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Zum Geleit

In der seit iiber drei Jahren erlebten Offnung der Grenzen nach Ost-
europa ist die Verbindung unseres Diasporawerkes zu den dortigen lutheri-
schen Kirchen und von ihnen zur Erlanger Zentrale des Martin-Luther-
Bundes schr intensiv und eng geworden. Mit groBer Dankbarkeit gegen
Gott freuen wir uns dariiber.

Zugleich danken wir unseren Freunden und Spendern fiir die gewachse-
nen finanziellen Zuwendungen zur Erfiillung der ebenfalls gewachsenen
Projektanforderungen und Hilfsmoglichkeiten. Dabei ist einer der Schwer-
punkte unserer Hilfe die Herstellung und Versendung von theologischer
Literatur und Biichern fiir die Gemeindearbeit (Kinderbibeln, Katechis-
men, Gesangbiicher usw.). Hier sei einmal namentlich Herrn Alexander
Pfaffenrot (Unterlii}) gedankt, der zahlreiche Autotransporte auf geradezu
abenteuerlichen Fahrten mit Biichern und anderem erbetenen Material in
die Weiten Rufllands und die iibrigen GUS-Staaten tibernommen hat.

Die in diesem Jahrbuch enthaltenen Vortrige, die auf den Tagungen
des Martin-Luther-Bundes in Gallneukirchen, Liebfrauenberg und Bad Se-
geberg gehalten wurden, bieten wieder ein breites Spektrum theologischer
Themen und Informationen aus den Diaspora-Kirchen und der Okumene.
Besonders weise ich auf den erneuten Abdruck eines Aufsatzes von
Prof. Werner Elert hin, der mit der Arbeit des Martin-Luther-Bundes eng
verbunden war und der vor vierzig Jahren am 21. November 1954 heimge-
gangen ist.

Wir danken den Autoren fiir ihre Beitrdge und wiinschen den Lesern
personlichen Gewinn und eine Vertiefung des eigenen theologischen Ur-
teilsvermogens.

Eutin, im Januar 1994 D. Dr. Joachim Heubach
Landesbischof em.
Prisident des Martin-Luther-Bundes
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GOTTFRIED VOIGT
Gott und die Gotter

Bibelarbeiten an den Theologischen Tagen des
Martin-Luther-Bundes in Bad Segeberg 12.-14. 1. 1993

Il

Wiren wir auf dieser Tagung auf Konfrontation und harte Abgrenzung
aus, dann wiirden sich vielleicht andere Texte als die vorgesehenen, be-
sonders alttestamentliche, mehr empfehlen: Das Erste Gebot. Oder Elia-
texte — in denen es um die Abkehr von Baal geht, dem Gott-von-unten-
her, dem Gott der Fruchtbarkeit auf den Feldern, in Giérten und Weinber-
gen, im Stall und der Kinderstube. Oder man konnte daran denken, wie
Propheten iiber die Gotzenmacher spotten (Jer 10 oder Jes 44).

Gewil muB es bei Gottes Selbstaussage bleiben: ,,Ich bin der Herr und
keiner mehr.“ Aber wir miissen fragen, wie wir mit dieser GewiBheit
umgehen — in unserer Lage, in der multireligitsen Welt. Wir sind zum
Gesprich herausgefordert. Die Missionskonferenzen unseres Jahrhunderts
haben dies in immer stirkerem MaBe getan. Dialog ist gefordert. Es gibt
sogar solche, die das Eine im Vielen zu finden meinen. Nicht zu reden von
grundsitzlicher Distanziertheit und Skepsis. Fiir uns gilt: Allezeit bereit
zur Verantwortung gegen jedermann, der Grund fordert der Hoffnung, die
in uns ist (I Petr 3,15).

Ob Apostelgeschichtstexte dafiir geeignet sind? Zugegeben: Paulus
schreibt profilierter. Die Mitte der Christusbotschaft wird gerade in den
Reden der Apostelgeschichte vermiBt. Wenn Kritiker des Lukas fordern,
jede der Reden der Apg miiBte die Botschaft von Kreuz und Auferstehung
enthalten, so méchte ich gern Lukas in Schutz nehmen. Auch wenn der
Berichterstatter zugleich in gewissem MaBe Botschafter ist, muB er nicht
in jedem Kapitel das Ganze artikulieren. Es kénnte sein, er fiihrt uns
schrittweise zum Zentrum. DaB wir das Zentrale gern klarer formuliert
séhen, soll nicht verschwiegen sein. Aber Lukas empfichlt sich uns wie-
derum als Mann der innerkirchlichen Okumene. Wir sehen ihn an Paulus
interessiert (ist er sein Schiiler oder Begleiter?), aber er hat, schon im
Evangelium, deutlich auch einen ,,.Draht“ zum judenchristlichen Teil der
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Urchristenheit. Er méchte, daB zusammenkommt, was zusammengehort.
Ob er uns in unserm Anliegen hilft? Wir miissen’s probieren.

Wir lesen Apg 14,8-20:

Und es war ein Mann in Lystra, der hatte schwache Fiifle und konnte
nur sitzen; er war geldhmt von Mutterleib an und hatte noch nie gehen
kdnnen.

Der hérte Paulus reden. Und als dieser ihn ansah und merkte, daf3 er
glaubte, ihm kinne geholfen werden, sprach er mit lauter Stimme: Stell
dich aufrecht auf deine FiiSe! Und er sprang auf und ging umbher.

Als aber das Volk sah, was Paulus getan hatte, erhoben sie ihre Stim-
men und riefen auf lykaonisch: Die Gotter sind den Menschen gleich
geworden und zu uns herabgekommen.

Und sie nannten Barnabas Zeus und Paulus Hermes, weil er das Wort
fiihrte.

Und der Priester des Zeus aus dem Tempel vor ihrer Stadt brachte
Stiere und Krdinze vor das Tor und wollte opfern samt dem Volk.

Als das die Apostel Barnabas und Paulus hérten, zerrissen sie ihre
Kleider und sprangen unter das Volk und schrien: Ihr Mdnner, was macht
ihr da? Wir sind auch sterbliche Menschen wie ihr und predigen euch das
Evangelium, dafy ihr euch bekehren sollt von diesen falschen Géttern zu
dem lebendigen Gott, der Himmel und Erde und das Meer und alles, was
darin ist, gemacht hat.

Zwar hat er in den vergangenen Zeiten alle Heiden ihre eigenen Wege
gehen lassen; und doch hat er sich selbst nicht unbezeugt gelassen, hat
viel Gutes getan und euch vom Himmel Regen und fruchtbare Zeiten
gegeben, hat euch erndhrt und eure Herzen mit Freude erfiillt. —

Und obwohl sie das sagten, konnten sie kaum das Volk davon abbrin-
gen, ithnen zu opfern.

Es kamen aber von Antiochia und Ikonion Juden dorthin und iiberrede-
ten das Volk und steinigten Paulus und schleiften ihn zur Stadt hinaus, und
meinten, er wire gestorben.

Als ihn aber die Jinger umringten, stand er auf und ging in die Stad.

In den Geschehnissen der (sog.) ersten Missionsreise cin héchst ein-
drucksvoller Akt. Erstmals kommt es in der Apg zu einer groen Begeg-
nung mit dem Heidentum. Bisher hat Lukas von Predigten in Synagogen
berichtet. Das Evangelium kam zu ,,Gotutesfiirchtigen (sebémenoi), also
(nichtbeschnittenen) Sympathisanten des Glaubens Israels, oder zu dem
Kammerer, dem Jerusalempilger aus Athiopien, oder es erging an Corne-
lius, der als ,gottesfiirchtiger bezeichnet wird (der Effekt ist freilich, daB
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»die Heiden* Gottes Wort angenommen haben; hier ist ein Durchbruch
geschehen). Noch im pisidischen Antiochien spricht Paulus zu ,,Minnern
von Israel und Gottesfiirchtigen* (13,16). Hier in Lystra aber kommt ¢s zu
einer dezidiert heidnischen Begehung — also zum Versuch einer Opfer-
handlung — und damit zur Konfrontation mit heidnischem Denken und
heidnischem Brauch.

Wir sehen vor uns eine aufgeregte Menge. Voran der Zeuspriester ,,vor
der Stadt™ — dort muf3 sich wohl das von ihm betreute Heiligtum befinden.
motiere™ (Plural, anzunehmen: zwei), denen man zur Opferung an die Gétter
Kriinze umgehiéngt hat. Man bringt sie an die ,,Tore” (Stadttore, Tempelto-
re?); dort miissen sich Altire befunden haben — ,,man opferte nicht an jeder
beliebigen Stelle* (Haenchen nach Loisy). Die Opferung wird vorbereitet.

Wie man, was hier vorgeht, zu verstechen hat, ist den beiden Missiona-
ren zunichst nicht deutlich. Die Leute in Lystra sprechen untereinander
lykaonisch. Sie kénnen auch griechisch — Paulus wird sie hernach in dieser
Verkehrssprache des Romischen Reiches anreden. Offenbar verfallen die
Lykaonier in ihre Heimatsprache, weil sie von dem, was sie erleben, ganz
erfaBt und tief bewegt sind. Diec Boten des Evangeliums werden Zeugen
heidnischen Kultgeschehens.

Zeugen? [hnen, den beiden Missionaren, gilt, was sich hier tut! Die
Leute meinen, Barnabas sei Zeus, Paulus (,weil er das Wort fiihrte) sei
Hermes (Riickschliisse auf die korperliche Erscheinung der beiden wiiren
abwegig).

Wie sind die Leute darauf gckommen? Sie haben das Heilungswunder
erlebt, von dem wir nun — nachholend - reden miissen. Wie Petrus (Kap 3),
so hilft hier in Lystra auch Paulus einem von Geburt an Gelidhmten (im
wortlichen Sinne) auf die Beine.! Dort wie hier: das ,,Anblicken und der
gebicterische Ruf. Wir haben nicht dariiber zu diskutieren, was Gott kann
(oder nicht kann) und was er tut. Es kinnte wohl sein, daB Tiefenpsycho-
logen sich fiir derlei Fille interessicren; es bliebe in jedem Falle das
Ritsel, wie nic gebrauchte Muskeln einen plétzlich Aufgerichteten tragen
koénnen. Wir konnen Fragen dieser Art auf sich beruhen lassen.

Interessant ist hier, wie die Heiden das Wunder erlebt und gedeutet
haben. Wenn so ctwas passiert, meinen sie, dann miissen die Gotter selbst
zugegen sein! So kommt es, wie es scheint, dazu, daB in ihnen wach wird,
was man sich aus dem benachbarten Phrygien erziihlte:> Zeus und Hermes
sind - lang ist’s her — in Menschengestalt auf die Erde gekommen, um die

1 Wird bei Lukas dem Paulus der Aposteltitel auch vorenthalten, so ist doch die Parallele
perfekt.
2 Ovid, Metamorphosen VIII 611-724.
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Menschen zu priifen. Nirgends wird ihnen ein Obdach gewihrt. Aber ein
greises Ehepaar, Philemon und Baucis, nehmen sie auf. Die Goétter beloh-
nen sie: sie werden in einer Flutkatastrophe bewahrt, und ihr Wunsch, zu
gleicher Zeit zu sterben, wird ihnen erfiillt: sie werden in eine Eiche und
eine Linde verwandelt. — In Lystra verbindet sich das Erlebnis des Wun-
ders mit dieser Erinnerung. Wieder ein solcher Gotterbesuch! Was fiir eine
auBergewthnliche Stunde: Zeus und Hermes bei uns in Lystra! — Die
Aufregung erkldrt den Riickfall in die heimatliche Sprache.

Farbenprichtig und dramatisch wird uns hier heidnisches Denken und
Verhalten verdeutlicht. Die Heilung mul3 ein gottliches Wunder sein. Wih-
rend — nach Paulus — die Griechen nach Weisheit fragen, die Juden aber
Wunder sehen wollen, sind es hier nicht die Juden, die auf das Wunder
»anspringen®, sondern die Lykaonier. Das AuBergewohnliche und Uner-
klarliche zeigt es: Hier walten die Gatter! Ihr abergldubisches Denken und
Verhalten ist uns fremd, und doch muB es uns ergreifen, wie diese Heiden
in ihrer Religiositit aufgeschlossen sind, aufnahme- und reaktionsbereit;
wie sie mit dem Wirken der Gotter — als auBergew6hnliche Méglichkeit —
rechnen; wie ihre iiberraschende Gegenwart sie aufs tiefste in Bewegung
bringt. Respekt vor heidnischer Frommigkeit! Bei uns kann Gott die gréB-
ten Dinge tun — und wir merken’s gar nicht!

Nun schicken die Lykaonier sich zu einer Opferhandlung an. Man kann
in kultischen Opfern Bezeigungen des Dankes sehen (man denke an die
Dankopfer im Alten Testament). Freilich haben Opfer meist einen anderen
Sinn. Der Opfernde will sich die Gottheit verpflichten. ,,Do ut des*: ,,ich
gebe dir etwas, damit du wiedergibst, dich mir giinstig zeigst. Man meint
es in Lystra aufs anschaulichste zu erleben: Jetzt sind die Gotter da, jetzt
mull man sich ihre Gunst erwerben; jetzt muf man sie sich verpflichten.
Eine solche Gelegenheit kommt alle fiinfhundert Jahre einmal — jetzt heifit
es: zufassen! An Philemon und Baucis meinen die Leute zu sehen: es
lohnt sich, wenn man sich die Gotter ,,warm halt®, g

Paulus und Barnabas begreifen, was hier gespielt wird. Sie duflern sich
entsetzt. Nicht blof: Thr Leute von Lystra, ihr liegt falsch, ihr stellt euch
das Gottliche verkehrt vor. Das wire eine Art ,,akademischer Diskussion.
Paulus und Barnabas springen unter das Volk. Sie miissen ,,dazwischen-
fahren*. Das Zerreiflen der Kleider ist Ausdruck des Entsetzens iiber die
eben vor sich gehende Gottesldsterung. In dem, was hier geschieht, duBlert
sich Heidnisches in besonderer Schirfe und Gefédhrlichkeit. Man mufl den
Ton des Entsetzens horen: ,,Jhr Minner, was macht ihr da?*

Man koénnte den heidnischen Wahn darin sehen, da Menschliches zu
Gottlichem hinaufgesteigert wird. In der Apg ist dies schon einmal zur
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Sprache gekommen: Herodes Agrippal. hat es sich gefallen lassen, daBl
das Volk, als er sich in prichtig-koniglicher Aufmachung prisentierte,
rief: ,,Das ist Gottes Stimme und nicht die eines Menschen (12,22). Gott
hat ihn weggerafft. Moglich, dal dies eine verschliisselte Wamnung des
Lukas an den sich gottlich darstellenden romischen Kaiser sein sollte (die
Apg ist gegen Ende des ersten Jahrhunderts entstanden). Irdisches zu Gott-
lichem hinaufgesteigert: das ist eine der heidnischen Denkweisen, der
auch unser Jahrhundert — bewuf3t und offen oder auch unbewufBt und ver-
schleiert — verfallen ist. ,,Wir sind sterbliche Menschen wie ihr!*, schreien
die Sendboten Christi. Die Verwechslung von Gott und Mensch, Schépfer
und Geschdpf ist heidnische Ursiinde. Lukas kann es sehr wohl, ehe er
sein Werk schrieb, bei Paulus gelesen haben: Die Heiden ,haben das
Geschopf verehrt und ihm gedient statt dem Schopfer (Rém 1,25).

Aber wahrscheinlich wiirden die Lykaonier sich damit falsch verstanden
fithlen. Die wollen wirklich — olympische — Goétter verehren, nur, daB die
beiden Gotter Zeus und Hermes eben auf die Erde gekommen sind, in
Menschengestalt. Soll man an eine Art Maskerade denken — oder gar an
Inkarnation? Das Géttliche im Menschen! Wir sind hart an dem, was christ-
licher Glaube von Jesus Christus bekennt. Das war ja fiir die Juden der
grofBe Anstol — und ist es bis auf den heutigen Tag: Gott ,,im Fleische®, das
ist ihnen Listerung Gottes. Man denke an jiidischen Eifer um das Erste
Gebot, wie er sich wiederholt besonders im Johannesevangelium darstellt:
,»Er hat gesagt, Gott sei sein Vater und hat sich selbst Gott gleich gemacht*
(Joh 5,18; vgl. 10,33.36; 19,7). Das ist fiir jiidisches Glaubensdenken uner-
traglich — und es miiBte auch uns Christen unertriiglich sein. Nur: Dall Gotter

- je und dann auf menschliche Weise auf der Erde erscheinen, ist streng zu
unterscheiden von dem einmaligen — den Abgrund zwischen dem heiligen
Gott und der in ihrer Siinde verlorenen Welt iiberbriickenden — Wunder der
Menschwerdung Gottes in Jesus Christus. Mir féllt die Parallele zum alt-
testamentlichen Bilderverbot ein: Nach G. von Rad hat dieses den Sinn,
den Platz freizuhalten fiir das Kommen dessen, der allein ,,der Abglanz*
der ,Herrlichkeit Gottes ,,und das Ebenbild seines Wesens™ ist (Hebr 1,3).
Es ist berechtigt, daB der fromme Jude das Bekenntnis zur Gottheit Jesu
Christi unerhort findet; aber eben dieses unerhorte Kommen Gottes ins
»Fleisch® ist geschehen. Der Irrtum der Heiden von Lysira besteht darin,
daB sie meinen, das Erscheinen der Gotter als Menschen sei eine zwar
liberaus seltene, aber grundsiitzlich jederzeit mogliche religiése Sensation.
(Chr. F. Gellert: ,Wenn ich dies Wunder fassen will ...“, EKG 34,3).

Die Predigt der Sendboten Jesu Christi hat es schwer, sich gegen die
fromme Leidenschaft der Heiden durchzusetzen (V. 18). Der — inzwischen
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gesund gewordene — Gelihmte mufl etwas von der apostolischen Predigt
begriffen haben. ,Er glaubte, ihm kénne geholfen werden” (V. 9), wobei
das Wort soothénai drei Aspekte hat: gesund werden, das Heil gewinnen
und gerettet werden. Wir wissen nicht, wie tief bei dem Mann das Ver-
stindnis des ,Evangeliums® ging, das er zuvor vernommen haben muf
(V. 7). Jetzt, in der Missionspredigt, die Barnabas und Paulus halten, ist
ausdriicklich die Rede von der Abkehr von den nichtigen Gottern und der
Hinkehr zum lebendigen Gott, mit dem sie es — da er Himmel, Erde, Meer
und alles geschaffen hat — unwissend schon immer zu tun hatten. Gott
selbst hat die Menschen eigene Wege gehen lassen: er hat Freiheit ge-
geben und Raum zur eigenen religitsen Entscheidung — insofern ist sogar
heidnische Verirrung nicht ohne sein Zulassen und sein geduldiges Hin-
nehmen und Gewihrenlassen moglich gewesen. Nur sollte man sich damit
nicht beruhigen und entschuldigen: Gottes Schaffen, Erhalten und Segnen
hitte auch den Heiden Hinweis sein sollen, ,Zeugnis* (martyria) fiir ihn
und sein Tun. Paulus driickt dies im Roémerbrief noch differenzierter aus:
,Gottes unsichtbares Wesen, das ist seine ewige Kraft und Gottheit, wird
seit der Schopfung der Welt an dem wahrgenommen, was er schafft, ... so
daB sie keine Entschuldigung haben* (R6m 1,20). Doch, doch!, — Lukas
kennt seinen Paulus. Bekehrung zu dem einen und wahrhaftigen Gott, weg
von den Abgoéttern: das hat Paulus selbst als Punkt eins seiner Missions-
predigt bezeichnet (I Thess 1,9 — in unserem Text V. 15). Lukas schnitte
bei seinen Kritikern besser ab, wenn er, wie in I Thess, sofort energisch
zur Christusverkiindigung iibergegangen wire. Alles auf einmal — mufite
er das? Vielleicht wiirde Lukas entgegnen, er habe zweimal in unserem
Abschnitt von Verkiindigung des ,Evangeliums® gesprochen (VV. 7.15),
in den vorangegangenen Kapiteln noch &fier, und er habe ja als erstes sein
Lukasevangelium geschrieben, Immerhin haben Juden aus dem pisidischen
Antiochien und aus Ikonion sich veranlaBt gesehen, terroristisch gegen
Paulus vorzugehen. ,,Ich wurde einmal gesteinigt®, liest man in dem Kata-
log der Apostelleiden II Kor 11,25; dies diirfte in Lystra geschehen sein,
wie Lukas berichtet. Paulus schien tot zu sein — aber er hat es iiberstanden
und ist — man staune - in die Stadt zuriickgekehrt. Erst fiir einen Gott
gehalten — dann gesteinigt. Fand sich keiner, der dazwischentrat? ,,Wir
riihmen uns auch der Bedringnisse” (R6m 5,3). ,,Wir miissen durch viele
Bedriingnisse ins Reich Gottes eingehen* (Apg 14,22).
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1I.

Wir lesen Apg 17,16-34:

Als aber Paulus in Athen auf sie wartete, ergrimmte sein Geist in ihm,
als er die Stadt voller Gétzenbilder sah.

Und er redete zu den Juden und den Gottesfiirchtigen in der Synagoge
und tdglich auf dem Markt zu denen, die sich einfanden.

Einige Philosophen aber, Epikureer und Stoiker, stritten mit ihm. Und
einige von ihnen sprachen: Was will dieser Schwiizer sagen? Andere
aber: Es sieht so aus, als wolle er fremde Gotter verkiindigen. Er hatte
ihnen ndmlich das Evangelium von Jesus und von der Auferstehung ver-
kiindigt,

Sie nahmen ihn aber mit und fiihrten ihn auf den Areopag und spra-
chen: Kdnnen wir erfahren, was das fiir eine neue Lehre ist, die du lehrst?

Denn du bringst etwas Neues vor unsere Ohren; nun wollen wir gerne
wissen, was das ist.

Alle Athener ndmlich, auch die Fremden, die bei ihnen wohnten, hatten
nichts anderes im Sinn, als etwas Neues zu sagen oder zu horen.

Paulus aber stand mitten auf dem Areopag und sprach: Thr Ménner von
Athen, ich sehe, daf3 ihr die Gétter in allen Stiicken sehr verehrt.

Ich bin umhergegangen und habe eure Heiligtimer angesehen und fand
einen Altar, auf dem stand geschrieben: Dem unbekannten Gott. Nun
verkiindige ich euch, was ihr unwissend verehrt.

Gott, der die Welt gemacht hat und alles, was darin ist, er, der Herr
des Himmels und der Erde, wohnt nicht in Tempeln, die mit Hdnden
gemacht sind.

Auch ldfst er sich nicht von Menschenhiinden dienen, wie einer, der etwas
ndtig hdtte, da er doch selber jedermann Leben und Odem und alles gibt.

Und er hat aus einem Menschen das ganze Menschengeschlecht ge-
macht, damit sie auf dem ganzen Erdboden wohnen, und er hat festgesetzt,
wie lange sie bestehen und in welchen Grenzen sie wohnen sollen, damit
sie Gott suchen sollen, ob sie ihn wohl fiihlen und finden kormten und
fiirwahr, er ist nicht ferne von einem jeden unter uns.

Denn in ihm leben, weben und sind wir; wie auch einige Dichter bei
euch gesagt haben: Wir sind seines Geschlechts.

Da wir nun géttlichen Geschlechts sind, sollen wir nicht meinen, die
Gottheit sei gleich den goldenen, silbernen und steinernen Bildern, durch
menschliche Kunst und Gedanken gemacht.

Zwar hat Gott iiber die Zeit der Unwissenheit hinweggesehen; nun aber
gebietet er den Menschen, daf alle an allen Enden Bufe tun.
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Denn er hat einen Tag festgesetzt, an dem er den Erdkreis richten will
mit Gerechtigkeit durch einen Mann, den er dazu bestimmt hat, und hat
Jjedermann den Glauben angeboten, indem er ihn von den Toten aufer-
weckt hat.

Als sie von der Auferstehung der Toten hérten, begannen die einen zu
spotten, die andern aber sprachen: Wir wollen dich dariiber ein andermal
weiter hiren.

So ging Paulus von ihnen.

Einige Mdnner schlossen sich ihm an und wurden gldubig; unter ihnen
war auch Dionysius, einer aus dem Rat, und eine Frau mit Namen Dama-
ris und andere mit ihnen.

Wieder eine Begegnung des Evangeliums mit vorgefundener Religion;
diesmal nicht mit massivem, ,deftigem* Heidentum, sondern mit griechi-
schem Geist. ,,.Die Griechen fragen nach Weisheit” (I Kor 1,22). Wir tref-
fen Paulus in unmittelbarem Gesprich mit Philosophen, Epikureern und
Stoikern.

Horen wir Paulus reden — oder Lukas? Wollen wir Paulus unvermittelt
reden horen, dann sind wir auf seine (echten) Briefe angewiesen. Martin
Dibelius, Ulrich Wilkens u. a. haben deutlich gemacht, daB die Reden der
Apg von Lukas formuliert sind. Protokolle oder Nachschriften haben wir
nicht. Selbst wenn in dem ,,Wir“, das in der Apg streckenweise auftaucht,
Lukas mitenthalten ist: hier nicht, denn seit dem letzten Vers des voran-
gegangenen Kapitels ist wieder von ,,sie” dic Rede: ,,zogen sie fort“. Das
ganze Buch, besonders unser Abschnitt, spricht zu Menschen des spiten
ersten Jahrhunderts — in ihrer Sprache, in ihrer Denkart. Verkiindigung soll
gegenwartsbezogen sein; wir fordern es fiir die Predigt unserer Zeit, die
Urchristenheit hat es ebenso gehalten.

Dennoch: der Lukas, der Lk 1,1-4 geschriecben hat, ergeht sich nicht in
freien Improvisationen und schwelgt nicht in blithender Phantasie. Beruft
er sich doch auf Quellen-, ja Augenzeugenforschung, und er legt Wert auf
Akribie. Worauf er fiir sein Evangelium methodisch Wert legt, das wird er
in der Apg nicht milachtet und verleugnet haben. Mit erstaunlicher Si-
cherheit wird in der Forschung immer wieder behauptet, er kénne nicht
Missionsmitarbeiter und Schiiler des Paulus gewesen sein. Der Canon Mu-
ratori (Ende des 2. Jh.) nennt als Verfasser des Evangeliums und der Apo-
stelgeschichte den Arzt Lukas. In Philemon 24 wird Lukas als Mitarbeiter
des Paulus bezeichnet, in Kol 4,14 als ,der geliebte Arzt“, Paulus hat
jedenfalls einen Mann dieses Namens unter seinen Gefolgsleuten gehabt.
Ist die Nachricht des Canon Muratori aus diesen Stellen (willkiirlich) ab-
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geleitet? Wir miissen leider der Versuchung widerstehen, die Paulus-Schii-
ler-Frage im Blick auf den Verfasser der Apg umfassend zu erdrtern. Nur
das wollen wir fragen: Finden sich in unserem Text Hintergrundsbeziige
zu den Paulusbriefen? Wobei wir einzukalkulieren haben, daf diese durch-
aus nicht in wortlichen Zitaten zu bestehen haben — als schriebe Lukas
eine Doktorarbeit iiber Paulus —, vielmehr in die Verkiindigungslage des
Lukas transformiert, ja — nach Jahrzehnten — im Sinne der Individualitit
des Paulusschiilers umgeschmolzen sein diirften.

Auffillig und, wie wir zugeben miissen, fatal ist, dal das Wort vom
Kreuz fehlt. Von Athen aus eine Station weiter: ,,Als ich zu euch (nach
Korinth) kam, kam ich nicht mit Worten hoher Weisheit, euch das Ge-
heimnis Gottes zu verkiindigen. Denn ich hielt es fiir richtig, unter euch
nichts zu wissen als allein Jesus Christus, den Gekreuzigten* (I Kor 2,1f).
Womit, wie I Kor 15 zeigt, die in Athen verkiindigte Auferstechung Jesu
Christi nicht an den Rand geriickt oder gar iibergangen wiirde. In Apg 17
ist vom Kreuz nicht dic Rede. Wohl aber finden wir, was in IKor 1
abgelehnt wird: ,,Worte hoher Weisheit™.

In Athen scheint Paulus — nach Darstellung des Lukas — ganz auf den
Dialog mit hellenistischer Philosophie eingestellt zu sein, besonders auf
die der Stoa. Ein Zitat des Dichters Aratos: ,,Wir sind seines Geschlechts™,
also Abkémmlinge Gottes, sozusagen aus gottlichem Stoff gemacht. Der
Paulus von Apg 17 schlieBt daraus, daB es unsinnig ist, Gott in handwerk-
lich hergestellten Bildern zu verchren. Er kénnte damit der Zustimmung
stoischer Philosophen gewif sein. Also: die Areopagrede ist ,.cine helleni-
stische Rede von der wahren Gotteserkenntnis® (M. Dibelius). Versucht
Paulus ,,Ankniipfung® an heidnisches Denken? Oder ist es gar ,,Anpas-
sung“? Wird hier die Christusbotschaft an heidnisches Denken verraten?

Daf} Paulus in Denk- und Redeweise auf sein Gegeniiber zugeht, mufl
durchaus nicht Verrat an der Sache des Evangeliums sein. ,,.Den Juden ein
Jude, den Gesetzlosen ein Gesetzloser* (I Kor 9,20f) — also auch den Grie-
chen ein Grieche, den Athenern ein Athener! Schon in der Sprache der
Areopagrede finden sich Redefiguren griechischer Rhetorik (wir kénnen in
dieser Hinsicht nur auf die Kommentare verweisen). Die Athener werden
als fromm geriihmt. Die Tempel und Altire bezeugen es. Auf dem Markt
auf- und abgehend pflegte man zu philosophieren (Peripatetiker). Ein Stiick
Philosophiegeschichte wird wach: Sokrates war 399 v, Chr. zum Tode ver-
urteilt worden, weil er durch Verkiindigung fremder Goétter die Jugend
verfiihrt haben sollte. Wiederholt sich jetzt solches? Paulus — zwar nur ein
Schwitzer (wortlich: Kornerpicker, also einer, der hier und da Weisheiten
»aufschnappt), aber sozusagen ein Sokrates im Kleinformat — man ,.er-
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greift ihn (freundlich oder gar im Sinne einer Festnahme?) und fiihrt ihn
auf den Areopag, einen Platz am Westhang der Akropolis (man hat diese
vor Augen!), auf dem einst der ,Rat“ von Athen getagt hatte und der
spiter Gerichtsort war. Die leise angedeutete Erinnerung an Sokrates 146t
es beim Lesen und Horen in uns ,knistern“. Fremde Gétter verkiindigen?
So konnte sich aus gewisser Sicht das Thema unserer Tagung darstellen.

Wer in der Areopagrede ein Dokument der Anpassung sieht — unter
Preisgabe des spezifisch Evangelischen — stellt sich die gedankliche Struk-
tur des Textes (man verzeihe den derben Vergleich) nach Analogie von
nebeneinandergesetzten Pflastersteinen vor: iiberwiegend aus heidnischem
(bes. stoischem) Material, nur gegen Ende bzw. am Rande einige wenige
Steine, die aus dem christlichen Steinbruch stammen (bes. der Gerichtsge-
danke und der Hinweis auf die Auferstchung). Ich meine, es anders schen
zu sollen.? Fiir mich ist die Gedankenfiihrung linear zu sehen — und zwar
in Form einer Spirale, in der (wie im Vorspann zu ,Tatort“-Filmen —
Verzeihung!) das Gesuchte bzw. Erstrebte immer mehr ,eingekreist™ wird.
Zunichst weit ausholende Kurven, dann wird’s immer enger. Der Ver-
gleich der Spirale hinkt; wir werden darauf noch kommen.

Es sieht so aus, als befinde sich Paulus mit seinen Dialogpartnern in
schéner Gemeinsamkeit. Zwar ist in den peripatetischen Vorgesprichen —
in der Verkiindigung des Evangeliums von Jesus (!) und von der Aufer-
stchung — der Verdacht der Verkiindigung ..fremder Gotter aufgekom-
men. Ganz so problemlos, wie wir eben dachten, scheint das Einverstind-
nis nicht gewesen zu sein, und wie sanft oder unsanft die Athener den
Apostel auf den Areopag gefiihrt haben, sagt der Text nicht eindeutig.
Immerhin: ,,In allen Stiicken verehrt ihr sehr die Gotter (22). Ein Lob? Ein
Tadel? Ich meine in der Aussage eine taktvolle Zweideutigkeit zu erken-
nen. Das Adjektiv deisidaimon steht im Komparativ (Plural), und dieser
kann superlativischen Sinn haben (,,ich finde, ihr seid im hochsten Male
gottesfiirchtig*), aber, als Komparativ, auch den Nebensinn: ,,allzu gottes-
fiirchtig”, und das wire dann Kritik. Bedenkt man dazu, da bei Paulus
(I Kor 10,20f) ,,daimon“ deutlich abwertend gemeint ist, dann hat das ver-
meintliche Lob bereits einen scharf-kritischen Unterton.

Wir sind, als Leser der Apg, eigentlich darauf schon gefaBt. Sogleich
der erste Satz des Athen-Abschnittes beginnt damit, daB Paulus beim An-
blick der vielen Gotzenbilder im Geist ,ergrimmt (in Zorn versetzt wird,
gereizt). ,,Voller Gotzen® findet er die Stadt (V. 16) — so muBl man wohl,

3 Vgl. Gottfried Voigt, Die neue Kreatur. Homiletische Auslegung der Predigttexte der
Reihe VI, Géttingen/Berlin, #1971, S. 213.
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nach Analogie anderer Zusammensetzungen, das sonst unbekannte Wort
iibersetzen. Ein Blick voraus nach V. 30: da ist die Zeit heidnischen We-
sens als ,.Zeit der Unwissenheit charakterisiert. Wir hétten den Areopag-
redner vollig miBverstanden, wenn wir heraushorten: Bleibt nur, ihr Athe-
ner, wie ihr seid — ihr seid ja sowieso (heimliche) Christen.

Und doch ist es viel mehr als ein sophistisch-juristischer Trick, wenn
Paulus — sozusagen unter sokratischem Verdacht stehend — auf den Altar
des unbekannten Gottes verweist, auf den er beim Rundgang durch die
Stadt gestoBen ist. Es ist unvorsichtig, in einem Kommentar zu behaupten:
Es gab in Athen keinen solchen Altar. Wir kennen keinen — das ist etwas
anderes. Immerhin hat Apollonius von Tyana (nach Philostratus) gemeint,
in Athen wiirden auch unbekannten Géttern Altére errichtet.

,Fremde Gotter?* Paulus nimmt die Athener beim Wort. Sie selbst
gestehen durch die Errichtung dieses Altars die Liicke in ihrer Gotter-
Erkenntnis ein. Vielleicht schmunzelnd — aufgekldrte Philosophen mach-
ten sich sowieso iiber die Gotter lustig. Vielleicht so, daB man ,,auf Ver-
dacht” einen Gott ehrte, den man nicht kannte und von dem man doch
lieber Segen als Fluch auf sich ziehen wollte. Oder aber — hier meldet sich
die offene Gottesfrage des religitsen Denkens oder Ahnens in bewegen-
der, vielleicht geradezu herausfordernder Weise. ,,Unwissend verchren®:
so deutet Paulus den Altar. Von der ,,Zeit der Unwissenheit™ wird er in
V. 30 sprechen; wir haben die Stelle schon genannt. Anpassung? Uber-
nahme heidnischen Denkens und Frommseins? Ein christliches Haus auf
einem heidnischen Kellergeschof3? Es ist anders.

Allerdings gibt es einige religitse Einsichten, die man, zieht man nur
die ,Kurve* enger, in christliche Glaubenserkenntnis aufnchmen konnte.
,Gott suchen” — ,,0b sie ihn wohl fiihlen und finden konnten* (man muf} in
dem ,,0b*“-Nebensatz mit seinen Partikeln und dem Optativ das ungewisse
Tasten heraushdren). Sie haben ihn nicht gefunden, horten wir zweifach.
Und doch ist da nicht einfach leerer Raum. Lukas ist wieder auf den
Spuren seines Lehrers. Das Nicht-Wissen ist ein Nicht-mehr-Wissen. Wir
sahen es schon beim vorangehenden Text. An den Werken der Schopfung
wire das ,,Erkennbare Gottes* wahrzunehmen gewesen (Rom 1,19). Wohl:
Gott ,,in seiner Unerkennbarkeit* — aber eben an seiner Welt wirkend: als
Schopfer des Lebens, als Lenker der Menschengeschichte (Wohnriume),
als der den Volkern ihre Zeit zumifit. Herausgekommen ist, wie man in
Rom 1,211f lesen kann, eben der Gotzendienst iiber den Paulus ,.ergrim-
men® mufl. Tempel? Gott wohnt da nicht. Kultleistungen? Als ob Gott
solches notig hitte, wo er doch selbst — unumkehrbar — der schlechthin
Gebende ist. ,,Von ihm und durch ihn ... (R6m 11,36). Heidnisches We-
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sen ist in seiner ganzen Tendenz verkehrt: es will, in eigensiichtigem
Kalkiil, Gott etwas bringen, um sich ihn zu verpflichten. Von ihm kommt
die Menschheit; mit einem Menschen, meint Paulus, hat sie angefangen
(R6m 5,12ff). Die Menschen ,,sind nicht fern von Gott*, schreibt ein Aus-
leger; der Text sagt: Gott ist nicht fern von ihnen — das ist etwas anderes!
Macht, Weisheit, Liebe, Fiirsorge und was alles sonst von Gott zu riihmen
ist, ist ja nicht von unserm BewuBtsein abhingig. Auch die zwar verfehlte,
jedoch im Schaffen Gottes gewollte, gemeinte, von Gott sozusagen ,kon-
zipierte” GottgemiBheit im Sinn des ebenbildlichen Gegeniibers (V. 28b)
ist Tatsache. Sollte etwa der Angelus Silesius recht haben?

Ich weiB, daB ohne mich

Gott nicht ein Nu kénnt leben.
Werd ich zunicht, er muf3

vor Not den Geist aufgeben.

Gott ist wahrhaftig nichts,
und so er etwas ist,

S0 ist er’s nur in mir,

wie er mich ihm erkiest.

,JFromme Unverschiimtheiten nennt dies Karl Barth.* Gott ist und wirkt
auch, ohne daB ich ihn kenne, wahrnehme, verehre. Die Menschen haben
ihn schon oft abgeschafft, und doch lebt keiner ohne den Gott, den er
verleugnet. Die Menschen sind in Gotzendienst verfallen, und doch sind
sie in der Hand des Gottes, dessen ,.ewige Kraft und Gottheit™ sie nicht
wahrgenommen und dessen Herrlichkeit sie mit den Bildern von Men-
schen und Tieren vertauscht haben (wieder: Rém 1,21ff).

Wir befinden uns in einer transsubjektiven Abhingigkeit von Gott.
Auch widerstrebend sind wir in seiner Hand. Es war eine zeitlang Mode,
von der ,Abwesenheit Gottes* zu reden; dabei ist er doch unentrinnbar
anwesend (Ps 139). In ihm leben, weben und sind wir. Man sage doch
nicht, Lukas zitiere pantheistisch-mystische Sétze. Er artikuliert, ganz im
Sinne des Paulus, biblischen Gottesglauben. Man sieht: die Spiralkurve
wird enger und enger. Wird uns klar, wie sehr wir mit jedem Atemzug von
Gott abhiingig, das heifit aber: von ihm gewollt, beschenkt, getragen sind,
dann muf es ja dazu kommen, dafl wir — ,Bufle” tun, also uns zu ihm
hinkehren (V. 30). Nicht: Bleibt, wie ihr seid!, sondern: Kehrt um!

4 Vgl. Kirchliche Dogmatik II,1, S. 316.
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Die Spirale hat sich verengt. Man kommt da nicht mehr heraus. Aller-
dings miissen wir uns nun gegen unseren eigenen Vergleich abgrenzen.
Die Spirale ist eine kontinuierliche Linie; daraus kénnte man schliefen:
denk nur dein Heidentum zu Ende, und du wirst beim lebendigen Gott
anlangen. — So ist es nicht. Wir miissen unsere Spirale zerbrechen. Denn
in der Areopagrede kommt es zu zwei deutlichen ,,Spriingen®.

Einmal: Griechisches Denken ist aufs Zeitlose, Unverdnderliche aus.
Christlicher Glaube denkt in der Zeitgeraden. Gott hat einen ,, Tag™ festge-
setzt, an dem er den ganzen Erdkreis richten wird. ,,Tag“, das ist ein von
Paulus gern gebrauchtes Wort fiir den Termin der ,Zukunft” des Herrn
und damit fiir das Gericht (Rém 2,5.16; I Kor 1,8; 3,13; Phil 1,6). (Wieder
ein Beitrag zur Frage: Lukas und Paulus.) Die in der Areopagpredigt
geforderte BuBle wird zur Terminsache! Was sich im Gewissen abspielen
soll, gewinnt eine unerhorte Dringlichkeit. Modern gesprochen: die Welt-
uhr tickt. Allgemeine Wahrheiten kann man sich vom Leibe halten: ,Es
hat noch Zeit.“ Nein, es hat keine Zeit mehr. Der ,Tag” ist von Gott
festgesetzt.

Und ein weiterer Sprung: In der Begegnung des Evangeliums mit den
Religionen geht es nicht um Gottesvorstellungen, Frommigkeitshaltungen,
fromme Ubungen und Praktiken, tiefe Einsichten, erhabene Weisheiten; es
geht um einen Mann! Den hat Gott dazu bestimmt, die letzte Entschei-
dung iiber die Menschen zu treffen. Er wird Gericht halten. Aber iiber-
lesen wir’s, bitte, nicht: Er bietet den Glauben an. Mit ihm , kommt* ,,der
Glaube™ (Gal 3,23) — wieviele Paulusstellen vom Glauben wiirden hierher-
gehoren! Man hat den Eindruck, die Areopagrede gewinnt in der wachsen-
den Unruhe der Zuhorer am Ende in geradezu nervéser Weise an Tempo
und Hast. Von der Auferstehung dieses ,,Mannes* kann Paulus eben noch
reden. Dann platzt die Versammlung. Man sicht: nach dem Munde geredet
hat der Paulus von Apg 17 den Athenern nicht. Schade, daB er nicht
weiterreden kann. Es gibt, neben den Spéttern, auch die ,,anderen®, die
meinen: Dieser Sache muf man auf der Spur bleiben. Offenbar ist dies
auch im Sinne des Lukas geredet. Das Evangelium umfaBt mehr, als auf
dem Areopag deutlich geworden ist. '

Nicht zum ersten Mal wird ein Gedanke gedacht, der vielleicht allzu
verwegen oder auch allzu naiv ist: Nach dem iiberaus bescheidenen mis-
sionarischen Erfolg in Athen kénnte Paulus selbst im Gespriich mit grie-
chischer Religion sehr viel niichterner geworden sein und den Versuch des
»Abholens grundsitzlich aufgegeben haben. Ein ,,Sprung® in des Paulus
eigenem Denken? Es konnte sein, dal sich dieser Sprung in zwei Zitaten
aus dem I Kor erkennen laBt.
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LAls ich“ (wir nannten die Stellen schon einmal) ,,zu euch kam, kam
ich nicht* — wie in Athen — ,mit hohen Worten und hoher Weisheit, euch
das Geheimnis Gottes zu verkiindigen. Denn ich hielt es fiir richtig, unter
euch nichts zu wissen als allein Jesus Christus, den Gekreuzigten™ (2,1-2).

..Weil die Welt, umgeben von der Weisheit Gottes (!), Gott durch ihre
Weisheit nicht erkannte, gefiel es Gott wohl, durch die Torheit der Predigt
(vom Gekreuzigten) selig zu machen, die daran glauben® (1,21).

I11.

Wir lesen Apg 20,17-36:

Aber von Milet sandte er nach Ephesus und lief die Altesten der Ge-
meinde rufen.

Als aber die zu ihm kamen, sprach er zu ihnen: IThr wifit, wie ich mich
vom ersten Tag an, als ich in die Provinz Asien gekommen bin, die ganze
Zeit bei euch verhalten habe, wie ich dem Herrn gedient habe in aller
Demut und mit Trinen und unter Anfechtungen, die mir durch die Nach-
stellungen der Juden widerfahren sind.

Ich habe euch nichts vorenthalten, was niitzlich ist, daf} ich’'s euch
nicht verkiindigt und gelehrt hdtte, dffentlich und in den Hdusern, und
habe Juden und Griechen bezeugt die Umkehr zu Gott und den Glauben
an unsern Herrn Jesus.

Und nun siehe, durch den Geist gebunden, fahre ich nach Jerusalem
und weif3 nicht, was mir dort begegnen wird, nur daf} der heilige Geist in
allen Stidten mir bezeugt, daf3 Fesseln und Bedrdngnisse auf mich warten.

Aber ich achte mein Leben nicht der Rede wert, wenn ich nur meinen
Lauf vollende und das Amt ausrichte, das ich von dem Herrn Jesus emp-
fangen habe, zu bezeugen das Evangelium von der Gnade Gottes.

Und nun siehe, ich weif3, daB ihr mein Angesicht nicht mehr sehen
werdet, ihr alle, zu denen ich hingekommen bin und das Reich gepredigt
habe.

Darum bezeuge ich euch am heutigen Tage, daf} ich rein bin vom Blut
aller; denn ich habe nicht unterlassen, euch den ganzen Ratschiuf3 Goties
zu verkiindigen.

So habt nun acht auf euch selbst und auf die ganze Herde, in der euch
der heilige Geist eingesetzt hat zu Bischdfen, zu weiden die Gemeinde
Gottes, die er durch sein eigenes Blut erworben hat.

Denn das weif3 ich, daf3 nach meinem Abschied reiffende Wolfe zu euch
kommen, die die Herde nicht verschonen werden.
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Auch aus eurer Mitte werden Mdnner aufstehen, die Verkehrtes lehren,
um die Jiinger an sich zu ziehen.

Darum seid wachsam und denkt daran, daf3 ich drei Jahre lang Tag und
Nacht nicht abgelassen habe, einen jeden unter Trdnen zu ermahnen.

Und nun befehle ich euch Gott und dem Wort seiner Gnade, der da
mdchtig ist, euch zu erbauen und euch das Erbe zu geben mit allen, die
geheiligt sind.

Ich habe von niemandem Silber oder Gold oder Kleidung begehrt.

Denn ihr wifit selber, daf8 mir diese Hinde zum Unterhalt gedient
haben fiir mich und die, die mit mir gewesen sind.

Ich habe euch in allem gezeigt, daf} man so arbeiten und sich der
Schwachen annehmen muf3 im Gedenken an das Wort des Herrn Jesus, der
selbst gesagt hat: Geben ist seliger als nehmen.

Und als er das gesagt hatte, kniete er nieder und betete mit ihnen allen.

Im Thema der Tagung heiBt es: Zwischen Erbe und Aufbruch. Die
Situation des Textes kinnte so beschrieben werden. Freilich bedeutet dann
Aufbruch so viel wie Abschied und damit, menschlich gesehen, das Ende
der Wirksamkeit des Paulus (was dariiber hinaus geschehen wird, ist noch
nicht im Blick).

Friihjahr 56. Die Ephesus-Zeit geht zu Ende, sie umfafite zweicinhalb
Jahre. Angeschlossen hat sich noch ein Besuch in Mazedonien und Grie-
chenland (20,1ff). Zur Riickkehr aus Griechenland benutzte Paulus nicht
das Schiff — er muBte mit Nachstellungen von Juden rechnen —, sondern
wiihlte den Landweg iiber Mazedonien. Dann ist er iibergesetzt nach Troas
(20,6ff). Von Assos aus ging es auf dem Seeweg nach Milet — an Ephesus
voriiber. Wir werden noch héren, warum der Apostel Ephesus mied. Nach
Milet bestellt er die Amtstridger aus Ephesus zum Abschied.

Die Abschiedsszene enthilt Rechenschaft im Riickblick. Wollten wir,
im Sinne des Tagungsthemas, von ,,Aufbruch” reden, dann ist an die dem
Apostel bevorsichenden Leiden zu denken. Allerdings: kurz vorher hat
Paulus noch von kiihnen Plinen gesprochen. Noch in Korinth hat er den
Romerbrief geschrieben. ,Nun aber habe ich keine Aufgabe mehr in die-
sen (Ostlichen) Lindern” — Paulus will — iiber Rom — nach Spanien reisen
(Rom 15,23f). Zuvor aber will er die groBe Kollekte nach Jerusalem brin-
gen (R6m 15,25). Hier ist das Wort ,,Aufbruch” angebracht. Freilich ist
Paulus auch nach dem Romerbrief in Sorge; er begehrt Fiirbitte in zweier-
lei Richtung: ,,Helft mir im Gebet kiimpfen, (a) da ich errettet werde von
den Ungldubigen in Judda und (b) mein Dienst den Heiligen willkommen
sei” (15,30f). Auch hier: Gefahren in Sicht.
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Die Thematik des Romerbriefs ist eine andere als die der Abschieds-
rede in Milet. Auch hier spricht wieder Lukas, der, wie wir sahen, alle
Reden der Apg formuliert hat. Jedoch ist er diesmal wahrscheinlich Augen-
zeuge der Szene. Seit 20,5 haben wir es wieder mit ,,Wir“-Stiicken zu tun,
und auch nach dem Abschied geht es im Wir-Stil weiter (21,1: ,.als wir
uns nun von ihnen losgerissen hatten ...“). Es sei wiederholt: daB in dem
,Wir"“ Lukas selbst eingeschlossen ist, kann nicht mit Sicherheit behauptet
werden, jedoch kennt man keinen Identifikationsversuch mit hoherem
Wahrscheinlichkeitsgrad. Man vermiBt bei Lukas, wenn er denn Gefihrte
des Paulus ist, die scharf geschliffenen Sitze des Lehrers (vom Kreuz, von
der Rechtfertigung, von der neuen Kreatur). Aber welcher (z. B. theologi-
sche) Lehrer miiBte nicht die Erfahrung machen, daB die Schiiler das von
ihm Gelehrte nicht voll erfassen oder gar, trotz guten Willens, verwis-
sern? Ist Lukas gar, wie schon festgestellt, am Ende des ersten Jahrhun-
derts darauf bedacht, Judenchristentum und Heidenchristentum zusammen-
zufiihren, dann wird man sich nicht wundern, wenn er die am schirfsten
polemischen Formeln meidet. Umso mehr wird man verstehen, wenn er
uns, wie in unserm Abschnitt, Paulus als Vorbild und als Mértyrer zeich-
net. Damit entfillt das wichtigste Argument gegen den EinschluB des
Lukas in das ,,Wir*.

Vorbei an Ephesus — warum? Um nicht Zeit zu verlieren, sagt der Text.
Um erneute Lebensgefahr zu vermeiden, meinen manche Ausleger. Wiirde
Paulus erneut gefangengesetzt, so wiirde ihn das zweifellos lange aufhal-
ten. So finden sich Lukas und seine Ausleger zusammen. Die hinter Pau-
lus liegenden zweicinhalb Jahre in Ephesus sind eine #uBerst bewegte
Zeit. Hier sind wahrscheinlich die wichtigsten Briefe entstanden: Gal,
Phil, I Kor, Phlm. Hinzu kommen, wenn echt, Eph und Kol. Aus dem
Philipperbrief ersehen wir, daB Paulus im Geféngnis mit der Moglichkeit
eines Todesurteils zu rechnen hat. Nach II Kor 1,8ff war seine Lage so,
daB er schon am Leben verzagt war; daB es ihn noch gibt, ist ihm fast ein
Werk des Gottes, der Tote lebendig macht. In II Kor 11,23ff hat Paulus
die Strapazen, Gefahren und Leiden seines Apostelwirkens aufgezihlt,
Lukas berichtet davon nur weniges. Ist das alles vorbei? Unser Text 1aBt
iiber die Zukunftsaussichten keinen Zweifel. Des Paulus warten Fesseln
und Bedriingnisse. Aber er ist — wie man schon in 16,6-8 u. 0. schen
konnte — ,,im Geist gebunden“. Die Marschroute bestimmt ihm Gottes
Befehl.

Was der scheidende Apostel im Riickblick besonders herausstellt, ist
dreierlei: Paulus hat die Christusbotschaft iiberlieferungstreu, ungeschmi-
lert und unverfilscht weitergesagt.
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In unserm Tagungsthema steht das Wort Erbe. Wer in der Vorstellung
lebt, die neuesten Fiindlein miiBten immer die besten sein und man solle
auch beim Thema ,,Gott* moglichst auf Novitdten bedacht sein und sich
damit als progressiv erweisen: der mu8 nun einen Paulus erleben, der sich
bewuBt in der Kontinuitit der kirchlichen Uberlieferung wei. Seine ,,Dia-
konia“ (Amt), die er von dem Herrn Jesus empfangen hat — man denke an
den Tag von Damaskus —, besteht darin, daB er ,das Evangelium von der
Gnade Gottes” zu bezeugen hatte und tatséchlich bezeugt hat (V. 24). Er
hat (wir sahen es schon an den beiden vorangegangenen Texten und z. B.
an I Thess 1) die ,,Umkehr zu Gott* gepredigt, und das heiBt sofort: ,,den
Glauben an unseren Herrn Jesus“ (V. 21). Nichts, was ,,niitzlich“ ist, hat er
den Leuten in Ephesus vorenthalten (V.20), ,niitzlich* heiBt aber: zum
Heile notwendig (so die Kommentare).

Fiir das Thema unserer Tagung bedeutet dies, daB wir im Dialog mit
den Religionen uns nicht in ein gemeinsam Unbekanntes aufzumachen
haben, als wiren wir noch die Suchenden und Tastenden aus Apg 17,27.
Bei aller Hochachtung vor dem Ernst und der Tiefe frommer Gedanken
und Bemiihungen um Gott in den Religionen: wir haben Empfangenes
weiterzugeben. So der ,,Pneumatiker Paulus z. B. in I Kor 15,3: ,Ich habe
euch weitergegeben, was ich auch empfangen habe ... (vgl. I Kor 11,23).
Aufs ,Erbe* bedacht? riickwiirtsgewandt? Die Kirche lebt von der in be-
stimmter Zeit und an bestimmtem Ort geschehenen Gottesoffenbarung in
Jesus Christus.

Das liegt in der Sache begriindet. Enthusiasten — wie etwa Jakob Lorber
— lauschen auf die ,innere Stimme“. Der evangelische Christ aber muf
mdglichst genau erforschen, wie es gewesen ist, als der Herr unter uns
weilte und wirkte, und er befragt darum Quellen und Augenzeugen (Luk
1,1-4). Das diirfte auch der Grund dafiir sein, daB Lukas dem Paulus den
Aposteltitel nicht ausdriicklich zuerkennt. ,,Apostel” kénnen nur die sein,
die ,,von der Taufe des Johannes an bis zur Himmelfahrt des Herrn ,,Zeu-
gen des Geschehens gewesen sind. So liegt dem Lukas an ,der heiligen
zwolf Boten Zahl“ (Apg 1,21-26; Offb21,14; sogar 1 Kor 15,5). Kémpft
Paulus wie ein Loéwe um die Anerkennung seiner Autoritiit und damit um
das Apostel-Pridikat (in den Korintherbriefen), so hat er doch Verstiindnis
fiir seine Ausnahmestellung (I Kor 15,9). Das, worum Paulus kdmpft, fin-
det sich klar auch bei Lukas (in unserm Text V.24: ,das Amt..., das ich
von dem Herrn Jesus empfangen habe), und es spricht eine deutliche
Sprache, wenn Lukas in seiner Apg das Pendant von Petrus und Paulus
liebevoll darstellt. Nein, Paulus ist kein AuBenseiter oder enthusiastischer
Neutoner, sondem steht in der Kontiuitit kirchlicher Uberlieferung.
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Er betont, daB er das Evangelium ungeschmdlert verkiindigt habe.
,Nichts vorenthalten®, lasen wir schon. Verkiirzung wire Verfilschung.
Den ,,ganzen* RatschluB Gottes (V. 27) galt es zu verkiindigen. Ich denke,
wir sollten diesen Hinweis sehr ernst nehmen. Wer allgemein davon redet,
daB Gott Liebe ist, verkiirzt und verfdlscht das Evangelium, denn: die
Liebe Gottes ,,besteht“ eben darin, daB Christus alles fiir uns gegeben hat
(1Joh 4,10). Kann sein, man predigt Siindenvergebung — aber stichhaltig
ist die davon handelnde Predigt nur, wenn deutlich wird: ,,um Christi
willen®. Sprechen wir vom Reich Gottes und von Gottes Heil, dann wird,
was wir sagen, ohne die eschatologische Dimension des Evangeliums un-
glaubhaft. Spricht Paulus vom ,Reich* (V. 25), dann eben auch vom ,,Erbe*
(V. 32), denn ,Kinder* sind nach R6m 8,17 eben auch ,Erben” (vgl. I Petr
1,4). Es ist nicht von ungefihr, da das letzte Wort des scheidenden
Apostels ein (in unsere Evangelien nicht eingegangenes) Wort des (irdi-
schen) Jesus ist (V. 35). ,,.Geben ist seliger denn Nehmen* — das klingt so,
als wiirde die alles-schenkende Giite Gottes nicht nur zum Wegweiser fiir
unser Handeln, sondern auch — im Sinne von Eph 5,1 — zur bewegenden
Kraft.

So konnte das Bekenntnis zum Uberlieferungsgut der Kirche (Tagungs-
thema: ,,Erbe”) den Eindruck der Orthodoxie ausldsen. Bei Paul Tillich
habe ich gelesen: ,,Orthodoxie ist intellektueller Pharisdismus.” Kann sein!
Werden wir etwa durch Behauptung der reinen Lehre gerechtfertigt? Nein
— nur: die reine Lehre der Kirche sagt uns, wodurch wir gerechtfertigt
werden, Es darf nicht heiBen: ich habe recht. Es muf} heien: ER hat recht.

Welcher Emnst hier waltet, zeigt V. 26. ,Ich bezeuge euch ..., daB ich
rein bin vom Blut aller.”* Das heiBt nicht (wie man auf den ersten Blick
meinen konnte), daB Paulus durch sein riskiertes Apostelwirken nieman-
den in sein Martyrium hineingerissen hat. ,,Blut” ist* Chiffre fiir den ewi-
gen Tod. Die Verkiindigung des Evangeliums bewirkt nicht nur eine er-
freuliche Bereicherung oder Erleichterung des Lebens. Es geht im letz-
ten Sinne um ewigen Tod oder ewiges Leben. (Ein Tagungsteilnehmer
machte mich dankenswerterweise auf Hes 3,17-21 aufmerksam; dies sei
hiermit weitergegeben.) Paulus will also sagen, er habe keinen ungewarnt
gelassen, er habe das Christusheil allen angeboten. Eine kiihne Behaup-
tung! Wer von uns kénnte so sprechen? Im Blick auf mein pfarramtliches
Wirken muf ich sagen: ,,Mich wundert’s, daB ich so fréhlich bin“ (Hans
Thoma).

5 Nach Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, hg. von G. Kittel, Bd. I,
S.173:
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Das dritte Merkmal der apostolischen Wirksamkeit des Paulus konnte
lauten: unverfdlscht.

Walfe, sagt Paulus, werden kommen und die Herde nicht verschonen.
DaBl Lukas — wiederum nicht ohne Anhalt am echten Paulus (z. B. R6m
16,17f — in auffilliger Parallele auch im Detail') — im Blick auf den
Einbruch von Sektierern und Irrlehrern in die Gemeinde warnt, ja da er
diese sogar aus der Gemeinde selbst entstehen sieht, mul wohl konkreten
AnlaB in der Geschichte der jungen Christenheit, besonders Kleinasiens,
gehabt haben. Kleinasien ist tatsichlich weithin an die Gnosis verloren
gegangen. Gnosis — das ist elitidres Selbstbewuptsein, Verlangen nach (geist-
lichem) Reichtum, Erlebnishunger, Weltverachtung, usurpierte Himmels-
seligkeit. Von ,,Wolfen* spricht Paulus. (Vom ,Wolf* wird auch der — in
Ephesus wirkende? — Johannes in seinem Evangelium sprechen, 10,12f).
Hier haben die ,,Altesten* der Gemeinde eine wichtige Aufgabe. ,,Bischofe
werden sie genannt, vom heiligen Geist eingesetzt. (Die Kombination Al
tester — ,,Bischof* auch Tit 1,5.7.) Sie haben ein Hirtenamt. Seine Auf-
gabe: wachsam sein und die ihnen Anbefohlenen unabldssig ermahnen
(V. 31). Und dies in der Uneigenniitzigkeit, fiir die Paulus selbst Vorbild
ist: Als Zeltmacher hat er sich den Lebensunterhalt verdient. ,Mit dem
Worte Gottes Geschifte machen“? (I Kor 2,17) — dem Paulus kann man
das nicht vorwerfen. Lukas scheint von der diesbeziiglichen Auseinander-
setzung mit den Korinthern einen lebendigen Eindruck zu haben, er wiirde
sonst die Abschiedsrede nicht gerade mit diesem Thema ausklingen lassen.

Neue, fremde, zerstorende Religiositit — mitten in den Gemeinden.
Angesichts dieser Gefihrdungen wird dem Apostel der Abschied schwer —
und den Zuriickbleibenden nicht minder. Ihnen — und in ihrer Nachfolge
uns — ist eine groBe Verantwortung auferlegt. Die Altesten sollen die
Stafette ergreifen. Was das einmalige apostolische Amt zu leisten hat — in
der Ur-Zeugenschaft unwiederholbar —, geht nun in dem hier beschriebe-
nen Sinne an die Nachfolgenden iiber: ,,Habt acht auf euch selbst und auf
die ganze Herde.”“ V. 31 sagt deutlich, daB und wie der Dienst des Paulus
an der Gemeinde sich durch die Altesten fortsetzen soll. Lukas — in seiner
Zeit — hat es jedenfalls so gesehen. DaB die Christenheit mit dem Aus-
scheiden der Apostelgeneration amtlos geblicben sei, das versuche sich
vorzustellen, wer immer will und kann. Lukas diirfte den Ubergang zutref-
fend dargestellt haben.

Ein bewegender Abschied. Man wird sich in diesem Leben nicht wie-
dersehen. Das Schiff legt ab — Lukas reist mit.






GEORGE POSFAY

Die eine allgemeine Kirche bei Luther”

1923 besuchte der damals nur 31 Jahre alte, aber schon in vielen Krei-
sen bekannte Professor der Religionsgeschichte in Marburg, Dr. Friedrich
Heiler, die schwedische Universitit Lund und hielt dort eine Vorlesung.
Sein Thema war: ,,Luthers Bedeutung fiir die christliche Kirche®. In den
folgenden Jahren erweiterte er seinen Vortrag. Sechs Jahre spiiter erschien
er mit anderen, von evangelischen und rémischen Theologen verfaliten
Studien in dem Sammelband: ,Luther in Skumenischer Sicht*!.

In seinem Aufsatz stellte Heiler folgende These auf: Luthers Bedeutung
fiir die christliche Kirche besteht in der Einseitigkeit, mit welcher er den
Schatz der Kirche, das Evangelium von der Vergebung der Siinden, hoch-
zuhalten versuchte. Aber diese Einseitigkeit brachte ihn in eine Hiresie: er
hat nimlich dadurch den Reichtum und den Charakter der Vielfalt des
christlichen Glaubens vereinfacht. Deshalb — so setzte Heiler seinen Ge-
dankengang fort — war es keine Uberraschung, daB die mit Luthers Namen
verbundene Reformationsbewegung eine Ergénzung bendtigte. Dies wurde
— einerseits — durch das Trienter Konzil und — andererseits — von den
anderen Reformatoren ausgefiihrt, die Luthers Lehre an bestimmten Punk-
ten korrigierten.

Nach dieser Aussage versuchte der Marburger Professor seine These zu
erklidren und mit Beispielen zu illustrieren. SchlieBlich, am Ende seines
Aufsatzes, verglich Heiler Luther und Calvin als Theologen und Kirchen-
ménner. Bei dieser Gelegenheit machte er eine Bemerkung, welche uns
heute, wenn wir Luthers Gedanken iiber die allgemeine Kirche niher be-
trachten, interessant erscheinen kann.

Seine AuBerung an dieser Stelle kann in folgender Weise zusammenge-
faBt werden: Luther hat nicht viel Verstindnis fiir den weltweiten Charak-
ter der Kirche gehabt. Fiir ihn bedeutete Reformation, daB8 Gottes Wort in

Vortrag gehalten auf der theologischen Riistzeit fiir die Geistlichen und Mitarbeiter
der Lutherischen Kirchen und Seelsorgerdienste aus Osteuropa in Deutschland am
15. September 1992 im Augustinerkloster zu Erfurt.

1 Friedrich Heiler, Luthers Bedeutung fiir die christliche Kirche, in: Luther in Skumeni-
scher Sicht, von evangelischen und katholischen Mitarbeitern, Stuttgart 1929, S. 136—
185.
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einer korrekten Weise unter seinen Zeitgenossen — und das hieB fiir ihn:
unter den Deutschen — gepredigt wird. Auf der anderen Seite hatte Calvin
immer die weltumfassende Gemeinschaft der Christen vor Augen, wenn er
iiber die Kirche sprach.?

Spiiter haben andere Theologen Heilers Auffassung wiederholt.® Auch
die oft abwartende und manchmal kritische Haltung evangelisch-lutheri-
scher Kirchen zur 6kumenischen Bewegung wurde von einigen mit Profes-
sor Heilers Thesen erkldrt. Dabei hatte man iibersehen, daB zu den Be-
kenntnisschriften der Kirchengemeinschaften, die aus der Wittenberger
Reformationsbewegung hervorgegangen sind, auch die drei dltesten christ-
lichen Bekenntnisse gehoren, welche iiber die Universalitit der Kirche
klar sprechen. Luther schitzte sic — besonders das Apostolicum und das
Nicaeno-Konstantinopolitanum — sehr hoch, unterstrich in seinen Aus-
sagen, daB er immer im Sinne dieser Bekenntnisse gelehrt hatte und lehren
wollte, und befalite sich mit ihnen sogar im besonderen.

1956 verdffentlichte der bekannte deutsche Lutherforscher, Kurt-Diet-
rich Schmidt einen Aufsatz,* in welchem er sich beklagt, daB — seines
Wissens — noch kein lutherischer Theologe eine Untersuchung iiber das
Verstindnis der Katholizitiit der Kirche verdffentlicht hatte. Besonders
bedauerte er, dal Luthers Einsichten auf diesem Gebiet kaum untersucht
worden waren. Obgleich sich seit dieser Feststellung die Lage ein wenig
verandert hat, sind die AuBerungen des Wittenberger Reformators iiber
den weltumfassenden Charakter der Kirche in vielen Kreisen noch unbe-
kannt.

Um jenen lutherischen Theologen und Laien beizustehen, die in ihrer
okumenischen Arbeit oft von dhnlichen Aussagen héren und lesen, wie sie
von Friedrich Heiler in seinem erwihnten Aufsatz formuliert worden sind,
muBten Luthers Ekklesiologie und in besonderer Weise seine AuBerungen
tiber die Universalitit der Kirche ausfiihrlich studiert und die gewonnenen
Einsichten in einer Abhandlung dargestellt werden. Aus diesem Gesamt-
bild sollen hier einige Aspekte vorgelegt werden.

Ebd., S. 178ff.

Ferdinand Justus Laun, Zur theologischen Grundlegung der okumenischen Bewe-
gung, in: Die christliche Welt 41 (Gotha 1927, S. 8-9), S. 364-370 und S. 402407,
besonders S. 505; Ruth Rouse und Stephen Charles Neill, A History of the Ecu-
menical Movement, 1517-1948, London 1954, besonders S. 47 und S. 52; deutsch:
Ruth Rouse und Stephen Charles Neill, Geschichte der Skumenischen Bewegung
1517-1948, Erster Teil, Gottingen 1957, S. 58(f.

4 Kurt-Dietrich Schmidt, Die Katholizitit der Kirche, in: Evangelisch-Lutherische Kir-
chenzeitung 1956, S. 204-206.

W~
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I. Luthers besonderes Interesse fiir die Universalitit der Kirche

Zwei deutsche Theologen — Ferdinand Kattenbusch und Ernst Kohl-
meier —, die nach dem Ersten Weltkrieg Luthers Ekklesiologie untersuch-
ten, machten eine intcressante Aussage. Nach ihrer Auffassung gibt es
kaum eine vom Reformator stammende Schrift, in welcher er nicht etwas
iiber die Kirche sagt.’

Verschiedene Griinde erkliren diese Tatsache. Einige kann man hier
erwihnen. Als Professor der biblischen Exegese kannte er die spdtmit-
telalterliche Methode des vierfachen Sinnes der Bibelverse und beniitzte
sie auch. Bei dem allegorischen Verstindnis sollte der Exeget hervor-
heben, was die Bibelstelle iiber Christus und seinen mystischen Leib, die
Kirche, lehrt. Deshalb findet man schon in Luthers frithen akademischen
Vorlesungen Grundziige seiner Ekklesiologie.

Auch die geschichtlichen Ereignisse der Kirchenreform zwangen Lu-
ther, sich mit dem Wesen der Kirche zu beschiftigen. Seine Kritik richtete
sich gegen die Organisation, welche sich im damaligen Westen Kirche
nannte. Ohne ein intensives Studium der christlichen Lehre von der Kirche
wire er nicht in der Lage gewesen, sich gegen seine Widersacher zu
verteidigen.

Man kann noch andere Griinde erwihnen, warum der Wittenberger
Reformator auch in spiteren Jahren so oft von der Kirche predigte und
seine Gedanken dariiber auch schriftlich vorlegte. In seinem personlichen
Leben, besonders in den Zeiten der Anfechtungen, spielte seine Gemein-
schaft mit der wahren Kirche eine wichtige Rolle. Er wollte seinen Anhin-
gern diese Hilfe zugénglich machen.

Man kann in Luthers ersten Vorlesungen die Grundziige seiner Ekkle-
siologie entdecken. Wer nur seine erste Psalmenvorlesung studiert, findet
drei Ausdriicke, durch welche er das Wesen der Kirche bestimmt. Sie
kommen auch in seinen spiteren Schriften immer wieder vor.

Um etwas tiber die Kirche zu sagen, beniitzt er an erster Stelle folgende
lateinische Ausdriicke: ,,populus fidelis®, ,,populus Dei“, ,,populus Chri-
sti.* Mit ithnen versucht er zu unterstreichen, dafl die Kirche keine Institu-
tion ist, sondern eine Gemeinschaft von Menschen.

5 Ferdinand Kattenbusch, Die Doppelschichtigkeit in Luthers Kirchenbegriff, in: Theo-
logische Studien und Kritiken, Gotha 1927-28, Vol. C.p. 218, und Ernst Kohlmeier,
Die Bedeutung der Kirche fiir Luther, in: Zeitschrift fiir Kirchengeschichte 47, Gotha
1928, S. 469.

6 Holsten Fagerberg, Die Kirche in Luthers Psalmenvorlesungen 1513-16, in: Gedenk-
schrift fiir Werner Elert, Berlin 1955, S. 109ff.
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Auch erwihnt Luther in seinen ersten Vorlesungen, da die Kirche
,.Corpus Christi“, oder ,,Corpus Christi mysticum'” ist. Diese Definitionen
weisen auf die benétigte und enge Verbindung des Gottesvolkes mit Chri-
stus, seinem Haupt. Durch diese Einheit kann sich die Kirche reich nen-
nen, denn alles was sie hat, kommt von ihrem Haupt. Aber wegen dieser
Einheit muB die Kirche bereit sein, auch am Leiden ihres Herrn teilzuneh-
men. Doch ist sie unzerstérbar, wie der Leib ihres Herrn auch durch
Leiden nicht zerstort wurde. Der Dienst der Kirche ist eigentlich das Werk
Christi durch diese Gemeinschaft. Deshalb kann sie die Verldngerung der
Inkarnation® oder der menschlichen Natur von Christus genannt werden.’
Wie die Goéttlichkeit des Herrn hier auf Erden eine verborgene Wirklich-
keit war, so ist auch die Ehre von Christi mystischem Leib, der Kirche,
verborgen.

Dritter Ausdruck, welcher als Bestimmung eines Charakterzuges der
Kirche in Luthers erster Vorlesung vorkommmt, ist ,congregatio sanc-
torum“.”® In spiteren Schriften wird er oft durch ,communio sanctorum™
ersetzt.!! Durch die Benutzung von beiden Ausdriicken méchte Luther
unterstreichen, daB die Glieder der Kirche zusammengehoren, weil sie
etwas Gemeinsames besitzen. Sie sind geheiligt, aber nicht durch eine
gewisse Qualitit, welche sie durch die Sakramente erhalten, noch wegen
eines moralischen Standards, welchen sie erreicht haben, sondern durch
den Glauben, das heiBt, durch ihre Antwort auf Gottes Angebot der Gnade.
Diese Gnade kommt zu den Menschen durch Gottes Instrumente, ,,Werk-
zeuge", besonders durch das Evangelium. Schon in der ersten Psalmenvor-
lesung konnen wir die ersten Spuren von Luthers groBler und spiter oft
wiederholten Entdeckung finden, nach welcher die Kirche ein Geschdpf
des Evangeliums ist."

7" Bod., 8. 12!

8 Ebd, S. 113, Anm. 17.

9 WA 3, S.204.28, auch S. 387.21.

0 WA3,S.184.3.

1 Mehrere Biicher und Aufsitze behandeln die Benutzung dieses Ausdruckes, wovon
wir hier folgende Studien erwihnen: Herbert Olsson, Kyrkan som uttryck for Lu-
thers gemenskapstanke, Svensk Teologisk Kvartalskrift 11, 1935, S.49-71; Paul
Althaus, Communio Sanctorum, Miinchen 1929; Herbert Olsson, Kyrkans synlighet
och fordoldhet enligt Luther, in: En bok om Kyrkan, Lund: Av svenska teologer,
1942, S.306-334, deutsch: Ein Buch von der Kirche. Von schwedischen Theolo-
gen, hg. v. G. Aulén, Berlin 1950, S. 338-360.

12 Wilhelm Maurer, Kirche und Geschichte in Luthers Dictata super Psalterium, in:
ders., Kirche und Geschichte, Ges. Aufs. 1, hg. v. E.-W. Kohls und G. Miiller, Got-
tingen 1970, S.38-61, hier S. 56f. Hier werden einige der AuBerungen Luthers
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In den Jahren, die Luthers erster akademischer Vorlesung folgten, trat
der Inhalt des Evangeliums, die Lehre von der Rechtfertigung durch den
Glauben, mehr und mehr in den Mittelpunkt seiner Theologie. Dies hat —
natiirlich — auch einen EinfluB auf die Entwicklung seiner Ekklesiologie
gehabt. Er kam zu der Uberzeugung, daB die Verkiindigung der biblischen
Wahrheit: dal der Mensch nur durch Gottes Gnade von der Konsequenz
seiner Siinde gerettet werden kann, die Hauptaufgabe der Kirche ist.

Diese Einsicht hatte auch Folgen fiir die Aktivitiiten des Wittenberger
Reformators. Auf der einen Seite erneuerte sie seinen Einsatz auf dem
Gebiet der Predigt, der Unterweisung und der Veroffentlichung von Schrif-
ten, auf der anderen gab sie ihm Mut, sein Wort gegen alles in der Kirche
zu erheben, was die Verkiindigung des Evangeliums gefihrden konnte.
Wie bekannt, geschah Luthers erstes 6ffentliches Auftreten, als er auf den
ungewdohnlich primitiven Verkauf der AblaBzettel aufmerksam wurde, denn
fiir ihn stand die Beruhigung der Seelen durch die Verkiindigung von
unbiblischen Versprechungen im schroffen Gegensatz zur Lehre von Got-
tes Gnade. Deshalb stellte er seine beriihmt gewordenen 95 Thesen zusam-

‘men, und in einer von ihnen nannte er das Evangelium den wahren Schatz
der Kirche.!

Es ist bemerkenswert, dal einige Theologen und Kirchenleiter sofort
entdeckten, obgleich ihnen damals nur vereinzelte Aussagen iiber Wesen
und Dienst der Kirche zur Verfiigung standen, daB Luther nicht die tradi-
tionelle Ekklesiologie vertrat. Sein Widersacher, Dr. Johannes Eck, warnte
noch vor der Disputation in Leipzig, da Luther auf ein gefihrliches Ge-
linde kommt, wenn er iiber die Kirche so lehrt, wie die Héretiker es tun."
In Leipzig wagte der Reformator dennoch auszusprechen, da im Text des
Apostolischen Glaubensbekenntnisses die Worte ,eine (heilige) katholi-
sche Kirche und der Ausdruck ,.Gemeinschaft der Heiligen™ die selbe
Bedeutung haben. Beide sprechen davon, daf8 die Kirche keine Organisa-
tion oder Institution sei, sondern eine Gemeinschaft von Leuten, die mit
Gott und miteinander im Glauben verbunden sind.”® In Worms wiederholte
er diese Uberzeugung vor dem Erzbischof von Trier.!¢

zitiert, die die erwihnte Aussage unterstiitzen— Siehe auch: Gustaf Aulén: Till
belysing af den lutherska kyrkoidén, Uppsala 1912, besonders das I. Kapitel.

13 WA 1, 8.616,11-12, These 62. |

14 WA 1, S. 571,16-21.

15 Johannes Gottschick, Huss’, Luther’s und Zwingli’s Lehre von der Kirche, in: Zeit-
schrift fiir Kirchengeschichte 8, Gotha 1886, S. 563.

16 Ebd., S. 549.
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Im Mai 1520 erschien Luthers erste Schrift, in welcher er seine Gedan-
ken iiber die Kirche ausfiihrlicher geschildert hat: ,,Von dem Papsttum zu
Rom“. Es ist dies ein polemisches Werk gegen seinen Antagonisten in
Leipzig, Augustin Alveld. Seine Wichtigkeit liegt darin, daB der Wit-
tenberger Professor hier seine Vorstellungen iiber die Struktur der Ge-
meinschaft der Heiligen beschreibt. Er nannte sie eine Gemeinde der Gléu-
bigen, die auf der ganzen Erde zerstreut lebt, und unterstrich die Unsicht-
barkeit dieser Gemeinschaft. Daneben gibt es auch eine sichtbare Gruppie-
rung von Menschen, welche sich auch ,Kirche nennt.

Diese mag eine Organisation und besondere Lebensform haben, welche
von unseren Sinnen wahrgenommen werden kann, wie Gottesdienste und
andere Dinge, aber die daran teilnchmen, sind nicht notwendigerweise
Mitglieder der ,wahren* Kirche. Doch kann man die ,,zwei Kirchen™ nicht
als zwei voneinander getrennte Groen bezeichnen. Das Werk Christi ver-
bindet sie durch das Evangelium und die Sakramente miteinander. Weiter-
hin wies Luther schon 1520 in dieser Schrift darauf hin, daB es nicht nur
die Verantwortung der Hierarchie ist, dal das Evangelium jeden Men-
schen erreicht, sondern daB auch jeder Gldubige dafiir mitverantwortlich
ist.”

Eigentlich ist eine vollstindige Trennung von Hierarchie und Kirche in
der erwihnten Schrift vollzogen. Dadurch hat Luther seine Verbindung
mit dem mittelalterlichen Kirchenbegriff aufgegeben. Es mag sein, dal
der Reformator schon damals mit der Moglichkeit seiner Exkommunika-
tion rechnete und deshalb unterstrich, daB Basis fiir die Mitgliedschaft in
der Kirche nur der Glaube ist. Als ihn dann die Kirche des Papstes Ende
1520 iiber seine Exkommunikation benachrichtigte,”® konnte er sich auf
das schon Gesagte berufen, ndmlich, daB ein Exkommunikationsbeschlufl
der Hierarchie seine Mitgliedschaft in der wahren Kirche nicht beriihre.

Wenn die erwihnte Streitschrift — und auch manche andere, dhnliche
Schriften — den Eindruck geben, daB Luthers Ekklesiologie sich in Rich-
tung der ,Spiritualisierung™ verschiebt, konnen wir zwei andere Werke
erwihnen, in welchen er sich iiber das Wesen der Kirche duBert und diese
Tendenz zu korrigieren versucht. Es handelt sich um seine 1539 vertffent-
lichte Studie, in welcher er — im Blick auf das geplante allgemeine christ-
liche Konzil — iiber Konzile und Kirchen schreibt,” und um die zwei Jahre
spiter verdffentlichte Streitschrift, in welcher der Reformator die Ankla-

17 WA 6, S. 285-324.
18 Am 15. Juni 1520.
19 Von den Konziliis und Kirchen (1539), WA 50, S. 509-653.
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gen von Herzog Heinrich von Braunschweig-Wolfenbiittel zuriickweist.2
In beiden erwihnt Luther — im letzten Jahrzehnt seines Lebens — die
Zeichen, an welchen die wahre Kirche erkannt werden kann. In der ersten
Studie spricht er von sieben” in der zweiten von elf solchen Zeichen®
oder ,notae ecclesiae”. Wenn wir die erwihnten Zeichen genau betrach-
ten, entdecken wir, daB sie alle entweder Formen des Wortes Gottes und
besonders des Evangeliums sind oder auf die Konsequenzen der Verkiindi-
gung im Leben der Gemeinden bzw. ihrer Glieder hinweisen. Obgleich in
diesen Schriften der Reformator viele praktische Fragen im Detail behan-
delt, bleibt er seiner urspriinglichen Einsicht treu: es ist das Evangelium,
welches die Kirche schafft.?

Es ist auch bemerkenswert, daB er in der letzten akademischen Vor-
lesung seines Lebens, welche er zwischen 1535 und 1545% iiber das erste
Buch der Bibel hielt, zu denselben Gedanken zuriickzukehren scheint, die
er in seiner ersten Erkldrung der Psalmen schon erwihnt hatte. Aber man-
che Unterschiede sind auch vielsagend. Hier spricht Luther oft und sehr
prizise von ,zwei Kirchen*: der ,wahren* und der ,falschen* Kirche.
SchlieBlich, in einer seiner letzten Schriften,® erwihnt er wieder, was er
1520 schon ausgesprochen hatte, nimlich, daB3 die Existenz des Papsttums
in der Kirche nur einen rivalisierenden Fokus fiir das Evangelium bilde
und es deshalb antichristlichen Charakter hat.

Wir haben bisher solche AuBerungen Luthers iiber die Kirche darge-
stellt, die hauptsichlich in seinen exegetischen und polemischen Werken
verdffentlicht worden sind, also — vor allem — am Anfang und am Ende
seines Lebens. Es fehlen noch jene Gedanken iiber die Kirche, durch
welche er vorwiegend in seinen mittleren Lebensjahren in Predigten, Un-

20 Wider Hans Worst (1541), WA 51, S. 469-572. 2.

21 Gottes Wort, Sakrament der Taufe, Sakrament des Altars, die Schliissel, das kirch-
liche Amt, das Gebet und das heilige Kreuz; WA 50, S. 628ff.

22 Die heilige Amt, Sakrament des Altars, die Schliissel, das kirchliche Amt und Got-
tes Wort, das Apostolische Glaubensbekenntnis, Vaterunser, Respekt der Obrigkeit,
Hochschitzung des ehelichen Standes, die Bereitschaft wegen den Bésen zu leiden,
sie zu ertragen, ermahnen und fiir sie zu beten, weiterhin wegen der Armen fasten
und leiden. WA 51, S. 478ff. Siche auch Ernst Kinder, Der evangelische Glaube und
die Kirche, Berlin 1958 (Nachdruck Fiirth 1983), S. 103-115.

23 Luther erwihnte schon in seinen fritheren Schriften die Zeichen der Kirche, beson-
ders in ,,Ad librum eximii Magistri Nostri Magistri Ambrosii Catharini, defensoris
Silvestri Prieratis acerrimi, responsio.* (1521) In diesem spricht er von Gottes Wort,
von der Taufe und vom Abendmabhl als ,,notae”. WA 7, S. 720,31f.

24 Ennaratio in Genesis (1535-45), WA 52, 53 und 54.

25 Wider das Bapstum zu Rom vom Teuffel gestiftet (1545), WA 54, S. 206-299.
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terweisungen oder in jenen Schriften seine Uberzeugung zum Ausdruck
brachte, durch welche er den Glauben jener zu vertiefen versuchte, die das
Evangelium so verstanden wie er. Aus der Zahl von Vertffentlichungen
solcher Art greifen wir hier nur diejenigen Werke heraus, in welchen er
sich iiber das Apostolische Glaubensbekenntnis duBerte und in diesem
Kontext iiber die Kirche handelte.

Schon 1520 verdffentlichte Luther seine kurze Form einer Erkldrung
dieses Bekenntnisses.? In den einleitenden Worten iiber die Kirche unter-
streicht er die geistige Einheit dieser Gemeinschaft und verweist auf deren
weltumfassenden Charakter.?” — Drei Jahre spiter predigt der Reformator
iiber das Glaubensbekenntnis® und versucht das Wort ,katholische Kir-
che* zu interpretieren. Hier erwihnt er seine schon friiher gemachte Aus-
sage, daB uns der darauffolgende Ausdruck: ,Gemeinschaft (Gemeinde)
der Heiligen* geniigend Erkldrung fiir das Verstehen des Wesens der Kir-
che darbietet. Sie ist die Gesamtheit aller Glaubenden, die auf der Erde
wohnen.?

Fiinf Jahre spiter hiclt Luther eine Reihe von Predigten iiber das Apo-
stolische Glaubensbekenntnis, in welchen er wieder seine Lehre von der
Kirche zusammenfaBte.® Hier, wie auch in anderen Schriften, verwics er
auf die Schwierigkeit, daB das Wort ,Kirche" oft miBverstanden wird.
Nach seiner Erklirung bezicht sich das Wort einerseits auf eine Gruppe
von Leuten, die an einem Ort wohnen und deren Gemeinde deshalb mit
einem geographischen Namen bezeichnet werden kann, andererseits be-
zicht es sich auf die Gesamtheit der allgemeinen Christenheit.

Zwei Jahre spiter, im Jahre 1529, fafte der Reformator seine Lehre
iiber die Hauptartikel des christlichen Glaubens in zwei Katechismen zu-
sammen.®' Seine Definition der Kirche bildet in beiden Werken — wie
auch in seinen fritheren Schriften — einen Teil des dritten Artikels vom
Glaubensbekenntnis, in welchem vom Heiligen Geist gesprochen wird. Im
GroBen Katechismus nennt er die Kirche ein Instument fiir das Werk der
Heiligung des Heiligen Geistes und nennt sie die Mutter aller Christen,
weil sie sie empfingt und triigt durch das Wort Gottes. Deshalb bilden die

26 WA 7, S. 204-229.

27 WAT,S.219,13.

28 Predigt iiber das Symbolum, WA 11, S. 53-54 (Rorers Abschrift).

29 Ita ,ecclesia® dicitur omnes fideles, qui sunt in orbe ..., Predigten des Jahres 1523.
Nachschriften Rérers (Erganzungen zu Bd. 12), WA 11, 8. 53,18-23.

30 Katechismuspredigten (1528), WA 30/1, S. 2-122.

31 Deudsch Catechismus (Der groBe Katechismus 1529), WA 30/1, S. 125-238; (Der
kleine Katechismus 1529), WA 30/1, S. 243-425.
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Christen eine ganz besondere Gemeinschaft hier auf Erden.* Die Verkiin-
digung des Evangeliums ist von diesem Gesichtspunkt gesehen die einzige
Macht, welche die Kirche konstituiert, das Wesentliche fiir die Existenz
der Kirche.

Der Hauptinhalt des GroBen Katechismus ist in einer klassischen Form
im Kleinen Katechismus zusammengefalit. Wenn Luther hier vom Heili-
gen Geist redet, erwihnt er zuerst, was Gottes Geist fiir den ecinzelnen
Menschen tut, und spricht iiber seine Arbeit der Berufung, Erleuchtung,
Heiligung und Erhaltung im Glauben. Die selben Begriffe wiederholt der
Reformator — unter Zufiigung des Wortes ,,sammelt” —, wenn er davon
spricht, was der Heilige Geist fiir die groBe Gemeinschaft von Einzelper-
sonen, fiir die ganze Christenheit auf Erden, tut.*

Zum letztenmal befaBt sich Luther — unseres Wissens 1537 — mit dem
Apostolischen Glaubensbekenntnis. Er erklirt es zusammen mit zwei an-
deren Glaubensbekenntnissen und mit einem Text aus dem liturgischen
Teil des Hauptgottesdienstes, dem ,,Te Deum®. Er sagt es dem Leser, war-
um er sich mit diesen Texten befaBt. Er will ein Zeugnis dafiir ablegen,
daB er seine Verbindung mit der wahren Kirche nie abgebrochen hat.*

Wenn er in dieser Schrift von der Kirche spricht, erwihnt er — wie in
friitheren Veroffentlichungen — die Verborgenheit dieser Gemeinschaft und
sagt, daB ohne Kreuz, ohne Héretiker, ohne Schismatiker und in ungestor-
tem Frieden die wahre Kirche sich nicht darstellen kann. Nur die , falsche
Kirche* trete in Kleidern auf, welche von den Leuten gerne geschen wer-
den.*® Auch hier erklirt er das Wort katholisch. Er iibersetzt es mit ,.christ-
lich“, wie dies manche vor ihm schon getan haben. Er erliutert diese Uber-
setzung des Textes mit der Aussage, daB christlich bedeutet: wo Christen
auf dieser Erde leben. Er fiigt dann hinzu, da er weil, der Papst wiirde
diese Ubersetzungsweise nicht billigen, weil dieser nur seinen eigenen Hof
als die Kirche ansicht. Dies, meint Luther, widerspricht der Wahrheit.3

Wenn wir jetzt Luthers Ekklesiologie, wie er sie in den Erkldrungen
des Dritten Artikels im Glaubensbekenntnis entwickelt hatte, zusammen-
zufassen versuchen, kénnen wir mehrere wichtige Tendenzen beobachten.
Eine von ihnen ist von den Theologen bisher sehr wenig kommentiert

32 WA 30/, S. 189,23-190,3.

33 WA 30/, S. 250,2-11.

34 WA 50, S. 262,2-16.

35 WA 50, S. 272,34-273,14.

36 WA 50, S. 283,8 und ff. Weitere Stellen, wo Luther sich dariiber duBert, daB Chri-
sten in der ganzen Welt zerstreut leben; WA 7, S. 219,1-2, WA 11, S. 53,33-54,11,
WA 30/1, S.92,27-28, WA 30/1, S. 190,4-5, WA 30/, S. 250,8-9, WA 50, S. 283,8ff.
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worden, obgleich sie in allen Schriften des Reformators, welche sich mit
dem Wesen der Kirche befassen, vorkommt, nidmlich: daB die Gemeinde
der Heiligen eine weltumfassende Gemeinschaft der Glaubenden ist. Dar-
um hat die Kirche einen universalen Charakter und ist nicht geographi-
schen, nationalen oder organisatorischen Begrenzungen unterworfen. Ob-
gleich der Reformator keinen positiven Beweis fiir die Existenz einer
solchen universalen Gemeinschaft kannte, war er davon iiberzeugt, daf es
Christen in allen, damals bekannten Teilen der Welt gibt. Thre Einheit ist
zwar oft verborgen, sie kann nur geglaubt werden, bis Gott sie einst offen-
bart. Luther #uBerte sich in derselben Weise iiber die Kirche in Schriften,
welche in ruhigeren Perioden scines Lebens entstanden, also weniger pole-
mischen als pastoralen Charakter hatten und sich fiir die Belange der
Lokalgemeinden einsetzten. Er definierte auch in ihnen die Kirche als eine
weltumfassende, universale Gemeinschaft der Glaubenden, oft ohne seine
Auffassung niher zu begriinden oder in Einzelheiten zu erklidren.

IL. Luthers Begegnung mit christlichen Gemeinschaften seiner Zeit

Wenn jemand Luthers Gedanken iiber die Universalitét der Kirche stu-
dieren mochte, geniigt es nicht, seine exegetischen Arbeiten, theologi-
schen Abhandlungen, polemischen Schriften, das von ihm zusammenge-
stellte Unterweisungsmaterial und die herausgegebenen Predigten zu stu-
dieren. Man muB auch seinen Briefen, den Aufzeichnungen seiner Tisch-
reden und seinen marginalen Bemerkungen Aufmerksamkeit schenken. In
der zuletzt erwihnten Gruppe von Verdffentlichungen findet man sehr viel
Material, in welchem er sich iiber die Universalitit der Kirche in der Be-
gegnung mit anderen sich christlich nennenden Gemeinschaften seiner Zeit
suBert. Ich mochte die Gedanken des Reformators iiber vier solcher Ge-
meinschaften zusammenfassen, mit denen er sich auseinandergesetzt hat.

1. Die Erben von Johann Hus in Bhmen

Vor 1519 wuBte Luther nur sehr wenig iiber die Nachfolger von Johann
Hus. Wenn man Luthers AuBerungen liest, bekommt man den Eindruck, daB
er ihre Gruppe als cine der vielen héretischen Zusammenschliisse des Mit-
telalters betrachtete, die die Verfolgungen irgendwie iiberlebten. Er nannte
sie einfach ,,die Bohmen*®” und mit dieser Benennung gab er ein Zeugnis

37 WA 4,S.614,21-25.
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davon, daB er von den verschiedenen Gruppierungen in ihrer Mitte nichts
wulte oder sich fiir die zwischen den bdhmischen Andersdenkenden beste-
henden Unterschiede nicht interessierte. Er kritisierte ihr Gefiihl der Uber-
legenheit,”® daB sie sich von anderen Christen zuriickzogen,” was er selber
— wie er hinzufiigte — nie tun wiirde,” und ihre Einstellung, daB sie die
alten Traditionen der Kirche ablehnen.* Nur wenige Stellen kann man in
Luthers frithen Schriften finden, die von einem Verstindnis fiir sie Zeugnis
ablegen. Einmal rilhmte er sie wegen ihrer Anstrengung, ein anstindiges
Leben zu fiihren, ein anderesmal sprach er von ihren guten Vorsitzen.*

Luthers Verhiiltnis zu den Erben von Johann Hus hat sich im Jahr 1519
verdndert. In der Leipziger Disputation behauptete er nédmlich, da Hus
recht hatte, als er den Primat des Papstes als eine gottliche Einrichtung
nicht akzeptieren konnte.** Als diese seine Aussage vertffentlicht wurde,
haben Dr. Eck, Prierias und Emser Luther deswegen angegriffen und ge-
zwungen, sich zu verteidigen.* In dieser Zeit machte sich Luther die
Miihe, die Lehre der ,, B6hmen® zu studieren, aber dabei unterstrich er, da3
er sie nicht in allen ihren Details annehmen konnte.* Doch wagte er zu
sagen, daB man sie nicht Hiretiker nennen sollte, da sie — seiner Meinung
nach — nur Schismatiker sind.** Auch unterstrich er, daB in der Frage der
Verwaltung des Abendmahls die Schrift auf ihrer Seite ist. Demgegen-
tiber ist es interessant zu lesen, daB Luther trotz seiner Hochachtung fiir
die Gedanken von Johann Hus iiber die Kirche*® die Trennung der hus-
sitischen Gemeinden von Rom nicht gutheifien konnte.*

Das Jahr 1519 brachte neue Mdoglichkeiten fiir Luther, das Problem der
~Bohmen* zu verstehen. Er hatte direkte Kontakte zu ihnen bekommen.
Es wurde ihm mitgeteilt, daB innerhalb der gréBten Gruppe, auch Utra-
quisten genannt, sein Ansehen betrichtlich gewachsen sei. Er erhiclt von

38 WA 3,8.292,18-21 und S. 334,27-30.

39 WA 1, S. 69,20-24.

40 WA 4, S.361,14-19.

41 WA 4, S. 345,23-28.

42 WA 4, S. 77,24-30. Siehe auch die in Anm. 38 erwidhnten Stellen.

43 WA 2,8.159,17-19, WA 2, 8. 275,35-276,19 und WA 2, S. 406,13-16.

44 WA 2, S.287,22-38, WA 2, S.399,16-23, WA 2, S. 627,28-628,1, WA 2, S. 658,4—
11, WA 2, S. 660,7-13 und WA 2, S. 707,36-708,6.

45 WA 2, S. 663,6-20. :

46 WA 6, S. 80,35-81,2.

47 WA 2, S.742,18-26, WA 6, S. 456,16-18, WA 6, S. 504,22 und WA 6, S. 79,14-20.

48 WA 7,S. 845,5-9.

49 WA 2, S. 605,12-22 und WA 2, S. 275,35-276,19.
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ihnen Biicher, auch die bekannte Abhandlung von Hus, welche den Titel
»De Ecclesia* trigt.

Ein Jahr spiter kam Luther in Kontakt auch mit der kleineren hussiti-
schen Gemeinschaft, die als ,,Unitas Fratrum* bekannt war. Mitglieder die-
ser Gruppe wurden von seiner nicht-traditionellen Predigt tiber das Abend-
mahl — auch im Jahr 1519 veroffentlicht — sehr beeindruckt.”

Im nichsten Jahr, also 1520, als der Wittenberger Professor seine wich-
tigen Biicher, in welchen er fiir die Reformation der Kirche plidierte,
veroffentlichte, kehrte er wieder zum ,.BShmischen Problem® zuriick
Als er die Lage in Béhmen in seinen Schriften besprach, wurde es ihm
noch mehr zu einer Selbstverstindlichkeit, daB die Kirche unbedingt eine
weltumspannende Gemeinschaft sein sollte. Deshalb war es fiir ihn unver-
standlich, daB sich eine Schar von Christen vom anderen Teil der Chri-
stenheit trennt.®* Doch war Luther geneigt, fiir die Isolierung und Zersplit-
terung der Erben von Hus die ungliicklichen Beschliisse der Konzile und
des romischen Stuhls verantwortlich zu machen.”

In den folgenden Jahren hatte der Reformator immer mehr Verbindun-
gen mit den Bohmen, und es wurden ihm auch verschiedene Aspekte ihrer
Lehre bekannt. Dies leitete Luther zu der Uberzeugung, daB sie wissen,
was das Evangelium ist3* Er sah in dem ungliicklichen Schisma zwischen
Rom und den christlichen Gemeinschaften in Béhmen eine Illustration der
falschen Interpretation der Universalitit der Kirche, welche vom Papsttum
vertreten wird.®> Aber er konnte die Ekklesiologie der Bshmen auch nicht
gutheiBen, weil in dieser — nach Luthers Verstindnis — die Einheit der
Kirche eine untergeordnete Rolle spielte. Bei dieser Gelegenheit sollten
wir uns daran erinnern, da der Reformator in dieser Zeit von der rémi-
schen Kirche schon exkommuniziert war; auch war er vom Reichstag zu
Worms verurteilt, und doch sah er eine groBe Differenz zwischen der
evangelischen Reformbewegung in Deutschland und dem Weg der Boh-
men. Nach Luthers Auffassung kénnten die ,,Bohmen* am leichtesten aus
ihrer Isolierung herauskommen, wenn sie ihre Verbindung mit der deut-
schen Reformation stirkten, welche von ihm in jener Zeit als eine Be-
wegung der universalen Kirche angesehen wurde. Nach seiner Einschit-

50 Eyn Sermon von dem Hochwirdigen Sacrament des Heyligen Waren Leychnams
Christi Und von Bruderschaften (1519), WA 2, S. 742-759.

51 WA 6, S. 80,24-35.

52 WA, S. 454,17-26.

53 WA 6, S. 454,22-26, WA 8, S. 510,5-9.

54 WA 6, S. 505,21-24; WA 8, S. 435,9-10.

55 WAG6,S.314,29-33 und WA 7, S. 411,23-31.
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zung konnten davon sowohl Béhmen wie auch Deutsche Nutzen ziehen.
Hinter diesen AuBerungen des Reformators stand vielleicht Luthers Be-
fiirchtung, daB die Reformation in Deutschland zur Griindung einer deut-
schen Nationalkirche fiihren kénnte. Um dies zu vermeiden, war fiir ihn
jeder Kontakt mit nicht deutsch sprechenden Christen wichtig.

Obgleich in den friihen zwanziger Jahren Luthers Verbindungen mit der
Gruppe, die sich ,,Unitas Fratrum* nannte (aber von dem Reformator mei-
stens als ,.B6hmische Briider* angesprochen wurde), im Wachsen waren,
wurden seine Pline, mit ihnen eine wahre Gemeinschaft aufzubauen, nie
verwirklicht. Zwar hat er viele Freunde unter den Briidern gehabt, doch
der Leiter der ,,Unitas”, Senior Lukas, hat 1524 alle Verbindungen zwi-
schen seiner Gemeinschaft und Luther abgebrochen. Nur neun Jahre spi-
ter, nach dem Tod von Senior Lukas, wurden sie wieder hergestellt.

Es ist schwer zu erklidren, warum diese beiden Personen einander nicht
verstehen konnten, doch viele Zeichen deuten auf die Verschiedenheit der
Ekklesiologie der beiden Theologen. Luther hérte nie auf, die Tendenz zur
Isolierung der Bohmischen Briider zu kritisieren, weil dies — in seiner
Auffassung — das Evangelium in ihrer Mitte gefihrdete. Ein Zeichen dieser
Gefahr war ihr unbedingtes Festhalten an ihrer nationalen Sprache, die
Geringschitzung der Sprachen anderer Volker und ihre Nachldssigkeit, die
Originalsprachen der Bibel und die der Nachbarlinder zu unterrichten.
Solch eine Haltung kinnte — nach Luthers Gedankengang — die Erkldrung
des Wortes der Schrift dadurch gefihrden, daB sie — ohne Absicht — Fehler
begehen, welche von anderen nicht entdeckt werden kénnen, sie auch ande-
ren Leuten mit ihren gewonnen Einsichien in das Verstindnis der Heiligen
Schrift nicht dienen, weil sie ihnen nicht dariiber berichten kénnen. In
Luthers Vorwort zu seiner eigenen Abhandlung iiber die Deutsche Messe,
tritt dieser Gedanke wieder in den Vordergrund. Der Reformator erginzt
ihn mit der Bemerkung: ,,So tat der Heilige Geist nicht am Anfang.**

Wie schon erwiihnt wurde, hatte Luther auch Verbindungen mit den
Utraquisten. Die Gemeinden dieser Gruppe bildeten damals organisato-
risch eine Art Staatskirche in Béhmen. 1521 waren die Utraquisten vor die
Frage gestellt, ob es nicht méglich sei, durch die Anerkennung der Autori-
tit des Heiligen Stuhls die Einheit ihrer Kirche mit Rom herzustellen.
Viele evangelisch gesinnte Glieder dieser Gemeinschaft waren mit diesem
Plan nicht einverstanden und wandten sich um Hilfe an Luther. Der Refor-

56 WA 11, S. 455,27-456,3, WA 15, S.42,15-17 und WA 15, S. 43,7-17. In dieser
Periode nannte Luther die Bdhmischen Briider ,Valdenses" (Waldenser). WA 19,
S.74,11-16.



42 George Posfay: Die eine allgemeine Kirche bei Luther

mator von Wittenberg ermahnte sie, unter keinen Umstinden den Laien-
kelch und das Evangelium aufzugeben.”’

Forscher der Kirchengeschichte haben Luthers Stellung in dieser Frage
als eine von der Kirchenpolitik motivierte beschrieben. Vielleicht liegt
etwas Wahres in solch einer Interpretation, aber man kann Luthers Aufle-
rungen auch von einem anderen Ausgangspunkt erkldren. Der Wittenberger
Reformator hat auf einer Seite viel Verstidndnis fiir den Wunsch der Utra-
quisten gehabt, die gute Verbindungen mit Christen auferhalb ihres Landes
herzustellen versuchten. Auf der anderen Seite warnte er sie vor den Kon-
sequenzen, die sie erleiden miiBten, wenn sie sich fiir eine falsche Gemein-
schaft verpflichten wiirden. Deshalb ermunterte er den Landtag von Prag,
welcher den damals besprochenen Unionsplan gutheifen sollte, nicht fiir
ihn zu stimmen. Luther schlug ihnen aber nicht vor, weiterhin in der
Isolierung zu bleiben. Er bot ihnen an, mit den deutschen evangelischen
Gemeinden Verbindungen aufzubauen und dadurch ihre Gemeinschaft mit
Christen auf der anderen Seite ihrer Landesgrenze zu stirken. Aber diese
Gemeinschaft sollte keine #uflere, organisatorische Gestalt erhalten. Sie
sollte ein Bekenntnis sein, dafl die Partner gemeinsam an dem entdeckten
Evangelium festhalten wollen, welches — nach Luthers Uberzeugung — das
einzige Band ist, welches christliche Gemeinden in allen Teilen der Welt
in der allgemeinen, weltumspannenden Kirche vereinen kann.

Nachdem die Utraquisten Luthers Ermahnung erhalten hatten, lehnte
der Prager Landtag den Unionsplan mit Rom ab.*®

2. Die Kirche des Papsttums

Es wire eine interessante, aber beinahe iiberfordernde Aufgabe, die
Entwicklung von Luthers Auffassungen von der Kirche des Papstes zu
studieren, da schon eine kurze Zusammenfassung moglicherweise Hun-
derte von Seiten umfassen wiirde.

Als Luther ndmlich anfing, iiber die Kirche etwas zu sagen, war sein
Ausgangspunkt fiir das Studium von Fragen der Ekklesiologie seine Kennt-
nis jener Kirche, welche er nach einigen Jahren .die Kirche des Papst-
tums®, oder ,die Kirche des Papstes nannte. Zur spiteren Entwicklung
seiner Einsichten findet man viel Material in beinahe allen seinen Verdf-
fentlichungen, heute gesammelt in der iiber einhundert Bénde zihlenden

57 WA 10/1, S. 173,8-174,19.
58 Einfithrung von Dr. Kawerau zu Luthers Schrift ,,De Instituendis ministris Ecclesiae*
WA 12, S. 160-163.
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Weimarer Ausgabe seiner Werke. — Es gibt auch eine grofe Anzahl von
Untersuchungen, welche sich mit dieser Entwicklung seiner Ekklesiologie
beschiftigen.® Deshalb miissen wir uns hier darauf beschrinken, nur das
zu schildern, was Luther iiber den Anspruch der Kirche des Papsttums auf
Universalitit schrieb.

Zuerst kann folgendes gesagt werden: als Luther das pépstliche System
in seinen friihen Schriften analysierte, entdeckte er, daf einer der Griinde,
mit welchen die romische Kirche das Papsttum zu rechtfertigen versuchte,
ihr Anspruch war, daf es, also das Papsttum, die sichtbare Einheit der Kirche
hier auf Erden darstellt und damit auch ihren weltumspannenden Charakter
reprisentiert. Die Geschichte dieser Kirche, ihre Strukturen und die Ver-
suche, in den Gemeinden die alleinige Autoritit des Bischofs von Rom
aufzubauen, geben geniigend Beweise dafiir, dafl alles fiir die Erreichung
dieses Ziels eingesetzt wurde. Aber gerade weil die Bekundung der Univer-
salitét dieser Kirche zu einem menschlichen Programm und Wirken wurde
und nicht die Konsequenz des Evangeliums war, war der Eifer der Leiter
dieser Gemeinschaft — nach Luthers Auffassung — nicht mit Gottes Willen
in Einklang. Fiir den Wittenberger Reformator gehorte die sichtbare, dulere
Einheit nicht zu den Zeichen der Kirche; fiir ihn war auch dieser Charak-
terzug der Kirche hinter dem Kreuz und anderen Schwichen verborgen.*
Die organisatorische Einheit der Kirche, welche nach der Uberzeugung
des Papsttums auch ein Ausdruck ihrer weltumspannenden Wirklichkeit
war, sollte sich in einer einheitlichen Stuktur, in einheitlichen Gebréu-
chen, Traditionen und Zeremonien und auch in einem iiberall giiltigen
Rechtssystem offenbaren. Luther aber meinte, daB solch eine Einheit und
Universalitdt nicht identisch sei mit dem, was man als ,,Frucht des Evan-
geliums* bezeichnen konnte. Schon der Gedanke, daB der Mensch etwas
auf dem Gebiet des Geistes tun konnte, was schon Gott vollbracht hatte,
war fiir den Reformator ein teuflischer Gedanke, weil in seiner Sicht solch
eine Person den Platz des Allmichtigen einzunehmen versuchte und in
dieser Weise mit ihm im Wettbewerb stand. Seine Uberzeugung war, daB
jeder Versuch solcher Art von Anfang an zu einem Scheitern verurteilt
war, auch der des Teufels, welcher von je her so etwas ausfiihren wollte.

Auch war Luther davon ganz fest iiberzeugt, dal die Kirche des Papstes
nicht mit der allgemeinen — universalen — Kirche gleichgesetzt werden
konnte, weil sic nicht als Gemeinde Gottes hier auf Erden bestand. Zu

59 Im Jahrgang des ,Luther-Jahrbuchs®, herausgegeben 1991, findet man die Titel von
35 theologischen Aufsitzen, welche wihrend der letzten zwdlf bis 18 Monate iiber
das allgemeine Thema: Luther und die Kirche veroffentlicht sind!

60 WA 50, S. 272,34-273,2.
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diesem SchluB ist er darum gekommen, weil er feststellte, daB das Evan-
gelium keinen Platz in dieser Gemeinschaft hatte. Wenn jedoch auch in
ihr der Einfluf des Evangeliums einige ihrer Mitglieder erreichte, war dies
durch die Gegenwart einer aufenstchenden Kraft, welche in ihrer Mitte
wirkte, moglich, und nicht durch die Kraft, welche die Kirche des Papstes
aufbaute. Aber wenn nicht das Evangelium der schopfende Geist, die Kraft
und das Zentrum einer Gemeinschaft ist, sondern durch etwas anderes er-
setzt wird, kann solch eine Sammlung von Menschen nicht Gottes Kirche
genannt werden. Da sich aber das Papsttum Kirche nennt und den Anspruch
erhebt, daB sie die einzige ist, welche mit Recht diesen Namen trédgt, kann
solch eine Gemeinschaft nur die ,Kirche des Teufels sein. Im Schema
des Reformators gibt es ndmlich auf diesem Gebiet keine neutrale Zone.®!

Drittens ist zu erwihnen, da Luther die Moglichkeit verneint, daB
zwei Willen — der des Christus und ein anderer — eine gleichwertige
Bedeutung in der Kirche haben konnten, auch wenn solch eine Moglich-
keit mit der Analogie des dychotomischen Charakters vom menschlichen
Korper erklidrt werden kann. Der Reformator hat diese Erklirung nach-
driicklich als eine unmdgliche Idee zuriickgewiesen.®? Fiir ihn muf8 das
Evangelium eine einzigartige Stellung in der Kirche haben, und alle Cha-
rakterziige dieser Gemeinschaft — ihre Einheit und Universalitit — miissen
Konsequenzen dieses Zentrums sein.

Als Luther bereit war (wie wir wissen, schrieb er davon mehrmals!),
die Kirche des Papstes zum Reich des Antichristen zu rechnen, sprach er
nie davon, daB die zwei Gemeinschaften auf der Lokalebene getrennt
werden konnten. Das pipstliche System existierte fiir viele hundert Jahre
innerhalb der Kirche Gottes ohne zu einem Teil dieser Gemeinschaft zu
werden. Es vertrat das Reich des Bosen in dieser Welt, oder — von einem
anderen Gesichtspunkt betrachtet — Gottes Zorn wegen der Siinde der
Menschheit. Aber gerade diese letzte Erkldarung machte es fiir den Refor-
mator moglich, die Kirche des Papsttums in sein vorher beschriebenes
ekklesiologisches Schema zu integrieren. Dies gab ihm auch die Freiheit,
die Kirche des Papstes zu kritisieren und sogar mit Christus anzugreifen,
der — wie es ein wahrscheinlich von ihm geschriebenes Lied auch aus-
spricht — der einzige Papst der Kirche ist.®? Es ist ja der Herr, der Christen
schafft und das Band der wahren Einheit zwischen ihnen herstellt, und

61 WA 51, S. 477,3-9.

62 WA 6, S. 322,10-16.

63 ,Ein Lied vom Bapst“, veroffentlicht von Luther. Ob der Text wirklich von Luther
stammt, wird von manchen Lutherforschern bezweifelt. WA 35, S. 507,1-12.
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zwar unabhéngig davon, wo sie wohnen, denn nur durch Christus ist die
Kirche die ,Ecclesia Universalis®.

3. Die Schwdrmer

Nach dem Jahr 1522 war Luther gezwungen, neben dem Papsttum auch
gegen andere Personen, Bewegungen und Gemeinschaften einzutreten,
welche die von ihm angestrebte Kirchenreform in eine Richtung zu leiten
versuchten, die er aus zwei Griinden als gefdhrlich ansah. Auf der einen
Seite folgten sie nicht dem Hauptinteresse der Reformation, das Evange-
lium voranzustellen, auf der anderen vermischten sie oft die Zielsetzung
der Bewegung mit einem Sozialprogramm, das nur schwierig als Frucht
des Evangeliums erkannt werden konnte. Durch solch ein Bestreben dis-
kreditierten sie die Reformation. Luther nannte solche Gruppierungen
w»ochwirmer* oder ,.Schwarmgeister”, ein Ausdruck, welcher in andere
Sprachen schwer zu iibersetzen ist. Sogar in seinen lateinischen Schriften
beniitzte der Reformator das deutsche Wort, oder iibersetzte es manchmal
mit ,.fanatici“.*

Zur Beschreibung der Komplexitit der Lehre der verschiedenen Ge-
meinschaften der Schwirmer bediirfte es einer besonderen Studie, welche
hier nicht geboten werden kann. Aber fiir unser Thema ist dies auch nicht
notig. Viele geschitzte Theologen haben Luthers Kenntnisse der Ge-
schichte, der Lehre und des Lebens dieser Gruppen und seine Meinung
iber sie analysiert. Hier mochte ich nur zwei Namen nennen: den des
beriilhmten deutschen Lutherforschers Karl Holl und den des vor einigen
Jahren verstorbenen didnischen Professors Regin Prenter.® An dieser Stelle
md&chte ich deshalb nur eine kurze Zusammenfassung der Einsichten iiber
das Denken der Schwirmer vortragen, welche sie uns hinterlassen haben;
doch versuche ich auch, die Analysen und Forschungsergebnisse von an-
deren Theologen einzubezichen.

Studiert man Luthers Einstellung zu den verschiedenen radikalen Re-
formbewegungen seiner Zeit, welche — ungleich dem bohmischen Experi-
ment — als parallele Bemiihungen zur Wittenberger Reformation angesehen
werden konnten, und die, wie Luther, die Zielsetzung befiirworteten, eine

64 WA 38, S. 560,39-561,8. ,

65 Karl Holl, Luther und die Schwirmer, in: ders., Gesammelte Aufsitze zur Kirchen-
geschichte, Bd. 1, Tiibingen 1923, S. 434ff und Regin Prenter, Spiritus Creator,
Kobenhavn 1944. Deutsche Ubersetzung: Spiritus Creator, Miinchen 1954. Siche
besonders das Kapitel: Grundmotsactningen mellem Luther og svaermeme, S. 279ff
(bzw. deutsch: Der Grundgegensatz zwischen Luther und den Schwirmem, S. 247ff).
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Erneuerung der Lehre und des Lebens der westlichen Kirche zu fordern,
kann man zu dem SchluBsatz kommen, daf Luther — von einem bestimm-
ten Gesichtspunkt gesehen — gegen sie die selbe Kritik erhob wie gegen
die Kirche des Papstes. Er versuchte zu beweisen, dafl die Gemeinschaften
der Schwirmer nicht zur wahren Kirche gehoren. In beiden Fillen ist sein
Ausgangspunkt derselbe: beide Gruppen, die sich christlich nennen, haben
sich vom Evangelium losgeldst und haben damit auch die Gemeinschaft
mit Christus verloren. Und eine Gemeinschaft, wo nicht das Evangelium
im Zentrum steht, kann — nach Luthers Auffassung — nicht die Kirche
Gottes genannt werden, sondern gehort zu der Sphiire des Antichristen.

Obgleich der Reformator bereit war, sowohl in der Existenz des Papst-
tums und auch der Schwirmer eine Offenbarung der Macht des Teufels
anzuschen, forderte er nie, daB man sich von ihnen ganz isolieren sollte.
Zwar sprach er immer wieder von dem grundlegenden Unterschied zwi-
schen dem Evangelium und der Lehre solcher Gruppen, und hatte auch ein
besonderes Gefiihl der Verantwortung fiir sie. Diese Haltung ist nicht nur
darin begriindet, daB er — von den Schwirmern sprechend — auch das
Argument wiederholte, welches er im Fall des Papsttums erwihnte, (daB
er namlich davon iiberzeugt ist, da wahre Christen — unter Umstéinden —
auch in einer pseudokirchlichen Gemeinschaft leben konnen), sondern weil
— nach seiner Meinung — das Evangelium von ihm eine missionarische
Haltung ihnen gegeniiber erwartete, was der Reformator — trotz seiner
manchmal scharfen Aussagen gegen sie — versuchte.%

Wenn man in Luthers Auffassung iiber die Kirche des Papsttums und
die der Schwirmer solch eine Parallelitit entdecken kann, stellt sich die
Frage: Warum koénnte man die Einstellung Luthers gegeniiber diesen Grup-
pen nicht zusammen mit seiner Meinung (iber die Kirche des Papstes
besprechen? Er kam ja zu der Uberzeugung, daB beide Gemeinschaften (in
diesem Falle machen wir keinen Unterschied zwischen den verschiedenen
Richtungen innerhalb der Gruppe der Schwirmer) von der wahren Kirche
weit entfernt sind, ja sogar in das Reich des Bosen gehéren, Es wiire also
vom systematischen Gesichtspunkt nicht unbedingt begriindet, sich mit
den Schwirmern besonders zu befassen.

Um diese Frage zu beantworten, kann man darauf verweisen, daf} der
Reformator in seiner Polemik gegen die Papstkirche mit ganz anderen
Fragestellungen konfrontiert wurde, als in der Polemik gegen die Schwir-

66 Oskar Farner, Das Zwinglibild Luthers, in: Sammlung gemeinverstindlicher Vortri-
ge und Schriften aus dem Gebiet der Theologie und Religionsgeschichte, Vol. 151,
Tiibingen 1931, S. 13ff.
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mer. Im ersten Fall sah er es als seine Aufgabe, die falsch vorgestellte
Universalitit der Papstkirche zu kritisieren, weil er in der Anstrengung der
Kirche von Rom, die Einheit und weltumspannende Wirklichkeit zu be-
zeugen, eine Tendenz sah, welche das Evangelium auf einen untergeord-
neten Platz in dieser Gemeinschaft schob. Im zweiten Fall war eine falsch
konzipierte Universalitit kein Problem, sondern eine offenbare Vernach-
lassigung der Konsequenz des Evangeliums: der Tendenz zur Isolierung
und Selbstgeniigsamkeit. Dies ist — nach Luthers Uberzeugung — auch ein
Zeichen, daB das Evangelium nicht ernst genommen wird oder die Frohe
Botschaft iiberhaupt keine wichtige Rolle in ihren Gemeinschaften spielt.
Dies bedeutete aber fiir ihn, daB sie Christus nicht als ihren einzigen Herrn
anerkannten.

Luther kam durch intensives Studium der Geschichte der ersten Chri-
sten zu der Einsicht, da man in der Urkirche das Evangelium als einzige
mafBgebende Kraft anerkannte. Doch schon in der Zeit der ersten Genera-
tion von Christen sind Versuche gemacht worden, das Evangelium mit
anderen Lehren zu ergénzen,” welche Versuche aber — wenigstens am
Anfang — abgewehrt wurden. Erst spiter, nach der Errichtung des Papst-
tums, gelang es den Hiretikern wie in Luthers Zeit den Schwirmern, die
einzigartige Kraft des Evangeliums zu untergraben. Dies bedeutet, daB
alle Gruppen, welche ihre besonderen Ideen zu verbreiten versuchten, zu
der Tendenz beitrugen, daB die Bedeutung des Evangeliums unter den
Christen des 16. Jahrhunderts zuriickging. Luther hat — wie er schrieb —
diese Gefahr gesehen und seine Stimme dagegen erhoben. Er berief sich
auf die urspriingliche Lehre der Kirche und versuchte, sie vor allen Verfil-
schungen zu schiitzen, von welcher Seite sie auch kamen.® — In solchen
und dhnlichen Aussagen hat der Reformator die Kontinuitit des Evange-
liums immer wieder unterstrichen und bezeugt, daB die deutsche Reforma-
tion dieselbe Gute Botschaft verkiindigt, welche in den ersten Jahrhunder-
ten der Kirchengeschichte besonders kriiftig am Werk war.

Nun wird es im letzten Abschnitt dieser Untersuchung unsere Aufgabe
sein, Luthers Gedanken iiber die Kirche der ersten Jahrhunderte zu unter-

67 Einige dieser ,,anderen Lehren® sind in seiner Schrift ,Wider Hans Worst* ge-
nannt*, WA 51, S. 487,24-499,32. — Siche weiterhin Wolfgang Hohne, Luthers An-
schauung {iber die Kontinuitit der Kirche, Berlin und Hamburg 1963, S. 93, Anm. 35,
und Ernst Wolf, ,Leviathan, Eine patristische Notiz zu Luthers Kritik des Papst-
thums®, in: ders., Peregrinatio. Studien zur reformatorischen Theologie und zum
Kirchenproblem, Miinchen 1954, S. 135fT.

68 WA 48, S. 283, Anmerkungen, erster Absatz, Zeilen 6-11.
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suchen und zu schen, ob die Wirkung des Evangeliums in ihrer Mitte sich
auch in ihrer Lehre iiber die Universalitit der Kirche zeigte.

4. Die Kirche der ersten Jahrhunderte und die Kirche des Ostens

Die bisher erwihnten Gemeinschaften der Christenheit — also die der
Bohmen, die Papstkirche, die Gemeinden der Schwirmer — waren nicht
die einzigen, durch welche Luther dem Problem der Universalitdt der
Kirche begegnete. Es stimmt, daB nur jene zu solchen sich christlich nen-
nenden Gruppen gehorten, von denen der Reformator nicht nur indirektes
Wissen hatte, sondern zu denen er auch durch personliche Erfahrungen
oder durch Begegnungen mit ihren Vertretern Verbindung hatte.

Luther kannte aber von seinen Studien her auch die Urkirche und die
Kirche der ersten Jahrhunderte, denn als akademischer Lehrer, Prediger,
Organisator einer Erneuerungsbewegung und Seelsorger war er sozusagen
gezwungen, iiber die Geschichte der Christenheit in der erwéhnten Epoche
Kenntnisse zu haben. Sein Studium iiberschritt aber bald die angedeutete
Zeitgrenze dadurch, daB er neben Lehre und Leben der Christen der apo-
stolischen und nachapostolischen Zeit — wegen Ereignissen in seinem ei-
genen Leben — der Geschichte der ostlichen Kirchen besondere Aufmerk-
samkeit schenken muBte. Auch in diesem Fall — mit der Ausnahme einer
Begegnung — konnte er sich aber nur auf Biicher stiitzen.

In seinem Studium kam Luther bald zu der Einsicht, daB eine wichtige
Verbindung zwischen der Kirche der ersten Jahrhunderte und der (den)
Kirche(n) des Ostens besteht. Dadurch, daB die Kirche(n) im Osten die
Oberhoheit des Papstes nicht akzeptierte(n), waren sie — nach Luther —
viel besser qualifiziert, sich Erben der Kirche der ersten Jahrhunderte zu
nennen, als die Kirche von Rom. AuBerdem hatte die Kirche der nach-
apostolischen Zeit eine enge Verbindung mit der Urkirche, iiber deren
Leben wir aus dem Neuen Testament vieles wissen. Solche Kenntnisse
kénnen uns — meinte Luther — viel helfen, da die biblischen Verfasser
nahe der Epoche oder sogar in ihr lebten, in der Christus selber das Evan-
gelium predigte und alle Ereignisse der Inkarnation geschehen sind. Der
Reformator hat daher auf die Wichtigkeit von Kenntnissen iiber die er-
wihnten Zeitperioden immer wieder hingewiesen.

Begreiflicherweise konnte Luther in seiner Zeit kaum Kontakte zu den
Christen haben, die von osmanischen Tiirken und anderen im Osten be-
driingt wurden. Deshalb waren seine Kenntnisse von ihren Gemeinden und
Kirchen auf jene wenigen Biicher gegriindet, welche entweder von Kir-
chenviitern im Osten geschricben wurden, die viele hundert, ja sogar tau-
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send Jahre vor ihm lebten, oder von Autoren verfaft waren, welche sie mit
Augen westlicher Christen betrachteten.® Diese Tatsache mag erkliren,
warum sein Wissen iiber sie — von einem historischen Gesichtspunkt aus
gesehen — nicht immer zureichend war. Andererseits mufl auch erwihnt
werden, daB Luther nie versucht hat, ein vollstindiges Bild der Ostlichen
Christenheit zu geben oder ihre Lehre erschopfend zu analysieren. Er hat
sich meistens darauf beschrénkt, einige ihm bekanntere Aspekte ihrer theo-
logischen Gedanken zu beschreiben, wie zum Beispiel die Beschliisse der
Konzilien vor 1054; dies war das Jahr, als die beiden Zweige der Kirche
begannen, ein voneinander unabhéngiges Leben zu fiihren.

Fiir Luther bestand eine Verbindung zwischen der Kirche der ersten
Jahrhunderte und der Ostkirche in der Tatsache, daB beide nicht bereit
waren, die Hegemonie des Bischofs von Rom zu akzeptieren. Nach sei-
nem Verstdndnis waren somit beide von der Gefahr befreit, daB das
Evangelium als mafgebende Macht aus dem Zentrum der Kirche ver-
schwindet und die natiirliche Quelle der wahren Universalitit durch eine
kiinstliche ersetzt wird, welches dann eine Schwichung oder gar das Ver-
schwinden der Kirche nach sich zichen konnte. Der Reformator hatte die
Hoffnung, da die bestehende Pridominanz des Evangeliums bis in seine
Tage unter den Christen im Osten so beherrschend blieb, daB es die Ost-
kirche von einer Korruption der Lehre oder des Lebens beschiitzen konnte.
Deshalb teilte er die Auffassung der Kirche von Rom nicht, nach welcher
die griechische und mit ihr die meisten Kirchen des Ostens schismatische
Gemeinschaften wiren. Luther war der Uberzeugung, daB sie regionale
Zweige der wahren Kirche sind und beniitzte ihre Existenz als Illustration
seiner These, daB es wahre Christen unter Menschen geben kann, die die
Autoritit des Heiligen Stuhls nicht anerkennen und andere Zeremonien
und Traditionen haben als Rom.

Wie schon zuvor erwihnt, griindete sich Luthers Wissen iiber die st-
lichen christlichen Gemeinschaften auf Biicher und geschriebene Texte,

69 Einen Einblick in die Quellen von Luther bieten folgende Sitze in seiner Schrift
,»Yon den Konziliis und Kirche* an:
»~Die Ecclesiastica hoeret auff mit dem ersten Concilio Niceno, die Tripartit und
Theodoretus mit dem dritten zu Epheso, und muessen nu fort fast des Bapst und der
seinen Historien gleuben ..., WA 50, S. 592,30-593,1.
Er benutzte auch Peter Crabbes Buch: ,,Concilia omnia“ (zwei Binde) und das ,,Jus
Canonicum®. Siche auch seine Vorrede zu seiner erwihnten Schrift, WA 50, S. 488—
509, und folgende Studien: Walther Koehler, Luther und die Kirchengeschichte
nach seinen Schriften zunichst bis 1521. Beitrdge zu den Anfingen prot. Kirchen-
geschichtsschreibung, Erlangen 1900, Teil I, Sektion 1, S. 122ff, und Dr. Ernst Schi-
fer, Luther als Kirchenhistoriker, Giitersloh 1897, S. 24ff und S. 288ff.
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welche er gelesen hatte. Doch wenn wir seine Quellen studieren, diirfen
wir — wie dies oft geschehen ist — ein Ereignis nicht vergessen, das eine
einzigartige Ausnahme darstellt.

Einmal traf ein Vertreter der stlichen Christen mit dem Reformator
zusammen. Luther begriiBte diese Begegnung mit groBer Freude und ver-
suchte, die Giiltigkeit seiner Kenntnis der Kirchen des Ostens dadurch zu
iiberpriifen, daB er mit dem Gast ein Kolloquium iiber Lehre und Praxis
einer der ,,Regionalkirchen” im Osten, der Koptischen Kirche, fiihrte. Dies
geschah im Sommer des Jahres 1534, als Diakon Michael, ein Monch aus
Athiopien, Wittenberg besuchte. Nicht nur Luther, sondern auch sein Kol-
lege Melanchthon waren daran interessiert, von diesem Afrikaner etwas
iiber die Lehren zu horen, welche als Sammlung christlicher Wahrheiten
in seiner Heimatkirche anerkannt sind. Am Ende dieses Gespriches duBer-
te sich der Reformator dahingehend, daB die Information, welche er von
Diakon Michael erhielt, seine Vorstellungen von den Kirchen des Ostens
bekriftigt habe.

Natiirlich, fiir Luther war die Hauptfrage, ob das Evangelium im Zen-
trum von Verkiindigung und Unterricht dieser Kirchen steht, und ob die
Frohe Botschaft das Leben der dthiopischen Kirche allein bestimmt. Von
seinen friiheren Studien her wuBte er schon, da diese Kirche die Autoritit
des Papstes nicht anerkannte, aber aus dem Gespréich mit dem Athiopier,
der die oben erwihnten Fragen bejahte, ergab sich eine Illustration einer
anderen These von Luthers kirchengeschichtlichen Studien. Nach dieser
Begegnung war er noch stirker davon iiberzeugt, da3 die meisten Irrlehren
in der Kirche des Westens von der Unterwerfung der Gemeinden und auch
der einzelnen Christen unter den Papst verursacht sind. Als Kontrast konnte
er jetzt viel freimiitiger auf die Kirchen des Ostens hinweisen, in welchen
Irrlehren oder mit dem Evangelium nicht in Einklang stehende Gebrduche
fehlen. Es befriedigte ihn besonders, von Diakon Michael zu erfahren, daf
die Kirche seines Landes die Privatmesse nicht kennt und daf in der
Ordnung des offentlichen Gottesdienstes der Messkanon fehlt, also jener
Teil, welchen auch Luther aus der Liturgie entfernt hat. Er fand, daf} die
Gottesdienstordnung der Athiopier jener der deutschen evangelischen Ge-
meinden sehr dhnelt.™ Ihre Anerkennung der ersten Bekenntnisse des Chri-
stentums und ihre Interpretation, daB die Hauptstiicke des christlichen
Glaubens im Einklang mit dem Evangelium sind, waren weitere Zeichen
fiir Luther, daB diese Kirche ein wahres Mitglied der einen, allgemeinen
Kirche sei. — Bei seiner Auswertung dieser Begegnung unterstrich der

70 WA Tischreden 5, S. 450,23--31 (Nr. 6045).
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Reformator: Obgleich es bei diesen Kirchen Gebriuche und Zeremonien
gebe, welche im Westen nicht bekannt sind, bestehe kein Hindernis, sol-
che Gemeinden auch zum Reich Christi zu zéhlen oder ihre Mitglieder
den Bekennern des wahren Glaubens zuzurechnen. Er begriindete damit
die Auffassung, daB man diese Kirche nicht aus der Gemeinschaft der
Glaubenden ausschliefen kénne. Er sprach sogar aus, daB er personlich —
wie auch alle Evangelischen in Deutschland — mit dieser Ostkirche wie
auch mit anderen Kirchen des Ostens durch den Glauben sich vereint
fiihlen diirfte, weil in diesen Kirchen das Evangelium dieselbe Stellung
hat wie in den evangelischen Gemeinden. Deshalb konnte er den deut-
schen evangelischen Gemeinden empfehlen, Diakon Michael als Bruder in
Christus zu empfangen.” Diese seine Auffassung driickte er in einem Brief
aus, welcher fiir praktische Zwecke von ihm geschrieben wurde. Aber der
Brief illustriert noch etwas anderes: Die Einheit des Glaubens unter Chri-
stus bedeutet auch eine durch die Liebe sich bezeugende Einheit.

Obgleich Luther sehr wenig Informationen iiber die Ostkirche(n) hatte,
und abgesehen von der eben erwihnten Begegnung, soweit wir wissen,
keine persénlichen oder schriftlichen Kontakte mit Christen aus den Ost-
lichen Regionen besaB, berief er sich dennoch oft darauf, daB die Existenz
dieser Kirchen Einsichten bestiitigt, die er schon friiher gewonnen hatte,
als er sich mit Ursprung, Wesen und Natur der Kirche befaBte. — So, wie
das Leben der Urkirche auf die einzigartige Bedeutung des Evangeliums
verwies, hat die Erhaltung der Kirche(n) im Osten, am Rande der bekann-
ten Welt und oft von Tyrannen unterdriickt, die Macht des Evangeliums
bezeugt. GemiB der Auffassung Luthers geniigte das Evangelium fiir die
Kirche der ersten Jahrhunderte, um eine weltumfassende Gemeinschaft der
Glaubenden zu schaffen. Es reichte auch aus, das Band zwischen den
Kirchen des Ostens zu erhalten. Deshalb kann man kein historisches Argu-
ment gegen die von Luther oft angesprochene These erheben, daB nur das
Evangelium die Einheit und Universalitit der Kirche — auch im 16. Jahr-
hundert — sichern kann. Es kann auch nicht anders sein, denn in Luthers
theologischem System ist die Universalitit der Kirche die Frucht der kir-
chengriindenden Frohen Botschaft.

71 WA Briefwechsel 7, S. 86,1-16 (Nr. 2126). Luthers Empfehlungsbrief fiir Diakon
Michael vom 4. Juli 1534.
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Zusammenfassung

Im einleitenden Teil dieser Untersuchung wurde ein Vortrag von Fried-
rich Heiler erwihnt. In diesem Vortrag — welcher 1929 auch als Aufsatz
publiziert wurde — machte Heiler die Aussage, daB Luthers Bedeutung fiir
die Kirche sich in der Einseitigkeit offenbare, mit welcher er den groBten
Schatz der Kirche, das Evangelium, hochzuhalten versuchte.

Wer Luthers Schriften gut kennt, wiirde solch eine Feststellung nur
dann nicht bestreiten, wenn der Ausdruck ,,in seiner Einseitigkeit™ darin
nicht vorkime.

Wie eben gezeigt, war fiir Luther die Kirche dort, wo das Evangelium
gepredigt wurde. Er ging sogar so weit, davon zu sprechen, daB das Evan-
gelium eigentlich das einzige Zeichen der Kirche sei, obgleich er in man-
chen seiner Schriften der Jahre 1539 und 1541 auch andere ,,notae eccle-
siae” nannte. Dadurch wollte er seine Uberzeugung unterstreichen, daB
alles, was in solch einer Gemeinschaft als wichtig erscheint, irgendwic ein
Verhiltmis zur Frohen Botschaft haben muf, bezichungsweise eine Kon-
sequenz des Evangeliums darstellen soll. Zu diesen ,wichtigen Dingen®
gehosren gemiB Luthers Uberzeugung alle Charakterziige der Kirche, wel-
che im Nizinischen Glaubensbekenntnis erwihnt sind: ihre Einheit, ihre
Heiligkeit, ihre Universalitit und ihre Apostolizitit.

Heiler machte in seinem Aufsatz eine weitere Aussage: Nach seiner
Auffassung brauchte die von Luther begonnene Reformbewegung der Kir-
che eine Ergidnzung. In der hier gebotenen Beschrinkung ist es nicht
moglich, daB ich mich auch mit dieser Auffassung auseinandersetze. Doch
lassen AuBerungen des Reformators, welche er im Zusammenhang der
Kritik an den Bohmen gemacht hat, darauf schlieBen, daB Luther sich fiir
eine Diskussion seiner Vorstellungen offen hielt. Er schricb den Béhmen,
daB bestimmte isolationistische Tendenzen, die durch sprachliche Unter-
schiede hervorgerufen sein konnten, das gegenseitige Studium der Lehre
durch Theologen der verschiedenen Reformbewegungen ausschldssen. In
" einem solchen Fall wiire dann eine gegenseitige Ermahnung und Korrektur
von Einsichten nicht moglich. Luther scheint also hier die Niitzlichkeit
eines Dialogs nicht auszuschlieBen.

SchlieBlich verglich Heiler Luthers und Calvins Ekklesiologie und
meinte, Calvin habe immer die weltweite Kirche vor Augen gehabt, wih-
rend Luther wenig Verstindnis fiir die universale Kirche gezeigt habe.

Um die Richtigkeit des Heilerschen Vergleichs der Ekklesiologie von
zwei Theologen des 16. Jahrhunderts zu beurteilen, miiBte man Calvins
AuBerungen iiber die Kirche griindlich studieren, was hier nicht méglich
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ist. Auf der anderen Seite hat die jetzige Untersuchung der Ekklesiologie
des Wittenberger Reformators geniigend Material iiber seine Auffassung
von der Universalitit der Kirche hervorgebracht, welches uns die Mog-
lichkeit gibt, an der Giiltigkeit von Heilers Aussage zu zweifeln.

Es wurde am Anfang erwihnt, dal eigentlich vor Heilers Vortrag Lu-
thers Ekklesiologie, und besonders seine Auffassung von der Universalitiit
der Kirche, nicht geniigend studiert wurde. Obgleich sich diese Situation
in den letzten Jahrzehnten verdindert hat, sind die Forschungsergebnisse
nicht immer in weiten Kreisen bekannt geworden. Dadurch wurden &ku-
menisch engagierte und die lutherische Tradition hochschiitzende Christen
oft vor Fragen gestellt, die sie nur schwer beantworten konnten. Manch-
mal wurden sie sogar mit einem Dilemma konfrontiert, weil sie einerseits
fir die Einheit der Kirche wirken wollten, andererseits ihrer theologischen
Tradition treu zu bleiben versuchten.

Es ist meine Hoffnung, daB meine Ausfiihrungen fiir Menschen, die
sich fiir die Einheit der Kirche engagieren und zugleich die Wahrheit
suchen, hilfreich sein kénne, denn ich habe den Versuch gemacht, iiber
einen oft vergessenen Aspekt der Ekklesiologie Luthers und dessen Zu-
sammenhénge mit dem Zentrum seiner Theologie etwas auszusagen.

...das Werk der Reformatoren fiir die ganze Christenheit fruchtbar zu
machen. Die Frage nach der Erreichbarkeit dieses Zieles ist nicht eine
Frage nach unsern Fihigkeiten oder Hilfskréften, sondern die nach dem
Gut, das wir der Welt zu bringen haben. Dies war und ist nichts anderes
als das Evangelium. Werner Elert
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4720 “Unser Gottesdienst: Wortgeschehen oder Feier?®

Auf den ersten Blick kdnnte uns das gegebene Thema vor eine unaus-
weichliche Alternative stellen, die eine Entscheidung fiir eines von beiden
erfordert: Gottesdienst ist entweder Wortgeschehen oder Feier. Wenn man
sich fiir Wortgeschehen entscheidet, wiirde dann der seit Schleiermacher
immer wieder betonte und heute zu Recht erneut hervorgehobene Charak-
ter des Gottesdienstes als Fest und Feier der familia Dei vernachlissigt
werden. Wenn man fiir Gottesdienst als Feier optiert, konnte — was noch
schwerwiegender wire — seine Qualifikation als Wortgeschchen tangiert,
mdoglicherweise sogar in Frage gestellt sein. Die hier gegebene Themen-
stellung versicht diese scheinbar unausweichliche Alternative aber bereits
mit einem Fragezeichen. Unser Problem ist es, die beiden Begriffe einan-
der zuzuordnen: Ist unser Gottesdienst beides, Wortgeschehen und Feier?
Zu einer iiberzeugenden Losung wird man aber nicht gelangen, wenn man
Tradition und Innovation als Gegensitze betrachtet. Sie stellen notwendige
komplementire Elemente dar und geben Impulse, die das gottesdienstliche
Geschehen in unserer Gemeinde lebendig erhalten und den Gottesdienst
zum Haus der Gnade machen.

I Gottesdienst ist Wortgeschehen

Martin Luthers klassische Definition bleibt nach wie vor grundlegend
fir alle Bemiithung um ein sachgerechtes Verstdndnis des Gottesdienstes
und fiir jede Neuformulierung einer Theologie des Gottesdienstes. In sei-
ner Predigt zur Einweihung der Torgauer Schlofkirche sagt der Reforma-
tor: ,,Wir sollen jetzt dies neue Haus einsegnen und weihen ..., daf nichts
anderes darin geschehe, denn daB unser licber Herr selbst mit uns rede
durch sein heiliges Wort, und wir wiederum mit ihm reden durch Gebet
und Lobgesang*!. Gottesdienst ist dialogisches Geschehen, das aus Rede
und Antwort besteht. Gottesdienst ist in seinem Kern Wortgeschehen, das

* Vortrag, gehalten bei den Theologischen Tagen des Martin-Luther-Bundes in Gall-
neukirchen am 22. 10. 1991.
1 5.10. 1544, WA 49, 588.
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seinen Ausgang nimmt bei Gott, dessen lebenschaffendes Wort uns zur
Antwort erméchtigt und befdhigt. DaB dieses Reden Gottes der Antwort
des Glaubens und damit der katabatische Aspekt des Gottesdienstes dem
anabatischen immer vorgeordnet bleibt, ist eine wichtige reformatorische
Pramisse fiir alle Gottesdiensttheologie. Nicht der Mensch hat sich Gott
gendhert und ihn gefunden, sondern Gott ist aus seiner Verborgenheit
herausgetreten, hat sich durch sein schopferisches Wort ein Gegeniiber
erschaffen und sucht dieses immer neu mit seinem Wort. Die ganze bib-
lische Tradition von der Schopfung an iiber das richtende und rettende
Handeln Gottes in der Geschichte Israels bis zur Erlésung, von den Pro-
pheten bis hin zu Christus, dem Fleisch gewordenen Logos Gottes, ist von
diesem machtvollen Reden Gottes in unsere Welt und Geschichte hinein
bestimmt. Ahnlich haben wir das Wesen des Gottesdienstes zu verstehen,
der auch heute etwas unter uns und fiir uns bewirkt, wenn sich die Ge-
meinde im Namen Jesu versammelt. Die auf Schleiermacher zuriickgehende
neuprotestantische Bestimmung des Gottesdienstes als darstellendes Han-
deln der Gemeinde reicht nicht aus, das Geschehen des Gottesdienstes zu
begreifen, es erfaBt lediglich das religivse BewuBtsein der Gemeindeglie-
der, das mitteilen, austauschen und zirkulieren lassen kann, was an from-
mer Erfahrung in der Gemeinde gegenwiirtig ist, nicht aber das von Gott
ausgehende Wortgeschehen, das Leben schafft, emeuert und Heil stiftet.
Dieses Verstindnis des Gottesdienstes vom Wortgeschehen her ist fiir
den gegenwirtigen ¢kumenischen Dialog bedeutsam, umso mehr als die
rdmisch-katholische Kirche inzwischen zu einer mit Luther fast wortlich
 iibereinstimmenden Formulierung gelangt ist: ,,In der Liturgie spricht Gott
zu seinem Volk, in ihr verkiindigt Christus noch immer die Frohe Bot-
schaft. Das Volk aber antwortet mit Gebet und Gesang*“?. Ob diese Aussage
auf die konziliare 6kumenische Offnung zuriickzufiihren ist — und damit
einen direkten EinfluB reformatorischer Theologie dokumentiert — oder ob
sie dem allgemeinen Rekurs auf neutestamentlich-altkirchliche Ansitze zu
verdanken ist, ist angesichts der Bedeutung dieser Ubereinstimmung uner-
heblich. Martin Luther hat den dialogischen Charakter des Gottesdienstes
als Wortgeschehen ja nicht erst entdecken miissen, er konnte auf die theo-
logische Tradition der Kirche, auf das ,,exemplum ecclesiae ex scriptura et
patribus® (CA XXIV, 40) zuriickgreifen. Die fast wortliche Ubereinstim-
mung beider Kirchen an dieser zentralen Stelle ist ein eindrucksvolles
Zeichen dafiir, wie ertragreich die Arbeit an der Geschichte, Theologie
und Praxis des Gottesdienstes in den letzten beiden Generationen nicht nur

2 Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanums, SC 33.
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innerhalb der 6kumenischen Bewegung, sondern auch im Dialog mit Rom
gewesen ist. Es sind die gleichen Fragestellungen, die uns iiber die Kon-
fessisonsgrenzen hinweg beschiftigen, und es sind die gleichen Antworten,
zu denen wir gelangen, so da man wohl sagen kann, im Verstindnis des
Gottesdienstes ist — wenn man die Amtsfrage einstweilen noch ausklam-
mert — bei durchaus unterschiedlicher Akzentsetzung kein kirchentren-
nender Dissens mehr zu entdecken.

Nun entspricht aber das Schema Wort/Antwort, Gottes Reden/unser
Antworten, so sehr es sich fiir eine theologische Definition des gottes-
dienstlichen Geschehens eignen mag, keineswegs dem tatséchlichen Ab-
lauf. Die Gemeinde versammelt sich nicht unvorbereitet zum Gottesdienst,
um hier zum ersten Mal von Gott angeredet zu werden. Jeder einzelne
Christ kommt schon von einer Gottesbegegnung her, die seinem Weg zum
Gottesdienst der Gemeinde vorausgegangen ist und ihn motiviert. Die Ge-
meinde versammelt sich zu ihrem Gottesdienst, um die Gegenwart Gottes
neu zu erfahren, weil dieser Gott sie schon gesucht und gefunden hat, weil
etwas Grundlegendes vorausgegangen ist. Man wird also, wenn man den
Gottesdienst genau analysiert, kaum von der Sequenz ausgehen kdnnen:
erst redet Gott, und dann féngt der Mensch zu reden an. Wort und Antwort
liegen faktisch ineinander, ohne daB dadurch der grundlegende Anruf Got-
tes, das Widerfahrnis seiner Gnade relativiert zu werden braucht.

Von einer zweiten Uberlegung her gelangen wir zum gleichen Ergeb-
nis: Der Gottesdienst beginnt nicht mit dem Reden Gottes, sendern mit
menschlichem Reden und Handeln, dessen Gott sich fiir sein Kommen zur
Gemeinde bedient. Aus der Tatsache, da} Gott — jedenfalls in der Regel —
nur so redet, daB er des Menschen Stimme gebraucht und damit das Amt
der Kirche und den Gehorsam der Gldubigen in seinen Dienst nimmt,
ergibt sich, da} Gottesdienst gar nicht zustande kommen kann, ohne dal
Menschen darin titig werden. Es stimmt also nicht, da im Gottesdienst
nur Gott aktiv ist, auch nicht zuerst. Aber gerade die realistische Ein-
schitzung dessen, was im Gottesdienst geschieht, kann davor bewahren,
dal sich das menschliche Handeln in den Vordergrund schiebt wie im
spiten Mittelalter, wo das Opferpriestertum stindig auf Gott einwirken
mubte und folglich niemand seines Heils gewill werden konnte.

Im Gottesdienst liegen Gottes Wort und menschliches Reden ineinan-
der. In, mit und unter dem Wort, das verkiindigt, gelesen und gepredigt
wird, ereignet sich das lebendige Wort Gottes immer aufs neue ubi et
quando visum est Deo. Man mag iiber die Kiihnheit Gottes staunen, daf} er
sein Evangelium nicht in Steine schreiben oder in unwandelbare Worte
einkleiden lieB, sondern uns Menschen so anvertraut, dal es immer neu
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gesagt werden muB3 und durch den Prediger hindurch zu der uns treffenden
Rede Gottes wird. Bei allem notwendigen Festhalten an der dogmatischen
Sequenz — erst Reden und Handeln Gottes, dann unser Antworten — liegt
beides in der gottesdienstlichen Wirklichkeit ineinander. Das hat fiir unser
Gottesdienstverstindnis erhebliche Konsequenzen, zundchst vor allem
diese, daBl von dem Verstindnis des Gottesdienstes als eines dialogischen
Geschehens her bereits ein Spannungsfeld gegeben ist, das mit Notwen-
digkeit den Feiercharakter des Gottesdienstes mit umschlieft.

II. Wortgeschehen ist auch Feier

Feier ist etwas, das wir veranstalten. Dies braucht nicht erst durch die
freie Form der BegriiBung zum Ausdruck gebracht zu werden, die sich an
Stelle des herkémmlichen und in den neueren Liturgiereformen wieder an
den Anfang des Gottesdienstes geriickten WechselgruBes ,,Der Herr sei
mit euch — und mit deinem Geiste* in vielen Gemeinden eingebiirgert hat
und die leicht zu theologischer Grenziiberschreitung verleitet, bei welcher
der Gottesdienst nicht mehr als Versammlung der Gemeinde im Namen
Jesu erkennbar wird. Wie aber verhalten sich Gottes Werk und Men-
schenwerk zueinander? Um diese Grundfrage geht es bei der Zuordnung
von Wortgeschehen und Feier im Gottesdienst.

Die Kirche ist in ihrer Geschichte immer wieder in Versuchung ge-
raten, den Gottesdienst primér als ein Handeln des Menschen zu verstehen
und das beneficium Gottes zu einem dem Menschen verfiigbaren sacri-
ficium zu machen. Die spitmittelalterliche Deutung der Messe als ein vom
Priester darzubringendes Opfer, das auf Gott einwirkt, hatte die Reforma-
tion auf den Plan gerufen. Sie konnte mit dem Neuen Testament nur ein
einziges Opfer des Menschen gelien lassen, das Lob- und Dankopfer als
Antwort auf die Erfahrung der rechtfertigenden Gnade. Die liturgische
Konsequenz war nicht nur die Ausmerzung aller Darbringungsformeln,
sondern die Eliminierung des ganzen — damals ohnehin still gesprochenen
— Kanons bis auf die verba testamenti.

Im Unterschied zur kontinentalen Reformation hat sich in der angli-
kanischen Kirche die Rede vom Opfer und auch von der Selbstdarbrin-
gung erhalten, nur fand sie ihren Ort jetzt in der Danksagung nach der
Kommunion. Seit dem zweiten Book of Common Prayer Koénig Ed-
wards V1. von 1552 bittet der Priester hier im AnschluB an das Vaterunser
und vor dem — aus der Eingangsliturgie an diese Stelle verlegten — Gloria
in excelsis den Vater, ,,mercifully to accept this our sacrifice of praise and
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thanksgiving®, um im nichsten Satz fortzufahren: ,,And here we offer and
present unto thee, o Lord, ourselves, our souls and bodies, to be a reasona-
ble, holy, and lively sacrifice unto thee”. Es ist Cranmers Verdienst, der
anglikanischen Tradition die Dimension des Dank- und Selbstopfers an
unverdichtiger Stelle bewahrt zu haben, wo sie bis heute einer der groBen
Vorziige dieser bemerkenswerten evangelisch-katholischen Liturgie ist.

Auch Martin Luther betont das Lob- und Dankopfer, das er gleichfalls
nicht in Verbindung bringt mit einem eucharistischen Gebet und insbeson-
dere nicht mit der eucharistischen Gabe, die ausschlieBlich an Christi Ver-
heiBung, das heilt an die verba ipsissima, gebunden bleibt. Das Lob- und
Dankopfer findet sich zumeist in den Abendmahlsliedern sowie in der
Vermahnung, wobei der offenbar problemlose Ubergang vom Genus des
Gebets in das der Verkiindigung verwundert und sicher die spitere Ent-
wicklung des evangelischen Gottesdienstes belastet. Luther hat in seiner
Deutschen Messe von 1526 die Einsetzungsworte unmittelbar mit der Aus-
teilung verbunden und die vorausgehende Abendmahlsliturgie radikal auf
eine ,,vermahnung an die so zum sacrament gehen wollen* mit nachfolgen-
dem Vaterunser reduziert. Das Sanctus geht beim Ersatz der Prifation
durch die Vermahnung nicht verloren, es erhilt einen anderen Ort und eine
neue Funktion als Gesang sub communione. In dieser Schrift, in der es
dem Reformator um exemplarische Darstellung des fiir die Abendmahls-
feier Konstitutiven, nicht aber um eine verbindliche editio typica eines
evangelischen MeBbuchs ging, findet sich noch der Vorschlag, die Kon-
sckration der beiden eucharistischen Gestalten je fiir sich mit der jeweils
unmittelbar folgenden Kommunion zu verbinden, worin sich das Bemiihen
widerspiegelt, die Gestalt der Abendmahlsfeier so nahe wie moglich an
die ,.erste Messe Christi“ heranzufiihren. Auch wenn sich diese Idee —
schon wegen des dazu notwendigen und nur bei kleineren Abendmahls-
gemeinden realisierbaren zweimaligen Herantretens der Kommunikanten
an den Altar — kaum je hat verwirklichen lassen, so ist er fiir Luthers
Abendmahlstheologie signifikant, die ,ampt vnd dermunge® (von termi-
natio = Konsekration) auf die konstitutiven Christusworte und die nachfol-
gende Austeilung der verheifenen Gabe eingrenzt.?

Diese Theologie war nun allerdings alles andere als neu. Die Reforma-
tion blieb ganz im Rahmen der seit dem vierten Jahrhundert herausge-
bildeten westlichen Theologie der Konsekration durch die verba testa-
menti, die als Antwort auf die Gstliche Priferenz der Epiklese die vor-
nizénische Auffassung von der Konsekration durch das eucharistische Ge-

3 WA 19,95ff.
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betshandeln als ganzes, also durch den Gehorsam gegeniiber dem von
Christus seiner Gemeinde gegebenen Auftrag, abgeldst hatte. Luther be-
gegnete somit den Entstellungen spatmittelalterlicher Opferlehre und MeB-
praxis mit der nie in Frage gestellten westlichen Konsekrationstheologie,
allerdings in einer radikalisierten Zuspitzung. Er blieb darin rémisch-ka-
tholischer Theologe.

Weil ihr der iiberlieferte Kanon durch die vielen offertorialen Gebets-
formeln génzlich verdorben zu sein schien, war der Reformation die Wie-
derherstellung der urspriinglichen Danksagung und des Lobes Gottes iiber
den Gaben noch nicht méglich. Diese eucharistischen Elemente sind aber
— wie auch die Anbetung des im Sakrament gegenwirtigen Christus —
keineswegs verlorengegangen, sie haben nur andere Positionen gefunden
(besonders im Dank nach der Kommunion) und auch andere Aussage-
formen (besonders die des evangelischen Chorals). Man braucht nur Lu-
thers Abendmahlslied ,,Gott sei gelobet und gebenedeiet” durchzusehen,
dessen lobpreisende Danksagung auch anamnetische Motive (,,dabei wir
sein solln gedenken®) und epikletische (,,Gott geb uns allen seiner Gnade
Segen ... Herr, dein Heilig Geist uns nimmer 1a*) sowie schlieBlich auch
die zum herkdmmlichen Kanon gehérenden Bitten enthilt. Dariiber hinaus
wiirde es sich lohnen, die Texte der Vermahnungen auf Elemente durchzu-
sehen, die urspriinglich im Eucharistiegebet ihren Platz hatten. DaB Luther
die Prifation freistellte, wovon allerdings nur wenige Kirchenordnungen
Gebrauch machten, hat seinen Grund nicht in der Verkennung der Bedeu-
tung der eucharistischen, der anamnetischen, der epikletischen und der
doxologischen Dimensionen der Eucharistie. Ganz im Gegenteil, er sah
deren Darstellung in der Verkiindigung besser gewihrleistet. So vermahnt
Luther die Gemeinde nach einer Vaterunserparaphrase, ,,daB ihr gedenkt
und dankt der grundlosen Liebe, die er uns bewiesen hat ...““. Im iibrigen
hat er die Aufgabe jeder Predigt in der ,,vorklerung® der verba testamenti
gesehen: ,,Christus hat das ganze Evangelium in einer kurzen Summa
begriffen mit den worten dieses Testaments oder Sakraments‘,

Mit dem Ubergang vom Genus des Gebets in das der Verkiindigung
sind jedoch auch Tendenzen verbunden gewesen, die sich in der Geschichte
des evangelischen Gottesdienstes als Gefihrdung sowohl des Feiercha-
rakters wie auch der Verkiindigungsqualitit erwiesen haben. Manche evan-
gelischen Gottesdienstformen sind einer padagogischen Abzweckung un-
terworfen worden, die das Moment der Freude, der Feier und der Anbe-

4 Deutsche Messe 1526, WA 19,96.
5 Ein Sermon vom Neuen Testament 1520, WA 6,374.
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tung in den Hintergrund dringte. Dafl der Christ, solange er lebt, Siinder
bleibt, ist leider wahr. Aber daB er als angenommener, gerechtfertigter und
geheiligter Siinder vor Gottes Angesicht eine Heimat haben soll, die ihm
ein Zuhause bietet, ist die andere Wahrheit. Deshalb braucht er nicht das
Objekt einer stindig neuen Belehrung oder auch Bekehrung zu sein, son-
dern ist als Subjekt ermichtigt zum Dienst des Volkes Gottes.

Auch wenn man den Verlust der Gebetsdimension als eine zeit- und
situationsbedingte Verarmung und auch als Entfernung vom neutestament-
lichen Zeugnis erkennt, so bleibt es doch das unbestreitbare Verdienst der
Reformation, den in unserem liturgischen Handeln zum Ausdruck kom-
menden Feiercharakter des Gottesdienstes ganz und gar an das Wortge-
schehen gebunden und damit den VerheiBBungscharakter des von Gott aus-
gehenden Heilsgeschehens im Gottesdienst als dem Haus der Gnade wie-
derhergestellt zu haben.

III. Gottes Handeln im Handeln der Kirche

Luthers Sorge war ganz darauf gerichtet, daB die Sache Gottes nicht in
die Hand der Menschen fallen moge, indem sie sich selbst das Heil zu
verdienen suchen, was fiir ihn nie etwas anderes war als Gotzendienst.
1523 vergleicht er die Position der Einsetzungsworte als der ,,verba illa
vitae et salutis* inmitten des von Oblationsgebeten durchsetzten Kanons
mit der Bundeslade im Tempel Dagons®. Im Kontext der damaligen Opfer-
theologie und MeBpraxis macht der Kampf um das Evangelium, und das
heiBt gegen die Werkgerechtigkeit, die Schiirfe dieses Urteils verstindlich.
Auch fehlte der Reformation der liturgiegeschichtliche und -theologische
Durchblick, der heute vorausgesetzt werden kann. In der Gegenwart wiren
solche Aussagen nicht mehr méglich, weder im Blick auf das romisch-
katholische Gegeniiber noch im Blick auf den urspriinglichen Sinn des
bereits in den friihesten Liturgien erscheinenden ,offerimus tibi®. Hier
kann auf die Kldrungen zum Opfercharakter des Herrenmahls verwiesen
werden, wie sie etwa der Okumenische Arbeitskreis evangelischer und
katholischer Theologen unternommen hat und denen zumindest eine deut-
liche Konvergenz, wenn nicht schon ein Konsens entnommen werden kann.”
Auf jeden Fall ist mit der liturgischen Formel ,,wir bringen dir dar* nie ein
eigenes Opfer der Kirche im Unterschied von und zusitzlich zum Kreuzes-

6 Formula missae et communionis, WA 12,211.
7 Karl Lehmann/Edmund Schlink, Das Opfer Jesu Christi und seine Gegenwart in der
Kirche, Freiburg/Géttingen 21986.
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opfer Christi intendiert gewesen, sondern stets eine schlichte Beschreibung
des liturgischen Vorgangs, daB die Gemeinde vor Gottes Angesicht tritt
und sich auf das bezieht, was er ihr zugeeignet hat. Der Anamnesenschluf3
der groBen byzantinischen und auch der dgyptischen Liturgien 148t keinen
Zweifel an dem Sinn dieser Formel: ,,Das Deine von dem Deinen bringen
wir Dir dar*®. Das wire dann ziemlich genau das, was Luther 1520 so
formuliert: ,,daB wir uns auf Christum legen mit einem festen Glauben
seines Testaments, und nicht anders mit unserm Gebet, Lob und Opfer vor
Gott erscheinen, denn durch ihn und sein Mittel, und wir nicht daran
zweifeln, er sei unser Pfarrer oder Pfaff im Himmel vor Gottes Ange-
sicht.

Nun stellt sich aber die Frage, warum die Reformation mit ihrer ent-
schlossenen Riickbesinnung auf das Neue Testament die Engfiihrungen der
westlichen Konsekrationstheologie nicht erkannt und aufgrund des exegeti-
schen Befunds korrigiert hat. DaBl die Rezitation des Berichts von der Ein-
setzung des Abendmahls den Vollzug dessen, was nach ihm aufgetragen
ist, einschrinkt oder gar ersetzt, ist schwer zu begreifen. Auch wenn die
Christusworte ,,Das ist mein Leib / das ist mein Blut* das einzigartig Neue
und der unbestreitbare Mittelpunkt der ganzen Feier sind und ihnen der
Stiftungszusammenhang unseres Abendmahls, das heiflt seine Legitimation
durch die Einsetzung Christi zu verdanken ist, so bleibt das eulogésas (Mk/
Mt zum Brot) und eucharist€sas (I Kor/Lk zum Brot, Mk/Mt zum Kelch) im
Blick auf den Anamnesenbefehl ,,Solches tut zu meinem Gedichtnis® (I Kor/
Lk) ein wesentlicher Bestandteil der stiftungsgeméBen Abendmahlsfeier,
der nicht in unser Belieben gestellt werden kann, wenn auch die Formu-
lierung der jeweiligen Danksagung unserem Ermessen obliegt. Den Be-
richt zu zitieren und die Ausfiihrung des Auftrags einzuschriinken, wie es
die abendldndische Konsekrationstheologie immer stirker intendierte und
Luther in seiner Deutschen Messe mit letzter liturgischer Konsequenz ex-
erziert, ist ein Widerspruch, der iiberwunden werden muf.

In der heutigen Situation, die nun wirklich nicht mehr von der spitmittel-
alterlichen Mefopferlehre und einer bedenklichen Praxis gepriigt ist, wire
die unreflektierte Perpetuierung dieses Brauchs, der sich vor allem in Bu-
genhagens norddeutschen Kirchenordnungen niedergeschlagen hat, keine
tiberzeugende Konkretion reformatorischen Abendmahlsverstindnisses,
sondern schlicht ein theologischer und liturgischer Anachronismus. Peter
Brunner schreibt in seiner immer noch grundlegenden Lehre vom Gottes-

8 Vgl. Hans-Christoph Schmidt-Lauber, Die Eucharistie als Entfaltung der verba testa-
menti, Kassel 1957, S. 149f.
9 Ein Sermon von dem Neuen Testament, WA 6,369.
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dienst: ,,Christus hat bei der Stiftung des Abendmahls die Eulogie als
Dankgebet gesprochen. Die Apostel und die apostolischen Gemeinden ha-
ben die Abendmahls-Eulogie ebenfalls als ein von ihnen ausgesprochenes
Dank- und Segensgebet iiber Brot und Wein vollzogen. Sollte diese apo-
stolische Interpretation des Befehles Christi ,Solches tut‘ nicht auch fiir
uns bedeutungsvoll und verpflichtend sein? ... Wenn stiftendes Wort Chri-
sti und Eulogie zusammengehéren, dann kann nicht mehr der Einwand
erhoben werden, es sei unangemessen, wenn zwischen der Rezitation der
Einsetzungsworte und der Austeilung noch gebetet wird. Wort Christi und
Danksagungsgebet gehdren im Sinne von I Tim 4,5 zusammen*!°,

An dieser Stelle sollten wir uns wichtige neuere Forschungsergebnisse
in Erinnerung rufen. Zum einen geht es um die enge Beziehung zwischen
der beraka, dem Lobgebet als der Grundform jiidischer Gebetsiibung, und
der eucharistia, der Danksagung iiber den Gaben in der christlichen Abend-
mahlsfeier. Jesus hat iiber Brot und Wein — wie jeder jiidische Hausvater
oder Vorsitzende einer Mahlrunde iiber den einzelnen in die Tischrunde
gebrachten Speisen — Dank gesagt und seiner Gemeinde aufgetragen, sol-
ches zu seinem Gedéchtnis zu tun. Zum anderen hat man die Verwur-
zelung der neutestamentlichen anamnesis (Gedéchtnis) von I Kor 11,24f
und Lk 22,19 im machtvollen alttestamentlichen zkr-Geschehen — und eben
nicht in der antiken Wiederbelebung vergangener Erinnerungen durch einen
Willensakt, wie sie in den Totengedichtnismahlzeiten der hellenistischen
Welt geiibt wurde — wiederentdeckt. Noch Hans Lietzmann hatte den
Anamnesenbefehl als ein ,,,Geddchtnis® fiir einen Abgeschiedenen® cha-
rakterisiert.'! Nun aber wissen wir, daB Gedenken/Gedichtnis ein hdchst
aktives Geschehen ist, das vergangene Ereignisse und Personen in die
Gegenwart hereinholt und auch Zukiinftiges antizipiert: Indem die Ge-
meinde beim Herrenmahl ,seiner gedenkt®, wird er selbst handelnd und
sich schenkend gegenwirtig mit allem, was er fiir die Seinen getan hat und
noch tun wird.

Da dieses Gedenken nach jiidisch-urchristlicher Tradition vornehmlich
in der beraka/eucharistia erfolgt, verbinden sich diese beiden uralten und
doch fiir uns neuen Einsichten miteinander und geben der lobpreisenden
Danksagung der Gemeinde iiber den eucharistischen Elementen besonde-
res Gewicht. Dabei hat sich das Eucharistiegebet in seiner Grundstruktur
von den ersten uns zuginglichen und hinreichend aussagekriftigen Texten
an bis heute erstaunlich konstant erhalten. Stets ist der Dreischritt Lob-

10 Leit. I (1954) S. 348.
11 Messe und Herrenmahl, Bonn 1926, S. 223.
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preis, Dank und Bitte zu erkennen, den die neuere Forschung auf den
EinfluB der jiidischen birkat ha-mazon zuriickgefiihrt hat, der Danksagung
nach dem Mahl zum dritten Becher, dem ,Kelch des Segens“2. Diese
beginnt mit einem dreigliedrigen Dialog zwischen dem Hausvater und der
Mahlrunde: ,.LaBt uns Gott preisen. Gepriesen sei ...* (birkat ha-zimmun).
Der eigentliche Nachtischsegen besteht zur Zeit Jesu wohl aus zwei Tei-
len: (1) dem Lobpreis Gottes, der die Welt ernihrt (birkat ha-zan), und (2)
der Danksagung fiir das Land, die Tora und die Speise (birkat ha-aretz),
diese Danksagung kann bei bestimmten Gelegenheiten durch Embolismen
erweitert werden, in denen das Festereignis bzw. das Heilsgeschehen wei-
ter ausgefiihrt wird. Den beiden ersten Teilen wurde nach der Zerstérung
des Tempels (3) die Bitte fiir Jerusalem (birkat ha-Jerugalayim) angefiigt
und im 2. Jahrhundert als letzte beraka (4) der Lobpreis Jahwes, ,,der gut
ist und Gutes erweist” (birkat ha-tobh we-ha-métibh). Das jiidische Vor-
bild des dreigliedrigen Eroffnungsdialogs des Eucharistiegebets, seines
Lobpreises Gottes, seiner Danksagung fiir das Heilsgeschehen — man be-
achte besonders die Festtage — und dann auch der Bitte um Vollendung ist
hier mit Handen zu greifen.

Das ilteste Formular einer christlichen Mahlfeier findet sich in der
Didache. Es ist nach wie vor strittig, ob es sich in den beiden Kapiteln 9
und 10 um eine Eucharistiefeier handelt™ oder um eine Agape. Haupt-
argumente des Fiir und Wider waren stets, daB der Einsetzungsbericht
fehlt, der als eines der #ltesten Uberlieferungsstiicke des Neuen Testa-
ments iiberhaupt gilt, sowie daB die Didachegebete keinerlei Bezug neh-
men auf das Kreuz Christi und die Vergebung der Siinden. Letzteres berei-
tet der Auslegung groBe Schwierigkeiten, denn eine eucharistische Dank-
sagung, welche die diese Feier prigende sakramentale Prisenz des Todes
und der Auferstehung Jesu iibergeht, ist heute kaum vorstellbar. Doch ist
die Forschung vorsichtiger geworden, allzubald spitere dogmatische MaB-
stibe an die frithen Texte anzulegen. Vor allem wird der Zusammenhang
liturgischer Texte mit der Verkiindigung mehr beachtet.

12 Vgl. dazu vor allem Thomas J. Talley, Von der Berakah zur Eucharistia, LJ 26
(1976) S. 98ff. — Texte: Prex eucharistica, hg. v. Anton Héanggi/Irmgard Pahl, Fribourg
1968, S. 9ff: Kommentar und Lit.: Hans Bernhard Meyer, Eucharistie. Geschichte,
Theologie, Pastoral (Gottesdienst der Kirche, Hb. der Liturgiewiss. 4), Regensburg
1989, S. 66ff; heutige jiidische Feier: Die Pessach-Hagada, Basel 1988, S. 33ff.

13 ... wie jetzt von der Mehrheit der Liturgiewissenschaftler angenommen wird. Auch
die Teilung in eine Agape im Kap. 9 und eine Eucharistiefeier im Kap. 10 bzw.
umgekehrt in eine Eucharistiefeier mit nachfolgender Agape wurde vertreten. Zu
den verschiedenen Theorien und ihren Vertretern vgl. Kurt Niederwimmer, Die
Didache, (Kommentar zu den Apostolischen Vitern 1), Gottingen 1989, S. 176ff.
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Am bedeutsamsten aber ist die Tatsache, daB sich in vielen alten Quel-
len innerhalb der eucharistischen Liturgie kein Einsetzungsbericht findet,
daB er erst im dritten Jahrhundert — mit Hippolyt als dem iltesten Zeugen
— im Eucharistiegebet auftaucht.'* Wenn sich nun unter den dltesten Tex-
ten des Neuen Testaments bereits eine fest geprigte Abendmahlsparadosis
befindet, diese aber iiber zwei Jahrhunderte in den liturgischen Texten des
Abendmahls nicht auftaucht, so legt sich der Schlufl nahe, daf der Ein-
setzungsbericht urspriinglich einen anderen Ort gehabt hat als das Eucha-
ristiegebet — und damit auch eine andere Funktion als die ihm spiter in der
westlichen Tradition zugeschriebene.

Hier bictet sich ein anderes Element des jiidischen Mahlritus an, nim-
lich die Haggada zum zweiten Becher vor der Hauptmahlzeit, die das
Festereignis in einem katechismusartigen Dialog zwischen dem jiingsten
Mitglied und der ganzen Tischgesellschaft thematisiert, so am Pesachfest:
.Wodurch unterscheidet sich diese Nacht von allen anderen Nichten?*
In der Tat klirt die urspriingliche Zuordnung des Einsetzungsberichts nicht
zur Abendmahlsliturgie, sondern zur dem eucharistischen Mahl voraus-
gehenden Verkiindigung eine Reihe von Fragen. Die zeitlich zwischen der
Didache und Hippolyt liegende Erste Apologie Justins bezieht sich auf
Gebete und Danksagungen, die iiber Brot und Wein gesprochen werden,
wobei die Elemente ,,durch das Gebet des Logos, der von ihm ausgeht ...
zum Fleisch und Blut des fleischgewordenen Jesus* werden (66,2). Die in
diesem Zusammenhang zitierte Abendmahlsparadosis der Evangelien wird
ausdriicklich als Begriindung fiir die kirchliche Mahlfeier verstanden (66,3)
und ist mit hoher Wahrscheinlichkeit ,,von der eucharistischen Eulogie ...
scharf zu trennen*: Der Einsetzungsbericht wird als Festhaggada rezi-
tiert,'® er ist nicht an Gott gerichtetes Gebet, sondern an die Gabe und den
Auftrag erinnernde und zugleich dic Feier legitimierende Verkiindigung,
in formgeschichtlicher Terminologie Kultlegende.

Als das mit der Verkiindigung verbundene Sittigungsmahl mehr und
mehr aus der Verbindung mit dem Herrenmahl entlassen wurde, war es
nur allzu verstindlich, daB die Abendmahlsparadosis jetzt in die eucha-
ristische Liturgie selbst hineingelangte. Das dnderte zunéchst noch nichts
an der die ersten vier Jahrhunderte bestimmenden Theologie, nach der
man ,,dic Kermnhandlung (Brot- und Becherritus sowie Eucharistiegebet)

14 Belege zuletzt zusammengestellt bei Hans Bernhard Meyer, Eucharistie, Regens-
burg 1989 (Gottesdienst der Kirche 4), S. 66ff, bes. 99f.

15 Heutiger Text: Die Pessach-Hagada, a. a. O., 8. 7ff.

16 Karl Christian Felmy, Was unterscheidet diese Nacht von allen anderen Néchten?,
JLH 27 (1983), S. 11.
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insgesamt als wirksames Zeichen der communio mit dem gegenwirtigen
Herrn betrachtet. Der Einsetzungsbericht und die Epiklese machen den
Bezug zur Stiftung Jesu und den Glauben ausdriicklich, daB es sein Geist
ist, der die communio mit Christus und unter den Christen wirkt. Die
Uberlegung — die schlieBlich zum Streit zwischen Ost und West fiihrte —,
welcher Teil des Eucharistiegebets als ,Konsekrationsformel® zu betrachten
sei, lag der Alten Kirche fern und ist im Licht ihrer liturgischen Zeugnisse
sowie der Vitertheologie als gegenstandslos zu betrachten!”.

Aber diese Verlagerung der Abendmahlsparadosis in die eucharistische
Liturgie hinein und ihre Einfiigung in das Eucharistiegebet waren von deut-
lichen formalen wie inhaltlichen Verdnderungen begleitet. Boten die Di-
dachetexte —und wahrscheinlich auch noch Justins Vorlagen — aneinander-
gereihte, christlich iiberformte Gebete nach dem Muster der jiidischen
birkat ha-mazon, jeweils mit einer Kurz-beraka abgeschlossen, so findet
sich seit Hippolyt zumeist ein durchgehender Text mit doxologischem Ab-
schluB. Inhaltlich hatte schon die Didache den Lobpreis des Schépfers
(eulogia), mit dem die birkat ha-mazon beginnt, der Danksagung (eucha-
ristia) untergeordnet und in den zweiten Abschnitt (10,3) eingefiigt. Bei
Hippolyt steht das klassische Grundmuster des Eucharistiegebets dann fest,
das unter Verzicht auf den vorausgehenden Lobpreis des Schopfers fiir die
Gaben ganz von dem anamnetischen Dank fiir das Christusgeschehen ge-
prigt ist. In die dabei zentrale Thematisierung des Leidens und der Aufer-
stehung wird der Einsetzungsbericht unter Umformung in die Gebetsan-
rede (,,dir Dank sagend®) eingefiigt mit an dessen AbschluB ,,zu meinem
Gedéchtnis® ankniipfender Anamnese. Aus der traditionellen Bitte fiir Jeru-
salem ist eine Epiklese des Heiligen Geistes ,,in oblationem sanctae eccle-
siae* geworden, die sich aber nicht eigentlich auf die Gaben bezieht, son-
dern auf die Einheit der Kirche und die Stirkung des Glaubens, somit auf
die feiernde Gemeinde. Das Eucharistiegebet Hippolyts schlieBt mit einer
Doxologie. In der ersten Halfte des vierten Jahrhunderts wird noch das seit
dem ersten Jahrhundert im Sabbatmorgengebet der Synagoge als Qedusa
verwendete und von den Christen frith in ihr Gemeindegebet — vielleicht
das Morgenlob — aufgenommene Sanctus als Bestandteil auch des Eucha-
ristiegebets bezeugt, in der alexandrinischen Tradition ohne das Bene-
dictus.”™®

17 Hans Bernhard Meyer, a. a. O., S. 100.

18 Zuerst im Osten — frithester Zeuge Asterios der Sophist — im 5. Jh. auch im Westen.
Die Ergidnzung durch das Benedictus Ps 118,26a mit der umrahmenden Akklama-
tion Hosianna kommt aus Gallien, vgl. Georg Kretschmar, Die Einfithrung des
Sanctus in die lateinische MeBliturgie, JLH 7 (1962), S. 791f.
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Der geschichtliche Befund und exegetisch-theologische Arbeit sollten
uns vorsichtiger machen, das Handeln Gottes im Handeln der Kirche so
ausschlieBlich an die Rezitation der verba testamenti gebunden zu schen,
wie es die westliche Konsekrationstheologie getan hat und auch Luther in
seiner Situation wahrscheinlich tun muBte. Der Einsetzungsbericht kann
im Eucharistiegebet nicht mehr fehlen, aber als ein Teil desselben und
nicht als dessen Substitut!

IV. Der spezifisch christliche Gottesdienst

Die neutestamentliche Wissenschaft hat sich in den letzten Jahrzehnten
intensiv mit dem Gottesdienst der Urgemeinde und der frithen Kirche
befaBt. Bis dahin lehrte man das Nebeneinander von zwei neutestament-
lichen Gottesdienstformen: dem aus dem synagogalen Gottesdienst abge-
leiteten Wortgottesdienst und der Mahlfeier, fiir die es im auBerchristli-
chen Raum keine Vorformen gibt. "Damit war die nachreformatorische
Entwicklung von Predigtgottesdienst und Abendmahlsfeier als zwei ge-
trennten und dann auch verschieden héufig und mit unterschiedlicher Be-
teiligung geiibten Gottesdienstformen legitimiert. In der Tat finden wir im
Neuen Testament eine Fiille verschiedener Aussagen zum Gottesdienst:
Teilnahme am Tempelgottesdienst, Brotbrechen in den H#usern, missio-
narische Predigt, Taufhandlung und das gemeinsame Gebet, dazu die cha-
rismatisch bewegte Vielfalt der korinthischen Gemeinde — und schliefllich
eine Fiille offensichtlich liturgisch geprigter Texte.

Oscar Cullmann hat 1944 die These aufgestellt, daB es sich bei der her-
kommlichen Unterscheidung von zwei verschiedenen urchristlichen Got-
tesdienstgestalten um eines jener ,,wissenschaftlichen Dogmen* handele,
die ,,so lange wiederholt werden, bis sie als Tatsachen hingenommen wer-
den, deren Richtigkeit nicht mehr an den Texten nachgepriift wird”. Der
Protestantismus habe seine partikulare Praxis in die neutestamentlichen
Texte hineingelesen. Cullmann kommt zu dem Ergebnis, ,,daf die Mahl-
feier Grund und Ziel aller Versammlungen ist”. Es gibt ,,in der Urkirche
iiberhaupt nur diese beiden gottesdienstlichen Feiern: das gemeinsame
Mahl, in dessen Rahmen immer Wortverkiindigung stattfindet, und die
Taufe™?,

Ferdinand Hahn urteilt etwas zuriickhaltender. Die neutestamentliche
Uberlieferung 148t sich weder ,,auf einer Ebene summarisch zusammenfas-

19 Oscar Cullmann, Urchristentum und Gottesdienst, Ziirich #1962, S. 30.32f.
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sen, noch kann die im zweiten Jahrhundert sich herauskristallisierende
Form des Einheitsgottesdienstes als einzig mégliche und notwendige Kon-
sequenz angesehen werden. Hier bahnt sich zwar die Geschichte an, die
den Gottesdienst der christlichen Kirche im Laufe der Jahrhunderte ge-
pragt hat, aber dies ging auf Kosten des urspriinglichen Reichtums und des
lebendigen gottesdienstlichen Vollzugs“®. Auf der anderen Seite ist aber
die ,,auf Grund der Gemeinschaftsmahle des irdischen Jesus, seines Ab-
schiedsmahles und der Erscheinungsmabhle ... in friihester nachosterlicher
Zeit (ausgebildete) Feier des Herrenmahles ... eine spezifisch urchristliche
Form gottesdienstlichen Handelns“?'. Die Frage ist nun aber, was dieses
»eine* bedeutet. Wire die Mahlfeier in einer anderen Situation austausch-
bar oder gar verzichtbar? Die hessische Statistik hat einmal junge Pfarrer
veranlaBt zu fragen, ,,0b die Kirche dem Gottesdienst nicht einen niedrige-
ren Stellenwert beimessen und ihn aus seiner zentralen Funktion entlassen
miisse“?. Solchen Spekulationen entzieht Hahn die Grundlage, wenn er
jetzt formuliert: ,,Grundform des urchristlichen Gottesdienstes war in je-
dem Fall die Versammlung zur Feier des Herrenmahles“?, DaB die ersten
Christen solange, bis sie ausgeschlossen wurden, am Tempelgebet teilnah-
men, hatte seinen Grund nicht in ihrer Ubereinstimmung mit dem jiidi-
schen Gottesdienst, sondern ,,Tempel und Synagoge waren fiir die Urge-
meinde vor allem Stitten der Verkiindigung und der Mission“?*,

Georg Kretschmar erldutert die Verinderungen der Herrenmahlsfeier
bis zur Wende vom 4. zum 5. Jahrhundert, ,,daB sich der eucharistische
Gottesdienst vom wirklichen Mahl zu einem differenzierten Gefiige von
Handlungen und Gebeten wandelt, das in eine nunmehr zeremonielle Kom-
munion ausmiindet, und daB dieses Abendmahl nun im Regelfall nur im
Rahmen einer umfassenden Liturgie gefeiert wird“. Dann aber heift es:
»Das Abendmahl war offenbar von Anfang an — neben der einmaligen
Taufe — der spezifische Gottesdienst der Christen. ... In der Epoche der
frithen Reichskirche ist die Abendmahlsfeier dann auch zum zentralen
Gottesdienst der Kirche geworden*®,

Zur irrigen protestantischen These von der Zweigleisigkeit des Gottes-
dienstes gibt es eine interessante jiidische Parallele, die iiberdies noch eine

20 Ferdinand Hahn, Der urchristliche Gottesdienst, JLH 12 (1967), S. 42f.

21 Ders., Art. Abendmahl, PrThHb, hg. v. Gert Otto, Hamburg 219735, S. 35.33.

22 Vgl. Hans-Wolfgang Heidland, Wesen und Wert des Gottesdienstes, Mitteilungen
des LKA Karlsruhe 6/74, S. 17. f

23 Ders., Art. Gottesdienst III, TRE 14 (1985), S. 33.

24 Ders., Der urchristliche Gottesdienst, a. a. O., S. 17.

25 Georg Kretschmar, Art. Abendmahlsfeier I, TRE 1 (1977), S. 231.
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Wertung einschlieBt. Ismar Elbogen hat den synagogalen Gottesdienst als
eine Uberhshung des nicht nur abgebrochenen, sondern auch iiberwunde-
nen Tempelkultes, als dessen Transformation in das Geistige und Ethische
bezeichnet: ,,Der jiidische Gottesdienst hat in der Religionsgeschichte eine
ganz hervorragende Bedeutung. Er war der erste, der, vollig losgelost vom
Opfer, als Gottesdienst mit dem Herzen bezeichnet werden durfte*®. Der
Opfergedanke wire dann kaum mehr als eine historische Reminiszenz an
eine lingst iiberwundene Vorstufe zu dem eigentlichen, durch die Synagoge
vermittelten Gottesdienst des Toragehorsams.

Aber die Synagoge stand von Anfang an nichts weniger als in Konkur-
renz zum Tempel. Beide sind miteinander verbunden und haben sich ge-
genseitig, solange der Tempel stand, erginzt. Zur Zeit des Zweiten Tem-
pels wurde die Priesterschar in 24 Abteilungen aufgeteilt, die je eine Woche
im Halbjahr den Dienst am Heiligtum versahen. Zudem ordnete man den
Abteilungen jeweils einen Bezirk des Landes zu, aus denen Delegationen
nach Jerusalem entsandt wurden, die beim Opferdienst ihrer Priestergruppe
zugegen waren. Zur gleichen Zeit kam man im Heimatbezirk zusammen
zu Schriftlesung und Gebet. Der SchluB liegt nahe, daB diese ,,Institution
der maamadot, der Lokalversammlungen, zur Institution der Synagoge
fiihrte®. SchlieBlich zog der synagogale Gottesdienst auch in den Tempel
ein. Die Mischna Tamid vermeldet, daB die Priester das Morgenopfer
unterbrachen, um in der Quaderhalle das Schma Israel, den Dekalog und
einige Gebete zu sagen.”” Josua b. Chananja berichtet aus der Zeit um 60
vom Morgen-, Musaf- und Mittagsgebet am Laubhiittenfest, deren erstes
nach, die beiden anderen vor den Opfern gehalten wurden.”® Nach der
Zerstrung des Tempels wurden die biblischen Opferperikopen in die syna-
gogale Liturgie aufgenommen, was die rabbinische Literatur als Ersatz der
Opfer interpretiert: Gott nimmt die Lesung an, ,.als ob sie vor mir Opfer
darbriichten“?. Zudem betet die jiidische Gemeinde noch heute im Sche-
mone Esre, dem ,,Achtzehngebet* der tiglichen Morgenliturgie: ,Bring
den Dienst zuriick in das Heiligtum deines Hauses, und die Opfer Israels
und ihr Gebet nimm in Liebe und Wohlgefallen auf**®, auch verwendet sie

26 Ismar Elbogen, Der jiid. Gottesdienst in seiner gesch. Entwicklung (1913), Hil-
desheim #1962, S. 1.

27 Jakob J. Petuchowski, Zur Gesch. der jiid. Liturgie: Hans Hermann Henrix (Hg.),
Jiid. Liturgie, Freiburg 1979, S. 15.

28 Elbogen, a. a. 0., S. 249.

29 bTaan 27b. :

30 17. Bitte, Jakob J. Petuchowski, Das ,,Achtzehngebet*, in: Jiidische Liturgie, a. a. O,
S.79; wahrscheinlich urspriinglich ein Gebet um Annahme des vom Priester dar-
gebrachten Opfers, vgl. Elbogen, a. a. 0., S. 31.
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den alten priesterlichen Segen aus dem Tempelkult, obwohl es ldngst keine
Priester mehr gibt®. Die jiidische Orthodoxie erwartet noch immer die
messianische Wiederaufrichtung des Tempels. Es stimmt also nicht, daB
die Synagoge antikultisch ist, sie hat eine vitale Beziehung zum Tempel.
Wort und Sakrament, wenn man die christliche Terminologie hier anwen-
den darf, waren bei den Juden immer miteinander verbunden, die reine
Geistigkeit ist die Idealisierung eines Zustandes, den es nie gegeben hat.

Auch die Reformation ist davon ausgegangen, daB der spezifisch christ-
liche Gottesdienst der ,,Hauptgottesdienst mit Predigt und heiligem Abend-
mahl“ ist, wie ihn die Lutherische Agende I (1955) bezeichnet hat, der
Vorentwurf der Erneuerten Agende (1990) gebraucht fiir die Grundform I
,»Gottesdienst mit Predigt und Abendmahl® und fiir die Grundform II , Pre-
digtgottesdienst [mit Abendmahl]“. Dieser Ansatz, der in der Geschichte
des nachreformatorischen Gottesdienstes nicht immer erkennbar geblieben
ist, wird im Prinzip auch von der reformierten Tradition geteilt. Zwar
scherte Zwingli mit seiner Ziircher ,,Aktion oder Brauch des Nachmahls*
(1525) aus dieser Ubereinstimung aus, indem er an die vier schon im
Spétmittelalter iiblichen Festtage mit Gemeindekommunion ankniipfte.
Aber Calvin hat die sonntiigliche Abendmahlsfeier vertreten, die mit der
oberdeutschen Tradition des Predigtgottesdienstes verbunden werden sollte,
konnte sich jedoch in Genf nicht durchsetzen®2. Im 20. Jahrhundert diirfte
das Problem eigentlich geldst sein, zumal auch Karl Barth schon 1938
dazu aufgerufen hatte, mit der unbegriindeten Praxis der Trennung von
Wort und Sakrament im evangelischen Gottesdienst nun endlich SchluB} zu
machen.”

Alle neueren Liturgiereformen suchen iibereinstimmend die Grundge-
stalt des sonntiiglichen Gottesdienstes in der Einheit von Wort und Sakra-
ment zu realisieren, wobei in der Praxis behutsam vorgegangen werden
muB, damit die Gemeinden nicht ihre gottesdienstliche Heimat verlieren.
Liturgie ist ein stark emotional besetzter Bereich, was niitzt eine noch so
richtige theologische und liturgische Position, wenn sie nicht vermittelt

31 Elbogen, a. a. O., S. 67ff.

32 Vgl. dazu Eberhard Weismann, Der Predigtgottesdienst und die verwandten For-
men, Leit. IIT (1956), S. 55.

33 ,Es wird vielleicht eine von den dem Protestantismus gestellten Entscheidungs-
fragen der ndchsten Zukunft bilden, ob es gelingt, den evangelischen Gottesdienst
seiner von Luther wie Calvin intendierten Ganzheit entgegenzufiihren, d. h. jene
unsinnige Trennung von Predigt und Sakrament aufzuheben und ihre natiirliche
Zusammenordnung wiederherzustellen®, Karl Barth, Kirchliche Dogmatik 1/2, Zii-
rich 1938, S. 853; vgl. ders., Gotteserkenntnis und Gottesdienst nach reformiertem
Verstiindnis, Zollikon 1938, S. 199.
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werden kann und die Gemeinden iiberzeugt? Die Statistik der Evange-
lischen Kirche in Deutschland zeigt von 1963-1989 eine kontinuierliche
Zunahme der Abendmahlsbeteiligung von 25 % auf 38 % der Kirchen-
mitglieder. Noch aufschluBreicher ist der rasche Abbau der getrennt gehal-
tenen Beicht- und Abendmahlsfeier im AnschluBf an den Predigtgottes-
dienst von 62 % auf 11 %. Wenn man das Absinken des regelmifligen
Kirchgangs von 7,3 % auf 5 % hinzunimmt, 146t sich folgende Tendenz
formulieren: Bei ldngere Zeit hindurch abnehmendem, sich jetzt aber wie-
der stabilisierendem Gottesdienstbesuch steigt die Zahl der Kommuni-
kanten wie auch der eucharistischen Gottesdienste. Dabei liegt die hiufi-
gere Teilnahme von weniger Gottesdienstbesuchern und damit eine Inten-
sivierung der Sakramentspraxis durch Riickkehr zur Einheit von Wort und
Sakrament im Gottesdienst auf der Hand. Es mag daran erinnert werden,
daB auch die romisch-katholische Kirche erst seit 1910 die kommuni-
zierende Gemeinde wiedergewinnen konnte und im iibrigen zwischen 1950
und 1985 mit 53,9 % zu 26 % einem prozentual weit stirkeren Schwund
der gottesdienstlichen Gemeinde ausgesetzt war.*

V. Wortgeschehen und Feier in der liturgischen Konkretion

Das im Thema enthaltene ,,oder” kann nun in ein ,,und®, das beigefiigte
Fragezeichen in ein Ausrufungszeichen umgewandelt werden. Gottesdienst
ist gar nicht anders moglich als in einem Miteinander und Ineinander von
Wortgeschehen und Feier, von Gottes heilschaffendem Wirken und unse-
rer erwartenden, bittenden und hérenden Dienstbereitschaft!

In der Konvergenzerkldrung der Kommission von Glauben und Kir-
chenverfassung zur Eucharistie von Lima 1982, die Frucht eines umfas-
senden, nun bald siebzig Jahre wihrenden 6kumenischen Dialogs ist, wird
die Eucharistie unter fiinf ,,Aspckten® entfaltet, die jeweils aussagen, was
die Eucharistie in ihrem Wesen ist. Die liturgische Konkretion bleibt dabei
frei und vielfiltigen Moglichkeiten offen. Selbst eine Liturgie ohne Eucha-
ristiegebet ist ihrem innersten Wesen gem# Danksagung, Anamnese, Epi-
klese, communio und eschatologisches Symbol. Wenn dieses so ist, dann
wire allerdings die liturgische Ausformung dieser Aspekte sinnvoll und
angemessen:

(1) Die Eucharistie ist ,,die groBe Danksagung an den Vater ..., (in der)
die Kirche fiir die ganze Schépfung spricht” (E 3). Damit wird die neu

34 Vgl. Hans-Christoph Schmidt-Lauber, Die Zukunft des Gottesdienstes, Stuttgart
1990, S. 60f; vgl. ABIEKD, Statistische Beilagen, zuletzt Nr. 86/1992 fiir 1988/89.
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erkannte jiidisch-urchristliche beraka/eucharistia-Tradition aufgenommen.
Es ist nun verstindlich, warum der Vorentwurf der Ermneuerten Agende das
Eucharistiegebet zur Grundform der Abendmahlsliturgie macht und dafiir
eine Fiille von Texten (14) anbietet. Zu der Danksagung gehort als deren
Grund wie Ziel

(2) die Christusanamnese. Die Eucharistie ist Anamnese, ,,Gedéchtnis
(Memorial) des gekreuzigten und auferstandenen Christus ..., Vergegen-
wirtigung wie Vorwegnahme* des vollendeten Gottesreiches. Dabei wird
betont, daB die Christusanamnese ,,den zentralen Inhalt des gepredigten
Wortes wie des eucharistischen Mahles ausmacht, (es) stirkt eines das
andere’ (E 5.7.12). Warum der Gemeinde das eine Wort, das den Glauben
stirkt und den Weg in die Zukunft bahnt, in den beiden Gestalten der
Christuspredigt und des Herrenmahles gegeben ist und nicht in einer al-
lein, wird letztlich niemand ergriinden konnen. Es bleibt ein Geheimnis,
aber eines, in dem der Christenheit die Heilsgegenwart ihres Herrn ge-
schenkt ist, so daB wir gut daran tun, uns nicht mit einer Gestalt zu
begniigen oder gar die eine gegen die andere auszuspielen.

(3) Der dritte Aspekt, den Lima uns zu bedenken gibt, ist die Anrufung
des Heiligen Geistes. Die Eucharistic ist Epiklese des Geistes: Indem sie
,durch Jesu VerheiBung in den Einsetzungsworten dessen vergewissert
wird, daB sie erhort werden wird, bittet die Kirche den Vater um die Gabe
des Heiligen Geistes, damit das eucharistische Geschehen Wirklichkeit
werden moge* (E 14). In der Reformationszeit begannen fast alle lutheri-
schen Gottesdienste mit dem Pfingsthymnus des Hrabanus Maurus ,,veni
creator spiritus® oder der altkirchlichen Antiphon ,,Komm, Heiliger Geist,
erfiill die Herzen deiner Gliaubigen* (EKG 97 und 124): Das erste, was die
Gemeinde tut, war die Bitte um den Heiligen Geist, in dem Gott mit der
Fiille seiner Gaben heute zu uns kommt. So ist die epikletische Dimension
des Gottesdienstes fiir den evangelischen Gottesdienst weder etwas Neues
noch gar Fremdes.

(4) Luthers friihe Schriften haben den vierten Aspekt schon deutlich vor
Augen gestellt: Die Eucharistie ist communio der Gldubigen. ,,In der Eucha-
ristie findet die Gemeinschaft des Volkes Gottes ihre volle Darstellung™
(E 19). Diese spiter unter den innerprotestantischen Auseinandersetzungen
um die Realpriisenz leider zuriicktretende Dimension gewinnt fiir Samm-
lung und Sendung der Kirche heute neues Gewicht. In den reformato-
rischen Beutel-, Kasten- und Armenordnungen waren das Opfer und das
briiderliche Teilen noch auf ihren gottesdienstlichen Ursprung bezogen,
um sich dann allerdings bald in der Zustdndigkeit der Obrigkeit als christ-
licher Instanz zu verselbstdndigen®. Johann Hinrich Wichern hat mit der
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Emeuerung des Diakonats zugleich die Notwendigkeit einer gottesdienst-
lichen Verwurzelung des Diakonenamtes ausgeprochen.* Wenn die soziale
Dimension der Koinonia heute angesichts der wachsenden Weltnéte in den
Skumenischen Aktivitdten immer stirker betont wird, dann muf sie umso
deutlicher auf ihre geistliche Verwurzelung bezogen werden.

(5) Endlich kommt die eschatologische Dimension der Eucharistie zum
BewuBtsein: Sie ,.erdffnet die Schau der gottlichen Herrschaft ... und ist
deren Vorgeschmack® (E 22). Eine der #ltesten gottesdienstlichen Akkla-
mationen ist das Maranatha, die Bitte um die Erfiillung der verheifenen
Wiederkunft des Herrn oder deren Proklamation. Die Botschaft vom Ver-
gehen der Welt, von dem neuen Himmel und der neuen Erde und von der
Vollendung des Reiches ist heute schwieriger einzuordnen in unsert Le-
bensbeziige, als es in fritheren Zeiten moglich war. Aber sie bleibt elemen-
tarer Bestandteil jeder Gottesbegegnung und wird zu Recht von der Lima-
Erkldrung zur Eucharistie in Erinnerung gerufen.

Nun ist eigentlich das zweite zuerst gesagt. In all diesen fiinf Aspekten
oder Dimensionen — Danksagung an den Vater, Christusanamnese, Epi-
klese, Anrufung des Heiligen Geistes, Gemeinschaft und Mahl des Got-
tesreiches — ist das Handeln der christlichen Gemeinde gefordert. Die
Ermichtigung zu diesem Handeln hat aber zur Grundvoraussetzung, daf
zuerst und vor allem von Gottes Handeln gesprochen wird. ,,Die Eucha-
ristie ist vor allem das Sakrament der Gabe, die Gott uns in Christus durch
die Kraft des Heiligen Geistes schenkt. ... Gott selbst handelt” (E 2). So
bleibt das Wortgeschehen unserer Feier bei allem Ineinander sachlich im-
mer vorgeordnet. Der Gottesdienst ist unser Gottesdienst, aber keine Ver-
anstaltung, die wir machen. Gott hat ihn uns geschenkt und damit erméch-
tigt, titig zu werden, sein Lob zu sagen, zu feiern und in allem von seinem
Wort zu leben.

35 Vgl. Paul Philippi, Ant. Diakonie, TRE 8 (1981), S. 631f.

36 Johann Hinrich Wichern, Gutachten, die Diakonie und den Diakonat betreffend
(1856), Ausgewahlte Schriften I, hg. v. Karl Jensen/Rudolf Sieverts, Giitersloh 1956,
Si171:177.203E



HANS KLEIN
Volk und Gottesvolk in der Bibel

Einleitung

‘Man kann unser Thema vom sprachlichen biblischen Befund angehen,
indem man die entsprechenden Worter der hebriischen oder der griechi-
schen Sprache niher betrachtet und von da aus Folgerungen fiir unser
Verstindnis heute zieht. Mir scheint dieser Weg fiir unsere Problematik zu
umstindlich, weil unser Verstindnis von ,,Volk* und ,Nation®, wie zu
zeigen sein wird, mit dem aus den entsprechenden Wortern zu Erhebenden
nur sehr begrenzt vergleichbar ist. Darum wihlen wir den umgekehrten
Weg, wir versuchen zuerst zu formulieren, was wir unter Volk und Got-
tesvolk verstchen und befragen von solchem Verstindnis her die Bibel,
um auf diese Weise dem gestellten Thema gerecht zu werden. Wir legen
also unser Sprachverstindnis und unser Wortfeld an die entsprechenden
Begriffe an, um auf unsere Fragen eine Antwort zu erhalten. Es geschieht
im BewuBtsein der Andersartigkeit der biblischen Gedanken- und Aus-
sagewelt, was bedeutet, da wir die Aussagen der Bibel immer wieder neu
in unsere Welt iiber-setzen, um-setzen miissen.

Unter ,,Volk“ verstehe ich die Gemeinschaft von Menschen, die a)
dieselbe Geschichte durchlebt haben, auch wenn diese nicht jeden, auch
nicht jede Gruppe dieser Gemeinschaft direkt und in der gleichen Weise
betraf, b) die sich mit derselben Kultur identifizieren, es sei in Sitte,
Brauchtum, aber auch in Kunst und Sprache und die ¢) in einem be-
schreibbaren Lebensraum wohnen. Gerade die Geschichte des Volkes Israel
zeigt, daB die Zugehorigkeit zu diesem Volk nicht an den gleichen Le-
bensraum gebunden sein muB, daB auch die Kultur relativ stark variieren
kann, aber zu diesem Volk gehort dann doch nur, wer sich mit der Ge-
schichte dieser Menschengruppe seit Abraham identifizieren kann und dem
Gott Isracls gehorsam zu sein willig ist. DaB heute ,Isracl” neu beschrie-
ben werden muB, sei hier nur angedeutet.

Dieser so gefaBte Begriff des ,Volkes gehort zu den Schopfungs-
ordnungen Gottes, d. h. zu den Gegebenheiten, in die wir hineingeboren
werden und in die wir durch unsere Geburt hineingenommen sind, ganz
gleich, wie wir uns dazu verhalten. So wie wir uns Vater und Mutter nicht
wihlen kénnen, konnen wir uns die Volkszugehorigkeit nicht aussuchen.
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Man kann zwar e¢in Angehoriger eines Volkes durch Wahl sein, wie man
Wabhleltern haben kann, aber das hebt die grundsitzliche Bestimmung des
Menschen, durch Geburt Teil einer Gemeinschaft, eines Volkes zu sein,
nicht auf.

Unter ,,Gottesvolk® verstche ich hingegen eine Gemeinschaft von Men-
schen, die durch die Erwihlung Gottes zu dieser Gemeinschaft gehoren,
und wo der Zutritt zu ihr nicht durch Geburt, sondern durch eigenen
EntschluB erfolgt, man konnte auch sagen durch Wiedergeburt, durch die
Taufe, auf jeden Fall aber auch durch eine menschliche Antwort auf Got-
tes Erwihlung. Israel ist in diesem Sinne Volk und Gottesvolk zugleich,
weil man zwar durch Geburt zu Israel gehort, aber erst dann wirklich
Israelit ist, wenn man sich beschneiden 148t.

Versteht man aber das ,,Gottesvolk” als Gemeinschaft von Erwihlten,
die ihre Erwihlung bewuBt angenommen haben, dann gehort dieser Be-
griff zu den Erlésungsordnungen. Es ist gewil nicht zufillig, daB wir in
unserm Glaubensbekenntnis die Kirche innerhalb des dritten Artikels ,,be-
kennen“.

Freilich ist die hier vorgenommene Systematisierung uns als Gliedern
der Kirche heute eigen, sie ist nicht biblisch. Die Bibel kann, wie zu
zeigen sein wird, nicht in derselben Weise zwischen Volk und Gotiesvolk
unterscheiden, wie wir es eben getan haben. Es wird sich allerdings auch
zeigen, daB aufgrund der Aussagen der Bibel in dieser Weise verantwort-
lich gedacht werden kann, weil einzelne Elemente dieses Verstindnisses
in der Bibel zu finden sind.

Dafiir mochte ich zunichst auf drei Texte hinweisen, die allgemein
vom Werden der Volker sprechen, und die in das Schopfungshandeln
Gottes eingeordnet werden miissen:

a) I Mose 10 berichtet davon, wie die Volker der Erde entstehen. Das
Werden derselben wird im Rahmen eines Stammbaumes beschrieben, die
Entstehung der Volker also wie das Werden einer GroBfamilie gedacht,
wo sich dann die kleineren Familien durch Generationsabldsung teilen.
I Mose 11 148t diese Volker-Familien, die nach der Meinung der Berich-
tenden zunichst die gleiche Sprache redeten, durch Gottes Strafe auch
zu Volkern verschiedener Zunge werden. Aber daran liegt dem Bericht
I Mose 10 zunichst noch nichts. Entstchung des Volkes wird als Aus-
einandergehen der jiingeren Familien verstanden. Volksentstehung ist so-
mit Teil eines Prozesses, der in die Schopfungsordnungen gehort. Es ist,
so wiirden wir sagen, natiirlich, daf Volker entstehen, genauso natiirlich
wie es ist, da} Geschwister zu gegebener Zeit eigene Familien griinden.
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b) Schon sehr viel differenzierter spricht V Mose 32,8 von dem Wer-
den der Viélker. Der Text ist nicht ganz gesichert, aber mit einiger Wahr-
scheinlichkeit zu rekonstruieren: ,,Als der Hochste (eljon) die Vélker (go-
jim) verteilte, als er die Menschenkinder aussonderte, da legte er die
Grenzen der Volker (amim) fest nach der Zahl der gottlichen Wesen, denn
Jahwes Losanteil ist sein Volk und Jakob ist sein Erbanteil.” Wir re-
gistrieren zunéchst die Entstchung der Volker als Akt des Hochsten, des
Schopfergottes. Diese Volker werden hier ,Heiden® — gojim — genannt.
Wo aber von der Festlegung der Grenzen, der Abgrenzung die Rede ist, da
steht fiir Volker das andere Wort, ndmlich amim. Das ist offensichtlich
nicht zufillig. Jetzt ist Israel schon in der Reihe der ,,V6lker* mitgemeint
und darum kénnen sie nicht gojim genannt werden. Diese Volker werden
den ,,gottlichen Wesen*, den bene el, zugewiesen. Und in dieser Zuteilung
wird Jahwe als Erbteil, als Zuteilung Israel zugesprochen. So kommt es
zur Verbindung zwischen Jahwe und dem Gottesvolk, das hier ,,sein Volk*
(amo) genannt wird. Sehen wir den Text in seiner Gesamtheit, dann ist
zunéchst im Rahmen der Schépfungsordnung des Hochsten, des Welten-
herrn von vielen Volkern und vielen Goéttern die Rede. Dann wird Jahwe
mit Israel, seinem Volk, zusammengesehen, es wird von einer Zuweisung,
von einem Besitzanteil gesprochen. Isracl entsteht als Israel und als Volk
Jahwes somit aufgrund einer Zuweisung des héchsten Gottes, der Jahwe
an Israel und Isracl an Jahwe bindet. Es ist aber keine natiirliche, selbst-
verstindliche Ordnung, das Geschehen ist ein Willensakt, eine Zuweisung.
Hier ist deutlich ausgesprochen, daB die Existenz der Volker an sich der
Schopfung eigen ist, das Eigentliche eines Volkes aber, und somit auch
jenes Isracl, sich einem Geschehen verdankt. Zwischen Volk, wie es die
vielen Vélker sind, und dem Gottesvolk wird sehr deutlich unterschieden.

c) Das ist Apg 17,26 dann schon wieder nicht mehr so differenziert
gesehen. Der Vers sei zitiert: ,Er hat aus einem Menschen das ganze
Menschengeschlecht gemacht, damit sie auf dem ganzen Erdboden woh-
nen und er hat festgelegt, wie lange sie bestehen und in welchen Grenzen
sic wohnen sollen.”“ Auch hier, wic I Mose 10 Schopfungstheologie, die
gar nicht von Vélkern, sondern nur von Menschen in ganz bestimmten
Gebieten spricht, wobei man an Vélker und Volksgrenzen denken muB.
Das einzige fiir uns in diesem Zusammenhang Wesentliche ist, daB Gott
durch sein Tun die Vélker entstehen 1405t

Wie bereits V Mose 32 sichtbar wurde, hat Isracl nur zwischen sich als
dem Volk Jahwes und den anderen Vélkern (gojim) unterschieden. Das ist
antike Schweise. Auch die Griechen haben zwischen sich und den Barba-
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ren differenziert, die Romer zwischen Rémern und Nichtrémern. Das Dank-
gebet von Thales (Diog Laert I 7,33), daB er als Mensch, nicht als Tier, als
Mann, nicht als Frau, als Grieche, nicht als Barbare geboren worden sei,
ist ganz #hnlich von R.Jehuda und R. Meir (2.Jh.) tiberliefert, die dafiir
dankbar sind, daB sie nicht als Heide, Frau oder Ungebildeter, d. h. die
Tora nicht kennend, leben diirfen. Das allen Vélkern der Antike, und nicht
nur der Antike gleiche Denkmuster ist, daB zwischen dem eigenen Volk
und den anderen ein Unterschied besteht, der grundsitzlicher Natur ist.
Zwischen den einzelnen Vélkern wird, wo einmal dieser Unterschied ge-
macht wird, nicht differenziert. Das bedeutet nicht, daB damit das eigene
Volk immer positiv gesehen werden muB, die fremden V6lker negativ. Bei
den Griechen haben zunichst die Sophisten die grundsitzliche Gleichheit
der Menschen ausgesprochen, die Stoa, die ,barbarischer Herkunft® ist,
konnte sehr wohl die Bildung anderer Vélker der der Griechen vorziehen.
Und dasselbe ist in Israel geschehen. Nicht nur der auslidndische Hiob wird
zum Beispiel frommer Haltung Jahwe gegeniiber, auch die Propheten wei-
sen immer wieder darauf hin, daB Dinge in Israel geschehen, die bei den
Heiden nicht denkbar sind. Grundsitzlich aber bleibt es bei dieser Eintei-
lung: unser Volk mit seinem Kulturkreis, seiner Bildung, seinem Glauben
und die anderen Volker, also: Wir und die anderen.

An dieser Stelle sei mir ein Seitenblick gestattet: Bis auf den heutigen
Tag ist diese Sichtweise weit verbreitet. Wann sich hier ein BewuBtseins-
wandel ereignet hat, wage ich nicht zu vermuten. Die Wurzeln diirften im
Christentum liegen, man kann sie in der Zeit kurz nach Konstantin, im
Mittelalter, in der Reformation, in der Neuzeit und in der Zeit des Oku-
menismus finden. Tatsache ist bloB, daB weit mehr Menschen, als wir
meinen, die Andersartigkeit, das Fremde eines anderen Kulturkreises als
fiir sie bedrohlich und darum als bose ansehen, auch wenn sie zuweilen
diesen oder jenen Zug der Fremden positiv bewerten, weil sie selbst an
dieser Stelle Korrekturen an der eigenen Gesellschaft anbringen wollen.
Wir miissen auf dieses Problem noch zuriickkommen.

Bevor wir nun die Aussagen des AT und des NT gesondert betrachten,
kurz eine kleine Zusammenfassung: Die Antike macht einen groen Un-
terschied zwischen dem eigenen Volk und den anderen Volkern. Die Bibel
fiihrt das Entstehen der Volker auf den Schopfergott zuriick, nach V Mose
32 ist die Zuweisung Israels an Jahwe ein von der Schopfung gesonderter
Akt. Zum Gottesvolk zu gehoren, ist also keine natiirliche Sache. Darum
kann vom Ansatz her zwischen ,,Volk* und ,,Gottesvolk® unterschieden
werden, auch wenn diese Unterscheidung zunéchst auf gemeinantiken Vor-
aussetzungen beruht. Sie kann mit neuen Inhalten gefiillt werden.
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Das Alte Testament

Isracl hat sich als Volk Jahwes verstanden. In der sogenannten Bundes-
formel, die in die Worte zusammengefalt werden kann: Israel ist Volk
Jahwes und Jahwe ist der Gott Israels (vgl. V Mose 25,17f), ist die enge
Verbindung zwischen beiden ausgesprochen. Dieses Volk versteht sich als
von Jahwe erwihlt und zwar — das wird ausdriicklich betont (V Mose 7,7)
— nicht aufgrund irgendwelcher Vorziige, sondern aus Zuwendung, ,weil
ihr das kleinste Volk seid”. Es wird als Volk des Eigentums bezeichnet
(V Mose 7,6; 14,2) in derselben Weise, wie Israel den Landanteil als Eigen-
tum erhilt. Israel ist also der Meinung, daB es als Volk diesem Gott
gehort, keineswegs wie ein Sklave dem Herrn, aber so wie der Grund dem
Bauern. Zur Erwihlung gehort das Erbarmen. Nach Hesekiel hat Jahwe
Isracl in Agypten erwihlt (Hes 20,5); Hosea vergleicht die Beziehung Jah-
wes zu Israel mit einer Ehe (Hos 2,4ff). Der entscheidende Gesichtspunkt
ist der der Liebe Jahwes zu seinem Volk. Erwihlung und Zuwendung in
Form von Liebe sind somit verkniipft und nicht zu trennen. Aus diesem
Verhiltnis Jahwes zu seinem Volk ergibt sich die Forderung, die Gebote
Jahwes einzuhalten (vgl. etwa V Mose 30,15-20). Im Zusammenhang der
Elia-Erzdhlungen wird erstmalig ein Unterschied zwischen Israel und dem
rechten Gottesvolk gemacht. Denn Elia wird angewiesen, den Konig von
Syrien zu salben, der wiederum alle jene Isracliten bestrafen wird, die
Baal das Knie gebeugt haben. Nur ein Rest von 7 000 wird iibrigbleiben,
jene die Jahwe die Treue hielten.

Amos hat seinerseits die Nichteinhaltung der Gebote Jahwes als Grund
fiir sein Einschreiten angesehen: Aus allen Geschlechtern der Erde habe
ich allein dich erkannt, darum will ich auch an euch heimsuchen alle eure
Siinden (Am 3,2). Hier ist es nun nicht wie bei Elia das 1. Gebot, es sind
die sittlichen Gebote der zweiten Tafel, deren Nichteinhaltung bestraft
wird, aber darauf kommt es uns heute nicht an. Die grofen Propheten
Isracls haben allesamt Israel seine Schuld vorgeworfen und Jahwes Ein-
schreiten angekiindigt. Jahwes Eigentumsvolk zu sein bedeutet, an seine
Gebote gebunden zu sein. Entsprechend sieht V Mose 30 in dem Einhalten
der Gebote Segen, in der Nichteinhaltung Fluch und Straftod (V Mose
30,15-19). Aus dieser Sicht der Dinge ergibt sich eine bedenkenswerte
Hierarchie fiir das Gottesvolk: Weil Jahwe der Gott Israels ist und von
seinem Volk das Einhalten seiner Gebote erwartet, sind die Propheten, die
sein Wort sagen, die obersten Reprisentanten dieses Volkes als Gottes-
volk. Der Konig als Herrscher ist Jahwes Gesetz unterworfen (V Mose
17,14ff). Er bekommt den Auftrag, dic Kopie des Gesetzes gewissermalen
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auf dem Nachttisch liegen zu haben, er soll es Tag und Nacht studieren.
Der Konig ist, ganz anders als in den iibrigen Staaten des Alten Orient,
nicht Gesetzesgeber, sondern selbst dem Gesetz untergeordnet. Er ist also
nicht gottunmittelbar, kann nie in eigener Machtvollkommenheit entschei-
den, er bleibt von Jahwe, und das bedeutet von seinem Propheten, in
seinen Entscheidungen abhingig. Dieses Phinomen, das uns schon bei
David im Zusammenhang mit Nathan (II Sam 12) begegnet, markiert einen
sehr deutlichen Unterschied zwischen Volk und Gottesvolk, aber nicht so,
wie wir es normalerweise sehen, daB das Volk der duBere Rahmen ist,
innerhalb dessen sich das Gottesvolk befindet, das Gottesvolk, die Kirche
als das Zentrum des Volkes, sondern eher umgekehrt: Der groBere Kreis
ist das Gottesvolk. Das Volk und seine Fiihrung mit dem Konig ist den
Ordnungen des Gottesvolkes verpflichtet. Der eigentliche Leiter des Got-
tesvolkes ist Mose oder der Prophet wie Mose (V Mose 17,15.18). Volks-
tum, Konigtum ist eine Spezialform des Gottesvolkes und zwar, wie aus
I Sam 8 hervorgeht, eine umstrittene. Das Gottesvolk kann ohne Konig
sehr wohl leben, ohne die Einhaltung der Gebote und ohne stindige Wei-
sung aber nicht. DaB eine Weissagung wie Jes 11 einen Konig ankiindigt,
der gottunmittelbar ist, hebt diese Gesamtsicht nicht auf. Die Sehnsucht
Isracls besteht darin, daB sich auf diese Weise Volk und Gottesvolk, welt-
liche und geistliche Fiihrung zur Deckung bringen lassen. Aber es bleibt
dabei: Vorrang fiir das Gottesvolk hat das Wort, das Gebot Jahwes, nie die
Reprisentation oder Administration.

Diese Sicht #ndert sich mit dem Verlust der Eigenstaatlichkeit. Jetzt
wird die Herrschaft Jahwes iiber die Welt neu als Aussage fiir die Gegen-
wart entdeckt, notwendig geworden, weil ein Teil des Gottesvolkes sich
auf fremdem Boden, unter der Herrschaft anderer Michte befand. Es ist
besonders Dtjes, der die Herrschaft Jahwes iiber die ganze Schépfung
artikuliert, der sogar in Kyros den Beauftragten Jahwes zum Heil seines
Volkes sehen kann. Damit Andert sich das Verstindnis des Gottesvolkes.
Sowohl Kyros im Osten als auch die Inseln im Westen sind in der Bot-
schaft dieses Propheten angesprochen. Das Wort Jahwes bekommt somit
universalen Charakter. Und die Riickfiihrung Israels aus der Deportation in
diec Heimat wird zum Heilsereignis fiir diec Welt. Alle Welt soll erkennen,
daB Jahwe der Herr seiner Schopfung ist, der jetzt sein Volk hinbringt, wo
es hin gehort. Damit sind alle Menschen aufgerufen, an diesem Glauben,
daB Jahwe der Herr ist, zu partizipieren. Die Welt wird zum Raum der
Herrschaft des Schopfers und das Gottesvolk ist sein Zentrum. Es ist nur
konsequent, wenn aufgrund solchen Denkens die Hoffnung sich artikuliert,
daB einmal alle Vélker zum Zion strdmen werden, um von dort Weisung
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zu erhalten, wodurch die Welt zum Frieden, zur Befriedung findet (Jes 2;
Mi 4). Diesem neuen Gesamtkonzept entspricht die Bezeichnung Israels
als ,konigliches Priestertum* (II Mose 19,6). Das ganze Volk gilt jetzt als
von Jahwe erwihlt, als Stellvertreter Jahwes auf Erden fiir die Volker. So
wie ein Konig dem Volk vorsteht, so Isracl den Volkern und so wie ein
Priester dem Volk den Segen bringt, so Israel der Welt. Bemerkenswert ist
allerdings, daB hier nicht mehr das Gottesvolk als durch das Gebot geleitet
erscheint, sondern als in seinem Priesterdienst Gott nahestehend, koniglich
in einer, gemessen an der alten Zeit unreflektierten Weise. Hier ist, ange-
sichts der Tatsache, daB es keinen K&nig mehr gibt und der Hohepriester
konigliche Funktionen iibernommen hat, eine Fusion von geistlicher und
weltlicher Regierung eingetreten, die das Gottesvolk ganz neu definiert.
Isracls Fiihrung besteht jetzt nicht mehr in den Menschen, die Gottes Wort
sagen, sondem in jenen, die ihm am Altar dienen. Israel wird zur Theokra-
tie, zu einem vom Hohenpriester geleiteten Volk, von einem Priester, der
gleichzeitig konigliche Rechte hat.

Die alten Bindungen bleiben freilich: Israel bleibt dem Gebot Gottes
verpflichtet. Aber dieses Gebot liegt jetzt schriftlich vor. Propheten treten
kaum noch auf. Einer von ihnen, der das Jona-Buch geschrieben hat,
arbeitet die prophetische Tradition neu auf, indem er die Welt in das
Denken Israels mit einbezieht. Die Vilker, so meint er, sind tatséichlich
auch im Blickfeld Jahwes, auch wenn sie kein Gesetz Gottes haben. Sie
sind in der Lage, BuBe zu tun und kénnen darum verschont werden. Jah-
wes Blick richtet sich nicht mehr nur auf Isracl, sondern auf die ganze
Menschenwelt, die er mit Gnade bedenkt. Nicht nur Israel wird gerettet,
wenn es Bufle tut, sondern die ganze Welt.

Interessant ist, daB dieses Buch wohl prophetische Tradition aufnimmt
und iiberarbeitet, aber bereits weisheitlich gepriigt ist. Die Weisheit ist es
denn auch, die in der Spitzeit iiberhand nimmt. Das ist kein Wunder, war
sie es doch, die immer schon von der Schpfung her dachte. Der Weg des
Judentums in die Welt der Vélker ist iiber die Weisheit gegangen, weil sie
international war. Sirach ist, so will mir scheinen, der erste groBe Reprisen-
tant dieser missionarischen Konzeption. Sie ist geleitet von dem Grundge-
danken: Wenn Jahwe der Gott der Welt ist, dann ist das allen Menschen
kundzutun, Israel hat somit seinen Glauben allen Menschen zu sagen, weil
alle Menschen - hier nicht Israel — gerufen sind, Gott zu dienen (vgl. Sir
15,17 mit V Mose 30,15-20). Die Welt als das Missionsfeld des Gottesvolkes,
nicht als k&nigliches Priestertum, sondern als Mund Gottes fiir die Welt.

Daneben liduft in Israel selbst die andere Linie. Die Frommen sondern
sich ab und bilden eine eigene Gruppe. Die Verbindung von Kénigtum
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und Priestertum gelingt nicht, weil die Hohenpriester weltlich werden und
Dinge tun, die einem Priester nicht anstehen. Diese Absonderung steht in
direkter Verbindung mit der alten Tradition, daB nur der im Gottesvolk
bestehen bleibt, der nach Jahwes Wort lebt. Neu ist nun freilich, daB auch
solche ,jiiberleben und zwar auf Generationen hin, die Jahwes Gebot
nicht einhalten, eine Feststellung, die Kohelet zu denken gibt. Nun, in der
hellenistischen Zeit leben Gottlose und Fromme nebeneinander, in Israel
gibt es Gruppen und Tendenzen. Aber keine dieser Gruppen sicht das
_Volk* in unserm heutigen Verstindnis als die iibergreifende GroBe, in
der man mit verschiedenen Meinungen leben kann, sondern jede Gruppe
fiir sich sieht sich als Représentant Israels, die anderen Gruppen betrachtet
sie als in dieses Israclverstindnis nicht wieder integriert. Auf diese Weise
konnen die verschiedensten Gruppen miteinander auskommen. Auch durch
die Makkabier und die Herrschaft des Herodes 4ndert sich an dieser Ge-
samtsicht nicht viel. Israel bleibt im Verstindnis aller Gruppen Gottes-
volk, aber es gibt in Israel Gruppen, die nicht mehr oder noch nicht wieder
zum Gottesvolk gehoren. Das wird sich aber — so der Glaube dieser Grup-
pen — dndern, ganz gleich, ob man sich diese Anderung beim Eintreffen
eines Messias (Ps Sal), oder mit dem Einbrechen der Gottesherrschaft
vorstellt (T#ufer), ob man meint, daB dann das wahre Israel in den Him-
mel entriickt werde (Ass Mos), oder in einem schrecklichen Krieg zwi-
schen den Sohnen des Lichtes und jenen der Finsternis das Bose untergeht,
das Gottesvolk also gereinigt wird (Qumran).

Das Neue Testament

Johannes der Tiufer hat ganz in den Bahnen des Judentums seiner Zeit
betreffend Volk und Gottesvolk gedacht. Mit seinem Ruf zur BuBe fordert
er alle Isracliten, die zu ihm kommen, auf, zum neuen, gereinigten Gottes-
volk hinzuzutreten, weil Gott alle, die nicht BuBe tun, strafen wird. Gott
ist dabei, die Herrschaft iiber sein Volk anzutreten, es kann nur ein Volk
sein, das seinen Willen tut. Gottesvolk ist also die Schar jener, die sich
wieder dazu entschlieBen, Gottes Willen zu tun, die Ubrigen sind nicht
mehr Gottesvolk oder noch nicht Gottesvolk.

Denselben Grundgedanken begegnen wir bei Jesus. Jesus sieht sich
gekommen, ,.die verlorenen Schafe des Hauses Israel zu suchen und zu
retten (Mt 10,6; 15,24. Diese Aussage gilt, auch wenn die Formulierung in
der Zeit nach der Auferstehung erfolgt sein sollte). Er will also jene, die
nicht mehr zum Gottesvolk gehoéren, wieder in dieses integrieren. Der
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Grundgedanke ist dem des Téaufers gleich: Gott tritt demnéchst seine Herr-
schaft iiber sein Volk an, auf diese hin zielt alle Ausrichtung. Das ,,Volk*
als Gemeinschaft interessiert ihn nur insofern, als es die Schar jener ist,
die wieder zum Gottesvolk werden sollen, wobei es um jeden Einzelnen
schade ist.

Bei den Evangelisten ist die Unterscheidung zwischen Volk und Got-
tesvolk deutlicher. Wahrscheinlich ist dies schon darin begriindet, daBl die
,,Obersten des Volkes™ Jesus gekreuzigt haben. Damit bricht fiir die Jiinger
Jesu und das werdende Christentum die Einheit Israels als Volk und als
Gottesvolk in derselben Weise auseinander, wie es geschah, als sich die
Frommen von den Michtigen in Israel absonderten, rund zweihundert
Jahre vorher. Das Gottesvolk ist nun die Gemeinschaft derer, die an Jesus
glauben, d. h. die damit ernst machen, dal in Jesu Wort, seinem Leiden,
Sterben und Auferweckt-Werden Gott neu zu den Seinen gekommen ist
und an ihnen géhandelt hat. Die sich nun formierende Kirche kann sich als
~Tempel Gottes”, als Schar der ,Auserwihlten, als ,Israel Gottes™ neu
definieren.

Entscheidend ist, daB sich rasch daraufhin die Uberzeugung durch-
gesetzt hat, daB dieses Gottesvolk sich nicht mehr aus Israeliten zusam-
mensetzen mufl, sondern aus all jenen zusammensetzen darf, die die Bot-
schaft, das Wort Gottes, annehmen. Das neue Gottesvolk ist in erster Linie
durch das Wort bestimmt, es ist getragen von dem BewuBtsein, daBl die
Annahme und Befolgung des Wortes Gottes den Segen Gottes erhélt. Das
ist beste prophetische Tradition, nun allerdings auf die ganze Schipfung
ausgedehnt. Nicht mehr Israel ist der Kreis der latent zum Gottesvolk
Gehorenden, sondern die ganze Welt. Damit ist die Erfahrung nach dem
Exil aufgenommen.

Paulus hat in besonderer Weise das Verhiltnis von Israel und Kirche
reflektiert. Wenn er R6m 9,6 sagt: ,Nicht alle aus Israel sind Israel”, dann
macht er einen Unterschied zwischen Israel und dem Gottesvolk, wie ihn die
Propheten auch machten. Aber er sikularisiert Israel damit nicht. Israel ist
in jedem Falle als Gottesvolk geschen, bloB rdumt er ein, daB es in diesem
Gottesvolk auch Menschen gibt, die sich unrechterweise zum Gottesvolk
zihlen. Aber Israel als Volk ist nicht eine dem Gottesvolk iibergeordnete
Grole, auch wenn in Israel als Volk mehr Leute enthalten sind als in Israel
als Gottesvolk. Ausdriicklich formuliert Paulus, nur ein Rest sei Isracl, das
wahre Israel. So dhnlich sieht auch Matthdus die Dinge. Das wahre Israel
ist fiir ihn die Schar derer, die Gottes Gebot mit Ernst einhalten wollen.

Wesentlich an der Sicht des Paulus im Romerbrief ist, daB er von der
VerheiBung und nicht von den gegenwdrtigen sichtbaren Feststellungen
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ausgeht. Darum kann er die Hoffnung artikulieren, da am Ende ganz
Israel gerettet werde. Das gegenwirtige Israel, das zum GroBteil Nicht-
mehr-Gottesvolk ist, wird in dieser Sicht zum Noch-nicht-wieder-Gottes-
volk. Aber daB es ein Volk gibt, das sich von der Schopfung her als Volk
Gottes versteht, ist allen Verfassern des NT undenkbar. Die harte Aus-
einandersetzung mit den ,Juden“ im Johannesevangelium, die dort eindeu-
tig als Nicht-mehr-Gottesvolk gesehen werden, merken wir hier nur an.
Sie ist insofern zu verstehen und zu rechtfertigen, als die Israeliten in der
Umgebung des Johannesevangeliums sich selbst als Gottesvolk gesehen
haben und massiv gegen die zu Christen gewordenen ehemaligen Juden
und die ganze christliche Gemeinde, die sie aufnahm, vorgegangen sind.
Ob der Ton der Auseinandersetzung dem Evangelium entspricht, kann
man fragen und muB man fragen. Von der Feindesliebe, zu der Jesus
aufrief, ist jedenfalls wenig an dieser Stelle zu spiiren, und wir werden uns
fragen miissen, inwiefern dieses Gebot einer Gruppe gegeniiber gilt und
was das bedeutet.

Wir fassen zusammen: Das NT macht einen eindeutigen Unterschied
zwischen Israel und dem Gottesvolk. Es sieht in der Gemeinde die Nach-
folgerin Israels, in den Christen die Erwihlten. Damit versinkt Israel aber
nicht in die Reihe der anderen Volker, es ist Gottesvolk nicht mehr und
noch nicht wieder. Die einzelnen Schreiber des NT setzen hier verschiedene
Akzente, Die Welt wird als Ort der Mission gesehen, alle Voélker bestehen
aus Menschen, die missioniert werden kénnen. Die anderen, das sind jene,
die zum Gottesvolk hinzugeworben werden sollen.

SchluB

Bis in unsere Tage hat sich dieses Verstindnis gehalten. Ich mache
dieses am Konzept des Kommunismus deutlich. Der Kommunismus hat
eine Toleranz proklamiert, weil er iiberzeugt war, da in Kiirze alle Welt
kommunistisch sein werde. Dann werde es keine Volker mehr geben. Die
Volker werden geduldet, weil sie sich im AuflgsungsprozeB befinden. Es
gab auch hier nur zwei Gruppen: Kommunisten und Kapitalisten, wir und
die anderen, jene, die sich uns anschliefen und jene, die zugrunde gehen.

Gerade an diesem Punkt glauben wir heute weitergekommen zu sein.
Volker wird es immer geben. Und zumindest nach unserer heutigen Er-
kenntnis wird es innerhalb der Vdélker immer auch ganz verschiedene
Gruppen geben. Darum kann das Ideal eines Volkes nicht Gleichférmig-
keit sein, es muB von der Vielfalt ausgehen. Die Kirche darf heute nicht
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meinen, daB sie ein ganzes Volk erfassen kann. Zumindest theoretisch
sollte das einem Deutschen nach der Reformation klar sein, auch wenn die
einzelnen Fiirsten sich nach dem Prinzip cuius regio eius religio hielten.
Aber es ist nicht meine Aufgabe an dieser Stelle weiter nachzudenken und
Schliisse zu ziehen. Ich méchte mich darauf konzentrieren, aus den Beob-
achtungen an der Bibel einiges zu folgern:

a) Zunichst: Die Bibel weil sehr wohl, daB die Vélker durch Gottes
Schopfungsordnung da sind. Nach I Mose 10 sind sie durch Abstammung
entstanden und haben dieselbe Sprache. DaBl sie nicht gleich sprechen,
verdanken sie ihrer Uberheblichkeit und der darauf antwortenden Strafe
Gottes. Das Pfingstwunder verkiindet die Aufhebung dieser Sprachenver-
wirrung. Darum kénnen wir von I Mose 10 ausgehen und die Vélker als
Schopfungsordnung ansehen auch da, wo zwei Volker die gleiche, oder
eine sehr dhnliche Sprache sprechen.

b) Sowohl das Alte als auch das Neue Testament rechnen mit dem
Tatbestand, daB nicht alle Glieder des Volkes wirklich zum Gottesvolk
gehoren. Das Gottesvolk kann sich auf einen Rest Israels belaufen. Daraus
kann man den Schlu ziehen, dal das Gottesvolk der gliubige Kern des
Volkes ist. Aber an dieser Stelle miissen wir sehr sorgfiltig argumentieren.
Denn wer so spricht, hat den Anspruch, daB er der richtige Teil des Volkes
ist, das Volk also latent Gottesvolk zu sein hat und zwar in dem Sinne, wie
man es selber versteht. Es ist der Redeweise von der ecclesiola in ecclesia
vergleichbar. Jene, die diese Termini verwenden, verstehen sich als der
harte Kern der Kirche, der nach auBen strahlt und strahlen soll, nach dem
sich aber der Rand auszurichten hat. Das wahre Element sind wir, meint
man. Ob wir heute so reden diirfen?

c) Die Bibel weiB, daB Gott dann doch nicht jede Siinde, auch den
Abfall nicht, irdisch bestraft. Sie rechnet mit Gottes Barmherzigkeit und
mit endzeitlicher Strafe. Der Schopfer geht mit seinen Geschopfen auf
seine Weise um. Siinde und Strafe auf dieser Erde stehen, wie wir heute
wissen, nicht in einem direkten Verhiltnis zueinander. Die Andersartigkeit
anderer Volker ist zu respektieren. Wir konnen nicht davon ausgehen, daB
alle Volker von uns zu missionieren sind, unsere Art zu glauben annehmen
werden. Es mag wohl manchem so ausgeschen haben, daB der american
way of life so etwas wie ein neues Rdmisches Reich schafft, in dem dann
wieder alle mit der gleichen Verkiindigung erfaBt werden konnen. Ich
glaube, daB der Osten in dieser Hinsicht auch offen ist, aber nur bis zu
einem bestimmten Punkt. Die andere Art der Frommigkeit des Ostens
wird, zumindest solange wir leben, sich in von uns unterschiedlichen For-
men gelebten Glaubens ausdriicken, daB wir uns zwar briiderlich treffen,
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aber kaum bis in die Tiefen verstindigen koénnen. Darum miissen wir mit
ganz verschiedenen Arten des Glaubens auf lingere Sicht hin rechnen.
Wir konnen heute nicht davon ausgehen, daf einmal die ganze Welt in
derselben Weise glaubt wie wir. Der Kommunismus hat gezeigt, daB die
Zeit solchen Denkens vorbei ist.

d) An dieser Stelle mochte ich den Unterschied zwischen Volk und
Gottesvolk fiir wesentlich und weiterfiihrend halten. Ich sehe aber das
Volk nicht als das iibergeordnete, groBere Gebilde, die Kirche, das Gottes-
volk als dessen richtigen harten Kern. Ich sehe vielmehr die Kirche als
eine Gemeinschaft von Menschen, die im Volk und fiir das Volk Licbe
verbreitend und vor allem Gottes Gnade weitergebend wirkt, einer Gnade,
die von der Angst befreit und damit Toleranz iibt, weil sie vom Nichsten
nichts Béses befiirchten kann, eine Gemeinschaft aber, die auch iiber die
Grenzen des eigenen Volkes hinausgeht und neue Moglichkeiten der Ver-
standigung eroffnet.

e) Ich sehe somit das Volk als eine Schopfungsordnung an, in der wir
freudig leben konnen, eine Gegebenheit wie unsere Umwelt, die Natur.
Und ich sehe die Kirche als eine Erlosungsordnung, als eine Gemeinschaft
derer, die dem Schopfer und dem Niachsten dient, die wei}, daBl sie das,
was sie ist, aus Gottes Liebe und Erwihlung heraus ist. Aber so wie sich
der erste und der zweite Artikel zuneinander verhalten, kann auch Volk
und Kirche zusammengesehen werden. Wichtig erscheint mir bloB, daf
wir nicht die Schopfungsordnung iiber die Erlésungsordnung, nicht Volk
iiber Kirche und umgekehrt setzen. Sie stehen nebeneinander. Das bedeu-
tet nicht, daB sie in unserm personlichen Leben nicht eine Gewichtung
haben sollen. Fiir einen Christen wird der Glaube entscheidender sein als
die Bindung an eine Schopfungsordnung, auch an jene des Volkes. Was
das aber bedeutet, kann nur prinzipiell, nicht konkret ausgesagt werden.
Denn im konkreten Fall kann das Eintreten fiir ein eigenes Kind mehr
gefordert sein, als eine Predigt, soschr es auch geschehen kann, dafl um
des Glaubens willen die Familie, auch die Sorge fiir die Kinder ganz
zuriicktreten muf. Die Akzente werden je verschieden gesetzt werden
miissen. Aber wir miissen uns dariiber im Klaren sein, daf3 die Prioritét der
Schopfungsordnung vor der Erlosungsordnung, des Volkes vor der Kirche,
das Evangelium verwissert. Ebenso aber, daB durch das Achten auf die
Reinheit des Evangeliums das Angebot der Freiheit zum Gesetz werden
kann. Das Wort wurde Fleisch. Wir Ieben als Kirche in einem Volk.
Beides ist Gottes Geschenk und fiir uns wesentlich. Es ist aber unsere
Aufgabe genau zu differenzieren. Noch wichtiger erscheint mir der Ge-
danke, daB wir unser Christsein zu leben haben in Achtung vor der Eigen-



Hans Klein: Volk und Gottesvolk in der Bibel 85

heit der anderen. Es kann nicht unsere Aufgabe sein, allen Menschen die
gleiche Art und das gleiche Verstindnis des Evangeliums aufzuzwingen,
wohl aber ist es unsere Aufgabe, an dem uns zugeteilten Platz und mit den
uns geschenkten Gaben das Heil Gottes in Jesus Christus zu vermitteln
und damit wahrhaft Kirche zu sein in einem Volk, das nach dem Willen
des Schopfers solches Heil bendtigt.

Die Schrift redet von der Christenheit ganz einfiltig und nur auf eine
Weise, fiir die man zwei andere in Brauch gebracht hat. Die erste Weise
nach der Schrift ist, daB die Christenheit eine Versammlung aller Christ-
glaubigen auf Erden heiBt, wie wir im Glauben beten: ,,Ich glaube an den
heiligen Geist, eine Gemeinschaft der Heiligen.” Diese Gemeinde oder
Sammlung heifit (die Versammlung) aller derer, die im rechten Glauben,
in der Hoffnung und der Liebe leben, so daB das Wesen, Leben und die
Natur der Christenheit nicht eine leibliche Versammlung, sondern eine
Versammlung der Herzen in einem Glauben sei, wie Paulus Eph. 4,5 sagt:
~Ein Herr, ein Glaube, eine Taufe”. Also wenn sie schon #duBerlich tau-
send Meilen voneinander getrennt sind, so heiBen sie doch eine Versamm-
lung im Geist, weil ein jeder prediget, glaubt, hoffet, liebet und lebet wie
der andere, wie wir vom heiligen Geist singen: ,,Der du hast allerlei Spra-
chen in die Einigkeit des Glaubens versammelt“. Das heiBt nun eigentlich
eine geistliche Einheit, von der hér die Menschen eine Gemeinde der
Heiligen heiflen. Diese Einigkeit ist allein genug, um eine Christenheit zu
machen. Ohne sie gibt es keine Einigkeit der Christenheit, es sei der Stadt,
Zeit, Person, Werk oder was es sein mag. Martin Luther






MICHAEL PLATHOW

Dogmatische Aspekte zum Zusammenwirken
von Amt und Gemeinde

1. Hinfithrung

GewiBl konnte das Thema ,,.Dogmatische Aspekte zum Zusammenwir-
ken von Amt und Gemeinde. Allgemeines Priestertum und Amt — Amt
und Gemeinde™ systemtheoretisch und strukturanalytisch bedacht werden,
wonach dann die Gemeinde und Kirche ein gesellschaftliches Teilsystem
darstellt, in dem das Verhiltnis von beruflicher Kompetenz und ehrenamt-
licher Mitarbeit, von kybernetischem Verhalten und partizipatorischer Mit-
verantwortung, von Vielheit und Einheit zu analysieren und prospektiv zu
reflektieren wiire: ein spannungsvolles und in seiner Spannung konflikt-
reiches, aber auch kreatives Verhiltnis, wie der soziologische Blick auf
Parteien mit Vorstand und Parteivolk zeigt, und der Blick auf Betricbe und
Firmen und Vereine deutlich macht.

Diese Perspektive von auflen wire jedoch dem Selbstverstindnis der
christlichen Gemeinde und Kirche nicht addquat, eben dem Wesen der
christlichen Gemeinde, das vom Auftrag Jesu Christi als ihrem lebendigen
Herm bestimmt und vorgegeben ist. Gerade der Ertrag der ,,Bekennenden
Kirche®, die vom grundlegenden biblisch-theologischen Zeugnis in refor-
matorischer Geprigtheit — eben von der Rechtfertigung des Siinders allein
aus Gnade im Glauben um Christi willen — Bekenntnis und Gestalt der
Kirche verantwortete, hat den theologischen Zugang zu Auftrag und We-
sen der Gemeinde Jesu Christi unwiderruflich in Er-Innerung gebracht
auch fiir heutiges dogmatisches Nachdenken iiber ,,Gemeinde und Amt*
Um sich dabei nicht in dogmatischen Richtigkeiten zu ergehen, ist pro-
duktiv und kritisch der gegenwirtige gemeindliche und kirchliche Verwei-
sungszusammenhang in das theologische Bedenken hineinzunehmen; auf
diese Weise wird die geglaubte und die erfahrbare Wirklichkeit unserer
evangelischen Kirche dogmatisch verantwortet.

Unsere gemeindlich-kirchlichen Erfahrungen und die pastoraltheologi-
schen Untersuchungen zu ,Gemeinde und Amt* fiihren dic komplexen
Verhiltnisse seiner konkreten Gestaltungsmoglichkeiten vor Augen; es sei
denn, dal einerseits das Amt bloB als Delegation des common sense der
Gemeinde angenommen wird oder andererseits — aufgrund des durch das
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Weihesakrament gestifteten character indelebilis — wesensmiBig unter-
schieden der Gemeinde gegeniiber steht. So erleben wir einerseits dank-
bar, daB getaufte Gemeindeglieder ihre Erfahrungen, Qualilfikationen und
Charismen — und nicht zuletzt ihre Zeit — als Mitarbeiter und Mitverant-
wortliche in das Gemeindeleben einbringen: als gewihlte Kirchenvorste-
her, die mit dem Pfarrer die vielfiltigen Lebensfelder der Gemeinde ver-
antworten und leiten, die den Pastor wihlen, dic auf regionaler Ebene
mitwirken; andere Gemeindeglieder helfen bei den ,kleinen®, so wichti-
gen Aufgaben als glaubende Christen wie beim Austragen der Gemeinde-
und Kirchenblitter, beim Einsammeln der Spenden fiir Hilfsaktionen, bei
Gemeindefesten und Basaren, in ihrem Alltag und Beruf erzihlen sie von
ihrem Glauben und vom Leben der Gemeinde; als Leiter von Gemeinde-
und Bibelkreisen gehen sie bisweilen in ihrer Aufgabe auf. Und zugleich
erleben wir eine Vergruppung der Gemeinde; bisweilen kennen die Mit-
glieder einer Gemeindegruppe die eines anderen Gemeindekreises nicht;
nicht selten sucht ein Gruppenleiter auch Selbstbestitigung in der Gruppe
und treibt die Beziehung zwischen Gemeinde und Gruppe bis zur Zerreif3-
probe. So bricht die Frage nach der Einheit in der pluralen, ja, pluralisti-
schen Vielfalt der Gemeinde heutzutage kriftig auf angesichts der charis-
matischen, pietistischen, gesellschaftspolitisch geprigten Gruppen; diese
weisen oft eine begliickende Lebendigkeit und Spontaneitit auf, aber auch
die Neigung zur Abspaltung.

Andererseits ist uns so mancher Pastor vertraut, der theologische Fach-
kenntnisse, handlungsorientierte Qualifikationen und geistlichen Lebens-
stil in der konturierten Verbindung von Person, Beruf und Glauben —
gewiB in der existentiellen Spannung des ,,simul peccator et iustus* — mit
dem Zusammenwirken der verschiedenen Gaben der Gemeindeglieder in
einer Dienstgemeinschaft zu vereinen vermag. Aber zugleich nehmen wir
eben auch die dominierende Pfarrerzentriertheit gemeindlichen Lebens
wahr; Talente werden in solch einer ,,Pastorenkirche” nicht geweckt, Ga-
ben nicht geférdert bis auf den gelegentlichen Klingelbeuteldienst der
Kirchenvorsteher. In solch einem Dienstleistungbetrieb entsteht dann das
Bild von Routine, Eintonigkeit, Traditionalismus, Sterilitit oder Einzel-
kampfertum und parteiischer Eigeninteressenvertretung. Die Frage nach
dem Verhiiltnis von Auftrag des ordinierten Pastors und der gemeindlichen
Mitverantwortung des allgemeinen Priestertums in der Dienstgemeinschaft
der Auferbauung der Gemeinde Jesu Christi bricht so immer wieder auf.
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II. Allgemeines Priestertum und Amt
1. Theologische Grundlegung

Nach dem evangelischen Schriftprinzip hort die Gemeinde das apo-
stolische Zeugnis vom Dienst der Versdhnung Gottes als erfahrbare Glau-
benswirklichkeit. So schreibt der Apostel Paulus zu seinem Dienst in
I Kor 2,14-7,4 und dort in Kap 5,17-21: ,,17. Darum, ist jemand in Chri-
stus, so ist er eine neue Kreatur; das Alte ist vergangen, siche, es ist alles
neu geworden! 18. Aber das alles von Gott, der uns mit sich selber ver-
s6hnt hat durch Christus und uns den Dienst der Verséhnung gegeben hat.
Denn Gott versohnte in Christus die Welt mit ihm selber und rechnete
ihnen ihre Siinden nicht zu und hat unter uns aufgerichtet das Wort von
der Versohnung. 20. So sind wir nun Botschafter an Christi Statt, denn
Gott vermahnt durch uns; so bitten wir nun an Christi Statt: LaBt euch
vershnen mit Gott. 21. Denn er hat den, der von keiner Siinde wublte, fiir
uns zur Siinde gemacht, auf daB wir wiirden in ihm die Gerechtigkeit
Gottes in ihm*,

Horen wir auf dieses Zeugnis des Apostels Paulus, der — wie er selbst
sagt — sich als ,,unzeitige Geburt” zu den Aposteln zihlt; wir tun dies im
Licht reformatorischer Schrifterkenntnis Martin Luthers.

Das Neue der Versohnungstat Gottes in Jesus Christus bezeugt der
Apostel: im Widerfahrnis der Zuwendung Gottes in Jesus Christus ist
etwas anders geworden; es ist die Wende vom alten zum neuen Aon. Alle
Glaubenden, die ,,in Jesus Christus sind“, die in der Gemeinschaft mit
Jesus Christus leben, haben Anteil an dieser erneuernden Verséhnungstat
Gottes; sie werden von neuem geboren, so daB sie Teil der neuen Schop-
fung Gottes sind. Dazu gehoren diejenigen, die an Jesus Christus als ihren
gekreuzigten und auferstandenen Herrn glauben; denn der Glaube bedeutet
»in Christus sein und leben* oder — wie M. Luther das ausdriickt — ,,im
Glauben ist Christus gegenwirtig™!.

,»Gott war in Christus und versohnte die Welt mit ihm selber und rech-
nete ihnen ihre Siinde nicht zu ... Denn er hat den, der von keiner Siinde
wubte, fiir uns zur Siinde gemacht, auf daf wir wiirden in ihm die Gerech-
tigkeit.“ Hier bezeugt der Apostel die ,,Sache*? des christlichen Glaubens,
die als ,,Mitte der Schrift” verkiindigt wird: Gott ist es, der als Subjekt die
Versohnung und — weil Verséhnung und Versithnung zusammengehédren —

1 WA 4011, 228,34-229,1.
2 WA 40II, 327,11-328,2.
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die Siihne in Christus Jesus wirkt. Der ,,alte Mensch unter der Macht der
Siinde, des Bosen und des Todes lebt in der Gemeinschaftslosigkeit mit
Gott, ja, in der Abkehr von Gott und in der SelbstverschlieBung gegen den
guten Willen Gottes und verwirkt sein Leben im kommenden eschatologi-
schen Zorngericht Gottes, ,.das die definitive Verurteilung zum Tode brin-
gen muB®. Gott wirkt durch sein vers6hnendes Handeln die Aufhebung
des negativen Gottesverhiltnisses; und das geschieht im stellvertretenden
Siihnetod Jesu, d. h. in der Siihnetat, in der Gott selbst im Gekreuzigten
gegenwiirtig war. ,,Siihne und Verschnung sind beide die Tat und das
Werk Gottes und somit in ihrer unldslichen Zusammengehdrigkeit die
zwei Seiten ein und desselben Geschehens, des Kreuzesgeschehens. Im
stellvertretenden Siihnetod Jesu — wie von der kultischen Siihne nach
3. Mose 10,17 und 3. Mose 17,11 deutlich wird® — identifiziert Jesus sich
mit den Siindern und schlieBt die Siinder in sein Siihneopfer ein. Der
Opferer identifiziert sich mit dem Opfer und das Opfer inkludiert in seinen
stellvertretenden Siihnetod alle, die der Siihne in ihrer Seinsverfallenheit
bediirfen. M. Luther spricht davon im Bild des ,,frohlichen Wechsels* und
»seligen Tausches™ Jesu Christi, in dem der Sohn Gottes siihnend und
versohnend fiir die Siinder eintritt, die Schuld iibernimmt, die Siinden
vergibt und das neue Leben schenkt; es handelt sich um das Widerfahrnis
der ,,neuen Schopfung®, das zum Leben in der Gottesgemeinschaft befreit
durch das Todesgericht hindurch.

So erweist sich die Heilstat Gottes als einmal und einfiirallemal gesche-
henes Siihnopfer Jesu Christi mit universaler Geltung. Sie offenbart Gottes
rettende und Heil schaffende ,,Gerechtigkeit”, sein Erbarmen, das das Le-
ben der ,,neuen Schopfung™ als ,,Sein in Christus® qualifiziert.

Das ,,Wort von der Vers6hnung* bewahrheitet sich somit als das ,,Wort
vom Kreuz*“ (I Kor 1,18), als die Verkiindigung der Heilstat Gottes in
Jesus Christus allen, die glauben. Denn Christus, ,,Christus victor” — wie
M. Luther lehrend predigte® — wurde der erldsende Sieger iiber die Michte
der Siinde, des Bosen und des Todes durch seine Auferweckung und Auf-
erstehung von den Toten, um einmal alle Michte Gott dem Vater zu
FiiBen zu legen (I Kor 15,27f). In der Zwischenzeit leben die Glaubenden
und die glaubende Gemeinde noch in der Auseinandersetzung und im

3 0. Hofius: Siihne und Versshnung, in: Paulusstudien, Tiibingen 1989, S. 36.

4 Ebd, S. 39.

5 Vgl. H. Gese: Die Siihne, in: Vom Sinai zum Zion, Miinchen 1974, S. 85-106;
B. Janowski: Siihne als Heilsgeschehen, Neukirchen-Vliuyn 1982.

6 G. Aulén: Die drei Haupttypen des christlichen Versshnungsgedankens, ZSTh 1931,
S. 501ff.



Michael Plathow: Dogmatische Aspekte ... 91

Kampf als ,,simus peccatores et iusti, auch nach der Wende und dem
Jiransitus®’ vom ,alten” zum ,neuen* Aon auf die Vergebung allein aus
Gnade um Christi willen angewiesen.

Wie der heilige Geist bei und mit Jesus Christus war auf seinem Weg
der Versiihnung und Vers6hnung, so ist es auch der heilige Geist, in dem
der dreieine Gott die Verséhnung schenkt: gegenwirtig, je neu; der heilige
Geist vergegenwirtigt die Versohnungstat Gottes in Jesus Christus und
eignet sie den Glaubenden zu, indem er die Glaubenden ,zu Christus
bringt*®, Er schenkt den Glauben und er erhilt im rechten einigen Glauben
durch das ,,Wort von der Versohnung* als ,,Wort vom Kreuz*. Wort und
Glaube gehoren zusammen, wie der heilige Geist sich an das gepredigte
Wort bindet und durch die Predigt vom ,,Wort der Vers6hnung®, eben dem
Evangelium, den Glauben wirkt (Rém 10,17), ,in dem Christus selbst
gegenwirtig ist™?.

Es geht also bei der vers6hnenden und erlésenden Hinwendung Gottes
zu den Menschen, die durch die Gemeinschaftslosigkeit mit Gott und
durch die Selbstabschliefung gegen den Willen Gottes ihr Leben verwir-
ken, um die gegenwirtige Heilstat des dreieinen Gottes, der die Menschen
in seine Liebesgemeinschaft hineinnimmt. Diese Vers6hnungstat Gottes in
Jesus Christus hat grundlegende Bedeutung fiir den ,,Dienst der Versth-
nung® durch ,,Amt und allgemeines Priestertum™ in ihrer verbundenen
Bezogenheit aufeinander. Sie wird den Glaubenden zugeeignet und die
Glaubenden haben Anteil daran durch die Predigt des Wortes als Gesetz
und Evangelium, durch die Taufe, das Abendmahl, den Zuspruch der
Vergebung in der Beichte und auch durch das ,,mutuum colloquium® und
die ,,consolatio fratrum®'®, das Miteinander-Sprechen und die Tréstung der
Briider und Schwestern. Diese Zueignung der Heilstat des dreieinen Got-
tes geschieht im apostolischen Auftrag durch den ,Dienst der Versth-
nung®,

7 W. Joest: Gesetz und Freiheit, Gottingen 1968, S. 101ff.
8 BSELK, 654,16f, 39f.

9 WA 4011, 228,34-229,1.
10 BSELK, 449,8-14.
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2. Allgemeines Priestertum und Amt
2.1. Allgemeines Priestertum

In den entfalteten Begriindungszusammenhang der Versohnungstat des
dreieinen Gottes, des ,,Wortes von der Versoéhnung* und des ,,Dienstes der
Versthnung® ist das Zusammenwirken von ,.allgemeinem Priestertum und
Amt* einzuzeichnen.

Horen wir aus dem Vergewisserungsbrief an die bedringte und ange-
fochtene Gemeinde in Rom aus I Petr 2,5 und 9: ,,Und erbaut auch ihr
euch als lebendige Steine zum geistlichen Hause und zur heiligen Priester-
schaft, zu opfern geistliche Opfer, die Gott angenechm sind durch Jesus
Christus ... Thr seid das auserwiihlte Geschlecht, das konigliche Priester-
tum, das heilige Volk, das Volk des Eigentums, daB ihr verkiindigen sollt
die Wohltaten des, der euch berufen hat von der Finsternis zu seinem
wunderbaren Licht.“" Da ist die Zusage und Vergewisserung ,Ihr seid:
Ihr seid — in Kontinuitiit und Diskontinuitit mit dem alttestamentlichen
Gottesvolk, beschrieben in alttestamentlichen Bildern und Kategorien —
das ,konigliche Priestertum®, das ,,Volk des Eigentums®, die ,lebendigen
Steine®, weil Christus der Eckstein des ganzen Hauses ist, der Hoheprie-
ster, d. h. der einzige Priester, wic Hebr 5,1-10 bekennt, in koniglicher
Herrschaft und prophetischem Auftrag. Denn Jesus verkiindigt in seinem
selbstvorstellenden Vollmachtswort — genauso wie Jahwe sich selbst vor-
stellte und offenbar machte'? — ,Ich bin“ das Licht der Welt und darum
seid ihr auch das Licht der Welt (Joh 8,12; Mt 5,14). In unumkehrbarer
Zuordnung sind demnach Christus und die Christen miteinander verbun-
den: im priesterlichen Dienst. Die altprotestantischen Dogmatiker erkann-
ten ihn in der satisfactio und intercessio. In der durch M. Luther von
Augustin iibernommenen Terminologie erweist in der communio von Chri-
stus und den Christen und der Christen untereinander sich Christus als das
sacramentum und als das exemplum des allgemeinen Priestertums.' Stell-
vertretung, konstituiert in der ,,Gleichférmigkeit“ mit Christus, wird als
Lebensprinzip der Gemeinde im Miteinander und Fiircinander gelebt, eben
indem einer dem andern ,,ein Christus wird“*. Immer wieder betont M.

11 Vgl. auch: Offb 5,10.

12 2. Mose 3,15.

13 Vgl E. Iserloh: Sacramentum et exemplum. Ein augustinisches Thema lutherischer
Theologie, in: Reformata Reformanda. FS H. Jedin, hg. v. E. Iserloh/K. Repgen,
Miinster 1963, S. 247ff.

14 WA 7, 66,34.
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Luther diese communio mit und durch Jesus Christus in seinen friihen
Schriften. Der protestantische Individualismus und der ethische Moralis-
mus finden bei M. Luther selbst nicht ihre Begriindung. ,Ein Christen-
mensch lebt nicht in sich selbst, sondern in Christus und in seinem Néch-
sten: in Christus durch den Glauben, im Nichsten durch die Liebe."s Im
Brief an G. Spenlein vom 8.4. 1516 schreibt der Reformator: ,, ... lerne
Christus und zwar den Gekreuzigten. Leme ihm singen und an dir selbst
verzweifelnd zu ihm sagen: Herr Jesus, Du bist meine Gerechtigkeit, ich
aber bin Deine Siinde; Du hast das Meine an Dich genommen und mir das
Deine gegeben ... Wenn du dies fest glaubst..., so nimm auch du die
unordentlichen und irrenden Briider an, trage sie geduldig, mach ihre
Siinden zu deinen und, wenn du etwas Gutes an dir hast, dann laf} es ihr
Gutes sein“'é,

Bezogen auf das Leiden Christi schreibt M. Luther im Sermon von
1519'7: ,Wenn also dein Herz in Christus bestitigt ist und du nun den
Siinden feind geworden bist aus Liebe, nicht aus Furcht vor Pein, so soll
fernerhin das Leiden Christi auch ein Exempel sein deines ganzen Lebens
und nun auf eine andere Weise dasselbe bedenken; denn bisher haben wir
es bedacht als Sakrament, das in uns wirkt.” Diese Beschreibung als Sa-
krament nimmt M. Luther im ,,Sermon von dem hochwiirdigen Sakrament
des heiligen, wahren Leichnams Christi und von den Bruderschaften®
(1519) vor: ,Als Christus dieses Sakrament cinsetzte, sprach er: Das ist
mein Leib, der fiir euch gegeben wird; das ist mein Blut, das fiir euch
vergossen wird. So oft ihr das tut, so denkt dabei an mich als Sprecher. Ich
bin das Haupt; ich will der erste sein, der sich fiir euch hingibt, will euer
Leid und Unfall mir gemein [= zu eigen] machen und fiir euch tragen, auf
daB ihr auch mir und untereinander so tut und alle Lasten in mir und mit
mir gemein sein. Und laBt euch dieses Sakrament zu einem gewissen
Wahrzeichen werden, daB ihr meiner nicht vergef3t.“!® Dieser priesterliche
Dienst in der Verbundenheit mit dem einzigen Priester Christus im Fiirsein
der Christen fiir einander, in der Fiirbitte und im gegenseitigen Zuspruch
der Vergebung kann — wie Mose (2. Mose 32,32) und Paulus (R6m 9,1ff)
als Beispiele zeigen — bis zur stellvertretenden Schuld- und Strafiibernahme
in der Nachfolge Christi reichen. Hinzuweisen ist aber auch darauf, dafl
der Dienst des allgemeinen Priestertums durch die prophetischen und k&-

15 BoATI, 27,19f.
16 WABr I, 35,24ff.
17 BoA I, 159,39ff.
18 Ebd., 200,6ff.
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niglichen Dienste auszuweiten ist und diese miteinschlieBt, wie I Petr 2,5ff
bezeugt.

Die Vergewisserung ,,Ihr seid das konigliche Priestertum, das Volk des
Eigentums, daB ihr verkiindigen sollt die Wohltat dessen, der euch berufen
hat von der Finsternis zu seinem wunderbaren Licht* gilt durch die Heils-
tat des dreieinen Gottes in Jesus Christus. Sie wird den Glaubenden zuge-
eignet in der lebendigen Predigt des Wortes Gottes, also im Kerygma.
M. Luther folgert daraus:. ,.Ein jeglicher Christ Gottes Wort hat und von
Gott gelehrt und gesalbt ist zum Priester.“!* Gottes Heilstat wird ferner in
der Taufe, dem Sakrament der Rechtfertigung, zugeeignet, wodurch die
Glaubenden in Christi Sterben und Auferstehen hineingenommen werden,
ihnen die Siinden vergeben, sie mit dem heiligen Geist beschenkt, in den
Leib Christi eingegliedert und zu Erben des Reiches Gottes ernannt wer-
den. M. Luther schlieBt daraus: ,,Alle Christen sind wahrhaftig geistlichen
Stands ... So werden wir allesamt durch die Taufe zu Priestern geweiht.“*"
Was ,,aus der Taufe gekrochen ist, das mag sich riilhmen, daB es schon zu
Priester, Bischof und Papst geweiht sei“?. Alle getauften Christen sind
damit Priester, wie M. Luther mit der polemischen Richtung gegen das
romisch-katholische Amtsverstindnis betont. Durch die Predigt des Evan-
geliums und durch das Sakrament der Taufe wird den Glaubenden die
Gabe des heiligen Geistes verheien und geschenkt. Der heilige Geist aber
wirkt in den Glaubenden Friichte des Geistes und je nach den eigentiim-
lichen Fihigkeiten, Kenntnissen, Talenten und Erfahrungen der einzelnen
Glaubenden die Charismen zur Auferbauung der Gemeinde im Miteinan-
der und Fiireinander (R6m 12; I Kor 12). Auch M. Luther hebt die Friichte
und Charismen des heiligen Geistes in der communio der Gemeinde her-
vor; sich an das #uBere Wort und an die leibhaften Sakramente bindend
wirkt der heilige Geist, selbst favor dei und donum dei.** Friichte und
Charismen des heiligen Geistes bedeuten keine spirituelle Seinsqualitéit
und keinen besonderen habitus im Menschen; vielmehr wirkt der heilige
Geist neuschaffend, indem er ,,zu Christus bringt®.

Der kerygmatische, sakramentale und charismatische Aspekt des allge-
meinen Priestertums gehoren im Begriindungszusammenhang der Heilstat
des dreicinen Gottes zusammen. So wird auch die Kirche — und damit
eben auch das allgemeine Priestertum — bekannt als Volk Gottes, Leib

19 StA 3, 79,10f.

20 StA 2, 99,19f.

21 Ebd., 100,21ff.

22 Vgl. R. Prenter: Spiritus Creator, Miinchen 1954, S. 50f; S. 55§
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Christi und Gemeinschaft der Heiligen, eben als Werk und Werkzeug des
heiligen Geistes. Die Gemeinde und Kirche wird durch die materialen
Kennzeichen Wort und Sakrament konstituiert, die durch den heiligen
Geist auch instituierende Kraft haben, so daB Charisma und Institutionen
sich in der Kirche, der ,,Mutter des Glaubens*®, verbinden in spannungs-
voller und kreativer Einheit. Denn in der spannungsvollen Einheit von
geglaubter und erfahrbarer Wirklichkeit lebt die Gemeinde und Kirche auf
dem Weg noch als ,,communio peccatorum et iustorum* und als ,,ecclesia
semper reformanda®; sie lebt aus dem Glauben an ihren lebendigen Herrn
im Miteinander und Fiireinander, so daB sich Gabe und Aufgabe fiir sie
verbinden: ,,So sind wir nun Gesandte an Christi Statt, indem Gott durch
uns ermahnt; wir bitten an Christi Statt: LaBt euch verséhnen mit Gott*
(II Kor 5,20). ,,Ihr seid das konigliche Priestertum ..., daB ihr verkiindigen
sollt die Wohltaten des, der euch berufen hat* (II Petr 5,9). Diese missio-
narische Intention im Dienst der Verséhnung gibt dem Miteinander und
Fiireinander der Gemeinde die verbindende Richtung.** Hans Martin Barths
Rede vom ,allgemeinen, gegenseitigen und gemeinsamen Priestertum®
bestitigt sich somit® Und in der Unterweisung des Glaubensgesprichs,
beim Trostwort des Krankenbesuchs, bei der Beichte, bei den Diensten der
Liebe am nahen und fernen Nichsten konkretisiert sich dieser Dienst, bei
dem einer dem anderen ,.ein Christus* wird.

2.2. Das Amt

Der Ausgangspunkt fiir unser theologisches Nachdenken iiber das Amt
ist die Feststellung, daB alles, was zum dogmatischen Verstindnis des
allgemeinen Priestertums und seines Dienstes aufgezeigt wurde, auch fiir
das Amt in der Gemeinde gilt. Als getaufter Christ, dem die Gabe des
heiligen Geistes verheiflen und zugesagt ist, lebt der ordinierte Pastor
durch den Glauben in der Gemeinschaft mit Jesus Christus, seinem ge-
kreuzigten und auferstandenen Herrn. Person und Glaube verbinden sich
in ihm, der als ,,simul peccator et iustus“ auf die vergebende Gnade Gottes
angewiesen bleibt. Mit allen gerechtfertigten Siindern ist der Pastor ,,in
Christus* gleichgestellt (Gal 3,28). Sein besonderes Charisma ist einge-
bunden inmitten der anderen Charismen, wie I Kor 12,28 und Rém 12,8

23 BSELK 655,4. -

24 Vgl. anch K. H. Stoll: Vom Priestertum aller Gldubigen, in: Texte aus der
VELKD 24/1983; G. Heintze: Allgemeines Priestertum und besonderes Amt, in:
EvTh 23, 1963, S. 617-646.

25 H. M. Barth: Einander Priester sein, Géttingen 1990, S. 191ff.
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bezeugen; auch er hat Anteil am sacerdotium Christi wie alle Getauften.
M. Luther betont dies immer wieder bei seiner Unterscheidung von sacer-
dotium und ministerium.?

Das Amt als 6ffentlicher Leitungsdienst durch die Predigt des Evange-
liums (pure docere evangelium), die richtige Sakramentsverwaltung (recte
administrare sacramenta) mit CA VII und durch die Lehrverantwortung
mit CA XXVIII setzt zusammen mit den theologischen Fachkenntnissen,
handlungsorientierten Qualifikationen und dem geistlichen Lebensstil einer
ars pastorandi die besondere Sendung zu diesem Dienst durch Jesus Chri-
stus (vocatio interna) und die rechtmiBige Berufung des rite vocatus (CA
XIV) in der vocatio externa voraus. Nach dem Neuen Testament erfahren
berufene Mitarbeiter in der Gemeinde diese bevollméichtigende Beauftra-
gung durch die Handauflegung (Apg 6.,3; II Tim 1,6; Apg 14,23; Tit 1,5;
I Tim 5,22). Diese einmalige Ordination erhilt im reformatorischen Ver-
stindnis nicht die Bezeichnung Sakrament (CA XIII,11). Unter Fiirbitte
der Gemeinde wird der von Christus Berufene mit der Handauflegung der
Kirchenvertreter als Zusage und VerheiBung des heiligen Geistes zum
lebenslangen Dienst der offentlichen Wortverkiindigung und Sakraments-
verwaltung in apostolischer Nachfolge beauftragt und bevollmichtigt. Die
liturgische Gestalt des Ordinationsgottesdienstes bilden: Gebet, Schrift-
lesung, Ordinationsvorhalt und Antwort, Ordinationsgebet und Handauf-
legung, Sendung und Segnung. Erwihnt sei, dal M. Luther das eine Hir-
tenamt betont und damit die geistliche Verantwortung des ordinierten Pa-
stors vor Gott, wihrend Johannes Calvin und Martin Bucer das dreifache
Amt kennen, das sich zum mehrgliedrigen entfaltete. Wie der Diener im
Amt als Glied des allgemeinen Priestertums in der apostolischen Nachfolge
steht, d. h. im Auftrag des auferstandenen Christus an die Apostel (Mt
28,18f), in Lehre, Gebet und Leben, so auch durch die besondere Sendung
zur Evangeliumsverkiindigung, Sakramentsverwaltung und Lehrverantwor-
tung in der apostolischen Sukzession. Bei den fundamentalen Diensten der
Evangeliumsverkiindigung und Sakramentsverwaltung sowie der Lehrver-
antwortung tut der Pastor dies im Auftrag Christi gegeniiber der Gemeinde.
Auch nach M. Luther gibt es bei den fundamentalen Diensten des Hirten-
amtes ein Gegeniiber von sacerdotium und ministerium; es begriindet kei-
nen besonderen Status, liegt in keiner geistlichen Entitit begriindet, son-
dern allein im Auftrag des lebendigen Christus: ,,Wer euch hort, der hort
mich“ (Lk 10,16). Er ist der Sprecher Gottes im Dienst der Verkiindigung
des Evangeliums und der Seelsorge, der diesen Dienst allein vor Gott zu

26 WA 15, 721,8ff.
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verantworten hat. Das Amt, das nach Luthers Schrift ,,Von den Konzilien
und Kirchen (1539) zu den ,Heiltimern“ der Gemeinde und Kirche
gehort, erweist sich bei der rechtmiBigen Ausiibung der fundamentalen
Dienste, eben der materialen notae ecclesiae, als formales Kennzeichen
der Kirche, durch das der heilige Geist den Glauben schafft und erhilt.”’” In
Notzeiten freilich werden diese fundamentalen Dienste von der Gemeinde
des allgemeinen Priestertums verantwortet und von Beauftragten der Ge-
meinde getan. M. Luthers Friihschrift ,,DaB eine christliche Gemeine Recht
und Macht habe, Lehre zu urteilen, Pfarrer ein- und abzusetzen ...”® ist
ein Beispiel dafiir, wie charismatisch Berufene und von der Gemeinde
bestitigte Leiter in Not- und Verfolgungszeiten diesen Dienst der Wort-
verkiindigung und Sakramentsverwaltung iibernommen haben, wie es etwa
in den Zeiten des Pfarrermangels wihrend des Zweiten Weltkrieges durch
Kirchenvorsteher auch geschah.

3. Das Zusammenwirken von Amt und Gemeinde

Erinnert sei an den gemeinsamen und an den besonderen Auftrag der
Gemeinde des ,allgemeinen, gegenseitigen und gemeinsamen Priester-
tums* und des ordinierten Amtes: der Dienst der Versbhnung. Amt und
Gemeinde ordnen sich in den Relationen ,,in, inmitten und gegeniiber
einander zu.?® Der Pastor lebt mit seinem Charisma als getaufter Christ in
der Geistgemeinschaft des vielgliedrigen Leibes Christi: in und inmitten,
d. h. im allgemeinen Priestertum und in der cooperatio und communicatio
mit den Charismen der anderen Gemeindeglieder zur Auferbauung der
Gemeinde des dreicinen Gottes. Das Gegeniiber von Amt und Gemeinde
beim offentlichen ,,pure docere evangelium® und ,recte administrare sa-
cramenta® ist begriindet im Auftrag des dreicinen Gottes, zu dem die
Kirche den Pastor rechtlich einsetzt, wenn Ausbildung, Qualifikation, per-
sonliche Eignung und innere Berufung dafiir sprechen. Der Pastor steht bei
seinem offentlichen Dienst in der Gemeinschaft mit den anderen Gemein-
degliedern, den Mitarbeitern und Amtskollegen: im ,,mutuum colloquium
et consolatio fratrum**.

27 Vgl. M. Plathow: Die Bedeutung der ,,Ortskirche* in der lutherischen Ekklesiologie,
in: Orthodoxes Forum 1988, S. 259-274.

28 WA 11, 408ff. ‘

29 Vgl. E. Schlink: Die apostolische Sukzession, in: ders., Der kommende Christus und
die kirchlichen Traditionen, Géttingen 1961, S. 160-195.

30 Vgl. M. Plathow: Mutuum colloquium et consolatio fratrum. Zur Aszetik des Pfar-
rers, in: DPfBI 83, 1983, S. 598—602.
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Nun gibt es neben den fundamentalen Diensten im apostolischen Auf-
trag Christi auch die situativen Dienste. Sie sind durch die konkrete Situa-
tion der Gemeinde zum einen bestimmt: Neuzugezogene, Seniorenheime,
dorfliche Struktur, Universititsstadt, und durch die Gaben der mitver-
antwortlichen Gemeindeglieder: pflegende Angehdrige, Leitung von Kin-
der- und Jugendfreizeiten, Engagement fiir Mitweltfragen, Hauskreise u. a.
Zum andern sind sie durch die personlichen Gaben, Erfahrungen und
Kenntnisse des Pastors gepriigt: padagogische Fahigkeiten, dkumenische
Erfahrungen, kiinstlerische Talente u. a. In der Spannung von Anspriichen
an den Pastor und Auftrag des Ordinierten gilt es von den fundamentalen
Diensten her eine Konturierung der situativen Aufgaben im Zusammen-
wirken mit den Gaben der Gemeindeglieder vorzunehmen. Im Aufeinan-
der-Horen und Miteinander-Sprechen wird der besondere Auftrag des Pa-
stors fiir diese besondere Gemeinde konkretisiert; im Wahrnehmen der
eigenen Grenzen, ja, im Sich-selbst-Zuriicknehmen des Pastors werden
kreative Kompromisse eingegangen, die an der Wahrheitsfrage ihre Grenze
finden; Kompromif ist dabei im Sinn von ,cum promissione®, ,mit der
VerheiBung* des heiligen Geistes verstanden. Strukturierung, Beschrin-
kung, Konzentration und Konkretion kennzeichnet die Dienste des Pastors
in und inmitten und mit den Gemeindegliedern und der Gemeindeglieder
mit dem Pfarrer in der Gemeinde.*

Wie sich die Gaben des einen heiligen Geistes ,.zu gemeinsamen Nut-
zen“ offenbaren (I Kor 12,7), alle verbunden sind durch den einen Glau-
ben, die eine Taufe, den einen Geist, eben durch die Heilstat des dreieinen
Gottes, so verbindet alle Glieder des Leibes Christi, das allgemeine Prie-
stertum und das Amt, das Leben aus der rechtfertigendén Gnade Gottes:
das Horen auf das Wort Gottes, der Zuspruch der Vergebung der Siinden,
die Gemeinschaft des Abendmahls, in dem der lebendige Christus uns real
und personal begegnet und beschenkt und verbindet miteinander, schlieB3-
lich das Gebet der Getaufien, die in Christi Sterben und Auferstehen durch
den Glauben hineingenommen sind. Unser Augenmerk fillt somit auf die
geistliche Gemeinschaft in der Gemeinde Jesu Christi und auf den geist-
lichen Lebensstil des Pastors.

Manfred Seitz stellt zur Praxis des Glaubens eines jeden Pfarrers tref-
fend folgende Fragen: ,,1. Wie hore ich selber auf Gottes Wort? Wir sind
in Gefahr, es nur noch auf die bevorstechende Verkiindigungsaufgabe be-

31 Ders.: Ministerium ecclesiasticum. Berufskunst als Anspruch an den Pfarrer und als
Anspruch des Pfarrers, in: Wort des lebendigen Gottes. FS fiir Prof. Dr. R. Slenczka
zum 60. Geburtstag, Erlangen [Privatdruck] 1991, S. 19ff.
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zogen zu horen. 2. Welche Rolle spiclt das Gebet in meinem personlichen
Leben? Auch unter uns breitet sich ein Verstummen und dadurch ein
Verlust an Durchlissigkeit und Transparenz aus. 3. Wo erfahre ich mich,
obgleich ich Pfarrer bin, auch als Gemeindeglied? Amt bedeutet zwar
immer Einsamkeit, aber sie ist ohne den an uns ergehenden Ruf aus der
Vereinzelung zur Gemeinschaft nicht zu tragen. 4. Was bedeuten geist-
liche Ordnungen fiir den Ablauf meiner Zeit? Auch wir partizipieren an
der Pathologie des Zeitgeistes, am provisorischen Dasein und bediirfen
einer geistlichen Strukturierung der Zeit. 5. An welcher Stelle in meinem
Leben konkretisiert sich das Wort zum Werk? Wir kénnen das Wort ,,Liebe*
in unseren eigenen Predigten nicht mehr horen, weil uns die Frage nach
seiner Verdichtung ins Sichtbare und Soziale iiberfiihrt.“** Mit M. Luther
ist diese Praxis des Glaubens jeden Pastors in der Geist- und Dienst-
gemeinschaft des allgemeinen Priestertums geprégt von ,,0ratio”, ,medita-
tio” und ,tentatio™; Der geistliche Lebensstil des Pfarrers ist getragen vom
Horen auf das Wort Gottes bei der lectio continua, bei der Schriftmedita-
tion: ,,nicht allein im Herzen, sondern auch #uferlich die miindliche Rede
und geschriebenen Worte im Buch immer treiben und reiben, lesen und
wiederlesen, mit fleiigem Aufmerken und Nachdenken, was der Heilige
Geist damit meint. Und hiite dich, daB du nicht iiberdriissig werdest.**
Die ,tentatio, die Anfechtung, gehort zur geistlichen Existenz jedes
Glaubenden und des Pastors als ,,theologus crucis* besonders: ,,Die ist der
Priifstein, die lehrt dich nicht allein wissen und verstehen, sondern auch
erfahren, wie recht, wie wahrhaftig, wie sii, wie lieblich, wie michtig,
wie tréstlich Gottes Wort sei, Weisheit iiber alle Weisheit.”* Als Ange-
fochtener erfihrt sich der Pastor wie jedes Gemeindeglied in der Gemein-
schaft derer, dic im Glauben angefochten und durch das Geschenk der
Gnade Gottes vergewissert worden sind; das ,,mutuum colloquium et con-
solatio fratrum® hat hier seinen pastoralen Ort. SchlieBlich nennt M. Lu-
ther die ,,oratio als Konstitutivum fiir die Praxis Pietatis des Pastors und
der Gemeinde; ,.oratio® und ,actio” sind dabei miteinander verbunden.
»Knie nieder in deinem Kimmerlein, bitte mit rechter Demut und Ernst
vor Gott, daB er dir durch seinen licben Sohn wolle seinen Heiligen Geist
geben, der dich erleuchte, leite und Verstand gebe. Wie du sichst, daB
David im oben genannten Psalm (Ps 119) immer bittet: ,Lehre mich, Herr,

32 M. Seitz: Der Beruf des Pfarmrers und die Praxis des Glaubens, in: ders., Praxis des
Glaubens, Gottingen 21985, S. 224.

33 WA 50, 659,22-26.

34 Ebd., 660,1-4.
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unterweise mich, fiihre mich, zeige mir.“* Das Gebet strukturiert die Zeit
des geistlich geprigten Lebensstils des Pfarrers und der Gemeinde. Im
Dank-, Bitt- und Fiirbittgebet bringt der Pastor allein oder mit den Ge-
meindegliedern die Freuden und Note der Gemeindeglieder, der Kirche
und dieser Welt vor Gott: Junge und Alte, Gemeindeglieder vor und nach
den Kasualien, Traurige, Kranke, Einsame, Sterbende, Menschen, die
Gliick und Segen erfuhren, eine Gebetserhérung, die Mitarbeiter, die Amts-
briider und -schwestern, die Kirchenverwaltung und -leitung, die Note und
Sorgen dieser Welt.

Karl Barth und Dietrich Bonhoeffer erkennen im Beten den Grund und
die Mitte allen Handelns als Christen, und so gehért das Beten mit dem
Arbeiten zusammen, ,.Beten und Tun des Gerechten“. Denn der Glaube
bringt Friichte des Glaubens in der Liebe und die Liebe verdichtet sich ins
Sichtbare und Soziale. Die Liebe kann sich in einem Bereich der Diakonie
— entsprechend den Noéten in der Gemeinde — zum konkreten Tun verdich-
ten: Suchtkranken-, Aussiedler-, Nachbarschaftshilfe, Jugendbetreuung,
Seniorenerholung. Im Bereich von Mission und Okumene kénnen Partner-
schaften, Projekte zu Selbsthilfe und Einzelaktionen im konziliaren Pro-
zeB fiir Friede, Gerechtigkeit und Bewahrung der Schopfung” den Geist
der Liebe Fleisch werden lassen. Der evangelische Einsatz, das unzwei-
deutige Wort des ,,Wichteramtes™ oder das prophetische Wort fiir die
Stummen kénnen Beten und Handeln verbinden. Gewil ist heute in einer
Situation des Ringens der verschiedenen Geister um die Seelen der Men-
schen die Gabe der Priifung der Geister mit dem theologischen Urteil, das
zur Tat ruft, besonders von Pastor und Gemeinde herausgefordert.

Bei der Fiille der situativen Anspriiche, Herausforderungen und Auf-
gaben erweist sich die Berufskunst des Pastors in der Beschrinkung, Struk-
turierung, Konzentrierung und Konkretion der situativen Dienste von den
fundamentalen Diensten her; und dies sollte im Gespriach und Zusammen-
wirken mit den Verantwortlichen der Gemeinde geschehen. In seiner geist-
lich-theologischen Existenz erfihrt sich der Pfarrer dabei immer neu als
der, der auf die rechtfertigende und vergebende Gnade Jesu Christi ange-
wiesen ist; ,,wir sind Bettler; das ist wahr; zugleich darf er in aller An-
fechtung gewil sein mit dem Apostel Paulus: ,Nicht ich, sondern Christus
wirkt in mir* (Gal 2,20), getragen von den Gebeten der Gemeindeglieder.
Und entsprechendes gilt fiir dic Gemeinde des allgemeinen Priestertums in
der Gebets- und Dienstgemeinschaft mit dem Pastor. Aufgrund der Ver-
schnungstat des dreieinen Gottes in Christi Sterben und Auferstchen sind

35 Ebd., 659,10-14.
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Amt und Gemeinde verbunden in dem gemeinsamen ,,Dienst der Versh-
nung™; der Pastor tut dabei 6ffentlich den Dienst des ,,pure docere evange-
lium et recte administrare sacramenta” durch die theologischen Fach-
kenntnisse und handlungsorientierten Qualifikationen als von der Kirche
Beauftragter in der apostolischen Nachfolge Jesu Christi in, inmitten und
gegeniiber der Gemeinde. Was ihm Orientierung gibt, was ihn trigt und
was ihn vergewissert, ist die Zusage seines lebendigen Herrn: ,.LaB dir an
meiner Gnade geniigen; denn meine Kraft ist in den Schwachen michtig®
(I1 Kor 12,9).

Des soll ein jeder gewiB sein in der Christenheit, daB8 die Prediger, Lehrer
und Pfarrer, ja alle, die das Wort vortragen, gewiB sind, daB ihre Predigt
nicht ihr eigen sei, sondern sie wissen fiirwahr, daB es Gottes Wort sei,
oder wo sie daran zweifeln, dafl es Gottes Wort sei, daB sie ja stillschwei-
gen und ihren Mund nicht auftun, sie sind denn zuvor gewill, daB es
Gottes Wort sei ... Deshalb soll ein Christ, er sei Prediger oder Zuhorer,
gewiB sein, da er nicht sein eignes Wort, sondern Gottes Wort rede und
hére; sonst wire es besser, er wiire nie geboren, und Pfarrer und Zuhorer
miissen einer mit dem andern zum Teufel fahren. . Martin Luther



WERNER ELERT
Erlangen und die Lutherische Kirche"

DaB der Martin-Luther-Bund heute seinen Sitz in Erlangen hat und daB
unsre Stadt das von ihm betreute Auslands- und Diaspora-Theologenheim
beherbergt, ist gewiB in erster Linie das Verdienst Friedrich Ulmers, den
diese Zeilen griiBen mochten. Erlangen ist dadurch gerade fiir die lutheri-
sche Diaspora ein Ort geworden, wo sich Menschen, Wiinsche, Hilferufe
aus aller Herren Lindern begegnen, die auf Bereitschaft zum Héren und
Helfen hoffen. Allein in der lutherischen Kirche des Auslandes hatte doch
der Name unserer Stadt auch schon friiher einen guten Klang. Das ist das
Verdienst der Erlanger Theologen des 19. Jahrhunderts, die bei aller per-
sonlichen Mannigfaltigkeit ihrer gesamten Fakultiit einen scharf geprégten
Charakter gaben, wie ihn kaum eine andere in Deutschland aufzuweisen
hatte. Es war der Charakter einer in all ihren Einzelgebieten am luthe-

* Am 21. November 1954 ist Professor D. Dr. Wemer Elert in Erlangen gestorben.
Vierzig Jahre nach seinem Tod soll der erneute Abdruck eines Aufsatzes eine An-
regung zum Gedenken an ihn sein. Elert schrieb diesen Aufsatz als Beitrag zu dem
Buch: ,Lutherische Kirche in Bewegung. Festschrift fiir Friedrich Ulmer zum 60. Ge-
burtstag®, hg. v. Gottfried Werner, Erlangen 1937, S. 184-193. Der Text ist im we-
sentlichen unverindert; lediglich zwei kleinere Verdnderungen waren fiir den Nach-
druck aus formalen Griinden angezeigt.

In diesem Dokument kommt Elerts Einschdtzung unseres Werkes zum Ausdruck. Wir
sind dankbar, daf er als lutherischer Theologe auch auf den Martin-Luther-Bund und
viele, die ihm ihre Kraft zur Verfiigung gestellt haben, prigend gewirkt hat.

Der Leser wird bei diesem Text aus dem Jahr 1937 leicht erkennen, worin sich die
Zeit und der Stand der theologischen Forschung inzwischen gedndert haben. Das Jahr
des 250. Universititsjubildums hat den Riickblick auf die Theologische Fakultit, den
Elert in seiner Zeit vorlegte, auf verschiedene Weise neu angeregt. Dies darzulegen,
kann jedoch hier nicht die Aufgabe sein. Elert rief die Kirche und ihre Theologie ,,zur
Sache”. So ist auch unser Gedenken an ihn in dieser Sache begriindet und nicht
unkritische Personenverehrung. Wir bewegen uns damit ganz im Rahmen dessen, was
Elerts Anliegen war: ,Darum hat auch die Kirche eine bleibende Aufgabe. Diese
Aufgabe kann sie nur erfiillen, weil sie sich von Gott beaufiragt weil. Denn jede
andere Begriindung ihrer Existenz macht sie zum Exponenten der Welt lhre Rede
liefe dann doch zuletzt auf die Mahnung hinaus, daB sich die Welt vor sich selbst zu
rechtfertigen hat. Ihr Ruf nach Gottesfurcht ist vielmehr nur zwingend, weil er einer
der Welt entgegengesetzten Sendung entspringt. Diese Sendung kann sie allein von
dem Sohne Gottes her verstehen, dessen Namen sie tragt“ (Werner Elert, Der christ-
liche Glaube, [1940] 6. Aufl., Erlangen 1988, S. 24). Rudolf Keller
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rischen Bekenntnis ausgerichteten kirchlichen Theologie. Seither gehen
Jahr fiir Jahr lutherische Studenten anderer Linder durch die Erlanger
Horsile und Seminare. Und es hieBe Eulen nach Athen tragen, wenn man
dazu noch eine besondere Werbung veranstalten wollte.

Indessen ist es vielleicht doch nicht iiberfliissig, einiges von der Uni-
versitit Erlangen zu erzédhlen. Denn wenn man auch in der bayerischen
Landeskirche mit ihrer Geschichte vertraut ist, so beginnt die Unkenntnis
dariiber doch schon oft in ihrer nichsten Nachbarschaft, und sogar nicht
wenige, die sich als Studierende jahrelang in Erlangen aufhalten, wissen
spiter kaum dariiber Auskunft zu geben.

Erlangen ist, wie mancher Neuling zuerst mit einer gewissen Enttiu-
schung bemerkt, in seiner heutigen Gestalt eine junge Stadt, gerade zwei-
einhalb Jahrhunderte alt. Wer die krummen StraBen von Marburg oder
Tiibingen darin sucht, der muB schon einen recht ortskundigen Fiihrer
haben, um eine zu finden. Hugenotten bestimmten einst den Stadtplan und
das Stadtbild, das aus Griinden der Sparsamkeit und der Vernunft dulerst
rechteckig und ziemlich langweilig ausgefallen ist. Die Universitit wurde
erst 1743 gegriindet. Das wiire fiir eine amerikanische Universitit zwar ein
ganz respektables Alter, aber unter den deutschen Schwestern ist sie doch
eine der jiingsten. Leipzig, Rostock, Greifswald sind drei Jahrhunderte,
Heidelberg fast vier Jahrhunderte #lter. Diese dlteren Schwestern wirken
wie alte Erbtanten, in deren Hiuslichkeit man immer wieder neue ,,roman-
tische Werte* entdeckt, mit denen der junge Nachkémmling nicht in Wett-
bewerb treten kann. Der Erlanger Universitit fehlten auch andere Reich-
tiimer. Sie wurde als Landesuniversitdt der kleinen Markgrafschaft Bay-
reuth gestiftet, deren Landesherren zwar hohen kulturellen Ehrgeiz aber
nur bescheidene Einkiinfte besafen. Im ersten halben Jahrhundert ihres
Bestehens diente sie eigentlich nur zur Ausbildung der Geistlichen und der
Beamten des eigenen kleinen Landes. Weder blendende Institute noch
groBe wissenschaftliche Kapazititen konnten bezahlt werden. Dicht siid-
lich der Stadt begann bereits das Gebiet der freien Reichsstadt Niirnberg,
die in Altdorf iiber eine eigene Universitit verfiigte, und nicht allzu weit
nordwestlich das Bistum Wiirzburg mit der heutigen glinzenden Julius-
Maximilians-Universitit. Erst als Erlangen im Jahre 1791 fiir einige Jahre
preufisch wurde — der letzte Markgraf von Ansbach und Bayreuth trat sein
Land gegen ecine Rente ab, um- eine Englinderin heiraten zu kénnen —
begann ein schneller Aufstieg. Es war auf einmal ,entdeckt”. Goethe,
Holderlin, Ernst Moritz Amdt, Alexander von Humboldt weilten damals
in Erlangen. Die groBen Philosophen des deutschen Idealismus Fichte und
Schelling lehrten hier, und Hegel hatte eine Zeitlang keinen groBeren
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Waunsch als hierher berufen zu werden. Im Jahr 1810 kam Erlangen an die
Krone Bayern, und die bayerischen Herrscher haben im folgenden Jahr-
hundert durch Bau zahlreicher Institute wie auch durch Berufung hervor-
ragender Gelehrter aus Erlangen eine moderne Hochschule gemacht.

Der #duBleren Geschichte entsprach die innere. Die letzten Markgrafen
von Ansbach und Bayreuth waren ,aufgeklirte” Fiirsten im Sinne ihrer
Zeit. Die Markgriifin Wilhelmine, Schwester des Preulenkonigs Friedrichs
d. Gr., die. bei der Stiftung der Universitit die treibende Kraft war, stand
mit Voltaire in engem Briefwechsel und lieB sich durch ihn dessen Freunde
an ihren Hof empfehlen. Und so ist es begreiflich, daB sie am Tage der
Einweihung die Professoren iiber die beiden Sitze offentlich disputieren
lieB: ,,1. Es ist kein Widerspruch, daB eine Materie denken konne. 2. Es ist
nicht schlechterdings notwendig, daB die zusammengesetzten Dinge aus
Einheiten bestehen.” Diese Sitze entsprachen ganz dem Geist Voltaires,
und es war deshalb kein Wunder, dafl die bedeutendsten Lehrer der vier
Fakultiten Anhinger des Hallenser Philosophen Christian Wolff waren,
den Wilhelminens Vater einst wegen offenbarungswidriger Lehre aus Halle
verbannt, ihr Bruder Friedrich aber sofort nach seiner Thronbesteigung
dorthin zuriickberufen hatte. Die Theologen richteten sich mit einer Art
von aufgeklirter Orthodoxie in dieser rationalistischen Atmosphire ein, so
gut es ging. Der bekannnteste unter ihnen aus jener Zeit, Friedrich Seiler,
lehrte ,,supranaturalistisch® in der Weise der bekannten Tiibinger dieser
Richtung, nicht besser, aber auch nicht schlechter. Er widmete dem von
ihm vertretenen ,,vernunftgemdfen Christenthume® mehr als 170 Verof-
fentlichungen und wurde daher als erstes Erlanger Mitglied Gelehrter Ge-
sellschaften des Auslandes.

Aber ihren eigentlichen Charakter erhielt die Erlanger Universitidt doch
erst im 19. Jahrhundert. Der groBe Landerwerb der bayerischen Krone im
Napoleonischen Zeitalter vereinigte rein protestantische Gebiete mit dem
katholischen Altbayern. Die fiinf Universititen, die jetzt eine Zeitlang
zum neuen Konigreich gehorien, konnten nicht alle erhalten bleiben. Als
schlieBlich Miinchen und Wiirzburg mit ihrer katholischen Ueberlieferung
siegreich aus dem Wettbewerb hervorgingen, lie man mit Riicksicht auf
die protestantischen Landesteile auch die Erlanger Universitit am Leben,
nachdem der Vorschlag, hier nur die Theologische Fakultit mit einem
Fecht- und Tanzmeister bestehen zu lassen, gliicklicherweise bei der Krone
keinen Anklang gefunden hatte. So erhielt Erlangen gerade in der bayeri-
schen Zeit einen betont protestantischen Charakter, obwohl natiirlich in
die nichttheologischen Fakultiiten auch katholische Gelehrte berufen
wurden. Wenn die bayerische Regierung den protestantischen Untertanen
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eine freundliche Geste zeigen wollte, so kam das in der Regel Erlangen
zugut.

Fiir die theologische Fakultit hatte diese Eingliederung noch eine wei-
tere Folge. Die Markgrafen von Ansbach und Bayreuth, denen die Uni-
versitit ihre Entstehung verdankte, hatten wohl kaum noch gewuBt, daB
einer ihrer Vorfahren einst zu den ersten Unterzeichnern der Augsbur-
gischen Konfession gehort hatte. Und hatten sie es nicht ganz vergessen,
so haben sie von dieser Erinnerung doch kaum noch Gebrauch gemacht.
Nunmehr waren aber zugleich mit ihrem Gebiet auch andre alte luthe-
rische Stammgebiete, die ehemaligen freien Reichsstidie Niirnberg, Ro-
thenburg, Schweinfurt, Nordlingen, Dinkelsbiihl, die Grafschaften Castell,
Pappenheim u. a. gleichsam zum Hinterland der Erlanger Universitiit, we-
nigstens ihrer theologischen Fakultit geworden. Aus all diesen Gebieten
kamen jetzt die jungen Theologen hierher, um dann auch als Pfarrer mit
Erlangen in Verbindung zu bleiben. Die Erinnerung an die Reformations-
zeit, in der all diese Teile im Kampf um die evangelische Lehre zusam-
mengestanden waren, wurde wieder lebendig. Jahrhunderte lang hatte man
in der Vorstellung gelebt, daB das Luthertum eigentlich nur einen einzigen
historischen Ursprung hatte: das sichsische Wittenberg. Soweit es sich um
die Person unseres Reformators handelt, ist das natiirlich nicht zu bestrei-
ten. Allein bei der Bildung eines lutherischen Kirchentums hatten Nord
und Siid zusammengewirkt. Die friihzeitige Aufgeschlossenheit der rei-
chen Stadt Niirnberg mit ihren bedeutenden Gelehrten, Politikern, Kiinst-
lern fiir die lutherische Reformation hat wesentlich dazu beigetragen, da3
das Werk Luthers aus einer kursdchsischen zu einer offentlichen Ange-
legenheit des deutschen Reiches wurde. Frinkische Theologen und frén-
kische Politiker waren an allen kritischen Punkten der Kirchenbildung
(Schwabacher Artikel, Marburg, Augsburg, Schmalkalden) maBgebend
beteiligt. Gerade die Bekenntnisbildung war keine rein Wittenbergische
oder sichsische Angelegenheit. Sie wurde vielmehr gefordert wie geftrdert
durch die von Nord und Siid gemeinsam zu tragende Verantwortung.

Aber schon bald nach den Entscheidungsjahren der Reformation trat
das frinkische Luthertum ganz in den Hintergrund. Nicht etwa dem &dule-
ren Umfang nach, sondern weil es keine eigene theologische Pflegstitie
besaB. Als Andreas Osiander Niirnberg verlieB, hatte es keinen fiihrenden
Theologen mehr in seiner Mitte. Unter den Verfassern der Konkordienfor-
mel befand sich zwar auch der Franke Nikolaus Selnecker, der theologisch
zwar kein Philippist aber doch ganz Wittenberger war. Der ganze lutheri-
sche Siiden war damals und, nachdem Heidelberg kalvinisch geworden
war, fiir zwei Jahrhunderte nur durch die Tiibinger Theologie vertreten.
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Was Wiirttembeg in dieser Zeit, d. h. von Brenz bis Bengel, fiir die luthe-
rische Kirche bedeutete, ist wenigstens auBerhalb seiner Grenzen nie ver-
gessen worden und wird unvergessen bleiben. Aber im 19. Jahrhundert ist
man dort groBenteils Wege gewandelt, auf denen die innere Verbindung
mit den bekenntnisverwandten Kirchen verloren ging.

In Franken aber kam zu dem Fehlen einer eigenen theologischen Hoch-
schule die Zersplitterung in zahlreiche kleine und kleinste Kirchentiimer,
die sich jahrhundertelang theologisch fast nur rezeptiv verhalten konnten.
Daran #4nderte sich auch in der ersten Zeit der Erlanger Universitit nichts.
Erst als sie durch die Zusammenfassung der kleinen Splitterkirchen in der
bayerischen Landeskirche das grofere Hinterland erhielt, konnte die Er-
langer theologische Fakultit, wenn sie ihre Sendung begriff, zum theologi-
schen Vorort des bekenntnisgebundenen siiddeutschen Luthertums wer-
den. Das konnte umso wichtiger werden, als fast gleichzeitig die Universi-
téit Luthers durch den Koénig von PreuBen geschlossen wurde (1817). Be-
kenntnisgebundenheit bedeutete in Bayern zugleich — von kurzen Zwi-
schenakten abgeschen — auch Bekenntnisfreiheit, d. h. fiir die Erlanger
theologische Fakultit auch dic Freiheit der Lehre in voller Ubereinstim-
mung mit dem Bekenntnis der bayerischen Landeskirche, fiir die sie zu-
nichst da war. In Preuen war das, zumal seit Einfiihrung der Union,
wesentlich anders. War auch hier die Freiheit formell vorhanden, so sorgte
doch die Besetzungspolitik der Regierung dafiir, da von ihr nur ein sol-
cher Gebrauch gemacht wurde, der das Interesse der neuen — Koniglich
preuBischen, d. h. unierten — Konfession nicht gefihrdete.

Indessen duflere Bedingungen allein erzeugen noch keine geistige Té-
tigkeit und am allerwenigsten eine lebendige Theologie. Die Erlanger
theologische Fakultit besaB nicht einmal eine nennenswerte Schultradi-
tion, die das neue Geschlecht wenigstens hitte anregen kénnen. Aber sie
war dafiir auch nicht damit belastet. Infolgedessen war man wohl in keiner
andern Fakultit des damaligen Deutschland so gedffnet fiir die Erwek-
kungsbewegung, die zuerst in engen dann immer weiteren Kreisen allmih-
lich fast alle Landeskirchen aufrithrte und durch die auch die Theologie
aus ihrem Sonderdasein ,,zur Sache* zuriickgerufen wurde. Gerade Fran-
ken gehorte zu den Ursprungsgebieten der Bewegung, und in Erlangen gab
es bald einen Missionsverein, zu dem Professoren aller Fakultiten gehor-
ten. Damit war auch der theologischen Fakultét, d. h. der sogen. ,Erlanger
Schule”, die in Gottfried Thomasius, Hofmann und Frank ihre Fiihrer
hatte, das besondere Thema gestellt. Auf der einen Seite hatte sie ihren
Ort in dem bekenntnisgebundenen Kirchentum, dessen Pfarrerstand zu
erzichen ihre Aufgabe war, und in dem die Verkiindigung des Evange-
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liums, mit der es auch die Theologie zu tun hat, allein vernchmbar ist. Auf
der andern Seite aber wurde sie von der Erweckungsbewegung gerufen,
die der theologischen Besinnung bedurfte, wenn sie sich nicht in privaten
Erlebnissen erschopfen sollte. In welchem Verhiltnis stehen Schrift und
Bekenntnis, durch die das Kirchentum ,,objektiv‘ konstituiert wird, zum
Christenstand der Einzelnen, der ,,subjektiv* ,,erfahren* sein will?

Fiir jene alte Erlanger Schule spitzte sich dieses Problem zu in der
Frage nach der ,christlichen Gewifheit“. DaB sie hierbei auch von der
,christlichen Erfahrung* sprachen, hat ihnen von allen Seiten den Vor-
wurf des ,,Subjektivismus® eingetragen. Wir konnen diesen Vorwurf hier
auf sich beruhen lassen. GewiB haben sie dabei formell auch von Schleier-
macher gelernt. Aber man braucht nur das christologische Hauptwerk von
Thomasius oder Hofmanns ,Schriftbeweis”, in dem sich die beriichtigte
Formel fiir den Erlanger ,,Subjektivismus™ findet, oder die beiden ersten
Hauptwerke Franks mit Schleiermachers Glaubenslehre oder mit Albrecht
Ritschl und Wilhelm Herrmann, den Hauptgegnemn der Erlanger, zu ver-
gleichen, um zu erkennen, wie wenig jener Vorwurf im Munde der Ankla-
ger berechtigt war. Es gibt keine theologische Richtung des letzten Jahr-
hunderts, die sogen. Biblizisten eingeschlossen, die sich entschlossener
zur Autoritit der hl. Schrift bekannt hitte als die Erlanger. Aber sie ver-
gaBen dabei nicht wie andere, daB die Schrift iiber sich selbst hinausweist,
daB sie zuriickweist auf die ,, Tatoffenbarung* Gottes, die allein den Grund
des Glaubens und damit auch der christlichen GewiBheit bilden kann.
Threr sehr ,,objektivistischen* Lehre von der ,Heilsgeschichte* entsprach
auch ihre Lehre von der Kirche. Sie verstanden darunter nicht die Gemein-
schaft der ,Erweckten”, so sehr sie dazu auch versucht sein konnten,
sondern die Gemeinde der durch Wort und Sakrament gesammelten und
verbundenen Christen, die durch ihr Bekenntnis Zeugnis von dem ablegt,
was sie zur Kirche macht.

Von diesen theologischen Grundgedanken aus kamen die alten Erlanger
zur ,Kirchlichkeit der Theologie, die zwar Schleiermacher schon gefor-
dert aber nicht verwirklicht hatte. Fiir die Erlanger bestand die Kirchlich-
keit auch nicht nur darin, daB dic zustindige Kirchenbehdrde bei der
Berufung kirchlicher Lehrer mitwirkt, sondern in der Ubereinstimmung
des Sachgehalts ihrer Theologie mit dem Sachgehalt der kirchlichen Be-
kenntnisse. Threm Ringen um das rechte Schriftverstindnis und um das
theologische Verstiindnis der christlichen GewiSheit trat deshalb auch eine
sehr intensive Beschiiftigung mit den lutherischen Bekenntnisschriften zur
Seite. Der Herausgeber der am meisten benutzten Ausgabe unserer symbo-
lischen Biicher, Johann Tobias Miiller, zuletzt Dekan in Windsbach, war
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Erlanger Student gewesen. Franks ,,Theologie der Konkordienformel® ist
bis heute nicht iiberholt. Und Gustav Plitt hat mit seinen Werken iiber die
Augustana und iiber die Apologie die neuere Forschung iiber diese Lehr-
schriften begriindet.

An diesen Werken kann man studieren, wie gerade die theologische
Behandlung der Kirchenlehre auch zu historischen Untersuchungen fiihren
muB. Thomasius kam so zur Dogmengeschichte, Theodosius Harnack zu
seinem groBen Werk iiber die Theologie Luthers — ganz #hnlich wie Theo-
dor Zahn, der groBe Schiiler Hofmanns, von der Exegese des Neuen Testa-
ments zur Geschichte des Kanons kam. Wer hier von Subjektivismus oder
Historismus der Erlanger Theologie spricht, der redet von Menschen und
Dingen, die er nicht kennt oder nicht versteht. Denn das alles war einfache
Folge aus der ,Kirchlichkeit” dieser Theologie.

Das war der innere Weg, auf dem die alte ,,Erlanger Schule® zur be-
kenntnisgebundenen lutherischen Theologie geworden ist. DaB sie damit
die Sendung wieder aufnahm, die zur Zeit Luthers vom frdnkischen Lu-
thertum fiir das Verhdlinis von Siid und Nord erfiillt wurde, ist ihren
Begriindern noch kaum zum Bewulitsein gekommen. Diese Erkenntnis ist
erst um die Wende des Jahrhunderts durch Theodor Kolde geweckt wor-
den. Wie er selbst zuerst den Anteil der frinkischen Theologen und Politi-
ker an der Bekenntnisbildung erforschte, so wurde erst durch den groBen
Kreis seiner Schiiler die Reformationsgeschichte der frinkischen Reichs-
stddte und Territorien aufgehellt. Die schénste Frucht dieser ganzen For-
schung ist die Ausgabe der ,Frinkischen Bekenntnisse®, die auf Veranlas-
sung des Miinchener Landeskirchenrats zum Augustana-Jubildum 1930
von F. W. Schmidt und Schornbaum veranstaltet wurde. Durch diese Aus-
gabe ist ganz klar geworden, da} die lutherische Bekenntnisbildung kei-
neswegs ein Privatanliegen Melanchthons war, wie manche heute noch
behaupten méchten. Aber auch, welche Bedeutung dafiir das Zusammen-
arbeiten von Nord und Siid gehabt hat.

DaB die Erlanger theologische Fakultit im 19. Jahrhundert diese Sen-
dung wieder aufnehmen konnte, wurde durch ihre Zusammensetzung ge-
fordert. Harlefl und Hofmann waren Niirnberger, Thomasius, Hdfling und
der Kirchenhistoriker Veit Engelhard: stammten aus dem iibrigen Fran-
ken, Engelhardts Nachfolger Heinrich Schmid aus Harburg im bayerischen
Schwaben. Im ganzen stammten von den 60 ordentlichen Professoren, die
bis heute in die theologische Fakultit berufen wurden, 25 aus Bayern. Die
iibrigen 35 waren Norddeutsche. Im Hinblick auf die grofie Sendung, die
Erlangen zu erfiillen hatte, mdchte man unter diesen den Altenburger
Frank, die drei Sachsen: den Neutestamentler G. Benedikt Winer, den
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Alttestamentler Franz Delitzsch und den praktischen Theologen G. v. Zez-
schwitz, den Balten Theodosius Harnack, den Liibecker Plitt, den Schle-
sier Kolde und Theodor Zahn aus Moers doch nicht missen. Was Erlangen
so aus Norddeutschland erhielt, das hat es mit reichlichem Dank auch
wieder erstattet. Aus der Erlanger Fakultit wurden die Alttestamentler
W. Volck nach Dorpat, Justus Koberle nach Rostock, der Systematiker
L. Schéberlein und der Exeget A. Wiesinger nach Géttingen berufen. In
Erlangen begannen ebenfalls ihre akademische Laufbahn der beriihmte
Verfasser der Kirchengeschichte Deutschlands Albert Hauck und der zu-
gleich mit ihm in Leipzig wirkende Dogmatiker Chr. E. Luthards. Alle
diese Ménner waren Franken (nur Kéberle stammte aus Memmingen). Wir
schweigen von den Minnern anderer landschaftlicher Herkunft, die eben-
falls in Erlangen begannen, wie auch von allen Lebenden.

Es darf auch noch daran erinnert werden, dal drei ehemalige Erlanger
Theologieprofessoren, die Franken Chr. Fr. Ammon und Adolf Harlef, so-
wie der Ostfriese Ludwig Thmels nachmals die Stelle eines Oberhofpredi-
gers in Dresden bekleideten. Dieses Amt, dem das heutige des Landes-
bischofs von Sachsen entspricht, galt seit Alters als erste geistliche Stelle
der lutherischen Kirche Deutschlands. Ammon gehorte seiner theologi-
schen Herkunft nach noch in die rationalistische Epoche unserer Fakultit.
Harle} und Ihmels aber haben ihren Zusammenhang mit der eigentlichen
.Erlanger Schule* nie verleugnet. Sie brauchten es auch nicht, weil sie
hier zu kirchlichen Theologen geworden waren. DaB ein Kirchenfiihrer
Theologe sein mufl, das haben wir in den letzten Jahren griindlich erfah-
ren. DaB aber alle Theologie kirchlich sein muf}, das war in andern theolo-
gischen Fakultiten nicht immer anerkannt. Manche waren stolz darauf,
daB sie es nicht, daB sie vielmehr ,rcin wissenschaftlich® waren.

Diese ,,reine Wissenschaft”, die ihre Ergebnisse gern fiir ewige Wahr-
heiten hielt, ist heute im Abbau begriffen. Im neuen deutschen Reich kann
es eine Rechts- oder Staatswissenschaft, die sich nur mit dem ,Recht an
sich® oder dem ,,Staat an sich beschiftigen wollte, nicht mehr geben. Wir
wissen, da8 die Bezogenheit aller Wissenschaften auf das eigene Volk
etwas anderes ist als der Pragmatismus des vorigen Menschenalters, der
die Wahrheit zu einem Exponenten der Niitzlichkeit machte. Aber das
kann hier nicht weiter ausgefiihrt werden. Es beriihrt uns jetzt nur inso-
fern, als gerade im Ausland gefragt wird, welche Folgen sich daraus fiir
die theologischen Fakultiten ergeben. Und es ist klar, daB dies auch fiir
Erlangen eine brennende Frage ist. Niemand kann die Zukunft voraus-
sehen. Aber es lassen sich doch einige Gesichtspunkte feststellen, die fiir
die Erlanger theologische Fakultit maBgebend sein miissen.
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Erstens haben wir keinen Grund, der ,,rein wissenschaftlichen* Theolo-
gie nachzutrauern. Sie hat in der Erlanger Theologie seit einem Jahrhun-
dert niemals eine Stitle gehabt. Umgekehrt brauchen wir uns aber auch
von niemand dariiber belehren zu lassen, dal alle Theologie kirchlich sein
miisse. Diese Erkenntnis miiten uns, wenn es uns nicht aus theologischen
Griinden gewil wire, schon die Bilder unserer Vorgénger an den Wénden
unserer Seminarrdume predigen, um von ihren Werken zu schweigen. Der
Satz, daB die Theologie eine Funktion der Kirche sei, wurde zuerst in
Erlangen formuliert.

In dieser Bezogenheit der Theologie auf die Kirche liegt aber zweitens
auch die Erfiillung der Forderung, die heute bei uns an alle Wissenschaf-
ten gestellt wird: daB sie dem Volke zu dienen habe. Denn es ist klar, da3
die Theologie dem Volke nicht durch politische oder volkswirtschaftliche
Lehren dienen kann, sondern nur durch das, was ihres Amtes ist und das
heiBt: nur, sofern das Volk christliche Kirche ist. Ein Volk ohne Kirche
braucht auch keine Theologie. Und umgekehrt, in der Unterhaltung theo-
logischer Fakultiten an den staatlichen Universitiiten liegt immer auch die
Anerkennung, dal die Kirche im Volke eine Realitit ist, der die Staats-
filhrung Rechnung triigt. Wenn dieser Satz manchem zu unbestimmt er-
scheint, so darf man namentlich im Ausland nicht vergessen, daB das
deutsche Volk erstens konfessionell gespalten ist, und zweitens durch die
ungehemmte Agitation kirchenfeindlicher Kreise im ganzen letzten Jahr-
hundert zum groBen Teil entchristlicht wurde. Wir haben jedenfalls allen
AnlaB, die Hand, die von der Staatsfiihrung der Kirche durch die Unterhal-
tung der theologischen Fakultiten entgegengestreckt wird, nicht ohne Not
zuriickzuweisen.

Das ist allerdings nur, wie es scheint, der duBere Rahmen, in dem sich
die Arbeit auch der Erlanger Fakultit vollzieht. Aber indem wir uns ihm
einfiigen, treffen wir doch bereits eine theologische Entscheidung. Und
das ist der dritte fiir uns maBgebliche Gesichtspunkt. Er wird uns diktiert
durch die lutherische Lehre von der Kirche, die wir zu vertreten haben.
Die Kirche Christi lebt nur von Wort und Sakrament. Durch beides — und
nur hierdurch — werden Menschen zu Gliedern des corpus Christi mysti-
cum, und sie werden nur hierdurch dabei erhalten. Sie sind auch nur
hierdurch zur Gemeinde der Gldubigen verbunden. Nach ihrer irdischen
Existenz aber bleiben sie den irdischen Ordnungen unterworfen. Sie kann
aber von sich aus auch keine Staats- oder Wirtschaftsordnung aufstellen.
Wo immer das in der Kirchengeschichte versucht wurde, da wurde es
entweder mit einem weltlichen Herrschaftsanspruch der Kirche oder mit
einem Schriftprinzip begriindet, die dem Evangelium widersprechen. Auf
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der andern Seite kann die Kirche aber auch die irdischen Ordnungen nicht
einfach ignorieren. Einmal soll die Kirche in der Weise der Apostel und
unserer Bekenntnisse (Gr. und Kl. Katechismus zum 1. Artikel) ihre Glie-
der lehren, ihre gesamte Existenz aus der Hand Gottes zu empfangen. Und
sodann konnen ja ihre Glieder ihre Glaubenshaltung und ihre Liebespflicht
mr in jenen Ordnungen, nicht neben ihnen realisieren. Hier liegt eine
Fiille von Problemen, die nicht mit einem Federstrich zu 16sen sind. Aber
welil sie der Kirche heute besonders dringlich gestellt sind, muB sich auch
die Theologie darum bemiihen. Schon aus diesem Grunde kann in Erlan-
gen jene Theologie keine Stitte haben, die iiberhaupt keine Ethik kennt.

In den lutherischen Kirchen anderer Linder sind diese Fragen heute
vielleicht nicht so brennend, zum Teil wohl deshalb, weil sie dort schon
frither durchgekémpft wurden. Wir denken an den Nationalititenkampf im
alten Ungarn, der dhnliche Probleme aufriihrte, oder an die Fragen, die der
dinischen Volkskirche durch Grundtvig gestellt wurden, oder an den ame-
rikanischen Sezessionskrieg, bei dem die Lutheraner auf beide Parteien
verteilt waren. Diese Dinge, die nun historisch geworden sind, werden
auch in Erlangen studiert. Es kann uns nicht gleichgiiltig sein, daB sich
auch andere lutherische Kirchentiimer immer gleich weit von theokrati-
schen wie manichiiischen Losungen entfernt hielten. Sie verhiclten sich
zuletzt immer im Sinne des 16. Artikels der Augsburgischen Konfession,
nicht weil man ihm den Charakter eines gottlichen Gesetzes beimaB, son-
dern weil der Glaube an das reine Evangelium, wo er echt ist, zu keinem
andern Ergebnis fithren kann.

Es braucht wohl kaum gesagt zu werden, daB sich die Erlanger Theolo-
gic von heute in diesen Fragen nicht erschopft. Wo die Autoritidt des
Wortes Gottes in der Kirche angefochten wird, da stchen wir mit viclen
anderen in einer Front — einer Front, die heute nicht kleiner, sondern
breiter geworden ist als zu Zeiten der alten Erlanger Schule, die damals
mit den Biblizisten ziemlich allein stand. Aber diese Frontgemeinschaft
darf uns weder dazu verleiten das richtige Verhiiltnis von Gesetz und
Evangelium noch das Bekenntnis unserer Kirche zu vergleichgiiltigen. Es
darf uns auch nicht verleiten, konkreten Fragen des Augenblicks ein Ge-
wicht beizulegen, das ihnen im Ganzen des kirchlichen Dogmas nicht
zukommt. Es ist eine Verirrung, wenn manche lehren, das entscheidende
Bekenntnis der Kirche sei heute ihr Wort iiber das Verhéltnis von Staat
und Kirche, oder iiber die Kirchenverfassung, und wenn sogar von der
Zustimmung zu diesem Wort das ewige Heil abhingig gemacht wird.
Entscheidend ist heute wie zu aller Zeit das Bekenntnis zum Schépfer
aller Dinge, zur Person und zum Werk seines Sohnes, zum Werk des
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heiligen Geistes. Grade wir Erlanger glauben das mit besonderem Nach-
druck sagen zu diirfen, weil uns niemand vorwerfen kann, daB wir das
" Verhiltnis von Staat und Kirche in unserer Lehre vernachlissigten.

So steht die Erlanger Theologie heute in vielfacher Hinsicht vor ande-
ren Problemen als zur Zeit ihrer groBten Lehrer. Aber heute wie damals
weiB sie sich zum Dienst in der Kirche lutherischen Bekenntnisses ver-
pflichtet. An diesem Punkt wissen wir uns mit der alten ,,Erlanger Schule*
vollkommen solidarisch. Die Angriffe gegen die Bekenntnisgebundenheit
jener treffen auch uns umgekehrt. Ist die Erlanger Fakultit von heute an
diesem wesentlichen Punkt mit der damaligen identisch, so darf sie in
Erinnerung an die damals erteilten Antworten dem heutigen Kritiker — wie
einst Frank im Vorwort zu seiner Dogmatik — das Wort Lessings an seinen
Gegner Klotz zurufen: ,Bedenken Sie doch nur, mein wertester Herr, daB
Sie mir fast lauter Dinge in die Hand geben, die ich dort schon in den
Winkel gestellt habe.*

Ich will dir eine rechte Weise, Theologie zu studieren, zeigen, denn ich
habe mich darin geiibt. Wo du diese hiltst, sollst du so gelehrt werden,
daB du selbst (wo es not wiire) ebenso gute Biicher machen konntest wie
die Viter und Konzilien. Wie ich mich (in Gott) auch vermessen und ohne
Hochmut und Liigen riihmen darf, daB ich etlichen Vitern nicht viel nach-
stehen wollte, wenn es gelten sollte, Biicher zu machen. Des Lebens kann
ich mich bei weitem nicht ebenso riithmen. Und das ist die Weise, die der
heilige Koénig David im 119. Psalm lehret (ohne Zweifel haben sie auch
alle Patriarchen und Propheten gehalten). Da wirst du drei Regeln darin
finden, durch den ganzen Psalm reichlich dargestellt und heilen so: oratio,
meditatio, tentatio (Gebet, Meditation und Versuchung).

Martin Luther



HUBERT GUICHARROUSSE

Musik und Theologie im Werk Martin Luthers

Zur Entwicklung der Musikauffassung
im friihen 16. Jahrhundert

Der hervorragende Platz der Tonkunst innerhalb der lutherischen Tradi-
tion hat seit Jahrhunderten Bewunderung gefunden. Warum aber diese
glinzende Musikkultur ausgerechnet auf dem Nahrboden des Luthertums
erblithen konnte, ist kaum untersucht worden. Das Hauptmerkmal der lu-
therischen Musiktradition, wie sie sich im Werke der groBen sdchsischen
Kantoren des 17. und 18.Jahrhunderts ausdriickte, ist eine erstaunliche
Einheit von Tonsprache und theologischem Denken. Diese Einheit aber
wurzelt in der Musikauffassung der Reformationszeit, in der Neuorientie-
rung, die diese durch Martin Luther erfuhr. Bereits zur Zeit Johann Se-
bastian Bachs war der Bezug auf Martin Luther sehr wichtig, um die
Stellung der Musik im orthodoxen Luthertum zu rechtfertigen; es war wie
ein Riickgriff auf eine Art Griindungsmythos, dessen offenkundigste sti-
listische Inkarnation das ,Lutherlied” bzw. der sogenannte lutherische
,Choral® ist, in Werken, die von der Gattung des italienischen Oratoriums
gepragt sind.

Das Thema ,,Luther und die Musik® ist in der Lutherforschung lange
Zeit etwas stiefmiitterlich behandelt worden. Es war seit dem vorigen
Jahrhundert ein Spezialfach der Musikwissenschaftler, und wenige Theo-
logen wagten sich in dieses Gehege. Besonders die Hymnologie — ein
Teilgebiet der Musikwissenschaft, das sich mit dem Studium der Kirchen-
gesinge befaBt —, in ihrer fiir das 19.Jahrhundert so charakteristischen
philologisch-positivistischen Ausprigung, widmete dem Choralwerk des
Reformators, besonders den Problemen seiner Datierung und Edition, un-
zdhlige Untersuchungen.

Deshalb setzte sich der Verfasser des vorliegenden Artikels zum Ziel,
die abstrakten Grundlagen lutherischer Musiktradition zu untersuchen, also
das, was der Musikwissenschaftler Hermann Abert! schon schr frith die
Musikanschauung Luthers genannt hat. In einer ficheriibergreifenden Dok-

1 Abert, Hermann, Luther und die Musik, in : Hermann Abert, Gesammelte Schriften
und Vortrige, hg. von Friedrich Blume, Halle 1929, S. 103ff.
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torarbeit, die nun in Buchform erscheinen wird, sollte gezeigt werden, daf}
das Thema Musik im Werke Luthers auch theologische Relevanz besitzt,
oder umgekehrt, daB der Schliissel der Lutherschen Musikanschauung nicht
rein musikwissenschaftlich interpretiert werden kann, sondern am Schnitt-
punkt verschiedener Bereiche angesiedelt ist, besonders da, wo sich die
Sprach- und Schriftauffassung und die ganze Theologie des Reformators
artikulieren.

1. Die Musikkultur des Reformators

Einige Vorbemerkungen biographischer Natur sind zunéchst zu machen,
welche die Bedeutung der Musik in Luthers Werdegang verdeutlichen sol-
len. Alle Biographen des Reformators haben unterstrichen, daB der junge
Martin sehr friih in Verbindung mit Musik gekommen ist: geistliche und
profane Volkslieder im Familienhaus, instrumentale Volksmusik in der
unmittelbaren Umgebung, Kirchengesinge. Aber wie jeder Alumnus des
ausgehenden Mittelalters bekam er in Mansfeld, Magdeburg und Eisenach
auch eine grundlegende musikalische Schulung, eine praktische als Chor-
knabe, eine theoretische mit den lectiones in musica. Als Student der Arti-
stenfakultit muB er in Erfurt seine Kenntnisse der musica theoretica bzw.
speculativa in ihrer spatmittelalterlichen Form vertieft haben, sowie spiter,
im Augustinerkloster zu Erfurt und Wittenberg, wo er, neben dem téiglichen
Einiiben des gregorianischen Gesangs, auch das christliche Musikdenken
studierte, besonders das De Musica seines Ordensvaters Augustinus.

Sehr friih kam er auch in Kontakt mit bedeutenden Vertretern der dama-
ligen Kunstmusik. Die Bezichungen Luthers in musikalischen Kreisen gin-
gen weit iiber die Grenzen Sachsens und Thiiringens, bis Bayern und Oster-
reich. Dies wird durch zahlreiche Dokumente in der Abteilung Briefwech-
sel der Weimarer Ausgabe belegt. Der kurséchsische Kapellmeister Johann
Walther und der Wittenberger Drucker und Verleger Georg Rhau (Rhaw)
zum Beispiel hatten einen wesentlichen Anteil an der Erneuerung der Litur-
gie und an der Herausbildung eines musikalischen Repertoires im Sachsen
der Reformationszeit. Der in Miinchen titige Schweizer Ludwig Senfl
(1486-1542), einer der wichtigsten Komponisten im deutschen Sprachraum
des 16. Jahrhunderts, muf hier auch erwihnt werden, weil er das einzige
musikalische Werk angeregt hat, das mit groBer Wahrscheinlichkeit dem
Reformator zuzuschreiben ist: Die Motette Non moriar, sed vivam?.

2 Vgl. WA 35, 8. 535-538.
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Diese ,,musikalische Umgebung* Luthers sowie verschiedene AuBerun-
gen zur Musik erlaubten uns eine erste Definition der Musikkultur des
Reformators. An welchem Vorbild hat sich Luther in musikalischer Hin-
sicht orientiert, an welcher Musik hat er Geschmack gefunden, besonders
was die ,,gelehrte” Kompositionskunst betrifft? Relativ einfach zu begriin-
den war die Behauptung, daB die Volksmusik miindlicher Uberlieferung
wie die Gregorianik infolge seines perstnlichen Werdegangs ein Bestand-
teil seiner Kultur waren. Dagegen war es weitaus schwieriger, im Bereich
der Kunstmusik etwas mit Sicherheit zu behaupten. Luther hat sich be-
kanntlich des ofteren (wie aus mehreren Quellen zweiter Hand hervorgeht,
z.B. aus einigen Tischreden) auf Josquin Desprez (ca. 1440-1521) be-
zogen. Lange Zeit haben die Kommentatoren daraus gefolgert, daB Luther
die musikalische Moderne seiner Zeit besungen hat, war doch Josquin der
Urheber vieler Neuerungen in der Kompositionstechnik der abendlindi-
schen Polyphonie. Diese SchluBfolgerung war vielleicht etwas voreilig,
und das versuchte der niederldndische Musikwissenschaftler Markus van
Crevel in einer 1940 verdffentlichten Studie zu erklidren, die gegen die
bisher geltenden optimistisch-modernistischen Auffassungen Einspruch er-
hob, wobei er behauptete, daBl Josquin fiir den Reformator lediglich ein
hervorragender Exponent der franko-flimischen Tradition war, d. h. der
verschiedenen Komponistengenerationen der Zeit zwischen dem zweiten
Viertel des 15. (Guillaume Dufay) und dem Ende des 16. Jahrhunderts
(Orlando di Lasso). Diese Tradition ist sicherlich die Grundlage der ,,ge-
Iehrten® Musikkultur Luthers; das von Georg Rhau gedruckte musika-
lische Repertoire wird iibrigens darauf fufien. Diese Grundthese mul3 aber
etwas nuanciert werden. Luther war in der Tat einer konservativen franko-
flimischen Musikkultur verhaftet, dies aber mehr aus Unwissenheit als aus
Ablehnung. Aus seiner historischen und geographischen Situation heraus —
Sachsen und Thiiringen lagen abseits von der groBen rheinisch-italieni-
schen Kulturachse — hat er die Werke des spiten Josquin, also die Neue-
rungsbestrebungen in der Polyphonie des friihen 16.Jahrhunderts, viel-
leicht nicht gekannt; aber an keiner Stelle seiner Werke hat er diese neuen
Entwicklungen verurteilt. Um die Musikkultur des Reformators weiter zu
bestimmen, lassen uns also die Quellen im Stich. Dariiber hinaus ist klar,
daB Luthers Verdienst um die Musikgeschichte hier nicht zu suchen ist,
also — den Lobgesidngen der romantischen Zeit zum Trotz — sicherlich
nicht in einem begeisterten Einsatz fiir die musikalische Moderne.
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II. Die antiken und mittelalterlichen Elemente in der Musikauffassung
Martin Luthers

Martin Luther hat sich natiirlich unter theologischen Gesichtspunkten
mit Musik befaBt. Aus diesem Grund ist es unangebracht, im Namen der
musikalischen Moderne Werturteile iiber seinen (vermeintlichen) musika-
lischen Geschmack zu fillen. Hat der Reformator eine musikalische Tradi-
tion begriindet, so kann dies nicht im Sinne einer Form, einer Komposi-
tionstechnik verstanden werden, sondern wohl eher im Sinne einer Musik-
anschauung, einer Anwendung dieser Kunst. Der umfangreichste Text des
Reformators iiber die eigene Musikauffassung ist ein 1538 verfaBites Vor-
wort zu den Symphonie iucunde, einer Sammlung von Vokalstiicken
Georg Rhaus. Dieser Text bezeugt die Abhingigkeit Luthers vom griechi-
schen Musikdenken, wie es dem lateinischen Mittelalter durch die Denker
der Spitantike (Boetius) und die Kirchenviter (besonders Augustinus)
iiberliefert wurde. Er greift auf die Auffassung der universalen Musik der
Pythagorier, mit ihren verschiedenen Abstufungen, von der Sphirenmusik
(musica mundana) bis zur menschlichen Musik zuriick. Luther macht sich
auch die spekulativ-mathematische Musikauffassung der Pythagorider zu
eigen, die in der Zahl das fundamentale Klangprinzip erblickt: ,Nihil
enim est sine sono, seu numero sonoro** Es gibt nichts ohne Klang oder
klingende Zahl. Luther zeigt auch in diesem Text eine groBe Nihe zum
De Musica des Augustinus, namentlich in seiner Auffassung der Musik als
Gabe der Gottesgnade (donum divinum).

Dabei hingt er noch schr an der im Mittelalter iiblichen abstrakten
Begriffsbestimmung der Musik als Gegenstand spekulativer Metaphysik,
die ihr fast jede praktische Relevanz abspricht. Diese Haltung wurde von
der griechischen Philosophie iibernommen, fiir welche die Musikpraxis
zur Banausia, also zu den rein handwerklichen Tatigkeiten, gehorte. Diese
spekulative Einstellung ist in zwei groBen exegetischen Arbeiten des jun-
gen Luther von grundlegender Bedeutung, den beiden Psalmenvorlesun-
gen Dictata super Psalterium (1513-1516) und Operationes in Psalmos
(1519-1521). In diesen beiden Friihwerken betreibt Luther eine in der
mittelalterlichen Exegese klassische Ubung: die metaphysische Allegorese®

3 WA 50,369,2.

4 Meditation iiber ,,die Mysterien Christi und der Kirche, wie sie in der Schrift versinn-
bildlicht werden. (Henri de Lubac, L'Ecriture dans la Tradition, Paris 1966, S. 24) —
vgl. auch Helmut Giesel, Studien zur Symbolik der Musikinstrumente im Schrifttum
der alten und mittelalterlichen Kirche (von den Anfingen bis zum 13. Jahrhundert),
Regensburg 1978.
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aufgrund der lateinischen Bezeichnungen der in den Psalmen erwihnten
Musikinstrumente. Luther ist einer der letzten grofen abendlindischen
Theologen, die dieses exegetische Verfahren systematisch angewandt ha-
ben. Zum Instrumentenpaar cithara/psalterium (Hebrédisch: nebéllkinnor),
das in vielen Psalmen vorkommt, deutet er z. B. in alter dualistischer
Manier — in Anlehnung an Augustinus — das Spiel auf dem ersten Instru-
ment, dessen Saiten von unten nach oben geschlagen werden, als Medita-
tion ,,nach dem Fleisch® (secundum carnem), das Spiel auf dem zweiten
aber, dessen Saiten dagegen von oben nach unten geschlagen werden, als
Meditation iiber das Gottliche und Himmlische.?

Dieser spekulativen, iibrigens sehr traditionellen Auffassung muf3 man
einen mittelalterlichen Topos hinzufiigen, den wenige Autoren bei Luther
wahrgenommen haben, die Teufelsmusik. Der Begriff ,,Teufel in der Mu-
sik* (diabolus in musica) ist im mittelalterlichen Denken zugleich ein
metaphysisches (sofern er die Existenz einer Polaritit zwischen einer gott-
lichen Musik, der Musik der Engel, und einer diabolischen Musik postu-
liert) und ein moralisches Prinzip (sofern er als #sthetisches Schreckge-
spenst fungiert, an dessen Elle der Wert der menschlichen Musik gemes-
sen wird). Diese beiden Aspekte, die Reinhold Hammerstein in seiner
1974 verdffentlichten Studie Diabolus in musica® untersucht hat, sind bei
Luther auch zu finden. Der Reformator setzt also gewissermalien, aller-
dings vor allem in Form eines sprachlichen Topos, die antike und mittel-
alterliche Tradition des Mifitrauens gegen die praktische Musik fort.

III. Von der Abstraktion zur Praxis

Wie konnte Luther, von einem so traditionell-konservativen Denkerbe
ausgehend, die Weichen fiir eine Asthetik, ja fiir eine musikalische Praxis
stellen? Natiirlich kann man dies durch den allm#hlichen und unaufhalt-
samen Ubergang von der musica speculativa bzw. theoretica zur musica
practica erkliren, der fiir die Renaissancezeit kennzeichnend ist. Dagegen
kann aber eingewandt werden, daR viele Exponenten der intellektuellen —
und besonders der theologischen — Zunft der damaligen Zeit sich nicht zu
diesem Schritt entscheiden konnten, etwa Erasmus von Rotterdam, der bis
zum Ende seines Lebens sehr zuriickhaltend gegeniiber der musikalischen
Praxis geblieben ist. Der Reformator vermochte die spekulative Tradition

5 WA 3,181, 28-35.
6 Diabolus in Musica. Studien zur Ikonographie der Musik im Mittelalter, Neue Heidel-
berger Studien zur Musikwissenschaft, Bd. 6, Bern-Miinchen 1974.
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des mittelalterlichen Abendlandes zu iiberwinden, um durch einen theolo-
gischen ProzeB diese kulturelle Entwicklung durchzumachen.

Letztere ist ohne Beriicksichtigung des Schriftverstindnisses Luthers
und der sich daraus ergebenden Verdnderungen im Sprachverstindnis nicht
zu begreifen. Das Ubersetzungswerk des Reformators und dessen metho-
dologische Prinzipien sind Katalysatoren dieser Entwicklung gewesen. Lu-
thers Streben war es, durch seine Bibeliibersetzung die lateinische versio
nostra (nach dem Tridentinum Vulgata genannt) zu ersetzen, wihrend die
ilteren deutschen Bibeliibersetzungen — z. B. die erste gedruckte deutsche
Bibel, die Mentelin-Bibel, StraBburg 1466 — sie nur ergdnzen wollten.
Andererseits hatten bekanntlich die theologischen Grundsitze des Refor-
mators die Benutzung des hebriischen und griechischen Urtexts zur Folge.
Dieses ,,ad fontes“-Prinzip und seine exegetischen Konsequenzen ist u. E.
einer der wichtigsten Schliissel zum Verstindnis der grundsitzlichen Ent-
wicklung Luthers von der Abstraktion zur Praxis. Eine systematische Auf-
listung der musikalischen Termini der Bibel mitsamt ihrer Ubersetzung in
den klassischen Versionen (Septuaginta, Vulgata) und ihrer Deutung und
Ubersetzung durch Martin Luther erlaubt es, den Reformator in den ver-
schiedenen Stadien seiner Arbeit zu verfolgen. Dadurch kann man die
Entwicklung Martin Luthers in seiner Ubersetzung dieser musikalischen
Termini nachvollziechen, und zwar vom Septembertestament (September
1522) bis zur letzten zu Lebzeiten Luthers verdffentlichten Ausgabe, der
Vollbibel aus dem Jahre 1545.

Luther hat als Ubersetzer und Exeget der Heiligen Schrift tief iiber das
nachgedacht, was man als Musik der Bibel bezeichnen kann, d. h. iiber die
Gesamtheit der von der Bibel erwiihnten musikalischen Briuche. Dies gilt
natiirlich in erster Linie fiir das Alte Testament, das an Klidngen, Musik
und Musikinstrumenten viel reicher ist als das Neue. Selbstverstindlich
hat der Reformator unter ganz anderem Vorzeichen gearbeitet als in seiner
sallegorischen® Periode, da er als junger Monch ,alles allegorisierte™.
Zum Beispiel hat sich Luther als Philologe iiber die Musikinstrumenten-
namen, iiber die vom masoretischen Text erwdhnten auffiihrungsprakti-
schen Termini der Psalmeniiberschriften — viele sind iibrigens heute noch
ein Riitsel fiir die Exegeten — Gedanken gemacht. Luthers Ausgangspunkt
ist oft die Deutung der klassischen Werke mittelalterlicher Exegese —
namentlich der Postillae des Nikolaus von Lyra —, aber er emanzipiert sich
allmihlich davon, unter anderem mit der Hilfe von guten Bibelwissen-
schaftlern wie Matthius Aurogallus oder dem Straburger Reformator Mar-

7 WA TR 1,335.
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tin Bucer. Er versuchte diese philologischen Probleme zu 16sen, wobei er
in der Regel in Anlehnung an die musikalische Realitit seiner Zeit eine
konkrete Entsprechung fiir die zu tibersetzenden Termini suchte.

Die vom Reformator gewi#hlten Losungen sind in sprach- und musik-
geschichtlicher Hinsicht von groBer Bedeutung. Ein Vergleich mit wichti-
gen musikalischen Quellen des 16. Jahrhunderts ist besonders aufschluB-
reich, beispielsweise mit der Musica getutscht des Sebastian Virdungs
(Basel, 1511) und mit der Musica instrumentalis deudsch des Magdebur-
ger Kantors und Luther-Anhéngers Martin Agricola (Wittenberg, 1529
und 1545). Luther iibersetzte z. B. sdpar und odAmyl durch Posaune, die
damalige Bezeichnung fiir die Vorform unserer heutigen Zugposaune, ei-
nes edlen Instruments im Vergleich zur Dromete, die Luther iiberwiegend
im Sinne von Militdrtrompete benutzt. So sind die Posaunen des Jiingsten
Gerichts bzw. von Jericho in der neuhochdeutschen Sprache zum gefliigel-
ten Wort geworden.® Die besonders schwer zu iibersetzende Instrumenten-
aufzihlung im dritten Kapitel des Buches Daniel (Dan 3,5.7.10.15) hat an-
dererseits Luther mit z. T. modernen Entsprechungen wiedergegeben: ,,Po-
saunen, Drometen, Harffen, Geigen, Psalter, Lauten vnd allerley Seiten-
spiel”. Dabei wurde das aramiische Wort sidmpdnyd, vielleicht ein Lehn-
wort aus dem Griechischen (cuugovia), wahrscheinlich eine Bezeich-
nung fiir ein polyphonisches Instrument, durch Laute iibersetzt, das edelste
dieser Instrumente, das beliebteste Hausinstrument dieser Zeit (Luther hat
es iibrigens auch gespielt). Es eriibrigt sich natiirlich zu sagen, daB das
hier dargestellte Nabukadnezar-Orchester wenig zu tun hat mit der musi-
kalischen Realitdt des antiken Babylon oder gar des hellenistischen Zeit-
alters, sondern bewuBt als getreues Abbild einer Hofkapelle des 16. Jahr-
hunderts angelegt ist.

Aus der Fiille des untersuchten Materials wire noch die Ubersetzung
von S$aliszu erwihnen, eines Wortes, das nur einmal im Alten Testament
vorkommt (I Sam 18,6) und moglicherweise eine Art Zimbel bezeichnet.
Die Ubersetzung dieses Hapaxlegomenons bildet seit dem vorigen Jahr-
hundert ein etwas ritselhaftes Kapitel der deutschen Sprachgeschichte,
Luther hatte sich in seinen Handschriften zunédchst fiir schellen entschie-
den, dann fiir fiddel, eine Losung, die er im Andern teyl des alten testa-
ments (1524) beibehielt. Diese Losung wurde in der Ausgabe von 1545
verworfen, dafiir aber geige gewihlt, wie das schon in der Ziircher Bibel
von 1530 der Fall gewesen war. Dieser Ubergang von fiddel zu geige ist

8 Dagegen franzosisch: trompettes du Jugement Demier, englisch: trumps of the Last
Day.
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instrumentenkundlich schwer zu interpretieren. Es kann aber vermutet wer-
den, daB der soziale Status der Geige fiir Luther besser war als der der
alten mittelalterlichen Fiedel. Das erste Instrument, eine Vorform der spé-
teren italienischen Violine, war fiir Luther wahrscheinlich ein volkstiim-
liches Instrument mit zwar etwas begrenzten Moglichkeiten,’ aber mit
einem besseren Ruf als die Fiedel, das bevorzugte Instrument der beriich-
tigten Teufelsgeiger. Die hirtenmifige Beschaffenheit des Instruments ist
auch in der anderen alttestamentlichen Belegstelle dieses Wortes klar, bei
der Erwihnung des mythischen Musikerfinders in Gen 4,21: ,,Jubal / Von
dem sind herkomen die Geiger vnd Pfeiffer.“ Im grofien und ganzen ist
also der Ubersetzer Luther stets auf der Suche nach allgemein verstind-
lichen Losungen der verschiedenen Probleme, so daB auch in der Musik-
terminologie das beriihmte gefliigelte Wort aus dem Sendbrief vom Dol-
metschen gilt: ,,wie redet der Deudsche man jnn solchem fall?*

Die Beispiele lieBen sich noch vermehren. Die Uberlegungen Luthers
zum gesamten Instrumentarium der Bibel sind durch ein ausfiihrliches
Material dokumentiert: Die Handschriften des Reformators, die verschie-
denen Bibelausgaben und ihre Revisionsprotokolle sowie verstreute Rand-
bemerkungen in einigen Originalexemplaren. Sie weisen alle ein lebhaftes
Interesse fiir diese Fragen, die mit der strengen allegorischen Exegese der
Friihzeit Luthers scharf kontrastieren. Die Bibel und deren Ubersetzung
bewirkte also eine Wende in Luthers methodischem Ansatz: Dadurch ent-
fernte er sich von der esoterischen Logik der musikalischen Allegorese
lateinischer Sprache zugunsten einer exoterischen Logik, ndmlich der des
jedem Menschen zuginglichen Wortes. Darin liegt Luthers bedeutenclstes
Verdienst um die Musikgeschichte. Diese Entwicklung erlaubte “es ihm,
sich von der Autoritit eines Textes zu befreien, der im Mittelalter in
Sachen Bibelmusik allgemeine Anerkennung genofB, eine pseudohierony-
mische Epistel mit stark allegorischem Grundton, De diversis generibus
musicorum, der sogenannte Brief an Dardanus. Diese Schrift beschreibt
phantastische Musikinstrumente, die vielleicht byzantinischen Ursprungs
sind und sehr lange — bis Michael Praetorius — in den Musiktraktaten
abgebildet wurden.

Die hier skizzierten Forschungen stehen in Einklang mit den Ergebnis-
sen der Untersuchungen Siegfried Raeders iiber die Beziehungen Luthers
zur hebrilischen Sprache. Raeder schlieft sein Buch Das Hebrdische bei
Luther (Tiibingen 1961) mit folgenden Worten: ,,In Berithrung mit den

9 Vgl. verschiedene Wendungen wie z. B. ,,Das ist die alte Geige des Babsts®, WA 54,
211,40f.
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neuesten Forschungsergebnissen kommt Luther, indem er bemerkt, daBl in
der Bibel der Gesichtssinn im Gegensatz zu unserem abendlindischen
Denken hinter den Gehérsinn zuriicktritt. Sofort zieht Luther daraus weit-
reichende theologische Konsequenzen: wenn das Ohr den Vorrang vor
dem Auge hat, dann kommt es in erster Linie auf das Héren, Gehorchen,
Glauben, Ergriffenwerden an und nicht auf das Sehen, rationale Ver-
stehen, Begreifen und Fiihren. Zur Wahrheit erhebt sich der hebriische
Mensch nicht in geistiger Schau, sondern er eignet sie sich als bezeugte
Botschaft, als gehortes Wort an. Wahrheit ist in der Bibel immer Glau-
benswahrheit.”

IV. Klang und Wort - eine neue Theologie der Musik

Die von Siegfried Raeder erwihnten ,theologischen Konsequenzen‘
bediirfen einiger Kommentare, die den Blickwechsel der durch Luther
angeregten Entwicklung verdeutlichen sollen. Es liegt auf der Hand, daf
der theologische Kontext, in den Luther die Musik einbezieht (seine ,,Mu-
siktheologie® also), sich radikal von dem der romischen Kirche unter-
scheidet. Tatsdchlich hatte die liturgische Praxis, das Halleluja, in der
alten katholischen AblaBfrommigkeit die Stellung eines guten Werkes; die
Thomisten — wie etwa der Kanonist und Liturgist Wilhelm Duranti (Guil-
laume Durand, 1237-1296) in seinem Hauptwerk Rationale divinorum
officiorum — haben ihr diesen Platz zugewiesen, wie es auch die Ockhami-
sten taten, vor allem Gabriel Biel, der mit seiner Sacri canonis expositio
(Tiibingen 1499) einer der Meisterdenker des jungen Augustiners Martin
Luther werden sollte. In Luthers soteriologischer Lehre von der Rechtfer-
tigung durch den Glauben allein wird diese Stellung ipso facto hinfillig.
In seinem neuen System weist der Reformator aber trotzdem der Musik
einen herausragenden Platz zu. Als Produkt der evangelischen Freiheit
wird die Musik zu einem Werk des Glaubens und hat als solche mit
keinem Gesetz zu tun. Diese Tatsache ist mit den im geistlichen Reiche
Gottes — das von ganz anderen Prinzipien als das weltliche regiert wird —
geltenden Wahrnehmungsmalstiiben eng verbunden. Diese Unterscheidung
traf Luther bereits im Jahre 1523 in seinem Traktat Von weltlicher Obrig-
keit. Fiir ihn besteht der Unterschied zwischen diesen beiden Sphiren in
ihrem jeweiligen Kommunikationsmittel: Das Reich Christi ist ein Reich
des Hoérens und wird vom Wort regiert, wihrend das weltliche Reich ein
Reich des Sehens ist. Das erklirt Luther in einer seiner letzten Predigten,
die er 1545 in Merseburg hielt: ,,Diese zwey Reich sind hie unten auff



122 Hubert Guicharrousse: Musik und Theologie im Werk Martin Luthers

erden unter den leuten, denn auch Christi Reich hie unten auff erden unter
den leuten ist und gehet, Aber da ist ein grosser unterscheid, das, wiewol
die beide, Christi und weltlich Reich, auff erden sind und gehen, so wer-
den sie doch ungleicher weis regirt und gefurt. Denn der Konig, da hie der
Psalm [Ps 8] von saget, ob er wol auff erden sein Reich hat, so regirt er
doch Geistlich und auff Himlische weis also, das, ob man wol sein Reich
nicht sihet, wie man das weltlich sihet, so hdret mans dennoch, Ja wie?
,Aus dem munde der jungen kinder und Seuglingen hastu ein macht zuge-
richt’ [Ps 8,3], Und ist Christi Reich ein hor Reich, nicht ein sehe Reich.*1°
Gottes Wort verhilft der Musik zu einer wahrhaft theologischen Wiirde,
denn sie ist fiir Luther ein auBerordentliches Mittel zur Verkiindigung des
Evangeliums. Der Reformator wird dies beim Kommentieren des beriihm-
ten fides ex auditu — eines Ausdrucks der Vulgata fiir R6m 10,17 — immer
bekriftigen. Diese Hauptrolle ist der doppelten — zugleich geistlichen und
musikalischen bzw. klanglichen — Natur des Evangeliums zuzuschreiben.
Mit dieser tiefen theologischen Verankerung gelingt es Luther, die Musik
und die musikalische Praxis vom MiBkredit zu befreien, in den sie seit der
Antike geraten war. Die evangelische Freiheit, deren hervorragende Ver-
kérperung sie ist, erlaubt es ihm, die Gefahr eines Eingriffes des Teufels
in die menschliche Musikkunst zu relativieren. Die Musik wird fiir den
Reformator zur ambivalenten Kunst, von der er das Beste behalten will.
Sogar der Tanz, den Luther als junger Prediger — und gegen Ende
seines Lebens auch als verbitterter Wittenberger Moralist'! — mit heftigen
Worten verfemt hatte, wird durch die moraltheologischen Folgen der
Rechtfertigungslehre relativiert. So kommentiert Luther in der Fasten-
postille (1525) die Episode der Hochzeit zu Kana (Joh 2,1) mit folgenden
Worten: ,,Obs denn auch sunde sey pfeyffen und tantzen zur hochzeit,
syntemal man spricht, das viel sunde vom tantz komen. Ob bey den Juden
tentze gewesen sind, weys ich nicht. Aber weyl es lands sitten ist gleich
wie geste laden, schmucken, essen und trincken und frolich seyn, weys ich
nicht zuverdammen, on die ubermas, so es unzuchtig odder zu viel ist. Das
aber sunde da geschehen, ist des tantzs schuld nicht alleyn, syntemal auch
wol uber tissch und ynn den kirchen der gleychen geschehen, Gleich wie
es nicht des essens und trinckens schuld ist, das ettlich zu sewen druber
werden. Wo es aber zuchtig zu gehet, las ich der hochzyt yhr recht und
brauch und tantze ymer hyn. Der glaub und die licbe lesst sich nicht aus
tantzen noch aus sitzen, so du zuchtig und messig drynnen bist. Die iun-

10 WA 51,11,21ff.
11 Vgl. WA Br 11,149,16ff.
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gen kinder tantzen ia on sunde, das thu auch und werde eyn kind, so
schadet dyr der tantz nicht, sonst wo tantz an yhm selbs sunde were, miist
man es den kindern nicht zu lassen.“'?

Dadurch wird also die Musik nicht nur in ihrem kirchlichen Gebrauch,
sondern ebenfalls als weltliche Erscheinung legitimiert. Die Kirchenmusik
wurde ihrerseits von den Uberlegungen des Reformators zur Liturgie her-
aus gerechtfertigt, im Vergleich mit verschiedenen alternativen Konzep-
ten, die im folgenden kurz analysiert werden sollen.

V. Beispiele und Gegenbeispiele: Die Neugriindung des Kirchenliedes

Luther stand der Musik als junger Ménch kritisch bis ablehnend gegen-
tiber. Seine beliebteste Zielscheibe im Kampf gegen die Liturgie der alten
Kirche war zunichst die Orgel, die von sehr vielen Kirchenkritikern dieser
Zeit als andachtsstérend empfunden wurde. Daneben hat der Reformator
auch die geistlose Auffithrung des Chorgesanges kritisiert, vor allem in
den Klostern, wo man — der Ausdruck taucht in seinen Schriften immer
wieder auf — ,,wie die Nonnen den Psalter gelesen hat®, aber immer mehr
im Namen einer der evangelischen Wiirde angemessenen Auffiihrungs-
praxis; es galt, sie zu disziplinieren und die Gesinge dabei von theologi-
schen Ungereimtheiten zu ,reinigen®.

Allmahlich stilisierte sich der Reformator zum Retter der ,richtigen”
Musik, die er vor den Angriffen ihrer angeblichen Feinde schiitzen wollte.
Die Musikfeinde waren in erster Linie die ,,Schwirmer®, deren radikale
Methoden in Sachen Liturgiereform seinem konservativen Gefiihl zuwider
waren. Andreas Karlstadt und vor allem Thomas Miintzer wird so eine
schwere Siinde unterstellt: Sie wollen, daB ,,durchs Evangelion alle kiinste
zu boden geschlagen werden und vergehen [sollten].“”® Und doch ist in
den Schriften der ,,Schwirmer” keine Spur von einem solchen Gedanken
zu finden. Karlstadt und Miintzer traten vielmehr fiir eine extreme Verein-
fachung der kultischen Musikbriuche ein, bis hin zur Einstimmigkeit,'*
also fiir Ideen, die Luther als junger Ménch schon verteidigt hatte. Uber
diesen unterschiedlichen Ansatz in der kiinstlerischen Form hinaus war der
theologische Streit mit dem Allstedter Reformator von grundlegender Be-

12 WA 17 1,64,16ff.

13 Vorrede auf das Walthersche Gesangbuch, Wittenberg 1524. WA 35,475,2.

14 Vgl. Karl Honemeyer, Thomas Miintzer und Martin Luther, ihr Ringen um die
Musik des Gottesdienstes. Berlin 1974.
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deutung — er war iibrigens entscheidend fiir die musikalische Betitigung
Luthers. Thomas Miintzer hatte in der Tat einen gewissen Vorsprung ge-
wonnen, als er im Jahre 1523 sein Deutzsch kirchen ampt und, im Jahr
darauf, die Deutsch Euangelisch Messze, also insgesamt eine vollstindige
deutsche Messe nach gregorianischen Vorbildern, in Allstedt drucken lief3.
Die Antwort darauf war die 1526 mit Hilfe Johann Walthers und des
damaligen kursidchsischen Kapellmeisters Konrad Rupsch fertiggestellte
Deutsche Messe, in der das deutsche Kirchenlied seine erste massive
Verwendung im Luthertum erfuhr.

Der Reformator hat dieser volkssprachlichen Gattung eine starke bibli-
sche Legitimation gegeben. Nicht von ungefihr entstanden die ersten hym-
nischen Versuche Luthers in derselben Zeit wie seine ersten Ubersetzungs-
arbeiten, wihrend seines Aufenthalts auf der Wartburg 1521-22. Er ent-
wickelte eine Art unsystematische aber nichtsdestoweniger kohdrente hi-
storische Hymnologie, die ihre Vorbilder zunichst im Alten und Neuen
Testament suchte, welche jetzt, im Gegensatz zur Exegese der Dictata
etwa, nicht mehr allegorisch gedeutet werden kénnen. Fiir Luther war das
Gemeindelied (cantilena laica'®) bereits zur Zeit Abrams (Gen 12,7) vor-
handen — es entfaltete sich zum Erlebnislied vom Typ des Mosesliedes!’
(Ex 15), um dann in der Davidschen Dichtung zu gipfeln. Fiir den Refor-
mator besteht {iberhaupt kein Zweifel, daBl der Psalter eine Sammlung von
Gemeinde- und Chorliedern ist, und daB die Unterscheidung zwischen
Laien und Chor in der jiidischen Liturgie wie in der rémischen bereits eine
Realitiit war,'® also beibehalten werden muf.

Luther entwarf die genaueste Typologie der verschiedenen liturgischen
Liedgattungen in seiner Fastenpostille (1525), beim Kommentar der drei
Ausdriicke des Apostels in Kol 3,16: yoApof, duvol, wdol mvevportikol
(Vollbibel: mit Psalmen vnd Lobsengen / vnd geistlichen lieblichen Lie-
dern). Seine Ausfiihrungen hierzu lauten:

»uUnterscheyd der dreyer wortter ,psalmen’, ,lobsengen‘ und ,lieden®,
meyn ich, sey dise, Das er durch die lobesenge die andern gesenge ynn der
schrifft hyn und widder von den Propheten gemacht, als Mose, Dibora,
Salomo, Isaias, Daniel, Habacuc, item das Magnificat, Benedictus und der
gleichen, die man Cantica heysset. Durch geystliche liede aber die lieder,
die man ausser der schrifft von Got singet, wilche man teglich machen

15 WA 19,70-113.
16 WA 14,226,20ff.
17 WA 16,191,6ff.
18 WA 31'515,21ff.
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kan. Darumb heysset er die selben geystliche, mehr den die psalmen und
lobesenge, wilche er wol wuste, das sie schon selbs geystlich sind.“?

Luther ordnete natiirlich seine eigenen Schopfungen der dritten Katego-
rie zu, und in allen Texten zur Neuorientierung der Liturgie bezeichnete er
die volkssprachlichen Gemeindelieder cbenfalls als ,.geistliche Lieder®.
Im Vorwort zum ersten Wittenberger Gesangbuch von 1524 schreibt er
zum Beispiel:

,Das geystliche lieder singen gut und Gott angeneme sey, acht ich, sey
keynem Christen verborgen, die weyl yderman nicht alleyn das Exempel
der propheten und konige ym allten testament (die mit singen und klingen,
mit tichten und allerley seytten spiel Gott gelobt haben) sondern auch
solcher brauch, sonderlich mit psalmen gemeyner Christenheyt von anfang
kund ist. Ja auch S. Paulus solchs 1. Cor. 14% eynsetzt und zu den Collos-
sern gepeut, von hertzen dem Herrn singen geystliche lieder und Psalmen,
Auff das da durch Gottes wort und Christliche leere auff allerley weyse
getrieben und geiibt werden.**!

Aber selbst wenn Luther die eigenen geistlichen Lieder von den Psal-
men unterscheidet, so bleibt der Psalter trotzdem das Vorbild schlechthin,
vor allem im Asthetischen und GefiihlsméBigen. Er erlaubt eine inwendige
Erncucrung und Erleuchtung des einzelnen und seines ,Herzens", wie
auch die Musik des ,,Spielmanns® nach II Kén 3,15 den Propheten Elisa
zum Weissagen anregte:

»Auch haben wir solchs gebets und eusserlicher reitzung viel exempel
inn der schrifft, als von dem Propheten Elisa iiii Reg iii [Vulgata!] wie
seine weise gewesen ist, wenn er sich nicht andechtig odder lustig gnug
fiillete, das er ihm liesse ein harpffen spieler holen, dardurch er auff ge-
weckt und erleuchtung gewan zu weissagen.

Ich weis nicht, wie starck andere im geist sein, aber so heilig kan ich
nicht werden, wenn ich noch so geleret und vol geists were, als etliche
sich duncken lassen, noch widderferet mirs allezeit, wenn ich on das wort
bin, nicht daran dencke noch damit umbgehe, so ist kein Christus daheim,
ia auch keine lust und geist. Aber so bald ich ein psalmen odder spruch
der schrifft fur mich neme, so leuchtets und brennets ins hertz, das ich
ander mut und sinn gewinne. Ich weys auch, es sol es ein iglicher teglich
bey sich selbs erfaren.*?

19 WA 1711203 ff.
20 1XKor 14,26: ,,Wje ist jm denn nu / lieben Briider? Wenn jr zusamen komet / so hat
ein jglicher Psalmen / er hat eine lere / er hat Zungen / er hat offenbarung / er hat

Auslegung / Lasset es alles geschehen zu besserung.”
21 WA 35,474,2ff.



126 Hubert Guicharrousse: Musik und Theologie im Werk Martin Luthers

In der Problematik der Gottesdienstreform der Jahre 1521-1526 ver-
sucht also Luther, das eigene Schaffen von der Bibel heraus zu legitimie-
ren. Dabei will er wie gesagt die schon vorhandenen Werke der Tradition
nicht unterschiedslos abschaffen, sondern blof an diesem MaBstab neu
urteilen. Die Vielzahl der biblischen und mittelalterlichen bzw. altkirch-
lichen Vorbilder hat in der breiten Palette der literarischen Stilarten ihren
Niederschlag gefunden, der fiir das Lutherlied so charakteristisch ist: Er
reicht von der kindlichen Einfachheit des Weihnachtsliedes Vom himel
hoch bis zur etwas gekiinstelten Parodie der hofischen bzw. marianischen
Dichtung in Sie ist mir lieb die werde magd, iiber die historische Gelegen-
heitsballade vom Typ Eyn newes lied wir heben an (wahrscheinlich das
erste Lutherlied iiberhaupt), ohne das personliche Erlebnislied wie das Nu
freut euch, lieben Christen gmeyn zu vergessen.

Diese verschiedenen Liedgattungen ergeben eine schillernde Samm-
lung, die die Gesamtheit eines christlichen Lebens darstellt. Aber trotz
aller Bestrebungen des Reformators, das volkssprachliche Kirchenlied
durch biblische Vorbilder zu legitimieren, wire es verfehlt zu denken, dafl
alle Lutherlieder urspriinglich als Gemeindelieder konzipiert worden sind,
selbst wenn sie spiter in der Kirche gesungen wurden. Zum Beispiel wa-
ren einige anfinglich balladenartige ,.historische Volkslieder, wie Der
Papst ruft Kénig und Kaiser an vom Bemer Dichter und Maler Nikolaus
Manuel (1484-1530), das von einer Tischrede® als Teil des Repertoires
der Tochter Luthers, Magdalena, erwihnt wird. Komischerweise handelt
es sich um ein episches Loblied auf das politische Handeln ... Martin
Luthers:

»Der Babst riifft Kiing vnd Keyser an,
das sye vertreyben einen man

Dort niden in dem SachfBnerland,
dann er wolt offnen all sein schand.
O we, 0 we."

Trotz dieser groBen Vielfalt in der Form wurden die Lutherlieder zu
einem einheitlichen Repertoire zusammengeschmolzen, das zur Grundlage

22 WA 28,76,10ff.

23 WA TR 6,6707.

24 Philipp Wackernagel, Das deutsche Kirchenlied von der iltesten Zeit bis zu Anfang
des X VIL Jahrhunderts. Leipzig 1864-1877, Bd. 3: Die Lieder des ersten Geschlechts
der Reformationszeit bis zum Tode Martin Luthers, 1523-1546, 1870. Nr. 470,
S. 396. .
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der lutherischen bzw. gesamtevangelischen Identitit wurde. Allein die
Wiederverwendung der Melodie von Ein feste Burg — der ,Marseillaise
der Reformation” (Friedrich Engels) — in der ganzen Musikgeschichte des
Abendlandes konnte den Stoff fiir ganze Biicher liefern. Dieses reiche
Liedgut wurde iibrigens auch zum wichtigen Bestandteil des ,.protestanti-
schen Nationalismus®, der mit groBer Begeisterung die ,,Wittenberger
Nachtigall besang. Der Ausdruck stammt von einem Gedicht des Niirn-
berger Poeten Hans Sachs und wurde von Richard Wagner in seiner Oper
Die Meistersinger von Niirnberg zitiert:

»Wach auf, es nahet gen den Tag

ich hor’ singen im griinen Hag

ein wonnigliche Nachtigall,

ihr’ Stimm durchdringet Berg und Tal:
die Nacht neigt sich zum Okzident,
der Tag geht auf von Orient,

die rotbriinstige Morgenrét,

her durch die trilben Wolken geht.”

Ausblick: Martin Luther und die Entstehung einer neuen
musikalischen Kultur im mitteldeutschen Raum

Die neue theologische Bewertung der Musik durch den Reformator,
ihre Wiirdigung in der Gemeinde und im Alltagsleben im Sinne des allge-
meinen Priestertums konnten aber nicht sofort praktische Konsequenzen
zeitigen. In der Tat hatte die Reformation das finanzielle System und die
musikalischen Einrichtungen der alten Kirche zunichst desorganisiert. Lu-
ther war sich dieser Tatsache wohl bewuBt, als er, bereits im Jahre 1524,
in An die Ratherrn aller stedte deutsches lands: das sie Christliche schu-
len auffrichten vnd hallten sollen gegen den Utilitarismus der biirgerlichen
Schichten wetterte. Nach 1525 setzte er sich auch energisch ein, damit der
kursichsische Territorialstaat das musikalische Leben im Lande weiter
unterstiitze. Als der neue Kurfiirst Johann im Jahre 1526 die Kapelle sei-
nes Vorgingers auflésen wollte, ergriff er fiir seinen Freund Johann Wal-
ther Partei, damit dieser seine Stelle erhielt — allerdings ohne Erfolg.
Walther ging nach Torgau und verhalf dort der dortigen Stadtkantorei zu
neuem Leben: Sie wurde zur ,,Stammkantorei“ der Reformation, Als Kir-
chenvisitator bemiihte sich Luther ebenfalls stindig um eine staatliche
Forderung des musikalischen Lebens in den Gemeinden und machte dabei
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— das beweisen verschiedene Briefe und Merkzettel aus seiner Spétzeit —
konkrete Finanzierungsvorschlige. Das Weiterbestehen des Musikunter-
richts nach spétmittelalterlichem, jedoch humanistisch beeinflutem Vor-
bild, lag dem Reformator besonders am Herzen, wie seine Empfehlungen
zugunsten verschiedener sichsischer Gemeinden sowie der Universitit
Wittenberg es beweisen. Diese traditionalistische Musikerziehung ist fiir
das deutschsprachige Luthertum kennzeichnend und unterscheidet es we-
sentlich vom Calvinismus oder gar vom Katholizismus der Gegenrefor-
mation, in deren Bildungssystemen die Musik eine andere Rolle spiclen
sollte. In den lutherischen Gebieten konnte also eine theologisch neude-
finierte, ekklesiologisch neuorientierte, auf einem neuen kanonischen
Repertoire fuBende Musikpraxis die Quelle fiir eine neue Musikkultur
bilden.

Ich wiinschte gewiB von Herzen, daB jeder die gottliche und vortreffliche
Gabe der Musik lobte und priese. Ich werde von der Menge und GréBe
ihrer guten Eigenschaften so iiberschiittet, daB ich weder Anfang, Ende
noch Mall meiner Rede finden kann. Martin Luther



ZOLTAN CSEPREGI

Gyorgy Barany von Szenicze (1685-1757)
und sein Bibelwerk

Im Jahre 1754 wurde ein ungarisches Neues Testament in Lauban (Schle-
sien) gedruckt. Was fiir einen Zweck verfolgte diese neue Ubersetzung?
Nach der magebenden ungarischen Vollbibel von 1590 waren bereits drei
neue Versionen des Neuen Testaments (1719, 1727, 1736) erschienen.
Wozu nun diese vierte? ‘

Uber die Hintergriinde dieser Ausgabe erfahren wir einiges aus den
Briefen von Gyotrgy Béardany an Gotthilf August Francke (1696-1769).
Bérény als Ubersetzer stand mit dem Sohn von August Hermann Francke,
dem Griinder des halleschen Waisenhauses, in brieflicher Verbindung. Um
die Gedanken aus diesem Briefwechsel besser verstehen zu kénnen, bedarf
es eines weiteren Riickgriffs in die Geschichte. So kénnen wir Bardny,
diese charakteristische Gestalt des ungarischen Pietismus, niher kennen-
lernen und iiberhaupt erst wirklich verstehen.

Barany, der Theologe, der Pddagoge und der erste Superintendent in
Siidwestungarn, in der sogenannten ,,Schwibischen Tiirkei“, war von ar-
men Eltern geboren. Er besuchte die Schulen von Gyér (Raab) und Bratis-
lava (PreBburg), den Zentren des damaligen ungarischen Pietismus. Der
fir eine gewisse Zeit erfolgreiche Freiheitskampf unter Ferenc Rakdczi
(1703-1711) begiinstigte nicht nur das evangelische Kirchenleben allge-
mein, sondern auch besonders die von Preulen kommende neue Frommig-
keit, den Pietismus. Damals waren Andrds Torkos in Raab und J. Ch. Biitt-
ner in Prefburg die fiihrenden Gestalten. Beide hatten in Halle studiert.
PreBburg hieB in den der orthodox-lutherischen Richtung anhdngenden
Kreisen schlicht , Klein-Halle*!. In Ungam bedeutete ,,Pietismus® eigent-
lich so viel wie ein Schimpfwort fiir solche, in deren Theologie die Kennt-
nis der griechischen und hebrdischen Sprache einen zu hohen Stellenwert
zu haben schien. Auch der junge Bérdny gehdrte zu jenen, die sich mit
dem Urtext der Bibel befaiten. Als er spiter im orthodoxen Eperies sein
theologisches und philosophisches Studium anfing, erregte er dort viel
Anstof3 mit seiner griechischen Bibel.

1 ,,VerzeichniB allerhand Pietistischer Intriguen und Unordnungen in Litthauen, vielen
Stadten Deutschlandes, Hungarn und America durch Jo. Jeverum Wiburgensem®.
0. 0. 1729, S. 126f.
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Nach dem Grundstudium ging Bardny im Jahr 1708 als Erzieher von
zwei adligen Jungen nach Jena.? Hier hatte er auch Gelegenheit, zwei
Jahre lang die Vorlesungen von Johann Franz Buddeus zu héren. Erst
1710 siedelte er nach Halle iiber.* Von seiner einjdhrigen Titigkeit in
Halle und den entscheidenden Eindriicken, die er dort empfangen hat,
wissen wir wesentlich mehr, als von seinem doppelt so langen Aufenthalt
in Jena. Er war tief beeindruckt vom Waisenhaus und der hier geiibten
Katechese.* Natiirlich prigte sich ihm die Person von August Hermann
Francke (1663-1727) besonders nachdriicklich ein. Auch spiter fragte er
noch oft den Hallenser Professor um Rat und pflegte Briefwechsel mit
ihm. Wihrend seines Aufenthaltes in Halle iibertrug er drei Traktate in die
ungarische Sprache und gab sie zum Druck.* Auch der Plan einer ungari-
schen Bibelausgabe beschiftigte ihn und Marton Wasonyi schon zu dieser
Zeit.$

Die Traktate der beiden ungarischen Studenten wurden auf Kredit, fiir
den A. H. Francke selbst Gewihr leistete, gedruckt.” Ihre weitere Geschichte
ist allerdings paradigmatisch fiir die damaligen Verhiltnisse. Bardny und
Wisonyi hatten den Plan, die Druckkosten aus dem Erlés von den ver-
kauften Exemplaren zu finanzieren.® Biranys Ankunft in Raab war jedoch
dadurch iiberschattet, daB er unmittelbar Zeuge eines verwiistenden Krie-
ges und groBen Elendes sowie gegenreformatorischer MaBnahmen wurde.
2 Thr Abschiedsbrief — von Bardny verfaBt — wird in der Rotarides-Handschriften-

sammlung im Ungarischen Institut zu Berlin aufbewahrt.

3 Zwar tradiert die bisherige Forschung dafiir einen fritheren Zeitpunkt, aber wir wis-
sen, daB Bdrdny sich erstim Juni 1710 in Halle immatrikulieren lieB. Einen Brief vom
5. 1. 1710 datiert er in Jena (vorhanden: Berlin, Ungarisches Institut: 40.75). Biittners
Brief vom 20. 2. 1710 (Halle, Archiv der Franckeschen Stiftungen [im folgenden stets
abgekiirzt: AFS]: C 270) setzt Birdnys Anwesenheit in Halle nicht voraus.

4 Siehe seinen Brief an G. A. Francke vom 27. 1. 1754 (Berlin, Staatsbibliothek PreuBi-
scher Kulturbesitz, Francke-NachlaB [im folgenden stets abgekiirzt: StBPK-FN]: Kaps.
27).

5 ,,U)t olim mea cura Halae in lucem prodierunt 1. Franckii Manuductio ad Christia-
nismum, 2. Regulae Vitae, 3. De educatione puerorum.” (ebd.) — Die Verfasserschaft
dieser Ubersetzungen, des ersten, Franckes ,,Anleitung zu einem christlichen Leben®,
und des zweiten Werkes, einer Johann-Gerhard-Kompilation, hat man bisher Wésonyi
zugesprochen. Die dritte ungarische Publikation, Franckes ,Kurzer und einfaltiger
Unterricht*, ist schon lange als die Ubersetzung von Barany anerkannt worden.

6 Siche ihren Brief an A. H. Francke vom 27. 4. 1711 (StBPK-FN: Kaps. 27).

7 ,Rogamus igitur submisse Reverendam Dignitatem Tuam, velit vel unica lineola
testari pro nobis, ut hodie labor inchoari possit.” (Barany und Wasonyi an A. H.
Francke am 3. 8. 1711, AFS: F 14.90).

8 ,Promittimus autem ipsi post delata in patriam exemplaria nos primum de mercede
typographi sollicitos fore” (ebenda).
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Auflerdem hielten ihn die Behorden fiir einen preuBischen Agenten. Wenn
seine Biicher Ungarn iiberhaupt erreichen konnten,” muBte er sie umsonst
unter den armen Gemeindegliedern austeilen.’® Die Schulden glich er viel
spiter — allerdings nur zum Teil — aus Kollekten und mit Hilfe seiner
Patrone aus.

Im Herbst 1711 wurde Bérany in Raab Konrektor und zugleich deut-
scher Prediger. Von hier bat er A. H. Francke, die noch nicht veréffent-
lichte Biblia Hebraica seinem Vorsteher, dem kiinftigen Bibeliibersetzer
Torkos, zu schicken: ,Herr Torkos méchte ndmlich mit der Arbeit nicht
einmal anfangen, bis er diese Bibel gebrauchen kann“!'. Francke konnte
nicht nur diesen Wunsch nicht erfiillen (die Michaelis-Bibel erschien erst
1720)'2, sondern lieB auch seine ungarischen Studenten nicht einmal auf
eine baldige ungarische Bibelausgabe in Halle hoffen.'® Bardny gab sich
deshalb fiir eine Weile anderen Unternehmungen hin.

Ein Pfarramt versah Bérany erstmals seit 1714 in Nagyvasony, in einer
Gemeinde, die sich unter dem Schutz ihres Patronatsherr eines bliihenden
Lebens erfreute. Mit jugendlichem Eifer fiihrte er dort die tiglichen Bibel-
stunden ein. Er und sein Freund, der bereits genannte Wasonyi, entschlos-
sen sich gemeinsam, ein Waisenhaus zu griinden.' Sie baten dafiir ihren

9 ,.Sed propter invectionis difficultatem pauca exemplaria in nostras manus venerunt*
(siche Brief wie Anm. 4).

10 ,Libellos meos Hungaricos tantum gratis distribuo hominibus, ut legant, quia emere
onerosum ipsis et insuetum est” (Bardny an A. H. Francke am 26. 12. 1711, AFS: F
14.91).

11 ,,Nam ne incipere quidem vult dominus Torkos laborem, donec haec Biblia videat et
usurpet* (ebenda). Die Ubersetzung von Torkos erschien zwar 1736 in Wittenberg,
aber nur das Neue Testament.

12 ,,Admodum reverendum dominum Torkos salvere velim iubeas plurimum meoque
roges nomine, ut sine cunctatione in Dei gloriam ac Patriae emolumentum Ver-
sionem Bibliorum Hungaricorum adornet, neque expectet editionem nostrorum Bi-
bliorum, quae forte intra biennii spatium lucem non videbunt* (A. H. Francke an
Bérdny am 11. 1. 1712, AFS [unsigniert]).

13 ,,Quod Biblia attinet Hungarica, quorum edendorum curam a nobis voluisti suscipi,
speramus quidem fore, ut non tantum huic Tuo, sed etiam aliis aliorum similibus
desideriis aliquando satisfaciamus. Verum ut nunc sunt res nostrae, non ausim sane
rem tanti moment Tibi polliceri, aut brevi eam praestandi spem facere” (A. H.
Francke an Matyéds Bél am 7. 1. 1712, AFS [unsiginert]).

14, Praeprimis antem haberemus in votis scholam erigere et si pro paucis orphanis et
aliis bonae spei adolescentulis aliquam fundationem facere possemus ... illico fide-
lem quendam, pium et industrium ludimoderatorem ex eorum numero evocabimus,
qui in Orphanotrophio methodum docendi cum amore pascendi agnellos Christi
probe subegerint** (Birdny und Wasonyi an A. H. Francke am 26. 11. 1714, StBPK-
EN, Kaps. 27).
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gemeinsamen Lehrer August Hermann Francke um Unterstiitzung. In sei-
ner Antwort erniichterte der erfahrene Waisenhausvater aus Halle seine
begeisterten Studenten abermals und riet ihnen, nach einer ihren Kriiften
entsprechenden Aufgabe zu suchen und nicht um jeden Preis das hallesche
Vorbild nachzuahmen. Francke legte ihnen nahe, die Griindung eines Wai-
senhauses vorldufig zu verschieben. Tatsdchlich wurde das Institut erst
20 Jahre spéter in Nemescsé erdffnet.

Der eben erwihnte Brief Franckes von 1715 hat trotzdem eine histori-
sche Rolle gespielt, weil er auch iiber die indische Missionsarbeit und die
Kriegsgefangenenseelsorge in RufBland und Sibirien berichtete.’® Bardny
diirfte sich daran ein Beispiel genommen haben, als er seine ruhige Pfarr-
stelle in Nagyvésony verlieB und zunéchst in den Tiirkenkrieg aufbrach,
um die Beichte eines Verwundeten zu héren (1717), sich dann aber von
den Bauern in Gyoénk (Jink) rufen liel und sich endgiiltig in der von den
Tiirken verwiisteten Gegend niederlieB (1718), welche bis in die Gegen-
wart ,,Schwiibische Tiirkei* genannt wird.

Die organisatorische Tatigkeit von Bardny fiir die Kirche ist uns sowohl
aus seiner eigenhindigen chronistischen Beschreibung als auch aus einem
Gedenkgedicht, das sein Sohn iiber ihn verfalit hat, bekannt.'® Seine litera-
rische Leistung hingegen 148t sich nicht so einfach iiberblicken, weil die
meisten seiner Werke vorsichtshalber anonym erschienen sind. Immerhin
war er ja auch als Ubersetzer und Herausgeber titig. Es fillt auf, daB ihm
nicht nur an der ungarischen Ausgabe von Johann Arndts bekanntem Werk
viel gelegen war, sondern auch an der Publikation einer Ubersetzung lu-
therischer Bekenntnisschriften in die Sprache seines Landes."”

Uber sein Neues Testament erhalten wir aus dem Jahr 1747 den ersten
Bericht, wenn Bardny an G. A. Francke schreibt: ,Ihre lange gewiinschte
Antwort ... hat mich vollig erfreut und hoffen lassen. Diese Hoffnung
méchte ich meinen anderswo tdtigen Mitarbeitern mitteilen, damit sie das
Neue Testament fleissiger korrigieren und ins Reine schreiben.”!® ... ,Das

15 ,Patroni ... quantaque misericordia maximis multorum Suecorum militum in re-
motissimis Moscoviae et Siberiae terris captivorum, sed hac occasione ad ingenuam
Jesu Christi fidem conversorum, simul vero omnium rerum inopia afflictorum mi-
seriis opem ferunt* (A. H. Francke an Barany, Februar 1715, StBPK-FN, Kaps. 27).

16 Beide Dokumente sind von Sdndor Payr in: ,Egyhdztorténeti emlékek”, Sopron
1910, 350-369, verdffentlicht worden.

17 Die ungarische Ausgabe von Arndts ,,Wahrem Christentum®, Jena 1741 (zusammen
mit Sartorius und Wésonyi); die ungarische Ausgabe von Luthers ,,Kleinem Kate-
chismus*, Niirnberg 1735; eine erweiterte Ausgabe, Lauban 1750; die ungarische
Ausgabe der ,,Confessio Augustana®, Jena 1740.

18 ,Responsum Vestrum diu desideratum ... totum me exhilaravit et in spem erexit.
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verbesserte Neue Testament geht im Manuskript seit zwei Jahren zu freier
Begutachtung herum. Also wird es nichts geben, was man hinterher mit
Recht beanstanden kann. Aber Gott sei barmherzig! Was nicht alles der
personliche Eifer, Neid und HaBl bewirkt! Ist jemand etwas eifriger, so
kann er seine Wiinsche wegen der verhingnisvollen Uneinigkeit der Brii-
der nicht durchsetzen. Bis 1736 hatten wir die reformierte Ubersetzung
gebraucht, dann ist die neue Ubersetzung von Pfarrer Torkos in Witten-
berg erschienen, aber o weh! in was fiir einer ungebildeten Sprache! Die
Unsrigen bekamen einen Ekel davon, die Fremden aber lachten. Folglich
war es notwendig, dal wir uns bemiihten, die angeborene Schénheit des
Wortes wiederherzustellen, damit es sich jedem in seiner natiirlichen Lieb-
lichkeit empfehle. Die allmihliche Milderung des Wittenberger Neides
scheint der weiteren Arbeit einen neuen Impuls zu geben.’* Dann schil-
dert er die Lieferschwierigkeiten, die Vorbereitungen seiner Katechismus-
Ausgabe und schlieBlich benennt er seine beiden Mitarbeiter bei der Bi-
beliibersetzung: Janos Sartorius und seinen Sohn, Janos Bérdny.

Durch diesen Brief kennen wir auch die einzige Erwihnung einer Uber-
setzung von der Cansteinschen Evangelienharmonie, die freilich nie er-
schienen ist.® Diese Handschrift mufl verlorengegangen sein. Die Absicht

Quam spem communicaturus sum cum dissitis meis cooperariis, ut in censura ac
purius describendo exemplari N. T. alacriores sint“ (14. 7. 1747, StBPK-FN, Kaps. 27).
Den Inhalt der erwdhnten Antwort G. A. Franckes konnen wir anhand eines sieben
Jahre spiteren Hinweises erahnen: ,,Ante non multos annos, scilicet anno 1747,
relatum nobis est Halae Bohemica Biblia imprimi, post illa absoluta Hungarica prelo
submittenda, qua occasione unam alteramque epistolam commutaveram, ut illud
beneficium fiat post quandam emendationem nostram prius praestitam. Ubi voti
compotes reddi non poteramus, commercium litterarium interruptum est” (siche
Anm. 4). Man wollte also schon 1747 die Handschrift in Halle drucken lassen!

19 ,N. T. emendatum in manuscripto sub libera censura a duobus annis circumfertur.
Non ergo habebunt, quod posthac de iure improbent. Sed Deus misereatur, quid
privatum studium, quid livor et invidia non efficiunt? Si qui paullo excitatiores
fuerunt, exitiali fratrum discordia voti compotes reddi non potuerunt Ad annum
usque 1736 reformatorum versione usi sumus, tum versio nova reverendi Torkos
Vittenbergae prodiit, sed proh dolor! sermone tam incultro, ut nostri nauseant, ex-
tranei rideant. Necessarium ergo fuit de ornatu Verbi nativo restituendo cogitare, ut
naturali dulcedine sua se omnibus commendet. Novum addere videtur stimulum ad
laborandum, dum dies est, quia Vittenbergensis livor iam iam remittere videtur"
(ebenda). — Um Torkos zu entschuldigen, erzéhlt Bardny in der Vorrede seiner
Ubersetzung (1754), daB die schon korrigierte, fiir endgiiltig gehaltene Handschrift
von Torkos verlorengegangen war, und man eine frithere Fassung drucken mubBte, in
der es noch von Fehlern wimmelte.

20 ,,Harmonia Cansteinianae pars posterior est prae manibus cum selectioribus usibus
exegetico-practicis” (ebenda). Das urspriingliche Werk von Carl Hildebrand von
Canstein ist 1718 in zwei Foliobdnden in Halle erschienen.
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ihrer Veréffentlichung erklirt uns aber immerhin, warum die Erlduterun-
gen zu den Evangelien im spiteren Neuen Testament so kurz sind.

Im Jahre 1754 berichtet Bardny an die Adresse von G. A. Francke, daB
der Druck schon im Gange ist, und zwar in Schlesien, wo die Finanzierung
der Kosten durch eine echte fromme Kollekte gesichert werden konnte:
»dank der Giite eines nach Schlesien gefliichteten Freundes wurde unser
mit Hedingerischer Methode erweitertes Neues Testament in Lauban aus
einer lauteren frommen Kollekte in die Druckerpresse gegeben und mitt-
lerweile bis zur Hilfte fertig, zweifellos bis zum Ende der Apostelge-
schichte.“*! Den Plan der Veroffentlichung in Halle hatte man offensicht-
lich inzwischen fallen gelassen. Das kommentierte Neue Testament hat
die Druckerei endlich mit der Jahreszahl 1754 verlassen.”? Die erbaulichen
Nutzanwendungen wurden hauptsichlich aufgrund des Hedingerischen
Neuen Testaments (Stuttgart 1704), die historischen Erlduterungen aber
vorwiegend anhand der ,,Synopsis bibliothecae exegeticae in Novum Te-
stamentum® von Christoph Starcke (1-3, Leipzig 1733-1737) geschrie-
ben. Bei der Ubertragung benutzte man neben den humanistischen Versio-
nen (Sebastian Castellio, Erasmus Schmid etc.) auch die neue deutsche
Ubersetzung von Gustav Georg Zeltner (Altdorf 1730).

Eine Spur von Zeltners EinfluB finden wir auch in der Vorrede zum
ungarischen Bibelwerk. Obwohl Bardny auf ungarischem Boden keine
solche Autoritédt zu tiberwinden brauchte, wie sie der Luther-Text im deut-
schen Sprachgebiet darstellte, hielt er es fiir ratsam, die Notwendigkeit
seiner Arbeit mit dem Argument zu begriinden, das bei Zeltner folgender-
maBen lautet: ,Hat man also bisweilen weiter gesehen, so ist man stets
eingedenk gewesen, man stehe einem groBen Riesen auf den Achseln, und
schaue sich da als ein kleiner Zwerg um.**

Hinsichtlich der Ubersetzung trifft dies Gleichnis zu. Zwar studierte
Béarany griindlich den griechischen Urtext und benutzte auch die neueste
exegetische Literatur, es handelt sich bei ihm eher um eine Revision, als

21 Siehe Anm. 4: ,Interea id beneficii obtinuimus per amicum quendam in Silesia
exulantem, ut ... N. T. a nobis emendatum methodo Hedingeriana Laubani prelo
submitteret ex mera pia collecta, iamque ad medium perduceret, nimirum ad finem
Actorum Apostolicorum.*

22 ,A’MI URUNK IJESUS KRISTUSNAK UJ TESTAMENTUMA most Gorog
nyelvbdl ujonnan Magyarrd fordittatott és némelly vildgossabb értelemre ’s lelki
épiiletre szolgdlé magyardzatokkal, és jegyzésekkel; azon kiviil, minden kdnyv és
Levél eleibe tétetett hasznos ut-mutatdssal, és kozonséges eldl-jaré-beszéddel Ki-
botsattatott Laubanban Schill Miklos betiiivel az MDCCLIV. Esztendtben.*

23 Zeltners Vorbericht (1738) zur zweiten Ausgabe seiner Bibel (Altdorf 1740).
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um eine ginzlich eigene Version.* In seinen Erlduterungen schuf er je-
doch etwas Neues: das erste ungarische kommentierte Neue Testament im
evangelischen Bereich. Wendet man ein, Bardny sei nur ein Ubersetzer
deutscher Kommentare und nicht ein selbstidndiger Exeget gewesen, so
muf man ihm aber doch wenigstens zugestehen, daBl er sich riithmen darf,
die hohen Anspriiche, dic man in Halle, der Hochburg der biblischen
Theologie, an den zuverlissigen und deutlichen Bibeltext stellte, ins ver-
wiistete Ungarn verpflanzt zu haben.”

24 Bei Torkos hieB die Revision die Sauberung von Calvinismen im Sinne der lutheri-
schen Orthodoxie (1736), bei Bérdany war dieser theologische Standpunkt nicht
mehr so wichtig.

25 An der Zusammenstellung dieser in verschiedenen Archiven verborgenen Quellen
hat der Martin-Luther-Bund dadurch Anteil, daB er mir — im Zusammenhang mit
einem Stipendium vom Deutschen Nationalkomitee des Lutherischen Weltbundes —
die Bedingungen ruhiger Arbeitszeit in seinem Auslands- und Diaspora-Theologen-
heim in Erlangen gewihrte und auch meine Reisekosten groBziigig iibernahm. Be-
sonders mochte ich Herrn Pfarrer Dr. theol. habil. Rudolf Keller fiir seine Anre-
gung, Beratung und Hilfe bei der Formulierung in der mir fremden deutschen Spra-
che danken.
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CHRISTOPH KLEIN

Das traditionelle Verstindnis von Amt und Gemeinde
in der siebenbiirgisch-siachsischen Kirche
als Grundlage fiir die geistliche Erfahrung
und pastorale Arbeit in der Diasporasituation

In meinen Ausfithrungen will ich ein Konzept fiir die Zukunft meiner
Kirche als Kirche in der Diaspora skizzieren. Bei einer Kirche, die bis
gestern Volkskirche in umfassendem Sinn war, kann dieses Konzept nur
auf ihrem traditionellen Verstindnis von ,,Amt und Gemeinde® fuBen.
Was ist das Spezifische der ,Kirche der Siebenbiirger Sachsen* in ihrer
Diasporasituation, das sie von anderen Diasporakirchen unterscheidet? In-
wiefern ist ihr Erbe als Volkskirche und speziell ihre kirchliche Wirklich-
keit, in der es ein besonderes Gegeniiber von Amt und Gemeinde gegeben
hat, Grundlage und Ausgangspunkt fiir bestimmte geistliche Erfahrungen
und daraus sich ergebende pastorale Arbeit in der neuen Diasporasituation
der Kirche?

I. Die theologische Problematik von ,,Amt und Gemeinde* in ihrer
Relevanz fiir geistliche Erfahrung in der Kirche

Das theologische Problem, um das es dabei geht, kann man sich am
besten klar machen, wenn man die in der Dogmatik giingige Unterschei-
dung der Positionen ,,von unten* bezichungsweise ,,von oben“ anwendet.
Auf diese Weise behandelt man die ekklesiologische Frage im AnschluB
an die christologische in ihrer Unterscheidung der beiden Naturen Christi
— der menschlichen und der gottlichen — und versucht auch in den Fragen
des Amtes, beide Positionen in der ,paradoxalen Einheit des ,unver-
mischt und ungetrennt* zusammen zu schen.

Es handelt sich um die Frage nach dem Gegeniiber des (ordinierten)
Amtes zur Gemeinde. Gehort ein Amt zum Wesen der Kirche, ist es also
von Gott (durch Christus) eingesetzt und hat damit einen institutionell-
ontischen Charakter? Oder haben es Menschen eingerichtet, gehért es also
nicht unbedingt zum Wesen der Kirche und hat darum nur funktionalen
Charakter?
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Es ist bekannt, daB die Frage des Amtes das Hauptproblem in der
Okumenischen Debatte ist, die im ,Lima-Dokument* zu einer ,,Konver-
genz" gefiihrt hat. Worum es dabei geht, ist schon 1971 so gesagt worden:
»Das theologisch entscheidende Kriterium fiir das rechte Verstindnis des
Amtes liegt ... darin, ob man das Amt sowohl als GréBe innerhalb der
Gemeinschaft der Glaubenden versteht, wie als GroBe, welche der Ge-
meinde auch gegeniiber steht und ein Zeichen der unverfiigharen Vorgege-
benheit des Heils darstellt.”

Die Fronten mit den Abgrenzungen nach ,rechts” oder ,links* gehen
durch die Konfessionskirchen quer hindurch. Auch durch die evangelischen
Kirchen.

Die beiden extremen ,,Positionen”, die das Amt — gemiB-dem Kirchen-
verstdndnis iiberhaupt — einseitig ,,von unten oder einseitig ,,von oben*
verstehen, konnten folgendermaBen umschrieben werden:

— Das Amt wird von der Gemeinde errichtet und ,.delegiert” in demo-
kratischer Weise dem Pfarrer seine Funktion der Seelsorge und Predigt.
Kirche darf nicht als Institution verstanden werden, die urspriingliche Ek-
klesia ist rein als charismatische Geistkirche zu verstehen (Emil Brunner).

— Das Amt ist nicht von der Gemeinde delegierte ,Funktion®. Der
Amitstréiger ist Diener Christi, mit der Vollmacht Christi ausgestattet, steht
also der Gemeinde ,,gegeniiber* (Jean Jacques von Allmen).

Die reformatorische Auffassung nimmt eine Mittelstellung ein: das Amt
des ordinierten Verkiindigers des Wortes und Verwalters der Sakramente
ist nicht ein von den Menschen in eigener Vollmacht geschaffenes Amt,
sondern gehort zum Wesen der Kirche. Aber es muf3 von diesem Wesen
der Kirche als Gottesvolk verstanden werden (also der Gemeinde) und
kann nicht direkt von der Person Christi her abgeleitet werden.?

Die eigentliche Problematik ergibt sich beim genaueren Beschreiben
der Gliederung des Amtes und der Dienste. Die traditionelle lutherische
Position von dem einen ordinierten Amt, das konkret die Gestalt des Pfarr-
amtes hat, ist heute ldngst umstritten. Denn von diesem Verstindnis her
scheint die Unvereinbarkeit der verschiedenen besonderen Dienste in der
Gemeinde mit der Gestalt und Lehre von dem einen Amt in Frage gestellt.
Dazu haben nicht nur die Ausfithrungen iiber die Vielfalt der aus den
Charismen entspringenden gleichrangigen Dienste und Amter bei Paulus

1 Zur Frage der Anerkennung der Amter in den lutherischen Kirchen, in: Th. Q. 151,
1971, S. 109, bei: U. Kiihn, Kirche, Handbuch systematischer Theologie Bd. 10, Gii-
tersloh 1980, S. 190.

2 H. Ott, Antworten des Glaubens, Stuttgart-Berlin 1972, S. 355ff und Fr. Bur, J. M.
Lochmann, H. Ott, Dogmatik im Dialog, Bd. III, Giitersloh 1973, S. 71.
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Veranlassung gegeben, sondern auch die missionarische Situation der Kir-
che, die mit Leitbildern — wie dem vom ,Hirten und der Herde* — nicht
mehr durchkam, besonders auch, wo es um das Einbeziehen von kirch-
lichen Mitarbeitern auBerhalb des traditionellen Pfarramtes ging.

Die wichtigste Frage in dieser Problematik ist, weshalb fiir den Auftrag
der Kirche die Form eines besonderen Dienstes, zu dem ordiniert wird,
notwendig ist und weshalb solcher Dienst nicht auch in der Gestalt einer
Vielfalt verschiedener Amter, ja prinzipiell durch alle Glieder der Ge-
meinde, ausgeiibt werden kann??

Die Gesichtspunkte, die in der kumenischen Debatte fiir das (ordinierte)
Amt geltend gemacht wurden (es sei Leitungs-, Einheits- und Offentlich-
keitsamt), fiihrte allerdings nicht zu dem traditionellen lutherischen Be-
griff von dem (einen) Amt der Kirche zuriick, sondern zu dem Begriff des
Jbesonderen® Amtes — neben anderen Amtern und Diensten im Auftrag
der Verkiindigung. Denn in der Ordination ,vollzieht sich ein Ubertra-
gungs- und Beauftragungsgeschehen des ganzen (geistlichen) Volkes Got-
tes, das dem Beauftragten im Namen dieser Gemeinschaft und aus der
Tatsache dieses Auftrages heraus eine Dienstfunktion anvertraut.”*

Es soll im Folgenden gezeigt werden, dal in der siebenbiirgisch-séchsi-
schen Kirche in Verstindnis und Gestalt von Amt und Gemeinde ein
Element enthalten war, durch das die Spannung zwischen Gemeinde und
Amt {iiberbriickt werden konnte (IL.), und daB von diesem traditionellen
Verstindnis des Verhiltnisses von Amt und Gemeinde die theologischen
und strukturellen Voraussetzungen fiir neue geistliche Erfahrungen und
eine neue pastorale Arbeit in der Diasporasituation gegeben sind (IIL.).

I1. Das traditionelle Verstindnis von Amt und Gemeinde in der
siebenbiirgisch-sichsischen Kirche

Verstindnis und Gestalt von Amt und Gemeinde sind durch die beson-
dere Struktur der Gemeinde in der sicbenbiirgisch-sdchsischen Kirche zu
erkldren. Das Wesen dieser Gemeinde nennen wir ,,die bruderschaftliche
Gemeinde im Zeichen der Nichstenliebe™. Es mul} daran erinnert werden,
daBl Luther selbst die Gemeinde als ,bruderschaftlich verstanden und
beschrieben hat. Die Bruderschaften und Korporationen, die im ausgehen-
den 15. Jahrhundert wie Pilze aus dem Boden geschossen waren, standen

3 U. Kiihn, a. a. O., S. 192.
4 U. Kiihn, a. a. O., S. 196.
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als Institutionen der Selbstliebe gerade ,,wider die einige, innerliche, geist-
liche, wesentliche Gemeine aller Heiligen Bruderschaft®, in welcher wir
,allesamt Briider und Schwestern seien, so da8 nimmermehr keiner niher
kann erdacht werden. Denn da ist eine Taufe, ein Christus, ein Sakrament
(sc. des Altars), eine Speise, ein Evangelium ... ein geistlicher Korper und
ein jeglicher des anderen GliedmaB. Keine andere Bruderschaft ist so tief
und so nah.‘s

Aber Luther war auch nicht gegen ,Bruderschaften” iiberhaupt. Er
nannte sie eine ,,sonderliche Versammlung®, die zur Besserung und gutem
Exempel fiir andere da ist und so geordnet, ,.daB sie die erste und edelste®

. .Bruderschaft* (d.i. die Gemeinde), stets vor Augen habe, dieselbe
allein groB achte und mit allen ihren Werken nichts eigenes suche, son-
dern Gott erbitte, daB er dieselbe christliche Gemeinschaft erhalte”. Als
solche Gliedgruppe in den Ortsgemeinschaften wiren die Bruderschaften —
nach Luther — auch ,,Gott und seinen Heiligen angenehm®.®

Die Bruderschaft als gliedschaftliche Funktion in der Einzelgemeinde,
fiir die Ortsgemeinde, die Luther im Auge hatte, hat sich anscheinend
kaum im evangelischen Raum verwirklicht. Die bruderschaftlichen Griin-
dungen im innerprotestantischen Bereich erfolgten relativ spit durch Zin-
zendorfs Briidergemeinde, Wicherns Bruderhduser und Fliedners Schwe-
sternschaften. Und weil die offiziellen Kirchenleitungen gegen pietistische
Konventikel ebenso ankiimpften wie gegen Briiderkirchen und innere Mis-
sion, nahmen die Bruderschaften und Schwesternschaften der Herrnhuter,
Flicdners und Wicherns ihren Auftrag — vor allem der Diakonie — als
Sondergemeinden, auBerhalb der Gemeinde wahr. Sie haben es leider nicht
als Amt in der Gemeinde getan und konnten so nicht zur bruderschaft-
lichen Emeuerung und Umgestaltung der gesamtkirchlichen Struktur bei-
tragen, wie das ansonsten geschehen wire; sie wurden der Territorial-
kirche nicht ein-, sondern nur angegliedert.

DaB Gemeinde und Amt — und gerade dieses Amt — etwas miteinander
zu tun haben und sich nicht nur ,,gegeniiberstehen®, war dem kirchlichen
Allgemeinbewuftsein im Luthertum damit entglitten.”

Gerade das aber ist in der siebenbiirgisch-séchsischen Kirche der Fall
gewesen. Hier hat sich die ,bruderschaftliche Gemeinde® gebildet. Das
Lbruderschafiliche Element®, das sich in Deutschland aus der Kirche in

5 WA2,8S.756.

6 WA 2, 8.756.

7 P.Philippi, Bruderschaft zwischen Gemeinde und Amt, in: Geschichtswirklichkeit
und Glaubensbewshrung. Festschrift fiir Bischof D. Dr. Fr. Miiller, Stuttgart 1967,
S. 316-320.
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Sondergruppierungen fliichten muBte, hat sich hier nach der Reformation
in der Gemeinde erhalten und eine eigenartige, vielleicht einzigartige Struk-
tur herausgebildet, die denen auffillt, die sie niher kennenlernen. Die
Nachbarschaften bei den Siebenbiirger Sachsen, die man auch als ,,bruder-
schaftliche Verbinde* bezeichnen kann, hatten diese Funktion in engster
Verbindung zur Gemeinde, ja im Grunde genommen innerhalb der Ge-
meinde. Das aber bedeutet, daB die Impulse, die in Westeuropa von Bru-
derschaften auBerhalb der Kirche auf die Kirche iibergegangen sind (oder
nicht iibergegangen sind), hier immer schon vorhanden waren und die
spezifischen Grundziige unserer Gemeinden ausmachten. Die siebenbiir-
gisch-siichsische Kirche hat ihr mittelalterliches Bruderschaftswesen nicht
nur beibehalten, sondern nach der Reformation auch ausgebaut, ja zur
Grundlage ihres Gemeindeaufbaus gemacht. Das Besondere ist, ,,da hier
die in den siebenbiirgischen Nachbarschaften und Bruderschaften geiibte
viclgliedrige Selbstverantwortung, Dienstverpflichtung und Bindung® der
Nachbarn oder der konfirmierten Jugend den ,,Ortsgemeinden zugeordnet
blieb und durchaus zugut kam*.?

Was ist das Besondere dieser Gemeinde? Es ist die Eigenverantwort-
lichkeit der Gemeinde, die sich nach dem Vorbild des Neuen Testaments
zu einer Gesamtkirche zusammenschlicBt, aber kein zentrales Amt ,,von
oben* kennt, also weder ,Bischof“ noch ,Gemeindeleiter” meint. Die
Gemeinde ist ,.ein in sich pulsicrender Organismus mit einer Vielzahl von
LebensiduBerungen, die sich in Gliederungen und Amtern verdichten und
manifestieren.®

Nichts anderes hat auch Luther im Auge gehabt, wenn er in seiner
Schrift von 1523 forderte, ,,DaB eine christliche Gemeinde Recht und
Macht habe, alle Lehre zu beurteilen und Lehrer zu berufen, ein- und
abzusetzen®. Diese Selbstverantwortlichkeit der Gemeinde konnte Luther
nicht durchsetzen, weil die Entwicklung in Deutschland doch anders ver-
lief: Fiirsten nahmen selbst das Kirchenregiment in die Hand und regierten
durch ihr Konsistorium ebenso zentral und von oben wie chemals die
romischen Bischéfe, so daB das Prinzip der Kirchenleitung keine grund-
sitzliche Erneuerung erfuhr. Aber gerade diese Selbstverantwortung hat es
in den siebenbiirgisch-sidchsischen Gemeinden seit jeher gegeben.

Konkret bedeutet das: ,,Wie das Recht, so liegt auch die Pflicht, die
“Verantwortung fiir das kirchliche Leben zuerst und zuletzt bei der Einzel-
gemeinde. Jede Initiative muBte in der Regel von hier ausgehen — und nur

8 P. Philippi, Bruderschaft zwischen Gemeinde und Amt, a. a. O., S. 321
9 P. Philippi, Die Kirchengemeinde als Lebensform, Miinchen 1959, S. 10.
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im Ausnahmefall vom gréBeren Verband ... Alle ordentlichen Funktionen
hatten von der Gemeinde auszugehen; nur aulerordentliche vom iiberge-
meindlichen Zusammenhalt. Aber auch diese iibergemeindlichen Initiativen
mubBten erst durch den Filter gemeindlicher Priifung. Sie muften in den
Gemeinden iiberzeugen, Zustimmung finden und erlangten so erst von
unten her ihre Rechtskraft. Denn hier konnte und durfte nicht die Autorit#t
des Episkopats oder des Staates der Kirchenordnung zur Geltung verhel-
fen; deren Einmischung sollte ja gerade tunlichst vermieden werden ...
Dazu gehorte das Vertrauensverhdltmis von Pfarrer und Gemeinde, dazu
gehorte die Uberzeugungskraft der Sache und ihres Vertreters.*!°

Zur Vervollstindigung des Bildes soll noch erwihnt werden, daf trotz
dieser Rolle der Kirchengemeinde in den Strukturen der siebenbiirgisch-
sidchsischen Kirche nie Tendenzen eines kirchenzersplitternden Kongrega-
tionalismus sichtbar wurden. Die selbstverantwortlichen Gemeinden hat-
ten sich frith in ,Landdekanate” zusammengeschlossen, deren Pfarrer ein
,Landkapitel bildeten, dem ein Dechant vorstand. Im spiteren ,,General-
dechanten® bildete man sogar eine eigene Spitze, oft unter Umgehung des
bis zur Reformation zustindigen Erzbischofs von Gran (heute Esztergom).
In der evangelischen Zeit wihlte die Synode bald einen eigenen Bischof
(1553).

Dazu gehorte auch, daB die evangelischen Pfarrer in Siebenbiirgen ein
ausgesprochenes AmtsbewuBtsein haben; es zeigt sich darin, daB sie manch-
mal darauf pochen, in ihren Gemeinden der Bischof zu sein. Es handelt
sich um ein AmtsbewuBtsein, das nicht von der bischéflichen Ernennung
von oben verlichen wurde, sondern durch die nach Sitte und Recht (,,rite)
erfolgte ordentliche Berufung durch die Gemeinde, die ihrem geistlichen
Oberhaupt dann auch die hohe Ehrerbictung erwies, die man dem selbst-
erwiinschten, erwihlten und berufenen Leiter entgegenbringt ..."

Der Eigenverantwortung der Gemeinden ist es schlieBlich zu verdan-
ken, dal nach der Eingliederung Siebenbiirgens in den ungarischen Natio-
nalstaat und der Aufhebung der eigenen politischen Verantwortung durch
die Zerschlagung der politischen Nationsuniversitit (1876) jene Volks-
kirche der Siebenbiirger Sachsen entstehen konnte, die nicht nur die Dek-
kungsgleichheit von ,lutherischer Konfession und ,,séichsischer Nation*
(Ecclesia Dei nationis saxonicae) bedeutete, sondern die die Verantwor-
tung fiir das gesamte kulturelle und teilweise weiterbestehende politische
Leben iibernahm. Das hat ihr die groe Autoritit im Volk eingebracht, die

10 P. Philippi, Die Kirchengemeinde ..., a. a. O., 8. 11.
11 P. Philippi, Die Kirchengemeinde ..., a. a. Q., S. 11f.
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bis auf den heutigen Tag geblicben ist und es ermdglichte, dal auch in den
schweren 45 Jahren kommunistischer Diktatur die siebenbiirgisch-séchsi-
sche Volkskirche iiberleben und ihre wesentlichen Aufgaben trotz aller
Hindernisse wahrmehmen konnte.

Diese Situation hat sich durch die ,,Wende* vom Dezember 1989 radi-
kal verdndert. In kurzer Zeit schrumpften durch die massive Auswande-
rung infolge der iiberraschenden Offnung der Grenzen die meisten Ge-
meinden auf einige Familien zusammen, so daB von den Ende 1989 vor-
handenen iiber 100 000 Gemeindegliedern heute noch knapp 30 000 zu
unserer Kirche zdhlen. Aber nicht die Schrumpfung an sich, sondern das
Zusammenbrechen der bis dahin fast ,.intakten* volkskirchlichen Struktu-
ren ist das eigentliche Problem. Durch diese neue Situation verwandelt
sich unsere Kirche mit ihren tradierten Lebensordnungen und ihrer bruder-
schaftlichen Gemeindestruktur in eine Kirche der weitgestreuten Diaspora
von vorwiegend — im alten Sinn — nicht mehr lebensfihigen ,,Restgemein-
den®. (Von den rund 30 000 Seelen leben ungefihr die Hilfte in elf Stid-
ten und 33 Industrie- und Bergwerksorten, die iiber das ganze Land ver-
streut sind. Die andere Hilfte der Glaubensgenossen sind in 221 Landge-
meinden verstreut, von denen einige vor der Auflésung stehen, andere mit
wenigen Seelen kaum noch eine Zukunft fiir die Erhaltung ihrer soziologi-
schen Gestalt sehen.)

III. Neue geistliche Erfahrungen fiir die pastorale Arbeit in der '
Diasporasituation

Hier gilt es, zwei Probleme zu bewiltigen:

a) Wie geht man mit den zusammenbrechenden Strukturen um (die
duBere Seite des Problems)?

b) Mit welchem Inhalt lassen sich neue Strukturen des kirchlichen Le-
bens fiillen (die innere Seite des Problems)?

a) Verstindnis und Gestaltung des Verhiltnisses von Amt und Gemein-
de, sowie die damit zusammenhingende grofe Bedeutung der Einzelge-
meinde durch ihre Selbstverantwortlichkeit weisen darauf hin, daB die
Emeuerung ,,von unten* ausgeht und dieser Prozef ,,von oben® angeregt,
geleitet und unterstiitzt werden muB. Die Reformen und Anderungen der
Ordnungen - bis hin zur Kirchenordnung — kénnen nicht von oben ,,durch-
gefiihrt werden®, sondern miissen von unten, und das heiBt: im Vollzug



144 Christoph Klein: Das traditionelle Verstandnis ...

der ,Einiibung” in diese neue kirchliche Situation erfolgen. Es handelt
sich um einen OffnungsprozeB, der sich — nach Dietrich von Oppen'? — in
folgenden Stufen vollziehen kann:

1. Verantwortliches Umgehen mit den vorhandenen Resten der alten
Lebensordnung, indem man sich von der Riicksicht auf den Nichsten
leiten 148t;

2. Priifung, welche Ordnungen man als unverzichtbar beibehilt und
ihnen eine sinnvolle Erfiillung (= neue Ausfiillung) zugesteht;

3. Ausbildung neuer Ordnungen, vor allem neuer Strukturen fiir den
Dienst in der Kirche. Denn auch fiir die Zukunft wird gelten, daB be-
stimmte Ordnungen und Strukturen in der Kirche vorhanden sein miissen,
aufgrund derer das Leben und Dienen in der Kirche erfolgt. Das muB
durch Offnung nach auBen und fortgesetzte Selbstverantwortung und Re-
flexion der neuen Problematik gekennzeichnet sein — daraus ergibt sich:

4. Verschrinkung des Alten mit dem Neuen in Angrenzung und Off-
nung, in gegenseitiger Kontrolle und gleichzeitiger Selbstverantwortung,
in Autoritit und grundsitzlicher Gleichachtung, in traditioneller Selbst-
verstindlichkeit und immer ncuer Reflexion der Situation und des
Handelns.

b) Dieser ProzeB der Umwandlung, durch den die chemalige siebenbiir-
gisch-sichsische Volkskirche sich als Kirche in der Diaspora neu struktu-
riert, hat begonnen. Es ist schwer, ihn im einzelnen nachzuzeichnen, doch
lassen sich einige Schwerpunkte feststellen, die es zu beachten und in
ihrer Gewichtigkeit immer neu zu priifen gilt.

1. Zundichst muBl das alte nachbarschaftliche System des Gemeinde-
lebens einen Ersatz finden, der dem kleinen Kreis in einer Gemeinde
Geblicbener oder dem geschrumpften Rest einer gréBeren Gemeinde et-
was Ahnliches bietet wie ehemals die Nachbarschaft: Heimat und Gebor-
genheit, wodurch die Offenheit fiir den eigentlichen Dienst der Kirche im
spezifischen Auftrag ihres Amtes ungehindert weiter méglich ist. An die
Stelle einer jahrhundertelang geiibten starken AbschlieBung im Kreis der
Gleichartigen tritt heute die notgedrungene, vielmaschige Verkniipfung
nach auBen. Den Platz, den die Gemeinde oder Nachbarschaft innehatte,
nehmen die Familienmitglieder — die aber ebenfalls immer weniger vor-
handen sind -, die Freunde und Arbeitskollegen als ,,Glaubensgenossen®,
also als geistliche Briider und Schwestern, ein. Aus der Verantwortung fiir

12 D. von Oppen, Moral. Wie knnen wir heute miteinander leben? Themen der Theo-
logie, Bd. 15, Stuttgart-Berlin 1973, S. 32-84.
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den Nachbarn wird die Verantwortung fiir den Nichsten iiberhaupt. Aus
der institutionellen wird eine personelle Verantwortung auf neuartige Weise
in Erziehung, Krankheit, Trauer, Alter, Arbeit und Feier."

Die Bemiihungen, Menschen neuartiger ,,Formationen* zusammenzu-
bringen und aneinander zu weisen, haben unerwartete geistliche Erfahrun-
gen eingebracht: iibergemeindliche Gottesdienste haben einen ungeahnten
Zuspruch erfahren, wo zu solchen Anldssen sich Hunderte und Tausende
(wie beim letzten Treffen der evangelisch-sichsischen Glaubensgenossen
zwei- bis dreitausend Menschen) zusammenfinden. In diesem Zusammen-
riicken, sich Niherkommen, im Suchen nach neuen Strukturen und For-
men des Zusammenlebens erfihrt man die Heimat, Geborgenheit und Er-
filllung.

2. Hier aber bildet sich auch der Raum fiir die Auswirkung des beson-
deren Amtes und der anderen aufgegebenen Amter und Dienste der Kir-
che: die Evangeliumsverkiindigung und Sakramentsverwaltung als Dienst
der Leitung und des Zusammenhalts der Gldubigen. Es ist die Sorge fiir
die Leitung, die Einheit und die Offentlichkeit, durch die eine zwar nicht
flachendeckende, aber kontinuierliche geistliche Betreuung aufgrund der
Wortverkiindigung und Sakramentsspendung méglich wird.

Das Verstindnis vom Verhilinis Gemeinde—Amt macht auch den Ein-
satz von Nicht-Ordinierten moglich und erleichtert seine Durchfiihrung. In
dieser Kirche gibt es Laien-Amter, die geistliche Dienste durchfiihren,
zum Beispiel bei den Kirchenvitern seit altersher. Gleichzeitig ist das tief
verankerte BewuBtsein vorhanden, daB es sich hier um Amter handelt, in
die man gewihlt, fiir die man gesegnet und gesendet sein muB. Ein ,,Kura-
tor in einer siebenbiirgisch-sichsischen Gemeinde war immer ¢ine Auto-
rititsperson und hatte friiher in der Kirchengemeinde, in der Bruder- und
Schwesternschaft und als Reprisentant nach aufien eine umfassende und
anerkannte Vollmacht.

Darum werden Amter und Dienste ncben dem ordinierten Amt (dem
Pfarramt) nétig und méglich sein. Besonders der Lektorendienst wird zu-
néichst einen bedeutenden Platz einnehmen. Der wichtigste Schritt iiber die
bisher schon begonnene Ausriistung hinaus wire die Institutionalisierung
dieses Amtes als Bevollméchtigung durch Segnung und Sendung.

Dazu kommen neuartige iibergemeindliche Veranstaltungen, die in
unserer Kirche bisher unbekannt waren und jetzt neue geistliche Erfahrun-

13 Vergleiche dazu D. von Oppen, Forderungen der Situation. Erwartungen von auBen
an die Siebenbiirger Sachsen, in: Sicbenbiirgisch-sdchsische Geschichte in ihrem
9. Jahrhundert, Miinchen 1977, S. 137f.
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gen schenken: Kirchentage, Jugendriistzeiten, Gesamtjugendveranstaltun-
gen, Bibelarbeitskreise, geistliche Einkehrtage fiir Kuratoren und kirch-
liche Mitarbeiter, u. a. Das alles soll im Rahmen der ,,Diasporazentren®
geschehen, die aufgebaut werden und ihren Schwerpunkt in den Stédten
haben, wo aufler dem Pfarrer fiir die ortsansidssige Gemeinde auch eine
»Diasporastelle’ eingerichtet wird, von der aus die Impulse in die AuBen-
gemeinden weiterreichen werden.

3. Von hier wird dann auch die diakonische Arbeit auszugehen haben.
Es gehort ebenfalls zu den Wundemn der klein gewordenen und fast totge-
sagten Kirche, da8 sich in ihr ein diakonischer Aufbruch regt, der zum
Teil etwas vollig Neues darstellt und zum Teil Traditionen aufnehmen
kann, die vor fiinfzig Jahren unterbrochen wurden. Und das jetzt, wo
traditionelle Diakonie, die in den zusammenbrechenden Strukturen der
nachbarschaftlichen Hilfe nicht mehr so méglich ist, wie es jahrhunderte-
lang der Fall war und auch iiber die schwere Zeit des Weltkriegs und
45 Jahre nachher wirksam und hilfreich war. Doch nun erleben wir, daf3
diec Diakonie nicht lediglich ,.christliches Erbarmen® (so in der alten Kir-
chenordnung von 1949), nicht ,Liebestitigkeit“ oder ,,Dienst der Barm-
herzigkeit™ ist, sondern aus dem Konzept einer ,koinonischen Gemeinde-
verantwortung™ verstanden werden muf. Damit jst gemeint, dal Diakonie
erst dann ihren eigentlichen Dienst erfiillt, ,,wenn die vom Wort Gottes
hervorgerufene Liebestitigkeit als eine geordnete Gemeindeverantwortung
ausgeiibt wird ... denn es ist die Gemeinde, die — in was fiir Strukturen und
Substrukturen auch immer — als congregatio Verantwortung iibernimmt im
Breich sozialer Probleme und Notstinde und Ungerechtigkeit.”™*

Das aber bedeutet, da Diakonie — wie auch das Amt iiberhaupt — nicht
funktional oder professionell definiert (= ,,abgegrenzt™) werden darf, nicht
ein professionell-funktionaler Sonderdienst ist, wie dic Predigt eine pro-
fessionelle Redefunktion oder das Bischofsamt eine professionelle Lei-
tungsfunktion. — Was aber soll Diakonie dann heute sein?

In der siebenbiirgisch-sichsischen Kirche war die ,koinonische Diako-
nic“ ein Beispiel dafiir, wie die spannungsreichen Pole der ,,Gemeindedia-
konie* und der ,,Amtsdiakonie* (oder ,Lebensdiakonie* und ,,Verbands-
diakonie*) versthnt werden kdnnen, kein Gegeniiber sein miissen, wie es
auch Gemeinde und Amt nicht sind. Hier hatte die Gemeinde die Funk-
tion, die in Westeuropa die Ordensgemeinschaften oder die Bruder- und
Schwesternschaften iibernahmen, in denen sich fiir das Mittelalter Koino-

14 P. Philippi, Thesen zur Ortsbestimmung der Diakonie in der Theologie, in: Theolo-
gie der Diakonie. Ein européischer Forschungsaustausch. Heidelberg 1989, S. 210.
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nie und Diakonie verbanden.”® Denn diese ,bruderschaftlich strukturier-
ten” Gemeinden kannten die ,Einiibung eines gemeinsamen Lebens ...
welches seinerseits eine diakonische Struktur hatte*'é. Beim Zusammen-
brechen der Gemeinden und der Entstchung einer ,.Kirche in der Diaspora*™
wird das Amt (= der Dienst) der Versohnung von hervorragender Bedeu-
tung werden. Denn das kirchliche Amt (und der kirchliche Dienst) hat die
im Kreuz Jesu Christi geschehene Verséhnung nicht nur bekanntzugeben
(zu ,predigen”, wie Luther die Stelle II Korinther 5,18 iibersetzte), son-
dern in der Welt durchzusetzen. ,,Der Indikativ sagt: Gott hat es getan; der
Imperativ: er will es durch euch tun!“"’

Apostelgeschichte 6,1-6 zeigt, daB} die Einsetzung der ,.sicben Armen-
pfleger” nicht bedeutet haben kann, dafl sich die ,,Zwolf* von einer ,Ne-
bentitigkeit” befreit hitten, um sich dem ,,Eigentlichen* zuzuwenden, wor-
auf es in den Gemeinden allein ankime: dem Dienst der Wortverkiindi-
gung. Das dort Beschriecbene meint die ,,Diakonie im Sinn eines neuen,
zeitndheren und spezialisierten Amtes™ und nicht die ,,grundsétzliche Tren-
nung von Tischdienst und Wortverkiindigung®. Wenn Diakonia aber als
»Amt™ zu verstehen ist, dann ist es das ,,Amt* der Verschnung, nicht
entweder ,,Amt des Wortes* oder ,,Amt des Dienstes”, sondern immer
beides zugleich, die ,,Wortgestalt” und die ,,Sozialgestalt der Kirche."®

Mit diesem Amtsverstindnis wird eine ,koinonisch® verstandene Dia-
konie iibergemeindlich funktionieren und Dinge hervorbringen, die mit
villig neuen Formen und auf bisher nicht bekannte Weise diese Sozialge-
stalt der Kirche und ihres Amtes darstellen. Sie umfaBt heute Altenpflege,
Kiiche auf Ridern, Medikamentenhilfe, Armenbetrenung, Behinderten-
arbeit und dazu noch Anstaltsdiakonie in neugebauten Altenheimen,
Waisenhiusern und Pflegestationen. Die Griindung unseres ,,Diakonischen
Werkes der Evangelischen Kirche A. B. in Ruminien®, die diese gesamte
Arbeit koordiniert und leitet, muBl dazu ebenfalls erwihnt werden, weil
dieses auch ein Novum ist.

Doch das alles soll bezeugen und veranschaulichen, dal unsere traditio-
nellen lutherischen Strukturen von Amt und Gemeinde Mdoglichkeiten und
Ansitze in sich tragen fiir die Bewiltigung neuer Aufgaben und Heraus-

15 P.Philippi, Skizze zur Strukturgeschichte der Diakonie, in: Diaconika. Uber die
soziale Dimension kirchlicher Verantwortung, hg. von H.J. Albert, Neukirchen-
Vlujn 1984, 8. 35.

16 P. Philippi, Thesen zur Ortsbestimmung der Diakonie, a. a. O., S. 215.

17 L. Goppelt, Verséhnung durch Christus, in: Christologie und Ethik, Aufsitze zum
Neuen Testament, Gottingen 1968, S. 157.

18 P. Philippi, Apg. 6,1-6 als Frage an die Kirche, S. 253.
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forderungen in einer Kirche der Diaspora. Sie sind gegeben durch die
Tatsache, daB es Strukturen der Liebe sind, die bleiben, auch wenn die
Ordnungen und Formen sich wandeln, 6ffnen und neu gestaltet werden
miissen. Denn von der Liebe, die nicht ein weltfernes Gefiihl des Optimis-
mus oder menschliche enthusiastische Zuneigung ist, sondern ,.eine prizise
Form des Zusammenlebens*!?, heiit es im Neuen Testament, dall sie be-
standig sein muf} (I Petr 4,8), also darin besteht, da} sie Bestand gewdhrt.
In dieser Liebe kénnen wir ,alles ertragen, alles glauben, alles hoffen,
alles dulden® (I Kor 13,7). Das gilt auch fiir die Kirche in der Diaspora.

19 D. von Oppen, Moral; a. a. O., S. 82.



GUSTAV REINGRABNER

Geistliche Verantwortung

Amt und Gemeinde in einer Diasporakirche

In der Gegenwart ist die evangelische Kirche in Osterreich eine kleine
Kirche; nach den Verlusten der letzten dreifig Jahre gehdren ihr etwa
360 000 Menschen an. Und diese sind noch dazu Angehorige zweier Be-
kenntnisse; rund 10 000 von ihnen sind reformiert, die anderen lutherisch
(seit Josef II. sind dafiir die Bezeichnungen ,evang. H. B.%, bzw. ,evang.
A.B.“ in Verwendung). Dazu kommt noch, dal die rund 5 % der Osterrei-
chischen Bevolkerung, die sich als evangelisch bekennen, recht ungleich
iiber die einzelnen Regionen und Bundeslinder verteilt sind. Im Waldvier-
tel und in Tirol sind nur etwa 1 % der Bewohner evangelisch, im Burgen-
land sind es 14 %, im Kirntner Gerichtsbezirk Hermagor aber rund 40 %.

DaB das so geworden ist, ist das Ergebnis einer langen, unruhigen und
von vielen Bedrdngnissen begleiteten Geschichte. Die staatsrechtliche Ein-
heit ,,Osterreich® besteht in der jetzigen Form erst seit 1918/21; damals
wurde das Burgenland als neues Bundesland geschaffen und Osterreich
angeschlossen. Salzburg kam 1815 an Osterreich, vorher war es Fiirsterz-
bistum, also geistlicher Staat gewesen. Und das Kaisertum Osterreich wurde
als staatsrechtliche Einheit auch erst 1804 errichtet. Auf die Abtrennungen
durch die Pariser Vorortvertrige von 1919 braucht nur anmerkungsweise
hingewiesen zu werden. Osterreich war ,,der Rest“, der von der Zerteilung
der Monarchie iibrig geblieben war.

So war es nicht nur eine bedriingte, sondern auch sehr unterschiedlich
geformte Geschichte, die dem Protestantismus in Osterreich widerfuhr.
Schon die gegenreformatorischen Bemiihungen setzten zu verschiedenen
Zeiten ein und fithrten dementsprechend auch zu verschiedenen Zeiten zu
einer Verdringung des Luthertums aus seiner organisierten Form.

I. Gemeinden ohne Strukturen

Mit 27. September 1627 ist fiir das Land Osterreich unter der Enns
jenes Patent Ferdinands II. datiert, in dem alle unkatholischen Schulmei-
ster und Prediger, gleich aus welchen Griinden und auf Grund welcher
Rechte sie sich im Lande aufhielten, des Landes verwiesen wurden. Es
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war das letzte einer Reihe dhnlicher Patente, die in den einzelnen habsbur-
gischen Lindern die , Abschaffung® derjenigen anordneten, die ,,das Wort
Gottes lauter und rein verkiindigten”. Mit dieser Ausweisung wurde den
Kirchentiimern, die vorzugsweise unter landstindischer Verantwortung ent-
standen waren, die Grundlage entzogen, wenngleich es nach der Aus-
weisung der Prediger noch eine Weile dauerte, bis den einzelnen Landes-
bewohnemn das Bekenntnis zum Luthertum untersagt wurde.

Allen Mainahmen zum Trotz, die auf eine vollige Bekehrung der Be-
wohner der Linder abzielten, gelang es einzelnen Gruppen von Evange-
lischen, an ihrem Bekenntnis festzuhalten. In vielen Fillen war es kein
ganzer ,,Geheimprotestantismus®, sondern ein durch lidngere Zeit von den
Obrigkeiten unwillig geduldeter Zustand, der einerseits keine kirchliche
Organisation zulieB, andererseits aber bestimmte Formen kirchlich-evange-
lischen Lebens erlaubte. Im beginnenden 18. Jahrhundert griff dann mehr-
fach die nunmehr erstarkte Landesherrschaft zu und sorgte auch dort, wo
die Grundherren nicht wollten oder konnten, fiir eine Zwangsbekehrung
oder fiir die Ausweisung (,,Transmigration). Dennoch konnten einzelne
Gruppen bis zur Erlassung des Toleranzpatentes vom 13, Oktober 1781,
das wieder die Errichtung von Gemeinden gestattete, ausharren.

Das Leben dieser ,,Geheimprotestanten® war durch eine Reihe von — frei-
lich kaum reflektierten — Grundeinstellungen und Gegebenheiten bestimmt;

a) Es gab so etwas wie eine charismatisch bestimmte Leitung der ein-
zelnen Gruppen, wobei die Zustimmung von wenigstens der Mehrheit der
Gruppe — immer vertreten durch die ihr angehorigen Minner — erforder-
lich war. Darin kann so etwas wie eine vocatio externa erblickt werden.

b) Die Gruppen trafen sich mehr oder weniger regelmiBig zu Gottes-
diensten; der Grad der Beteiligung 148t sich kaum abschétzen. Der Inhalt
war stets die Predigt, teils gelesen, teils selbst verfaBt.

¢) Fiir das geistliche Leben war ein gewisser Biicherbestand notwendig,
der der Erbauung und Andacht, aber auch der konfessionell-apologeti-
schen Schulung diente. Es waren also Postillen (weniger Bibeln), Gebet-
biicher, auch Gesangbiicher, sowie — ab seinem Erscheinen — Schaitber-
gers ,,Sendbrief* notwendig.

d) Diese Biicher wurden aus dem evangelischen Ausland geholt, bzw.
von dort durch cinzelne Personen gebracht. Zwischen Daheimgebliebenen
und Emigrierten bestand wenigstens eine gewisse Zeit hindurch reger Kon-
takt, der durch solche Reisen aufrechterhalten blieb.

¢) Derartige Reisen dienten in der Regel auch dem Empfang des Hei-
ligen Abendmahles, weil solches zuhause kaum oder gar nicht gefeiert
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wurde; das blieb dem Geistlichen vorbehalten, wenn von ganz wenigen
anderslautenden Belegen abgeschen wird.

f) Dann und wann kamen auch Geistliche ins Land. Diese Reisen schei-
nen sorgfiltig organisiert gewesen zu sein und brachten groBe Bewegung
unter die Bekenner des Evangeliums. Die Geistlichen nahmen dann auch
Copulierungen, Abendmabhlsfeiern und Taufen vor.

g) Die Kontakte fiihrten dazu, daB den evangelischen Staaten im Reich
die Situation der ,,Geheimprotestanten® in Osterreich nicht verborgen blicb.
Sie konnten angesichts der staatsrechtlichen Lage freilich offiziell nur
ganz wenig tun.

h) Es gab ganz deutlich aufgebaute VerhaltensmaBregeln, wie dem
Katholizismus und den Vertretern der Obrigkeit, die nach einem katho-
lischen Bekenntnis Ausschau hielten, zu begegnen wiire.

Daraus ergibt sich, daB es zwar keine geordnete und schriftlich fixierte
Organisation gegeben hat, daB aber die Frage der vocatio fiir den Dienst
der Verkiindigung durchaus positiv beantwortet werden kann, selbst wenn
die durch die Zustimmung der Gemeinden Berufenen (wobei entsprechende
Handlungen zur Berufung, die Schlichtheit, aber in groBer Nihe zu bib-
lischen Berichten, durchaus anzunchmen sind) selbst ihre Tétigkeit be-
schriinkten.

Die geistliche Verantwortung wurde durch die Gemeinschaft der Glau-
benden wahrgenommen, die aus dieser Verantwortung einzelne ihrer Mit-
glieder (oder Nachbarn) damit betraute.

II. Gemeinden unter landesfurstlicher Aufsicht

Das Toleranzpatent Kaiser Josefs II., das iiberall dort, wo hundert Fa-
milien lebten, die Errichtung eines Bethauses, die Anstellung eines Pastors
und die Griindung einer Schule gestattete, damit also Kultus- und Be-
kenntnisfreiheit gewiihrte, veriinderte alles. War es bisher gefihrlich ge-
wesen, sich zum Luthertum zu bekennen, weil — vor allem unter der
Regierung von Karl VI. und Maria Theresia — Strafe, Zwangsbekehrung
oder Abschaffung drohten, und zwar auch dann, wenn vorher evange-
lisches Leben schon durch lange Zeit geduldet gewesen war, so stiilpte
nun der landesfiirstliche Absolutismus den neu etablierten Institutionen
der evangelischen Kirche seine Vorstellungen und Rechtsformen iiber. Zu
diesen Vorstellungen gehoérte nicht zuletzt die Angst vor dem Conven-
tikeltum.
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Das bedeutete, daBl

a) eine landesfiirstliche Behorde fiir die Anstellung und Beauftragung
der Prediger zustindig wurde (Consistorium, zusammen mit dem k. k.
Kreisamt);

b) die geistliche Verantwortung in die Hénde des berufenen Predigers
gelegt wurde, der durch den gleichfalls vom Kaiser — direkt oder indirekt
— ernannten Superintendenten (gegebenenfalls zuerst ordiniert und dann)
in sein Amt eingefiihrt wurde;

c¢) Gottesdienste nur durch den Prediger gehalten werden durften; 1787
wurde dann als Ausnahme dekretiert, daf besonders dazu befihigte (also
extra gepriifte) Lehrer als ,Licentiaten® Gottesdienste (etwa in Filialen)
und Amtshandlungen (nicht zuletzt Kinderbegribnisse) halten durften; die
Verantworrtung blieb so wie die Beauftragung in jedem einzelnen Fall
dem Prediger vorbehalten.

Daraus ergab sich eine gewisse Teilung der Aufgaben in dr Gemeinde-
leitung. Die Vertreter der Gemeinde (meist ,,Vorsteher genannt), waren
fiir die Auswahl der anzustellenden Prediger, fiir die finanziellen und
baulichen MaBnahmen zustidndig, hatten auch im Bereich jener ,,Seelsorge*,
die eigentlich Kirchenzucht war, Funktionen, behiclten — als Hausviter —
auch das Recht zur Hausandacht, nahmen sonst aber auf die geistlichen
Leitungsaufgaben keinen direkten Einflul mehr. Diese Verantwortung war
auf den Prediger iibergegangen. Wie es scheint, hat grundsitzlich kaum
jemand dagegen Einwand erhoben; Probleme ergaben sich nur dort, wo
die Frommigkeitshaltung und theologische Einstellung des Predigers zu
der seiner Gemeinde deutlich im Widerspruch stand.

Es war eine zwar vom Staat aufgendtigte, aber von den Gemeinden
akzeptierte Regelung, die einen Umbruch gegeniiber der vorhergegangen
Zeit bedeutete. Das Ganze war auch deshalb so effektiv, weil die Kirche
in Osterreich selbst gar nicht als Kirche organisiert war, sondern als Bund
von einzelnen Pfarrern, die durch staatliche Organe — auch der Superin-
dentent war ein solches, wenn er auch gleichzeitig Prediger in einer Ge-
meinde war — iiberwacht wurden. Die kirchlichen Strukturen waren also
im eigentlichen Sinne nicht ,kirchlich“, Dasselbe galt auch fiir das Recht
in der Kirche. Es war ausschlieBlich Recht, das der Landesherr fiir die
»Akatholiken®, wie ihre amtliche Bezeichnung lautete, erlie.

DaB es dennoch dazu kam, daf3 in den Gemeinden die Gemeindemitglie-
der ein erhebliches MaB an Einflu3 besaBen, hatte verschiedene Ursachen.

a) Die Prediger (Pfarrer durften sie sich erst seit 1849 nennen) wurden
durch die Gemeinde besoldet, und zwar innerhalb eines bestimmten Rah-
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mens, der lediglich nach unten durch die Behorden vorgegeben war, an-
sonsten aber nach der Moglichkeit und dem Belieben der Gemeinde.

b) Es gab keinerlei Patronats- oder Vogteiabhiingigkeiten (wenn von
einer Gemeinde im Salzkammergut abgesehen wird). Das bedeutete, daB
die anderswo dem Patronatsherrn zustchenden Rechte von der Gemeinde
wahrgenommen wurden, auch wenn die behérdliche Uberwachung gewisse
Grenzen zog. Immerhin war es aber anerkanntes Recht der Gemeinde,
ihren Pfarrer selbst zu bestimmen. Gegen den Willen der Gemeinde konnte
keiner als Prediger angestellt werden.

c) Die Prediger kamen zunichst aus dem Ausland. Sie waren an die
osterreichischen Verhiltnisse nicht gewdhnt, iiberlieBen daher noch man-
che Entscheidung in der Gemeinde den Verantwortlichen derselben.

d) Es gab allen Bemiihungen um innere Gleichschaltung zum Trotz in
den Gemeinden ein gar nicht so geringes Mal} an h#uslicher Andacht und
familidrer Frommigkeit, in die die Prediger wiederum nur zum Teil ein-
drangen. Vor allem iiberstanden diese Formen des evangelischen Lebens
in der Gemeinde auch die Wechsel von Predigern, die mit einem Wandel
der theologischen Richtung verbunden waren.

III. Kirche als institutionelle GriBe

Die kirchlichen Bemiihungen parallel zur konstitutionellen Bewegung
des 19.Jahrhunderts fiihrten nach gewissen Anlaufschwierigkeiten, die
auch in theologischen Auseinandersetzungen ihren Grund hatten, zu einer
weitgehenden Wende im Blick auf die Gestaltung der kirchlichen Struk-
turen.

Es blieb zwar das ,landesfiirstliche Oberaufsichts- und Verwahrungs-
recht” erhalten, dazu auch eine an den Kaiser gebundene Kirchenbehorde,
der Oberkirchenrat; alle anderen Funktionen in der Kirche wurden aber
durch Wahl besetzt. Damit kam es erstmals zur Errichtung selbstindiger
kirchlicher Strukturen, die zwar in einer gewissen Anlehnung an staatliche
Einheiten gestaltet wurden, aber aus sich selbst heraus Bestand hatten.
Damit war die Gemeinde zum tragenden Grund kirchlicher Rechtsordnung
und kirchlicher Arbeit geworden. Man versuchte sogar, den alten prote-
stantischen Gegensatz zwischen (Landes-)Kirche und (Pfarr-)Gemeinde da-
durch zu iiberwinden, daB man ,,Gemeinde® nicht nur als theologischen,
wie als rechtlichen Begriff festschrieb, sondern auch von Gemeinden ,,ver-
schiedener Stufen” sprach, also die Superintendenz und die Landeskirche
vom Verstindnis der Gemeinde her zu definieren suchte.
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Gleichzeitig 6ffnete das Protestantenpatent vom 8. 4. 1861, in dem diese
Grundlagen verankert waren, der Kirche die Moglichkeit, selbst fiir sich
Recht zu setzen. Diese bedurfte an sich jeweils der Approbation durch den
Kaiser; immerhin erstritt sich die Synode das Privileg, daB nur jene Be-
stimmungen, die sie beschlossen hatte, als Recht in Geltung gesetzt wer-
den durften, daB also der Kaiser (seine Behorden) nur die Alternative
Anerkennung oder Ablehnung hatten, aber weder ergénzen, noch abéndern
konnten. Eine vom Staatsministerium oktroyierte ,Kirchenverfassung*
wich einer zwar denselben Grundsitzen verpflichteten, aber von der Syn-
ode selbst gestalteten Verfassung.

Gleichzeitig iibernahm die Kirche das presbyterial-synodale Prinzip,
wobei nicht einfach das Vorbild der Rheinisch-Westfilischen Kirchenord-
nung von 1835 wirksam wurde, daBl die Gemeinden sich selbst verwalte-
ten. Daneben sind auch siebenbiirgische (der fiihrende Kopf der Neurege-
lung der Rechtsstellung der Evangelischen im Kaiserstaat war der Sieben-
biirger Josef Andreas Zimmermann) und ungarische Vorstellungen, frei-
lich in einer jeweils verdnderten und nur in Verbindung mit anderen Ideen
wirksam werdenden Form aufgenommen worden. Einer grofieren Gemein-
devertretung, die auf sechs Jahre gewihlt werden sollte, stand das Presby-
terium als die eigentliche Leitungsinstanz gegeniiber, dessen Mitglieder
jedoch der Gemeindevertretung anzugehdren hatten und von dieser aus
ihrer Mitte gewihlt wurden. Die Verantwortung fiir die Gemeinde war
zwar Pfarrer und Presbyterium aufgetragen, aber nicht eigentlich zwischen
ihnen geteilt. Trotz der vom ,,Amt* her gepriigten Zustindigkeit des ,,Geist-
lichen* blieb dem Presbyterium eine ganze Menge an geistlicher Leitung
der Gemeinde iibertragen. Auch wenn das eher von einem emanzipierten
Menschenbild begriindet war, und in der Praxis nicht so sehr zur Auswir-
kung kam, weil der Pfarrer bestimmte Bereiche unmittelbar zu verantwor-
ten hatte (Verkiindigung, Seelsorge), so war doch davon nicht abzusehen,
daB zahlreiche Fragen der geistlichen Leitung (Gottesdienst, Veranstaltun-
gen, Lebensordnung), in den Aufgabenbereich des Presbyteriums ficlen.
Dementsprechend waren nicht nur die ,,Rechte und Pflichten® der Ge-
meindeglieder — unter Hinweis auf zahlreiche biblische Loci — in der
Kirchenverfassung aufgelistet und im Sinne der Verbindung von Glaube
und Leben geregelt, sondern auch noch einmal die besonderen Qualititen
der Presbyter hervorgehoben.

Die Presbyterien wihlten die Vertreter in die ,,Versammlung® der néch-
sten Stufe in der kirchlichen Organisation, in die Senioratsversammlung,
wobei die Pfarrer dieser von Amts wegen angehorten. Die Senioratsver-
sammlung war je zur Hilfte aus geistlichen und weltlichen Vertretern
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zusammengesetzt. Sie wihlte den Leitungsausschuf8 des Seniorats, den
weltlichen und geistlichen Vorsteher (Senioratskurator und Senior), sowie
die Vertreter in die Superintendentialversammlung. Und diese ,,Superin-
tendentialgemeinde war wieder dhnlich organisiert, wihlte dann auch die
Abgeordneten fiir die Synode.

Dabei war dieses Miteinander von Personen, die den Gremien von
Amts wegen angehérten, und jene, die dazu gewiahlt wurden, bezeichnend
fiir die ganze Struktur der Kirche. Und es war auch bezeichnend, daf3 diese
Scheidung, nicht aber eine Trennung zwischen geistlichen und anderen
Angelegenheiten in allen ,,Ebenen® postuliert wurde.

IV. Das Amt in der gegenwirtigen Kirche

Trotz aller Veridnderungen der staatskirchenrechtlichen Position des
osterreichischen Protestantismus sind diese Grundsitze gleich geblieben
und auch in der Gegenwart — manchmal cher beschworene, denn verwirk-
lichte — Prinzipien der kirchlichen Strukturen und des Selbstverstindnis-
ses. Auch der Ubergang des Oberkirchenrates in eine unmittelbare kirch-
liche Stellung und die Etablierung des Bischofsamtes haben grundsitzlich
daran nichts #ndern wollen. Freilich ist ein Prozel in Gang gekommen,
der — in der lutherischen Kirche Osterreichs — immer deutlicher zu Zentra-
lisiecrungstendenzen gefiihrt hat. Die Griinde dafiir sind:

a) die Tatsache, daB seit 1940 dic Pfarrer von der Landeskirchenkasse —
nach cinhcitlichem Schema - besoldet werden;

b) die stindige Komplizierung der Verwaltungsaufgaben, die mit einer
immer engeren Verflechtung kirchlicher Aufgaben mit verschiedenen Be-
reichen des staatlichen Rechtes Hand in Hand ging;

¢) die Professionalisierung des Pfarrerberufes bei gleichzeitiger Privati-
sierung der Lebensformen (auch des kirchlichen Lebens);

d) eine Romantisierung des Kirchenbegriffes, die auch mit einer immer
deutlicheren und einseitigeren Hervorhebung des ,,Amtes™ verbunden war
und unter Aufgabe des Erbes der Aufklirung auf einen recht klerikal
verstandenen Luther zuriickgreift.

Wieder ist es so, da} die tatsichliche Entwicklung nicht zur Génze aus
den Verfassungsstrukturen erkannt werden kann. Natiirlich finden sich dar-
innen entsprechende Indizien, wie etwa die Tatsache, daB seit 1970 die neuge-
wiihlten Superintendenten nicht mehr gleichzeitig Gemeindepfarrer sind, und
dal im Jahre 1988 die Zahl der Kollegiumsmitglieder des Oberkirchenrates
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aufgestockt wurde; die tatsichlichen Entwicklungen gehen deutlicher in die
angegebene Richtung, sie sind erheblich gravierender und nachhaltiger.

Sicher hat das allgemeine kirchliche Klima, der Mangel an theologisch
gebildeten Pfarrern seit drei Jahrzehnten, der auch aus Deutschland durch
Absolventen der theologischen Fakultiten nicht mehr ausgeglichen wurde,
zur Verdnderung beigetragen. Das Eindringen neupietistisch gepriigter
Geistlicher in die Kirche hat manche dem Bekenntnis nicht entsprechende
Entwicklung in Gang gebracht und auch in den Gemeinden eine gewisse
Verschiebung des Selbstverstindnisses zur Folge gehabt.

Gewi} sind diese Beobachtungen jetzt in iiberspitzter Form geiiuBert
worden; sie konnen daher auch durch manch gegenteilige Beobachtung
relativiert werden — es soll aber lediglich um ein Aufzeigen grundsitz-
licher Tendenzen gehen. Diese sind nicht ohne Folgen geblieben. Auch
diese konen an dieser Stelle nur knapp benannt werden:

a) Eine schon vor fast zwanzig Jahren beklagte Klerikalisierung des
kirchlichen Lebens ist eingetreten. Diese zeigt sich nicht nur darin, daf
inzwischen schon beinahe zwei Drittel der Mitglieder der Synode geist-
lichen Standes oder beruflich von der Kirche abhiingig sind, sondern daB
auch ein ganz erheblicher Teil aller synodalen Arbeit der Regelung von
Standesangelegenheiten vorbehalten bleibt.

b) Ob als eine Folge dieser Entwicklung oder aus anderen Griinden
hervorgehend, 1a6t sich nicht sagen, tatséchlich aber ist eine gewisse innere
Erschopfung des presbyterial-synodalen Systems nicht zu iibersehen. Es
ist weithin schwierig geworden, Personen zu finden, die geeignet sind,
dieses System inhaltlich auszufiillen.

¢) Die seinerzeit gegeben gewesene schroffe Konfessionalisierung der
Haltung ist auch bei kirchlichen Amtstrigern einer gewissen Konturlosig-
keit gewichen, die sich entweder an ein Allerweltschristentum mit iiber-
wiegend katholischer Prigung oder an eine fundamentalistisch-neupieti-
stisch-charismatische Haltung anpaBt. Wenn man diese Tendenzen und
Entwicklungen iiberlegt, dann wird man unschwer feststellen miissen, dafl
entweder die theologische Reflexion an Wirksamkeit verloren hat oder
selbst in einer Krise steckt. Es gibt eine Reihe von Grundfragen, die nicht
in zureichendem MaBe geklart sind. Das gilt auch von dem ,,Amts“-Be-
griff. Hier haben Bemiihungen wie die, die zum Lima-Papier gefiihrt ha-
ben, eher verwirrend denn klirend gewirkt. Vor allem ist es noch nicht
moglich gewesen, den Begriff des ,publice docere (Confessio Augu-
stana XIV), als Inhalt des ministerium verbi divini allgemein akzeptiert,
derart neu zu definieren, dal er neben den theologischen Anspriichen auch
dem gegenwirtigen Sprachgebrauch und den kommunikationstheoretischen
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Gegebenheiten entspricht; es gelang auch nicht, die Frage des Verhiltnis-
ses zwischen den ,.eigentlichen Amtstrigern, also den Ordinierten, und
denen, die am Auftrag der Verkiindigung auch Teil haben, zureichend zu
kliren. Dazu kommt, dall eine neue Erfahrungsfrommigkeit alle theologi-
schen Bemiihungen in ihren Inhalten und Ergebnissen zu relativieren droht.
Davon ist auch der osterreichische Protestantismus betroffen.

V. Ein Amt - viele ,,Amter?

Die Rechtsordnung der Evangelischen Kirche in Osterreich versucht
mehrfach, einen umfassenden Begriff des ,,Amtes” zur Geltung zu brin-
gen, so etwa, wenn sie von Diensten spricht, die ,,unmittelbar®, und sol-
chen, die ,mittelbar* der Verkiindigung dienen, oder wenn sie die Diszi-
plinarordnung als verpflichtend auch fiir Religionslehrer, Presbyter und
Gemeindevertreter eingefiihrt hat. Und dennoch hat sie auch an dem Pro-
blem Anteil, das das ganze Luthertum durchzieht; die Frage des einen
Amtes und der vielen Funktionen in der Kirche.

In der Sorge, daB sich eine Hierarchisicrung der Amter — wie im spit-
mittelalterlichen Katholizismus, die dann fiir die katholische Kirche durch
das Konzil von Trient bestitigt wurde — einschleichen konnte, sprach man
in der Reformation von dem einen Auftrag des Herm, dem ein Amt,
Dienst, ministerium entspriiche. Das war ganz richtig, weil es in der Tat
fiir die Kirche und ihre Titigkeit eine einzige Aufgabe gibt, namlich das
Evangelium rein zu predigen und die Sakramente entsprechend ihrer Ein-
setzung dem Menschen an-zu-dienen (administrare). Diese Aufgabe ist der
Gemeinde, also der Gemeinschaft der Getauften, zugeordnet worden. Die
Wahrnehmung dieser Aufgabe macht diese Gemeinschaft zur Gemeinde
Christi. Freilich war es stets so, daB aus der Gemeinde (dem Zusammen-
schluB der Gemeinden an den einzelnen Orten) verschicdene Personen
ordentlich berufen wurden, damit sie die Aufgabe der Verkiindigung wahr-
nehmen. Dabei erweist es sich schon vom Neucn Testament her als not-
wendig, neben die Funktionen zur Verkiindigung andere Beauftragungen
zu stellen, die dafiir zu sorgen hatten, daf3 sich das Ergebnis der Verkiindi-
gung iiberhaupt auf Dauver und regelméfBig ereignen kann, die also stirker
fiir die institutionelle Seite der Kirche zustindig waren, freilich ohne aus
der Gesamtverantwortung fiir die Verkiindigung entlassen zu sein. Auch
diese Funktionen werden aus der Gemeinde heraus iibertragen und stellen
innerhalb der Kirche ein ,,Amt* dar. Die Aufsplitterung der Lebensformen
hat es deutlicher werden lassen, da eine einfache Struktur von territorial
gebundenen Gemeinden mit je einem dort faktisch ein Monopol der Ver-
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kiindigung ausiibenden ,,Geistlichen® fiir die Kirche unzureichend ist. Das
bedeutet gewil nicht das Ende der sich jeweils an einem Ort versammeln-
den und die Kirchengewalt ausiibenden Gemeinde, wohl aber die Notwen-
digkeit, den Dienst der Verkiindigung auf verschiedene Personen auszu-
dehnen und dabei die Beauftragten gegebenenfalls sachlich, zielgruppen-
orientiert, personell und &rtlich zu begrenzen.

Daraus sind die Religionslehrer, die Lektoren, die Jugendwarte, Mén-
ner und Frauen, die einzelne Kreise oder Gruppen in der Gemeinde leiten,
geworden. Auch Chorleiter und Organisten haben an dieser Beauftragung
zum Dienst von Verkiindigung und Seelsorge Anteil. Es wire dringend,
daB iiber diese Dienste, die sicher nichts anderes als Teil des einen ,,Am-
tes* sind, ausfiihrlicher nachgedacht wiirde, und zwar so, daB sie sowohl
in ihrer — auch theologischen — Eigenart, wie in ihrer Bezogenheit auf das
Amt und das sacerdotium omnium fidelium — das Priestertum aller Gliubi-
gen — begriffen werden.

Dasselbe hitte aber im Blick auf die Presbyter, die Mesner, Sekretirin-
nen, Mitglieder es Besuchskreises, die diakonischen Helfer(innen) und
andere Personen zu geschehen, die — anders als etwa der Lektor oder der
Religionslehrer — nicht dazu beauftragt werden, das Wort zu verkiindigen
oder seclsorgerliche Gespriche zu fithren, sondern jene MaBnahmen zu
setzen, die duBerliche Voraussetzungen fiir die Verkiindigung bilden oder
diese begleiten. Ob dafiir das in den &sterreichischen Rechtsvorschriften
verwendete Wort von der ,,mittelbaren” Erfiillung des Auftrages richtig
und zweckméBig ist, mag dahingestellt sein, daB diese Beauftragungen
notwendig sind, ist jedoch einleuchtend, steht doch die Kirche (Gemeinde)
stets vor dem Problem, das Ereignis der Verkiindigung zu bewahren, was
institutionelle Formen unabdingbar macht. Darum ist es auch nicht gleich-
giiltig, welche Strukturen die Kirche hat, welche Formen der Beauftragung
sie entwickelt und in welcher Weise die Triger der verschiedenen Funk-
tionen zueinander zu stehen kommen.

So richtig es ist, da§ der Dienst der Verkiindigung das Eigentliche, die
»Sache™ der Kirche ist, gegeniiber dem alles andere zuriickzutreten hat, so
richtig ist es aber auch, daB8 die Verantwortung dafiir nicht allein dem
ordinierten Amtstrager auferlegt ist, sondern — sicherlich in einer genau
festzulegenden Teilhaberschaft — auf alle in der Gemeinde und/oder Kir-
che Gewiihlten und Beauftragten verteilt ist.

Das bedeutet fiir die Ordnung der Gemeinde:

a) Sie hat sicherzustellen, daf der Auftrag des Herrn wahrgenommen
wird, dal also niemand zum Herrn der Gemeinde werden kann, auBer
Christus selbst.
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b) Der Gemeinde ist in angemessener Weise Gelegenheit zu geben, an
der Bestellung der Personen, die rite vocatae an der Erfiillung dieses Auf-
trages in unmittelbarer oder mittelbarer Weise Anteil haben, also Dienste
und Amter bekleiden, mitzuwirken (Wahl, Zustimmung, aber auch Betei-
ligung an der Einfiihrung und liturgisch geordneten Beauftragung).

¢) Diese Personen sind in angemessener, also den verschiedenen Schich-
ten des Rechtes (Arbeitsrecht etc.) entsprechender Weise an der Leitung
der Gemeinde zu beteiligen, die ihnen gleichwohl nicht einfach und/oder
zur Géinze iibertragen ist.

Es ist sicher, daB8 eine Konkretisierung dieser Punkte immer wieder auf
Probleme st5ft. Ein Teil dieser Probleme ergibt sich daraus, daB die ver-
schiedenen Funktionen in unterschiedlicher Rechtsstellung zur Gemeinde
(Kirche) ausgeiibt werden. Pfarrer und Gemeindeschwestern sind in der
Regel hauptberuflich titig (Teilzeitbeschiftigungen gibt es nur in soge-
nannten ,Sonderpfarrimtern” — was sind diese eigentlich?), Organisten
cher nebenberuflich; Presbyter iiben ihre Funktion ehrenamtlich aus — um
nur einige Beispiele zu nennen. Damit iiberlagerte sich dem unmittelbar
kirchlichen Recht, das der Strukturierung des kirchlichen Lebens zu die-
nen hat, eine andere Rechtsschicht, nimlich das Arbeitsrecht. Derartige
Uberlegungen aber ergeben Reibungen, denen man natiirlich gerne aus
dem Weg gehen mochte. Als der Ausweg bietet sich am chesten an, den
~Amts“-Begriff in der Kirche stark einzuengen und de facto lediglich auf
die unter verschiedenen Titeln angestellien Personen zu beschrinken, wie
das etwa bei den Disziplinarordnungen der deutschen evangelischen Kir-
chen so gut wie ausschlieBlich der Fall ist. Ob man damit aber der Sache
gedient hat, ist aus mehreren Griinden fraglich:

a) Das Disziplinarrecht wird damit zum Standesrecht und férdert das
MiBverstindnis von einem ,geistlichen Stand“.

b) Die Gleichsetzung des Ministerium Verbi Divini mit dem historisch
gewordenen Pfarramt sichert zwar die Einheitlichkeit des Amtsbegriffes
und verhindert hierarchische Ausgliederungen, wird aber weder den Tat-
sachen des gegenwirtigen kirchlichen Lebens gerecht, noch ist sic imstan-
de, die Auftrige anderer in der Kirche Verantwortung tragender, bzw.
titiger Personen zureichend einzuordnen.

¢) Zentralisierung und Klerikalisierung werden dadurch — unausgespro-
chen und gegen die eigentliche Absicht — geférdert. Und das sollte doch in
der Kirche der Reformation nicht geschehen.
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VI. Ergiinzende Aspekte

Die Erkldrung von Lima ,,zum Amt in der Kirche* unterscheidet dreier-
lei Amter: das bischofliche, das presbyteriale und das diakonische. Man
hat nun gemeint, da diese Unterscheidung nicht als Trennung und nicht
als Festschreibung von drei Stufen des Amtes verstanden werden diirfe.
Angesichts der Deutungen, die diese Erklidrung in anderen Kirchen erfihrt
(wenn sie dort iiberhaupt noch beachtet wird), erhebt sich jedoch tatsich-
lich die Frage, ob mit dieser Distinktion der Sache an sich geniitzt wurde,
ob der reformatorische Standpunkt zureichend in die genannte Erkldrung
eingebracht wurde, bzw. ob diese Erkldrung derart gewichtig ist, daB von
ihr aus die konkreten Regelungen in den reformatorischen Kirchen grund-
legend beeinfluBt werden. Letzteres ist wohl nicht der Fall. Es scheint
vielmehr so, dal sich von Seite der evangelischen Theologie deutlicher
Widerspruch gegen die Aussagen von Lima erhoben hat. Das wiirde doch
bedeuten, dal die Sache des 6kumenischen Konsenses in der Frage des
Amtes nach wie vor héchst umstritten ist.

Das ist wohl nicht verwunderlich, wenn man bedenkt, wie eng sie mit
dem Kirchenbegriff verwoben ist, wie sich die Wertungen kirchlicher Struk-
turen im Katholizismus als Teil des ius divinum eigentlich jeder Diskus-
sion iiber Strukturfragen entziechen und diesen den Boden unter den Fiien
entzichen, wie sehr von der historischen Deutung der Entstchung der Kir-
che und ihrer Aufgaben Differenzen gegeben sind. Das wiirde aber bedeu-
ten, daB es derzeit als hoffnungslos erscheinen muB, im Blick auf dic
Amisfrage einen Konsens zu erwarten. Und es scheint auch so, als ob —
mindestens derzeit — die fiir einen Zeitraum vorhandene Tendenz zur 6ku-
menischen Zusammenarbeit eher gegenliufig wire. Das bedeutete zwar
nicht, da man auf 6kumenische Dimensionen nicht Riicksicht nehmen
sollte, wohl aber, dal man sich eigene Entscheidungen in der Amtsfrage
nicht davon diktieren lassen darf.

Das bedeutet, daB die Abgrenzung zwischen dem Auftrag der Amtstri-
ger und der Beauftragung der Getauften nicht in einem klerikalen Sinne
erfolgen kann, dal vor allem das ,,publice®, das ja an sich die Besonder-
heit des formalen Auftrags fiir den ,, Amtstréiger darstellt, nicht ausgren-
zend verstanden werden darf,

Natiirlich neigt man in einer Zeit, in der allerlei Gruppierungen von
auBen in die Gemeinden hineinstreben und diese von der ,,gesunden Lehre®
abzubringen versuchen, indem sie auch irgendwo ,,offiziell* ihre Botschaft
anbringen konnen, dazu, daB die Neigung besteht, das ,publice® so zu
definieren, da daraus restriktive MaBnahmen abgeleitet werden konnen.
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Es widerspricht aber doch der theologisch angemessenen Form, diese Fra-
gen zu entscheiden, wenn hier — wie das in der Vergangenheit zwar auch
schon erfolgt ist, der Kirche aber regelmiiBig schweren Schaden brachte —
das Recht und die Aufgabe der Getauften zum Zeugnis fiir ihren Herren
eingeschrinkt wird. Sie haben auch ohne weitere Beauftragung durch die
Gemeinde oder Kirche das Recht und die Aufgabe, Boten Christi in der
Welt zu sein.

Es ist einerseits Aufgabe der ,,Amtstrager , sie dafiir zuzuriisten, ihnen
also nicht nur Belehrungen angedeihen zu lassen, sondern sie auch zu
begleiten; andererseits bleibt den Amtstrigern die Verkiindigung dort vor-
behalten, wo diese sich in institutionellen Formen, also in den liturgisch
geordneten Versammlungen der Gemeinde, im Religionsunterricht, in der
Jugendarbeit oder anderswo ereignet. Und schlieBlich wire auf die Funk-
tion der Ausiibung des Amtes der Schliissel hinzuweisen. Auch dieses ist
keineswegs in die Hinde der ,,Ordinierten” gelegt, sondern als eine Aus-
weitung der mutua consolatio fratrum et sororum als Moglichkeit jedem
Christen iibertragen. Gerade in diesem Zusammenhang wird man aber auf
die Bedeutung der Verpflichtung hinweisen konnen, die der Beauftragte
(,,vocatus*) im Blick auf Verschwiegenheit und dic dem Willen Christi ent-
sprechende Ausiibung der Lossprechungsgewalt auf sich genommen hat.

Diese Verpflichtung zur Treue gegeniiber dem Auftrag, die sachlich
zwar zu dem in der Taufe Geschehenen nichts hinzuzufiigen vermag, es
aber nach einer bestimmten Richtung hin zur Entfaltung bringt, und der
nicht nur die Proklamation der Treue Gottes, sondern auch die Verpflich-
tung der Kirche gegeniiber dem Berufenen gegeniiberstehen, macht wohl
deutlich, worin ecigentlich der Sinn besonderer Berufungen besteht. Es ist
darauf hinzuweisen - neuere ,,Formulare® tun das auch —, daB diese Treue-
verpflichtung iure humano das Wesen der Ordination und der Berufung in
andere Funktionen darstellt. Freilich hat die Kirche kaum Zwangsmittel,
um diese Verpflichtung einzuklagen. Sie kann nur darauf hoffen, daB sine
vi sed verbo Gottes Kraft auch in dem siindigen Menschen wirksam wird,
der sich zur Treue gegen Gott und die Kirche verpflichtet hat. Dabei
vermag die Kirche — und die von ihr zur Entgegennahme einer solchen
Treueverpflichtung Beauftragten (also in der Regel Bischof oder Superin-
tendenten) — nicht nur nicht die Ehrlichkeit des Versprechens zu iiberprii-
fen, sondern erst recht nicht die Tatsichlichkeit und den Inhalt der vocatio
interna festzustellen, das der vocatio durch die Gemeinde, die Kirche (also
der vocatio externa) vorauszugehen hitte.

An diese Probleme schlieBen sich andere an, die eher von auflen, also
aus rechtlichen, soziologischen oder praktischen Motiven kommen. Gerade
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sie sind von Kirche zu Kirche (jetzt territorial verstanden) deutlich ver-
schieden.

Das beginnt mit den arbeitsrechtlichen Besonderheiten: In Osterreich
haben die Kirchen nicht das, was im deutschen Staats- und Staatskirchen-
recht als ,,Dienstherrenfahigkeit” bezeichnet wird, die von ihr abgeschlos-
senen Arbeitsverhéltnisse konnen zwar offentlich-rechtlichen Dienstver-
héltnissen nachempfunden werden, stellen aber keineswegs solche dar,
unterliegen also der Normenkontrolle durch staatliche Gerichte und koén-
nen nur dort, wo ,innere kirchliche Angelegenheiten* betroffen sind, auf
Grund kirchlicher Normen entschieden werden. Die Minderheitskirche kann
fiir ihre zwar berufenen, aber nicht ordinierten Mitarbeiter keine der Sache
- und auch der theologischen Wertung von deren Arbeit — entsprechenden
Regelungen im Arbeits-, Aufenthalts- und Sozialrecht, aber auch im Blick
auf das Beichtgeheimnis erreichen. Das bedeutet, daB die an sich gesetz-
lich geregelte Wochenarbeitszeit fiir den Diakon oder dic Gemeinde-
schwester, die dieser Regelung unterworfen sind, bestimmte Hemmgren-
zen ihrer TAtigkeit setzt.

Das bedingt erst recht eine hohe Problematik der faktischen Zusam-
menarbeit verschiedener Mitarbeiter und Leiter der Gemeinde und ihrer
Teile, die sich zweifellos auf die teologische Wertung und kirchenrecht-
lichg Regelung auswirkt.

Die bereits erwihnte Professionalisierung der pfarramtlichen Titigkeit,
also der Ausbildungs- und Informationsvorsprung, damit aber auch das
unterschiedliche ProblembewuBtsein, die den ,,Hauptamtlichen® eigen sind,
die Problematik der unterschiedlichen Zeiteinteilungen, die unterschied-
lichen Moglichkeiten, die Mitarbeit zu beenden, also die Berufung durch
Kirche/Gemeinde obsolet werden zu lassen (= ,untreu” zu werden), das
alles hat seine Riickwirkungen auf die Theorie von Beauftragung und
Amt, bezichungsweise Einbettung derselben in Gemeinde und Kirche.

Mit einem geistlichen ,Stand“ als Einheit tut man sich da leichter,
zumal man sich ja ohnehin dahingehend einig ist, daB das nur eine sozio-
logische GroBe, nicht aber ein heilsgeschichtlich hervorgehobener Gegen-
satz zur Gemeinde sein kann. :

Trotzdem sind Amt und Gemeinde, Amt und Priestertum aller Gliubi-
gen in je verschiedener, aber incinander verschrinkter Weise nach wie vor
definierungsbediirftig, und zwar vor allem dann, wenn auf die Veranke-
rung dieser Begriffe in der konkreten Rechtsordnung einer Kirche ge-
schaut wird. Dabei wird man im Blick auf das ,,Amt“ die beiden Gegen-
sdize der Vergangenheit, die einen Unterschied darin sechen wollen, daB
das Amt von Gott gestiftet oder aus der Gemeinde ausgegliedert sei, als
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beide zu kurz greifend oder unzulinglich anzusechen haben. Das Amt, das
von Christus gestiftet wurde, zundchst einmal den Aposteln iibertragen
wurde, besteht als solche Stiftung weiter, ist aber der Gemeinde zugeord-
net, und zwar so, daB es diese erst zur Gemeinde macht, kann aber ohne
Gemeinde nicht bestehen. Die konkrete Form des Amtes ist auch nicht
einfach aus der Geschichte zu iibernchmen, sondern je und dann den
Notwendigkeiten und Moglichkeiten der konkreten Kirche und Gemeinde
entsprechend zu gestalten. Die Beauftragung mit dem Amt (einem Amt)
ist als gegenseitige doppelte Treueverpflichtung zu definieren.

Das Abheben auf einen drei- oder vierfachen Amtsbegriff, enthalte er
nun subordinierende oder koordiniernde Elemente (Calvin, Lima), 16st die
Probleme nicht, weil es die verschiedenen Formen, die sich in der Ge-
schichte der Kirche (legitim) fiir das Amt (die Amter) gebildet haben, in
ein Schema pressen will, das ihnen weder von der Zahl, noch von den
Aufgaben her angemessen ist. Vielmehr ist es erforderlich, in theologisch
verantwortlicher Weise das konkrete Verhilinis der einzelnen Funktionen,
die an dem ,,Amt“ der Kirche Anteil haben, zueinander zu bestimmen.
Dabei wird auch der Auftrag jedes Christen, also jedes Gemeindegliedes,
Zeuge seines Herrn zu sein, nicht vergessen werden diirfen, ebensowenig
aber die Verbindung von Gemeinde und Kirche.

Das bedeutet — und damit komme ich zum SchluBl —, daB die Sache sehr
kompliziert ist — und so bleiben wird. Das ergibt sich daraus, daB die
Kirche als Erscheinungsform in der Welt vielerlei Aspekte und Formen in
sich einschlieBt. Und es gibt kein allgemein giiltiges System, also nicht
eine einzige richtige Kirchenordnung, sondern mancherlei Moglichkeiten,
die allerdings zwei Prinzipien entsprechen miissen:

a) Sie diirfen in ihren Festlegungen und Bestimmungen nichts enthal-
ten, das direkt oder indirekt gegen Bibel und Bekenntnis steht.

b) Sie haben der Verkiindigung des Evangeliums, also der Erfiillung
des Auftrags Jesu, Gemeinde zu sammeln, zu erbauen und in der Welt zu
erhalten, zu dienen.

Wenn sie mit diesen beiden Grundsitzen auch nur zum Teil nicht ent-
sprechen, so muBl mit ihnen das geschehen, was Martin Luther in seiner
Schrift von der Deutschen Messe 1526 in Bezug auf Gottesdienstordnun-
gen feststellte; man muB sie ,flux® abschaffen und durch neue, besser
entsprechnde ersetzen. Und das bleibt angesichts der sich stindig wan-
delnden Welt eine stindige Aufgabe. Sie ist erfiillbar, weil auch das ande-
re gilt: ,,Stat Crux, diem volatur orbis®.
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Anmerkung
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PASCAL HUBSCHER

Die Ausiibung des Pfarramts
in einer lutherischen Minorititskirche Westeuropas

Drei cinfithrende Bemerkungen sollen am Anfang stehen. Nach allen
Vortrdgen, die zum Thema bereits gehort wurden, ist es schwer, noch
etwas Neues dazu zu sagen. Ohne meiner Arbeit zu viel Gewicht beizu-
messen, halte ich allerdings die Realitiit unserer kleinen evangelisch-luthe-
rischen Kirche von Frankreich, und besonders in Paris, fiir wiirdig und
geeignet, sie einer besonderen Betrachtung zu unterziechen. Welches Pfarr-
amt finden wir in dieser Situation? Welche Perspektiven hat das Amt in
dieser Lage? Welche Bewandtnis und welche Beziehung hat dieses Amt
zum allgemeinen Priestertum der Gldubigen? Das sind Fragen, die ich
behandeln werde als Vorbereitung fiir den Gedankenaustausch, der sich
daraus ergeben wird. Ich werde in drei Gedankenschritten vorgehen:

1. Die Arbeit und die Rolle des Pfarrers im Alltag
2. Etliche Merkmale des Pfarramts in dieser Situation
3. Welches Amt fiir welches Kirchenleben?

I. Einleitende Bemerkungen
1. Die Lage der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Frankreich

Wir miissen die Wirklichkeit der kleinen evangelisch-lutherischen Kir-
chen in Frankreich in Beziechung setzen zur sozialgeographischen Lage
unseres Landes. Ich bin kein Mensch der Zahlen und der Statistiken, aber
wir miissen doch wissen, da von den 57 Millionen Einwohnern sich 75 %
als katholisch ausgeben, wovon aber hichstens 12 % sich als regelmiBig
praktizierende Christen einstufen. In Wirklichkeit jedoch sind es nur 6 %,
die regelmiBig am Gemeindeleben teilnehmen. Die Protestanten machen
heute hochstens einen Anteil von 1,2 % der franzdsischen Bevdlkerung
aus. Das ist wenig, wenn man in Betracht zieht, daB manche Historiker
behaupten, vor der Widerrufung des Ediktes von Nantes (1685) habe man
in Frankreich 50 % der Gesamtbevélkerung als Protestanten gezihlt, wohl-
gemerkt Protestanten im umfassenden Sinn und nicht nur Lutherische Chri-
sten. Aber nehmen wir uns in acht vor den Zahlen der damaligen Zeit und
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vor den Listen der Bekehrten, die man dem ,Roi trés catholique®, dem
beriihmten Konig Ludwig XIV. vorlegte. Schlieflich muB man im Blick
auf die Gegenwart noch ganz einfach zur Kenntnis nehmen, daf die zweit-
griBte Konfession in Frankreich heute der Islam ist mit einer Zahl von
Anhingern, die zwischen 2 und 3 Millionen schwankt. Entgegen der allge-
meinen Meinung handelt es sich dabei nicht lediglich um Nordafrikaner.

Unsere Eigenart als franzosische lutherische Kirche ist auBerdem eng
verbunden mit der Geschichte von Elsa-Lothringen. Dies Gebiet war
deutsch, als im Jahre 1905 die Trennung von Kirche und Staat in Frank-
reich eintrat (Décret 1906). Infolge dieser historischen Zusammenhiinge
leben die Kirchen dieses Gebietes noch heute unter einem quasi napoleo-
nischen Konkordatsregime. Die katholische, die reformierte und die luthe-
rische Kirche im Elsall und in einem Teil von Lothringen sind also abhin-
gig vom Innenministerium, das zugleich das fiir die Kultusgemeinschaften
zustindige Ministerium ist. Elsdsser konnen dariiber noch viel mehr sagen,
als hier ausgefiihrt werden kann. Es gibt in diesem Gebiet eine Kirche
Augsburgischer Konfession im Elsa3 und in Lothringen ECAAL (220 000
Mitglieder) und eine andere kleine, vom Staat unabhingige Kirche, die
sich eine ,,presbyterial-synodale” Ordnung gegeben hat. Das ist die Evan-
gelisch-Lutherische Kirche in Frankreich EELF (40 000 Mitglieder). Zu
bemerken ist, daB diese Kirche in zwei Inspektionen zerfillt, eine in einer
Gegend mit alter Tradition, die frither Verbindungen hatte zum Herzog-
tum Wiirttemberg (1570), die Inspektion von Montbéliard (Mompelgard),
also nahe am Bereich des ElsaBl gelegen (30 000 Mitglieder), und die
andere Inspektion von Paris mit einer Gemeinde in Lyon, in Nizza (Nice)
und in Marseille (10 000 Mitglieder). Diese Inspektion, in der ich als
Pfarrer arbeite, umfaBt 24 kleine Gemeinden. Wir sind insgesamt 16 Pfar-
rer, die in dieser Inspektion arbeiten.

Es handelt sich also um eine lutherische Kirche, die in dreierlei Hin-
sicht Minoritétskirche ist:

1. Sie ist eine Minoritit im Vergleich zur franzdsischen Bevolkerung,
die zum grofen Teil zwar christlich ist, aber nur wenige Kirchginger
kennt.

2. Sie ist eine Minoritit gegeniiber dem rémischen Katholizismus, der
die Landschaft beherrscht.

3. Sie ist eine Minoritit im SchoBe des franzosischen Protestantismus,
der zum groBien Teil reformiert ist. (Die Reformation in Frankreich fiihrte
ja zu calvinistischen Kirchenbildungen.)

SchlieBlich muB man auch bemerken, da} wir in unserer Gegenwart in
den verschiedenen Instanzen, in den protestantischen wie auch in den
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okumenischen, sogar in der Stadt Paris selbst eine Rolle spielen, die nicht
aus unserer realen Gréfe im Verhdltnis zu anderen Kirchen abgeleitet
werden kann. Wir haben eine Aufgabe als lutherische Christen, speziell in
der Hauptstadt Paris und ihrer ganzen Umgebung mit ihren zehn Millionen
Einwohnern, die weit hinausgeht iiber unsere 10 000 eingeschricbenen
Mitglieder.

2. Meine Situation als Pfarrer in Paris

Ich iibe mein Amt als Pfarrer in der evangelisch-lutherischen Kirche in
Paris in zwei Vorstadtgemeinden aus. Le Perreux ist eine biirgerliche
Siedlung vor den Toren von Paris. Meine Gemeinde hier ist mit 250
Familien eine der grofien Pariser Gemeinden, die sich iiber sechs politi-
sche Gemeindegebiete erstreckt. Daneben ist es die Gemeinde in Noisy-le-
Grand, in einer neuen Stadt am Eingang des Marnetales, wo unser kultu-
relles Tschernobyl, Eurodisneyland, wiitet. Noisy-le-Grand ist eine ganz
junge Gemeinde, die sich auf ein riesengroBes Territorium erstreckt, beste-
hend aus einer ganz neuen Besiedlungszone in der Brie, die sich auf
ungefdhr 15 politische Gemeinden verteilt. In unseren Gemeinden ist keine
andere hauptamtliche Arbeitskraft auBer dem Pfarrer titig. Er mul} seine
Arbeitskraft auf die beiden beschricbenen Gemeinden verteilen. Der Auf-
schwung in der Gemeinde Noisy-le-Grand, die vor drei Jahren noch eine
Aulenstation der inneren Mission war, hat den Einsatz eines zusitzlichen
Pfarrers mit einer halben Stelle fiir dieses Jahr nétig gemacht. Neben
unseren Aufgaben in den Gemeinden sind wir ja auch noch in vielen
Ausschiissen unserer Kirche vertreten fiir die Mission, fiir die Jugend-
arbeit, fiir die kirchlichen Projekte. Zugleich bin ich auch noch Seelsorger
in zwei Krankenhdusern, von denen eines eine psychiatrische Anstalt ist.

IL. Situation der Siakularisierung in Frankreich
1. Etliche Aspekte zur Analyse

Man kann unsere besondere kirchliche Lage nur verstehen, wenn man
sich an verschiedene Tatsachen der franzisischen Gesellschaft in Bezie-
hung zum christlichen Glauben erinnert. Auch wir kommen aus der Pe-
riode heraus, in welcher der Atheismus triumphierte, wenn auch nicht
gerade als staatliches Dogma, wie es im Osten gelebt wurde, aber doch
auch sehr spiirbar, wenn zum Beispiel die weltanschauliche Neutralitét des
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Staates wie ein Dogma behandelt wurde. Was irgendwie einen religidsen
Hauch hatte, wurde in der allgemeinen Gedankenwelt, in der Kultur und
im tiglichen Leben immer mehr an den Rand geschoben. Massiv vorwirts
schreitend, unterirdisch und nicht als klar bezeichnete Ideologie erkennbar
war dies ein sdkularistisches Vorzeichen, das durch Ereignisse der Ge-
schichte und durch die Gedanken der Philosophen seine Untermauerung
fand. Dies Vorzeichen war nach meiner Ansicht ebenso erdriickend wic
der offene Kampf gegen den Atheismus in Worten und in Gewalt, obwohl
wir keine Mirtyrer gewesen sind.

In Wirklichkeit war das Wirken dieses Antiklerikalismus, der sich ver-
steckt hielt und sich nicht feindlich zu erkennen gab, im Verborgenen sehr
wirksam, und das umso mehr, als die christlichen Kirchen im allgemeinen
und die Protestanten im besonderen in dieser Laizitiit ihre Freiheit gegen-
iiber dem Katholizismus behaupteten und sich deshalb gar nicht darum
kiimmerten. So haben wir heute die Realitit, daB Kinder mit zwolf Jahren
in den Religionsunterricht kommen, ohne zu wissen, daB Weihnachten das
Fest der Geburt von Jesus Christus ist. Wir leben in einem sikularisierten,
dem Christentum entfremdeten Land, das sich dessen aber noch nicht
wirklich bewuBt ist. Es lebt immer noch im Mythos — und das geht hin bis
zu manchen politischen Aussagen —, in dem man von einem christlichen
Land spricht. Dieser Mythos ist yerbunden mit christlichen Werten, von
denen niemand mehr weill, was sie eigentlich sind. In Noisy-le-Grand
haben ein Drittel der Eltern heutiger Kinder keinerlei Religionsunterricht
genossen. Thre Kinder wissen oft viel besser Bescheid als sie. Das hat zur
Folge, daB die Eltern selber Erwachsenenkatechismen und Glaubenskurse
verlangen. Wir leben in einer missionarischen Situation in einem Land,
das zwar christlich zu sein glaubt und meint, auf diesem Gebiet nichts
empfangen zu sollen.

In Wirklichkeit miissen wir jedoch daran erinnern, daB unsere Gesell-
schaft — besonders in den Stddten — durch zwei Zusammenbriiche gekenn-
zeichnet ist, die aber zugleich auch die Gelegenheiten fiir das Eingreifen
der christlichen Mission sind:

a) Die Konsumgesellschaft hat ihren Glanz verloren. Nachdem sie
einen gewissen Wohlstand erreicht hat, haben unsere Zeitgenossen das
BewuBtsein gewonnen, da am Ende dieses Weges dennoch nicht das
Gliick zu erreichen ist. Und trotzdem setzen sie auf paradoxe Weise ihren
Weg im schwindeligen Kampf um das Haben und mehr Haben fort, da
sich keine alternative Losung fiir ihr Leben zeigt. Der Sinn ihres Lebens
reduziert sich auf das darauf folgende ,,Mehr*. Zur gleichen Zeit hat sich
ein , Kapitalismus der Ideen® herausgeschilt, der zu einem Menschheits-
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ideal fiihrt, das ganz auBerhalb der Reichweite liegt. Der Wert des Men-
schen wird gemessen an seiner Produktivitit, an seiner kommerziellen
Titigkeit und an seiner Rentabilitit. Jeder Fehler und jeder Riickschlag
werden als unertréglich angesehen. Ist der Mensch kein Erfolgsriese — und
der Erfolg wird am Einkommen und an den Giitern gemessen —, so ist er
eine Null. Daher kommt auch das Ausmal an Depressionserscheinungen
und die ganzen Schwierigkeiten der an den Rand Geschobenen, wenn man
etwa nicht mehr als den Mindestlohn verdient. Ubrigens hat auch der
Lohn der Pfarrer die Hohe des Mindestlohns.

Mir legt sich daraus folgende Folgerung nahe: Diese Gesellschaft, die
den Wert des Menschen auf seine Werke baut und auf das Empfinden, daB
das Leben in einer Sackgasse endet, ist der Ort, an dem die Moglichkeit
der Verkiindigung des Evangeliums uns gegeben und aufgetragen ist. Wir
sind bei dieser Situation gar nicht weit entfernt von dem, was als Heil
durch die Werke benannt wurde. Ubrigens kann jede menschliche Ideolo-
gie nur derartige Gedanken hervorbringen.

b) Als Konsequenz des vorher erwdhnten Zusammenbruchs und ver-
stirkt durch das Gefiihl des Versagens, sowie die Ohnmacht, sich an ir-
gendeinem Ort festzumachen, der dies VersagerbewuBtsein iiberwindet,
hat unsere Gesellschaft einen starken Individualismus entwickelt. Ich werde
auf diese Ursachen hier nicht weiter eingehen, lediglich méchte ich den
Zusammenhang unterstreichen zwischen dem ,Erfolgswettlauf und der
»Jeder-fiir-sich-Einstellung®. Auch die Familie ist ein Opfer dieses Indivi-
dualismus. In der Region von Paris lassen sich 75 Prozent der Ehen schei-
den, wenn man etlichen Zahlenangaben trauen darf, jedenfalls sind es
mehr als 50 Prozent. In Noisy-le-Grand sind drei Viertel der Schiiler mei-
nes Religionsunterrichts, der in der Gemeinde stattfindet, Kinder von ge-
schiedenen Eltern. So empfinden wir sehr stark das Bediirfnis nach einem
wieder gefundenen gemeinschaftlichen Leben, einer Briiderlichkeit und
Schwesterlichkeit, die aus tiefer Uberzeugung gelebt wird und fiir den
Anderen wieder zur Aufnahme bereit wird, bereit, ihn so zu nehmen, wie
er ist, und nicht daran zu messen, was nach der Meinung der Anderen wert
ist. Da kann sich auch die Botschaft des Evangeliums von der Gemein-
schaft in Christus als Ankniipfungspunkt ergeben.

2. Die Arbeit und die Rolle des Pfarrers im Alltag
Diese lange Einfiihrung scheint mir besonders wichtig zu sein, wenn

man das Leben der Kirche und das besondere Amt des Pfarrers, der dem
Leben der Kirche und der Verkiindigung des Evangeliums fiir den Men-
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schen dienen will, ermessen und verstchen will. Jetzt kann ich mich kiirzer
fassen, wenn ich nun die konkreten Punkte beschreibe, ob das nun prote-
stantisch ist oder nicht, manchmal auch wirklich lutherisch in unserem in
dieser Hinsicht zarten Frankreich.,

a) Die Realitéit und die Erwartungen

Erstaunlicherweise ist die pastorale Wirklichkeit gar nicht so verschie-
den von dem, was man in anderen Lindern Europas erlebt. Der Pfarrer ist
ein Prediger, ein Liturg, ein Jugendrat, oder ein fiir die Seniorengruppen
Verantwortlicher, ein Lehrer fiir Kinder und Erwachsene, ein Ausbilder
fiir die freiwilligen Helfer beim Kindergottesdienst und der gemeindlichen
Unterweisung. Er ist ein Begleiter vieler Menschen in diesem besonderen
Amt der Seelsorge, manchmal auch ein Chauffeur mit oder ohne Miinze,
um die Kinder zwanzig Kilometer weit zum Religionsunterricht zu holen,
von wo die Eltern sie erst nach beendeter Arbeitszeit wieder zuriickholen
konnen. Er ist ein Administrator fiir viele Gebiete. Er ist Redakteur des
Gemeindeblittchens. Er ist Berater angefochtener Gewissen in Ehe-, Fa-
milien- und Erzichungsfragen. Dazu kommt noch ein personliches Gebets-
leben, ein Quentchen Weiterbildung auf dem Gebiet der Theologie, ein
wenig Mitarbeit bei dem lokalen evangelischen Rundfunksender, viele
interkonfessionelle Bezichungen, ein biflichen Hoflichkeit den Autorititen
der Stadt gegeniiber, damit die Gemeinde nicht génzlich unsichtbar wird.
Manchmal iibernimmt er auch noch die Leitung des Kirchenchores, denn
es gibt ja keinen fest angestellten Kantor, hichstens einen Organisten, der
meistens nur ein Pianist sein kann, es sei denn, er singe allzu falsch und
habe nur sehr schlechte Musikkenntnisse. Dies alles, je nach den Gaben
des einzelnen, bildet im Alltag die Realitit des Gemeindepfarrers in unse-
ren Gemeinden.

Als Beschreibung der Erwartungen an ihn kénnen wir ganz gut ein
groBes Fragezeichen setzen, denn diese Erwartungen sind duferst zahl-
reich. Um es zusammenzufassen, es gibt die klassische Erwartung an einen
Pfarrer als Lehrer und Bibelspezialisten, der gut und gelehrt reden kann.
Aber daneben sind besondere menschliche Erwartungen an ihn vorhanden
als an einen Menschen, der fahig ist, Leid, Verwirrung und Zweifel auf-
merksam zu beobachten, Unterstiitzung zu geben, zu begleiten, zu ermuti-
gen und die Verbindungen unter Menschen so zu beeinflussen, daf} ein
neues menschliches Beziehungsgeflecht entsteht. Dies alles soll im Namen
des ihm aufgetragenen Christuszeugnisses geschehen. In diesen manchmal
vagen und sogar gelegentlich unbewufiten Erwartungen liegen starke For-
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derungen an den Pfarrer begriindet. Der Pfarrer soll zugleich der fiir die
arbeitenden Gemeindeglieder Zimmer suchende Sozialarbeiter sein und
der Prediger, der das Geheimnis der gottlichen Dreieinigkeit den achtjihri-
gen Kindern auf lautere Weise erklirt, vielleicht mit Hilfe einer Kerze und
drei Spiegeln. Er soll immer zur Verfiigung stehen, viele Hausbesuche
machen und bei vier Fiinfteln aller Zusammenkiinfte auf der Ebene des
Ortes, der Parochie und des Inspektionsbezirks anwesend sein. Kurz, er
soll — nach dem Wort des Apostels Paulus — alles fiir alle sein und den-
noch auch alles — wiederum nach einem Wort des selben Apostels — auf
Christus hin fiihren: Ich will unter euch nur Jesus Christus kennen, und
zwar Jesus Christus, den Gekreuzigten.

b) Die Erfordernisse fiir morgen und schon fiir heute

Fiir die Zukunft scheint es mir wichtig zu sein, dal das Pfarramt seine
Energie auf drei Schwerpunkte setzt, die ausschlaggebend sein werden,
ohne daB sie an sich sehr originell wiren,

aa) Der Pfarrer als Evangelist

Die Grenze zwischen dem Inneren der Gemeinde und der duBleren Welt
ist nicht mehr deutlich erkennbar. Oder sie ist in erschreckender Weise
erkennbar, was aber letzten Endes auf dasselbe hinauskommt. Das will
heiBen, daB der Pfarrer Worte finden muf, die den Menschen auf der
Strafe ansprechen, die fiir jedermann verstindlich sind, auch wenn er im
Gottesdienst der Gemeinde predigt. Und hier miissen wir leider feststellen,
daB bei uns das Reden und die Predigt auf eine christliche Kultur aufbauen,
manchmal auch Bibelkenntnisse voraussetzen, die unseren Zuhdrern total
fehlen. Wir setzen dieses Wissen voraus, was dann zur Folge hat, dafl der
Hérer vieles von dem, was wir sagen wollten, gar nicht verstehen kann.
Ein Erlebnis beschreibt treffend, was ich damit meine, wenn ich von
diesem neu zu findenden Bild des Pfarrers als Evangelisten spreche. Eine
junge Frau, 32 Jahre alt, hat mich in meinem Arbeitszimmer nach telefoni-
scher Vereinbarung aufgesucht. Sie sagte mir: ,Ich bin zu dem Schlufl
gekommen, daB es nicht sein kann, dal Gott nicht existiert. Sagen Sie mir,
wer er ist!“ Einem solchen Appell zu antworten, ohne den Gurus und
Sckten aller Art freien Lauf zu lassen, den Gurus und Sckten, die fertige,
vercinfachende, und die Freiheit des Fragenden einschriinkende Antworten
geben, das ist die Herausforderung, vor die wir gestellt sind.
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bb) Der Pfarrer als Hirte

In einer Lage, in der das gemeinschaftliche Leben lingst keine Selbst-
verstidndlichkeit mehr ist, ist das Bediirfnis nach Gemeinschaft sehr stark.
Der Pfarrer soll Impulse geben und helfen zur Bildung solcher Gemein-
schaft. In einem gewissen Sinne ist der Pfarrer ein Mann der Gruppen-
dynamik, der Katalysator einer Gemeinschaft, die sich nicht um ihn, son-
dern um den lebendigen Christus scharen soll. Eigentlich ist er weniger als
der Hirte. Er ist sozusagen der Schiferhund Christi. Dieses Amt des Schi-
ferhundes Christi ist heute mehr denn je notwendig.

cc) Der Pfarrer als Leitbild

Es handelt sich hier um eine Seite des Amtes, die manchmal schwer zu
ertragen ist. Unter der Last der Aufgabe nicht zusammenzubrechen, aber
sich auch nicht zu ernst zu nehmen. Nach einer Zeit, in der sich der
Pfarrer moglichst nicht von der breiten Menge der Gliubigen unterschei-
den sollte, wird heute wieder ein zeichenhaftes Pfarramt verlangt.

In einer Gesellschaft, in der kein Ort der Identifikation mehr besteht,
sogar nicht mehr bei den Eltern im Elternhaus, soll der Pfarrer eine an-
nechmbare Referenz, ein Punkt sein, ein glaubwiirdiger Zufluchtspunkt,
eine glaubwiirdige Person, die dem andern hilft voranzukommen. Er soll
nicht fiirchten, diese zweideutige und gefahrliche Rolle eines Identifika-
tionsbildes zu iibernehmen, und soll darauf achten, daB er natiirlich nicht
selber in die Falle dieses Bildes fallt, namlich in die Versuchung, daB er
neben sich keinen anderen wachsen 148t und immer nur auf sich selbst
verweist. Ich werde mich jetzt nicht linger mit dieser Frage aufhalten,
konnte sie aber noch sehr gut weiterentwickeln an Hand von ganz be-
stimmten seelsorgerlichen Erfahrungen. Wie konnen wir ein niitzliches
Bild sein, ein Vorbild, ohne gefihrliche ,,Gurus® zu werden? Das ist die
Schwierigkeit.

3. Veersuch einer Beschreibung von etlichen Kennzeichen des Pfarramts

Man spricht manchmal von den Kennzeichen der Kirche. Ich werde
hier etliche Kennzeichen des Pfarramtes fiir unsere Arbeit in der franzosi-
schen stadtischen Minderheitssituation hervorheben. Unweigerlich werde
ich dabei auch etliche vergessen. Ich werde versuchen, nicht allzusehr das
zu wiederholen, was ich in anderer Form bereits gesagt habe.
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a) Die Plurifunktionalitiit (la polyvalence)

Es ist nicht zu iibersehen, dal das Pfarramt so, wie wir es verstchen,
Kompetenzen auf sehr verschiedenen Gebieten erfordert. Die fiir den Pfar-
rer notwendige Plurifunktionalitit — Psychologe, Erzieher, Redner, Prior,
Liturg, Theologe, Forscher, Journalist, Manager und manchmal auch Mu-
siker — ist fiir mich eine Chance, die Freude des Amtes so, wic wir es
leben. Aber sie ist auch nahe an der Wurzel so mancher Frustration. Denn
alle Gaben sind nicht auf einen Menschen konzentriert, haben auch nicht
nur eine Art, sich auszudriicken. Unsere Ausbildung, so weitgehend sie
auch sein mag, hat uns nicht auf die Gesamtheit dieser Aufgabe vorbereitet.
Die Anspriiche sind groB. Wir kénnen sie nicht hundertprozentig erfiillen.

b) Die Hingabe

Was unser Amt auch charakterisiert, zumindest so, wie ich selbst es
verstehe, ist die Fahigkeit, sich diesem Dienst ganz hinzugeben. Es ist dies
der Preis, den uns unsere Glaubwiirdigkeit kostet. Dieser Aspekt gehort
zusammen mit dem des Leitbildes. Miissen wir das noch weiter ausfiihren?
Ich glaube nicht. Andererseits hiite ich mich vor den Reden mancher
Pfarrer iiber ihr ,,geheimes Girtchen®, ,,mein Teil personlicher Zeit*. Und
dennoch muBl man auch dies haben, eigene Beschiftigungen, die nichts
mit meinem Amt zu tun haben. Das bietet sicher reichen Stoff zur Diskus-
sion!

¢) Der Verzicht

Ohne zu z6gern wiirde ich sagen, daB dies das wichtigste Kennzeichen
ist. Das eben beschriebene Amt kann nur im Verzicht gelebt werden — und
das ist noch nicht die Abnegation unseres Sclbst. Verzicht im Blick auf
die Unzulinglichkeit unseres Amtes, die klar da sein muB} gegeniiber allen
Anspriichen der Plurifunktionalitit. Es ist unmoglich, auf allen® Gebieten
kompetent zu sein! Im Vergleich zur erwarteten Hingabe ist die Unzuling-
lichkeit grof. Wer kann zum Beispiel eine totale Verfiigbarkeit leben?
Was mich bedriickt, ist nicht die mehr oder weniger gut getane Arbeit,
sondern die Arbeit, die noch ungetan iibrigbleibt. So ist der Verzicht auch
nicht ein Kénnen, das noch zu allem anderen dazukommen miifite, son-
dern eine geistliche Einstellung: Verzichten darauf, der Macher zu sein.
Uberzeugt bleiben, daB wir unniitze Knechte sind, und Ihn bitten, alle
Dinge, die er uns aufgibt, selber zu erkliren und in ein neues Licht zu
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riicken. Wir kénnten noch andere Kennzeichen erwihnen, aber ich ziche
es vor, hier abzubrechen.

III. Zum SchluB: Welches Amt fiir welche Kirche?

Nach diesem Bekenntnis eines lutherischen Pfarrers aus Paris wird der
Leser in bezug auf sein Amt etwas unruhig oder erstaunt sein. Erstaunt
tiber die Verwandtschaft mit der eigenen Lage, oder etwas beunruhigt iiber
diesen Generalmanager, iiber diesen Orchestermann! Die Reaktionen wer-
den zur Verarbeitung der Gedanken sehr wichtig sein.

Ich m&chte einem Mifverstiindnis vorbeugen. Was ich gesagt habe,
konnte dazu verleiten zu glauben, da3 der Pfarrer die Gesamtheit der
Aufgaben in seiner Gemeinde und in der Kirche zu bewiltigen habe. Das
ist nun einmal nicht der Fall in unserer Eglise Luthérienne de France. Wie
anderswo auch und manchmal noch mehr als an anderen Orten sind dic
Gemeindeglieder ganz und gar an quasi allen vom Pfarrer ausgefiihrten
Diensten beteiligt, von der Predigt zum Kinderunterricht im Katechismus
und die Besuche nicht zu vergessen. Nicht nur unsere Kirchenordnung,
das prebyterial-synodale System, welches anordnet, daB in jeder Instanz
zwei Laien als Pendant zu einem Pfarrer vertreten sind, schreibt das vor.
Die kleine Zahl der Pfarrer in Bezichung zur GréBe des zu betreuenden
Gebiets und der uns aufgetragenen Aufgaben, aber auch die Realitiit unse-
rer Gemeinden, ihre sehr humane Grofle, das Engagement derer, die stand-
halten, und derer, die neu dazukommen, machen aus den Laien so etwas
wie einen Motor unseres kirchlichen Lebens. Das allgemeine Priestertum
kommt hier voll zu seinem Recht, selbst wenn ein hauptberuflicher Pfarrer
alles koordiniert, scine Eigenheit behilt in bezug auf die Seelsorge und im
Dienst fiir die Einheit in der Gemeinde.

Einer Situation, die sich durch Armut an Geld und Personen auszeich-
net, entspricht ein sehr scharf umrissenes und in Anspruch nehmendes
Bild vom Pfarramt. Und so ist die Frage umzuformulieren: Welche Amter
fiir welche Kirche? Darauf gibt es eine Reihe von Antworten.

Sie hiingen davon ab, ob wir die Frage unter dem Blickwinkel unscrer
Moglichkeiten betrachten, und wie konnten wir das nicht tun? Oder ob wir
sie betrachten unter dem Blickwinkel eines priizisen Projektes, das die
Amter, unter ihnen auch das Pfarramt, definieren wird im Blick auf eine
klare Vorstellung vom Wohlsein, dem ,,Bene esse der Kirche?

In beiden Fillen ist der Zugang richtig gewihlt, aber das Zusammen-
kommen beider Wege ist nicht immer leicht. Das tigliche Leben ist ge-
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kennzeichnet durch das Resultat eines Kompromisses zwischen diesen
beiden Zugingen, die nicht immer selbstverstindlich aufeinander zulaufen.

Zum Gliick dauert dies nun schon zweitausend Jahre und fiir unsere
kleine evangelisch-lutherische Kirche in Frankreich und in Paris immerhin
auch schon zweihundertfiinfzig Jahre. Gott sei dafiir Lob und Dank!

Christus hat das Predigtamt nicht dazu gestiftet und eingesetzt, dafl es
diene, Geld, Gut, Gunst, Ehre und Freundschaft zu erwerben oder seinen
Vorteil damit zu suchen, sondern daB man die Wahrheit frei 6ffentlich an
den Tag bringe, das Bose strafe und sage, was zur Seclen Nutz, Heil und
Seligkeit gehoret. Martin Luther
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Die Frage nach dem Amt
und dem allgemeinen Priestertum
beim Neuaufbruch kirchlicher Arbeit
in slowakischen Gemeinden

Die Frage nach dem allgemeinen Priestertum war in der slowakischen
evangelischen Kirche A. B. stets bedeutsam. Besonders Ende der sechzi-
ger Jahre setzte man sich mit diesem Thema auseinander, was auch in
gedruckten Aufsitzen in unseren kirchlichen Zeitschriften einen Nieder-
schlag gefunden hat.

Heute ist erneut eine solche Phase der Beschiftigung mit diesem The-
ma aufgebrochen. Das hat vor allem damit zu tun, da von einem rechten
Verstindnis des Priestertums der Glidubigen viel abhiingt. Darum wurde
dieses Thema auch von anderen Kirchen immer wieder aufgenommen und
behandelt. In der Vergangenheit kam es zu einer Verdrehung des ur-
spriinglichen, von Luther gepréigten Verstindnisses vom allgemeinen Prie-
stertum — und das manchmal sogar absichtlich. Tatsache ist, daB diese
Lehre im konfessionellen Luthertum ,,eher den Sinn eines Programms als
wirkliche Bedeutung™ hatte. In neueren Kirchengemeinschaften, die sich
auch in unserem Gebiet etabliert haben (wie z. B. Baptisten und die Brii-
derkirche), ging es hiufig nur darum, in der Praxis mehr EinfluB zu erlan-
gen. Oft kam es deswegen sogar zu einem Ubertritt unzufriedener Glieder
unserer Kirche in die erwidhnten Glaubensgemeinschaften.

Das wurde auch in unserer Zeitschrift, den ,kirchlichen Blittern* ver-
handelt, etwa in dem Artikel von Dr.J. Hano: ,,Spannung zwischen dem
Amt der Kirche und dem allgemeinen Priestertum‘?, Hier stellt der Autor
fest, dafl Gott es selbst so wolle, dal man sich gegenseitig kontrolliere.

Amtliche Stellen — man darf nicht vergessen, daB dort nur Kommuni-
sten titig sein konnten — versuchten in jener Zeit, solche Unzufriedenhei-
ten noch zu stiirken gemif der romischen Devise: teile und herrsche.

Im Blick auf die katholische Kirche hatte die Emfaltung dieser Lehre
iiblicherweise eine polemische Spitze.

1 Der slowakische Titel dieser Zeitschrift lautet: ,,Cirkevné Listy", kiinftig abgekiirzt:
()
2°'CL-1958, 5. 22.
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Zur Terminologie
A. Der Laie

Wenn iiber die Thematik des allgemeinen Priestertums etwas geschrie-
ben wird, wird oft genug eine Terminologie verwendet, die den Sinn des
lutherischen Verstindnisses vom allgemeinen Priestertum nicht immer un-
bedingt trifft. Dies wird am Beispiel des Begriffs ,,Laie* deutlich. Deshalb
wurde gefordert, daB dieser terminus aus dem kirchlichen Sprachgebrauch
verschwinde. Diese Bezeichnung sei weder im kirchlichen Sinn als gegen-
sitzliche GroBe zum Priesterbegriff vertretbar noch im weltlichen Sinn als
Gegenbegriff zum Fachmann.?

»Die Reformation verwarf vollig zurecht den Begriff Klerus, denn er
griindet sich nicht auf die Schrift. Deren Hauptinhalt ist die Rechtferti-
gung aus Gnaden durch den Glauben um der Verdienste Jesu Christi wil-
len, dort ist jeder besondere Stand, jede Ordnung und Hierarchie, die das
Priestertum an die Spitze stellt, undenkbar.“

Darum wiire es am besten, auf den Gebrauch des Wortes ,Laie* fiir
nicht ordinierte Glieder der Gemeinden véllig zu verzichten. Denn Luther
vertrat schon friith die Meinung, daB wir durch die heilige Taufe alle
Priester vor Gott sind und daB wir dem koniglichen Priestertum Gottes
angehdren (vgl. I Petr 2,9).

Trotz aller dieser biblischen und theologischen Argumente wird der
Begriff auch weiterhin verwendet. Darum ist man schlecht beraten, wenn
man ihn einfach ignoriert. Wir bemiihen uns an dieser Stelle, den reforma-
torischen Erkenntnissen auch unter dem Begriff ,,Laie* inhaltlich nahezu-
kommen. Verantwortliches Titigwerden von Laien bleibt zur Zeit der
Reformation weitgehend beschrinkt auf einzelne besondere Bewegungen
wie z. B. dic Waldenser. Nur die Mitwirkung der Fiirsten bei Reformkon-
zilien bildet eine bedeutende Ausnahme.

An die Stelle des alles beherrschenden Bischofsamtes mit dem allméch-
tigen Papsttum an der Spitze tritt in der Reformationszeit die Beauftra-
gung von Fiirsten, denen dic Leitung der aus gebildeten Theologen und
Rechtsgelehrten zusammengesetzten Konsistorien zufiel. Solange die Auf-
sichtspflicht der Bischéfe nicht infragegestellt war, hatten die Fiirsten nur
geringere Verantwortung fiir die Gemeinden wahrgenommen.

3 Robert Frick, Allgemeines Priestertum, Amt und Amter in der Kirche, in: CL 1949,
S. 287.
4 Juraj Holcik, Laien und Kleriker in der Kirche, 1958, S. 135.
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Trotz der Vorbehalte gegen den Begriff des ,Laien” wurde das Wort
weiterhin im Protestantismus gebraucht, auch in der Zeit des Pietismus.
Was man damals unter diesem Begriff verstand, spricht allerdings nicht
gerade fiir seine Wertschitzung.

So beschuldigte Spener die Laien in seinen ,,Pia Desideria® verschiede-
ner Vergehen, zum Beispiel, daB sie mit Briidern und Schwestern im
Glauben vor Gericht ziehen, daB sie sich der Pflicht entzichen, ihre Giiter
mit Notleidenden zu teilen, daB sie sich der praktischen Anwendung des
christlichen Lebens im alltéiglichen Leben in Gestalt eines christlichen
Dienstes verweigemn. Am Ende beobachtete Spener, dal vicle unter den
Laien den Besuch des Gottesdienstes und den Empfang des heiligen Abend-
mahls fiir verdienstvolle gute Werke hielten. Es ist sicher eine Ironie der
Geschichte, daB damit die Laien zu Schuldigen aufgrund eines falschen
opus-operatum-Denkens gemacht werden, weswegen Luther sich ja gerade
gegen die Papstkirche erhoben hatte.

Was den Eintritt in das Hirtenamt angeht, so vertraten die Pietisten
ohne Zweifel die der Confessio Augustana® entsprechende Auffassung, dall
dies ohne ordentliche Berufung nicht moglich sei. Hiermit schlossen sie
sich also ihren Vorldufern aus der lutherischen theologischen Tradition an.

Uberhaupt meinten die Pietisten von sich selbst, da siec unbedingt in
lutherischer Tradition stiinden. Ihr Vorgehen hatte das Ziel, das von den
Vorfahren ererbte Gut zu verlebendigen. In diesem ProzeB einer Verleben-
digung und Erneuerung tauchen Elemente und Perspektiven auf, die neu
aussehen und neu erscheinen und deshalb in ihrer Zeit zunéchst als gefahr-
lich eingestuft werden.

B. Das Volk Gottes

Die Kirche ist Gottes Volk. Durch die Taufe begriindet bilden wir alle
das priesterliche Volk Gottes (I Petr2,5.9; Offb 1,6; 5,13). ,.Die Taufe
gliedert alle Gldubigen in das Volk Gottes des neuen Bundes ein und
macht aus ihnen eine universale Priesterschaft, ein Werkzeug seines lie-
benden Planes fiir die ganze Schopfung. So schafft Gott durch das Evange-
lium und die Taufe eine neue Beziehung (Versdhnung und Rechtfertigung)
mit denen, die glauben, indem er ihnen ihre Siinden vergibt und ihnen
ncues Leben im Heiligen Geist schenkt (R6m 6,4-5; Tit 3,5).“¢ Das so
berufene Volk ist daher ein Volk mit einem auBergewdhnlichen Auftrag in

5 Vgl. CA 14.
6 ,,Das lutherische Verstindnis vom Amt*, LWB-Studien 1983, S. 7.
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der Welt. Das Volk Gottes ist in die Welt gesandt, damit es allen Vilkern
das Heil verkiinde. Aber zugleich herrschen sie nicht iiber den Glauben,
sondern sind Diener der Freude (II Kor 1,24). Thren Dienst fiihren sie aus
mitten unter dem Volk Gottes, welches als ganzes die ,eine allgemeine
und apostolische Kirche ist.”

Was den Begriff ,,Amt* angeht, so hat sich dessen Verstindnis in den
zahlreichen Konfessionen durch die ckumenischen Gespriche erweitert.
Das Verstindnis des Amtes ist bereichert, nicht begrenzt worden. Luther,
auf den der Begriff des allgemeinen Priestertums zuriickgefiihrt wird, hat
seinerseits nie die Notwendigkeit des personlichen Dienstes am Wort ge-
leugnet.?

C. Priestertum

In der Kirche gibt es nichts, was auBerhalb der Kompetenz der gott-
lichen Priester lage, die zu dieser Kirche gehoren. Diesen Begriff des
allgemeinen Priestertums konnen wir nicht individuell nehmen oder be-
greifen. Er 146t sich nicht mit dem religidsen Individualismus vereinbaren
und kann nur im Zusammenhang mit der Gemeinschaft des Gottesvolkes,
mit der communio sanctorum, recht gewiirdigt werden. Der individuelle
Christ ist allgemeiner Priester nicht in der Isolation, sondern nur als Glied
in der Gemeinschaft des Gottesvolkes.® Wer das allgemeine Priestertum
als etwas betrachten wollte, was man aufteilen kann auf eine breitere
christliche Gemeinschaft, wiirde den Irrtum zulassen, daB mifiverstanden
wird, was Luther zu verkiindigen bestrebt war.

Die katholische Sicht des Priestertums steht fiir ein Modell der Repri-
sentation. Wenn die katholische Kirche iiber Tatigkeiten der Kirche zur
Zeit Jesu spricht, tut sie schon dies stets im Sinne des Rechtsdenkens. Sie
stellt bereits die Tatigkeit der frithesten Kirche so dar, daB der Priester
sein Amt als Hirte kraft seiner heiligen Weihe versieht. Vor allem ist er
als Liturg tiitig. :

Im Neuen Testament finden wir jedoch andere Schwerpunkte. Beson-
ders zentral sind die Zeugnisse davon, daf Jesus ein fiir allemal ein Opfer
brachte (Hebr 9,12; 10,14), welches den Siindern freien Zugang zu Gott
ermdglicht. Mit dem einen Opfer ist alles vollbracht. Weiter ist nichts
anderes notig, alles ist getan.

7 Vgl. Milan Bizik, CL 1987, Nr. 7, S. 98.

8 Vgl. den Artikel ,,Amt, Amter, Amtsverstindnis® in TRE 2, S. 553-567.

9 Vgl. Hellmut Lieberg, Amt und Ordination bei Luther und Melanchthon, Géttingen
1962 (= FKDG 11), S. 65-67.
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Wenn Luther iiber das allgemeine Priestertum sprach, lag fiir ihn darin
ein Ausweg aus dem untrostlichen Zustand der damaligen Kirche. Das
fiihrte dazu, daB er Meinungen vertrat, die der mittelalterlichen Kirche
diametral entgegengesetzt waren. Er hat sich damit von den Anschauun-
gen der meisten seiner Zeitgenossen entfernt.

Luther ging gegen das Priestertum der rémischen Kirche vor, weil es,
wie er beweisen konnte, in einem schlechten Zustand war. Luther zitierte
immer wieder aus der Bibel und nahm den Menschen vor Gott in Blick,
zeigte die Kraft und die alleinige Bedeutung des Wortes Gottes, die von
den Lehren der Menschen frei macht. Damit brachte er den Grundpfeiler
der romischen Kirche zu Fall, der dem geistlichen Stand, wie er durch den
Papst, die Bischofe und den Ordens- und Weltklerus gebildet wird, heils-
vermittelnde Bedeutung zuschreibt.

Da aber nach Luther alle Getauften Anteil am geistlichen Stand haben,
sind sie zugleich auch autorisiert, Angelegenheiten des Glaubens zu prii-
fen und zu beurteilen. Luther lehnte eine blinde Gehorsamspflicht gegen-
iiber den Klerikern ab. Er verwahrte sich ebenso gegen die Lehre, dal dem
Priester eine Mittlerrolle zukomme. Vielmehr sei Christus der eine Prie-
ster, der sich selbst in dem einen allgenugsamen Opfer dargebracht habe.

Wenn Luther auch einerseits gegen die hierarchische (katholische) In-
terpretation des Amtes in Opposition ging, so widersetzte er sich doch
gleichermaBen einer anarchischen Auffassung, welche die ,schwirmeri-
schen Rotten von Wittenberg vertreten haben: ... weil das, was allen
gemeinsam ist, nicht einer an sich zichen kann, es sei denn, er wére dazu
berufen, damit ndmlich unter den Leuten keine Anarchie entstehe ..., son-
dern damit sich alles in der Ordnung vollziehe' ™.

Beziehungen zwischen dem allgemeinen Priestertum
und dem Amt des Pfarrers

Probleme tauchen dann auf, wenn wir das Priestertum aller Gldubigen
im Gegeniiber zum offentlichen Amt des Priesters zu definieren versu-
chen. Luther setzt sich damit wiederholt auseinander. Zunichst weist er
das katholische Verstindnis der Weihe zuriick, wonach der Priester durch
die Weihe eine ,unbefleckte Wesensart* (character indelebilis) erhalte. Er
sagt, wenn ein Priester in den Laienstand zuriicktrete, sei er Christ wic
jedes andere Glied der Gemeinde auch. Der Bischof oder Pfarrer unter-

10 J. Hano, Spannung zwischen dem Amt der Kirche... (wie Anm. 2), 8422,
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scheide sich von den Ubrigen durch die Verantwortlichkeit, in die er bei
Ubernahme des Amtes gestellt ist. Fiir Luther vollzieht sich der Ubergang
zum Pfarrersein durch die Weihe, die aber nur ein Ritual ist, durch wel-
ches ein Christ in das dienende Amt der Kirche berufen wird. Zwar ist
jeder Christ Priester, aber offentliche Verkiindigung und Lehre sowie die
Verwaltung der Sakramente machen das spezifische Amt notwendig. ,,Das
Amt hat keine andere Funktion, als die Glieder der Gemeinde immer aufs
neue zum allgemeinen Priestertum zuzuriisten. !

Wie auch immer wir den Begriff vom allgemeinen Priestertum verste-
hen mégen, so mufl doch klar sein, daB Luther dadurch versuchte, eine
Vorstellung vom Amt auszurdumen, in welcher die Geistlichkeit tiber die
Laienschaft gestellt wurde. Mit dieser von Luther abgelehnten Vorstellung
war ja verbunden, daB die Laienschaft als nicht geistlichen Standes von
der Geistlichkeit unterschieden wurde. Wenn es also nur ein Priestertum
gibt, dann ist die Unterscheidung in der Kirche zwischen ,geistlichem®
und ,,weltlichem® Stand ein Irrtum. Wenn die Kirche die Gemeinschaft
des Gottesvolkes ist, welche sich um Gottes Wort und um die Sakramente
versammelt, so sind qualitative Unterschiede innerhalb dieser Gemein-
schaft nicht denkbar, so sind alle Christen Konige, Priester, Briider und
Schwestern Christi, Seine Mitarbeiter und Miterben.

Zur Situation in der Slowakei

Wenn wir die Frage nach dem Zusammenwirken von Amt und allge-
meinem Priestertum in unserer Kirche nach der Revolution von 1989 be-
trachten, dann ist dies vielmehr eine praktische als eine systematisch-
theologische Frage.

1. Leider wird im praktischen Leben leicht verdringt, welche Bedeutung
Luther in seinen Arbeiten dem Glauben an das Wort beigemessen hat.
Darum hob er in einer Predigt zum 2. Weihnachtstag iiber Lukas 2,15-20
hervor, daB ,.das erste und wichtigste der Glaube ist*“ (WA 10,1, 129). Es
komme darauf an:

a) dem Wort zu glauben, auch wenn das Wort von einer nicht aner-
kannten Person weitergesagt wird, denn wir glauben dem Wort Gottes
(Luther unterstreicht damit in seiner Predigt einen wichtigen Gedanken,
denn es gibt kein Anschen der Person vor Gott!);

11 Emst Sommerlath, Amt und Allgemeines Priestertum, Berlin 1954, S. 43.
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b) nicht wegen einer Person zu glauben, auch nicht wegen der Engel
und schon gar nicht wegen der Prediger, sondern um des Wortes willen;

¢) die Person nur um des Wortes willen zu chren, mit dem sie das
Evangelium predigt;

d) zu glauben, daB das Wort, das Gott sagen will, auch im Zeugnis
einer geringen Person ohne besonderes Amt wirksam sein kann.

Es ist sehr wichtig, wie das damit angedeutete Problem gelost wird,
welches wohl im Zusammenhang mit dem Amt der Kirche zu allen Zeiten
die meisten Note in der Praxis bereitet hat. Die Verwerfung der Lehre der
Donatisten war nicht nur in der Alten Kirche aktuell, sondern wurde durch
die Reformatoren in der Confessio Augustana'? ausdriicklich erneuert und
dadurch von Bedeutung fiir die lutherischen Kirchen bis heute. Das Zen-
trum dieses Problems hingt eng und direkt mit dem Glauben des Men-
schen an Gott zusammen. Die groBe Gefahr liegt darin, daBl sich der
Mensch den Gegenstand des Glaubens selbst zudeckt, weil er sich an den
Zeugen klammert.

Ein Bischof oder ein Pfarrer, der das Wort predigt und lehrt, muf} es so
tun, als wiirde es Christus selbst predigen (Lk 10,16 und Mt 10,41). Wenn
aber ein Bischof irgendetwas predigt, was im Widerspruch zur Schrift
steht, darf es nicht befolgt werden. Solche Verkiindigung ist namlich kraft-
los und muB als Lehre des Teufels abgewiesen werden (I Tim 4,1-6 und
II Kor 13,10).

2. Ein weiteres Problem tritt heute in Gestalt der charismatischen Be-
wegung an unsere Kirche heran, die vor allem in Jugendgruppen Interesse
findet, in deren Geist aber auch bereits erste Pfarrer eine solche Gemein-
schaft um sich gesammelt haben. In der Konfrontation der traditionellen
Kirchlichkeit mit dieser Bewegung sollte es um gegenseitige Erginzung,
nicht um Ausgrenzung gehen. Im Hinblick aul die Alte Kirche wurde
diese Notwendigkeit so formuliert: ,,Und der Heilige, der ohne amtliche
Vollmacht handelt, kann seinerseits nicht die Absicht haben, die geistliche
Zucht und Ordnung einfach zu verneinen und aufzulosen. Beide sind in
der Wirklichkeit des geschichtlichen Lebens aufeinander angewiesen und
miissen sich gegenseitig bejahen. Sie gleichen sich sogar bis zu einem
gewissen Grad einander an.“* Ich habe die Befiirchtung, da dieses gerade
in Zeiten des Umbruchs nicht beherzigt wird und daB beide Seiten sich als

12 Vgl.CA 8.
13 Hans Freiherr von Campenhausen, Kirchliches Amt und geistliche Vollmacht in den
ersten drei Jahrhunderten, Tiibingen 21963 (= BHTh 14), S. 2.
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verschiedene Extreme vollig voneinander entfernen und diese Trennung
verfestigen.

Charismatische Strukturen miissen nicht in jeder Epoche der Kirchen-
geschichte in gleicher Weise sichtbar sein. Den Gegensatz zwischen Cha-
risma und Amt sehen einige bereits in der ersten Christenheit. Eine solche
Argumentation stiitzt sich auf lukanisches Gedankengut. Aber Lukas ist
ein Vertreter der zweiten Generation, welche keinen unmittelbaren Zu-
gang zum Leben der ersten Christen hatte. Lukas entwirft ein ideales
paulinisches Bild von der urchristlichen Gemeinde. Ein #hnlich charisma-
tisches Bild bekommt man auch von der Filialgemeinde in Antiochien mit
ihrer ,paulinischen” Fiihrung, welche sich aus Propheten und Lehrern
zusammensetzte (Apostelgeschichte 13,1ff). Zumindest war diese Leitung
von Jerusalem toleriert.

Gemeinden, welche von Paulus gegriindet worden waren, sahen sich
nicht durch die Tradition belastet. Ernst Kisemann schreibt: ,,Das durch
Charismatiker verkiindete eschatologische Gottesrecht hat die ilteste Ge-
meinde aufs stirkste charakterisiert, und es ist zum Ausgangspunkt fiir alle
spitere Gemeindeordnung und das Kirchenrecht selber geworden, '

In den paulinischen Gemeinden schen wir, wie die erwartete baldige
Wiederkunft des Erlosers die Christen beeinfluBte. Diese Hoffnung war
weit verbreitet, denn in ihr betonte die Gemeinde: ,solange Er nicht von
neuem erscheint’.

In dem MaBe, in dem sich die Organisationsstruktur der Kirche verbes-
serte, verlor sie auch an urspriinglicher Radikalitit.'® Ebenso verfliichtigt
sich auch die charismatische Leitung. Nach dem ersten Korintherbrief gibt
es noch viele Gemeinden, in denen sich Charismatiker finden. Stets kon-
nen sich amtliche Autoritidt und persénlicher Wert gegenseitig zur Gefahr
werden, aber sie ziehen sich auch an und unterstiitzen sich gegenseitig.

Diese Gefahr entsteht auch in der Kirche zwischen amtlichen und ,,cha-
rismatischen* Autorititen, zwischen Priestern und Propheten, zwischen
den Anhingern der sakramentalen Ordnung und den Zeugen einer religic-
sen Unmittelbarkeit.'®

Wenn wir in die Geschichte zuriickschauen, bictet uns die Bedeutung
des Wortes ,,Charisma‘ bis zum Jahr 175 nach Christus nicht die Méglich-
keit, Amt und geistliche Begabung klar voneinander zu scheiden. Der

14 Emst Késemann, Sitze heiligen Rechts im Neuen Testament, in: Ders., Exegetische
Versuche und Besinnungen Bd. 2, Gottingen 1970, S. 69-82, hier S. 80.

15 Vgl. Rudolf Bultmann, Theologie des Neuen Testaments, Tiibingen 61968, S. 464ff.

16 Vgl. Campenhausen (wie Anm. 13), S. 2.
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Begriff ,,Charisma® hat fiir das Verstindnis der paulinischen Lehre eine
Schliisselbedeutung, und wir kénnen mit Sicherheit behaupten, daB erst
Paulus ihn technisch gebrauchte und ihn in die theologische Sprache ein-
fiihrte."

Wir tun gut daran, wenn wir beachten, dal Judentum und Heidentum
die in ihrer Art begrenzten Charismen kennen. Auch Paulus findet das
heraus. Nur darum konnen wir mit I Kor 12,1 und 14,1 und ebenso in 2,13
von den Charismen als den Gnadengaben sprechen. Der hellenistische
Terminus technicus wird so fiir den christlichen Sprachgebrauch ausge-
schopft.

Resiimierend 148t sich sagen: Alle Teile der Kirche tun gut daran, s1ch
Luthers Lehre vom allgemeinen Priestertum der Glidubigen stets neu zu
vergegenwirtigen. Es ist nicht bedeutungslos, daB diese Lehre in der Aus-
einandersetzung mit der damaligen katholischen Kirche entstand. Doch
geht darin der Inhalt dieser Lehre keineswegs auf, sondern sie behilt ihren
Wert iiber die damalige Epoche hinaus. Sie gibt jedem Christen den Wert,
der ihm zukommt; zugleich weist sie den Pfarrer als Inhaber des &ffent-
lichen Amtes in seinen Dienst. Aber vor allem macht sie deutlich, da3
wbeide ... Priester sind, (daB darum) ihr Handeln auf derselben Linie liegen
und sich beide auf demselben Wege finden™ miissen. ,,Darum sind beide,
wenn sie recht verstanden werden, fiireinander da.“!®

Die Erfahrungen unserer slowakischen lutherischen Kirche heute sind
in mancher Hinsicht eine neue Herausforderung, aber sie sind doch letzten
Endes nur praktisch erlebbare neue Ausformungen einer alten Aufgabe. In
der ganzen Kirche Jesu Christi seit ihren Anfangszeiten lebt das Volk
Gottes unter dem einen Haupt. Dabei hat sich in verschiedenen Konkretio-
nen neu die Aufgabe gestellt, iiber das Verhiltnis von Hirte und Herde,
von Amt und Gemeinde unter dem einen Erzhirten nachzudenken. Dies zu
erkennen ist wichtig fiir die theologische Beurteilung der gegenwiirtigen
praktischen Aufgaben und Probleme.

17 Vgl. Emst Kdsemann, Amt und Gemeinde im Neuen Testament, in: Ders., Exe-
getische Versuche und Besinnungen Bd. 1, Géttingen 61970, S. 109—]34
18 Sommerlath (wie Anm. 11), S. 42f.



GUNARS ANSONS

Lettlands Kirche und ihre Erfahrung
mit Amt und Gemeinde

Seit den Zeiten der heidnischen lettischen Religion, die wihrend des
19. Jahrhunderts im Zeichen der Romantik einen gewissen Aufschwung
erlebte und bis heute nicht ganz verschwunden ist, haben Geistliche keine
besondere Stelle oder Stellung im Glaubensleben der Bevolkerung. Die
Verantwortung fiir das religiése Leben trigt der Hausvater. Im Volks-
bewuBtsein gibt es keinen sacerdotalen oder mit geistlichen Gaben beson-
ders ausgestatteten Stand, sondern eher — wie in norwegischen Romanen
und Theaterstiicken — einen Pfarrerstand, der vor allem sozial, politisch
und gesellschaftlich eine grofle Rolle spielt, wenn auch fast immer in
einem negativen Sinn.

Die lutherische Amtskirche und ihre Pastoren hatten sich von Anfang
an auf die Seite der repressiven zaristischen Verwaltung gestellt. Die Kirche
war eine Verbiindete der vom Zarenhof begiinstigten regierenden Schicht,
oft sogar deren Waffe. So waren die Pfarrer vor allem die Hauskaplane der
deutschen Gutsherren. Als solche strebten sie danach, sich dem Lebensstil
ihrer Patrone gleichzustellen. Nur wenige bemiihten sich echt um die Seel-
sorge fiir ihre lettischen Gemeinden. Ich muB zugleich hinzufiigen, daf die
damalige Kirche nach dem Verstdndnis ihrer Zeit auf diese Weise in
Absicht und Meinung bestrebt war, einen guten Weg zu beschreiten. In
ihrem eigenen Sclbstverstindnis wollten die Pfarrer mit ihrer Verkiindi-
gung echte Diener Christi sein. Diese schwierigen historisch gewachsenen
Faktoren konnen hier nur angedeutet werden, damit sie im Blick auf das
Thema fiir heute als Verstehenshorizont vor unser Auge treten. Im 18. und
im frithen 19. Jahrhundert gab es in der Kirche einfach keingn Raum fiir
eine Laienbeteiligung. Der Adel regierte, die Bauern waren Leibeigene,
und in der Kirche wurde alles vom Patronat und dem fremdsprachigen
oder -stimmigen Klerus bestimmt.

So war es, bis die Briidergemeinde von Herrnhut mit ihrem Leitbild
von Christus als Bruder nach Lettland kam, die zu einer sehr starken
biuerlichen Bewegung wurde und das ganze Gebiet schnell erfafite. Bauern
organisierten sich in Betgemeinden, bauten Versammlungshiuser, predig-
ten, leiteten selbst ihre Gottesdienste, bekdmpften den Alkoholismus und
die unbeschreibliche Armut ihrer Zeit. Das alles geschah nicht gegen,
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sondern neben der lutherischen Amtskirche und ihrem Klerus. Das Un-
gliick war, dal die Briidergemeinde schon seit dem 18. Jahrhundert beim
russischen Zaren als ordnungsstdrende Gemeinschaft angeklagt war, dann
verfolgt und zuletzt radikal unterdriickt wurde. Laientitigkeit auf dem
Gebiet religitsen Lebens entsprach nicht den Interessen der herrschenden
Schicht. Es gab als Reaktion darauf in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhun-
derts regelrechte Aufstiinde in den Gemeinden, als Pfarrstellen im Sinne
der bestehenden Ordnung neu besetzt wurden. Vorurteile und MiBtrauen
hduften sich auf beiden Seiten. Das 148t sich in wenigen Schlagworten
zusammenfassen: Germanisierung des Pfarrerstandes, Russifizierung der
Schulen, Konversion unzufriedener Bauern zur orthodoxen Kirche (in Liv-
land etwa 100 000 Bauern). All das waren negative Zeichen fiir Pfarrer
und Gemeinden aus der lettischen Bevilkerung des Landes bis zum ersten
Weltkrieg. Zu lange wurde die lutherische Kirche mit dem Pfarrer und der
Machtstruktur identifiziert — und von der lettischen Bevélkerung weitge-
hend abgelehnt.

Vor allem das Jahr 1905 war die Wende im geistlichen Leben. Dic
russische Niederlage im russisch-japanischen Krieg hatte das ganze Zaren-
reich erschiittert, besonders die baltischen Provinzen. Die Kirche beteiligte
sich vielerorts an der Niederschlagung der politisch-sozialen Aufstinde
gegen das Regime. Auch durch diese Reaktion der Pfarrerschaft wurde die
sozialistisch-lettische, nationale, demokratische Volksbewegung radikali-
siert und wandte sich daher zum extremen Fliigel des Sozialismus, d. h.
zum Kommunismus mit seinem atheistischen Programm und seiner si-
kularen Weltanschauung. Nach der miBlungenen Revolution von 1905
wurde die Kirche als mitverantwortlich und deshalb mitschuldig erklirt fiir
die bestechende und zunehmend verhirtete Gesellschaftsordnung, die aus-
schlieBlich von GroBgrundbesitzern und Patriziern getragen wurde.

Die revolutionire Bewegung von 1905 als ganze griff besonders das
Patronat an und verlangte im Hinblick auf eine Reform der Kirche die
Beteiligung des Kirchenvolkes auf allen Ebenen: im Konsistorium, d. h. in
der Leitung der Kirche, bei Pfarrerwahlen in den Gemeinden und bei der
Verwaltung der kircheneigenen Giiter und gemeindlichen Finanzen. Aus
einer ,,Herrenkirche sollte die lutherische Kirche Lettlands eine Kirche
des Volkes — man nannte das damals ,,Volkskirche* — werden. Der linke
sozialdemokratische Fliigel griff die bestchende Kirche mit besonderer
Schirfe an und schiirte einen HaB gegen Kirche und Religion, was zu
Kirchenbranden und sogar zur Ermordung von Pfarrern fiihrte. Es war vor
allem ein Kampf zwischen sozialen Schichten — etwa vergleichbar dem
Geschehen in Nordirland heutzutage — und eine revolutionire Grundstim-
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mung, auch in der Kirche; es war nicht nur oder in erster Linie eine
antichristliche Einstellung.

Ganze Volksteile wandten sich damals von der christlichen Religion
ab. Griinde dafiir waren das soziale Unrecht, die politische Entmiindigung
und die Gleichgiiltigkeit seitens der Kirche gegeniiber dem sozialen Elend
der lettischen Bevdlkerung. (Hat die evangelische Kirche in Deutschland
nicht aus &hnlichen Griinden im 19. Jahrhundert in einer bis heute spiirba-
ren Weise die industrielle Arbeiterbevilkerung weitgehend verloren?) Der
groBte und bis heute der in seiner Wirkung bedeutendste lettische Dichter
Rainis hatte im Gesprich mit Zenta Maurina im Blick auf Kirche und
christlichen Glauben so formuliert: ,,Ohne Mitleid gibt es keine Mensch-
lichkeit.” Die lutherische Kirche in Lettland hat im 18. und 19. Jahrhun-
dert leider keinen Mann wie den elsissischen Pfarrer Johann Friedrich
Oberlin gehabt. Dem zeitweiligen deutschen Gast Johann Gottfried Her-
der, der als Lehrer und Prediger in Riga wirkte, hat man spiter ein Denk-
mal vor dem Rigaer Dom errichtet. Er hat zu sciner Zeit die Not der
Bevolkerung erkannt und dagegen protestiert. Es stimmt nicht, daB die
Kirche und ihre Geistlichen immer nur mitleidlos und gefiihllos waren,
sondern sie wurden so gesehen und dargestellt und deshalb propagan-
distisch bekidmpft, zuletzt am allerschirfsten in der sowjetischen Besat-
zungszeit, wo man in ihren Vertretern nur noch die Parasiten und Baro-
nenknechte erkennen wollte.

In den Jahren zwischen den Weltkriegen verschwand diese antireligicse
Einstellung weitgehend dadurch, daB die Pfarrerschaft lettisch wurde und
in der Kirchenverwaltung neue demokratisch bestimmte Strukturen ge-
schaffen wurden. Die Kiampfe in den Gemeinden am Anfang des 20. Jahr-
hunderts gegen das Patronat fiir dic Mitbeteiligung der Gemeinden bei der
Berufung der Pfarrer haben zwar den Willen zur Beteiligung und Mitver-
antwortung der Laien gezeigt, aber darin ist doch zugleich ein allzu groBes
Hervorheben der Person des Pfarrers, seiner Nationalitit und sciner politi-
schen Uberzeugung zutage getreten. Der deutschsprachige Pfarrer ist dann
durch den lettischen ersetzt worden, aber das Verstindnis der Rolle des
Pfarrers und seines Zusammenwirkens mit der Gemeinde ist nicht neu
tiberdacht worden. Er blieb doch weitgehend bis in die allerjiingste Theo-
logengeneration von heute das, was in der damaligen Sprache der Landbe-
volkerung der ,.baznickungs®, auf deutsch der ,Pfarrherr, genannt wird.
Die antireligiose, antikirchliche Einstellung verschwand auch zwischen
den beiden Weltkriegen nie ganz, besonders bei den Kiinstlern und Intel-
lektuellen. Ich glaube aber nicht, daB die Idee und der Inhalt des christ-
lichen Glaubens als solchem von groBen Teilen der Bevdlkerung je abge-
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lehnt wurden, sondern der Protest richtete sich gegen die institutionelle,
organisierte Kirche, und das vor allem wihrend und nach den Unruhen
von 1905.

Einige statistische Zahlen aus der Zeit der Unabhéngigkeit Lettlands
zwischen den Weltkriegen kénnen das veranschaulichen. Als im Parla-
ment heftig fiir die Abschaffung des Religionsunterrichts gekidmpft wurde,
waren bei einer Erhebung unter 4 141 Schulkindern nur die Eltern von
52 Kindern gegen diesen Unterricht. Bei einer Volkszidhlung unter einer
Gesamtbevélkerung von damals knapp zwei Millionen Einwohnern haben
sich nur einige Tausend als religionslos bezeichnet, aber von den 1,2
Millionen, die sich als evangelisch-lutherisch gemeldet hatten, gehdrten
dreiBig Prozent nicht einer lutherischen Ortsgemeinde an. Einen Einblick
gewihrt auch die Information, daB 1927 etwa die Hilfte der Gemeinde-
glieder das Abendmahl empfangen haben. Nur etwa zehn Prozent der
Ehen wurden nicht kirchlich, sondern standesamtlich getraut, aber viele
von diesen ,sdkularen Ehen wurden nachtrglich kirchlich eingesegnet.
(Diese Angaben nach Prof. Adamovics im lettischen Kirchenlexikon)

Wihrend der sowjetischen Besatzung nach dem zweiten Weltkrieg ha-
ben Tausende lettischer Christen, einschlieBlich ihrer Pfarrer, als Heilige
gelebt und sind als Mirtyrer gestorben, in Lettland, in Sibirien, in Uran-
gruben in der Arktis. Aber allzuviele Letten und nicht nur die als Koloni-
satoren eingeschleusten Russen und Angeh¢rige anderer Nationalititen
haben die Kirche systematisch und erfolgreich verfolgt, licherlich ge-
macht und als iiberlebt erklirt. Viele der Verfolger und Unterdriicker wa-
ren Letten, dic meist noch getauft, konfirmiert und kirchlich getraut wa-
ren. Das war wahrscheinlich in der DDR nicht viel anders, wenn auch der
Kirche im ostlichen Deutschland noch ein gewisser Freiraum und eine
etwas gréBere Aktionsmoglichkeit bis hin zu theologischen Fakultiten und
Einrichtungen der Diakonie erhalten blieb. In Lettland wurde in aller Kon-
sequenz eingegriffen. Der Pfarrer durfte nur im genehmigten Kirchenge-
biude ausschlieflich Gottesdienste abhalten. Und das war nur ihm erlaubt.
Schon fiir Beerdigungen brauchte er Sondergenchmigungen. Andere kirch-
liche Handlungen oder Versammlungen jeglicher Art durfte es nicht ge-
ben. Der Pfarrer als Pfarrer durfte nicht einmal Hausbesuche bei seinen
Gemeindegliedern machen. Die wenigen iibrig gebliebenen Pfarrer in den
wenigen nicht ihrem Zweck entfremdeten Gotteshdusern predigten das
Evangelium vor sehr wenigen Menschen, die es noch wagten, das Gottes-
haus zu betreten. Diese Umstinde tragen mit dazu bei, da} wihrend der
sowjetischen Besatzungszeit — iiber vierzig Jahre lang — und dariiberhinaus
bis heute breite Kreise in Lettland die Verkiindigung des Evangeliums und
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die Verwaltung der Sakramente als eine tief innerliche und auf die einzelne
Person bezogene Aufgabe verstanden und verstehen. Darin sieht man die
Hauptaufgabe, wenn nicht sogar die ausschlieBliche Aufgabe der Kirche.
Diakonie, Evangelisation, Seelsorge, missionarische Arbeit in russischer
Sprache und andere Aufgaben der Kirche, der Gemeinde und des Pfarrers
stoBen meistens auch noch heute — selbst im Konsistorium — auf Unver-
stindnis.

Im letzten Jahr der sowjetischen Regierung, etwa von Ende 1989 an,
hat man die restriktiven Religionsgesetze nicht mehr beachtet. Sie wurden
auch nicht mehr durchgesetzt. Mit der revolutiondren Synode vom April
1989, der etwas ungliicklichen Absetzung von Erzbischof Mesters und
aufgrund des Einflusses der Pfarrerbewegung ,.Erweckung und Auferste-
hung* erwachte plétzlich die lutherische Kirche in Lettland neu. Wie Pilze
schossen in den ersten zwei Jahren neue oder neu belebte Gemeinden
hervor. Es waren meistens Laien, die sich als Gemeinde organisierten und
sich dann an das Konsistorium wandten mit der Bitte um einen Pfarrer. In
vielen Gemeinden, besonders in den Stiddten, wurde der Kindergottes-
dienst neu eingerichtet. Oft standen hinter diesen Neuanfingen energische
Pfarrer oder auch nur Laien aus der Umgebung. Zwischen 1989 und 1991
hat die Kirche Seminare fiir Sonntagsschullehrer abgehalten, an denen je
80 Laien teilgenommen haben, die oft energischer und engagierter sind als
manche Pfarrer. Einige Sonntagsschulen in den Stidten haben hcute iiber
200 Kinder. Diec Gemeinden in den groferen Stidten sind besser dran, da
ihre Gemeindeglieder meistens eine bessere Ausbildung, weitreichendere
Fihigkeiten und groBere Erfahrung als die Glieder der Landgemeinden
haben. Im Jahr 1992 haben 90 Frauen und Minner einen Elementar-Lekto-
renkurs absolviert, der zu einem Diakonenausbildungsprogramm ausge-
baut werden soll. Als eine der Aufgaben wird gesehen, eine Grundlage
lutherischer Theologie zu geben, damit die so Ausgebildeten Lesegottes-
dienste halten, Taufen und Beerdigungen vornehmen kénnen. Bisher sind
die Theologiestudenten des dritten Jahres jedes Wochenende damit beauf-
tragt, was sie schon wegen der groBen Entfernungen zu den Landgemein-
den sehr stark in Anspruch nimmt und deshalb in ihrem Studium sehr
beeintrichtigt. Sie werden schon vor Abschluf} ihres Studiums ordiniert,
damit sie auch das Abendmahl verwalten und feiern diirfen.

Das Hauptproblem ist, dafl sich schon allein der kirchliche Aufgaben-
bereich innerhalb von zwei oder drei Jahren fast ins UnermeBliche erwei-
tert hat. Es gibt wieder Taufen und Konfirmationen, Trauungen und kirch-
liche Beerdigungen, Konfirmanden- und Taufunterricht, Kindergottesdienst
und Jugendgruppen, Bibelstunden, Kirchenchore und den Dienst von Or-
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ganisten, die kaum etwas von der Liturgie und der Kirchenmusik wissen.
Der Pfarrer soll bei gesellschaftlichen Ereignissen zugegen sein, sie oft
sogar ertffnen und begleiten, er soll Religionsunterricht in der Schule
erteilen oder Religionslehrer, die der Staat einzustellen bereit ist, fiir die-
sen Auftrag vorbereiten. Aber wie soll das ein siebzig- oder achtzigjihri-
ger Pfarrer bewiltigen, der immer noch im Dienst bleiben muB, weil sonst
die Gemeinden verwaist wiren, oder ein junger, nach dem ersten Studien-
jahr ordinierter Theologiestudent, der alleine eine schwierige Gemeinde
versorgt?

In Lettland gab es im Jahr 1992 280 lutherische Gemeinden, 100 Pfar-
rer und 80 Theologiestudenten. Da kommen dann oft die Laien zu Hilfe.
Mancher Pfarrer bremst sie, weil er sich in seiner Stellung eingeschrinkt
oder sogar bedroht fiihlt. Eine vollige Laieninitiative war zum Beispiel die
Griindung der Ersten christlichen (lutherischen) Schule in Riga durch Frau
Volgemute. Die Schule wird vom Staat als Vorbild fiir die staatlichen
Schulen anerkannt und finanziell getragen. Im zweiten Jahr ihres Beste-
hens hat sie in der ersten Klasse 120 Kinder. Die Schule soll zum Gymna-
sium ausgebaut werden. Die anhaltende, sehr hohe Zahl der Theologie-
studenten, die nur in Ausnahmefillen aus Pfarrerfamilien kommen, ist ein
anderes Zeichen fiir das Engagement und die Mitarbeit der Laien.

Ubrigens hat die evangelisch-lutherische Kirche Lettlands keine Abtei-
lung, keine(n) Beauftragte(n) und keinen Haushaltsposten fiir Jugend- und
Frauenarbeit, Kindergottesdienst und kirchliche Unterweisung, Kirchen-
musik, Diakonie oder Evangelisation oder etwas aus diesen Bereichen. Sie
hat weder die organisatorische Form dafiir noch die Mittel (keine Kirchen-
steuer) noch die menschlichen Krifte. Alles wird iiberall improvisiert und
lduft manchmal schief oder noch 6fter gar nicht, aber die Kirche lebt mit
Hilfe der Laien, selbst wenn der erste Elan neugewonnener Freiheit auch
in der Kirche nachzulassen beginnt. Die Hauptaufgabe koénnte sein, den
kommenden Winter zu iiberleben.

Wer ein Prediger sein will, der hiite sich aufs héchste vor eitler Ehre und
Geiz, oder wenn er sich damit belastet fiihlet, meide er das Predigtamt. Er
wird sonst nichts Gutes schaffen, sondern nur Gott schinden, die Seeclen
verfiihren und Gut stehlen und rauben. Martin Luther



JOHANNES AAGAARD

Die Zukunft des Christentums —
wird es seine Identitit verlieren?

Die Fragestellung setzt voraus, daff das Christentum eine Zukunft und
eine Identitdt hat. Das ist ja schon etwas. Die Frage ist einfach, ob diese
Zukunft die gleichen Identititsmerkmale haben wird, die das Christentum
jetzt hat.

Zunichst moéchte ich klarstellen, daB auch ich glaube, daB das Christen-
tum eine Zukunft hat. Ich bin mir aber nicht so sicher, ob die Frage auch
richtig gestellt ist, wenn man den Verlust seiner Identitit zum Gegenstand
einer Frage macht. Ich werde zu zeigen versuchen, dafl es tatsdchlich um
das Gewinnen einer Identitéit geht. Konnen die christlichen Kirchen und
mit ihnen das Christentum eine Identitidt erhalten bezichungsweise errei-
chen oder verwirklichen, die etwas mit der Zukunft zu tun hat?

Die Zukunft als Fortsetzung der Vergangenheit

Es kann keinen Zweifel daran geben, dal das Christentum eine Zukunft
im Sinne der Fortsetzung der Vergangenheit hat. An vielen Orten dienen
Kirchen als Heiligtiimer oder Schutzgebiete, in denen das Beste aus der
Vergangenheit bewahrt und erhalten wird. Und fiir viele Christen ist dies
einfach der Sinn der Kirchen: Sie sind die Hiiter des Erbes, von dem sie
leben. Dariiber mochte ich nichts Schlechtes sagen. Es ist eine wichtige
Aufgabe, und es hat etwas mit Identitit zu tun. Die friiheren kommunisti-
schen Linder sind weitgehend dieses Erbes beraubt gewesen, was in die-
sen Landern und Kulturen zu einem schweren Identitéitsverlust gefiihrt hat.
Von daher dienen die Kirchen als Bewahrer der Erinnerungen an die
Vergangenheit, aus denen man wieder eine Identitit aufbauen kann.

Amnesie und Anamnese
Die Hiiter der Vergangenheit zu sein, gehtrt zum missionarischen Auf-

trag der Kirchen. Ohne ein lebendiges Gedéchinis entsteht Amnesie, und
wer sein Gedichtnis verliert, verliert auch seine Identitiit (a-mnésia).
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Der Mittelpunkt der Kirchen ist jedoch die Anamnese, das Wiederer-
langen des Gedichtnisses (a’na-mnésis), was zuallererst in der Eucharistie
geschieht, wenn wir uns an die gottlichen Ereignisse erinnern, damit wir
Glieder jenes Leibes und jener Realitit werden, die durch Christi Tod und
Auferstehung begriindet wurden.

Aber diese Anamnese ist viel mehr als ein Abbild der Vergangenheit.
Es ist gleichzeitig die Errichtung der Zukunft, denn die Prisenz der Ver-
gangenheit bedeutet das Anbrechen der Realitit der Auferstchung. In den
sakramentalen Ereignissen sind Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft
eine ungeteilte Realitit, Gott mitten unter uns.

Zweifclsohne sollte hier das Vorbild fiir unser Bemiihen liegen, eine
Art von Orientierungshilfe fiir die Zukunft der Kirche und ihre Identitiit zu
finden. Jene Identitit hat ihre Wurzeln und schopft ihre Kraft aus den
entscheidenden Ereignissen, die wir mit Ostern bezeichnen. Sie wird in
den heutigen Ereignissen verwirklicht wihrend der géttlichen Liturgie,
wenn uns Gott mit Seinem Wort und Seinen Sakramenten dient. Diese uns
geschenkte Identitdt ist es, die gleichzeitig unsere Zukunft und unsere
Befreiung erwirkt.

Wenn Theologen iiber die Zukunft sprechen, konnen sie das nicht als
Futurologen tun. Wir sind mehr als das. Wir sind verwurzelt in dem
Glauben, daB Gott einen neuen Himmel und eine neue Erde schafft, in
denen Gerechtigkeit wohnt. Und es ist Aufgabe der Theologie, aus diesem
Glauben heraus nachzudenken. All unsere Voraussagen iiber die Zuktnft
miissen von ihrem Wesen und von ihrer Absicht her eschatologisch sein.

Die Zukunft der christlichen Identitit wird deshalb sowohl der jetzigen
Identitiit gleich sein als auch sich von ihr unterscheiden, denn Gott schafft
immer wieder neu und macht alle Dinge neu. Es geht darum, daB eine
gesunde und starke Identitit immer Verdnderungen unterworfen ist und
dennoch die gleiche bleibt. Selbst bei einer volligen Umkehr bleibt die
vollig verinderte Person die gleiche wie bei der Erschaffung. Ahnlich ist
es auch mit der Welt in der Neuen Zeit (Mt 19,28), die kosmische Regene-
rierung genannt wird, die vollig erneuert ist und dennoch die gleiche und
so alt wie die Schopfung ist.

Mischung als Lebensweg
Mischung ist der Schliissel zur modernen Zivilisation. Alles scheint

sich mit allem zu mischen: tibetanische Musik mit gregorianischen Ge-
singen, Yoga mit christlicher Meditation, weltliche Gesundheitsvorsorge
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mit ayurvedischer Medizin, taoistische Philosophie mit existentialistischem
Denken, buddhistische Esoterik mit christlicher Mystik, hinduistische Wie-
dergeburt mit Auferstehung.

In vergangenen Generationen hat sich das Christentum natiirlich auch
mit anderen religitsen Traditionen und Kulturen vermischt, aber was da-
bei heraus kam, war katholisches Christentum. Was bei der modernen
Mischung herauskommt, ist kein Christentum und wird auch nicht so ge-
nannt, sondern zum Beispiel New Age. Es wird vermutet, daf die neue
Mischkultur die Nachfolge der christlichen Kultur antritt. Nachdem wir
das Zeitalter der Fische durchlaufen haben, treten wir nun in das Zeitalter
des Wassermanns ein. Dieser Mythos ist erst innerhalb dieser Generation
entstanden, und es ist interessant und faszinierend zu beobachten, wie sich
diese reine Erfindung allmihlich durchsetzt und iiberzeugt. Er zieht Leute
in seinen Bann, die einfach ,,in“ sein wollen in allem, was neu und modern
ist. Der ganze Unfug iiber die Post-Moderne ist ja auch nur eine Marotte:
Jetzt ist es modern, post-modern zu sein, und im Kern der post-modernen
Moderne liegt das New Age. Seine Voraussetzung ist, dafl es keinen ande-
ren Namen mehr gibt als den des Menschen. Der Name Jesus ist ,,out”. Es
gibt jedoch noch Platz fiir Christus, der ,,der Christus® genannt wird, der
aber auch eine Mischung ist: halb Yogi, halb Prophet, eine Sphinx, deren
Wesen von der Perspektive abhidngt.

Status confessionis und Religionskritik

Ich will mich nicht hinter der Tatsache dieses Synkretismus verstecken.
So viele Theologen scheinen eine Tatsache als Faktum hinzunechmen und
dann nicht mehr in Frage zu stellen. Ich betrachte diese Mischkultur als
Punk, was heute etwa das bedeutet, was fiir eine andere Generation der
»Kitsch® gewesen ist. Und Kitsch bedeutet, dal es an Qualitiit, Sinn und
Authentizitdt mangelt. Jetzt ist es so, daf} faktische Existenz auch verlangt,
daB man sie ad notam nimmt. Wen man nicht bekidmpfen kann, dem
schliefit man sich an. Es gibt deshalb immer mehr New-Age-Theologen,
die als Trojanisches Pferd wirken und den Punk in die Kirchen einzichen
lassen.

Eine grofiere Gruppe von Theologen vertritt jedoch die entgegengesetzte
Meinung, was genauso schidlich ist. Sie akzeptieren, dafl die Mischung
Punk ist, Misch-Punk. Sie fragen sich, warum man also Zeit und Energie
mit Punk verschwenden sollte? Er wird sowieso vergehen. Da er ohne
Qualitit ist, wird er wieder von der Bildfliche verschwinden. Das ist
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genauso fatal wie der Standpunkt der Theologen im Trojanischen Pferd.
Wenn man passiv ist, kann das Schlimmste passieren.

Wir konnen nicht als verantwortliche Theologen denken und handeln,
indem wir etwas annehmen oder ablehnen, sondern nur, wenn wir es
kritisieren. Und wir haben eine theologische Kritik vorzuweisen, die viel
mehr ist als jede andere Form des Kritisierens. Die erste aller Formen von
Kritik ist die Religionskritik, die Grundlage fiir jede theologische Kritik
ist, genauso wie die Religionsfreiheit die Mutter aller Freiheiten ist. Unser
Standpunkt, unser Status confessionis wird mit dieser ,Religionskritik®
zum Ausdruck gebracht.

Wert statt Wahrheit

Der Schliissel zu dieser Misch-Punk-Kultur ist genau dieser Satz: ,.die
Wabhrheitsfrage beiseite lassen”. Die Frage nach Wahrheit ist ein sehr
unbeliebter Begriff geworden. Heute steht der Wert und nicht die Wahr-
heit im Mittelpunkt. Welchen Wert hat etwas? Das ist der Test. Alles wird
nach seinem Wert gemessen, vor allem natiirlich nach seinem wirtschaft-
lichen Wert fiir die Weiterentwicklung des Lebens im allgemeinen, fiir die
,»Qualitit des Lebens®, wie es genannt wird.

Dies ist eine relativ neue Frage. Wenn Wahrheitsfragen zu ,,theologi-
schen Fragen® abgewertet werden — was sie natiirlich grundsétzlich auch
sind, aber eben nicht nur als Spezialgebiet fiir Thelogen — dann wird die
Wabhrheit relativiert und als Spezialgebiet fiir Fachleute abgesondert. Dann
wird die Ausrichtung auf Werte zum Ersatz fiir die Wahrheit, wobei der
Wert seine Bedeutung natiirlich grundlegend verédndert. Wenn Werte nicht
mehr auf die Wahrheit bezogen sind, welchen Wert haben sie dann noch?

In der Misch-Punk-Kultur kann diese Frage nicht einmal verstanden
werden. Deshalb ist die Angelegenheit ja auch so ernst. Die Theologie
will die Diskussion iiber diese Fragen so weit wie mdglich offenhalten,
unabhiingig davon, ob man siec beantworten kann oder nicht. In dieser
Misch-Kultur wird die Theologie jedoch aufgeldst und selbst schnell zum
Vertreter derer gemacht, die ,,die Frage nach der Wahrheit beiseite schie-
ben®“. Dies geschieht, wenn es in der Theologie nicht mehr moglich ist,
aufgrund eines Status confessionis zu arbeiten. Wenn die Theologie nur
eine Angelegenheit von unterschiedlichen Meinungen wird, dann wird sie
natiirlich selbst Teil der Misch-Kultur, Dann hat der Wert die Wahrheit
ersetzt.
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Synkretismus als religioser Punk

Synkretismus ist das Ergebnis solcher Misch-Kulturen, und Synkretis-
mus ist an sich religidser Punk. Es ist modern geworden, den Synkretis-
mus zu rehabilitieren, aber die Art und Weise, wie dies getan wird, ist oft
irrefiihrend und beweist eine unhistorische Orientierung.

Natiirlich sind alle Religionen als Systeme entstanden, die sich aus
vielen Teilen und unterschiedlichen Traditionen zusammensetzen. Es ist
jedoch noch kein Synkretismus, wie sich dieses Phinomen heute duBert.
Der moderne Synkretismus hat kein Zentrum und iiberhaupt kein Krite-
rium. Er ist anonym.

Der moderne Synkretismus hat die Wahrheit durch den Wert ersetzt.
Was zihlt, ist nur, was seinen Anh#ngern z. B. ,perstnliche Entfaltung®
oder ,,BewuBtseinserweiterung bringt. Die Wahrheitsfrage darf in diesem
Synkretismus nicht gestellt werden.

New Age in seinen vielfdltigen Ausdrucksformen ist im wesentlichen
ein Synkretismus dieser Art und kann natiirlich dadurch gerechtfertigt
werden, daB alle Religionen zur Offnung neigen und von andern lernen
mdochten, ohne das eigentliche Zentrum zu verlieren, das eine Religion
sinnvoll und identifizierbar macht.

Der New-Age-Synkretismus hat kein solches Identitdtszentrum, auch
wenn er Elemente in sich trégt, die friiher oder spiter eine solche Identitéit
ausmachen kénnen. Dann werden wir eine neue Religion haben — und das
kann durchaus geschehen. Es gibt Hinweise darauf, daB es bereits ge-
schieht.

Fundamentalismus als religiose Segregation

Welches ist die Alternative zur Kulturmischung? Einige glauben, daB
es Apartheid und Segregation sind, mit denen die verschiedenen Men-
schen, Kulturen und Religionen voneinander getrennt werden. Dies kénnte
auch der Grund fiir das weitverbreitete Auftreten so vieler Formen von
Fundamentalismus sein. Dieser Begriff hat natiirlich seine urspriingliche
Bedeutung innerhalb der christlichen Tradition als Abkehr vom Liberalis-
mus, der die Grundlage des Glaubens verwissert. Inzwischen wird mit
dem Begriff Fundamentalismus jedoch vor allem eine unnachgiebige Fi-
xierung auf die eigene Denomination oder Sekte bezeichnet, die jeden
Dialog und jede Zusammenarbeit mit andern Traditionen ablehnt.

Ein solcher Fundamentalismus ist zweifelsohne eine Reaktion auf ver-
schiedene Typen von Synkretismus, die iiberall zu finden sind und zum
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Leben der modernen Gesellschaft unbedingt dazu gehdren. Von daher
neigt der Fundamentalismus dazu, die moderne Gesellschaft zu vergessen,
riickwiirts zu gehen oder wieder zu den ,alten Wegen* zuriickzukehren,
als das Leben noch einfach und geradlinig war. Der Fundamentalismus
geht allen Komplexititen aus dem Wege und vor allem der Komplexitit,
die sich aus der historisch-kritischen Forschung ergibt.

Zur Aufrechterhaltung einer fundamentalistischen Haltung wird die Iso-
lierung oder sogar ,,spirituelle Apartheid* vorgezogen. Menschen, die eine
andere Meinung iiber die letzten Dinge vertreten, sind per definitionem
eine Bedrohung und werden gemieden oder ausgeschlossen. Also gibt es
in diesen modernen Formen des Fundamentalismus nicht nur Segregation
und Isolicrung, sondern auch Aggression.

Mission als Proselytismus

Diese Einstellung zur Menschheit bedeutet, da3 Nicht-Einverstandene
als Nichtgldubige und damit als Menschen betrachtet werden, die von Gott
verdammt und fiir immer im Hollenfeuer verloren sind. Diese harte Ein-
stellung gegeniiber anderen Menschen wird oft als Argument fiir aggressi-
ven Proselytismus benutzt. Hiufig wird der Fundamentalismus als not-
wendige Grundlage fiir den missionarischen Auftrag der Christen gesehen
und dabei offensichtlich vergessen, wofiir Mission im biblischen Sinne
steht und was ihr zugrundeliegt. Es ist jedoch eine Tatsache, daB ein
groBer Teil der protestantischen Missionsarbeit in solchem Proselytieren
besteht, was Jesus eindeutig ablehnt (Mt 23,15).

Diese Art von fundamentalistischem, aggressivem Proselytismus spricht
unreflektiert von den ,,unerreichten Menschen®, als wire Gott jemals ,,weit
entfernt” von irgendeinem Menschen auf dieser Welt gewesen. Sie schei-
nen anzunchmen, da} christliche Missionare, die genau wissen, dall sie
nicht einmal sich selbst retten kénnen, tatsidchlich andere retten kénnen
und miissen.

Solche Missionare geben ein Bild von Gott, das direkt im Widerspruch
zum Gottesbild in Jesus Christus steht. Wenn auch nur eine Person fiir
immer verloren ist, weil es keine andere Moglichkeit gab, dann kann man
Gott nicht vertrauen. Da es aber Inhalt unseres Glaubens an Jesus Christus
ist, daB wir Gott vertrauen kénnen, kénnen wir im Glauben bekennen, dafl
»wir in Thm alle leben und uns bewegen und unser Sein haben®, denn wir
sind ,wirklich Seine Nachkommen, Seine Kinder. Niemand ist ,,uner-
reicht, an keinem Ort und zu keiner Zeit, ,,denn was man von Gott
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erkennen kann, ist unter ihnen offenbar, Gott hat es ihnen offenbart ... seit
der Schépfung der Welt™ (Roém 1,191).

Mission als Verséhnung

Das Motiv fiir Mission ist nicht Unwissen. Alles, was zum Heil nétig
ist, ist bereits von Gott gegeben. Die Menschheit ist nie in einem Zustand
der Unschuld, weil sie unwissend ist. ,,Die Himmel verkiindigen die Herr-
lichkeit Gottes und das Firmament seiner Hénde Werk ... Aber das Pro-
blem ist der Ungehorsam, und das missionarische Motiv ist unser Auftrag,
»an Christi Statt zu bitten*, damit die ungehorsamen Mengen ,mit Gott
versohnt werden®. Als christliche Missionare sind wir Friedensstifter, die
verkiindigen konnen, dafl ,das Alte vergangen und ein Neues geworden
ist” (II Kor 5,17ff).

Mission ist also moglich und noétig, aber Mission ist keine schwere
Verpflichtung fiir uns Christen, um die Welt zu retten. Diese Aufgabe
liegt Gott sei Dank in besseren Hinden.

Die missionarische Bewegung hat es in diesen Tagen nicht leicht, auf
die Fiie zu fallen. Es wird ernsthaft versucht, den Begriff der Schépfung
ohne Heil einem &dhnlichen, des Heils ohne Schopfung, gegeniiberzustel-
len. Dadurch wird das, was Gott vereint hat, getrennt, und sowohl das
Verstindnis der Schopfung als auch das des Heils sind entstellt. Grund-
sitzlich sind Schépfung und Heil ein und dieselbe Realitiit, nimlich das
Wirken des Geistes Gottes im Handeln Gottes von Anfang an bis heute
und in alle Zeit.

Das gegenwdrtige dkumenische Klima

Es gibt keinen Zweifel daran: Die dkumenische Bewegung ist nicht
mehr, was sie einmal war. Sie steht praktisch still. Dies gilt nicht nur fiir
den Okumenischen Rat der Kirchen, sondern auch fiir die konfessionellen

Weltorganisationen. Dort wird viel gute Arbeit geleistet, aber mit dieser
Arbeit sind keine echten Erwartungen mehr verbunden.

Warum das so ist, miiite im einzelnen ausgefiihrt werden, aber es soll
geniigen, darauf hinzuweisen, daf} die allgemeine Tendenz nicht mehr auf
die Einheit ausgerichtet ist, obwohl Einheit wohl das ist, was in den
meisten Bereichen unserer heutigen Gesellschaft am dringendsten benétigt
wird.
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Frither wurde der Trend mit einigen bekannten Schlagwdrtern beschrie-
ben, wie: Wir leben in einer Gesellschaft, in der alles ,,post-irgendetwas*
ist, post-christlich, post-modern, post-religiés, post-ethnozentrisch, post-
denominational.

Jetzt 14Bt sich erkennen, dafl diese Post-Bestimmung verfriiht war. Im
Sinne des allgemeinen Trends zuriickzuschauen, scheinen wir tatsiichlich
in einer ,,post-post-Welt“ zu leben. Okumenisch kénnte man von uns be-
haupten, daB wir in einer post-6kumenischen Ara leben, in der viele der
abgelehnten Adjektive ein groBes Comeback feiern. Warum ist das so?

Der Grund dafiir liegt natiirlich zuallererst in der Tatsache, daB die
Kirche in dieser Welt der Fakten lebt und von ihren Tendenzen beeinflufBt
ist. Kirche und Welt sind so eng miteinander verbunden, da} das, was in der
Welt geschieht, sofort — oder mit relativ kurzer Verzogerung — auch in der
Kirche geschieht. Es gibt immer mehr Theologen, die bereit sind, die neue-
ste Modeerscheinung mitzumachen — und die ist jetzt zuriickzublicken,

Die Tatsache, daB die 6kumenische Bewegung praktisch zum Stillstand
gekommen ist, zeigt sich aber auch in der Kirche selbst. Die Art und
Weise, wie 6kumenische Studien betrieben werden, LBt Frustrationen ent-
stehen.

Studien ohne Praxis

Schon die Tatsache, daB die Forschung dariiber in der ¢kumenischen
Bewegung als Angelegenheit von getrennten ¢kumenischen Studien be-
tricben wird, die nur das Ziel verfolgen, auf der nichsten Vollversamm-
lung als Bericht vorgelegt — und dann eingestellt — zu werden, macht die
ganze Sache an sich frustrierend. Aktionsbezogene Forschung, bei der
Studien zu einem tatsichlichen Arbeitsprozefl gehoren und deren Umstiin-
de sich @ndern, ist praktisch unbekannt in der Theologie, wird durchaus
aber in vielen andern Bezichungen in der modernen Gesellschaft benutzt.

Sackgasse in den Beziehungen zu den Katholiken

Ein weiterer wichtiger Grund fiir die Sorglosigkeit in Skumenischen
Angelegenheiten liegt meiner Erfahrung nach in den Beziehungen zwi-
schen dem Okumenischen Rat der Kirchen und der rémisch-katholischen
Kirche. Hier geht die Entwicklung nicht in Richtung auf die Einheit zu,
sondern auf Dualitéit hin. Weitere Probleme verursachen natiirlich auch die
zahlreichen anti-6kumenischen Kirchen des rechten Fliigels, aber dies ist
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nicht so tédlich fiir die Skumenischen Beziechungen wie die quasi-Nicht-
Existenz der Beziehungen zur romisch-katholischen Kirche in der Mission
der Kirchen.

Geistesabwesenheit in bezug auf die NRB

Der letzte Grund fiir das schwindende Interesse an der dkumenischen
Bewegung ist nach meiner Erfahrung das fehlende Verstindnis fiir die zur
Zeit von den neucn religiosen Bewegungen (NRB) verursachte religitse
Unruhe. Dies beruht auf einem tragischen Irrtum, der in Zukunft nur schwer
wiedergutzumachen sein wird. Wenn Christen iiberall auf der Welt dem
Druck des New Age und seinen Manipulationen ausgesetzt sind und gleich-
zeitig erleben, daB diese weitgehend von der Skumenischen Bewegung
iibergangen werden, dann ist es schwierig, ein aktives Interesse fiir eine
Okumene zu wecken, die nur Nabelschau betreibt.

Worin besteht unsere missionarische Verpflichtung?

Mit diesem folgenschweren Irrtum ist ein allgemeines Unverstindnis
fiir den besonderen missionarischen Auftrag der Kirche verbunden. Nach
1961 in Neu Delhi, als die Integration zwischen dem Internationalen Mis-
sionsrat und dem Okumenischen Rat der Kirchen stattfand, wurde alles
Mission und Evangelisation genannt, aber der konkrete Sendungsauftrag
wurde zuriickgelassen. Die Lausanne-Bewegung hat dieses zu Recht auf-
gegriffen und die Aufgabe des friiheren Internationalen Missionsrates auf
cigene Weise weitergefiihrt, jedoch nicht wirklich als Fortsetzung des
IMC, so dal immer noch ein Vakuum bestcht. Das Ergebnis ist, daB die
christlichen Missionsgesellschaften in eine schwere Identitiitskrise geraten
sind. Meistens leisten sie zwischenkirchliche Hilfe und nennen es Mission,
aber Mission im wirklichen Sinne unterscheidet sich von zwischenkirch-
licher Hilfe genauso wie sich das Apostolat des Paulus von dem des Petrus
unterschied. In der dkumenischen Bewegung wollen alle Petrus sein, nur
wenige aber Paulus mit seinem besonderen Apostolat.

Existenz und Bedeutung der Weltreligionen

Seit mehreren Jahrzehnten ist in den christlichen Kirchen und in der
Theologie eine selisame Geistesabwesenheit festzustellen. Die Existenz
und Bedeutung der Weltreligionen scheinen vergessen zu sein. Und dies
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ist an den meisten Orten immer noch so, selbst dort, wo die Kirchen als
Minderheiten unter massiven hinduistischen, buddhistischen oder musli-
mischen Nationen leben.

Die Religion und die Religionen — ganz zu schweigen von der Religio-
sitit — werden so stark ignoriert, daB dies beinahe auf einen Gedichtnis-
schwund schlieBen 14B8t. Menschen, die unter Amnesie leiden, kénnen sich
nicht mehr an ihre Identitét erinnern. Wenn nun die meisten Kirchen und
Christen unter einem sehr schwachen IdentititsbewuBtsein leiden, so konnte
dies etwas mit der Geistesabwesenheit der Kirchen in bezug auf die ver-
schiedenen Religionen und das Phinomen der Religiositit zu tun haben.

Identitit hat etwas mit Identifizierung zu tun, und es kann keine Identi-
fizierung ohne eine entsprechende ,,Desidentifizierung geben. Wir wis-
sen, wer wir sind, wenn wir verstehen, wer wir nicht sind. Wenn wir alles
sind, sind wir nichts. Wenn wir jeder sind, sind wir niemand.

Seit den Anfingen hat sich das Christentum durch Identifizierung und
Desidentifizierung weiterentwickelt. Die Glaubensbekenntnisse sind sol-
che Identifizierungscodes, und bei der Taufe, der grundlegenden Initiie-
rungs- und Identifizierungshandlung aller Christen, besteht die notwendige
Desidentifizierung in der Absage an den Teufel und seine Werke. Darin
wird uns der Weg fiir die Identifizierung mit dem dreieinigen Gott gedffnet.

Die Weltmission der Weltreligionen

Unsere Sprache ist mit Religion gefiillt. Niemand kann die ,.christli-
chen Sprachen® sprechen, ohne vom Christentum zu sprechen. Die Worte,
die Grammatik, die Syntax sind mit christlichen Inhalten vorbelastet. Nur
der Unwissende kann an dieser Realitit vorbeigehen.

Das gleiche gilt fiir die hinduistischen, buddhistischen und muslimi-
schen Sprachen. Sie enthalten Bedeutungsinhalie aus ihrer religicsen
Grundlage. Wenn ein christlicher Missionar die iibersieht, kann er sich
kaum Respekt unter den Menschen verschaffen, denen gegeniiber er sei-
nen Glauben bezeugt — und auch nicht unter seinen Mitchristen.

Friiher einmal waren diese Religionen weit vom Christentum entfernt,
und man konnte sie nur mit ,,Auslandsmissionen® errcichen. Jede Religion
hatte mehr oder weniger ihre eigene Region, und es gab so etwas wie eine
christliche Welt, einc muslimische Welt, eine hinduistische und eine bud-
dhistische Welt. Und in diesem Sinne gab es Weltreligionen, gerade weil
keine von ihnen eine Religion fiir die ganze Welt war.

In diesem Jahrhundert hat sich die Lage véllig geindert. Inzwischen
sind alle Weltreligionen Religionen fiir die ganze Welt geworden. Die
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christlichen Kirchen sind fast iiberall auf der Welt zu finden, auch wenn
sie zahlenm#Big mancherorts kaum ins Gewicht fallen. Und die muslimi-
schen Gemeinden sind jetzt in den friitheren christlichen Lindern mit Mil-
lionen von Anhingern zu finden, wie zum Beispiel in Deutschland, Frank-
reich und GroBbritannien.

Der Buddhismus hat sich iiberall auf der Welt in vielféltigen Formen
verbreitet, seltsamerweise vor allem in Form des tibetischen Buddhismus.
Der Hinduismus ist iiberall anzutreffen, nicht zuletzt deshalb, weil er di-
rekt oder indirekt durch die Massen von Yoga-Lehrern propagiert wird.

Diese Weltreligionen werden von den Kirchen und der Theologie an
sich noch nicht ernst genommen. Zum Beispiel gibt es sehr wenige syste-
matische Theologen, die mit der Herausforderung des Reinkarnationsglau-
bens so umgehen konnen, dall die christliche Verkiindigung von der Auf-
erstchung ihre wirkliche Bedeutung bekommt.

Die Tatsache der Prisenz der grofen Weltreligionen macht einen Akt
der Desidentifizierung nétig und moglich. Dabei liegt es mir fern, diese
Religionen als Widerspiegelungen des Teufels zu bezeichnen. Anderer-
seits kann ich keine theologische Rechtfertigung darin sehen, diese Welt-
religionen als alternative Heilsgeschichten darzustellen.

Gott wirkt weiter in der Welt und hat schon immer gewirkt seit den
Anfingen, als das Leben durch Gottes Prisenz in seiner Schopfung Gestalt
annahm. Die Religionen sind eigentlich gar nicht so alt — und auch nicht
so wichtig. Die Religionen sind Reflexionen und Projektionen um die
universale Suche nach Sinn und Richtung herum. Deshalb reflektieren sie
Gottes Gegenwart in der Schépfung und gleichzeitig des Menschen Unge-
horsam gegeniiber der gottlichen Gegenwart in der Schépfung. Aber als
Reflexionen und Projektionen sind die Religionen wesentlich und sogar
notwendig, um den Menschen bei der Suche zu verstehen. Mann kann
nicht in die Seele eines Menschen vordringen, ohne seine Religion zu
kennen. Zeige mir deinen Gott, damit ich sehen kann, wer du bist.

Christliche Mission kann nicht geschehen ohne ernsthafte und tiefge-
hende Erkenntnisse in die Erfahrung, die in den Religionen zum Ausdruck
kommt. Darin, daf8 solche Studien in dieser Generation der protestanti-
schen Missionare fast vollig fehlen, haben wir einen wichtigen Grund
dafiir, da die christliche Mission kaum noch ihre Kraft entwickelt. Dabei
bilden die Katholiken jedoch die Ausnahme: Sie haben immer noch Mis-
sionare¢ und Missionsausbildungszentren, in denen echte und bedeutende
Studien der tatsichlichen Religionen gemacht werden, aber die Protestan-
ten schneiden in dieser Hinsicht sehr schlecht ab.
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Von alten Wegen zum New Age

Die Weltmission des Hinduismus und Buddhismus geschicht auf subti-
lere Art. Das Vordringen dieser Religionen ist nicht so sichtbar, aber doch
sehr wirksam. In den meisten Teilen der Welt gibt es heute buddhistische
und hinduistische Gemeinschaften, aber ihre Weltanschauungen haben auf
einem anderen Wege Verbreitung gefunden, ndmlich tiber die Mitteilun-
gen und Auslegungen der Theosophen. Dies geschah iiber Wege und Mit-
tel, die erst jetzt durch neuere Untersuchungen an die Offentlichkeit ge-
kommen sind.

Das Ergebnis dieser Verdnderung ist kurz gesagt die New-Age-Revolu-
tion. Sie hat ihre Wurzeln in Hinduismus und Buddhismus plus einem
groBen Anteil an westlichem Okkultismus, aber es ist eine hochst interes-
sante innere und duflere Verwandlung eingetreten, die sich in der weitver-
breiteten okkulten Kosmologie dufert, die die Volksreligiositét in der gan-
zen Welt verindert hat und am stérksten in der westlichen Welt erlebt wird.

Die Zahl der Menschen, die astrologische Meinungen einholen, an Wie-
dergeburt und ein karmisches Versténdnis im allgemeinen glauben, hat in
den letzten zwei Jahrzehnten explosionsartig zugenommen und die reli-
giose Szene des frither christlichen Westens vollig verdndert. Diese neue
Situation ist der Kontext fiir den christlichen Text in unserer Welt von
heute. Jeder Versuch, den chrislichen Text verstehen und weitergeben zu
wollen, ohne diesen okkulten Kontext zu beriicksichtigen, hat unsere Zeit
nicht begriffen.

Anonyme Religiositit und Religionen

Eine besondere Tendenz in der zeitgendssischen Religiositdt und den
heutigen Religionen ist der Trend, den Dingen keinen Namen mehr zu
geben. Die Religiositit vermeidet es, das Ziel der religitsen Suche zu
benennen. Die Religionen gehen jeder Identifizierung aus dem Weg, in-
dem sie im breiten und vagen Bereich der ,Spiritualitdt* bleiben. Es kann
so weit kommen, daB sich keine Religion mehr als Religion bezeichnen
will. Schon seit einiger Zeit behaupten Christen einer bestimmten Rich-
tung, daB3 das Christentum keine Religion ist. Aber heutzutage wird oft
auch dem Hinduismus und dem Buddhismus von ihren Anhingern der
Religionsbegriff abgesprochen.

Diese Tendenz hat fiir Hinduismus und Buddhismus natiirlich eine be-
sondere Bedeutung: Der Begriff Religion ist Lateinisch und hat in Spra-
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chen wie Sanskrit, Pali, Chinesisch oder Japanisch keine genaue Entspre-
chung; Religion ist ein westlicher Begriff und mit christlichem Inhalt
vorbelastet.

Aber die Vermeidung des Begriffes Religion hat noch andere Griinde:
Es ist auch eine Ablehnung an alle Benennungen und Identifizierungen.
Deshalb ist ja auch Spriritualitit ein so beliebter Ausdruck geworden, weil
er nicht genau festgelegt und definiert werden kann. Im Christentum be-
steht seit einigen Jahren eine dhnliche Tendenz, das Christentum als Spiri-
tualitit zu verstehen, aber es muf} auch moglich sein zu erkennen, welcher
Geist gemeint ist. Der Geist, der vom Vater ausgeht und mit dem Vater
und dem Sohne zusammen verchrt wird, ist der Kern der christlichen
Identifizierung, und von diesem Geist aus miissen alle anderen Geister
beurteilt und definiert werden.

New Age als Hintergrund fiir eine neue christliche Identitdt

Die Identifizierung und die sich daraus ergebende Identitit kann mit
folgenden Beispielen belegt werden:

1. Die christliche Erfahrung und das Verstindnis der Gnade Gottes
konnen als klarer Gegensatz zur Erfahrung und zum Verstindnis von Kar-
ma und karmischen Realititen identifiziert werden. Die karmische Kausa-
litit macht das Gefiihl der Dankbarkeit unmdglich, da ich ja mein gutes
Leben nur mir selbst und meinen karmischen Bemiihungen in fritheren
Leben verdanke. Das Gefiihl der Verzweiflung ist unendlich, denn mein
Elend ist dic Ernte fiir das, was ich gesét habe. Gottes Gnade ist jedoch fiir
Christen die Grundlage fiir Dankbarkeit und gleichzeitig fiir den Trost.
Nur in Gottes Gnade ist menschliche Freiheit moglich.

2. Die christliche Erfahrung und das Verstdndnis der Auferstehung kon-
nen als klarer Gegensatz zur Erfahrung und zum Verstdndnis von Rein-
karnation und ihren modemen Variationen (wie Seelenflug und Korper-
austritte) identifiziert werden. Das christliche Verstindnis des Leibes als
des Tempels des Heiligen Geistes und der Neugeburt durch Gottes Heils-
wirken und durch das ewige Leben sind positive Erfahrungen im Ver-
gleich zu der okkulten Ablehnung des Korpers und der hindu-buddhisti-
schen Wiedergeburt als ewige Riickkehr durch mehrere Leben und Tode.
Dieser ewige Lebenskreislauf und der Abgrund der menschlichen Gefan-
genschaft in thm sind Beispiele fiir das Entstehen einer Grundlage, die
eine eindeutige christliche Identitét mit einer eindeutigen Botschaft an die
Welt des New-Age-Okkultismus moglich macht.
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Zehn Leitsitze fiir einen relevanten Dialog zwischen Religionen

Die folgenden Regeln fiir einen Dialog zwischen religitsen Gemein-
schaften sind erstmals im AnschluBl an den Aufsatz ,,Dialog and Apologe-
tics™ in der Zeitschrift ,,Update & Dialog™ (Nr. 1, Juni 1992, S. 12ff) des
~Dialog Centre International® (Arhus/Dinemark) publiziert. Sie werden
hier in deutscher Ubersetzung neu vorgelegt.

1. Lege alle Deine Karten offen auf den Tisch!

Wir konnen nur dann die Spiritualitit und die Religion anderer Men-
schen verstehen, wenn wir bereit sind, unseren eigenen Standpunkt klar zu
benennen. Religiositit ist nicht nicht-religids zu interpretieren. Religiosi-
tidt zu verstehen ist nur moglich, wenn man seine eigenen religidsen Vor-
aussetzungen darlegt. Neutralitéit ist an dieser Stelle nicht moglich und
degeneriert im Grunde letztlich zum Voyeurismus. Deshalb mul man seine
Karten immer auf den Tisch legen.

2. Du sollst nicht karikieren!

Man darf sich keine falschen Bilder vom Glauben anderer Leute ma-
chen. Die religiosen Glaubensiiberzeugungen und Haltungen von Angehdri-
gen anderer Religionen miissen immer von deren Voraussetzungen her be-
urteilt werden, nicht nur von den Voraussetzungen aus, die man selber hat.

3. Nenne die Dinge bei ihrem richtigen Namen!

Sowohl ausweichende Hoflichkeit als auch engstirmige Aggressivitiit
verfehlen einfach den Punkt. Aufrichtige Ehrlichkeit ist der einzige Weg,
der gangbar ist. Im Englischen sagen wir: Go for the ball and not for the
man. Das bedeutet: Argumentiere, aber diffamiere nicht!

4. Respektieren heifst nicht notwendigerweise akzeptieren.

Denke daran, da es Dinge gibt, die Dir heilig sind; ebenso gibt es
heilige Traditionen bei anderen Menschen. Respektiere das Recht Deines
Nichsten auf seine eigenen Uberzeugungen, so wie Du erwartest, daB er
die Deinen respektiert. Das bedeutet nicht, daB Du seine Uberzeugungen
akzeptieren mult, ebensowenig wie er die Deinigen. Respektieren heif3
nicht akzeptieren.

5. Ehre Deine spirituellen Eltern!

Diese Ehre und dieser Respekt muf3 auch die spirituellen Eltern der
anderen miteinbeziehen. Nicht alle Leute haben gute Eltern, aber sie ha-



Johannes Aagaard: Die Zukunft des Christentums 205

ben Eltern. Es ist nicht unsere Aufgabe, dieses Problem anzugehen. Es ist
nicht unsere Aufgabe, den anderen in eine Verteidigungshaltung hineinzu-
dringen.

6. Rufmord ist auch eine Form des Totens.

Religitse Kotroversen enden oft in einem regelrechten Religionskrieg,
wo die Parteien einander die Ehre und die Wahrhaftigkeit rauben. Obwohl
Kontroversen emsthaft sind, sind die fundamentalen menschlichen Ge-
meinsamkeiten immer bedeutungsvoller.

7. Wahrheit ist immer schwierig, aber wir kénnen nicht von ihr dispensiert
werden.

Viele Menschen und Organisationen mi8brauchen Religion fiir ihre eige-
nen Interessen und Ambitionen. Religitse Manipulation ist allgemein iib-
lich. Wir sollten solche Praktiken nicht tolerieren. Die Manipulationen
miissen benannt werden.

8. Du sollst nicht stehlen!

Religion wird oft benutzt als Vorwand und Deckmantel fiir finanzielle
Ausnutzung und fiir Schwindel. Korruption in einer Religion betrifft im
Grunde alle Religionen und 14dt staatliche Autoritéten ein, in den internen
Affdren der religitsen Gemeinschaften herumzuschniiffeln.

9. Religiose Gemeinschaften sind berechtigt, die Selbstdarstellung von an-
deren Gruppen und Religionen zu beurteilen.

Oft sind solche Selbstdarstellungen alles andere als ehrlich. Die Dar-
stellung dieser Gruppen nach auflen ist oft schreiend unterschiedlich ge-
geniiber dem, was die eigentliche interne Realitit darstellt. Aber das ist
nicht nur ein Produkt der anderen!

10. Gegenseitige Religionskritik ist notwendig; sie ist ein Dienst, den eine
Religion der anderen tun kann.

Alle Religionen brauchen cinander, denn wie zu Anfang gesagt wurde:
Religiositit ist nicht nicht-religiés zu interpretieren. Man lernt seine eigene
Religion dabei besser kennen. Auf der Grundlage dieser Gegenseitigkeit
ist dann ein echter Dialog natiirlich méglich und fruchtbar.



TOOMAS PAUL

Die Begegnung der Evangelisch-Lutherischen Kirche
Estlands mit dem neuen Zeitalter

L. Riickblick auf sowjetische Zeit

Der Hitler-Stalin-Vertrag lieferte -in einer Geheimklausel Estland und
die anderen Staaten des europdischen Nordostens dem sowjetischen Macht-
bereich aus. Alle Kirchen Estlands wurden von den danach folgenden
Ereignissen voll getroffen. Mit dem Einmarsch der Roten Armee wurde
die Theologische Fakultit der Universitiit Tartu (Dorpat) geschlossen, viele
Pastoren wurden nach Sibirien verbannt, noch mehrere flohen wihrend des
Krieges in den Westen, um der Verschleppung zu entgehen.

Natiirlich hatte jeder Sowjetbiirger die Freiheit zur Ausiibung religidser
Brauche im Rahmen der gesetzlichen Bestimmungen, aber das bedeutete,
daB das kirchliche Leben auf den Gottesdienst und gottesdienstliche Hand-
lungen beschrinkt war. Verboten waren diakonische und soziale Arbeit in
jeder Form, religiése ,,Propaganda” auBerhalb des Kirchenraumes, Jede
Form religiéser Unterweisung an Kindern und Minderjihrigen, alle im
Westen iiblichen Formen der Gemeindearbeit in Gruppen und Kreisen,
d. h. Erwachsenenbildung, Frauen- und Jugendarbeit.

Nach der Volkszéhlung von 1934 gab es im Estland 874 026 Luthera-
ner, 212 764 Griechisch-Orthodoxe, 8 752 Baptisten, 8 463 Glieder ande-
ren Freikirchen (Adventisten, Methodisten usw.), 2 327 Rémisch-Katholi-
sche und 4 327 Juden. Nur 7 093 Menschen, d. h. 0,7 % der Gesamtbevil-
kerung gehorten keiner Kirche an.

Nach der Besatzung haben alle christlichen Kirchen einen bestindigen
Schrumpfungsproze erfahren. Die Zahl der Glieder der Evangelisch-Lu-
therischen Volkskirche und anderer Kirchen sank lautlos und unmerklich.
Zu demonstrativen oder aufsehenerregenden Austritten kam es nicht. Die
chemals Getauften und Konfirmierten schwiegen ihre Vergangenheit tot.
Das war in den damaligen Verhiltnissen sicherer und vemniinftiger. Die
Menschen hatten die Zunge im Zaum zu halten gelernt. Was einer dachte,
blieb sein eigenes Geheimnis.,

Es ist verstiindlich, da} die wenigen Treugebliebenen sich beinahe rest-
los mit dem von auBlen aufgezwungenen, engen Rahmen fiir ihre Existenz
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abgefunden hatten. Aber diese Leute waren wirklich zuverlissige Glieder
der Gemeinden.

Damals gab es keine neuen Religionen bei uns. Sie waren als Import
aus dem Westen fiir das Regime geféhrlicher als altbekannte christliche
Konfessionen. Was die Bezichungen zwischen den christlichen Kirchen
und Konfessionen betrifft, kann man sagen: alle fiihlten sich gedriingt, es
gab eine Einheitsfront gegen die kiimpfende atheistische Umwelt.!

I1. Der neue Zustand der Freiheit

Jetzt ist wieder vieles moglich und dringend geboten: Sonntagsschulen
fir die Kinder einzurichten, der Jugend Religionsunterricht zu erteilen,
Erwachsene auf ihre Taufe und Konfirmation vorzubereiten, diakonische
Arbeit zu organisieren und so weiter. Aber es ist auch vollig klar, daB
mancher Pfarrer sich eingestchen muf}, dal er den Aufgaben nicht ge-
wachsen ist. Es fehlt an einer griindlichen Ausbildung; es fehlt an den
notwendigen Fihigkeiten und Erfahrungen. Manch einer bedauert, daB er
es nicht verstanden hat, sich auf die so unerwartet verinderten Verhiltnisse
und Aufgaben vorzubereiten.

Der Traditionalismus der Kirche war einerseits ihre Schwiiche, anderer-
seits ihre Stirke. In der vergangenen schweren Zeit gab schon allein das
Vorhandensein einer Organisation, die nicht direkt unter Kontrolle und
Fithrung der Partei stand, wie das bei allen anderen der Fall war, der
Kirche eine hervorragende Bedeutung: Sie war ein Zeichen dafiir, daB es
diese Moglichkeit iiberhaupt noch gab. Die Kirche war als solche in die-
sem Zusammenspiel der Kriifte ein Symbol des passiven Widerstandes
gegen totalitire Systeme. Die Kirche in Estland war schwach. Doch sie
war die einzige vorhandene Opposition.

In der folgenden Umbruchsituation, in der eine allgemeine Vertrauens-
krise deutlich spiirbar wurde, geno die Kirche, und ganz besonders die
lutherische Kirche, eine grofle — vielleicht zu groBe — Beachtung und
Aufmerksamkeit. Das war keine Folge der neuen Haltung der Kirche in
einer Zeit, als gerade die anderen ihre bisherigen Meinungen und Farben
anpassen mubBten. Nein, das ist nicht eine Folge kirchlicher Strategie,
sondern es war das Ergebnis des bisherigen Standorts der Kirche.

Ein deutscher Journalist schildert die Situation vor zwei Jahren: , Auf
dem Rednerstuhl des groBen Saales im Konzerthaus von Tallinn steht ein

1 Siehe die schone Beschreibung dieser Epoche: Burchard Lieberg, Spes mea Christus —
Die evangelisch-lutherische Kirche Estlands, in: Lutherische Kirche in der Welt, Jahr-
buch des Martin-Luther-Bundes 32, 1985, S. 82-94.
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Pastor im Ornat der evangelisch-lutherischen Kirche und ertffnet das Tref-
fen mit einem Gebet. Es ist keine kirchliche Versammlung, die in der
estnischen Hauptstadt tagt, sondern eine politische. Doch die Grenzen
verschwimmen. Der ,Estnische Kongref3* ist das Forum der Radikalnatio-
nalen, und unter seinen Delegierten zihlt er 22 Pastoren.

Anderntags wird der Pfarrer auf der Kanzel der Heilig-Geist-Kirche
stehen, und seine Predigt wird so politisch sein wie die Debattenbeitriige
seiner Kollegen auf dem ,Estnischen Kongre‘. Die blauschwarzweilen
Fahnen hidngen in der Kirche wie im Konzerthaus, und auch der Gottes-
dienst endet mit dem lange verbotenen Lied, das die Esten jetzt wieder als
Nationalhymne singen.

Im estnischen Unabhingigkeitskampf erlebt die Kirche eine unerwartete
Bliite. [...] 1985 wurden in ganz Estland 500 Kinder getauft. Fiinf Jahre
spiter zihlten die Pfarrer 18 608 Taufen. Die Zahl ist dreimal so hoch wie
die des gesamten Geburtenjahrgangs: Ganze Familien kamen in die Kir-
chen, um die Taufe zu empfangen.*?

Die Initiative dazu kam nicht von der Kirche. Wie hiitte sich die Kirche
selbst Wege aus dem unfreiwilligen Ghetto schaffen kénnen? Die Initiative
kam von Menschen, die plétzlich fiihlten, daB sie dringend Religion brau-
chen, daf} an die Stelle eines Vakuums etwas treten muf3, was man von der
Kirche bekommen kann. Man sucht Normen und Werte, die haltbar sind.
Die Eltern hoffen, da die Kirche den Kindern Richtlinien geben kann,
damit sie als anstindige Menschen aufwachsen und Recht und Unrecht
unterscheiden lernen.?

Deshalb gibt es jetzt so ungeheuer viel Kinder in Sonntagsschulen. Im
Jahre 1992 gab es in Estland 75431 erwachsene Mitglieder der Ev.-Luth.
Kirche, aber 10 942 Kinder in den Sonntagsschulen!

II1. Das Nationalgefiithl und die Volkskirche

Wir wissen, wie schwankend die Sympathien des Westens fiir die balti-
schen Staaten sind. Die Euphorie, mit der man die allerletzte Phase des
Freiheitskampfes unterstiitzte, war ein Jahr danach verflogen. Statt dessen
hagelt es Kritik: an Korruption und mangelnden Wirtschaftsreformen, an

2 Zitiert aus: Hannes Gamillscheg, Endlich auf der Seite des Volkes. Kirche in Est-
land unterstiitzt den Unabhéngigkeitskampf, in: Hannoversche Allgemeine, 2. April
1991.

3 Vgl Jaan Kiivit, Riickkehr aus dem Schweigen — Die Evangelisch-Lutherische Kir-
che Estlands. Gedanken iiber die Aufgaben von morgen, in: Lutherische Kirche in
der Welt, Jahrbuch des Martin-Luther-Bundes 38, 1991, S. 99-118.
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menschenunwiirdigen Zustinden in Gefingnissen, Krankenhdusern und
Kinderheimen, vor allem aber an Unwillen, die Nationalititenfrage so zu
regeln, daB auch alle Kolonisten volle Biirgerrechte erhalten konnten.

Die heutige Bevolkerungsstruktur der baltischen Staaten ist die Folge
der Ermordung, Deportation und Flucht von Hunderttausenden Menschen
ebenso wie einer bewufiten Siedlungs- und Industrialisierungspolitik, de-
ren Ziel es war, nationale Widerstinde zu brechen. So sind die ,,Minder-
heiten* in Tallinn und in den Industriegebieten des Nord-Ost-Teils von
Estland zu Mehrheiten geworden.*

In einem System, das den Schiilern eintrichterte, da die Vélker ver-
schwinden wiirden, und das die unteilbare Sowjetunion als Ziel prokla-
mierte, entstand eine Partnerschaflt zwischen Nationalen, Griinen und Kir-
chenvertretern in Opposition zum Sowjetsystem. Im Kampf um die Wider-
herstellung der estnischen Unabhiingigkeit standen Pastoren selbstverstdnd-
lich in vorderster Front.?

In Estland — wie im Ostlichen Europa iiberhaupt — ist die religicse
Erfahrung an die Heftigkeit nationaler Gefiihle gekoppelt, was noch lange
Zeit funktionieren kann. Es scheint so, daB der Klerus fortfahren wird, den
nationalen Ritus zu zelebrieren, indem er fiirderhin beweihrduchert, segnet
und exorziert, wihrend gleichzeitig eine Aushohlung der Religion von
innen heraus stattfinden wird. Es stimmt, daB estnische Pfarrer alles wei-
hen, was sich nur weihen 14Bt. Sie eréffnen, ergreifen das Wort, halten
iiberall Ansprachen und Predigten bei jeder sich bietenden nationalen oder
lokalen Gelegenheit. Ist das nur ein Abreagieren nach Jahren der Diirre,
der Verbote und der Verbannung von Zeichen des Glaubens aus dem
offentlichen Leben in mehr als vierzig Jahren?¢

4 Ich mochte betonen, daB die Nationalititenfrage in den baltischen Staaten mit ethni-
scher Diskriminierung nichts zu tun hat. In Estland sind die Russen und Tataren
usw., die schon in der Vorkriegszeit hier lebten, den Esten gleichgestellt; Esten,
deren Vorfahren in den Jahren der Unabhingigkeit (1920-1949) nicht in Estland
lebten, werden genauso behandelt wie andere Zugesiedelte. Jeder, der mit Geduld
wartet und einiges von der einheimischen Sprache lernt, kann Staatsbiirger werden
(ausgenommen Angehdrige der Roten Armee). Die deutsche, Schweizer oder ameri-
kanische Staatsbiirgerschaft zu erwerben ist wesentlich komplizierter.

5 Siehe meinen Aufsatz: Zur Situation der evangelischen Kirche in Estland, in: Bal-
tica, Juli 1989, S. 28-31.

6 Ich habe dariiber zwei verschiedene Berichte in deutscher Sprache geschrieben:
Nationale und kirchliche Identitit im Estland der Gegenwart, in: Lutherische Kirche
in der Welt, Jahrbuch des Martin-Luther-Bundes 38, 1991, S. 119-131, und: Kultu-
relle und kirchliche Identitdt in Estland in der Gegenwart, in dem Sammelband:
Kirchen im Kontext unterschiedlicher Kulturen. Auf dem Weg in das dritte Jahrtau-
send, Gottingen 1991, S. 641-644.
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Als Beispiel sei nur genannt, daB eine Zeitlang die Nachrichten des
estnischen Rundfunks und Fernsehens jede Moglichkeit nutzten, etwas
Gutes von der Kirche und vom kirchlichen Leben zu berichten. So wurden
beinahe an jedem Tag Nachrichten von besonderen Gottesdiensten oder
kirchlichen Ereignissen gesendet. Diese warme und wohlwollende Hal-
tung der Massenmedien zur Kirche ist auch im Vergleich mit Westeuropa
ganz einzigartig.

Symbole und Gestalten, die in der alten Opposition gesellschaftlich
integrierend wirkten, haben ihre Anzichungskraft weithin verloren, so daB
die Ausfiillung des politischen Vakuums mangels anderer Alternativen
von der Kirche nicht nur — teilweise — geleistet, sondern weiterhin auch
erwartet wird — eine Erscheinung, die ein allgemeines Autoritits- und
Legitimationsdefizit darstellt, dessen Behebung man von der Kirche nicht
erwarten sollte.

IV. Die Kraftlosigkeit der lutherischen Kirche als Organisation

Diese Uberforderung betrifft besonders das Vertrauensdefizit, das sich
bei der Verteilung der sogenannten ,.,humanitiren Hilfe* herausstellt. Wenn
neue Sekten und Religionen viel Geld fiiy Werbetitigkeit investieren, ha-
ben unsere lutherischen Schwesterkirchen im Ausland vor allem humanitire
Hilfe geleistet. Sie wiinschen allgemein, dal diese Hilfe ohne Riicksicht
auf Bekenntnisstand und Volkstum an die bediirftigen Empfinger gelan-
gen sollte.

Bei der Verwirrung der Zustindigkeiten der staatlichen Behorden ist es
kein Wunder, da8 die Hilfsorganisationen die kirchlichen Stellen als be-
sonders vertrauenswiirdig aufsuchen. Diese Situation triigt nicht zum kirch-
lichen Aufbau bei, sondern bedeutet eine starke Uberforderung und Uber-
lastung der wenigen kirchlichen Hilfskrifte. Fiinfzig Jahre war jegliche
diakonische Arbeit verboten. Die entsprechenden kirchlichen Strukturen
sind verkiimmert und verlorengegangen. Wenn jetzt die Kirchen Lebens-
mittel und alte Kleidung fiir alle Notleidenden austeilen miissen, ist das
zuviel. Warum? Ich muB einiges erkléren.

In einer Ubergangszeit, in der die meisten Menschen weniger haben;
als fiir ein normales Leben notwendig ist, in der eine bisher unbekannte
Arbeitslosigkeit zunimmt, in der in der Kirche zu arbeiten keine beschi-
mende, sondern im Gegenteil eine ehrenvolle Sache ist, ist es eine nicht
weitere Verwunderung verdienende Entwicklung, wenn viele Leute sich
der Kirche anschlieBen. Friiher waren sie Jungkommunisten und Parteimit-
glieder, nicht aus fester Uberzeugung, sondern weil dies damals eine Vor-
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bedingung fiir eine erfolgreiche Laufbahn war. Jetzt sind sie bereit, sich
taufen und konfirmieren zu lassen, wie es andere ebenso tun. Im Jahre
1990 wurde ein Rekord aufgestellt: 11 691 Konfirmanden. Jetzt haben
diese Zahlen wieder stark abgenommen (1992 gab es 10 036 Taufen und
7 275 Konfirmanden), dennoch sind wihrend der letzten vier Jahren 55 421
neue Glieder getauft und 36 163 konfirmiert worden. Anders ausgedriickt:
binnen vier Jahren wurden mehr Menschen getauft, als es im Jahre 1987
Glieder der Kirche gab (es gab damals 50 510 Glidubige, die ihren freiwil-
ligen Geldbeitrag leisteten).

Natiirlich sind viele Neugetauften wirklich bekehrt. Dennoch mu man
ganz niichtern in Rechnung stellen, dafl sich manche der Kirche aus Kon-
junkturgriinden anschlieBen. Es ist nicht méglich, hinzugehen und Unkraut
auszujdten, beide sollen miteinander wachsen bis zur Emte. Wenn man sich
erinnert, daB sich seit den sechziger Jahren hauptsichlich Menschen zum
christlichen Glauben bekannten, die nichts zu verlieren hatten (Schwarz-
arbeiter, Staatsangestellte in den untergeordneten Funktionen, Rentner),
dann darf man sich nicht wundern, wenn heuzutage friihere Funktionire
die fiilhrenden Posten in den Gemeinderiten usw. innehaben. Sie sind
jiinger, sie sind unternehmungslustiger und machen Gebrauch von ihren
,»Beziehungen“ zu alten Freunden, die jetzt anstatt der Parteizelle Banken
und Betriebe fiihren. Das alles kann gut sein, aber was die moralische
Ebene betrifft, darf man nicht hoffen, daB gerade sie sich anders beneh-
men als unter dem alten Regime.

Die Verteilung der auslidndischen Hilfe ist immer eine ernsthafte Ver-
suchung. Vielleicht ist es mdglich, die Korruption einzudimmen, aber
Streitigkeiten und Neid sind auch in der Kirche unvermeidbar.

V. Die Beziehungen mit den anderen Christen

Die Zahl der Methodisten und Baptisten ist auch in den letzten Jahren
nicht merklich gewachsen, obwohl diese Freikirchen eifrig die neuen Mog-
lichkeiten fiir allerlei Werbetitigkeit nutzen. Die Zahl der Methodisten ist
stetig unter 2 000 geblieben. Es gab im Jahre 1987 in Estland 6 121 estni-
sche und russische Baptisten, ein Jahr spiter 5 997. Im Rekordjahr fiir die
lutherische Kirche, 1990, war ihre Zahl 5 838. Auch sie halten auf den
Straflen Missionsversammlungen und veranstalten in Stadthallen geistliche
Konzerte mit beriihmten Rednern aus dem Ausland, z. B. von den Pfingst-
bewegungen, aber das hat nicht zu gréBeren Mitgliederzahlen gefiihrt. Ein
Grund dafiir ist, daBl sie unter den neuen Bewegungen mehr als die her-
kémmlichen Kirchen leiden.
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Was die orthodoxe Kirche in Estland betrifft, so muB man sich zu-
néichst vergegenwirtigen, dall sie aus zwei Teilen besteht. In der Zeit der
friiheren Selbstindigkeit Estlands (1920-1940) wurde eine autonome grie-
chisch-orthodoxe Kirche unter der Jurisdiktion des Patriarchen von Kon-
stantinopel gegriindet. Diese wurde natiirlich nach dem Krieg zu einem
Bistum der russisch-orthodoxen Kirche gemacht. Heute gibt es 39 kleine
estnische und 35 russische Gemeinden. Nur in fiinf Kirchen gibt es Gottes-
dienste in zwei Sprachen und auch nach verschiedenen Kalendern. Die
Position der estnischen Orthodoxen ist keinesfalls beneidenswert, denn im
Volksmund hei3t die orthodoxe Kirche ,Russische Kirche®. Sie ist wirk-
lich ein Bistum der Russischen Orthodoxen Kirche. Man muB befiirchten,
daB diese Spannung mit einem Schisma beendet wird, d. h. daf3 eine auto-
nome Estnische Griechisch-Orthodoxe Kirche unter dem Patriarchat von
Konstantinopol wiederhergestellt wird.”

Was die Bezichungen der altherkémmlichen Konfessionen zueinander
betrifft, kann man sagen, dafl sie normal sind. Es gibt einen Estnischen
Kirchenrat, der sich mit wirtschaftlichen und juristischen Problemen, die
sich aus gemeinsamen Interessen ergeben, beschiftigt.

VI. Neue Sekten und Religionen in Estland®

Es ist ohne weiteres verstindlich, daB Estland — wie alle osteuropii-
schen Linder — als verheiflenes Missionsland fiir jegliche Denomination
und Religion verstanden wird. Gut bebautes Land ist fiir Dornen oder
Disteln viel schwieriger zu erobern als ein Brachland, auf dem erst noch
gute Saatarbeit geleistet werden soll. Kommunisten ist es nicht gelungen,
cine arcligise Menschenart zu ziichten. Statt dessen ist ein besonders
leichtglaubiges und aberglidubisches Menschengeschlecht herangewachsen.

Als im April 1968 in Estland eine soziologische Untersuchung gemacht
wurde, antworteten 43,9% der Befragten, daB Religion schédlich sei,
51,1% standen der Religion gleichgiiltig gegeniiber, 1,2% gaben keine
Antwort, und nur 3,9% hielten Religion fiir eine niitzliche Sache.’ Als
24 Jahre spiter, im April 1992, das finnische ,,Gallup® eine dhnliche Un-

7 Siehe: Edward Lucas, Orthodox Church Faces Schism between East and West, in:
The Baltic Independent, 13. Mai 1993.

8 Siehe meinen ausfiihrlichen Aufsatz: Old and New Religion in Estonia, in: Religion
Today. A Journal of Contemporary Religions, Vol. 8, No. 2, Frithjahr 1993, S. 16-19.

9 Siche Kuulo Vimmsaare, Ukskoiksus — on sec hea véi halb? (Niiiidisateismi sotsio-
loogilisi ja filosoofilisi probleeme), Tallinn 1981, S. 16.
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tersuchung durchfiihrte, wagte es nur ein (!) Prozent, sich ,,Atheist” zu
nennen.'® Vielleicht ist eine Erkldrung fiir eine solche vollige Umkehrung,
daB ehemalige Sowjetbiirger sehr gut darin trainiert sind, das zu sagen und
zu tun, was gerade Mode und niitzlich ist.!! Dennoch ist klar, daB heutzu-
tage allerlei Religiositit und Spiritualitit gefragt ist.

Die Zahl der Menschen, die der Astrologie anhidngen, an Wiedergeburt
und ein karmisches Verstdndnis glauben, hat in den letzten Jahren explo-
sionsartig zugenommen. Eine andere soziologische Untersuchung aus dem
Jahre 1992 ergab als Ergebnis: 50% der Esten glauben an Astrologie, 23 %
an Telekinese, 22% an Reinkarnation. Am schlimmsten ist meines Erach-
tens, daB 20% an Hexen glauben.’? Schon jetzt miissen sich Seelsorger
viel mit dem Aberglauben der Menschen beschiiftigen.

VII. Die Aussicht

Wegen der Unschirfe der Konturen in der heutigen Situation ist es ein
schwieriges Unternehmen, Prognosen aufzustellen. Man muBl gestehen,
daB3 der Kirchenbesuch an einem gewohnlichen Sonntag sehr bescheiden
und nicht besser als vor fiinf Jahren ist. Das trifft vor allem fiir die Dorfge-
meinden zu. Zu festlichen Fahnenweihen oder geistlichen Konzerten kom-
men Mengen, aber um so diisterer wirkt das Bild an einem gewdhnlichen
Sonntagmorgen.

Man kann beobachten, dal da, wo ein eigener Pfarrer an Ort und Stelle
fehlt, die neuen Religionen und Sckten besonders giinstige Voraussetzun-
gen fiir ihre Propaganda vorfinden. Zum Beispiel hat die neuapostolische
Kirche in Rannu mehr Glieder als die dortige lutherische Kirchengemeinde.
Auch die Gebiete, in denen noch Reste der Briidergemeine erhalten ge-
blicben sind, sind anfillig fiir neue Religionen. Die Ursache dafiir ist, daB
sogenannte ,.erweckte” Leute sich fiir besser halten als die ,,Namenschri-
sten*. Thr Abzug aus der Volkskirche ist kein allzu grofles Problem.

Nebenbei sei bemerkt, daB die psychologischen Gegebenheiten bei den
Esten dhnlich sind wie bei den Schweden — beinahe alle ,,neugeborenen®

10 Siehe Vain prosentti virolaisista pitii itse#diiin ateisteina, in: Kirkko ja Kaupunki,
15. April 1992.

11 Siche Jan Lingen, Uber Nacht alle Atheisten bekehrt? (Die Unabhingigkeitsbe-
wegung hat die Kirche Estlands ,,wachgekiiBt* / Die Menschen kommen in Scha-
ren), in: Nordelbische Kirchenzeitung, 18. Oktober 1992.

12 Siehe Tiit Kindler, Eesti usub kolli (EMORI kiisitluse tulemused nditavad haritud
eestlaste suurt soodumust uskuda paranormaalsetesse nihtustesse), in: Vaatleja,
19. Juni 1992.
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Esten und Schweden verlassen sofort ,.Babel®, d. h. die GroBkirche. Das
ist ganz anders in Finnland und in Norwegen, wo die meisten der Erwek-
kungbewegungen innerhalb der Volkskirche geblicben sind. Woher solche
Verschiedenartigkeiten zwischen Nachbarvélkern kommen, obwohl sie alle
lutherisch geprégt sind, ist noch ungeklért,

Was die Stadte betrifft, so erhalten diese immer mehr einen pluralisti-
schen religitsen Charakter, dennoch ist bisher keine der Sekten dominie-
rend geworden. Am erfolgreichsten ist eine Pfingstbewegung mit dem schr
anspruchsvollen Namen Eesti Kristlik Kirik (Estnische Christliche Kirche),
die sehr geschickt alle zur Verfiigung stechenden Massenmedien benutzt.

Fiir die evangelisch-lutherische Kirche ist es ein wichtiges Problem, die
Qualitét der Ausbildung und die christliche Priigung der neuen bzw. jun-
gen Pfarrer sicherzustellen. Ungeniigende theologische Ausbildung erlaubt
keinen sachkundigen Widerstand gegen die Irrlehren. Das betrifft sogar
den Mitarbeiterstab unserer kirchlichen Zeitung Eesti Kirik, wo manchmal
sehr synkretistische und verwirrende Aufsitze gedruckt werden.!® Das Un-
vermdgen der Kirchenleitung, die Kontrolle und Aufsicht iiber die Lehr-
titigkeit auszuiiben, ist auch eine Erscheinung der neuen pscudodemokra-
tischen Toleranz.

Es gibt zwei Trends innerhalb der lutherischen Kirche. Einmal wird die
katholische Kirche wegen ihrer festen Struktur beneidet. Viele Pfarrer
mochten das Pfarramt mit dem besonderen Nimbus des Klerus umgeben
sehen. Das scheint desto erstrebenswerter, da keine pipstliche Uberwa-
chung zu befiirchten ist — jeder ,.evangelische** Priester kann sich wie ein
kleiner Papst benehmen. Ein Zeichen fiir solchen Kryptokatholizismus ist
die steigende Feindseligkeit gegen die Frauenordination. Obwohl in der
estnischen lutherischen Kirche schon seit mehr als dreiflig Jahren auch fiir
Frauen das Pfarramt freisteht (im Moment gibt es fiinf ordinierte Pastorin-
nen), méchten viele fiihrende Kirchenménner in Estland — wie in Lettland!
- die Ordination von Frauen wieder neu in Frage stellen und diese Ge-
wohnheit zuriicknehmen.

Eine zweite Moglichkeit wire, die Kreuzestheologie mit allen vorhan-
denen Kréften — abgesehen von ihrer konfessionellen Zugehorigkeit — ge-
gen eine flache Erfolgstheologie zu bezeugen. Aber diese Aussicht ist zu
schén, um wahr zu sein.

13 Siehe z. B. Eesti Kirik, Nr. 2 (126), vom 13. Januar 1993, Leitartikel: 1993 — reli-
giconidevahelise koostds aasta (1993 — Jahr fiir Zusammenarbeit der Religionen),
wo vorbehaltlos vier Organisationen (The International Association of Religious
Freedom, The Temple of Understanding, The World Congress of Faiths, The World
Conference on Religion and Peace) unterstiitzt werden.



WOLFGANG VOGELMANN

Die Herausforderung der lutherischen Kirche
durch die religiosen Bewegungen in Deutschland

Schon 1976 legte der Deutsche Okumenische Studienausschufl (DOSTA)
der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen (ACK) eine Studie vor, die
sich mit dem Verhiltnis der GroBkirchen zu religiésen Gruppen befafite.!

Dies geschah im Blick auf gesellschaftliche Bewegungen, die sich auch
im religidsen Kontext bemerkbar machten. Die Griindung von religiésen
Gruppen innerhalb der Kirche (wie z. B. die integrierte Gemeinde, kom-
munitire Gruppen, christlich politische Gruppen), wie auBerhalb (Jesus
People, Gruppen der 6stlichen Weisheit, Gruppen um indianische Mythen)
iiberraschte die GroBkirchen. Die Gruppen waren in ihrer Bedeutung schwer
einzuschitzen und lieBen sich nicht ohne weiteres interpretieren. Aller-
dings zeichnete sich ab, daB diese religiésen Gruppen — wie Joachim Lell
im Vorwort schrieb—: ... die verfaBten Kirchen vor theologische und
strukturelle Probleme stellen* werden.?

Diese Untersuchung von 1976 wollte die Frage kliren, wie Kirchen-
und Gemeindeleitungen mit dem Phinomen umgehen sollten. Kénnten
solche Gruppen integriert werden? Wiirden solche Gruppen Gemeinden
unterlaufen und mit neuen Lebens- und Gottesdienstformen die traditio-
nelle Ordnung verdndern? Vor welche Herausforderung sahen sich die
GroBkirchen gestellt?

Schon damals wurde in Blick genommen, daf die Kirchen zu einer
kritischen Riickbesinnung genétigt wiirden, insbesondere eine Uberpriifung
ihrer Ekklesiologie anstche. Die Gruppen wurden befragt, inwieweit sie
ihre Sonderinteressen und Erfahrungen verantworten kénnen und diirfen.

Inzwischen gibt es nicht nur eine solche Fiille von Gruppen und Be-
wegungen, meist auflerhalb der Kirche, z. T. aber auch mit kirchlichen
Gruppen verbunden, sondern einen Boom esoterischer Literatur (15 % der
Buchproduktion in Deutschland).? Dies ist AnlaB genug, nach den Heraus-
forderungen durch die ,neuen religidsen Bewegungen® zu fragen. Wo-
durch ist unsere Wahrnehmung als lutherische Kirche bestimmt? Lassen

1 Joachim Lell/Ferdinand Menne (Hg): Religiose Gruppen. Alternativen in GroBkirchen
und Gesellschaft. Diisseldorf 1976.

2 Joachim Lell/Ferdinand W. Menne (Hg.): Religidse Gruppen, S. 8.

3 Vgl. Heiner Barz, Religion ohne Institution, Bd. 1, S. 90, Opladen 1992.
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wir uns auf die Anfragen ein? Wie steht unsere Tradition zu diesen Auf-
briichen? Reichen Programme wie Gemeindeaufbau, Gottesdienstleben,
Mission vor der Haustiir, Jahr der Bibel, oder Cursillo als Antwort aus?

Die Vielfalt der Deutungsversuche 1ift eher auf Ratlosigkeit und Ab-
wehr schlieBen. Genannt werden Veridnderungen in der Gesellschaft, dic
den Alltag komplizierter und anonymer werden lassen. Die zunehmende
Entscheidungsfreiheit in einer Gesellschaft, die auch héchst individuelle
Lebensentscheidungen mit risikoreichen Alternativen erlaubt, und die zahl-
reichen Freizeit- und Erlebnismdglichkeiten lassen verschiedenste Milieus
entstechen, die eine jeweils eigene Kultur entwickeln. Anderen ist diese
Freiheit ein belastender Entscheidungszwang. Viele aber konnen aufgrund
der sozialen Situation weder Freiheit noch Zwang erleben, sondern finden
sich von Notwendigkeiten bestimmt. Es scheint, als ob die Pluralitit von
Lebens- und Wertewelten Orientierungslosigkeit hinterlasse und in dieser
Liicke neue Mythen und religiése Deutungen Platz finden.

Uns als Kirche trifft diese Situation an einer deutlichen Schwachstelle:
Wihrend die Theologie mit viel Energie versucht, diese Analysen aufzu-
nehmen, und in intellektuellen Diskussionen iiber Funktionalitit von Reli-
gion den AnschluB an die moderne Soziologie und Psychologie gesucht
hat, fragen Minner und Frauen, Politiker, Manager und kirchliche Mitar-
beiter die Kirche nach ihrem Proprium und behaupten gar, das Heilige und
die religitse Erfahrung seien aus ihr ausgewandert.

Hinter den Deutungen scheint mir die Tiefenstruktur von Wirklichkeit
als Thema benannt zu sein. Nicht als Frage nach einer spezifisch christ-
lichen Tradition, sondern nach Religion iiberhaupt, ohne daB die Fragen-
den das Gefiihl haben, daB damit innerhalb der Kirchen verstanden zu
werden.

Ich habe mir iiberlegt, wie ich Thnen meine Gedanken nahebringen soll.
Ich méchte am Anfang und Ende eine Erfahrung mitteilen. In einem zwei-
ten Schritt méchte ich einige Motive nennen, die ich bei den religitsen
Gruppierungen vermute. Drittens méchte ich mit einer Zwischenbemer-
kung einen Gedankengang aus eher soziologischer Sicht anschlieBen und
viertens personliche Antworten auf dem Hintergrund unserer Tradition
versuchen,
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I. Suche nach Religion

Lassen Sie mich mit einer Erfahrung aus meiner Dorfgemeinde be-
ginnen.

Die Einwohnerzahl betrug 3 000 Menschen, und 95 % waren Mitglie-
der der ev.-lutherischen Gemeinde. Doch unter ihnen fanden sich Charis-
matiker, Christen mit pietistischer Tradition, die landeskirchliche Gemein-
schaft, Mitglieder der Frauengruppe Aglow aus dem Umfeld der charisma-
tischen Gemeinde, freikirchlich-baptistische Anhdnger. Da waren Chri-
sten, die ,ihren Glauben® hatten und solche, die nur die Amtshandlungen
in Anspruch nahmen. Auferhalb dieses christlichen Spektrums scharten
sich einige um Ostliche Religionen, andere um islamische wie die Bahai
oder die Amadyjiha- Bewegung. Und schlieBlich wurde ich eingeladen,
Zeuge einer keltischen Druidentaufe zu werden. Sie fand an einem schon
vor dem Mittelalter heiligen Ort statt. Bei Vollmond wurde in weien
Gewindern eine Taufe oder taufihnliche Handlung vollzogen, die vor
allem den Einklang mit der Welt beschwor.

Zunéchst war ich angesichts der Fiille dieser Vielfalt ratlos und fragte
mich nach dem Stellenwert der protestantischen Kirche. Andererseits
schitze ich das Vertrauen und die Offenheit, die mir als Pastor entgegen-
gebracht wurden. Nach und nach habe ich die Vielfalt wahrgenommen als
Ausdrucksformen einer Suche nach Religion. Unter Religion verstehe ich
nach der Beschreibung von Ebeling: ..... die geschichtlich geformte Ver-
chrung ciner Manifestation des Geheimnisses Wirklichkeit.“* Ebeling greift
damit auf, was Martin Luther in einfachen Worten so beschrieb: ,,Woran
du dein Herz hingst, das ist dein Gott.*

Zuflucht suchen, sich vergewissern und Antwort auf dic Frage finden,
die man sich selber ist: Dies ist der Ausgangspunkt von Religion. Sie
macht sich an der Antwort auf die Fraglichkeit der eigenen Existenz fest.
Darum will ich auch hier mit dem Begriff religiose Bewegungen beginnen,
der bewulit weit und unspezifisch gewihlt ist. Wir sind ja klare Unter-
scheidungen aus dem Handbuch ,Religitse Gemeinschaften gewohnt
(christliche Sondergemeinschaften, Sekten mit auferbiblischen Offenba-
rungen, Weltdeutungssysteme mit religioser Funktion, Weltanschauungs-
systeme mit philosophischem oder psychologischem Hintergrund und
schlieBlich der weite Bereich der anderen Religionen). Am Schreibtisch
oder in Gesprichen allerdings begegnen mir die vielfiltig flieBenden Uber-
ginge, die allesamt in jener expressiven Dimension wurzeln, die sich mit

4 Gerhard Ebeling, Dogmatik des christlichen Glaubens I, S. 117, Tiibingen *1987.
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jenen existentiellen Fragen beschreiben 1i8t: Woher komme ich? Wer bin
ich? Wo finde ich meine Zuflucht? Wie finde ich Antwort auf die Frage
nach Sinn von Lebenslust und Lebenslast?

Darum spreche ich lieber von religiosen Bewegungen, da sie noch nicht
in klaren, faBbaren Formen organisiert sind. Dies reicht von christlichen
Gruppen bis zu jenem synkretistischen Allerlei, das mit dem Buchtitel von
Georg Schmid sehr zutreffend als ein »Dschungel der neuen Religiositit*
zu bezeichnen ist.

IL. Einige Motive der religiésen Bewegungen — und Herausforderungen
an die Kirche s

Ich mochte sechs Herausforderungen benennen, die aus diesem Dschun-
gel auf die verfaBten Kirchen zukommen. Sie lassen sich finden, indem
Schneisen geschlagen werden, um einigermafen iibersichtlich auf die Lage
reagieren zu konnen.

1. Geborgenheit — Identitit aus der Gruppe (Scientology, Kinder Gottes)

Das Mitglied einer neuen Sekte verlift meist allc Lebensbeziige, in
denen es sich bisher bewegte. Dies zeigen die Berichte der Weltanschau-
ungsbeauftragen, aber auch die Zeugnisse der Selbsthilfegruppen. Bezie-
hungen zu Familie, Beruf, Kollegen, Sportkameraden und Freunden wer-
den aufgegeben zugunsten der exklusiven Gemeinschaft mit der Gruppe.
Sie gewinnt iiberragenden Stellenwert und wird zum neuen Lebensrah-
men. In ihr wird der klare Weg, die klare Hierarchic und der geregelte
Ablauf als Gliick empfunden. Nach dem Eintritt brauchen keine weiteren
Entscheidungen mehr zu fallen. Selbst die Wahrheit der Lehre wird von
dem Meister oder der Gruppe verbiirgt. Der Zugang zu der neuen Gruppe
geschicht oftmals nach Einsicht in dic eigene Ausweglosigkeit: In der
Welt, in welcher der oder die Betreffende bisher lebte, kam er oder sic
nicht zurecht. Sei es, daB die Ablésung von Eltern nicht gelingt oder eine
Sucht unertriglich wird oder der Alltag bei den inneren Zweifeln kaum
noch bewiiltigt werden kann: Der Weg in die Gruppe ist der Versuch, mit
dem Neubeginn die eigene Lebensgestaltung gelingen zu lassen. Die Iden-
titat im ,,Wir der Gruppe und in der gemeinsamen Sprache LiBt die
Zuversicht wachsen, diesmal das Richtige gewihlt zu haben. Die Gruppe

5 Georg Schmid, Im Dschungel der neuen Religiositit, Stuttgart 1992.
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wird zur rettenden Arche gegen alle Verunsicherung. Der Uberforderung
durch selbstindige Entscheidung wird nun das Gliick entgegengesetzt, frei
zu sein von jeder Wahl. Die intellektuell oft anspruchslosen Lehrgebiude
bestechen durch Bruchlosigkeit. Mit wenigen Begriffen erklirt z. B. Ron
Hubbard das Problem des menschlichen Geistes und seiner Befreiung.

Und wer nicht linger mit den Fragmenten und Spannungen des Alltags
leben will, findet so neben der Orientierung auch Geborgenheit. Nie ist er
allein, nie entscheidet er allein, fiir ihn ist gesorgt — selbst Besitz wird
geteilt oder Ehepartner bestimmt. Die Mitglieder fiihlen sich subjektiv
frei, gliicklich. Darum auch ist das Gesprich mit den Mitgliedern schwer,
sie kénnen zwischen sich und den Gruppeneinfliissen kaum noch unter-
scheiden. Ich méchte dies Motiv Geborgenheit und Identititsfindung nen-
nen. Scheitert dieser Versuch allerdings, so bleibt genau gesehen nur noch
die Selbstzerstrung iibrig. Schon Georg Schmid weist darauf hin, daB
dies bei aller Geborgenheit eine Identitit am ,Rande des Abgrunds“® dar-
stellt.

Als Herausforderung an uns bleibt: Wo finden wir Identitit und Gebor-
genheit, wenn nicht alle gleichermafien komplizierte und belastende Deu-
tungsversuche unternehmen kénnen?

2. Abendlindische Esoterik: die Innenseite des Geheimnisses

Um mich dem anzunihern, was in der Esoterik erlebt werden kann,
greife ich zu einem Bild: Gleicht die Wirklichkeit unseres Lebens einem
uniibersichtlichen Gebidude wie dem SchloB von Kafka mit Gingen und
Zimmern, Winkeln und Zinnen, Briicken und Tiirmen sowie einer Ein-
gangskontrolle, so ist die Esoterik der Eingang und zeigt den Weg bis zu
der heiligen Kammer. Endlich ist das Innere gefunden; das Schlof bleibt
geheimnisvoll und wird doch vertraut.

Mit diesem Bild will ich verdeutlichen, wie es ist, eine Fiille von
Entsprechungen zwischen Mikro- und Makrokosmos zu entdecken. ,,Wie
oben, so unten, wie auflen, so innen“ heifit diese Erkenntnis schon bei
Hermes Trismegistos.

Die eigene Scele dient als Briicke zu allen anderen Dingen. Nun be-
ginnt die Umgebung zu sprechen: die Farben, die Steine, die Pflanzen.
Esoteriker entdecken ihre Verwandtschaft mit der Natur und dem Kosmos.
Es wiichst das Verstindnis fiir Symbole. Die Zeit gewinnt nach hinten und
vorne Perspektivik und Tiefenschirfe. Die Vergangenheit priigt das eigene

6 Georg Schmid, Im Dschungel der neuen Religiositit, S. 70.
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Schicksal vor und ist auch in der Zukunft noch gegenwirtig. Mythen oder
archaische Rituale helfen, die Wesenheiten der Dinge zu enthiillen. Auch
die eigene Person wird durch Symbole in ihrer Ganzheit verstehbar. Die
eigene Bedeutung und darum auch die Bedeutung des bzw. der anderen
wird erkannt. Vor allem aber darf die eigene Seelentiefe und die Innerlich-
keit lebendig werden. Aus diesen Quelien bictet sich auch therapeutische
Hilfe oder Heilung an.

Die neue Freundschaft mit der Welt und dem Kosmos, die neue Leben-
digkeit im eigenen Leib, ist erfiillt von Verstdndnis fiir die Harmonie von
Denken und Fiihlen, Leib und Seele. Hier gewinnt der Esoteriker die
Sprache der Religiositit zuriick, entdeckt Ehrfurcht, Stille, Ténze: So bricht
aus der Sprachlosigkeit gegeniiber Religion das religitse Erleben hervor.
Es bleibt als Anfrage an die Kirche: wo bieten wir Raum fiir dies religitse
Erleben, Pflege der eigenen Symbole und Rituale.

3. Ostliche Mystiker: Der Weg zur Weisheit
(Yoga, Zen, Tantra, lamaistische Rituale)

Wer sich dieser Form 6ffnet, beschreitet den Weg zur Wahrheit durch
Ubung. Der Weg ist schon erlebte Wahrheit. Sie zielt auf den Grund und
die Mitte des Seins. C.Friedrich v. Weizsdcker hat sehr eindrucksvoll
beschrieben, wie er darin die Einheit der Dinge entdeckt. Ein Wort reicht
aus fiir die Meditation; man selbst wird eines, weil alles andere losgelas-
sen wird. Allerdings hat die &stliche Mystik immer das Loslassen des
Vielen zum Ziel, die Gelassenheit und Distanz ist der Preis der Wahrheit,
der Erleuchtung. Auch wenn es den westlichen Menschen selten gelingt,
sich der Askese anzuschlieBen, so gewinnt er Distanz zu der Hektik des
westlichen Lebens, findet Frieden, Gelassenheit und Ruhe. Aus der Di-
stanz kann dann ein gelassener Genufs werden (wie im Tantra). Zusitzlich
fasziniert, daB unmitielbar einleuchtende Wahrheit erlebt wird, die sich
gegen keine Religion wehrt bzw. nicht mit der eigenen zu konkurrieren
scheint. Ostliche Praktiken werden als Praxis zur Vertiefung und Klirung
eigener Existenz angewandt. Wenn westliche Mystik und Esoterik wie ein
belebter Garten erscheint, so ist die stliche ein klarer Ubungsraum, der
zur Mitte und Einheit fiihrt. Als therapeutische Hilfe vermiticlt sie jene
Ruhe und jenen Frieden, von denen sonntags ohne praktische Auswirkung
gepredigt wird. Als Herausforderung bleibt: Wo ist bei uns Raum fiir
Askese, Disziplin und Meditation?
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2.4 Einheit und Ganzheit — kreative Schopfung der eigenen Religion

Die sicher weitverbreitetste AuBerung der Religiositit ist jener schopfe-
rische Synkretismus, den das religiése Individuum sucht: Aromaduft, Yoga,
brasilianische Gottheit im Tanz und Weisheit aus China, garniert mit Ein-
sichten aus Hildegard von Bingen und Regenbogenpapier fiir Briefe und
Freunde. Psychologie, Traumdeutung, archaische Mythen — meistens von
allem ein bilchen. Sanft geht es von Stufe zu Stufe, Liebe hilt verschie-
denstes zusammen: von der Griinkraft des Lebens der Hildegard von Bin-
gen, von den Mystikern bis zur keltischen Druidenreligion, von Rosen-
kreuzern iiber Zahlenmystik zu Reinkarnation und Symboltheorien. Man
reist von Therapieworkshops zu Yogatreffen, verschlingt Drewermann und
entdeckt dann im Bibliodrama auch das Christentum neu. Dabei wird
neben dem Geheimnis auch die Klarheit, neben der Beziehung auch die
Einheit dualer Spannungen erlebt. Lebenshilfe und Lebenssinn finden sich
in einem System zusammen. Ich mdéchte diese Herausforderung durch
religioses Erleben und Entdecken der Religion auf eigene Faust auch als
Anfrage an unsere Praxis der Frommigkeit und unsere Traditionsvermitt-
lung festhalten. Denn hier verschrinken sich die bisherigen Motive mit-
einander, und es bildet sich eine auch ausdriicklich begriiite Briicke zu
unserer eigenen Tradition.

2.5 Fundamentalistische Gruppen oder die Entscheidung zum Heil

Hier steht der Ruf in die Entscheidung fiir die Wahrheit gegen die
Liige, fiir das Leben gegen den Tod, fiir Jesus Christus gegen den Satan im
Zentrum. In der Entscheidungssituation bin ich tief bewegt. Es beriihren
sich die Frage, die ein Mensch ist, und die Antwort, die er findet, so nahe
wie nur moglich. Die Frage: Wer bin ich? Bin ich gut? Bin ich gerettet?
und die Antwort: ,,Du bist Gottes Kind in Christus Jesus, geliebt bei Gott
und gerettet in Ewigkeit!* werden in ihr existentiell erlebt. Da zugleich
zwischen Heil und Unheil gewihlt wird, ist dies der Augenblick, der
zuriickfiihrt in die noch nicht gefallene Welt, die die Ewigkeit des Jiing-
sten Gerichts vorwegnimmt. Es wird Licht im Dunkeln, das Wort Gottes
schafft Ordnung im Chaos der vielfdltigen Stimmen. Alle Feinde Gottes,
alles, was sonst in einem Menschen ist und dabei ldstig wird, ist nun
abgelegt. Ein Mitglied solcher Gruppen spricht, wenn es iiber seine Be-
kehrung berichtet, personlich und doch ganz allgemein. Die Sprache der
Bibel wird zu seinem intimsten Bericht. Auch hier — und das ist die
Herausforderung an uns — wird aus dem Erleben der Religiositiit die Sprach-
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losigkeit der Dogmatik zu einer personlichen Sprache. Ich méchte uns
auch diese Herausforderung nicht ersparen: das authentische Sprechen iiber
das gefundene Heil.

2.6 ,,Wir haben unseren Glauben” — Anonyme Religiositdt als Schweigen

Hier begegnet uns jene anonyme Religiositiit, die Johannes Aagaard,
Aarhus, in seinem Vortrag erwihnte. Sie will sich nicht identifizieren und
verweigert jeden Namen. Viele sehen darin Rettung gegeniiber dem Plura-
lismus aller organisierten Religion. Zugleich ist das Schweigen ein Zei-
chen fiir das Ende der selbstverstindlichen religisen Werte. Sie werden
als hohl und aof Dauer untauglich erlebt. Man begegnet ihnen nur noch
mit respektvollem Schweigen. Darin driickt sich auch jene Gleichgiiltig-
keit aus, die einem in der Frage begegnet: ,,Warum soll ich mich auch mit
diesen Fragen noch belasten? Erst die Lebenskrise aktualisiert die Frage
nach Religion. Dann kann der Weg in die Esoterik, zu fundamentalisti-
schen Gruppen oder in den sikularen Ersatz fiihren: Sport oder Kunst,
auch Hobbys werden Gegenstinde absoluter Begeisterung; hier findet eine
Ergriffenheit statt wie in religiosen Bewegungen. Insoweit ist selbst das
Schweigen ein Spiegel fiir Religion, denn daB die Ergriffenheit von irgend
etwas gesucht wird, zeigt noch einmal eindriicklich, daB die religitse
Wahrheit nicht nur eine Lehre ist. Der religiose Mensch findet nicht zur
Wahrheit. Die Wahrheit findet ihn — so wie Nikodemus von Jesus gefun-
den wurde. Die Herausforderung dieser Haltung lautet: Wo kann dies
Bediirfnis nach Begeisterung und Ergriffenheit in unserer Kirche legitim
gestillt werden?

Die Motive und Herausforderungen lauten also: Geborgenheit und Iden-
titdtsbildung, religiéses Erlebnis und lebendige Symbole, Askese und Me-
ditation, Praxis der Frommigkeit, authentische Sprache und Ergriffenheit.

III. Eine Zwischeniiberlegung

All die vielféltigen religitsen Bewegungen werden in Zusammenhang
mit gesellschaftlichen Veréinderungen und der Pluralisierung der Lebens-
welten erklart. Doch was heiBit ,,Pluralisierung der Lebenswelt” eigentlich
genau? Wir wissen, daf8 die Welt des tiglichen Lebens die Erfahrung des
Erwachsenen bestimmt. Diese Alltagswelt ist vielfiltig in sich differen-
ziert, mehr als in frilheren Zeiten. Wir handeln in verschiedenen Rollen
und kénnen innerhalb jeder auch noch zwischen verschiedenen Alternati-



Wolfgang Vogelmann: Die Herausforderung der lutherischen Kirche ... 223

ven wihlen. Damit sind auch die Entscheidungsmgglichkeiten und Per-
spektiven vielfiltiger geworden. Es ist ein Unterschied, ob ich zum Bei-
spiel in der Gemeinde oder in der Akademie arbeite. Es ist ein Unter-
schied, ob ich als Mann oder als Frau, ob als Asylant oder Behinderter
lebe — jeweils konstruiert sich ein anderer und eigens geprigter Erfah-
rungszusammenhang. Akzente und Gewichte auch der gehegten Hoffnun-
gen und Perspektiven sind anders, Freuden und Leiden werden verschie-
den gewichtet und gedeutet. Das heifit aber, daB wir eine Vielzahl ver-
schiedener Perspektiven auf gleiche Wirklichkeitszusammenhiinge vorfin-
den. Dies erweckt den manchmal nur scheinbaren Eindruck von Pluralitiit,
sind doch die Perspektiven in dem Wirklichkeitszusammenhang zentriert.
Erst in diesem Zusammenhang zeigt sich, daB ein einheitliches Weltbild
schwieriger wird. Die verschiedenen Perspektiven ergeben kaum noch ein
cinheitliches Ganzes. Das kann zu Verunsicherung oder Gleichgiiltigkeit
fiihren. Erst hier stellt sich das Problem, wie all die mdglichen Enttiu-
schungen zu verarbeiten sind. Damit wird nach dem Sinnhorizont gefragt
und als Tiefenstruktur der Wirklichkeit tauchen auch religitse Motive auf.
Angesichts der pluralen Perspektiven wichst auch — und dies ist positiv —
religiose Miindigkeit und Vielfalt. Wenn auch chaotisch oder kitschig — es
ist bliihendes Leben, wie vielleicht in hellenistischer Zeit mit der Vielfalt
von Mysterien und Religionen. Eher negativ kann allerdings auch die
cigene Subjektivitit alles iiberzichen. Schon Bischof Wélber hatte in seiner
Untersuchung ,,Religion oder Entscheidung® festgestellt, daB die Exerzier-
kiinste blofer Interpretation nicht mehr ins Heilige fiihren. Platz miisse dem
personlichen Erleben eingerdumt werden und ein Zusammenhang zur Tra-
dition hergestellt werden, weil sonst jeder die ihm einlcuchtenden Bruch-
stiicke selbst heraussuche. Inzwischen geschieht dies. Doch die Verun-
sicherung bleibt und offenbart, dal ein Gegeniiber gesucht wird, dem
unbedingtes Vertrauen entgegengebracht werden kann. Die Menschen be-
gegnen immer nur ihren eigenen Gedanken und Konstruktionen, sie héren
Worter und suchen das Wort. Sie sehen eine Fiille von Bildern und suchen
doch nach dem Bild, das die Welt zusammenhiilt.

1V. Eine vorliufige Antwort
Hier sollte ich nun eine Antwort auf die Anfragen und Herausforderun-

gen versuchen. Ich bitte festzuhalten, daB dies nur meine persénlichen,
vorldufigen Antworten sind:
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1. Es kommt entscheidend darauf an, die Tradition unseres Glaubens
personlich verbiirgt zu vermitteln, nicht nur in der Sprache, sondern auch
in den Formen bewuBt. Schon Goethe hatte festgestellt, daB der Gottes-
dienst verddet. Er bezieht dies vor allem auf die Rituale, die zu zaghaft
wahrgenommen werden:

»Der protestantische Gottesdienst hat zu wenig Fiille und Konsequenz,
als daB er die Gemeine zusammenhalten kénne ... So klagte man schon
vor geraumer Zeit, die Kirchgiinger verminderten sich von Jahr zu Jahr
und in eben dem Verhiltnis die Personen, welche den GenuB des Nacht-
mahls verlangten. Was beides, besonders aber das letztere betrifft, liegt
die Ursache schr nah; doch wer wagt sie auszusprechen? ... Kein Christ
kann es (das Abendmahl) mit wahrer Freude, wozu es gegeben ist, genic-
Ben, wenn nicht der symbolische oder sakramentale Sinn in ihm genihrt
ist. Er muB8 gewohnt sein, die innere Religion des Herzens und die der
duBeren Kirche als vollkommen eins anzuschen, als das groBe allgemeine
Sakrament, das sich wieder in so viel andere zergliedert und diesen Teilen
seine Heiligkeit, Unzerstorlichkeit und Ewigkeit mitteilt ... Wie ist nicht
dieser wahrhaft geistige Zusammenhang im Protestantismus zersplittert!
indem ein Teil gedachter Symbole fiir apokryphisch und nur wenige fiir
kanonisch erklart werden und wie will man uns durch das Gleichgiiltige
der cinen zu der hohen Wiirde der anderen vorbereiten?’

Diese Zersplitterung des Zusammenhanges fiihrt bis heute zu zaghafter
Sprache und zégerlichem Gebrauch der symbolischen Formen und Hand-
lungen. Ich méchte es an einem Erlebnis schildern:

Eine Predigt iiber die Verkldrung Jesu griff den Abstieg vom Berg auf
und fiihrte zu dem Nachdenken, wo wir Jesus begegnen konnen. Der
Prediger sprach mit trauriger Stimme davon, daB Jesus in das Meer der
Menschen einging und nun nicht mehr eindeutig zu erkennen sei. Er sprach
damit vom Verlust. So bleibt kaum die Méglichkeit, sich dariiber zu freuen,
daB Jesus sich inkarniert hat und dies der Beginn des Geheimnisses der
gottlichen Zuwendung ist. Das Herzstiick der Tradition verliert damit seine
Kraft. :

Dies geschicht oftmals: wir reden in Konjuktiven, was alles sein kénnte,
wenn wir Jesus gefunden hitten: Haben die Prediger denn nicht schon
etwas von ihm gefunden? Wovon brennt ihr Herz, und was erfiillt sic?
Davon kann doch zumindest berichtet werden und die Tradition verleben-
digt werden. Auch interessieren neben den Schwierigkeiten und Proble-
men die Freuden und gelungenen Erlebnisse in Leben und Glauben. Ich

7 J. W. v. Goethe, Dichtung und Wahrheit. Hamburger Ausgabe, Bd. 9, S. 288-292.
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gehe doch nicht in die Kirche, um depressiv hinauszugehen, sondern um
von moglichen und erlebbaren Freuden und Hoffnungen zu héren. Dieses
meine ich mit der Herausforderung an uns, iiberzeugend von dem zu
reden, was wir schon haben — und wo wir dennoch weiterhin auf der Suche
sind.

2. Der Christus prisens

In der Bibel wird von Jesus im Unterschied zu anderen Schriftgelehrten
als von einem geredet, der in Vollmacht predigt. Mir scheint, daf darin
ausgedriickt ist, wie Jesus Gott fiir sich in Anspruch nahm. Dieses gilt
auch fiir uns als die Nachfolgerinnen und Nachfolger, sei es als Pastoren
oder Gemeindemitglieder. Wir kénnen wissen, da uns der Christus pri-
sens in eben der Gleichzeitigkeit wie den Zeugen in der biblischen Zeit
zur Verfiigung steht. Lessings ,,garstiger Graben* ist ja nur eine (wichtige!)
Seite des Problems. Die andere ist in der Tradition mit dem ,,Sitzen zur
Rechten des Vaters™ benannt. Wer dies als Entfernung von den Menschen
und bloBe Erhéhung in den Himmel versteht, hat nicht begriffen, daB die
Auferstehung der Anfang der wirklichen Nihe Gottes und seiner Gleich-
zeitigkeit mit der Kirche darstellt. Wenn wir unsere eigene Tradition ernst
nchmen, dann kénnen wir in dieser Gleichzeitigkeit handeln und sprechen.
Dadurch ist uns erméglicht, die innere Religion des Herzens mit der ufle-
ren der Kirche zu verbinden. Wir kommen damit auch der Tiefenstruktur
der Wirklichkeit nahe, gewinnen Perspektive in der Zeit. Hier finden sich
die Briicken zu den Anfragen nach religitsem Erleben, Hilfen fiir das
Verstindnis der Rituale und Symbole. Dies ist der Grund, warum es auch
bei einem Cursillo, in christlicher Meditation oder im Bibliodrama mog-
lich ist, in die biblische Geschichte hineinzugehen dort das Gegeniiber des
Christus zu erfahren. Und darum kénnen wir auch von dem sprechen, was
wir gewonnen haben: diese Nihe zu dem dreicinigen Gott.

3. Weil Christus gegenwirtig ist und wir die eigene Erfahrung der
heilenden Gemeinschaft mit ihm haben, feiern wir das Abendmahl, das die
Gemeinschaft untereinander und mit Christus darstellt. Dieses Symbol
erleben wir in einer speziellen Form: Es wird der Leib Christi immer nur
gebrochen weitergegeben. Ebenso 16st sich diese Gemeinschaft wieder
auf. Dieses Symbol zeigt die Einheit und Gebrochenheit, die Vielfalt und
gemeinsame Mitte. Dies ist keine Gemeinschaft, die vercinnahmt, sondern
Jeden gelten 14Bt. Es ist keine Gemeinschaft, die den einzelnen aufsaugt
und bestimmt, sondern zu einem selbstidndigen Individuum erzicht. Es ist
keine Gemeinschaft in einer heilen Idealwelt, sondern eine, die von Ein-
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samkeit und Leid weiB. An diesem Punkt haben wir einen unschétzbaren
Vorteil gegeniiber allen anderen Formen von Religiositit. Als Kirche sind
wir Anwilte der Eigenstdndigkeit und Miindigkeit der Menschen, und
werden niemals verschweigen, dal wir noch nicht in einem harmonischen
Paradies leben. Dieses Sakrament ist die Verleiblichung auch unserer Le-
benswelt, die vielfiltig und doch in einem Wirklichkeitszusammenhang
zentriert ist. Gerade diese Symbolsprache paft in die Religiositit der Mo-
derne und stellt im religitsen Zentrum das Problem und die Antwort dar-
auf vor.

4. So kann ich heute von Rechtfertigung sprechen. Unter diesem Be-
griff ist auch das Anliegen der Reformation genannt, das Individuum ge-
geniiber den Zwingen einer fremden Autoritit zu verteidigen. Wir bleiben
Anwalt einer miindigen Religiositit. In unserer Tradition zeigt Rechtferti-
gung, daB ich keine Begriindung fiir mein Leben geben mufB. Ich bin
geliebt, und darum bin ich so, wie ich da bin, von Gott gewollt. Es gibt
keine Michte noch Menschen, keine Beziehungen noch Autorititen, die
mich von meinem lebendigen, gegenwirtigen Gott trennen kénnen. Das ist
die Freiheit, in der ich lebe und in die alles aufgenommen ist, was ich bin.
Mit dieser Freiheit kann ich auch einem anderen und allen anderen gegen-
iibertreten.

Die lutherische Unterscheidung zwischen securitas und certitudo, d. h.
zwischen der Sicherheit im Auferen, die der Mensch sich erwerben ‘kann,
und der Gewiflheit, die allein aus der Gotlesbezichung erwichst, hilft zu
einer systematischen Klirung. Beides wird heute vermischt oder nicht
deutlich genug unterschieden. Die Sicherheit werden wir in der risiko-
reichen Gegenwart und in den fragmentarischen Lebenssituationen nicht
erringen. Die GewiBheit (certitudo) ist aber eine Ubung der Frommigkeit
und der Begegnung mit der perstnlichen Gewilheit anderer, der Klarheit
der Erfahrung des gegenwirtigen Christus, der Feier des Abendmahls als
Erfahrung und Bestitigung der Gegenwart und der durchgetragenen Be-
wihrung des Gerechtfertigten. Hier wird Religion geschérft, gelebt und im
Gegeniiber lebendig. Dazu sollte heute anderen verholfen werden, uns
selbst aber auch.
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I. Organe des Bundes
1. Bundesrat
Geschiftsfiihrender Vorstand

1. Prisident: Landesbischof i. R. Prof. D. Dr. Joachim Heubach,
Prinzenholzweg 3, 23701 Eutin-Fissau; Tel.: (04521) 31 82;

2. Stellv. Prisident: Oberkirchenrat i, R. Gottfried Klapper, D.D., D.D.,
RoBkampstr. 1, 30519 Hannover; Tel.: (0511) 83 70 40,

3. Schatzmeister: Oberlandeskirchenrat i. R. Jiirgen Kaulitz,
Blankenburger Str. 19, 38302 Wolfenbiittel; Tel.: (05331) 7 12 36;

4, Generalsekretiir: Pastor Dr. h. c. Peter Schellenberg,
Fahrstr, 15, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 90 39.

Weitere Mitglieder:

5. Barbara Blomeyer,

Burgbergstr. 99, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 14 70;

6. Architekt Otto Diener,

Hirschwiesenstr. 9, CH-8057 Ziirich 6; Tel.: (1) 3 62 11 62;

7. Oberkirchenrat Pfr. i. R. Mag. Hans Grossing,

Hamburgerstr. 3/1/3/7, A-1050 Wien; Tel.: (1) 5 73 07 24,

8. Pastor Uwe Hamann,

Schoénningstedter Str. 60, 21465 Reinbek; Tel.: (040) 7 22 38 35;
9. Pastor Johannes Nordhoff,

Bergedorfer SchloBstr. 2, 21029 Hamburg; Tel.: (040) 7 21 38 87;
10. Pastor Siegfried Peleikis,

Steinmamer Str. 5, 27476 Cuxhaven; Tel.: (04721) 4 84 71;

11. Kirchenrat Dr. h. ¢. Edmund Ratz,

Diemershaldenstr. 45, 70184 Stuttgart; Tel.: (0711) 21 59-363;
12. Professor Dr. Andras Reuss,

Gyéngyési ut. 17/5/17, H-1131 Budapest; Tel.: (1) 1 63 64 51;
13. Pfarrer Hans Roser, 4

Meckenloher Weg 1, 91154 Roth; Tel.: (09171) 6 13 36;

14. Oberkirchenrat Karlheinz Schmale, D.D.,

Terrassenstr. 16, 14129 Berlin; Tel.: (030) 8 01 80 01;

15. Professor Dr. Reinhard Slenczka,

Spardorfer Str. 47, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 41 39;

16. Dr. jur. Michael Winckler,

Landeskirchenamt, Herderstr. 27, 31675 Biickeburg; Tel.: (05722) 96 00.
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Zur stindigen Teilnahme an den Sitzungen eingeladen:

Dekan Walter Hirschmann, Kirchplatz 3, 97348 Markt Einersheim; Tel.: (09326) 3 78;

Superintendent Dr. Wemer Monselewski,
Kirchplatz 2, 31582 Nienburg/Weser; Tel.: (05021) 34 73.

2. Zentralstelle des Martin-Luther-Bundes

Generalsekretir: Pastor Dr. h. c. Peter Schellenberg,

Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 90 39;

Pfarrer im Martin-Luther-Bund: Pfarrer Dr. theol. habil. Rudolf Keller,
privat: Loewenichstr. 19, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 21 81;

Biiro: Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Postfach 26 69; Tel.: (09131) 290 39; Fax: (09131) 2 67 54.
An diese Anschrift werden alle Schreiben an den Martin-Luther-Bund erbeten.

Postgiro Niimberg 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 und Arbeitszweige

Auslands- und Diasporatheoldgenheim

Anschrift: Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 90 39; Studentenheim: 2 34 22.
Ephorus: Professor Dr. Reinhard Slenczka,
Spardorfer Str. 47, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 41 39.

Studienleiter: cand. theol. Martin Rehner (bis 28. 2. 1994).

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) haben hunderte von
Theologiestudenten im Hause gewohnt. Besonders erfreulich ist die Tatsache, dafl auch eine
groBere Zahl von jungen Theologen aus den osteuropdischen Minorititskirchen hier eine Bleibe
hat finden konnen.

Insgesamt 20 Plitze stehen fiir Theologiestudenten aus lutherischen Kirchen zur Verfiigung,
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; einige Freiplitze werden regelmiBig an diejenigen vergeben, denen kein Stipen-
dium bzw. anderweitige Unterstiitzung zugute kommt.

Die Gemeinschaft des Hauses erfihrt ihre Prigung durch die tigliche Andacht und durch die
Abendmahlsfeier, die in jedem Monat gehalten wird. Das gemeinsame Friihstiick, Hausabende
und eine theologische Arbeitsgemeinschaft, die sich unter Leitung des Ephorus mit theolo-
gischen Grundfragen, u. a. mit den wesentlichen Aussagen des lutherischen Bekenntnisses,
beschiftigt, fordem das Zusammenleben. Von den deutschen Bewohnemn wird erwartet, da
sie ihren ausldndischen Mitstudenten beim Einleben in deutsche Lebensverhiltnisse und bei
der Einfilhrung in den Studienbetrieb an der Universitdt behilflich sind.

Fiir Géste und Freunde des Martin-Luther-Bundes, die auf der Durchreise sind, einen Studien-
aufenthalt in der Nihe der Universitit planen oder als Pfarrer bzw. kirchliche Mitarbeiter ein
Semester lang an einem Kontaktstudium teilnehmen, stchen auBlerdem Gistezimmer bereit. In

]
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den Semesterferien ist die Durchfiihrung kleinerer Tagungen méglich (bis zu 15 Personen).
RegelmiBig werden in Zusammenarbeit mit dem Lutherischen Weltbund Sprachkurse fiir evan-
gelische Theologen aus europiischen Nachbarlindern durchgefiihrt.

Studentenheim St. Thomas

Anschrift: Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 90 39; Studentenheim: 2 17 90.

Ephorus: Prof. Dr. Reinhard Slenczka,
Spardorfer Str. 47, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 41 39.

Studienleiter: cand. theol. Martin Rehner (bis 28. 2. 94).
Studienkolleg fiir orthodoxe Stipendiaten der EKD

Exekutivsekretir: Pfarrer Wolfram Reiss,
privat: Forchheimer Str. 30, 91083 Baiersdorf, Tel.: (09133) 58 97.

Das Haus wurde 1961/62 als Anbau an das Theologenheim errichtet und bietet Platz fiir 26
Studenten aller Fachbereiche. Mit dem Studentenheim St. Thomas will der Martin-Luther-
Bund zuniichst eine karitative Aufgabe erfiillen, indem er vorzugsweise Nichttheologen aus
dem Ausland eine Unterkunft bereitstellt. Seit 1982 dient das Haus zugleich orthodoxen Sti-
pendiaten, die die fiir ihre Studien notwendigen Kenntnisse der deutschen Sprache erwerben
und sich mit den Arbeitsverhilinissen an deutschen Universitdten vertraut machen sollen.
Dieses Programm wird in Zusammenarbeit mit dem Diakonischen Werk und dem Kirchenamt
der EKD, dem HauptausschuB im Deutschen Nationalkomitee des LWB sowie der bayerischen
Landeskirche durchgefiihrt.

Dariiber hinaus bietet das Haus Gelegenheit, daB Studenten einander tiber die Grenzen der
Nationalitiit, der Rasse, der Religion und der Sprache hinweg kennenlernen. Die Nachbarschaft
beider Heime bietet eine gute Méglichkeit der Begegnung zwischen Christen und Nichtchristen.

Collegium Oecumenicum

des Martin-Luther-Vereins in Bayem

Sondermeierstr. 86, 80939 Miinchen; Tel.: (089) 32 57 40.

Studienleiter: Pfarrer Jiirgen Reichel.

Das Haus wurde 1985 gegriindet. Es nimmt Stipendiatinnen und Stipendiaten, Studentinnen
und Studenten auf, die an den Miinchner Fakultiten Theologie (bzw. Kirchenmusik) studieren.
Das Haus hat 60 Plitze. In einer verbindlichen christlichen Lebens- und Lemgemeinschaft
leben die Bewohner des Hauses Okumene im studentischen Alliag. Der Anteil an Bewohnem
aus dem Ausland betriigt mindestens fiinfzig Prozent.

Brasilienwerk

Leiter: Pfr. Hans Roser,

Meckenloher Weg 1,91154 Roth; Tel.: (09171) 6 13 36; Fax: (09171) 44 56;

Geschiftsstelle:

Haager Str. 10, 91564 Neuendettelsau; Tel.: (09874) 92 71; Fax: (09874) 93 30 (Missionswerk);
Konten: Sparkasse Neuendettelsau Nr. 760 700 914 (BLZ 765 500 00);

Postgiro Niirnberg 88 26-856 (BLZ 760 100 85);

Gewerbebank Neuendettelsau Nr. 516 007 (BLZ 765 600 60);

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 Bayemn verwaltet, dessen Vorsitzender
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zugleich Leiter des Brasilienwerkes ist. Von jeher ist von diesem Werk insbesondere die
Aussendung von lutherischen Pfarrern nach Brasilien geférdert worden. Dariiber hinaus wird in
zunehmendem Malle die verantwortliche Teilnahme an kirchlichen Aufbauprojekten (z. B. in
Zusammenhang mit der Wanderung evangelischer Familien nach Amazonien oder in die Millio-
nenstidte) zur Hauptaufgabe des Brasilienwerkes. Dies geschieht grundsiitzlich in Abstimmung
mit der zustindigen Kirchenleitung in Brasilien. Eine im Jahr 1965 von allen Gliedvereinen des
MLB begonnene Schulstipendienaktion hat bisher einigen hundert Stipendiaten die Ausbildung
emmoglicht. An der Aufbringung der jeweils von der Evangelischen Kirche Lutherischen Bekennt-
nisses in Brasilien (EKLBB) verwalteten Mittel beteiligt sich seit 1970 das Gustav-Adolf-Werk.
Die Forderung kommt insbesondere begabten Schiilem und Studenten zugute, die sich fiir den
kirchlichen Dienst entschieden haben. Der Martin-Luther-Bund hat mit Aufnahme dieser Aktion
eine Aufgabe angefangen, von der fiir die Zukunft noch viel erwartet werden kann.

Sendschriften-Hilfswerk

Geschiftsstelle:
Wiebke Stange, Fahrstr. 15, 91054 Erlangen, Tel.: (09131) 2 90 39; Fax: (09131) 2 67 54.

Postgiro Berlin-W. 56 341-106 (BLZ 100 100 10).

Das Sendschriften-Hilfswerk wurde im Jahr 1936 eingerichtet. Es versucht, durch den Versand
theologischer Literatur dem oft groBen Mangel an gutem Schrifitum in Diasporagemeinden
abzuhelfen. Besonders beriicksichtigt werden dabei Theologiestudenten und kirchliche Biiche-
reien. So besteht z. B. eine enge Verbindung mit vielen Studierenden an siidamerikanischen
Hochschulen.

Aus der friiher — von 1937 bis 1971 - selbstindig als Bundeswerk gefiihrien Arbeit der
Bibelmission ist durch Zusammenlegung der Aktivititen eine

Wiirttembergische Abteilung des Sendschriftenhilfswerkes (Bibelmission)

gebildet worden. Diese Arbeit steht unter der besonderen Obhut des wiirttembergischen Glied-
vereins des Martin-Luther-Bundes. In jiingerer Zeit hat man sich besonders der Beschaffung
von Bibeln fiir die deutschen lutherischen Gemeinden in der Sowjetunion sowie fiir Ubersied-
ler gewidmet.

Leiter: Dekan Hartmut Ellinger,
Widerholtplatz 4, 73230 Kirchheim/Teck; Tel.: (07021) 65 85.

Konto: Bibelmission des Martin-Luther-Bundes, Postgiro Stuttgart Nr. 105 (BLZ 600 100 70).

Martin-Luther-Verlag
Anschrift: Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 90 39, Fax: (09131) 2 67 54;

Auslieferung fiir den Buchhandel durch den Freimund-Verlag,
Haupitstr. 2, 91564 Neuendettelsau; Tel.: (09874) 7 00, Fax: (09874) 7 26.
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III. Gliedvereine in der Bundesrepublik Deutschland

1. Martin-Luther-Verein in Baden (gegr. 1919)

Vorsitzender; Valentin Koemer, Postfach 304, 76482 Baden-Baden; Tel.: (07221) 2 24 23;

Stellv. Vors.: Pfarrer i. R. Gunter Neukirch,
Luisenstr. 17, 74918 Angelbachtal-Michelfeld; Tel.: (07265) 3 26

Schriftfiihrer: Pfarrer Gottfried Daub,
Ludwig-Wilhelm-Str. 9, 76530 Baden-Baden; Tel.: (07221) 2 54 76;

Kassenfiihrer: Helmut Liitzen, Postfach 1765, 79017 Freiburg; Tel.: (0761) 13 18 32;
Postgiro Karlsruhe 288 04-754 (BLZ 660 100 75).

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

Vorsitzender: Pfarrer Hans Roser,

Meckenloher Weg 1,91154 Roth; Tel.: (09171) 6 13 36; Fax: (09171) 44 56;

Stellv. Vors.: Helmut Mohr, _

Thiiringer Str. 5, 95152 Selbitz; Tel.: (09280) 7 11;

Schriftf.: Pfr. Wolfgang Reinsberg, Hauptstr. 1, Kirchahom, 95491 Ahomtal; Tel.: (09202) 321;
Kassenf.: Pfarrer Wolfgang Hagemann, Memelstr. 7, 91083 Baiersdorf; Tel.: (09133) 16 20;
Beisitzer: Pfarrer Emst Martin Kittelmann,

Schmidtstr. 17, 94234 Viechtach; Tel.: (09942) 12 04,

Bankkonto: Gewerbebank Neuendettelsau, Nr. 516 007 (BLZ 765 600 60);
Sparkasse Neuendettelsau, Nr. 760 700 914 (BLZ 765 500 00);
Postgiro Niimberg 88 26-856 (BLZ 760 100 85);

Geschiftsstelle bei der ,, Arbeitsgemeinschaft der Diasporadienste e. V.%,
Haager Str. 10, 91564 Neuendettelsau; Tel.: (09874) 92 71; Fax: (09874) 93 30 (Missionswerk);
Leiter: Pfarrer Gottfried Hupfer, Bahnhofsteig 34, 91560 Heilsbronn; Tel.: (09872) 70 82.

3. Martin-Luther-Verein in Braunschweig (gegr. 1898)
1. Vorsitzender: Pfarrer Prof. Dr. Manfred Kwiran,
Tannenweg 2, 31174 Schellerten; Tel.: (0531) 37 10 11, privat (05123) 84 41,

2. Vorsitzender: Pfarrer i. R. Adolf Runge,
Paul-Francke-Str. 13, 38302 Wolfenbiittel; Tel.: (05331) 3 30 72;

Schriftfiihrer: Pfarrer i. R. Alfred Drung,

Am Erzberg 1, 38173 Sickte-Hotzum; Tel.: (05305) 16 89;

Kassenfiihrer: Justizamtmann Max Briininghaus,

Hinter dem Salze 15, 38259 Salzgitter; Tel.: (05341) 40 94 16;

Beisitzer:

Propst Wolfgang Boetcher, An der Kirche 3, 38170 Schippenstedt; Tel.: (05332) 566;
Pfarreri. R. Hermann Brinker, Am Hasengarten 22a, 38126 Braunschweig; Tel.: (0531) 69 27 65;
Propst Hans-Peter Hartig, St.-Annen-Str. 12a, 38723 Seesen, Tel.: (05381) 7 09 37;

Pfarrer i. R. Friedrich Wagnitz, Adenemer Weg 12b, 38302 Wolfenbiittel; Tel.: (05331)7 54 01,
Pfarrer Harald Welge, Postfach 1664, 38399 Wolfenbiittel, Tel.: (05331) 80 22 15;

Postgiro Hannover 205 15-307 (BLZ 250 100 30).
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4. Martin-Luther-Bund in Hamburg (gegr. 1887)

1. Vorsitzender: Pastor Johannes Nordhoff,

Bergedorfer SchloBstr. 2, 21029 Hamburg; Tel.: (040) 7 21 38 87;

2. Vorsitzender: Pastor Dr. Hans-Jorg Reese,

Reembroden 28, 22339 Hamburg; Tel.: (040) 5 38 52 76:

1. Kassenfiihrerin: Elisabeth Giinther, Fiefstiicken 17, 22297 Hamburg; Tel.: (040) 51 66 81;
2. Kassenfiihrerin: Martha Sellhomn, HeuBweg 6, 20257 Hamburg; Tel.: (040) 49 50 70;

1. Schriftfithrer: Pastor Horst Tetzlaff, Heilholtkamp 78, 22297 Hamburg; Tel.: (040) 51 88 09;
2. Schriftfiihrer: Pastor Christian Kiihn, NuBkamp 6, 22339 Hamburg; Tel.: (040) 59 70 24;
Beratende Mitglieder: 3

Pastor Claus Conradi, Fuhlsbiittler Str, 652, 22337 Hamburg, Tel.: (040) 6 30 49 59;

Pastor Dr. h. c. Peter Schellenberg, Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 90 39;

Postgiro Hamburg 163 97-201 (BLZ 200 100 20);
Bankkonto: Deutsche Bank Hamburg 49/30 293 (BLZ 200 700 00).

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

Vorsitzender: Superintendent Dr. Wemer Monselewski,
Kirchplatz 2, 31582 Nienburg/Weser; Tel.: (05021) 34 73;
Stellvertr. Vorsitzender: Superintendent Dr. Dietrich Schmidt,
Berlinstr. 13, 29223 Celle; Tel.: (05141) 5 34 70;
Geschiftsfiihrer: Pastor Siegfried Peleikis,

Steinmarmner Str. 5, 27476 Cuxhaven; Tel.: (04721) 4 84 71;

Stellvertr. Geschiftsf.: Pastor Wemer Moller,
Lehrterstr. 11, 30559 Hannover; Tel.: (051 15, 52 36 66;

Kassenfiihrer: Kirchenamtsrat Friedrich Korden,
Badenstedter Str. 15; 30449 Hannover; Tel.: (0511) 44 69 69;

Stellvertr. Kassenf.: Pastor Michael Miinter,

Dollberger Str. 4, 31234 Edemissen; Tel.: (05176) 297;
Beratendes Vorstandsmitglied: Pastor Gerhard Straakholder,
Handelstr. 18, 26789 Leer-Loga; Tel.: (0491) 75 07;

Postgiro Hannover 39 77-304 (BLZ 250 100 30);
Bankkonto: Norddeutsche Landesbank — Girozentrale —~ Hannover Nr. 3 473 (BLZ 250 500 00).

6. Martin-Luther-Bund in Hessen (gegr. 1865)

1. Vorsitzender: Pfarrer Winfried Miiller, Zeppelinstr. 29, 35039 Marburg; Tel.: (06421) 4 25 73;
Stellv. Vorsitzender: Dekan Rudolf Jockel,

Auf der Burg 9, 35066 Frankenberg; Tel.: (06451) 87 79;

Beisitzer:

Pfarrer Henning Gebhardt, Sandweg 8, 35085 Ebstorfer Grund, OT Ebstorf; Tel.: (06424) 13 96;
Pfarrer Berthold Osenbriigge, Hochstr. 1, 35279 Neustadt; Tel.: (06692) 64 20;

Dekan Kirchenrat Dr. Rolf Sauerzapf,

Graf-Bemadotte-Platz 5, 34119 Kassel; Tel.: (0561) 310 21 31;

Konto: Ev. Gemeindeamt Marburg/Lahn;

Postgiro Frankfurt/Main 809 23-601 (BLZ 500 100 60), z. G. Martin-Luther-Bund in Hessen.
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7. Martin-Luther-Bund in Lauenburg (Lbg. Gotteskasten, gegr. 1857)

Vorsitzender: Pastor Alfred Bruhn, Niedemstr. 2, 23628 Krummesse; Tel.: (04508) 4 20;

Stellvertr. Vorsitzender: Pastor Hans Heinrich Lopau,
Kanalstr. 3, 21514 Siebeneichen; Tel.: (04158) 424;

Kassenfiihrerin: Margarethe Goebel, Schulstr. 1, 23879 Molin; Tel.: (04542) 60 97,
Bankkonto: Kreissparkasse Biichen/Lbg. 2 003 708 (BLZ 230 527 50).

8. Martin-Luther-Bund in Lippe (gegr. 1900)
Vorsitzender: Pastor Giinther Pechel,
Bismarckstr. 14e, 32657 Lemgo; Tel.: (05261) 1 23 66;

Schrift- und Kassenfiihrer: Pfarrer Uwe Wiemann,
Bergkirchen 54 a, 32108 Bad Salzuflen; Tel.: (05266) 18 50;

Bankkonto: Sparkasse Lemgo 30 100 150 (BLZ 482 501 10).

9. Martin-Luther-Bund in Oldenburg (gegr. 1895)

Vorsitzender: Pastor Martin Frebel, Hermannstr. 7, 49401 Damme; Tel.: (05491) 21 11;
Oberkirchenritin Dr. Evelin Albrecht,

Biimmersteder Tredde 158 a, 26133 Oldenburg; Tel.: (0441) 4 85 1075;

Kreispfarrer Martin Meyer, Franziskus-Str. 13, 49393 Lohne; Tel.: (04442) 13 78;
Kassenfiihrer: Pastor Martin Frebel, Hermannstr. 7, 49401 Damme; Tel.: (05491) 21 11;

Bankkonto:
Landessparkasse zu Oldenburg, Zweigstelle Damme Nr. 071-405 674 (BLZ 280 501 00).

10. Martin-Luther-Bund in Schaumburg-Lippe (gegr. 1987)

Vorsitzender: Pastor Josef Kalkusch, Holztrift 2, 31553 Sachsenhagen; Tel.: (05725) 333;

Stellvertr. Vorsitzender: Superintendent Hans Wilhelm Rieke,

Pfarrweg 8, 31675 Biickeburg; Tel.: (05722) 44 65;

Schatzmeister: Manfred Kostka, Herderstr. 27, 31675 Biickeburg;

Beisitzer:

Landesbischof Heinrich Herrmanns, Herderstr. 27, 31675 Biickeburg; Tel. (05722) 96 00;
Superintendent Friedrich Strottmann,

Landsbergstr. 55, 31655 Stadthagen; Tel.: (05721) 48 18;

Landeskirchenkasse, Sparkasse Biickeburg 204 867 (BLZ 255 514 80).
11. Martin-Luther-Bund in Schleswig-Holstein (gegr. 1886)

Vorsitzender: Pastor Uwe Hamann,

Schoénningstedter Str. 60, 21465 Reinbek; Tel.: (040) 722 38 35;

Stellvertr. Vorsitzender: Pastor Gunnar Berg,

Christiansthal 7 a, 24941 Flensburg; Tel.: (0461) 9 30 87;

Schriftf.: Pastorin Birgit Mahn, Am Markt 22, 25541 Brunsbiittel; Tel.: (04852) 63 33;
Kassenfiihrerin: Hanna Mascoff, Niflandring 23, 22559 Hamburg; Tel.: (040) 81 28 23,
Postgiro Hamburg 105 39-204 (BLZ 200 100 20);

Bankkonto: Evang. Darlehensgenossenschaft Kiel Nr. 24 570 (BLZ 210 602 37).
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12. Martin-Luther-Bund in Wiirttemberg (gegr. 1879)

Vorsitzender: Dekan Hartmut Ellinger,

Widerholtplatz 4, 73230 Kirchheim/Teck; Tel.: (07021) 65 85;

Stellvertr. Vorsitzender: Pfarrer Lothar Bertsch,

Eduard-Steinle-Str. 20, 70619 Stuttgart; Tel.: (0711) 47 19 28;

Geschiftsfiihrer: N. N.;

Kassenfiihrer: Eberhard Vollmer, Heerstr. 17, 72141 Walddorfhislach; Tel.: (07127) 1 87 03;

Postgiro Stuttgart 138 00-701 (BLZ 600 100 70)

Bankkonto: Landesgirokasse Stuttgart Nr. 2 976 242 (BLZ 600 501 01);
Postgirokonto f. d. Bibelmission: PSA Stuttgart 105 (BLZ 600 100 70);
Evang. Kreditgenossenschaft Stutigart 416 118 (BLZ 600 606 06).

13. 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.

Geschiftsfiihrer: Pastor Uwe Hamann,

Schoénningstedter Str. 60, 21465 Reinbek; Tel.: (040) 722 38 35;

Rechnungsfiihrerin: Elisabeth Giinther, Fiefstiicken 17, 22297 Hamburg; Tel.: (040) 51 66 81;

Bankkonto: Evang. Darlehensgenossenschaft Kiel Nr. 11 045 (BLZ 210 602 37).

In Arbeitsverbindung mit dem Martin-Luther-Bund:

Diasporawerk in der Selbstindigen Ev.-Luth. Kirche
— Gotteskasten —e. V.

Vorsitzender: Prof. Dr. Manfred Roensch,

Altkénigstr. 150, 61440 Oberursel; Tel.: (06171) 2 53 72;

Stellvertr. Vorsitzender: Pastor Volker Fuhrmann,
Junkerburg 34, 26123 Oldenburg; Tel.: (0441) 3 13 06;

Geschiftsfiihrer: Pastor Dankwart Kliche,
Am Hilgenbaum 12, 44269 Dortmund; Tel.: (0231) 45 51 73;

Stellvertr. Geschiftsfiihrer: Superintendent i. R. Rudolf Eles,
Schimmelbuschstr. 36, 40699 Erkrath; Tel.: (02104) 3 94 95;

Kassenfiihrer: Bauing. Wemer Forster, Finkengasse 8, 45731 Waltrop; Tel.: (02309) 25 38;

Beisitzer:
Pastor Johannes Forchheim, Dr.-W.-Kiilz-Str. 55, 15517 Fiirstenwalde; Tel.: (03361) 44 66;

Sonderschulrektor i. R. Johannes Mittelstidt,
Auf dem Brenschen 9, 58452 Witten; Tel.: (02302) 3 09 27;
Helmut Holler, Westerwaldstr. 96, 65549 Limburg; Tel.: (06431) 2 71 70,

Postgiro Dortmund 1092 50-467 (BLZ 440 100 46);
Commerzbank Dortmund, Nr. 273 050 590 (BLZ 440 400 37).
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IV. Ausliindische Gliedvereine
und angeschlossene kirchliche Werke

1. Gesellschaft fiir Innere und AuBere Mission

im Sinne der lutherischen Kirche e. V., Neuendettelsau (gegr. 1849)
1. Obmann: Pfarrer Dr. Wolfhart Schlichting,

Zobelstr. 11, 86153 Augsburg; Tel.: (0821) 55 12 44;

2. Obmann: Pfarrer Konrad KreBel, Kleinreuther Weg 49a/V, 90408 Niimberg;

3. Obmann: Dr. Armin von Livonius, 91564 Neuendettelsau; Tel.: (09874) 53 80;

Generalsekretir: Pfarrer Martin Latteier,
Biiro: Missionsstr. 3, 91564 Neuendettelsau; Tel.: (09874) 92 75; Fax: (09874) 93 22.

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

Bundesobmann: Oberkirchenrat Pfarrer i. R. Mag. Hans Grdssing,
Hamburgerstr. 3/1/3/7, A-1050 Wien; Tel.: (1) 573 07 24;

Bundesobmannstellvertreter: Pfarrer Mag. Dr. Johann Holzkom,
St.-Rochus-Gasse 1, A-7000 Eisenstadt; Tel.: (02682) 6 24 51;

Bundesschatzmeister: Rosalia Kaltenbacher,

Sevcikgasse 23 ¢, A-1232 Wien; Tel.: (1) 69 66 70;
Stellvertreter: Lektor Amtsrat Heimo Sahlender,
Eipeldauerstr. 38/6/3, A-1220 Wien; Tel.: (0222) 2 31 07 43;

Bundesgeschiftsfiihrer: Pfarrer Gerhard Hoffleit,
Kainachgasse 37/41/4, A-1210 Wien; Tel.: (1) 2 92 29 96.

2. Bundesvorstand:

Die Mitglieder der Bundesleitung (s. 0.) und

Bischof Mag. D. Dieter Knall,

Severin-Schreiber-Gasse 3, A-1180 Wien; Tel.: (1) 47 15 23/26;
Generalsekretir Pastor Dr. h. ¢. Peter Schellenberg,

Fahrstr. 15, D-91054 Erlangen; Tel.: (09131) 2 90 39;

und die Didzesanobménner:

Burgenland: Pfarrer Mag. Dr. Johann Holzkom,

St. Rochus-Gasse 1, A-7000 Eisenstadt; Tel.: (02682) 6 24 51;
Kimten: Pfarrer Siegfried Lewin, A-9853 Dombach; Tel.: (04732) 20 85;
Niedersterreich: Pfarrer Mag. Pal Fonyad,

Wenzel-Frey-Gasse 2, A-2380 Perchtoldsdorf; Tel.: (0222) 86 25 47,
Oberdsterreich: Pfarrer Mag. Hans Hubmer,

Eisenhandstr. 23, A-4020 Linz; Tel.: (0732) 77 51 50;

Salzburg und Tirol: Pfarrer Mag. Peter Buchholzer,

Nosnerstr. 12, A-5161 Elixhausen; Tel.: (0662) 5 88 03;
Stellvertreter: Zollamtsrat Wilhelm Miiller,

Bruneckstr. 4, A-6020 Innsbruck; Tel.: (05222) 57 68 68;
Steiermark: Pfarrer Mag. Frank Schlefmann,

Schillerstr. 13, A-8280 Fiirstenfeld; Tel.: (03382) 5 23 24;
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Wien: Oberkirchenrat Pfarrer i. R. Mag. Hans Gréssing,
Hamburgerstr. 3/1/3/7, A-1050 Wien; Tel.: (1) 5 73 07 24;

Ehrenmitglieder:

Sen. Pfarrer i. R. Mag. Ekkehard Lebouton,

Eichethofsiedlung, Carl-Maager-Str. 15/6, A-5020 Salzburg; Tel.: (0662) 4 57 02;

Pfarrer Mag. Horst Lieberich, A-7332 Kobersdorf; Tel.: (02618) 89 15;

Pfarrer Mag. Karl-Heinz Nagl, Adalbert-Stifter-Str. 21, A-9500 Villach; Tel.: (04242) 2 37 95;
Direktor i. R. Karl Uhl, Stuckgasse 13, A-1070 Wien; Tel.: (1) 93 82 64

Postscheckkonto: PSA Wien 824 10.

3. Martin-Luther-Bund in der Schweiz
und im Firstentum Liechtenstein

Prisident: Architekt Otto Diener, Hirschwiesenstr. 9, CH-8057 Ziirich 6; Tel.: (01) 362 11 62;
Vizeprisident: Pfarrer Reinhold Netz,
Eggasweg 10, FL-9490 Vaduz; Tel.: (0041) 75-2 32 25 15;

Kassenfiihrer: Horst Seifert, Eigenwasenstr. 14, CH-8052 Ziirich; Tel.: (01) 302 53 22.
Schriftfiihrer: Herbert Dipner, Dorfmattstr. 8, CH-4132 Muttenz/BL,; Tel.: (061) 61 07 59;
Beisitzer:

Giinter Klose, Miihlerain, Haus D, CH-3210 Kerzers; Tel.: (031) 755 69 42;

Henry Newman, Grubstr. 443, CH-5300 Turgi-Wil; Tel.: (056) 23 11 57;

Pfarrer George Posfay, 4, chemin de la Bride, CH-1224 Chéne-Bougeries; Tel.: (022) 48 76 77;

Postscheckkonto: Postcheckamt Ziirich Nr. 80-5805-5.

4. Luther-Akademie e. V. Ratzeburg

Geschifisstelle: Domhof 34, Postfach 1404, 23904 Ratzeburg; Tel.: (04541) 37 57;
Prisident: Landesbischof i. R. Prof. D. Dr. Joachim Heubach,

Prinzenholzweg 3, 23701 Eutin-Fissau; Tel.: (04521) 31 82;

Sekretir: Oberkirchenrat i. R. Sibrand Siegert,

Mechower Str. 38, 23909 Bik bei Ratzeburg; Tel.: (04541) 8 41 14.

5. Kirchliche Gemeinschaft der Evang.-Luth. Deutschen
aus RuBland e. V.

Geschiiftsstelle: Prediger Emst Schacht,

Postfach 210, Am Haintor 13, 37242 Bad Sooden—Allendorf; Tel.: (05652) 41 35:
1. Vorsitzender: Pastor Siegfried Springer,

In der Steinriede 6, 30161 Hannover; Tel.: (0511) 66 54 81;

2. Vorsitzender: Eduard Lippert, Am Steinkamp 3, 38547 Calberlah;
Schriftfiihrer: Eduard Lippert, Am Steinkamp 3, 38547 Calberlah;
Beisitzer:

Friedrich Nehlich, Stralsunder Ring 40, 38444 Wolfsburg;

Karl Seiler, Miihlweg 19, 77933 Lahr;

Robert Seiler, Mannheimer-Str. 10, 74072 Heilbronn;
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Otto Zelmer, Kinzigstr. 37, 78054 Villingen-Schwenningen;
Jakob Zerr, Tannhoferweg 14 a, 75179 Pforzheim;
Postgiro Stuttgart 28 037-705 (BLZ 600 100 70).

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

Prisident: Inspecteur Ecclésiastique Marc Wehrung,
F-67270 Duntzenheim; Tel.: (88) 70 57 16.

7. Association Générale de la Mission Intérieure de Paris

Prisident: Jean Wendling,
6, allée des Acacias, F-94170 Le Perreux/Marne; Tel.: (1) 48 72 10 07;

Generalsekretir: Pasteur Jacques Fischer,
55, Rue d’Emery, F-77 340 Pontault Combault;

Biiro: 22, rue des Archives, F-75004 Paris; Tel.: (1) 42 72 49 84, Fax: (1) 4272 42°77.

8. Eglise Evangélique Luthérienne Belge de la Confession d’Augsbourg
Eglise: 50, rue Paloke (Paroisse de la Sainte Trinité), B-1080 Bruxelles;
Priisident: Pasteur Comeil J. Hobus, 50 rue paloke, B-1080 Bruxelles; Tel.: (02) 521 75 68.

9. The Lutheran Church in Ireland

The Reverend Pastor Paul G. Fritz,
Lutherhaus, 24 Adelaide Road, IRL-Dublin 2, Tel.: 6 76 65 48.

10. Lutherstichting (Niederlande)
Anschrift: Sirtemastraat 262, NL-2513 SW Den Haag; Tel.: (070) 3 45 17 83;

Vorsitzender: Ds. J. A. Roskam,
Sirtemastraat 262, NL-2513 SW Den Haag; Tel.: (070) 3 45 17 83;
Geschiftsleiter: Ds. W. J. H. Boon, Am Gaswerk 27, D-31592 Stolzenau; Tel.: (05761) 31 39;

Beisitzer:
Dr. P. Estié, Bussum;
Giro-Nr.: 50 968 t. n. v. Lutherstichting, s’Gravenhage.

11. Luther-Bund in Ungarn

Prisidenten:

Pfarrer Andrds Csepregi, Bocskai u. 10, H-1114 Budapest; Tel.: (1) 1 8121 59;

Matyis Schulek, Jézsef krt. 71-73 II1.43, H-1085 Budapest; Tel.: (1) 1 14 27 15;
Vizeprisidenten:

Pfarrerin Fiva Brebovszky, Dedk tér 4, H-1052 Budapest; Tel.: (1) 11 73 413 (dienstl.);
Univ.-Dozent Dr. Tibor Fabiny jun., Lukdcs u. 1, H-1023 Budapest; Tel.: (1) 18 96 293;

Geschiftsfiihrer: Pfarrer Pal Lackner, Petdfi tér 2, H-9025 Gydr; Tel.: (96) 32 03 13;
Bankkonto: Budapest Bank RT Gydr, Nr. 407-337-941-0929.
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12. Evangelisch-Lutherische Kirche im siidlichen Afrika
(Natal-Transvaal)

Leiter: Bischof Dieter Lilje,
P. O. Box 7095, ZA-1622 Bonaero Park, Siidafrika,
Tel.: (011) 395 18 61, Fax: (011) 3 95 18 62;

Stindiger Stellvertreter: Dekan Georg Scriba,

11 Thorngate Road, Hayfields, ZA-3201 Pietermaritzburg, Siidafrika,
Tel.: (0331) 96 45 84, Fax (School of Theology): (0331) 2 60 55 40;
Beratender Geschiftsfiihrer: Erwin Dedekind,

P. O. Box 7095, ZA-1622 Bonaero Park, Siidafrika,

Tel.: (011) 9 73 18 53, Fax: (011) 3 95 18 62.

13. Evangelisch-Lutherische Kirche in Namibia (DELK)
Landespropst Reinhard Keding, POB 233, Windhoek, Namibia.

Quellennachweis

S. 53: Wemer Elent, Die Lehre des Luthertums im Abri, Nachdruck der zweiten Auflage mit
einem Geleitwort von Gerhard Miiller, Erlangen 1978, S. IX.

. 85: WA 6, 292,35-293,12.

101: WA 33, 355,33-356,2.31-37.

112: WA 50, 658,29-659.4.

. 128: WA 50, 368,3-7.

.175: WA 32, 304,21-24.

.190: WA 17 10, 144,32-35.
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Friedrich-Alexander-Universitit ein Handbuch vorgelegt, das die
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