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Zum Geleit

Auch dieses Jahrbuch dokumentiert erneut die Breite und Vielfalt der
Diasporaarbeit des Martin-Luther-Bundes, seine lebendigen Beziehungen
zu den lutherischen Minderheitskirchen im osteuropéischen Raum und das
geistliche Fundament seines Engagements im gottesdienstlichen Leben. Eine
Reihe von Aufsitzen geht auf theologische Tagungen zuriick, die nicht nur
der Begegnung und dem geistig-geistlichen Austausch dienen wollen, son-
dern die sich verpflichtet wissen, im Tagungsbetrieb landauf, landab die
lutherische Stimme zu Gehér zu bringen. Die Predigt zur Wiedereinweihung
der durchaus respektvoll als ,,Schwimmbadkirche“ bezeichneten Kathedrale
des russischen Luthertums in St. Petersburg, der Beitrag iiber Harald Kal-
nins und Wilhelm Kahle sowie der Situationsbericht aus Lettland sind mehr
als Erinnerungen an vergangene Zeiten. Dem aufmerksamen Leser ver-
anschaulichen sie den von Gott geschenkten Neuaufbruch lutherischen Le-
bens im Ostseeraum.

Wir haben uns entschieden, in diesem Jahrbuch auch die Predigt und die
Ansprachen abzudrucken, die am 7. Oktober 1997 beim Abschied von un-
~ serem Bruder und Freund Peter Schellenberg gehalten wurden. An diesem
Gottesdienst in der Neustadter Kirche zu Erlangen nahmen mehrere hundert
Pfarrer aus ganz Deutschland und den Nachbarkirchen teil. Fiirbitte und
Dank, getragen von den trostreichen Chorilen unserer Kirche, kennzeichne-
ten diese Feier zusammen mit der Familie von Pastor Dr. Peter Schellen-
berg und den Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern, den Freunden und Verant-
wortlichen des Martin-Luther-Bundes. Die Monate, die seitdem vergangen
sind, haben ebenso wie die zahlreichen Briefe, die in der Geschiftsstelle
eingingen, unterstrichen, was Gott der Diasporaarbeit der lutherischen Kir-
che mit Peter Schellenberg geschenkt hatte und wie sehr sein Verlust ein
Einschnitt in unserer Arbeit bedeutet.

So erscheint dieses Jahrbuch nun erstmals nicht mehr in der gestaltenden
Mitverantwortung von Peter Schellenberg. Wir danken Herrn Oberkirchen-
rat i. R. Helmut Tschoerner, Potsdam, sehr herzlich fiir die Betreuung dieses
Jahrbuchs. Auch diese Publikation gehort zum Vermichtnis Peter Schellen-
bergs, das zu bewahren wir uns in dankbarem Gedenken verpflichtet wissen.

Miinchen/Erlangen, im Mirz 1997 Claus-Jiirgen Roepke
Oberkirchenrat
Prisident des Martin-Luther-Bundes






GEORG KRETSCHMAR

Gott schenkt einen neuen Anfang

Predigt iiber Johannes 21,15-19'

Hohe Festversammlung, liebe Gemeinde, licbe Géste aus nah und fern!

Dies ist ein Freudentag fiir unsere Kirche, fiir St. Petersburg und fiir uns
alle, die wir hier versammelt sind. Daf} die Kirche der hll. Apostel Petrus
und Paulus, die Petrikirche, wieder Ort fiir regelmiBige Gottesdienste sein
darf, dal unsere Kirche, die sich iiber so grole Weiten erstreckt, ein sicht-
bares geistliches Zentrum erhdlt und dafl dieser Kirchenbau so schon ge-
worden ist — das ist eine grofe, wundersame Gabe Gottes. Gewill haben
Menschen dies ermoglicht und gewirkt, ihnen wird spéter zu danken sein.
Aber zuerst wollen wir dem Evangeliumstext nachsinnen, der eben verlesen
worden ist, dem Bericht des Evangelisten Johannes von der Neu-Berufung
des Apostels Petrus durch den auferstandenen Christus. Es ging um einen
neuen Anfang wie fiir uns.

Petrus und Paulus, die Apostel, deren Namen unsere Kirche trdgt, waren
Miénner ganz unterschiedlicher Herkunft und Prigung: der eine, Simon,
Fischer vom See Genezareth, der andere studierter Theologe, aus einer
griechischen Handelsstadt im Gebiet der heutigen Turkei, Saul, der sich
griechisch Paulus nannte. Was sie zusammenhielt, war der Auftrag des
auferstandenen Christus, Triger und Boten Seines Evangeliums zu sein.
Und noch etwas verband gerade diese Ménner: es gab in ihrem Leben einen
dunklen Fleck, eine Zeit oder auch nur eine Stunde, in der sie versagt
hatten. Paulus schreibt von sich selbst, er habe die Gemeinde Gottes ver-

| Festpredigt aus AnlaB der Wiedereinweihung der Petrikirche in St. Petersburg am
16. September 1997.
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folgt, und Petrus hat in der Nacht der Verhaftung seinen Herrn dreimal
verleugnet. Aber der Auferstandene hat sie dennoch oder neu in Seinen
Dienst gestellt. Dreimal hat Petrus verleugnet, und dreimal wiederholt Chri-
stus den erneuerten Auftrag. Die Kirche Jesu Christi ist die Gemeinschaft
der begnadigten Stinder. Dafiir stehen beide Apostel mit ihrem Leben.

Gott schenkt einen neuen Anfang. Dieser neue Anfang ist aber auch
Bestitigung der alten Zusagen. Der Apostel Paulus ist sich gewil, dal Gott
ihn schon von seiner Mutter Leib an ausgesondert hatte. Und iiber Petrus
stand doch schon das Wort Jesu, daB Er auf ihn, dem Er den neuen Namen
.Felsenmann® gab, Seine Kirche bauen werde. Auch wir haben keine neue
Kirche gebaut, sondern die alte zuriickerhalten und erneuert. Das Dunkle,
das dazwischen kam, ist {iberwunden, aber es ist nicht einfach vergessen.
Petrus bleibt immer der Mann, den der Herr berufen hat zum Menschen-
fischer, zum Haupt der Kirche, der diesen Seinen Herrn verleugnet hat und
der dennoch von diesem Herrn neu die Weisung erhalten hat: Weide meine
Schafe, leite meine Kirche.

Ihr Lieben, ich denke, wir diirfen uns in diesem Bericht wiederfinden.
Uns ist ein neuer Anfang geschenkt. Die Petrikirche ist wieder ein Haus, in
dem Gott uns segnet mit Seinem Wort und Seinen Sakramenten und in dem
wir ihm dienen diirfen in Gebet und Lobpreis. Die Zeit der Repressionen,
die Zeit der SchlieBung und Entweihung dieser Kirche war gewill eine
Epoche der Verleugnung Gottes in unserem Land. Und es war auch eine
Zeit des Abfalls vieler von dem, was ihren Miittern und Vitern heilig gewe-
sen war. Aber nicht darin sehe ich die Analogie zum Weg der Apostel. Es
liegt mir auch fern, den Eindruck zu erwecken, als wire es eine Siinde oder
gar Gotteslidsterung gewesen, in diesem Hause zum Schwimmen zu gehen.
Aber wie fiir die Apostel gilt auch fiir uns, daB diese Vergangenheit nicht
einfach getilgt ist, daB man sie vergessen konnte. Sie ist zugedeckt, so wie
das Schwimmbassin unter den Platten, auf denen die Béinke stehen. Aber sie
ist da und setzt den Rahmen, wenn wir unsere Zukunft bedenken. Denn
auch uns gilt wie den Aposteln: daB Gott einen neuen Anfang schenkt,
schlieBit einen neuen Auftrag ein.

1L

Wenn der Apostel Paulus von diesem neuen Auftrag schreibt, dann spricht
er von Gottes Barmherzigkeit, von Seiner Gnade: ,,Durch Gottes Gnade bin
ich, was ich bin*, schreibt er den Korinthern (I Kor 15,10). Petrus redet
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anders. Er beruft sich darauf, daB sein Herr ihn, den Fischer Simon vom See
Genezareth, kennt, mit seinen guten und mit seinen schwierigen Eigenarten,
mit seiner ganzen Vergangenheit, und daB Er, der auferstandene Herr, weil3,
daB er, Petrus, Ihn lieb hat, was immer gewesen war. Beide apostolischen
Antworten gehéren zusammen. Aber ich denke, die Worte des Petrus kon-
nen uns gerade heute helfen. An einem solchen Tage gehen wohl jedem
von uns die verschiedensten Erinnerungen und Uberlegungen durch den
Kopf. Die alten Petersburger konnten so vieles erzdhlen aus guten und
bosen Tagen. 1837 ist diese Kirche zum ersten Mal geweiht worden. Ich
nenne danach die Jahreszahlen 1917 — das Jahr der Oktoberrevolution —
und 1937 — damals wurde diese Kirche geschlossen und beschlagnahmt.
Was ist allein in diesen letzten sechzig Jahren geschehen! Ich denke nicht
nur an die Unterdriickung aller Kirchen und die Verfolgung der Gldubigen,
sondern auch an die Blockade Leningrads, durch die doch Glieder unserer
Gemeinde ebenso umgebracht wurden wie andere Biirger dieser Stadt. Es
giibe so vieles zu berichten auch iiber die verschlungenen Wege der Neu-
sammlung unserer Gemeinden in Leningrad/St. Petersburg, Gutes und Nicht-
Gutes. Woher wir auch kommen — aus RuBland, Usbekistan, WeiBrufland,
aus Deutschland, Finnland, der Slowakei, aus Amerika, es sind Jahre, die
uns geprigt haben, durch unsere Taten und durch das, was uns widerfahren
ist, auch durch Geschehnisse, iiber die wir mit keinem Menschen reden
wiirden. Aber Gott weiB alle Dinge. Bei IThm sind sie aufgehoben. Er bringt
zusammen, was wir nicht mehr verkniipfen konnen. Und am Ende zéhlt nur
das eine, daB wir mit Petrus sagen konnen: Du, Herr, weiit, daB8 ich Dich
lieb habe. Wenn wir dies wissen, dann sind wir frei fiir den neuen Anfang.
Dann kdnnen wir mit dem Apostel Paulus die Gnade Gottes riithmen.

1L

Gott vergibt verschiedene Auftrige. Schon Paulus hatte der auferstandene
Christus eine eigene Mission anbefohlen. Wir sind nicht Petrus. Aber die
Weisung an ihn: Weide meine Schafe, gilt der Kirche aller Zeiten und an
jedem Ort. Immer brauchen die Gemeinden Leitung durch den Dienst der
Verkiindigung des Evangeliums von der Auferstehung des gekreuzigten Soh-
nes Gottes und durch die Verwaltung der hl. Sakramente. Dabei ist in diesem
Wort des Herrn an Petrus vorausgesetzt, daB es diese Herde Christi, die
Gemeinden gibt. Das gilt auch fiir uns. Lutheraner sind wohl nie als Missio-
nare nach RuBland gekommen. Sie waren hier und deshalb brauchten sie
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Kirchen fiir den Gottesdienst. Aber heute ist es doch anders als 1729 —
damals ist der Grundstein zur ersten Petrikirche an diesem Ort gelegt wor-
den — oder 1837. Nach allem, was gewesen ist, mufite und muf} die Lutheri-
sche Kirche in unserem Land neu gesammelt werden. GewiB nicht dadurch,
daB Schafe aus anderen Herden gestohlen werden. Aber wer zu dieser Herde
gehort, das wird eben erst beim Sammeln und Hiiten sichtbar. Ein Kirchen-
gebiude am Nevski-Prospekt in St. Petersburg darf keine sich abschlieBende
Gemeinschaft beherbergen. Wir sind ein Teil dieser Stadt wie unsere ganze
Kirche ein Teil der russischen Gesellschaft ist. Das gilt — natiirlich — ebenso
fiir die anderen Staaten, die aus dem alten Zarenreich und dann der Sowjet-
union hervorgegangen sind und in denen wir Gemeinden haben. Es sind
neue Herausforderungen und damit neue Aufgaben hinzugekommen. Des-
halb ist das russisch-deutsche Begegnungszentrum in Verbindung mit unse-
rer Kirche und durch sie mitbegriindet worden. Wir waren immer eine
christliche Kirche neben anderen in St. Petersburg und ganz RuBlland, und
wir waren immer eine Minderheitskirche neben der so viel groBeren Russi-
schen Orthodoxen Kirche. Wir haben immer respektiert, was Gott anderen
Kirchen aufgetragen und anvertraut hat. Aber heute ist uns geboten, so viel
zusammenzuarbeiten, wie es uns moglich ist, eben weil die Jahrzehnte seit
der Oktoberrevolution und der Wende, die zum Zerfall der Sowjetunion
fiihrte, Folgen hinterlassen haben in der Gesellschaft, bei denen, deren Miit-
ter und Viter Christen gewesen waren: Zusammenarbeit im Bereich der
Diakonie und auch des Heimholens der Menschen dieser Stadt in den Glau-
ben, den die Apostel Petrus und Paulus gepredigt haben. Begegnung von
Russen und Deutschen war in diesem Land und in unserer Stadt immer
auch Begegnung insbesondere von orthodoxen und lutherischen Christen
und den Traditionen, aus denen sie kommen. Natiirlich sollen damit die
anderen christlichen Kirchen, mit denen wir in Freundschaft, ja briiderlicher
Verbundenheit in dieser Stadt, in diesem Land zusammenleben, nicht aus-
gegrenzt werden.

Gott schenke, daBl alle Begegnungen in diesem Haus der Versohnung
dienen und die Verbundenheit in Freundschaft foérdern. Der neubestitigte
Auftrag isoliert uns nicht gegeniiber anderen Gemeinden, sondern muf uns
gerade zusammenfiihren, so wie der Auftrag des Auferstandenen, der Petrus
und Paulus als Apostel berief, sie trotz der Verschiedenheit des Auftrages
und ihrer menschlichen und theologischen Unterschiedenheiten zusammen-
zwang und zusammenhielt.
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Iv.

Petrus hort aus dem Munde seines Herrn, dal am Ende seines ihm anbe-
fohlenen Dienstes das Martyrium stehen wird, der Tod am Kreuz mit ausge-
reckten Armen in der Nachfolge seines Herrn, des gekreuzigten und aufer-
standenen Christus. Man kann vom Weg der Christenheit in diesem Jahr-
hundert nicht reden, ohne von den Mértyrern zu sprechen. Das gilt auch fiir
unsere Kirche und fiir die Gemeinden dieser Stadt. Auch der letzte Pastor
der Petrikirche vor dem Neuanfang ist Mirtyrer geworden. ,,Und fiihren,
wohin du nicht willst”, das konnen so viele Briider und Schwestern aus
unseren Gemeinden im Riickblick iiber ihr Leben setzen. Nicht nur die
Vergangenheit, auch die Zukunft kennt Gott allein. Aber, was der Evange-
list am Ende iiber das Sterben des Apostels Petrus schreibt, ist nicht eine
Drohung und soll nicht schrecken, es ist eine VerheiBung. Wir leben in
Hoffnung und sehen eine Zukunft mit den alten und mit neuen Aufgaben
vor uns. Die Diamonen der Vergangenheit sind gefesselt. Sie sind geschwun-
den wie das Schwimmbecken in der Mitte der Petrikirche. Gott gebe, daB
sie nie mehr freigelassen werden. Wir diirfen frohlich, gelassen, dankbar
und mit Zuversicht in die Zukunft gehen. Denn was auch kommen mag,
wenn wir gewil sein konnen, daB Gott uns kennt und weil, dal wir Ihn,
den dreieinigen Gott, liebhaben, dann diirfen wir uns auch daran halten, da3
niemand uns aus Seiner Hand reilen kann: im Leben und im Sterben diirfen
wir Gott preisen.

Mboge der allwissende dreieinige Gott uns segnen, dafl diese Verheiflung
an uns wahr wird.



720
" In memoriam Dr. h. c. Peter Schellenberg/

10. 10. 1935-28.9. 1997

Am 28. September 1997, dem Vorabend des Michaelistages, verstarb
nach kurzer Krankheit im Alter von 61 Jahren der Generalsekretiir des
Martin-Luther-Bundes, Pastor Dr. h. c. Peter Schellenberg.

Der aus Hamburg stammende Theologe leitete die Arbeit des Diaspora-
werkes der lutherischen Kirchen Deutschlands seit 1974. Der Prdsident des
Martin-Luther-Bundes, Oberkirchenrat Claus-Jiirgen Roepke, erkldrte zum
Tod von Pastor Schellenberg:

. Die lutherischen Minderheitskirchen Europas verlieren mit dem Gene-
ralsekretir des Martin-Luther-Bundes einen langjihrigen viterlichen und
verstindnisvollen Forderer ihres Dienstes. Peter Schellenberg verkorperte
in der weltweiten evangelischen Christenheit Treue und Verldflichkeit des
Luthertums im Land der Reformation. Von der Zentrale des Martin-Luther-
Bundes in Erlangen aus wirkte er mit unermiidlicher Freundlichkeit fiir die
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lutherische Diaspora, vor allem in Mittel- und Osteuropa. Wir beugen uns
dem Willen Gottes, denken fiirbittend an die Familie Schellenberg und dan-
ken Gott fiir den Dienst unseres Bruders in unserer Mitte. Der Dreieinige
Gott geleite ihn durch seine Engel in sein himmlisches Reich.*

Am 7. Oktober 1997 fand in der Neustddter Kirche in Erlangen ein
Gedenkgottesdienst statt, in dem eine grofie Trauergemeinde Abschied nahm
von dem Heimgegangenen.

Nachfolgend drucken wir die in diesem Gottesdienst gehaltenen Nachrufe
von Oberkirchenrat Claus-Jiirgen Roepke und Bischof Dr. Christoph Klein,
Hermannstadt (Rumdnien), sowie die Trauerrede von Landesbischof i.R.
Prof. Dr. Gerhard Miiller:

Verehrte, liebe Frau Schellenberg,
liebe Freunde des Martin-Luther-Bundes,
liebe Trauergemeinde!

Sehr traurig, ja bestiirzt, nehmen wir in dieser Stunde Abschied von
unserem Bruder Peter Schellenberg. Wir — der Vorstand des Martin-Luther-
Bundes, die Triger der Arbeit im Bundesrat und in der Mitgliederversamm-
lung, die regionalen Vereine im In- und Ausland, die Mitarbeiterinnen und
Mitarbeiter in der Zentrale driiben an der FahrstraBe und der uniiberschau-
bare Kreis von Freunden, der sich im Martin-Luther-Bund der Hilfe fiir die
lutherische Diaspora in Europa und Brasilien verpflichtet weil3.

Am 1. September 1974 hat der Hamburger Pastor Dr. h. c. Peter Schel-
lenberg die Aufgabe des Generalsekretirs iibernommen. Seitdem hat er die
Arbeit des Martin-Luther-Bundes in ungew6hnlicher Weise als ein Netz-
werk lutherischer Gemeinschaft quer durch Europa geprigt: durch seinen
Arbeitseinsatz, sein theologisches Profil und seine geistliche Ausstrahlung,
seine Menschenfreundlichkeit, sein Verhandlungsgeschick und seine unmit-
telbare Zuwendung zu den Schwestern und Briidern in der Diaspora. Im
Baltikum, in den kleinen lutherischen Kirchen West- und Osteuropas und
im fernen Brasilien stand sein Name fiir Treue und VerlédBlichkeit des Lu-
thertums im Land der Reformation.

So haben wir ihn erlebt: Neben der Bibel das Kursbuch der Bundesbahn
und den Flugplan im Gepick, immer unterwegs mit Laptop und Kopfhorer
fiir das Klassikprogramm im Intercity — unterwegs zu Sitzungen, in denen
er leise, aber deutlich fiir die Interessen der Minderheitskirchen kdmpfte,
unterwegs zu Gemeinden, die ihm ihre Plidne fiir den kirchlichen Wieder-
aufbau vertrauensvoll erlduterten, unterwegs als geistlicher Krisenmanager,
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wenn irgendwo im osteuropdischen Luthertum wieder einmal Bischof und
Pfarrer aneinander gerieten. Unterwegs zu Menschen, an deren Geschick er
Anteil nahm und denen er neue Hoffnung, Trost und Hilfe brachte. Ein
bischéflich-briiderlicher Visitator im Sinn der alten lutherischen Visitations-
ordnung war Peter Schellenberg fiir die Kirchen in der Diaspora. Bischof
Volny aus dem Teschener Land schreibt uns: ,,Jch will ausdriicken aufrich-
tiges Beileid und Mitleid zum Ableben des Freundes unserer Kirche. Es
war ein Mensch groBlen Glaubens, der reiche Friichte fiir kleine Kirchen in
Mittel- und Osteuropa gebracht hat. Er konnte uns allen ein wirkliches
Heim in Erlangen schaffen, lebte mit Freuden und Sorgen von allen kleinen
Kirchen. Mit tiefer Demut beugen wir uns vor Gott und danken fiir die
Gabe des Lebens und Dienstes unseres verstorbenen Bruders im Herrn.*

Aber wir haben ihn auch daheim erlebt, im Haus an der FahrstraBe. Als
Redakteur der kleinen Zeitschrift, beim Entwurf neuer Projekte fiir den von
ihm wieder belebten und besonders geschiitzten Verlag. Wie er tagaus,
tagein die Besucher empfing, so daB die Zentrale des Martin-Luther-Bundes
fiir unendlich viele Menschen, vor allem aus Osteuropa, zu einer wahren
,»Herberge zur Heimat* wurde. Bei der Planung von LKW-Hilfstransporten
kreuz und quer durch die Weiten des russischen Landes. Und als ein Gene-
ralsekretér, der vielen, langjdhrigen Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern eher
viterlicher Freund und Wegbegleiter denn Chef und Dienstvorgesetzter war.

Andere Vereine haben Projekt- und Arbeitsgruppen, Gremien, die iiber
Antriige entscheiden, eine Finanzabteilung, ein Offentlichkeitsreferat, eine
ganze theologische Fachabteilung und einen Friihstiicksdirektor, der Geld
beschafft und die VIPs streichelt. Peter Schellenberg war fiir den Martin-
Luther-Bund alles dies — und mehr — in seiner Person. Und er war dies in
groBer Bescheidenheit.

Bemerkenswert — und ein verpflichtendes Erbe fiir uns — ist dabei die
Einbindung dieses Vereins in das Ganze unserer lutherischen Kirche und des
Lutherischen Weltbundes. In die Zeit des Wirkens von Peter Schellenberg
fillt die Griindung einer ganzen Reihe von Martin-Luther-Vereinigungen
im benachbarten Ausland, in Ungarn, der Schweiz und Liechtenstein etwa.
Weitere derartige Neugriindungen sind in Vorbereitung. Hier wird deutlich,
daB es dem Martin-Luther-Bund nicht nur um praktische Hilfe, sondern um
Pflege und Weitergabe des geistigen Erbes der Reformation geht.

Das Vereinsleben des deutschen Protestantismus zeichnet sich im allge-
meinen nicht durch eine besondere Nihe zur Kirche und den Gemeinden
vor Ort aus. DaB} dies im Martin-Luther-Bund von Anfang an ganz anders
war, hiingt mit seiner Entstehungsgeschichte zusammen. Dal} es so blieb, lag
aber in hohem Mal an der Art, wie Peter Schellenberg sein Amt in den zu-
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riickliegenden 23 Jahren verstand und wahrnahm. Der Martin-Luther-Bund
versteht sich als ein Werkzeug der lutherischen Kirchen in Deutschland, als
ein Werk der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands,
ein ,,anerkanntes Werk", wie es in der Satzung heiBit. Peter Schellenberg hat
diese ,,Anerkennung® des Martin-Luther-Bundes mit steter Liebenswiirdig-
keit angemahnt und die VELKD ermutigt, sich dieses Werkes zu bedienen.
Daraus ist eine vertrauensvolle Zusammenarbeit zwischen dem Lutheri-
schen Kirchenamt und der Zentrale in Erlangen erwachsen. Wenige Tage
vor seinem Tod waren Peter Schellenberg und ich zum Gedankenaustausch
in der Kirchenleitung. In Erinnerung an diese guten Gespriche wiirdigte
Bischof Hirschler jetzt in einem Brief an den Martin-Luther-Bund Bruder
Schellenbergs ,,Zuversicht, Aufmerksamkeit und Umsicht*. Wir danken
Frau Oberkirchenritin Mahn, die heute unter uns die Vereinigte Kirche, das
Lutherische Kirchenamt und das Deutsche Nationalkomitee des Lutheri-
schen Weltbundes vertritt und uns die Anteil nehmenden Griile von Gene-
ralsekretdr Noko vom Lutherischen Weltbund iiberbringt.

Auch in die Arbeit der EKD, die heute durch OKR Mildenberger vertre-
ten ist, und in die Kooperation mit dem groBen Bruder, dem ,,Gustav-Adolf-
Werk"®, hat Peter Schellenberg seine Kompetenz eingebracht. Dafl im Mar-
tin-Luther-Bund dabei immer auch lutherische Kirchen mitarbeiteten, die
nicht der VELKD angehoren und zu diesen auch die Selbstdndige Lutheri-
sche Kirche zahlt, verdanken wir ohne Zweifel dem theologischen Profil
und dem geistlich-diplomatischen Geschick Peter Schellenbergs. Und so
darf vielleicht in dieser Stunde doch gesagt werden, daB3 einer der letzten
Abendmahlsgottesdienste, in denen er am Tisch des Herrn kniete, in der
Gemeinschaft der Selbstindigen Lutherischen Kirche stattfand.

Bischof Kohlwage, der Bischof der nordelbischen Heimatkirche unseres
Bruders, hat in seinem Schreiben an den Martin-Luther-Bund festgestellt,
daB Peter Schellenberg unter uns ,,deutliche Spuren® hinterlassen habe, Spu-
ren, ,,die ihren Grund im Evangelium haben und zu den Menschen fiihren*.
So hat er 23 Jahre in unserer Mitte gewirkt: Ein im Evangelium verwurzel-
ter Mensch, der unterwegs war zu den Menschen.

Damit hat er der Arbeit des Martin-Luther-Bundes iiber seine Zeit hinaus
den Weg gewiesen. Und dieser Prigung — der geistlichen, praktischen und
persdnlichen, der unbiirokratischen Zuwendung zu den Schwestern und Brii-
dern der lutherischen Diaspora — wollen wir verpflichtet bleiben.

Wir danken Gott fiir alles, was unser Bruder unter uns durch Gottes
Gnade wirken durfte. Und wir lassen uns trosten durch den Trostbrief Mar-
tin Luthers, den er wenige Jahre vor seinem Tod einer ,,ehrsamen, lieben
Frau® zum Heimgang ihres Mannes schrieb: ,,Ich habe leider erfahren, wie
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Gott, der liebe Vater, Euch — ja auch uns — mit Ruten geschlagen hat und
Euren lieben Mann von Euch — und auch von uns — genommen hat. Das ist
uns allen sehr weh, obwohl er doch nun in guter Ruhe beim Vater ist. So
laBt euch nun trésten in dem Herrn Jesus, der fiir euch, fiir uns alle und
auch fiir Euren Mann gestorben ist. Der meint es viel Mal besser mit uns
allen als es je ein Mann, eine Frau oder Kinder auf dieser Erden vermdgen.
Denn wir sind doch sein, wir sterben oder leben, wir darben oder haben,
wie es auch geht und steht. Sind wir aber sein, so ist er auch unser mit
allem, was er hat und ist, auch mit seiner Auferstehung von den Toten. So
sollt Thr nie einen anderen Gedanken haben als: Diese seine Auferstehung
ist fiir uns geschehen.”

Erlangen, den 7. Oktober 1997 Oberkirchenrat
Claus-Jiirgen Roepke

In Matthius 5,8 lesen wir: ,,Selig sind, die reinen Herzens sind; denn sie
werden Gott schauen. *

Dies war der Taufspruch unseres Heimgegangenen und zugleich ein Leit-
spruch fiir sein Leben. Er wufite, was die Heilige Taufe bedeutet: Durch sie
werden wir hineingenommen in den Tod Jesu Christi und in seine Auferste-
hung, ,.damit wir in einem neuen Leben wandeln®, wie der Apostel Paulus
sagt. Die Seligpreisungen, die dem Schwerkranken in der Klinik zugespro-
chen wurden, sind Hinweise auf Gottes Giite und Treue: Er macht uns rein
durch das Sakrament der Taufe, er vergibt uns unsere Schuld und gibt uns
Gemeinschaft mit ihm, bis wir ihn zuletzt schauen in seiner Herrlichkeit.

Der Verstorbene wurde am 10. Oktober 1935 in Hamburg als zweites von
drei Kindern geboren. Am 29. Dezember desselben Jahres wurde er getauft.
DaB ihm die Taufe wichtig war, belegt die Tatsache, daB sein Taufspruch
mit ihm gegangen ist durch sein Leben. Hinzu tritt die Konfirmation am
18. Miirz 1951. Sein Konfirmator Reinhard Schréder beeinflute Peter Schel-
lenberg und viele seiner Freunde tief. Sein Konfirmationsspruch, den er von
seinem Konfirmator erhielt, mag seine Berufsentscheidung mitgeprigt ha-
ben: Christus spricht: ,,Wer nun mich bekennt vor den Menschen, den will
ich auch bekennen vor meinem himmlischen Vater.” Der Heimgegangene
arbeitete nach der Konfirmation in der Gemeinde mit und auch in der
Hamburger Bahnhofsmission, wie Uwe Hamann zu berichten weifl. Friih
fand er Interesse am Beruf des Pastors, was seine Schwester erzihite.

So war es folgerichtig, daB er Theologie studieren wollte. Sein Vater
fand das nicht klug. Er meinte, womit er sicher recht hatte, daB8 Peter auch
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in anderen Berufen Erfolge haben konne, und zwar in solchen, in denen
dabei mehr klingende Miinze herausspringt. Aber der Sohn lieB sich nicht
beirren. Was er als richtig erkannt hatte und was er sich vornahm, daran
hielt er wiihrend seines ganzen Lebens konsequent fest — so haben wir ihn
ja in Erinnerung. Peter-Schellenberg studierte nach dem 1955 abgelegten
Abitur zunédchst in Hamburg und dann in Erlangen Theologie. Er wohnte
hier nicht im Martin-Luther-Heim. Diese Kontakte entstanden erst spiter.
Aber daf ihm lutherische Theologie wichtig war, belegt die Tatsache seines
Wechsels nach Erlangen. Ihn zu vollziehen, war nicht einfach — auswirts
war das Studium fiir den Hamburger teurer. Sein Vater konnte ihn finanziell
zwar in Grenzen unterstiitzen, aber der Sohn mufte selber als Werkstudent
und als Vorfiihrer im Kirchlichen Filmdienst in Bayern hinzuverdienen.
Das war nicht immer attraktiv, wenn etwa ein und derselbe Film zigmal
vorzufiihren war. Peter Schellenberg hat aber nie dartiber geklagt, daB er fiir
seinen Unterhalt als Student teilweise selber sorgen mulite. Vielmehr hat es
thm sicher geholfen, Menschen in ihren Berufen und unterschiedlichste
Gemeinden kennenzulernen.

Zu Peter Schellenbergs geistlicher Heimat wurde die Ansverus-Bruder-
schaft, in die er als Student eintrat. Besonders Albrecht Peters hat ihn hier
geprigt. Lutherische Theologie, die von Gottes Heilshandeln und zugleich
von der Frucht des Glaubens wei3, wurde bestimmend fiir die Arbeit des
jungen Pastors — und sie blieb es. Am 28. Oktober 1962 wurde er ordiniert
und Hilfspastor in der Paul-Gerhardt-Gemeinde in Winterhude. Hier blieb
er auf Wunsch der Gemeinde, in der er ausgesprochen gerne gearbeitet hat.
Gemeindearbeit war eigentlich das, was er zeit seines Lebens tun wollte:
Verkiindigung des Wortes Gottes, Verwaltung der Sakramente, seelsorger-
liche und pidagogische Tatigkeiten. Am 24. April 1963 heirateten Eva Sie-
veking und Peter Schellenberg. Zwei Kinder wurden den Eheleuten ge-
schenkt: Matthias und Susanne.

Der grofle Einschnitt war der Wechsel in das Amt des Generalsekretirs
des Martin-Luther-Bundes 1974. Die Familie muBlte sich von der Freien
und Hansestadt Hamburg auf Franken umstellen. Der Heimgegangene ar-
beitete in seinem neuen Amt, so weit es irgend ging, wie ein Gemeinde-
pastor: Nichts war ihm zuviel; ruhig ging er seine Aufgaben an, und moch-
ten sie noch so zahlreich sein. Alles iiberblickte er und hielt die Féden
zusammen. Zugleich hatte er noch Zeit fiir Studenten und Besucher, die
deswegen immer wieder gerne zuriickkehrten. Er blieb auch dort Seelsor-
ger, wo Managementaufgaben gelost werden muBten. Im Alter von 61 Jah-
ren, elf Monaten und 18 Tagen wurde er aus dieser Zeitlichkeit abgerufen.
War es ein vollendetes Leben, so werden wir fragen?
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Ich denke: Ja, es war ein vollendetes Leben. Peter Schellenberg hat
seinen Lauf vollendet, einen Lauf, der gepriigt war von den Aufgaben eines
Pastors. Gern iibernahm er zusitzlich zu allen Verwaltungsaufgaben und zu
allem Management Gottesdienste, weil Gott uns nicht nur in der Taufe zu
seinen Kindern macht, sondern weil er uns stets aufs neue Siindenverge-
bung durch sein Wort zuspricht. Der Vollendete bekannte sich zu dem, der
ihn gerufen hatte, und bezeugte die Gnade Gottes, die in seinem Sohn Jesus
Christus offenbar geworden ist. Das Heilige Abendmahl wurde im Martin-
Luther-Heim auch zu Zeiten gefeiert, in denen das sonst an Universitiiten
zuriickgetreten oder ganz verschwunden war. Der Verstorbene wufite von
der leibhaften Teilhabe, die der Gottessohn uns im Heiligen Abendmahl
gewihrt.

., Selig sind, die reinen Herzens sind; denn sie werden Gott schauen.”
Peter Schellenberg darf nun schauen, was er geglaubt hat: die Giite und
Barmherzigkeit Gottes, die uns begleitet und die uns zu unserem Ziel fiihrt.
. Wer nun mich bekennt vor den Menschen, den will ich auch bekennen vor
meinem himmlischen Vater*, sagt Jesus Christus. Er wird seine Zusage
halten, der alle vertrauen konnen. Amen.

Landesbischof i. R. Dr. Gerhard Miiller

Liebe Trauergemeinde,
tiefgebeugte Familie,
liebe Schwestern und Briider!

Wihrend wir hier Abschied nehmen von unserem verehrten Freund und
lieben Bruder Peter Schellenberg, trauern in den evangelisch-lutherischen
Minderheitskirchen iiberall in der Welt viele Menschen. Denn auch einzelne
Menschen in der Diaspora, nicht nur Kirchenleitungen und Wiirdentréger,
hat unser Heimgegangener besucht und zu seinen Freunden gezihlt. Vielen
stand er nahe mit Rat und Tat dort und hier. Und immer war in Erlangen
sein gastliches Haus fiir jedermann offen. Wenn zu dieser Stunde unserer
Trauerfeier alle Glocken der ungarischen und der noch bewohnten séchsi-
schen evangelischen Gemeinden in Siebenbiirgen lduten, dann soll dies zum
Ausdruck bringen: ganze Gemeinden und viele, viele Briider und Schwe-
stern haben einen treuen Freund verloren und befehlen ihn der Gnade des
barmherzigen und giitigen Gottes — in groBer Dankbarkeit fiir sein Wirken
und in ehrfiirchtiger Anerkennung seiner Verdienste fiir die Sache Gottes
und der Menschen evangelischen Glaubens und anderer.
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,,Man kann nur schiitzen, was man kennt. Diesen weisen Ausspruch
sollte man auch auf das Verstindnis des Dienstes in der Diaspora von
Pastor Dr. Peter Schellenberg anwenden. Fiir ihn war die kirchliche Diaspora
nicht nur die Situation einer Minderheit in einer anderen, einer fremdkon-
fessionellen, einer ethnischen oder einer sédkularen Umwelt. Er hat Diaspora
erlebt und verstanden als die Not der Zerstreuung und die Zerstreuung als
die Not, ganz im Sinne des Wortes iiber Jesu: ,Jesus jammerte es des
Volkes, denn sie waren zerstreut, wie die Schafe, die keinen Hirten haben®
(Matthéus 9,36).

Darum war sein innerstes und tiefstes Anliegen, da zu sein fiir notleidende
Kirchen und einzelne Schwestern und Briider, wie ein Hirte, der das Zer-
streute sammelt. Das Hilfswerk war fiir Peter Schellenberg mit Sammlung
des Zerstreuten im Sinne von Schutz des Gefdhrdeten und Trost des Be-
dringten verbunden. Darum war es ihm ein Anliegen kennenzulernen, was
er schiitzen wollte. ,, Man kann nur schiitzen, was man kennt."" Er bereiste
die Diasporakirchen, die nach 1990 bis Wladiwostok reichten. Er kannte
Pfarrhéduser und ihre Familien, er gewann Einblick in die Verhiltnisse vieler
schlichter und bediirftiger Menschen, er wulite von der verborgenen Not
von Amtsbriidern und -schwestern. Es wurden ihm Dinge anvertraut, die
man sonst verschwieg. Er hat in den schweren Jahren des Kommunismus in
unseren atheistischen Lindern den Weg zu den bedrohten Kirchen, ihren
Kirchenleitungen und ihren Gemeinden gefunden. Seine von Wirme und
Freundlichkeit getragenen Hilfeleistungen waren unkonventionell, unbiiro-
kratisch und bedeuteten oft den einzigen Beistand, die letzte Rettung. Es
war immer diskrete und subtile Zuwendung, verbunden in Seelsorge, im
Gesprich, in der Anteilnahme: ein Bruderdienst mit dem Hirtenamt, eine
Diakonia mit der Martyria verbunden. Da war die geistliche und geistige
Unterstiitzung, durch das Sendschriften-Hilfswerk durch Biicher, aber auch
durch die Moglichkeit eigenen Publizierens; da war die leibliche Unterstiit-
zung durch die medizinischen Einzelhilfen, tiir manche lebensnotwendig,
es war Unterstiitzung des gottesdienstlichen und gemeindlichen Lebens durch
Subventionen fiir viele Projekte in den lutherischen Minderheitskirchen im
Ausland und vieles anderes.

Sammlung der Zerstreuten war aber auch ein Konzept bei seiner Tétigkeit
in der Geschiftsstelle hier vor Ort. Pastor Schellenberg hat dieses Haus in
der Fahrstrae in Erlangen zu einem Sammelpunkt fiir Menschen aus der
Diaspora weltweit, fiir junge Leute aus der Okumene, fiir geistliches Leben
— vor allem der ausldndischen — Theologiestudenten gemacht. Auch hier
gilt: ,, Man kann nur schiitzen, was man kennt.” Er war ein Hausvater, der
seine Schutzbefohlenen personlich kannte, der mitten unter ihnen leben
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wollte und seine Tiire fiir sie als Hausgiste oder Durchreisende offen hielt.
Darum war auch so viel grenziiberschreitende Bewegung in diesem Haus,
im Biiro und in der Wohnung der Familie Schellenberg, wahrscheinlich viel
zu viel Arbeit, zu viel Einsatz, zu viel Dienst fiir andere. — Aber sollen wir
im Blick auf das Zuriickliegende all diese selbstlose, ans Mark gehende
Arbeit bedauern oder verantwortlich machen fiir seinen friihen, allzu friihen
Tod?

Wilhelm von Humboldt schrieb einmal: ,,Die Vergangenheit und die Er-
innerung haben eine unendliche Kraft, und wenn auch schmerzliche Sehn-
sucht daraus quillt, sich ihnen hinzugeben, liegt doch darin ein unaussprech-
lich siiBer GenuB.” Schmerz und Trauer erfiillt uns alle und besonders Euch,
liebe leidtragende Familie, aber auch ein unaussprechlich tiefes Gefiihl der
Dankbarkeit fiir das, was Peter Schellenberg fiir uns bedeutet hat. Moge
diese Dankbarkeit schlieBlich starker sein als der Schmerz im Wissen um
das Wort des Psalmisten: ,Meine Zeit steht in deinen Hiinden, Herr* (Ps
31,16). Wir alle hatten nie gedacht, daB seine Zeit so knapp bemessen sei,
und wir alle hitten seiner noch dringend bedurft, auch die Familie, die oft
zu kurz gekommen sein mag. Aber: ,,Meine Gedanken sind nicht eure Ge-
danken und eure Wege sind nicht meine Wege* (Jes 55,8), antwortet uns
Gott in dieser Stunde. Wir wissen nur dies eine: wie sein Leben ist auch
seine Zukunft in Gottes Handen. Dem allméchtigen Schutz und seiner lie-
benden Fiirsorge befehlen wir den, der ein Beschiitzer und sorgender Haus-
vater der Zerstreuten und Hilfesuchenden war. Auf seinen Trost, auch fiir
Euch, schwer gepriifte Familie, hoffen wir und vertrauen darauf, daB er
Euch trosten, stirken und versorgen wird.

Im Namen der Kirchen Osteuropas und besonders der ungarischen und
sidchsischen Kirchen Siebenbiirgens und ihres Protestantischen Theolo-
gischen Instituts in Klausenburg und Hermannstadt, dessen Ehrendoktor
Dr. h. c. Peter Schellenberg ebenso war wie der Theologischen Fakultiiten
aus Budapest und Bratislava, spreche ich dem Martin-Luther-Bund, der Zen-
trale und allen seinen Zweigstellen, der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land, die einen treuen Arbeiter im Weinberg Gottes verloren haben, und
nicht zuletzt der trauernden Familie — der Gattin, den Kindern und Ge-
schwistern — unsere tief empfundene Anteilnahme aus und sage mit einer
alten Formel aus der siebenbiirgischen Kirche: ,,Der Herr troste ihm seine
Seele im ewigen Leben. Der Herr triste seine Hinterbliebenen.*

Der Herr lasse ihn ruhen in seinem Frieden und das Licht seiner Gnade
leuchte ihm. Amen.

Bischof Dr. Christoph Klein
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Martin Luther und die Mystik

Die Geschichte der Lutherdeutung ist nicht frei von Geist und Umstén-
den der jeweiligen Zeit. In seinem Lutherbuch spricht Gerhard Ebeling von
einem Kaleidoskop der Lutherauffassungen.! Unser Thema ,,Luther und die
Mystik* 148t vielleicht den Verdacht aufkommen, hier solle nun noch ein
neues Lutherbild angeregt und aufgezeigt werden: Martin Luther, der fein-
sinnige Mystiker. Zumindest ist das Thema fiir die Theologie nicht ohne
Brisanz, denn es gibt eine antimystische Tendenz in der evangelischen Theo-
logie, die sich seit dem Jahr 1870 und seit Albrecht Ritschls dogmenge-
schichtlichen Arbeiten iiber Adolf von Harnack, Emanuel Hirsch, Karl Holl
bis zu Karl Barth, Emil Brunner und der Dialektischen Theologie verfolgen
14Rt. In Kurt Alands Lutherlexikon findet sich das Stichwort Mystik nicht.
Die Auffassung ist unter gebildeten Protestanten weit verbreitet, da8 die
Mystik eine Angelegenheit der romisch-katholischen Kirche und der katho-
lischen Frommigkeit sei, von der Luthers theologisches Denken klar unter-
schieden werden miisse. Glaube sei eine Angelegenheit des BewubBtseins
und des Gehorsams gegeniiber dem ,,Wort“. In der evangelischen Schul-
theologie ist es nicht iiblich, vom Erleben Gottes oder gar von mystischen
Gotteserfahrungen zu reden. Grundlage des Glaubens und der Theologie ist
vielmehr Gottes Offenbarungstat in Jesus Christus und dessen geschicht-
liches Zeugnis in der Bibel. Erst die neuere Forschung ist auf Zusammen-
hiinge zwischen der Lebensgeschichte und der Theologie des jungen Luther
einerseits und der vorreformatorischen Kirche andererseits gestoBen und
wiirdigt den EinfluB der Mystik auf Luther positiv. Dies ist durch Vortriige
wihrend des Dritten Internationalen Kongresses fiir Lutherforschung in Jar-
venpii in Finnland 1966 besonders deutlich geworden.” Inzwischen haben

| G. Ebeling, Luther. Einfithrung in sein Denken, Tiibingen 1964, S. 12.

2 1. Asheim (Hg.), Kirche, Mystik, Heiligung und das Natiirliche. Vortriige des Dritten
Internationalen Kongresses fiir Lutherforschung. Jirvenpii, Finnland 11.-16. August
1966, Gottingen 1966; darin: H. A, Oberman, Simul gemitus et raptus. Luther und die
Mystik, S. 20-59; E. Iserloh, Luther und die Mystik, S..60-83; B. Higglund, Luther
und die Mystik, S. 84-94. Zur Mystik allgemein: F.-D. MaaB, Mystik im Gespriich.
Materialien zur Mystik-Diskussion in der katholischen und evangelischen Theologie
Deutschlands nach dem Ersten Weltkrieg, Wiirzburg 1972.
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sich weitere Autoren dem Thema zugewandt.’ Gewil wird man Luther
nicht zu den grofen Mystikern zdhlen konnen. Er selbst duBerte sich sogar
kritisch zur spekulativen, neuplatonisch gepragten Mystik des Dionysius
Areopagita, eines unbekannten Monchs aus dem 6. Jahrhundert. Aber es
gibt andererseits geniigend Hinweise darauf, daB zumindest der junge Lu-
ther durch die Tradition der Mystik stark geprigt wurde und sein Werde-
gang und seine Theologie ohne die Kenntnis der Mystik nicht zu verstehen
sind. Oberman spricht von einem mystischen Gewebe, das Luthers Geistig-
keit und Theologie unablésbar durchziehe.*

Zunichst aber ist wichtig, sich Klarheit dariiber zu verschaffen, was
Mystik ist, und in welchem Sinn bei Luther von Mystik zu reden ist. Eine
einfluBreiche Definition der Mystik stammt aus einer 1656 in Lyon erschie-
nenen theologischen Summe des Thomas-Interpreten Philippus a St. Tri-
nitate und lautet: ,,Die himmlische mystische Theologie ist eine gewisse
Kenntnis Gottes, die durch die Vereinigung des Gott anhidngenden Willens
hervorgerufen oder durch das vom Himmel her eindringende Licht hervor-
gebracht wird.*® Es geht in der Mystik also um eine Erkenntnis Gottes, die
durch den nach der Vereinigung mit Gott strebenden Willen gesucht und in
der mystischen Union mit Gott oder durch das vom Himmel eindringende
Licht — die ,,Aufklarung® — erreicht wird. In der Regel ist in der mystischen
Lehre von Stufen die Rede. Man beginnt beispielsweise mit der inneren
Sammlung und der aktiven Reinigung im Gebet, kommt dann zur Betrach-
tung, in der ein Ubergang vom diskursiven Denken in das intuitive erfolgt,
bis schlieBlich die Seele mit Gottes Gnade zum Frieden kommt und ,,vollig

rezeptiv und passiv die gottlich eingegossene Beschauung erleidet*®.

3 K.-H. zur Miihlen, Nos extra nos. Lutherische Theologie zwischen Mystik und Scho-
lastik, Tiibingen 1972; W. Rochler, Luther und die mittelalterlichen Mystiker, 2 Bde,
Dissertation, Leipzig 1973; A. Riihl, Der EinfluB der Mystik auf Denken und Ent-
wicklung des jungen Luther, Dissertation Marburg, Flensungen 1960. — Zum Wort als
Sakrament, der Verbalprisenz Christi und der Erfahrung der Worthaftigkeit des Heils-
ereignisses sowie dem Zusammenhang von Sacramentum und Exemplum Christi in
der Meditation: Martin Nicol, Meditation bei Luther, Gottingen 1984.

H. A. Oberman, Simul gemitus et raptus (wie Anm. 2), S. 21.

Zitiert nach Oberman, a. a. 0., S. 22.

So E. Hendrikx, zitiert nach Oberman, a. a. O., S. 23.

N h B
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Luther lehnte die mystische Geburt, also die Erneuerung des Menschen in
der mystischen Erfahrung nicht ab, hat allerdings der neuplatonisch-speku-
lativen Mystik gegeniiber eine kritische Haltung eingenommen, die die Eini-
gung von Intellekt und Willen mit Gottes Geheimnis sucht. Er wandte sich
auch kritisch gegen die, die ,das ungeschaffene Wort selbst héren und
anschauen wollen, aber vorher noch nie die Augen ihres Herzens durch das
geschaffene Wort haben rechtfertigen und reinigen lassen.”” Luther stand
aber historisch unter dem EinfluB der Mystik. Im Jahr 1523 schrieb er, er
sei einmal in den dritten Himmel entriickt gewesen (raptus),® und in seiner
Jesaja-Auslegung berichtete Luther als Sechzigjahriger, auch er sei in der
Schule der mystischen Theologie gewesen und wihnte, er sei zwischen den
Choren der Engel, obwohl er doch vielmehr zwischen Teufeln weilte. Lu-
ther riet deshalb, sich davor zu hiiten; er hielt es fiir besser, mit dem Sohn
herabzusteigen, ,,der darum zu dir herabstieg”, so schreibt er, ,,dal du in
ihm Gott erkennst*®. Gott erkennen heiBt also nicht abheben, sondern mit
dem Sohn herabsteigen und unter das Kreuz gehen. In seiner Genesis-
Auslegung bekannte er sich dazu, daB es lauter satanische Illusionen gewe-
sen seien, von denen er als Monch beinahe gefangen genommen worden
wire, wenn ihn Staupitz nicht zurtickgerufen hitte.

Luther hielt die neuplatonische, areopagitische mystische Theologie fiir
spekulativ und fiir nichtig. ,,Ich las Bonaventura dariiber, aber er hitte mich
fast toll gemacht, weil ich die Einigung Gottes mit meiner Seele, von der er
fabelt, durch die Einigung von Intellekt und Willen spiiren wollte. Es sind
lauter fanatische Geister®, schrieb er und meinte, die wahre Theologie sei
praktisch: ,,Glaube an Christus und tue, was du sollst.” Die mystische Theo-
logie des Dionysios Areopagita hielt Luther fiir ,,reines Fabelwerk“'’. Das
praktische Fundament der wahren Theologie war fiir Luther nicht die per-
sonliche geistliche Erfahrung, sondern Jesus Christus, dessen Tod im Glau-
ben erfaBt wird. Darum noch einmal: So sehr Luther historisch unter dem
EinfluB der Mystik stand, ,,so gewiB ist es auf der anderen Seite, daB3 Luther
die Mystik im Sinne seiner theologia crucis gedeutet hat*!". Im Hineinster-
ben in den Tod Christi erfihrt der Mensch die Begrenzung und die Nichtig-
keit seiner eigenen Existenz, aber indem er diese reale Erfahrung des Hin-
einsterbens in den Tod Jesu ertrigt und auf sich nimmt, widerfihrt ihm

7 WA 56, 299.

8 WAL, 117,35f.

9 WA 40, III, 657.

10 WA 43, 667,31.

11 W. v. Loewenich, Theologia Crucis, Bielefeld ®1982, S. 93.
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auch die Gelassenheit und ein Sein, das ihn tragt. Luther hat sich dazu
bekannt. In einer seiner Tischreden, die von seinen Schiilern aufgeschrieben
worden sind, erzihlte er: ,,Ich habe es oft erfahren, wie der Name Christus
hilft, daB mich, so Gott will, niemand soll davon trennen, dieselbe experien-
tia macht mir die Schrift gewiB.“" Insofern war Luther auch Erfahrungs-
theologe, und das heifit im weiteren Sinne Mystiker.

Wichtiger als die spekulative Mystik im Sinne des Areopagiten, der
Neuplatonismus und Christentum miteinander zu verbinden suchte, waren
fiir Luther die romanische Mystik, wie er sie bei Bernhard von Clairvaux
und in dessen Christus-Liebesmystik gefunden hat, und die deutsche My-
stik, die er besonders durch die Lektiire der Predigten des StraBburgers
Johannes Tauler kennengelernt hat.” In seinem 14. Lebensjahr, also etwa
um das Jahr 1497, besuchte Martin Luther ein Jahr lang die Schule in
Magdeburg, ehe er dann vermutlich aus familidren Griinden'* nach Eise-
nach wechselte. In Magdeburg wohnte er bei den Briidern vom Gemeinsa-
men Leben, wo er die devotio moderna, die ,,moderne®, die neuzeitliche
Frommigkeit kennenlernte. Im Unterschied zur objektiven, an duflere For-
men gebundenen Frommigkeit betonte diese neue Frommigkeit die Ver-
innerlichung des Glaubens und die erbauliche Betrachtung des Lebens Jesu.
Die Briider vom Gemeinsamen Leben bildeten eine geistliche Gemeinschaft
ohne monastische Geliibde, und statt in klosterlicher Abgeschiedenheit zu
leben, wandten sie sich praktischen Aufgaben des Christentums in der Welt
wie Armenfiirsorge, Krankenpflege, Schulen und anderen Werken der hel-
fenden Liebe zu. Sie pflegten nicht das scholastische Gedankengut, sondern
legten Wert auf eine affektive, das heiBt auf Erfahrung beruhende Gotteser-
kenntnis. Aus dem Geiste dieser devotio moderna ist um 1420 die ,.Nach-
folge Christi des Thomas von Kempen entstanden. Auch das Rosetum des
Johannes Mauburnus, ein Lehrbuch der Meditation mit Betrachtungen zum
Leiden Christi, das Luther in seiner Psalmenvorlesung zitierte und auf das
er sich in Predigten zur Passion Jesu bezog, stammt aus dieser spétmittel-
alterlichen Frommigkeitskultur."

12 Zitiert nach A. Kéberle, Universalismus der christlichen Botschaft, Darmstadt 1978,
S. 11 (Legitimation der religiosen Erfahrung).

13 M. Brecht, Martin Luther. Bd. I: Sein Weg zur Reformation 1483-1521, Stuttgart
31990, S. 137ff; Erich Vogelsang, Luther und die Mystik, in: Luther-Jahrbuch 19/
1937, S. 32-54.

14 Brecht, a.a. O, S. 27.

15 M. Elze, Ziige spitmittelalterlicher Frémmigkeit in Luthers Theologie, in: ZThK 62/
165, 4,381ff.
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Uber Luthers Zeit in Magdeburg ist wenig bekannt; wichtig ist aber, daf
er Jahre spiter als junger Monch wieder mystischem Gedankengut im Au-
gustinerkloster in Erfurt begegnete. Selbstverstindlich lernte Luther hier die
Grundlagen monastischer Meditationspraxis kennen, die der augustinischen
Tradition des Ordens entsprachen. Aber in einem Kloster der observanten,
also der strengen Richtung, in der das Erfurter stand, hatten auch Schriften
aus der devotio moderna groBe Bedeutung.'® Luther befand sich in einer
schweren personlichen Krise. Erik H. Erikson hat in seiner Studie ,.Der
junge Mann Luther* die Lebenskrise Luthers psychoanalytisch darzustellen
versucht; was er aber aus seiner Sicht nicht sehen und beriicksichtigen
konnte, das waren die theologischen Implikationen dieser Krise und die
Losung, die Luther in seiner Glaubenserfahrung gefunden hat."” Die Frage,
die Luther bekanntlich umtrieb, war die, wie er einen gerechten Gott be-
kommen konne. Wie sollte er vor Gott bestehen und seines Heils gewiB sein
koénnen, wo doch die herrschende Lehre den Menschen auf sich selbst zu-
riick warf. ,,Fac quod in te est": Tue, was an dir liegt, so lautete der Rat der
nominalistischen Moraltheologie. In seiner skrupuldsen Einstellung war Lu-
ther nicht sicher, ob er genug gefastet und den Leib abgetdtet habe, und
nach jeder Beichte muBte er sich fragen, ob er alles gebeichtet habe und ob
seine Reue aus Einsicht kam und echt war oder nur eine Reue aus Angst vor
Strafe.

Entscheidende Anregungen fiir sein geistliches Leben erhielt Luther von
seinem Ordensoberen und Beichtvater, dem Generalvikar des Augustiner-
ordens Johann von Staupitz, den er auch nach der im Jahr 1521 deutlich
gewordenen Entfremdung noch ,.ehrwiirdigen Vater” genannt hat. Staupitz
hat Luthers Anfechtungen im Kloster ernstgenommen und ihm geraten:
_Man muB den Mann ansehen, der am Kreuz hingt, der da Christus heift.“'*
Luther berichtete spiter in einer Tischrede, Staupitz habe ihm gesagt, nicht
Gott ziirnt mit dir, sondern du ziirnst mit Gott."” Und von Staupitz hat er
erzihlt, daB dieser die Lehre des Evangeliums angefangen habe, und daf er
die ganze Sache von ihm habe. Er habe ihm dazu geholfen.?® Staupitz war

16 M. Nicol, Meditation bei Luther (wie Anm. 3).

17 E. H. Erikson, Der junge Mann Luther, Miinchen 1958; auf die Kritik an diesem
Buch kann hier nicht eingegangen werden, hierzu: H. Bornkamm, Luther und sein
Vater, in: ZThK 66/1969, S. 38-61; H. Faber, Religionspsychologie, Giitersloh 1973
L, S.92-122; J. Scharfenberg, Luther in psychohistorischer Sicht, in: AnstoBe 32/
1985, 1, S. 19-26. b

18 WA TR 1, 526.

19 WATR 1, 122.

20 WATR I, 173.
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durch die augustinische Ordenstradition geprégt und stand der Mystik nahe.
Seine christozentrische Frommigkeit hat Luther stark beeinfluft.?' Indem er
auf Christus blickte, wurde Luther von seiner Verfallenheit an sich selbst,
der incurvatio in se ipsum befreit. Diese Erkenntnis verdankte Luther sei-
nem geistlichen Lehrer, der seinerseits allerdings seinen Schiiler spéter nicht
mehr verstehen und ihm nicht mehr folgen konnte. In der meditativen Be-
trachtung des Gekreuzigten wird das Bild Christi verinnerlicht, und in die-
ser inneren Bildung kommt der Mensch in die Conformitas, in die Gleich-
formigkeit mit Christus. Das war fiir Luther das entscheidende Erlebnis.
Dazu kam aber Luthers eigene Beschiftigung mit der mystischen Theolo-
gie. Vermutlich ist ihm das im Mittelalter weit verbreitete Erbauungsbuch
..Meditationes vitae Jesu Christi* des StraBburger Kartdusermonchs Ludolf
von Sachsen nicht unbekannt geblieben.*

IT.

Staupitz hatte als Dekan der theologischen Fakultit Luther in Wittenberg
1512 zum Professor der biblischen Theologie gemacht. In seinen Vorlesun-
gen liber die Psalmen 1513/15, die er aus den Stundengebeten im Kloster ja
genau kannte, und zum Romerbrief 1515 1aBt Luther seine Beschiftigung
mit mystischen Schriften erkennen. Das Seelenfiinklein Meister Eckharts,
das der Grund ist, in dem Gott geboren wird, wird bei Luther zum Ankléger
Gottes im Gewissen. Luther kannte auch die Werke von Johannes Tauler,
durch den ihm Gedanken Meister Eckharts vermittelt wurden. Es sind Rand-
bemerkungen Luthers zu Taulers Predigten erhalten. 1516 notierte er, daf3
diese geheime Beschiftigung selten und mit ernsten Gefahren verbunden
sei.?? Das Streben nach dem GenuB der suavitas (Lieblichkeit) sei ,,eher die
Frucht und der Lohn der Liebe als die Liebe selbst”. Das praktische Funda-
ment der wahren Theologie war fiir Luther Jesus Christus selber, dessen
Tod im Glauben erfaBt wird.** Die spekulative Theologie aber gehort ,.in die
hell zum Teuffel*”, In seinen Dictata super psalterium (1513 bis 1516)

21 E. Wolf, Staupitz und Luther, Leipzig 1927.

22 G. Ebeling, Evangelische Evangelienauslegung. Eine Untersuchung zu Luthers Her-
meneutik, Darmstadt 21962, S. 158.

23 WA 9, 98,19; 9, 100,38f, zitiert nach Oberman (wie Anm. 2), S. 20.

24 WA 25, 172,45.

25 WATR 1,72
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konnte Luther jedoch auch anerkennend auf die ,,negative Theologie* des
Dionysios-hinweisen, weil er lehre, sich durch geistliche Finsternisse und
durch Verneinung aufzuschwingen; denn so verborgen und unbegreiflich
sei Gott. An anderer Stelle sagte er: ,,Unsere Theologen sind viel zu unbe-
sonnen, die kiihn iiber gottliche Dinge diskutieren und Meinungen austau-
schen. Denn wie ich gesagt habe, die affirmative Theologie ist im Vergleich
zur negativen wie Milch zu Wein, und das kann durch Disputation und viel
Rederei nicht traktiert werden, sondern nur in hdchster Ruhe des Geistes
und im Schweigen, wie in der Entriickung und in der Ekstase, und das
macht den wahren Theologen.“? Luther vertrat in dieser Zeit noch eine
Demutstheologie, in die sich die Gedanken der negativen Theologie gut
einfiigten. Negative Theologie heiBt, daB iiber Gottes Wesen keine positi-
ven Aussagen gemacht werden konnen, und daB der Gang in das Nichtwis-
sen und in die innere Dunkelheit des Nichtwissens die Voraussetzung fiir
das Erkennen des ungeschaffenen Lichtes Gottes sei.

Luthers Beschiftigung mit Tauler hat sicher auch seine Auffassung der
Anfechtung mitgeprigt. Bernd Moeller glaubte im Blick auf die Anfech-
tung neben einem Unterschied im Verstidndnis der Rechtfertigung und der
Uberwindung der Anfechtung doch auch eine starke Verwandtschaft zwi-
schen dem Mystiker Tauler und dem Reformator Luther ,,in der formalen
Gestalt ihrer Frommigkeit und Verkiindigung* nachweisen zu konnen.”’
War bisher die Anfechtung der dunklen Nacht der Seele der Weg, auf dem
sich der Mensch gewaltsam vom Unvollkommenen 16sen muBte, so wird
dem Selbst jetzt in der Anfechtung das Vollkommene entzogen.* Soweit
die Anfechtung von Gott kommt und nicht vom Teufel, der den Menschen
zur Siinde driingen will, muf} sich der Mensch in der mystischen Nacht von
allem Kreatiirlichen 16sen und sich fiir Gott 6ffnen. Die Anfechtung besteht
darin, daB Gott nicht kommt. Gott entzieht dem Menschen den Trost und
alle Freude. Der Mensch hiingt hilflos und bedroht zwischen Gott und aller
Kreatur und diirstet nach Gott. Es kommt zur Conformitas mit Christus am
Kreuz und zum Sterben. Tauler vergleicht die Verlassenheit des Menschen
mit der Verlassenheit Christi am Kreuz. Im Tod stirbt der Mensch endgiil-
tig, oder er wird des Grundes gewahr und erlangt die Seligkeit in der ,Uber-
formung durch Gott*. Gott wird in der Seele des Menschen geboren, jedoch

26 WA 3, 372.

27 B. Moeller, Die Anfechtung bei Johannes Tauler, Dissertation Heidelberg 1956,
S92

28 E. Underhill, Mystik, Miinchen 1928, S. 494ff, S. 506; zitiert nach Moeller, a. a. O.,
S. 46.



30 Bernhard Maurer

nicht aufgrund einer menschlichen Haltung, sondern einer schopfungsmafi-
gen Notwendigkeit. Die Seligkeit ist das Werk Gottes durch die Anfech-
tung; der Mensch allerdings muB} sich ihr stellen. Bernd Moeller hat festge-
stellt, daBB Luther zwischen 1515 und 1544 den Namen Tauler in seinen
Schriften 26mal und immer positiv erwihnt.?

Einen weiteren Beleg fiir Luthers Beschiftigung mit der Mystik gibt es
in einer Veroffentlichung Luthers: In den Jahren 1516 und 1518 gab er die
von einem Frankfurter Priester des Deutschen Ordens stammende Theolo-
gia deutsch heraus. Im existentiellen Verstdndnis der Siinde als eines Fern-
seins von Gott und nicht nur im Sinne einer moralischen Defizienz, im
Ledigwerden aller Dinge, ndmlich des AnmaBens, des Nichtigwerdens und
Sterbens des eigenen Ich und in den Schilderungen des Erleidens Gottes
und der Vergottung des Menschen in Christus fand Luther seine eigenen
Erfahrungen wieder. Auch seine AuBerung iiber den freien Willen und seine
Unterscheidung vom inneren und dufleren, vom geistigen und fleischlichen
Menschen in seiner Schrift tiber die ,,Freiheit eines Christenmenschen® des
Jahres 1520 sind vor dem Hintergrund der Mystik zu verstehen. Aus seiner
eigenen Erfahrung heraus schrieb Luther in den Operationes in Psalmos
(1519-1521), der zweiten Psalmenvorlesung, ,,durch das Leben, ja sogar
durch Sterben und Biilen wird ein Theologe, nicht durch Erkenntnis, Lesen
oder Spekulieren*®.

Fiir die abendldndische Theologie und Frommigkeit war im Mittelalter
die Lehre vom stellvertretenden Siihneleiden des Gottessohnes, wie sie An-
selm von Canterbury aufgestellt hat, bedeutend geworden. So konnte die
compassio mit Christus — im Sinne der Gedanken Bernhards von Clairvaux
von passio und compassio Christi — zur sublimsten Form der Selbstliebe
verkommen. Die Selbstliebe der zur anima curvata in se ipsam gewordenen
Seele, also dieses in sich selbst Verfangensein des Menschen, fiihrt jedoch
zum Leiden an sich selbst. Der im Mittelalter gelehrte Affekt des Mitleidens
mit Christus bewirkt den Effekt der Selbstliebe und der Selbstgerechtigkeit
in der Tugendliebe. In der Nachfolge Christi ist Christus das Exemplum
und das Vorbild, dem man nachfolgt, indem man das Leiden auf sich nimmt
und tugendhaft zu leben versucht, aber in diesem Leiden letzten Endes
immer nur sich selbst in seinem Ich vor Gott erfahrt.’ Der leidende Christ
bleibt im Grunde doch bei sich selbst.

29 B. Moeller, a. a. O., S, 46-52, S. 71f.

30 WA 5, 163,28f.

31 A. M. Haas, ,Die Arbeit der Nacht”. Mystische Leiderfahrung nach Johannes Tau-
ler, in: G. Fuchs (Hg.), Die Nacht der dunklen Sinne. Leiderfahrung und christliche
Mystik, Diisseldorf 1989, S. 9-40.
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Luther konnte im Blick auf Tauler verstehen, dal christliches Leben eine
durch meditatives sich Einlassen auf Christi Wunden geformte Nachfolge
Christi ist. Diese aller ,,Aufstiegsmystik* entgegengesetzte Mystik des sich
in Christi Tod Fallenlassens ist Erfahrung der eigenen ,Nichtshaftigkeit“
und deren ,Nicht-Erfahrung®. In dieser Gelassenheit des in keiner Weise
mehr Auf-sich-selbst-bezogen-Seins, in dieser letzten Nichtigkeit des Er-
lebens des eigenen Nichts angesichts der Finsternis und des Erloschens des
geschaffenen Lichts liegt die Maglichkeit der Bereitung der Seele fiir die
Gnade der Erleuchtung durch das gottliche Wort. Die ,,Arbeit der Nacht®,
ein Wort aus der Mystik, besteht also im Verzicht auf jede Gotteserfahrung,
und im sich Einlassen auf diese Nichtigkeit der eigenen Existenz hilt sich
der Mensch fiir die ,,Uberformung* durch Gott in der Auferstehung Christi
bereit. '

IIL.

Luther ist in seiner tiefsten Krise Staupitzens Rat gefolgt und hat auf den
Mann am Kreuz geblickt, bis ihm, wie er spiter selbst berichtete, in der
HiBlichkeit Christi, in der foeditas Christi, die claritas, die Klarheit Gottes
erschien. Jetzt wuBte er, Gott in Christus ist auch im Leiden, auch in der
Finsternis, auch im Sterben, auch in der Gottesferne Gott. Christus ist der
Grund des Heils. Das eigene Leiden hat keine Heilsbedeutung. Der Affekt
der Christusliebe und der compassio Christi bringt als Effekt nicht ein in-
tensiveres Mitleiden mit Christus, sondern befreit zur Annahme des eigenen
Leidens in der Hingabe an ihn. Der Effekt ist die Befreiung des Menschen
von der incurvatio in se ipsum, vom Selbstmitleid zur Liebesfahigkeit, zur
Hingabe an das Leben, zum Kampf mit den Michten des Verderbens und
zum getrosten tiglichen Sterben und Neuwerden in Christus. Erst wenn
Christus zum Sakrament geworden ist, kann er auch exemplum sein. Das
Vorbild der Nachfolge steht also nicht vor der Christuserfahrung, sondern
das Geheimnis des Sterbens mit Christus bringt das Leben und 148t Christus
zum Vorbild der Nachfolge werden. Auch das sind klassische Begriffspaare
in der mittelalterlichen Mystik, namlich exemplum und sacramentum, die
bei Luther in der Reihenfolge umgekehrt werden.? Das Leiden in der Nach-

32 M. Elze, Das Verstindnis der Passion Jesu im ausgehenden Mittelalter und bei
Luther, in: Geist und Geschichte der Reformation. Festgabe Hanns Riickert zum
65. Geburtstag, Berlin 1966, S. 127-151.
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folge bringt Gott nicht ndher. Die Leidensnachfolge ist nicht verdienstlich,
sondern im Glauben als einem Akt des Gehorsams und der Hingabe ist
iiberhaupt erst ein vom Selbstmitleid befreites Leiden moglich. Der Glaube
an die Verdienstlichkeit des Leidens ist mit einer Projektion menschlicher
Erwartungen in Gott verbunden, die eher zur Entfremdung vom lebendigen
Gott als zu ihm hinfiihrt.

In seinem Werk ,,Von der Gottesliebe* (De diligendo Dei) unterschied
schon Bernhard von Clairvaux vier verschiedene Formen der Liebe: die
Selbstliebe, die gute Wohltaten begehrende Liebe, die uneigenniitzige Freun-
desliebe und die Liebe um Gottes Willen, in der der Mensch alles liebt, was
Gott ist, also auch sich selbst. In der liebenden Beziehung zu Gott muf der
Christ sein Proprium verlieren. Dieses sein Eigenes ist die von der Siinde
verzerrte Selbstliebe, nicht aber seine Individualitit als Gottes Ebenbild.
Diese wird ihm vielmehr in der Hingabe an Gottes Liebe zuteil und er-
schlieBt sich thm mitsamt der mit ihr verbundenen Wiirde als Mensch. Das
fromme Leiden, auch wenn es das Leiden am eigenen Tod ist, kann in
seinen masochistischen Formen subtilste Selbstbehauptung des Menschen
vor Gott sein, wenn der Leidende sich nicht ganz in den Osterlichen Sieg
Christi, in das Ja zum gegenwirtigen und zukiinftigen Leben hineinnehmen
1Bt — und so erkennt, daB vor Gott auch die Finsternis nicht finster ist.**
Vor dem Hintergrund dieser Fragen wird freilich deutlich, wie fatal die
,vollig ungeistliche Konzentration des Interesses auf Straferlal im AblaB-
wesen** war.

Das Turmerleben Luthers, das in der neueren Forschung auf das Jahr
1518 datiert wird,” brachte Luther beziiglich des Verstindnisses der Ge-

33 O.Langer, Zur Bedeutung der Passionsmystik bei Bernhard von Clairvaux, in:
G. Fuchs (wie Anm. 31), S.41-62; K. Ruh, Geschichte der abendlindischen My-
stik, Bd. I: Die Grundlegung durch die Kirchenviter und die Monchstheologie des
12. Jahrhunderts, Miinchen 1990, S. 229ff; B. J. Vosicka, In Liebe heilen. Die Be-
griffe ,,sacramentum® und ,;mysterium* in den Werken Bernhards von Clairvaux,
Heiligenkreuz 1987. — Zum EinfluB Bernhards auf Luther: W. Kéhler, Luther und
die Kirchengeschichte, Bd. I, Erlangen 1900, S. 3021f.

34 G. Ebeling (wie Anm. 22), S. 260,

35 E. Bizer, Fides ex auditu. Eine Untersuchung iiber die Entdeckung der Gerechtig-
keit Gottes durch Martin Luther, Neukirchen *1966 (1958); O. Bayer, Promissio.
Geschichte der reformatorischen Wende in Luthers Theologie, Darmstadt 21989;
Brecht (wie Anm. 13), S. 214ff; eine Sammlung von Aufsitzen und Buchausziigen
verschiedener Autoren zur Frage nach Luthers reformatorischem Durchbruch hat
B. Lohse zusammengestellt und herausgegeben: Der Durchbruch der reformatori-
schen Erkenntnis bei Luther, Darmstadt 1968; O. H. Pesch faBt die Diskussion zu-
sammen und unterscheidet bei Luther eine friihe, teilweise unbewuBte reformatori-
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rechtigkeit Gottes die GewiBheit einer Erfahrung, die in seinem Denken seit
seiner ersten Auslegung der Psalmen, seit dem Romerbrief-Kommentar und
seiner Lektiire der Schrift Augustins De spiritu et litera sowie durch seine
betende Betrachtung des Wortes Gottes vorbereitet war: Nicht der Mensch
muB sich vor Gott als gerecht erweisen, sondern Gott macht den Menschen
ihm gerecht (,,ustitia passiva®). In dem Schliisselerlebnis verdichtet sich
die meditative Praxis des angefochtenen Monchs zu einer trostlichen und
befreienden Erfahrung der Ganzheit der Person. Daher wird dieses Erlebnis
mit dem Ende der Demutshaltung und einem gegeniiber der Tradition neuen
Ansatz einer Theologie des Wortes in Verbindung gebracht.

Luther kannte die Kommentare des Faber stapulensis zu den Psalmen
und zu den Paulusbriefen und war iiber Faber auch von Nikolaus von Kues
beeinfluBt; dieser EinfluB bezog sich besonders auf sein Gottesverstdndnis
und seine Auffassung von der Inkarnation im Wort als einer duBeren Laut-
bildung mit einem ,,inneren* Sinn.*® Nun war Luther frei und stark genug,
Papst und Kaiser zu widerstehen, mit denen er infolge seiner AblaBthesen
und seiner Infragestellung kirchlicher Machtpositionen in Konflikt geraten
war. Im Augsburger Gespriich von 1518 mit dem pépstlichen Legaten Kar-
dinal Cajetan wurde deutlich, daB Luthers Position auch Konsequenzen fiir
das Verstindnis der Kirche hatte. Die Kirche war fiir ihn nicht die Institution,
die das von Christus im Kreuzesleiden erworbene Heil verwaltet, vermittelt
und verkauft, sondern die Gemeinschaft derer, die von Gott durch Christus
im Heiligen Geist in das Heil gerufen und auf den Namen des Dreieinigen
Gottes getauft sind. Die Kirche soll nicht Heilsanstalt sein, sondern das Heil
verkiindigen und leben. Aber dieser Bezeugung des Heils stand ihre kon-
krete Gestalt im Wege. Fiir Cajetan hieB das jedoch, eine andere Kirche
bauen. Darum traf Luther 1519 die Bannandrohungsbulle, und er reagierte
darauf mit dem Verbrennen dieser Bulle und der kanonischen Rechtsbiicher
vor dem Elster-Tor in Wittenberg.

Einen wichtigen Hinweis auf die Bedeutung der Jahre 1517/18 fiir Lu-
ther sahen Bernd Moeller und Karl Stachmann in der Weise, in der Luther
seinen Namen schrieb. Urspriinglich hieB der Reformator Luder. Das Wort

sche Wende, die sich in der tropologischen Schriftauslegung zeigt, und einen spite-
ren, bewuBten reformatorischen Durchbruch (., Turmerlebnis®) als eines auch psy-
chologischen Erlebnisses: O. H. Pesch, Zur Frage nach Luthers reformatorischer
Wende, in: B. Lohse, a. a. O., S. 445-505.

36 F. Hahn, Faber stapulensis und Luther, in: ZKG 57/1938, S. 356-432; R. Haubst
(Hg.), Das Cusanus-Jubildum in Bernkastel-Kues vom 8.-12. 8. 1964. Die wissen-
schaftlichen Referate, Mitteilungen und Forschungsbeitriige der Cusanus-Gesell-
schaft, Bd. IV, Mainz 1964, S. 214-229.
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bedeutet soviel wie Aas. Vermutlich im Herbst 1517 nahm er den uns
geldufigen Namen Luther an und nannte sich voriibergehend auch Eleuthe-
rius. Mit diesem griechischen Namen unterschrieb er einen Brief an Melan-
chthon. Fiir Kurt Aland ist diese Schreibweise ,,ein scherzhafter Hinweis auf
die Augsburger Verhandlungen wie auch seine durch Melanchthon hervor-
gerufene Hinwendung zum verstarkten Studium des Griechischen.“*” Moel-
ler und Stachmann gingen jedoch davon aus, daB eine ungefihre Ahnlich-
keit der Namen damals fiir die Konstatierung eines etymologischen Zusam-
menhangs geniigt habe und stellten die iiberzeugende Hypothese auf, daf}
sprachhistorische und grammatikalische Uberlegungen allein keine befrie-
digende Losung fiir die konsequente Anderung der Schreibweise des Na-
mens ergidben. Sie kamen zu dem SchluB, die Wahl der ,,th*-Schreibung fiir
den Familiennamen Luthers beruhe ,,auf Uberlegungen, die aus der Praxis
der mittelalterlichen Namensetymologie zu erkldren sind*. Das ,,th* soll die
Ahnlichkeit mit dem griechischen Wort verdeutlichen, das der Freie heif3t.*®
Also nannte sich Luder eine Zeit lang, moglicherweise auch unter dem
EinfluB des Humanismus und der Begegnung mit Melanchthon, der Eleu-
therios, der Freie, und von 1518 an schrieb er sich mit ,,th*.

Falls die Autoren recht haben, wire die biographische und kirchenge-
schichtliche Bedeutung dieses Namenswechsels bisher zu wenig beachtet
worden. Er stand in einem inneren Zusammenhang mit Luthers Entdeckung
der Freiheit, von der er spiter bekannte: ,Ich war lange irre, wullite nicht
wie ich drinnen war, ich wufte wohl etwas, oder wullte doch nicht, was es
wire, bis so lang, daf} ich tiber den locum ad Rom 1 kam: Justus ex fide
vivit“ (Der Gerechte lebt aus dem Glauben).* Diese Entdeckung der Frei-
heit aus der Gerechtigkeit des Glaubens war fiir Luther von grofler Trag-
weite. Das Entscheidende ist, dal} Luther die Gerechtigkeit nicht als eine
Leistung verstanden hat, die der Mensch vor Gott aufzubringen hat und
doch nie aufbringen kann, sondern Gerechtigkeit im theologischen Sinn
verstand er als ein von Gott ausgehendes Wirken. Der alttestamentliche
Inhalt des Wortes Gerechtigkeit ist mehr als der einer austeilenden oder
zuteilenden Gerechtigkeit in unserem Sinne, sondern Gerechtigkeit ist Le-
ben, Segen und Kraft. Diese Kraft geht von Gott aus und macht den Men-
schen ihm recht. Darum schreibt Paulus, ,Jalt euch versShnen mit Gott®,

37 K. Aland, Die Reformatoren, Giitersloh *1980, S. 56.

38 B. Moeller/K. Stachmann, Luder-Luther—Eleutherius. Erwigungen zu Luthers Na-
men. Nachrichten der Akademie der Wissenschaften in Gottingen, I. Philologisch-
historische Klasse, 1981, Nr. 7, Gottingen 1981, S. 181 (15) und S. 188 (22).

39 WA TR 5, 270,7ff.
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laBt euch Gott recht sein (II Kor 5,20). Es geht also um die Blickwendung
weg von dem auf sich konzentrierten Leistungswillen religidser, sittlicher
und moralischer Art hin auf die GewiBheit, dal Gott den Menschen liebt
und ihm die Kraft zum Leben gibt.

Iv.

Trotz der Anklinge an die Demutstheologie in den Wittenberger AblaB-
thesen von 1517 hatte Luther schon zu dieser Diskussion aus einer inneren
Freiheitserfahrung heraus aufgerufen. Aber nun versteht er den Glauben
nicht mehr als Selbstverleugnung und Demut, sondern stark, kraftvoll und
mutig. Hat Luther den inneren Frieden wihrend der Romerbrief-Vorlesung
noch nicht aus Erfahrung gekannt und deshalb gelehrt, daB er nur geglaubt
werden kionne und seine Erfahrung dem zukiinftigen Leben vorbehalten sei,
so lebte und lehrte er nun aus einer Spiritualitit, die die tiefe Dunkelheit der
fritheren Jahre durchgestanden und hinter sich gelassen hatte. Die Kraft des
Glaubens war an die Stelle der scholastischen rationalen Gotteserkenntnis
und der mystischen Gottessehnsucht getreten.®

Aber dieser Glaube blieb fiir Luther nach Rudolf Ottos Meinung wie die
Erkenntnis und die Liebe eine ,Beziehung auf ein mirum ac mysteriosum
und zugleich die geheimnisvolle Seelenkraft der adhaesio Dei®, des Gott-
anhingens, ,die den Menschen eint mit Gott. Einigung aber ist der Stempel
des Mystischen.” Glaube ist ein kraftiger Affekt wie der Amor mysticus,
die mystische Liebe, ,,s0 verschieden er von ihm ist nach seiner inneren
Bestimmtheit. Und in der Seligkeit der Certitudo salutis*, der GewiBheit des
Heils, ,die er ergreift, und in der Hochgestimmtheit des Lutherischen Kind-
schaftsglaubens kehren, gedampfter, die Kindschaftsgefiihle Pauli wieder,
die mehr sind als bloBer Seelentrost, Gewissensstillung oder blofie Gebor-
genheits-Stimmung.“Y! Unter dem Kreuz hat Luther seine Angste aufgege-
ben; er ist illusionslos geworden. Bei allen narzifitischen Hoffnungen und
falschen Wunschvorstellungen, aber auch in allem Selbsthal3 und der selbst-
zerstorerischen Todessehnsucht, der subtilsten, jedoch negativen Form des

40 Vom Frieden und dem Guten gilt aber, daB sie ,nicht nach der Weise der Welt
sichtbar sind; denn sie sind so verborgen, daB sie nur durch das Wort verkiindet
werden und nur durch den Glauben an das Wort ergriffen werden.” WA 56, 27.

41 R. Otto, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein
Verhiltnis zum Rationalen, Miinchen (1917) 1971, S. 129f.
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NarziBBmus, also der Eigenliebe, wurde er in seiner Schwermut ein Armer
im Geist. In dieser Lage entstand in Luther jenes Kreaturgefiihl, das Rudolf
Otto als das eigentliche religiose Erlebnis beschreibt. Es ist ,,subjektives
Begleitmoment und Wirkung®, ,.gleichsam der Schatten eines anderen Ge-
filhlsmomentes, nimlich der Scheu, welches selber zweifellos zuerst und
unmittelbar auf ein Objekt aufer mir geht. Das aber ist eben das numinose
Objekt.“** Das ist Gott. Also mir begegnet etwas Fremdes, und dieses Frem-
de tragt mich, indem ich es annehme, mich ihm hingebe, mich auch von
ihm durchdringen lasse. Es geht aber nicht nur um ein Gefiihl der schlecht-
hinigen Abhéngigkeit vom Unendlichen, wie es Schleiermacher in seinen
..Reden iiber die Religion an die Gebildeten unter ihren Verdchtern® im
Jahr 1799 beschreibt; das wire immer noch ein Selbstgefiihl, das heif}t, ein
Gefiihl bei sich selbst und seiner selbst.** Das religiose Gefiihl ist vielmehr
der Reflex eines als gegenwiirtig erlebten gottlichen anderen im Gemiit.
Indem Luther aufhorte, sich selbst verwirklichen zu wollen, fand er seine
Identitit in Gott, und sein Ich wurde stark. Er fiihlte in sich eine Kraft und
konnte die Realitdt und sich selbst mit seinen Konflikten anerkennen. Er
empfing seine Identitiit aus jener Verbindung von Werken und Liebe, die er
die opera manuum Dei, die Werke der Hiande Gottes, nannte.* Nun hatte
Luther erlebt, was er in der Auslegung des Wortes von der Gerechtigkeit
Gottes in den Psalmen und im Rémerbriefkommentar schon zu sagen und
zu lehren versucht hatte. Aus der Demutstheologie war — wie sich schon in
den Heidelberger Thesen von 1518 zeigte — eine Theologie des Kreuzes
geworden.® Unter dem Kreuz Christi hatte er erkannt, dafl sich der Mensch
nicht vor Gott gerecht machen muB, sondern da3 Gott den Menschen ihm
gerecht macht, und daB3 Gott den Menschen mit ihm und sich selbst ver-
sohnt. Im Zusammenhang mit seiner Kenntnis Taulers und des Frankfurters
hatte Luther gelernt, sich von den synergistischen Elementen, also von den
Elementen des Zusammenwirkens der menschlichen und geistlichen Aktivi-
tdt, auch von dem kontemplativen Streben und den spekulativen Elementen
im Nachdenken iiber das Seelenfiinklein und von einer moglicherweise
eingegossenen Gnade abzugrenzen und den mystischen Affekt mit dem

42 Otto, a. 2. 0, S. 11.

43 Otto, a. a. O.

44 WA 3, 289.

45 Luther erkldrte 1533: ,Ich kannte Christus nicht anders denn als einen strengen
Richter, vor dem ich fliehen wollte und doch nicht entflichen konnte” (WA 38,
147). Nun ist ihm — im Zusammenhang mit seiner Hebrierbrief-Vorlesung (Ostern
1517 bis Mirz 1518)? — der Hingabe-Charakter des Christusgeschehens befreiend
klar geworden.
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Befreiungserlebnis des Glaubens an Christus zu verbinden. Also nicht im
eigenen Tun und nicht im Reflektieren dessen, was in ihm vor sich ging,
sondern in der vollkommenen Auslieferung an den gekreuzigten Christus
erfuhr er die Befreiung der Auferstehung. Ja, es fragt sich, ob nicht eben
dieser mystische Affekt mit seiner von der Tradition der Hochmystik vor-
gegebenen Nihe zum Gnadengedanken Luther erméglicht hat, diese dop-
pelten Abgrenzungen vorzunehmen und theologisch zu formulieren.*

Luthers Kreuzestheologie wird in seinen operationes in psalmos aus den
Jahren 1519 bis 1521 besonders deutlich, wihrend deren Entstehung Luther
in konkreter Todesgefahr lebte. Nicht nur wird der Glaube hier allen
menschlichen emotionalen Wahrnehmungen entgegengesetzt, der Mensch
fiihlt seine Gottverlassenheit und darf dennoch an den gnidigen Gott glau-
ben. Der Glaube ist dann an das Unsichtbare verwiesen, und die Erkenntnis
des Glaubens ist der ,,Anfang jener Nacht, in der verschlungen wird, was
Sinne, Verstand, Geist und Einsicht des Menschen erfassen konnen.“# Am
Kreuz offenbart sich auch der verborgene Gott der finsteren Nacht. Aus
diesem in die Finsternis Gehen — ire in caliginem — kann keine religiose
Technik und keine selbsterwihlte Ubung gemacht werden. Es wird dann
seines Ernstes beraubt und zu einem unter dem Gericht des Kreuzes stehen-
den frommen Menschenwerk. Vielmehr ist es ,,ein Hineingezogenwerden in
das Geschehen, das sich uns im Kreuz Christi offenbart. Es ist also nicht
selbst erwihltes Tun, sondern kommt iiber uns als Gottes Tat an uns. Es
tendiert nicht auf Zeitlosigkeit, sondern ist an einer Geschichte orientiert. Es
ist mit alledem nicht theologia gloriae, sondern theologia crucis®, schreibt
Walther von Loewenich.*®

Im GroBen Galaterkommentar erkldrte Luther Jahre spiter (1525 bis
1531): ,,In einem gliicklichen Tausch mit uns hat er unsere siindige Person
angenommeéhn und uns seine unschuldige und siegreiche Person geschenkt.”*
Christus schenkt dem Menschen ein neues Personsein: ,,Wo der rechte Glaube
gelehrt wird,* sagte Luther, ,,da wirst du durch den Glauben so mit Christus
zusammengeleimt, daB aus dir und ihm gewissermal3en eine Person wird,
die nicht getrennt werden kann, sondern ihm anhangt und sagen darf: Ich
bin wie Christus und Christus wiederum sagt: Ich bin wie jener Siinder, der
mir anhangt und ich ihm!“** Das Motiv dieses frohlichen Wechsels zwi-

46 Oberman (wie Anm. 2), S. 38.

47 WA 5, 69; das (lateinische) Zitat findet sich bei v. Loewenich (wie Anm. 11), S. 92;
dort auch weitere Hinweise auf Stellen bei Luther.

48 A.a.0,8S.9%4.

49 WA 40, 1.

50 Ala. Q.
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schen Christus und Christ 146t sich nicht aus der Versohnungslehre des
Anselm von Canterbury und der mittelalterlichen Scholastik, sondern nur
vor dem Hintergrund des klassischen Typus der Versthnungslehre der frii-
hen Kirche verstehen: Christus hat durch seinen Gehorsam bis zum Tod am
Kreuz der Siinde, dem Tod und dem Teufel die Macht genommen und in
seiner Auferstehung dem Menschen gottliches Leben geschenkt.

Der gottliche Tausch Jesu mit dem Siinder ist ein bereits in der zweiten
Hilfte des zweiten Jahrhunderts bei den griechischen Vitern nachweisbarer
Begriff. Auch Augustin versteht Jesu Tod als Tausch. Jesus gibt das Leben,
um den Tod zu bekommen: Qualia commercia, welch ein Handel °* Gustaf
Aulén hat auf den Zusammenhang von Versthnungslehre und Gottesver-
stindnis aufmerksam gemacht und darauf hingewiesen, daf} der ,klassische
Versohnungstyp® geprigt ist von dem paulinischen Motiv der Versohnung
als Gottestat. ,,Wihrend das klassische Motiv charakterisiert ist durch die
ungebrochene Gotteshandlung und das durchbrochene Rechtsschema, ist
das Kennzeichen der lateinischen Versthnungstheorie das ungebrochene
Rechtsschema und die gebrochene Gotteshandlung.”>® Diese klassische Ver-
sohnungslehre findet sich auch im Mittelalter, so beispielsweise bei Petrus
Lombardus, den Luther ja im Anfang seiner theologischen Lehrtatigkeit
kommentierte. Aber im Abendland haben die Lehre des Anselm von Can-
terbury und das juridische Verstdndnis des Gottesverhaltnisses des Men-
schen ein starkes Ubergewicht bekommen.

V.

Wenn das Heil objektiv im Heilsgeschehen am Kreuz begriindet ist,
dann erhebt sich die Frage nach der Beteiligung des Menschen an diesem
Erlosungsprozef oder, anders gesagt, nach der subjektiven Seite der Erlo-
sung. Wie kommt der Mensch in den GenuB3 der Heilstat Gottes in Christus?

51 E. Iserloh, Luther und die Mystik (wie Anm. 2).

52 Augustinus, Sermones 80,5 ML 38,496: W. Maas, Staunenerregender Platztausch,
Zu Versuchen der Kirchenviiter, das Leiden und Sterben Jesu zu verstehen, in:
W. Maas, Versuche, das Leiden und Sterben Jesu zu verstehen, Schriftenreihe der
Katholischen Akademie der Erzdidzese Freiburgi.Br., Miinchen/Ziirich 1983,
S. 47-69.

53 G. Aulén, Den kristna férsoningstanken. Huvudtyper och brytningar, Stockholm
1930, S. 28; ders., Die drei Haupttypen des christlichen Versohnungsgedankens, in:
ZsystTh 8/1930.
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Luther beantwortete diese Frage vor dem Hintergrund der mystischen Tra-
dition. Der frohliche Wechsel wird mystisch erfahren. Der Mensch wird
nicht nur forensisch gerecht gesprochen, sondern der Heilige Geist wirkt
den Glauben und die Erneuerung im Menschen, die auch als inneres Erleben
wahrnehmbar ist. ,,Das neue Leben der Wiedergeburt ist in diesem Sinne,
wie er (Luther) sich in zugespitzter Form ausdriicken kann, vita experimen-
talis.* Eine neue Spontaneitit entsteht, der Mensch , fiirchtet und liebt Gott*
und erfiillt die Gebote aus freiem Herzen. Der Glaubende hat daher durch-
aus ein BewuBtsein der Rechtfertigung und des Heils.*® Torsten Bohlin
erklirte: ,,Es handelt sich also um etwas Wichtigeres als um eine nur rheto-
rische Wendung, wenn Luther vom Glauben sagt, er sei gar ein lebendig,
gewaltig Ding, er mache gar ein ander Herz, einen anderen Menschen. Aber
diese realpsychologische Betrachtung des Menschen als eines durch die
Gnade neu erschaffenen Subjekts geht bei Luther unaufhorlich in die rein
religivse Betrachtungsweise iiber, da der Mensch nun, da er in Gnade
aufgenommen ist, fiir vollig geistlich angesehen wird."**

Das Christusgeschehen nimmt seinen Fortgang im einzelnen Christen, er
wird der Welt und diese wird ihm gekreuzigt. Der Tod Christi 14Bt die Seele
des Menschen in Christus sterben, bis dieser schlieBlich auch duBerlich in
seinem Tod am Todesschicksal Christi teil hat und vollends in seinen Sieg
hineingerissen wird. Bis dahin tobt im Herzen des Menschen der Kampf
zwischen dem Siinder und dem Gerechtfertigten, und der Mensch muB sich
immer wieder neu an seine Taufe erinnern lassen und in den Tod in Chri-
stus hineinsterben, um mit ihm neu zu werden. So schrieb Luther in der
Auslegung der Taufe im GroBen Katechismus: ,Diese zwei Stiick, unter das
Wasser sinken und wieder herauskommen, deutet die Kraft und Werk der
Taufe, welches nichts anderes ist, denn die Totung des alten Adams, danach
die Auferstehung des neuen Menschen, welche beide unser Leben lang in
uns gehen sollen, also daf ein christlich Leben nichts anderes ist, denn eine
tigliche Taufe, einmal angefangen und immer darin gegangen.“*® Luther

54 T. Bohlin, Glaube und Offenbarung, Berlin 1928, S. 138, unter Hinweis auf WA 2,
499.

55 A.a 0. S.139, unter Hinweis auf WA 11, 339. — Den Zusammenhang von Recht-
fertigung und Heiligung auf der Grundlage der Bibel und der refomatorischen Theo-
logie hat Adolf Koberle in Auseinandersetzung mit der friihen Dialektischen Theo-
logie aufgezeigt; gegeniiber dem #duBeren Gehorsam und der Gottesfurcht als Motiv
der Nachfolge sollten die Dankbarkeit gegeniiber Gott und die Christusliebe den
Vorrang haben: A. Kéberle, Rechtfertigung und Heiligung, Leipzig *1938.

56 Die Bekenntnisschriften der Evangelisch-Lutherischen Kirche, Hannover #1979,
S. 704.



40 Bernhard Maurer

hat seine Erfahrung mit dem mystischen Sterben und Auferstehen in Chri-
stus in Anlehnung an den Romerbrief des Apostels Paulus (R6m 6) und an
die Theologie deutsch in einer noch heute verstindlichen und ergreifenden
Sprache klar zum Ausdruck gebracht.

Luther war durch seine Lebenserfahrung geprigt, aber nie hat er seine
Autoritdt mit mystischen Erlebnissen zu begriinden oder aus ihnen abzulei-
ten versucht. Wie auch immer der Begriff mystische Erfahrung expliziert
und was auch unter Mystik verstanden wird, mit Bengt Hiagglund sollte die
Vorstellung aufgegeben werden, ,hinter aller Mystik stehe ein religiser
Grundgedanke, der den reformatorischen Grundgedanken fremd sei®*". Si-
cher deuten die Mystiker die religiosen Erfahrungen weithin mit ontologi-
schen Seinskategorien; die biblischen Zeugnisse sind dagegen personale
Aussagen. Die Scholastik denkt qualitativ, und die Reformatoren sprechen
von Relationen. Aber es gibt auch eine Ontologie der Person, und mit dieser
Ontologie der Person ist thematisiert, worauf sich in unserem Zusammen-
hang die Probleme zuspitzen. An die Stelle der mystischen Einung der
Seele mit Gottes Sein, in der das Gegeniiber von Gott und Seele aufgeho-
ben wird, tritt bei Luther der Umgang des Menschen mit dem Wort Gottes
im Glauben und das Festhalten an diesem Wort auch in der dunklen Nacht
der Anfechtung. Dieses ,,Wort" ist der gekreuzigte und auferstandene Chri-
stus. Das Sein Christi ist das strukturierende Prinzip in Luthers Theologie.?®
Aber Luther vertritt keine Substanzontologie, sondern die Aktualprisenz
Christi im und durch das Wort.

Vil

Luther verstand sich nicht als Mystiker und grenzte sich sogar ausdriick-
lich von der neuplatonischen, areopagitischen Mystik ab. Er sah die Heils-
gewilBBheit nicht in der subjektiven Innerlichkeit des Glaubenden begriindet,
aber auch nicht im Dogma der Kirche, das zu glauben wire, sondern im
lebendigen Zeugnis von Jesus Christus. ,JJn dem gekreuzigten Christus ist
wahre Theologie und Gotteserkenntnis®, schrieb der junge Luther im ent-
scheidenden Jahr 1518.% Aber Luther hatte erlebt, was er glaubte, und er

57 B. Higglund, Luther und die Mystik, in: I. Asheim (Hg.), Kirche, Mystik, Heiligung
und das Natiirliche bei Luther, Gottingen 1968, S. 84.

58 W. Joest, Ontologie der Person bei Luther, Gottingen 1967.

59 WA 1, 362,18f.
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hat sein Erleben theologisch reflektiert. Erfahrung ist gedeutetes Erleben;
Luthers Theologie ist durch seine Glaubenserfahrung personlich ,,legiti-
miert”. In einer Randbemerkung zu Taulers Predigten bezeichnete Luther
um 1516 die Theologie als ,,sapientia experimentalis“, das heiBt als eine auf
Erfahrung griindende Weisheit.*® Weisheit — sapientia — schliet Wissen-
schaft — scientia — nicht aus; vielmehr verbindet sie Theorie und Praxis der
Theologie mit der vorwissenschaftlichen Erlebniswelt des Menschen.

Aus Luthers Heidelberger Disputation von 1518 wissen wir, daf} er nicht
den als wert erachtete, ein Theologe genannt zu werden, ,der Gottes un-
sichtbares Wesen durch seine Werke erkennt und versteht”, sondern der
verdient ein rechter Theologe genannt zu werden, ,der das, was von Gottes
Wesen sichtbar und der Welt zugewandt ist, als in Leiden und Kreuz sicht-
bar gemacht begreift.” Das uns zugewandte, sichtbare Wesen Gottes ist
seine Menschlichkeit, Schwachheit und Torheit und ,,dem Unsichtbaren ent-
gegengesetzt, wie 1. Korinther 1,25 von der gottlichen Schwachheit und Tor-
heit sagt. Weil die Menschen né@mlich die Erkenntnis Gottes aufgrund seiner
Werke miBbrauchten, wollte nun Gott aus dem Leiden erkannt werden. Er
wollte solche Weisheit des Unsichtbaren durch eine Weisheit des Sicht-
baren verwerfen, damit die, die Gott nicht verehrten, wie er in seinen Wer-
ken offenbar wird, ihn verehrten als den, der in den Leiden verborgen ist.*®!
Durch den Glauben ist Christus in uns und mit uns eins. ,,Christus aber ist
der, der gerecht ist und alle Gebote erfiillt. Darum erfiillen auch wir durch
ihn alles, wenn er durch den Glauben unser geworden ist.“® Gemeingut
aller Philosophen und Theologen ist, dal das als liebenswert empfundene
Objekt der Grund der Liebe ist, ,,indem man nach Aristoteles alles Ver-
mogen der Seele als passiv annimmt, als Stoff, nur im Aufnehmen titig,
wodurch er selbst bezeugt, da3 seine Philosophie gegen die Theologie ist,
weil sie in allem das Ihre sucht und mehr das Gute nimmt als gibt.* Gottes
Liebe aber liebt, sofern sie im Menschen lebendig ist, ,,was siindig, schlecht,
toricht und schwach ist, um etwas gerecht, gut, weise und stark zu machen
und so viel mehr sich verstromt und Gutes schafft. Darum némlich, weil sie
geliebt werden, sind die Stinder gerecht, nicht aber werden sie geliebt, weil
sie gerecht sind.*®

Fiir Luther konnte die Philosophie nicht mehr die Grundlage der Methode
und der Erkenntnis der Theologie sein. Theologie war fiir ihn keine Wissen-

60 WA 9, 98,21.

61 WA 1, 361f (im Zusammenhang mit Thesen 19 und 20).
62 WA 1, 364 (im Zusammenhang mit Thesen 26 und 27).
63 WA 1, 365 (Erlduterungen zur 28. These).
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schaft des nach Einsicht und Verstehen verlangenden Glaubens im Sinne
des Prinzips der ,fides quaerens intellectum® des Anselm von Canterbury
und der mittelalterlichen thomistischen Theologie, aber auch keine neuzeit-
liche Erkenntnisbemiihung diesseits des Wissens um Gott im Sinne der
aufgeklért-kritischen Rationalitit. Ohne diese Traditionen der Bemiihung
um Glauben und Verstehen auszuschliefen, ist Theologie vielmehr Aus-
legung der Botschaft der Heiligen Schrift in der Betroffenheit durch das
Zeugnis vom Mensch gewordenen Gott. Theologie ist fiir Luther Erfah-
rungswissenschaft, deren Methode durch die Trias Gebet, Meditation und
Anfechtung bestimmt ist. In einer Tischrede erklérte Luther, was den Theo-
logen ausmacht: Erleuchtung des Geistes, Anfechtung, Erfahrung, Situa-
tionsbezug, hiufige Lektiire der Schrift und Kenntnis der Wissenschaften,*
und in der Vorrede zum ersten Band der Wittenberger Ausgabe seiner deut-
schen Schriften von 1539 erklirte er die ,,drey Regel®, die ,.dir anzeigen
eine rechte weise in der Theologia zu studirn®; sie ,heissen also: Oratio,
Meditatio, Tentatio“®. Die Autoritdt der Heiligen Schrift ist das Apriori der
christlichen Theologie, und ein Theologe ist, wer als vom Zeugnis der
Schrift Betroffener diese anderen angefochtenen Menschen auslegt.®® Damit
ist jedoch nicht die fundamentalistische Schriftidolatrie der spiteren prote-
stantischen Scholastik gemeint. Zwar bildet der von der Alten Kirche fest-
gelegte Kanon der fiir Predigt und Lehre maBgebenden Uberlieferungen als
»auBeres Wort* die Grundlage der Theologie und des Glaubens, aber ent-
scheidend ist die Auslegung der Schrift als ,,viva vox evangelii“, nimlich
die durch den erfahrenen Zeugen sprechende lebendige Stimme des Evan-
geliums! Sein hermeneutisches Prinzip war dabei die Frage nach dem, ,,was
Christum treibet*®.

Luther konnte sagen, dafl das Schriftprinzip primum principium sei und
daB das ganze Leben und Wesen der Kirche im Worte Gottes liege, aber
dann fiigte er hinzu, daB er nicht vom geschriebenen, sondern vom gespro-

64 ,Quae faciunt theologum: 1. gratia Spiritus; 2. tentatio; 3. experimentia, 4. occasio,
6. sedula lectio, 6. bonarum artium cognitio: WA TR 3, 312,11-13, zitiert nach
O. Bayer, Oratio, Meditatio, Tentatio. Eine Besinnung auf Luthers Theologiever-
stindnis, in: H. Junghans (Hg.), Lutherjahrbuch 55/1988, Gottingen 1988, S. 7-59.
Dieser Studie verdanke ich fiir diesen Abschnitt wichtige Hinweise.

65 WA 50, 658f.

66 Vgl. O. Bayer (wie Anm. 64), S. 13f.

67 .Wer diesen Mann, der da heiBt Jesus Christus, Gottes Sohn, den wir Christen
predigen, nicht recht und rein hat noch haben will, der lasse die Bibel in Ruhe. Das
rate ich, er wird gewiBlich zu Schanden und wird, je mehr er studiert, um so blinder
und toller”: WA 54, 29.
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chenen Evangelium rede.®® In seinem Verstandnis des Wortes schwingt diese
Dimension der Glaubwiirdigkeit des Zeugnisses mit. Damit ist er kein reli-
gioses Genie, aber Exponent einer Bewegung im Ubergang vom Mittelalter
zur Neuzeit, die im Zusammenhang mit den allgemeinen historischen und
sozialen Verdnderungen zu sehen ist. Luther hat teil an der Emanzipation
der biirgerlichen Gesellschaft von feudalen Herrschaftsstrukturen und von
bloB #uBerlichen Frommigkeitspraktiken. Aber letztlich entscheidend und
in seiner Bedeutung neu ist nicht das System oder das Ritual, sondern das
Wort als Triager der Heilsvermittlung. Jesus Christus ist selbst das Wort
Gottes an die Welt. Unter dem Wort vom Kreuz kommt der Mensch zum
Glauben, und wahrend der duBere, vergédngliche Mensch dem Tod anheim-
fallt und stirbt, aufersteht der innere Mensch und lebt angesichts des Ster-
bens unter und mit dem Wort.

Dieser Dialektik von innerem und duBerem Menschen entsprechen auch
die Begriffspaare ,,gemitus et raptus” (im Elend Klagender und von Gott
Hingerissener) in Luthers Theologie und ,,justus et peccator” (gerecht und
Siinder) in seiner Auffassung von der Rechtfertigung des Menschen. Diese
Formulierungen sind vor dem Hintergrund der Mystik als Ausdruck des
Glaubensprozesses des Individuums zu verstehen. Luthers Auffassung vom
Wort, die ganz von der Begegnung mit mystischem Gedankengut beein-
fluBt war, trug zur ,Demokratisierung” der Mystik bei, d.h., er gab auf-
grund dieser Priagung wesentliche AnstoBe fiir die Entwicklung eines demo-
kratischen BewubBtseins in der frithbiirgerlichen Gesellschaft seiner Zeit.
Den Schwirmern aber machte er zum Vorwurf, da3 sie das Kreuz Christi
nicht ernst nihmen und damit auch das Evangelium nicht tief genug erfaB3-
ten, daB sie nicht in der sich entdufernden Liebe Gottes zu den Menschen
lebten und handelten. Wie die Papisten bediirfen sie zur Interpretation der
Schrift einer zweiten Offenbarungsquelle des Geistes; die Papisten materia-
lisieren diese im Lehramt, die Schwirmer spiritualisieren sie als Offen-
barung des Geistes in der subjektiven Innerlichkeit. Beide halten sich nicht
an die VerheiBungen des biblischen Wortes Gottes, wie es im Leben, Tod
und Auferstehung Jesu Christi deutlich geworden ist.* Die Logik der Her-
meneutik Luthers ist die Christologie.” Das Geheimnis Gottes ist nicht sein
an sich Sein, sondern daB seine Gerechtigkeit Liebe ist, wie sie sich im fiir

68 WA 7, 721; vgl. hierzu B. Maurer, Einfithrung in die Theologie. Ortsbestimmung
des Glaubens, Gottingen 1976, S. 119-122.

69 G. Ebeling, Evangelische Evangelienauslegung (wie Anm, 22), S. 314.

70 A.a O, S.452.
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uns Sein Christi gezeigt hat.”! Die Schrift muBl daher von Christus her
verstanden werden, und das Wort von Christus hat sakramentalen Charakter.
Es diirfte nicht richtig sein, von einer grundsitzlichen Abkehr Luthers
von der Mystik, etwa im Zusammenhang mit der Begegnung mit den Schwir-
mern, zu sprechen. Luther warnte vor einer unkritischen und spekulativen
Mystik, seine Kritik an der Mystik richtete sich gegen einen an Christus
vorbeigehenden Weg der mystischen Gotteserkenntnis. Er hat den Weg der
Demut ernst genommen und in seinen Anfechtungen erkannt, daf der Ver-
such, auf dem Weg der imitatio Christi zur conformitas mit der Menschheit
Christi zu kommen und dadurch die Teilhabe an der Gottheit Christi zu
erlangen, zum Scheitern und in die ohnméchtige Verzweiflung fiihrt. Stau-
pitz gab Luther den Rat: ,,Wenn du iiber die Préidestination disputieren
willst, so fang bei den Wunden Christi an, dann wird jede Disputation iiber
die Pradestination aufhoren. In den Wunden Christi verstehst du deine Er-
withlung, nirgendwo anders.“’ Uber die Wunden Christi kam Luther zu
einem neuen Gottesverstidndnis, und der aus sich selbst herausgehende Gott
brachte ihn dazu, in sich selbst zu gehen und eroffnete ihm eine neue
Selbsterkenntnis. In seinem Sermon von der Bereitung zum Sterben schrieb
er 1519, ,,suche dich nur in Christo und nicht in dir selbst, so wirst du dich
ewiglich in ihm finden.” Gott legt ,,deinen Tod, deine Siinde, deine Holle
auf seinen liebsten Sohn und tiberwindet sie dir, macht sie dir unschédlich.
Er 146t dazu deine Anfechtung des Todes, der Siinde, der Holle auch iiber
seinen Sohn gehen und lehrt dich, dich daran zu halten und macht sie dir
unschédlich und dazu ertriglich. Er gibt dir des alles ein gewisses Wahrzei-
chen, daB du ja nicht daran zweifelst, namlich die heiligen Sakramente. "
Nach dem Tod Luthers, der sich selbst in seiner derben Sprache als
stinkenden Madensack und als Bettler bezeichnet hatte, fand man auf sei-
nem Schreibtisch einen Zettel, auf den er geschrieben hatte: ,,Baptizatus
sum®, das heift: Ich bin getauft. Nicht sein Glaube, nicht sein Bewuftsein
und nicht sein mystisches Erleben, sondern seine Taufe waren fiir ihn die
Grundlage der GewiBheit, hineingenommen zu sein in das Geheimnis des
diese Welt liebenden Gottes, das am Kreuz Christi offenbar wurde, und das
sich im Sterben und Auferstehen eines jeden Menschen fortsetzt. Die Chri-
stuserkenntnis und deren Bedeutung fiir das Leben des einzelnen haben sich
bei Luther gedndert. ,,Es ist nicht mehr Christus das Vorbild und nicht mehr
der Weg der Imitatio Christi, der uns zu Gott fithrt. Es ist Christus das

71 A ar0., 85272
72 WATR 1, 1017.
73 WA 2, 690.
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Sakrament, der ,fiir uns® gelitten hat, ,fiir uns‘ gestorben ist und alles ,fiir
uns‘ getan hat. Das ist der Weg der Gnade, den Gott zu uns geht.“’* Aus
dieser Umkehr ergibt sich, dall nicht aus der Nachfolge die Gotteskind-
schaft folgt, sondern aus der Gotteskindschaft die Nachfolge. Das Zusam-
menwirken von Gott und Mensch — die cooperatio Dei — wird nicht im
Sinne der mittelalterlichen Scholastik synergistisch verstanden, sondern im
Mitsterben mit Christus wird der alte Mensch tiberwunden, und der neue
Mensch aufersteht in Gottes Kraft und arbeitet im Dienste Gottes.™ In Chri-
stus ist der Mensch von der Last der Heilsfrage befreit und an sein Werk in
der Welt gewiesen. Christus ist fiir Luther das Wort Gottes; in ihm ist das
ewige, unerschaffene Wort Mensch geworden, und wo Christus verkiindigt
wird, da ist Gottes richtende und freisprechende Wirklichkeit am Werk. Das
Wort Gottes ist bei Luther eine Explikation des Mysteriums Christi, in dem
die Befreiung des Menschen von Siinde, Angst und Tod beschlossen ist,
und in jeder Verkiindigung Christi wird dieses befreiende Handeln Gottes
am Menschen interpretiert und aktualisiert.” Die Christusmystik, das Ver-
stdndnis des Wortes und der vom Heiligen Geist gewirkte Glaube sind bei
Luther nicht zu trennen. Fiir Luther war der Glaube eine Gabe der Gnade
Gottes und Werk des Heiligen Geistes, zugleich aber auch ,.ein personaler
Akt des Menschen, der das im Wort des Evangeliums bezeugte Heilswerk
Jesu Christi empfangt und ergreift. Dieser menschliche Aktvollzug ereignet
sich im psychischen Bereich des Handelns, der Erfahrung, der Selbstbeob-
achtung des Menschen. Der Glaube ist experientia, ist sensus; ist er da, so
wird er auch erfahren und gefiihlt.“”” ,,Wie kann es geschehen®, fragte
Luther in seiner Galaterbrief-Vorlesung von 1519, ,,daB} du diesen Glauben,
wenn er in dir ist, nicht fithlst?“7®

74 J. Moltmann, Die Wendung der Christusmystik bei Teresa von Avila. Oder: Teresa
von Avila und Martin Luther, in: StZ 200(107)/1982, 7, S. 458.

75 M. Seils, Der Gedanke vom Zusammenwirken Gottes und des Menschen in Luthers
Theologie, Giitersloh 1962.

76 W. Fiihrer, Das Wort Gottes in Luthers Theologie, Gottingen 1984.

77 O. Hof, Luthers Unterscheidung zwischen dem Glauben und der Reflexion auf den
Glauben, in: KuD 13/1972, S. 295.

78 WA 2, 458.
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58
Luthers Einsicht in ,,De servo arbitrio*

und ihre Bedeutung fiir Theologie
und Kirche heute®

Weil es in diesem Vortrag darum gehen soll, wie Luthers Einsichten in
Gottes Alleinwirksamkeit fruchtbar werden konnen in verschiedenen Kon-
texten, ist zundchst von meinem Kontext zu berichten. Ich war knapp neun
Jahre Dorfpfarrer in Franken, in der bayerischen Landeskirche. In dieser
Zeit habe ich iiber Luthers ,,De servo arbitrio gearbeitet und eine systema-
tische Rekonstruktion einer strengen Fassung von Luthers Willenslehre ver-
sucht.? Zugleich hatte ich fast jeden Sonntag zu predigen, hatte Kinder zu
taufen und Menschen zu beerdigen, hielt Schulunterricht in der ersten Klasse.
Was Luthers Bekenntnis zu Gottes Alleinwirksamkeit, was seine Einsicht in
den unfreien Willen des Menschen bedeutet, das war immer wieder meine
Frage; es ist die Frage nach einer theologischen Reflexion kirchlicher Praxis
heute.

Seit einigen Jahren bin ich Referent fiir theologische Grundsatzfragen im
Lutherischen Kirchenamt der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche
Deutschlands (VELKD). Andere Kolleginnen und Kollegen sind zustindig
fiir Agenden, fiir Gemeindeaufbaufragen, fiir 6kumenische Studien und den
Dialog mit dem Judentum, fiir Sekten und religiose Gemeinschaften, fiir die
Beziehungen der Vereinigten Kirche zu anderen lutherischen Kirchen welt-
weit und fiir Rechtsfragen. Der weite Bereich von Dogmatik und Ethik
gehort zu meinem Referat; und auch zu den anderen Gebieten gibt es Be-
rithrungen, wenn etwa in der Okumene Fragen des Bekenntnisses diskutiert
werden.

Vortrag beim 10. Falkensteiner Theologischen Symposion, 10. 10. 1996. Der Vor-
tragstil wurde beibehalten. An verschiedenen Stellen, an denen die Diskussion weiter-
gegangen ist, beziehe ich mich auf den aktuellen Stand der Diskussion vom Januar
1998; dies gilt insbesondere fiir den Abschnitt I1.3 iiber 6kumenische Fragen.

2 Reinhard Brandt, Die ermoglichte Freiheit. Sprachkritische Rekonstruktion der Lehre
vom unfreien Willen, Hannover 1992,
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Vollig verschiedene Fragen und Themen verlangen nach Bearbeitung
und nach einem abgewogenen Urteil: Sexual- und Institutionenethik, Domi-
nium Terrae (Herrschaft iiber die Erde, 1. Mose 1,28), iure bellare (gerechte
Kriege fithren, CA XVI), christliches Verstindnis von Freiheit, interreligic-
ser Dialog, aber auch die Kontroverse zwischen der Vorstellung der Un-
sterblichkeit der Seele und der Ganz-tot-Theologie.

In dieser Arbeit mache ich eine doppelte Erfahrung: Einerseits lassen
sich Antworten auf die Fragen des Tages nicht einfach aus einem Obersatz
deduzieren, auch nicht aus der Lehre vom servo arbitrio. Dazu sind sie zu
vielfiltig, haben ihre eigene Problemgeschichte, sind unter eigenen diffe-
renzierten Gesichtspunkten zu behandeln. Ahnlich vielfiltig habe ich es als
Pfarrer zwischen Predigtvorbereitung, Schulunterricht und Krankenbesuch
erlebt. Andererseits braucht es immer wieder ein kritisches Prinzip, einen
MaBstab; bestimmte Einsichten, deren man sich vergewissert und von denen
aus man die Uberlegungen neu beginnt. Schon #uBerlich ist es in unserer
Arbeit im Lutherischen Kirchenamt auffillig, wie oft wir auf die Confessio
Augustana und auf Luthers Katechismen zuriickkommen. Dem entspricht
die Stellung der Rechtfertigungslehre und in ihr die Einsicht in die Unver-
fiigbarkeit des Handelns Gottes und seiner Gnade. Manchmal verbirgt sich
die Bedeutung der Rechtfertigungslehre sozusagen ,hinter* der normalen
Arbeit; und manchmal ist es verbliiffend, wie unerwartet und offenkundig
Licht auf die Probleme fillt, wenn man ernst nimmt, da Gottes Gnade
unverfligbar ist.

Diese kriteriologische Funktion der Lehre von der Rechtfertigung und
der Alleinwirksamkeit Gottes in seinem Heilshandeln will ich an einigen
Beispielen illustrieren. Am Anfang sollen einige Erinnerungen an Luthers
Theologie stehen. In einem lingeren zweiten Abschnitt will ich nach der
Bedeutung von Luthers Einsichten fiir Theologie und Kirche heute fragen.

L. Das Bekenntnis zu Gottes Alleinwirksamkeit und die Einsicht in den
unfreien Willen des Menschen ...

Theologische Spezialfrage oder Einsicht fiir das Volk?

Erasmus kritisiert Luther, weil er spitzfindige theologische Fragen vor
allem Volk erortere: Es wire — so Erasmus — ,,vielleicht erlaubt gewesen,
solche Gegenstinde in Unterredungen mit den Gebildeten oder auch in den
Theologenschulen zu behandeln, obwohl ich meinen mochte, daB es nicht
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einmal hier niitze, wenn es nicht maf3voll geschieht; im {ibrigen scheint mir,
diese Art Theaterstiicke vor einer gemeinen Menge aufzufiihren, nicht nur
unniitz, sondern geradezu verderblich*?.

Dies bestreitet Luther heftig: Es sei ,,dem Heil dienend und notwendig
fiir einen Christen, zu wissen, ob der Wille etwas oder nichts leiste in den
Dingen, die sich auf das Heil beziehen ... Denn wenn ich nicht weil}, was,
wieweit, noch wieviel ich vermag und tun kann Gott gegeniiber, wird es in
gleicher Weise mir ungewill und unbekannt sein, was, wieweit, wieviel Gott
an mir vermag und tue ...“* Luther hat deshalb nicht nur in der eher akade-
mischen Schrift ,,De servo arbitrio®, sondern auch in zahlreichen anderen
Texten das Bekenntnis zu Gottes Alleinwirksamkeit entfaltet, es dem Wissen
und dem Gewissen der Gemeinden eingepriigt.

Die tiefste Wirkung hatte wohl, wie er den dritten Artikel des Glaubensbe-
kenntnisses im Kleinen Katechismus auslegte: ,.Ich glaube, daB ich nichtaus
eigener Vernunft noch Kraft an Jesus Christus, meinen Herrn, glauben oder
zu ihm kommen kann; sondern der Heilige Geist hat mich durch das Evan-
gelium berufen, mit seinen Gaben erleuchtet, im rechten Glauben geheiligt
und erhalten ...“ (EG 905). — Diese Auslegung hat Wirkungen bis heute
und hilft zur kritischen Reflexion. Ich erinnere mich, wie wir uns in einem
Bibelkreis iiber einen Erweckungsprediger unterhielten und iiber seinen drén-
genden Ruf in die Nachfolge. Da zitierte ein Kirchenvorsteher, was er als
Konfirmand gelernt hatte: ,,Nicht aus eigener Vernunft noch Kraft ...*. So
kamen wir zu einem tiefen Gesprich iiber die Unverfiigbarkeit der Gnade;
auch der Gnade, glauben zu konnen.

Neben dem Katechismus fiir den Hausvater und seine Familie hat Luther
diese Lehre auch in seinen Liedern ausgedriickt, hat es in die Herzen der
Menschen hineingesungen. ,,Nun freut euch, lieben Christen g'mein® ist
eines der bekanntesten Reformationslieder. Mit der dritten Strophe bekann-
ten die Séngerinnen und Singer: ,,Mein guten Werk, die galten nicht, es war

3 Erasmus von Rotterdam, De libero arbitrio diatribe sive collatio, jetzt in: Werner
Welzig (Hg.), Erasmus von Rotterdam. Ausgewihlte Schriften. Ausgabe in acht Bén-
den Lateinisch und Deutsch, Bd. 4, deutsch von Winfried Lesowsky, Darmstadt 1969,
S.1-195,z St.1a 11, S. 21.

4 Martin Luther, De Servo Arbitrio. WA 18, (S.551) S. 600-787. Zitate nach der Uber-
setzung von Bruno Jordahn in: Hans Heinrich Borcherdt/Georg Merz (Hgg.), Martin
Luther: Daf der freie Wille nichts sei. Antwort D. Martin Luthers an Erasmus von
Rotterdam. Ausgewihlte Werke, Erginzungsreihe Bd. 1 (= Miinchner Ausgabe, abge-
kiirzt ,,MA Erg. I und Seitenzahl), Miinchen 1954, Neuauflage 1983. Die Belegstel-
len werden nach der Weimarer und nach der Miinchner Ausgabe angegeben. Z. St.
WA 18, S. 614,1ff; MA Erg. I, S. 22
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mit ihn’ verdorben; der frei Will halite Gotts Gericht, er war zum Gutn
erstorben; die Angst mich zu verzweifeln trieb, da nichts denn Sterben bei
mir blieb, zur Héllen muft ich sinken (EG 341,3).

Die Confessio Augustana wurde wohl auch damals hochstens in den
Lateinschulen auswendig gelernt. Fiir die einfacheren Schulen gab es unter-
schiedliche Volksfassungen. Artikel 18 hieB darin etwa so: ,,Vom freien
Willen weill der Christ, daf} solcher nicht vorhanden ist; zum Guten niam-
lich, denn zum Bdsen, ist er stets schon dagewesen.*

Auch in spiterer Zeit haben die Menschen dies immer wieder gesungen,
etwa mit einem Lied aus der Zeit der Orthodoxie (1651): ,,0 heiliger Geist,
o heiliger Gott, mehr’ unsern Glauben immerfort; an Christus niemand
glauben kann, es sei denn durch dein Hilf getan. O heiliger Geist, o heiliger
Gott!* (EG 131,3). — Oder ein Lied von Johann Friedrich Ruopp, wegen
seiner pietistischen Einstellung als Pfarrer aus dem Elsal ausgewiesen, spater
Inspektor am Waisenhaus in Halle (Saale): ,,Schaff in mir, Herr, den neuen
Geist, der dir mit Lust Gehorsam leist’ und nichts sonst, als was du willst,
will; ach Herr, mit ihm mein Herz erfiill” (EG 390,2).

In drei Gedankengidngen mochte ich systematisch zusammenfassen,

— was die Griinde waren, die Luther bestimmt haben, so streng Gottes

Alleinwirksamkeit zu lehren;

— wie sich diese theologischen Aussagen zur Selbsterfahrung des Men-
schen verhalten;
— und was die Wirkungen dieser Lehre sind, auf die Luther abzielte.

., Griinde* fiir die Lehre vom unfreien Willen

Luthers Einsichten lassen sich in vier Gruppen von ,,Griinden® zusam-
menfassen:

1. Wer behauptet, nicht Gott allein schaffe das ganze Heil fiir die Men-
schen, vielmehr miiiten diese noch etwas dazu beitragen, der gibt Gott
die Ehre nicht. Letztlich versiindigt er sich damit am ersten Gebot. Die-
ses fordert, das Vertrauen ganz auf Gott zu setzen und nicht auf etwas
anderes neben Gott auch noch zu vertrauen, und sei es das eigene Tun.?

5 Vgl. etwa Luthers Auslegung des 1. Gebotes im Grofien Katechismus: ,,Also verste-
hest Du nu leichtlich, was und wieviel dies gepot fodert, néimlich das ganze Herz des
Menschen und alle Zuversicht auf Gott allein und niemand anders. ... Mit dem Herzen
an ihm hangen, ist nicht anders, denn sich giinzlich auf ihn verlassen” (BSLK 562,39).
Wer Hilfe, Trost und Seligkeit in den eigenen Werken sucht, ,,als wolle es (sc. das
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2:

Wer meint, der Mensch miisse noch etwas zu seinem Heil beitragen, der
unterstellt dabei, daB das Werk Christi nicht ausreiche. Erasmus hatte
einmal so #hnlich argumentiert: Es gibt doch nicht nur die niederen
Triebe, sondern auch Geist, Seele und die hoheren Anlagen im Men-
schen. Luther repliziert scharf und fragt, ob Erasmus das wolle: da3
Christus nur fiir die niederen Triebe im Menschen gestorben sei, wih-
rend dieser sich in seinen besseren Teilen selbst erlse?©

. Wer fordert, der Mensch miisse von sich aus etwas beitragen zum Heil,

und sei es, daB er sich 6ffnet und das Angebot der Gnade annimmt, der
unterschlégt, was der Heilige Geist an uns tut, der uns ans Herz riihrt, uns
aus unserer Selbstbezogenheit 16st und uns frei zur Nachfolge macht.”
Wer vom Tun des Menschen, von einem Beitrag zum Heil des Reiches
Gottes spricht, der unterschitzt schlieBlich die Macht der Siinde. Wir
sind nicht unbeteiligt bei der Genese des Glaubens, etwa wie ein Stein
oder ein Baumstumpf (lapis vel truncus), sondern dhneln eher wilden
Tieren, die der Gnade widerstreben — solange, bis der Heilige Geist uns
im Herzen anriihrt und uns umwandelt.® Kategorien der Schwichung
reichen nicht, um die Verkehrung des Herzens durch die Siinde zu be-
schreiben.

8

Gewissen) nichts von ihm geschenkt nehmen, sondern selbs erwerben oder iiberfliis-
sig verdienen®, der hat ,,aus Gott einen Gotzen, ja einen Apfelgott gemachet und sich
selbs fur Gott gehalten und aufgeworfen® (565,7).

Zu Diatribe Il b4, a.a.O. (s. Anm. 3), S. 127, schreibt Luther: ,,Wenn nimlich das
Vortrefflichste nicht gottlos, verderbt oder verdammt ist, sondern allein das Fleisch,
d.h. die groberen und niederen Affekte, was fiir einen Erloser werden wir, frage ich,
aus Christus machen? Wollen wir etwa den Preis seines Blutes so gering achten, dal
er allein das, was das Wertloseste im Menschen ist, erlést hat, dagegen das Vor-
trefflichste im Menschen durch sich selbst kriftig ist und Christus nicht mehr nétig
hitte?, so daB wir demniichst Christum als Erléser nicht des ganzen Menschen, son-
dern seines wertlosesten Teiles, nimlich des Fleisches, predigen, den Menschen aber
selbst als den Erloser seiner selbst in seinem vorziiglicheren Teil.* Gegen die Be-
hauptung, der freie Wille sei solch ein guter Affekt, wendet Luther sein Argument
polemisch: ,,Wihle, ob du das willst: Wenn der bessere Teil des Menschen unverdor-
ben ist, bedarf er nicht des Erlosers Christus; wenn er Christus nicht nétig hat,
triumphiert er mit groBerem Ruhm iiber Christus, so daB er sich selbst um den vor-
ziiglicheren Teil kiimmert, da Christus sich nur um den wertloseren kiimmert.” -
WA 18, S. 744,6-17; MA Erg. I, S. 186.

Gegen Erasmus argumentiert Luther in ,,De servo arbitrio” so: ,Denn du bedenkst
nicht, wie GroBes du jenem (sc. dem freien Willen) mit diesem Pronomen ,sich® oder
,sich selbst* beilegst, wenn du sagst: ,Er kann sich hinwenden®, daB du nidmlich den
Heiligen Geist mit aller seiner Kraft ausschlieBt, als ob er iiberfliissig und nicht
notwendig sei.“ — WA 18, S. 665,13; MA Erg. [, S. 80.

Vgl. SDII, 19.21; BSLK 879,22.880,14 u. 0.
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Theologische Deutung und Selbsterfahrung

Wichtig ist, daB dies alles spezifisch theologische Griinde sind, die sich
nicht direkt auf die Selbsterfahrung des Menschen beziehen. In ihrer Selbst-
erfahrung erleben die einen, wie sie durch die befreiende Macht der Gnade
herausgeldst werden aus Zweifel, Anfechtung und Selbstbezogenheit; andere
erleben ein langsames Wachsen im Glauben; wieder andere erleben, daB sie
sich ,,frei* fiir die Nachfolge entscheiden. Theologisch geht es dagegen
nicht um diese Einzelerfahrungen, sondern sozusagen um den Grund der
Maoglichkeit solcher Erfahrung. Mit einem Aphorismus: Der Mensch kann
wohl tun, was er will; aber er kann nicht wollen, was er will. Wie kommt er
dazu, das zu wollen, was recht ist vor Gott? Dies ist die theologische Frage.

Im Prinzip sind sich Luther und Erasmus iiber den Gegenstand ihres
Streites einig, gelegentlich muB Luther aber daran erinnern: ,Ich sage aber
,50, daB es nicht anders sein kann®, nicht ,gezwungen® oder, wie jene sagen
,aus der Notwendigkeit der Unverinderlichkeit, nicht des Zwanges®. Das
ist: Wenn der Mensch ohne den Geist Gottes ist, so tut er zwar nicht durch
Gewaltsamkeit, als wiirde er mit Gewalt bei der Kehle fortgeschleppt, wider
Willen das Bose, wie ein Dieb oder Réuber, der wider Willen zur Bestra-
fung gefiihrt wird, sondern er tut es aus eigenem Antrieb und mit bereitwil-
ligem Wollen. Indessen vermag er diese Bereitwilligkeit oder dieses Wol-
len, etwas zu tun, aus eigenen Kriften nicht aufzugeben, einzuschrinken
oder zu dndern, sondern fihrt fort, zu wollen oder bereitwillig zu sein; ..."*
Auch bei der Genese des Glaubens bestreitet Luther nicht die Selbsterfah-
rung des Menschen, sondern spricht von der Notwendigkeit, mit der ein
psychologisch beschreibbarer Wille das tut, was Gott vorherbestimmt hat.

Non coacte, sed necessitate wirkt der Heilige Geist."

9 WA 18, S.634,21; MA Erg. 1, S.45. An diese Uberlegung kniipft W. Joest an,
wenn er von einem responsorischen Element, von dem Selbsteinsatz des Menschen
schreibt: Wilfried Joest, Ontologie der Person bei Luther, S. 220.

10 WA 18, S.752,7; MA Erg. I, S. 197. Zu Diatribe II a 9, S. 103f, vgl. Luthers Ant-
wort in WA 18, S. 720,31; MA Erg.1, S. 155f. Insofern sind Luthers AuBerungen
kompatibel mit der psychologischen Analyse einer Willensentscheidung. Dies un-
terstreicht Eilert Herms, Luther und Freud. Ein Theorievergleich, WzM, 39. Jg.,
1987, S. 280-297.
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Perlokutiondre Wirkungen der Rechtfertigungsbotschaft

Aussagen haben Wirkungen. Wenn ein Freund Hilfe beim Tapezieren
braucht und ich antworte: ,,Morgen komme ich!*, dann glaubt er dem Ver-
sprechen. Wenn der Steuerfahnder ankiindigt: ,,Morgen komme ich!*, dann
wird die Firma dies als Drohung ernst nehmen. So werden mit ,,normalen®
Aussagen bestimmte Wirkungen (mit einem philosophischen Fachausdruck:
perlokutionire Wirkungen) erzielt, manche beabsichtigt, manche unbeab-
sichtigt.

In dieser Weise ist zu fragen, welches die beabsichtigten Wirkungen
sind, wenn Luther die Rechtfertigung allein aus Gnade verkiindet, die Al-
leinwirksamkeit Gottes bekennt und den unfreien Willen des Menschen
lehrt. Auf welche Wirkungen zielt Luther? Er selbst schreibt von sich: ,,Ich
bekenne freilich von mir: wenn es irgend geschehen konnte, wollte ich
nicht, dal mir der freie Wille gegeben wird ..., weil ich ... gezwungen sein
wiirde, bestindig aufs Ungewisse hin mich abzumiihen und Lufthiebe zu
machen; denn mein Gewissen wird, wenn ich auch ewig leben und Werke
tun wiirde, niemals gewill und sicher sein, wieviel es tun miifite, um Gott
genug zu tun. Denn bei jedem vollbrachten Werk bliebe der éngstliche
Zweifel zuriick, ob es Gott gefalle oder ob er etwas dariiber hinaus verlange
... Aber nun, da Gott mein Heil meinem Willen entzogen und in seinen
Willen aufgenommen hat ..., bin ich sicher und gewil, daB er treu ist und
mir nicht liigen wird ...

— Nach Luther ist also die erste und vornehmste Wirkung der Verkiindi-
gung der Alleinwirksamkeit Gottes, daB sie Heilsgewif3heit schenken soll.
Sie bietet Trost in den Anfechtungen.'> Das Heil hingt nicht an mensch-
lichem Wankelmut oder Festigkeit. Zwar mag ein Mensch an sich selbst
zweifeln oder verzweifeln (gerade die Lehre vom unfreien Willen kann

11 WA 18, S. 883,17; MA Erg. I, S. 243.

12 Im Traktat ,,Von der Freiheit eines Christenmenschen® fordert Luther, Christus solle
so gepredigt werden, daf mir der Glaube daraus erwachse, er sei fiir mich gekom-
men: ,,Denn wo ein Herz also Christum héret, das muB} frohlich werden von ganzem
Grunde, Trost empfangen und sii werden gegen Christum, ihn wiederum lieb zu
haben* (WA 7, S.29,20; MA 2, S.277f — Hervorhebung von mir). Eine illoku-
tionidre Rolle der Rechtfertigungsbotschaft (neben anderen) ist es, zu trosten und
frohlich zu machen. Ahnlich schreibt Luther in De Servo Arbitrio gegen die skepti-
sche Zuriickhaltung des Erasmus: ,,Das ndmlich ist der Christen einziger und héch-
ster Trost, in allen Widerwirtigkeiten zu wissen, da8 Gott nicht liigt, sondern unver-
dnderlich alles tut und seinem Willen weder widerstanden noch dieser geiindert oder
behindert werden kann* (WA 18, S. 619,19; MA Erg. I, S. 27f — Hervorhebung von
mir).
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den Menschen in die desparatio sui stiirzen), aber er kann zugleich auf
Christus blicken und auf Gottes Gnade vertrauen."

Wenn das Heil allein in Gottes Hand liegt, dann ist der Mensch damit
von dem Druck befreit, sich selbst rechtfertigen miissen; so ist er befreit
von dem reflexiven Interesse am eigenen Heil."*

Wer unter dem Druck steht, sich selbst zu rechtfertigen, der kann in aller
Regel seine Schuld nicht offen zugeben; und wenn, dann nur unter Zwang
und um Schlimmeres zu verhindern. So wirken die bekannten Mechanis-
men, Schuld zu verdringen oder auf andere abzuwiilzen. Wenn jedoch
der Druck zur Selbstrechtfertigung entfillt, weil wir von Gott schon als
gerecht angesehen werden, so 1dBt sich leichter mit der Schuld umgehen:
sich seine Schuld eingestehen, sie anderen gegeniiber zugeben, sich ,.ent-
schuldigen* und die Konsequenzen der Tat akzeptieren, dies alles kann
einer leichter, wenn seine Schuld schon vergeben ist.

Eriibrigt sich das reflexive Interesse am eigenen Heil, dann werden Kriifte
frei fiir einen neuen Umgang mit sich selbst, mit den Mitmenschen und

13

Vgl. Hans Joachim Iwand, Die grundlegende Bedeutung der Lehre vom unfreien
Willen fiir den Glauben. Eine Einfithrung in Luthers Schrift vom unfreien Willen,
jetzt in: Ders., Um den rechten Glauben. Gesammelte Aufsitze, hg. und eingeleitet
von Karl Gerhard Steck (= Theologische Biicherei, Bd.9: Systematische Theolo-
gie), Miinchen 1959, S. 13-30, z. St. S. 27. Allerdings ldt sich in der Praxis oft
nicht immer zwischen der desparatio sui und der desparatio Dei unterscheiden.
Luther hat gelegentlich unter dem Stichwort ,Demut* davon gesprochen. In den
Schriften nach 1520 ist die Demut keine Bedingung und Voraussetzung der Recht-
fertigung, sondern die Wirkung der Erkenntnis, dal das Heil allein von Gott ab-
hiingt. Demut bedeutet, sich verloren zu geben und zu verzweifeln, die Rechtferti-
gungsversuche aufzugeben, damit auch entlastet zu sein von dem Druck, sich recht-
fertigen zu miissen. So demiitig sein kann nur der, der von Gottes Alleinwirk-
samkeit weifl; sonst ist in der Demut immer noch AnmaBung oder Hoffnung auf
Zusage des Heils vorausgesetzt: ,,Gott hat gewil den Demiitigen, das ist, die sich
verloren geben und verzweifelt sind, seine Gnade zugesagt. Vollig sich zu demiiti-
gen aber vermag der Mensch nicht, bis er weill, daB sein Heil ganz und gar auBer-
halb seiner Kriifte, Entschliisse, Bemithungen, auBerhalb seines Willens und seiner
Werke giinzlich von dem freien Ermessen, dem EntschluB, Willen und Werk eines
anderen, nimlich Gottes allein abhiinge. Wenn er niémlich, solange er iiberzeugt
wire, er vermége auch nur das Geringste fiir sein Heil, in dem Vertrauen auf sich
selbst beharrt und nicht vbllig an sich verzweifelt, demiitigt er sich deswegen nicht
selbst vor Gott, sondern maBt sich an oder hofft oder wiinscht fiir sich zum wenig-
sten Gelegenheit, Zeit oder irgendein Werk, wodurch er endlich zum Heil gelangen
moge. Wer aber in keiner Weise daran zweifelt, daB das Ganze am Willen Gottes
hiinge, der verzweifelt v5llig an sich, wihlt nichts aus, sondern wartet auf den
wirkenden Gott, der ist am nichsten der Gnade, daB er gerettet werde." — De servo
arbitrio: WA 18, S. 632,29 ff; MA Erg. I, S. 43.
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mit der Welr. Ein Mensch kann seine und anderer Grenzen und Endlich-

keit bejahen und braucht sich und andere nicht tiberfordern."

Ich fasse in Stichworten zusammen: Mit der Verkiindigung der Rechtfer-
tigung sola gratia und dem Bekenntnis zur Alleinwirksamkeit Gottes geht
es den Reformatoren um die GewiBheit des Heils, um Trost fiir die ange-
fochtenen Gewissen, um die Befreiung von dem Druck, sich selbst rechtfer-
tigen missen, um einen neuen Umgang mit der Schuld und einen neuen
Umgang mit der Welt.

Schon in der Erinnerung an Luther wird deutlich, da3 die Lehre vom
servo arbitrio kein Rand- oder Spitzenthema lutherischer Theologie ist, son-
dern ein entscheidendes Moment allen theologischen Urteilens. Deshalb
will ich nun an einigen Beispielen iiber die Bedeutung dieser Lehre fiir
Theologie und Kirche heute sprechen.

15 Neben dem zweiten Teil von Luthers Freiheitsschrift von 1520 (Thesen 19-29) vgl.
dazu besonders prignant Luthers Vorlesung tiber das Buch Kohelet von 1526 (lat.
Druck 1632). Luther schiitzte Kohelet, weil dieser die Vergeblichkeit menschlicher
Werke sehe (vgl. Sp. 2290f zu Koh 8,17: ,,Es unterstehe sich niemand, daf er alles
wolle recht und gut machen; das kann kein Mensch thun, sondern allein Gott.”). Er
sei ein Anwalt des unfreien Willens, aber kein Skeptizist (dazu vgl. Sp. 2010). Weil
Christen unmdglich das tun konnen, was allein Gott vermag, folgt daraus ein neuer
Umgang mit der Welt, der sich an den Anforderungen der Gegenwart orientiert:
.Darum ist nichts bessers, denn daB wir unsern Willen recht in GOttes Willen
setzen, und daB wir desjenigen, was GOtt gegenwirtig vor die Hand gibt, mit
Danksagung frélich brauchen, und das Zukiinftige, wie es hernach gehen soll, GOtt
befehlen.* Luther bezieht dies auf seine Stinde- und Berufslehre: Zum Leben und
zur Frommigkeit der Christen gehoren keine besonderen Anstrengungen wie in den
Kléstern oder bei verschiedenen Briuchen. Angemessen sei vielmehr der alltigliche
Umgang mit der Welt. Kohelet lehre zu Recht, ,,daB keine hohere Weisheit ist auf
Erden unter der Sonnen, denn daB ein jedermann sein Amt in Gottesfurcht mit Fleif
thue, und darum sich nicht dngste, ob es nicht gehet, wie er gerne wollte; sondern gebe
sich zufrieden, lasse in allen groBen und kleinen Sachen GOtt walten® (Sp. 2017).
Es gilt, zufrieden zu sein mit dem Gegenwirtigen und nicht dauernd Héheres und
anderes zu suchen (Sp. 2023). — Ecclesiastes Salomonis cum annotationibus D. M.
Lutheri (Druck 1532), WA 20, S.(1)7 — 203. Deutsch nach: D. M. Luthers Aus-
legung des Predigers Salomonis, aus dem Lateinischen iibersetzt durch Justum Jonam
(1533), in: Johann Georg Walch (Hg.), D. Martin Luthers sowohl in Deutscher als
Lateinischer Sprache verfertigte und aus der letzteren in die erstere tibersetzte Sdmt-
liche Schriften, Bd. 5, Halle im Magdeburgischen, 1. Aufl. (!) 1741 (= Walch 1),
Bd. 5, Sp. 2000-2383 (ebenso in: Walch 2, St. Louis 1896, Bd. 5, Sp. 1372-1579).



56 Reinhard Brandt

IL. ... und ihre Bedeutung fiir Theologie und Kirche heute

In unserer tiglichen Arbeit miissen wir dieses und jenes tun, auf vielerlei
Anfragen reagieren, auf verschiedenen Ebenen. Luther selbst mubBte dhnlich
arbeiten. Neben den Vorlesungen sind die meisten seiner Biicher Gelegen-
heitsschriften. Er hat MiBstinde auf- und angegriffen, er hat nitige Wei-
sung gegeben, auf Anfragen geantwortet. In hochst unterschiedliche Kon-
texte hinein hat er die Einsicht von der unverfiigbaren Gnade Gottes entfal-
tet. Dies gilt an erster Stelle fiir das AblaBunwesen, mit dem das ,,lutheri-
sche Lirmen* begann, aber ebenso im Sermon iiber die Bereitung zum
Sterben, fiir die Kritik am Opfercharakter der Messe und sein Verstindnis
von christlicher Freiheit und Dienstbarkeit. — Ahnlich unsystematisch will
ich einige solcher ,,Gelegenheiten* nennen, bei denen heute die Einsicht in
den unfreien Willen wichtig ist.

1. Nicht iiber den Unglauben wundern, nicht den Glauben fordern
Helsinki 1963: Die Schuld des Menschen am Unglauben

Es ist leichter, Beobachtungen zunéchst an fremden Texten zu machen.
Deshalb greife ich auf Texte zuriick, die inzwischen gut dreiBig Jahre alt
sind. 1963 hielt der Lutherische Weltbund seine Vierte Vollversammlung in
Helsinki. Thema dieser Vollversammlung war, wie dem modernen Men-
schen, der nicht mehr nach seinem Heil fragt, die Rechtfertigungslehre neu
verstindlich gemacht werden kann.

Zur Vorbereitung der Arbeit auf der Vollversammlung gab es ein Heft, an
dem sich gut die theologische Stimmung illustrieren 1aBt: Es wird ,,der Ver-
lust der eschatologischen Dimension des menschlichen Lebens™ beschrie-
ben und mit einem Unterton des Vorwurfs beklagt. Dabei kniipft man an
die Gberlegungen zur ,,Sikularisierung® und zum ,,Sdkularismus® an, mit
denen in den fiinfziger und sechziger Jahren die ., Anderung des Klimas
unserer Kultur® gedeutet wurde: ,,In den letzten drei Jahrhunderten hat der
Geist der Renaissance die Herrschaft iiber die westliche Welt erlangt™; er
hat sich um die ,,Abschaffung von Hélle und Himmel*, Ddmonen und
Engeln bemiiht. ,,Aber*, so in diesem Vorbereitungsheft, ,,der Versuch, sich
Gott zu entziehen ... und der Tatsache von Tod und Gericht zu entrinnen,
verschafft dem modernen Menschen keine Riickkehr in den Garten Eden.
... Sein Leben wird von Angst und Verzweiflung bedroht. Er hat sich ...
von sich selbst entfremdet.*'®
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Auf der Vollversammlung selbst gab es dhnliche Tone, etwa in dem
Hauptreferat von Gerhard Gloege. Im Kern bedeute die Sakularisierung
,,das Unternehmen des neuzeitlichen Menschen, den mit der christlichen
Eschatologie gegebenen ,Gerichtshorizont® zu beseitigen. In der ,Sakulari-
sierung® ... verdiesseitigt der Mensch Gott als das eigentliche Gegeniiber
der Welt. Er verhiesigt und verheutigt die Zukunft seiner Herrschaft. Er
verrit die Ewigkeit an die Zeit.“!” Vielleicht klingen solche Worte vertraut
in unseren Ohren. Ahnliche Argumentationsfiguren kennt man auch anders-
wo. Es ist auch gar nicht zu bestreiten, da} in dieser Deutung der neu-
zeitlichen Entwicklung eine zutreffende Beobachtung steckt. Gleichwohl ist
an dieser Stelle auf den genauen Wortlaut zu achten. Wie wird in dieser
Argumentation vom freien Willen gesprochen? Der Handelnde in all diesen
Vorgingen ist allein der Mensch: Er unternimmt es, den ,,Gerichtshorizont®
zu beseitigen, er verdiesseitigt Gott, er verrit die Ewigkeit.

Jenes Heft zur Vorbereitung wurde vor der Vollversammlung allen Mit-
gliedskirchen des LWB zur Stellungnahme zugeschickt. Die Riickmeldun-
gen waren teils moderat kritisch, teils konstruktiv erginzend. Den Kern traf
damals eine Stellungnahme aus der ungarischen Kirche: ,,Es mul} aber fest-
gestellt werden, dafl wir uns laut unserer Bekenntnisse gar nicht zu wundern
haben, wenn der heutige Mensch sich nicht um Gott kiimmert, nicht an ihn
glaubt, ihn nicht kennt und nicht nach seiner Gnade verlangt. Nach unseren
Bekenntnissen ist ndmlich dieses der natiirliche Zustand des Menschen, und
dieser Zustand wird in ihnen mit dem theologischen Begriff der Erbsiinde
bezeichnet.” Die ungarische Stellungnahme erinnert an den Kleinen Kate-
chismus und fahrt fort: ,,Nur auf Grund einer Anthropologie, die unserer
Rechtfertigungslehre fremd ist, kénnten wir etwas anderes von der heutigen
Welt erwarten. Wenn wir also feststellen, dal der heutige Mensch ein siku-
larisierter Mensch ist, dann stellen wir die Wahrheit unserer Lehre von der
Erbsiinde fest.*!®

16 Uber die Rechtfertigung. Dokument Nr. 3. Vierte Vollversammlung des Lutheri-
schen Weltbundes, 30. Juli—11. August 1963, Helsinki, Finnland; Zitate S. 9-11.

17 Gerhard Gloege, Gnade fiir die Welt, in: K. Schmidt-Clausen (Hg.), Offizieller Be-
richt der Vierten Vollversammlung des Lutherischen Weltbundes, Helsinki, 30. Juli—
11. August 1963, hg. v. Lutherischen Weltbund, Berlin 1965, S. 79, édhnlich S. 81.

18 Stellungnahmen zum Studiendokument iiber die Rechtfertigung. Studien im Zusam-
menhang mit den Themen der Vollversammlung des Lutherischen Weltbundes in
Helsinki. Ein Beitrag der Lutherischen Kirche von Ungarn, Zitat S. 11. — Dieser
Text ist m. W. unverdffentlicht und zu finden im Archiv des LWB in Genf unter der
Aktennummer: TH/L4. (I) Assemblies. (4) Special Committees for Assembly Pre-
parations. Hels. ASS. 1963. Gutachten der National-Kommiteen ,,Uber die Rechtfer-
tigung*; gesammelt und vorgelegt von der Theologischen Abteilung.
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Als ich diese Stellungnahme im Archiv des LWB in Genf entdeckte, war
ich schlicht verbliifft: ,,Das ist es! Warum hat denn dies sonst keiner ge-
sagt?* dachte und fragte ich mich. Doch so zutreffend und erhellend diese
Stellungnahme aus Ungarn ist, sie hat auf der ganzen Vollversammlung
keinen erkennbaren Widerhall gefunden. Alle Stellungnahmen lagen we-
nigstens den Leitern der Diskussionsgruppen in hektographierter Form vor;
doch weder in den Plenardebatten noch in den Berichten aus den Diskus-
sionsgruppen wird dieser Text iiber den unfreien Willen erwihnt.

Helsinki 1963 ist ein Beispiel fiir eine verbreitete Neigung, den Unglau-
ben in unserer Gesellschaft zu beklagen. Demgegentiber ist es notig, sich an
die Lehre vom unfreien Willen zu erinnern, wie es jene Stellungnahme aus
Ungarn getan hat. Zwar miissen die geistesgeschichtlichen Wandlungen seit
der Renaissance ernst genommen werden; zwar liegt es in der Tat oft an uns
Predigern, wenn unsere Sprache nicht verstindlich ist oder wir unglaub-
wiirdig sind; in jedem Fall sind uns Verkiindigung, Katechese und nachge-
hende Seelsorge aufgetragen. Und doch entlastet uns jene Einsicht in unserer
Verantwortung: Unglaube ist zundchst einmal der natiirliche Zustand der
Menschen, bis der Heilige Geist, wie und wann und wo er will, uns zum
Glauben und zum Leben fiihrt. Den Unterton des halben Vorwurfs gegen-
iiber der Welt konnen wir uns sparen — und so viel unbefangener mit den
Menschen sprechen und ihnen Christus verkiindigen.

Helsinki 1963: Annehmen der Gnade

Jener Klage iiber den Unglauben entspricht meist die Aufforderung zum
Glauben. Solcher ,,Ruf in die Nachfolge* ist ja auch aus Predigten bekannt:
..Du muft dich bekehren. Der Herr Jesus ruft dich, und du muBt diesem Ruf
folgen (und kannst dies auch). Du mufit dich zur Umkehr und zur Nachfolge
entscheiden, wie in der Geschichte vom verlorenen Sohn: So muft du in der
Fremde umkehren und heimkehren zu dem Vater, der dich neu aufnimmt.

In Helsinki beim LWB wurde diese Aufforderung meist in einer etwas
zuriickhaltenderen Variante vorgetragen: Man unterschied zwischen ,,0b-
jektiver” und ,,subjektiver Rechtfertigung* und sprach vom ,,Annehmen der
Gnade“". In der Plenardebatte wird etwa der Entwurf der SchluBerkldrung

19 Vgl. etwa den Bericht der Diskussionsgruppe 6: ,.Es ist wichtig, daf8 wir eine Unter-
scheidung zwischen der objektiven und der subjektiven Seite der Rechtfertigung
treffen. Gott rechtfertigt uns bereits in der Taufe. Aber der Mensch hat die Recht-
fertigung anzunehmen, wenn er heranwiichst und ihre Bedeutung versteht. Sie muB
in BuBe und Glauben in unserem tiglichen Leben Gestalt gewinnen.” — Offizieller
Bericht, a.a.0. (s. Anm. 17), S. 489; dhnlich 512, 518.
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kritisiert: Es fehle in dem Dokument, ,,daB es auf die Entscheidung des
Glaubens ankommt. ... der einzelne mufl das, was Christus getan hat, im
Glauben sich zu eigen machen und muf es hier annehmen.*?

Auch diese Rede hat eine particula veri: Viele Menschen nehmen ihre
Wendung zum Glauben als Entscheidung wahr: Sie haben sich frei fiir die
Nachfolge entschieden. Es wiire in der Tat kein echter Glaube, wenn man
sich unter psychischem oder duferem Druck bekehren sollte. Das Anliegen
in Helsinki war vor allem, das Geschehen der ,,Rechtfertigung allein aus
Gnade* auf diese Selbsterfahrung des Menschen zu beziehen.

Dabei hat man allerdings den Widerfahrnischarakter des Glaubens aus
dem Blick verloren. Und man hat die Erfahrung der Entscheidung so ge-
deutet, daB auch theologisch das Annehmen der Gnade ein eigener konstitu-
tiver Akt gegeniiber dem rechtfertigenden Handeln Gottes wurde. Gerade
damit hat man aber die reformatorische Rechtfertigungslehre verfehlt. — Ich
bin deshalb bis heute um so skeptischer, je grofer das Pathos ist, mit dem
zum Glauben gerufen wird. Ich bin’s ja nicht, der sich ,,entscheiden* konnte,
wenn es mir der Heilige Geist nicht ins Herz legt.

So ist also die Einsicht in den unfreien Willen fiir unsere Analyse der
Gegenwart und fiir unsere Predigt von hoher Bedeutung: Wir brauchen uns
nicht iiber den Unglauben zu wundern, und wir sollen nicht den Glauben
,fordern®, sondern darum den Heiligen Geist bitten.

2. Volkskirche und Gemeindeaufbau

Wenn ich aus dem Lutherischen Kirchenamt berichte, daf Bestand, Ge-
stalt und Zukunft der Volkskirche bei uns stindiges Thema sind, wird dies
kaum iiberraschen. Uberraschender ist vielleicht, daB ich im Vortrag iiber
den unfreien Willen auf dieses Thema komme.

Die theologische Chance der Volkskirche

Volkskirche sind wir, weil wir die Christusbotschaft allem Volk weiter-
sagen sollen: ,,Gehet hin und lehret alle Volker!™ Menschen aus allen Schich-
ten des Volkes gehoren zur Kirche. Es sind immer noch sehr viele Men-
schen, auch wenn das nur einer der Gesichtspunkte ist. Ein weiteres Kenn-
zeichen der Volkskirche ist, daB ein jeder sein, eine jede ihr Verhiltnis in
Nihe und Ferne zur Gemeinde selbst bestimmen kann. Jeder und jede ist

20 Offizieller Bericht, a.a. O. (s. Anm. 17), S. 395.
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fiir die Art und Intensitidt der Zugehorigkeit und des Bekenntnisses zuerst
vor Gott und dann vor sich selbst verantwortlich.

So wird die Mitgliedschaft in der Kirche mit unterschiedlicher Intensitét
wahrgenommen: Als distanzierte Mitgliedschaft, bei den Kasualien, mit der
Steuerkarte (ein wichtiger Dienst!); durch die Lektiire des Kirchenboten;
mit dem Gottesdienst am Heiligen Abend, mit Gottesdiensten alle zwei
Monate oder ofter; mit eigener Bibel- und Gebetsfrommigkeit; durch Teil-
nahme an den Gruppen und Hauskreisen der Gemeinde; als Mitarbeiterin
und Mitarbeiter — aber auch als solche, die z. B. auf die Gemeindeschwester
angewiesen sind. Die Teilnahme am Leben der Kirche ist unterschiedlich
intensiv. Dies ist auch in den ostlichen Landeskirchen Deutschlands @hn-
lich: Die Gemeinden sind zwar kleiner und leben noch mehr von der Ge-
meinschaft in den Gruppen und Hauskreisen, aber insgesamt haben sie
weiterhin volkskirchliche Strukturen.

Man mag solche volkskirchlichen Strukturen bedauern und sehnsiichtig auf
Gemeinschaften schauen, die nicht nur das Einstimmen in das Credo voraus-
setzen, sondern das personliche Bekenntnis des Glaubens in den Mittelpunkt
stellen. Man mag die Freikirchen beneiden, die in verbindlicherer Gemein-
schaft leben konnen. Trotzdem gibt es auch gute theologische Griinde, um
diese ,,Schwiiche® der Volkskirche zu ertragen. Denn wenn der Glaube fiir die
Menschen unverfiigbar ist, dann kann man von niemandem eine persdnliche
Bekehrung erwarten. Wenn der Heilige Geist erst ans Herz rithren muf}, dann
14Bt sich auch die Beteiligung, das Engagement der Menschen nicht fordern.
Wenn der Glaube unverfiigbar ist, dann kénnen auch wir als Kirche nicht
iiber ihn verfiigen. Wir haben zu sorgen fiir die Mittel, durch die der Heilige
Geist wirkt, nimlich fiir die Predigt des Evangeliums und die Sakramente.
Wir konnen und brauchen aber kein Urteil iiber den Weg der Menschen in
Nihe und Ferne unserer Gemeinden abzugeben.?! Das ist die theologische
Chance der Volkskirche und in gewisser Weise ihre Notwendigkeit.

Auch Luther hat sich keine Illusionen iiber die Christlichkeit seiner Zeit
gemacht. Den Kleinen Katechismus schrieb er, weil er bei Visitationen ,,die
kligliche, elende Not* erlebt hat: , Hilf, lieber Gott, welchen Jammer habe
ich gesehen: daB der gemeine Mann doch so gar nichts weill von der christ-

21 Vgl. auch CA VIII: Dort wird die Kirche ,,als die Versammlung aller Glidubigen und
Heiligen* beschrieben, wobei ,,jedoch in diesem Leben unter den Frommen viele
falsche Christen und Heuchler, auch 6ffentliche Siinder bleiben“, und zwar auch
unter den Priestern. — Unser Glaube. Die Bekenntnisschriften der evangelisch-luthe-
rischen Kirche. Ausgabe fiir die Gemeinde. Im Auftrag der Kirchenleitung der
VELKD herausgegeben vom Lutherischen Kirchenamt. Bearbeitet von Horst Georg
Pohlmann, Giitersloh, 3., erw. Aufl. 1991, Marginalziffer 14; vgl. BSLK 62,5.
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lichen Lehre, besonders auf den Dorfern; und (daB) leider viele Pfarrer
recht ungeschickt und untiichtig sind, zu lehren. Sie sollen doch alle Chri-
sten heiflen, getauft sein und die heiligen Sakramente empfangen, kinnen
(aber) weder das Vaterunser, noch den Glauben (das Glaubensbekenntnis)
oder die Zehn Gebote, leben dahin wie das liebe Vieh und (wie) unverniinf-
tige Sdue. Und wo das Evangelium gekommen ist, haben sie dennoch fein
gelernt, alle Freiheit meisterhaft zu miBlbrauchen.“** — Luther spricht alle
als Christen an, auch die, die das Vaterunser nicht konnen und die Freiheit
miBbrauchen; er macht sich keine Illusionen; und er gibt den Katechismus
heraus, um der rechten Predigt und Katechese aufzuhelfen. Dies sind die
Kennzeichen und die theologischen Chancen der Volkskirche.

Kirche auf dem ,,Markt*

In diesem Zusammenhang eine weitere Uberlegung: In der Kirchensozio-
logie wird in den letzten Jahren immer hdufiger die Rolle der Kirche in der
Gesellschaft nach dem Modell des Marktes beschrieben. Auf dem Markt
der Weltanschauungen, auf dem die Menschen wie in einem Supermarkt
auswihlen, stelle die Kirche eben nur ein Angebot dar. Kirche habe sich
erstens endlich auf die Marktmechanismen einzulassen und miisse zweitens
ihr Angebot so gestalten, daB3 die Kundinnen und Kunden danach greifen.

Besonders der amerikanische Soziologe Peter L. Berger argumentiert mit
diesem Modell; auf der EKD-Synode 1993 in Osnabriick hat er es erneut
vorgestellt. Immer ofter wird es als Standardmodell zur Erkldarung unserer
kirchlichen Lage verwendet. M. E. greift dieses Marktmodell jedoch in mehr-
facher Hinsicht zu kurz: Schon soziologisch fallt auf, daB das Modell die
Sozialisationsprozesse ausblendet, in denen religiose Uberzeugungen ge-
pragt und weitergegeben werden. Nicht aus ,,freier Wahl“ wie im Super-
markt, sondern durch allmdhliche Prigung gehdren die meisten unserer
Gemeindeglieder der Kirche an.** — Philosophisch wird in diesem Modell

22 Unser Glaube, a.a.O. (s. Anm 21), Marginalziffer 481; vgl. BSLK 501,13.

23 Das Marktmodell mag in den USA, wo die Denominationen leichter gewechselt
werden, soziologisch eine gewisse Berechtigung haben. Fiir die Verhiltnisse in
Deutschland West und Ost geniigt es nicht. Im Westen sind 91,5 % und im Osten
78 % der Personen, die jetzt unserer Kirche angehoren, auch evangelisch getauft
und — wie fragmentarisch auch immer — evangelisch erzogen worden. Der Leipziger
Religionssoziologe Detlev Pollack hat dies am empirischen Material eindriicklich
vorgefiihrt: Zur religios-kirchlichen Lage in Deutschland nach der Wiedervereini-
gung, ZThK 93, 1996, S.586-615. Vgl. in Kurzfassung ders., Dem Religidsen
entfremdet. Zur religios-kirchlichen Lage in Ost- und Westdeutschland. Ein Ver-
gleich, LM. 35, H. 4, April 1996, S. 37f.



62 Reinhard Brandt

die Wahrheitsfrage egalisiert. Die verschiedenen Wahrheiten werden neben-
einandergestellt und ,,angeboten®. Zwar gibt es unbestritten hdchst unter-
schiedliche Weltanschauungen, die alle ,,Wahrheit* fiir sich beanspruchen.
Uber diese Anspriiche muB dann aber gestritten, um die Wahrheit muf der
Diskurs gefiihrt werden. Eben dies blendet das Marktmodell aus.

Theologisch wird im Modell des Marktes der Weltanschauungen von der
freien Entscheidung, von der Wahl zwischen den Angeboten wie im Super-
markt ausgegangen. Man steht vor dem Regal und greift hier oder dort oder
an mehreren Stellen zu. In dem Beobachtungshorizont eines Soziologen
stellt dieses Modell — mit der genannten Einschrankung — eine mogliche
Interpretation des Verhaltens von Menschen dar. Theologisch unterstellt
dieses Modell jedoch den freien Willen in Fragen von Heilsangebot und
Religion. Dagegen Luther: Nicht aus eigener Vernunft noch Kraft glaube
ich an Jesus Christus, sondern der Heilige Geist hat mich berufen, erleuch-
tet, im Glauben erhalten.

So mogen die Soziologen Modelle entwickeln, die aus ihrer Perspektive
ein gewisses Recht haben. Warum aber evangelische Theologen dieses
Marktmodell beerben wollen und nicht sehen, daB es mit grundlegenden
reformatorischen Einsichten kollidiert, das ist schwer zu begreifen. Die theo-
logische Version des Marktmodells widerspricht der Lehre vom unfreien
Willen. So kann man jedenfalls als Lutheraner auf die Herausforderungen
der Zeit nicht reagieren. Wir konnen den christlichen Glauben nicht als ein
,Angebot“ neben anderen verstehen, weil wir wissen, daB er unverfiigbar
ist und Gott ihn schenken muB.

Die Kritik am Marktmodell besagt allerdings nicht, dal wir uns von
unserem Auftrag zur Verkiindigung beurlauben konnten. Der missionari-
sche Auftrag weist uns an die Offentlichkeit. Diesen positiven Impuls des
Modells mochte ich bei aller Kritik gerne aufnehmen. Nur die Sicherung
des Bestandes oder der Riickzug in die Nische wire der falsche Weg. Wir
sollen die Wahrheit unseres Glaubens bekennen, von Jesus erzdhlen, in
christlicher Freiheit handeln. Wir sollen Christus bezeugen, auch auf dem
Markt! Wir brauchen aber weder die Marktordnung noch die Vielfalt anderer
Marktangebote gutzuheiBen. Dies hat auch Paulus auf dem Areopag (Apg
17,16-34) nicht getan; vielmehr entriistete sich sein Geist, als er die Got-
zenbilder sah (V. 16).

Gemeindeaufbau mit der Einsicht in die Alleinwirksamkeit Gottes

Wie konnte eine Theologie des Gemeindeaufbaus aussehen, die sowohl
mit dem missionarischen Auftrag als auch mit der Einsicht in die Allein-



Luthers Einsicht in ,De servo arbitrio” ... 63

wirksamkeit Gottes ernst macht? In den folgenden Uberlegungen kann ich

nicht auf einzelne Autoren und Entwiirfen eingehen. Statt dessen will ich

vier Punkte nennen, die mir fiir eine Theologie des Gemeindeaufbaus wichtig
sind — und die mit der Einsicht in das servum arbitrium zusammenhéngen:

a) Anders als viele Autoren halte ich es fiir falsch, mit Erfahrungen des
Defizits und der Krise zu beginnen. Die Kirchenaustritte, der Traditions-
abbruch, die Mingel der Pfarrerschaft, das Fehlen des personlichen Glau-
bens werden an dieser Stelle hdufig genannt. Erstens wirkt die Aufziih-
lung des Defizits geistlich und psychologisch lihmend, und zweitens ist
die Gefahr grof3, auf das Defizit mit Programmen und Aktionen zu rea-
gieren. DaBl nur wenige Menschen an den Herrn Jesus glauben, damit
haben wir nach unserer eigenen Lehre zu rechnen.

b) Wie viele Autoren denke ich von der Volkskirche positiv: Sie stellt nicht
nur die Rdume, Mitarbeiter und finanziellen Maglichkeiten fiir die Ek-
klesia dar und bildet ein missionarisches Forum,?* sondern sie bildet eine
Gestalt der Kirche, die der Unverfiigbarkeit der Gnade entspricht. Von
daher bin ich vorsichtig, wenn zu glatt zwischen Glaubenden und Nicht-
gldubigen unterschieden wird. Wenn Jesus ruft ,,Kommt her zu mir alle,
die ihr miihselig und beladen seid* (Mt 11,28), dann gibt es keine Un-
terscheidung mehr von Nah- und Fernstehenden.

¢) Eine Definition des Gemeindeaufbaus heift: ,,Gemeindeaufbau ist das
Werk des erhohten Herrn Jesus Christus, der selbst seine ,Gemeinde von
Briidern® zusammenruft, ihrem Leben Gestalt gibt und sie in seinem
Auftrag aussendet. Dieses Werk des Gemeindeaufbaus vollbringt Jesus
Christus aber nicht ohne menschliche Mitarbeit. Von da aus gesehen ist
Gemeindeaufbau ein planméfiges Handeln im Auftrag Jesu Christi mit
dem Ziel, dem Zusammenkommen, Gestaltgewinnen und Gesandtwer-
den der ,Gemeinde von Briidern® zu dienen.“* — Mir gefillt an dieser
Bestimmung, daB Gemeindeaufbau als Werk des erhdhten Herrn ver-
standen und als Sammlung, Gestaltung und Sendung beschrieben wird.
Auch stimme ich zu, daB der Herr uns Menschen in den Dienst nimmt.
Doch kann man die ,,menschliche Mitarbeit* wie in dieser Definition als
planméBiges Handeln* fassen? Reimt sich dies noch zu CA V? Durch
die Verkiindigung des Evangeliums und die Feier der Sakramente gibt
Gott den Heiligen Geist, der den Glauben wirkt, ,ubi et quando visum

24 Vgl. zu dieser Einschiitzung der Volkskirche Fritz Schwarz, Christian A. Schwarz,
Theologie des Gemeindeaufbaus. Ein Versuch, Neukirchen 1984, S. 180-186.

25 Michael Herbst, Missionarischer Gemeindeaufbau in der Volkskirche, Stuttgart
21988, S. 66.
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est Deo*, wo und wie Gott es will. Ist das ,,ein planmiBiges Handeln im

Auftrag Jesu Christi*?

d) Ich mochte gerne beim Reichtum der Verheifung fiir die Kirche den Aus-
gangspunkt nehmen.* ,,DaB allezeit eine heilige, christliche Kirche sein
und bleiben muB* (CA VII), diese Zuversicht lie§ sich 1530 an den
empirischen Zustinden so wenig festmachen wie 1998. Luther schreibt:
.Es ist dies Stiicke (Ich glaube eine heilige christliche Kirche) eben-
sowohl ein Artikel des Glaubens als die andern. ... Sie [sc. die Kirche]
will nicht ersehen, sondern erglaubt sein. Glaube aber ist von dem, was
man nicht sicht, Hebr. 11,1. ... Summa, unsere Heiligkeit ist im Himmel,
da Christus ist, und nicht in der Welt, vor den Augen, wie ein Kram auf
dem Markt.“*

Mit diesen Andeutungen ist noch lange keine Theologie des Gemeinde-
aufbaus begonnen oder zu den verschiedenen Ansitzen Stellung bezogen.
Es sind lediglich einige Eckpunkte bezeichnet, die mir von der Lehre des
unfreien Willens her wichtig sind und die ich in die Diskussion einbringen
mochte.

3. Okumenische Fragen
Das Tridentinum und die lutherischen Bekenntnisschriften

Aus dem breiten Spektrum 6kumenischer Dialoge will ich ein Beispiel
nennen, Canon 5 des tridentinischen Dekretes iiber die Rechtfertigung lau-
tet in deutscher Ubersetzung:

.Wer sagt, der freie Wille des Menschen sei nach der Siinde Adams verloren
und ausgeldscht worden, oder es gehe nur um eine Bezeichnung, ja, eine Be-
zeichnung ohne Inhalt, schlieBlich um eine vom Satan in die Kirche eingefiihrte
Erdichtung: der sei mit dem Anathema belegt.” (DH 1555)*

26 Vgl. Christian Méller, Lehre vom Gemeindeaufbau, Bd. 1: Konzepte — Programme
— Wege, Gottingen 21987, S. 12911

27 Martin Luther, Vorrede auf die Offenbarung Sankt Johannis (1530), WA DB 7.
S. 406 f: MA 6, Miinchen 31958, S. 112-119; z. St. 8. 119. In diesem Zusammen-
hang kritisiert Luther auch ,etliche Kliiglinge*: ,weil sie Ketzerei, Zwietracht und
mancherlei Mangel sehen, daB viel falscher, viel loser Christen sind, urteilen sie
flugs und frei, es seien keine Christen da“ (S. 1 18).

28 Heinrich Denzinger, Enchiridion symbolorum definitorum et declarationum de rebus
fidei et morum. Kompendium der Glaubensbekenntnisse und kirchlichen Lehrent-
scheidungen. Lateinisch — Deutsch. Verb., erw., ins Dt. iibertr. und ... hg. von Peter
Hiinermann, Freiburg/Br. 31991,
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So bin ich selbst an dieser und an anderer® Stelle vom Tridentinum mit
einem Anathema belegt, weil ich behaupte und lehre, was dort verworfen
wird: Nach Adams Fall ist der freie Wille des Menschen verloren und
ausgeloscht, es ist eben kein freier Wille mehr, sondern wendet sich immer
zum Bosen, der ,.freie Wille zum Heil* ist ein bloBer Titel ohne Inhalt.

Dies ist nicht nur meine eigene zugespitzte theologische Position oder
ein Spitzensatz Luthers, sondern gehort zum Kernbestand reformatorischer
Theologie. Von CA XVIII habe ich am Anfang gesprochen. Auch in der
Konkordienformel wird die Position verworfen, die nach dem Tridentinum
einzunehmen wiire, bzw. die Position vertreten, die vom Tridentinum ver-
worfen wird.

Epitome I: Desgleichen verwerfen wir auch den Irrtum, ,,daB die Erbsiinde sei
nur ein #uBerliche Hindernus der guten geistlichen Kréften, und nicht eine Be-
raubung und Mangel derselben ... In Epitome II wird gelehrt, ,,daB des Men-
schen unwiedergeborner Wille nicht allein von Gott abgewendet, sondern auch
ein Feind Gottes worden, daB er nur Lust und Willen hat zum Bosen und was
Gott zuwider ist." Nach der Solida Declaratio kann in geistlichen und gottlichen
Sachen ,,des unwiedergeborenen Menschen Verstand, Herz und Wille aus eige-
nen, natiirlichen Kriften ganz und gar nichts verstehen, glauben, annehmen,
gedenken, wollen, anfangen ...*. CA XVIII driickt dies so aus: ,,ohn Gnad, Hilfe
und Wirkung des heiligen Geistes vermag der Mensch nicht Gott gefillig zu
werden, Gott herzlich zu furchten, oder zu glauben*.*!

29 Vgl. u.a. Can. 9, DH 1559: , Wer sagt, der Gottlose werde allein durch den Glauben
gerechtfertigt, so daB er [darunter] versteht, es werde nichts anderes erfordert, wo-
durch er zur Erlangung der Rechtfertigungsgnade mitwirke, und es sei keineswegs
notwendig, daB er sich durch seine eigene Willensregung vorbereite und zuriiste:
der sei mit dem Anathema belegt”. — Can. 12, DH 1562: ,,Wer sagt, der rechtferti-
gende Glaube sei nichts anderes als das Vertrauen in die gbttliche Barmherzigkeit,
die um Christi willen die Siinden vergibt; oder es sei allein dieses Vertrauen, durch
das wir gerechtfertigt werden: der sei mit dem Anathema belegt®.

30 Die Verwerfungen der Konkordienformel richten sich zunichst gegen innerrefor-
matorische Gegner. Welche von ihnen sich gleichzeitig gegen die romisch-katho-
lische Lehre und das Tridentinum (explizit wird dieses lediglich SD IV,35 genannt)
richten, ist eine eigene Frage der Auslegung der Bekenntnisschriften. Eine andere
Frage ist, ob und inwieweit die Verwerfungen der lutherischen Bekenntnisschriften
kirchentrennenden Charakter haben. Drittens ist zu beriicksichtigen, dafl die Kon-
kordienformel nur in einigen, lingst nicht in allen reformatorischen Gebieten in
Geltung stand und steht. — Alle diese Fragen sind heute im Zusammenhang mit der
Frage nach der (auch kirchenrechtlichen) Bedeutung der Lehrverurteilungen in den
dkumenischen Dialogen zu diskutieren. Da ihnen hier nicht nachgegangen werden
kann, wurde eine konjunktivische Formulierung gewiihlt.

31 Ep. I, Neg. 5; BSLK 773,24/Ep. II, Aff.2; BSLK777,7/SD I,7; BSLK 873,17/
CA XVIII; BSLK 73,6.
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An dieser Stelle ist eine Zwischentiberlegung notwendig: Viele evange-
lische Pfarrerinnen und Pfarrer denken heute ganz anders. Sie verstehen
und fordern die ,,Entscheidung zur Nachfolge* als freien Willensakt; oder
sie betonen das ethische Engagement und binden dies nicht an das Ge-
schenk des Glaubens zuriick. Soll also (im okumenischen Dialog und an-
derswo) auf Positionen bestanden werden, die viele in der eigenen Kirche
nicht vertreten? Um aber in der eigenen Kirche die Bandbreite der Meinun-
gen iiberhaupt kritisch reflektieren zu konnen, brauchen wir gerade in unse-
ren evangelischen Kirchen mit ihrem ,,polyzentrischen Lehramt* eine ge-
meinsame, Offentlich benennbare Instanz, auf die man sich im 6ffentlichen
Disput beziehen kann; dies ist neben der Schrift eben die Orientierung an
unseren Bekenntnissen. So ist der Hinweis darauf, daB vielfach anderes
gelehrt und gepredigt wird, zwar richtig; gerade deshalb ist es aber fiir
unsere Kirche wichtig, daB sie sich im Zweifelsfall liber die Interpretation
der Bekenntnisse verstindigt und dies in geordneten Verfahren tut. Andern-
falls ginge eine entscheidende offentliche Instanz in der theologischen Dis-
kussion verloren.

,.Lehrverurteilungen — kirchentrennend 7**

Zuriick zu Canon 5 des tridentinischen Rechtfertigungsdekretes. Wie
konnte in diesem Fall der ,,Stein des AnstoBes* umgangen werden? Die r6-
misch-katholische Kirche konnte erklidren, dieser Canon behandle nicht den
freien Willen des (unwiedergeborenen) Menschen in Fragen des Heils, son-
dern den freien Willen in Sachen des duBerlichen ehrbaren Lebens: Acker
kaufen, Beruf ausiiben, heiraten. Die katholische Kirche konnte ferner erkla-
ren, Canon 5 behandle die Freiheit des Christen, die ihm durch den Heiligen
Geist in der Rechtfertigung allererst geschenkt werde — und in der er dann
natiirlich beteiligt sei am Prozef des Glaubens. Nur wer den so verstandenen
freien Willen des Menschen leugne, der sei mit dem Anathema belegt.

Dies wire historisch eine (um es vorsichtig zu sagen) etwas liberra-
schende Interpretation. Wenn indes diese Interpretation von den in der ro-
misch-katholischen Kirche zustindigen Stellen des authentischen Lehram-
tes (vom Papst und dem Bischofskollegium, vorbereitet von der Glaubens-
kongregation) bestitigt wiirde, wiren systematisch alle Probleme und lu-
therischen Riickfragen gegenstandslos. Ich wire von Canon 5 nicht mehr
mit einem Anathema belegt. Denn selbstverstindlich lehrt CA XVIII eine
Freiheit in duBeren Dingen. Und es ist lutherische Lehre, dall der Mensch,
angestoien durch den Heiligen Geist, beteiligt ist am Glaubensgeschehen;
in ,,ermoglichter Freiheit* wirkt er an Gottes Tun mit.
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Wenn also die katholische Kirche ihre Lehre so interpretierte, dann wii-
ren die alten Lehrverurteilungen gegenstandslos. — Nun haben prominente
romisch-katholische Theologen eben diese Interpretation vorgetragen, und
zwar in dem Dokument ,Lehrverurteilungen — kirchentrennend?“* Dort
haben sich nicht nur Gelehrte als Privatpersonen geduBert; vielmehr haben
sich offizielle Vertreter der romisch-katholischen Kirche in der Gemein-
samen Okumenischen Kommission (GOK) dieses Ergebnis zu eigen ge-
macht.” Folgerichtig stellt eine ausfiihrliche Stellungnahme der VELKD
von 1991 und 1994 mit einer konditionalen Formulierung fest: ,,Wenn die
Aussage in LV 49,10-14 ... als heutige Interpretation des Tridentinums gilt,
werden wir von Canon 5 nicht getroffen**,

Anders als grundsitzliche Kritiker des Ansatzes von ,,Lehrverurteilungen
— kirchentrennend?* halte ich und halten die Gremien der Vereinigten Kir-
che eine Interpretation der Lehraussagen des 16. Jahrhunderts fiir moglich.
Nur: diese Interpretation mull explizit vorgefiihrt und vom authentischen
Lehramt der rémisch-katholischen Kirche bestitigt werden. Deshalb drin-
gen wir bis heute darauf, dal der RezeptionsprozeB auf romischer Seite
nicht mit einem freundlichen, aber letztlich unverbindlichen Votum der
Fuldaer Bischofskonferenz abgebrochen wird.

Gemeinsame Erkldrung zur Rechtfertigungslehre

Das Rezeptionsverfahren zu ,Lehrverurteilungen — kirchentrennend?*
war auf romischer Seite noch nicht abgeschlossen (und ist es bis heute
nicht), als im Februar 1995 ein neuer Text auf unsere Tische kam, die
,,Gemeinsame Erkldrung zur Rechtfertigungslehre®. Ein kleiner Kreis aus
dem LWB und dem Einheitssekretariat des Vatikans hatte diese Erkldrung
vorbereitet. Urspriinglich sollte der Rezeptionsproze3 1997 mit einer feier-

32 Karl Lehmann, Wolfhart Pannenberg (Hg.), Lehrverurteilungen — kirchentrennend? I,

Rechtfertigung, Sakramente und Amt im Zeitalter der Reformation und heute, Frei-

burg/Br./Gottingen 1986, 1988, z.St. S. 49, Z. 10-14.

Vgl. den ,,SchluBbericht der Gemeinsamen Okumenischen Kommission zur Uber-

priifung der Verwerfungen des 16. Jahrhunderts“ vom 26. 10. 1985, LV 187-196,

z.St. etwa S. 195,15.

34 Texte aus der VELKD 42/1991, S. 28. Ferner in: Lehrverurteilungen im Gespriich.
Die ersten offiziellen Stellungnahmen aus den evangelischen Kirchen in Deutschland.
Hg. von der Geschiiftsstelle der Arnoldshainer Konferenz (AKf), dem Kirchenamt
der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) und dem Lutherischen Kirchenamt
der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands (VELKD), Gottin-
gen 1993 (zit. als LViG), S. 57-160; z. St. S. 80, Z. 35.

)
e
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lichen Erkldrung des Papstes und der Vollversammlung des Lutherischen
Weltbundes abgeschlossen werden. Nach verschiedenen Verzogerungen liegt
jetzt seit Februar 1997 der ,,Endgiiltige Vorschlag® der ,,Gemeinsamen Er-
kldrung* den Mitgliedskirchen des LWB vor.”

Was ist der Charakter dieser ,,Gemeinsamen Erklarung“? Nach ihren
eigenen Worten ist sie nicht nur ein pastorales Schreiben, das dem Skume-
nischen Klima dient. Eine Erkldrung in diesem Sinn kénnte man ja nur
begriifen; der Wortlaut im einzelnen wire dann erst in zweiter Linie wich-
tig. Nach ihrem von ihr selbst genannten Ziel ist die ,,Gemeinsamen Er-
klirung* aber kein solches Pastoralschreiben, sondern ein Lehrdokument.
Ziel des Textes ist erstens, einen ,,Konsens in (den) Grundwahrheiten* der
Rechtfertigungslehre zu beschreiben (Nr. 40). Zweitens zielt der Text auf
eine Erklidrung zu den Lehrverurteilungen des 16. Jahrhunderts, soweit sie
sich auf die Lehre von der Rechtfertigung beziehen: ,,Die in dieser Erkld-
rung vorgelegte Lehre der lutherischen Kirchen wird nicht von den Verur-
teilungen des Trienter Konzils getroffen. Die Verwerfungen der lutheri-
schen Bekenntnisschriften treffen nicht die in dieser Erkldrung vorgelegte
Lehre der romisch-katholischen Kirche® (Nr. 41).

Ziel der ,,Gemeinsamen Erkldrung™ ist also expressis verbis eine Aussage
zu den Verwerfungen des Tridentinums und unserer Bekenntnisschriften;
Ziel ist also eine in gewisser Weise verbindliche Interpretation unserer lu-
therischen und der rémisch-katholischen Lehre. Um dieses — von der ,,Ge-
meinsamen Erkldrung® selbst gewollten — Zieles willen ist ein genauer Blick
auf die Texte notig.

Ich kehre zu Canon 5 des Rechtfertigungsdekretes aus Trient zuriick. Die
..Gemeinsame Erkldrung* selbst nennt keine Bezugsstellen; zur Sache er-
klirt sie in Ziff. 20 (Endgiiltiger Vorschlag):

.. Wenn Katholiken sagen, dal der Mensch bei der Vorbereitung auf die Recht-
fertigung und deren Annahme durch seine Zustimmung zu Gottes rechtferti-
gendem Handeln ,mitwirke®, so sehen sie in solch personaler Zustimmung selbst
eine Wirkung der Gnade und kein Tun des Menschen aus eigenen Kriften.* —
Zuvor heiBt es schon gemeinsam in Ziff. 19, ,,dal der Mensch im Blick auf sein
Heil vollig auf die rettende Gnade Gottes angewiesen ist. Die Freiheit, die er

.

35 Lutherischer Weltbund, Pipstlicher Rat zur Férderung der Einheit der Christen:
Gemeinsame Erklirung zur Rechtfertigungslehre. 1997. Endgiiltiger Vorschlag. —
Abgedruckt u. a. in: LM, 36. Jg., H. 10, Okt. 1997, S. 49-55 (mit Anhang bis S. 58).
Die erste Fassung vom Februar 1995 ist verdffentlicht als: Gemeinsame Erklérung
zur Rechtfertigungslehre (Entwurf 1995 aus Genf und Rom). Stellungnahme des
DNK/LWB vom 31. Januar 1996 (= Texte aus der VELKD 65/1996), Hannover,
Mirz 1996.
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gegeniiber den Menschen und den Dingen der Welt besitzt, ist keine Freiheit auf
sein Heil hin.* Als Siinder ist er ,,unfihig, sich von sich aus Gott um Rettung
zuzuwenden oder seine Rechtfertigung vor Gott zu verdienen oder mit eigener
Kraft sein Heil zu erreichen.**

Die Lehrentwicklung der romisch-katholischen Theologie in diesen Aus-
sagen ist nicht zu libersehen. Was hier gemeinsam zum Ausdruck gebracht
wird, entspricht der evangelischen Einsicht in das Unvermdgen des Men-
schen, an seiner Rechtfertigung mitzuwirken. Wenn die Katholiken ihre
Tradition, vom ,,Mitwirken“ des Menschen zu sprechen, in dieser Weise
interpretieren, so ist dies aus lutherischer Sicht ein wichtiger Fortschritt. Es
kniipft an die Interpretationen von ,,Lehrverurteilungen — kirchentrennend ?*
an. In der kontroversen Debatte um die ,,Gemeinsame Erkldrung* wird
deshalb an diesem Abschnitt (Nrn. 19-21) zu Recht kaum Kritik geiibt.

Doch bleiben auch bei diesem Versuch der Verstandigung Schwierigkei-
ten. Darauf hat schon die Stellungnahme des Deutschen Nationalkomitees
des LWB zum ersten Entwurf der ,,Gemeinsamen Erkldrung* hingewiesen:

,,Dieser Paragraph enthilt den Begriff ,Mitwirkung®, der Begriff bleibt schwie-
rig. Die romisch-katholische Kirche soll gebeten werden, ihre Position im Sinn
ihrer Aussagen zu ,Freiheit’ und ,Mitwirkung® in LV 49,10-12; 53,20-22 in
Verbindung mit LViG 80,30-32.35f.; 81,81.11; 83,36-84,2 zu prizisieren.**

In dieser etwas umschreibenden Formulierung geht es in der Sache um
die beiden Punkte aus ,,Lehrverurteilungen — kirchentrennend?*: um Frei-
heit gegeniiber den Dingen der Welt und um Freiheit aus dem Anruf und
der Macht der Gnade. Trotz dieser Bitte wurde der belastete Begriff , Mit-
wirkung* auch in den spiteren Entwiirfen verwendet. Hinzu kommt, dal im
.Endgiiltigen Vorschlag” wieder auf das scholastische und tridentinische
Stufenschema zuriickgelenkt wird: ,,bei der Vorbereitung auf die Rechtferti-
gung und deren Annahme®, also zwischen gratia praeveniens und gratia
gratum faciens wirkt der Mensch ,,durch seine Zustimmung zu Gottes recht-
fertigendem Handeln* mit. SchlieBlich ist zu fragen, ob die zitierten Siitze
wirklich ausreichen, um dem differenzierten Lehrbestand und den herkmm-
lich strittigen Problemen gerecht zu werden. Die Stichworte ,,Erbstinde*

36 Ebd, S. 6.

37 Ebd., S.29. Die Stellungnahme iuBert sich deshalb nur umschreibend, weil man
den romisch-katholischen Gespriichspartnern nicht ,,vorschreiben* konnte und wollte,
was sie zu sagen haben. Daher wird auf die Texte verwiesen, die (wie LV) romische
Katholiken mit formuliert haben bzw. in denen (wie in LViG) nach dem genauen
Verstiindnis solcher Formulierungen gefragt wird.
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oder ,,Ursiinde", ,,freier Wille", ,,unfreier Wille* fehlen vollig. Die Frage, ob
der freie Wille des Menschen nach dem Fall verloren oder nur geschwicht
sei (auf diese Kontroverse beziehen sich Canon 5 und Epitome I), wird gar
nicht erortert.

Andere Abschnitte der ,,Gemeinsamen Erkldrung* verlangen weit mehr
nach kritischen Riickfragen. In diesem Abschnitt (Nrn. 19-21) 148t sich
dagegen immerhin wahrscheinlich machen, daB3 das Anathema des tridenti-
nischen Canon 5 nach heutigem romisch-katholischen Verstindnis die evan-
gelische Lehre nicht trifft; ein endgiiltiges und sicheres Urteil ist aber auch
hier nur schwer moglich. Wenn die ,,Gemeinsame Erkldrung zur Rechtfer-
tigungslehre” vom romisch-katholischen Lehramt verbindlich als giiltiger
Ausdruck katholischer Lehre festgestellt wiirde, dann wire dies ein wichti-
ger Schritt und man konnte sich dariiber freuen. Es wire gleichwohl keines-
wegs der entscheidende Schritt — und dies aus verschiedenen Griinden:
Neben den konkreten Riickfragen bleibt in der ,,Gemeinsamen Erkldrung*
vollig offen, welche Bedeutung der behauptete ,,Konsens in (den) Grund-
wahrheiten* der Rechtfertigungslehre fiir die praktischen Konsequenzen im
Blick auf die Kirchengemeinschaft hat.

Fiir eine realistische Einschiitzung ist entscheidend, daB} es bei der ,,Ge-
meinsamen Erkldarung® nicht nur um 6kumenische Freundlichkeiten, son-
dern um Lehr- und Bekenntnisfragen, letztlich um eine Interpretation des
Tridentinums und unserer eigenen Bekenntnisse geht. Gerade hier ist es
wichtig, auf die reformatorischen Einsichten in den unfreien Willen des
Menschen zu achten. So sind die Fragen des servi arbitrii teils implizit und
teils direkt auch in den 6kumenischen Diskussionen présent.

4. Die Unverfiigbarkeit der Gnade und die ethischen Herausforderungen

Der barmherzige Samariter half dem, der in Not war. ,,So gehe hin und
tue desgleichen!* fordert Jesus am Ende dieses Gleichnisses den Schrift-
gelehrten auf. Auch nach reformatorischem Verstiandnis gehoren die Werke
als gute Friichte zum Glauben: ,,Ferner wird gelehrt, dall gute Werke ge-
schehen sollen und miissen, aber nicht, da man darauf vertraut, durch sie
Gnade zu verdienen, sondern um Gottes willen und zu Gottes Lob.” (CA VI)
Durch den Heiligen Geist ,,wird auch das Herz beféhigt, gute Werke zu tun*
(CA XX). Gleichwohl gehort ein bestimmtes ethisches Engagement nicht
zu den notae ecclesiae; Kennzeichen der Kirche sind vielmehr die Predigt
des Evangeliums und die rechte Feier der Sakramente.™ So leben wir als
Christen also in einer Spannung:
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— Wir sind herausgefordert von der Not in der Welt;
— das Tun der Gerechtigkeit und der Liebe wichst aus unserem Glauben;
— und wir wissen und hoffen darauf, da unser Tun am Ende nicht heils-
entscheidend sein wird.
Die Frage ist, wie mit dieser Spannung umgegangen wird. Ich will drei
Beispiele aus der jlingeren Diskussion nennen.

Orthopraxie im interreligitsen Dialog

Im interreligiosen Dialog heute gibt es eine Reihe von Vertretern einer
pluralistischen Theologie der Religionen. Diese meinen, in den unterschied-
lichen Religionen melde sich der eine ,,Gott” bzw. der eine Transzendenz-
grund; die unterschiedlichen Formen der Religionen seien vom jeweiligen
kulturellen Horizont gepriigt. Die ewig vorausliegende Wahrheit Gottes trans-
zendiere jedes Glaubensbekenntnis. Absolutheitsanspriiche seien zu verab-
schieden; Wahrheit sei kontextgebunden und zukunftsoffen.

Begriindet werden solche Aussagen zu einer pluralistischen Theologie
der Religionen in erster Linie mit den Erfahrungen des Dialogs.” Neben der
Dialogsituation selbst bilden die mystischen Erfahrungen in den Religionen
und vor allem die ethische Herausforderung durch die Not der Welt den
gemeinsamen Bezugspunkt. Daher wird heute im interreligivsen Dialog im-
mer wieder der Primat der Praxis, der Vorrang der Orthopraxie vor der
Orthodoxie gefordert. Auch wenn die Religionen unterschiedlich tiber den
., Transzendenzgrund®, iiber Gericht und Heil (oder iiber Auflésung und
Versthnung) denken, so sind doch diese Unterschiede nicht entscheidend.*
Entscheidend sei heute vielmehr, gemeinsam fiir das rechte Tun einzu-
treten. Orthopraxie ist wichtiger als die Fragen der Orthodoxie.

38 Vgl. CA VII sowie zu den notae ecclesiae ApolCA VII et VIIL5: BSLK 234,30-
235.4; Unser Glaube, a.a.O. (s. Anm. 21), Marginalziffer 183.

39 Vgl. etwa Heinrich Ott, Ein neues Paradigma in der Religionstheologie, in: Rein-
hold Bernhardt (Hg.), Horizontiiberschreitung. Die Pluralistische Theologie der Re-
ligionen, Giitersloh 1991, S. 31-46.

40 Vegl. etwa Paul F. Knitter, Ein Gott — viele Religionen. Gegen den Absolutheitsan-
spruch des Christentums (= No other name? A Critical Survey of Christian Atti-
tudes Toward the World Religions. Maryknoll [New York] 1985), Miinchen 1988,
z. St. S. 137: ,.Das heiBt nicht nur, daf8 die Orthodoxie unter dem Druck der Or-
thopraxie adjustiert werden muB, sondern auch, daB man die Unsicherheit in bezug
auf das, was ,rechte Lehre* ist, leichter ertragen kann, solange man sich in verant-
wortlicher Weise dafiir einsetzt, daB sich in der Welt etwas verindert und die
Menschen befreit werden.*
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Nun ist zuzustimmen, daB die Menschen aller Religionen sich einsetzen
sollen fiir den Frieden, fiir gerechte Lebensverhiltnisse und fiir die Bewah-
rung unserer Lebensgrundlagen. Es kommt darauf an, gesellschaftliche Struk-
turen zu finden, in denen die Religionen friedlich zusammenleben; in denen
sie gewaltmindernde, keine gewaltsteigernden Faktoren sind. Diese Forde-
rungen konnen etwa im Sinne der iustitia civilis verstanden werden und
entsprechen ganz einer evangelischen Ethik. Auch viele AuBerungen von
Hans Kiing zu seinem ,,Projekt Weltethos* verstehe ich in diese Richtung.*!

Andere Vertreter des interreligiosen Dialogs gehen weiter. Paul Knitter
etwa berichtet zustimmend, viele heutige Theologen hielten dafiir, ,,daB es
eine Vielzahl von Heilswegen gibt*; sie sihen ,,den Zweck der Kirche nicht
in der Rettung der Seelen, sondern — gemeinsam mit anderen Religionen
und Bewegungen — in der Forderung des gottlichen Reiches der Liebe und
der Gerechtigkeit auf Erden.“** An anderer Stelle schreibt Knitter in Fort-
fithrung der Befreiungstheologie, zum Christsein sei es ,.einzig notwendig,
daB man sich der Reich-Gottes-Vision der befreienden, erlosenden Aktion
verpflichtet weiB. Was Christen auf der Grundlage ihrer Praxis tatscchlich
wissen, ist, daB die Vision und die Macht des Jesus von Nazaret ein Mittel
zur Befreiung aus Ungerechtigkeit und Unterdriickung ist, daf sie ein effek-
tiver, hoffnungsvoller und universal bedeutsamer Weg ist, um das Reich
Gottes herbeizufiihren.“*

Die Position und der Gegensatz sind hinreichend deutlich: Weit iiber
jede scholastische Argumentation* hinaus sind in diesem religionsphiloso-
phischen Ansatz die Werke der Orthopraxie heilsrelevant; die Werke sind
es, die das Reich Gottes herbeifiihren sollen. Die christliche Theologie da-
gegen spricht von Gott, der sich herabneigt und zu uns kommt zu unserem

41 Hans Kiing, Projekt Weltethos, Miinchen 1990, #1992; vgl. etwa S. 162: Uber Infor-
mation und Diskussion mit den Glaubenspartnern strebt Kiing ,,eine Transformation,
eine religiiise Verstandigung und Zusammenarbeit* an, ,insofern eine solche zum
Frieden unter den Religionen und damit auch zum Frieden unter den Nationen
notwendig ist. Dabei soll, es sei erneut betont, nicht etwa eine Einheits- oder Uni-
versalreligion postuliert werden®.

42 P. Knitter, a.a.0. (s. Anm. 40), S. 64.

43 Ebd., S. 141. Vgl. dazu die beiden Abschnitte ,,Der Primat der Praxis* und ,,Ortho-
praxie vor Orthodoxie®, ebd. S. 136—141, sowie das Kapitel ,Erst handeln, dann
wissen — die Herausforderung des interreligiosen Dialogs®, S. 153ff.

44 Nach der scholastischen Argumentation wiire nur zwischen der gratia gratum faciens
und dem donum perseverantiae der Beitrag des Menschen gefordert. — Paul Knitter
selbst (als Promovend von Karl Rahner) und eine Reihe von Vertretern der Pluralisti-
schen Theologie der Religionen sind Katholiken und gehen in ihrer Argumentation oft
von klassisch romischen Positionen aus, obwohl sie sich ,,6kumenisch® verstehen.
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Heil. Die Reformation lehrt in Fragen des Heils Gottes Alleinwirksamkeit.*
Das Heil liegt nicht in unserer Aktion, sondern mufl den Menschen verkiin-
det und zugesprochen werden. Die rechte Lehre, die ,,Orthodoxie® besteht
in der Verkiindigung des Evangeliums; erst daraus wichst das rechte, ge-
troste und gottgefillige Handeln. Luther erldutert dies so: ,,Das Hauptstiick
und der Grund des Evangeliums ist, daB du Christus, ehe du ihn zum
Vorbild nimmst, zuvor entgegennehmest und erkennest als eine Gabe und
ein Geschenk, das dir von Gott gegeben und dein eigen sei.”*

..., daB Gottes Gnade allen Menschen vorbehaltlos gilt*

Wie ist von der reformatorischen Rechtfertigungslehre her angemessen
auf die ethischen Herausforderungen unserer Zeit zu reagieren und wie
nicht? An vielen Stellen in unserer Kirche wird heute iiber Fragen der
Lebensgestaltung in der Ehe und in wechselnden Konstellationen der Familie,
tiber ehedhnliche Gemeinschaften und Singles, tiber hetero- und homose-
xuelle Beziehungen nachgedacht. Das sind emotional stark besetzte The-
men. Fiir ein theologisches Urteil miissen u.a. Uberlegungen aus der Be-
kenntnishermeneutik und der Ethik einbezogen werden. Ich mdchte indes
diesen Uberlegungen hier nicht nachgehen und nur ein Argument aufgrei-
fen. Wenn auf dem Gebiet der Lebensformen fiir mehr Offenheit pléadiert,
fiir die Vielfalt der Lebensbezichungen geworben wird, dann lautet die
Argumentation hiufig so:

Gott ist die Liebe. Die Heilige Schrift bezeugt Gottes Liebe zu allen Menschen,
gerade zu den AusgestoBenen und Verachteten. Die versdhnende Liebe hat sich
in Jesus Christus michtiger erwiesen als alle Ordnungen der Welt. Die reforma-
torische Einsicht, daf Gottes Gnade allen Menschen vorbehaltlos gilt, muf auch
unsere Diskussion iiber verschiedene Formen der Lebensgestaltung bestimmen.*’

45 In ,.De servo arbitrio® bezieht Luther dies ausdriicklich auch auf das Reich Gottes,
indem er mit Mt 2534 (,,Kommt her, ihr Gesegneten meines Vaters, ererbet das
Reich, das euch bereitet ist von Anbeginn der Welt.”") argumentiert: ,,Das Reich
Gottes wird nimlich nicht bereitet, sondern es ist bereitet. Die Kinder des Reiches
aber werden bereitet, nicht bereiten sie das Reich ... — WA 18, S.694,26; MA
Erg. 1, S. 120,

46 Martin Luther, Ein kleiner Unterricht, was man in den Evangelien suchen und
erwarten soll (1522, zugleich Einleitung zur Kirchenpostille), Insel-Ausgabe II,
S. 197-205; z. St. S. 200.

47 Vgl u.v.a. jiingst Hanspeter Hainz, Homosexualitit und geistliche Berufe. Ein
pastoraltheologischer Zugang, in: StZ, 214. Bd., 121 Jg., H. 10, Okt. 1996, S. 681-
692; z. St. S. 686: Wichtig sei der Blick auf die biblische Gotteserfahrung als in-
haltlichen MaBstab. Es gebe keine Belege, ,,daB Jesus Menschen erniedrigt, sie als
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Gegen den Hinweis auf Gottes Liebe und Gnade [4B8t sich zunéchst nichts
einwenden. ,,Gott ist Liebe” (IJoh4,16); Liebe ist nicht nur eine Eigen-
schaft Gottes, sondern sein Wesen. Gottes Liebe iiberwindet, was die Men-
schen von Gott und voneinander trennt. Immer wieder haben die Reforma-
toren betont, daB Gottes Gnade ohne Bedingungen wirkt, kein bestimmtes
Verhalten oder bestimmte Taten auf seiten des Menschen voraussetzt. Diese
Einsichten der Rechtfertigungslehre miissen Zentrum und Mah aller evan-
gelischen Lehre, auch der Ethik sein.

Insofern sind in jener Argumentation wichtige und richtige christliche
Grundeinsichten getroffen; trotzdem wird das biblische Zeugnis an ent-
scheidenden Stellen verkiirzt. Dies gilt erstens fiir die Gotteslehre. Denn:
Gottes Liebe ist nicht ohne seine Heiligkeit, seine Gerechtigkeit und seinen
Zorn zu denken und zu erfahren. ,,,Liebe* ohne solchen heiligen Zorn wire
keine echte Liebe.“*® Es ist Gottes Liebe, die im Gericht und durch das
Gericht hindurch seine Geschichte mit den Menschen zum Ziel fiihrt.*

Versager bloBstellt, sie maBlos iiberfordert. Mit Trauer und Zorn begegnet er allein
solchen, die ihren Mitmenschen mit rigider Gesetzeshirte gegeniibertreten (z.B.
Mk 3,5), ihnen Lasten aufbiirden, die sie selbst nicht tragen konnen und wollen.” —
Ahnlich die Evangelische Frauenarbeit in Deutschland e.V. (EFG): ,,Frauen — Le-
ben®, Positionspapier zu Lebensformen von Frauen. Vom Juni 1994, in: Ist die Ehe
,,Grundform menschlicher Beziehungen® oder nur ein ,,Angebot“, nicht die Norm?
epd-Dokumentation Nr. 18/96 vom 22. 04. 1996, S. 5-9, z. St. S. 5: ,,Wir glauben,
daB die Liebe Gottes allen Menschen gleichermaBen gilt und sich in menschlichen
Beziehungen immer neu ereignet. Deshalb ist die Gestaltung der Beziechungen, ihre
Qualitit, wichtiger als deren Form.* — Vgl. ferner eine Stellungnahme der Synode
der Nordelbischen Kirche vom 23. 03. 1996; in: Gesetz- und Verordnungsblatt der
Nordelbischen Evangelisch-Lutherischen Kirche (GVOBI), 20.Jg., 1996, Nr. 6,
S. 118f: ,,Die Grundlage fiir unsere Diskussion iiber Lebensformen ist die Einsicht,
daB Gottes Gnade allen Menschen vorbehaltlos gilt. Die Liebe Gottes zu allen
Menschen, unabhingig von den jeweiligen Lebensformen, ist in der Heiligen Schrift
bezeugt.“ Dazu vgl.: Die Ehe als Leitbild christlicher Orientierung. Gutachtliche
Stellungnahme der Kirchenleitung der VELKD zum Einspruch des Bischofskol-
legiums gegen einen BeschluB der Synode der Nordelbischen Evangelisch-Lutheri-
schen Kirche zur Frage eheihnlicher Partnerschaften (= Texte aus der VELKD 75/
1997 vom 12. 02. 1997, 3. Aufl. mit erweitertem Anhang Juni 1997).

48 Vgl. etwa Wilfried Hirle, Dogmatik, Berlin 1995, S. 236 ff, der Abschnitt ,,8.1.1 Got-
tes Wesen als Liebe®, S. 244, zu einem verharmlosenden MiBverstindnis von ,,Liebe®,
und S. 267 ff liber Gottes Heiligkeit und Zorn: ,,auf das Reden von Gottes Heiligkeit
kann auf keinen Fall verzichtet werden. ... Der heilige Zorn bzw. die zornige Liebe
Gottes richtet sich um des geliebten Menschen willen gegen alles, was ihm bzw.
wodurch er sich selbst schadet. ,Liebe‘ ohne solchen heiligen Zorn wire keine
echte Liebe.”

49 Vgl. Wilfried Joest, Dogmatik, Bd. 2: Der Weg Gottes mit dem Menschen, Gottin-
gen 1986, S. 654f.
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Auch dort, wo man sich — zweitens — in jenem Pladoyer auf Gottes
Gnade beruft, wird das reformatorische Bekenntnis verkiirzt. Denn Gottes
Gnade ist unverfiighar; man kann nicht mit ihr rechnen, sondern nur in der
Anfechtung auf sie vertrauen; eben dies lehrt die Einsicht in das servum
arbitrium. Dagegen wird in jener Argumentation der Hinweis auf Gottes
Gnade, die allen Menschen vorbehaltlos gilt, zum Prinzip der Begriindung
fiir die Forderung nach Anerkennung vielfaltiger Lebensformen. Wird aber
Gottes Gnade so zum ethischen Prinzip, dann wird sie zur billigen Gnade.™

Ein drittes Kennzeichen jenes Pladoyers ist, daB es die Ordnungsfragen
relativiert. Dies alles seien duflere Ordnungen, wihrend es fiir den christ-
lichen Glauben auf die innere Haltung des Herzens ankomme. — Auch dieser
Einwand hat eine particula veri. Die Schriften des Alten und des Neuen
Testamentes kennen unterschiedliche Ordnungen; Jesus hat sich teils kri-
tisch mit ihnen auseinandergesetzt.”! Insgesamt aber gibt die Heilige Schrift
Zeugnis von dem leidenschaftlichen Ringen um die rechten Ordnungen.
Der Hinweis auf Gottes Liebe, die michtiger als alle ausgrenzenden Ord-
nungen der Welt ist, kann nicht davon dispensieren, nach seinem Gebot,
nach den heute nétigen, guten, lebensdienlichen Ordnungen zu fragen.

So ist jene Argumentation nur auf den ersten Blick plausibel. Der zweite
Blick zeigt die Probleme solch eines ethischen Ansatzes. Alle drei genann-
ten Aspekte haben mit der Lehre vom servo arbitrio zu tun: mit dem Gottes-
bild, mit der Zuordnung von Rechtfertigung und Heiligung, und vor allem
mit der Unverfiigbarkeit der Gnade, auf die man nicht ,bauen®, die man
nicht zum Prinzip machen kann. Von der Einsicht her, da der Mensch auf
Gottes Gnade angewiesen ist und bleibt, kann man jedenfalls nicht so auf
die ethischen Herausforderungen der Zeit reagieren.

50 Vgl. Dietrich Bonhoeffer, Nachfolge, Miinchen 1952, S. 1: ,Billige Gnade heifit
Gnade als Lehre, als Prinzip, als System; heiBt Siindenvergebung als allgemeine
Wahrheit, heifit Liebe Gottes als christliche Gottesidee. Wer sie bejaht, der hat
schon Vergebung seiner Siinden. Die Kirche dieser Gnadenlehre ist durch sie schon
der Gnade teilhaftig. In dieser Kirche findet die Welt billige Bedeckung ihrer Siin-
den, die sie nicht bereut und von denen frei zu werden sie erst recht nicht wiinscht.
Billige Gnade ist darum Leugnung des lebendigen Wortes Gottes, Leugnung der
Menschwerdung des Wortes Gottes.*

51 So hat sich Jesus gelegentlich kritisch gegen die dufiere Ordnung der Tora geduBert,
besonders in Fragen von rein und unrein (etwa Mt 23,25f) und zur Sabbatheiligung;
er hat die Forderung der Tora aber zugleich bestitigt und radikalisiert: Kein Jota
davon darf vergehen (Mt 5,171f).
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Evangelische Freiheit — die Erkldarung einer Synode

. Evangelische Freiheit* und ,,die Entdeckung der Gewissensfreiheit* lau-
ten die Stichworter, wenn vom Beitrag des Protestantismus fiir den modernen
Staat und die Gesellschaft heute gesprochen wird. Mit gutem Recht beruft
man sich dort auf die christliche Freiheit, wo es um die Gestaltungsauf-
gaben unserer Gesellschaft geht, um Gerechtigkeit und Engagement fiir die
Hungernden, fiir den Frieden, fiir die Schopfung.

Die Generalsynode der Vereinigten Kirche hatte 1995 als inhaltlichen
Schwerpunkt das Thema ,,evangelische Freiheit”. Sie hat dabei — anders als
viele andere AuBerungen zu ethischen Fragen — das Kunststiick geschafft,
bei der grundsitzlichen Struktur evangelischer Freiheit zu bleiben: Freiheit
ist vor allem zugesprochene Freiheit. So spricht die Generalsynode zuerst
von der Quelle der Freiheit und dann erst von ihren Aufgaben. Weil dieser
,.Bericht aus der Arbeit der Generalsynode* grundsitzliche Bedeutung hat,>
will ich ihn kurz vorstellen:

Christliche Freiheit ist zuerst ,,die Freiheit von Siinde, Tod und Teufel:
Freiheit von der Siinde durch die Vergebung; Freiheit vom Tode durch das
Leben, ... das mit Christi Auferstehung begonnen hat; und Freiheit von den
vielen Teufeln, die in Strukturen und im Detail stecken®, in den Sachzwén-
gen, im Horoskop und im Tarot, in den vielen Gottern der Zeit. Dies ist
Luthers Bekenntnis in seiner Freiheitsschrift von 1520: ,,Ein Christenmensch
ist ein freier Herr iiber alle Ding und niemand untertan* (These 1).

Die geschenkte Freiheit ist dann auch wirksame Freiheit; der gute Baum
bringt gute Friichte. Christliche Freiheit gewinnt Gestalt in der Frommigkeit
und in der Liebe, mit der der Christ anderen Leuten dient und niitze ist (vgl.
These 26). Oder kurz: ,,Ein Christenmensch ist ein dienstbarer Knecht aller
Ding und jedermann untertan* (These 1).

Jener Arbeitsbericht der Generalsynode blickt dann auf die Freiheitsent-
wicklung, die es seither im Abendland gegeben hat: Gewissensfreiheit, Rede-
freiheit, Religionsfreiheit, Versammlungsfreiheit, Organisationsfreiheit. Ob-
wohl manche Freiheitsrechte gegen die Kirchen erkdmpft werden mufiten
(historisch hingt dies mit dem antiklerikalen Charakter der franzdsischen

52 Von der Freiheit eines Christenmenschen. Generalsynode in Friedrichroda. Oktober
1994 (= Texte aus der VELKD 64/1995), Hannover 1995. — Mit weiteren Beitrigen
in: Reinhard Brandt, Petra Thobaben (Hgg.), Die Freiheit haben wir (= Zur Sache;
H. 35), Hannover 1996.
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Revolution zusammen), 1dBt sich der christliche Anteil an dieser Entwicklung
nicht tibersehen. Heute bejahen wir als Kirche diese Freiheitsentwicklung.

Zugleich haben die Kirchen immer betont, daB Freiheit nicht ohne soziale
Bindung und Verpflichtung bleiben darf. Heute wiire dafiir — so ein III. Ab-
schnitt der Synodalerklarung — der lange Katalog ethischer Themen zu
nennen, aus dem ich nur einige Stichworte aufzihle: Arbeitslosigkeit und
Obdachlosigkeit, Gemeinsinn und Solidaritiit in unserer Gesellschaft, Ge-
rechtigkeit auch in weltweiten Bezichungen, Frieden oder wenigstens Min-
derung von Gewalt, Bewahrung der Schopfung. Stirker als Luther haben
wir dabei auf die gesellschaftlichen Bedingungen unseres Handelns zu ach-
ten. Wie ein freier Christ lebt, versteht sich in einer Gesellschaft, die nicht
mehr durchgéngig christlich geprégt ist, nicht von selbst.

Damit sind nun die iiblichen Stichworte genannt; sie sind deswegen
wichtig, weil sie anzeigen, wo wir von der Not herausgefordert sind. Dort
zu reagieren, wo die Situation es erfordert, das ist ein Kennzeichen christ-
licher Ethik und der Umgang mit der Welt, der von der Einsicht in das
servum arbitrium ermdglicht wird. Denn erstens: Wenn wir frei sind von
dem Druck, uns selbst rechtfertigen zu miissen, dann sind wir auch frei, uns
fir andere, fiir Gerechtigkeit und Frieden einzusetzen. Das ist die christ-
liche Freiheit. Umgekehrt darf sich zweitens christliche Ethik nie in der
Gestaltungsaufgabe erschopfen, sondern bleibt an die Quelle ihrer Freiheit
zuriickgebunden. Auch wenn die ethischen Herausforderungen driingen, zu
Recht driingen, gibt es doch keine Dominanz der Ethik. Dies ist die Pointe
dieser Synodalerkldrung und die Aufgabe, vor der wir immer wieder bei der
Vergewisserung unseres Lebens als Christen stehen.

Zum Schluf}: Gelassenheit und Gottvertrauen

Aus der Einsicht, dafl Gott im Regiment sitzt und er fiir den Lauf des
Evangeliums in der Welt sorgt, kann Gelassenheit wachsen. Dies soll der
letzte Punkt meines Vortrags sein.

Gelassenheit, eine programmatische Sorglosigkeit gepaart mit Gottver-
trauen, dies spricht aus Luthers letzten Briefen an Frau Kithe. Die schrieb
ihm aus Wittenberg sorgenvoll nach Eisleben. Am 7. Februar 1546 antwor-
tet Luther: ,,Denn Du willst sorgen fiir Deinen Gott, gerade als wire er nicht
allméachtig, der da konnte zehn Doktor Martinus schaffen, wenn der einzige
alte ersoffe in der Saale oder im Ofenloch oder auf Wolfs Vogelherd. Laf
mich zufrieden mit Deiner Sorge; ich hab einen besseren Sorger, denn Du
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und alle Engel sind, der liegt in der Krippen und hingt an einer Jungfrauen
Zitzen, aber sitzet gleichwohl zur rechten Hand Gottes, des allméchtigen
Vaters; darum sei zufrieden, Amen.**

Vielleicht kann so nur ein Mann schreiben, der eben nicht wie die Frauen
um die tdglichen Dinge sorgen muf}. Aber andererseits hat Luther die Sorge
seiner Frau hoch geachtet und hat selber mitgesorgt als Hausvater, vom
Ausbau der Dachgiebel iiber die Planung des Familiengeschicks nach sei-
nem Tod bis zur Sorge um bestimmte Arzneien.*® Luther wufte jedoch
zugleich, daf es letztlich nicht an unserer Sorge héngt.

Es 1dBt sich wohl kaum durch die Jahrhunderte verfolgen, aber von
Luther her konnte es ein Kennzeichen lutherischer Kirchen sein — oder es
konnte zu einem Kennzeichen werden, da3 wir auf die Herausforderungen
unserer Zeit mit einer gewissen Gelassenheit und so mit Gottvertrauen rea-
gieren. Gelassenheit und Gottvertrauen kann man nicht ,,machen®, und dazu
auch nicht ,auffordern”. Um beides konnen wir nur den Heiligen Geist
bitten, um als Kirchen in unserer Zeit mit ihren Herausforderungen zu
leben.

Luther sorgte sich um vieles, aber dies war gepaart mit eben dieser
Sorglosigkeit: vor Cajetan in Augsburg, in Worms vor Kaiser und Reich,
bei der Riickkehr von der Wartburg nach Wittenberg, 1527, als in Witten-
berg die Pest herrschte, und auch in den Tagen vor seinem Tod.

Luther wuBite, daB es letztlich nicht an unserer Sorge hiangt. Am 10. Fe-
bruar schreibt er wieder an seine Frau: ,,Bete Du und lasse Gott sorgen. Dir
ist nicht befohlen, fiir mich oder Dich zu sorgen.” So ist seine Sorglosigkeit
gepaart mit Gottvertrauen; in diesem Brief erinnert er seine Frau an Ps 55,23
»und an vielen Stellen mehr®. Dies ist der letzte Grund der Sorglosigkeit:
,»Es heifit: ,Wirf dein Anliegen auf den Herrn, der sorget fiir dich®.“3

53 Brief vom 7. Februar 1546, Insel-Ausgabe VI, S. 270.

54 Briefe an seine Frau vom 10. Juli 1540, Insel-Ausgabe VI, S. 215ff, z. St. S.217,
zum Ausbau der Dachgiebel im Augustinerkloster, vom 28. Juli 1545, ebd. S. 262
zum kiinftigen Umzug der Familie. Um Arzneimittel bittet er brieflich Melanchthon
am 14. Februar 1546, Insel-Ausgabe VI, S. 274,

55 Brief vom 10. Februar 1546, Insel-Ausgabe VI, S. 273.
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Der Feier Raum geben

JTT 2 Zu den Wechselbeziehungen
von Raum und Gottesdienst’

Als Hinfithrung zu den vielfaltigen und komplexen Wechselbeziehungen
von Raum und Gottesdienst mochte ich Sie mit zwei Texten vertraut ma-
chen, die ich im Eingangsbereich von Kirchen als GruB fiir die Besucher
gefunden habe. Der eine stammt aus der Stadtkirche St. Michael in Jena,
der andere aus St. Jakob in Niirnberg. Beide Texte stehen reprisentativ fiir
das, was augenblicklich im ganzen Land sehr liebevoll in Kirchengemeinden
getan wird, um herausragende historische wie auch ganz gewohnliche Kir-
chenrdume dem Gast zu erschlieBen.

Wenn wir St. Michael in Jena betreten, dann empfingt uns der folgende
Text:

Herzlich willkommen in der Stadtkirche St. Michael !

Moge die Weite des Raumes Thr Herz weit machen.

Mogen die kunstvollen MaBe der Steine Ihr Auge fiir die MaBe des
Lebens einsichtig machen.

Moge das Bild von St. Michael Thren Glauben an den Sieg des Guten
gewill machen.*

Und in St. Jakob, einer der Niirnberger City-Kirchen, heifit es:

,.Fiir einen Augenblick lang in einer Kirche stehen.
Fiir einen Augenblick lang eins sein

mit den Steinen des Bodens,

mit den Mauern, mit den Fenstern,

mit den Bogen, den spitzen und runden,

| Referat bei den Theologischen Tagen des Martin-Luther-Bundes auf dem Liebfrauen-
berg (ElsaB) am 6. November 1996. Der Autor, damals Pfarrer in Nordlingen, ist
inzwischen Professor fiir Praktische Theologie an der Friedrich-Schiller-Universitiit
Jena.
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mit Himmel und Erde,

mit gestern und heute,

mit Leib und Seele,

mit mir und den andern,
mit Freunden und Feinden,
mit Gott in mir,

mit Gott auller mir.

Fiir einen Augenblick lang
nichts als sein.

Ewig sein.

Mensch sein.*

Diese beiden Texte stellen exemplarische Zugangsbemiihungen zu evan-
gelischen Kirchenrdumen dar. An ihnen fillt aber zugleich auch etwas sehr
signifikantes auf: Thre Formulierungen sind nahezu ausschlieBlich auf das
Einzelerleben bezogen, d.h. auf den Besucher, der alleine und auBerhalb
des gottesdienstlichen Geschehens diesen Kirchenraum betritt. Beide blen-
den sie den Aspekt des gemeinsam in diesem Kirchenraum gefeierten Got-
tesdienstes aus. Ich habe diese Texte deshalb an den Anfang gestellt, weil
sie zugleich auch eine wichtige Linie in der augenblicklichen Erschlie-
Bungsdiskussion von Kirchenrdumen markieren. Stellvertretend fiir diese
Linie nenne ich das Projekt ,,Kirchen erzidhlen vom Glauben* des Gemeinde-
kollegs Celle der VELKD, wo wir dhnliche Gedanken finden kénnen, wenn
wir die dort entwickelten und sehr gut gestalteten Arbeitsmaterialien zum
Kirchenraumprojekt studieren.” Auch dort werden Sie feststellen, daf3 die
HaupterschlieBungsachse immer der Einzelne ist, der den Kirchenraum be-
tritt, meditiert, erlebt und auf sich wirken 14Bt. Aber der Aspekt des gefeier-
ten Gottesdienstes im betreffenden Kirchenraum wird — wenn iiberhaupt —
nur sehr am Rande erwiihnt. Alexander Roder schreibt im Vorwort einer
Dokumentation von 1993:

,.Geoffnete Kirchen sind keine Museen, sondern bieten eine Fiille religitser
und theologischer Aussagen und Symbole, die gedeutet und erschlossen werden
konnen. Der Kirchenraum und seine Ausstattung stehen als Zeugnisse fiir einen
sich entwickelnden und veridndernden Glauben, der in unsere Gegenwart hinein-

2 Z.B. Susanne Schmauks, Kirchen &ffnen, Studienbrief Gemeindeaufbau A 35, hg. v.
der Arbeitsgemeinschaft Missionarische Dienste Stuttgart, 1992, oder Erika Huschke
(Hg.), Kirchen erziihlen vom Glauben. Vom Kirchenbau zum Gemeindeaufbau, Ham-
burg 1995.
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spricht. Eine Botschaft fiir den eigenen Glauben und die eigene Spiritualitit, die
man fiir sich und andere im Kirchenraum entdecken kann.*?

Und einige Zeilen weiter spricht Rdder noch von der ,,theologischen
Ansprache der Kunstwerke* des Kirchengebiudes.*

Es tritt noch eine zweite Linie hinzu, die in den augenblicklich kursie-
renden Modellen der KirchenraumerschlieBung ebenfalls eine Rolle spielt:
Der Kirchenraum als ,,Stein gewordene Predigt”, wie ihn etwa Christian
Moller, der Heidelberger Praktische Theologe, beschreibt.’ Die Steine des
Kirchenraumes beginnen zu predigen. Ihre Sprache gilt es in der Kirchen-
raumerschlieBung wahrzunehmen. Beide Modelle verstehen das Kirchenge-
bidude als einen Speicher theologischer Aussagen, der durch die Erschlie-
Bung fiir den Besucher aktiviert werden kann. Aber es ist immer das Modell
der Kommunikation mit dem Einzelnen und nicht das gottesdienstliche Pa-
radigma, das den augenblicklich vorherrschenden Erschliefungsmodellen
zugrundeliegt.

In insgesamt sechs Schritten will ich mein Thema entfalten. Ich werde
dabei diesem Defizit nachgehen und zu ergriinden versuchen, welche Zu-
sammenhénge dahinter stehen. Warum spielt auf den ersten Blick der Got-
tesdienst eine so geringe Rolle fiir die KirchenraumerschlieBung und wel-
che alternativen Modelle sind hier vorstellbar? Ich méchte in einem ersten
Schritt zunéchst in die Zusammenhinge von Glaubens- und Raumerfahrung
einfithren. In einem zweiten Schritt werde ich Kirchenrdume als Spiegel
ihrer vergangenen, gegenwirtigen und zukiinftigen gottesdienstlichen Nut-
zung vorstellen. Ein dritter Schritt handelt vom verantwortlichen Umgang
mit Gottesdienstraumen und verdeutlicht Raumwahrnehmung als einen Teil
der Lehre vom Gemeindeaufbau. Der vierte Gedankenschritt beschaftigt
sich mit dem Gottesdienst als Raum. Der fiinfte Gedankenschritt zeigt die
Zusammenhinge von Kirchenraum und Lebensgeschichte auf und fiihrt zum

3 Alexander Roder, Vorwort zu: Kirchen erzihlen vom Glauben. Pilottraining fiir Kir-
chenfiihrerinnen und Kirchenfiihrer an touristisch bedeutsamen Kirchen vom 12.—
15. September 1993 in Heilsbronn, Dokumentationsmappe, hg. v. Gemeindekolleg
Celle der VELKG, unpag.

4 Ebd.

5 Christian Moller, Die Predigt der Steine. Zur Asthetik der Kirche, in: Jiirgen Seim/
Lothar Steiger (Hg.), Lobet Gott. Beitriige zur theologischen Asthetik. Festschrift
Rudolf Bohren zum 70. Geburtstag, Miinchen 1990, S. 171-178, und ders., Ein Dom
voller Hoffnung, in: ders., Wovon die Kirche lebt. GewiBheit, Gemeinschaft, Lehre,
Sakrament, Gottingen 1980, S. 56— 64. — Ahnlich auch: Eberhard Bibelricther, Spre-
chende Raume. Kirche als Zufluchts-Ort fiir Menschen, in: Nachrichten der Evange-
lisch-Lutherischen Kirche in Bayern 51/1996, S. 246-248.
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- gestalthaften Erleben der Gemeinschaft der Heiligen im Kirchenraum. Ein
sechster Schritt schildert in zehn Thesen die Anliegen der geistlichen Raum-
erschlieBung, die ich im Sinne eines alternativen Modells vorstellen méchte.

Gedankenschritt I:
Zusammenhiinge von Glaubens- und Raumerfahrung wahrnehmen

Ein Schliisselerlebnis fiir den Zusammenhang von Glaubens- und Raum-
erfahrung ist fiir mich die Begegnung mit einem Studienfreund gewesen.
Dieser hatte einen schweren Lebenseinschnitt hinter sich. Seine Verlobte
war tddlich verungliickt, und er hatte sich wenige Wochen spiiter in seiner
Trauer nach Niedersachsen auf den Weg gemacht, wohin sie beide ihre
letzte Urlaubsreise gemacht hatten. Einer der Erinnerungsorte, die er auf-
suchte, war auch die Stiftskirche in Gandersheim. Im Riickblick erzihlte er
von einem Erlebnis in diesem Kirchenraum, das fiir ihn sehr einprigsam
gewesen war. Er stand dort im dunklen Westwerk vor dem romanischen
Relief der segnenden Hand Gottes und meinte im Riickblick auf diese Er-
fahrung: ,,.Dort ist mir deutlich geworden: Der Segen hat mich nicht losge-
lassen. Ich konnte diesem Segen trotz all dem Schrecklichen, das ich mit
dem Tod meiner Verlobten erlitten habe, nicht entrinnen.* Fiir ihn bleibt
diese Erfahrung seitdem mit der Stiftskirche in Gandersheim verbunden.
Eine zentrale Glaubenserfahrung, fiir ihn das Deutungsmuster dieser schwe-
ren Lebenskrise, verbindet sich mit einem konkreten Kirchenraum.

Ein zweites Beispiel: Mein Mentor im Vikariat. Ich habe erlebt, wie er
sich kurz vor Weihnachten zu einer schweren und lebensbedrohlichen Ope-
ration aufmachen mufite. Er hatte dem Kiister den Auftrag gegeben, extra
fiir ihn die Weihnachtsbdume schon einige Tage vor Heilig Abend in die
Kirche zu stellen, zu schmiicken und die Kerzen zu entziinden. Bevor er in
die Klinik zur Operation ging, setzte er sich ganz alleine und still in seinen
Kirchenraum. ,,Ich wollte noch einmal die Heilige Nacht hier ganz fiir mich
allein erleben und so Abschied nehmen®, meinte er.

Ein drittes Beispiel fiir diesen Zusammenhang von Glaubens- und Raum-
erfahrung: Eine Erinnerung aus meiner Schulzeit. Ich habe als Schiiler viele
Gottesdienste in Niirnberg-St. Lorenz besucht. Einen der Prediger, Pfarrer
Christian Blendiger, habe ich noch deutlich in Erinnerung. Bezeichnender-
weise aber konnte ich Thnen nichts mehr von dem sagen, was er gepredigt
hat. Ich weill nur noch, wie er durch den Kirchenraum zur Kanzel schritt.
Die Art und Weise, wie er sich von seinem Platz erhob, wie er die Bibel
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und sein Predigtmanuskript im Arm durch den michtigen spdtgotischen
Kirchenraum schritt und dann auf die Kanzel hinauf ging: Das ist fiir mich
das Paradigma fiir die Predigt geblieben. So geschieht Predigt unter dem
Auftrag Gottes, wie er sich in diesem Kirchenraum bewegt hat.

Zusammenhénge und Glaubens- und Raumerfahrung wahrnehmen: Das
gilt es einzuiiben. Ich bin Pfarrer an einer groBen spitgotischen Hallen-
kirche mit reicher historischer Ausstattung und habe in unserer Kirchenge-
meinde in Nordlingen ein zehnteiliges Kirchenfiihrerseminar mit dem Titel
..Eine Einfiihrung in die St. Georgskirche* gestaltet. Eine der Ubungen mit
den Teilnehmern hief3: ,Bitte {iberlegen Sie still fiir sich, welche lebens-
geschichtlichen Erfahrungen und Einsichten sich fiir Sie mit welchem De-
tail oder Ort unseres Kirchenraums verbinden?* Es war spannend, wie die
dreiflig Teilnehmer in kleinen Gruppen dann erzihlten, was es fiir sie zum
Beispiel bedeutet hat, Mitglied in der Kinderkantorei gewesen zu sein und
die sonst nur dem Kirchenmusiker vorbehaltene und verschlossene West-
empore betreten zu diirfen. Ein Kirchenvorsteher, jetzt um die fiinfzig, sagte:
,.Das ist fiir mich unvergefllich aus meiner Kindheit. Den Introitus aus die-
ser Perspektive iiber dem Kirchenraum zu singen. Das ist fiir mich Kindheit
und Gottesdienst.*

Glaubens- und Raumerfahrung verbinden sich miteinander. Schliissel-
erfahrungen des Glaubens konnen sich mit Rdumen verbinden. Sie bleiben
auch in unserer Erinnerung so als raumhafte Eindriicke aufbewahrt. Aller-
dings sind wir in der Regel nicht gewohnt, dies zu artikulieren. Es wider-
spricht den gédngigen Speichervorgingen unseres Gehirns; es widerspricht
auch unserer Art zu erzidhlen, und deshalb ist es fiir mich im Zusammenhang
der Wechselbeziehungen von Kirchenraum und Gottesdienst ganz wichtig,
darauf in der Arbeit mit Gruppen beim ErschlieBen gottesdienstlicher Raume
zu achten. Wenn ich in einer Gemeinde als Berater in Fragen der Kirchen-
raumgestaltung zu Gast bin, versuche ich, solchen raumbezogenen Glau-
benserfahrungen auf die Spur zu kommen. Ich lasse die Teilnehmer einer
Arbeitsgruppe tiber ihren Kirchenraum erzihlen und versuche so, die Schliis-
selerfahrungen des Glaubens wieder an den jeweiligen Kirchenraum zu-
rickzubinden. Wir erleben es in Nordlingen St. Georg schr hiufig, daB
Eltern kommen, die jetzt in Miinchen, K&ln, Stuttgart oder anderswo leben
und sagen: ,Unser Kind soll an diesem Taufstein getauft werden, auch
wenn wir nicht mehr hier wohnen, denn ich selbst, mein Vater, mein GroB3-
vater, wir sind an diesem Taufstein von 1492 getauft worden. Das ist uns
ein Anliegen!” Und ich habe dann auch manchmal im Team der Kollegen
zu kimpfen und um Verstidndnis zu bitten, weil das natiirlich nicht in unsere
giangigen Kategorien von Gemeindeaufbau hineinpaBt, dal da jemand aus
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Miinchen nur zur Taufe seines Sohnes nach St. Georg kommt und diesen fiir
seine Familiengeschiche wichtigen Ort wieder aufsuchen méchte. Glaubens-
und Raumerfahrung sind also miteinander verbunden. Schliisselerfahrungen
des Glaubens werden in Gestalt von raumhafter Erfahrung aufbewahrt.

Gedankenschritt I1:
Kirchenriume als Spiegel ihrer vergangenen, gegenwiartigen und
zukiinftigen gottesdienstlichen Nutzung (Vision und Rekonstruktion)

Ich iibernehme selber viele Kirchenfiihrungen in der St. Georgskirche in
Nordlingen und achte dabei sehr darauf, die Zeitachse in beiden Richtungen
Gestalt werden zu lassen. Wenn wir uns an verschiedenen Punkten des
Kirchengebiudes aufhalten, versuche ich, eine raumhafte Ahnung davon
entstehen zu lassen, wie die vergangenen Gottesdienste in der Nordlinger
St. Georgskirche sich gestaltet haben konnten. Das ist die eine Zeit-Achse,
die vergangene gottesdienstliche Nutzung (Rekonstruktion). Ich versuche
aber auch immer, Elemente in die Fiihrung einzubauen, die die gegenwirtige
Nutzung erschlieBen. Wenn ich etwa mit einer Besuchergruppe um den
zeitgenossischen Tischaltar der St. Georgskirche stehe, dann ordne ich diese
ganz bewuBt so an, wie wir in der Gemeinde das Heilige Abendmahl feiern.
In dieser Kreissituation um den Altartisch schildere ich, was wir im Gottes-
dienst als gegenwiirtige Gemeinde tun. Aber ich habe immer auch, wenn
ich in unser Kirchengebiude einfiihre, die andere Zeitachse, die zukiinftige
gottesdienstliche Nutzung (Vision), im Blick. Ich verdeutliche diese eben-
falls im Stehen um den Altartisch. Zuvor habe ich schon eine Reihe von
Einzelheiten an den Winden des Kirchenraumes erlautert. In St. Georg be-
sitzen wir sehr viele Epitaphien und Totenschilde der Nordlinger altein-
gesessenen Familien bis zuriick in die Reformationszeit. Und in der Regel
habe ich zuvor auch schon die Funktion der urspriinglich zwanzig Altére in
vorreformatorischer Zeit und das an ihnen erfolgte Totengedenken erldutert,
und ich habe an ausgewihlten Stellen auf die Figuren der Heiligen und der
Engel hingewiesen. Damit kann ich dann im Stehen um den zeitgendssi-
schen Abendmahlstisch deutlich machen: Wenn wir als Gemeinde hier Got-
tesdienst feiern, ist fiir uns die Zeit fiir den Augenblick der Feier wie aufge-
hoben. Es ist nicht mehr nur die gegenwirtige Gemeinde, die hier feiert,
sondern die Winde des Raumes mit ihrem figiirlichen Schmuck machen
uns erlebbar, daB die Verstorbenen mit einbezogen sind, ebenso wie die
zukiinftige Welt Gottes, die Heiligen, die Engel.
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Christian Trappe nimmt in seinem ,Fiihrer durch die Kirche unserer
Lieben Frau zu Willershausen in Kurhessen-Waldeck® diesen Gesichtspunkt
auf und versteht Kirchenrdume wie ich als Spiegel ihrer vergangenen, ge-
genwirtigen und zukiinftigen gottesdienstlichen Nutzung: ,,Stellen Sie sich
die Kirche von 1250 als einen weitgehend leeren Saal vor mit Holzpfeilern,
einer Holzdecke und einem niedrigen Chorraum. Im AuBenbereich der Kir-
che erinnern Grabsteine daran, daB dort frither der Friedhof war. Eingefrie-
det von einer Umfassungsmauer ruhten die Toten inmitten der Dorfge-
meinschaft. Beim Gottesdienst, der Feier des ewigen Lebens versammelte
sich die Gemeinde im Kreise der schon Verstorbenen, mit denen man ver-
bunden blieb.*¢

Gottesdienstraume sind Spiegel ihrer vergangenen, gegenwiirtigen und
zukiinftigen gottesdienstlichen Nutzung. Ich vertrete die These, daB unsere
Gottesdienstraume nicht so sehr Bedeutungstrager sind, wie das in den Mo-
dellen aus dem VELKD-Gemeindekolleg in Celle ganz stark herausgearbei-
tet wird. Sie sind nicht einfach Bedeutungstriiger fiir theologische Aus-
sagen, die dann unsere Zeit in besonderer Weise ansprechen. Nicht die
Steine predigen, weil sie Bedeutungen aufgespeichert haben, sondern die
Rdume tragen Spuren der gottesdienstlichen Nutzung in sich. Spuren der
vergangenen und der gegenwirtigen gottesdienstlichen Nutzung. Das 1t
sich sehr genau daran ablesen, wie etwa der Altartisch gestaltet ist, was
darauf steht, wo eine Leiter oder wo ein Besen in einem Kirchenraum
abgestellt sind oder wo ein Gesangbuch in einem Kirchenraum liegt. Das
sind alles Spuren gottesdienstlicher Nutzung. Wie die einzelnen Ausstat-
tungselemente einander zugeordnet sind, darauf kommt es an. Und alle
diese Ridume tragen auch schon Spuren einer zukiinftigen gottesdienstlichen
Nutzung in sich.

Vision und Rekonstruktion, so mochte ich diese Aufgabe beschreiben,
die ich als Gemeindeglied, als Pastor, als Pastorin, als Kirchenmusiker,
Kirchenmusikerin zu leisten habe. Es ist eine sehr schwierige Aufgabe, weil
uns die Fachliteratur dabei in der Regel im Stich 14Bt. Sie miissen hier selbst
kreative raumbezogene Phantasie entfalten. Wie sah denn in meiner Kirche
ein Gottesdienst zur Reformationszeit aus? Wie muf} ich mir das Treiben
etwa in einer mittelalterlichen Marktkirche vorstellen? Was ereignete sich
da im Raum ? Das ist die Rekonstruktion. Mir geht es bei diesem Aspekt der
Rekonstruktion gar nicht so sehr darum, daB das wissenschaftlich korrekt
und exakt ist: Denn Rekonstruktion ist immer auch eine Leistung der eige-

6 N. N. (Christian Trappe), Fiihrer durch die Kirche ,,Unserer lieben Frau* zu Willers-
hausen®, 0. O. u. J. (als Manuskript gedruckt).



86 Klaus Raschzok

nen Kreativitit, die sich verbindet mit Spuren, die wir im Raum aufnehmen,
und mit Spuren, die wir selbst einbringen, aus unserem GewuBten, aus dem
Fachwissen, aus Verdffentlichungen, und daraus entsteht eine Rekonstruk-
tion bewuft subjektiv, ein Bild des vergangenen Gottesdienstes in verschie-
denen Epochen.

Und dann aber mul} ich auch das zweite tun, um nicht in der Vergan-
genheitsachse zu bleiben, ich mufl von der Gegenwart aus in die Zukunft
blicken, ich muB} die Vision als den anderen Punkt meiner Raumwahrneh-
mung mit hineinnehmen. Eine Vision, wie denn die zukiinftigen Gottes-
dienste in diesem Kirchenraum aussehen kénnten. Die zukiinftigen Gottes-
dienste, die dann im endzeitlichen Gottesdienst der Offenbarung ihren End-
und Zielpunkt erreichen.

Unsere Rdume tragen Spuren ihrer vergangenen, ihrer gegenwirtigen
und ihrer zukiinftigen gottesdienstlichen Nutzung in sich. Sie sind ausge-
richtet auf den endzeitlichen Gottesdienst, von dem die Offenbarung des
Johannes spricht. Das ist eine Wahrnehmungsaufgabe, die ich leisten muf3
und kann. Es geht nicht darum, Bedeutungen von gottesdienstlichen Réu-
men und Ausstattungstiicken zu entschliisseln. Ich mochte hierzu auf Hans
Asmussen, einen der groBen Praktischen Theologen der Bekennenden Kir-
che, verweisen.” In seiner Lehre vom Gottesdienst aus dem Jahre 1937
vertritt er diese von mir aufgenommene These, die wir augenblicklich in der
Liturgik ganz selten finden. Denn wenn wir Standardwerke der Liturgik fiir
unsere Fragestellung heranziehen, dann erscheint der Kirchenraum ja in der
Regel sozusagen nur als Rahmenbedingung fiir den Gottesdienst, dhnlich
wie die Orgel oder wie die Paramente.® Es gibt ganz wenige Ausnahmen bei
Rainer Volp® oder Theophil Miiller, dem Berner Praktischen Theologen,

7 Zu Hans Asmussen als Praktischem Theologen der Bekennenden Kirche vgl. Klaus
Raschzok, Schriftauslegung bei Dietrich Bonhoeffer. Ein Beitrag zur Praktischen
Theologie als Gestaltlehre des Glaubens (Wechsel-Wirkungen. Traktate zur Prakti-
schen Theologie und ihren Grundlagen 15), Waltrop 1995, S. 47f.

8 Z.B. Christian Grethlein, Abrill der Liturgik. Ein Studienbuch zur Gottesdienstge-
staltung, Giitersloh 1989, S.82-90: Gottesdienstort und Gottesdienstraum werden
zusammen mit der Gottesdienstzeit, der Paramentik und der gottesdienstlichen Musik
vorab unter dem ,AuBeren Rahmen des Gottesdienstes® abgehandelt, ohne daB die
wechselseitigen Beziehungen von Gottesdienstgeschehen und Raum zur Sprache kom-
men.

9 Rainer Volp, Liturgik. Die Kunst, Gott zu feiern, Bd. 1: Einfihrung und Geschichte,
Giitersloh 1992, und Bd. 2: Theorien und Gestaltung, Giitersloh 1994, vollzieht die-
sen Paradigmenwechsel und versteht die Rdume nicht mehr als die duBeren Voraus-
setzungen des Gottesdienstes, sondern als integrative Elemente eines gottesdienst-
lichen Gesamtgeschehens. — Auch Manfred Josuttis, Der Weg in das Leben. Eine
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der sagt: ,,Gottesdienst konstituiert sich durch...” und dann folgen bewuft
ohne eine Rangordnung der Raum, das Bewegungserleben, der Klang und
das Sprechen.'” Aber auch in dem neuen Handbuch der Liturgik von Karl-
Heinrich Bieritz und Hans-Christoph Schmidt-Lauber!' sind bei den etwa
tausend Seiten des Gesamtwerkes nur marginale 19 Seiten fiir den Kirchen-
raum reserviert. Auch wenn dann auf diesen 19 Seiten von Rainer Volp
genau das Gegenteil dieses Zahlenverhiltnisses behauptet wird!'? Ganz an-
ders dagegen 1937 bei Hans Asmussen in der ,,Lehre vom Gottesdienst".
Hans Asmussen macht deutlich:

,Der Bau eines kirchlichen Gebdudes wichst aus den Erfordernissen des
gottesdienstlichen Geschehens und ist insofern Aufgabe der kirchlichen Gestal-
tung. Das Geschehen, daB sich in diesem Hause abspielt, gestaltet das Haus. Es
ist toricht, davor die Augen schlieBen zu wollen... Es ist freilich richtig, daB
christliche Gottesdienste in jedem nur denkbaren Raum méglich sind. Aber ebenso
steht fest, daB jedweder Raum, der fiir gottesdienstliche Zwecke benutzt wird,
sehr bald die Spuren dieser Benutzung an sich trigt. Er veriindert sich und
gewinnt eine Gestalt, die anzeigt, daB in ihm christliche Gottesdienste gehalten
werden. !

Gottesdienstrdume als Spiegel ihrer vergangenen, gegenwirtigen und zu-
kiinftigen Nutzung: Unsere Gottesdienstrdume tragen solche Hinweise in
sich. Es ist die Aufgabe, sie in einer doppelten Bewegung von Rekon-
struktion und Vision zu vergegenwirtigen und die Spuren zu lesen. Ich
mochte es nochmals deutlich machen: Rédume verbinden sich mit dem got-
tesdienstlichen Geschehen. Der Gottesdienst hinterlaf3t Spuren in den Riu-
men. Spuren, die auch auBlerhalb des gefeierten Gottesdiensten prisent sind.
Und deshalb entsteht natiirlich auch dann, wenn ich alleine als Individium
in ein Kirchengebdude gehe, der Eindruck, dafl mich da etwas anspricht.
Und hier will ich weg von dieser Engfiihrung auf die Bedeutungen. Ich
mochte diese Spuren auch aullerhalb der gottesdienstlichen Handlung zu
lesen verstehen.

Einfithrung in den Gottesdienst auf verhaltenswissenschaftlicher Grundlage, Miin-
chen 1991, beriicksichtigt durchgiingig den Aspekt Architektur und Raum in seiner
Darstellung des Gottesdienstes.

10 Theophil Miiller, Evangelischer Gottesdienst. Liturgische Vielfalt im religitsen und
gesellschaftlichen Umfeld, Stuttgart/Berlin/Kaéln 1993, S. 150-153.

11 Hans-Christoph Schmidt-Lauber/Karl-Heinrich Bieritz (Hg.), Handbuch der Litur-
gik. Liturgiewissenschaft in Theologie und Praxis der Kirche, Leipzig/Gottingen
1995.

12 Rainer Volp, Kirchenbau und Kirchenraum, in: ebd., S. 490-509.

13 Hans Asmussen, Die Lehre vom Gottesdienst. Gottesdienstlehre, I. Band, Miinchen
1937, S. 164f.
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Gedankenschritt III:
Verantwortlicher Umgang mit Gottesdienstriaumen —
Raumwahrnehmung als Teil der Lehre vom Gemeindeaufbau

Ich greife auf das Anliegen des Heidelberger Praktischen Theologen
Christian Méller zuriick, der ganz bewuft deutlich macht, daB die Raum-
wahrnehmung und die Lehre vom gottesdienstlichen Raum Teil der Lehre
vom Gemeindeaufbau sind."* Bei Christian Méller verbindet sich damit
noch ein zweiter zwingend notwendiger Schritt: Dall Gemeinde Verantwor-
tung trigt fiir den Umgang mit ihren Gottesdienstraumen. DaB es vorrangig
Aufgabe der Gemeinde und ihrer Verantwortungsgremien ist, mit Gottes-
dienstraumen umzugehen.

Es gilt fiir uns alle, genau darauf zu achten, welche sensiblen Verlet-
zungen Gottesdienstraumverénderungen hervorrufen konnen. Ich arbeite zur
Zeit gemeinsam mit dem Ortspfarrer und den Kirchenvorstandsmitgliedern
an einem Kirchenfiihrer fiir eine lindliche Gemeinde in Mittelfranken. Wir
hatten in einer Kirchenvorstandssitzung Erinnerungen der élteren Kirchen-
vorsteher und Kirchenvorsteherinnen iiber die letzte Kirchenrenovierung in
den sechziger Jahren zusammengetragen. Es war ungeheuer ergreifend, wel-
che tiefen Verletzungen, die iiber Jahrzehnte einfach geruht hatten, hier
plotzlich zutage traten. Es brach aus den Alteren einfach so heraus. Eine
Renovierung, die fachlich damals sicher gut gemacht war, die aber verletzt
hatte, weil die Gemeinde und der Kirchenvorstand durch den damaligen
Pfarrer nicht beteiligt gewesen waren. Es hatte sich um Entscheidungen von
Fachleuten gehandelt, die einfach durchgezogen wurden.

Verantwortlicher Umgang mit Gottesdienstraumen schlieBt somit auch
ein, diese Gottesdienstraume als sensible, nahezu intime Gebilde zu verste-
hen. Jeder Eingriff in diese Gebilde kann sehr schmerzhaft sein und mir als
Gemeindeglied ein Stiick Lebensspur unwiederbringlich nehmen.

Wie leite ich nun zur Raumwahrnehmung an? Voraussetzung fiir den
verantwortlichen Umgang mit Gottesdienstraumen ist die Anleitung zur
Raumwahrnehmung. Ich méchte das am Beispiel meiner Tétigkeit als Pfar-
rer an der Nordlinger St. Georgskirche zeigen, einer reich ausgestatteten

14 Christian Méller, Die Predigt der Steine oder: Kirchen erziihlen vom Glauben
(18. Brief), in: ders., ,Wenn der Herr nicht das Haus baut...” Briefe an Kirchen-
dlteste zum Gemeindeaufbau, Gottingen #1994, S.110-114, und Holger Miiller,
Kirchenraum und Gemeindeaufbau. Vortrag am 14. 2. 1995 in Herrenberg im Rah-
men des ,,Studienkurses Kunst und Kirche* ( Vortragsmanuskript).
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spétgotischen Kirche. Fiir mich ist das Seminar mit seinen zehn Abenden
und dem Titel ,,Eine Einfiihrung in unsere St. Georgskirche®, das ich fiir die
amtlichen Stadtfithrer sowie fiir interessierte Gemeindeglieder angeboten
habe, ein solcher Punkt. Daneben bieten wir ganz gezielt mehrmals im Jahr
offentliche Kirchenfiihrungen an, die jeweils unter einem Thema wie zum
Beispiel ,,Engel in St. Georg* oder ,,Die Passion Jesu in St. Georg* stehen.
Es ist spannend, daf} dazu iiberwiegend dic Alteingesessenen und weniger
die Touristen kommen, also in erster Linie diejenigen, die in einer Bezie-
hung zu diesem Kirchengebdude und ithrem Ort stehen. Wir bieten auch bei
den Konfirmationen gezielt am Nachmittag eine Kirchenfiihrung fiir die
Gaiste der Konfirmanden an, die sehr gut angenommen wird und wieder die
Funktion des auch in Nordlingen schon lange abgeschafften nachmittiag-
lichen Gottesdienstes fiir die Konfirmanden iibernimmt. Aufierdem achte
ich sehr darauf, immer wieder in meiner Predigt Anbindungen an Elemente
des Kirchenraumes herzustellen. Es gibt immer wieder Passagen, wo ich
Ausschnitte fritherer Nutzungen unseres Kirchenraumes aufzeige und die
Gemeinde dartiber nacherleben lasse, welche Lebens- und Glaubensspuren
in ihrem Gotteshaus ablesbar aufbewahrt sind. Ich versuche damit, die Ge-
meinde schrittweise zum Wahrnehmen ihres Kirchenraumes anzuleiten. Die-
ses Wahrnehmen kann aber auch tiber das Bewegungserleben im Raum
geschehen, innerhalb der Gottesdienstgestaltung, indem wir uns aus den
Bénken erheben und ganz bewuft durch den Raum schreiten. So haben wir
in einem Familiengottesdienst am 3. Adventssonntag zum Thema ,,Johannes
der Tiufer” all die Orte im Raum mit der Gemeinde aufgesucht, wo dieser
Johannes der Taufer in der St. Georgskirche in Gestalt von Bildern oder
Figuren présent ist. Wir haben diese Prozession mit einem eigens dafiir von
unserem Kirchenmusiker komponierten Kanon verbunden und sind singend
als grofie Gemeinde durch den Kirchenraum geschritten.

Verantwortlicher Umgang mit Gottesdienstrdumen als Aufgabe einer Kir-
chengemeinde: Kiirzlich hatte mich eine Kirchengemeinde eingeladen, vor
der geplanten Kirchenrenovierung einen Gemeindeabend in ihrem ldndlichen
Gottesdienstraum zu halten. Der dortige Chorraum ist mit Fresken aus der
Zeit um 1500 ausgestattet. Ich hatte am Abend vorsorglich einen groBen
Halogenscheinwerfer, wie man ihn auf Baustellen verwendet, in meinen
Kofferraum gepackt und dann spontan wihrend meiner Ausfithrungen die
Fresken im Chorraum damit ausgeleuchtet, weil die vorhandene Beleuch-
tung mir zu schwach erschien. Hinterher kam ein Gemeindeglied zu mir
und sagte: ,Ich bin jetzt sechzig Jahre alt und habe den Chorraum noch nie
so gesehen. Wie Sie die Lampe aufgestellt und angeschaltet hatten, da
wuBte ich auf einmal, was wir hier besitzen.” Es geht also um nichts an-
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deres als darum, eine Gemeinde fiir die Riume zu sensibilisieren, die sie
besitzt und die sie Sonntag fiir Sonntag zu ihrem Gottesdienst aufsucht.

Wie kann ein solcher verantwortlicher Umgang mit dem Gottesdienst-
raum gelernt werden? Wenn ich in einer Gemeinde im Zusammenhang
einer Kirchenraumberatung eingeladen bin, begehe ich zundchst mit dem
Kirchenvorstand oder der Gemeindegruppe den Raum. Wir halten uns sehr
lange im Raum auf. Wir wechseln die Standorte. Wir beschreiben gegensei-
tig, wie sich das Raumerleben durch Bewegung verdndert. Wir versuchen
den Klang mit einzubeziehen. Das kann durch das gemeinsame Sprechen
eines Psalmes verteilt durch den Raum geschehen oder durch Lieder, die
wir uns von verschiedenen Orten aus zusingen. Gerne mache ich auch
Ubungen, die damit experimentieren, daB wir uns zur Kanzel hin unterhalten,
indem wir iiber die Emporen hinweg ein Gesprich mit dem Prediger oder
der Predigerin auf der Kanzel fiithren. Ganz wichtig ist dann jeweils die
Fragestellung: Was nehme ich wahr in diesen verdnderten Situationen? Wie
empfinde ich den Raum in seinen wechselnden Benutzungen? Was ver-
dndert sich am Raum durch mein Begehen, durch mein Sprechen oder
Singen von verschiedenen Orten aus? Dazu konnen aber auch einfache
Umgestaltungen verhelfen, etwa indem wir den Altarschmuck, die Para-
mente und die Altardecke abnehmen, den Altartisch ohne Schmuck auf uns
wirken lassen und dann lediglich einen einzelnen Kelch auf den niichternen
Altartisch stellen. Jeweils beschreiben wir uns gegenseitig dann die Wir-
kung dieser Verinderungen.

Eine Grundregel ist fiir mich bei solchen KirchenraumerschlieBungen
ganz entscheidend: Wir zwingen uns gegenseitig dazu, die Frage nach mog-
lichen architektonischen Verinderungen auszublenden. Das ist dann ein
Tabuthema in der Gruppe. Niemand darf mehr sagen, was er alles gerne
umbauen mochte oder kiénnte. Ich zwinge in diesen Seminaren die Teilneh-
mer bewuBt erst dazu, zu sehen und wahrzunehmen. Sie sollen auf die
kleinen Verdnderungen achten, die durch das Riicken von Stiihlen, das
Arbeiten mit Textilien, die wir im Raum ausbreiten, und das eigene Bewe-
gen im Raum als Gestaltungselemente entstehen.

Ein ganz wichtiger Aspekt in dieser Raumwahrnehmung als Teil der
Lehre vom Gemeindeaufbau ist es, die Gemeinde selbst als Raum im Raum
zu entdecken. Wir konnen das an der Geschichte des protestantischen Kir-
chenbaus ablesen. Spitestens in der Architekturtheorie des 18. Jahrhunderts
beginnt die Gemeinde konstitutives Ausstattungstiick des Raumes zu wer-
den. Der Kirchenraum des protestantischen Barocks ist nur mit einer an-
wesenden Gemeinde ein vollstindiger Kirchenraum. Zumindest aber muf
die Gemeinde durch das Gestiihl und seine Anordnung reprisentiert sein."
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Auch versuche ich, bei den KirchenraumerschlieBungen immer wieder
bewulit mit dem Raum im Raum zu experimentieren. Darunter verstehe ich
diejenigen Riume, die dadurch entstehen, dal wir um den Taufstein stehen
oder sitzen. Wie sich der Raum verdndert, wenn wir selber in einem groBen
Raum kleine Binnenrdume durch unser Stehen, Sitzen, Gehen, Bewegen
schaffen. Auch die Gemeinde selbst stellt also ein konstitutives Element der
Raumausstattung dar. Die Gemeinde selbst schafft einen Raum innerhalb
des Raumes. Und es ist ganz wichtig, daB ich iiber diesen Ubungen das
nachvollziehe und ins Bewuftsein hole, was tagtiglich in einer Gemeinde
mit einem Kirchenraum unbewuft geschieht. Ich setze mich in Beziehung
zu Rdumen, zu meinem Gottesdienstraum, ich binde mich ein. Aber ich
fiige selbst auch zugleich etwas hinzu in den Raum, indem ich mich in ihm
bewege, indem ich in ihm bete, in ihm singe. Ich fiige mich selbst und
meine Spuren diesem Raum hinzu.'s

Gedankenschritt I'V:
Der Gottesdienst als Raum

Im Zusammenhang der Einweihung eines zeitgentssischen Kirchenraums,
der Kirche St. Michael auf dem Schwanberg, einer Communitit in der bay-
erischen Landeskirche, schreibt Dieter Voll: ,,Ich wiinsche mir den Gottes-

15 Vgl. Klaus Raschzok, Die Theologie des barocken Kirchenraumes von St. Gumber-
tus, in: 250 Jahre barocke Kirche St. Gumbertus, hg. v. der Ev.-Luth, Kirchenge-
meinde St. Gumbertus Ansbach, Ansbach 1988, S.83-94, v.a. S. 88, und ders.,
Lutherischer Kirchenbau und Kirchenraum im Zeitalter des Absolutismus. Dargestellt
am Beispiel des Markgraftums Brandenburg-Ansbach 1672-1791 (EHS.T 328),
Frankfurt a. M./Bern/New York/Paris 1988, S. 446—-455. — Zur Gesamtorientierung
vgl. Klaus Raschzok/Reiner Sorries (Hg.), Geschichte des protestantischen Kir-
chenbaus, Erlangen 1994.

16 Einige hilfreiche Literaturhinweise: Rainer Biirger (Hg.), Raum und Ritual. Kirchbau
und Gottesdienst in theologischer und dsthetischer Sicht, Gottingen 1995. — Dietrich
Stollberg, Liturgische Praxis. Kleines evangelisches Zeremoniale, Gottingen 1993. —
Herbert Muck, Raumerfahrung als Lebensentfaltung. Wie unmittelbar ist die Raum-
wirkung, in: Kunst und Kirche 65/1993, S. 112-115. — Klaus Raschzok, Die geistli-
che Bedeutung der neuen Raumgestaltung. Eine Predigt zur Altarweihe, in: Kir-
che + Kunst 71/1993, S. 49. — Werner Hahne, Von der Kunst des Feiern. Liturgie-
wissenschaftliche Zugiinge zur Begegnung von Kunst und Theologie, in: Walter
Lesch (Hg.), Theologie und dsthetische Erfahrung. Beitriige zur Begegnung von
Religion und Kunst, Darmstadt 1994, S. 201-217. — Herbert Muck, Die Gemeinde
entdeckt ihre Orte, in: Kunst und Kirche 57/1994, S. 39-41. — Hans-Georg Soeffner,
Gegen die Ruhigstellung der Korper, in: Kunst und Kirche 57/1994, S. 21-23.
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dienst als einen Raum. Da kann ich mein Leben mitbringen vor Gott. Der
Gottesdienst hat eine Schutzfunktion, wie ein weiter schiitzender Mantel ist
der Gottesdienst. Darunter kann ich sein, der ich bin vor Gott.“!” Und dann
im weiteren Zusammenhang: ,,Gottesdienst und Kirchenraum hiingen auch
die Woche iiber zusammen.*'*

Es fillt auf, daB das, was Dieter Voll iiber den Gottesdienst sagt, genau-
so gut iiber den Kirchenraum gesagt werden kann. Wird der Gottesdienst
wie etwa beim Leidener Praktischen Theologen Gijsbert D. J. Dingemans
als schiitzender ,,Raum der Begegnung zwischen Gott und Mensch*'® ver-
standen, dann ist ein Briickenschlag hiniiber zu den stirker einseitig auf das
Erleben des Einzelnen ausgerichteten Konzepten der Kirchenraumerschlie-
Bung moglich. Ein Verstdndnis des Gottesdienstes als Raum der Begegnung
mit Gott stellt nichts anderes als die notwendige zweite und komplementére
Halfte zum auf das Einzelerleben ausgerichteten Verstehensmodell des Kir-
chenraumes dar.

Bei Martin Luther heiBt es etwa in der Auslegung des dritten Glaubens-
artikels im GroBen Katechismus, daBl die Gemeinde den Gottesdienst im
Sinn eines Raums konstituiert: ,,Denn wir die zusammenkommen, machen
und nehmen uns einen sonderlichen Raum, und geben dem Haus nach dem
Haufen einen Namen*.?® Sie finden das ihnlich etwa bei Hans-Christoph
Schmidt-Lauber 1990, der die Liturgie als ,,Haus der Gnade™ bezeichnet.”!

Mein Anliegen ist, den Gottesdienst selbst als Raum zu verstehen, als
einen bergenden Raum, in dem es zur Begegnung mit dem lebendigen Gott
kommt. Und von daher dann die Briicke hiniiber zu unseren Kirchenrdumen
zu schlagen, die einseitige Fixierung der ErschlieBungskonzepte auf den
Kirchenraum als Bedeutungstriiger zu verlassen und hier Verbindungen her-
zustellen. Verbindungen allerdings, die meines Erachtens noch einen weite-
ren Gedankenschritt erfordern. Wie konnen diese beiden Konzepte, der
Kirchenraum und der Gottesdienst als Raum zu einander in Beziehung treten?

17 Dieter Voll, Meditation und Gottesdienst, in: H. Ritzmann (Hg.), Kirche bauen — an
der Kirche bauen. Festschrift zur Weihe der St.-Michaels-Kirche auf dem Schwan-
berg/Ufr. am 24. Mai 1987, Schwanberg 1987, S. 135-148, S. 142,

18 Ebd., S. 146.

19 Gijsbert D. J. Dingemans, Gottesdienst und Predigt als einzigartiger Raum der Be-
gegnung zwischen Gott und Mensch, in: Theologia Practica 27/1992, S. 23-30, und
ders., Als hoorder onder de hoorders. Hermeneutische Homiletiek, Kampen 1991.

20 Martin Luther, GroBer Katechismus, Auslegung des 3. Glaubensartikels, nach: Lu-
thers Werke, Miinchener Ausgabe, Bd. 3, S. 246.

21 Hans-Christoph Schmidt-Lauber, Die Zukunft des Gottesdienstes. Von der Notwen-
digkeit lebendiger Liturgie, Stuttgart 1990, S. 12.
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Gedankenschritt V:
Kirchenraum und Lebensgeschichte —
die Gemeinschaft der Heiligen wird gestalthaft erlebbar

Ich kniipfe dabei an einen Zettel an, der sich vor einigen Jahren an der
Gebetswand der Niirnberger St. Sebalduskirche fand. Auf ihm stand folgen-
der Text:

LIch verbinde mein Innerstes mit Dir in der Kirche, hier wo schon viele
Menschen Trost fanden. In diesem groBen Raum darf ich klein sein. Die gerade
Senkrechte der Séulen glittet meine Nerven. Das Licht strahlt durch die Fenster
und erhellt nicht nur die Kirche, sondern auch mein Innerstes. Danke.**??

In diesem Raum, wo schon viele Menschen Trost fanden — ich denke,
dal} dies das Geheimnis unserer gottesdienstlichen Rdume ist. Hermann von
Bezzel hat einmal von den durchbeteten Riaumen gesprochen. Kirchenrdume
tragen zwei unterschiedliche Gattungen von Spuren in sich einbeschrieben,
die wie ein Netz miteinander verbunden sind. Kirchenrdume tragen einmal
Spuren der Lebensgeschichte ihrer gottesdienstlichen Nutzer, ihrer Bete-
rinnen und Beter mit sich. Kirchenrdume tragen aber auch Spuren des Wir-
kens von Christus, des Wirkens von Gott Vater und dem Heiligen Geist in
sich. Und das Besondere ist, da} aus diesen zwei Gattungen von Spuren im
Kirchenraum so etwas wie ein Netz entsteht. Die Spuren meiner Lebensge-
schichte, die Spuren der Lebensgeschichte meiner Vorfahren, der Genera-
tionen vor mir, sie verbinden sich immer wieder mit den Christusspuren.
Die Christusspuren aus den gefeierten Gottesdiensten vermengen sich mit
den Lebensspuren. Sie konnen diesen Vorgang ganz schlicht auch mit den
Worten des Apostolischen Glaubensbekenntnisses als die ,,Gemeinschaft
der Heiligen* bezeichnen. Im Kirchenraum wird die Gemeinschaft der Hei-
ligen gestalthaft erlebbar. Die Gemeinschaft der Heiligen, die in der Zeit-
achse die Vergangenheit und die Zukunft umfa3t. Und deshalb ist es auch
sehr wichtig, daf} in unseren Kirchenrdumen Spuren der Verstorbenen préi-
sent sind, zum Beispiel in Form von historischen Grabplatten oder Epita-
phien. Und auch die von vielen wenig geschitzten Kriegerehrenmiler besit-
zen genau diese Spurenfunktion. Sie halten die Verstorbenen im Kreis der
gottesdienstlichen Gemeinschaft prisent. Und es ist sehr schmerzlich, manch-
mal jedoch gestalterisch notwendig, diese Namen aus der Kirche zu entfer-
nen. Bei uns'in Nordlingen-St. Georg geschah dies bei einer Renovierung in

22 Zit. nach Hermann Geyer, StadtKirche. ,Standortbeschreibung™ der Touristenseel-
sorge an St. Sebald/Niirnberg Juni 1994 (als Manuskript gedruckt), S. 2.
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den siebziger Jahren. Die einzelnen mit schlichten Holzkreuzen verbunde-
nen Namen, die sicher gestalterisch sehr problematisch waren, verschwan-
den, und die rund hundert Namen von Gefallenen aus dem Zweiten Welt-
krieg wurden in einer gut gestalteten Scheibe eines Miinchner Bildhauers
zusammengefaBt, auf der dann nur noch stand: ,,In Erinnerung an die Gefal-
lenen des Krieges 1939-1945%. Ich spiire das heute noch bei Hausbesuchen,
wie das schmerzt, daB die Namen nicht mehr da sind, und nur noch die
Steinplatte mit der Zusammenfassung davon iibriggeblieben ist.

Gunther Wenz, der Nachfolger von Wolfhart Pannenberg in Miinchen
auf dem Systematischen Lehrstuhl der Theologischen Fakultat, hat 1994
Grundziige einer evangelischen Lehre von den Heiligen verdffentlicht und
dabei auf die enge Verbindung von Hagiologie und Ekklesiologie, die mei-
nes Erachtens fiir die geistliche KirchenraumerschlieBung von grofler Be-
deutung sind, aufmerksam gemacht. Gunther Wenz formuliert:

Die Gemeinschaft der Heiligen hat

..ihre konkrete Begriindungs- und Realisierungsgestalt in der Personengemein-
schaft derer, die an einem bestimmten Ort und zu einer bestimmten Zeit gottes-
dienstlich versammelt sind. Trotz und unbeschadet der Unaufloslichkeit dieser
Bindung ist die Kirche nach reformatorischem Urteil zugleich und ihrem Wesen
nach eine raum- und zeitumfassende GroBe. Sie besitzt einen auf universale
Integration der Zeiten hin angelegten Charakter. Kirche transzendiert die ihr
gesetzten Raumzeitschranken auf Ewigkeit hin. Das hat zur Folge, daB verstor-
benen Gldubige aus der communio sanctorum nicht einfach herausfallen, son-
dern ihr in bestimmter Weise bleibend zugehoren, welche Zugehorigkeit freilich
nirgends anders als in der konkreten gottesdienstlichen Teilhabe an Wort und
Sakrament zur GewiBheit gebracht werden kann.*®

Das Erlebnis der Gemeinschaft der Heiligen im Kirchenraum darf jedoch
nicht abhingig gemacht werden von der faktischen Zahl der Anwesenden
im Kirchenraum oder ihrer Zugehorigkeit zur Orts- oder Kerngemeinde.
Denn dort beginnt die Ideologie, die uns so oft den Blick verstellt fiir das,
was sich im Kirchenraum ereignet, wenn wir uns auf die faktische Zahl der
Anwesenden einlassen und fragen, ob sie zur Ortsgemeinde gehoren, ob sie
wirklich aktive Gemeindeglieder sind oder nur Touristen. Es ist fiir mich
ganz wichtig, hier nicht zu trennen.

Die Gemeinschaft der Heiligen wird im Kirchenraum gestalthaft erleb-
bar. Gemeinschaft der Heiligen, die Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft

23 Gunther Wenz, MEMORIA SANCTORUM. Grundziige einer evangelischen Lehre
von den Heiligen in dkumenischer Absicht, in: Catholica 48/1994, S. 242-266,
8:250f.
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umfaBt. Fiir mich umgekehrt auch ein Modell, was Heiligung von Gebéuden
bedeutet. Ich vertrete hier in Anlehnung an Peter Brunner® ein prozessuales
Verstindnis von Heiligung. Heiligung erfolgt durch Nutzung. Nutzung hin-
terldBt Spuren an einem Gebiude und an einem Raum. Ein Raum wird
deshalb zum heiligen Raum, weil sich in ihm Spuren der Christusanwesen-
heit mit Spuren der Lebensgeschichte seiner Nutzer verbunden haben.

Gedankenschritt VI:
Geistliche RaumerschlieBung —
Thesen einer Hermeneutik des gottesdienstlichen Raumes

Ich habe versucht, mein Anliegen einer geistlichen RaumerschlieBung in
Thesen zusammenzufassen. In den Thesen ist das gebiindelt, was aus mei-
ner Beratungstitigkeit und auch aus meiner intensiven Arbeit mit Personen,
die an touristisch herausragenden Kirchen tétig sind, entstanden ist. Es geht
mir um eine Verstehenslehre des gottesdienstlichen Raumes. Aber diese
Verstehenslehre ist noch nicht vollstindig, sondern sie liegt erst in Gestalt
des Fragmentes und deshalb bewuBt in Thesenform vor. Ich mochte dazu
einladen, die folgenden Thesen auf ihre Stimmigkeit hin zu iiberpriifen:

These | : Geistliche RaumerschlieBung dient der Wahrnehmung von Kirchen-
gebiduden als Erlebnisrdumen fiir die Gottesbegegnung. Sie bemiiht sich
im Rahmen dieses spirituellen Anliegens darum, die unterschiedlichen
fachwissenschaftlichen Zugangsmdglichkeiten zum Kirchenraum ange-
messen zu integrieren. Dabei greift sie auf die einzelnen kunstwissen-
schaftlichen wie theologischen Disziplinen zuriick, die sich mit der Ent-
stehung wie Nutzung des Kirchengebdudes beschiftigen.

These 2: Geistliche RaumerschlieBung nimmt in umfassender Weise die
Sehnsucht der Menschen ernst, die die Kirchenrdume aufsuchen. Sie
verzichtet auf die theologisch unzulédssige Trennung von Gottesdienst-
gemeinde und touristischen Kirchenbesuchern. Sie wiirdigt das touri-
stische Besuchsinteresse nicht mehr nur als Bildungsanliegen oder Be-
diirfnis zur Unterhaltung und Freizeitgestaltung. Sie spricht in einer Got-
tesdienst-, Orts- und Touristengemeinde verbindenden Weise von den
..Besuchern* eines Kirchengebidudes.

24 Vgl. Peter Brunner, die Bedeutung des Altars fiir den Gottesdienst der christlichen
Kirche, in: Kerygma und Dogma 20/1974, S. 218-244.
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These 3: Geistliche Raumerschliefung bemiiht sich um die Erlebnisdimen-
sion des Kirchenraumes und versteht den ,,Raum* als die iibergeordnete,
Gottesdienst und Gebdude verbindende Erfahrungsdimension. Sie nimmt
ernst, dal der Raum die Gottesbegegnung im Sinne eines Erlebnisrau-
mes konstitutiert.

These 4: Geistliche RaumerschlieBung versteht sich als Teil der Lehre vom
Gemeindedaufbau. Sie leitet zur eigenen und selbstindigen Wahrneh-
mung des Kirchenraumes als eines durch Nutzung geprigten Raumes an
und griindet darin in einer Hermeneutik (Verstehenslehre) des Kirchen-
gebiudes. Sie motiviert Gemeinden und ihre Leitungsgremien dazu, be-
wullt Verantwortung fiir den Kirchenraum zu iibernechmen und auszu-
tiben.

These 5: Geistliche RaumerschlieBung nimmt im Kirchenraum ein Sinn-
gefiige und keine Bedeutungen wahr. Sie {iberwindet historisierende Be-
trachtungsweisen des Raumes, der Architekturelemente und der Aus-
stattung von Kirchen und ist sich bewulit, dafi der informierende Rekurs
auf urspriingliche Bedeutungen nicht ausreicht, um einen Kirchenraum
tragfihiger fiir jene Inhalte zu machen, die der Besucher aus seinem
Kontext mitbringt.

These 6: Geistliche RaumerschlieBung versteht sich als ein offener Inter-
pretationsprozess im Sinne des Hinzufiigens eines eigenen Erfahrungs-
und Erlebnisbildes zum wahrgenommenen Raum.

These 7: Geistliche RaumerschlieBung ereignet sich zwischen den beiden
Polen Vision und Rekonstruktion. Sie nimmt auch die touristisch moti-
vierten Besucher eines Kirchengebdudes als potentielle Gottesdienstge-
meinde wahr, ohne diese zu vereinnahmen und l4Bt sich von einer liebe-
volle Wahrnehmung der ,,Géaste™ aus der Perspektive Gottes leiten. Als
Rekonstruktion bemiiht sie sich um die Erlebnisgestalt der frither im
Kirchenraum gefeierten Gottesdienste. Als Vision nimmt sie die Gestal-
tung des zukiinftigen wie letztlich endzeitlichen Gottesdienstes im Kir-
chenraum vorweg.

These 8: Geistliche RaumerschlieBung orientiert sich am Erlebnis des Zu-
sammengehorens mit den Generationen von Christen, die das Kirchen-
gebiude bauten und nutzten. Sie fiigt sich in deren Ausrichtung auf die
zukiinftige Christusgemeinschaft ein und leitet zur Wahrnehmung der
Gemeinschaft der Heiligen im Kirchenraum an.

These 9: Geistliche RaumerschlieBung nimmt die lebensgeschichtliche sym-
bolische Kommunikation im Kirchenraum wahr. Sie geht davon aus, daf}
Lebensgeschichte und Kirchenraum in einer engen Beziehung zueinander
stehen. Sie bemiiht sich darum, Spuren der Lebensgeschichte im Kirchen-
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raum zu entdecken und macht darauf aufmerksam, daB jeder Besucher
eines Kirchengebdudes seine Spuren hinterlassen wird, die sich mit Chri-
stus verbinden. Im Kirchenraum entsteht so ein Netz von auf Christus
bezogenen Beziehungen und lebensgeschichtlichen Spuren. Glaubenser-
fahrung und erlebter Kirchenraum stehen in einem engen Zusammen-
hang.

These 10: Geistliche RaumerschlieBung versteht sich als eine Verstehens-
lehre der Gestalt gewordenen Kirche. Gestalt wird im Sinne der Kunst-
theorie von Joseph Beuys als ein lebendiger ProzeB verstanden. Kirchen-
rdume werden als energetische Potentiale erschlossen und dadurch revi-
talisiert. So vollzieht sich ein kreativer Prozess, an dem der Einzelne mit
seiner Lebensgeschichte beteiligt ist und sich als lebendiger Stein in den
auf Christus bezogenen und ausgerichteten Bau einfiigen 1aBt (I Petr
2,4-5).

Noch einige Erlduterungen:

Zu These 1: Ich habe den Begriff des Erlebnisraumes vom schwedischen
Religionspsychologen Hjalmar Sundén iibernommen. Hjalmar Sundén hat
1983 in einem Aufsatz seine religionspsychologische Rollentheorie um den
Raumbegriff erweitert.” Er verwendet ganz bewuBt das Wort des ,,Erlebnis-
raumes®. Es deckt sich in etwa mit dem, was Gisbert Dingemanns, der
Leidener Homiletiker, iiber den Gottesdienst in seinem Modell sagt: ,.Der
Gottesdienst als Raum der Begegnung zwischen Gott und Mensch*. Wich-
tig ist mir das in These 1 enthaltene integrative und spirituelle Anliegen. Es
wird beriicksichtigt, was die Fachwissenschaften uns iiber den Kirchenraum
und den Gottesdienst sagen konnen. Aber das alleine ist noch nicht geist-
liche RaumerschlieBung.

Zu These 2: Ich sage manchmal bei Kirchenfiihrungen: ,,Meine Gemeinde
hat nicht nur 6 000 Gemeindeglieder, sondern 506 000 Gemeindeglieder. Ich
zihle ndmlich die 500000 touristischen Besucher, die jahrlich in die Nord-
linger St. Georgskirche kommen, mit dazu.

Zu These 3: Geistliche RaumerschlieBung bemiiht sich um die Erleb-
nisdimension des Kirchenraumes. Zur Erlebnisdimension gehdren Bewe-
gung, Klang, Geruch usw. Mit geschlossenen Augen in einem Kirchenraum
zu beten ist anders, als in einem Privathaus, und auch das stille Gebet ver-
indert sich von Kirchenraum zu Kirchenraum, selbst wenn ich die Augen

25 Hjalmar Sundén, Einige zu wenig beachtete Bedingungen religitser Erfahrung, dar-
gestellt am Beispiel einer unveréffentlichten Novelle von Selma Lagerléf, in: Ke-
rygma und Dogma 29/1983, S. 225-239.
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schlieBe.”® Die einzelnen Elemente der Liturgie, die Musik, das Bewegungs-
erleben und der Raum, der alles koordiniert, wirken zusammen und konsti-
tuieren den Raum fiir die Gottesbegegnung.

Zu These 4: Es geht mir darum, Gemeinden und ihre Leitungsgremien
dazu zu motivieren, bewult eigenstandig Verantwortung fiir den Kirchen-
raum zu iibernehmen und auszuiiben und das nicht den Fachleuten alleine
zu iiberlassen.

Zu These 5: Es geniigt also nicht, in der RaumerschlieBung darauf hinzu-
weisen, was denn etwa dieser romanische Taufstein urspriinglich bedeutet
hat. Oder was das Epitaph, das ich gerade in der Fiithrung der Gruppe
vorstelle, urspriinglich bedeutet hat. Das geniigt noch nicht. Das ist ledig-
lich die Stufe der Bedeutungswahrnehmung. Es geht jedoch in der Geist-
lichen RaumerschlieBung darum, ein komplexes Sinngefiige wahrzuneh-
men, das auf den Gottesdienst bezogen ist.

Zu These 6: Jeder und jede von uns nimmt den gleichen Kirchenraum
anders wahr, das lehren uns die Semiotik und vor allem das Modell von
Umberto Eco mit seinem offenen Kunstwerk,?” aber auch die franzosischen
Neostrukturalisten.”® Ich nehme immer noch etwas hinzu. Ich integriere
mein eigenes bei der Wahrnehmung zum Wahrgenommenen hinzu. Der
Kirchenraum kann so als semiotisches Gebilde verstanden werden.” Er
strukturiert immer auch meine Wahrnehmung im Sinne eines offenen Inter-
pretationsprozesses. Jeder Kirchenraum wirkt auf jeden und jede von uns
deshalb anders, weil wir ein eigenes Erlebnisbild unseres Kirchenraumes
entwickeln.

26 Vgl. Jirgen Meyer, Zur Problematik der Raumakustik in alten und neuen Kirchen.
Der Klangeindruck im Kirchenraum, in: Kunst und Kirche 58/1995, Heft 1, S. 42—
44:  Kommunikation im Kirchenraum erschopft sich nicht in Gottesdiensten und
Kirchenkonzerten, deshalb beschriinken sich die akustischen Anforderungen an den
Raum auch nicht nur auf die Sprachverstindlichkeit und die musikalische Klangent-
faltung. Vielmehr kann der Kirchenbesucher auch in stiller Andacht mit sich selbst
kommunizieren; dabei ist fiir ihn auch bei geschlossenen Augen noch der Raum
prisent: Mit seiner akustischen Atmosphire, deren Eigenschaften ihm im Detail
zwar nicht bewuBt sind, die ihm im Ganzen aber vertraut ist, so daB er sich hei-
misch fuhlt* (S. 42).

27 Umberto Eco, Das offene Kunstwerk, Frankfurt/M. €1993.

28 Z.B. Michel Foucault, Die Ordnung des Diskurses. Mit einem Essay von Ralf
Konersmann, Frankfurt/M. 1993. — Vgl. auch Eberhard Miiske, Diskurssemiotik.
Zur funktionellen Integration des Frame-Konzeptes in ein dynamisches Modell lite-
rarisch-kiinstlerischer Texte, Stuttgart 1992. )

29 Vgl. z.B. Gerhard Lukken, Die architektonischen -Dimensionen des Rituals, in:
Liturgisches Jahrbuch 39/1989, S. 19-36.
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Zu These 7: Ich mache aus der Touristengruppe, die ich als Pfarrer durch
Nordlingen-St. Georg fiihre, keine Gemeinde im Sinne der Vereinnahmung.
Ich behandle sie nicht so, als seien sie Gemeindeglieder, aber ich nehme sie
im Sinne einer Vision bereits so wahr und lasse mich von dieser liebevollen
Perspektive der Gotteswahrnehmung leiten.

Zu These 8: Der Kirchenraum ist konstitutiv daran beteiligt, daB Ge-
meinschaft der Heiligen erlebbar wird, und ich betone, daB sich diese Aus-
sage nicht nur auf historische Kirchengebiude bezieht. Wir haben bei einer
Exkursion mit Pfarrerinnen und Pfarrern der Kurhessischen Kirche das ein-
mal bei einem Kirchengebdude aus den sechziger Jahren unseres Jahrhun-
derts versucht, das dann dreiBig Jahre spiter Spuren von Uberarbeitung und
Umgestaltung in sich trug, und es ist uns in zwei Stunden gelungen, nur
durch kleine Elemente, durch Umriicken von Stiihlen und durch Arbeit mit
Textilien die Ursprungsgestalt zu rekonstruieren, namlich den Gottesdienst
von 1960.

Zu These 9: Jede entziindete Kerze ist eine solche lebensgeschichtliche
Spur, die ich als Besucher eines Kirchengebdudes hinterlasse, ebenso wie
jedes Gebet und jeder Zettel an der Gebetswand.

Zu These 10: Ich greife hier ganz bewuflt auf Joseph Beuys zuriick.
Kirchenrdume werden als energetische Potentiale erschlossen und dadurch
revitalisiert. Joseph Beuys hat ja in seinen Arbeiten und dann auch in der
Theorie seines sogenannten erweiterten Kunstbegriffes dieses Grundmodell
von erstarrter und wieder verfliissigter Energie entfaltet. Beuys hat sowohl
gesellschaftliche Prozesse wie auch Architektur in diesem Sinne verstan-
den. Die in einem Objekt aufgespeicherten energetischen Krifte kdnnen
revitalisiert werden. Erstarrtes kann verfliissigt werden. Damit steht die in
ihm aufgespeicherte Energie demjenigen zur Verfiigung, der diesen Ver-
fliissigungsprozell hervorruft. Kirchenrdume sind solche energetischen Po-
tentiale. Ich habe versucht, das Modell von Joseph Beuys theologisch zu
fiillen, wenn ich davon spreche, dafl es die Aufgabe der geistlichen Raum-
erschlieBung ist, diese oft erstarrten Gebdude-Potentiale zu revitalisieren.
Ich muB dazu einem Kirchenraum gar nicht so viel Neues hinzufiigen. Ich
kann erst einmal das vorhandene revitalisieren und damit bereits einen krea-
tiven ProzeB in Gang setzen, an dem der Einzelne mit seiner Lebensge-
schichte beteiligt ist und sich als lebendiger Stein in den auf Christus be-
zogenen und ausgerichteten Bau einfiigen 146t.
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AbschluB3:
Selma Lagerlofs Novelle ,,Eine alte Kirche* als Paradigma fiir die
Wechselbeziehungen von Raum und Gottesdienst

Ich will zum Abschluf} einige Passagen aus einer unverdffentlichten Le-
gende aus dem Nachlal von Selma Lagerlof vorlesen.® Die Novelle ,,Eine
alte Kirche® ist fiir mich ein Paradigma fiir die Wechselbeziehungen von
Raum und Gottesdienst. Selma Lagerlof fiihrt uns in ihrer Novelle in ein
schwedisches Dorf der dreifliger Jahre unseres Jahrhunderts mit einer durch-
schnittlichen historischen Kirche. Und in diesem Dorf ereignet sich mitten
unter der Woche etwas sehr Eigenartiges. Der Kiister ahnt, daB er von der
Feldarbeit um zehn Uhr etwa nach Hause gehen und seinen dunklen Anzug
anziehen miisse, denn es konnten ja Besucher kommen. Es hatte sich dann
wirklich auch eine Besuchergruppe mit einem Kunsthistoriker aus Stock-
holm angemeldet, der mit Studenten anreist. Die Dorfbewohner merken
auch, daB irgend etwas besonderes ist, sie sehen, dal die Kirche mitten
unter der Woche aufgeschlossen ist, und sie kommen von der Feldarbeit zur
Kirche. Zugleich kommt auch eine Dame mit ihren Téchtern und Schwie-
gerschnen, die ziellos eine Reise durch schwedische Dorfer machen, ins
Dorf. Sie treffen etwa zur gleichen Zeit in diesem Kirchengebiude ein: Die
Touristengemeinde in Gestalt der Exkursion des Kunsthistorikers und der
vornehmen Dame, die Ortsgemeinde, der Kiister und auch noch ein Land-
streicher, der sich ebenfalls wie zufdllig um zehn Uhr in der Kirche ein-
findet.

wlch weill gar nicht, was diejenigen, die zur Gemeinde gehoren und die Kir-
che ihr Leben lang gesehen haben, empfinden mégen, wenn sie dort eintreten.

Falten sie die Hdande und danken sie Gott, daf sie sein Wort in einem so herr-

lichen Tempel verkiinden horen diirfen? Oder sind sie so gewohnt an die spitzen

Gewdlbe und an die Pfeiler und an die alten Wandgemilde, daBl sie nichts

Besonderes empfinden? Keine Freude dariiber, daB die Vorviter vor langer Zeit

eine so glithende Liebe zu Gott hegten, daB sie diese Schonheit zu seiner Ehre

schufen? Nichts von der Furcht, die den iberkommen mag, der plétzlich an
einen Ort kommt, wo er sich in Gottes Nihe spiirt, wo alles ihm zufliistert, da
dies ein heiliger Raum ist und daB hier wahrlich Gott wohnt?

Als jene Dame aus dem Auto in die Kirche trat, erblaBite sie und driickte die

Hand gegen die Brust. Allerdings, was das Aufiere anlangt, ist die Kirche nicht

unihnlich jeder anderen schwedischen Kirche auf dem Lande. Sie steht da unter
den Biumen, klein und weifigetiincht mit einem Ziegeldach und geraden, glatten

30 Die Novelle findet sich abgedruckt bei: Hjalmar Sundén (wie Anm. 24), hier S.225-
234.*
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Mauern; sie hat vielleicht bessere Proportionen, ist irgendwie feiner und leichter,
aber sie verrit gar nichts von dem, was man in ihrem Innern finden wird ...
Und so kam die Dame ,,ziemlich unvorbereitet hinein. Die Kirche aber versetzte
sie in einer Sekunde etwa sechs, sieben Jahrhunderte zuriick bis ins Mittelalter.
Und sie empfand so etwas wie mystischen Schauder vor dem Richter, der den
Siinder hinuntersendet in die Flammen der Holle, und zugleich eine unerschiit-
terliche Zuversicht und grenzenlose Liebe zu dem erlosenden Gott. Sie setzte
sich ganz still und fliisterte ganz leise: Hier wohnt Gott.

Der Schwiegersohn und die Tochter kamen kurz danach in die Kirche und
begannen sogleich, mit dem Kiister zu reden, der sie in der Kirche herumfiihrte
und ihnen die schone Kanzel von 1500 zeigte, das allzu neue Altarbild von 1796,
die reich verzierten Kronleuchter aus Messing, die Wandgemilde aus dem Jahre
1500, die weill tbertiincht gewesen und bei der Restaurierung 1911 wieder
freigelegt worden waren. Das Chorgestiihl mit den schonen Bildern, das Tauf-
becken von 1400, ein groBes Holzkreuz mit einem Christusbild.

Die Mutter folgte ihnen ganz still, ohne Fragen zu stellen. ,Es ist eigentiim-
lich®, dachte sie, ,ich fiihle Gottes Nihe, aber wo ist er?* Sie ging von der
Kanzel zum Taufbecken, sie sah an den bemalten Winden hinauf. ,Wo ist er?
dachte sie, ,wo ist der Allméchtige, dem dieses Haus errichtet wurde ?**“*

Es treffen dann inzwischen auch der Professor und die Kursteilnehmer
ein. Der Kunsthistoriker aus Stockholm betritt die Kanzel, um von dort
wegen der besseren Akustik seinen kunstgeschichtlichen Vortrag zu halten.
Plotzlich kommt er im Vortrag auf eine Besonderheit dieser einfachen schwe-
dischen Landkirche zu sprechen. Er sagt: ,.In so einer Kirche, die viele Male
angebaut und geidndert worden ist, gibt es immer einige UnregelmaBig-
keiten ... Hier hat das Kreuz nicht von einem Gewdlbe gehangen, sondern
es war an dem Pfeiler dort befestigt. Wie Sie sehen, meine Herrschaften, ist
der Eisenhaken, der es getragen hat, noch da gleich unter dem Kapitell.“*

Und dann tritt auf einmal der Landstreicher in Aktion, der schon die
ganze Zeit durch die Kirche schleicht. Er deutet eifrig gestikulierend auf die
Wand hinter sich, wo das groBe alte Kruzifix in einer dunklen Ecke abge-
stellt und den Blicken entzogen steht. Der Vortragende beugt sich iiber-
rascht zuriick und entdeckt es nun ebenfalls. Die Entdeckung trifft ihn nicht
unvorbereitet, wie Selma Lagerlof schreibt:

..Der Professor, der auf der Kanzel stand und einen Vortrag iiber die Kirche
hielt, auch er empfand etwas Wunderliches. Regeln und Formen wurden leben-
dig, heilige Geheimnisse, die er erklirte, wurden wirklich und méchtig, wenn er
iiber die Briuche und Symbole der Alten sprach, merkte er, dafl sie hier in der

31 Ebd, S.228.
32 ‘Ebd:;8-228;
33 Ebd., 8.23].
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Kirche nicht nur Zeichen blieben, sondern sie wurden notwendig, und sie wirk-
ten so, wie man glaubte, daf sie wirkten, "

Und auf einmal regt der Kunsthistoriker durch den Hinweis des Land-
streichers eine Entscheidung an.

..Ich sehe’, sagte er, ,daB viele Bewohner des Ortes hier anwesend sind. Ich
mochte jemand von lhnen bitten, die Frage an den Kirchenvorstand zu richten,
ob nicht das alte verehrte Kruzifix seinen Platz dort am Pfeiler in der Mitte der
Kirche wieder einnehmen koénnte. *

Wieder wollte er weiter vortragen, jetzt war es jedoch nicht mehr moglich.
Alle Menschen hatten sich erhoben, man winkte, man machte heftige Bewegun-
gen, einige dringten sich aus den Binken.

Ein Brausen ging durch die Kirche. ,Jetzt, jetzt. Nicht spater. Jetzt, jetzt.” Ein
Mann erhob sich aus den Bénken, wo die Bauersleute saBen. Ein stattlicher und
wiirdiger Mann. ,Einige von uns hier sind Mitglieder des Kirchenvorstandes",
sagte er, ,wir sagen, dal} es sich machen 1dBt, das Kreuz jetzt sofort an seinen
rechten Platz zu bringen.* Indem dies gesagt wurde, fuhren alle aus den Bénken
hoch und dringten gegen die Ecke, wo das Kreuz hing.“¥

Der Landstreicher aber kam allen anderen zuvor.

,Er kletterte auf die Riicklehne einer Bank, ergriff das Kruzifix, um es von
seinem Platz zu heben. Es hitte wohl ein Ungliick geschehen kénnen, wenn man
ihn hitte gewihren lassen. Jetzt aber kamen Kiister und Kirchendiener herbeige-
eilt und ergriffen das Kreuz mit starken Hénden ... Nur wenige Schritte muBte
das Kreuz ja getragen werden, um an seinen friiheren Platz zu gelangen, doch
jetzt geschah etwas sehr Schones. Ein junger Pfarrer, der zu der Schar der
Kursteilnehmer gehorte, eilte herbei und stellte sich vor diejenigen, die trugen
und stimmte an ,O Lamm Gottes, unschuldig®.

Niemand hatte ja vorher an so etwas gedacht; nun aber bildete sich mit einem
Male eine Art Prozession. Er, der sang, die Triager und die Bauern, die seit eh
und je mit der Kirche und mit dem Bild zusammengehorten, folgten ihm jetzt
nach vorn an seinen rechten Platz. Zu beiden Seiten des Weges aber, den sie zu
gehen hatten, dringten sich die iibrigen, die in der Kirche waren.

Da geschah wieder etwas Schones. Die feine Dame, die im eigenen Auto
gefahren kam, war niedergekniet. Das Gottliche, das durch die Kirche zog, war
an sie herangetreten und hatte ihre Stirn beriihrt und sie hatte sich auf die Knie
geworfen. Gleich darauf kniete ein jeder in der Kirche nieder, auler denen, die
an der Prozession teilnahmen ...

Sie waren da, sie waren aber nicht sie selbst. Sie waren vielleicht Joseph von
Arimathia oder Nikodemus oder der Hauptmann, der Zeugnis ablegte, als er
Jesus hatte sterben sehen. Oder sie waren die Frauen, die am Kreuze gestanden

34 Ebd, S.231.
35 Ebd., S.232.
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hatten wihrend der Todesqualen, oder sie waren Petrus, der ihn verleugnet hatte,
oder Johannes, der Jiinger, den Jesus liebte. Oder sie waren der verlorene Sohn
oder der reiche Jingling oder das kanaandische Weib oder der barmherzige
Samariter. Wer kann wissen, wer sie alles waren? Sie hatten alle im Lande des
Gekreuzigten und zu seiner Zeit gelebt. Und nun wurde er tot an ihnen vorbeige-
tragen. Sie sahen wie durch einen Schleier, wie das Kreuz an seinem Platz
befestigt wurde. Thre Herzen empfanden Freude. Der Geliebte war erhéht wor-
den, er war nicht tot, er war Gottes Sohn. Er regierte iiber Himmel und Erde. Sie
empfanden eine unendliche Dankbarkeit, eine unendliche Freude ... Da horte der
Gesang auf, die Knieenden erhoben sich. Und sie waren nicht mehr Menschen
im Judenlande und die Kirche war kein Golgatha, sondern sie waren gewdohn-
liche schwedische Menschen. Sie sahen einander an. Sie fragten einander mit
Blicken, wie ihnen geschehen war. Sie wuBten es ja. Sie waren von Gottes Atem
beriihrt gewesen, welcher Propheten die Zukunft durchschauen 1d8t, welcher der
Menschen Willen wie ein Rohr im Winde beugt. Und sie dachten: Wir haben vor
Gott gestanden. Wir haben das groBe Abendmahl empfangen. Wir haben emp-
funden, daB unser Inneres sich auftat und sich mit Gott vereinte.**%

36" Ebd., 5. 233F.
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Unser Gottesdienst:
gie Feier der heilschaffenden Gegenwart Gottes

. Heute ist dieses Wort der Schrift erfiillt vor euren/éhren“
LukA4,21

Ich wohne seit kurzem in dieser Gemeinde. Am ersten Wochenende frage
ich in der Nachbarschaft nach dem Gottesdienst. ,,Ja,” heilit es, ,,jeden Sonn-
tag 10 Uhr, und im Schaukasten an der Kirche steht, wenn es anders ist.” In
der Offentlichkeit des Dorfes gibt es keine Werbung fiir den Gottesdienst. Die
Informationen sind sehr bescheiden. Im Schaukasten ist neben ansprechend
gestalteten farbigen Plakaten des Weltdienstes ein kleiner Zettel angebracht:

»Sonntag, 10 Uhr
Gottesdienst mit Abendmahl
Predigt: Pastor Schulze®

Ich komme ins Griibeln. Was wird auBer der Predigt noch sein? Wer
leitet das Abendmahl, etwa auch Pastor Schulze? Welche Musik wird es
geben? Sollen die Leute kommen? Warum sollen sie kommen? Was kon-
nen sie erwarten? Wer soll diesmal besonders angesprochen werden? Wenn
ich den Zettel mit den Plakaten des Sportvereins vergleiche, muf ich anneh-
men, das FuBballspiel am Sonntagnachmittag sei wichtiger. Dafiir wird ge-
worben: Ein ganz wichtiges Spiel, das Sie nicht versdumen diirfen! Dieses
Plakat hingt an allen Ecken. Der FuBball macht von sich reden, lockt zu
kommen.

Am Sonntag im Gottesdienst — der Pastor sagt: ,,Wir begriiien uns mit
dem Spruch dieser Woche®. Wir tun es untereinander nicht. Nur er sagt ihn.
Dann heiBt er alle herzlich willkommen. Er ist freundlich. Ich frage mich:
Sammelt sich hier nicht die Gemeinde im Vertrauen darauf, daB sie bei Gott
willkommen ist? Sollte sie in diesem Vertrauen nicht bestarkt werden?

Es wird nun angekiindigt, daB heute einiges anders sein wird, ,,damit es
lebendiger ist“. Ein lebendiger Gottesdienst — das weckt meine Erwartun-
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gen. Wir lernen einen Kanon; er gelingt nicht ganz, klingt aber schén. Wir
machen Bewegungen zu den Liedern, die von der Kindergruppe gesungen
werden. Nicht alle machen lustvoll mit. Die Abkiindigungen haben die
kommende Woche im Blick, sie kniipfen am tédglichen Leben der Leute an.
Sie sind verstindlich, Bilder werden gezeigt und zu einigen Gruppenveran-
staltungen wird ebenso ausfiihrlich wie herzlich eingeladen. Dann ist der
Gottesdienst zuende. Ich gehe nachdenklich nach Hause. Ein Nachbar be-
gegnet mir. Er kommt vom Tennisplatz, erschopft. Er habe griindlich etwas
fiir die Gesundheit getan, sagt er. Und im Gottesdienst? War das die iiber
alle menschlichen Grenzen hinausragende und -fithrende Feier Gottes mit
seinem Volk? Ist darin die Gemeinde zu Hause, die ,hier keine bleibende
Stadt (Hebr 13,14) hat? Miindet hier das Leben aus der Vielfalt der Woche
ein, um sich neu aus der Quelle des Lebens zu speisen? Hat sich — wie es in
den Abkiindigungen zum Ausdruck kam — das traditionelle Gewicht des
Gottesdienstes am Sonntag auf die Vielfalt der Veranstaltungen in der Woche
verlagert?

Der Gottesdienst ist duBerlich gesehen in unserer sikularen Welt eine
Freizeitveranstaltung. Menschen, die an ihm teilnehmen, sind bewuBt oder
unbewuBt mit geprigt von ihrer Zugehorigkeit zur Erlebnisgesellschaft und
von deren Normen. Das trifft auch auf diejenigen zu, die nicht teilnehmen.
Der Gottesdienst hat unter solchen Vorzeichen durch die Fiille von gleich-
zeitigen Freizeitangeboten eine bisher ungewohnte Konkurrenz erhalten und
gerit unter Druck. Wenn er in dieser Situation nicht beiseite gedrangt wer-
den soll, muB sein Profil in der Offentlichkeit und im Vollzug deutlich zum
Ausdruck kommen. Die Leute missen erfahren, warum Gottesdienst so
lebenswichtig ist, was sie nur hier haben konnen: Die Feier in der Gegen-
wart Gottes. Danach fragen wir.

1. Gottesdienst ist Kirche

Im Gottesdienst hat die Kirche ihre unversiegbare Quelle. Da ist sie
unverwechselbar. Unser lutherisches Bekenntnis definiert die Kirche durch
das, was im Gottesdienst geschieht: die reine Predigt des Evangeliums und
die rechte (stiftungsgemife) Feier der Sakramente. Warum?

Das entscheidende Heilsgeschehen in einer unheilen Welt ist, daB Men-
schen ,,vor Gott gerecht werden aus Gnaden um Christi willen durch den
Glauben* (CA 4). Dies geschieht durch das Evangelium und die Sakramente,
die Mittel, durch die Gott seinen heiligen Geist gibt, der solchen Glauben
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wirkt ,,ubi et quando visum est Deo” (CA 5). Darin hat die Kirche, was sie
ist, was sie soll und was sie geben kann. Vieles andere am Bild der Kirche
gehort dazu, ist schon, attraktiv, interessant, grof oder klein, préchtig oder
bescheiden, sinnvoll und auch wichtig — notwendig ist nur, daB8 Gott selbst
durch die Predigt und die Sakramente den Geist gibt, der den Glauben
schafft, néhrt, erneuert, durch den wir Anteil an Christus erlangen und daB
er dies tut zu seiner Stunde. Das Augsburgische Bekenntnis faBt damit
auBerordentlich knapp und prizise die Glaubenserkenntnis der Schrift und
der Tradition der weltweiten Christenheit zusammen.

Freilich: Das Notwendige ereignet sich mitten in der Welt und in For-
men, die aus einer bestimmten Lebensweise, aus einer konkreten Region
und Zeit erwachsen sind. Gemessen an der uns umgebenden TV-Kultur und
ihrer Kurzweiligkeit, hat dieses Notwendige der Kirche und ihrer Gottes-
dienste einen geringen Unterhaltungswert. Das Wort, das sammeln will,
zerstreut nicht. Die Feier, die zur Einkehr 1adt, ist kein Parade-Beispiel der
Ausgelassenheit. Die Gemeinschaft aller 1Bt den Reiz des Wettbewerbs
vermissen; eine Kronung von Siegreichen gibt es nicht. So ist die Ver-
suchung groB, bei den anerkannten Freizeitanbietern zu lernen und Anlei-
hen aufzunehmen. Deren Signale haben ja Wirkung, sind iiberall um uns,
und wir nehmen sie stindig auf wie die Luft beim Atmen. Da gilt: Das
Erlebnis ist machbar; es kann professionell geplant, gestaltet und an die
Leute gebracht werden. Kénnte man dann das nach unserem Bekenntnis
Notwendige nicht ergéinzen, anreichern, damit der Gottesdienst in der Frei-
zeit akzeptabel bleibt? Ist nicht wenigstens ein Kompromif§ anzuraten, um
die Schwelle des Gottesdienstes fiir Menschen unserer Zeit niedrig zu hal-
ten?

Im Grunde ist damit eine wesentliche Frage gestellt: Was soll und muf3
stattfinden? Seit den Anfingen ist der christliche Gottesdienst das Gedécht-
nis von Kreuz und Auferstehung. Der Auferstandene tritt in die Runde der
Seinen ein. Durch seinen FriedensgruB verbindet er sie mit sich und unter-
einander. Sie werden als sein Volk konstituiert: Er ist ihr Gott, und sie sind
sein Volk. Damit ist die ganze Heilsgeschichte, von der die Schrift erzéhlt,
unmittelbare Gegenwart. Da hinein begeben sich Menschen, wenn sie zum
Gottesdienst kommen. Was seit alten Zeiten geschehen ist, wird mit ihm
greifbar. Was fiir die duBerste Zukunft verheiBen ist, tut sich in ihm jetzt
schon auf: ,.Siehe die Hiitte Gottes bei den Menschen! Und er wird bei
ihnen wohnen, und sie werden sein Volk sein, und er selbst, Gott mit ihnen,
wird ihr Gott sein, und Gott wird abwischen alle Trénen von ihren Augen,
und der Tod wird nicht mehr sein noch Leid noch Geschrei, noch Schmerz
wird mehr sein, denn das Erste ist vergangen. Und der auf dem Thron sab,
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sprach: Siehe, ich mache alles neu® (Offb 21,3ff). In dieses Heilsgeschehen
der Vergangenheit und der Zukunft kommen wir mit unserem Glauben,
Fragen, Zweifeln, Hoffen im Heute des Gottesdienstes dazu (wenn sie ge-
weckt wird, auch mit unserer Neugier). Und wir sollen gewi3 werden, dafl
dies unsere ureigenste Vergangenheit ist und unsere ureigenste Zukunft.
Weniger darf der Gottesdienst nicht sein. Er darf auch nichts anderes be-
zwecken wollen.

Die christliche Kirche, die auf den Friedensgrull des Auferstandenen in
ihrer Mitte angewiesen ist, versammelt sich dazu vor allem am Auferste-
hungstag. Sie sammelt sich in der Zuversicht, dal der Auferstandene in ihre
Miitte tritt, dal er seinen Geist gibt und sie in die Welt sendet. Sie erwartet,
daB er mit den Versammelten teilt: seine Geschichten, sein Mahl, seine
Fiirsorge fur die Schwachen, sein Lob des Vaters, seinen Blick zum Him-
mel, seine Liebe zur Welt als der Welt des Vaters. Die Kirche erwartet in all
ihren grofen Vorhaben und ihrer Ratlosigkeit, in ihren Pldnen und ihrer
Verzagtheit, in ihren Erfolgen und ihrer Schuld nicht weniger, als daf3 der
Herr in ihrer Mitte zurechtbringt, vergibt, neu anfingt, verschnt, daBl er in
ihrer Mitte seinem Volk dient. Darin liegt das Herzstiick des Gottesdienstes.
Weil dies lebensnotwendig ist, darum werden die Menschen am Auferste-
hungstag zusammengerufen. Dazu werden sie eingeladen. Das soll 6ffent-
lich werden. Dafiir soll wirksam geworben werden. Dazu lduten die Glocken.
Das muf} auch angekiindigt und damit bewuBit gemacht werden, immer
wieder, denn im gottvergessenen Alltag geht auch dieses Wissen unter der
Hand verloren.

In ihrer Geschichte hat die Kirche die Erfahrung gemacht, daB es ein
Herzstiick des Gottesdienstes gibt und daf} dieses Herzstiick des Gottesdien-
stes bleibt: Gott redet ernst und freundlich mit uns, und er hélt das Mahl mit
denen, die er in die Welt senden will. Dieses doppelte Herzstiick des Got-
tesdienstes ist durch die Jahrhunderte noch gefestigt worden. Und selbst die
weitestreichende Anpassung des Gottesdienstes an eine lokale Kultur 148t
diesen Kern erkennen. Mit diesem Herzstiick kann die versammelte Ge-
meinde nur zurechtkommen, wenn sie von sich weg auf Gott schauen darf.
Dann erschlieBt sich ihr das Geheimnis des Gottesdienstes, der ,,Schatz in
irdenen GefiBen* (II Kor 4,7). Dann kann sie tiber das Augenfillige hinaus
in eine Tiefe schauen, die nicht machbar ist. Dann kann sich ihr der weite
Raum auftun, der jeder und jedem einen ganz eigenen Anteil am Erlebnis
der Gegenwart Gottes ermoglicht — ,,ubi et quandum visum est deo®.

Um dieses Erlebens willen muf die Gemeinde am Herzstiick des Gottes-
dienstes als seiner Mitte festhalten. Was erginzt oder umgeformt, was einer
bestimmten Zeit oder einem konkreten Ort angepalit, was erneuert oder
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vollig neu gestaltet wird, muff im Dienst dieses Kerns geschehen. Darin
muB es jeweils deutlich erkennbare Gestalt gewinnen konnen, oder es ist
iiberfliissig. Jiingste Umfragen zu Erwartungen an die Kirche in der sdkula-
ren Gesellschaft haben dazu ein bemerkenswertes Resultat gezeigt. Gerade
Menschen, die ihren Glauben eher distanziert zu den kirchlichen Veranstal-
tungen praktizieren, erwarten, daB die Gottesdienste von ithrem wesent-
lichen Kern her ansprechend gestaltet werden; die Kirche soll danach im
Gottesdienst bei ihrem Thema bleiben und nicht kaum unterscheidbare Al-
ternative zu den Freizeitangeboten schaffen. Diese Beobachtung zeigt, wie
gegenwartsbezogen die Kirche handelt, wenn sie in ihrem Gottesdienst den
Schwerpunkt bei dem setzt, was ihr eingestiftet ist.

Die einzelne Gemeinde wie auch der Verbund von Gemeinden in einer
regionalen oder nationalen Kirche bieten von ihrer Erscheinung her zu-
nichst nur das Bild von Glaubensgemeinschaften. Sie umschlieBen Men-
schen vereinbarer Glaubensiiberzeugungen. Sie stehen in gemeinsamen dia-
konischen und 6ffentlichen Diensten. Als Kirche Jesu Christi treten sie erst
dann in Erscheinung, wenn sie sich mit ihrer gottesdienstlichen Versamm-
lung hineinbegeben in den Gottesdienst zu allen Zeiten und an allen Orten,
wenn sie Anteil nehmen am ewigen Lobpreis der himmlischen Heerscharen.
Dann realisiert sich fiir sie, Teil zu sein der una sancta ecclesia des Glau-
bensbekenntnisses, der communio sanctorum.

Von ihrem Gottesdienst hingt fiir die Kirche Entscheidendes ab. Sie ist
in allem, was in ihr und durch sie geschieht, nur Kirche, sofern sie sich aus
dem Gottesdienst auferbaut, den Gottesdienst sucht und von Gottesdienst zu
Gottesdienst lebt. Deshalb kommt auch ,,Kirchengemeinschaft* zwischen
den Kirchen angemessen nur zum Ausdruck, wenn sie ,.Gottesdienstge-
meinschaft® ist; sie kann und soll noch mehr einschlieBen, aber Gottes-
dienstgemeinschaft muB sie sein oder sie besteht nicht.

I1. Gottesdienst ist Feiern

Wir feiern Gottesdienste. Das ist eine traditionelle Redeweise. Aber trifft
sie auch?

Feiern hat in unseren Breiten einen hohen Stellenwert. Es durchbricht
den Lauf der Zeit. Im Feiern wird in besonderer Weise Akzeptanz erlebt,
die im Alltag nur an Leistung gebunden ist. Feiern bedeutet Aussteigen aus
dem StreB, Vergessen aller Bedrohungen in Arbeitswelt und Gesellschaft
iiberhaupt. Feiern ist haufig das Ziel fir Anstrengungen, wenn andere Ziele
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unsicher und fragwiirdig geworden sind. Feiern gibt die Moglichkeit fiir
soziales Erleben in der zur Isolation des einzelnen tendierenden Entwick-
lung. So ist Feiern fast zu einem Synonym fiir Gliick geworden. Entspre-
chend hoch sind die Erwartungen, die an Feiern gekniipft werden: Sie sol-
len neue Riume erschlieBen in einer Welt, die stindig ihre Grenzen offen-
kundig werden 14Bt, die Moglichkeiten verschlieBt und Zugénge absperrt.
Und es bleibt nicht aus, daB in die hohen Erwartungen schon die Enttiu-
schungen sowie die Furcht vor ihnen integriert sind.

Solches Feiern ist kein festliches Begehen eines vorhandenen Raumes.
Es hat seinen Sinn im Surfen durch Unbekanntes und Ungewohntes. Esote-
rische und andere ,,exotische* religiosen Gruppen sind daher gefragt. Feiern
soll einen ,,Kick* vermitteln, den der Arbeitsalltag — oder der Arbeitslosen-
alltag — durch Anerkennung und Erfolgserlebnisse oft nicht zu geben ver-
mag. Es geht in unserer pluralistischen, sdkularisierten Gesellschaft um die
Ansammlung vieler auBergewdhnlicher Erlebnisse unterschiedlichster Art.
Und das Erleben wird dann nicht mehr zu einer linearen Biographie zusam-
mengefiigt, sondern eher in einer ,,Sammelbiichse* ungeordnet und bezie-
hungslos aufgehoben. Das hdchstmogliche Ausreizen von auBergewohn-
lichen und stindig wechselnden Situationen macht in der Gesellschaft das
Feiern zu punktuellen, auch voneinander isolierten Ereignissen. Man geht
nicht mit Bedacht hinauf zu einem hohen Fest und langsam wieder herab in
das Alltdgliche; sondern schon wihrend des Feierns ist der néchste, noch zu
steigernde event das Thema.

Was bedeutet das fiir die Feier des Gottesdienstes? Soll die Messe mit
gregorianischen Gesdngen als nicht Alltigliches zum besonderen Angebot
in der Freizeitpalette werden, im Wechsel mit Techno-Messen oder abge-
dunkelten, aber kerzenreichen Meditationsiibungen? Ist der abwechslungs-
reiche, mit Spielelementen bestiickte Gottesdienst in immer neuen Variatio-
nen das heute angemessene Feiern fiir religios Gestimmte oder religids
Bediirftige? Ist es um der Menschen in dieser Kultur des Feierns willen
nicht legitim, wenn der Erlebniswert des Gottesdienstes gesteigert wird und
werden kann?

Das Studienprojekt des Lutherischen Weltbundes ,,Gottesdienst und Kul-
tur (seit 1993) hat in allen Regionen ergeben, dafl die Kultur in der Ge-
schichte immer Auswirkungen auf die Gestalt des Gottesdienstes gehabt
hat. Die Kultur hat den Gottesdienst geprigt, bereichert und zu seiner Profi-
lierung beigetragen. Sie ist ihrerseits vom christlichen Gottesdienst in die
Kritik genommen und veriindert worden, wo sie die Wiirde des Lebens, ja
das Leben selbst bedroht hat. Diese gegenseitige Beziehung ist in eine
Geschichte der Auseinandersetzungen eingebettet. Sie war immer dann er-
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tragreich, wenn die Bibel zur ausschlaggebenden Norm wurde. Dann hat
das kulturelle Element den gottesdienstlichen Handlungen einen Lebens-
bezug vermittelt und die gottesdienstliche Handlung kulturell Abirrungen
existentiell durch Erleben korrigiert. In unserer Situation bedeutet das: Wenn
die Konzeption der Erlebnisgesellschaft von der Schrift her Zustimmung
verdient, dann sollte die Feier des Gottesdienstes nach dem MaBstab des
Erlebniswertes gestaltet werden. Wenn das Evangelium dieser gesellschaft-
lichen und kulturellen Ausrichtung widerspricht, muB auch der Gottesdienst
ein Ort dieses Widerspruchs sein, an dem die Menschen frei sein kénnen
und frei sein sollen vom Zugriff dieser so gepragten Kultur. Das will sorg-
sam bedacht sein. Vorschnelle Antworten verbieten sich um der Menschen
willen und um des Gottesdienstes willen.

Es ist durchaus bedenkenswert, daB die Erlebnisorientierung den Gottes-
dienst aus der Gefihrdung herauslésen will, nur Informationsstunde oder
Schulungsveranstaltung zu sein. (Der protestantische Gottesdienst hat eine
gewisse Affinitdt dazu!) Das Kriterium des Erlebniswertes fordert dazu her-
aus, in der Gestalt des Gottesdienstes Raum zu geben fiir tieferes Erleben,
das iiber rationale Kenntnisnahme von Mitteilungen hinausreicht. M. a. W.:
es entspricht ja biblischem Zeugnis, daB im Gottesdienst der Gemeinde
nicht nur iiber die Gegenwart Gottes geredet und dal sie plausibel gemacht
wird, sondern daB die Gemeinde die Nihe des gegenwirtigen Gottes auf-
nehmen kann, iiber das hinaus, was intellektuell geplant und vorbereitet ist.
Es ist legitim in der christlichen Spiritualitat, das Empfangen der Gaben
Gottes und den Lobpreis dafiir nicht nur mit dem ,,Kopf* zu bewerkstel-
ligen, sondern das Wort im Herzen zu bewegen und leibhaft auszusprechen,
was Leib und Seele beriihrt. Es gehort zum Zusammensein des Volkes mit
seinem Gott, daB es sein Herz 6ffnet und sein Empfinden nicht verbirgt.

Andererseits ist es notig zu bedenken, da die Erfahrung der Gegenwart
Gottes nicht programmierbar, und das heiBt: machbar ist. Die feiernde Ge-
meinde ist miteinander auf einem Weg, auf dem ihre Versammlung im
Namen des Herrn eine Station, ein Rastplatz ist. Die Station ist von dem
Weg nicht zu trennen. Die da rasten und sich bewegen, tun das mit Blick
auf den Weg. Der Gottesdienst ist daher als Mittel zu einem wie immer
gearteten Zweck nicht geeignet, auch nicht zum Zweck einer packenden oder
kulturvollen Freizeitbewiltigung. Vielmehr ist hier das zweckfreie ,,Spiel”
derer, die sich in der Gegenwart Gottes unbeschwert verhalten kénnen, weil
sie das Beschwerliche von ihm aufgehoben wissen.

Es ist richtig, den Gottesdienst zu feiern, und zwar so, daf ihn die Men-
schen begehen. D.h. sie diirfen sein in dem, was Gottes ist. Sie diirfen
einkehren in des Vaters Haus und zunehmen an Weisheit, Alter und Gnade
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bei Gott und den Menschen (Luk 2,52). Sie diirfen erkennen, wie Gott
ihnen in ihrem Alltag dient, wie er ihnen Mut macht, ihnen traut, ihnen gut
zuredet, und sie diirfen sich dessen erinnern fiir den neuen Alltag, auf den
sie zugehen. Begehen heifit Leib, Seele und Geist in Bewegung setzen,
heilt nach innen schauen und in den Raum, heifit aufnehmen und abgeben,
heil3t sich dullern. Begehen ist das Gegenteil von ,,absitzen®, aber es schlieBt
die Ruhe, die Rast ein. Begehen braucht Vorbereitung und achtet auf den
Nachhall.

Zwischen den Mustern, die die Kultur liefert, und dem ,.Geschehen Got-
tesdienst” gibt es wesentliche Unterschiede. Sie einfach zu verwischen, wird
weder der Kultur noch dem Gottesdienst und schon gar nicht den Menschen
gerecht. Briickenbauen ist angesagt: Menschen, die auf der Suche nach dem
Besonderen, dem Konkreten sind, diirfen nicht mit Allgemeinheiten abge-
speist werden. Gottesbegegnungen sind immer konkretes Geschehen. De-
nen, die den Schritt in ganz anderes wagen wollen, mul das Ungewohnte,
selbst Fremde des Gottesdienstes nicht erspart werden, aber sie sollen er-
kennen, daf} es fiir sie personlich offen ist. Menschen, die in allem mitten
drin zu sein gewohnt sind, sollen im Gottesdienst Gelegenheit finden, sich
zu beteiligen, und nicht als Horergemeinde ruhig gestellt werden. Gerade
fur Jugendliche, die durch die Freizeit surfen, kann interessant sein, Stille
zu erleben, eine verbindende Tradition, aber auch die Fiille von einzelnen
Begebenheiten mit ihren jeweils spezifischen Akzenten, aus denen die Heils-
geschichte zusammengesetzt ist, und sie fragen nach wiederkehrenden und
immer wieder erkennbaren Worten, Gesingen, Gesten, Symbolen. Das ist
eines der Geheimnisse von Taizé!

III. Gottesdienst ist das Heute Gottes und der Menschen

Von Augustin lernen wir viel iiber das ,,Heute*. Ehe wir iiber die ,,heutige
Zeit” und den ,,heutigen Menschen* sprechen, sollten wir Augustins Medi-
tation in den ,,Confessiones® lesen und bedenken. In der Anrede Gottes fiigt
er Zeit und Ewigkeit in eins: ,,Deine ,Jahre sind ein einziger Tag‘, und dein
Tag ist nicht ein ,Tag um Tag’, sondern ein ,Heute®, weil dein heutiger Tag
nicht einem morgigen weicht, wie er denn auch nicht einem gestern folgt.
Dein Heute ist die Ewigkeit* (Confessiones XI, Kap. 13).

Fiir den Menschen ist die Vergangenheit nicht mehr und die Zukunft
noch nicht. Sie sind nur bedeutsam, wie sie Gegenwart werden. D.h. von
Belang sind alle 2000 Jahre Geschichte der Kirche nur in dem, was heute
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von ihr da ist, angesagt wird. Gleiches gilt fiir die Zukunft: Alles Reden
iiber sie und Orientieren auf sie hin ist ohne Belang, wenn sie nicht in das
Heute hineinragt.

Die geplante Urlaubsreise in schone Gefilde bleibt noch fern und blaB,
solange sie mich nicht mit ihren Bildern, Vorstellungen und Erwartungen
bewegt. Begebe ich mich aber hinein in das, was eigentlich nur in Zusagen
da ist, erlebe ich die kommende Wirklichkeit schon jetzt. Das Kiinftige ist
heute wirklich.

So zeichnet die gottesdienstliche Versammlung der Gemeinde eine ge-
wisse Blisse und Ferne aus, wenn sie nicht als das Heute Gottes erkennbar
wird, wenn es in ihr nur um das Reden iiber das VerheiBene geht und nicht
um das Hineinbegeben. Das hat Folgen fiir die Gestaltung des Gottesdien-
stes: Er ist der Ort, an dem sich das ansprechende und zusprechende Wort
Gottes heute ereignet.

In liturgischen Biichern kommt das ,,Wort" als Lesung vor, weniger als
Predigt. Die Predigt ist einer anderen Disziplin zugeordnet. Das erweist sich
als fatal. Die Predigt lebt im besonderen davon, daB sie das Heute des
Wortes zum Ausdruck bringt. Wortgeschehen und Mahl sind aufeinander
bezogen. Fiir beide gilt das ,hoc est”, das Heute Gottes. Beide fiihren die
Versammelten in die Blickrichtung Gottes hinein, auf die Welt hin — das
Wort der Predigt in die Fiirbitte, das Mahl in die Diakonie. Das Mahl
vereint, die die Predigt in dieser Stunde ihrer Berufung gewifl gemacht hat,
und die Predigt bezeugt vom Mahl: der Leib und das Blut Christi — fiir euch
gegeben.

Die lutherische Tradition des Gottesdienstes ist zum einen von der mit-
telalterlichen Praxis geprigt, nach der die Predigt ihren Platz auBerhalb der
Eucharistiefeier hatte, weil sie missionarisch nach drauflen gerichtet war,
um das Volk zu locken und zu lehren. Sie ist zum anderen bestimmt durch
Luthers Predigt bei der Einweihung der Torgauer SchloBkirche. Bei dieser
Gelegenheit ist so etwas wie die Definition lutherischen Gottesdienstes ent-
standen: ,.daB nichts anderes ... geschehe, denn, daB unser lieber Herr selbst
mit uns rede durch sein heiliges Wort und wir wiederum mit ihm reden
durch Gebet und Lobgesang®. Mit dieser Hervorhebung des Wortes ist
(iiberhaupt nicht im Sinne Luthers) — leider zu Lasten des sonntiglichen
Abendmahls — fiir die folgenden Jahrhunderte der Schwerpunkt auf die
Belehrung im Gottesdienst gelegt worden. Der Gottesdienst wird zur Lehr-
veranstaltung mit jeweils bestimmten padagogischen Zielen. Prediger wer-
den Lehrer, Gemeindeglieder zuhérende ,,Schiiler. Die Liturgie wird zum
mehr oder weniger feierlichen Rahmen fiir die Lehrpredigt. Die reichen
liturgischen Traditionen der Alten Kirche gehen weithin verloren; das litur-
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gische Wissen verkiimmert, die Praxis auch. Wer sich dennoch mit der
Liturgie intensiver beschiftigt, gilt als ,,Liturgiker* oder , Liturgist®, und das
ist kein Ehrenname. Wie bei vielem ist diese Tendenz in Deutschland griind-
lich ausgeprigt und untermauert worden.

Diese einseitig ausgeprigte Tradition hat ihren Einflul bis heute nicht
villig verloren. So werden viele Gottesdienste weniger von dem Heute der
Liturgie bestimmt als von dem Gestern der erzihlten Geschichte und dem
Morgen der fiir erstrebenswert erklérten Ziele. Die Liturgie wird dann mit
der Predigt harmonisiert, stimmig gemacht. Und das hat zur Folge, daf die
Gedanken der Predigt ebenso in allem auftauchen, was in den weiteren
liturgischen Stiicken an Worten vorhanden ist — in Kyrie-Entfaltungen, in
Kollektengebeten, in Fiirbitten, in Préfationen ... Eine derartige Gewich-
tung des Predigtvorganges stand wohl hinter dem Zettel in unserem Schau-
kasten, der nur die Predigt fiir erwihnenswert fand. Sie ermdglicht zwar
auch ein Erlebnis, wenn die Predigt gekonnt ist, aber sie bringt Gottes
Heute und das Heute der versammelten Menschen nicht auf der Erfahrungs-
ebene zusammen, sondern auf einer eher theoretischen Ebene. Sie schlieBt
aus, die auf dieser theoretischen Ebene iiblicherweise weder ihre Lebensfra-
gen zu bewiltigen suchen noch zu kommunizieren gewohnt sind. Hier kommt
das so hdufig zu beobachtende ,,theologische Predigen® (meint: das Predi-
gen in theologischen Begrifflichkeiten und Denkweisen) kritisch in den
Blick, das nur die Fachleute zu faszinieren vermag, anderen eher den Ein-
druck vermittelt, hier sei iiberhaupt kein Heute im Blick. Weltferne — lautet
der Vorwurf. Aber ist da nicht auch Gottesferne erkennbar?

Fiir Luther selbst war die Predigt im Verbund mit der Bibellesung noch
die Ausrufung des Heils Gottes: Heute ist diesem Haus Heil widerfahren.
Die Worte ,fiir euch/fiir dich® sind dafiir kennzeichnend. Und wie die
versammelte Gemeinde in der Synagoge von Jesus gehort hat ,Heute ist
dieses Wort der Schrift erfiillt vor euren Ohren* (Luk 4,21), so soll es die
Gemeinde heute horen. Das meint, wir wissen nicht, ob es fiir solche An-
sage eine Wiederholung gibt, aber es gilt: Heute hat die vergangene Heils-
geschichte und die zukiinftige auf euch tibergegriffen, und ihr werdet durch
den Heiligen Geist ergriffen. Heute ist das ganze gottliche Heil fiir euch da.
Das ist der unverwechselbare Inhalt dieser Stunde. Dies muf} gesagt wer-
den, damit diejenigen, die gekommen sind, nicht nach einer giinstigeren
Gelegenheit ausschauen fiir das, was sie vom Heil gehért und gelernt ha-
ben.

Wenn die Predigt aus ihrem liturgischen Zusammenhang des gesamten
Gottesdienstes herausgehalten wird, nimmt sie Schaden. Sie muB auch nicht
den gesamten Gottesdienst regieren. Sie ist eine Weise, in der Gott sich
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mitteilt, der auf vielerlei Weise redet und handelt, der sein Heute nicht nur
mit dem des Predigers oder der Predigerin verbindet, sondern mit dem
Heute aller, die da sind.

IV. Gottesdienst ist eine Einheit und ist komplex

Das Wort Gottes braucht nicht nur Stimme. Es braucht Raum und Ge-
stalt. Gleiches gilt fiir die Worte der Menschen. Die Kommunikation zwi-
schen Gott und seinem Volk kann nicht auf einzelne Elemente des Gottes-
dienstes konzentriert werden. Alle sind eingefiigt in das Ganze. Allen gilt
die Epiklese, und alle haben doch ganz eigene Funktionen, Farben, Mog-
lichkeiten. Das Wachen iiber das Einfiigen ist die Aufgabe der liturgischen
Leitung des Gottesdienstes. Es ist eine Aufgabe, die es in manchen Regio-
nen des Luthertums ziemlich neu zu entdecken gilt. Mit der Entdeckung
wiichst dann auch die Kompetenz dazu. Diesem Ziel dient das Bemiihen der
Vereinigten Kirche mit der Einrichtung ihres Liturgiewissenschaftlichen In-
stitutes in Leipzig. Liturgische Leitung muf} in doppelter Weise acht haben:
— auf die Menschen vor Gott, daB sie nicht zu grof und nicht zu klein
gemacht werden, — und auf Gott, daBl er nicht iiber dem vielen, das die
Menschen bewegt, zu hoch oder zu niedrig geriickt wird. Liturgische Lei-
tung muf} die Spannungen, die dabei auftreten, aushalten. Ich will das an
wenigen Beispielen der Liturgie verdeutlichen:

—~

. Sammlung der Gemeinde

Die Anfangssituation des Gottesdienstes ist Sammlung:

— Die so unterschiedlichen Individuen, die Gott zu seinem Volk gemacht
hat, kommen von den eigenen Wegen in die erfahrbare Weggemein-
schaft.

— Die zu Zeugnis und Dienst im Alltag der Welt Ausgesandten kehren zu
ihrem Herrn zuriick. Sie konnen soviel erzdhlen. Dabei wird ihnen ihr
Versagen bewuBt, ihre Verirrungen, ihre Schuld, aber auch das Staunen
ist in ihnen iber die Wunder, die sie erlebt und gesehen haben (vgl.
Luk 9,10).

— Die den heilenden Zuspruch erwarten und erhoffen, werden ihrer Heils-
bediirftigkeit und der der Welt erst recht gewahr. Ihr Halt ist, daB} sie
getauft sind und daB sie nun nicht mehr fern von Gott sind.
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Wie gestaltet man dieses Sammeln? Das klassische Riistgebet unserer
Kirche, ein BuB3gebet, ist allein nicht mehr hinreichend, alle diese Aspekte
zu biindeln, also zu sammeln. Die Spannung zwischen der Ehrfurcht vor
dem heiligen Gott und dem Zutrauen zu dem neues Leben zusprechenden
Gott darf nicht einseitig aufgegeben werden. Wie sie zum Ausdruck kommt,
wirkt sich auf den gesamten weiteren Ablauf aus.

2. Anrufungen

Hier ist der Ort der Hinwendung zum dreieinigen Gott mit aller Welter-
fahrung, die von den Versammelten mitgebracht wird und nun prisent ist.
Nur Gott kennt ihre Motive, aus denen sie gekommen sind! Was sie mit-
bringen, wird jetzt zusammengebracht mit dem Lobpreis des Gloria, das
auch iiber die Welt gegkommen ist und seitdem in der Welt seinen Platz hat.
Beides kann so disparat sein und darf auch so disparat bleiben, weil Gott
selbst so disparat begegnet. Erst die Vergewisserung, dafl doch alles in Gott
beschlossen ist, wie sie das Tagesgebet (Kollektengebet) ausspricht, bringt
das Auseinanderstrebende zusammen zum Horen auf das Wort.

3. Schriftlesungen

Die geordneten Lesereihen des Lektionars sind kein Ergebnis himm-
lischer Anordnung, aber sie sind durchzogen von langer Erfahrung. Des-
halb ist Ehrfurcht geboten. Es stimmt ja, daB manchmal die Texte sperrig
sind und untereinander in gewissem Konflikt stehen. Aber sind die Erfah-
rungen mit dem manchmal so verborgenen Gott nicht gerade so? Ist damit
nicht der Zugang zum Horen fiir diejenigen gegeben, die von Gott mehr
erwarten miissen als kleine Hilfen im Alltag? Ich erlebe es leider immer
wieder, wie Gott das Wort abgeschnitten, entzogen wird, weil es der Predi-
ger so nicht fiir geeignet, fiir zu hart hlt oder weil er mit der Predigt auf ein
anderes Ziel hin will und alles stimmen soll. Tatséchlich gehoren die Le-
sungen in das Wort der Predigt hinein. Sie sagen allesamt Gott an. Die
Predigt kann sie nicht alle auslegen, aber anerkennen, daB sie alle gehort
sind.

Lesungen sind nicht nur verstiandliches Ablesen; Gott kommt zu Wort.
Das erfordert eine Gestalt der Wertschatzung. D. h. nicht nur die Reihenfolge
der Buchstaben ist von Belang, sondern der Ort der Lesung, die Art und
Weise des Vortrags, die Person, die vortrigt, die Zeichen, durch die das Wort
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der Lesung liturgisch zur Geltung gebracht wird. Es ist zu fragen: Ist die
Lesung bedeutsam fiir das Beten? Wird der Ort der Lesung geschmiickt? In
welchem Zustand ist das Lektionar? Woran konnen weniger Kundige er-
kennen, daB hier auf den hier gegenwiirtigen Gott gehort wird?

4. Predigt

Gottfried Voigt, der etwas vom Predigen versteht, hat seinen Schiilern
fiir die Predigt einen einpriigsamen Mafistab mitgegeben: ,,Was will Gott
dieser Gemeinde an diesem Tag durch dieses Wort sagen?* D. h. auch: Was
will ER sagen, und was soll ich in seinem Auftrag und Namen laut machen?
Diesen MaBstab gebe ich gern weiter; er taugt fiir das, was der Predigt
liturgisch aufgegeben ist.

Uber die Sinnhaftigkeit des sog. KanzelgruBes wird viel diskutiert. War-
um soll schon wieder gegriifit werden, wenn doch der liturgische Grul am
Anfang des Gottesdienstes seinen Platz hat? Ich gewinne diesem Gruf} im-
mer mehr eine sehr existentielle Bedeutung ab: Wer predigt, ist heraus-
gestellt — von Gott und von der Gemeinde. Ordentliche Berufung dazu ist
die Voraussetzung. Es folgt kein Spaziergang auf der Wiese niitzlicher
Gedanken, sondern das ,.So spricht der Herr.“ Der FriedensgruB weist auf
den Auftraggeber hin, auf den Auferstandenen selbst. Der Prediger bringt
zum Ausdruck, daB er diese Leute als Gemeinde des Herrn erkannt hat, der
er nun den Frieden des Herrn verkiinden soll. Und mit ihrem ,,Amen* be-
kriftigt die Gemeinde, daB sie in dem Prediger den erkennt, der von Chri-
stus gesandt ist, verbindlich den Frieden zuzusprechen; den will sie horen.

Nur — dann miissen diejenigen, die predigen, auch dieses Gegeniiber
aushalten. In der Praxis werden so oft Signale von der Kanzel ausgesandt,
die das Gegeniiber verwischen sollen. Doch falsche Solidarisierungen ver-
wirren: ,,Wir wollen horen ...*, ,,Jch wiinsche uns, daff wir das schaffen® ...
Solche Solidarisierungen zeigen an: ,,Ihr diirft mich im Sagen nicht so ernst
nehmen. Ich stehe dafiir letzlich nicht ein. Ich weifl zwar vieles, weil ich
Fachmann bin, aber ich bin mir auch nicht so sicher, denn ich bin ja wie
ihr.*

Lernen wir vom hl. Augustinus! Er sagte: ,Mit euch bin ich Christ, fiir
euch bin ich Bischof.* Das ist klar. Die Gemeinde weil}, was sie erwarten
kann und darf. Die Predigt soll ja nicht weniger, als das Reich Gottes in der
Gegenwart des Herrn heute und an diesem Ort zu proklamieren. Das ist der
Hohepunkt in dem ganzen Geschehen. Der muB als solcher erkennbar wer-
den. Es ist durchaus nicht abwegig, wenn wir in der Form einmal darauf
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achten, wie die Grolen der Welt heute in unserer Kultur etwas proklamie-
ren oder proklamieren lassen, das aller Leben betrifft und dndert, das ver-
bindlich erklart wird.

Und zugleich bleibt liturgisch auch hier eine Spannung: Die Proklama-
tion geschieht einerseits dem ganzen Volk, und sie richtet andererseits sich
in einfiihlender, personlicher Weise an die einzelnen. Beides hat sein Recht.
Wieder darf der Liturg oder die Liturgin nicht die Auflésung der Spannung
betreiben, sondern muf} ihr um der Wahrhaftigkeit der Gottesbegegnung
willen Raum geben, das Auseinanderstrebende beisammen halten.

5. Fiirbitten

Fiirbitten sind eine Folgerung aus der Predigt: eine Antwort der Gemeinde
an den Herrn selbst. Der seinen heilenden Willen mitgeteilt hat, wird zur
Hoffnung fiir die in Not. Aus dem, was er zugesagt hat, erwachsen die
Bitten. Sie werden nicht durch eine Vorauswahl aus der Zeitung bestimmt.
Sie folgen nicht dem Muster ,,Wir haben alles, und die anderen sollen auch
etwas haben*. Vielmehr bittet die Gemeinde fiir alle: ,Lall dein Heil die
erfahren, die unter uns Menschen und Geschépfen unter Unheil oder Heil-
losigkeit leiden.* Fiirbitten sind das Gebet fiir alle, denen Gott selbst durch
das Wort der Predigt Gutes verheien hat. Deshalb mul} die Predigt ins
Beten hineinfiihren und nicht nur gute Wiinsche wecken. Die Sitte, die
Predigt mit guten Wiinschen abzuschlieBen, ist eine ungeistliche Erschei-
nung, die dem wirksamen Beten im Weg steht; ihr sollte der Abschied
gegeben werden.

6. Bekenntnis und Lobpreis

Die andere Folgerung aus der Verkiindigung ist die Doxologie: das Spie-
geln der groflen Taten Gottes, der Zusagen an sein Volk. Wenn die Predigt
hier und heute das Reich Gottes ausgerufen hat, dann geschieht mehr, als
dal Massen mobilisiert werden, dann ldBt der Gottesdienst der Freude an
diesem Reich in Wort und Gebiirde freien Lauf.. Und es kann nichts scha-
den, wenn zu sehen ist, dal die Gemeinde daran ihr Herz gehingt hat, daf3
ihre Freude sich wie ein Vogel in den Himmel aufschwingt. Wenn das
Bekenntnis des Glaubens und der Lobpreis des Glaubens davon bestimmt
werden, dann gelingen auch neue Bekenntnisse neben dem Bekenntnis der
Kirche. Dann hat wohl die Predigt etwas ausgelost. Dagegen gibt es nur
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weniges, das der Predigt nachtriiglich so sehr im Weg steht wie Bekenntnisse,
Lieder und Gebete, die das gepredigte Wort mit der Autoritéit des Gemein-
samen noch unterstreichen und beglaubigen sollen. Und doch ist die Ver-
suchung dazu immer wieder so grofB}!

5. Gottesdienst ist die Stunde Gottes

,.Ein jegliches hat seine Zeit* —die Weisheit des Predigers Salomo (Kap. 3)
begleitet uns tiglich. Offensichtlich ist es schwer zu begreifen, dal es eine
Stunde geben soll, die nicht die unsere ist. Was heit das fiir den Gottes-
dienst?

Ich sehe landauf, landab einen erheblichen Aufwand fiir den Gottes-
dienst, zumal wenn er in einem groBeren Kreis vorbereitet oder von Grup-
pen gestaltet werden soll. Und ich sehe zugleich das Problem mit der Er-
neuerung des Gottesdienstes fiir die ganze Gemeinde. Jede und jeder soll
vorkommen im Geschehen, soll sich einbringen. Es gehort in der Tat zum
christlichen Gottesdienst, daB der Lobpreis Gottes in der Vielzahl der Stim-
men gesungen wird und daB die vielerlei Gaben des Geistes sich entfalten.
Gott versammelt ja nicht eine Interessengruppe, sondern sein Volk: die
Lauten und Leisen, die Kidmpfer und die Geschlagenen, die Vorwértsdrén-
genden und die Zdgernden ... Sie alle kommen mit den unterschiedlichsten
Erwartungen zu Gott, die sie ihm sagen mochten, wenn sie ihm begegnen:
Bestitigung, Bitte um Rat, Hilfe, Ermahnung der Offentlichkeit. (Wieviel
wird zum Fenster hinaus gepredigt in der Hoffnung auf Kopfnicken hier
und Gottes Eingreifen dort!) Sie erwarten allerdings nicht alle, da} sie ihm
im Gottesdienst begegnen. Und doch sind sie alle — so bekennen wir es — in
Gottes Blick und in seinen Augen wert geachtet. LBt sich das liberhaupt
zusammenbringen? Ein Gottesdienst ist ja auch nicht der erste oder der
einzige. Was tun?

Da ist eine gefahrliche Versuchung. Weil die Menschen im Alltag der
Welt es leicht haben, Gott zu vergessen, konnte man sie davon verschonen,
ihnen dieses ausgerechnet am Sonntag, also in der kostbaren Freizeit be-
wuBt (schuldbewuBt) zu machen. Es ist die Versuchung, den Gottesdienst
mit dem tiglichen Leben zu harmonisieren. Sie ist in vielen Versuchen zur
Modernisierung nicht sehr fern, aber auch nicht in den Bemiihungen, den
Gottesdienst weiter oder wieder nach Lebensmustern fritherer (angeblich
besserer) Zeiten zu gestalten. Beide Versuche gehen daran vorbei, dafl die
Gottesdienstfeier die einzigartig aktuelle Gelegenheit ist, in der Gott mit
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seinem Volk zusammen sein will, um bei ihm zu wohnen, seine Trinen
abzuwischen, von ihm wegzunehmen Tod, Leid und Geschrei. Und viel-
leicht ist gerade der eine Gottesdienst die einzige Gelegenheit fiir einen
Menschen, dies zu erleben, Gott zu horen und zum Glauben zu kommen,
d. h. die Stunde Gottes fiir ihn.

Diese Erkenntnis legt den liturgisch Verantwortlichen eine grofe Ver-
antwortung bei und — sie entlastet sie. Ihnen wird die Sorge dafiir aufgetra-
gen, daB in jedem Gottesdienst Gottes Zuspruch und Anspruch ganz Gestalt
gewinnt, seine Fiirsorge und Leitung, sein Erbarmen und die Vergebung
und der ,,aufgerissene Himmel“. Von dieser ,,Tagesordnung* darf nichts auf
das niichste Mal vertagt werden. Und sie sind verantwortlich, dal die ganze
Gemeinde daran teilnehmen kann. Das erfiillt ihre schone Aufgabe mit
einem tiefen Ernst. Darum ist das, was geschieht, nicht einfach in ihr Er-
messen gestellt. Sie haben ihr Reden und Tun zu priifen, dal} es nicht
Geringeres anzeigt. Das Heilige fordert ihr Dienen.

Zum anderen wissen sie, daB die versammelte Gemeinde Gottes groBe
Taten erfahren und erkennen wird zu seiner Zeit und Stunde. Darauf liegt
die VerheiBung. Das gottesdienstliche Geschehen wird zu seiner Zeit an
diesem Ort ,eingetaucht” in die ganze Geschichte Gottes mit seinen Men-
schen, mit Adam und Eva, mit David und Salomo, mit Jesaja und Jeremia,
mit Maria und Elisabeth, Maria und Martha, mit Petrus und Judas, Paulus
und Timotheus, mit allen Heiligen und Vollendeten und den Heerscharen
des Himmels. Es hat keinen geringeren Horizont. Gemessen an seiner Weite
ist unsere pluralistische Gesellschaft noch relativ nahe beieinander. Deshalb
muB uns vor ihren Herausforderungen auch nicht angst sein. Die Gemeinde,
die ihren Gottesdienst begeht, mufl der Weite und Tiefe des Gottesdienstes
selbst inne werden.

Es gibt ein unbestimmtes Ahnen in der Bevolkerung, dafi der Gottes-
dienst ein Segen fiir die Leute sei. Man spricht nur nicht gern und offen
davon. Selbst wenn kirchliche Mitarbeiter in Gemeinde und Landeskirchen
offentlich den kirchlichen Dienst darstellen, kommt vieles zur Sprache, be-
vor der Dienst Gottes an seiner Gemeinde genannt wird. Diese ,,Verschdmt-
heit“ gibt zu denken. Der Gottesdienst paBit nicht so richtig in die vorhande-
nen Muster. Und sein Gelingen hingt eben zu einem wesentlichen Teil
nicht von denen ab, die sichtbar dafiir einstehen. Ihre Fachkompetenz ist
gefragt, ebenso ihre sorgfiltige handwerkliche Arbeit. Das gilt zweifellos.
Aber die Wirkung im Geschehen entzieht sich zu einem betréchtlichen Teil
der Leistung, die dafiir vollbracht wird. Der Gottesdienst mit seinem inner-
sten Herzstiick will im Erleben aufgenommen werden, damit er sich segens-
reich auswirken kann. Daraufhin sind unsere Praxis und unser Erneuerungs-
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wille zu priifen. Er wird dann auch in der offensten Form kein happening
im Sinn der Unterhaltungskultur werden. Wir sollten auch gar nicht erst den
Eindruck erwecken, als konnten wir das doch damit verbinden. Aber eine
Fiille von Moglichkeiten zum lebendigen, formreichen, ansprechenden Voll-
zug haben wir schon, und sie sind bei weitem nicht ausgeschopft. Auf der
Suche danach wird die Gemeinde entdecken, wieviel ihr der lebendige Gott
dazu gegeben hat. Darauf darf sie sich einlassen — mit Fleil und Staunen
und Zweifeln und Zuversicht.

Es lohnt, sich auf diese Suche in unseren Kirchen und ihren Gemeinden
zu begeben, wieder zusammenzukommen und davon einander zu erzédhlen.
Aber wichtiger noch ist es, feiernd zu begehen, dall heute das Heil in
unserer Mitte wirklich geworden ist. ,Kommt mit,” sollten wir den Leuten
sagen, ,,da erfiillt sich das Wort Gottes vor euren Ohren.*
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Wilhelm Maurer

415 Ein Riickblick auf den Ephorus
im Auslands- und Diasporatheologenheim
des Martin-Luther-Bundes'

Wenn man theologiegeschichtlich iiber Vertreter aus dem 20. Jahrhun-
dert das Wort nimmt, dann treten sofort die Reaktionen der Horer entgegen:
Aus anderer Sicht gelten andere Namen fiir darstellungswiirdig. So ist es
merkwiirdig, daB bestimmte Namen sehr oft verhandelt werden, wihrend
andere vollig zuriicktreten. Ich hatte die Aufgabe, iiber Wilhelm Maurer
einen Artikel fiir das katholische Lexikon fiir Theologie und Kirche in seiner
neuen Auflage zu schreiben.> Dabei ist mir erneut vor Augen getreten, wie
reich an wertvollen Aspekten der Lebensweg dieses Theologen ist, wieviele
Impulse daraus auch heute noch hervorgehen. Da er fiir den Martin-Luther-
Bund durch die lange Zeit seines Ephorats (1956 bis 1973) von hervor-
ragender Bedeutung ist, soll hier an sein Wirken erinnert werden.

Maurer gehorte zu jener Generation von Theologen, die durch die politi-
schen Umstiinde in ihrer akademischen Karriere schnell kaltgestellt werden
konnten. So blieb ihm die Ernennung zum Professor in all den Jahren, in
denen das Dritte Reich andauerte, aus politischen Griinden versagt. Darin
liegt ein wichtiges Stiick dieser Theologenbiographie. Der junge Privatdo-
zent Maurer hatte zuniichst nur eine Moglichkeit, hauptberuflich als Pfarrer
zu arbeiten und seine wissenschaftliche Tétigkeit als Nebenamt mitlaufen
zu lassen. Das Pfarramt war jedoch fiir ihn keineswegs nur Existenzgrund-

1 Diese Zusammenfassung des Lebenswegs und des Schaffens von Wilhelm Maurer
wurde an der Evangelischen Theologischen Akademie in Budapest beim postgradua-
len Kurs im Rahmen einer vierteiligen Reihe von Theologenportrits als Vorlesung
am 3. Juli 1997 vorgetragen und fiir den Druck leicht ergiinzt und iiberarbeitet.

2 LThK, Bd. 6, 1997, Sp. 1493. — Leider war die Vorgabe der erlaubten Zeilen sehr
gering, aber es ist beachtenswert, daB er dort erwdhnt wird. Im ,,Evangelischen Kir-
chenlexikon®, Bd. 5, Gottingen 1997, kommt er nicht mehr vor.
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lage. Er war von ganzem Herzen Pfarrer und liebte diesen Beruf. Auch als
Professor behielt er diese innere Grundeinstellung bei. Die pfarramtliche
Titigkeit, die ihm ans Herz gewachsen ist, hat sein kirchenhistorisches
Denken und Arbeiten befruchtet. Hermann Dietzfelbinger, der damalige
Landesbischof in Bayern schrieb zum 65. Geburtstag im Vorwort der Fest-
schrift, Maurers Arbeiten ,,zeigen den Theologen, der zugleich im Pfarramt
wie in der Kirchenleitung zuhause ist. Mit dem allen wirkt der Mann, der
bewuBt im lutherischen Bekenntnis steht, weit in die ganze Okumene hin-
ein.**? Diese bewuBte Bekenntnisbindung war fiir Maurer nicht selbstver-
standlich. Er kam aus der unierten evangelischen Kirche von Kurhessen-
Waldeck und hatte dort in einem Sprengel mit lutherischer Tradition als
Pfarrer und Propst gewirkt. So schwebte ihm bei aller Entschiedenheit sei-
nes lutherischen Standpunktes auch immer vor, dafl die Lutheraner in den
unierten Kirchen nicht ausgegrenzt, sondern als zur lutherischen Konfes-
sionsfamilie gehorig behandelt werden sollten. Dafiir wurde er auch aktiv in
verschiedenen Gremien, etwa dem Lutherischen Einigungswerk und dem
Theologischen Konvent Augsburgischen Bekenntnisses. Uber seinen Weg
von Marburg nach Erlangen, von den theologisch prigenden Gestalten
Rudolf Bultmann zu Werner Elert und Paul Althaus, konnte er noch im
Alter sehr anschaulich erzihlen. Fiir ihn ist Erlangen Heimat und Lebens-
raum geworden, wenn auch das altgeliebte Marburg deswegen nicht zu-
riicktrat.

Maurer wurde am 7. 5. 1900 in Kassel als Sohn eines Postbeamten ge-
boren.* Nach der Versetzung des Vaters wuchs er in Melsungen im Bezirk
Kassel auf. Wihrend des Studiums wurde Heinrich Hermelink in Marburg
sein Lehrer. Maurer ging auch schnell eigene Wege in seiner theologischen
Arbeit. Mit seiner Licentiatenarbeit (1926) wie mit seiner Habilitations-
schrift (1928) wandte er sich der Theologiegeschichte seiner kurhessischen
Heimat zu. Beide Arbeiten wurden unter dem Titel ,, Aufklarung, Idealismus
und Restauration* zusammen im Jahr 1930 publiziert.’ Hinter dem Titel
verbirgt sich, daB Maurer sich mit einer sachgeméflen Interpretation und
Einordnung des Geschehens beschiftigte, fiir das in Kurhessen der Name

3 GruBwort, in: Reformatio und Confessio. Festschrift fir D. Wilhelm Maurer zum
65. Geburtstag am 7. Mai 1965, hg. v. Friedrich Wilhelm Kantzenbach und Gerhard
Miiller, Berlin und Hamburg 1966, o. S.

4 Fiir alle Daten seines Lebenslaufs vgl. Neue Deutsche Biographie 16, S. 442-444,

5 Wilhelm Maurer, Aufklirung, Idealismus und Restauration. Studien zur Kirchen- und
Geistesgeschichte in besonderer Beziehung auf Kurhessen 1780-1850, Bd. 1 und 2,
GieBen 1930.
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und der Lebensweg von August Friedrich Christian Vilmar steht. Vilmar
mit seiner Pastoraltheologie und der Theologie der Tatsachen hat ja im
Kirchenkampf unseres Jahrhunderts noch einmal neu groBes Interesse ge-
funden. Maurers Beschiftigung mit ihm ist bis zuletzt nicht vollig beiseite-
gelegt worden, wenn er natiirlich auch kein unkritischer Vilmarianer war
und sein konnte. 1924 wurde Maurer Repetent an der Hessischen Stipendia-
tenanstalt in Marburg, dem seit der Reformation traditionsreichen Studen-
tenheim im Marburger Schlof. Im Jahr 1926 tibernahm er die Pfarrstelle in
Michelbach, 1937 bis 1949 in Caldern, beides Orte in der nahen Umgebung
von Marburg, so daB er seine Titigkeit als Privatdozent von dort aus gut
wahrnehmen konnte. Im Jahr 1934 verheiratete er sich mit Lotte, geborene
Hertzberg, verwitwete Korch. Sie war die Schwester des spiteren Kieler
Alttestamentlers Hans Wilhelm Hertzberg. Sie hat die Arbeit ihres Mannes
sehr aktiv begleitet und ihn unterstiitzt, nicht nur als Pfarrfrau, sondern auch
in seiner akademischen Arbeit. 1946 endlich — nach dem Ende des Natio-
nalsozialismus — konnte er zum auferordentlichen Professor ernannt wer-
den. 1949 iibernahm er das Amt des Propsts im Sprengel Oberhessen und
Schmalkalden mit Sitz in Marburg. 1951 folgte er dem Ruf auf den Lehr-
stuhl fiir Reformationsgeschichte an der Universitéit Erlangen, den er bis zu
seiner Emeritierung im Jahr 1967 innehatte. Am 30. 1. 1982 ist er in Erlan-
gen nach Jahren schwerer Krankheit gestorben.

Bereits friih trat fiir Maurer neben die Beschaftigung mit dem 19. Jahr-
hundert auch die Hinwendung zu reformationsgeschichtlichen Themen. 1938
wurde er voriibergehend freigestellt fiir eine ,,Deutsche Biographie der Re-
formationszeit*. Diese Pline kamen jedoch durch die Kriegsereignisse nicht
iiber die erste Lieferung einer Namenliste zur Geschichte des XVI. Jahr-
hunderts (1941) hinaus. Maurer ist einen eigenstindigen Weg in seiner
theologischen Arbeit gegangen. Die hessische Kirchengeschichte blieb ihm
ein Schwerpunkt, solange er in Marburg lebte. Durch die Entfernung von
den hessischen Archiven trat dies spiter zuriick, wenn auch seine Spezial-
kenntnis an markanten Punkten immer wieder abgefragt wurde. In den
Kriegsjahren' beschiftigte er sich mit Luther. Einen Band der Weimarer
Ausgabe hatte er mit in sein Kriegsgepiack genommen. Er war kurze Zeit als
Sanitdter eingezogen.

In seiner Lutherforschung betonte Maurer im Gegensatz zu vielen For-
schern die Verwurzelung des Reformators in der altkirchlichen Christolo-
gie. Ihn interessierten die Beziige zur mystischen Tradition. Er zeigte, dal
die Rechtfertigungslehre des jungen wie des alten Luther nicht Ausgangs-
punkt, sondern Konsequenz seiner Theologie ist, die aus seinem neuen
Verstindnis der groBen Dogmen der Trinitit und Christologie erwachsen
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ist.® Er konnte dies nachweisen durch Analyse von Luthers Arbeit in der
wissenschaftlichen Bibelauslegung und Viterkommentierung. Ohne diese
Hintergriinde sah Maurer die Gefahr, dal man auch Luthers programma-
tische Schriften einseitig deute. Es war Maurers Anliegen, vom rechten
Verstindnis des gottlichen Wortes in seiner neuschopferischen Kraft her
Christus und sein Wirken in seiner Kirche als Einheit zu verstehen. Von da
aus beleuchtete er die ekklesiologischen Fragen der offentlichen Verkiindi-
gung durch das Amt im Verhiltnis zum allgemeinen Priestertum wie auch
die Fragen bischoflicher und synodaler Kirchenleitung. Diese Thematik zieht
sich durch viele Arbeiten zur Reformationszeit und zu spiteren Epochen.
Von da aus verstand er seine Beschiiftigung mit dem evangelischen Kir-
chenrecht’ als sein eigenes Thema, ebenso wie er auch in seinen Forschun-
gen zur christlichen Mission kein zusétzliches Feld sah, sondern einen inne-
ren Bestandteil seines Verstindnisses von Kirche.* Deshalb vertrat er in
Erlangen auch das Fach Missionswissenschaft, fiir das dann 1967 im Zusam-
menhang mit seiner Emeritierung ein eigener Lehrstuhl geschaffen wurde.
Neben seine Arbeiten zu Luther treten nicht nur die Melanchthon-Studien®,
sondern auch die umfangreiche Biographie Der junge Melanchthon zwi-
schen Humanismus und Reformation™.

Sein besonderes Interesse galt der Erforschung der Bekenntnisschriften.
Das kam in vielen Lehrveranstaltungen zum Tragen, nicht zuletzt in der
., Bekenntnisstunde® im Haus des Martin-Luther-Bundes, jener Arbeitsge-
meinschaft, die der kursorischen Lektiire und kritischen Bearbeitung der
lutherischen Bekenntnisschriften gewidmet war. Dies Interesse trat im Ab-
schluB seiner Lebensarbeit besonders deutlich in Erscheinung, als er sein
zweibindiges Werk Historischer Kommentar zur Confessio Augustana'' vor-

6 Seine Lutherstudien sind zusammengefaBt in: Wilhelm Maurer, Kirche und Ge-
schichte. Gesammelte Aufsitze, Bd. 1: Luther und das evangelische Bekenntnis, hg.
v. Ernst-Wilhelm Kohls und Gerhard Miiller, Gottingen 1970.

7 Vgl. Wilhelm Maurer, Die Kirche und ihr Recht. Gesammelte Aufsiitze zum evange-
lischen Kirchenrecht, hg. v. Gerhard Miiller und Gottfried SeebaB, Tiibingen 1976.

8 Wilhelm Maurer, Kirche und Geschichte. Gesammelte Aufsitze, Bd. 2: Beitrige zu
Grundsatzfragen und zur Frommigkeitsgeschichte, hg. v. Ernst- Wilhelm Kohls und
Gerhard Miiller, Géttingen 1970.

9 Wilhelm Maurer, Melanchthon-Studien, Giitersloh 1964 (= SVRG 181).

10 Wilhelm Maurer, Der junge Melanchthon zwischen Humanismus und Reformation,
Bd. 1; Der Humanist, Gottingen 1967, Bd. 2: Der Theologe, Gottingen 1969. Beide
Biinde wurden 1997, im Jahr von Melanchthons 500. Geburtstag, neu aufgelegt.

11 Wilhelm Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, Bd. 1: Einlei-
tung und Ordnungsfragen, Giitersloh 1976 (21979), Bd. 2: Theologische Probleme,
Giitersloh 1978.
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legte. ,,Das Zeugnis von Augsburg muB rein erklingen; es mul} so gehort
werden, wie es urspriinglich gemeint war.*!> Maurer konnte in diesem Kom-
mentar seine Kenntnis der Theologie Luthers und Melanchthons einbringen
und den ausfiihrlichen Nachweis versuchen, wie stark Luthers Gedanken in
der Confessio anklingen, obwohl diese von Melanchthon formuliert worden
ist. Heinz Scheible hat kritisch bemerkt, Maurers Interesse am jungen Me-
lanchthon sei dadurch enggefiihrt, daB} er nur den Melanchthon des Augs-
burger Bekenntnisses genauer kennen wollte. Daran lag ihm auf alle Fille
sehr viel, aber diese Kritik trifft doch nicht wirklich. Maurer sah sehr ge-
nau, daB er mit dieser Prizision und Souverinitit, mit der er Melanchthon
darstellte, nur den jungen Melanchthon vor Augen haben konnte. Einige
Dissertationen, die er betreute, arbeiteten ihm dabei zur Hand."* Die For-
schungsarbeit am &lteren Melanchthon war damals noch nicht so weit ge-
diehen, daB er dariiber biographisch hitte schreiben konnen. Mit seiner
Hinwendung zu Melanchthon erschlof er als Lutherkenner ein Territorium,
auf dem Forschungsbedarf war.

Zu seinen wissenschaftlichen Leistungen gehort auch die Mitarbeit als
Fachberater fiir Reformationsgeschichte bei der 3. Auflage des Lexikons
Die Religion in Geschichte und Gegenwart (1957-61). Sein Artikel iiber
das Stichwort Reformation ist zum Beispiel ein Glanzstiick aus seinem
Schaffen. Von 1953 bis 1958 war er Vorsitzender des evangelisch-theologi-
schen Fakultitentages und vertrat die Interessen seiner akademischen Zunft
mit viel Geschick. Unter seinen Schiilern befinden sich bedeutende und
heute an wichtigen Stellen titige Forscher (u.a. Gerhard Miiller und Gott-
fried Seebal}).

Maurer war von Marburg her an kirchliche Titigkeit gewohnt. So nahm
er auch von seinem Erlanger Lehrstuhl aus Verantwortung in wichtigen
Ehrenidmtern in der Kirche wahr. Sein Einsatz fiir Studenten aus aller Welt
als Ephorus im Auslands- und Diaspora-Theologenheim des Martin-Luther-
Bundes und weit dariiber hinaus bedarf hier der wiederholten Erwahnung.'*
Die Sammlung der Lutheraner nach dem ,[Ende des Landeskirchentums®,
den Einsatz im Vorstand der Leipziger Mission, sah er als seine Aufgabe.

12 Ava.0.,Bd 1, 8. 13

13 Vgl. die (nicht ganz vollstindige [!]) Liste der von Maurer betreuten Dissertationen,
in: Reformatio und Confessio (wie Anm. 3), S. 460f.

14 Vgl. Klaus Hensel/Peter Schellenberg, 40 Jahre Auslands- und Diasporatheologen-
heim in Erlangen, in: Lutherische Kirche in der Welt, IMLB 23, 1976, S. 104-124,
hier S. 116-120.
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Bei seiner Berufung nach Erlangen wiirdigte ihn seine Heimatuniversitét
Marburg 1951 mit der Verleihung der Ehrendoktorwiirde. 1968 wurde er
Mitglied der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, 1970 erhielt er
den Bayerischen Verdienstorden.

Damit haben wir seinen Lebensgang vor Augen. Worin liegt das Spezi-
fische zum Thema Theologie und Frommigkeit? Maurer war Kirchenhisto-
riker mit Leib und Seele. Wie wir sahen, war er dies als Mann der Kirche
und als einer, der viele praktische Arbeitsfelder der Kirche im Blick hatte.
Die Gemeinschaft lutherischer Kirchen im Lutherischen Weltbund war ihm
wichtig. So trug er wesentlich dazu bei, daB beim Deutschen Nationalkomi-
tee eine Historische Kommission berufen wurde, deren Leitung er auch fiir
einige Jahre iibernahm."® Ich zitiere, was er dazu einmal formulierte: it
Bemiihungen um eine Vorgeschichte des Lutherischen Weltbundes tragen
also keinen antiquarischen, sondern einen in die Zukunft weisenden Cha-
rakter. Sie werden sich zwar auf die Hauptzweige des Weltluthertums — den
amerikanischen, den skandinavischen und den deutschen — je in ihrer Be-
sonderheit beziehen; aber sie sollen dazu helfen, das GesamtbewuBtsein der
Lutheraner in der Welt zu wecken und zu foérdern. Denn es wird dabei das
Waurzelgeflecht des Baumes aufgedeckt, aus dem die Aste und Zweige sich
entwickelt haben. Ein Gefiihl der Zusammengehorigkeit ist in der Kirche —
ebenso wie in der Welt — nur da moglich, wo man von den geschichtlichen
Zusammenhangen weiB. Die Intensitit eines solchen Gefiihls ist nicht ab-
hiingig von dem MaBe konkreten Einzelwissens. Wohl aber sollten die Re-
prisentanten der lutherischen Gemeinden in aller Welt nicht nur in den
groBen geschichtlichen Zusammenhingen denken und lehren, sondern auch
die Einzelgeschehnisse und fiihrenden Gestalten kennen, die in die Entste-
hung und Entwicklungen der ihnen anbefohlenen Gemeinden besonders
eingegriffen haben. ... Die Beschiftigung mit der Vorgeschichte des Luthe-
rischen Weltbundes fiihrt aus der Enge in die Weite. Sie bringt uns eine
Tatsache ins BewuBtsein, die vielen evangelischen Christen in Deutschland
véllig unbekannt ist: Wihrend im 19. Jahrhundert das Landeskirchentum
sich bei uns unerhort verfestigte, in Grofridumen wie Preufen und Bayern
sich iiberhaupt erst begriindete, ist die lutherische Kirche eine weltweite
Kirche geworden, die von Nordamerika bis zu den Inseln der Siidsee und

15 Aus dieser Arbeit ist die Verdffentlichungsreihe hervorgegangen, die bis heute
fortgesetzt wird: Die Lutherische Kirche. Geschichte und Gestalten, Bd. 1: Wege
zur Einheit der Kirche im Luthertum, Giitersloh 1976, mit einem Beitrag von Mau-
rer: ,,Die Verbindung zwischen nordamerikanischen und deutschen Lutheranern®
(S.59-70).
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vom Nordkap bis zum Kap der Guten Hoffnung reicht; eine Mirtyrerkir-
che, die groBe Gebiete im Osten und Siidosten Europas verloren und in
Mitteleuropa unter der Omnipotenz des modernen Aufkldrungsstaates einen
SchrumpfungsprozeB erfahren hat; eine Auswandererkirche, deren Pioniere
in fremden Erdteilen neue kirchliche Grundlagen geschaffen haben; eine
Diasporakirche, die in der Weite des Raumes ihren Zusammenhang nicht
verlieren darf. Die Geschichte Threr Ausbreitung ist nur Spezialisten be-
kannt; die filhrenden Gestalten, die an ihr beteiligt sind, gelten bestenfalls
als GroBen der Lokalgeschichte, als Einzelgidnger oder gar als abenteuer-
liche Existenzen diesseits und jenseits der Ozeane. DaB} sie mehr sind, muf3
erst wieder ins BewuBtsein geriickt werden.”'® Durch diese Sétze aus dem
Jahr 1972, iiber die wir aus dem zeitlichen Abstand neu nachzudenken
angeregt werden, klingt als cantus firmus hindurch, dafl er historische Ar-
beit betreiben wollte um der Zukunft der Kirche und um des kirchlichen
Lebens in seiner Fiille willen. Maurer wollte als Historiker der Kirche und
dem Glauben der Gemeinde dienen.

Er mahnte bestindig das Ende des ,,Landeskirchentums* an und wies auf
die die Landesgrenzen iibergreifende Einheit der Kirche hin. So wollte er
unmittelbar nach dem Krieg im Aufbruch der Neugestaltung die beiden
auseinanderdriftenden Begriffe von Bekenntnis als aktuellem Bekennen oder
als Bekenntnis im Sinne des Konkordienbuchs zusammenhalten und warb
bei den getrennten Parteien um gegenseitiges Verstindnis. Er wollte die
Verbindung von Bekenntnis und Recht in geeigneter Weise finden. Deshalb
schrieb er auch eine Monographie mit dem Titel Pfarrerrecht und Bekenni-
nis'7. Was ihn im Aufbruch der Nachkriegsjahre bewegt hat, begleitete ihn
auf lange Sicht. Ich stelle deshalb noch einmal ein programmatisches Zitat
aus dieser Zeit vor: ,,Jm Ringen um die Neugestaltung der Evangelischen
Kirche in Deutschland geht es zuniichst und vor allem um ihre einheitliche
Gestalt. Wir wissen, daB diese Einheit nur in der Mannigfaltigkeit bestehen
kann, daB diese aber nicht der Willkiir — auch nicht der geschichtlichen! —
ausgeliefert werden darf, sondern daB sie sich ausgestalten muB nach dem
Gesetz alles leibhaften Lebens, wonach nimlich alle Mannigfaltigkeit nur
in der Verbundenheit verschiedener Glieder zum Dienst an der Einheit des
Ganzen ihr Recht hat. Diese Einheit in der Mannigfaltigkeit suchen wir. Sie
ist das Gesetz des Leibes Christi. Und sie kann nur erreicht werden durch ein

16 Wilhelm Maurer, Forschungen zur Vorgeschichte des Lutherischen Weltbundes, in:
Lutherische Kirche in der Welt, JIMLB 19, 1972, S. 96100, hier S. 96-98.

17 Wilhelm Maurer, Pfarrerrecht und Bekenntnis. Uber die bekenntnismiBige Grund-
lage eines Pfarrerrechts in der evangelisch-lutherischen Kirche, Berlin 1957.
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geistliches Wachstum, zu dem die Krifte von oben kommen und'uns nicht
verfiigbar sind. Darum hat alles Ringen um die Neugestaltung der Kirche
das Beten um und die Aufgeschlossenheit fiir die Krifte des Geistes Gottes
zur Voraussetzung. Und wir diirfen uns nicht bestimmen lassen von der
menschlichen Ungeduld, die Friichte des Geistes da hervorzaubern mdochte,
wo sie noch nicht gewachsen sind. Wir miissen uns tragen lassen von der
Beharrlichkeit, die auch fiir die Gestaltung der Kirche den entscheidenden
Impuls von dem Walten des Geistes Gottes erwartet, und von der Weisheit,
die auf Gottes Stunde schaut, die sich nicht verleiten 14ft, den Mangel an
Gottesgeist durch menschliche Konstruktionen zu ersetzen, die aber auch
Neues zu gestalten weiB, wenn Gott es zu seiner Zeit uns in die Hande
gelegt hat.**'® Wir spiiren hier, wie Maurer behutsame Wege zur Neugestal-
tung gesucht hat, die den Ertrag der geschichtlichen Erfahrung nicht einfach
zu den Akten legten. Nach fiinfzig Jahren ist der konkrete Anlaf} von da-
mals Geschichte geworden, aber die Sache ist auf ganz neue Weise aktuell,
da die skumenische Arbeit weitergegangen ist und Fortschritte gemacht hat,
was aber keineswegs hindert, daB das von Maurer beendet geglaubte ,,Lan-
deskirchentum* neue Formen seines bestindigen Uberlebenswillens zeitigt.

Es lage nahe, sich eingehender mit dem Historischen Kommentar zur
Confessio Augustana zu beschéftigen und daraus hier zu berichten. Wir
konnen dies hier nur andeuten. Mit diesem Kommentar wollte Maurer den
Nachweis erbringen, dal im Bekenntnis von 1530 der Prazeptor Germaniae
noch wirklich Sprachrohr der Wittenberger Theologie gewesen ist und nicht
schon Haupt einer philippistischen Vermittlerpartei. Andererseits galt es
auch dem Vorwurf entgegenzutreten, die Bekenntnisschriften seien ein Riick-
fall hinter den eigentlichen, den frithen Luther. Maurer zeigt in seinem
Kommentar, wie das Bekenntnis ganz und gar von Luthers Geist durch-
drungen ist. ,,Indem unser Kommentar die reformatorischen Grundgedanken
heranzieht und zu Worte kommen 148t, schwingen die tiefen Untertone mit,
die den Bekenntnisaussagen ihr Klangvolumen verleihen. Die Gefahr einer
Uberinterpretation ist freilich gegeben. Sie wird aber dann ernst genommen,
wenn man stindig mit der Moglichkeit rechnet, da die Artikel inhaltliche
Verkiirzungen enthalten. Sie konnen durch die Situation in Augsburg gege-
ben sein; sie konnen aber auch auf theologischen Differenzen innerhalb des
Kreises der Reformatoren beruhen. Beide Moglichkeiten miissen im Kom-
mentar gepriift, unter Umstdnden nebeneinander gestellt werden. Von dem

18 Wilhelm Maurer, Ende des Landeskirchentums? in: Kirche und Recht (wie Anm. 7),
S. 449f.
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aufmerksamen Leser fordert ein solches Verfahren ein bestdndiges kritisches
Mitdenken, eine dauernde Bereitschaft, iiber den Bekenntnistext hinaus neue
theologische Entscheidungen zu vollziehen. Wer das tut, ld8t sich eine Ein-
iibung in reformatorische Theologie gefallen. Er wird dadurch dafiir be-
lohnt, daB er an dieser Theologie die Mannigfaltigkeit in der Einheit, den
Reichtum in der Beschrinkung auf das Zentrum wahrnimmt. Das Bekennt-
nis wird ihm dadurch zur bewegenden Kraft seines eigenen theologischen
Denkens. Er erfihrt es — bei allem Respekt vor seiner normativen Gewalt,
indem er sich eins weill mit den Vitern — als eine unerschopflich sprudelnde
Quelle, aus der er Kraft schopft zu eigener Erkenntnis und Entscheidung.“"

Maurer wollte auf diesen Reichtum in der Beschriankung auf das Zen-
trum hinweisen. Ich denke, darin hat er uns etwas zu sagen iiber ,,Theologie
und Frommigkeit“®: historische Arbeit kann dazu dienen, dal sie an die
sprudelnde Quelle des Bekenntnisses, das seinen Zustrom nur durch das
Zeugnis der Bibel haben und aufrechterhalten kann, heranfiihrt. Der Kir-
chenhistoriker war bei seinem Berufshandwerk ein Helfer zu wahrer Frém-
migkeit, die lebt aus dem Zentrum des Glaubens.

Was das heiBt, konnte er auch sehr praktisch umsetzen. Er hielt in den
Vorlesungspausen kurze Andachten. Er schitzte die hédufige Feier des Al-
tarsakramentes. Am dichtesten erlebten das die Bewohner des Auslands-
und Diaspora-Theologenheims des Martin-Luther-Bundes in Erlangen, wo
er als Ephorus eine mehr als akademische Wirkung entfalten konnte. Diese
Aufgabe machte er sich ganz personlich vollig zu eigen. Fiir viele, die dort
gelebt haben, war er ein viterlicher Freund.” Studienberatung geschah oft
auf den FuBwegen von seinem Institut zur Wohnung. Noch nach Jahren
verfolgte er die Lebenswege einzelner ehemaliger Studenten.

Ganz unmittelbar und auf andere Weise erleben wir ihn in einer kleinen
Schrift aus dem Jahr 1950, die er iiberschrieb: ,,Vater und Sohn. Betrachtun-
gen zu Luthers Kleinem Katechismus®“?. Dieses Pladoyer fiir die Glaubens-
tradition, fiir die der Katechismus einsteht, zeigt den Seelsorger und den

19 Wilhelm Maurer, Historischer Kommentar (wie Anm. 11), Bd. 1, S. 17.

20 So lautete das Generalthema des postgradualen Kurses im Juni/Juli 1997 an der
Theologischen Akademie in Budapest.

21 Vgl. ,,In memoriam D. Wilhelm Maurer* in: Lutherische Kirche in der Welt, JMLB
30, 1983, S.13-16, wo sich der Nachdruck eines zentralen Textes von Maurer
anschlieft, S. 16-35.

22 Wilhelm Maurer, Vater und Sohn. Betrachtungen zu Luthers Kleinem Katechismus,
Niederweimar 1950 (= Volksmissionarische Schriftenreihe, hg. v. volksmissionari-
schen Amt des Kirchenkreises Marburg-Land, Niederweimar, Kreis Marburg, Wi-
chernhaus).
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viiterlichen Freund seiner Gemeinde, fiir die er da zunichst im Gemeinde-
blatt geschrieben hat. Der Inhalt dieser Schrift ist hoch aktuell.

Frommigkeit war fiir Maurer nicht ein Thema, iiber das er stindig redete.
Er lebte sie ohne viel Worte. Sie stand in und hinter seiner historischen
Forschung, aber er entblofte sich nicht anbiedernd. Insofern ist sein Wirken
beispielhaft, wenn es darum geht, iiber Theologie und Frommigkeit nachzu-
denken und diese beiden Aspekte evangelischen Glaubens nicht auseinan-
derfallen zu lassen. Seine Werke sind fiir eine auf Handbuchwissen spezia-
lisierte Studentenschaft von heute meistens zu speziell und zu umfangreich,
als daB sie noch hiufig gelesen wiirden. Aber sie haben Standards gesetzt
und sind insofern unersetzlich fiir weitere Forschung. Immer wieder ist man
- iiberrascht, wie breit er in seinem Arbeiten informiert und sachkundig war.
Dabei hat er seine Gelehrsamkeit nicht aufgedringt. Er war nicht darauf
aus, alles und jedes in die Fulinoten zu schreiben, was er nur hatte in
Erfahrung bringen konnen, sondern er unterschied zwischen dem Zentralen
und dem Peripheren. Im Vorwort zur Melanchthonbiographie schreibt er,
den Stil der Dissertation, die alles nennt, was sie weil}, habe er bewul3t
verlassen. Das stand im Dienst der Konzentration auf das Wesentliche. Und
das ist ein Aspekt seiner unpritentiosen Frommigkeit, die er mit theologi-
scher und wissenschaftlicher Gelehrtheit verband.?

23 Eine Zusammenstellung der Nachrufe nach seinem Tod sowie eine abschlieBende
Erginzung seiner Bibliographie finden sich in dem Anm.4 genannten Artikel in
NDB 16.
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Luther als Lehrer des Glaubens?

/?ie dkumenische Bedeutung seiner Katechismen'

Luthers Katechismen und seine Kirchenlieder sind fiir die evangelischen
Christen grole Beispiele sprachlicher und geradezu kiinstlerischer Leistun-
gen, in denen das Wort Gottes fiir Generationen zur nidhrenden Speise ge-
worden ist. Wie nimmt ein heutiger katholischer Christ jedoch Luthers
Katechismen in die Hand ?

Diese Frage soll in zwei Schritten einer Antwort entgegengefiihrt wer-
den. Zuerst mufi grundsitzlich vom Wandel des Lutherverstindnisses auf
katholischer Seite die Rede sein.? Damit wird der Weg bereitet, um an-
schlieBend genauer nach der 6kumenischen Bedeutung der Katechismen
Martin Luthers zu fragen.?

Die katholische Beurteilung Martin Luthers stand bis in unser Jahrhun-
dert hinein unter dem EinfluB des ersten Lutherbiographen, des Humanisten
und Theologen Johannes Cochlaeus. Es war ein dunkles Bild, das zwar

Vortrag in der Kaiser-Wilhelm-Gedichtniskirche in Berlin am 6. 11. 1997 auf Ein-

ladung der Luther-Gesellschaft. Wegen des miindlichen Referats habe ich nachtriglich

nur wenige Anmerkungen hinzugefiigt. Ausfiihrlichere Literaturhinweise kdnnen gege-
benenfalls den bereits bisher in Sammelbinden gedruckten Beitriigen (s.u.) und der
angegebenen Literatur entnommen werden.

2 Vgl. dazu meinen Beitrag: Karl Lehmann, Luther in der modernen katholisch-systema-
tischen Theologie, in: P. Manns (Hg.), Zur Lage der Lutherforschung heute, Wies-
baden 1982, 79-89.

3 Vgl. zu beiden Schritten: Karl Lehmann, Neu mit Martin Luther im Gesprich — am

Beispiel seiner Katechismen, in: U. Hahn/M. Miigge (Hg.), Martin Luther — Vorbild

im Glauben. Die Bedeutung des Reformators im 6kumenischen Gesprich, Neukirchen-

Vluyn 1996, 39-51.
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durchaus auch positive Ziige enthielt, die negativen iiberwogen jeaoch ein-
deutig. Vor allem jene Ansichten Luthers wurden hervorgehoben, die letzt-
lich kirchentrennend wirkten. Es ist auch nicht zu verwundern, daf die
Polemik und bisweilen maBlose Kritik Luthers, die Schattenseiten seines
Charakters und problematische Abschnitte und Themen seines Lebens und
Lehrens betont wurden, wie z. B. sein Verhalten im Bauernkrieg. Der Bann
dieses Lutherbildes hat bis in unser Jahrhundert hinein die Geister gefesselt.
Einzelne Theologen wie der groBe Tiibinger Johann Adam Mohler versuch-
ten eine Wende, ihre Anstrengungen blieben jedoch zundchst vergeblich.
Luther galt als Erzketzer, als Zerstorer der Einheit der Kirche und des
Abendlandes. Hatte man auf lutherischer Seite im Papsttum den Antichri-
sten gesehen, so titulierte man von Rom aus den deutschen Reformator
kaum anders.

Im letzten Drittel des vorigen Jahrhunderts verstirkte sich die Wucht der
Vorurteile. Dies geschah vor allem in der Zeit des Kulturkampfes. Die
Katholiken wurden sehr oft als ,,ultramontan®, antideutsch und antikaiser-
lich verdichtigt. Die einen sahen in Luther ein ,heilsgeschichtliches Ereig-
nis®, fiir die anderen wurde er zum Urahn aller Spaltungen und Sektenbil-
dungen im Protestantismus. Beispiele dieser vielfiltigen Vorurteile bieten
auch noch die groBen Luther-Darstellungen des Dominikaners Heinrich De-
nifle und des Jesuiten Hartmann Grisar zu Anfang des 20. Jahrhunderts.
Dabei hat Denifle der Lutherforschung wichtige Impulse gegeben. Er hat
namlich als erster Forscher die Frage nach dem reformatorisch Neuen im
Vergleich mit der mittelalterlichen Theologie gestellt. Die Schiirfe der Pole-
mik gegen Luther hat diese Bedeutung Denifles in den Hintergrund treten
lassen. Diese groBen und gelehrten Werke, in denen wir heute besser verun-
glimpfende Kritik und forderliche Beitrige unterscheiden konnen, sind bis
in das Mark hinein vom Hang zur Apologetik bestimmt: Man wollte vor
allem Luthers theologische Anschauungen entkriften und widerlegen. So
haben Abgrenzung und Selbstbehauptung eine defensive Ausgangssituation
geschaffen. Manche Einseitigkeiten der damit verbundenen Kritik erschei-
nen uns heute unverstidndlich. Dies gilt etwa fiir die heute kaum mehr
begreifbare These Denifles, Luther habe seine Rechtfertigungslehre nur zu
dem Zweck erfunden, um desto sorgloser und ungehemmter ein ausschwei-
fendes Leben fiihren zu konnen.

Eigentlich hat erst die Geschichtswissenschaft des 20. Jahrhunderts die
Blockaden des Verstehens durchbrochen. Der Wiirzburger katholische Kir-
chenhistoriker Sebastian Merkle hat aus Griinden der geschichtlichen Ge-
rechtigkeit gegen Verzerrungen der erwihnten Art protestiert. Eine Neu-
orientierung setzte vor allem zwei Anderungen in der Einstellung der Menta-
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lititen voraus. Einmal mufite man die kirchlichen Verhiltnisse im Spétmit-
telalter und am Vorabend der Reformation ungeschminkt und ohne Schon-
farberei kritisch sehen. Erst dann war man zum anderen auch in der Lage,
Luther in seinen religios-kirchlichen Absichten ernstzunehmen. Die Histori-
ker dieser Generation, etwa ab 1910, haben wichtige AnstoBe zur Reform
des Lutherbildes gegeben, aber sie konnten die Friichte ihrer Bemiihungen
noch nicht ernten.

Epochemachend wurde die grofle Darstellung von Joseph Lortz ,Die
Reformation in Deutschland*“Y, Lortz iibte schonungslose Kritik an der spat-
mittelalterlichen Kirche mit ihrer AblaBpraxis, ihrer wenig imponierenden
theologischen Arbeit, ihren Mifbrauchen im Frommigkeitsleben und dem
Machtstreben kurialer Kreise, aber auch vieler Bischofe. Lortz hat fiir den
Durchbruch zu einer differenzierten Neubesinnung auf Luther zwei wichtige
Formeln geprigt, die die erwdhnte Wende in der historischen Beurteilung
der Reformation und Luthers mehr in ihrer heutigen sachlichen Bedeutung
formulieren. ,,.Luther” — so heifit es epochemachend — ,rang in sich selbst
einen Katholizismus nieder, der nicht katholisch war.*> So konnte Luthers
Einsatz zur Erneuerung der damaligen Kirche verstanden und gewiirdigt
werden, ohne dal3 er allein deswegen schon zu einem Ketzer werden mufite.
Nicht die Reformation, sondern zuerst die Reform war sein Ziel. Luther
dachte zuerst keineswegs an einen Umsturz in der Kirche. Dariiber hinaus
wurde er — und dies ist das zweite Element — als sogenannte ,religitse
Personlichkeit* anerkannt.

Johannes Hessen® ging noch einen Schritt weiter als Lortz. Gerade weil
Lortz die kirchlichen MiBstinde nicht leugnete und Luthers kraftvolle, auf
Reform zielende Personlichkeit anerkennen konnte, hat er einerseits zwar
Luthers Auseinandersetzung Gerechtigkeit widerfahren lassen, anderseits
aber auch die sogenannte ,Einseitigkeit® und die Grenze Luthers aufge-
zeigt. Wenn es bei Luther besonders schwierig wird, bringt Lortz diesen
sogenannten ,,Subjektivismus® Luthers ins Spiel. Er habe zwar in auBleror-
dentlicher Weise Paulus aufgenommen und den Ernst der Bufie erneuert,
aber zugleich den Glauben einseitig ausgelegt, Paulus perspektivisch ver-
kiirzt gedeutet und sei darum kein sogenannter ,,Vollhorer” der Heiligen
Schrift gewesen. Johannes Hessen sieht in einer solchen provozierenden
Leidenschaftlichkeit und einseitigen Parteinahme eher den Typ des Prophe-

4 1. Auflage 1939/40 in zwei Biinden, 6. Auflage in einem Band, Freiburg i. Br. 1982.
Daneben auch das Biindchen: J. Lortz, Wie kam es zur Reformation, Einsiedeln 1950.

5 I. Lortz, Die Reformation in Deutschland, Bd. 1, Freiburg i. Br. ©1982, 176.

6 Luther in katholischer Sicht, Bonn 1947, 1949.
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ten, der fiir die Kirche selbst objektiv unentbehrlich ist, weil er gegen er-
starrte Formen und unbeweglich gewordene Institutionen zum Anwalt eines
neuen, geisterfiillten Glaubens wird. Darum hat Luther nach Hessen grund-
sdtzlich — trotz allen Versagens und aller abgelehnten Versthnung, fiir die
er durchaus Verantwortung trigt — sein Recht in der Kirche. Lortz kennt
durchaus solche Einzelziige im Bild Luthers, aber er sieht doch eine scharfe
Grenze: Luthers Glaubenserfahrung hat eine unerhérte Tiefe und einen un-
erschopflichen Reichtum, sie ist jedoch mit einer héretischen Verfilschung
verbunden. ,,Der Revolutionir Luther®, so Lortz, ,,ist ganz in seiner eigenen
Sicht der Dinge befangen.*”

An diese Sicht von Lortz lassen sich gewil manche Fragen richten. So
enthilt der Vorwurf des ,,Subjektivismus* sicher einen wichtigen Hinweis
auf die Stellung des ,Ich® in Luthers Glaubensverstindnis, aber er ist zu
pauschal und kann diffamierend wirken. Die Schiiler von Lortz, vor allem
Erwin Iserloh® und Peter Manns’, sind iiber diese Fragestellungen hinaus-
gegangen. Peter Manns hat das provozierende Wort von Luther als ,,Vater
im Glauben geprégt. Viel wichtiger als eine durchaus notwendige Einzel-
kritik an Lortz ist jedoch der grundsitzliche Durchbruch, der damit erzielt
wurde. Jeder Kritiker auf katholischer Seite sollte nicht vergessen, daf er in
hohem MaBe den Boden, auf dem er heute in der katholischen Lutherfor-
schung steht, Joseph Lortz verdankt. Lortz hat mit Hessen nach aller Ver-
teufelung und Pathologisierung, dem Ruf nach historischer Gerechtigkeit
und kirchlicher Selbstkritik folgend, die religiose Personlichkeit Luthers
anerkannt.

Die raschen Wandlungen im katholischen Lutherbild des 20. Jahrhun-
derts gingen jedoch noch weiter. Es war vor allem Otto Hermann Pesch, der
seit den sechziger Jahren die systematische Dimension der Lutherforschung
aufgriff und zu zeigen versuchte, dal zwischen Thomas von Aquin und
Martin Luther in der Lehre von der Rechtfertigung kein ausschlieBlicher
Gegensatz besteht, wenn man den verschiedenen Kontext, die jeweils andere
Intention und die geschichtliche Frontstellung beriicksichtigt. Luthers Theo-
logie gehort zum Grundbestand des Christlichen liberhaupt, und zwar jen-
seits aller konfessionellen Standorte. Es wire falsch, sein Werk nur am Maf

7 1. Lortz, Die Reformation in Deutschland, Bd. 1, Freiburg #1983, 229,

8 Vgl. E. Iserloh, Luther zwischen Reform und Reformation. Der Thesenanschlag fand
nicht statt, Miinster *1966; ders., Luther und die Reformation. Beitriige zu einem
okumenischen Lutherverstindnis, Aschaffenburg 1974; ders., Geschichte und Theolo-
gie der Reformation im Grundrif, Paderborn 1980.

9 Vgl. P. Manns, Lutherforschung heute. Krise und Aufbruch, Wiesbaden 1967; ders.,
Martin Luther. Der unbekannte Reformator, Freiburg i. Br. 1982,
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der klassischen grofien Tradition der katholischen Theologie zu priifen. Lu-
ther hat, so meint Otto Hermann Pesch, als ein im Kern modern empfindender
Mensch — so viel Mittelalterliches gewiBl in ihm steckt — viele Grunderfah-
rungen neuzeitlichen Christseins vorweggenommen und darum die Chri-
stenheit im ganzen bereichert. Luther gelangte durch seine wissenschaft-
liche Arbeit zu seiner ,reformatorischen” Theologie. Diese ist als solche
noch nicht kirchentrennend. Erst die verhdngnisvollen geschichtlichen Um-
stinde brachten Luther in den schwierigen Konflikt mit der Kirche. In
diesem Konflikt konnte Luther jedoch nicht schlechthin nachgeben, denn er
hitte dabei sein glidubiges und theologisches Gewissen aufgeben miissen.'”
Dies ist eine sehr weit vorgeschobene Position eines einzelnen Theolo-
gen, die in der wissenschaftlichen Diskussion behandelt wird und ,,amtlich*
(noch) nicht bestitigt ist. Das kirchliche Lehramt hat sich — wie die Begleit-
umstinde der Biicher von Johannes Hessen und Joseph Lortz erweisen —
ohnehin schwer getan mit der Neuorientierung. Dies sollte jedoch auch eine
Lehre fiir die Zukunft werden. In der Tat schldgt sich der aufgezeigte Situa-
tionswandel auch in den offiziellen Stellungnahmen nieder. So werden im
Okumenismus-Dekret des Zweiten Vatikanischen Konzils die Katholiken
aufgefordert, die Reichtiimer Jesu Christi und die Werke der Tugenden im
Leben anderer Christen anzuerkennen (Art. 4); auBBerdem wird betont, daB
die Kirchenspaltungen ,,nicht ohne die Schuld der Menschen auf beiden
Seiten” (Art. 3) entstanden sind. Ohne die historische Aufkldrungsarbeit
wiren solche Aussagen undenkbar. Im Gefolge dieser und anderer Erkennt-
nisse darf man an mutige Worte von Augustin Kardinal Bea und von Jan
Kardinal Willebrands, Beas Nachfolger in der Fiihrung des Sekretariats fiir
die Einheit der Christen in Rom, erinnern. Die Rede von Kardinal Wille-
brands auf der 5. Vollversammlung des Lutherischen Weltbundes im Juli
1970 in Evian bei Genf wirkt heute noch nach: ,,Auf einer Tagung, die zum
Thema ,Die Sendung in die Welt* gewahlt hat, ist es gut, sich auf einen
Mann zu besinnen, dem die Rechtfertigung articulus stantis et cadentis
Ecclesiae war. Er mag uns darin gemeinsamer Lehrer sein, daBl Gott stets
Herr bleiben mufl und daB unsere wichtigste menschliche Antwort absolu-
tes Vertrauen und die Anbetung Gottes zu bleiben hat.”“!" , Gemeinsamer

10 Vgl. zum Ganzen: O. H. Pesch, Hinfiihrung zu Luther, Mainz 1982; ders., Katholiken
lernen von Luther, in: K. Lehmann (Hg.), Luthers Sendung fiir Katholiken und Prote-
stanten, Freiburg i. Br. 1982, 147-188. Vgl. ders., Luther, in: LThK VI, Freiburg
i. Br.*1997, 1129-1140 (Lit.).

11 Der Vortrag ist verdffentlicht in: J. Kardinal Willebrands, Mandatum Unitatis. Bei-
triige zur Okumene, Paderborn 1989, 112-125, hier: 124.



136 Karl Lehmann

Lehrer® ist immerhin einem kirchlichen Ehrentitel verwandt, der in der
Sprache der Kirche auf Thomas von Aquin angewendet wird. Auch wenn
man eine solche Redeweise nicht isolieren und iiberschitzen darf, so wird
doch in einem solchen Wort auf besonders konzentrierte Weise der Wandel
offenbar und anschaulich.

Diesen Aufbruch der katholischen Lutherforschung und des kirchlichen
Lutherbildes muB man natiirlich auch im Zusammenhang anderer Wandlun-
gen im geistigen Leben der Kirche sehen. Gleichzeitig haben viele For-
scher, ganz besonders Hubert Jedin, den Sinn, die Tragweite und die Gren-
zen der Lehrentscheidungen des Konzils von Trient erschlossen. Die scho-
lastische Theologie erweist sich nicht mehr als einzige verbindliche Form
philosophischen und theologischen Denkens. Die Riickkehr zu den Quellen
der Schrift und der Viiterzeit haben den eigenen, lange Zeit verdeckten
Reichtum wieder sichtbar gemacht. Vergessene und ungeniitzte Traditionen
lockerten das Gesamtfeld theologischer Arbeit auf. Kiihne systematische
Neuentwiirfe zeigten die urspriingliche Kraft einer aus engen Fesseln be-
freiten Theologie. Das unmittelbare Gespriich mit der Theologie der refor-
matorischen Kirchen, nicht zuletzt mit Karl Barth, und der Dialog mit heuti-
gen Reprisentanten der evangelischen Christenheit haben die Klimawende
begiinstigt und gefestigt. Namen wie Erich Przywara und Henri de Lubac,
Yves Congar und Hans Urs von Balthasar, Gottliecb Séhngen und Karl
Rahner deuten nur die Richtung an. Eine isolierte Beschaftigung mit Luther
wire im elfenbeinernen Turm reiner Wissenschaft verborgen geblieben.
Ohne eine breite theologische Neuorientierung wire es auch kaum moglich
gewesen, daB der gegenwirtige Papst bei seinem Besuch in der Bundes-
republik Deutschland im November 1980 bei der Begegnung mit Vertretern
des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland Luthers Romerbrief-
Auslegung zur Sprache brachte und bei den folgenden Pastoralbesuchen
1987 und 1996 iiber Luther sprach.? Johannes Paul II. hat wie keiner seiner
Vorginger bei aller Abgrenzung wichtige Worte der Anerkennung zu Lu-
ther gefunden. :

Natiirlich gibt es einzelne Riickschidge. Sie sollten nicht nur als reaktio-
nire Symptome oder Entgleisungen ewig Verspiteter verstanden werden.

12 Vgl. die Rede von Papst Johannes Paul II. bei der Begegnung mit Vertretern des
Rates der EKD in Mainz am 17. November 1980, in: Papst Johannes Paul IL., Seine
Reden in Deutschland, Miinchen 1980, 75-78. Vgl. Predigten und Ansprachen von
Papst Johannes Paul 11 bei seinem dritten Papstbesuch in Deutschland sowie Begrii-
Bungsworte und Reden, die an den Heiligen Vater gerichtet wurden, Bonn 1996
(= Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 126), 19f, 32f.
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Sie zeigen, daf} es auch in der katholischen Kirche — vielleicht sogar weni-
ger als in den Kirchen der Reformation — verschiedene Lutherbilder gibt.
Sie weisen auf unaufgearbeitete und angestaute Probleme in der Person und
im Leben, im Werk und in der Wirkungsgeschichte Martin Luthers hin."?
Wenn der Fortschritt sich als wirklich fruchtbar erweisen soll, miissen auch
die manchmal allzu rasch vergessenen oder gar verdriangten Klischees einer
jahrhundertealten Kontroverse an den Tag gebracht und rational iiberwun-
den werden. Im iibrigen tut es auch dem protestantischen Lutherbild gut,
wenn in der sachlichen Diskussion iiber solche Grenzen tiefsitzende, ge-
legentlich sehr zeitbedingte Uberhdhungen der Person Luthers bewuBt ge-
macht und auf ein verniinftiges MaBl beschrinkt werden. So kann Luther
wirklich im Laufe der Zeit ,,unser gemeinsamer Lehrer” werden. Die Wand-
lung des Lutherbildes in der katholischen Theologie ist im iibrigen auch ein
stiller Triumph gediegener wissenschaftlicher Forschung, welche in ziher
Kleinarbeit und mit dem Mut historischer Gerechtigkeit, aber auch mit der
Geduld der 6kumenischen Erneuerung tief verwurzelte Vor-Urteile iiber-
winden helfen kann.

IL

Diese Situation stellt neue Aufgaben. Bisher hat man von katholischer
ebenso wie von evangelischer Seite her meist die polemischen Schriften
sowie die Pamphlete beider Parteien in den Vordergrund geriickt. Dadurch
wurden die Unterschiede so iiberbetont, als ob iiberhaupt keine gemeinsame
Basis vorhanden wiire. ,,Luther fiir Katholiken* — so ein Buch aus dem Jahr
1969 — enthielt vor allem Schriften der Kritik und der Abgrenzung. Dies hat
sich im Lauf der Zeit durch die erwihnte Entwicklung griindlich geédndert.
So vereinigte Peter Manns in ,Luther fiir Christen* eine Sammlung von
Texten, die fiir alle, evangelische und katholische Christen, gemeinsam und
auf je verschiedene Weise eine ,Herausforderung® — so der Untertitel —
darstellen.'* Derselbe Verfasser hat in der Konsequenz seines schon er-
withnten Grundprogramms gezeigt, wie sehr die ,,Predigten Martin Luthers
durch das Kirchenjahr einen wirklich gemeinsamen Lehrer entdecken las-

13 Vgl. z.B. die Lutherbiicher von Th. Beer, P. Hacker, P. Toinet.
14 Luther fiir Christen. Eine Herausforderung, Einleitung W. v. Loewenich, Textauswahl
P. Manns, Freiburg 1986.
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sen.'s Uberhaupt lohnt es sich, unter diesem Blickwinkel auch anderen lite-
rarischen AuBerungen Luthers nachzugehen, ganz besonders seinen Geist-
lichen Liedern und auch seinen Gebeten.!® Viele andere literarische Texte
mit einem eigenen Charakter kommen hinzu: Spruchgut, Fabeln, Gedichte,
Tischreden und schlieflich auch Briefe.

In diesen Zusammenhang gehoren auch die beiden Katechismen aus
dem Jahr 1529. Der ,.Kleine* und der ,,GroBe* Katechismus, wie man sie
nennt,'” behandeln — im Gegensatz zu den Unterscheidungsschriften — we-
niger das Trennende als das Gemeinsame, das Unverdnderliche im Glau-
ben. Neben der Auslegung des Schrift-Wortes hat sich Luther selbst schon
friih um die Vermittlung des christlichen Grundwissens an die Gemeinde
bemiiht. Alle sollten die Zehn Gebote, das Glaubensbekenntnis und das
Vaterunser kennen und verstehen, auflerdem iiber die Sakramente Bescheid
wissen. Seit 1516 hat er vor allem in der Fastenzeit immer wieder iliber
diese Themen gepredigt. Diese Unterweisung stand in einem niheren Zu-
sammenhang mit Beichte und Kommunion. Fir die private Vorbereitung
hatte Luther schon 1518 ,.Eine kurze Auslegung der Zehn Gebote* drucken
lassen. 1519 behandelte er in dhnlicher Weise das Vaterunser. Dies wuchs
im Jahr 1520 zu der Schrift zusammen ,.Eine kurze Form des Glaubensbe-
kenntnisses*.

In der Mitte der zwanziger Jahre des 16. Jahrhunderts wurden ganz be-
wubBt im Anschluf} an die altkirchliche Tradition ,,Katechismen** geschaffen.
Bereits im September 1525 plante Luther selbst einen Katechismus, den er
neben der Deutschen Messe und der Visitation fiir die wichtigsten Bestand-
teile der kirchlichen Neuordnung hielt. Die Vermittlung sollte sowohl durch
die gottesdienstliche Predigt als auch privat in den Héusern geschehen.
Luther war sich bewuBt, wie schwer jegliche elementare christliche Unter-
weisung war. Er ist sich auch klar dariiber gewesen, wie wichtig die Glau-
bensunterweisung gerade der Jugend und der Laien war, wenn die Refor-
mation kiinftigen Bestand haben sollte. So hat Luther im Jahr 1528 in
Wittenberg, als er Bugenhagen vertrat, jeweils an vier Nachmittagen in der
Woche iiber den gesamten Katechismus-Stoff gepredigt. Luther war ganz

15 Predigten Martin Luthers durch das Kirchenjahr, 2 Bde, hg. v. P. Manns, Mainz 1983.

16 Vgl. Martin Luthers Geistliche Lieder, Auswahl und Nachwort von C. Hofer, Frank-
furt #1983; fiir die Gebete die volkstiimliche Ausgabe: Heute mit Luther beten. Eine
Sammlung von Luthergebeten fiir die Gegenwart, hg. v. Frieder Schulz, Giitersloh
1978.

17 Neuere Ausgabe beider Texte: M. Luther, Der GroBie und der Kleine Katechismus,
Ausgew. und bearb. von K. Aland/H. Kunst, Gottingen 1983.
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stolz, dal} der ,rechte Katechismus* wieder gelehrt werde, nidmlich ,.das
Vateruns, der Glaube, die Zehn Gebote, was die BuB3e, Taufe, Gebet, Kreuz,
Leben, Sterben und das Sakrament des Altars sei, und iiber das, was die
Ehe, die weltliche Obrigkeit, was Vater und Mutter, Weib und Kind, Mann
und Sohn, Knecht und Magd. Und in Summa alle Stinde der Welt habe ich
zu gutem Gewissen und Ordnung gebracht, daf} ein jeglicher wei}, wie er
lebt und wie er in seinem Stande Gott dienen solle, und ist nicht geringe
Frucht, Friede und Tugend erfolgt bei denen, die es angenommen.“!*

Aus den Katechismuspredigten von 1528 und unter Verwendung ihrer
Nachschriften entstanden in den ersten Monaten des Jahres 1529 nebenein-
ander die beiden Katechismen Luthers. Man kann zeigen, wie einzelne
prignante Formulierungen sich nach und nach in Luthers Predigttitigkeit
herauskristallisiert haben. Aus seiner einfachen und verstiandlichen Verkiin-
digung ist ein sachliches Glaubenswissen fiir die Laien entwickelt worden.
Mit viel didaktischem Geschick hat Luther ein Werk der Glaubensunterwei-
sung erstellt, das durch schlichte Sprache, lebendige Gestaltung und ein-
pragsame Gliederung nicht nur iiber Jahrhunderte seine unmittelbare Auf-
gabe erfiillte, sondern dariiber hinaus weitreichende Wirkungen zeitigte.
Der Grofie Katechismus ist das Lehrbuch fiir einen allgemeinen christlichen
Unterricht. Er wendet sich vorwiegend an die Seelsorger. Der Kleine Kate-
chismus ist eine Anleitung sowohl fiir theologisch weniger gebildete Pfarrer
als auch besonders fiir die Hausviiter zur Wahrnehmung ihrer Aufgabe der
Glaubensunterweisung. Im Unterschied zum Groflen Katechismus, der iiber-
wiegend zu argumentieren versucht, sieht es der Kleine Katechismus auf
eine prizise Wiederholung ab, ohne daf} die gedankliche Strenge und Pri-
gnanz darunter leiden wiirde. Er bot den eigentlichen Lernstoff, den die
Pfarrer und Prediger ihren Zuhorern einpréigen sollten. Zu der schlichten
Kurzform hatten die deprimierenden Erfahrungen bei der Visitation Anlaf3
gegeben. Vor allem auf den Dorfern fehlte das Elementarwissen. Die mei-
sten Pfarrer waren nicht in der Lage, es zu vermitteln. In Luthers drastischer
Sprache heilit es, die Leute lebten wie ,,das liebe Vieh und unverniinftige
Sidue* und hatten nur, wie er meinte, die evangelische Freiheit meisterlich
mifBbrauchen gelernt. Auch hier kam fiir ihn wieder die grofe Schuld der
Bischofe der romischen Kirche zum Vorschein. Luther bat darum die Pfarrer
insténdig, sich der Glaubensunterweisung anzunehmen und den Katechis-
mus unter die Leute, besonders unter die Jugend zu bringen. Somit gehérte

18 D. Martin Luthers Werke, Kritische Gesamtausgabe. 60 Bde., Weimar 1883-1983,
Bd. 26, 530,25-531,20 (vgl. M. Brecht, Martin Luther, Bd. 2: Ordnung und Abgren-
zung der Reformation 1521-32, Stuttgart 1986, 268/269).
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auch der Katechismus zu den entscheidenen Notmafinahmen zum Aufbau
der Kirche. Wir wissen, wie streng Luther mit der ,,Zucht und der Einpri-
gung des Katechismus umging."

Der eigentliche Katechismus zitiert jeweils den biblischen Text oder den
Glaubensartikel und erkldrt ihn nach der eingeschobenen Frage ,,Was ist
das?“. Vor allem bei den Sakramenten verwendete Luther auch ausfiihr-
lichere Fragen. An erster Stelle des Katechismus steht der Dekalog. Die
Erkldrung des ersten Gebotes ist verkiirzt in die Einleitung aller anderen
Erklirungen der Gebote aufgenommen, womit auf besonders geschickte
Weise seine umfassende Bedeutung herausgestellt wird. Die Zehn Gebote
sind formal eine Liste von Verboten. Luther nahm sie jeweils am Anfang
seiner Erkldrungen auf, fiigte aber dann immer eine positive Anweisung
hinzu. Entsprechend wird in der Zusammenfassung zunichst die Drohung
mit Gottes Zorn bei der Ubertretung, aber danach auch die VerheiBung bei
der Erfiillung der Gebote hervorgehoben. Die Erkldrung der drei Glaubens-
artikel ist schon sprachlich eine beachtliche neue Formulierung des Credo.
Die Aussagen des Apostolischen Glaubensbekenntnisses werden dabei sehr
knapp und sehr geschickt auf die konkrete Existenz des Christen bezogen,
der sich damit selbst unmittelbar von den Heilsereignissen angesprochen
erfihrt. Ahnlich sind die Erkldrungen des Vaterunsers mit ihrer Bitte um
Verwirklichung und Durchsetzung Gottes auch beim Betenden. Es ist von
da aus verstindlich, da der Katechismus immer wieder beinahe von selbst
in das Beten iibergeht. Die Artikel iiber die Sakramente sehen von aller
Polemik und Erérterung schwieriger Sachverhalte ab, obwohl sie positiv
auf die Konflikte mit den Tdufern und die gegnerischen Ansichten im Streit
um das Abendmahl reagieren. Sehr schlicht und verstdndlich werden die
Vermittlung von Element und Wort, von Glaube und Vergebung als Gabe
der Sakramente in ihrem Zusammenhang erldutert.

Luther gab dem Kleinen Katechismus noch einen Morgen- und einen
Abendsegen sowie Gebete vor und nach dem Essen bei. Viele dieser Gebete
stammen aus der Tradition. Es folgten auch Spriiche fiir die Bischofe, Pfar-
rer und Prediger, iiber die Obrigkeit, fiir die Ehegatten, Eltern und Kinder,
Dienstboten, Hausherr und Hausfrau, die Jugend und die Witwen. Dieser
Teil, der an die neutestamentlichen Haustafeln und viele spétere Traditio-
nen erinnert, schlieBt mit der Weisung: ,.Ein jeder lern seine Lektion, so
wird es wohl im Hause stohn.“ Aufier dem Taufbiichlein und spéter dem
Traubiichlein wurde dem Kleinen Katechismus schon 1529 noch ,,Eine kurze

19 Vgl. M, Brecht, Martin Luther, Bd. 2: Ordnung und Abgrenzung der Reformation
1521-32, Stuttgart 1986, 269.
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Weise zu beichten fiir die Einfiltigen” mit zwei Siindenbekenntnissen ange-
fiigt.

Unter den Katechismen der Reformationszeit fand Martin Luthers Klei-
ner Katechismus mit Abstand die weiteste Verbreitung. Dies ergab sich
nicht nur aus der Stellung und Bedeutung des Verfassers. Luther war eine
katechetische Meisterleistung gegliickt. An der Ausbildung der neuen From-
migkeit hatte der Kleine Katechismus einen wesentlichen Anteil. So ist der
Kleine Katechismus ,,ein Grundrif} der lebengestaltenden Macht des Evan-
geliums*,

Im GroBen Katechismus empfinde ich die erfahrungsbezogene Erldute-
rung des ersten Gebotes ,,Du sollst nicht andere Gotter haben® als besonders
gegliickt. Ich zitiere nur die Formulierung: ,,Woran du dein Herz héngst
und worauf du dich verldssest, das ist eigentlich dein Gott*“?!, ,Das Glau-
bensbekenntnis gliedert Luther, — wie schon gesagt — entgegen der traditio-
nellen Aufteilung in zwolf Artikel, in nur drei, um die trinitarische Einheit
des Ganzen und die dreifache Ausrichtung auf den sich von Gott her emp-
fangenden Menschen zur Geltung zu bringen, was der Kleine Katechismus
in drei gleichlangen, aber gleichermafen kristallklar durchsichtigen Satz-
perioden ausbreitet — eine hinreiBend schéne Komposition.“?* Im iibrigen
kann der GrofBe Katechismus als Ersatz fiir eine von Luther nicht geschrie-
bene Dogmatik gelten. Aber auch hier geht es nicht um relativ abstrakte,
programmatische Uberblicke, sondern die Glaubensaussagen sind von Lu-
thers lebhaftem Engagement und seinem dynamischen Temperament durch-
drungen und somit auch von der aktuellen Herausforderung gepragt.

Damit mochte ich den Anreiz geben, die ganzen Texte griindlich im
Original zu lesen. Hans-Jiirgen Fraas hat in seinem Buch ,,Katechismus-
Tradition. Luthers kleiner Katechismus in Kirche und Schule“* ausfiihr-
licher beschrieben, wie verschieden die Katechismus-Interpretation bis in
die jiingste Gegenwart hinein ist. Im iibrigen mochte ich nur mit grofem
Respekt auf den fiinfbandigen ,,Kommentar zu Luthers Katechismen* hin-
weisen, der von Albrecht Peters stammt und in einer stupenden Kenntnis
der vielen Werke Luthers die Aussagen des Katechismus noch sehr viel
deutlicher zum Klingen bringen kann.*® Wenn man Peters Werk liest und

20 G. Ebeling, Martin Luthers Weg und Wort, Frankfurt 1983, 65.

21 M. Luther, Der GroBe Katechismus, Das erste Gebot, Bd. 1 der Calwer Luther-Aus-
gabe, hg. v. W. Metzger, Giitersloh 1977, 22.

22 Ebd., 64.

23 H.-J. Fraas, Katechismus-Tradition. Luthers kleiner Katechismus in Kirche und
Schule, Géttingen 1971 (Arbeiten zur Pastoraltheologie Bd. 7).

24 A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, Bde. 1-5, Géttingen 1990-1994.
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diesen bescheidenen, aber eindrucksvollen Theologen kannte, kann man
verstehen, warum Luther die Theologen immer wieder mahnte, sie sollten
sich nicht zu schade sein fiir die Glaubensunterweisung mit den Katechis-
men und die einfache Sprache nicht scheuen. Luther wuBte bereits, wie
schwer jegliche elementare christliche Unterweisung ist. Darum stellte er
diese vornehmste Aufgabe der Theologie hoher als die subtilsten theologi-
schen Unternchmungen.

III.

Nun bedarf es sicher auch noch eines ausdriicklichen ckumenischen Blik-
kes auf die Katechismen Luthers. Im Unterschied zu den Unterscheidungs-
schriften und den mehr programmatischen AuBerungen féllt namlich, wie
schon bemerkt, auf, daB Luther in diesen beiden Werken weitgehend auf
Polemik verzichtet. Der Kleine Katechismus enthilt z. B. iiberhaupt keine
Verwerfungen. Liest man ihn sorgfiltig durch, so zeigt sich, daB Luther
etwa das Wort ,,Rechtfertigung® iiberhaupt nicht verwendet. Offensichtlich
haben es damals schon viele als ein Fremd- und Kunstwort empfunden.
Luther kann dieselbe Sache auch anders sagen, verzichtet dabei aber z.B.
nicht auf das bei uns eher weitgehend fremdgewordene Wort , Heiligung™.
Dies wire — nicht zuletzt im Kontext der vieldiskutierten heutigen gemein-
samen okumenischen Erklarung zur Rechtfertigungsbotschaft — einer eige-
nen Erlduterung wert, die uns wahrscheinlich sehr weit fiihren kénnte. Man
kann Luthers zentrales Anliegen formulieren, ohne — mindestens auf der
katechetischen Ebene — das Wort Rechtfertigung zu gebrauchen und selbst-
verstandlich ohne Preisgabe der Sache.

Der GroBe Katechismus enthilt zwar Polemik, wie gleich noch zu zeigen
sein wird, aber dies ist nicht die Hauptsache. Trotz aller eruptiv autbrechen-
den Auscinandersetzung bestimmt ein anderes Element den Grofien Kate-
chismus: das Unverinderliche des christlichen Glaubens. Vergleicht man
selbst die harten Texte des Katechismus etwa mit der Vorrede zur Babylo-
nischen Gefangenschaft der Kirche, dann ist er bemerkenswert zuriickhal-
tend. Hier ist Luther am meisten ,,unser gemeinsamer Lehrer”. Es ist er-
staunlich, wie wenig man bisher Luthers Katechismen 6kumenisch gelesen
und ausgewertet hat. Sie spielen eine sehr geringe Rolle in unserem Ge-
spriich.

Nun, Luther verleugnet nicht seine kritische Kraft im GroBen Katechis-
mus. In bitterem Sarkasmus wirft er vieles in einen Topf, z. B. Heiligen-
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verehrung, Zauberei und Schwarzkunst. Mit der einzigen Souverdnitdt des
Wortes Gottes fegt er alle diese — wie er meint — heidnischen Sitten vom
Tisch. So heilit es: ,,Denn das Wort Gottes ist das Heiligtum {iber alle
Heiligtiimer, ja das einzige, das wir Christen wissen und haben. Denn wenn
wir auch die Gebeine oder die heiligen und geweihten Gewénder von sdmt-
lichen Heiligen auf einem Haufen hitten, so wire uns damit doch nichts
geholfen; denn das alles ist etwas Totes, was keinen Menschen zu heiligen
vermag. Gottes Wort dagegen ist der Schatz, der alle Dinge heilig macht;
durch ihn sind alle die Heiligen selber erst geheiligt worden.** Luther
schont die Kirche nicht in ihrem Fehlverhalten. In diesem Zusammenhang
bleibt er bei aller bissigen Angriffslust jedoch immer auch heiter und hu-
morvoll. Immer wieder richtet sich die Kritik gegen das religitse Leistungs-
denken, das die Frommigkeit des Christen im Anh&dufen sogenannter ,,guter
Werke® sieht und die Rechtfertigung des gottlosen Menschen allein durch
die Gnade Gottes und ihre Aneignung allein durch den Glauben verdunkelt
oder wenigstens praktisch leugnet. Fiir Luther ist es. der Teufel, der den
Menschen blendet und ihn immer wieder vom bosen Schein der eigenen
Leistungen bezaubert und wegfiihrt von der Herrlichkeit der Werke Gottes.
In diesem Zusammenhang ist die Polemik auch im Katechismus hart. Hier
bricht die Urleidenschaft Luthers durch und kennt keine Schonung. Zu-
gleich wirkt diese Kritik schon etwas typisch und exemplarisch. Der from-
me Leistungsmensch iiberhaupt soll beschrieben werden — unabhingig da-
von, wo er zu finden ist. Dadurch entstehen gelegentlich auch Verzerrungen
katholischer Lebenspraxis. So mufl z.B. im Groflen Katechismus immer
wieder der Kartduserorden als Inbegriff solcher Fehlhaltungen in Erschei-
nung treten, wie tiberhaupt die iiberscharfe Kritik des Monchtums oft nach
Karikatur aussieht. Aber Luther kommt es auf den Kern seiner nicht selten
sarkastisch-ironischen Entlarvung an: ,,Es erscheint ja als etwas viel Kost-
licheres, wenn ein Kartdusermonch viel schwere, groBe Werke tut, und alle
halten mehr von dem, was wir selbst tun und verdienen. Die Heilige Schrift
dagegen lehrt so: Auch wenn man aller Monche Werke auf einen Haufen
wiirfe, mdgen sie noch so kostbar glidnzen, so wiren sie doch nicht so edel
und gut, als wenn Gott einen Strohhalm aufheben wiirde. Warum? Deshalb,
weil die Person edler und besser ist. Nun hat man hier nicht die Person nach
den Werken, sondern die Werke nach der Person einzuschétzen; von dieser
her miissen sie ihren Adel empfangen. Aber hier dringt sich die tolle Ver-

25 M. Luther, Der groBe Katechismus, Das dritte Gebot, Bd. 1 der Calwer Luther-Aus-
gabe, hg. v. W. Metzger, Giitersloh 1977, 39/40.
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nunft schnell ein, und weil es nicht so glanzt wie die Werke, die wir selber
tun, so soll es nichts wert sein.*?°

An den nicht zahlreichen Stellen des GroBen Katechismus, wo Luther
sich ausfiihrlich mit den ,,Papisten auseinandersetzt, kann man besser als
in den Kampfschriften erkennen, wie solche scharfen Auseinandersetzun-
gen aus der radikalen Mitte von Luthers Glaubensverstindnis herkommen
und dal} die schirfste Kritik niemals Selbstzweck ist, sondern der Umkehr
zum Evangelium dienen soll.

Luther selbst befindet sich ja um die Zeit der Abfassung der Katechis-
men in einer schwierigen Situation. Bis um die Mitte der zwanziger Jahre
war die Durchfithrung der Reformation eher ,,auf eine tumultuarische Weise*
(K. Aland) erfolgt. Es gab kaum Pfarrer mit einer ordnungsgemifen Aus-
bildung auf evangelischer Seite. Die librigen Pfarrstellen waren mit katholi-
schen Geistlichen besetzt, die den ,,neuen Glauben* im Selbststudium ange-
eignet hatten, so daf seine Weitergabe an die Gemeinde mitunter recht
problematisch war. Der Uberpriifung und Besserung dieser Zusténde dien-
ten die Visitationen der Gemeinden, die in Sachsen und Hessen probeweise
begonnen wurden. Bei ihnen zeigte sich, dal das Bekenntnis zum Neuen
und die Distanzierung vom Alten tatséichlich weithin oberfldchlich und for-
mal geblieben war. Luther verlangt auf Grund solcher Erfahrungen bereits
in seiner Vorrede zu ,.Deutsche Messe und Ordnung Gottesdiensts* aus
dem Jahr 1526 nach einem Katechismus: ,,Es ist aufs erste im deutschen
Gottesdienst ein deutlicher, schlichter, einfiltiger, guter Katechismus von-
néten ... Diese Unterrichtung oder Unterweisung weil ich nicht schlechter
oder besser aufzustellen, als sie bereits von Anfang der Christenheit an
aufgestellt und bis jetzt geblieben ist, namlich die drei Stiicke: die zehn
Gebote, das Glaubensbekenntnis und das Vaterunser. In diesen drei Stiicken
steht schlicht und kurz nahezu alles, was einem Christen zu wissen notig
ist.“?” Solange noch keine eigene Gemeinde gebildet ist, sollen vor allem
die Eltern selbst die Kinder und Jugendlichen unterweisen.

Luther steht bei diesem Versuch, eine Hilfe fiir das christliche Volk zu
schaffen, nicht allein. Er {ibernimmt mit seinem im Grunde zunichst wenig
originellen Plan, die zehn Gebote, das Glaubensbekenntnis, das Vaterunser
und die Sakramente zu behandeln, das Erbe des Mittelalters. Auch wenn es
noch keinen formlichen ,,Katechismus® gab, so waren diese Kurzformeln des

26 M. Luther, Der grofie Katechismus, Von der Taufe, Bd. 1 der Calwer Luther-Ausgabe,
hg. v. W. Metzger, Giitersloh 1977, 132.

27 M. Luther, Ausgewiihlte Schriften, hg. v. K. Bornkamm/G. Ebeling, Bd. 5, Frankfurt
a. M. 1982, 78/79.
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christlichen Glaubens immer schon so etwas wie ein Leitfaden der Glau-
bensunterweisung. Die ersten kurzen Glaubensunterweisungen mit Frage
und Antwort, manchmal schon in der Muttersprache, stammen aus der ka-
rolingischen Renaissance des 9. Jahrhunderts. Petrus Abilard verfaBte im
12. Jahrhundert einen beriihmten Kommentar zum Apostolischen Glaubens-
bekenntnis und zum Vaterunser. Mit Nachdruck betonte er, daB3 alle Chri-
sten diese Gebete gemeinsam und auswendig beten konnen miifiten. Es gibt
noch keinen Katechismus in dieser Zeit, aber seine Bestandteile entstehen.
Die humanistische Erneuerung nimmt sich dieser Aufgabe an, Zusammen-
fassungen des Glaubens zu schaffen. So schreibt z. B. Erasmus von Rotter-
dam im Jahr 1512/13 einen Katechismus. Luther vervollkommnet dieses
Erbe und vertieft es sehr viel mehr als alle seine Anhéinger, die auch vor
ihm schon einen solchen Katechismus versuchten. Aber man sollte nicht
vergessen, da} er auf Vorformen und Bestandteilen einer langen katecheti-
schen Tradition der Kirche aufbauen konnte. Gerade wenn man seine schop-
ferische Leistung nicht verkennt, sollte man heute aus historischen, aber
auch dkumenischen Griinden diese Verwurzelung im GlaubensbewuBtsein
der wahrhaft katholischen Kirche nicht gering veranschlagen. In vielen evan-
gelischen Darstellungen von Luthers Katechismen scheint mir dieser Hin-
tergrund fast ginzlich zu fehlen. A. Peters ist hier eine riithmliche Ausnahme.

Luthers GroBer Katechismus scheint mir noch eine andere Dimension zu
haben, die heute von groBer 6kumenischer Bedeutung ist. Es ist ein Zeugnis
der Ehrlichkeit und Redlichkeit im Blick auf die eigene Lage der Kirche
und auch der Christenheit. Wo sich der Stolz tiber den Durchbruch zum
Evangelium bekundet, wird auch das Elend des durchschnittlichen Christen-
tums gegeiBelt. Luther sieht den Skandal der MittelméBigkeit des christ-
lichen Lebens nicht weniger als die Skandalgeschichte des zeitgendssischen
Papsttums. Ein Beispiel soll dafiir geniigen: ,,Bisher hat man ja gemeint, es
sei richtig gefeiert, wenn man am Sonntag eine Messe oder das Evangelium
habe lesen horen; aber nach Gottes Wort hat niemand gefragt, wie es auch
niemand gelehrt hat. Jetzt aber haben wir Gottes Wort; trotzdem schaffen
wir jenen MiBbrauch nicht ab, lassen uns immerfort predigen und ermah-
nen, horen es aber ohne Ernst und Sorgfalt. Darum wisse, daB es sich nicht
blof ums Horen handelt, sondern daB es auch gelernt und behalten werden
soll; und denke nicht, dal das in deiner Willkiir stehe oder daB3 nicht viel
darauf ankomme, sondern daB es das Gebot Gottes ist, der Rechenschaft
dariiber verlangen wird, wie du sein Wort gehért, gelernt und geehrt hast.**

28 M. Luther, Der groBe Katechismus, Das dritte Gebot, Bd. 1 der Calwer Luther-Aus-
gabe, hg. v. W. Metzger, Giitersloh 1977, 41.
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Ich meine, daB angesichts von Luthers Katechismen evangelische und
katholische Christen heute noch eine gemeinsame Sorge verbindet. Die
reformatorische Erkenntnis konnte im 16. Jahrhundert nur deswegen so ver-
breitet werden, weil der Professor aus Wittenberg den Katechismus in ihren
Dienst stellte. Dieses Instrument hat er zwar nur iibernommen, aber er hat
es zugleich treff- und instinktsicher erneuert. Mehr als ein Jahrhundert vor
Martin Luther hat der Kanzler Johannes Gerson (1363-1429) das Ideal
einer kirchlichen Reform gezeichnet. ,,Will man die Kirche reformieren,
muB man mit den Kindern beginnen®, schreibt er. Der katholischen Reform
ist dies nicht gelungen. So kam es zur Reformation. Heute jedoch stehen
alle Kirchen vor der Erfahrung, daB die Weitergabe ihres tradierten Glau-
bens ins Stocken geraten ist. Immer wieder werden neue Wege gesucht,
damit auch kiinftige Generationen glauben konnen. Dies ist notwendig. Wir
brauchen Glaubensbiicher in der Sprache unserer Zeit. Luthers Katechis-
men mahnen uns alle an das gemeinsame Erbe des christlichen Glaubens
und geben uns auch Mut zu den katechetischen Formen, die der christliche
Glaube zur Weitergabe seiner Botschaft geschaffen hat. So kdnnte die Be-
schiiftigung mit Luthers Katechismen auch ckumenisch aktueller sein als
vieles andere, was wir geschiftig betreiben.*

29 Zum Thema vgl. die soeben erschienene Festschrift fiir Dieter Emeis ,,Katechese im
Umbruch — Positionen und Perspektiven®, hg. v. F.-P. Tebartz-van Elst, Freiburg
i. Br. 1998 (vgl. V. Pfniir: 1311f, A. Angenendt: 143ff, G.-M. Schendel: 523ff, zu
Luthers Katechismen).



WERNER MONSELEWSKI
Melanchthon und die Diaspora'

AnldBlich des 500. Todestages von Philipp Melanchthon sollen im folgen-
den die weit iiber Deutschland hinausreichenden Wirkungen Melanchthons
vergegenwartigt werden.

I. Melanchthons Wirken als Humanist und Theologe
1. Der Humanist

Sein Leben lang blieb der Praeceptor Germaniae, wie man ihn nannte,
in starkem MaBe vom Humanismus geprigt. Diese Bewegung hat ja vielfil-
tig der Reformation den Boden bereitet. U.a. dachten die Humanisten in
neuer Weise universal. Dazu schreibt Stefan Rhein in dem jiingst erschiene-
nen Bensheimer Heft ,,Philipp Melanchthon, ein Wegbereiter fiir die Oku-
mene™: ,,Wihrend das Mittelalter sich noch nicht an einem Europa-Gedan-
ken orientierte — die umfassende Vélkerkategorie hieB vielmehr christiani-
tas/die Christenheit — gewann im 15. und 16. Jahrhundert der Europa-Na-
men an Bedeutung — vor allem in Folge der dufleren Bedrohung durch die
Turkenkriege. Die italienischen Humanisten, die iibrigens auch schon vom
,Haus Europa‘ sprachen, postulierten ein Europa, das durch die Vielfalt der
Volker und durch eine allen europdischen Vélkern gemeinsame kulturelle
Herkunft charakterisiert ist. Quelle dieser kulturellen Gemeinsamkeit ist
Griechenland, die griechische Dichtung und Philosophie der Antike.*?

In diesem Sinne ist es zu verstehen, wenn Erasmus schreibt: ,,Die ganze
Welt ist ein gemeinsames Vaterland. So dachte auch Melanchthon. Bei
ihm ist allerdings das antike Erbe vom christlichen Glauben aus tiefgreifend
durchgeformt, aber wenn er von den Humanisten als ,unserem Orden*

| Referat bei den Theologischen Tagen des Martin-Luther-Bundes vom 3.—6. November
1997 in Gallneukirchen.

2 Stefan Rhein, Melanchthon und Europa. Eine Spurensuche, in: . Haustein, Philipp
Melanchthon. Ein Wegbereiter fiir die Okumene, Bensheimer Hefte 82, 1997, S. 61.
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sprach, dann schwebte auch ihm so etwas wie eine weltweite Gelehrtenre-
publik vor. Es ist wichtig, daB sich zu dieser Gelehrtenrepublik im 16. Jahr-
hundert auch viele Fiirsten und Geistliche zéhlten.

2. Der Universitéitslehrer

Als solcher hat dieser Wittenberger groBen EinfluB auf die ausldndischen
Studenten gehabt. Er erreichte fast alle Studenten der Wittenberger Univer-
sitdt, der Leucora, denn er war ja als Professor fiir die artistische Fakultit
berufen, und das studium der 7 artes (= 7 Befahigungen) stellte die Voraus-
setzung fiir jedes der drei folgenden Spezialstudien (Theologie, Jura oder
Medizin) dar. Von den sieben Fachern der artistischen Fakultit war Melan-
chthon speziell fiir Griechisch zustdndig und lehrte dies — neben Latein —im
Rahmen der ersten drei Fiicher, also im Rahmen des Triviums (Grammatik,
Dialektik, Rhetorik). AuBerdem hatte er schon in seiner Antrittsvorlesung
1518 noch die weiteren Ficher Poesie und Geschichte gefordert.

Im selben Jahr hatte Wittenberg ungefahr so viel Studenten wie Einwoh-
ner, namlich ca. 2000. Nach Spalatins Schiitzungen besuchten im Jahr 1518
insgesamt fiinf- bis sechshundert Studenten die Vorlesungen Melanchthons,
die Luthers ca. 400. In den letzten fiinf Jahren vor Melanchthons Tod 1560
iibersticg die Zahl der Studenten sogar noch die zur Zeit Luthers. Den
auslidndischen Studenten galt offenbar die besondere Fiirsorge des Praecep-
tors. Lange Zeit hielt er fiir sie wegen ihrer zunéchst noch mangelhaften
Deutschkenntnisse am Sonntag biblische Sermones, d.h. Auslegungen, in
Latein. Vor allem nach seiner Heirat 1520 hatte er standig auch ausléndi-
sche Studenten in seinem Hause und an seinem Tisch, manchmal, wie er
selbst stolz berichtet, mit bis zu elf Sprachen. Mehrere Jahre lang betrieb er
in seinem Hause auch eine schola privata zur Vorbereitung von Acht- bis
Zehnjihrigen auf das Studium.

Vor allem ist aber auch zu beachten, da Melanchthon sehr bald in zwei
Fakultiten zugleich las. 1519 machte er neben seinen beiden artistischen
Mégistern auch seinen Baccalaureus in Biblicis. 1526 ernannte ihn der
Kurfiirst dann offiziell zum Professor der Theologie. Er hat fast die ganzen
42 Jahre seiner akademischen Titigkeit hindurch auch theologische Vor-
lesungen gehalten, exegetische und systematische.

Er ist ja auch, wie aus den Tischreden hervorgeht, der Anreger der
Ubersetzung des Neuen Testaments durch Luther auf der Wartburg gewe-
sen und fungierte bei der anschlieBenden Ubersetzung des Alten Testa-
ments standig als Berater.
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3. Literarischer Einfluf3

In seinen Universititsreden vertrat er immer wieder die These, daB Bil-
dung durch die klassische Antike und Theologie unbedingt zusammen ge-
horen. So verstand er auch seine artistischen Veroffentlichungen schon als
theologischen Beitrag. Es sei hier nur seine griechische Grammatik ge-
nannt, die in hundert Jahren fast fiinfzig Auflagen hatte. Bei seiner Gram-
matica Latina sind es sogar nahezu hundert Auflagen gewesen. Von groBem
EinfluB waren auch seine Biicher iiber Dialektik und Rhetorik sowie seine
schulpiddagogischen Werke.

Aus seiner theologischen Arbeit sind zunéchst einmal die 1521 erstmals
gedruckten Loci communes (Grundbegriffe der Theologie) zu nennen. Man
kann sie als die erste lutherische Dogmatik bezeichnen. Schon in den ersten
fiinf Jahren nach ihrem Erscheinen hatte sie 18 Auflagen.

Die Confessio Augustana, die in der Betonung des mit der Romischen
Kirche Gemeinsamen — bei gleichzeitiger klarer Herausstellung der Unter-
schiede — bis an die Grenzen des Moglichen geht, ist maBgebend fiir viele
Bekenntnisse auch im Ausland gewesen. Dies gilt sowohl von der unverin-
derten Form von 1530 (CA invariata), wie auch von der 1540 verinderten
Form (CA variata). Letztere ist vor allem dadurch gekennzeichnet, daB sie
in Artikel X zwar weiter die unmittelbare Gegenwart Christi im Abendmahl
nachdriicklich herausstellt, aber nun nicht mehr von solcher Priasenz Christi
mit seinem Leib und Blut in den Elementen Brot und Wein spricht (im
Sinne einer Identifizierung), sondern von einer Prisenz, die mit den Ele-
menten Brot und Wein verbunden ist. Dadurch meinten dann auch die
oberdeutschen Anhénger der Reformation, die starker von Calvin beein-
flut waren, der Confessio Augustana zustimmen zu konnen.,

Auch im Ausland viel gelesen wurde Melanchthons ,,Unterricht der Visi-
tatoren* von 1528, ein Handbuch zu Predigt und Glaubensunterricht fiir
Pfarrer und Schulmeister.

4. Die Tdtigkeit als Berater

Da Luther wegen der Reichsacht Kursachsen nicht verlassen konnte, lag
die Last der Beratung auf Reichstagen, bei Religionsgesprichen, internen
Verhandlungen und beziiglich der Erstellung vieler Gutachten bei Melan-
chthon. Daher wurde er auch im Ausland immer wieder als Ratgeber in An-
spruch genommen, zumal es bisweilen politisch kliiger war, sich auf ihn zu
berufen statt auf den geédchteten Luther. Dennoch hielten manche der Alt-
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gliubigen Melanchthon gerade wegen seines diplomatischen Geschicks fir
gefihrlicher als Luther. Es gab nach dem Augsburger Interim, das Melan-
chthon ablehnte, 1548 sogar eine Situation, in der Karl V. von Moritz von
Sachsen dessen Auslieferung verlangte, was der Kurfiirst jedoch verhinderte.

Nachdem der Praeceptor in Wittenberg eine Universititsreform durchge-
fiihrt hatte, wirkte er ebenso bei den Reformen der meisten anderen deut-
schen Universititen mit. Nicht wenige Lehrstiihle an anderen Universititen
wurden von seinen ehemaligen Schiilern wahrgenommen, so daB auslandi-
sche Studenten indirekt auch dort mit ihm in Beriihrung kamen.

SchlieBlich hat Melanchthon modellhaft hthere Schulen aufgebaut, die
im Sinne eines christlichen, evangelischen Humanismus geprigt waren, so
2.B. in Eisleben und Niirnberg. Er ist dann mafBgeblich in iiber fiinfzig
Stidten an entsprechenden Schulgriindungen beteiligt gewesen, auch direkt
und indirekt in der Diaspora.

I1. Die Beziehungen Melanchthons zu den verschiedenen Staaten und
Regionen Europas

Der Schwerpunkt wird dabei auf Osteuropa liegen, nachdem vorweg
eine kurze Zusammenfassung hinsichtlich der iibrigen Lénder erfolgt. Im-
mer aber kann es sich nur um schlaglichtartige Beispiele handeln.

1. West- und Siideuropa

Beziiglich Griechenland wissen wir, da Melanchthon neun Monate lang
den Diakon Demetrios beherbergte und auf Grund seiner vielen Gesprache
mit ihm schlieBlich einen Brief an den Okumenischen Patriarchen Joa-
phat II. schrieb. Darin fiihrte er aus, daB die reformatorische Lehre in Uber-
einstimmung mit der Heiligen Schrift, aber auch mit den fritheren hl. Syn-
oden und den Kirchenvitern stinde. Er legte eine griechische Ubersetzung
der Confessio Augustana bei. Es ist bisher ungeklart, in welchem MaBe der
Praeceptor an der Ubersetzung beteiligt war.

In Italien, Frankreich und England beruht Melanchthons EinfluB zu-
niichst einmal auf der Verbreitung seiner Schriften. In Italien kamen seine
Werke, wie die Luthers, sehr bald auf den Index, wurden aber weiter auf
dem ,schwarzen Markt* vertrieben, so z.B. durch den Buchhéndler Fran-
cesco Calvo aus Como. Einiges wurde sogar ins Italienische iibersetzt, so
die Loci communes, der Traktat {iber die Kirche und die vom Praeceptor
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iiberarbeitete Weltgeschichte, das Chronicon Carionis.

In England gab es Ubersetzungen von iiber zwanzig Schriften Melan-
chthons. Noch zu seinen Lebzeiten sind einige Schriften ins Franzosische
tibertragen worden. Ja, die dortige Reformationsforschung hat dargelegt,
daB Melanchthon in Frankreich weit bekannter war als Luther. Auch priva-
ten Briefwechsel pflegte der Praeceptor dorthin, u.a. mit den Briidern Bel-
lay, von denen der eine ein berithmter humanistischer Schriftsteller und der
andere Bischof von Paris war.

Im Jahr 1531 richteten die evangelischen Reichsstdnde an Konig Franz I.
von Frankreich und Heinrich VIII. von England in von Melanchthon ver-
faBBten Briefen diplomatische Gesuche mit der Bitte um Beistand.

1534 sandte der Praeceptor ein aus Frankreich von ihm erbetenes Gut-
achten nach Paris, das Concilium ad Gallos. Darin wird deutlich, wie vieles
aus der romischen Kirche Melanchthon um einer Einigung willen freiwillig
zu tolerieren bereit war, wenn nur die reformatorische Lehre von der
Rechtfertigung allein aus Gnaden* erhalten bliebe. Er beharrt zwar auf der
Beibehaltung der Priesterehe und der Abschaffung der Monchsgeliibde, will
aber notfalls Konzessionen bei der Heiligenverehrung und bei der geist-
lichen Hierarchie machen — bis hin zur Beibehaltung der Amter des Papstes
und der altgldubigen Bischoéfe. Diese Zugestdndnisse sind ihm spiter von
seinen lutherischen Kontrahenten massiv vorgeworfen worden.

1535 wird Melanchthon dann von Franz I. eingeladen, aber sehr zu sei-
nem Arger erteilt ihm der Kurfiirst — trotz der Fiirsprache Luthers — die
Genehmigung nicht. Als Griinde dafiir wurden mangelnder Schutz und ge-
botene Riicksicht auf Habsburg angegeben.

Sehr viel zuriickhaltender als Franz I. antwortete auf den Brief der evan-
gelischen Reichsstinde Heinrich VIII., dem Melanchthon ja die zweite Auf-
lage der Loci gewidmet hatte. Dann aber sucht der englische Kénig doch
nahere Verbindung zu diesem und den anderen Wittenbergern. Letztlich
war der Grund dafiir die Hoffnung auf die Zustimmung der Reformatoren
zu seiner beabsichtigten Scheidung von Katharina von Aragon. Zusammen
mit den anderen Wittenbergern erteilt Melanchthon ihm den ungliicklichen
Rat, daB bei der gegebenen, verfahrenen Lage eine geheime Doppelehe am
ehesten noch ertriiglich wire. Ein vom Konig erbetener Aufenthalt Melan-
chthons in England wird vom Kurfiirsten ebenfalls vereitelt. Die Universitit
Cambridge hatte ihm sogar eine Professur angeboten und dafiir schon vor-
weg hundert Pfund fiir die Reise ausgesetzt.

Als Franz I. dann Lutheraner in Paris verfolgt und Heinrich VIII. Tho-
mas Morus u.a. hinrichten 14Bt, gibt Melanchthon seine Hoffnungen auf
diese Konige auf.
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Dennoch hat er in England indirekt bleibenden EinfluB: Das unter Ed-
ward VI., dem nichsten Konig, vom Erzbischof von Canterbury, Thomas
Cranmer, verfaBte Common Prayer Book und die ,,42 Artikel* haben als
eine Grundlage die von Melanchthon und Bucer verfaBte Reformationsord-
nung fiir das Erzbistum Koln; sie weisen auch dariiber hinaus wichtige
Beriihrungspunkte mit der Confessio Augustana auf.

2. Ungarn

Im Jahrbuch des Martin-Luther-Bundes 1997 ist bereits ein sehr interes-
santer Aufsatz von Andrej Hajduk erschienen iiber ..Melanchthons Bezie-
hungen zur Slowakei*?. In der Reformationszeit gehérte die Slowakei ja zu
Ungarn. Im folgenden werden nur die wichtigsten Hinweise aus diesem
Aufsatz erwihnt. Sie werden erginzt durch weiteres Material. Vor allem
aber kommt auch Westungarn zur Sprache und, soweit méglich, Zentralun-
garn. Letzteres ist ja, seit der Schlacht bei Mohacs 1525, weitgehend unter
tiirkischer Herrschaft gewesen.

Nach Hajduk haben zwischen 1522 und 1560 442 Studenten aus Ungarn
die Universitit Wittenberg besucht. In einem Bericht des Bischofs von
Kalosca, Franz Frangepan, heiBt es iiber eine Anhorung von lutherisch
gesinnten Geistlichen: ,,Das Volk, aber vor allem der Adel, ist verdorben,
und die Pfarrer, mit denen sich der kaiserliche Abgesandte unterhielt, spra-
chen so, als ob alle die Schule Melanchthons besucht hatten.”*

Neben den zahlreichen Briefen des Praeceptors an ehemalige Wittenber-
ger Studenten aus Ungarn, die nun als Pfarrer seinen Rat erbitten, finden
sich auch eine ganze Anzahl von Schreiben an ungarische Magnaten. Héu-
fig werden an sie, wie ebenso an Stadtrite, auch Empfehlungen beziiglich
zuriickkehrender Pfarrer gerichtet. Wie sehr sich Melanchthon bis in duBer-
liche Dinge um seine Studenten kiimmerte, zeigt u.a. ein Geleitbrief von
ihm, damit seine Studenten am Zoll nicht wegen ihres Gepicks behelligt
wiirden.

Bisweilen nahm er auch Ungarn, die aus tiirkischer Gefangenschaft ge-
flohen waren, eine Zeitlang in seinem Hause auf (z.B. Conrad Cordatus und
Bartholomaeus Georgiewicz). Im o.a. Artikel geht Hajduk ausfiihrlicher auf

3 Andrej Hajduk, Melanchthons Beziehungen zur Slowakei, in: Lutherische Kirche in
der Welt, Jahrbuch des Martin-Luther-Bundes 1997, S. 143-156.

4 A. Hudak, Melanchthon und die Slowakei, in: Ein Leben fiir Kirche und Volk, Fest-
schrift Steinack, 1960, S. 36.
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Leonhard Stockel ein, den man geradezu den Praeceptor Hungariae nannte.
Er hatte sieben Jahre lang in Wittenberg studiert. Melanchthon empfahl ihn
als Rektor der Schule in Bartfeld. Dort hat er nicht nur im Sinne seines
Meisters unterrichtet, sondern schlieBlich auch eine neue Schule nach dem
Modell seines Lehrers aufgebaut. Stockel schuf die ersten Schulgesetze in
der Slowakei. Nach dem Stand der bisherigen Literatur verfaite er auch das
erste lutherische Bekenntnis in der Slowakei fiir fiinf der Stiidte, die Confes-
sio Pentapolitana, in der wortlich an die Confessio Augustana angekniipft
wird.

Weiter sei an Matthias Devay erinnert. Melanchthon nennt ihn einen
durch Glauben, Frommigkeit, Gelehrsamkeit und Klugheit ausgezeichneten
Mann. Er schenkt ihm als Zeichen der Zuneigung seinen Kolosser-Kom-
mentar und empfiehlt ihn an einen der Magnaten. Devay wird Rektor in
Scisco. Beim Tiirkeneinfall geht er wieder nach Wittenberg und wird nun
von Melanchthon an den Markgrafen von Sachsen-Anhalt empfohlen, der
Besitzungen in Westungarn hatte. SchlieBlich wirkt Devay kurz in Debre-
cen und dann ldnger in Siebenbiirgen. Er wird spéter der Irrlehre beziiglich
des Abendmahls bezichtigt als einer, der iiber die Gegenwart Christi wegen
der Abschaffung der Elevation der Hostie nicht richtig lehre, aber Luther
nimmt ihn und den Praeceptor in Schutz.

Ein Melanchthonschiiler ist auch derjenige gewesen, der als erster das
Neue Testament in ungarischer Sprache herausgab, ndmlich Janos Sylvester
Erdosy, spiter Rektor einer Schule in Uj-Sziget. Es ist auch dem Einfluf3
des Wittenberger Lehrers zu verdanken, dal Sylvester die erste ungarische
Grammatik und das erste ungarische Worterbuch verfaBt hat. Nach Witten-
berg war er von der Universitidt Krakau aus gekommen, und zwar auf Emp-
fehlung eines anderen Schiilers von Melanchthon, der dort lehrte: Leonhard
Coxe. An Sylvester zeigt sich also schon, da8 Melanchthon neben dem
theologischen auch erheblichen geisteswissenschaftlichen Einflufl in Un-
garn hatte.

Als weiteres Beispiel sei Peter Bornemisza genannt. Er war nicht nur als
Superintendent titig, sondern ebenso als klassischer Philologe. Sein huma-
nistisches Nachwort zur Elektraiibersetzung, wie auch viele Zitate in seinen
Postillen, folgen weithin den Formulierungen Melanchthons. Von einem an-
deren Lieblingsschiiler Melanchthons, Szigmund Gelous, stammt eine Orest-
libersetzung.

Theologisch ist im Blick auf Bekenntnisschriften in Ungarn noch folgen-
des wichtig: Die Confessio Augustana hat nicht nur auf die oberungarische
Pentapolitana, sondern ebenso auf die Confessio Montana und die Confes-
sio Scepusiana EinfluB gehabt. Das gleiche gilt fiir die Abendmahlslehre,
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die in der Brevis Confessio auf der Synode zu Erdord 1545 angenommen
wurde. Es handelt sich bei diesem ,kurzen Bekenntnis* um den Text der
Confessio Augustana variata. Fraglich ist jedoch, ob man auf dieser Synode
die Variata wirklich als Abweichung von der Confessio Augustana invaria-
ta empfunden hat. Generell diirfte gelten, daB viele der Lutheraner in Un-
garn auch den spiten Melanchthon voll im Consensus mit Luther sahen.
Andere Schiiler des Praeceptors jedoch schlossen sich der helvetischen
Richtung an. Solyom kommt zu folgendem Ergebnis: ,,Jene ungarlandi-
schen Studenten, die schon unter irgendwelchem schweizerischen Einfluf3
standen, als sie nach Wittenberg gingen, oder spiter unter Schweizer Ein-
fluf gericten, erhielten von Melanchthon keine so ausschlaggebende Beein-
flussung, daB sie geeignet wiire, den Schweizer Einschlag zu verdréngen.
Nicht Melanchthon leitete sie zur Schweizer Richtung, aber er hat sie auch
nicht von jener abgewandt.**

Die eigentliche Problematik hinsichtlich der Variata bestand darin, daf
Melanchthon selbst die dort im Abendmahlsartikel gebrauchten Formulie-
rungen zwar voll und ganz im Sinne Luthers verstand, aber diese auch
anders gedeutet werden konnten, namlich im Sinne Calvins. So kam es, daf3
schlieBlich ein Teil der reformatorisch gesinnten Ungarn im Corpus doctri-
num, der Zusammenfassung der theologischen Schriften Melanchthons, den
Inbegriff der Lehre Luthers sahen, wihrend die Mehrzahl der ungarischen
Theologen den Weg Calvins ging.

Nun zu Siebenbiirgen:

Zur Zeit der Reformation war dieser Teil Ungarns als ein tiirkischer
Vasallenstaat relativ selbstindig.

Die Regenten konnten es nicht verhindern, daB 1542 Kronstadt und das
ganze Burzenland lutherisch wurden. Der Reformator war Johannes Honter,
den Elert geradezu den Melanchthon Siebenbiirgens nennt.® Honter war
Schulmann, Buchdrucker, Ratsherr und seit 1544 Stadtpfarrer in Kronstadt.
Er verfaBte eine eigene Kirchenordnung und veranlaBte eine entsprechende
Visitation. Andere Stiidte schlossen sich dieser Reformation an. Hermann-
stadt schickte aber erst eine Gesandtschaft nach Wittenberg, um eine aus-
driickliche Stellungnahme der Reformatoren zur Kronstédter Kirchenord-
nung zu erbitten. Diese lassen in ihrer Begeisterung die besagte Kirchen-
ordnung sofort drucken, mit einer Vorrede, die bezeichnender Weise aus
der Feder Melanchthons stammte. Fortan gibt es einen sehr regen Brief-

5 J. Solyom, Melanchthonforschung in Ungarn, in: Referate des Internationalen Luther-
forscherkongresses 1961, S. 180.
6 Werner Elert, Morphologie des Luthertums II, S. 180.
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wechsel des Meisters mit Honter. Auch in einer ganzen Anzahl von neuer-
richteten Schulen an verschiedenen Orten Siebenbiirgens herrschte melan-
chthonischer Geist. Unter dem Einfluf des Wittenberger Meisters hat Hon-
ter ferner mit einer Kodifizierung eigenstéindigen siebenbiirgischen Rechts
begonnen, das dann 1553 in einem Eigen-Landrecht zum Abschluf} kam.
Zwischen Honter und dem Praeceptor hat wohl auch der Rektor Valentin
Wagner als Verbindungsmann fungiert, der dann spiiter der niichste Stadt-
pfarrer von Kronstadt wird. Wagner hatte 1542 in Wittenberg studiert und
blieb auch weiter in brieflichem Kontakt mit Melanchthon. Er kam 1552
erneut nach Wittenberg, nicht nur, um die Magisterpriifung abzulegen, son-
dern um sich auch ausfiihrlich mit dem Meister zu beraten und die kur-
sichsischen Gemeinden niher kennenzulernen zwecks Herstellung von Kir-
chengemeinschaft mit den Siebenbiirgern. Wagner hat auch, ganz im Sinne
seines Lehrers, einen griechischen Katechismus verfafit. Des weiteren ist
von ihm das erste deutsch-lutherische Gesangbuch in Siebenbiirgen zusam-
mengestellt worden.

Auf dem Landtag zu Torda 1558 war noch das Abendmahlsversténdnis
Melanchthons generell richtungweisend. Dann aber, auf der Synode zu GroB-
wardein, kommt es zur Spaltung zwischen den siebenbiirgisch-sdchsischen
und den meisten der ungarischsprechenden siebenbiirgischen Gemeinden, die
sich nun an Calvin ausrichten. Die siebenbiirgisch-sdchsischen Gemeinden
haben spiiter, im Jahr 1559, die bei ihnen giiltigen Lehren in der Formula pii
consensus zusammengefaBt, deren Autor der Superintendent Lukas Unglerus,
auch er ein Melanchthonanhinger, war. Diese Formula bekennt sich entschie-
den zur Confessio Augustana, ausdriicklich in der unverinderten Fassung.

Im 17. Jahrhundert setzte sich unter den Siebenbiirger Sachsen dann vol-
lends eine Richtung durch, die sich von den spiten Schriften Melanchthons
distanzierte und nur noch auf seine frilhen Werke zuriickgriff.

3. Polen

Im 16. Jahrhundert haben etwa 500 Polen in Wittenberg studiert, obwohl
der polnische Konig ihnen — zeitweilig — den Besuch dieser Universitit
verboten hatte.

Ein Beispiel fiir Melanchthons Fiirsorge auch beziiglich polnischer Stu-
denten ist ein erhalten gebliebener Studienplan. Er hat ihn fiir Adrian Chel-
micki entworfen, der 1554 mit Graf Stanislaus Gorka nach Wittenberg kam.
Als Mentor machte er ganz individuelle, den Studenten nicht iiberfordernde
Vorschlige fiir alle Tage der Woche.
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Korrespondenz des Wittenberger Meisters mit Polen ist erst seit 1536
nachzuweisen. Dann aber stand er in Verbindung mit allen bedeutenderen
Vertretern der polnischen Reformation und den dortigen Humanisten.

So hatte Melanchthon Verbindung mit Jan Monczynski, dem ersten pol-
nischen Lexikographen, der fiir die kulturelle Entwicklung in diesem Land
viel bedeutete. Nach dem Tode von dessen Mizen bittet der Praeceptor den
Testamentsvollstrecker, er mdge das Monczynski ausgesetzte Legat nun
auch tatsichlich auszahlen. Freundschaftlich war der Wittenberger auch mit
dem hochst einfluBreichen politischen Schriftsteller und Theologen Andreas
Modrzewski verbunden.

SchlieBlich gab es enge Beziehungen Melanchthons zu dem eigentlichen
Reformator Polens Johannes a Lasco. Er war vorwiegend von Calvin beein-
fluBt, lobte aber zugleich auch den Praeceptor als Humanisten, Theologen
und Gehilfen Luthers sehr. So stark ist Lascos Verbundenheit mit dem
Wittenberger, daB er ihm seinen liebsten Zogling Burganos anvertraut. Dar-
iiber wundert sich Erasmus, denn Melanchthon sei doch lutherischer als
Luther selbst.

In den von Scheible herausgegebenen Regesten liber den Briefwechsel
Melanchthons finden sich beziiglich Lasco fiinf Briefe. Als dieser 1556
wieder einmal in Wittenberg ist, wird er von allen Theologen dort sehr
gastfreundlich aufgenommen, und speziell Melanchthon spricht mit ihm
sehr ausfiihrlich iiber die Einigung der gesamten protestantischen Bewe-
gung.

Nach 1565 schwindet dann die Autoritdt Melanchthons in Polen. Der
Antimelanchthonismus gewinnt bei den lutherisch gesinnten Geistlichen die
Oberhand unter dem Druck der Gnesiolutheraner, die dem Praeceptor bald
nach dem Tode Luthers Verrat wegen zu nachgiebiger Haltung gegeniiber
den Altgliubigen und Verwisserung der Rechtfertigungslehre durch Ansitze
von neuer Werkgerechtigkeit zu Unrecht vorwarfen. Im Jahr 1570 schafft
Lasco es dann aber, im Consensus von Sandomir eine foderative Union von
Calvinisten und Lutheranern zustandezubringen.

4. Bohmen
In dem o.a. Biichlein iiber Melanchthon als Wegbereiter der Okumene’

wird er als der bedeutendste Ansprechpartner der Tschechen bezeichnet.
Einige Beispiele dafiir:

7 Vgl. Anm. 2.
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Zu dem Besuch von Vertretern der Briiderunitit 1535 in Wittenberg gab
deren Bischof Baworinsky den Abgesandten einen besonderen Brief an
Melanchthon mit. Dieser antwortete ihm dann nach den Gesprichen der
Reformatoren mit den Abgesandten, man sei sich im wesentlichen einig
und deshalb solle iiber noch bestehende Unterschiede nicht gestritten wer-
den. Es ist uns des weiteren auch ein Brief des Praeceptors an den lutheri-
schen Schriftsteller und Theologen Christian Fischer erhalten, in dem erste-
rer sehr scharf die ,,Prager Artikel* kritisiert und vor ihnen warnt, weil die
Papisten damit die Bohmischen Briider und die Lutheraner mattzusetzen
suchen. In Joachimsthal ist Melanchthon bei seinem Freund Johannes Ma-
thesius, der auch Tischgenosse Luthers und mit ihm eng verbunden war,
zwei Mal zu Besuch gewesen. Beziiglich des Briefwechsels des Praeceptors
mit Mathesius finden sich in den Regesten Scheibles iiber neunzig Num-
mern. In seinen Briefen bittet Melanchthon den Vertrauten auch seinerseits
immer wieder um Kritik und Rat.

Beziiglich der politischen Lage hat der Wittenberger seinen Freunden
héaufiger Zirkularbriefe gesandt.

Der Prediger Simon Fischer, auch Scharanus genannt, erhilt von ihm, als
er eingekerkert ist, einen Trostbrief und wird nach seiner Befreiung in
Wittenberg aufeenommen. Ebenso ist Melanchthon der Verfasser der Trost-
schrift, die die 1555 in Meiflen versammelten Theologen an die Pfarrer
senden, welche ,,in Behmischen und Laussnitzer grenzen® um der reinen
Lehre willen verfolgt werden.

Der Meister aus Wittenberg hatte auch enge Beziehungen zur Universitét
Prag. U.a. lehrten dort zwei Magister, die seine Schiiler waren. Die Korre-
spondenz mit dem einen von ihnen, Martinus Collinus, umfat nach den
Regesten fast einhundert Briefe.

5. Osterreich

Die Hofprediger von Konig Ferdinand, die Bischofe von Wien, ver-
suchten, Melanchthon fiir die alte Kirche zuriickzugewinnen, aber er ant-
wortete ebenso hoflich wie bestimmt mit einem Nein. Es gibt ferner Briefe
Melanchthons an mehrere Rite des Konigs, die anders als Ferdinand selbst
mit der Reformation sympathisierten: Heinrich Reibisch, Adam Carolus,
Kaspar von Nidbruck und Graf Heinrich von Starhemberg. Letzterer hatte
in Wittenberg studiert und war zeitweilig sogar Rektor der Universitit
ehrenhalber gewesen, wozu man adlige Studenten bisweilen zu ernennen
pflegte.
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Der spitere Kaiser Maximilian II., der schon friih zur Reformation hin-
neigte, schickte 1556 an Melanchthon einen Fragenkatalog beziiglich seines
Hofpredigers Pfauser. Es ging darin u.a. um die Autoritit der Konzilien,
um die guten Werke, um das Fegefeuer, um Konsekration und Beichte. Der
Wittenberger antwortete mit einem zwolf Oktavseiten umfassenden Brief,
der einen tiefen Eindruck auf Maximilian machte und ihn innerlich vollends
fiir den Protestantismus gewann, besonders fiir den Melanchthonismus. Ein-
einhalb Jahre spiiter gibt es noch einmal einen Briefwechsel mit Maximi-
lian, in dem der Praeceptor zu den bayerischen Inquisitionsartikeln Stellung
nimmt.

Nach Niederosterreich schickt Melanchthon dem Adelsherrn Leopold
Grabner zu Rosenberg und Pottenbrunn am Kamp seine Examensordnung
und warnt vor Streitigkeiten iiber das Abendmahl. Grabner gehdrte zu den
eifrigsten Wortfiihrern der evangelischen Stinde in Niederdsterreich. Er hat
auch die niederosterreichische protestantische Agende gedruckt. Diese
Agende war erarbeitet worden von David Chytraeus, der auf Empfehlung
des Praeceptors als Professor in Rostock lehrte. Ihn hatten die Stéinde dazu
nach Osterreich eingeladen. Des weiteren hat Chytraeus dort auch eine
Katechesis geschrieben, die zeigt, wie sehr er unter dem Einfluf Melan-
chthons stand.

Grabner schreibt dann spiter mit zwei anderen Standesgenossen an Me-
lanchthon, was zu tun sei, wenn schwirmerische Prediger die leibliche Ge-
genwart Christi im Abendmahl leugnen und sich dafiir auf eine entspre-
chende Auslegung der Confessio Augustana durch Calvin berufen. Der Wit-
tenberger antwortet, indem er auf sein Examen ordinandi verweist.

Loesche merkt zum Fortgang der Entwicklung in Osterreich folgendes
an: ,,Leider kam mittelbar aus Osterreich auch die heftigste Anfeindung, die
Melanchthon im eigenen Lager erfuhr, nimlich aus Istrien durch Flacius
Jllyricus® ..., den einstigen Schiiler, dann anmaBenden Feind des mehr als
zwei Jahrzehnte dlteren Meisters.* Flacius war ja eine Zeit lang der Anfiih-
rer der Gnesiolutheraner. Loesche schreibt dazu weiter: ,,Es war ein groles
Ungliick fiir den Protestantismus hierzulande, daB sich viele Flacianer ein-
nisteten, die als Fanatiker mit eisernem Reif um Hirn und Herz Kaiser
Maximilian an der Herstellung des Friedens verzweifeln lieBen.“®

Unter dem Nachfolger Maximilians wurden dann durch die Gegenrefor-
mation die meisten reformatorischen Ansiitze wieder zerstort. Dennoch kam
es schlieBlich zur Evangelischen Kirche A.B. und H. B. in Osterreich.

8 E. Loesche, Luther, Melanchthon und Calvin in O__sterreich-Ungarn, in: Jahrbuch der
Gesellschaft fiir Geschichte des Protestantismus in Osterreich, 1909, S. 152f.
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I11. AnstoBe fiir die Gegenwart

Auch heute ist es fiir die Diaspora wichtig, dal von Melanchthons Be-
miithen zusammenfiihrende Wirkungen ausgehen.

Die Leuenberger Konkordie, durch welche Kirchengemeinschaft zwi-
schen lutherischen und reformierten Kirchen moglich wurde, greift in dem
entscheidenden Artikel 15 auf die Formulierung Melanchthons in der Con-
fessio Augustana variata zurtick.

Ferner: Schon 1980 erklirte eine Kommission von fiihrenden evangeli-
schen und katholischen Theologen, daf} die 28 Artikel der Confessio Augu-
stana als Grundlage fiir das heutige Bemiihen der Kirchen um ihre Einheit
hichst geeignet sind.” Im Verfolg dessen ist dann die ,,Gemeinsame Erkla-
rung zur Rechtfertigungslehre® entstanden, die nun dem Vatikan und den
lutherischen Kirchen mit der Bitte um Zustimmung vorliegt. So ist auch fiir
die Zukunft nicht nur eine Beschiftigung mit Luther notwendig und hilf-
reich, sondern auch mit seinem ihn erginzenden Freund und Partner Philipp
Melanchthon, dessen Einflul oft in der Kirchengeschichte erheblich unter-
schitzt worden ist.
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JURIS RUBENIS
s

Wiedergeburt und Erneuerung
in den osteuropdischen Kirchen unserer Zeit

e
R¢4S Ein Beitrag aus der Perspektive der Kirche Lettlands'

Wiihrend der letzten zehn Jahre haben wahrhaftig grundlegende Wand-
lungen im Leben der Kirche und der Gesellschaft Lettlands stattgefunden.
Dieser duflerst kurze Zeitabschnitt gibt uns die Mdglichkeit, auf die Vor-
giinge in der Kirche zuriickzuschauen und diese zu bewerten.> Moglicher-
weise konnen wir aber dabei auch gemeinsame Tendenzen in der Entwick-
lung aller europdischen Kirchen entdecken.

Die Wortverbindung ,,Wiedergeburt und Erneuerung® betrifft die Situa-
tion und die jiingste Geschichte der Evangelisch-Lutherischen Kirche Lett-
lands ganz unmittelbar, denn genau so nannte sich die vor zehn Jahren — am
14. Juni 1987 — gegriindete Bewegung, in welcher sich 17 lutherische Pa-
storen zusammenschlossen, um fiir neue Moglichkeiten des kirchlichen Le-
bens zu kdmpfen.?

Dabei handelt es sich bei ,,Wiedergeburt und Erneuerung primér um
einen theologischen Begriff, der dem Titusbrief (3,5) entnommen ist, wo
vom ,,Bad der Wiedergeburt und Erneuerung im Heiligen Geist” die Rede
ist. Daher diirfen wir, wenn wir von der Wiedergeburt des kirchlichen Le-
bens sprechen, uns nicht nur auf den duBleren Ablauf der Ereignisse konzen-
trieren und dabei den theologischen — wenn ich das sagen darf: qualitativen
— Aspekt iibersehen.

Die ersten Anfinge der Demokratisierung in der ehemaligen Sowjet-
union l6sten auch in Lettland vollig neue gesellschaftliche Prozesse aus.

1 Vortrag bei der Ostkirchentagung am 9. 9. 1997 in Goslar. Aus dem Lettischen von
Johannes Baumann.

2 Uber die politischen Aspekte des kirchlichen Lebens habe ich im Journal ,.Cel§*
(Weg) geschrieben: Juris Rubenis, Das Luthertum in der postkommunistischen Ge-
sellschaft: ,,Politik der Christen* oder ,christliche Politik*, 1/1994, S. 102-108.

3 Bericht iiber die Entstehung der Gruppe von Geistlichen ,,Wiedergeburt und Erneue-
rung®, in: ,,Auseklis* (Morgenstern), 1/1987, S. 83—94.
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Lettland ist einer der drei baltischen Staaten, die im Jahr 1940 von der
Sowjetmacht besetzt wurden. Nach einer fast fiinfzig Jahre langen ideologi-
schen Unterdriickung schlossen sich auch in der Kirche Menschen zusam-
men, die unter neuen Voraussetzungen entschlossen waren, fiir eine leben-
dige und freie Entfaltung der Religion zu kimpfen.

Lettland ist nicht nur von einer einzigen Kirche geprigt. Hier gibt es zwei
fast gleich starke Konfessionen: die romisch-katholische und die evange-
lisch-lutherische Kirche. Dazu kommt die russisch-orthodoxe Kirche, die an
dieser Stelle auch erwihnt werden muB. Jedoch konnen wir heute riickblik-
kend sagen, daB sich die genannten Aktivitdten anfangs nur in der lutheri-
schen Kirche abspielten.

Urspriinglich war die Bewegung der Pastoren ,,Wiedergeburt und Er-
neuerung* nur als geistliche Bewegung gedacht, deren Aufgabe es war, fiir
die Rechte der Kirche zu kdmpfen. Zu den UnterdriickungsmaBnahmen
gehorten die diskriminierenden Gesetze, die das Leben der religiosen Ge-
meinschaften in der Sowjetunion damals prigten.

Doch wurde im Fortgang der Ereignisse deutlich, daB8 diese religiosen
Forderungen nur durch eine radikale politische Anderung der Gesellschaft
und der Gesellschaftsordnung zu erfiillen waren. Daher waren auch luthe-
rische Geistliche bei der Griindung der sehr einflufireichen grolen Massen-
bewegung ,,Volksfront* von Anfang an dabei. Einige von ihnen wurden
sogar in die Leitung der Volksfront gewihlt. Auch ich habe mich fiir eine
kiirzere Zeit an den politischen Prozessen in Lettland wihrend der Jahre
1988 und 1989 unmittelbar beteiligt.

Allmihlich dnderte sich gleichzeitig mit der Situation des Staates und
schlieBlich mit der Proklamation der Unabhéngigkeit Lettlands auch die Si-
tuation der Kirche. Allméhlich erhielt die Kirche die Rechte zuriick, welche
sie in einem demokratischen Staat genieBt. Die duBere Freiheit war damit
politisch und religids wiedergewonnen. An dieser Stelle kommen wir zu der
sehr interessanten Frage: was geschah eigentlich im Leben der Kirche und
der Gesellschaft danach? Wenn wir das am biblischen Beispiel illustrieren
mochten, dann kam die Kirche in die gleiche, alles andere als einfache
Situation wie das Auserwihlte Volk, welches gerade aus Agypten ausge-
zogen war und einerseits seinen Sieg feiern konnte, aber andererseits un-
bewuBt zur besingstigenden Einsicht kam, da der Weg in die geistige Frei-
heit, in die vollkommene Freiheit sich vielleicht noch als viel komplizierter,
langer und gewundener erweisen und viel mehr Krifte erfordern wird als
der Kampf mit dem Pharao. Es begann der Weg durch die Wiiste oder der
Weg der Selbsterkenntnis, des sich BewuBtwerdens iiber das eigentliche
Ziel, der Auseinandersetzung mit sich selbst.
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Diese letzten zehn Jahre lassen nicht nur Jubel aufkommen, sondern
geben die Méglichkeit, die intensive und widerspruchsvolle Erfahrung eines
Jahrzehnts kritisch zu beurteilen. Ich mdchte an einigen bedeutenden Halte-
punkten auf diesem Wege, der natiirlich noch nicht zu Ende ist, Station
machen. Meine Hoffnung dabei ist, daB ich etwas dazu beitragen kann, aus
der Perspektive der lettischen Erfahrung das Geschehen in den Kirchen
Osteuropas zu verstehen: die Erfahrung von Gewinn und Verlust sowie die
Moglichkeiten der Entwicklung fiir die Zukunft.

1. Identititskrise

Es war schon eine sehr inspirierende Erfahrung fiir uns, als die Kirche
nach den langen Jahren der Verbote und Behinderungen ihre eigenen Presse-
erzeugnisse veroffentlichen, Fernseh- und Horfunksendungen produzieren,
Sonntagsschulen fiir die Kinder aufbauen, enteignete Gotteshiduser zuriick-
bekommen, Gottesdienste in Schulen, Krankenhdusern, Altenheimen, Ge-
fdngnissen, bei den Einheiten der Streitkréfte halten konnte und vieles mehr.
Jedoch wurde allméhlich deutlich, daf alle diese neuen Moglichkeiten auch
die entsprechende Qualifikation erfordern, welche die Pastoren und kirch-
lichen Mitarbeiter nicht immer vorweisen konnten.

Wihrend der letzten Jahrzehnte wurde das Leben der Kirche hauptséchlich
von zwel sehr gegensitzlichen Prinzipien bestimmt: das Opfer, also das Prin-
zip des heroischen Weges des Mirtyrers, und das Prinzip des Uberlebens.
Neben den Blutzeugen und den unerschrockenen Zeugen der Christusbot-
schaft gab es Kollaborateure, die ihre Kollaboration als Dienst im Interesse
der Kirche erklédren, und als die einzige Mdglichkeit, mit der man im kom-
munistischen Regime iiberhaupt iiberleben konnte. Wihrend der Zeit der
Unterdriickung konnten diese beiden einander widersprechenden Aspekte
dennoch nebeneinander existieren und so etwas wie die beiden Fliigel einer
einigen Kirche bilden. Als das totalitdre Regime zusammenbrach, fingen
die Konflikte in der Kirche ebenso an wie in der iibrigen Gesellschaft.
Eigentlich gibt es keine Kirche in den ehemals kommunistischen Staaten,
die nach dem Fall des kommunistischen Regimes von der Periode kompli-
zierter innerer Konflikte verschont geblieben wire. Wie wir wissen, ist es in
einigen osteuropdischen Kirchen sogar zur Spaltung gekommen.

Diese Auseinandersetzungen wurden verschérft durch mangelnde Tole-
ranz und die schweren Leidenserfahrungen der vergangenen Jahre. Die Men-
schen wollten alles sehr schnell moralisch verdridngen. Eigentlich war das
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eine noch schwerere Zeit der Priifungen als die Zeit der politischen Kdmpfe,
denn in der Hitze des Gefechts fiel es auch den Leuten der Kirche, also den
Christen, unendlich schwer, christliche Grundsitze bei der Neuordnung ihrer
inneren Angelegenheiten zu beachten.

In der Evangelisch-Lutherischen Kirche Lettlands wirkten sich diese
Kiampfe in der Weise aus, da8 der bisherige, natiirlich objektiv kollaborie-
rende Erzbischof in der Synode im April 1989 abgewihlt und gleichzeitig
ein neuer Leiter der Kirche und ein neues Konsistorium gewahlt wurde.
Somit wurde die Kirchenleitung vollstindig ausgewechselt. Dieser Vorgang
hatte einerseits einen sehr positiven Aspekt, denn dadurch war es méoglich
geworden, viele Dinge ohne die Belastung durch die Vergangenheit vollig
neu zu beginnen. Aber andererseits erschiitterte er das Empfinden, gemein-
sam einer Kirche anzugehoren. Das 16ste einen Solidarisierungseffekt unter
denjenigen aus, die mit dem Regime kollaboriert hatten, und bestétigte sie
darin, daB es moglich ist, das Leben der Kirche mit politischen Mitteln zu
ordnen. Spater muBte die neugewihlte Kirchenleitung selbst die bittere Er-
fahrung machen, daB einige Pastoren und Gemeinden ihre Unabhingigkeit
erklarten.

Diese neuen Méglichkeiten bedeuteten eine gewaltige Herausforderung
und Verantwortung: die Kirche war jetzt sichtbar und horbar geworden,
konnte aber damit auch 6ffentlich bewertet und kritisiert werden.

Die Kirche muBte gleichzeitig eine ganze Fiille von Problemen losen. Es
ist offensichtlich, daB eine qualitative Losung in einem Zuge nicht moglich
war. Einige der Anfangsjahre waren durch einen groBen Zustrom von Men-
schen in die Kirchen gekennzeichnet. Doch bald folgte dem wieder der
Riickgang, wenngleich nicht tiberall. Oft fiihlten sich die Menschen in der
Kirche nicht angesprochen oder fanden die Kirche nicht so vor, wie sie es
sich vorher vorgestellt hatten.

So wurde plétzlich der akute Mangel an theologisch und pastoral gut
ausgebildeten Geistlichen sichtbar. Wihrend der Nachkriegsjahre wurden
oft wegen des Pastorenmangels theologisch nur unzureichend Ausgebildete
oder fiir den Dienst im Pfarramt Ungeeignete ordiniert. Verzweifelt muBten
wir feststellen, daf eigentlich der groBte Teil der Pastoren nicht in der Lage
war, ihren pastoralen Dienst qualifiziert auszuiiben.

Das Modell des Pfarrdienstes, welches fiir die Zeit des Totalitarismus
vielleicht geeignet war und den Verhiltnissen entsprach, erwies sich jetzt
als unzureichend und den Anforderungen nicht gewachsen. Die Gemeinden
und die Pastoren muBten nun solche Formen ihrer Arbeit erlernen, die sie
bis dahin nicht gekannt hatten. Das machte ihnen oftmals Angst, und viele
Gemeinden und Pastoren lebten in den Schemata und eingefahrenen Gleisen
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der Vergangenheit weiter. Daher war natiirlich eine der ersten und wichtig-
sten Aufgaben die Erstellung eines qualifizierten Ausbildungssystems. Aber
hier stief die Kirche auf einen noch komplizierteren Sachverhalt. Anfangs,
also gleich nach dem Fall des ,.eisernen Vorhangs®, waren alle osteuropéi-
schen Kirchen bereit, sich den westeuropdischen Kirchen ungeteilt anzuver-
trauen und von ihnen zu lernen. Doch die fiinfzig Jahre andauernde theolo-
gische Isolation und die besonderen Lebensumstinde, in denen eine leben-
dige Uberzeugung und nicht eine formelle Zugehorigkeit zur Kirche gefor-
dert war, liefen die Erkenntnis deutlich werden, daf die westeuropdischen
und osteuropdischen Kirchen sich auf unterschiedliche theologische Para-
digmen stiitzten, was den Dialog miteinander ernsthaft komplizierte. Dazu
kommt noch, da die Vertreter der osteuropdischen Kirchen hidufig das
Empfinden hatten, daB die westlichen Kirchen sie und ihre existenzielle
Erfahrung nicht verstiinden und sie als ein wenig unterentwickelte Kinder
betrachteten, die ihre Mangel nur dann beseitigen konnten, wenn sie das
theologische Denken und die Praxis des Gemeindelebens der westlichen
Kirchen voll iiberndhmen.

Wenn ich das im Bild ausdriicken darf: der Westen hatte eine gut entwik-
kelte Theologie, die aber nicht immer fiir die Menschen interessant war und
sie ansprach. Der Osten hatte einen lebendigen Glauben, den er nicht immer
theologisch formulieren konnte, denn héufig fehlte ihm dazu die theologi-
sche Basis.

Das fiinfzigjahrige kommunistische Regime hatte die Kirchen faktisch
von den Prozessen der theologischen Entwicklung isoliert. Das schuf in
diesen Kirchen das Gefiihl von Unsicherheit, Mitrauen und Minderwertig-
keit, und verfiihrte sie auch dazu, vieles, was sie nicht verstanden, sehr
vereinfacht als schlecht oder falsch zu betrachten.

In diesen Kirchen wurden die Fragen nach dem Bekenntnis aktuell. Die
Verschiedenheit der theologischen Auffassungen, auf die man in einer de-
mokratischen Gesellschaft unweigerlich stoBt, lieB die Frage nach der per-
sonlichen Identitdt und der konfessionellen Identitét der Kirche akut werden.
Das verschirfte das Verhiltnis nicht nur unter den Konfessionen, sondern
auch im Inneren der eigenen Konfession bei der Suche nach dem ,,wahren
und richtigen* Bekenntnis.

Wie wir es bereits erwihnten, waren die osteuropéischen Kirchen nicht
nur leidende Kirchen mit der Erfahrung des Mirtyrerzeugnisses, sondern
auch Kirchen, die durch den Totalitarismus deformiert worden waren, denn
sie muBten in einer deformierten Gesellschaft iiberleben. Dieses Uberleben
forderte, wie gesagt, oftmals einen sehr hohen Preis. In jeder Kirche gab es
Geistliche oder sogar leitende Personlichkeiten, die sich kompromittiert hat-
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ten. So konnte man die Gesellschaft kaum zu einem neuen geistlichen Le-
ben und zur Wahrheit anspornen, wenn man nicht in der Lage war, mit dem
eigenen Erbe der Vergangenheit fertig zu werden. Jedoch war dadurch der
ProzeB der Klarung und Auseinandersetzung sehr kompliziert und oftmals
fast gar nicht zu verwirklichen.

Deshalb ist dies eine der Kernfragen an alle osteuropdischen Kirchen:
wie konnen wir uns den Schatz der Erfahrungen, durch die wir als Christen
wiihrend der vergangenen Jahrzehnte bereichert worden sind, erhalten und
uns zugleich von dem Makel des totalitiren Regimes befreien. Gerade hier
sehe ich eine positive Perspektive der Zusammenarbeit zwischen den Ost-
lichen und westlichen Kirchen, bei der wir ein neues Modell von Kirche
schaffen konnten, in welchem das Positivste aus der Erfahrung aller Kir-
chen zusammengetragen werden konnte.

2. Die Teilnahme an gesellschaftlichen Prozessen und der Dialog mit
der Gesellschaft

Sobald die Kirche wieder die Moglichkeit hatte zu reden, wurde sie von
einem Augenblick zum anderen fiir die Gesellschaft interessant. Auch die
Gesellschaft war daran interessiert, nach den langen Jahren totalitirer Un-
terdriickung schnelle und einfache Antworten auf alle Fragen zu finden.
Viele hatten die Vorstellung, daB die Kirche nun den leer gewordenen Platz
auf dem Thron der Ideologie einnehmen konnte. Viele waren dieser An-
sicht, weil sie ihre eigenen, oftmals irrigen Vorstellungen dariiber hatten,
was die Kirche sei. Als es ihnen deutlich wurde, was die Kirche in Wirk-
lichkeit ist, wurde sie ihnen langweilig und uninteressant. Hier muB ich
bemerken, daf es die Vertreter der Kirche oft nicht vermochten, die Gesell-
schaft auf eine Weise anzureden, die sie verstehen konnte. Man muBte doch
beriicksichtigen, daf ganze Generationen unter dem EinfluB der Vorurteile
einer atheistischen Ideologie aufgewachsen und geformt worden sind. Oft
lebten die Vertreter der Kirche in der Illusion, daB eine schnelle Evange-
lisierung des Landes durch rigorose und moralisierende Forderungen zu
erreichen wire. Doch bewirkte das nur das Gegenteil: dadurch fiihlten sich
die Menschen verirgert und von der Kirche abgestoBen.

Die Kirchen waren sich wohl bewuBt, daB sie das gesellschaftliche Le-
ben des Staates von innen her beeinflussen muBten, jedoch wuBten sie nicht
so recht, wie sie das anstellen sollten. Bei den ersten Wahlen nach der
Wiedergewinnung der Selbstindigkeit kandidierten mehrere Pastoren fiir
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die Parlamente und wurden auch gewihlt. Doch ihre Tétigkeit wirkte sich
nicht nur positiv fiir die Kirche aus. Auch vermochten sie es nicht, die
Interessen der Christen innerhalb ihrer Parteien durchzusetzen.

Ganz besonders kritisch wurde der Einsatz der Geistlichen in der Politik
gerade von jenem Teil der Gesellschaft betrachtet, der von den Kirchen sehr
stark unterstiitzt wurde. Dahinter stand die Absicht, die Geistlichen auf
keinen Fall von irgendeinem Parteiprogramm politisch abhdngig zu ma-
chen, und der Wunsch, daf} sie ihre Arbeit unabhéngig von irgendwelchen
eng gezogenen Grenzen politischer Interessen verrichten méchten.

Die Kirchen stellten fest, daB sie es sich nicht leisten konnten, sich an
einzelne politische Krifte zu binden, sondern daB sie sich bemiihen muBten,
ihren Auftrag besser mit den Mitteln wahrzunehmen, die fiir die Kirche
charakteristisch sind. Auch wurde es deutlich, da} die Aktualisierung christ-
licher Wertvorstellungen in der Gesellschaft nicht auf dem Wege eines
politischen Klerikalismus zu erreichen war, sondern dafl die Botschaft Chri-
sti nur aktuell werden kann, wenn die Kirche nicht versucht, die gesell-
schaftlichen und politischen Institutionen auf ihre Weise zu kopieren.

Hier méchte ich bemerken, daB die Umgestaltung der Gesellschaft in
Osteuropa schneller vorangeht als die Verinderungen im Leben der Kirche.
Demokratie heift in allen osteuropiischen Léndern meistens die schnelle
Ubernahme der schlechten Erfahrungen des Westens, also die Ubernahme
der Philosophie des Konsums und die Verkiindigung der Interessen des Ego
als das allerhochste Credo.

3. Perspektiven

Alles, was wir bisher bedacht haben, zeigt uns recht deutlich, dal die
Prozesse der Wiedergeburt und Emeuerung in den osteuropéischen Kirchen
nicht so glatt und einfach vonstatten gehen, wie viele das gerne mochten. Es
sind schmerzhafte Prozesse, wie alle Prozesse, die etwas mit der Geburt zu
tun haben. Doch auch schmerzliche und fehlerhafte Erfahrungen lassen uns
immer deutlicher die Perspektive erkennen, auf die die Kirchen in Osteuropa
theologisch, pastoral und gesellschaftlich zugehen mochten.

Es ist vollig klar, daB dieses der eigene Weg einer jeden Kirche sein
muB, denn die schematische Ubernahme fremder Erfahrungen oder Formen
wird mit groBer Sicherheit fiir sie verheerende Folgen haben.

Die Kirchen miissen auf dem Wege der Kldrung ihrer inneren Identitét
weitergehen. Nur die GewiBheit iiber die Grundlagen kann Sicherheit in der



168 Juris Rubenis

Welt geben. Auch finden wir die Ursachen der Intoleranz oft in dem Gefiihl
der UngewiBheit. Wie anfangs gesagt, ist dieses ein theologischer Weg, der
Weg des Dialogs mit Gott. Denn die Wiedergeburt und Erneuerung der
Kirche kann nie ohne den Heiligen Geist geschehen, wie uns das der er-
withnte Text aus dem Titusbrief deutlich macht.

Es ist niemandem verborgen, daB die europdische Theologie in einer
gewissen Krise steckt. Sie ist zwar auf das Feinste entwickelt, jedoch héufig
farblos und vom eigentlichen Leben sehr weit entfernt, oft auch ohne die
Absicht, in die Praxis des Lebens auszustrahlen. Seit mehreren Jahrzehnten
ist eine scharfe Kritik gegeniiber einer solchen vom Menschen weit entfern-
ten Theologie deutlich wahrzunehmen. Diese Kritik geschieht nicht nur
unter der Fahne des Fundamentalismus, wie man das oft darzustellen pflegt.

Die osteuropiischen Kirchen kénnen von den westeuropéischen Kirchen
viel lernen, auch von deren Fehlern. Wir freuen uns iiber die gut besuchten
Gottesdienste im Baltikum und wollen keine leeren Kirchen haben wie in
Deutschland oder in Schweden. Wir mochten keine Theologie haben, wel-
che die christliche Praxis iiberfliissig oder zweifelhaft macht, sondern eine
Theologie, die zu geistlichen Erfahrungen fiihrt.

Wir wiinschen uns eine biblische, aber offene Theologie, eine Theologie,
der wir den Namen ,,En-Christo-Theologie* geben konnten (aus dem Grie-
chischen stammt der zentrale paulinische Ausspruch ,.,en Christo — in Chri-
stus). So stellt sich die Frage, wie der Mensch ohne den Subjektivismus der
Sektierer zu einem Leben in Christus kommen kann, zu einem Leben, das
nicht vom Buchstaben, sondern von Gottes Geist bestimmt wird.

Den Ausweg finden wir gewi8 nicht in einer neuen, noch rigoroseren
Gesetzlichkeit oder in subjektiven geistlichen Spekulationen, auch nicht in
der Legalisierung aller menschlichen Schwichen im Namen Gottes, son-
dern im Suchen nach der unmittelbaren Gotteserfahrung. In dieser Hinsicht
konnte man von einer Bewegung sprechen, nicht nur in Osteuropa. So hat
zum Beispiel der kiirzlich neu ernannte schwedische Erzbischof Karl Gu-
stav Hammar die Mystik als eine Kernfrage bezeichnet, der die heutige
Kirche ihre besondere Aufmerksamkeit zuwenden sollte.

,JIch bin der Meinung, daB die Mystiker die Christen der Zukunft sind.
Die Mystik ist die Méglichkeit der Kirche, dem Suchen des Menschen zu
begegnen. Wir miissen es lernen, mehr unserem Herzen zu vertrauen und
nicht nur unserem Gehirn. Wenn ich von Mystik spreche, meine ich die
inkludierende Mystik, was bedeutet, dal Gott nie der Schopfung entgegen-
gestellt werden kann**, sagte der Erzbischof.

4 In: Nachrichten aus der schwedischen Kirche, Nr. 1 vom 19. 3. 1997.
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Von der groBen Flut der neuen religiosen Bewegungen, die zur Zeit
Europa iiberschwemmt, kann die Kirche etwas lernen. Abgesehen von der
Zweifelhaftigkeit und sogar von der Gefihrlichkeit vieler dieser Sekten
fir die menschliche Psyche, sprechen sie aber ein menschliches Grund-
bediirfnis an, welches die Menschen nicht immer in der Kirche stillen kon-
nen: wie komme ich als Personlichkeit zu einer lebendigen Gotteserfah-
rung? Auch die Kirche muB es heute lernen, nicht langweilig und oft in
vielen unverstidndlichen Ausdriicken von Gott zu reden, sondern den Men-
schen zu helfen, Gott zu begegnen. Nur diese Erfahrung der Wirklichkeit
Gottes gibt der Kirche ihre Notwendigkeit und Bedeutung. Ohne sie bleibt
die Kirche auch mit einer hoch entwickelten Sozialarbeit eine Randerschei-
nung und ein iiberfliissiges Rudiment aus der Vergangenheit, eine soziale
Institution, welche keinen Schaden anrichtet, aber auch niemandem etwas
niitzt.

Das bedeutet, daB die Kirchen in Osteuropa bereit sein miissen, beharr-
lich ihren theologischen Weg zu gehen und es nicht zuzulassen, daB es bei
kontroversen theologischen Ansichten zu einer Spaltung kommt. Es wire
tragisch, wenn die Einheit der Kirche, die sie wihrend der schweren Jahre
der Unterdriickung bewahrt hat, unter demokratischen Verhiltnissen ver-
loren ginge.

Aus meiner Sicht ist die Einheit der Kirche das allerhochste Gut, wel-
ches wir bewahren miissen, hinter dem alles andere zuriickstehen muB. Das
heiBt, daB auch sehr notwendige und wiinschenswerte Verdnderungen im
Leben der Kirche in ihrer von Gott bestimmten Geschwindigkeit geschehen
miissen, die wir nicht beschleunigen konnen, ohne Schaden zu nehmen.
Hier mochte ich an das Gleichnis vom Senfkorn erinnern, welches hoher
wichst als die iibrige Ernte, dieses aber weder schneller noch langsamer tut,
sondern genau so schnell, wie es ihm von Gott bestimmt ist.

Nur ein geduldig gefiihrter innerkirchlicher Dialog, der allen Seiten das
Gefiihl gibt, auch angehort zu werden, eine ernsthafte theologische Arbeit,
die sich mit der theologischen Entwicklung der letzten fiinfzig Jahre griind-
lich auseinandersetzt, und die Vervollkommnung der Praxis des kirchlichen
Lebens konnen zum erwiinschten Erfolg fiihren. Dabei diirfen wir nicht nur
von der notwendigen Entwicklung der theologischen und kirchlichen Praxis
reden, sondern auch von der Gestaltung neuer Wirtschaftsmodelle fiir die
Kirche, was manches Mal fiir ihr Weiterbestehen von ebenso groBer Be-
deutung ist.

Bei den Menschen in Osteuropa gibt es einen groBen geistlichen Durst.
Meinungsumfragen in Lettland sind dabei zu erstaunlichen Ergebnissen ge-
kommen. In einer gemeinsamen Befragung Ende 1996 durch die Univer-
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sititen Uppsala und Riga iiber die Religiositit der Gymnasiasten wurde
festgestellt, daB achtzig Prozent der Schiiler in Lettland an Gott glauben.’

Eine andere Umfrage im Mérz 1997 in Lettland stellte die Frage, welche
Institution fiir die Einwohner Lettlands am glaubwiirdigsten erscheint. Da-
bei wurde die Kirche von 57 Prozent der Einwohner genannt. Zum Ver-
gleich: dem Fernsehen vertrauten 50,9 Prozent, der Presse 30,2 Prozent,
und schlieBlich der Saeima, dem lettischen Parlament, 12,3 Prozent.®

Das bedeutet, daB die Kirche gewaltige Moglichkeiten hat, denn von
denjenigen, die ihr am meisten vertrauten, waren nur die wenigsten Ge-
meindeglieder. Doch muB im kirchlichen Leben auf die Qualitét und den
Inhalt das Hauptgewicht gelegt werden, oder, um es theologisch auszudriik-
ken: wir sollen in der Kirche als dem Leibe Christi die Gegenwart des
lebendigen Christus auch wirklich erfahren.

Im Leben der Gesellschaft kann die Kirche bei der Beseitigung der Into-
leranz und des Unfriedens ihren Beitrag leisten. Das bedeutet fiir die euro-
padischen Kirchen, daB sie bei ihren nationalen Aufgaben auch die richtigen
Akzente setzen sollten. So erhebt sich die Frage: wie konnen wir den ehe-
mals unterdriickten und zahlenméBig kleinen Nationen, wie das zum Bei-
spiel die drei baltischen Vilker — Letten, Litauer und Esten — sind, helfen,
ihr SelbstbewuBtsein und ihre geistige Identitit wiederzugewinnen? Das
wiirde fiir sie eine Hilfe zum Uberleben bedeuten; es wiirde sie aber auch
davor bewahren, sich zu Institutionen zu entwickeln, die nur engsten natio-
nalistischen Interessen dienen und die Uberlegenheit des eigenen Volkes
gegeniiber den anderen proklamieren. Leider miissen wir diese Entwicklung
im kirchlichen Leben in Ruflland oder im ehemaligen Jugoslawien beob-
achten.

Eine weitere Frage, zu deren Losung die Kirche in der Gesellschaft
beitragen kann, ist die nach dem Ausgleich zwischen den Unterdriickten
und den Unterdriickern. Hierbei geht es um Beichte und Absolution. Was
sollen wir mit der Vergangenheit machen? Was tun wir mit den Menschen,
die sich in der Vergangenheit kompromittiert haben? Sollen wir nur nach
den ,reinen” Kandidaten suchen, die sich politisch nicht kompromittiert
haben, die aber zweifellos andere Fehler und Schwiéchen haben?

Noch einmal: hier konnte der Auftrag der Kirche darin bestehen, nicht
zu richten, sondern dazu beizutragen, daf sich der Mensch verdndert. Nicht
nur in Osteuropa, sondern iiberall in der Welt ist es unmoglich, einen Men-

5 L. Taivans, Die Neigung der lettischen Schuljugend zu den neuen Religionen. Eine
soziologische Forschungsarbeit.
6 In:,Diena” (Tag) vom 2. 5. 1997.
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schen zu finden ohne eine Belastung aus der Vergangenheit. Es wire illuso-
risch, so jemanden zu finden, doch die Kernfrage hierbei ist: wie helfen wir
den mit Fehlern beladenen Menschen, die sich schuldig gemacht haben, zu
einem neuen Anfang?

Die Kirche kann und darf nicht mehr eine religios-moralisierende biir-
gerliche Institution sein. Als solche wird sie stets am Rand der Gesellschaft
bleiben. Sie mufl den Menschen helfen, ein aktives Leben gemeinsam mit
Gott zu fiithren, dessen Realitdt die Kirche doch gestaltet und 2000 Jahre
lang erhalten hat. Das Christentum darf nicht zu einem bloBen Phinomen
der Kultur verkommen, es muB} stets etwas sein wie eine Formel fiir Ver-
wandlung, kritische Masse, Katalysator — ,,Salz der Erde®, ,Hefeteig” —, die
der Welt hilft, zu Gott zu kommen dadurch, daB sie den Menschen zu
einem neuen Geschopf werden ldt. Die Menschen suchen geistliches Le-
ben, sie suchen eine geistliche Kirche, in der man die Realitét Christi spiiren
und erfahren kann. Wenn diese Menschen die Moglichkeit eines lebendigen
geistlichen Lebens in der Kirche nicht vorfinden, dann werden sie das bald
an einer anderen Stelle suchen, und diese Menschen kénnen wir sogar gut
verstehen.

Die geistlichen Funktionen der Kirche auf dem politischen Weg des
Volkes in die Freiheit werden in dem bereits erwihnten Beispiel aus dem
Alten Testament sehr gut verdeutlicht. Als das Volk Israel aus Agypten
ausgezogen ist, erhdlt es seine politische Freiheit. Gott schlieft mit ithm
einen Bund, einen sehr schwer einzuhaltenden Bund, aber nur der wird es
diesem Volk erméglichen, das zu gewinnen, was jeder Mensch, jedes Volk
und die Kirche braucht, um weiter zu bestehen: die geistige Freiheit.

Was koénnen wir zusammenfassend sagen, wenn wir auf diese interessan-
ten Erfahrungen der letzten zehn Jahre zuriickblicken? Wir haben ebenso
viele frohe wie schwere Augenblicke erlebt, wir sind von Illusionen freier
geworden — in der Gesellschaft, in der Politik, in der Theologie und in der
Kirche. Wir sind freier geworden von schnellen und oberfldchlichen Ent-
scheidungen. Und nach meiner Meinung ist es uns auch deutlich geworden,
daB} wir neben den iibrigen Christen auf dieser Welt uns nicht als armselige
und unterentwickelte Waisenkinder zu fiihlen brauchen, sondern als mit einer
reichen Erfahrung beschenkte Menschen, die lernen miissen, selbst Entschei-
dungen zu fillen und Verantwortung zu iibernehmen. Aber die wichtigste
Erfahrung ist die, daB3 die Kirche alles verliert, wenn sie den geistlichen
vertikalen Imperativ verliert und damit die Beziehung zu Gott. Das wiirde
das kirchliche Leben an den Rand bringen. Daher muf} diese Frage stets im
Brennpunkt der Aufmerksamkeit im Leben der Kirche bleiben.
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Die Litauische Evangelisch-
Lutherische Kirche im Exil

Beim Ende des Zweiten Weltkriegs befanden sich in Deutschland
9620000 nichtdeutsche Vertriebene und Fliichtlinge. Auch unter den von
Hitler ,.heimgeholten deutschstimmigen Umsiedlern gab es Tausende, die
sich selbst nicht als Deutsche bezeichneten. Die meisten der Ausldnder
kehrten noch im Sommer 1945 in ihre Heimatlander zuriick, doch ca. 1,2 Mil-
lionen Fliichtlinge, deren Heimat von den Sowjets besetzt war, verweiger-
ten die Riickfilhrung. Diese Personen wurden in Lagern des Hilfswerks
UNRRA, das 1943 von den Alliierten gegriindet worden war, betreut. Sie
wurden als ,,displaced persons®, kurz DP, bezeichnet. Die verschiedenen
Nationen haben in diesen Lagern ein reiches und intensives Leben geschaf-
fen und viele nationale Organisationen gegriindet.! Man versuchte in erster
Linie, die bereits in der Heimat vertrauten Einrichtungen und Organisatio-
nen im Exil neu ins Leben zu rufen. Dazu gehdrten auch die Kirchen. Auch
heute existieren in Deutschland noch einige dieser Exilkirchen, von denen
die wenigsten Menschen etwas wissen. Die meisten dieser Kirchen feierten
1996 ihr fiinfzigjihriges Bestehen, darunter auch die Litauische Evange-
lisch-Lutherische Kirche.

1. Die Ursprungskirchen

Die Lutherische Kirche Litauens zihlte nach 1918 ca. 80000 Glieder.
Allerdings haben von ihnen nur ca. 35000 Litauisch zu Hause gesprochen.
Seit der Reformation war der deutsche EinfluB in dieser Kirche ausgeprigt.
Die Zugehorigkeit der litauischen Gemeinden rechts der Memel nach 1836

1 Jakobmeyer, Wolfgang, Vom Zwangsarbeiter zum heimatlosen Auslinder. Die Dis-
placed Persons in Deutschland 1945-1951, Gottingen 1985; Holler, Barbara, Vom
Zwangsarbeiter zum heimatlosen Auslédnder. Eine Studie iiber die DPs im Nach-
kriegsdeutschland, Univ. Freiburg, Magisterarbeit 1996.
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zum Kurlindischen Konsistorium hat den deutschen Charakter noch ver-
stirkt. In den links der Memel gelegenen litauischen Gemeinden, die dem
Warschauer Konsistorium zugeschlagen wurden, machten sowieso die
Deutschstimmigen die Mehrheit aus. Fast alle Pfarrer waren um die Jahr-
hundertwende Deutsche. Nur vier von den 15 Pfarrern beherrschten auch
das Litauische. Erst im freien Litauen nach 1918 und besonders nach 1925,
als zum ersten Mal ein litauisch orientiertes Konsistorium berufen wurde,
gewann nach und nach die litauische Sprache und Gesinnung die Oberhand
in der Kirche. Besonders den Absolventen der Evangelischen Fakultit in
Kaunas, die zwischen 1925-1936 bestand, war die litauische Sprache und
Kultur vertraut. Alle Exilpfarrer der ersten Stunde gehorten zu dieser ersten
litauischen Theologengeneration.

Die lutherischen Gemeinden des von 1923-1939 zu Litauen gehorenden
Memellandes verblieben dagegen unter der Obhut des Oberkirchenrates der
AltpreuBischen Union in Berlin und bildeten eine selbstindige Provinzial-
kirche. Obwohl mindestens die Hilfte der Memellander zu Hause Litauisch
sprachen, dominierte in der memelldndischen Kirche bis zuletzt das deut-
sche Element.?

In den beiden lutherischen Kirchen der Republik Litauen waren die Ge-
meinden nicht nach dem nationalen, sondern nach dem territorialen Prinzip
aufgebaut. Die Litauischsprachigen besafien folglich keine eigenen Gemein-
den, sondern bildeten mit anderen Nationalititen eine Ortsgemeinde. Die
Pfarrer waren angehalten, getrennte deutsch- und litauischsprachige Gottes-
dienste anzubieten. Da aber die meisten von ihnen Deutsche waren, wurde
der litauische Teil der Gemeinde 6fters vernachlassigt. Sicherlich kann man
das erstaunlich gute Zusammenleben der Deutschen und Litauer in der einen
Kirche und sogar in einer Gemeinde als ein Beispiel dafiir anfiihren, daf3
der Glaube iiber die nationalen Grenzen hinweg Verbindung schafft. Ande-
rerseits ist es nicht zu iibersehen, daB sowohl in GroB-Litauen als auch im
Memelland die Litauer in den Kirchen auch nach 1918 nur miihsam ihren
Platz wahren konnten.

Die beiden lutherischen Kirchen mit litauischem Anteil wiesen recht
verschiedene Traditionen auf. In den Gemeinden GroB-Litauens schréankte
das russische Kirchengesetz die Selbstverantwortung der Gemeinden ein
und erteilte den Pfarrern und dem Konsistorium bedeutende Rechte. Da-
gegen war in den unierten Gemeinden PreuBens das synodale Prinzip fest

2 Hermann, Arthur, Der memellindische Kirchenstreit von 1918 bis 1925. Die Kontra-
henten und ihre Motive, in: Litauisches Kulturinstitut, Jahrestagung 1994, Lampert-
heim 1995, S. 99-120.
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verankert. Daher war es auch kein Zufall, daB gerade in den unierten Ge-
meinden des Memellandes die litauische Gemeinschaftsbewegung der su-
rinkiminkai sehr viele Anhinger fand. Die Gemeinschaftsbewegung war
eine reine Laienbewegung und baute auf dem individuellen Glauben auf.
Zwar griff diese Bewegung auch auf Litauen tiber, doch konnte sie hier nie
eine groBere Bedeutung gewinnen, weil das russische Kirchengesetz ihr
Wirken stark einschrénkte. Die Exilkirche, in der die GroBlitauer in der
Mehrheit waren, {ibernahm dementsprechend mehr die Traditionen aus Gro8-
Litauen und akzeptierte die starke Stellung der Pfarrer.

2. Die Besonderheiten der litauischen Exilkirche

Die 1946 gegriindete litauische evangelische Exilkirche besal einige Be-
sonderheiten. Zum ersten Mal in der Geschichte des litauischen Volkes
entstand eine Kirche nur fiir die Litauischsprachigen. Eine solche Kirche
hatte es weder in Klein- noch in GroB-Litauen gegeben. Auch im heutigen
Litauen vereinigt die Lutherische Kirche Litauer, Letten und einen kleinen
Rest der Deutschstdimmigen. Nur im Exil kiimmerte sich diese Kirche aus-
schlieBlich um diejenigen, deren Muttersprache die litauische Sprache war.
Zum ersten Mal in der Geschichte horte das Miteinandersein von Litauern
und Deutschen in der Kirche auf. Die frilheren deutschsprachigen Biirger
Litauens integrierten sich in Deutschland schnell in die dortigen Gemein-
den, und nur noch diejenigen, die ganz bewult die litauische Nationalitét
pflegen wollten, hielten sich an die Exilkirche.

Eine andere Besonderheit war der Zusammenschluf der Klein- und GroB-
litauer in einer Kirche. Die groBen Traditionsunterschiede und die Ver-
schiedenheit liturgischer Gewohnheiten der beiden Gruppen konnten in der
Exilkirche recht schnell {iberwunden werden. Es gab keinerlei Auseinander-
setzungen noch Spannungen zwischen diesen beiden Gruppen, obwohl die
Kleinlitauer gut ein Drittel der Gldubigen ausmachten.

Als die groBte Uberraschung konnen wir jedoch die fiinfzigjihrige Exi-
stenz dieser Kirche bezeichnen. Besonders in Deutschland bestehen die
besten Voraussetzungen fiir die Integration in den deutschen Gemeinden.
Jeder Christ gehort hier automatisch einer deutschen Gemeinde an und zahlt
Steuern an die Kirchen. Doch auch in Amerika ist es viel einfacher, zu einer
amerikanischen Ortsgemeinde zu gehoren. Das bewuBte Festhalten an der
Exilkirche beruht somit lediglich auf dem Wunsch, in der Muttersprache zu
beten und Gottes Wort zu horen. Datiir miissen viele Unannehmlichkeiten
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in Kauf genommen werden. Das Uberleben dieser mittlerweile verschwin-
dend kleinen Kirche ist daher nicht nur im religiésen, sondern auch im
nationalen Umfeld zu sehen.

3. Die Auswanderung aus Litauen und das Entstehen einer
evangelischen Exilkirche

Der groBere Teil der Lutheraner Litauens verlieB die Heimat bereits
Anfang 1941 im Zuge der deutschen Umsiedlung.* Noch einmal verbanden
Litauer ihr Schicksal mit den Deutschen in der Hoffnung, den Sowjets zu
entflichen. Es gab Angste vor der Verfolgung der Lutheraner durch die
Sowjets als eines deutschfreundlichen Volksteils. Diese Furcht war nicht
unbegriindet. Im Mai 1945 wurden alle Deutschstimmigen aus Litauen nach
Tadschikien verbannt.* Das war die einzige Verbannungsaktion in Litauen,
die eine einzige Volksgruppe betraf. 1941 hatten die Sowjets einer Auswan-
derung aller Deutschstimmigen zugestimmt. Bei den deutsch-sowjetischen
Verhandlungen wurde lange darum gestritten, wer als Deutscher zu betrach-
ten sei, denn die Deutschen konnten ihre Abstammung nicht immer be-
legen, zumal die Umsiedlungsaktion auf drei Monate befristet war. Schlief3-
lich einigte man sich auf die Anerkennung des lutherischen Glaubens als
eines der Merkmale des Deutschtums. Dadurch konnten neben den ca. 30 000
Litauendeutschen auch ca. 20 000 Personen auswandern, die zu Hause nur
Litauisch gesprochen haben und entweder Litauer waren oder sich als sol-
che fiihlten.> Mit ihnen verlieBen Litauen 27 von 32 lutherischen Pfarrern
und das ganze Konsistorium. Es fillt auf, daB} in Litauen nur unverheiratete
und dltere Pfarrer verblieben sind, was ein Hinweis darauf ist, daB sich viele

3 Stossun, Harry, Die Umsiedlungen der Deutschen aus Litauen wihrend des Zweiten
Weltkrieges. Untersuchungen zum Schicksal einer deutschen Volksgruppe im Osten,
Marburg 1993, S. 81-90.

4 KairiukStyté, Nastazija, Die Verbannung der Litauendeutschen nach Sibirien 1945, in:
Annaberger Annalen 2/1994, S. 129-139; Hermann, Arthur, Litauendeutsche wih-
rend des Zweiten Weltkrieges, in: Annaberger Annalen 3/1995, S. 67-88.

5 Bei der Durchschleusung in den deutschen Lagern wurden die Litauendeutschen nach
O-Fillen (diejenigen, die nach bestimmten Kriterien zur germanischen Rasse gezihlt
wurden) und A-Fillen (diejenigen, die iiberwiegend fremdrassig waren) unterschie-
den. Zunichst wurden 28 247 Personen zu den O-Fillen und 21 804 Personen zu den
A-Fillen bestimmt. Siehe dazu H. Stossun (wie Anm. 3), S. 126-140, sowie A. Her-
mann, Litauendeutsche... (wie Anm. 4), S. 75-77.
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Pfarrer wegen ihrer Familien fiir die Ausreise entschieden haben. So ver-
heerend auch dieser Exodus fiir die Lutherische Kirche Litauens war, so
ermoglichte er das Entstehen der Exilkirche. Ein betréchtlicher Teil der
ausgewanderten Pfarrer und Gldubigen griindete die Exilkirche. Ohne das
Engagement dieser Umsiedler von 1941 kann man sich das Ent- und Be-
stehen dieser Kirche gar nicht vorstellen. Die Umsiedler des Jahres 1941
machten das Gros der Mitglieder der Exilkirche nach 1945 aus.

Das Naziregime trennte noch 1941/42 die Litauendeutschen in A-Fille
und in O-Fille. Die O-Félle waren fiir die deutsche Kolonisation in Litauen
vorgesehen und wurden hier 1942 wieder angesiedelt. Die A-Fille, von
denen die meisten litauischsprachig waren, wurden dagegen im Altreich
untergebracht und blieben hier bis Ende des Krieges. Die meisten Pfarrer
erhielten deutsche Gemeinden zur Betreuung. Im Sommer 1944 muflten die
deutschen Kolonisten aus Litauen fliehen. IThnen schlossen sich an die 70 000
Litauer an. Unter ihnen befanden sich auch einige Tausend der 1941 in
Litauen verbliebenen Lutheraner.

Nach dem Ende des Krieges wurden die geflohenen Balten wie auch
andere Fliichtlinge und Fremdarbeiter in den von der UNRRA betreuten
Lagern zusammengefaBt. In diese Lager begaben sich auch recht viele der
1941 in Deutschland angesiedelten A-Fille, etliche von den zum zweiten
Mal geflohenen Kolonisten und natiirlich die neu hinzugekommenen litaui-
schen evangelischen Fliichtlinge. Die entschieden bessere Versorgung der
Lagerinsassen als der Deutschen war sicherlich ein wichtiger Grund, sich
als Litauer auszugeben. Doch nicht minder wichtig war auch der Wunsch,
unter den Landsleuten zu leben.®

Ende 1945 lebten in den UNRRA-Lagern iiber 10000 litauische Evange-
lische. Die durch den Krieg und die Flucht erschiitterten Menschen suchten
verstirkt Trost im Glauben. Die Gottesdienste waren wichtige Ereignisse in
dem ansonsten tristen Lagerleben. Doch zuerst konnten nur in wenigen
Lagern die Gottesdienste stattfinden, denn nur ca. zehn evangelische Pfarrer
aus Litauen befanden sich in den Lagern. Alle anderen verblieben weiterhin
im Dienst der deutschen Kirchen. So entstanden bis 1946 nur dort litauische
Gemeinden, wo Pfarrer lebten. Erst als die Reisebedingungen und die Infor-
mationsmdoglichkeiten sich besserten, konnten diese Pfarrer auch andere
Lager besuchen und hier Gemeinden griinden. Auf diese Weise entstand
z.B. die Gemeinde in Hannover, nachdem hier 1946 Pfarrer Jazeps Urdze

6 Bartusevitius, Vincas, Die Litauer in Deutschland 1944-1950, in: Deutschland und
Litauen. Bestandsaufnahmen und Aufgaben der historischen Forschung, Liineburg
1995, S. 137-174.
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einen Gottesdienst gehalten hatte. Nach dem Gottesdienst wihlten die Besu-
cher einen Vorstand zur weiteren Versorgung des Lagers mit Gottesdien-
sten.” Auf dhnliche Art wuchs das Netz der Lagergemeinden. In den mei-
sten Fillen entstanden sie auf Anregung der Pfarrer, die den Bedarf sahen.
Juristisch betrachtet blieben diese Lagergemeinden jedoch eine lose Verbin-
dung von Interessierten auf Zeit. Nirgends erlangten die Gemeinden eigenen
Besitz oder beriefen einen eigenen Pfarrer. Die Lagerinsassen wurden fast
regelmdBig von einem Lager zum anderen verlegt, so daB eine Bestidndig-
keit nicht moglich war. Interessanterweise erhielt sich diese Struktur von
nichtoffiziellen litauischen Gemeinden in Deutschland bis heute.

Mehr zufillig wohnten die drei in der Exilkirche bedeutendsten Pfarrer
Adolfas Keleris, Jazeps Urdze und Ansas Trakis in weit voneinander lie-
genden Lagern: Keleris in Wehnen in Norddeutschland, Urdze anfinglich
in Liibeck und ab 1949 in der Nihe von Bonn, und Trakis in Siiddeutsch-
land. Diese drei haben ihr Leben der Exilkirche gewidmet und tibernahmen
nach und nach die Betreuung der umliegenden Lager. So entwickelten sich
bereits in den vierziger Jahren drei iiberregionale Pfarrbezirke in Nord-,
West- und Stiddeutschland, in denen ein Pfarrer die weit verstreuten und
recht kleinen Gemeinden bereiste. So konzentrierte sich die Arbeit der Exil-
kirche in Deutschland von den ersten Jahren an auf reisende Pfarrer.

Da die Lagergemeinden ihre Pfarrer nicht bezahlen konnten, iibernahmen
bald manche Lagerpfarrer Dienste in deutschen Gemeinden und standen
den litauischen Gemeinden nicht zur Verfiigung. So vergrofierte sich der
Arbeitsbereich der in den Lagern verbliebenen Pfarrer immer mehr. Neben
den drei genannten sind noch Jonas Pauperas und Julius Stanaitis hervorzu-
heben, die der Exilkirche treu blieben. Sie alle hielten nicht nur Gottesdienste,
sondern iibernahmen in den Nachkriegsjahren fiir die evangelischen Exil-
litauer so wichtige liturgische Dienste wie Taufen, Trauungen und Beerdi-
gungen.?

Warum haben diese Pfarrer sich fiir die Exilkirche entschieden? Da fast
alle von ihnen wihrend des Krieges in den deutschen Landeskirchen Dienst
ausgeiibt hatten, hitten sie wie viele andere Pfarrer aus Litauen hier ohne
weiteres eine Anstellung finden konnen. Doch diese fiihlten die Berufung,
ihren Landsleuten zu dienen und ihnen zu helfen. Damit verzichteten sie
auf eine gesicherte Bezahlung und leichtere Lebensbedingungen. Das Le-

7 Svetias (Der Gast). Lietuviu liuterony evangeliku Zurnalas, Chicago 3/1990.

8 Siehe dazu den Brief von Schneidereit an J. Urdze vom 28. 6. 1956 mit der Bitte, ihm
einen verlorengegangenen Taufschein von J. Urdze am 25. oder 30. Juni 1945 neu
auszustellen (Archiv J. Urdze).
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ben der Exilpfarrer war lange Zeit geprigt von groBen Entbehrungen. In
den Lagern lebten sie sehr beengt und erhielten lange Zeit keine geregelte
Bezahlung fiir ihre Arbeit. Erst ab 1947/48 bekamen sie Zuschiisse vom
neu gegriindeten Lutherischen Weltbund und anderen kirchlichen Organisa-
tionen.

Anfang 1946 existierten bereits mehrere evangelische litauische Lager-
gemeinden, so in Kiel mit 200 Personen, in Seedorf mit 750, in Hanau mit
290, in Fulda mit 270, in Liibeck mit 400 und in Salzgitter gar mit 1000.°
Zu den Gemeinden gehorten sowohl Lutheraner als auch Reformierte, von
denen 1944 ca. 3000 aus Litauen geflohen waren. Zwar hatten die Luthera-
ner und Reformierten seit der Reformation in Litauen ihre eigenen Kirchen
aufgebaut, doch die durch Jahrhunderte hindurch gepflegten Beziehungen
sowie das gemeinsame Schicksal im Exil fiihrten sie zur Gemeinschaft. Seit
1570 erkannten sie gegenseitig die Amter und Sakramente an. 1936 ent-
stand der Bund der Evangelischen in Litauen. Das alles trug zu der spontanen
Gemeinsamkeit in der Nachkriegszeit bei. Die guten Erfahrungen in den
Lagergemeinden der ersten Stunde lieBen die beiden Konfessionen nicht an
eine Wiederherstellung der eigenen Kirchen, sondern an die Griindung einer
gemeinsamen evangelischen Kirche denken. Am 30. Mai 1946 kamen in
Hanau Mitarbeiter verschiedener Lagergemeinden zu einer ersten Bespre-
chung zusammen. Sie beschlossen, alle Lutheraner und Reformierten zu
einer gemeinsamen Synode einzuladen und forderten alle litauischen evan-
gelischen Pfarrer auf, sich der Landsleute anzunehmen.'°

Diese gemeinsame Synode fand am 9.-10. 11. 1946 in Salzgitter-Leben-
stedt statt. An ihr nahmen 62 Synodale teil. Die Synode griindete die Litaui-
sche Evangelische Kirche im Exil und wihlte den Oberkirchenrat. Aus
Litauen iibernahm man die Tradition, einen Laien an die Spitze des Ober-
kirchenrates zu setzen sowie einen Senior, zustindig fiir die geistlichen
Angelegenheiten, zu bestimmen. Zum Vorsitzenden des Oberkirchenrates
wurde Otonas Stanaitis und zum Senior Pfarrer Jonas Pauperas gewihit.!
Der frithere Senior der Lutherischen Kirche Litauens, Adomas GelZinius,
kandidierte nicht, da er im Dienst der Braunschweigischen Kirche stand.
Ungeachtet der Ubernahme mancher Traditionen, entstand hier eine vollig
neue Kirche unter einer neuen Fiihrung, die alle evangelischen Litauer be-
treute.

9 Bericht von A. Keller auf der 1967er Synode iiber die bisherige Entwicklung der
Kirche, in: Svetias 3/1967.

10 Bericht von A. Trakis tiber die Entstehung der evangelischen Kirche, in: Naujienos,
Chicago 1955, vom 15. 4.

11 Bericht von A. Keleris iiber die Entstehung der Kirche, in: Svetias 1/1955.
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Der Oberkirchenrat nahm sogleich seine Arbeit auf und gab sich ein
Arbeitsprogramm. Alle Lagergemeinden wurden angeschrieben und um sta-
tistische Daten gebeten. Zugleich beschloB man, auch die aus den Lagern
verbannten Landsleute mit deutschen Pédssen zu betreuen. Die Registrierung
ergab, dall Ende 1946 in den Lagern 12 000 und aufBerhalb der Lager 14 000
Evangelische lebten, die eine litauischsprachige Betreuung wiinschten.'?
Diese Zahlen belegen die urspriingliche GroBe der Exilkirche. Die Evange-
lischen bildeten proportional gesehen unter den Exillitauern eine weitaus
groBere Gruppe als in Litauen. In Litauen stellten die Evangelischen vier
Prozent der Bevolkerung dar, im Exil machten sie dagegen ca. ein Drittel
der Litauer aus.

In der evangelischen Kirche arbeiteten anfinglich elf Pfarrer sowie
13 Kantoren und Stundenhalter. Bislang war jeder der Pfarrer in seinen
Gemeinden auf sich alleine gestellt. Doch auch nach der Griindung der
Kirche konnte die Leitung wenig Beistand leisten. Es fehlte besonders an
Gesangbiichern, Bibeln und religiser Literatur. Die Pfarrer versuchten, sel-
ber aus den ihnen zugénglichen liturgischen Biichern kleinere Gesangbiicher
mit Gebeten und der Gottesdienstordnung herzustellen. So verdffentlichte
1946 A. Keleris ein Gesangbuch mit 68 Liedern in einer Auflage von 2500
Exemplaren. 1948 brachte der Oberkirchenrat ein Gesangbuch mit 300 Lie-
dern in einer Auflage von 5000 Exemplaren heraus. Diese vergleichsweise
hohen Auflagen belegen die recht grofe Zahl der Gldubigen und den gro-
Ben Bedarf an Gesangbiichern. 1947 bereitete Pauperas den Kleinen Kate-
chismus von M. Luther vor. Die Britische Bibelgesellschaft lie 1947 das
Neue Testament auf Litauisch neu drucken. Obwohl die Ubersetzung noch
aus Klein-Litauen stammte und sprachlich veraltet war, wurde bereits 1949
eine neue Auflage bendtigt. Ab 1948 erschien gar eine evangelische Zei-
tung ,.Evangeliku Kelias®”, die jedoch nach acht Nummern aus finanziellen
Griinden eingestellt werden muBte.

Der steigende Bedarf an religioser Literatur war natiirlich eine allgemeine
Erscheinung der Nachkriegszeit. Die arbeitslosen Lagerinsassen, versorgt
mit dem Notwendigsten durch die UNRRA, besafen viel freie Zeit. Davon
profitierte auch das kirchliche Gemeindeleben. In fast allen Lagergemeinden
entstanden Chore und sogar Posaunenchére. Jugend- und Frauengruppen
organisierten sich. GroBlen Anklang fanden die Sonntagsschulen mit kate-
chetischem Unterricht. Diese Gemeindearbeitsformen haben sich jahrzehnte-
lang in Deutschland gehalten und wurden auch nach Amerika iibertragen.

12 Ebd.
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Das aufbliihende Gemeindeleben wurde empfindlich gestort durch die
von der UNRRA im April 1946 verfiigten sogenannten Screenings, wobei
die Lagerinsassen nachweisen muften, dafl sie keine deutschen Staatsange-
horigen waren. Davon betroffen waren Litauer aus Ostpreuen, dem Me-
melland und die Umsiedler von 1941, also vorrangig die Lutheraner."* Viele
von ihnen muBten die Lager verlassen und verloren nach und nach die
Verbindung zu den Lagergemeinden. Die Pfarrer und auch die Gemeinden
bemiihten sich, die Kontakte zu diesen Personen nicht abbrechen zu lassen.
Die Krifte reichten dafiir jedoch nicht aus. Neben den Lagergemeinden
entstanden in den vierziger Jahren keine litauischen Ortsgemeinden, mit
Ausnahme von Salzgitter-Lebenstedt, wo eine kleine Siedlung fiir Litauen-
deutsche errichtet wurde. Ausschlaggebend war, dal Adomas GelZinius diese
Gemeinde neben seiner deutschen Gemeinde in Braunschweig iibernahm
und hier regelméfBig Gottesdienste in litauischer Sprache fast bis zu seinem
Tod 1988 hielt.'*

Besonders in den Jahren 1947/48 nahm die evangelische Jugendarbeit
stark zu. Der Lutherische Weltbund errichtete in Imbshausen und Berchtes-
gaden Studienhiuser fiir DPs. Hier wurden bis in die fiinfziger Jahre viele
Tagungen fiir Jugendleiter, Sonntagsschullehrer und Gemeindemitarbeiter
besonders von A. Trakis durchgefiihrt. Populdr waren auch Sommerlager
fiir die evangelische Jugend. Das erste Lager fand im Sommer 1948 in
Niendorf statt. Bereits 1946 wurde der Bund der Litauischen Evangelischen
Studenten mit achtzig Mitgliedern, die an sechzehn Universititen studier-
ten, gegriindet.”

Pfarrer J. Urdze erneuerte 1947 die Téatigkeit des Christlichen Studenten-
bundes, dem er schon in Litauen vorstand. Da er selbst Lette war, war der
Gedanke fiir ihn naheliegend, auch andere baltische Studenten miteinzube-
ziehen. So entstand der Baltische Christliche Studentenbund, der litauische,
lettische und estnische Studenten ungeachtet ihrer Konfession und sogar
Religion einschlieft. Mit Unterstiitzung des Christlichen Studentenweltbun-
des erbaute der Bund 1949 ein baltisches Studentenwohnheim in Hangelar
bei Bonn. 1952 kaufte er das verfallene Schlofichen Annaberg in Bad Go-
desberg und richtete hier das bis heute bestehende Studentenwohnheim und
Tagungsheim Annaberg ein.!'

13 Bartusevicius, V., Die Litauer... (wie Anm. 6), S. 151.

14 Nekrolog fiir Adomas GelZinius, 1902-1988, in: Svetias 3/1988.

15 Protokoll der Griindungsversammlung vom 12. 12. 1946 (Archiv J. Urdze).

16 Hofmanis, Edmunds, Einige Gedanken iiber die Anfangsjahre des Baltischen Christ-
lichen Studentenbundes, in: Baltisches Jahrbuch 4/1987, Bonn 1987, S. 92-102.
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4. Die Entstehung der Lutherischen Exilkirche

Trotz des guten Zusammenlebens der Lutheraner und Reformierten in
gemeinsamen Gemeinden konnten die Gegensitze und Unterschiede in so
einer kurzen Zeit nicht iiberbriickt werden. Die Dominanz der Lutheraner
lie die Reformierten um ihre Identitdt bangen. Nicht zu iibersehen waren
die sozialen Unterschiede bei den Angehorigen beider Konfessionen. Zu
den Reformierten gehorten groftenteils Akademiker und ehemalige vermo-
gende Stadtbiirger und Bauern. Die Lutheraner dagegen waren groBtenteils
kleine Bauern und Handwerker. Unter ihnen gab es nur wenige Gebildete.
Daher fiihlten sich die Reformierten nicht ganz zu Hause in der gemein-
samen Kirche. Als Trennungsgrund wurde offiziell die Griindung des Lu-
therischen Weltbundes und seine Absicht, nur die Lutheraner zu unterstiit-
zen, genannt.!” Die versprochene Hilfe der Weltbiinde war sicherlich ein
AnlaB zur Trennung, denn ab 1948 bezahlte der Lutherische Weltbund den
lutherischen Exilpfarrern und der Reformierte Bund den reformierten Ge-
hilter. Doch den Ausschlag fiir die Griindung selbstiandiger Kirchen gab der
Wunsch der Glidubigen, ihre Konfession zu bewahren. Das einfache Volk
sehnte sich nach den eigenen Traditionen. Nur die Gebildeten beider Kon-
fessionen sahen Vorteile in der gemeinsamen Kirche. Man ging friedlich
und ohne Streit auseinander. Die beiden Exilkirchen pflegen bis heute sehr
herzliche Beziehungen und unterstiitzen einander nach Kriften.

Im Juni 1948 beriefen die Reformierten ihre eigene Synode und griinde-
ten eine eigene Exilkirche. Ganz bewuBt iibernahmen sie die gewohnte Kir-
chenstruktur aus Litauen. Sie bestitigten die ehemalige Kirchenleitung und
belieBen die fritheren Kuratoren im Amt. Die Lutheraner dagegen schlugen
ganz neue Wege ein. Sie verzichteten auf die gewohnten Strukturen und
wihlten neue Kirchenfiihrer. Dabei lebte damals in Deutschland noch das
ganze frithere Konsistorium. Der frithere Vorsitzende des Kuratoriums, Kri-
stupas Gudaitis, erhob sogar offen seinen Anspruch auf die Leitung der
neuen Kirche.'® Doch die Griindungssynode in Imbshausen vom 7.-12. De-
zember 1948 entschied sich dagegen mit der Begriindung, daB} die Exil-
bedingungen eine vollig neue Kirche erforderten.”” Offenbar galt dieser
Affront dem ganzen ehemaligen Konsistorium wegen seiner Umsiedlung

17 S. Anm. 10.

18 Gudaitis, Kristupas, Lietuviai evangelikai (Die litauischen Evangelischen), Hamil-
ton 1957, S. 168-170.

19 Aufruf von K. Gudaitis zur Bildung einer neuen Synode, in: Naujienos vom 19. 8.
1954.
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nach Deutschland 1941, die von vielen als eine unpatriotische Handlung
empfunden wurde.

Die Synode nahm das Statut einer auf vollig neuen Grundlagen aufge-
bauten Litauischen Evangelisch-Lutherischen Kirche im Exil an. Als héch-
stes Organ der Kirche fungiert die Synode, die den Oberkirchenrat, be-
stehend aus bis zu 25 Mitgliedern, und zwei Senioren sowie einen Vicesenior
withlt. Die Leitungsaufgaben nimmt das Prasidium des Oberkirchenrates
wahr, dem die beiden Senioren, der Vicesenior und der Sekretér, der zu-
gleich Geschéftsfiihrer ist, angehoren.” Zwar iibernahm man aus Litauen
das Amt des Seniors, doch auf zwei Personen aufgeteilt. Diese eigenartige
Amtsteilung wurde wegen der damaligen Verteilung der Exillitauer in der
englischen und amerikanischen Zone vorgenommen: Senior A. Keleris sollte
sich mehr um die Lutheraner in der englischen Zone und sein Kollege
A. Trakis um seine Landsleute in der amerikanischen Zone kiimmern. 1955
verzichtete die zweite Synode auf den zweiten Senior, um die Einheit der
Kirche zu betonen. Doch die immer groBer werdende Selbstdndigkeit des
Kirchenvolkes in Deutschland und in Amerika lieB die Synode von 1967
wieder zur Teilung des Seniorenamtes iibergehen.

Die Synode von 1948 wurde in der Kirchendokumentation die zweite
genannt, womit die Giiltigkeit der gemeinsamen Synode von 1946 bekrif-
tigt wurde. Wir wollen sie aber als erste Synode bezeichnen und die nach-
folgenden danach ausrichten. Die beiden Senioren Keleris und Trakis sowie
der Vicesenior Urdze und der Geschiftsfithrer Fricas Slenteris bildeten das
Priisidium und blieben jeweils bis zu ihrem Tod in ihren Amtern. Die erste
Synode schloB die Griindungszeit ab, die immerhin drei volle Jahre in An-
spruch nahm. Das gut funktionierende Gemeindeleben lieB optimistisch in
die Zukunft schauen. Man glaubte, dal man nur noch das Netz der Gemein-
den zu erweitern und die Gemeinden zu legalisieren brauchte. Doch schon
bald danach fing die Emigration in die Uberseeldnder an, die vollig neue
Bedingungen schuf und neue Anforderungen stellte. Insgesamt war der Kir-
chenleitung nie beschieden, irgendwelche Arbeitsplane aufzustellen und sie
zu verwirklichen. Man lief praktisch immer der Entwicklung hinterher und
muBte zusehen, wie man sich der verdnderten Lage anpalfte.

20 Statut des Oberkirchenrates 1948, erweitert 1955 (Archiv A. Gintaut).
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5. Die Emigration nach Ubersee und die Entwicklung der Gemeinden
in Amerika und Europa 1949-1967

Bereits 1949 setzte die Emigration besonders in die USA ein. Das recht
beschauliche Lagerleben wandelte sich in fieberhafte Hektik, um eine Aus-
wanderungsgenehmigung zu erhalten. Die Ausreisewilligen wuBten oft bis
zur letzten Minute nicht, ob sie zu den Gliicklichen zdhlten oder nicht. Fast
alle DPs wollten ausreisen. Doch auch besonders viele Litauendeutsche
auBerhalb der Lager stellten Antrdge auf die Einreise in die USA, weil seit
altersher praktisch jede Familie Verwandte in Ubersee besaB. Sogar die
beiden letzten in Deutschland verbliebenen Prisidiumsmitglieder Keleris
und Slenteris hatten Antriige gestellt, erhiclten aber keine Einwanderungs-
genehmigung. Auch Urdze war bereit, bei Zusicherung einer Pfarrstelle
auszuwandern.?! Die UngewiBheit der Ausreise liel die Verbleibenden je-
doch die Hinde nicht in den SchoB legen. 1949 fanden besonders viele
Jugend-, Mitarbeiter- und Lehrertagungen statt. 1950 fingen Jugendliche
und Studenten mit der Herausgabe einer eigenen Zeitschrift, ,,Jaunimo Rate-
lis* (Der Jugendkreis), an, die bis 1955 erschien und anschlieend durch die
offizielle Zeitschrift der Exilkirche, ,,Sve&ias® (Der Gast), abgelost wurde.
Doch nach der Auswanderung des Grofteils der Gemeindeglieder, beson-
ders der Engagiertesten, verschlechterte sich die Situation der Gemeinden
in Deutschland zusehends. Ihre Tétigkeit schrumpfte immer mehr zusam-
men, besonders nachdem 1951 auch Trakis, der unermiidlich die Gemein-
den in der amerikanischen Zone bereiste und fiir die Jugendarbeit zusténdig
war, in die USA ging.

Die UNRRA Ioste ab 1949 ein Lager nach dem anderen auf. Doch noch
1953 lebten in den verbliebenen Lagern ca. 2000 Lutheraner und ca. 4500
Exilkirchenbesucher auBerhalb der Lager. In Deutschland blieben drei Pfar-
rer iibrig: Keleris in Norddeutschland, Urdze in Westdeutschland und Sta-
naitis in Siiddeutschland. Ihnen halfen litauische Pfarrer, die im Dienst der
deutschen Kirchen standen, z. B. J. Gunga, P. Barnelis, Vytautas Kurnataus-
kas, D. Jurkaitis und besonders A. GelZinius sowie P. Simukeénas. Als Predi-
ger in ihren Gemeinden wirkten die Stundenhalter AnuSis Péteraitis, Kri-
stupas A§mys, Simas Lingaitis und Jonas Kuta.” Die Pfarrer betreuten zehn
bis fiinfzehn kleinere Gemeinden, die sich jetzt mehr und mehr auBerhalb
der Lager bildeten. In der Regel fanden die litauischen Gottesdienste in den

21 Brief von J. Urdze vom 19.9. 1949 an den Oberkirchenrat der Exilkirche (Archiv
J. Urdze).
22 Jaunimo Ratelis 7/8/1953.
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deutschen Ortsgemeinden statt, in denen mehrere Litauer lebten, die die
Gottesdienste in Absprache mit dem Ortspfarrer organisierten. Doch unter
diesen Bedingungen konnten die auBerhalb der Lager entstehenden Exil-
gemeinden keine Sonntagsschulen, keinen Konfirmandenunterricht und nur
noch sehr bedingt seelsorgerliche Dienste anbieten. Auch bei Taufen und
Beerdigungen wandte man sich mehr und mehr an die deutschen Ortspfar-
rer. Die Exilkirche bemiihte sich um Erweiterung der Lektorendienste und
hielt an den Sonntagsschulen in den noch bestehenden Lagergemeinden
und in den groBeren Exilgemeinden fest. Es fehlte aber sehr an geeigneten
Personen.

Bereits 1950 wurden die DP-Lager in die Verantwortung der deutschen
Behorden iibergeben. Die Exilkirche fithrte Verhandlungen mit der EKD
iiber die Unterstiitzung der litauischen Seelsorge und tiber die Bezahlung
der verbliebenen Pfarrer.”® Die EKD willigte ein. Die Struktur der Exilge-
meinden blieb bis heute unverdndert. Ihre Glieder gehoren den deutschen
Ortsgemeinden an und entrichten an die deutschen Kirchen Kirchensteuer.
Die Exilgemeinden wurden in der Praxis Anhéngsel deutscher Gemeinden
ohne eigene Rdume und ohne eigenen Ortspfarrer. Die Litauer kommen
lediglich von Fall zu Fall zu eigenen Gottesdiensten zusammen. Diese Struk-
tur ergab sich aus den Verhéltnissen in Deutschland und war sicherlich der
leichteste Weg. Jedoch lernten die Exillitauer dadurch nicht, Selbstverant-
wortung zu iibernehmen und sich mit ihrer Gemeinde zu identifizieren. Der
einzige, der diesen Weg kritisierte, war Vicesenior Urdze. Ganz bewuft hat
er den Baltischen Christlichen Studentenbund, dessen Griinder und lang-
jahriger Generalsekretir er war, nicht der Verantwortung einer Kirche oder
kirchlichen Stelle iiberlassen, sondern als einen Verein aufgebaut. Er ver-
zichtete sogar groBtenteils auf finanzielle Hilfen durch Kirchen und Staat
und pladierte stets fiir die Selbstverantwortung.**

Eine vollig andere Gemeindestruktur entwickelte sich in Amerika, wo es
traditionell nie Landeskirchen gegeben hat und die Gemeinden eine viel
groBere Selbstindigkeit wahren und selbst entscheiden, welcher Kirche oder
Synode sie sich anschlieBen wollen. Die Gemeinden sind finanziell vollig
selbstindig, sie bestimmen die Hohe des Mitgliedsbeitrages, sie bezahlen
auch ihren Pfarrer selbst. Die Gemeinde lebt und féllt mit dem Engagement
ihrer Glieder. Die erste litauische lutherische Gemeinde in den USA ent-
stand 1903 in Collinsville; spiiter kamen Gemeinden in Chicago und Brook-

23 Rundschreiben des Prisidiums (Keleris) vom 30. 3. 1950 (Archiv J. Urdze).
24 Interview mit J. Urdze, in: Akiracviai Nr. 10, Chicago 1980, S. 8f.
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lIyn hinzu. Diese Gemeinden reichten nicht aus, um die neue Emigranten-
welle der Jahre 1949-1951 aufzunehmen. AuBlerdem gab es zwischen den
alteingesessenen Amerikalitavern und den neuen Emigranten Reibungen,
da die Neuen sich als politische Fliichtlinge verstanden und sich nicht in die
amerikanische Umgebung integrieren wollten. So entstand in Chicago 1951
neben der litauischen Zion-Gemeinde eine neue, die sich den bezeichnen-
den Namen ,,Téviské” (Heimat) gab. Doch auch andere Griinde bewogen
die Neuankémmlinge in Chicago zur Griindung einer neuen Gemeinde. Die
Zion-Gemeinde gehorte der Missouri-Synode an, die keinen Kontakt zu
anderen Synoden oder gar Konfessionen pflegte und insgesamt eine sehr
konservative Lebenseinstellung predigte.

Neben den bestehenden litauischen Gemeinden entstanden neue: in den
USA in New York, Boston, Los Angeles und in Kanada in Toronto und
Hamilton. Obwohl diesen Gemeinden nie mehr als 300—600 Familien an-
gehorten, waren sie in der Lage, eigene Kirchen zu erwerben oder zu bauen
und eigene Pfarrer einzustellen. Neben den bereits aus Deutschland bekann-
ten Jugend- und Frauenkreisen, Choren und Sonntagsschulen entstanden in
den Gemeinden sogar Volkstanzgruppen und teilweise kleinere litauische
Schulen. Doch auch hier konnten mit der Zeit nur die groBeren Gemeinden
mit einem eigenen Pfarrer iiberleben. Die kleineren und die Filialen gingen
nach und nach ein.”

Die selbstindigen Gemeinden sind die Grundlage, daB in Amerika, wo
insgesamt nur ca. 5000 litauische Lutheraner leben, das kirchliche Leben
bis heute lebendiger als in Deutschland geblieben ist. Zweifellos erleichterte
das bessere Uberleben der amerikanischen Gemeinden auch der Umstand,
daB die meisten Litauer sich in wenigen Grofstidten niederlieBen. In
Deutschland war die Zerstreuung der Litauer viel groBer. Dementsprechend
gab es zwar hier in den fiinfziger Jahren viel mehr Gemeinden, vierzig an
der Zahl, doch sie vereinten in der Regel kaum mehr als hundert Gldubige,
mit Ausnahme der Gemeinde in Salzgitter-Lebenstedt. In Amerika entwik-
kelte sich ein groBeres Zusammengehorigkeitsgetiihl, da man ohne Sprach-
kenntnisse in ein fremdes Land kam. Die litauischen Gemeinden stellten
hier somit fiir die Litauer ein Stiick Heimat dar. In Deutschland lebten
dagegen die Litauer schon ldnger, und sie brachten groBtenteils deutsche
Sprachkenntnisse noch aus Litauen mit. Dazu besaBien die meisten von
ihnen die deutsche Staatsangehorigkeit. Daher wollte die jiingere Genera-
tion nicht mehr einsehen, warum sie noch Litauisch lernen sollte. So gab es

25 Bericht von A. Trakis iiber die Situation in Amerika, in: Svecias 2/1959.
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in Deutschland insgesamt viel weniger Widerstand gegen die Integrierung.
Hier fiihlten sich die meisten bald heimisch und blieben nach und nach den
litauischen Gottesdiensten fern, besonders da sie in den litauischen Exil-
gemeinden keine Eigenverantwortung trugen. Fiir eine Anderung der beste-
henden Strukturen in Deutschland fehlten die Notwendigkeit, neue Impulse
und auch die Krifte. DaBl auch hier andere Wege moglich waren, bewiesen
einerseits die Gemeinde in Salzgitter-Lebenstedt, aber auch die lettischen
Gemeinden in Oldenburg und Miinster, wo selbstindige lettische Gemein-
den mit eigenen Pfarrern entstanden.

Die zweite Synode von 1955 in Annaberg konnte sich noch iiber die sich
wieder stabilisierende Lage der Kirche in Deutschland und in Amerika
freuen. Der Schock der Emigration war in Deutschland weitgehend tiber-
wunden und in Amerika ein neues Betitigungsfeld erwachsen. In Deutsch-
land wurden noch 6300 Mitglieder gezihlt, die jedoch in 134 Orten lebten.
Vierzig Gemeinden wurden von sechs Pfarrern betreut, von denen drei aber
hauptamtlich deutsche Gemeinden verwalteten und die litauischen nur ne-
benbei betreuen konnten. An fiinf Orten bestanden noch Sonntagsschulen.
Das einzige litauische Gymnasium in Hiittenfeld besuchten sogar achtzig
evangelische Schiiler. In England gab es ca. 300 litauische lutherische Fa-
milien, die einmal im Jahr von A. Keleris besucht wurden. Nach Amerika
wanderten die Pfarrer Trakis, Pauperas und P. Dargys aus. Der ebenfalls
ausgewanderte Jurist M. Kavolis studierte in Amerika Theologie und tiber-
nahm nach der Ordination eine litauische Gemeinde. In den USA und in
Kanada bestanden damals sechs Gemeinden.?

Die verschiedenen Strukturen und Erfahrungen der litauischen Gemein-
den in Amerika und in Deutschland hitten diese Kirche bereichern kénnen.
Doch der Gedankenaustausch fand hochstens unter den Pfarrern und in der
Kirchenleitung statt. Gegenseitige Besuche wurden erst ab den sechziger
Jahren héufiger. Die Gemeinden waren noch so arm, daf sie nicht einmal
ihre Vertreter zu den Synoden entsenden konnten, wenn diese auf dem
anderen Kontinent stattfand. Die amerikanischen und die deutschen Ge-
meinden lebten sich so immer mehr auseinander. In Deutschland blieb das
Prisidium mit Keleris, Urdze und Slenteris. Senior Trakis, der die Gemeinde
. Teviske* leitete und sich mehr und mehr um die Belange aller Exilgemein-
den in Amerika kiimmerte, wurde sehr schnell von Streitigkeiten unter den
eigenen Gemeinden in Anspruch genommen. Vier der litauischen Gemein-
den in den USA gehérten zur Missouri-Synode. Nachdem die Pfarrer J. Pau-

26 Bericht iiber die Synode in Annaberg, in: Svecias 1/1955.
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peras und P. Dargys in diesen Gemeinden ihren Dienst aufgenommen hat-
ten und sich ihnen der frithere Vorsitzende des Konsistoriums in Litauen,
G. Gudaitis, angeschlossen hatte, vereinigten sie sich zu der Synode der
Litauischen Lutheraner in Amerika. Die Synode dridngte auf Schaffung einer
eigenen Exilkirche in Amerika. Die neuen Gemeinden sprachen sich dage-
gen aus und bildeten ihrerseits unter der Leitung von A. Trakis den Rat der
Litauischen Lutheraner in Amerika im Rahmen der Exilkirche. Der Streit
zog sich von 1955 bis 1959 hin. In der litauischen Presse wurde um den
Weg der Kirche und um die Erhaltung der Einheit der Exilkirche gestrit-
ten.”’ Die Auseinandersetzungen fiihrten sogar zur Spaltung der alten Ge-
meinde in Collinsville. Der hier neu berufene M. Kavolis wandte sich ge-
gen die konservativen Ansichten der Missouri-Synode. Die Gemeinde spal-
tete sich in Gegner und Befiirworter, und es entstanden zwei Gemeinden.
Das Gericht mufte dariiber entscheiden, wer der rechtméBige Besitzer des
Kirchengebidudes war.”® Nach dem Zerfall der Collinsville-Gemeinde 16ste
sich die litauische Synode auf, zumal auch die Missouri-Synode einen libe-
raleren Weg einschlug. Somit konnte der Rat der Litauischen Lutheraner in
Amerika bald alle noch titigen Gemeinden vereinigen. Er entschied recht
selbstindig tiber die Angelegenheit der amerikanischen Gemeinden, wahrte
aber die Zugehorigkeit zu der Exilkirche.

Etwa ab 1960 reichten die Krifte der Exilkirche nur noch zur Wahrung
des erreichten Standes. In Amerika gelang das besser, weil eine neue Pfar-
rergeneration, die dort bereits aufgewachsen war und das Theologiestudium
abgeschlossen hatte, die Gemeinden nach und nach tibernahm. Aufler dem
genannten Kavolis wurden 1960 der jetzige Bischof Hansas Dumpys, 1963
Algimantas Zilinskas und 1967 Jonas Juozupaitis ordiniert. Sie alle blicben
der litauischen Kirche treu. Am besten gedieh die von Trakis geleitete Ge-
meinde ,,Teéviske“. Recht mithsam hielten sich die Zion-Gemeinde in Chicago
und die kleineren Gemeinschaften in Toronto und Los Angeles. Die Ge-
meinden in Hamilton, Detroit, Cleveland und Boston bestanden nur zeit-
weise oder als Filialen der anderen.

In Deutschland hérten nach 1960 die letzten Sonntagsschulen wegen
mangelnder Nachfrage der Eltern auf. Auch die Jugendkreise gingen ein.
Nur noch im Litauischen Gymnasium bestand ein solcher Jugendkreis dank
den Bemiihungen des Religionslehrers Fricas Skerys weiter. Die Gemein-
den lebten sehr isoliert und hielten untereinander nur wenige Kontakte.

27 Siehe dazu: Naujienos vom 10. 11. und 26. 11. 1959. Dieser Streit ist insgesamt in
..Naujienos* der Jahre 1955-1959 besonders gut belegt.
28 Naujienos vom 6. 7. und 20. 7. 1958.
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Deshalb ging die Kirche dazu tiber, regionale Zusammenkiinfte der Gemein-
den zu organisieren, zum ersten Mal 1958 in Hiittenfeld fiir Siiddeutsch-
land.* Diese regionalen Treffen und die Familienfreizeiten in Annaberg
wurden gerne angenommen.

Noch ein Mal erhielt die Exilkirche in Deutschland die Chance, sich zu
regenerieren. Zwischen 1958 und 1968 siedelten iiber 10 000 Lutheraner aus
Litauen nach Deutschland iiber.* Die allermeisten von ihnen sprachen gut
Litauisch, viele, besonders die jiingeren, hatten Probleme mit der deutschen
Sprache. Doch der Exilkirche gelang es nur in wenigen Fillen, diese Um-
siedler heranzuziehen. Wie der litauischen Volksgemeinschaft in Deutsch-
land fehlte es auch der Exilkirche an Menschen, die sich dieser Umsiedler
hétten annehmen konnen. AuBerdem scheuten viele Umsiedler selber, zu
einer Exilkirche zu gehoren, denn sie kamen als ,,Deutschstimmige* und
bemiihten sich sehr, sich in kiirzester Zeit in der deutschen Umgebung zu
integrieren.

Die dritte Synode von 1959 in Wehnen erkannte die neue Situation und
bat die Pfarrer und die Kirchenleitung, sich um diese Neusiedler zu kiim-
mern. Doch schon die Zahl der Synodalen wies auf die eingeschrinkte
Kraft der Kirche hin. Nur noch neunzehn Vertreter nahmen teil. Die Syn-
odalen aus Ubersee hatten lediglich schriftliche Voten zu vorgesehenen
Themen abgegeben und Vollmachten bei der Stimmabgabe erteilt.’! Die
vier verbliebenen Pfarrer waren sowieso mit der Betreuung der vielen Ge-
meinden iiberfordert. Die Exilgemeinden selbst hétten sich dieser Umsied-
ler annehmen miissen. Doch die Umsiedler wurden meistens in die grofen
Industriezentren eingewiesen, wo es kaum Exilgemeinden gab. Aber auch
dort, wo die ehemaligen DPs und die Neusiedler zusammenkamen, fehlte es
an der gegenseitigen Annahme. Zu verschieden waren die Nachkriegserfah-
rungen wie auch die gegenwirtigen Sorgen. Die meiste Energie bei der
Betreuung der Umsiedler aus Litauen brachte noch Urdze auf, der immer
fiir neue Ideen und Wege aufgeschlossen war. Er sah die Note dieser Men-
schen und versuchte, sie zu verstehen. Urdze fing 1960 in seinem Begeg-
nungshaus Annaberg an, spezielle Treffen fiir die Umsiedler anzubieten.™
Er begab sich in die Durchgangslager, sprach die Neuankdmmlinge direkt

29 Siehe die Beschreibung des Treffens in: Svecias 2/1958.

30 Kairitkstyté, Nastazija, Die Bevolkerungsentwicklung der deutschen Minderheit in
Litauen von 1945-1960, in: Deutschland und Litauen (wie Anm. 6), S. 125-135,
hier S. 135.

31 Siehe den Bericht iiber die dritte Synode, in: SveCias 3/1959.

32 Siehe die Beschreibung eines Treffens in Annaberg, in: Svedias 4/1960.
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an und lud sie zu sich ein. Besonders dank seines Engagements schloB sich
eine ganze Reihe der Umsiedler der Exilkirche an; sie stellen auch heute
noch einen betrichtlichen Teil der Besucher litauischer Gottesdienste. Die
allermeisten von ihnen aber integrierten sich in die deutsche Umgebung
und haben keine Kontakte zu litauische Exileinrichtungen aufgenommen.

6. Das Schwinden der Kriifte: 1967-1985/86

Der Bericht von Senior Keleris iiber die Gemeinden in Deutschland auf
der vierten Synode 1967 vermittelte Resignation und ein diisteres Bild. Die
neuen Mitglieder waren ausgeblieben, die Pfarrer dlter geworden und kein
Ersatz war in Sicht. Bedriickend die finanzielle Lage. Die Jugend ging dem
Litauertum verloren, und nur noch die alte Generation hielt an der Exilkir-
che fest. Die Pfarrer waren vollauf beschiftigt mit der Seelsorge an diesen
4lter werdenden Menschen. Taufen und Konfirmationen fanden schon seit
langem nicht mehr in den Exilgemeinden statt. Sogar zu Beerdigungen
wurden litauische Pfarrer selten gerufen.”® Um einiges optimistischer klang
dagegen der Bericht des Seniors aus Amerika, A. Trakis. Obwohl seine
Gemeinde nur noch 361 eingetragene Mitglieder und 96 Kinder hatte, traten
1966 neun neue Mitglieder ein, acht Kinder wurden getauft und genauso-
viele konfirmiert. Zwei Paare lieBen sich in der litauischen Kirche trauen. In
der Gemeinde bestanden weiterhin die Jugend- und Frauenkreise, ein Chor
und Posaunenchor sowie die Sonntagsschule.’ Man war zwar auch in Ame-
rika nicht mehr in der Lage, neue Gemeinden zu griinden, doch die beste-
henden Gemeinden boten noch ein beeindruckendes Bild.

Inzwischen schwanden die Krifte der Exilgemeinden in Deutschland
immer mehr. Sie begniigten sich praktisch mit gelegentlichen litauischen
Gottesdiensten. 1973 starb Pfarrer Stanaitis, der die Gemeinden in Siid-
deutschland betreute. Da kein junger Theologe zur Verfiigung stand, wurde
der Religionslehrer Fricas Skérys (Fritz Skeries) als Pfarrdiakon eingesetzt
und nach Ablegung von Priifungen nach zwei Jahren als Pfarrer ordiniert.
Bis zu seinem Tod 1994 hat er neben dem Unterricht im litauischen Gym-
nasium die siiddeutschen Exilgemeinden betreut.

In Amerika fehlt es zwar nicht an jungen Pfarrern, doch nur drei Ge-
meinden waren in der Lage, sie zu bezahlen: die beiden Gemeinden in Chi-

33 Siehe den Bericht iiber die vierte Synode, in: Svetias 3/1967.
34 Siehe den Bericht von A. Trakis, in: Sveias 3 und 4/1967.
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cago und die Gemeinde in Toronto. Nach dem Tod von Pauperas berief die
Zion-Gemeinde Juozupaitis zu ihrem Pfarrer. Die kaum 300 Mitglieder um-
fassende Gemeinde in Toronto engagierte Zilinskas. 1968 iibernahm Dumpys
die freigewordene Stelle von Trakis in der ,, TéviSkés*“-Gemeinde.

In Deutschland dagegen ist es nie gelungen, junge Pfarrer zu finden.
Zwar haben einige litauische Studenten Theologie studiert, doch sie iiber-
nahmen Aufgaben in den deutschen Gemeinden. Keinen Erfolg brachten
auch die Bemiihungen von Urdze 1984, den jungen Sprachprofessor Marty-
nas Trautrimas aus Amerika nach Deutschland zu holen. Trautrimas war
bereit, in Deutschland ein Theologiestudium aufzunehmen und die litaui-
schen Gemeinden zu betreuen, wollte aber seine Familie in Amerika belas-
sen. Die EKD lehnte die Bezahlung héufiger Reisen zur Familie ab, so daB
auch diesem Plan kein Erfolg beschieden war.*

In eine kritische Phase geriet die Exilkirche, als Senior Keleris 1980 auf
sein Amt aus Altersgriinden verzichtete. Er verstand es, die Eintracht in der
Kirche zu erhalten, und war unermiidlich fiir seine Kirche titig, besal aber
wenig Neigung, Reformen und Neuerungen durchzufiihren. Sein Amt iiber-
nahm der bisherige Vicesenior Urdze, der bereits 1969 erste Kontakte mit
Litauen aufnahm und es 6fters besuchte. Damals galten in den Exilkreisen
Beziehungen zu Sowjetlitauen als problematisch. Sein Vorgehen rief natiir-
lich auch in der Kirche Diskussionen hervor. Die Kirchenleitung tolerierte die
Kontakte unter der Auflage, daB sie privater Natur blieben.’ Nach der Uber-
nahme des Seniorenamtes bemiihte sich Urdze, die Exilkirche in Deutsch-
land zu reformieren und den Gemeinden mehr Verantwortung zu iiberlas-
sen. Er achtete auf regelmdfige Wahlen der Gemeindevorstinde und berief
einen Helferkreis, im litauischen Text als Beraterrat deklariert.’” Besonderen
Wert legte er auf Heranziehung jlingerer Krifte in der Kirche. Doch auch
ihm gelang es nicht, den festgefahrenen Weg zu verlassen.

In Amerika wurde ebenfalls spitestens ab 1980 das Schwinden der Krifte
deutlich, wenn auch nicht so augenfillig wie in Deutschland. Die fiinfte
Synode 1983 in Chicago sorgte sich um den Fortbestand der letzten Sonn-
tagsschulen in Amerika. In Deutschland gab es sie schon seit langem nicht
mehr. Auch in Amerika blieb verstirkt die Jugend aus.®™ Senior Trakis
wollte wenigstens die Rolle der Kirchenleitung stirken und schlug die Uber-

35 Akte von A, Trautrimas (Archiv J. Urdze).

36 Siehe Anm. 24,

37 Bericht tiber die Tagung kirchlicher Mitarbeiter in Annaberg 1980, in: SveCias 3/4/
1980; siehe auch das Protokoll dieser Tagung (Archiv A. Gintaut).

38 Bericht tiber die fiinfte Synode, in; Sveias 1/2/1983.
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nahme des Bischofsamtes vor. Der Titel des Seniors war anderen Kirchen
nicht geldufig und behinderte die Vertretung der Exilkirche bei internatio-
nalen Versammlungen. Die Synode war in dieser Frage gespalten. Viele
meinten, daB eine so kleine Kirche mit wenigen Pfarrern keines Bischofs
bediirfe. Daraufhin lieB sich Trakis 1983 ohne die Zustimmung der Synode
vom lettischen Exil-Erzbischof Arnolds Lugis zum Bischof weihen. Dieser
Schritt rief Irritationen in der Kirche hervor und war der Grund, warum
sogar die einzige Kirchenzeitschrift, ,,Svetias*, voriibergehend ihr Erschei-
nen einstellte. Eine Zeitlang erkannten weder die Pfarrer noch der Ober-
kirchenrat den Bischofstitel an. Als 1986 Trakis plétzlich starb, wihlte der
Oberkirchenrat Juozupaitis zum Présidenten, vergab aber weder Senior-
noch Bischofstitel.

Zwischen 1983 und 1986 starben die drei fiihrenden Theologen, die
diese Kirche gegriindet und sie iiber dreiBig Jahre geleitet haben: Keleris
1983, Urdze 1985 und Trakis 1986. Sie haben es verstanden, die Einheit
der Kirche zu wahren und gut untereinander auszukommen, obwohl mit der
Zeit immer groBere Unterschiede zwischen den Gemeinden in Deutschland
und in Amerika aufgetreten waren. In anderen Landern und Kontinenten
entstanden keine Gemeinden. Die wenigen litauischen Lutheraner in Eng-
land wurden ab 1960 vom lettischen Pfarrer Aldonis Putce, der aus Litauen
stammte, betreut. In Australien gab es in Melbourne 89 lutherische Fami-
lien, die ab 1966 von den bei australischen Gemeinden tatigen Pfarrern
litauischer Herkunft, Jonas Simboras und spiter Valdemaras Kostizenas be-
sucht wurden. Doch mit der Pensionierung des letzteren 1983 fanden auch
in Melbourne keine weiteren Gottesdienste statt.”

7. In der Krise: ab 1985

Nach dem plotzlichen Tod von Urdze am 31.1. 1985 entstand eine recht
unklare Situation. Bischof Trakis beauftragte Skérys mit der vorldufigen
Leitung der Exilgemeinden in Deutschland, weil er bei der Synode von
1983 ins Prisidium des Oberkirchenrates gewihlt worden war und zugleich
der letzte besoldete Pfarrer blieb. In dieser Situation dringte das Kirchen-
amt der Evangelischen Kirche in Deutschland, das von dem fiir die Exilkir-
chen zustindigen Kirchenverwaltungsoberrat Liedtke vertreten wurde, auf

39 A.a0.
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Schaffung einer selbstidndigen litauischen Exilkirche in Deutschland mit
eigenen Organen und klar umrissenen Rechten der Gemeinden im Rahmen
der Gesamtexilkirche. Sie sollte zwar ein Teil der Exilkirche bleiben, doch
ihr Leben weitgehend selbstindig gestalten. Auf dem Treffen der kirch-
lichen Mitarbeiter am 23.-24. 5. 1985 wurde diesem Vorschlag mehrheit-
lich zugestimmt. Nur Skérys protestierte zunédchst dagegen, gab seinen Wi-
derstand aber spiter auf.®

Vom 5.—6. 12. 1985 kamen in Annaberg alle in Deutschland lebenden
Mitglieder des Oberkirchenrates, des Vorstandes und des von Urdze einge-
richteten Helferkreises sowie Liedtke zusammen. Die Versammelten spra-
chen sich fiir die Vorschldge der EKD aus und stimmten fiir die Errichtung
einer Litauischen Evangelisch-Lutherischen Kirche in Deutschland. Ein
neuer Vorstand wurde gewihlt. Mit der Begriindung, die beiden Pfarrer,
Skérys und Klumbys, von Organisationsarbeiten zu befreien, iibernahmen
Laien den Vorsitz. Als Vorsitzender wurde Richardas Baliulis und als seine
Vertreterin Tamara Schmidt gewahlt. Ein Statut sollte innerhalb eines Jahres
ausgearbeitet werden. Der Vorstand iibernahm alle Aufgaben des vorher-
gehenden Prasidiums und beschloB, die kleineren Gemeinden zu gréBeren
zusammenzuschlieBen.*

Eine Kommission legte Ende 1986 das vorbereitete Statut fiir die zu-
kiinftige Kirche vor, das vom Vorstand angenommen wurde.* Die EKD
war bereit, die Arbeit der Exilkirche in Deutschland zu finanzieren. Die
Vorstandsmitglieder sollten sogar Aufwandsentschidigungen erhalten.” Das
Statut wurde vom Oberkirchenrat der Exilkirche beraten und der sechsten
Synode 1988 in Annaberg vorgelegt. Die Synode nahm es zur Kenntnis,
delegierte aber die weitere Entscheidung an den neu gewihlten Oberkir-
chenrat. Es wurde beschlossen, die Verfassung der Gesamtkirche den unter-
schiedlichen Strukturen in Europa und Amerika anzupassen. Nur noch die
Synode und der Oberkirchenrat sollten die Einheit der Kirche représentie-
ren, doch dariiber hinaus sollten die Gemeinden in den einzelnen Staaten
ihr Leben selbst regeln. Die Mehrheit der Synodalen sprach sich fiir die
Einfilhrung des Bischofsamtes aus, doch erst die siebte Synode von 1991
erteilte dafiir die Zustimmung und wihlte Hansas Dumpys zum Bischof.
Auf der sechsten Synode wurden Baliulis, Schmidt und Trautrimas zu Dia-

40 Situationsbericht von Liedtke iiber den Zustand der litauischen Exilkirche vom
25. 6. 1985 ; Brief von Skérys an A. Gintautas vom 1. 8. 1985 (Archiv A. Hermann).

41 Bericht iiber die Sitzung in Annaberg vom Dezember 1985, in: Svecias 2/1986.

42 Statut der Litauischen Evang.-Luth. Kirche in Deutschland (Archiv A. Hermann).

43 Siehe Anm. 41.
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konen geweiht.* Die Kirchenreform belebte voriibergehend das Gemeinde-
leben in Deutschland. Wahlen zu neuen Gemeindevorstinden wurden durch-
gefiihrt. Diakonin Schmidt wurde 1990 in Litauen von Bischof J. Kalvanas
als Pfarrerin ordiniert und iibernahm vollstindig die Betreuung der Gemein-
den in Norddeutschland. In Westdeutschland besuchte die Gemeinden re-
gelmiBig M. Klumbys, ein ehemaliger Pfarrer aus Litauen, der 1959 nach
Deutschland gekommen war und nach seiner Pensionierung Aufgaben in
der Exilkirche iibernahm. 1992 existierten in Deutschland noch Zwanzig
Gemeinden mit ca. 3000 Gliedern.*

Doch diese Stabilisierung wihrte nicht lange. Unterschiedliche Auslegun-
gen und Ansichten iiber die Kompetenzen des Vorstandes und des Oberkir-
chenrates der Exilkirche in Deutschland fiihrten zu internen Streitigkeiten.
Der Vorstand, seit 1992 unter dem Vorsitz von T. Schmidt, geriet in Gegen-
satz zum Oberkirchenrat unter dem Vorsitzenden Klumbys. Der Ober-
kirchenrat, dessen Amtszeit eigentlich abgelaufen war, entlieB schlieBlich
T. Schmidt aus dem Dienst der Exilkirche, obwohl sie die einzige haupt-
amtliche Pfarrerin war. Dieser Entlassung stimmten weder die EKD noch
Bischof Dumpys zu. Einige Gemeinden hielten zum Oberkirchenrat und
andere zum Vorstand. Der Oberkirchenrat unter der Fithrung von Klumbys
und Baliulis drohte mit der Errichtung einer véllig selbstandigen Exilkirche
in Deutschland. Dieser fiir AuBenstehende kaum verstindliche Streit lahmt
zur Zeit die Arbeit der Kirche.

In Amerika bestehen noch immer drei Gemeinden mit eigenen Pfarrern.
Doch auch dort schwinden die Krifte zusehends, wenn sich auch der Exil-
kirche vereinzelt neue Emigranten aus Litauen anschliefen. Aber ihre Zahl
ist gering. Die Exilkirche geht schweren Zeiten entgegen. Es gibt Uberle-
gungen, sich der Kirche Litauens anzuschlieBen und die jetzigen Gemeinden
als Diasporagemeinden bestehen zu lassen.

44 Bericht iiber die sechste Synode, in: Svecias 3/1988.
45 Siche den Bericht von T. Schmidt, in: Svecias 1/1993. Die Zahlen erscheinen aller-
dings zu hoch.
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Deutsche Lutheraner in Geschichte
und Gegenwart Wladiwostoks'

1. Von der Griindung der Stadt 1860 bis 1936

a) Deutsche Namen sind in die Geschichte Wladiwostoks fiir immer ein-
geschrieben, z. B. Alexej Karlovich Scheffner, einer der Griinder der Stadt,
oder Nikolai Yakovlevich Schkot, der erste Chef der siidlichen Héfen, der
Sanitétsarzt der Stadt Alexander Alexandrovich Wolkenstein, der Leutnant
der russischen Walfangflotte Heinrich Hugovich Graf Keyserling und viele
andere hervorragende, RuBland treu ergebene Menschen deutscher Nationa-
litdt. Zu erwihnen ist z. B. der 6. Militar-Gouverneur der Stadt, der Balten-
deutsche Pawel Fjodorovich von Unterberger, der hier von 1888 bis 1897
im Amt war. Er wurde zum Ehrenbiirger von Wladiwostok ernannt. Fiir
zwel Biicher iiber die weitere Umgebung der Stadt wurde ihm die Medaille
der Geographischen Gesellschaft Rullands zuerkannt. Die Geschichte und
Entwicklung der Stadt war bis zum Ersten Weltkrieg auch eng verbunden
mit dem von Deutschen gegriindeten Handelshaus ,,Kunst und Albers*,

Im Jahre 1864 eroffnen zwei junge Hamburger Kaufleute, G. L. Albers
und G. Kunst, in einem trostlosen Nest, scheinbar am Ende der Welt, einen

I Am selben Tag, an dem in St. Petersburg die Petrikirche wieder eingeweiht werden
konnte (16. September 1997), wurde im 9 000 Kilometer entfernten Wladiwostok, im
duBersten Osten Sibiriens, die 1903 erbaute Pauluskirche an die wiederbegriindete
lutherische Gemeinde der Stadt offiziell zuriickgegeben. Durch Jahrzehnte hatte das
Gotteshaus zunidchst als Klubhaus fiir Matrosen, dann bis zum Sommer 1997 als
Museum der Pazifikflotte dienen miissen. Die jahrelangen intensiven, geduldigen
Bemiihungen um eine Riickgabe der Kirche haben schlieBlich Erfolg gehabt. Die
Gemeinde hat sofort damit begonnen, die Pauluskirche trotz erheblicher baulicher
Mingel zu nutzen und fiir den weiteren gottesdienstlichen Gebrauch umzugestalten.
Viel Miihe und natiirlich auch Geld wird nétig sein, um nach ersten Sicherungs-
maBnahmen die Kirche wieder in einen ansehnlichen Zustand zu versetzen. Wir do-
kumentieren im folgenden wesentliche Teile eines Vortrages, den Propst Brockmann
als derzeitiger lutherischer Pastor Wladiwostoks im April 1996 auf einem wissen-
schaftlichen Kongre, der in Wladiwostok stattfand, iiber den Anteil der Deutschen
an der Entwicklung der Stadt und iiber die Entstehung der lutherischen Gemeinde
gehalten hat (H. T.).
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Kaufladen. Doch diese Pioniersiedlung liegt an einem der besten Natur-
hifen der Welt, und sein Name besagt, dafl das Russische Reich groBes mit
thm vorhat: Wladiwostok = Beherrscher des Ostens. Die Stadt wichst und
bliiht in der Tat rasch auf. 1891 beginnt hier der Bau der beriihmten Trans-
sibirischen Eisenbahn von Osten her. Schneller noch fast als die Stadt wichst
die Firma von Kunst & Albers. Aus dem holzernen Blockhaus mit seiner
Gemischtwarenhandlung entwickelt sich ein stattliches Kaufhaus, das erste
deutsche Kaufhaus tiberhaupt, weltweit gesehen. Hier gibt es alles — von der
Nihnadel bis zum lebenden sibirischen Tiger! Die Firma handelt mit Land-
maschinen aus Mannheim, Bier aus Miinchen, mit franzésischem Cham-
pagner und der neusten Pariser Mode, aber auch mit amerikanischem Mehl,
mit Lokomotiven und Sachalin-Kohle fiir die Transsib. Das Unternehmen
ist zugleich Bankhaus, Reederei, Versicherungsagentur, Zentralheizungs-
installateur — und Wodkafabrik! In seinem Hauserblock im Zentrum der
Stadt brennt das erste elektrische Licht dstlich des Urals. Kunst und Albers
griinden iiber dreifig Kaufhiduser und kleinere Filialen in Stiadten und Dor-
fern von Russisch-Fernost und in der Mandschurei, sowie Vertretungen in
Europa, Japan und den USA.

Die weitaus bedeutendste Gestalt des Handelshauses K & A war Adolph
Dattan, 1854 in Thiiringen als Sohn eines lutherischen Pfarrers geboren. Er
kommt als Zwanzigjdhriger nach Wladiwostok und nimmt schon 1880 die
russische Staatsbiirgerschaft an. Zunichst als Prokurist, dann als Teilhaber zu
fiinfzig Prozent und schlieBlich als der eigentliche Geschéftsfiihrer der Firma
ist er in Wladiwostok ein angesehener Biirger, der von der russischen Re-
gierung mit Orden ausgezeichnet und vom Kaiser zum ,,Wirklichen Staats-
rat“ ernannt wird. Er tibernimmt 1882 die Leitung des Unternehmens in
einer sehr schwierigen finanziellen Lage — aber er ist ein Mensch voller
Energie und Ideen. So reist er z.B. auf die Stréflingsinsel Sachalin und
schliefit mit der Gefdngnisverwaltung Liefervertrdge ab iiber ganze Schiffs-
ladungen von Lebensmitteln. Auf der Riickfahrt bunkern die Schiffe der
Firma Kohle fiir die in Wladiwostok liegende russische Pazifikflotte. Neben
seiner Tétigkeit als deutscher Konsul verfat Dattan 1897 das Buch ,,Histo-
rischer AbriB der Entwicklung des Handels im Priamur-Gebiet“. Schon 1891
wird Dattan als einer der bedeutenden Sponsoren zum Ehrenvorstand des
Orientalischen Instituts, der ersten Hochschule Wladiwostoks, ernannt. Al-
lein fiir die Einrichtung eines Studenten-Wohnheimes dieser Hochschule
stifteten K & A 200 000 Rubel.

Natiirlich gab es auch Riickschldge. Das bei den Matrosenaufstéinden 1905
gepliinderte und ausgebrannte Kaufhaus wird 1906/07 groBer und schoner
(im herrschenden Jugendstil!) wieder aufgebaut. Ein schwerer Schlag ist
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der Ausbruch des Krieges zwischen RuBlland und Deutschland 1914. An-
fang des Jahres ist Dattan vom Zaren noch in den erblichen Adelsstand
erhoben worden, ein Jahr spiter wird er als angeblicher Spion fiir Deutsch-
land in die Gegend von Tomsk verbannt. Einer seiner Sohne fillt 1915 als
deutscher Soldat (er war bei Kriegsausbruch in Deutschland und wurde hier
eingezogen), ein anderer wird 1916 als russischer Offizier in Galizien ge-
totet. Erst 1920 kénnen Adolph Dattan und Dr. Albers nach Wladiwostok
zuriickkehren, aber bald ilibernehmen auch hier — im November 1922 — die
Bolschewiken die Macht. Dattan und Albers halten noch bis 1924 durch. In
diesem Jahr stirbt Dattan, und Albers verldBt mit seiner Familie die Stadt,
um nach Deutschland zuriickzukehren. Die wirkungsvolle, reiche Geschichte
des Handelshauses Kunst & Albers in der Hafenstadt am Pazifik ist zu Ende.

b) Der 2. November 1860 ist das Griindungsdatum der Stadt Wladiwo-
stok. Schon 1865 gibt es in der Stadt eine evangelisch-lutherische Gemeinde,
die zunéchst noch von dem Feldprediger aus Nikolajewsk versorgt wird
(Martin Kurz, 1866-1873). Als 1867 Alaska von RuBlland an die USA
verkauft wird, siedelt der russische Staatsbiirger deutscher Nationalitdt Otto
Rein, der RuBland treu bleiben mdchte, von Alaska nach Wladiwostok tiber.
Er erbaut auf seinem neuen Grundstiick eine lutherische Kirche aus Holz.
Das eigentliche Griindungsdatum der lutherischen Gemeinde in der Stadt ist
der 25. April 1877. Damals machte der Gouverneur von Wladiwostok und
Kommandeur der russischen Hédfen am Stillen Ozean, Konteradmiral von
Erdmann, ein Lutheraner, eine Eingabe an das Generalkonsistorium der
Lutherischen Kirche in St. Petersburg mit der Bitte um offizielle Anerken-
nung der Gemeinde in Wladiwostok. Das fiihrte schlieBlich 1880 zur Ent-
sendung von Pastor Carl-August Rumpeter, dem ersten Pastor der wachsen-
den Gemeinde. In diesem Jahr zdhlt die Gemeinde 625 Mitglieder.

1905 hat die Gemeinde schon 3 154 Mitglieder: 1715 Deutsche, 693 Let-
ten, 673 Esten, 36 Finnen, 26 Schweden und elf Armenier — eine internatio-
nale lutherische Gemeinschaft. Das ist auch die Zeit, in der die Pauluskirche
aus Stein errichtet wird , die die Holzkirche ablost.

1903 beschloB der Kirchenvorstand der Paulusgemeinde, endlich eine
feste, richtige Kirche zu bauen. Mit dem Bau beauftragt wurde der aus
Leipzig stammende deutsche Architekt Georg Junghendel, der in Wladiwo-
stok auch eine Reihe anderer Gebiude errichtet hat, u. a. das Kaufhaus von
Kunst & Albers, das heutige GUM. Die Kirche wurde im Stil der norddeut-
schen Backsteingotik erbaut und hatte damals Platz fiir 400 Besucher, da-
von 200 Sitzplitze. Die Baukosten betrugen iiber 30 000 Rubel, etwa 60 000
Goldmark.
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Wie kam dieses viele Geld zusammen? Hauptspender war die Firma
K & A mit ihren Mitarbeitern: 10000 Rubel kamen von der Firma, 5000
von Gustav Albers personlich, 3000 von Adolph Dattan usw. Und nun folgt
etwas, was fiir die Verbindung von lutherischer Kirche und Kultur bezeich-
nend ist und von dem wir hoffen, daB es in dieser Stadt wieder auflebt nach
Riickgabe der Kirche: es wurden zur Finanzierung des Kirchbaus Konzerte
und Theatervorstellungen veranstaltet, bei denen prominente Personlichkei-
ten mitwirkten. So spielte in einem Konzert der Firmenchef Dr. Albers
gemeinsam mit einer Dame vierhéndig die Polonaise aus Eugen Onegin von
Tschaikowsky, ein andermal beteiligte er sich an einer Benefizvorstellung
in einem Theaterstiick (Dr. Albers iibernahm iibrigens manchmal auch den
Dienst an der Orgel in der Kirche). Wladiwostok hatte damals ein enorm
reiches kulturelles Leben (sogar ein deutsches Theater war im Bau!), und
die lutherische Kirche hatte an dem allen bedeutenden Anteil. Wir mochten,
daB das wieder so wird (z.T. ist es ja schon so0).

Fiihren wir uns nun noch zwei bedeutende Personlichkeiten vor Augen,
die Pastoren Carl-August Rumpeter und Woldemar Reichwald — der erste
ein Kind der gliicklichen Zeit dieser Stadt und ein Freund des vollen Le-
bens, der andere eine tragische Gestalt aus schweren Zeiten und (notge-
drungen) ein Kampfer bis zu seinem Ende in der Deportation.

Auf dem hiesigen Morskoj-Friedhof ist bis heute das schone, aus schwar-
zem Marmor errichtete Grabmal erhalten (nicht weit entfernt vom Grab des
bedeutenden Forschungsreisenden Wladimir Arsenjew), auf dem in deut-
scher, estnischer und lettischer Sprache zu lesen ist: ,, Carl-August Rumpe-
ter ... dem langjihrigen Seelsorger — die dankbare Gemeinde™.

Pastor Rumpeter wurde 1849 in Livland geboren und wirkte in Wladi-
wostok iiber dreiBig Jahre — von 1880 bis 1912. Er predigte hier auf lettisch,
estnisch, russisch und natiirlich auch auf deutsch und soll ein vorziiglicher
Mensch und Seelsorger gewesen sein. Als Pastor war er eine ganz wichtige
Personlichkeit dieser Stadt. Alle, die ihn kannten, achteten ihn, denn er war
ein Mensch mit Prinzipien, mit Lebensfreude, Witz und — nach den MaB-
stiben von Russisch-Fernost — mit Wiirde. Es soll viele Leute in seinem
Sprengel gegeben haben, die der Pastor unter den Tisch getrunken hat, doch
niemals — so wird berichtet — habe man ihn dabei die Kontrolle iiber sich
verlieren schen. Der baltendeutsche Graf Alfred Keyserling schildert in
seinem Buch ,Reise auf dem Amur® seine erste Begegnung mit dem Pastor
von Wladiwostok. Er selbst ist bei dem Generalgouverneur von Priamurje
Baron von Korff (auch dieser ein Baltendeutscher) auf dessen Yacht auf
dem Amur zu Gast. Da ruft ihm Baron Korff zu: ,Sehen Sie doch ins
Wasser und machen Sie die Bekanntschaft Ihres Pastors! Werfen Sie ihm
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ein Badelaken um, wenn er an Deck kommt, damit Ehrwiirden nicht nackt
vor meinen Damen erscheinen muB.“ Keyserling weiter: ,,Als ich ins Was-
ser blickte, gewahrte ich einen starken, etwas korpulenten Mann, der in der
Nihe des Schiffes umherschwamm ... er kam nackt herauf, ich warf ihm
ein Badelaken iiber, worauf er sich als Pastor Rumpeter vorstellte ... Er
erzihlte mir, daB er sich auf einer Reise von Wladiwostok in seine trans-
baikalische Didzese befinde, in der er schon zwei Jahre nicht mehr ge-
wesen war. Im ganzen Amur-Gebiet war er damals der einzige lutherische
Pastor, sein Kirchspiel erstreckte sich mithin vom Eismeer bis an die korea-
nische und chinesische Grenze und bis zum Baikal-See. Um diese Gemein-
den zu versorgen, muflte der Pastor den ganzen Sommer iiber auf Reisen
sein; trotzdem war er meist gezwungen, seinen Segen bei Taufen und Ehe-
schlieBungen telegraphisch zu erteilen.*

Keyserling fihrt fort: ,,Rumpeter war bei aller Freude am Leben mit
seinen Geniissen ein groBer Feind des Hasardspieles, das im Fernen Osten
so beliebt ist. Er lebte in Wladiwostok in seinem Pastorat als Junggeselle.
Sein Haus bestellte eine alte deutsche Wirtin, die schon seine Kinderfrau
gewesen war. Seine Herrenabende, zu denen auch die russischen Honora-
tioren gehdrten, waren sehr beliebt. Es gab dann ein vorziigliches Essen und
ausgezeichnete Getranke. Auf diesen Gesellschaften konnte jeder tun und
lassen, was er wollte. Es durfte auch gespielt werden, aber niemals Hasard.
Da die Wladiwostoker aber groBe Spielratten waren, geschah es zuweilen,
daB dieses Verbot iibertreten wurde, was dann immer heftigen Tadel von
Seiten des Pastors zur Folge hatte. Da dies aber nicht wirkte, geschah es
einmal, daB der Herr Pastor den Polizeimeister Petroff, der der Anstifter
gewesen war, mit starkem Arm am Kragen von seinem Stuhl hob und, ohne
ein Wort zu verlieren, mit Schwung vor die Tir setzte; dann nahm er mit
freundlichem Gesicht inmitten seiner Géste wieder Platz. Der Polizeimeister
flehte und bat, wieder hereingelassen zu werden, aber vergebens.*

Dieser originelle, lebensfrohe Mensch und Pastor, bekannt und beliebt in
ganz Wladiwostok, starb 1912 auf einer Dienstreise in Blagoweschtschensk.
Er war der Reprisentant einer gliicklichen, reichen Zeit — aber diese Zeit
sollte bald zu Ende gehen, 1914 brach der Erste Weltkrieg aus.

Rumpeters Nachfolger war der 1866 in Dorpat geborene Adelbert Lesta,
ein Este, der von 1913 an als Pastor in Wladiwostok arbeitete und im Januar
1923 iiber China und Indien nach Estland ausreiste (er siedelte 1941 nach
Deutschland iiber und starb noch im selben Jahr in Mecklenburg). Auf
Lesta folgte Woldemar Reichwald, der von 1923 bis zu seiner Verhaftung
1936 in der Gemeinde Wladiwostok wirkte. Reichwald, 1877 in Kurland
geboren, war als Pastor ein recht ungewdhnlicher Mensch. Nach dem Stu-
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dium der Theologie in Dorpat war er zunédchst Lehrer an Schulen in Mitau/
Kurland und in Moskau, wo er 1913 ordiniert wurde. Er galt als ein sehr
gebildeter Mann, ein Kenner der Mathematik, Botanik, Astronomie und
Geographie. In Wladiwostok hat er die Menschen nicht nur als Seelsorger
angezogen, sondern auch als ein wissenschaftlich gebildeter, interessanter
Mann mit weitem Horizont. Reichwald war aber auch ein aufrechter Kamp-
fer, der seine Freiheit liebte und sich Autoritdten, die er nicht anerkennen
konnte, nicht unterordnete, und er war ein liberaler Theologe mit Charakter.
In beidem, in seiner umfassenden Bildung und in seiner kdmpferischen
Liberalitit, entsprach er so gar nicht dem Feindbild, das die neuen sowje-
tischen Herrscher von einer engen, riickstdndigen, ungebildeten und autori-
taren Kirche hatten, und gerade deswegen war er ihnen auch so gefihrlich.

Nach pastoraler Titigkeit in Moskau an der lutherischen Kirche Peter
und Paul (1912/13) und danach in Krasnojarsk (1913-23) iibernimmt er
die Gemeinde in Wladiwostok in einer schwierigen Situation: sie ist klein
geworden und wird immer kleiner, sie hat kein Geld, und auBerdem beginnt
die aggressive antireligiose Propaganda. Reichwald arbeitet mutig und un-
verdrossen, er besucht die verstreuten Gemeinden im weiten Land Primorje.
Und er findet einen Weg, fiir die Gemeinde, fiir das Kirchengebdude und
fiir seine Familie die notwendigen Finanzen zu bekommen. Durch Vermitt-
lung des deutschen Konsuls erhélt er Verbindung zum Gustav-Adolf-Werk
in Leipzig, das ihm fiir seine Arbeit ab 1924 monatlich 1200-1500 Mark
schickt. Diese Verbindung nach Deutschland, das bald schon unter der
Diktatur Hitlers steht, wird ihm zum Verhingnis. Als er am 28. 12. 1935
zusammen mit seinen Mitarbeitern, dem Hausmeister E. Fell, dem Schatz-
meister der Gemeinde, G. Schumacher, und dem Augenarzt A. K. Molt-
recht verhaftet wird, macht man ihm unter anderem den Vorwurf der Spio-
nage fiir das faschistische Deutschland. Er wird 1936 unter der Beschul-
digung des aktiven Kampfes gegen die revolutionidre Bewegung zu sieben
Jahren Zwangsarbeit verurteilt (seine Frau zu drei Jahren), anschlieBend
wird er nach Kasachstan deportiert, wo sich seine Spuren verlieren. Man
hat nie wieder etwas von ihm gehort, wahrscheinlich ist er 1939/40 in der
Verbannung als ein Mirtyrer der Kirche gestorben. Die grole Geschichte
der ev.-luth. Pauluskirche und ihrer Gemeinde ist damit (vorerst) zu Ende.
Uber Wladiwostok senkt sich der Vorhang des Schweigens, denn fiir viele
Jahre wird sie eine geschlossene Stadt, verschlossen fiir Besucher aus dem
Ausland, aber auch aus anderen Teilen der Sowjetunion.
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2. Wladiwostok seit der Perestrojka und der Offnung der Stadt 1991

Die alte Gemeinschaft der Deutschen ist verschwunden. Doch schon vor
der Perestrojka wanderten vereinzelt Deutsche nach Wladiwostok im Zuge
der allgemeinen Wanderungsbewegungen in der UdSSR. Es sind dies zu-
meist Nachkommen der Deportierten aus der alten Wolgarepublik, aber
auch aus Wolhynien, der Ukraine, dem Kaukasus, der Gegend um Omsk
und aus Kasachstan. Bereits 1991 erfolgt die Griindung des Deutschen Kul-
turzentrums unter dem Journalisten Alexander Reser. Einer Schitzung des
Kulturzentrums zufolge soll es zur Zeit etwa 4000 RuBlanddeutsche in Pri-
morje geben, davon etwa 800 in Wladiwostok. Weihnachten 1991 wird der
erste offene, freie lutherische Gottesdienst der RuBlanddeutschen gefeiert
unter der Leitung von Prof. Eduard Kirschbaum — mehr als 55 Jahre nach
dem gewaltsamen Ende der ehemaligen Paulusgemeinde.

Im Mai 1992 noch einmal ein Neuanfang: Pastor Manfred Brockmann
aus Hamburg kommt im Auftrag der wiederbegriindeten Lutherischen Kir-
che RuBlands nach Wladiwostok. Gemeinsam mit den RuBlanddeutschen
wird die lutherische Gemeinde neu gegriindet unter dem Namen ,,Evan-
gelisch-Lutherische Pauluskirche zu Wladiwostok®, die endgiiltige Regi-
strierung erfolgt am 10. Februar 1993. Vorsitzender der Gemeinde wird
Prof. Kirschbaum. Seit September 1993 ist Pastor Brockmann auf Dauer in
Wladiwostok. Der Bischof der Lutherischen Kirche, D. Georg Kretschmar
(Petersburg), hat ihn als Propst fiir die Gemeinden im russischen Fernen
Osten eingesetzt. Bedingt durch die groBen wirtschaftlichen Probleme wan-
dern leider nicht wenige RuBlanddeutsche nach Deutschland aus. Dennoch
geht die Arbeit in der lutherischen Paulusgemeinde mit dem Ziel der Stabi-
lisierung und der Schaffung einer guten Perspektive entschlossen weiter.
Die Paulusgemeinde ist keine deutsche Gemeinde, sie ist wie frither multi-
national, aber das deutsche Element wird in ihr weiter eine groBe Rolle
spielen. Es gibt inzwischen viele Verbindungen nach Deutschland und nach
Amerika, zu den deutschen und amerikanischen Lutheranern, aber auch
zum deutschen Innenministerium und zur deutschen Botschaft in Moskau.
Es gibt in Hamburg einen Freundeskreis fiir die Pauluskirche. Viele Giste
kommen regelmaBig aus den USA und aus Deutschland, um sich zu infor-
mieren, aber auch um mitzuhelfen. Eine groBe Freude war 1994 die Griin-
dung der Goethe-Bibliothek, einer der vier grofien deutschsprachigen Bi-
bliotheken in Ruflland (mit Hilfe des Goethe-Institutes ).

Die Riickgabe der Pauluskirche wird das gemeindliche Leben sicherlich
intensivieren. Die Zukunft der lutherischen Gemeinde und des deutschen
Elementes in Wladiwostok hédngt freilich sehr davon ab, ob diese Stadt eine
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liberale, offene Stadt bleibt und ob in ihr die Wirtschaft gesundet und sich
weiter entwickeln kann. Daran, sowie besonders an der Belebung des kultu-
rellen Lebens, wollen wir als Lutheraner mitarbeiten.

Das russische Riesenreich war immer ein multinationales und multikon-
fessionelles Land. Die groBe Bedeutung RuBlands hing immer auch mit
seiner Volkervielfalt zusammen. Die Lutheraner deutscher und anderer na-
tionaler Herkunft waren dabei stets ein wichtiger, segensreicher Faktor —
und sie konnten es wieder werden.
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Zum Gedenken an
Harald Kalnins und Wilhelm Kahlew

Im Abstand von nur wenigen Tagen sind Harald Kalnins (27. Oktober
1997) und Wilhelm Kahle (6. November 1997), beide im neunten Lebens-
jahrzehnt stehend, abgerufen worden. Sie haben beide einen grofien Teil
ihres Lebenswerkes den verstreuten evangelischen Gemeinden in RuBiland
gewidmet, der eine als Seelsorger und erster Bischof der nach der Verfol-
gungszeit neu begriindeten Lutherischen Kirche in Rufiland und anderen
benachbarten Staaten, der andere als Wissenschaftler und profunder For-
scher, als Schilderer der bewegten Geschichte dieser Kirche von der Zeit
Iwans des Schrecklichen an bis zur Gegenwart. Es kann hier nicht darum
gehen, den Lebensweg dieser zwei bedeutenden ,,Patriarchen* darzustellen,
die bis ins hohe Alter hinein unermiidlich sich fiir die Kirchen und Gemein-
den im Osten Europas und weit dariiber hinaus eingesetzt haben. Es soll
aber versucht werden, ihre besondere Bedeutung sowohl fiir die evangeli-
schen Gemeinden in RuBland und in den anderen aus der Sowjetunion
hervorgegangenen Staaten als auch fiir unsere eigene Beschiftigung mit der
Geschichte und dem geistlichen Leben dieser Gemeinden ein wenig zu
beschreiben. Bischof D. Harald Kalnins und Prof. Dr. Wilhelm Kahle haben
in ihrer je eigenen Art das Bild wesentlich mitgeprigt, das unter uns von
dieser Kirche lebendig ist.

Harald Kalnins wurde 1911 in der kaiserlich-russischen Haupt- und Resi-
denzstadt St. Petersburg geboren. Der Vater war Lette, die Mutter Deutsche.
Von ihr hat er die guten Deutschkenntnisse mit auf den Lebensweg bekom-
men, die spiter fiir seinen Dienst in den deutschen lutherischen Gemeinden
im Kaukasus, in Sibirien oder Mittelasien so wichtig waren. Seine theologi-
sche Prigung erhielt er in der Schweiz, im Seminar der Pilgermission St. Chri-
schona bei Basel. Diese missionarisch ausgerichtete Ausbildung im Geist
eines niichternen, der Welt zugewandten Pietismus hat ihn fiir seinen Dienst
auch unter extremen Bedingungen und starken Belastungen zugeriistet. Als
Vikar im Elsa und spiter als Gemeindepfarrer an der Jesuskirche in Riga war
er immer bemiiht, das Evangelium in einer freundlichen, gewinnenden Weise
den ihm anbefohlenen Menschen als Lebenshilfe, als die rettende Botschaft
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anzubieten. Dabei stand fiir ihn das biblische Wort immer im Mittelpunkt.
Wer ihn einmal erlebt hat bei einer seiner Bibelstunden fiir die kleine Gruppe
der deutschsprachigen Gemeindeglieder in Riga, wird etwas davon gespiirt
haben, wie hier einer, der selbst viele Belastungen erlebt und erlitten hatte,
anderen leidgepriiften Christen mit der biblischen Verkiindigung Trost und
Stirkung weitergeben wollte. Sicherlich hat seine einfiihlsame, seelsorger-
liche Art der Auslegung vielen Menschen im Glauben geholfen.

Aus der raumlich begrenzten Arbeit im Rahmen der Ev.-Luth. Kirche
Lettlands wurde Harald Kalnins Ende der sechziger, Anfang der siebziger
Jahre hinausgefiihrt auf ein neues, viel weiteres Feld des Dienstes. Er, der
als Kind noch erste Eindriicke christlichen Lebens in der Evangelisch-Lu-
therischen Kirche RuBlands empfangen hatte und der dann die leidvolle
Zerstorung dieser Kirche unter dem sowjetischen Gewaltsystem erleben
mufte, wandte sich nun den verstreuten Gliedern der lutherischen Gemein-
den zu, die sich nach den Deportationen der Stalinzeit als kleine Gruppen in
den Weiten Kasachstans, in Kirgisien oder jenseits des Ural zu Gottesdienst
und Bibelbetrachtung sammelten. Es gehorte viel Mut und Gottvertrauen
dazu, sich dieser Aufgabe unter den Augen der argwohnischen, alles andere
als wohlwollenden sowjetischen Behorden zuzuwenden — lange vor der Zeit
der Perestrojka. Die Sicherheitsorgane haben sicherlich jeden Schritt auf-
merksam verfolgt. Um den Gemeinden dienen zu konnen, mubBte alles ver-
mieden werden, was die Kontakte gefihrdet hitte. Auf weiten, beschwer-
lichen Reisen, die zudem mit den Verpflichtungen in Riga abgestimmt wer-
den muBten, hat er die Gemeinden besucht, von denen er gehort hatte — und
er hat dabei immer neue Gruppen entdeckt, die teils schon registriert waren,
teils aber jeden Kontakt mit einer gottlosen Obrigkeit ablehnten. Es ist
erstaunlich, wie schnell und umfassend er das Vertrauen dieser Menschen
gewonnen hat. Thnen hat er Mut zugesprochen, er hat sie im gemeinsamen
Lesen der Schrift im Glauben gestiirkt, er hat auch versucht, sie aus man-
cher Engfiihrung ihrer Anschauungen herauszufiihren und die oft anzutref-
fende Gesetzlichkeit zu mildern. Bei jedem Besuch hatte er viele Fragen zu
beantworten in Glaubensdingen, aber auch zur kirchlichen Praxis. Die Brii-
der und Schwestern, die er als Verantwortliche fiir die Gemeinden antraf,
waren oft unsicher im Blick auf die Amtshandlungen, den korrekten Voll-
zug von Taufe und Abendmahl z.B. — bis hin zu der Frage, ob Frauen im
Gottesdienst eine Kopfbedeckung tragen miissen oder nicht. In behutsamer,
aber doch bestimmter Weise hat Harald Kalnins diesen Fragenden zu helfen
versucht, meist mit dem gemeinsamen Blick in die Bibel.

Woran ihm besonders lag, das war die Forderung der Kontakte untereinan-
der und die Entwicklung einer — wenn auch noch recht schwachen — gemein-
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samen Ordnung. Die zumeist sehr isoliert lebenden Gemeinden sollten von-
einander wissen, es sollten Verbindungen zwischen ihnen entstehen, sie
sollten es lernen, miteinander und fiireinander zu leben. So war er immer
auch auf der Suche nach geeigneten Gemeindegliedern, die in der Lage sein
konnten, Verantwortung zu iibernehmen iiber den Bereich der eigenen Ge-
meinde hinaus, damit auf diese Weise langsam eine verbindliche Struktur
fiir eine wiederentstehende lutherische Kirche als schiitzendes Dach fiir alle
Gemeinden entstehen konnte. Er hat die ersten Briider zu Propsten und Su-
perintendenten berufen und ihnen die Sorge fiir einen groferen Bereich
iibertragen. Und er hat die ersten Propsteversammlungen einberufen, um
wichtige Fragen und anstehende Entscheidungen gemeinsam zu bespre-
chen. So hat Harald Kalnins ganz wesentlich dazu beigetragen, daB allméih-
lich das BewuBtsein entstand und wuchs, nicht mehr in der Zerstreuung ver-
gessen zu sein, sondern Teil einer groBeren Gemeinschaft sein zu diirfen.

Sehr friih hat er die Gemeinschaft gesucht iiber die Grenzen der damaligen
Sowjetunion hinaus. Hierbei kamen ihm andere entgegen, die seit langem
Kontakte suchten und bereit waren, iiber die Grenzen und Schwierigkeiten
hinweg zu helfen. Hier muf} der Lutherische Weltbund genannt werden und
sein damaliger Europasekretdr Pfarrer Paul Hansen, es sind zu erwihnen
der Martin-Luther-Bund in Erlangen und natiirlich auch verschiedene Insti-
tutionen und Gruppen innerhalb des Bundes der Evangelischen Kirchen in
der DDR, allen voran das dortige Gustav-Adolf-Werk mit seinem General-
sekretdr Propst Eberhard Schroder. Wenn immer es moglich war, hat Harald
Kalnins Reisemdglichkeiten wahrgenommen, um auf die ihm anvertrauten
Gemeinden aufmerksam zu machen, tiber sie zu informieren, ihnen geistliche
und praktische Hilfe zukommen zu lassen. Im Frithjahr 1979 konnte er das
erste Mal an einer Tagung des LWB in Singapur teilnehmen. Fiir uns als
Teilnehmer der Kommission fiir Kirchliche Zusammenarbeit war es be-
wegend, wie er iiber seine Arbeit und seine Begegnungen berichtete, ohne
zu klagen, trotz aller Schwierigkeiten, die er nicht verschwieg, voller Zu-
versicht und Hoffnung. Bei spdteren dhnlichen ékumenischen Konferenzen
war es ihm manchmal mdglich, andere Briider mitzunehmen — bis hin zur
Vollversammlung des Weltbundes in Curitiba 1990, bei der die Delegierten
aus RuBland und Kasachstan mit besonderer Herzlichkeit begriit wurden,
zugleich als Vertreter einer neuen Mitgliedskirche. Die Kontakte zum LWB,
die auch von Paul Hansens Nachfolgern Dr. Sam Dahlgren und Dr. Tibor
Gorog tatkriiftig gefordert wurden, erbrachten auch neue Moglichkeiten der
Hilfe. Mehrere Male konnten dank dieser Verbindungen deutschsprachige
Bibeln und andere christliche Literatur in die Sowjetunion offiziell ein-
gefiihrt und an die Gemeinden weiter gegeben werden. '
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Von Anfang an hat Harald Kalnins diese weitgespannte, kriftezehrende
Arbeit neben seiner pfarramtlichen Tatigkeit bewiltigt — mit einem ganz
kleinen Mitarbeiterstab, mit einem Nebenraum der Jesuskirche als Kanzlei,
der zugleich als Lagerraum diente fiir die zu verteilenden Hunderte von
Biichern! Er wuBte sich dabei immer getragen von dem Vertrauen der Prop-
ste und Prediger vor Ort, aber auch der Partner in Deutschland, des LWB
und seiner Mitgliedskirchen. Wihrend der Europakonferenz des LWB in
Tallinn (Estland) im Jahre 1980 wurde er als ,,Superintendent mit bischdf-
licher Funktion fiir die deutschen evangelisch-lutherischen Gemeinden in
der Sowjetunion* berufen und durch den lettischen Erzbischof Dr. Janis
Matulis in dieses Amt eingefiihrt. Acht Jahre spiiter, im November 1988,
war es dann soweit, daB ihm in einem feierlichen Gottesdienst in Riga das
Bischofsamt der Deutschen Evangelisch-Lutherischen Kirche in der So-
wjetunion (DELKSU) iibertragen werden konnte. Fiir ihn war dies sicher-
lich die Erfiillung des sehnlichsten Wunsches, nicht so sehr im Blick auf
seine eigene Stellung, vielmehr hinsichtlich der damit vollzogenen Aner-
kennung der Neubegriindung einer anscheinend fiir alle Zeiten ausgeldsch-
ten Kirche! Ein Jahr spiter konnte er erstmals in seiner Funktion als Bi-
schof eine offizielle Delegation des LWB unter der Leitung von Bischof
Knall (Wien) begriiBen, die eingeladen war, Gemeinden im Kaukasus, in
Kirgisien und Tadschikistan zu besuchen (Oktober 1989). Die Teilnehmer
der Delegation (darunter der Schreiber dieser Zeilen) waren beeindruckt
von der Verehrung und dem Vertrauen, die dem Bischof entgegengebracht
wurden, aber auch von der guten seelsorgerlichen Art, in der dieser wieder-
um auf die Probleme und Bediirfnisse der Gemeinden einging.

Ein besonderes Anliegen des Bischofs war es, einen gangbaren Weg zu
finden, um geeignete junge Menschen fiir den Predigtdienst auszubilden.
Die verschiedensten Modelle wurden dabei auf ihre Tauglichkeit fiir die
besonderen Verhiltnisse in der Sowjetunion gepriift. Gern und freudig hat
Bischof Kalnins zugesagt, als sich 1991 der emeritierte Miinchener Theolo-
gieprofessor D. Georg Kretschmar als Verantwortlicher fir die aufzubauende
theologische Ausbildung der DELKSU zur Verfiigung stellte. Bald konnten
die ersten Kurse, zunichst noch in Riga, durchgefiihrt werden. Die rapide
Entwicklung auf politischem Gebiet mit der Auflosung der Sowjetunion
und der Bildung mehrerer unabhingiger Staaten hat 1994 dazu gefiihrt, daB
die Kirche ihren Namen #ndern muBte (ELKRAS =Ev.-Luth. Kirche in
RuBland und anderen Staaten; die Bezeichnung ,.deutsch fiel dabei weg)
und auch die Bischofskanzlei nach St. Petersburg iibersiedelte, um den zu
betreuenden Gemeinden ndher zu sein. Harald Kalnins hat diesen Orts-
wechsel nicht mehr mitvollzogen, er hat aber von Riga aus die weitere
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Entwicklung der Kirche verfolgt und mitbestimmt (wobei natiirlich sein
nun in Petersburg anséssiger Stellvertreter D. Georg Kretschmar die Haupt-
last der anfallenden Arbeit zu tragen hatte). Es ging dabei vor allem um die
Fertigstellung einer Verfassung fiir die Gesamtkirche (angelehnt an die Ver-
fassung der ehemaligen lutherischen Kirche in Ruflland) und um ihre Regi-
strierung bei der Regierung in Moskau, es ging aber auch um die Etablie-
rung von Eparchien z. B. in der Ukraine, in Sibirien, im Europdischen Ruf3-
land; es muBte auch zur rechtlichen Absicherung der notwendigen Verin-
derungen eine Generalsynode vorbereitet werden. Auf dieser Generalsyn-
ode, die im September 1994 in St. Petersburg stattfinden konnte (in Konti-
nuitdt zu den Generalsynoden von 1924 und 1928), wurde die neue Verfas-
sung der Kirche beschlossen, es gab aber auch einen Wechsel an der Spitze.
Harald Kalnins legte aus Altersgriinden das Amt des Bischofs nieder, die
Synode wihlte seinen bisherigen Stellvertreter zum Nachfolger. Bezeich-
nend war sein letzter Auftritt auf dieser Synode: Einige Synodale hatten
theologische und kirchlich-praktische Fragen geduBert, fiir die sie sich kla-
rende Antworten erbaten. Freundlich und zugleich ernst trat der scheidende
Bischof vor die Briider und Schwestern und gab ihnen gewissermafen aus
dem Stegreif heraus — immer wieder mit Hinweisen auf biblische Aussagen
— seine von Verstiandnis und geistlicher Erfahrung geprigten Antworten.

Natiirlich war Harald Kalnins bei aller gewinnenden Freundlichkeit auch
ein Mensch mit Ecken und Kanten. Es war manchmal nicht leicht, ihn von
der Notwendigkeit einer Sache zu iiberzeugen, wenn sie seiner eigenen
Anschauung und Pragung nicht entsprach oder wenn er unnétige biirokra-
tische Auflagen zu erkennen meinte. Manche seiner Plidne haben sich nicht
verwirklichen lassen oder sind gescheitert — so wurde das von ihm mit viel
Miihe und innerem Engagement zusammengestellte Gesangbuch (mit 1001
Nummern!) von den Gemeinden nicht so angenommen, wie er es sich
gewiinscht hitte. Auch mit seinen Personalentscheidungen hatte er nicht
immer eine gliickliche Hand. Dennoch werden sich unzéhlige Menschen in
der ELKRAS, in Lettland, in Deutschland und weit dariiber hinaus seiner in
Dankbarkeit und Ehrerbietung erinnern als eines glaubwiirdigen Zeugen
Jesu Christi, der unter schwierigsten Bedingungen viel bewirkt hat fiir die
lutherischen Gemeinden zwischen Riga und Wladiwostok.

Wilhelm Kahle hat sich in anderer Weise groBe Verdienste erworben um
die Kirchen und Gemeinden im Baltikum und in RuBland. Er galt unbestrit-
ten als besonders guter Kenner der geschichtlichen Entwicklung und der
innerkirchlichen Probleme in dieser weitgespannten Region. Im Laufe seiner
jahrzehntelangen intensiven wissenschaftlichen Tétigkeit hat er in mehreren
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Biichern und in {iber einhundert Artikeln wesentliche Beitrdge geliefert, die
der geschichtlichen Darstellung, aber auch theologischen Fragestellungen
gewidmet waren. Dabei ging es ihm sowohl um das Aufzeigen grofler Linien
als auch um die Darstellung und Bearbeitung spezieller, begrenzter Probleme.
Man kann nur erstaunt und bewundernd vor dem Lebenswerk dieses Mannes
stehen, denn lange Zeit entstanden die wissenschaftlichen Verdffentlichun-
gen — einschlieBlich der Promotion und Habilitation, beide in Marburg —
gewissermalien nebenher, d. h. wihrend der pfarramtlichen Tétigkeit in Diis-
seldorf und Essen, spiter in den turbulenten Jahren um 1968 in Westberlin
als Superintendent in Kreuzberg, danach als Direktor der Kirchlichen Erzie-
hungskammer. Nach seiner Berufung in eine Honorarprofessur in Marburg
(1969) war er zuletzt noch als Gefingnisseelsorger in der Nahe von Trier
tatig — neben seinen Vorlesungsverpflichtungen. Auch in seinem Ruhestand
hat er unermiidlich weiter geforscht und publiziert. Eine seiner letzten Ver-
offentlichungen war ein Beitrag zur Geschichte der lutherischen Gemeinde
in Taschkent.! Bis in seine letzten Lebenstage hinein war der inzwischen
Dreiundachtzigjihrige damit beschiftigt, seine 1962 erschienene Sammlung
~Aufsdtze zur Entwicklung der evangelischen Gemeinden in Ruflland* fiir
eine neue, wesentlich erweiterte Auflage zu tiberarbeiten.> Wihrend dieser
Band die Geschichte der lutherischen Kirche von der Entstehung der ersten
Gemeinden bis zur Revolution von 1917 zum Inhalt hat, sind zwei weitere
Binde der Zeit 1917-38 sowie dem Zeitraum von 1938/40 bis etwa 1985
gewidmet. Genannt werden muf auch die Studie von 1982, ,Lutherische
Begegnung im Ostseeraum®, in der die drei baltischen Kirchen mit ihrer
unterschiedlichen Geschichte und auch mit ihren vielfiltigen Beziehungen
zum deutschen und skandinavischen Luthertum im Mittelpunkt stehen. Eine
wertvolle Sammlung einzelner Artikel erschien unter dem Titel ,,Symbiose
und Spannung® 1991 als nachtrigliche Gabe zum 75. Geburtstag des Au-
tors.’

Die wissenschaftliche Arbeit von Wilhelm Kahle und seine Beschafti-
gung mit der oft sehr leidvollen Geschichte christlicher Kirchen zwischen

1 Wilhelm Kahle, Zur Geschichte der evangelisch-lutherischen Gemeinde in TaSkent,
Beitriige zur Geschichte der evangelisch-lutherischen Kirche RuBlands, hg. v. Georg
Kretschmar, Bd. 1, Erlangen 1996.

2 Unter dem Titel ,,Wege und Gestalt evangelisch-lutherischen Kirchentums. Vom Mos-
kauer Reich bis zur ELKRAS* soll diese iiberarbeitete Neuausgabe 1998 im Martin-
Luther-Verlag Erlangen erscheinen.

3 Wilhelm Kahle, Symbiose und Spannung. Beitriige zur Geschichte des Protestantis-
mus in den baltischen Lindern, im Innern des Russischen Reiches und der Sowjetunion,
Erlangen 1991.
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1917 und dem Beginn der Perestrojka ist natiirlich auch manchen Anfragen
und Anfeindungen ausgesetzt gewesen. Wer wie er die Verfolgung und
Zerschlagung der lutherischen Kirche unter Stalin und seinen Helfern ohne
Beschonigung darzustellen unternahm, konnte leicht in den Verdacht ge-
raten, ein kalter Krieger zu sein, ein Feind der Entspannung. Wilhelm Kahle
hat sich keinen ideologischen Eingrenzungen unterworfen, er ist bei seinem
Thema geblieben, auch wenn mancher meinte, diese alten Geschichten soll-
ten doch um des lieben Friedens willen nicht mehr verhandelt werden. Es
ist dem Verstorbenen zu danken, daB er als Historiker und als bewuft
lutherischer Theologe unentwegt bemiiht war, die Geschichte der Luthera-
ner, aber auch der Reformierten und der Freikirchen in RuBland fiir die
Gegenwart als Lehre und Mahnung lebendig zu erhalten. Wir diirfen uns
dariiber freuen, dal es ihm vergonnt war, die groflen, tiefgreifenden Verén-
derungen der letzten Jahre, vor allem die Wiederbegriindung der lutheri-
schen Kirche, mitzuerleben, jener Kirche, fiir die er so viel durch seine
Forschung und die geschichtliche Aufarbeitung getan hat. Es bleibt zu hof-
fen, daf die reichen Schitze historischer Kenntnis und theologischer Erfah-
rung, die Wilhelm Kahle in seinem Werk gesammelt hat, von vielen auch in
Zukunft fleilig genutzt werden.
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I. Organe des Bundes

1. Bundesrat
Geschiiftsfiihrender Vorstand

1. Prisident: Oberkirchenrat Claus-Jiirgen Roepke,
Landeskirchenamt, Meiserstr. 13, 80333 Miinchen;
Tel.; (089) 55 95-271, Fax: (089) 55 95-444;

2 Stellv. Prisident: Landesbischof em. Prof. Dr. Gerhard Miiller, D.D.,
Sperlingstr. 59, 91056 Erlangen; Tel.: (09131) 49 09 39;

3. Schatzmeister: Prisident Dr. jur. Michael Winckler,
Landeskirchenamt, Herderstr. 27, 31675 Biickeburg; Tel.: (05722) 960 12;

4. Generalsekretir: Kirchenrat Pfarrer Dr. theol. habil. Rainer Stahl,
ab 1. 7. 1998: Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 78 70-0; Fax: (09131) 78 70-35;

Weitere Mirglieder:
5. Oberkirchenritin Dr. Evelin Albrecht,
Biimmersteder Tredde 1584, 26133 Oldenburg; Tel.: (0441) 48510753
6. Barbara Blomeyer, Burgbergstr. 99, 91054 Erlangen; Tel.. (09131) 214 70;

7. Professor Dr. Hermann Brandt,
Am Weihersbach 33, 91074 Herzogenaurach; Tel.: (09132) 635 45;

8. Architekt Otto Diener, Hirschwiesenstr. 9, CH-8057 Ziirich 6; Tel.: (1) 36211 62;
9. Pastor Uwe Hamann, Zum Sportplatz 1, 21516 Miissen; Tel.: (04155) 821 74,
10. Pfarrer Ernst-Martin Kittelmann, Schmidtstr. 17, 94234 Viechtach; Tel.: (09942) 12 04,

11. Oberkirchenritin Kéte Mahn, Lutherisches Kirchenamt,
Richard-Wagner-Str. 26, 30177 Hannover; Tel.: (0511) 62 61-223, Fax: (0511) 62 61-211;

12. Pastor Johannes Nordhoff, Wentorfer Str. 88, 21029 Hamburg; Tel.: (040) 721 38 87,
13. Pastor Siegfried Peleikis, Steinmarner Str. 5, 27476 Cuxhaven; Tel.: (04721) 48471;

14. Kirchenrat Dr. h.c. Edmund Ratz,
Diemershaldenstr. 45, 70184 Stuttgart; Tel.: (0711) 21 59-363;

15. Professor Dr. Andras Reuss,
Gyongyosi ut. 17/5/17, H-1131 Budapest; Tel.: (1) 363 64 51;

16. Pfarrer Hans Roser,

Miinchener Str. 33, 91154 Roth; Tel.: (09171) 950-130; Fax: (09171) 950-150;
17. Oberlandeskirchenrat Dieter Vismann,

Kapellenbrink 10¢, 30880 Laatzen; Tel.: (0511) 86 19 09.

Zur stindigen Teilnahme an den Sitzungen eingeladen.:
Pastor Alfred Bruhn, Niedernstr. 2, 23628 Krummesse; Tel.: (04508) 420;
Dekan em. Walter Hirschmann, Dorfstr. 9, 95503 Pittersdorf; Tel.: (09201) 954 20;

Superintendent em. Dr. Werner Monselewski,
Heyestr. 24, 31582 Nienburg/Weser; Tel.: (05021) 656 52;
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Ehrenmitglieder:

Landesbischof em. Prof. D. Dr. Joachim Heubach,
Prinzenholzweg 3, 23701 Eutin-Fissau; Tel.: (04521) 31 82;

Oberkirchenrat em. Gottfried Klapper, D.D., D.D.,
RoBkampstr. 1, 30519 Hannover; Tel.: (0511) 83 70 40.

2. Zentralstelle des Martin-Luther-Bundes

Generalsekretir: Kirchenrat Pfarrer Dr. theol. habil. Rainer Stahl,
ab 1. 7. 1998: Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 78 70-0; Fax: (09131) 78 70-35;

Biiro: Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Postfach 2669, 91014 Erlangen;
Tel.: (09131) 78 70-0; Fax: (09131) 78 70-35.

An diese Anschrift werden alle Schreiben an den Martin-Luther-Bund erbeten.

Postbank Niirnberg 405 55-852 (BLZ 760 100 85);
Bankkonten: Stadt- und Kreissparkasse Erlangen Nr. 12 304 (BLZ 763 500 00);
Commerzbank Erlangen Nr. 82 15527-00 (BLZ 763 400 61).

I1. Bundeswerke und Arbeitszweige

Auslands- und Diasporatheologenheim
Anschrift: Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 78 70-0; Studentenheim: 78 70-27.

Ephorus: Professor Dr. Hermann Brandt,
Am Weihersbach 33, 91074 Herzogenaurach; Tel.: (09132) 635 45.

Studienleiter: Pfr. Michael Hiibner,
privat: Buckenhofer Str. 9 a, 91080 Spardorf; Tel.: (09131) 596 25.

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 Theolo-
giestudenten im Hause gewohnt. Besonders erfreulich ist die Tatsache, daf auch eine grofere
Zahl von jungen Theologen aus den osteuropéischen 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 tdgliche 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,
beschiiftigt, fordern das Zusammenleben. Von den deutschen Bewohnern wird erwartet, daB
sie ihren auslindischen Mitstudenten beim Einleben in deutsche Lebensverhiltnisse und bei
der Einfiihrung in den Studienbetrieb an der Universitit behilflich sind.

Fiir Giste und Freunde des Martin-Luther-Bundes, die auf der Durchreise sind, einen Studien-
aufenthalt in der Niihe der Universitit planen oder als Pfarrer bzw. kirchliche Mitarbeiter ein
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Semester lang an einem Kontaktstudium teilnehmen, stehen auBerdem Gastezimmer bereit. In
den Semesterferien ist die Durchfiihrung kleinerer Tagungen méglich (bis zu 15 Personen).
RegelmiiBig werden Sprachkurse fiir evangelische Theologen aus europdischen Nachbarlin-
dern durchgefiihrt.

Studentenheim St. Thomas
Anschrift: Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 78 70-0; Studentenheim: 217 90.

Ephorus: Professor Dr. Hermann Brandt,
Am Weihersbach 33, 91074 Herzogenaurach; Tel.: (09132) 635 45.

Studienleiter: Pfarrer Michael Hiibner,
privat: Buckenhofer Str. 9 a, 91080 Spardorf; Tel.: (09131) 596 25.

Studienkolleg fiir orthodoxe Stipendiaten der EKD

Exekutivsekretiir: Pfarrer Michael Hiibner,
privat: Buckenhofer Str. 9a, 91080 Spardorf; Tel.: (09131) 596 25.

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 Arbeitsverhiltnissen an deutschen Universitiiten 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 iiber die Grenzen der
Nationalitiit, der Rasse, der Religion und der Sprache hinweg kennenlernen. Die Nachbar-
schaft beider Heime bietet eine gute Moglichkeit der Begegnung zwischen Christen und Nicht-
christen.

Collegium Oecumenicum
des Martin-Luther-Vereins in Bayern e. V.

Sondermeierstr. 86, 80939 Miinchen; Tel.: (089) 32 36 93 00, Fax: (089) 3236 93 02;
E-Mail: 101610.3046 @compuserve.com

Vorstandsvorsitzender: Pfarrer Hans Roser,
Miinchener Str. 33, 91154 Roth; Tel.: (09171) 950-130; Fax: (09171) 950-150;

Studienleiter: Pfarrer Jiirgen Reichel;
Ephorus: Prof. Dr. Gunther Wenz.

Das Collegium Oecumenicum wurde 1987 gegriindet und versteht sich als Internationales
Theologisches Studienkolleg: Auslidndische und deutsche Studierende verschiedener Fach-
bereiche bilden eine Lern- und Lebensgemeinschaft, ausgehend von einer gemeinsamen Praxis
Pietatis: Jeder Abend wird durch eine Andacht beschlossen; regelmifiig werden Gottesdienste
im Haus und in Miinchner Gemeinden gefeiert. Dazu findet wéchentlich der ,Dies Acade-
micus* statt, und die Bewohner und Bewchnerinnen planen jedes Semester Gemeindeeinsitze
und eine Studienfahrt zu Semesterbeginn. Das gemeinsame Friihstiick und der Mittagstisch
fiihren die Bewohner, die in Stockwerken zusammenleben, im Alltag zusammen.

Das Collegium Oecumenicum bemiiht sich, den auslindischen Kommilitonen das Einleben in
Deutschland und die Orientierung im deutschen Studiensystem méglichst zu erleichtern. Dazu
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stehen Studienleiter, Bibliothekarin und Wissenschaftliche Tutorin zur Verfiigung. Die Stu-
dierenden selbst iibernehmen zahlreiche Verantwortlichkeiten bis hin zu akademischen und
sprachlichen Arbeitsgruppen und Foérderkursen. Das Haus verfiigt iiber eine gut ausgestattete
theologische Studienbibliothek.

Brasilienwerk

Leiter: Pfr. Hans Roser,
Miinchener Str. 33, 91154 Roth; Tel.: (09171) 950-130; Fax: (09171) 950-150;

Geschiftsstelle:
Haager Str. 10, 91564 Neuendettelsau; Tel.: (09874) 9-3001; Fax: (09874) 13 15;

Konten: Sparkasse Neuendettelsau Nr. 760 700 914 (BLZ 765 500 00);

Postbank Niirnberg 88 26-856 (BLZ 760 100 85);

Spar- und Kreditbank Niirnberg Nr. 3 118 100 (BLZ 760605 61);

alle unter: Martin-Luther-Verein Neuendettelsau, mit Vermerk , fiir Brasilienarbeit*.

Dieser Arbeitszweig des Martin-Luther-Bundes wurde 1896 gegriindet und wird seit dieser
Zeit im Auftrag des Bundes vom Martin-Luther-Verein in Bayern verwaltet, dessen Vorsitzen-
der zugleich Leiter des Brasilienwerkes ist. Von jeher ist von diesem Werk insbesondere die
Aussendung von lutherischen Pfarrern nach Brasilien gefordert worden. Dariiber hinaus wird
in zunehmendem MaBe die verantwortliche Teilnahme an kirchlichen Aufbauprojekten (z.B.
in Zusammenhang mit der Wanderung evangelischer Familien nach Amazonien oder in die
Millionenstidte) zur Hauptaufgabe des Brasilienwerkes. Dies geschieht grundsitzlich in Ab-
stimmung mit der zustindigen Kirchenleitung in Brasilien. Eine im Jahr 1965 von allen
Gliedvereinen des MLB begonnene Schulstipendienaktion hat bisher einigen hundert Stipen-
diaten die Ausbildung ermdglicht. An der Aufbringung der jeweils von der Evangelischen
Kirche Lutherischen Bekenntnisses in Brasilien (EKLBB) verwalteten Mittel beteiligt sich seit
1970 das Gustav-Adolf-Werk. Die Forderung kommt insbesondere begabten Schiilern und
Studenten zugute, die sich fiir den kirchlichen Dienst entschieden haben. Der Martin-Luther-
Bund hat mit 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) 78 70-0; Fax: (09131) 78 70-35.

Postbank 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 Schrifttum 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 frilher — von 1937 bis 1971 - selbstindig als Bundeswerk gefiihrten Arbeit der
Bibelmission ist durch Zusammenlegung der Aktivititen eine

Wiirttembergische Abteilung des Sendschriften-Hilfswerkes (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 RuBland sowie fiir Ubersiedler gewidmet.

Leiter: Michael Josupeit, Briihlstr. 33, 71083 Herrenberg; Tel.: (07032) 734 35.
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Martin-Luther-Verlag

Anschrift: Fahrstr. 15, 91054 Erlangen; Tel.: (09131) 78 70-0, Fax: (09131) 78 70-35;

Auslieferung fiir den Buchhandel durch den Freimund-Verlag,
Hauptstr. 2, 91564 Neuendettelsau; Tel.: (09874) 667 05, Fax: (09874) 726.

IIL. Gliedvereine in der Bundesrepublik Deutschland
1. Martin-Luther-Verein in Baden (gegr. 1919)

Vorsitzender: Valentin Koerner,
Postfach 304, 76482 Baden-Baden; Tel.: (07221) 224 23, Fax: (07221) 386 97,

Stellv.Vors. u. Schriftfiihrer: Pfarrer Christof Schorling,
Schwebelstr. 7, 75172 Pforzheim; Tel.; (07231) 4533 99; Fax: (07231) 45 33 97,

Kassenfiihrer: Markus Liitzen, Hermannstr. 15, 79098 Freiburg; Tel.: (0761) 324 54;
Postbank 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,
Miinchener Str. 33, 91154 Roth; Tel.: (09171) 950-130; Fax: (09171) 950-150;

Stellv. Vorsitzender: Helmut Mohr, Thiiringer Str. 5, 95152 Selbitz; Tel.: (09280) 17 24,

Schriftfiihrer: Pfr. Wolfgang Reinsberg,

Hauptstr. 1, Kirchahorn, 95491 Ahorntal; Tel.: (09202) 321;
Kassenfiihrer: Pfarrer Wolfgang Hagemann,

Am Regelsberg 6, 91301 Forchheim; Tel.: (09191) 338 81;

Beisitzer; Pfarrer Ernst Martin Kittelmann,
Schmidtstr. 17, 94234 Viechtach; Tel.: (09942) 12 04;

Bankkonto: Gewerbebank Neuendettelsau, Nr. 516 007 (BLZ 765 600 60);
Sparkasse Neuendettelsau, Nr. 760 700914 (BLZ 765 500 00);
Spar- und Kreditbank Niirnberg Nr. 3 118 100 (BLZ 760 605 61);

Geschiiftsstelle bei der , Arbeitsgemeinschaft der Diasporadienste e. V.,
Haager Str. 10, 91564 Neuendettelsau; Tel.: (09874) 9-3001; Fax: (09874) 13 15;

Leiter: Dr. theol. habil. Rudolf Keller, Fliederstr. 12, 91564 Neuendettelsau.

3. Martin-Luther-Verein in Braunschweig (gegr. 1898)
1. Vorsitzender: Pfarrer Prof. Dr. Manfred Kwiran,
Dietrich-Bonhoeffer-Str. 1, 38300 Wolfenbiittel; Tel.: (05331) 802-500, Fax: 05331/802-713;

2. Vorsitzender; Pfarrer i. R. Adolf Runge,
Paul-Francke-Str. 13, 38302 Wolfenbiittel; Tel.: (05331) 330 72;

Schriftfithrer: N. N.

Kassenfiihrer; Justizamtmann Max Briininghaus,
Hinter dem Salze 15, 38259 Salzgitter; Tel.: (05341) 4094 16;
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Beisitzer:
Propst Wolfgang Boetcher, An der Kirche 3, 38170 Schoppenstedt; Tel.: (05332) 566;

Pfarrer i. R. Hermann Brinker,
Am Hasengarten 22 a, 38126 Braunschweig; Tel.: (0531) 69 27 65;

Propst Hans-Peter Hartig, St.-Annen-Str. 12a, 38723 Seesen, Tel.: (05381) 709 37;

Pfarrer i. R. Friedrich Wagnitz,
Adenemer Weg 12b, 38302 Wolfenbiittel; Tel.: (05331) 754 01;

Pfarrer Harald Welge, Postfach 1664, 38399 Wolfenbiittel; Tel.: (05331) 8022 15;
Postbank Hannover 205 15-307 (BLZ 250 100 30).

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

1. Vorsitzender: Pastor Johannes Nordhoff,
Wentorfer Str. 88, 21029 Hamburg; Tel.: (040) 721 38 87;

2. Vorsitzender: Pastor Dr. Hans-Jorg Reese,
Reembroden 28, 22339 Hamburg; Tel.: (040) 538 52 76;

1. Kassenfiihrerin; Elisabeth Giinther, Fiefstiicken 17, 22297 Hamburg; Tel.: (040) 51 66 81;
2. Kassenfiihrerin: Lore-Lie8 Bunge, Neuer Weg 29, 21029 Hamburg; Tel.: (040) 724 21 25;

1. Schriftfiihrer: 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:

Pastor Claus Conradi, Fuhlsbiittler Str. 652, 22337 Hamburg; Tel.: (040) 63049 59,

Martha Sellhorn, HeuBweg 6, 20257 Hamburg; Tel.: (040) 49 50 70;

Pastorin Christiane Zink, Bergedorfer SchloBstr. 2, 21029 Hamburg; Tel.: (040) 72 41 05 86;

Postbank 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. Werner Monselewski,
Heyestr. 24, 31582 Nienburg/Weser; Tel.: (05021) 656 52;
Stellvertr. Vorsitzender: Superintendent Dr. Dietrich Schmidt,
Berlinstr. 13, 29223 Celle; Tel.: (05141) 534 70;
Geschiiftsfiihrer: Pastor Siegfried Peleikis,

Steinmarner Str. 5, 27476 Cuxhaven; Tel.: (04721) 484 71,
Stellvertr. Geschiiftsf.: Pastor Werner Moller,

Lehrter Str. 11, 30559 Hannover; Tel.: (0511) 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;

Postbank Hannover 39 77-304 (BLZ 250 100 30); :
Bankkonto: Norddeutsche Landesbank — Girozentrale — Hannover Nr. 3473 (BLZ 250 500 00).
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6. Martin-Luther-Bund in Hessen (gegr. 1865)

1. Vorsitzender: Dekan Rudolf Jockel,
Auf der Burg 9, 35066 Frankenberg (Eder); Tel.: (06451) 87 79; Fax: (06451) 71 38 16;

Stellv. Vorsitzender: Pfarrer Henning Gebhardt,

Sandweg 8, 35085 Ebsdorfergrund, OT Ebsdorf; Tel.: (06424) 13 96;

Beisitzer:

Pfarrer Jost Hifner, Hombergstr. 12, 35066 Frankenberg-Rengerhausen; Tel.: (02984) 664;

Dekan Kirchenrat Dr. Rolf Sauerzapf,

Graf-Bernadotte-Platz 5, 34119 Kassel; Tel.: (0561) 93 67-380/381; Fax: (0561) 93 67-383;
Pfarrer Eckart Veigel,

Liebigstr. 2, 35260 Stadtallendorf; Tel.: (06428) 83 50; Fax: (06428) 14 58;

Konto: Martin-Luther-Bund in Hessen;
Ev. Kreditgenossenschaft Kassel 0002 810 (BLZ 520 604 10).

7. Martin-Luther-Bund in Lauenburg (Lbg. Gotteskasten, gegr. 1857)

Vorsitzender: Pastor Peter Helms, Hauptstr. 20, 23899 Gudow; Tel.: (04547) 291,

Stellvertr. Vorsitzender: Pastor Hans Heinrich Lopau,
Kanalstr. 3, 21514 Siebeneichen; Tel.: (04158) 424,

Kassenfiihrerin: Margarethe Goebel, Schulstr, 1, 23879 MélIn; Tel.: (04542) 60 97;
Schriftfiihrer: Pastor em. Alfred Bruhn,

Schonberger Str. 2, 23909 Ratzeburg; Tel.: (04541) 30 87;

Beisitzer:

Pastor Dr. Holger Roggelin, Jochim-Polleyn-Platz, 23879 Molln; Tel.: (04542) 33 72;

Bankkonto: Kreissparkasse Biichen/Lbg. 2 003 708 (BLZ 230 527 50).

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

Vorsitzender; Pastor Richard Krause, Platanenweg 2, 32791 Lage; Tel.: (05232) 40 10;
Geschiiftsfiithrung: Superintendent Dieter Lorenz,
Martin-Luther-Str. 9a, 32105 Bad Salzuflen; Tel.: (05222) 610 13, Fax: (05222) 613 03;

Bankkonto: Sparkasse Bad Salzuflen 24 190 (BLZ 454 512 10).

9, Martin-Luther-Bund in Oldenburg (gegr. 1895)

Vorsitzender: Pastor Martin Frebel,
Hermannstr. 7, 49401 Damme; Tel.: (05491) 21 11, Fax: (05491) 23 99;

Oberkirchenritin Dr. Evelin Albrecht,
Biimmersteder Tredde 158 a, 26133 Oldenburg; Tel.: (0441) 485 10 75;

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).
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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: Angelika Fehrmann, Herderstr. 27, 31675 Biickeburg;

Beisitzer:

Landesbischof Heinrich Herrmanns, Herderstr. 27, 31675 Biickeburg; Tel. (05722) 96 00;
Superintendent i. R. Friedrich Strottmann,

Landsbergstr. 55, 31655 Stadthagen; Tel.: (05721) 48 18;

Landeskirchenkasse, Volksbank Biickeburg 50 477 700 (BLZ 255914 13).

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

Vorsitzender: Pastor Uwe Hamann,
Zum Sportplatz 1, 21516 Miissen; Tel.: (04155) 821 74;

Stellvertr. Vorsitzender: Pastor Gunnar Berg, Erikaweg 2, 25917 Leck; Tel.: (04662) 708 09;
Schriftf.: Pastorin Birgit Mahn, Am Markt 22, 25541 Brunsbiittel; Tel.: (04852) 63 33;
Kassenfiihrerin: Hanna Mascoff, Niflandring 23, 22559 Hamburg; Tel.: (040) 8128 23:

Postbank Hamburg 105 39-204 (BLZ 200 100 20);
Bankkonto: Evang. Darlehensgenossenschaft Kiel Nr. 24 570 (BLZ 210 602 37).

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

Vorsitzender: Dekan Hartmut Ellinger,
Widerholtplatz 4, 73230 Kirchheim/Teck; Tel.: (07021) 92030 21; Fax: (07021) 920 30 50;

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) 187 03;
Postbank Stuttgart 138 00-701 (BLZ 600 100 70);

Landesgirokasse Stuttgart Nr. 2 976 242 (BLZ 600 501 01);
Evang. Kreditgenossenschaft Stuttgart 416 118 (BLZ 600 606 06).

13. Martin-Luther-Bund in der Nordelbischen Ev.-Luth. Kirche

Der Martfn-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,
Zum Sportplatz 1, 21516 Miissen; Tel.: (04155) 821 74;

Rechnungsfiihrerin: Elisabeth Giinther, Fiefstiicken 17, 22297 Hamburg; Tel.: (040) 51 66 81;
Bankkonto: Evang. Darlehensgenossenschaft Kiel Nr. 11 045 (BLZ 210 602 37).
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In Arbeitsverbindung mit dem Martin-Luther-Bund:

Diasporawerk in der Selbstindigen Ev.-Luth.Kirche
— Gotteskasten —e. V.

Vorsitzender: Pastor Volker Fuhrmann, Junkerburg 34, 26123 Oldenburg; Tel.: (0441) 313 06;

Stellvertr. Vorsitzender: Prof. Dr. theol. habil. Werner Klin,
Krockhausstr. 25b, 44797 Bochum; Tel. (0234) 94896 71,
oder: Altkonigstr. 150, 61440 Oberursel; Tel.: (06171) 91 11 15;

Geschiftsfiihrer: Pastor i. R, Dankwart Kliche,
Am Hilgenbaum 12, 44269 Dortmund; Tel.: (0231) 45 51 73;

Stellvertr. Geschiiftsfithrer: Superintendent i. R. Rudolf Eles,
Schimmelbuschstr. 36, 40699 Erkrath; Tel.: (02104) 394 95,

Kassenfiihrerin: Betriebswirtin Birgit Forster,

Finkengasse 8, 45731 Waltrop; Tel.: (02309) 798 02;

Beisitzer:

Bauing. Wemner Forster, Finkengasse 8, 45731 Waltrop; Tel.: (02309) 25 38;

Pastor Johannes Forchheim, Dr.-W .-Kiilz-Str. 55, 15517 Fiirstenwalde; Tel.: (03361) 44 66;
Helmut Holler, Westerwaldstr. 96 B, 65549 Limburg; Tel.: (06431) 271 70;

Pastor Siegfried Matzke, StraBe der Jugend 62b, 02906 Klitten; Tel.: (035895) 504 18;

Prof. i. R. Dr. theol. Manfred Roensch,
Im Rosengirtchen 1, 61440 Oberursel; Tel.: (06171) 253 72;

Pfarrer Roger Zieger, Schonwalder Allee 57, 13587 Berlin; Tel.: (030) 37 59 55 30;
Postbank Dortmund 1092 50-467 (BLZ 440 100 46);

IV. Ausléndische Gliedvereine
und angeschlossene kirchliche Werke

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

Geschiiftsstelle: Postfach 68, 91561 Neuendettelsau;

Hausanschrift:

Missionsstr. 3, 91564 Neuendettelsau; Tel.: (09874) 940 01; Fax: (09874) 944 44,
Geschiftsfiihrer: N. N.

1. Obmann: Pfarrer Dr. Wolfhart Schlichting,

Zobelstr. 11, 86153 Augsburg; Tel.; (0821) 55 12 44,

2. Obmann: Pfarrer Albrecht I. Herzog,

Biitellochweg 1, 95643 Tirschenreuth; Tel.: (09631) 13 96;

3. Obmann: Dr. Hans Paul Krefiel,
Ebenreuther Str. 13, 90482 Niirnberg; Tel.: (0911) 54 13 74;
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2. Martin-Luther-Bund in Osterreich (gegr. 1960)

1. Bundesleitung:

Bundesobmann: Pfarrer Mag. P4l Fényad,
Wenzel Frey-Gasse 2, A-2380 Perchtoldsdorf; Tel./Fax: (1) 869 2547,

Bundesobmannstellvertreter: Pfarrer Mag. Hans Hubmer,
Schaumburger Str. 17, A-4070 Eferding; Tel.: (07272) 22 54;

Bundesgeschiftsfiihrer: Pfarrer Gerhard Hoffleit,
Kainachgasse 37/41/4, A-1210 Wien; Tel.: (1) 29229 96;

Bundesschatzmeister: Rosalia Kaltenbacher,
Sevcikgasse 23 ¢, A-1232 Wien; Tel.: (1) 699 66 70;

Stellvertreter; Amtsdirektor i. R. Heimo Sahlender,
Eipeldauerstr. 38/6/3, A-1220 Wien; Tel.: (1) 231 07 43;

2. Bundesvorstand:
Die Mitglieder der Bundesleitung (s.0.) und
Bischof Mag. Herwig Sturm, Severin-Schreiber-Gasse 3, A-1180 Wien; Tel.: (1) 479 1523/26;

und die Diézesanobménner:
Burgenland: Pfarrer Mag. Otto Mezmer, A-7501 Siget i.d. Wart; Tel.: (03352) 333 35;
Kirnten: Pfarrer Siegfried Lewin, A-9853 Dornbach; Tel.: (04732) 20 85;

Niederosterreich: Pfarrer Mag. Pdl Fényad,
Wenzel Frey-Gasse 2, A-2380 Perchtoldsdorf; Tel./Fax: (1) 869 25 47;

Oberosterreich: Pfarrer Mag. Hans Hubmer,
Schaumburge_r Str. 17, A-4070 Eferding; Tel.: (07272) 22 54;

Salzburg: Pfarrer Mag. Peter Buchholzer,
Nosnerstr. 12, A-5161 Elixhausen; Tel.: (0662) 48 08 03;

Steiermark: Pfarrer Mag. Frank SchleBmann,
Schillerstr. 13, A-8280 Fiirstenfeld; Tel.: (03382) 523 24,

Tirol: Pfarrer Bernhard GroB, Technikerstr. 50, A-6020 Innsbruck; Tel.: (0512) 28 74 32;

Wien: Oberkirchenrat Pfarrer i, R. Mag. Hans Grossing,
Hamburgerstr. 3/1/3/7, A-1050 Wien; Tel.: (1) 586 56 75;

Pfarrer Mag. Johann Pitters, Erzherzog-Karl-Str. 145, A-1220 Wien; Tel.: (1) 282 21 40;

Ehrenmitglieder:

Oberkirchenrat Pfarrer i. R. Mag. Hans Grossing,
Hamburgerstr. 3/1/3/7, A-1050 Wien; Tel.: (1) 586 5675;

Sen. Pfarrer i. R. Mag. Ekkehard Lebouton,
Eichethofsiedlung, Carl-Maager-Str. 15/6, A-5020 Salzburg; Tel.: (0662) 822042,

Pfarrer Mag. Horst Lieberich, Kirchengasse 19, A-7332 Kobersdorf; Tel.: (02618) 89 15;
Pfarrer Mag. Karl-Heinz Nagl, Griestorgasse 1, A-5400 Hallein; Tel.: (06245) 757 03;
Direktor i. R. Karl Uhl, Stuckgasse 13, A-1070 Wien; Tel.: (1) 93 82 64;

Postscheckkonto: PSK Wien 7.824.100 (BLZ 60 000).
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3. Martin-Luther-Bund in der Schweiz
und im Fiirstentum Liechtenstein

Prisident: Architekt Otto Diener, Hirschwiesenstr. 9, CH-8057 Ziirich 6; Tel.: (01) 362 11 62;
Vizeprisident: Pfarrerin Renate Daub, Eggasweg 10, FL-9490 Vaduz; Tel.: (075) 23225 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) 461 07 59;
Beisitzer:

Marianne Friedrich, Bachweg 2, CH-9445 Rebstein; Tel.: (071) 777 17 15;

Giinter Klose, Miihlerain 15, CH-3210 Kerzers; Tel.: (031) 755 69 42;

Henry Newman, Grubstr. 443, CH-5300 Turgi-Wil; Tel.: (056) 223 11 57;

Pfarrer George Posfay,

4, chemin de la Bride, CH-1224 Chéne-Bougeries; Tel.: (022) 348 76 77;

Kooptiertes Mitglied:

Pfarrer Reinhold Netz, L’ Imperial 611. 9, Avenue de la Madone, F-06500 Menton;

Obleute fiir die Gemeinden:

Basel: Herbert Dipner (s.0.);

Bern: Giinter Klose (s.0.);

Vaduz: Ingrid Kobel, Schaaner Str. 110, FL-9494 Schaan; Tel.: (075) 232 49 24;

Ziirich: Henry Newman (s. 0.);

Postkonto: Martin Luther-Bund, 8057 Ziirich, Nr. 80-5805-5.

4, Luther-Akademie e. V. Ratzeburg

Geschiiftsstelle: 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;

Sekretiir: Oberkirchenrat i. R. Sibrand Siegert,
Mechower Str. 38, 23909 Biik bei Ratzeburg; Tel.: (04541) 841 14.

5. Kirchliche Gemeinschaft der Evang.-Luth. Deutschen
aus Rufiland e. V.

Geschiiftsstelle: Prediger Alexander Schacht, Postfach 210, Am Haintor 13,
37242 Bad Sooden-Allendorf; Tel.: (05652) 41 35, Fax: (05652) 62 23;

1. Vorsitzender: Pastor Siegfried Springer,

Freiherr-v.-Stein-Str. 1, 37242 Bad Sooden-Allendorf; Tel.: (05652) 61 84;
2. Vorsitzender: Eduard Lippert, Am Steinkamp 3, 38547 Calberlah;
Schriftfiihrer: Eduard Lippert, Am Steinkamp 3, 38547 Calberlah;
Beisitzer:

Wilhelm Eichholz, Heinrich-Strieffler-Str. 52, 67433 Neustadt/Weinstrafe;
Eduard Penner, Am GroBen Feld 29, 38545 Calberlah;

Ermst Schacht, Freiherr-v.-Stein-Str. 1, 37242 Bad Sooden-Allendorf;
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Reinhard Schott, Burgweg 1, 67304 Eisenberg,
Jakob Zerr, Tannhoferweg 14 a, 75179 Pforzheim;

Evang. Kreditgenossenschaft Kassel Nr. 2119 (BLZ 520 604 10).

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

Prisident: Jehan-Claude Hutchen, 13, rue de la Forét, F-57600 Forbach; Tel.: (87) 8739 13.

7. Association Générale de la Mission Intérieure de Paris

Priisident: Jean Wendling,

6 allée des Acacias, F-94170 Le Perreux/Marne; Tel.: (1) 48 72 1007,
Generalsekretir: Pasteur Jacques Fischer,

55 rue d’Emery, F-77340 Pontault-Combault; Tel.: (1) 64 43 80 70;

Biiro: 22 rue des Archives, F-75004 Paris; Tel.: (1) 42 72 49 84, Fax: (1) 427242 77.

8. Fundacion Luterana de Chile

Priisident: Dr. Julio Lajtonyi G.,
Avda. Lota 2330, Providencia, Casilla 16067, Santiago 9, Chile; Tel.: (00562) 23172 22;
privat: Piacenza 1090, Santiago 10, Chile; Tel.: (00562) 220 59 40.

9, The Lutheran Church in Ireland

The Very Reverend Pastor Fritz-Gert Mayer,
Lutherhaus, 24 Adelaide Road, IRL-Dublin 2, Tel.: (1) 676 65 48.

10. Lutherstichting (Niederlande)

Vorsitzende: Ds. Perla K. A. Akerboom-Roelofs,

Groesbeekseweg 64, NL-6524 DG Nijmegen; Tel.: (24) 323 8024,

Geschiiftsleiter: Jibbo H. Poppen,

Berkenlaan 25, NL-9678 RT Westerlee; Tel./Fax: (0597) 41 63 99;

e-mail: jibbopoppen@wxs.nl

Kassenfiihrer: Drs. J. B. Val, Hoogstraat 4, NL-4285 AH Woudrichem; Tel.: (183) 3045 86;

Postbank rek. nr. 2 650 968 t.n. v. Lutherstichting, Den Haag.

11. Luther-Bund in Ungarn

Prisidenten:

Rektor Prof. Dr. Andrds Reuss,

Rézsavolgyi koz 3, H-1141 Budapest; Tel.: (1) 363 64 51 oder (1) 3834537
oder (1) 469 10 51/52, Fax: (1) 363 74 54;

Gymnasialdirektor Matyds Schulek,
Jézsef krt. 71-73 II1. 43, H-1085 Budapest; Tel.: (1) 11427 15;



222 Gliederung des Martin-Luther-Bundes

Vizeprisidenten:

Pfarrer und Senior LdszI6 Bélint, Dévai B. M. tér 1, H-1034 Budapest; (1) 168 68 93;
Univ.-Dozent Dr. Tibor Fabiny jun., Lukdcs u. 1, H-1023 Budapest; Tel.: (1) 189 62 93;
Geschiiftsfithrer: Pfarrer Pl Lackner, Petofi tér 2, H-9025 Gyor; Tel.: (96) 3203 12;
Bankkonto: Budapest Bank RT Gyor, Nr. 407-337-941-0929.

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) 395 18 62;

Standiger Vertreter: Pastor Georg Scriba,

11 Thorngate Road, Hayfields, ZA-3201 Pietermaritzburg, Siidafrika,
Tel.: (0331) 96 45 84, Tel./Fax: (0331) 46 09 96;

Beratender Geschiftsfiihrer: Erwin Dedekind,

P.O. Box 7095, ZA-1622 Bonaero Park, Siidafrika,

Tel.: (011) 973 18 51, Fax: (011) 395 18 62.

13. Evangelisch-Lutherische Kirche in Namibia (DELK)
Landespropst Reinhard Keding, POB 233, Windhoek, Namibia.
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