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Claus-Jiirgen
Roepke :
Zum Geleit

Wie kaum je zuvor war die kirchliche Offentlichkeit in den Jahren 1997/98
mit dem Zentrum lutherischen Glaubens befaBt: Mit der Lehre von der
Rechtfertigung des Siinders allein aus Gnade, allein im Glauben an Jesus
Christus. Die Wogen der Auseinandersetzung — in Fachzeitschriften mit
spitzer Feder gefiihrt — schlagen sich auch in der allgemeinen Presse nieder.
Sie lieBen zeitweise in den Hintergrund treten, was Lutheraner und Katholi-
ken in der ,,Gemeinsamen Erklirung zur Rechtfertigungslehre® positiv als
ihren Glauben in dieser zentralen Frage formuliert hatten. Diese erstaun-
lichen Sitze verdienen es, herausgestellt und festgehalten zu werden:

,.Es ist unser gemeinsamer Glaube, daB die Rechtfertigung das Werk des
Dreieinigen Gottes ist. Der Vater hat seinen Sohn zum Heil der Siinder in
die Welt gesandt. Die Menschwerdung, der Tod und die Auferstehung Christi
sind Grund und Voraussetzung der Rechtfertigung. Daher bedeutet Recht-
fertigung, daB Christus selbst unsere Gerechtigkeit ist, derer wir nach dem
Willen des Vaters durch den Heiligen Geist teilhaftig werden. Gemeinsam
bekennen wir: Allein aus Gnade im Glauben an die Heilstat Christi, nicht
auf Grund unseres Verdienstes, werden wir von Gott angenommen und
empfangen den Heiligen Geist, der unsere Herzen erneuert und beféhigt
und aufruft zu guten Werken* (GE 15).

Ganz unabhingig von der Frage, ob es in diesem Jahr zu einer offiziellen
Verstindigung iiber das Rechtfertigungsdokument kommt, behalten diese
bemerkenswerten Sitze ihre Bedeutung fiir das Miteinander der lutheri-
schen und der romisch-katholischen Kirche.

Das neue Jahrbuch des Martin-Luther-Bundes enthélt unter dem Stich-
wort ,,Okumene* eine Reihe von theologischen Beitrigen, die die Diskus-
sion iiber die ,,Gemeinsame Erklirung® vertiefen und weiterfiihren. Die
vielfiltige Vernetzung des Martin-Luther-Bundes in die kirchliche Arbeit
Siidost- und Mitteleuropas veranschaulichen die Beitriige aus der Diaspora.
Ihr Schwerpunkt liegt auf der Analyse der kirchlichen Entwicklung seit
1989. Hierbei ergeben sich zweifellos interessante Querverbindungen zwi-



schen Ungarn, Siebenbiirgen, den Ostlichen Bundesléindern und anderen
Lindern im ehemaligen kommunistischen Einzugsbereich.

Besonders hingewiesen sei auf das Referat des Miinchner Oberkirchen-
rats Horst Birkholzer, das er bei der vorjahrigen Tagung in Bad Segeberg
hielt. Es bezieht klar Position in der aktuellen Diskussion iiber die Erarbei-
tung neuer Leitlinien fiir das kirchliche Leben, die innerhalb der VELKD-
Gliedkirchen die alten Lebensordnungen ersetzen sollen. Lutherische Theo-
logie und am Evangelium orientiertes ethisches Denken tun gut daran, sich
in dieser notwendigen Diskussion rechtzeitig und klar zu Wort zu melden.
Gottes Gebot sollte als Leitbild evangelischer Lebensgestaltung bewahrt
und nicht der Beliebigkeit zeitgenossischer Lebensentwiirfe geopfert werden.

Das Jahrbuch wird er6ffnet mit einer Bibelarbeit von Dr. Rainer Stahl.
Damit stellt sich der neue Generalsekretir des Martin-Luther-Bundes allen
Mitgliedern und Freunden der lutherischen Diasporaarbeit als ein Theologe
unserer Kirche vor, der seinen Dienst in unserer Mitte in stdndiger Orientie-
rung am Wort Gottes ausrichten will. Wir haben ihn im Rahmen der jahr-
lichen Bundesversammlung am 16. Oktober 1998 in der Neustédter Kirche
in Erlangen in sein Amt eingefiihrt — unter der ermutigenden Tageslosung:
,»Wohlan, mache dich ans Werk, und der Herr wird mit dir sein!* (1. Chro-
nik 22,16). Er hat sich inzwischen ans Werk gemacht. Und wir diirfen im
Martin-Luther-Bund wissen: Der Herr wird mit ihm sein.

Miinchen/Erlangen,
im Dezember 1998 Claus-Jiirgen Roepke
Oberkirchenrat
Prisident des Martin-Luther-Bundes



Rainer
: Stahl
; Der Glaube

// Bibelarbeit iiber Habakuk 1-2 und Rémer 1*

Vom Alten Testament her konnen Gnade und Glaube klar einander zuge-
ordnet werden: Die Gnade ist der alle Voraussetzung machende und nichts
als Voraussetzung fordernde Schritt Gottes auf uns Menschen zu. Der Glaube
ist die Antwort der Existenz der Menschen, ist ihr Durchhalten in der Treue
und im Festhalten bei Gott.?

Ich finde — ich darf das deutlich sagen — im Alten Testament kein klares
und eindeutiges ,,sola fide“, das alleinige Tat, alleiniges Werk Gottes wiire.
Im Korpus der Jesajatradition sind zwei Definitionen formuliert, die zeigen,
daB das Phianomen Glaube nur zusammen mit menschlicher Existenzweise
gedacht werden kann:

,,Glaubt ihr nicht, so bleibt ihr nicht” (Jes 7,9b) und

,Der Glaubende flicht nicht (Jes 28,16by). Hier handelt Gott jeweils
zuerst, die ,,VerheiBung bewahrt ihre Giiltigkeit, aber sie wird gebunden an
den Glauben als eine ihr entsprechende Verfassung der Existenz‘®.

Dichterisch iiberzeugend in Worte gefafit hat dieses Verstéindnis von
Glauben in unserer Kultur Julie Hausmann (1862):

| Bibelarbeit bei den Theologischen Tagen des Martin-Luther-Bundes auf dem Lieb-

frauenberg am 3. November 1998.

Zu niiheren Begriindungen verweise ich auf meinen bald in Leipzig erscheinenden

Festschriftartikel fiir Werner Vogler: Die glaubenden Gerechten. Rechtfertigung im

Alten Testament.

3 So J. Barthel, Prophetenwort und Geschichte. Die Jesajaiiberlieferung in Jes 6-8 und
28-31, FAT 19, Tiibingen 1997, S. 325 (zu Jes 28), dhnlich S. 169 (zu Jes 7).

2o}



10 RAINER STAHL

»Wenn ich auch gleich nichts fiihle von deiner Macht,
du fiihrst mich doch zum Ziele auch durch die Nacht...*
(EG 376,3).

Mir ist ein alttestamentlicher Text besonders wichtig, in dem sich das alles
biindelt: Eine weisheitliche Auseinandersetzung iiber das Verhiltnis der
leidenden Gerechten zu Gott angesichts der sieghaften Ungerechten stellt
den Grundstock des Habakuktextes dar:

,.Bis wann noch, Jahwe, soll ich schreien
— und nicht horst du?

Ich schreie zu dir: ,Gewalt!*

— und nicht befreist du!

Warum 146t du mich sehen Bosheit,

und dem Elend siehst du zu?
Bedriickung und Gewalt sind vor mir

Darum erkaltet das Gesetz
und setzt sich nicht durch das Recht,
denn der Frevler umzingelt den Gerechten,
darum setzt sich durch ein verkehrtes Recht.

4
Zu rein sind die Augen, Boses zu sehen,
und zuzusehen dem Elend — nicht kannst du das.
Warum siehst du den Raubern zu und schweigst,
wenn verdirbt der Frevler den Gerechteren?

,Auf meine Wacht will ich treten

und mich hinstellen auf meinen Festungswall,

und ich will ausspdhen, um zu sehen, was er mir sagen
und antworten wird auf meine Vorhaltung.*

Und es antwortete mir Jahwe und sprach:

,Schreibe die Schau, haue klar in die Tafeln,

damit der Offenbarung entsprechend wandle, wer es liest.
Denn noch wird es geben eine Schau zum Zeitpunkt,

und sie wird das Ende bezeugen, ohne zu tduschen.

4 Zum Grundbestand gehoren wohl auch die VV. 12a.13.14, von denen nur V. 13 zitiert
werden soll (vgl. E. Otto, Die Stellung der Wehe-Worte in der Verkiindigung des
Propheten Habakuk, ZAW 89, 1977, S. 104).



DER GLAUBE 11

Wenn sie verzieht, so harre auf sie,
denn sie wird gewifl kommen und nicht wird sie ausbleiben:
»Der Vermessene behilt sein Leben nicht,’
aber der Gerechte wird durch seinen Glauben leben«**
(Hab 1,2-4.13; 2,1-4).

Hier ist Glauben das Vertrauen in die lebensspendende Giite Gottes ange-
sichts des Gegenteils, angesichts des Eindrucks seiner Abwesenheit, seiner
Ferne. Glauben und Vertrauen sind also etwas aktives, eine Lebenshaltung
— protestantische Exegeten konnten sagen: eine Leistung. Ich mochte vor-
schlagen, daB wir dies erst einmal wertfrei festhalten. Glauben ist Bewiéh-
rung und Vertrauen in einer Lebensform, die Gottes Willen entspricht, auch
und gerade wenn der tigliche Lebensertrag dieser Lebensform hohnspricht,
sie infrage stellt, sie anficht. Leben liegt im Glauben, im Vertrauen, im
Sich-fest-Machen in Gott, im Ausharren gegen den Augenschein, im Durch-
halten der Gottesbeziehung.

IL.

Vor diesem so skizzierten Hintergrund wird nun das Ringen um das Glau-
bensverstandnis besonders deutlich. Dazu seien zwei Interpretationen von
Hab 2,4b vorgefiihrt:

1. So wird Glauben weiterhin in aktivem Sinn als ein Durchhalten und
Bewiihren verstanden. In dem in Hohle 1 von Qumran gefundenen Haba-
kuk-Kommentar werden zu den einzelnen Textstellen die in der Gemein-
schaft entschiedenen Deutungen jeweils angefiigt. In den letzten Zeilen von
Kolumne VII und in den ersten drei Zeilen von Kolumne VIII wird Hab 2,4
zitiert und interpretiert:

.Siehe, aufgeblasen, nicht rechtschaffen [ist seine Seele in ihm J¢ [(leer)]
Seine Deutung ist, daB sich auf ihnen verdoppeln [-] ... in ihrem Gerichts-
verfahren [-] [- doch ein Gerechter lebt durch seine Treue.] [(leer)] Seine

5 Hab 2,4a ist textlich schwierig. Fiir diese Interpretation vgl. A. H. J. Gunneweg, Ha-
bakuk und das Problem des leidenden P* 7%, ZAW 98, 1986, S. 413. Wortlich lautet
der Text: ,,Da, gebliht ist sie, in jenem nicht gerad seine Seele” (M. Buber).

6 Hier hat also 1 QpHab den heute vorliegenden hebriischen Text. Ich hatte verindert in:
,.Der Vermessene behilt sein Leben nicht.* /



12 RAINER STAHL

Deutung (geht) auf alle die Tater der Torah im Haus Judah, welche Gott
erretten wird aus dem Haus des Gerichts wegen ihres Bemiihens und (we-
gen) ihrer Treue zum Anweiser der Gerechtigkeit” [frither: Lehrer der Ge-
rechtigkeit] (1 QpHab VII, 14-VIIL3).”

Die hier genannte Figur des ,,Moresedek” ist ein ,,Herrscher der Gerech-
tigkeit* oder ,,wahrer Herrscher", der durchaus eschatologische Ziige hat. In
seiner Gemeinschaft als erwarteter Herrscher der Zukunft wurde Gerechtig-
keit erhofft. Dieses Verstiandnis ist auch in der Deutung dieser Bezeichnung
als Amt gegeben, das nach dem Tode des Trdgers zur Griindungszeit von
Qumran nicht mehr besetzt, fiir das aber ein giiltiger Nachfolger erwartet
wurde.® An der Haltung dieser erhofften Gestalt, bzw. des erhofften neuen
Amtstragers entscheidet sich nach Ansicht der Frommen von Qumran Le-
ben und Tod. Sie bezeichnen die positive Haltung ihm gegeniiber als Treue,
als Glauben.

2. Israel hat aber auch den Gedanken hervorgebracht, daB doch alles Tat
Gottes ist. Dieser ist greifbar in der griechischen Ubersetzung von Hab
2,4b:

..Wenn sich jemand [vor Gott] versteckt,’
hat meine Seele an ihm kein Wohlgefallen,
der Gerechte aber wird aus meiner Treue leben.*

Die erste Vershilfte interessiert gar nicht so sehr. Wichtig ist vielmehr, da
der Glaube ganz eine Sache Gottes ist. Gott eignet ihn offensichtlich zu und
schenkt so Leben. ,Hier bestimmt die Pistis, gleichviel ob man iibersetzt
,Glauben an mich* oder besser wohl ,durch meine Treue‘, in jedem Fall das
Verhiltnis des Gerechten zu Gott [wohl besser: das Verhiltnis Gottes zum
Gerechten — R. S.] und nicht eine wie auch immer zu bezeichnende Eigen-
schaft des gerechten Menschen.“'® Und das haben jiidische Theologen ge-
sagt!

Diese Position bestitigt sich aber auch in derselben Gemeinschaft von
Qumran, die so aktiv mit dem Glaubensverstindnis umgegangen war: Schon
Ernst Kidsemann hatte festgehalten, daBB man ,,seit der Auffindung der Qum-

7 1. Maier, Die Qumran-Essener: Die Texte vom Toten Meer, Bd. I, UTB 1862, Miin-
chen 1995, S. 161.
8 J. Maier, a.a.0., Bd. III, UTB 1916, Miinchen 1996, S. 13.20.
9 Hierzu verweise ich auf K. H. Rengstorf, Art. 6TeEAA®, ThWNT 7, 1964, S. 598.
10 A. H.J. Gunneweg (wie Anm. 5), S. 414.
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rantexte ... schlechterdings nicht mehr die eschatologische Prasenz des mit
der Gottesgerechtigkeit empfangenen Heils zum paulinischen Proprium ma-
chen kann. ,JJm sola gratia sind sich die Gegner einig.“!" Zwei Beispiele
aus den Lobliedern mochte ich aufklingen lassen:

,INur durch Deine Giite wird gerecht gesprochen ein Mann und durch die
Fiille [Deines] Erb[armens ein Mensch]

Mit Deinem Prunk schmiickst Du ihn...” (1 QH V,16-17).12

,Ich preise Dich, mein Gott, ich will Dich erheben, mein Fels! ... Denn
du hast mich gelehrt ein Wahrheits-Geheimnis und [...]

und Deine [Wun]der offenbartest Du mir, und ich schaute [...] der Huld.
Ich erkenne, [daB] Dein die Gerechtigkeit ist...“ (1 QH XIX,15-18)."

Allerdings fallt auf, daB bei diesen Aussagen der Begriff des Glaubens
auf menschlicher Seite eigentlich nicht féllt. Die totale Initiative Gottes kann
nur so zum Ausdruck gebracht werden, daB die Menschen scheinbar gar
nichts mehr tun. Sie preisen Gott. Es wird aber nicht gesagt, daf sie glauben.

ML

Die christliche Rezeption wurzelt in der Auseinandersetzung um die vollig
iiberraschende und neue Gestalt des Heilstragers. Erkennbar wird dies dar-
in, daB Ps 118,22 zum Deuteschliissel wird. Die Dinge sind so grundstiir-
zend neu, daB} nicht nur die Person anders ist, an der sich das Leben er-
schlieBt, sondern auch die Art der Bindung an sie.

Nikolaus Walter hat das Grundcharakteristikum der christlichen Rezep-
tion mit dem Begriff ,,Paradigmenwechsel beschrieben.'* Ist der entschei-
dende Orientierungspunkt in Israel, von dem aus theologisch gedacht wird,
die Tora, die Weisung, das Gesetz, ,,s0 tritt fiir die Autoren des Urchristen-
tums das Auftreten, Verkiindigen und Wirken Jesu aus Nazaret und seine
Erhohung zu Gott nach seinem Kreuzestod in die Mitte — es wird, obwohl
in den ,Schriften nicht enthalten, nun zum Pol, um den herum sich alles
neu ordnet*". ,,Das Urchristentum fiihlt sich also in den Traditionen Israels

11 E. Kisemann, An die Romer, Berlin °1974, S. 23.

12 J. Maier (wie Anm. 7), Bd. I, S. 53.

13 “Ava:05 8100,

14 N. Walter, Urchristliche Autoren als Leser der ,,Schriften Israels”, BThZ 14, 1997,
S. 66f.

15 A.a.0,8.67.



14 RAINER STAHL

ganz zu Hause; zugleich aber sieht es dieses ,Haus"® in einer neuen Perspek-
tive, die fiir die anderen jiidischen Mit-Leser der ,Schriften* eine Herausfor-
derung - sei es ein okavdaAov des AnstoBes, sei es ein neues Reden von
Gottes Heil — mit sich bringt. Der entscheidende Punkt, auf den hin oder
von dem her alles zu ordnen ist, hat gewechselt; der ,Pol* des neuen Sy-
stems ist nun gewissermalen exzentrisch geworden. !¢

Sprache hat diesem Paradigmenwechsel in ganz unvergleichlicher Weise
Paulus verliehen:

»Denn nicht schime ich mich des Evangeliums. Denn Gottes Macht ist
es zum Heile jedem, der glaubt, dem Juden zunichst und auch dem Grie-
chen. Denn in ihm wird Gottes Gerechtigkeit offenbart aus Glauben zu
Glauben, — wie geschrieben steht: Der aus Glauben Gerechte wird leben*
(Rom 1,16f)."7

Nicht, daB Gott barmherzig ist, ist neu,

nicht, daB er seine Gerechtigkeit den Menschen schenken muB, ist neu,

nicht, daB sich die Menschen an Gott festmachen (miissen), also: glau-
ben (miissen), ist neu,

neu ist, dal die Gerechtigkeit und die Barmherzigkeit Gottes einen end-
giiltigen Namen haben, namlich: Jesus aus Nazaret, der gekreuzigt wurde,

neu ist, daB, insofern im Gekreuzigten das Leben begriindet ist, der
Glaube allem voraufgeht, es also nicht mehr heiBt: ,Der Gerechte wird aus
Glauben leben®, sondern es heift: ,,Der aus Glauben Gerechte wird leben®.

Vielleicht kann gesagt werden: War in der Theologie Isracls die Gnade
der erste Schritt Gottes auf die Menschen zu und der Glaube der erste
Schritt der Menschen auf Gott zu, ein Schritt, der fiir die sich schon am
Gotteswillen gerecht erweisende Person doch notwendig war, weil sie auf
ihm gegen den Augenschein mit Gott verbunden blieb, so ist im christlichen
Glauben natiirlich die Gnade auch der erste Schritt Gottes auf die Menschen
zu, der Glaube aber der zweite Schritt Gottes auf die Menschen zu, durch
den er eine Person in den Bereich seines Willens hineinnimmt. Vom Men-
schen her gesehen ist dieser Schritt eigentlich ein Sich-Fallen-Lassen.

16 Ebd.
17 Die Ubersetzung ist von E. Kisemann (wie Anm. 11), S. 18. Vgl. auch Gal 3,11.



Werner
LV ogler

Judas — ein Verriter Jesu?

Aus dem Kreis der engsten Anhinger Jesu gibt es nur wenige, von denen
wir etwas mehr wissen als ihren Namen. Einer von ihnen ist Judas Iskarioth.
Dieser Jiinger aber zeichnet sich dadurch aus, dal er zu einer traurigen
Beriihmtheit gelangt ist. Sie besteht darin, daBl er nach ebenso alter wie
verbreiteter Anschauung Jesus an seine Feinde verraten und damit maBgeb-
lichen Anteil an dem Zustandekommen der Passionsereignisse hat.

Diese Tat des Judas wird seit alters als eine der unbegreiflichsten und
zugleich scheuBlichsten Taten angesehen, deren ein Mensch fihig ist. Es ist
auBerdem eines der groBten und am schwersten einzusehenden Ritsel, von
denen das Neue Testament berichtet. Von da aus zeichnen sich denn auch
die meisten wissenschaftlichen wie populédren Judasdarstellungen durch das
Bemiihen aus, die Ungeheuerlichkeit der Tat dieses Jiingers Jesu begreifbar
zu machen; sie durch theologische, psychologische, soziologische — in ilte-
rer Zeit auch moralisierende — Erkldrungen abzuschwichen und auf diese
Weise den Judas entweder einseitig zu belasten oder auch zu entlasten.!

Diese Unternehmungen konnten indes nicht verhindern, daf} Judas —
bereits im Altertum zum Inbegriff des Verrdters geworden — bis heute mit
dem Odium eines zutiefst Verkommenen behaftet ist, so dal sein Name
weithin als Synonym fiir ,,Verrdter” verwendet wird; und das nicht nur in
kirchlichen, sondern ebenso in auBerkirchlichen Kreisen. Doch nicht genug
damit. Wurde in dem aus dem Judentum hervorgegangenen Judas Iskarioth
erst einmal der Prototyp des Verriters gesehen, so bedurfte es nur wenig,
um in ihm daraufhin iiberhaupt das Urbild des Juden zu erblicken und
damit sogar eine Gleichsetzung von Jude und Verriiter vorzunehmen.?

1 Siehe hierzu K. Liithi, Judas Iskarioth in der Geschichte der Auslegung von der Refor-
mation bis zur Gegenwart, Ziirich 1955.
2 Vgl. P. Lapide, Wer war schuld an Jesu Tod?, GTB 1419, Giitersloh 1987, S. 11-16.



16 WERNER VOGLER

Stellt dieses Geschehen auch erst die jlingste Stufe einer Entwicklung
dar, fiir die die neutestamentliche Judasiiberlieferung in keiner Weise ver-
antwortlich gemacht werden kann, so ist gleichwohl unbestreitbar, da8 die
Judaszeugnisse des Neuen Testaments eine Wirkungsgeschichte ausgeldst
haben, die das Verhiltnis von Kirche und Synagoge — neben zahlreichen
anderen Faktoren — belastet hat; vor allem jedoch: die fernab der Intention
ihrer Autoren liegt. Wenn die folgenden Ausfithrungen darum dieser iiber
eine lange Zeit hin stattgefundenen Entwicklung entgegenzutreten beab-
sichtigen, so ist das zunéchst darin begriindet, dadurch der neutestament-
lichen Judastradition selbst gerecht zu werden. Demzufolge setzen wir mit
Beobachtungen ein, die jenes Judasverstdndnis kritisch hinterfragen, das
eine bis heute vielerorts noch nicht iiberwundene Wirkungsgeschichte aus-
geldst hat.

i

Das Verstindnis des Judas als Inbegriff eines Verraters hat die Forschung
immer wieder vor zwei Fragen gestellt, auf die im Verlauf der Auslegung
der Judastexte die unterschiedlichsten Antworten gegeben worden sind. Sie
lauten: Was hat Judas verraten? Und: Warum hat er es getan?

Zur Beantwortung der ersten Frage wurden vor allem folgende Erklarun-
gen gegeben: Judas habe den Aufenthaltsort Jesu verraten, dessen Messias-
geheimnis preisgegeben, den Anspruch Jesu auf die Gottessohnbezeichnung
offentlich gemacht, seinen Hinweis auf die Zerstorung und den Wiederauf-
bau des Tempels den Synhedristen hinterbracht, das letzte Mahl Jesu mit
seinen Jiingern als einer illegal gehaltenen Passamahlfeier verleumdet so-
wie einen von Jesus geplanten Umsturzversuch behauptet.? Betrachtet man
hierauthin die Evangelieniiberlieferung, so stellt sich allerdings bald heraus,
daf} keine dieser Antworten stichhaltig ist. Der Aufenthaltsort Jesu mufte
nicht verraten werden, da es dazu keinen AnlaB gab: Jesus trat in aller
Offentlichkeit auf. Infolgedessen war auch seine Verkiindigung fiir jeder-
mann zugénglich. Dem entspricht, daB} Jesus selbst den Kreis seiner engsten
Anhiinger nicht mit Arkandisziplin belegt hat. Das Messiasgeheimnis aber,
wie es im Markusevangelium begegnet, ist ein Stilmittel erst des zweiten
Evangelisten. Doch auch Jesu Abschiedsmahl mit seinen Jiingern trégt alles
andere als illegale Ziige; sei es, daB dieses, wie die Synoptiker berichten,

3 Vgl. hierzu wie zu den Antworten auf die zweite Frage: K. Liithi (wie Anm. 1), ebd.
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eine Passamahlfeier war, oder, wie das Johannesevangelium voraussetzt,
ein Abschiedsmahl am Vortag des Passafestes. Endlich ist zu bemerken:
Dal} Jesus (mit seinen Jiingern) einen Umsturzversuch geplant habe, ent-
spricht zwar dem Jesusbild einiger moderner Autoren, die in Jesus einen
Revolutionidr sehen (mochten),* doch auch dafiir enthilt die Evangelien-
iiberlieferung, niherhin die Botschaft Jesu, keinen Anhaltspunkt.® Gibt es
aufgrunddessen nichts, was Judas verraten haben konnte, so ist damit indi-
rekt schon die andere Frage beantwortet, was Judas zu seiner Tat veranlaBt
haben mag.

Auf sie sind im Laufe der Zeit ebenfalls die unterschiedlichsten Antwor-
ten gegeben worden: Geldgier, Enttauschung durch Jesus oder die Erkennt-
nis, da Jesus ein Irrlehrer sei. In Einzelfillen ist der Verrat des Judas auch
damit erkldrt worden, da3 er aus Furcht gehandelt habe, daB er Jesus da-
durch zum Handeln habe zwingen wollen oder daff er eine Funktion im
Heilsplan Gottes hatte. Betrachtet man die erstgenannten Antworten, so ist
unverkennbar, daB es sich hierbei durchweg um moralisierende oder psy-
chologisierende Erkldrungen der Judastat handelt, fiir die die Judasiiberlie-
ferung — mit Ausnahme der (allerdings erst sehr spéten) Notiz Joh 12,6 —
keinerlei Anhaltspunkte gibt. Mit der Uberzeugung aber, daB Judas durch
sein Vorgehen sogar eine Funktion im Heilsplan Gottes wahrgenommen
habe, ndhern wir uns einem Verstindnis seiner Tat, das sich zwar auf die
jiingste Stufe der neutestamentlichen Judasinterpretation zu berufen ver-
mag, indes gleichzeitig ein ebenso aus urchristlicher Sicht fragwiirdiges
Gottesverstindnis bekundet. Diesem Gottesbild zufolge hat ndmlich Gott,
um den Siihnetod seines Sohnes herbeifiihren zu kénnen, sich eines Men-
schen als seines ausdriicklichen Werkzeugs bedient, der daraufhin um eben
dieser Tat willen, und das heifit: aufgrund seines Gehorsams gegeniiber
Gott! als ein fiir sein Tun voll verantwortlicher Frevler in der Verdammnis
endet (Mk 14,21; vgl. Mt 27,3-10; Apg 1,16-20).

Dieser Gott jedoch ist nicht derselbe Gott, der nach dem Zeugnis des
Alten Testaments wieder und wieder um die Zuneigung des von ihm er-
wihlten Volkes Israel rang. Er ist darum auch nicht der Gott, den Jesus
verkiindigt hat: ein Gott, der sich durch dessen Botschaft — zuniichst den
Juden, dann — allen Menschen barmherzig zuwendet, weil ein Gott, dem

4 So z.B. J. Carmichael, Leben und Tod des Jesus von Nazareth, Miinchen 1965; P. La-
pide, Der Rabbi von Nazaret. Wandlungen des jiidischen Jesusbildes, Trier 1974,

5 Tatsdchlich ist das Gegenteil der Fall; vgl. z. B. W. Trilling, Die Botschaft Jesu. Exe-
getische Orientierungen, Freiburg-Basel-Wien 1978; M. Hengel, War Jesus Revolutio-
nir?, Calwer Hefte 110, Stuttgart 1970.
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alles daran liegt, der ihm entfremdeten Menschheit — insgesamt und jedem
einzelnen in ihr — durch das Wirken seines Sohnes Heil zu vermitteln. Der
Gott dieses Judasbildes ist vielmehr ein harter, ein ungerechter, ja sogar ein
grausamer Gott. Und es ergibt sich iiberdies das Problem: Wird Gott durch
diese Erklirung der Tat des Judas und damit dann letztlich auch des Todes
Jesu nicht unzulissig klein gemacht?

Von da aus aber erhebt sich zudem die Frage: Wie ist es moglich, daB
sich innerhalb derselben Evangelieniiberlieferung zwei ganz verschiedene
Gottesbilder finden: das der Jesus- und das der Judastradition? Und diese
wiederum signalisiert die weitere Fragestellung: Ist das Judasverstindnis
der Evangelien und damit auch das von ihm beeinflufite Gottesbild etwa ein
erst spiter entstandenes? Mithin ein Gottesverstiindnis, das nicht nur von
der Jesusiiberlieferung, sondern auch von einer alteren — urspriinglichen -
Judastradition zu unterscheiden ist?

Dem gilt es im folgenden nachzugehen. Wir tun das, indem wir uns
nunmehr den neutestamentlichen Judaszeugnissen zuwenden und dabei das
jeweilige Judasbild der vier Evangelisten zu eruieren suchen.

1L

Wir beginnen mit einer formalen Beobachtung. Wihrend die synoptischen
Evangelien nur im Zusammenhang der Passion Jesu Judasiiberlieferung ent-
halten, ist das bei Johannes schon wesentlich eher der Fall. Dem entspricht:
Waihrend bei Markus lediglich drei Texte von Judas handeln (14,10f; 14,17
21; 14,43—-46), sind es bei Matthidus bereits vier Texte (26,14-16; 26,20—
25; 26,47-50; 27,3-10). Das Gleiche gilt fiir Lukas. Auch bei ihm finden
sich vier ,,Judas-Texte* (22,1-6; 22,21-23; 22,47-53; Apg1,16-20). An-
ders verhilt es sich mit dem vierten Evangelium. Hier sind es fiinf Texte, die
Judastradition enthalten bzw. das Judasgeschehen thematisieren (6,60-71;
12,1-8; 13,1-30; 17,6—13; 18,1-11). Damit laBt bereits dieser formale Ver-
gleich erkennen: Die neutestamentliche Judasiiberlieferung hat ein Wachs-
tum erfahren. Im iltesten Evangelium (Markus) liegen die wenigsten Judas-
zeugnisse vor, in dem jiingsten Evangelium (Johannes) dagegen die mei-
sten. Dieser Feststellung entspricht, daB die Evangelisten — beginnend bei
Markus bis hin zu Johannes — auch eine faktische Zunahme der Judasiiber-
lieferung erkennen lassen. Niherhin zeigt sich diese darin, daf hierbei eine
zunehmende Belastung des Judas erkennbar wird.
Im einzelnen stellt sich diese Entwicklung wie folgt dar:
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1. Versprechen die Hohenpriester nach Markus dem Judas fiir seine Tat
Geld zu geben, so ist es nach Matthidus Judas selbst, der dafiir Geld einfor-
dert und aufgrunddessen seitens der Hohenpriester dreiBig Silberstiicke®
geboten bekommt. Lukas folgt demgegeniiber der markinischen Darstel-
lung, interpretiert sie jedoch supranatural (22,3). Johannes dagegen setzt
die Konspiration des Judas mit den Hohenpriestern nur voraus, erklirt sie
dafiir aber moralisch. Danach war Judas ein Dieb.

2. Wiihrend Judas nach Markus auf die im Verlauf des Abschiedsmahles
Jesu mit seinen Jiingern gemachte Bemerkung Jesu, daf} einer ihn verlassen
wird, nicht anders reagiert als die elf iibrigen Jiinger, fragt er nach Matthius
ausdriicklich: ,,Bin ich es, Rabbi?*“ Nach Lukas ist weder das eine noch das
andere der Fall. Statt dessen fragen die Jiinger sich untereinander, ,,wer es
wohl wire, der das tun wiirde®. Wieder anders ist es bei Johannes. Danach
sagt Jesus auf die Frage der Jiinger, wer der sei, der ihn preisgibt: ,,Es ist
derjenige, dem ich den Bissen eintauche und gebe®. Und dem folgt die
Bemerkung, da Jesus ,,den Bissen nahm, ihn eintauchte und ihn Judas
gegeben hat”. Der aber, so der Evangelist weiter, hat daraufhin sofort den
Raum der Mahlfeier verlassen.

3. Erwidhnen Markus und Johannes den Judas das letzte Mal im Zusam-
menhang der Verhaftung Jesu, so wissen Matthdus und Lukas noch davon
zu berichten, daB Judas sein Leben durch Suizid beendete. Nach Matthius
geschah das ebenso aus Erkenntnis seiner Schuld gegeniiber Jesus wie aus
heilsgeschichtlicher Sicht, die sich im Fortgang des Selbstmordes des Judas
erfiillte. Auch bei Lukas spielt die heilsgeschichtliche Komponente eine
Rolle, jedoch wird sie anders begriindet als bei Matthdus: Apg 1,20. Vor
allem aber weil Lukas als erster eine Einzelheit des Judasselbstmordes
mitzuteilen. Danach ist Judas hierbei ,,vorniiber gestiirzt und mitten ent-
zweigeborsten, so daB alle seine Eingeweide hervorquollen®. Dieser Hin-
weis hat spiter — in der sog. nachkanonischen Uberlieferung — noch manche
Ausformung erhalten, insbesondere in den Fragmenten des Papias von Hiera-
polis (um 140), von dem eines erhalten ist, das eine gegeniiber Lukas an
Grausamkeit noch gesteigerte Schilderung vom Ende des Judas enthlt.’

4. Wird nach Markus und Matthidus die Tat des Judas als die durch und
durch verwerfliche Handlung eines Menschen angesehen, so findet sich
demgegeniiber bei Lukas und Johannes bereits eine Deutung dieses Gesche-
hens, die den Judas anders einordnet. Danach hat dieser so gehandelt, weil

6 Diese entsprechen einem Wert von etwa DM 96,
7 Siehe: Die Apostolischen Viter, hgg. von A. Lindemann und H. Paulsen, Tiibingen
1992, S. 294-297.
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.der Satan in ihn gefahren ist“ (Lk 22,3), und Johannes, der dieses Ver-
standnis teilt, iiberbietet es noch dadurch, indem fiir ihn Judas tiberhaupt
der Repriisentant der Finsternis, d.h. des Satans, ist. Das bedeutet: Was bei
Lukas nur Satansinspiriertheit ist, das hat bei Johannes unverkennbare kos-
mische Proportionen erhalten: als ,,Teufel” (6,70) bzw. ,,Sohn des Verder-
bens (17,12) steht Judas hiernach an der Spitze der Gott feindlich gegen-
{iberstehenden Welt, die in der Passion Jesu zum Kampf gegen den Offen-
barer Gottes antritt. Von hier aus aber erklart sich dann auch, da8 Johannes
nach dem Weggang des Judas aus der Mahlfeier Jesu mit seinen Jiingern
bemerkt: ,,Und es war Nacht* (13,30). Das will sagen: Judas ging dorthin,
wohin er nach dem Verstindnis des vierten Evangelisten wesensmaBig ge-
horte: die Finsternis.

Uberblicken wir diese Beobachtungen, so ist unverkennbar: Die Judas-
zeugnisse der Evangelien zeichnen sich durch eine zunehmende Belastung
des Judas aus. Dariiber hinaus wird zugleich ersichtlich: Wie die Evangelien-
iiberlieferung insgesamt, so wollen auch deren Judastexte nicht im Sinne
historischer Berichte verstanden werden, sondern als Interpretation des Ju-
dasgeschehens. Interpretation aber meint: Die Judastexte des Neuen Testa-
ments wollen Variation und Aktualisierung der Judastat fur die damals je
neue Gegenwart ihrer Tradenten sein. Als solche aber stehen sie — wie alle
anderen Texte der Evangelien — im Dienste der Verkiindigung, niherhin der
Gemeindeparinese. Das bedeutet: Sie wollen durch das, wovon sie berich-
ten, zugleich zur kritischen Anfrage an ihre Horer bzw. Leser werden.

Dieser Sachverhalt wird noch deutlicher erkennbar, wenn im folgenden
nach den Judasbildern gefragt wird, die uns in den kanonischen Evangelien
entgegentreten. Da diese allerdings nur aufgrund eingehender textlicher Un-
tersuchungen eruierbar sind, muBl gleichzeitig darauf hingewiesen werden,
daB es sich bei dem nachstehend Dargelegten um die Ergebnisse von Ana-
lysen der jeweiligen Judastexte handelt.?

Bereits im Markusevangelium dient die Judasiiberlieferung offensicht-
lich zur Bewiltigung von ,,Judas-Gestalten* in der idltesten Kirche. Da er-
fahren wir: Judas hatte sich nicht etwa auf gerissene Weise in den Kreis der
engsten Anhinger Jesu geschmuggelt, sondern er war ein von Jesus Chri-
stus da hinein Berufener. Er gehorte mithin zum innersten Bereich der
Gemeinde. Deshalb nahm er sogar am Abendmahl teil. Doch wie der Kreis
der Zwolf — ja wie Jesus selbst — sich vor dem Abfall des Judas nicht

8 Da diese hier nicht dargeboten werden konnen, siehe dazu: W. Vogler, Judas Iskarioth.
Untersuchungen zu Tradition und Redaktion von Texten des Neuen Testaments und
auBerkanonischer Schriften, ThA Bd. XLII, Berlin 21985.
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schiitzen konnte, so lehrt dessen Vorgehen: Das kann die Kirche zu keiner
Zeit. Die Gefahr, daB jemand, der zu ihr gehort, sich eines Tages gegen sie
stellt, ist immer und tiberall gegeben. Doch nicht nur die Kirche, sondern —
so lehrt das Beispiel des Judas nach Markus weiter — auch jeder einzelne
Christ ist nicht davor sicher, daB er sich eines Tages auf die Seite der
Gegner begibt bzw. dort wiederfindet. Aus diesem Grund will die Riickfrage
der Jiinger in 14,19 ,Bin ich es etwa?* die Leser zu einer kritischen Uber-
priifung ihrer Stellung zur Kirche und damit zu Jesus selbst veranlassen.
Diese Hinterfragung moglicher Selbstsicherheit (des Glaubens) aber dient
dem Ziel, einem potentiellen Abfall rechtzeitig zu wehren. Solche Explora-
tion aber ist Markus um so wichtiger, als das Judasgeschehen zeigt: Der
Weggang vollzieht sich unterschwellig und auBerdem, noch ehe er 6ffent-
lich wird. Endlich lehrt nach Markus das Beispiel des Judas: Abfall von der
Kirche bedeutet fiir denjenigen, der ihn vollzieht, nicht nur einen Standort-
wechsel, sondern der Betreffende begibt sich damit auch auBerhalb des
Christusheils. Das zeigt das ,,Wehe®, das in 14,21 iiber Judas ausgespro-
chen wird. Es gilt nach Markus jedem, der sich wie jener von der Gemeinde
trennt.

Dient die Judastradition so bereits bei Markus zur kritischen Riickfrage
an deren Leser, so erhilt diese in der Folgezeit immer neue Akzente. Das
zeigt an: Die friihchristlichen Gemeinden standen auch nach Markus vor
dem Problem des Judas oder richtiger von ,,Judas-Gestalten® in ihren Rei-
hen, mit denen sie sich auseinanderzusetzen hatten. Matthéus legt darum
Wert darauf, da} ,,Judas-Gestalten* in der Gemeinde zu entlarven sind und
das nicht etwa hinter deren Riicken, sondern in ihrer Gegenwart: in der
Gemeindeversammlung. Daneben zeigt der Evangelist an dem Verhalten
der Hohenpriester nach der Tat des Judas: Einem Uberldufer wird selbst
von denen nicht getraut, die von dessen Tun Vorteil hatten. So weisen die
Hohenpriester den Judas mit seinem Geld zuriick — ein Ausdruck dafiir, da3
ein Konvertit immer als unzuverldssig angesehen wird, dal er das Odium
des Dubiosen, mit dem er sich umgeben hat, niemals los wird. Von dem
gleichen Gewicht wie diese Feststellung aber ist fiir Matthéus diejenige, die
sich mit dem Ende des Judas befafit. In dem von dem ersten Evangelisten
geschaffenen Kontrast zwischen der Reue des Petrus (26,75) und dem Ver-
halten des Judas (27,3f) macht dieser deutlich: Wer wie Judas meint, sich
von einem veriibten Unrecht spiter einfach distanzieren zu konnen, der
bleibt diesem verhaftet. Vergebung findet dagegen nur derjenige, der ange-
sichts einer begangenen Unrechtstat — wie Petrus, der in Trédnen ausbricht —
nichts mehr von sich selbst zu erwarten vermag, eben darum aber ein neues
Angenommenwerden durch seinen Herrn erfahrt.
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Fiir Lukas, der die Judastat satanologisch und eschatologisch erklart,
dient die Judasiiberlieferung dazu, der Kirche (seiner Zeit) dadurch klarzu-
machen: Der Kampf, den der Satan gegen Gott fiihrt, ist von einem so
groBBen Mal} an Harte bestimmt, daB dieser selbst davor nicht zuriickschreckt,
in die Gemeinde Gottes einzubrechen und sich dort seine Werkzeuge zu
holen. Dabei zeigt fiir ihn die Gestalt des Judas: Ein solches Werkzeug
vermag sich da geschickt zu verbergen. Es spielt den Harmlosen. Es ver-
déchtigt andere. Es entfacht Streit. Auf diese Weise aber sucht nach Lukas
der Satan, die Gemeinde von innen her zu zerstoren. Gleichwohl gilt fiir
den Evangelisten auch das andere: Der Satan kann (durch seine Werk-
zeuge) immer nur handeln, weil und solange Gott das zuldft. Daraus folgt:
Ist die Kirche von dem Satan auch bedroht, so ist sie doch niemals dessen
Macht preisgegeben. Vielmehr kénnen die Christen an der Gestalt des Ju-
das erkennen: Wo Gottes Macht sich vor ihnen verbirgt, da hat Gott mit
ihnen etwas vor. Das schlieBt nicht aus: Wer sich — wie Judas — dem Satan
offnet, geht verloren. Zunéchst verliert er die Gemeinde, aus der er sich
herausbegibt. Denn ist er von ihr als Werkzeug des Satans erkannt, so kann
er nicht in sie zuriick. Sodann verliert er auch den Bereich, in dem er
heimisch zu werden suchte, denn Gott 146t den Missetiiter nicht ungestraft.
Was ihm bleibt, ist nur der Tod des Gottlosen. Damit zeigt das Schicksal
des Judas: Wer sich dem Satan ausliefert, verliert das Heil.

Fiir Johannes, in dessen Evangelium die Passion Jesu einen Teil des
groflen eschatologischen Kampfes darstellt, den die Finsternis (Satan) ge-
gen das Licht (Gott) fiihrt, veranschaulicht das Beispiel des Judas: Wer sich
der Macht der Finsternis nicht riickhaltlos widersetzt, gerit unweigerlich in
deren EinfluBbereich, und das heifit konkret in Gegensatz zur Kirche. Zu-
gleich liegt dem vierten Evangelisten daran, seinen Lesern klarzumachen,
daf} in dem endzeitlichen Kampf, der zwischen Licht und Finsternis stattfin-
det, ein Mensch nicht zwischen den Fronten stehen kann. Er gehort ent-
weder auf die Seite der Kirche (Gottes), oder er steht auf der Seite der
Nichtglaubenden (Satans). Kompromisse sind — jedenfalls auf die Dauer —
nicht méglich. Von da aus ist es Johannes weiterhin wichtig, seinen Lesern
einen MaBstab an die Hand zu geben, aufgrunddessen sie in der Lage sind
zu priifen, wer wirklich und wer nur scheinbar zur Kirche gehort. Wihrend
die Glaubenden ,,Werke* des Glaubens vollbringen, wie sie in 6,68f; 12,3
und 13,23 erkennbar sind, vollbringt der Nichtglaubende — wie Judas aus-
weist — ,,Werke* des Unglaubens: Heuchelei (12,5f), Diebstahl (12,6), De-
nunziation (18,2). Endlich liegt dem vierten Evangelisten daran, seinen
Lesern durch die Judastradition vor Augen zu fithren: Wer in Gefahr steht,
der Macht des Satans zu erliegen, der kann an dem Schicksal des Judas
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erkennen, daB dem Satan an dem Menschen, den er umwirbt, selbst gar
nichts liegt. Sein Interesse erstreckt sich vielmehr nur darauf, den Betref-
fenden als Mittel zur Durchfiihrung seiner Absichten zu benutzen. Hat der
einzelne aber — wie Judas — seine ihm von dem Satan zugedachte Aufgabe
erfiillt, so wird er fiir diesen uninteressant. Gleichwohl zeigt das Schicksal
des Judas auch das andere: Hat sich jemand erst einmal der Macht der
Finsternis ausgeliefert, so kommt er von ihr nicht mehr los. Sein Weg endet
vielmehr in der ,,Nacht* (13,30), der er sich verschrieben hat.

Ist Judas auf diese Weise im Laufe des 1. Jahrhunderts mehr und mehr
zu einem Prototyp derer geworden, die die Kirche bzw. einzelne ihrer Glie-
der an deren Gegner ausgeliefert haben, so war er dieser Interpretation
zufolge fraglos ein Urbild des spiteren IM? in Kreisen der Kirche. Ange-
sichts dieser Entwicklung der Judastradition, derzufolge Judas — bei Markus
angefangen und bei Johannes endend — eine zunehmende Belastung erfah-
ren und dadurch immer abstoBendere Ziige bekommen hat, stellt sich die
Frage, ob die Belastung dieses Jiingers um so geringer wird und das Judas-
bild dadurch um so positivere Ziige gewinnt, je weiter man zu den Anfin-
gen der Judasiiberlieferung zuriickstoBt. Diese Anfinge aufzuspiiren aber
bedeutet, danach zu fragen, welche historisch zuverldssigen Mitteilungen
die Evangelien iiber diesen Jiinger enthalten.

III.

Unternimmt man es, die dltesten Ansdtze der Judastradition in den Evange-
lien aufzuspiiren, so verlangt das, jene Angaben zu eruieren, die die Judas-
tiberlieferung insgesamt und noch uninterpretiert bestimmen. Das konnen
verstandlicherweise nur wenige sein. Genaugenommen sind es blof drei
Angaben: der (mehrfach genannte) Beiname des Judas (Iskarioth), die von
allen vier Evangelisten bezeugte Zugehorigkeit des Judas zu dem Kreis der
Zwolf sowie die Bezeichnung der Judastat als paradidonai.'’ Diesen drei die
alteste Judasiiberlieferung bestimmenden Zeugnissen haben wir uns darum
jetzt zuzuwenden.

1. Fiir den Beinamen des Judas (Iskarioth) hat es — namentlich aufgrund
der sprachlichen Herleitung dieses Namens — im Laufe der Zeit wenigstens

9 Inoffizieller Mitarbeiter des Staatssicherheitsdienstes der DDR.
10 Dieses griechische Verb ist — wie sich noch zeigen wird — mehrdeutig. Wir lassen es
darum zunichst uniibersetzt.
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acht Moglichkeiten der Erklidrung gegeben.!! Wirklich Anerkennung gefun-
den, weil Anspruch auf Wahrscheinlichkeit, haben dagegen nur zwei. Das ist
zum einen das Verstidndnis des Judas als ,,Mann aus Karioth*. Diese Herlei-
tung hat die (semitische) Schreibweise Iskarioth zur Grundlage. Ihr zufolge
weist der Beiname des Judas auf dessen Herkunftsort: Karioth (bzw. Keri-
joth) in Judéda. Das andere Verstandnis des Judasbeinamens orientiert sich an
dessen (griechischer) Schreibweise Iskariotes und erklért den Judas als einen
Eiferer bzw. Fanatiker. Ihr zufolge gehorte Judas moglicherweise der Gruppe
der Sikarier bzw. der Zeloten an. Das ist jene Gruppierung innerhalb des
antiken Judentums, aus der die Initiatoren des jiidischen Aufstands gegen
die romische Oberherrschaft in den Jahren 66—70 kamen. In jedem der Fille
erklart sich der Beiname des Judas aber dadurch, dal man im antiken Juden-
tum noch keine Familiennamen kannte, es damals mithin iiblich war, einen
Menschen entweder durch den Namen seines Vaters oder durch seinen Her-
kunftsort nidher zu bezeichnen'? und dadurch von anderen Trigern dieses
Namens zu unterscheiden.” Diese Gepflogenheit vor allem legt die Vermu-
tung nahe, da der Beiname Iskarioth auf den Herkunftsort des Judas weist.
Damit aber diirfte dieser der einzige Jiinger innerhalb des Zwolferkreises
gewesen sein, der nicht in Galilda, sondern in Judia seinen Ursprung hatte.
2. Sieht man von der in neuerer Zeit viel diskutierten Frage ab, ob der
Kreis der Zwolf bereits durch Jesus eingesetzt worden ist,'* oder ob dieser
erst eine Institution der nachosterlichen Gemeinde darstellt,'* so wird die
Zugehorigkeit des Judas zu diesem Kreis der engsten Anhédnger Jesu —
schon seit alters — als ein groBes Problem empfunden.' Demgegeniiber ist

11 Danach weisen drei auf den moglichen Herkunftsort des Judas hin (Mann aus Karioth
— Mann aus Sychar — Mann aus rétlicher Gegend), zwei ordnen Judas einer Gruppie-
rung im damaligen Judentum zu (der Eiferer — der Girtner), und drei Herleitungen
dienen der Erklirung der Judastat (der Auslieferer — der Falsche — der Gemietete
bzw. Gedungene).

12 Von da aus wird z. B. auch Jesus wiederholt entweder als Sohn Josephs oder als Jesus
aus Nazareth bezeichnet.

13 Allein die neutestamentliche Uberlieferung erwihnt auBer dem Iskarioth noch fiinf
weitere Triger des Namens Judas; vgl. Mk 6,3; Lk 6,16; Apg 5,37; 9,11; 15,22,

14 So z.B. J. Roloff, Apostolat — Verkiindigung — Kirche. Ursprung, Inhalt und Funk-
tion des kirchlichen Apostelamtes nach Paulus, Lukas und den Pastoralbriefen, Gii-
tersloh 1965.

15 So z.B. G. Klein, Die zwdlf Apostel. Ursprung und Gehalt einer Idee, FRLANT 77,
Gattingen 1961.

16 J. Weiss hat dieses in die beiden Fragen zusammengefafit: ,,Wie konnte ein Mann,
der lingere Zeit unter dem Einflusse Jesu stand, so handeln?* Und: ,,Wie konnte
Jesus diesen Mann unter seine vertrauten Schiiler aufnehmen?* Die drei ilteren
Evangelien. Die Apostelgeschichte: SNT I, Géttingen 1906, S. 92.
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nun interessant: Die friiheste Erwdhnung des Zwolferkreises findet sich in
einer sehr alten — vermutlich bereits in den dreiliger Jahren entstandenen —
Bekenntnisformel des Neuen Testaments; einer Tradition mithin, in der die
Zwolf als eine theologische Grofle — wie sie das Verstidndnis als eine erst
nachdsterliche Bildung voraussetzt — noch keine Rolle gespielt haben kann.
Ihr zufolge erschien der Auferstandene zunéchst dem Petrus und ,,danach
den Zwolfen* (I Kor 15,5). Dabei fillt auf: Wihrend die Zahl zwolf in
spaterer Zeit, als ein den Judas bereits belastendes Verstindnis seines Han-
delns vorlag, durch die Zahl elf ersetzt wurde (vgl. Mt 28,16; Lk 24,9.33;
Apg 1,13.26), ist das in I Kor 15,5 noch nicht der Fall. Diese Eigentiim-
lichkeit aber kann nur bedeuten — und das ist fiir den Ausgang der Judas-
tiberlieferung ein wichtiger Schluf —: In I Kor 15,5 ist die Zugehorigkeit
des Judas zu dem Kreis der Zwolf (nach Ostern) ebenso vorausgesetzt wie
in den iltesten Traditionen der Evangelieniiberlieferung (vor Ostern). Die
Tatsache aber, dal} die ersten christlichen Gemeinden — wie Paulus etwa in
I Kor 7 erkennen 1d6t — (noch) ganz von dem Gedanken der Naherwartung
der Wiederkunft Christi erfiillt waren, mithin jedwede (theologische) Refle-
xion iiber die Zwolf zu diesem Zeitpunkt noch auszuschlieBen ist, spricht
zusitzlich fiir die Annahme, daf Judas — genauso wie den elf anderen
Jingern aus dem Zwolferkreis — eine Christophanie des Auferstandenen
zuteil wurde.

3. Fiir die Tat des Judas wird im Neuen Testament vierunddreiBigmal
das Verbum paradidonai verwendet. Dieses aber ist ein ausgesprochen viel-
schichtiges Wort.'” Insbesondere sind ihm vier Bedeutungsmdoglichkeiten
eigen: ,,iibergeben®, ,,ausliefern*'®, ,denunzieren®, ,,Verrat iiben®, im Sinne
von ,,die Treue brechen®. Von diesen vier Moglichkeiten stellt die dritte
fraglos die interessanteste dar. Es ist zudem jene Version, die sehr bald zu
zahlreichen Spekulationen dariiber gefiihrt hat, aus welchem Grund Judas
Jesus ,,denunziert” haben konnte. Da solche Spekulationen jedoch nicht im
Interesse der Judastéxte liegen, ist diese Moglichkeit auszuschalten. Das
Gleiche gilt fiir die beiden ersten Ubersetzungen, denn sie setzen eine Be-
fugnis voraus, die Judas in keiner Weise gegeben war. Anders dagegen die
vierte Moglichkeit, derzufolge die Tat des Judas nicht mehr als nur ein — im
Grunde tiberfliissiges — Moment darstellt, das die Festnahme Jesu ausloste.
Thr zufolge hatte Judas durch seinen Ubergang zu den Feinden Jesu diesem
,.die Treue gebrochen® und so (!) an ihm ,,Verrat geiibt”. Das aber diirfte

17 Vgl. zum folgenden W. Popkes, Christus Traditus. Eine Untersuchung zum Begriff
der Dahingabe im Neuen Testament, AThANT 49, Ziirich 1967.
18 1In diesem Fall ist paradidonai ein Begriff der Gerichtssprache.
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auch dem historischen Geschehen am néchsten kommen. Der Hohe Rat
bedurfte keines Uberldufers, um Jesu habhaft zu werden. So gesehen besagt
dann das Verbum paradidonai: Judas hat sich noch vor den anderen Jiin-
gern des Zwolferkreises von Jesus getrennt. Er ist — aus welchen Griinden
auch immer — zu den Gegnern Jesu iibergegangen, auf deren Seite er sich
zum Zeitpunkt der Festnahme Jesu befand. Das — und nur das — diirfte die
historische Tat des Judas gewesen sein. Diese aber stellt — wie bereits Karl
Barth erkannt hat' — nicht mehr als nur das erste Glied einer Kette dar.
Judas folgen — aufler Petrus — bald die anderen Jiinger aus dem Zwolfer-
kreis (Mk 14,50) und zuletzt ,.iibt* auch Petrus an seinem Herrn ,,Verrat*
(Mk 14,66-72). War Judas damit aber nur das erste Glied in der Kette
derer, die Jesus im Stich gelassen haben, so wurde er in der darauffolgen-
den Zeit immer mehr zu deren entscheidendem Glied.

Fiir diese Entwicklung diirfte vor allem ein Motiv ausschlaggebend ge-
wesen sein: Stand die dlteste Christenheit zundchst vor der Aufgabe, den
Kreuzestod Jesu aufgrund des Ostergeschehens theologisch aufzuarbeiten
und das heifit — wie namentlich Paulus lehrt — diesen als Heilsereignis zu
verstehen,” so geriet durch die von der Urkirche in der Folgezeit in Angriff
genommene Interpretation der Passion Jesu durch die Schrift auch die Tat
des Judas zunehmend in ein anderes Licht. Ihr zufolge blieb dieser Jiinger
nicht langer derjenige, der sich von Jesus, als sein Herr sich zum Gang an
das Kreuz riistete, lediglich abgewandt hatte — und das zu einem Zeitpunkt,
als die anderen Junger ihrem Herrn noch die Treue bewahrten. Sondern auf
dem Hintergrund der Erkenntnis der ebenso schriftgeméBen wie eschatolo-
gischen Bestimmtheit der Passion Jesu erhielt zugleich die Tat des Judas
dann eschatologische Tragweite und mit ihr eine Verantwortung und Schuld
an Jesu Tod. Dieses Geschehen aber, das Judas im Fortgang dieses Prozes-
ses zu einer regelrecht typisierten Gestalt — dem Auslieferer bzw. Verriiter
schlechthin — werden lie, fand schlieBlich seinen Niederschlag in Aus-
sagen wie: ,,Der Menschensohn geht dahin, wie iiber ihn geschrieben steht,
doch wehe jenem Menschen, durch den der Menschensohn verraten wird.
Es wire fiir jenen Menschen gut, wenn er nie geboren wire!“ (Mk 14,21).
Dieses Wort aber gibt — neben anderen — offensichtlich Antwort auf eine
Frage, die als Folge des inzwischen entstandenen Judasbildes der Evangelien
die Christenheit der zweiten Generation (und danach immer wieder) bewegt
hat: Welche Bedeutung kommt der Mitwirkung von Menschen bei der Pas-

19 Kirchliche Dogmatik II, 2, 510.
20 Siehe hierzu W. Vogler: Jesu Tod — Gottes Tat? Bemerkungen zur frithchristlichen
Interpretation des Todes Jesu, in: ThLZ 113 (1988), S. 481-491.
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sion Jesu zu? Dabei gilt: Setzt diese Frage auch ein ebenso fortgeschrittenes
Stadium der Verarbeitung der Passion Jesu wie der Judasiiberlieferung vor-
aus, so stellt sie gleichwohl ein wichtiges Bindeglied zu dem dar, der histo-
risch gesehen als erster Jesus die Treue aufgekiindigt hat und aus dem
spiterhin derjenige wurde, der als einziger der Auslieferer und Verrdter
Jesu ist.

Was ergibt sich aus diesen Beobachtungen?

Iv.

Das mafBgebliche Fazit unserer Darlegungen besteht fraglos darin: Es ist
stringent zu unterscheiden zwischen dem Judasgeschehen und der (aus ihm
in der Folgezeit erwachsenen) Judasinterpretation. Von der wiederum aber
ist strikt abzuheben die an ihr (wenn auch erst in nachneutestamentlicher
Zeit) entstandene und — weit iiber den Raum der Kirche hinaus wirksam
gewordene — Wirkungsgeschichte.

Fragen wir demgegeniiber nun nach dem noch uninterpretierten, also
dem tatséchlichen Judasgeschehen, so ergibt sich folgendes Bild:

In Judas Iskarioth begegnet fraglos eine historische Gestalt: ein wirklicher
Jiinger Jesu. Diesem Mann aber fehlen zunichst alle Ziige des Denunzian-
ten, der als Folge seiner verwerflichen Tat ein iiberaus schmahliches Ende
fand. Dariiber hinaus zeigen die dltesten Zeugnisse der Judasiiberlieferung:
Judas war ein Mensch, der — von Jesus in den Kreis der Zwolf berufen — in
keiner Hinsicht anders dastand als die iibrigen Angehorigen des Zwolfer-
kreises. Sein Beiname hat offensichtlich lediglich dazu gedient, ihn von
anderen Trégern desselben Namens zu unterscheiden. Die von Judas veriibte
Tat aber bestand in nicht mehr, als daf er sich nicht erst — wie die anderen
Jiinger aus dem Zwolferkreis — im Zusammenhang der Verhaftung Jesu,
sondern bereits vorher von Jesus getrennt hat. Befand Judas sich darum
zum Zeitpunkt der Festnahme Jesu auf der Seite von Jesu Gegnern, so ist
dafiir jedoch keinerlei Motiv erkennbar. So gesehen aber diirfte sein ,,Ver-
rat* lediglich darin bestanden haben, daB er durch den Ubergang auf die
Seite von Jesu Gegnern eine Abkehr von diesem vollzogen hat. Gehorte
Judas nach Ostern jedoch wieder dem Kreis der Zwolf an, so 146t das darauf
schliefen, daB} er zu diesem Zeitpunkt ein von dem Auferstandenen erneut
nicht weniger Angenommener war als die anderen Jiinger des Zwolferkreises.

Damit steht dann die Gestalt des Judas Iskarioth in keinerlei Gegensatz
mehr zu Jesu Verkiindigung Gottes und dessen Basileia. Stattdessen ist an
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Judas erkennbar: Der von Jesus verkiindigte barmherzige Gott hat Judas —
genauso wie die anderen Jiinger Jesu — nach Ostern mit seiner Barmherzig-
keit aufs Neue eingeholt.

Demgegeniiber zeigt erst die (spitere) Judasdeutung: Wie die Uberliefe-
rung von Jesus, so wurde auch die von Judas nicht unverindert, sondern
interpretiert weitergegeben. Diese Interpretation aber, die in der Folgezeit
zu einer unverkennbaren Belastung des Judas und seines Handelns fiihrte,
hat ihren Ansatz fraglos bereits in der Friihzeit des Urchristentums. Denn
ordnet die Apposition ,einer der Zwolf* (Mk 14,10.20.43 parr.) Judas zu-
niachst dem Kreis der Zwolf zu, so hebt diese Formulierung ihn bald von
diesem Kreis ab. Und meint das Verbum paradidonai zunichst nur die
innere Preisgabe Jesu durch Judas, so wurde daraus sehr bald die bewuBte
Auslieferung Jesu — sein Verrat — an dessen Feinde. Diese anfingliche
Belastung des Judas jedoch wurde in der Folgezeit um so groBer, je mehr
die Zeugnisse von ihm durch moralisierende Erkldrungsversuche seiner Tat
sowie durch ,biographische” Einzelheiten und mythologische Elemente er-
weitert wurden. Diese Entwicklung aber, so konnten wir feststellen, fand
schlieBlich ihre Ausformung in der kerygmatischen Funktion, die die Judas-
iiberlieferung in den Darstellungen der vier Evangelisten erhielt. Sie doku-
mentierte: Diente die Judastradition zunéchst nur der Aufgabe, die Passion
Jesu zu erkldren, so wurde sie in der Folgezeit mehr und mehr zur Anfrage
an die Leser dieser Schriften bzw. zur eindringlichen Ermahnung an sie.
Insofern die Evangelisten jedoch — jeder auf seine Weise — die Judasiiber-
lieferung fiir ihre Zeit und ihre Situation fruchtbar zu machen suchten, hat
diese zugleich Bedeutung gewonnen fiir die Kirche zu jedweder Zeit. Denn
so wie diese Uberlieferung in erster Linie nicht historische Erinnerung fest-
halten will, sondern Interpretation — und das bedeutet Verdnderung zum
Zwecke der Aktualisierung — dieses Geschehens ist, so liegt die maBgeb-
liche Relevanz der Judastradition seitdem darin, Menschen zu ermutigen,
ihren Weg als Christen unbedingt durch diese Zeit und Welt zu gehen.

Uber diese Feststellungen hinaus ergeben sich fiir den Umgang mit der
Judasiiberlieferung indes auch noch drei weitere Konsequenzen:

1. Das Bild des Judas darf unter keinen Umstinden und damit prinzipiell
zum Zerrbild des Verriters werden und das am allerwenigsten durch eine
Gleichsetzung von Judas und Jude, so daB letzterer zum Inbegriff des Ver-
riters wird.

2. Die Gestalt des Judas will — recht verstanden — nicht dazu dienen, daB
sich Christen von ihr distanzieren, sondern sich — und das immer wieder —
kritisch fragen, ob und inwieweit sie etwa selbst Ziige des Judas der Evan-
gelien an sich tragen.
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3. Die Judasinterpretation der dltesten Christenheit darf unter keinen
Umstinden das Bild des barmherzigen Gottes verdecken, das Jesus verkiin-
digt hat und das Hoffnung auch fiir ,,Judas-Gestalten kennt, wann und wo
immer sie leben.
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Evangelische Theologie erhebt den Anspruch, schriftgemiBe Theologie zu
sein. Was die Kirche lehrt, muf8 der Norm der Heiligen Schrift entsprechen
und sich ihr gegeniiber ausweisen. Um diesem Anspruch zu geniigen, be-
diirfte es eines stidndigen intensiven Gespriichs zwischen Bibelwissenschaft
und Systematischer Theologie. Das ist heute schon fiir die Dogmatik schwie-
rig genug, wie der Blick in moderne Dogmatiken zeigt, wo die Ergebnisse
heutiger Exegese nur noch selten und hochst eklektisch zur Kenntnis ge-
nommen werden. Noch viel schwieriger aber ist es fiir die Ethik. Ein promi-
nenter US-amerikanischer Ethiker hat die Situation so beschrieben: ,,Den
Spezialisten im Bereich der Ethik fehlt im Allgemeinen die intensive und
angemessene Schulung in den biblischen Wissenschaften und denen, die
Spezialisten in den biblischen Wissenschaften sind, fehit es oft an der Aus-
gebildetheit des ethischen Denkens*?,

Dieses Zitat mag liberspitzt sein. Aber es deutet den Grund der fiir uns
bestehenden Schwierigkeiten an: Offenbar ist es weder moglich, mit den
Mitteln der Exegese aus den Aussagen der Heiligen Schrift ein System
ethischer Normen abzuleiten, noch gar diese Normen einfach auf die Le-
bensformen von Kirche und Gesellschaft heute direkt zu iibertragen. Diese
Schwierigkeiten sind nicht erst durch die historisch-kritische Exegese ent-
standen. Sie waren vielmehr schon immer vorhanden. Die moderne Bibel-
wissenschaft hat lediglich dazu beigetragen, sie endgiiltig in unser theologi-
sches BewuBtsein zu rufen. Die Auswertung von ethischen Aussagen der

| Referat bei den Theologischen Tagen des Martin-Luther-Bundes in Bad Segeberg am
26. Januar 1998,

2 James M. Gustafson, Der Ort der Schrift in der christlichen Ethik, in: H. G. Ulrich
(Hg.), Evangelische Ethik, Miinchen 1990, S. 246279, hier S. 246.
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Bibel fiir die Gewinnung verbindlicher Normen heute kann nicht anders
geschehen als durch die Vor- und Zwischenschaltung von grundsiitzlichen
Uberlegungen. An dieser Einsicht fiihrt kein Weg mehr vorbei.

Einige solcher Uberlegungen, wie sie sich speziell aus der Sicht des
Exegeten ergeben, mdchte ich deshalb an den Anfang stellen.

1. Grundlegende Strukturmerkmale biblisch-neutestamentlicher Ethik

1.1 Vielleicht das auffilligste Merkmal ist die Vielfalt der ethischen Aus-
sagen des Neuen Testaments. Sie schon verbietet es, von einer Ethik des
Neuen Testaments als einer festen, einheitlichen GroBie zu sprechen. Wie
man von den verschiedenen Theologien der neutestamentlichen Autoren
spricht, konnte man erst recht von ihren verschiedenen Ethiken — etwa Jesu,
des Paulus, der deuteropaulinischen Briefe oder der Johannesoffenbarung
sprechen. Unterschiedlich ist nicht nur jeweils die Motivation. Unterschiede
ergeben sich auch aus dem jeweiligen konkreten Situationsbezug.

1.2 Situationsbezogenheit schlieBt Situationsbedingtheit ein. Dies ist ein
weiteres wichtiges Merkmal. Ethische Entscheidungskriterien werden von
den neutestamentlichen Autoren jeweils im Gesprich mit den duBeren Le-
bensbedingungen der angesprochenen Gruppen und unter Beriicksichtigung
der politischen und 6konomischen Verhiltnisse entwickelt. Die paulinischen
Briefe — und nicht nur sie — liefern dafiir zahlreiche schlagende Beispiele.
Die Ausgangsfrage ist jeweils, was in der gegebenen Situation das ange-
messene und sinnvolle Verhalten der Christen sei. Freilich: die Antwort
darauf wird nicht einfach aus der Situation heraus entwickelt. Nicht das,
was rational plausibel ist, auch nicht das, was sich durch Herkommen und
Tradition nahelegt, wird zu tun empfohlen. Hier besteht ein beachtlicher
Unterschied zur zeitgenossischen hellenistisch-romischen Ethik, die ,.die
Probleme menschlichen Lebens und Zusammenlebens mit rationalen Mit-
teln zu 16sen* versuchte.* Den Christen der Friihzeit wurde vielmehr ein
komplizierter Denk- und EntscheidungsprozeB zugemutet, in dem es darum
ging, die situativen Gegebenheiten mit bestimmten zentralen Orientierungs-
daten christlichen Glaubens zu vermitteln. Es handelt sich also keinesfalls
um eine Situationsethik, sondern um eine kontextuelle Ethik. Thr Anliegen
ist nicht etwa, einen Kompromi8 zwischen diesen zentralen Orientierungs-

3 Albrecht Dihle, RAC 6, S. 647.
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daten und dem jeweiligen geschichtlichen und kulturellen Kontext herzu-
stellen, sondern deren StoBkraft und verdnderndes Potential auf diesen Kon-
text hin wirkungsvoll zur Geltung zu bringen.

Um das gleich auf unser Thema hin zu konkretisieren: Das Neue Testa-
ment entwickelt nirgends eine systematisch angelegte Lehre iiber die Ehe;
es enthdlt vielmehr Einzelaussagen, die jeweils auf einen bestimmten Kon-
text hin ausgerichtet sind. Daraus resultieren Spannungen, ja Gegensiitze.
Die von einer lebendigen Naherwartung getragenen Weisungen iiber Ehe
und Ehelosigkeit, die Paulus in I Kor 7 gibt, unterscheiden sich in ihrer
Radikalitdt nicht unbetréchtlich von dem stark auf Konformitit mit gesell-
schaftlichen Gegebenheiten ausgerichteten Ehebild, das — eine Generation
nach Paulus — ein Paulusschiiler in den Pastoralbriefen entworfen hat (vgl.
Fir:2,5)

Der Bezug auf den Kontext wirkt sich auch in der Weise aus, daB gesell-
schaftliche Lebensformen und Konventionen als selbstverstindlich voraus-
gesetzt werden. So ist das duBlere Bild der Ehe, das uns im Neuen Testament
begegnet, durch die gesellschaftlichen Rahmenbedingungen im paldstini-
schen Judentum bzw. in der hellenistischen Spitantike bestimmt. Zu diesem
gehdren die Strukturen des Patriarchats sowie der GroBfamilie, die zugleich
Erwerbs-, Wirtschafts- und Erziehungsgemeinschaft war. Analog ist das in
den Evangelien gezeichnete Bild des ehelosen Lebens der Jesusjiinger kon-
kret an der in der damaligen Gesellschaft geldufigen Lebenssituation wan-
dernder Profeten und Missionare orientiert (Mt 10,5-15). Zum Kontext ge-
horten auch Kriterien religios-kultischer Abgrenzung gegeniiber anderen
Kulturen sowie Vorstellungen aus dem Bereich zeitgendssischer gemein-
antiker Anthropologie. Beides spielt bei den auffallend schroffen biblischen
Urteilen iiber Homosexualitit eine gewisse Rolle. Wenn diese im Alten
Testament als todeswiirdiges Verbrechen gilt (Lev 20,13), so steht dahinter
die Voraussetzung, da es sich bei ihr um eine Erscheinungsform heidni-
scher Kulte handle. Paulus seinerseits iibernimmt nicht nur dieses Urteil,
wenn er in Rom 1,26f einen unmittelbaren Zusammenhang zwischen Ho-
mosexualitdt und Gotzendienst postuliert. Er untermauert es dariiber hinaus
durch seine Uberzeugung, derzufolge Homosexualitiit ein auf freiem Wil-
lensentscheid des Menschen beruhendes Laster sei.* Wir werden uns heute
beide Begriindungen schwerlich zu eigen machen koénnen. Damit ist freilich
das Problem — wie noch zu zeigen sein wird — fiir uns noch keineswegs
vom Tisch.

4 S. hierzu Ulrich Wilckens, Der Brief an die Romer (Rém 1-5), 21987 (EKK VIV/1),
S. . 110f.
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1.3 So héufig Normen und Konventionen im Neuen Testament vorausge-
setzt werden, so wenig werden sie von ihm als Elemente eines bestimmten
ontologisch begriindeten Wertesystems verstanden. Anders gesagt: sie wer-
den nicht unmittelbar aus einem bestimmten Verstdndnis der Schopfung
abgeleitet. Der Rekurs auf ein Naturrecht spielt im Neuen Testament keine
fiir die Ethik konstitutive Rolle. Die Schopfung kommt in den ethischen
Aussagen des Neuen Testaments zwar hiufig begriindend, jedoch nur selten
normativ zur Sprache. Und auch da, wo das geschieht, erscheint der Schop-
fungsbezug als durch die Eschatologie vermittelt. Es ist allein der Ausblick
auf das endzeitliche Heilsgeschehen, das den urspriinglichen, schopfungs-
mafigen Gotteswillen wieder erkennbar macht.

1.4 Ein wesentliches Merkmal neutestamentlicher Ethik ist ferner ihre Un-
abgeschlossenheit. Das Neue Testament will lediglich Paradigmen dafiir
geben, wie die zentralen Orientierungsdaten sich in bestimmten Kontexten
fiir die Gestaltung christlichen Lebens und Verhaltens auswirken. Es will
damit dazu anregen, von da aus Linien in neue Kontexte hinein auszuzie-
hen. Alles kommt dabei darauf an, daB3 diese zentralen Orientierungsdaten
festgehalten werden. Sowenig die kulturelle, gesellschaftliche und ékonomi-
sche Umwelt auf einen Nenner gebracht werden kann, so sind doch Grund-
einstellungen und Grundfragen menschlicher Existenz durch die Zeiten kon-
stant geblieben. Auf sie ndmlich sind die zentralen Orientierungsdaten be-
zogen.

1.5 Welcher Art sind nun diese Orientierungsdaten christlicher Ethik? Uber-
greifend kann gesagt werden: Sie ergeben sich aus der Christologie, der
Eschatologie und der Ekklesiologie.

1.5.1 Die Christologie besagt: Gott hat in Jesus, dem Christus, das Bild des
wahren Menschen vorgezeigt. Jesus ist nicht nur der Lehrer eines neuen
Verhaltens, sondern dessen Urbild und Erméglichungsgrund. Er ist der eine
Mensch, der ein Leben in voller, unverkiirzter Gemeinschaft mit Gott reali-
siert hat, und er hat den ihm zugehtrigen Menschen die Moglichkeit der
Teilhabe an diesem Leben in der Gottesgemeinschaft erdffnet. Die ethi-
schen Aussagen des Neuen Testaments sind auf das Christusgeschehen hin
orientiert. Sie wollen die Impulse, die durch das Christusgeschehen gesetzt
sind, in die verschiedenen Lebensformen hineintragen mit dem Ziel, diese
auf das neue, von Christus bestimmte Menschenbild hin zu 6ffnen. Dieses
Ziel mag im einen Fall deutlicher, im anderen weniger deutlich erreicht
werden. Aber aut alle Fille liegt die gemeinsame Mitte der neutestament-
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lichen ethischen Weisungen und Aussagen in ihrem Zeugnis fiir die vom
Christusgeschehen ausgehenden Impulse, die auf ein neues, Gott gemifes
Menschsein zielen. Auf dieses Zeugnis hin haben wir sie zu befragen. Nur
wenn wir das tun, kénnen wir zu einem theologisch sachgemiBen Urteil
iiber heute diskutierte und praktizierte Lebensformen gelangen. Es kann uns
ja nicht allein darum gehen, die neutestamentlich praktizierten und positiv
beurteilten Lebensformen als fiir heutige Christen verbindlich festzuschrei-
ben. Das wiire ein ungeschichtlicher und darum wenig hilfreicher Biblizis-
mus. Wir miissen vielmehr auch versuchen, die heute diskutierten und prak-
tizierten Lebensformen mit einzubeziehen. Nur indem wir sie in die Per-
spektive des Christusgeschehens riicken, konnen wir zu einem theologisch
angemessenen Urteil iiber sie kommen.*

1.5.2 Die Eschatologie besagt: Gottes Herrschaft, seine heilvolle Selbst-
durchsetzung gegeniiber der Welt, ist in Christus als Ziel des Weltgesche-
hens manifest geworden. Neues, den gegenwirtigen Weltbestand heilvoll
Verdnderndes kann jetzt schon sichtbar in Erscheinung treten. Und zwar im
Verhalten der Jiinger Jesu. So ist die Bergpredigt eine Beschreibung des
neuen Verhaltens, das jetzt schon fiir die Jinger Jesu nicht nur geboten,
sondern moglich ist. Es ist moglich, weil sie als mit Christus Verbundene
schon vom zukiinftig Neuen bestimmt sind: ,,Ist einer in Christus, so ist er
neue Schopfung® (I Kor 5,17). Es ist geboten, weil die alte, vergehende
Welt der hoffnunggebenden Zeichen bedarf: Die Menschen sollen die ,,gu-
ten Werke* der Jiinger und Jiingerinnen Jesu sehen, ,,damit sie euren Vater
im Himmel preisen® (Mt 5,16).

1.5.3 Die Ekklesiologie besagt: Christliches Ethos ist zunichst Ethos der
Jesusjiingerschaft, und das heiBt, der Kirche.® Es ist ein Verhalten, das sich
nicht scheut, quer zu stehen zu herrschenden Konventionen und gesell-
schaftlichen Verhaltensmustern. Nur so kann es hoffnunggebendes Zeichen
des Neuen, Hinweis auf Gottes heilvolle Zukunft fiir seine Schopfung sein.
Nicht ein Verhalten, das allgemein plausibel und vermittelbar erscheint, ist
den Glaubenden geboten, sondern das, was dem fiir sie erkennbaren Willen
Gottes entspricht. Freilich: Die Kirche ist noch nicht im Status der Vollen-
dung. Sie lebt inmitten der Gegebenheiten der vergehenden, alten Welt.

5 Den Begriff der Perspektive verdanke ich Paul Hoffmann/Volker Eid, Jesus von Naza-
reth und eine christliche Moral, Freiburg 1975 (QD 66), S. 23f.

6 Vgl. hierzu die hilfreichen Uberlegungen von Reinhard Hiitter, Evangelische Ethik als
kirchliches Zeugnis, Neukirchen-Vluyn 1993.
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Und darum wird das Verhalten der Christen auch immer wieder durch diese
Gegebenheiten bestimmt. Christen werden sich damit nicht resigniert abfin-
den, sie werden aber realistischerweise immer wieder damit rechnen miis-
sen. Und das heift: sie werden mit der Moglichkeit des ethischen Kompro-
misses leben miissen.

2. Die neutestamentlichen Weisungen zur Ehe

Im Zentrum der sexualethischen Aussagen des Neuen Testaments steht die
Ehe. Sie gilt als der Bereich, in dem menschliche Sexualitit ihren aus-
schlieBlichen Ort hat. Zugleich wird sie als die zentrale Form menschlichen
Gemeinschaftslebens schlechthin verstanden. Und das bedeutet: sie ist weit-
hin Bezugsgrafie fiir alle tibrigen Lebensformen sowie in mancher Hinsicht
auch das Modell, anhand dessen die auch fiir jene giiltigen Leitlinien sicht-
bar gemacht werden. Wir setzen ein mit

2.1 Jesu Weisungen iiber die Ehe

2.1.1 Fir Jesus gewinnt die Ehe ihre Bedeutung aus dem Umstand, daB sie
als gatiliche Anordnung im Schopfungswerk selbst ihren Ursprung hat. Je-
sus begriindet seine Ablehnung der Ehescheidungshalacha mit dem aus-
driicklichen Hinweis auf die Schopfungsgeschichte (Gen 1,27 und 2,24):
Von Anfang an hat Gott ,Ménnliches und Weibliches* geschaffen, und
»deshalb wird der Mensch Vater und Mutter verlassen® (Mk 10,6f). Es war
der Wille Gottes selbst, den Menschen zweigestaltig, in der sexuellen Aus-
pridgung von Mann und Frau, zu schaffen. Weil das Miteinander von Mann
und Frau, in dem sie ,,ein Fleisch* werden, und das heiBt: zur engsten Form
der Gemeinschaft zusammenfinden, Folge der schpfungsmiBig gegebenen
sexuellen Zweiheit des Menschen ist, darum kann es als unmittelbare An-
ordnung des Schopfers selbst gelten. Es gibt fiir Jesus nicht den Menschen
an sich, sondern nur den Menschen in seiner schopfungsmiBigen sexuellen
Differenzierung als Mann oder Frau. ,,Mannsein und Frausein ist nicht et-
was erst sekundir zum Menschsein des Menschen Hinzukommendes, sei es
als Hoheres oder als Tieferes, sondern es ist dem Menschsein des Menschen
seit der Schopfung unabtrennbar mitgegeben“’. Damit ist die Sexualitit, wie
sie sich aus dem spannungsvollen Gegeniiber von Mann und Frau ergibt,

7 Schrage, Ethik, S. 100,
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grundsitzlich positiv gesehen. Sie ist keinesfalls erst Folge des Siindenfalls,
sondern gute Anordnung des Schépfers. Sie kann zwar — wie jede gute
Schopfungsgabe — mibraucht und pervertiert werden. Im Vordergrund steht
fiir Jesus jedoch die GewiBheit, daB die Schopfungsgabe der Sexualitiit nach
dem Willen des Schopfers in der Ehe ihre Erfiillung und ihren Sinn findet.

2.1.2 Worin aber bestehen Erfiillung und Sinn des Miteinanders von Mann
und Frau in der Ehe? Zweifellos ist dabei auch die Dimension der Familie im
Blick. In diesem Sinn ist es zu verstehen, wenn Jesus von der Ablésung von
,»Vater und Mutter*, also vom bisherigen Familienverband, spricht (Mk 10,7;
vgl. Gen 2,24). Die Ausrichtung der Ehe auf einen neuen Familienverband
und damit auf Nachkommenschaft ist hier als selbstverstindlich vorausge-
setzt. Aber im Unterschied zum zeitgendssischen Judentum, das den Haupt-
zweck der Ehe in der Zeugung von Nachkommen und damit in der Beteili-
gung der Ehepartner am Schopfungswerk Gottes sah, tritt dieses Motiv bei
Jesus wie auch im frithen Urchristentum auffillig in den Hintergrund.®

Im Vordergrund steht ndmlich etwas anderes: die Partnerschaft von Mann
und Frau in voller personaler Gemeinschaft und gegenseitiger Hingabe.
Das ergibt sich aus Jesu rigorosem Verbot der Ehescheidung sowie insbe-
sondere aus dessen Begriindung (Mk 10,11; vgl. Lk 16,18). Jesus stellt sich
ausdriicklich gegen die Ehescheidungshalacha, die sich im AnschluB an
Dtn 24,1 im zeitgendssischen Judentum entwickelt hatte. Diese ging von
dem selbstverstindlichen Recht des Mannes aus, iiber die Frau zu verfiigen
und deshalb auch bei Vorliegen gesellschaftlich anerkannter Griinde ihr den
Scheidebrief auszustellen. Demgegeniiber stellt Jesus in einer radikalen In-
terpretation des 6. Gebotes fest: auch die (vom Mann verfiigte) Eheschei-
dung ist Ehebruch, weil sie die Ehe als unverbriichliche Setzung Gottes
miBachtet. Jeder Mann, der seine Ehefrau entl4Bt und eine andere heiratet,
verstoBt gegen ein fundamentales Gebot Gottes. Nach Gottes Willen ndm-
lich ist die Ehe eine verldBliche und bestindige GroBe, die dem Zugriff
menschlicher Willkiir entzogen sein soll. In solcher VerliBlichkeit und Be-
stindigkeit kann sie den Raum fiir die Entfaltung von Gemeinschaft und
Hingabe bilden. So versteht Jesus unter Ehebruch nicht nur den Bruch einer
Jfremden Ehe durch einen Mann, sondern ebenso den der eigenen Ehe: ,,Wer
seine Frau entldBt und eine andere heiratet, begeht an ihr (nidmlich an seiner
Frau)’ Ehebruch* (Mk 10,11). Die Schuld gegeniiber der eigenen Frau be-

8 Es begegnet im Neuen Testament lediglich in I Tim 2,15.
9 Zur Begriindung dieser Interpretation siehe Gerhard Delling, Das Logion Mk X 11 und
seine Abwandlungen im Neuen Testament, NT 1 (1956), S. 263-274, hier S. 270f.
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steht in der Verletzung des von Gott zugesagten und von ihm geschiitzten
Gemeinschaftsverhiltnisses.

2.1.3 Sicher sind Jesu Worte iiber die Ehe insofern kontextuell, als sie die
damaligen gesellschaftlichen Rahmenbedingungen voraussetzen. Sie gehen
von der konkreten Realitét einer patriarchalisch strukturierten Ehe aus. Aus
heutiger Sicht muB} es befremdlich erscheinen, daB Jesus sich nur an die
Adresse des Mannes richtet. Und doch wird in seinen Weisungen eine iiber
die kontextuelle Gegebenheit hinausweisende Perspektive sichtbar. Diese
besteht darin, daf Jesus die Position der damals weitgehend rechtlosen Frau
stiitzt. Was das patriarchalisch orientierte jiidische Eherecht von der verhei-
rateten Frau als selbstverstidndlich erwartete, namlich unbedingte eheliche
Treue, das fordert Jesus auch vom verheirateten Mann. Hier kann es kein
Messen mit zweierlei MaB3 geben.'® Ja, er geht so weit, nicht nur konkret
faBBbares ehewidriges Verhalten des Mannes als dem Willen Gottes wider-
streitend zu kennzeichnen: ,Ich aber sage euch, jeder, der begehrlich auf
eine Frau blickt, hat mit ihr in seinem Herzen die Ehe gebrochen* (Mt 5,28).
Schon der begehrende Blick auf die fremde Frau gilt fiir Jesus als Ehebruch,
weiler ,,sie erniedrigt und sie zum Objekt der sexuellen Befriedigung macht*!!,
Indem Jesus so fiir die Personwiirde der Frau eintritt, schafft er die Voraus-
setzungen fiir das Verstiandnis der Ehe als eines partnerschaftlichen Verhilt-
nisses von Mann und Frau. Gott der Schopfer hat sie geschaffen als jenen
institutionellen Bereich, in dem Mann und Frau die Moglichkeit geschenkt
ist, als Geschopfe gleichen Rechtes und gleicher Wiirde fiireinander zu leben.
Ihre Geschlechtlichkeit ist Ausgangspunkt und duBerer Anlaf dieser Ge-
meinschaft, nicht jedoch deren sinngebendes Ziel. Dieses ist die Praktizie-
rung des dienenden Daseins fiireinander, dessen also, was Jesus unter Liebe
versteht.

2.1.4 Damit aber kommt die Eschatologie als ein fiir neutestamentliche
Ethik zentrales Orientierungsdatum in den Blick. Wenn Jesus von Schop-
fung spricht, so schlieBt das immer eine eschatologische Dimension mit ein.
Jesu Reden von der Ehe als Setzung des Schopfers kann nicht so verstanden

10 In der Kritik Jesu an solchem Messen von Mann und Frau diirfte auch die Spitze der
Erzihlung Joh 7,53-8,11 zu suchen sein. Trotz unsicherer duBerer Uberlieferungs-
verhdltnisse (sie erscheint nur in wenigen Handschriften und gehorte sicher urspriing-
lich nicht zum Johannesevangelium) spricht vieles fiir ihre Authentizitiit.

11 Gerhard Friedrich, Sexualitit und Ehe. Riickfragen an das Neue Testament, Stuttgart
1977 (Biblisches Forum 11), S. 113.
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werden, als sei all das, was er damit verbindet — ihre Unscheidbarkeit eben-
so wie das freie partnerschaftliche Miteinander — unter den Bedingungen
der gegenwiirtigen Welt ohne Abstriche zu verwirklichen. Jesus tritt mit
dem Anspruch auf, den urspriinglichen Willen des Schépfers aufzudecken
und im Zeichen der anbrechenden endzeitlichen Gottesherrschaft neu zur
Geltung zu bringen. Der Schopferwillen Gottes ist nicht identisch mit dem
faktischen Zustand von Welt und Mensch. Jesus will weder das ,,Natiir-
liche* rechtfertigen oder gar es utopisch iiberhéhen. Die vorfindliche Welt
ist vielmehr gestorte Schopfung, bis in alle duBeren Lebensformen und
Lebensbeziige durch die Entfremdung gegeniiber ihrem Schopfer gezeich-
net. Indem Jesus die Herrschaft Gottes ausruft, wird hinter dem gegenwirti-
gen Zustand der Welt der urspriingliche Wille des Schépfers sichtbar, und
zugleich wird seine Macht, diesen Willen endgiiltig durchzusetzen, gewiB.
Im Kommen Jesu gewinnt die Schopfung ihren urspriinglichen Sinn zuriick.

Auf den gegenwirtigen Weltzustand bezogen, wiire das Verbot der Ehe-
scheidung ein grausames, menschenzerstorendes Gesetz. Es wire dhnlich
absurd, wie das Verbot boser, das Leben des Mitmenschen beeintriichtigen-
der Gedanken und Regungen (Mt 5,21f) oder wie jenes des Widerstandes
gegen jede Form von Aggression (Mt 5,38—42). Aber Jesus spricht nicht
von dem, was unter den alten Gegebenheiten von Entfremdung und Stérung
zwischenmenschlicher Verhiltnisse als normal gilt. Er deckt vielmehr die
neue Moglichkeit eines dem Schopferwillen gemiBen Lebens auf, die sich
im Horizont der Gottesherrschaft fiir die ihr zugehorigen Menschen er-
schlieBt. Diese Moglichkeit ist den Jingerinnen und Jiingern gegeben, das
heift: den Gliedern der endzeitlichen Heilsgemeinde. Mit ihr kommt zu-
gleich ansatzweise die ekklesiologische Perspektive mit ins Spiel.

Sie ist insofern eine begrenzte Moglichkeit, als sie jene endgiiltige Form
von Gemeinschaft, die Gott fiir die zukiinftige vollendete Welt vorgesehen
hat, noch nicht vorwegnimmt. Seinen sadduziischen Gegnern, welche die
Moglichkeit einer endzeitlichen Auferweckung der Toten mit dem rationali-
stischen Argument widerlegen wollen, dal damit notwendig die absurde
Vorstellung einer Perpetuierung komplexer lebensgeschichtlicher Ehekon-
stellationen verbunden sein miisse, hilt Jesus entgegen: ,,Wenn sie von den
Toten auferstehen, heiraten sie weder noch werden sie geheiratet, sondern
sie sind wie Engel in den Himmeln* (Mk 12,25). Die Ehe bleibt auf den
Bereich der gegenwirtigen, vergehenden Schopfung beschrinkt. Insofern
ist sie — um mit Luther zu sprechen — ,.ein weltlich Ding*.
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2.2. Die Aussagen des Paulus iiber die Ehe,

denen wir uns nun zuwenden wollen, nehmen die zentralen Komponenten
der Aussagen Jesu auf und iiberfithren sie zugleich in einen neuen Kontext:
Begriindung im Schopfungshandeln Gottes, partnerschaftliches Verhéltnis
von Mann und Frau, personhafte Gemeinschaft beider.

2.2.1 Unleugbar 14Bt sich aus manchen AuBerungen des Paulus, vor allem
aus dem groBen Ehekapitel I Kor 7, eine gewisse personliche Reserve ge-
geniiber der Ehe herauslesen. Sie hat zu tun mit der eigenen Hochschitzung
der Ehelosigkeit, auf deren Griinde wir noch eingehen werden. Trotzdem
wird man Paulus nicht unterstellen diirfen, er beurteile die Ehe nur unter
rein sexuellen Gesichtspunkten, ndmlich als notwendiges Ubel, welches
geeignet sei, das groBere Ubel sexueller Ausschweifung und Promiskuitét
abzuwenden.’? Wenn er in I Kor 7,1-9 speziell diesen Gesichtspunkt in
betonter Drastik herausstellt, so ist dies eine Reaktion auf die von enthusia-
stisch bewegten korinthischen Kreisen ausgegebene Parole eschatologisch
motivierter sexueller Enthaltsamkeit: ,,Es ist fiir den Menschen gut, keine
Frau anzuriihren® (I Kor 7,1b). Paulus bezweifelt, daB diese Asketen, die
anscheinend sogar ihre eigenen bestehenden Ehen in die Néihe der Unzucht
riickten, das Charisma der Ehelosigkeit haben. Darum holt er sie auf den
Boden der Realitit zuriick."? Diese Realitiit aber ist fiir ihn bestimmt durch
die Gegebenheiten der Schopfung. Er stellt es als das Normale heraus, daB
,jeder Mann seine eigene Frau haben soll, und daBl ebenso ,,jede Frau ihren
eigenen Mann haben® soll (I Kor 7,2), und er begriindet die Unscheidbar-
keit der Ehe durch ausdriicklichen Hinweis auf Jesu Ehescheidungsverbot
(I Kor 7,10). DaB dabei dessen Rekurs auf die Schopfungsgeschichte mit im
Blick ist, kann als sicher gelten.'"* Die ausschlieBliche Bindung an den eige-
nen Ehepartner und die Distanzierung von jeder Form sexueller Promiskui-
tit ergibt sich fiir Paulus als notwendige Folge aus der Erkenntnis des einen,
wahren Gottes (I Thess 4,4).

12 So zuletzt wieder Siegfried Schulz, Neutestamentliche Ethik, Ziirich 1987 (ZGB),
S.421-432.

13 Siehe hierzu Schrage, Ethik, S. 234.

14 Das ergibt sich insbesondere daraus, daB Paulus Gen 2,24 in dem mit I Kor 7,1-11
sachlich eng verwandten Abschnitt I Kor 6,12-20 zitiert; siehe hierzu Otto Merk,
Handeln aus Glauben. Die Motivierungen der paulinischen Ethik, Marburg 1968
(MThSt 8), S. 102.
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2.2.2 Immer wieder stellt Paulus die Partnerschaftlichkeit der Ehe heraus.
Mann und Frau unterstehen in ihr gleichen Regeln, beide haben gleicher-
malen begriindete Anspriiche auf das Verhalten des Partners — bis hin zum
Anspruch auf sexuelle Gemeinschaft (I Kor 7,5). Das Prinzip der Gleichbe-
rechtigung hilt Paulus sogar im Blick auf die Situation einer Mischehe
zwischen einem christlichen und einem heidnischen Ehepartner durch, wenn
er als mafigebliches Kriterium fiir oder gegen den Fortbestand der Ehe die
Willensentscheidung der heidnisch gebliebenen Frau benennt. In formaler
Hinsicht mag Paulus gelegentlich hinter dieses Prinzip zuriickfallen. So
konnte, wenn er in I Thess 4,4 ausschlielich an die Ménner hinsichtlich
ihrer ehelichen Verantwortung appelliert, der Eindruck entstehen, als seien
,.die Frauen nur gleichsam als Objekte des minnlichen Handelns im Blick*s.
Aber der Sache nach ist er bemiiht, Manner wie Frauen als gleich berechtigt
und darum auch gleich verantwortlich anzusprechen, wie das nicht zuletzt
in 1Kor 7 deutlich wird.

2.2.3 Nur auf der Basis solch gleicher Verantwortung der Ehepartner kann
die Ehe zu einer engen personhaften Gemeinschaft werden, in der sich das
Prinzip des dienenden Fiireinander realisiert. Dies ist ein Motiv, das Paulus
besonders stark akzentuiert. Wenn er bei einem Vergleich zwischen der
Situation verheirateter und unverheirateter Gemeindeglieder zu der Aussage
kommt: ,,.Der Unverheiratete sorgt sich um die Sache des Herrn, wie er dem
Herrn gefalle; der Verheiratete aber sorgt sich um die Dinge der Welt, wie
er seiner Frau gefalle (I Kor 7,32b.33), sollte man das nicht als wertendes
Urteil, sondern als eine sachliche Feststellung verstehen: Der Ehepartner
bestimmt durch sein Dasein die Richtung des Lebens des Verheirateten mit,
er okkupiert einen Teil seiner Kraft und seines Potentials an liebevoller
Zuwendung. Es wire nicht nur unrealistisch, sondern vor allem lieblos,
davon absehen zu wollen. So unmittelbar sind die Ehepartner aufeinander
bezogen, daB keiner von beiden mehr ein Recht auf seinen eigenen Leib hat:
,.Die Frau verfiigt nicht iiber ihren Leib, sondern der Mann; ebenso verfiigt
auch der Mann nicht iiber seinen Leib, sondern die Frau® (I Kor 7,4).

2.2.4 Dieser ,Leib® ist fiir Paulus zundchst die Korperlichkeit mit ihrer
Sexualitdt. Aber er ist zugleich mehr als das: er umfafit die gesamte ge-
schichtliche Existenz des Menschen. Diese aber — davon kann und will
Paulus in keinem Augenblick absehen — ist fiir den Christen entscheidend

15 Traugott Holtz, Der erste Brief an die Thessalonicher, 21990 (EKK XIII), S. 159.
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bestimmt durch die Zugehorigkeit zu Christus: ,,Wilt ihr nicht, dal unsere
Leiber Glieder Christi sind?* (I Kor 6,20). Dieser Appell an das elementare
Wissen der korinthischen Christen von der Christusgemeinschaft ist das
entscheidende Argument des Apostels gegen jede Form von sexueller Frei-
ziigigkeit. Der Leib Christi ist das Miteinander von Menschen, das sich der
personhaften Hingabe Jesu Christi verdankt und von ihr her seine geschicht-
liche Struktur erhalt. Leib Christi ist die Gemeinde, die von dem dienenden
Dasein Jesu fiir die Vielen her sé@mtliche Lebensbeziige gestaltet (I Kor
10,17; 12,12-27)'¢ — auch die der sexuellen Gemeinschaft. Das gilt auch fiir
den einzelnen Christen, der am Leib Christi teilhat. Weil er aus der verbind-
lichen Selbstzuwendung Jesu lebt, darum kann es fiir ihn kein unverbind-
liches sexuelles Miteinander mehr geben; Sexualitét wird fiir ihn ausschlieB-
lich die Gestalt der verbindlichen personhaften Gemeinschaft haben konnen.

Das bedeutet in letzter Konsequenz: die Ehe unter Christen ist fiir Paulus
kein neutraler weltlicher Lebensbereich, sondern ein Bereich, in dem Jesus
Christus als lebensbestimmende und lebensverdndernde Realitdt manifest
wird. Als solche ist sie ein Ort der Konkretion von Gemeinde. Paulus hat
dies vielfach erfahren. Es sei hier nur daran erinnert, da die von ihm
gegriindeten Gemeinden samtlich die Struktur von Hausgemeinden hatten.
Es waren christliche Ehepaare mit ihren Familien, die ihre Héuser fiir die
gottesdienstlichen Versammlungen 6ffneten und die vielfache Verantwor-
tung fiir die werdenden Gemeinden iibernahmen, indem sie gleichsam deren
Kristallisationskerne wurden.

Diese letzte Gedankenlinie, die sich bei Paulus — trotz ihrer Wichtigkeit
— nur in knappen Strichen angedeutet findet, hat eine Generation spéter ein
Paulusschiiler im Epheserbrief in einem eindrucksvollen Bild ausgefiihrt.
Seine Zusammenschau der Ehe mit dem Christusgeschehen in Eph 5,21-33
ist das letzte und wohl auch das tiefste Wort, das das Neue Testament zum
Thema ,,Ehe* zu sagen hat. Das Verhiltnis zwischen Mann und Frau in der
Ehe wird hier Zug um Zug als Analogie zum Verhiltnis zwischen Christus
und der Kirche ausgedeutet. Die Ménner sollen ihre Frauen lieben, wie
Christus die Kirche geliebt und sich fiir sie hingegeben hat; und ebenso
sollen sich die Frauen den Méannern unterordnen, wie sich die Kirche Chri-
stus unterordnet. Das hier zugrundegelegte Bild tragt Spuren seines Kontex-
tes. Seine Metaphorik scheint ndmlich durch eine patriarchalische Sicht
bestimmt, die letztlich hinter Paulus zuriickfillt: der Mann als ,,Haupt®, die
Frau als sein ,,Leib®, der Mann als Herrschender, die Frau als Beherrschte.

16 Siehe hierzu Jirgen Roloff, Die Kirche im Neuen Testament, Gottingen 1993 (GNT
10), S. 100-110.
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Aber hierin liegt nicht die eigentliche Spitze seiner Aussage. Man wird
diese vielmehr in dem Versuch zu sehen haben, die christliche Ehe konse-
quent aus christologischer Perspektive zu deuten, ndmlich als eine vom
Christusgeschehen geprdgte und bestimmte Realitdt. Dal sie im Schop-
fungswillen Gottes verankert ist, ist zwar hier ebenfalls noch vorausgesetzt;
so wird ausdriicklich auf den Schopfungsbericht Gen 2,24 verwiesen (Eph
5,31). Aber diese Stelle, die davon handelt, da Mann und Frau in der Ehe
ein Fleisch® werden, wird nun als geheimnisvoller Hinweis auf das Ver-
héltnis Christi zur Kirche gedeutet. Und von diesem Verhiltnis her wird
eine neue Sicht der Ehe erschlossen: Sie ist Abbild des Verhiltnisses Christi
zur Kirche. Und zwar insofern, als sie der Bereich ist, in dem Liebe, Hingabe
und Dienst Jesu Christi unmittelbar zur Wirkung kommen.

Dal dies nicht im Sinne einer allgemeinen Aussage iiber die Ehe gelten
kann, sollte deutlich sein. Es geht hier vielmehr um die neue Dimension
ehelicher Gemeinschaft, wie sie durch das Christusgeschehen erschlossen
worden ist. Aber in dieser neuen Dimension wird zugleich das sichtbar, was
Ehe nach Gottes Willen sein kann und soll.

Wenn ich nun versuche, aus dem Gesagten

2.3. Folgerungen fiir christliches Eheverstindnis heute
zu ziehen, so will ich mich auf drei kurze Punkte beschranken.

2.3.1 Es ist Auftrag der christlichen Gemeinde, die besondere Gabe und
VerheiBung der christlichen Ehe herauszustellen. Wenn sie fiir die Ehe ein-
tritt, dann nicht deshalb, weil sie unbedingt an einer traditionellen gesell-
schaftlichen Institution festhalten will. Es geht fiir sie auch nicht darum, die
als bedrohlich empfundene menschliche Sexualitit dadurch einzudémmen,
daB man sie in institutionelle Schranken verweist. Wichtig und unaufgebbar
ist fiir Christen die Ehe vielmehr als die Moglichkeit, die Geschlechtlichkeit
als Gabe des Schopfers, der den Menschen in der spannungsvollen Gegen-
sitzlichkeit von Mann und Frau erschaffen hat, zu begreifen und sie auf
jenes Ziel voller personhafter Gemeinschaft hin zu entfalten, das in Christus
sichtbar geworden ist. Sexualitit bleibt in der Ehe nicht auf sich selbst ge-
stellt, sondern wird zur schopfungsmafigen Basis, von der her sich ein neues
Miteinander entwickeln kann, das geprigt ist von der Liebe Jesu Christi und
der Freiheit der Kinder Gottes. Dies umschreibt Paulus in biblischer Sprache,
wenn er christliche Ehe als Berufung zur Heiligung beschreibt (I Thess
4.4.7). Christliche Ehe ist Zeichen der Treue Gottes zu seinen Geschopfen
und zugleich Zeichen der ihnen in Christus eroffneten Freiheit.
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2.3.2 Die Ehe ist aber in der gegenwirtigen Wirklichkeit nur Zeichen und
hat darum Anteil an der Unvollkommenheit jedes Zeichens. Sie erschlieBt
Moglichkeiten, garantiert jedoch nicht deren Verwirklichung. So muf} die
christliche Gemeinde der Realitdt des Scheiterns von Ehen Rechnung tra-
gen. Wiirde sie formalistisch auf der Unscheidbarkeit von Ehen beharren,
so wiirde sie damit Jesu Weisung als wirklichkeitsfremdes starres Gesetz
miBdeuten. Scheidung ist freilich nur eine letzte Moglichkeit; sie ist Einge-
standnis der Gebrochenheit gegenwirtiger Lebenswirklichkeit.

2.3.3 Christen werden Sexualitit grundsatzlich nicht anders als in ihrer von
Gott bestimmten Hinordnung auf die Ehe verstehen kénnen. Von da her
wird sich auch ihre Stellung zu auBerehelichen sexuellen Lebensgemein-
schaften ergeben. Das wird unter den gegenwirtigen gesellschaftlichen Be-
dingungen nicht notwendig in jedem Fall ein Nein zu einer sexuellen Ge-
meinschaft, die noch nicht den Weg zur Ehe gefunden hat, zu bedeuten
haben. MaBgebliches Kriterium sollte vielmehr das Mal} der Offenheit einer
solchen Gemeinschaft auf die Ehe hin sein.

3. Ehelosigkeit als Lebensform von Christen

Uberlegungen zur Sexualethik diirfen auch die Ehelosigkeit nicht ausklam-
mern. Denn diese hatte ihren festen Platz unter den Lebensformen des
frithen Christentums. Und dies, obwohl sie keineswegs unumstritten war.
Zeugnisse iiber sie durchziehen, freilich in unterschiedlicher Dichte, das
gesamte Neue Testament sowie die altkirchliche Literatur. Protestantische
Theologie hat sich freilich mit ihrer positiven Wahrnehmung und Einord-
nung immer schwer getan. Sie hat sich zumeist auf ihre Marginalisierung
beschriinkt. Als Ursachen dafiir wird man, neben der traditionellen Weltzu-
gewandtheit des Protestantismus, dessen Abgrenzung gegen mogliche An-
sitze eines zwischen ,,vollkommenen* und ,,unvollkommenen* Christen un-
terscheidenden Zweistufenethos benennen kénnen.

3.1 Ansitze fiir ein Ethos der Ehelosigkeit finden sich bereits bei Jesus und im
vorosterlichen Jiingerkreis. Zweifellos hat Jesus ehelos gelebt. Das war im
Rahmen des zeitgendssischen Judentums, das die Ehe fiir jeden erwachsenen
Mann als eine religios-sittliche Pflicht verstand,'” ungewdhnlich. Es gibt

17 So schon Jer 16,1f; vgl. ferner die rabbinischen Zeugnisse bei Billerbeck II, S. 372f;
II1, S. 368 und 373.
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zwar Anzeichen dafiir, daB auch die Kerngruppe der Qumran-Gemeinschaft
Eheverzicht iibte, doch sind die Nachrichten dariiber zu unbestimmt,'® als
daB sich ein klares Bild der Motivation gewinnen lieBe. Ahnliches gilt von
Johannes dem Téufer, der wahrscheinlich ehelos lebte. Im Unterschied dazu
ist von Jesus ein vermutlich authentisches Logion iiberliefert, das die Be-
griindung fiir seine Ehelosigkeit angibt. Es ist der sogenannte ,,Eunuchen-
spruch® Mt 19,12. Er hdlt moglicherweise die Reaktion Jesu auf den wegen
seiner Ehelosigkeit gegen ihn umlaufenden Verdacht, ein Verschnittener zu
sein, fest. Drei Gruppen von Verschnittenen werden darin unterschieden:
die von Geburt an, die von Menschenhand entmannten und ,,die sich selbst
um der Himmelsherrschaft willen entmannt haben. Wer es fassen kann,
fasse es*. Das Wort ,,Verschnittener (E0vouy6¢) diirfte hier in iibertrage-
nem Sinne fiir ,Ehelosigkeit gebraucht sein. Jesus, der sich zur letztge-
nannten Gruppe rechnet, begriindet seinen Eheverzicht mit der Nihe der
Gottesherrschaft und der daraus resultierenden Unbedingtheit seines Auf-
trags.

Das stimmt mit dem iiberein, was wir iiber den Ruf Jesu in die Nachfolge
wissen. Es war der Ruf in eine Ausnahmesituation, die durch die unmittel-
bar andringende Nihe der Gottesherrschaft bestimmt war. Nachfolge war
Eintritt in eine unmittelbare Dienst- und Schicksalsgemeinschaft mit Jesus
und hatte die Loslosung von Beruf, Besitz, Familienverband und auch von
Ehe (Mk 1,16-20; Lk 9,57-62 par. Mt 8,19-22) zur Voraussetzung."

Daf} es bei diesem Ehe- und Besitzverzicht nicht um die Verwirklichung
eines asketischen Ideals ging, dem die Vorstellung zugrundegelegen hiitte,
daB die Preisgabe von Besitz und Ehe eine hohere Stufe des Menschseins
erschlieBen konnte, ist eindeutig. Bereits das iiber Jesu Sicht der Ehe Gesagte
spricht gegen eine solche Mdglichkeit. Die Notwendigkeit zum Verzicht
ergibt sich vielmehr aus dem besonderen Auftrag. Positiv ausgedriickt: die
iiberwiltigende Faszination jenes durch den Nachfolgeruf erschlossenen
Neuen, der Gottesherrschaft, macht es den Gerufenen méglich, die bisheri-
gen Lebensformen hinter sich zuriickzulassen.

3.2 Dieses Neue hat, nach allem, was sich erkennen 146t, zumindest ansatz-
weise bereits in vordsterlicher Zeit ihm entsprechende neue Formen ge-
meinschaftlichen Lebens entstehen lassen. So gibt es in der Jesustiberliefe-

18 Plinius d. A., Nat. Hist. 5,17; die Gemeinderegel (1QS) erwihnt keinerlei Frauen und
Kinder, anders dagegen die Gemeinschaftsregel (1QSa 1,1-17) und die Damaskus-
schrift (CD 7,6).

19 Zur Struktur des vordsterlichen Jiingerkreises vgl. Roloff (wie Anm. 16), S. 37-46.
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rung einige Logien, die das BewuBtsein der Jesus-Nachfolger zum Aus-
druck bringen, einem durch die Gegenwart Jesu bestimmten neuen Fami-
lienverband anzugehoren. So bezeichnet Jesus den ihn umgebenden Kreis
von Menschen als seine Familie: ,,Das hier ist meine Mutter, und das sind
meine Briider! Denn wer den Willen Gottes tut, der ist mir Bruder, Schwe-
ster und Mutter” (Mk 3,33-35). Und in einem anderen Wort wird denen,
die um Jesu willen Familie, Ehe und Besitz verlassen, zugesagt, sie sollten
»schon jetzt, in dieser Stunde, Hauser, Briider, Schwestern, Miitter, Kinder
und Acker erhalten (Mk 10,29)%. Diese neue Familiengemeinschaft war
auch der Ort, in dem eine neue Form des Miteinanders erprobt werden
konnte: das dienende Dasein fiireinander unter Verzicht auf Macht und
Herrschaft (Mk 10,41-44). So treffen wir auch hier wieder auf die so wich-
tige eschatologische Motivation.

3.3 Nach Karfreitag und Ostern sind eine Reihe von Gliedern des Jiinger-
kreises Jesu wieder in ihre alte Umwelt zuriickgekehrt. Und auch diejeni-
gen, die in den Dienst der Ausbreitung der Botschaft traten, nahmen, sofern
sie verheiratet waren, das eheliche Leben wieder auf. So wissen wir von
Petrus, dal} er mit seiner Frau auf Missionsreise ging (I Kor 9,5). Und doch
blieb der radikale Stil des vorosterlichen Nachfolgerkreises keine folgenlose
Episode. Er wirkte weiter in Gestalt einer ehe- und besitzlosen Gruppe
wandernder Missionare (man bezeichnet sie heute zumeist als ,,Wanderra-
dikale*). Das wichtigste Zeugnis dafiir sind jene Aussendungsregeln, die in
Mt 10 und Lk 9 bewahrt worden sind. In ihnen wird das Bild eines Lebens
gezeichnet, das auf alle Sicherungen verzichtet und sich von allen Bindun-
gen frei hélt: Ohne Geld und ohne Reiseproviant sollen die Wandermissio-
nare ausziehen, so daf sie allein auf jene Verkostigung angewiesen bleiben,
die man ihnen hier und dort in den Hiusern anbietet. Reiseausriistung, die
sie vor den Unbilden der Witterung schiitzen kénnte, brauchen sie nicht, ja
sogar auf den zur Abwehr von Angriffen durch StraBenrduber oder wilde
Tiere sonst unentbehrlichen Stock sollen sie verzichten (Mt 10,9f). Es ist
wichtig, diesen Zusammenhang zu erkennen. Die Ehelosigkeit ist namlich
nicht ein isoliertes Phinomen. Sie ist vielmehr ein — wenn auch vielleicht
besonders markanter — Bestandteil einer Lebenshaltung, deren Ziel es ist,
Zeichen zu sein fiir die Gottesherrschaft. Eine Existenzweise wird vorge-
fiihrt, die sich so auf die Nihe der kommenden neuen Welt Gottes einlift,
daB sie auf jene Sicherungen, die die vergehende alte Schépfung zu bieten

20 Siehe hierzu Gerhard Lohfink, Wie hat Jesus Gemeinde gewollt? Zur gesellschaft-
lichen Dimension des christlichen Glaubens, Freiburg 1982, S. 50-57.



AUF DER SUCHE NACH BIBLISCHEN KRITERIEN FUR EINE HEUTIGE SEXUALETHIK ———— 47

hat, verzichten kann. Sie soll andern Menschen Mut machen zur Hoffnung
auf das kommende Neue.

4. Die Diskussion iiber Ehe und Ehelosigkeit im frithen Christentum

Immer wieder werden im Neuen Testament nun Ehe und Ehelosigkeit ge-
meinsam diskutiert. Sie erweisen sich als zwei unmittelbar zusammenge-
horige Themen.

4.1 So finden sich bei Paulus im Zusammenhang seiner schon erwihnten
Aussagen iiber die Ehe (I Kor 7) Ansitze zu einer tiefergehenden theologi-
schen Reflexion christlicher Ehelosigkeit. Paulus selbst hatte im Milieu der
Wanderradikalen seine Wurzeln und wollte diese nicht verleugnen. Seine
Ehelosigkeit und sein Unterhaltsverzicht gehoren unmittelbar zusammen.
Beides hielt er entschlossen fiir sich fest, weil er darin Zeichen fiir die Unbe-
dingtheit seines Einsatzes fiir das Evangelium und fiir die Ndhe des Heils
sieht. Er will es jedoch fiir andere gerade nicht zur Norm machen. So hilt er
es fiir das gute Recht des Petrus, als verheirateter Mann mit seiner Frau auf
Missionsreise zu gehen und sich von den Gemeinden unterhalten zu lassen.

Paulus begegnet der in der korinthischen Gemeinde aufgebrochenen Ten-
denz zur sexuellen Askese und zur Ehelosigkeit mit duflerster Reserve, weil
damit etwas zur Norm gemacht werden soll, was aus pastoraltheologischen
Griinden nicht zur Norm gemacht werden darf. Zwar wiinschte Paulus, daf}
,»alle Menschen so wiren” wie er — namlich ehelos —, weil das der gegen-
wiirtigen Situation des unmittelbar nahen Heiles am besten entspriche, ,,aber*
— so féhrt er fort — ,,jeder hat sein eigenes Charisma von Gott, der eine so,
der andere so* (I Kor 7,7). Man hat die Argumentation des Paulus ,,sexual-
pessimistisch*?' genannt. Angemessener wire es wohl, von einem paulini-
schen Sexualrealismus zu sprechen. Der Apostel hilt den Korinthern ndm-
lich vor, daB sie mit ihrer von pneumatischem Enthusiasmus bestimmten
Option gegen die Ehe die Realitét der Sexualitit nicht wahrnehmen wollen.
Diese Realitdt ist in sich nicht negativ, weil sie im Schopfungshandeln
Gottes ihren Grund hat. Ehelos leben kann nur, wer — wie Paulus — die
Fihigkeit dazu hat. Und um diese Fihigkeit zu erkennen, bedarf es genauer
Priifung. Ist sie aber vorhanden, so darf sie dankbar als Charisma bewertet
und eingesetzt werden.

21 SoKurt Niederwimmer, Askese und Mysterium, Gottingen 1975 (FRLANT 113),S. 97.
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Dies fiihrt uns in den Zusammenhang der paulinischen Charismenlehre.
Charisma ist nach Paulus der konkrete Erweis der schenkenden Gnade Got-
tes in bestimmten Gaben, die von Gott in den einzelnen Glaubenden zum
Dienst an der Gemeinde erweckt werden (I Kor 12,12-31). Grundsiitzlich
kann jede angeborene Eigenschaft und jede erworbene Fihigkeit zum Cha-
risma werden. Sie ist nicht von sich aus Charisma, sondern wird zum Cha-
risma, indem sie fiir die Erbauung des Christusleibes eingesetzt wird. In
diesem Sinne kann nach Paulus auch die Fihigkeit zur Ehelosigkeit zum
Charisma werden. Das mag dem durchschnittlichen menschlichen Urteil wi-
dersprechen, das den Drang zur Ehe als Kriterium vollen, erfiillten Mensch-
seins wertet. Fiir Paulus ist Ehelosigkeit keineswegs gleichbedeutend mit
defizitdarer Existenz und Preisgabe legitimer Moglichkeiten des Mensch-
seins, sofern sie als Potential fiir die Gestaltung und Verlebendigung des
Leibes Christi ergriffen wird.

Die Ehe dagegen hat Paulus nicht als Charisma bezeichnet. Sie namlich
ist Grundgegebenheit der Schopfung und deshalb ihrem Wesen nach bereits
auf das Heilsgeschehen hin geordnet, wihrend Ehelosigkeit, wie alle ande-
ren Eigenschaften und Fahigkeiten, ihrem Wesen nach ambivalent ist und
ihre Zuordnung zum Heilsgeschehen dadurch gewinnt, da8 sie als Charisma
in dessen Dienst gestellt wird.

4.2 In der Kirche der zweiten und dritten Generation hat es vielfiltige
gestaltete Formen ehelosen Lebens gegeben. Bei ihrer Entwicklung spielten
sozialgeschichtliche Faktoren eine nicht unerhebliche Rolle. Ehelosigkeit
beruhte keineswegs in allen Fillen auf einer grundsétzlichen Entscheidung
fiir eine lebenslange zolibatire Existenz. So hatte die geringe Lebenser-
wartung zur Folge, daB es zahlreiche verwitwete Menschen — vorwiegend
Frauen — gab. So hat sich in vielen Gemeinden ein eigener Witwenstand
entwickelt: Frauen, die auf die Mdglichkeit einer zweiten Ehe verzichteten,
um sich statt dessen ganz in den Dienst der Gemeinde zu stellen (I Tim
5,3£.10). Diese Witwen diirften weithin ein Leben in konsequenter sexuel-
ler Enthaltsamkeit gefiihrt und sich einer engen Gebetsgemeinschaft gewid-
met zu haben — sie beteten ,,Tag und Nacht” —, wobei sich zuweilen auch
Ziige einer enthusiastischen Christusgemeinschaft entwickelt haben diirften
(I Tim 5,5)%, Auch Jungfrauen diirften verschiedentlich zu diesen Kreisen
hinzugestoBen sein (IgnSm 13,1)%,

22 Vgl Jiirgen Roloff, Der erste Brief an Timotheus, 1988 (EKK XI), S. 285-303.
23 Hierzu Niederwimmer, Askese (wie Anm. 21), S. 174f.
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Solche Entwicklungen fanden jedoch nicht iiberall Akzeptanz. Speziell
Kreise, die das Programm eines weltzugewandten, sich fiir die Lebensfor-
men der zeitgenossischen Gesellschaft 6ffnenden Christentums vertraten,
standen ihnen kritisch gegeniiber. So ist es aufschluBreich, daB die um
100 n. Chr. entstandenen Pastoralbriefe, die das Ideal eines biirgerlichen —
d.h., eines in der Welt festen Fu3 fassenden — Christentums vertreten, den
Stand der Gemeindewitwen zuriickdringen. Diese Intention steht deutlich
im Hintergrund, wenn sie den jiingeren Gemeindewitwen den Rat geben, zu
heiraten, Kinder groBzuziehen und in die ,,normale” Ordnung der Ehe zu-
riickzukehren (I Tim 5,14). In gewissem Sinne kann man hier schon von
einer Vorwegnahme der Kritik des weltzugewandten Luthertums an den
Formen ménchischen Gemeinschaftslebens sprechen.

Doch solche Kritik an ehelosen, von sexueller Enthaltung bestimmten
Lebensformen konnte sich in der frithen Kirche keineswegs allgemein durch-
setzen. Vor allem da, wo man die Distanz zwischen christlicher Existenz und
den Strukturen der Gesellschaft betonte und sich der Tendenz zu einer um-
fassenden Anpassung widersetzte, wurde die zeichenhafte Bedeutung ehe-
loser Lebensformen als Zeugnis fiir die Nihe und verwandelnde Macht des
Heilsgeschehens wahrgenommen. So lebte jener Profetenkreis, dem der Ver-
fasser der Johannesoffenbarung angehérte, in strenger Ehelosigkeit. Und
wenn dieser friihchristliche Profet in seiner Schau der vollendeten Heils-
gemeinde von jenen 144000 spricht, ,.die sich mit Frauen nicht befleckt
haben” (Offb 14,4), so ist dies sicherlich mehr als eine bloBe Metapher
dafiir, da sich diese Schar von dem als ,,Hurerei* verstandenen heidnischen
Gotzendienst rein bewahrt habe, um mit dem ,Lamm* Hochzeit halten zu
konnen. Vielmehr diirfte er die vollendete Gemeinde entsprechend seinem
Ideal von Christsein schildern — dies allerdings im Wissen darum, daB in
Wirklichkeit nicht alle Christen solchem Ideal entsprechen konnten?.

4.3 Eine Wertung aus heutiger Sicht ist schwierig. Ich will sie trotzdem
wenigstens andeutungsweise versuchen.

Gerade angesichts der gesellschaftlichen Situation, in der sich die Kirche
heute vorfindet, wiren Uberlegungen dariiber angebracht, den zeichenhaf-
ten Sinn von Ehelosigkeit wieder erkennbar zu machen. Er konnte im Hin-
weis auf die eschatologische und christologische Perspektive liegen. Dabei

24 S. hierzu Georg Kretschmar, Ein Beitrag zur Frage nach dem Ursprung frithchrist-
licher Askese, ZThK 61 (1964), S. 27-67, hier S. 62f; Ulrich B. Miiller, Die Offen-
barung des Johannes, 1984 (OTK 19), S. 263; Rudolf Schnackenburg, Die sittliche
Botschaft des Neuen Testaments I, Freiburg u. a. 1986, S. 209.
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kidme es zundchst darauf an, die Einstellung gegeniiber ehelos lebenden
Menschen zu verdndern. Es sollte nicht geniigen, dal die Gemeinde ihren
auf Zeit oder permanent ehelos lebenden Gliedern versichert, sie seien von
ihr trotz ihres offenkundigen Defizits als vollwertige Menschen und Chri-
sten akzeptiert, zumal dann nicht, wenn solche Versicherung im Tone der
Herablassung erfolgt. Vielmehr sollten die Ehelosen ermutigt werden, die
sich aus ihrer Ehelosigkeit ergebenden besonderen Moglichkeiten zu erken-
nen und zu entwickeln. Um es in biblischer Sprache zu sagen: die Gemeinde
sollte zum Raum werden, in dem Ehelosigkeit als Charisma gelebt werden
kann. Dariiber hinaus sollten wir mehr als bisher in der Kirche Raum dafiir
offenhalten, daB Christinnen und Christen auf die Ehe verzichten — sei es
permanent oder auch nur fiir eine gewisse Zeit ihres Lebens —, um sich mit
ungeteilter Kraft der Sache des Evangeliums und dem Dienen nach der
Weise Jesu hinzugeben. Dazu bediirfte es auch der Entwicklung von Le-
bensformen, innerhalb derer solches ehelose Leben konkrete Gestalt ge-
winnen kann. Gewill gibt es auch in unserer evangelischen Kirche dafiir
Ansitze, etwa in Kommunititen. Diese bediirften aber entschiedenerer Er-
mutigung und bewuBterer theologischer Gestaltung, als sie ihnen bisher
zuteil geworden ist.

5. Das Problem gleichgeschlechtlicher Lebensformen

AbschlieBend soll nun noch auf ein Problem eingegangen werden, das uns
heute besonderes Kopfzerbrechen macht und das zahlreiche Kontroversen
ausgelost hat: Wie stehen wir als christliche Gemeinde zu gleichgeschlecht-
lichen Lebensformen?

5.1 Biblisch begriindete Theologie wird von diesem Problem nur in der
Weise reden konnen, daB sie es in das Spannungsfeld biblischer Aussagen
iiber die Ehe einerseits und die Ehelosigkeit andererseits einzuzeichnen ver-
sucht. Nur so wird es in die ihm angemessene biblische Perspektive geriickt.
Und auf sie kommt es gerade in diesem Fall besonders an.

Eine unangemessene Perspektive wire es hingegen, wollten wir der Er-
orterung des Problems die kategorischen biblischen Verurteilungen der Ho-
mosexualitit als eines Ausdrucks vorsitzlicher Entscheidung gegen Gott
(Rom 1,25-27) und als eines todeswiirdigen Lasters (Rom 1,32; vgl. I Kor
6,9; I Tim 1,10) zugrunde legen. Einige der Griinde, die ein solches Vor-
gehen verbieten, habe ich bereits zu Anfang erwihnt: Die ungemein schroffe
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biblische Verurteilung hat den Antagonismus zwischen jiidischer Religion
und heidnischen Kulten, als deren typische Erscheinungsform die Homo-
sexualitdt galt, zum Hintergrund; sie verkennt ferner, da es sich bei dieser
um eine individuell vorgegebene Anlage handelt. Ein weiterer nicht unwich-
tiger Grund sei hier noch genannt: Paulus, wie auch die iibrigen neutesta-
mentlichen Schriftsteller, haben — aus welchen Griinden auch immer — die
Homosexualitét nicht als ein die christliche Gemeinde betreffendes Problem
wahrgenommen. Sie blieb in ihren Augen ein Merkmal ausschlieBlich der
gottfernen heidnischen Welt. Die Notwendigkeit eines differenzierenden
seelsorgerlichen Eingehens auf die Lage gleichgeschlechtlich empfindender
Christen ergab sich von da her fiir sie noch nicht.

Wir hingegen stehen heute vor einer solchen Notwendigkeit. Ihr gerecht
zu werden, ist deshalb besonders schwierig, weil Theologie und Kirche sich
dem nicht unberechtigten Vorwurf ausgesetzt sehen, daB ihr traditionelles
Insistieren auf den pauschalen biblischen Verwerfungsurteilen zu einer nach
wie vor wirksamen gesellschaftlichen Ausgrenzung und Diskriminierung
homosexueller Menschen gefiihrt habe.

5.2 Im Zentrum heutiger Debatten steht das Verhdltnis homosexueller Le-
bensgemeinschaften zur Ehe.

Die hiufig erhobene Forderung nach einer theologischen Gleichstellung
beider argumentiert mit dem Schdpfungsgedanken. Dabei werden Ergebnisse
neuerer genetischer und anthropologischer Forschung ins Spiel gebracht,
denen zufolge Gleichgeschlechtlichkeit eine in bestimmten prozentualen An-
teilen auftretende natiirliche Variante menschlicher sexueller Disposition sei.
Die Folgerung, sie sei, weil natiirlich, darum auch schépfungsgemdif, ist
zwar suggestiv. Trotzdem diirfte sie genauerer biblisch-theologischer Uber-
priiffung nicht standhalten.

Schon die hier vollzogene Gleichsetzung von empirisch vorfindlicher
Wirklichkeit mit dem ,Natiirlichen® ist problematisch. Wenn Paulus von
einem Verhalten ,,gemil der Natur” (Rom 2,14; I Kor 11,14) spricht, so
meint er mit ,,Natur” die auch von den Heiden noch rudimentir wahrnehm-
bare gottliche Ordnung. Er setzt dabei voraus, daf8 diese Ordnung substan-
tiell weitgehend dem Inhalt der Tora, des alttestamentlichen Gesetzes, ent-
spricht.” Es handelt sich dabei also um einen Normbegriff. Wenn Paulus
von homosexuellem Verhalten sagt, es verstoBe ,,gegen die Natur* (Rom
1,26), so ist das kein Urteil iiber den empirischen Weltbestand, das auf-

25 Hierbei fuBt Paulus auf Gedanken des hellenistischen Judentums, z.B. Philos von
Alexandria; vgl. Wilckens, Der Brief an die Romer I (wie Anm. 4), S. 133f.
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grund heutiger Einsichten iiber diesen schon falsifizierbar wire. Es ist viel-
mehr ein theologisches Urteil. Es will besagen: wer sich so verhilt, wider-
spricht damit den von allen Menschen, Juden wie Heiden, noch ansatzweise
erkennbaren Ordnungen Gottes.

Aber auch dieser paulinische Naturbegriff, der wegen seiner Nihe zum
stoischen Denken nicht ohne Problematik ist, darf keineswegs mit dem
neutestamentlichen Schopfungsverstandnis in eins gesetzt werden. Gerade
in den Bezugnahmen auf die Schopfung im Zusammenhang der Aussagen
Jesu iiber die Ehe (Mk 10,5f) wird ndmlich deutlich, daf} es dabei um den
urspriinglichen heilvollen Willen Gottes fiir seine Welt und seine Geschopfe
geht, wie er erst im Zeichen des jetzt einbrechenden Neuen wieder sichtbar
gemacht wird. So ist zwischen dem Natiirlichen und dem Schéopfungsge-
méiflen zu unterscheiden,? erst recht aber zwischen dem empirisch Vorfind-
lichen und dem SchopfungsgemiBen. Die empirisch vorfindliche Wirklich-
keit ist von Widerspruch und Entfremdung, Beschiddigungen und Spannun-
gen, kurz: von alledem, was in biblischer Sprache als Folge von Siinde
bezeichnet wird, gezeichnet. Sie kommt zwar von Gottes Schopfungswerk
her, aber sie ist gefallene Schipfung. Demgegeniiber ist Schopfung in jenem
Sinn, in dem Jesus von ihr spricht, die urspriinglich von Gott gewollte
Wirklichkeit. Indem Jesus die Ehe auf die Schopfung zuriickfiihrt, kenn-
zeichnet er sie als einen Bereich, in dem der urspriingliche gute Wille des
Schopfers zur Geltung kommen kann und der dadurch auf die zukiinftige
sichtbare Vollendung hin ge6ffnet wird. Und eben diese Linie wird von den
iibrigen neutestamentlichen Zeugnissen, bis hin zum Epheserbrief, verstirkt
ausgezogen. Sicher kann die konkrete Ehe Ziige der gefallenen Schopfung
annehmen. Aber dadurch wird ihr Wesen als dem Schopfungswillen Gottes
gemiBe Ordnung nicht beschédigt.

Gleiches wird man von homosexuellen Lebensformen schwerlich sagen
konnen. Wie man auch die vieldiskutierte Frage entscheiden mag, ob homo-
sexuelle Veranlagung genetisch bedingt oder durch Einfliisse von Erziehung
und Umwelt in der frithen Kindheit hervorgerufen ist — unstrittig ist allemal,
daB sie nach biblischem Verstindnis nicht auf der Linie des guten Schop-
fungswillens Gottes liegt. Sie ist Teil der gefallenen Schopfung, und als
solche ist sie eine Realitdt, die als Teil unserer Wirklichkeit niichtern zur
Kenntnis zu nehmen ist. Sie darf nicht verdrangt und marginalisiert werden.
Vielmehr ist sie in Verantwortung gegen Gott zu bewiltigen. Das ist nicht

26 Zum Problem sieche Hermann Ringeling, Homosexualitdt — Teil II: Zur ethischen
Urteilsfindung, ZEE 31 (1987), S. 82-102, hier S. 96ff.
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nur Sache der einzelnen Triiger gleichgeschlechtlicher Veranlagung, son-
dern der ganzen Gesellschaft, vor allem aber der christlichen Gemeinde.
Homosexuelle Partnerschaft kann nicht als schopfungsgemélle Variante
der Ehe gelten. Darum 148t sie sich im Verstindnis der christlichen Gemeinde
keinesfalls mit dieser gleichstellen. Eine Gleichstellung wiirde vorausset-
zen, daB die subjektive Erwartung der Partner auf erfiillte Sexualitéit das
zentrale Kriterium fiir die Beurteilung einer auf Dauer angelegten Lebens-
partnerschaft wire. Damit aber wire die hervorgehobene Stellung verkannt,
die der Ehe nach biblischem Verstindnis darum zukommt, weil sie als
Lebenspartnerschaft von Mann und Frau der VerheiBung untersteht, dafl
sich in ihr der Schopferwille Gottes in einer auf die Heilszukunft hin offe-
nen Weise verwirklicht. Sie ist mehr als nur eine institutionelle Moglichkeit
erfiillter Sexualitiit, nimlich der einzige Ort, an dem Sexualitit unter das
Stichwort der Heiligung gestellt ist.”” Vollends wiirde die Einfiihrung einer
der Trauung angeniherten Segenshandlung auf eine Nivellierung des christ-
lichen Eheverstindnisses hinauslaufen. In diesem Zusammenhang wiire es
angebracht, sich das biblische Verstindnis des Segens ins BewuBtsein zu
rufen. Es geht — wie ich hier nur kurz andeuten kann — beim Segen um mehr
als den persdnlichen Zuspruch und den Wunsch fiir Gelingen und Erfiillung,
namlich darum, daB Menschen mit ihrer Geschichte dem auf die zukiinftige
Vollendung ausgerichteten Handeln des Schopfers unterstellt werden.

5.3 Wie aber kann die Situation homosexueller Menschen verantwortlich
bewiltigt werden, und in welcher Weise kann die christliche Gemeinde
diese Situation respektieren? Hiufig wird ihnen der Rat gegeben, sie sollten
auf jede Ausiibung von Sexualitit verzichten und sich zu einem zdlibatédren
Leben entschlieBen. Es sei unbestritten, daB damit eine biblische Grund-
intention aufgenommen wird. Trotzdem ist dies — zumindest in solcher
Pauschalitit — keine realistische Losung. Nach neutestamentlichem Ver-
stindnis setzt der EntschluB zur Ehelosigkeit die Uberpriifung der Fihigkeit
dazu voraus. Paulus ist da mit seinem ,,Sexualrealismus®, der ihn den en-
thusiastischen Korinthern den Rat geben liBt, sich besser ehelich zu binden,
als in ungeordnete sexuelle Verhiltnisse zu verfallen (I Kor 7,1-6), wohl
niher an der Problematik. Die Frage wiire immerhin zu bedenken, ob dieser
Rat des Paulus auch auf die Situation gleichgeschlechtlich disponierter Men-
schen iibertragbar sein konnte. Das wiirde bedeuten, daB das Eingehen einer
entsprechenden festen Partnerschaft das kleinere Ubel gegeniiber einer letzt-

27 Siehe hierzu Jiirgen Becker, Das Problem der Homosexualitdt in biblischer Sicht,
ZEE 31 (1987), S. 3659, hier S. 53.
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lich doch nicht zu bewiltigenden sexuellen Enthaltsamkeit wire. Das wiirde
ferner bedeuten, daB die christliche Gemeinde die Bereitschaft aufbringen
miiBte, eine solche Partnerschaft zu respektieren, mit der Folge, daB diese
sich nicht vor ihr versteckt halten miiite. GewiB, das wiire nur ein Kompro-
miB mit den Gegebenheiten und Verstrickungen der gefallenen Schopfung.
Aber es wire ja gewiB nicht der einzige ethische KompromiB, den die
christliche Gemeinde zu praktizieren gelernt hat.

Mehr als ein solcher Kompromif3 wire es hingegen, wenn der gleichge-
schlechtlich disponierte Mensch aus innerer Uberzeugung dazu kime, ,,um
des Himmelsreiches willen* (Mt 19,12) seine Sexualitét hintanzustellen, weil
die Sache Gottes nicht nur seine ganze Kraft fordert, sondern ihm auch
ganze Erfiillung schenkt. In solchem Fall konnte seine Veranlagung sogar
zum Charisma werden, insofern sie ihn befédhigt, bestimmte Aspekte des
Menschlichen wahrzunehmen und auf sie einzugehen. Ich nehme dabei
bewuBt den psychologischen Terminus ,.Sublimierung® auf. Dies wiirde
allerdings die vom Evangelium bezeugte Einsicht voraussetzen, mit der wir
uns heute so schwer tun, da Christen ihre Lebenserfiillung nicht nur im
Bereich der Leiblichkeit suchen und finden kionnen. Es bediirfte geistlicher
Vollmacht der Gemeinde, um ihren von dieser Problematik betroffenen Glie-
dern diesen Weg als Moglichkeit christlicher Existenz zu erschlieBen. Ihn
gesetzlich einzufordern, hat sie hingegen kein Recht.



Horst
LBirkht')lzer

Gottes Gebot als Leitbild fiir die
personliche Lebensgestaltung

[/¥on den Lebensordnungen zu den
Leitlinien kirchlichen Lebens*

Gottes Gebot als Regel und Richtschnur des personlichen Lebens, dieses
Programm stand hinter dem Versuch, kirchliche Lebensordnungen zu ent-
werfen. Voraus gingen den Lebensordnungen verschiedene Formen der von
der Gemeinde geiibten Kirchenzucht: Konsistorien gegeniiber den Pfarrern,
Pfarrer gegeniiber den Gemeindegliedern; im Bereich der reformierten christ-
lichen Tradition: Presbyterien gegeniiber den Gemeindegliedern. Sie ver-
hingten Sanktionen, wo Gottes Gebot sichtbar und deutlich in der Gemeinde
verletzt war. In der Tradition der Exkommunikation aus der mittelalter-
lichen Kirche bestand die entscheidende Sanktion im Ausschlufl vom Abend-
mahl und dann auch in der Verweigerung anderer Kasualien. Noch bis in
unser Jahrhundert hinein gingen Pfarrer auf dem Land in Franken mit Brot
und Wein z.B. an offenkundigen Ehebrechern vorbei, wenn die es denn
iiberhaupt gewagt hatten, zum Abendmahl vorzutreten. Die Regel war das
freilich kaum. Das meiste blieb wohl auch frither schon unter der Decke.
Auch die Arme-Siinder-Bank fiir die uneheliche Mutter, die immer wieder
als Beispiel fiir die moralische Hirte fritherer Zeiten hingestellt wird, war
wohl in der Praxis weniger verbreitet als in den Berichten. Man sollte auch
wahrnehmen, daB zur Kirchenzucht so groBartige Dinge gehorten wie die
Verpflichtung zur Versdhnung vor dem Karfreitagsabendmahl. Aber all das
fand seine Grenzen und sein Ende nicht erst in unserem Jahrhundert und

1 Vortrag bei den Theologischen Tagen des Martin-Luther-Bundes am 27. Januar 1998
in Bad Segeberg. — Ich bitte um Verstéindnis dafiir, daB ich das Thema tatsichlich
zuniichst wortlich nehme und versuche, eine Entwicklung darzustellen, eine Entwick-
lung in unserer Kirche, von den Lebensordnungen zu den Leitlinien, und zwar in der
Form, wie ich sie personlich erlebt habe.
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auch nicht vor allem an Entwicklungen des BewuBtseins, sondern schlicht
im Verlust der Uberschaubarkeit der Sozialverbinde, etwa in den Stidten.
Im Blick auf den Kirchgang gab es auch in den lindlichen Gebieten nicht
erst in unserem Jahrhundert Gegenden, in denen es Sitte war, nicht in die
Kirche zu gehen, wobei sich die Leute doch fiir gute Christen hielten. Auch
heute noch gibt es im Frankenland Gemeinden, wo es Sitte ist, daB aus
Jedem Haus einer am Sonntag in die Kirche geht, um den Segen nach Hause
zu tragen. Besonders fromm sind die Menschen dort nicht unbedingt. Sie
sind aber auch nicht das, was man in Schwaben einen ..Kearchensprenger*
nennt, also Heuchler. Um das Ganze noch mehr zu komplizieren, liegen
dazwischen in unserem Land Gebiete mit den Nachwirkungen der unter-
schiedlichsten Erweckungsbewegungen. Da mache einer eine fiir die Kirche
verbindliche Lebensordnung.

In dem Neuaufbruch nach dem Zweiten Weltkrieg mit einem immerhin
erstaunlichen Interesse an der Kirche, dem Glauben und auch den Lebens-
regeln, die bestindig und als Schutz vor Verfiihrung dienen konnten, in
dieser Zeit und ganz von ihr geprigt, sind jene kirchlichen Lebensordnun-
gen formuliert worden, die heute noch giiltig sind. Sie spiegeln schon in
ihrer Form den widerspriichlichen Zustand in der Nachkriegssituation bis in
die 60er Jahre hinein. Sie stellen umfingliche und hohe Anspriiche an die
Glieder der Gemeinden, indem sie mehr indikativisch als imperativisch for-
mulieren, was ein Christ tut. Er nimmt die Handlungen der Kirche in An-
spruch, besucht den Gottesdienst und das Abendmahl und leitet seine Kin-
der zum Glauben an. Er folgt Gottes Geboten in seinem personlichen Le-
ben. Natiirlich wissen diese Lebensordnungen von dem menschlichen Ver-
sagen. Aber dieses Versagen soll bereinigt werden, und diese Bereinigung
ist geordnet bis hin zu Genehmigungen von iibergeordneten Stellen. Freilich
eine Kirchenzucht im eigentlichen Sinne gibt es nicht. Die Felder der Sank-
tionen sind schmal geworden, und sie werden im Laufe der Zeit immer
schmiler. Zwei Personengruppen kann man noch greifen: die Pfarrerinnen
und Pfarrer und dann die weiteren kirchlichen Mitarbeiter bis zu Ehren-
amtern, die dann versagt werden sollen. Die iibrigen Gemeindeglieder sind
von den Lebensordnungen nur im Zusammenhang mit dem Begehren von
Kasualien betroffen und auch da nur in auffallenden Sonderfillen: der ka-
tholische Pate, die konfessions- und religionsverschiedene Trauung, die Be-
erdigung von Ausgetretenen. Nicht der Glaube von Eltern und Paten, son-
dern die Kirchenzugehorigkeit ist greifbares Kriterium. Viele Pfarrer leiden
darunter. Noch schwieriger ist das Problem der Wiedertrauung Geschie-
dener. Eine Zeitlang wurde sie bei uns nur dann genehmigt, wenn einer
schuldlos geschieden war im juristischen Sinn. Ein eigenartiger Vorgang.
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Fragen wie homosexuelle Partnerschaft oder unverheiratetes Zusammen-
leben junger Menschen sind nach den alten Lebensordnungen nicht denkbar.
Das war freilich nicht nur in der christlichen Ethik begriindet, auch die
Gesellschaft war bis ins Recht hinein diesen Normen noch teilweise ver-
pflichtet. Ja auch wissenschaftliche Verdffentlichungen bewerteten z. B. Ho-
mosexualitidt noch eindeutig als Perversion. Die Frage nach dem vorehe-
lichen Geschlechtsverkehr junger Menschen entwickelte sich fiir Jugend-
arbeit und Seelsorge zum brennenden Problem. Das, was dazu in den Le-
bensordnungen stand und auch in seelsorgerlichen Anleitungen aus dieser
Zeit, erscheint im Nachhinein als ungeniigend.

Ich schildere diese eigenen Erfahrungen mit einer rasanten Entwicklung,
um zu erklédren, warum fiir mich und viele andere Lebensordnungen schlie-
lich nicht mehr akzeptabel waren, nicht nur auf dem Gebiet der Moral. In
den 60er und 70er Jahren z. B. war es einfach nicht mehr haltbar, Ausgetre-
tenen grundsitzlich die Beerdigung zu verweigern. Die Begleitung ohne
Talar schien eine fatale Losung, die die Textilien allzu gewichtig machten.
Der Wunsch der Angehorigen, den Verstorbenen Gott anzubefehlen, war
ungeheuchelt, die Griinde fiir den unterlassenen Wiedereintritt héufig durch-
aus einzusehen. Bei der Taufe ergab sich ein Ahnliches. Durfte man den
Wunsch der Taufe eines Kindes verweigern, wenn es in der Umgebung
dieses Kindes Menschen gab, z.B. die GroBmutter, die sich fiir die Erzie-
hung verantwortlich fiihlen wollte? War es tiberhaupt moglich, die Motive
zu hinterfragen? Auch in der Frage der Taufe wurde die Praxis immer
weiter, andere sagten: laxer. Ich war Ende der 70er, Anfang der 80er Jahre
Rektor eines Predigerseminares, und wenn wir an die Vikarinnen und Vikare
die bei uns giiltige Lebensordnung verteilten, erzeugte sie Gelachter, Hohn
und Spott, allenfalls ein biBchen Angst, ob man denn daran gemessen wer-
den konnte. Aber nun kommt der Umschlag, der Umschlag auch in meinen
eigenen Erfahrungen. Mit dieser Ablehnung von tatséchlich nicht mehr zeit-
gemiBen Ausfithrungen in den kirchlichen Lebensordnungen ging ein Zy-
nismus einher, ein Zynismus gegen die Rede von Gottes Gebot und Willen,
der mich beunruhigte, ja erschreckte. Zur Entmythologisierung kam eine
Entpflichtung von den Geboten. Sie sollten alle nur im jeweils historischen
Kontext verstidndlich sein und damit natiirlich fiir heute eher iiberholt. Alle
konkreten Gebote verfliichtigten sich. Ubrig sollten bleiben Freiheit und
Liebe. Sonst nichts. Wo die Freiheit — und das war die Regel — vor der
Liebe rangiert, wurde leicht freie Liebe daraus. Man bestimmte selbst, wer
oder was zu lieben war. Nun méchte ich dabei nicht zynisch werden. Frei-
heit im Sinne eines Antinomismus war das nun auch wieder nicht. Wihrend
viele Gebote als iiberholt abgetan wurden, stellte man sich andererseits sehr
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strengen Anspriichen, etwa in der Politik, bei der gesellschaftlichen Gerech-
tigkeit, bei der Okologie. Nicht umsonst standen diese Jahre unter den Stich-
wortern Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung der Schopfung. Der Kron-
zeuge dieser Zeit war der Prophet Amos. Wo man diese Entwicklung fiir im
Grundansatz falsch hilt, braucht man ihr doch den Respekt nicht zu ver-
sagen. Mir fiel frih ein Denkfehler in diesem Zusammenhang auf, und ich
kann ihn nach wie vor am besten in einem Bild ausdriicken. Ein Gletscher
hat eine Nihr- und eine Zehrzone. Oben schneit es hin und viel spiter kann
es unten abschmelzen. Der Sinn dieses Gleichnisses ist folgender: In der
biographischen Entwicklung der einzelnen miissen sich die ethischen Poten-
tiale bilden, die die Gesellschaft braucht, um sich human zu verhalten und
zu entwickeln. Durch Jahrhunderte hat die evangelische Kirche in dem Pro-
zef3 der ethischen Bildung durch die frithe Vermittlung der Zehn Gebote,
vor allem auch in Luthers Auslegung, durch biblische Geschichten und
durch Beispiele der Erfiillung des Liebesgebotes viel beigetragen. Damit hat
sie Voraussetzungen geschaffen, die in der Gesellschaft ethisch wirksam
wurden. Dort, wo der ProzeB der religisen Bildung an den Geboten gelang,
fiihrte er zu einer inneren Bindung, zu einer Verbindlichkeit, die der einzelne
personlich und freiwillig bejahte. Das, was diesen ProzeB immer wieder
problematisch gemacht hat, war, daB hiufig auch Angste, Zwinge und Ab-
hangigkeiten entstanden, die dann auch miBbraucht werden konnte. Der
Proze} der Relativierung der Gebote, wie er in der letzten Zeit gelaufen ist,
gibt die Vorstellung von der Verbindlichkeit des Willens Gottes selbst auf.
Und damit ist die Aufgabe neu gestellt. Auch wenn das noch so schwierig
ist, miissen wir versuchen, die Verbindlichkeit von Gottes Geboten neu zu
begriinden.

Welcher Umgang mit dem Gebot Gottes fiihrt zur selbstbestimmten Ver-
antwortung und welcher zu einem auf Dauer gedngstigten Gewissen? Das
Letztere ist leicht zu sagen. Wenn ein Gebot die Kraft des einzelnen grund-
séitzlich iiberfordert, wenn die Gebote in Widerspruch geraten zu den ele-
mentaren menschlichen Erfahrungen, wenn sie gar lebensfeindlich erlebt
werden, wenn sie in sich widerspriichlich werden oder wenn die biographi-
sche Situation in einen Dauerwiderspruch zu einem erkannten und bejahten
Guten gerdt — dann ist die Verantwortung vor den Geboten gefihrdet und
vielfiltige Fehlentwicklung zu erwarten. Ein reifer Umgang mit Geboten,
Normen und Werten entsteht nach meiner Einsicht immer in einem persén-
lichen inneren Dialog, in einem VerantwortungsprozeB, in dem das Bejahte
und die personlichen Moglichkeiten in Spannung zueinander stehen. Ich
habe das ausgedriickt mit der Formel ,,Lebensgestaltung zwischen Leitbild
und Lebenskompromif“. Gottes Gebote — ebenso natiirlich wie biblische
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Geschichten und biblische Vorbilder — vermitteln und bilden Vorstellungen
ab vom gelingenden Leben, die als Leitbilder meinem Tun und Handeln
immer vorausliegen und auf die hin ich mich immer neu auszurichten ver-
suche. Gebote unterliegen immer dann einer Sachkritik, wenn ihre Befol-
gung in einer bestimmten Situation den im Leitbild vorgegebenen Ziel nicht
dient, sondern ihm eher schadet oder es zerstort. Zum Beispiel kann das
Aufrechterhalten einer Ehe, also das Halten des Treueversprechens, dann
nicht mehr geboten sein, wenn es womdglich das Leben der Partner zerstort,
Kinder in ihrer Entwicklung schidigt oder zur permanenten Qual wird. In
einem solchen Fall ist die Scheidung das dem Treueversprechen entspre-
chende Verhalten. Bei einer menschlichen Prigung wie der Homosexualitéit
ist der Verzicht auf die Lebensform der Ehe unter Umstéinden geboten, ohne
daB allerdings eine homosexuelle Partnerschaft dadurch zur gleichwertigen
Lebensform erklirt werden konnte. Diese Betrachtungsweise 148t sich m. E.
auf alle Gebote anwenden, auch auf das biblische Liebesgebot. Sein héufig
iiberfordernder Totalanspruch erhilt seine Grenze aber auch Dringlichkeit
von den Moglichkeiten, die dem einzelnen wirklich zur Verfiigung stehen,
ebenso wie durch schon vorhandene Bindungen und Verpflichtungen. Die
Bestimmung ,,Néchsten“liebe gibt dann auch ein Kriterium ab, das die Ent-
scheidung zwischen konkurrierenden Anspriichen erst moglich macht. Das
Liebesgebot greift aus von der Nihe z. B. einer Familie, in der sich ja dann
auch Bindungs- und Liebesfihigkeit bilden — auf ferner stehende Menschen,
aber es 16st die Nichstenliebe nicht durch die Fernstenliebe ab. Diese bio-
graphisch ausgerichtete Sichtweise ermdglicht auch, relativ abstrakte Wert-
begriffe, wie den der Solidaritéit oder das Personprinzip auf einer mittleren
Ebene konkreter zu bestimmen. Wir Menschen sind von Gott zur Gemein-
schaft bestimmt. Gemeinschaft ist eine gegliederte und gestufte GriBe. Wir
leben in engen und intensiven Gemeinschaften, die menschliche Fahigkeiten
bilden und so die Grundlage darstellen fiir die groBeren Einheiten, bis hin
zu Gesellschaft und Staat. Wir Menschen sind aber auch von Gott in die
Verantwortung fiir die eigene Zukunft gestellt. Ich, der ich jetzt bin, stehe
mir selbst als dem gegeniiber, der ich sein kann und sein soll. Individuelle
Identitit als Augenblickserfahrung wird durch Gottes VerheiBung fiir die
Zukunft gedffnet, und die Gebote als Leitbilder kénnen auf diese Zukunft
hin orientieren, z.B. so, daB ich den Sinn meines Lebens auch in seiner
Weitergabe und in der Verantwortung fiir die kommende Generation bejahe.

Der Zukunftsaspekt wird fiir mich an wenigen Stellen so deutlich, wie in
der Frage der Wahrheit und Aufrichtigkeit. Je linger je mehr stehe ich unter
dem Eindruck, daB viele gesellschaftliche Ubel bei uns in der Entwmklung
von Sprache und Kommunikation ihre Wurzeln haben, wie sie vor allem in
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den Medien sichtbar wird. Gerade in diesem Bereich scheint es mir wichtig,
die Spannung zwischen Leitbild und Lebenskompromi3 wahrzunehmen und
in einer immer schon in Kompromissen verwickelten Situation téiglich neu
mich um Wahrhaftigkeit zu bemiihen. Wo die immer neue Orientierung an
diesem Leitbild fehlt, verkommt Kommunikation. Es ist heute viel von
Glaubwiirdigkeit die Rede; viel zu viel. Man iiberlegt, ob etwas glaubwiir-
dig dargestellt werden kann, nicht ob es wahr ist. Das Leitbild des 8. Gebots
heiBt nicht Glaubwiirdigkeit, sondern gegenseitiges Vertrauen. Um dessen
Bedingungen miissen wir miteinander ringen.

Ich breche hier die Beispiele ab und wende mich den Leitlinien kirch-
lichen Lebens der VELKD zu.

Um Vertrauen in den Gemeinden wollen diese Leitlinien werben. Sie tun
das zuniichst durch Bescheidenheit. Jeder Abschnitt beginnt mit der Be-
schreibung von Grundproblemen. Dabei ist bewuBt eine Auswahl getroffen.
Dann im zweiten Abschnitt wird in der biblisch-theologischen Orientierung
das Leitbild aus unserer Tradition bestimmt. In den Perspektiven und Rege-
lungen werden viele Konsequenz und Eindeutigkeit vermissen. In der Tat,
diese Perspektiven und Regelungen stellen Kompromisse mit der Situation
dar. Wenn etwa durch die kirchliche Handlung der Trauung VerheiBung
und Leitbildstellung der Ehe betont werden sollen, so wird auf der anderen
Seite deutlich gemacht, daB andere Formen der Lebensgestaltung weder
diskriminiert werden sollen, noch von den Betroffenen nur mit schlechtem
Gewissen praktiziert. Gerade auch an diesem Beispiel wird der Versuch,
Verbindlichkeit neu zu gewinnen, deutlich. Wenn viele junge Paare vorsich-
tig sind mit der lebenslangen Bindung, so ist die Leitbildstellung der Ehe
einmal die Einladung, sich vor einer Bindung griindlich zu priifen, und zum
anderen fiihrt sie auch ganz praktisch dazu, daff viele Paare schlieBlich
bewuBt die Ehe schlieBen und zu ihr stehen. Um Verbindlichkeit bemiiht
sich auch das Taufkapitel. Wenn Taufe als bedingungslose VerheiBung Got-
tes begriffen wird, dann kann die Verbindlichkeit nicht durch Voraussetzun-
gen deutlich gemacht werden. Sie muf vielmehr in der Arbeit der Kirche
mit den Getauften liegen, die immer wieder neu verdeutlicht, welche Glau-
bensantwort der Taufe entsprechen kann. In diesem Sinne entsprechen die
Leitlinien in ihrem Verzicht auf Sanktionen dem Prinzip non vi, set verbo.
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|/ Theologie und Frommigkeit im Wirken
des Lutherforschers und Systematikers
in Heidelberg"

Adolf Martin Ritter hat am Beginn seiner Predigt im Gottesdienst zum
Begribnis fiir Albrecht Peters zu begriinden versucht, warum er iiber den
gerade anstehenden Wochenspruch predigte. Er tat dies, weil er wuBlte, dal
fiir Albrecht Peters, ,,diesen so ganz demiitigen, ganz in der Gemeinde und
fiir sie lebenden und denkenden Theologen®, stets das am ,,passendsten*
gewesen sei, was fiir die Gemeinde gerade dran war.? Dies hat alle in der
Begegnung mit dem Systematiker verwundert und fasziniert, da er so ganz
selbstverstiandlich im kirchlichen Leben verwurzelt war und deshalb auch
fiir viele ein wichtiger Seelsorger war. So ist es nur konsequent, wenn in
dem Sammelwerk zur Geschichte der Seelsorge, das Christian Méller ange-
regt und herausgegeben hat, Albrecht Peters in einem eigenen Artikel vor-
gestellt wird.’

Peters selbst hiitte solchen Sétzen iiber sich selbst sicher nur sehr ver-
wundert zugehort, verlegen geldchelt und sogleich daran erinnert, welche
groBen Seelsorger ihm begegnet waren und sein Denken und Handeln ge-
prigt haben. Doch war seine Dankbarkeit auch nicht zu iibersehen, als er
zum 60. Geburtstag als Geschenk einen Band seiner eigenen gesammelten
Aufsitze unter dem Titel Rechenschaft des Glaubens* vorgelegt und iiber-

1 Zum 31. Mirz 1999 erinnern wir — ,,Verbunden im Glauben und in der Theologie* — an
den 75. Geburtstag des theologischen Lehrers, der am 20. Oktober 1987 gestorben ist.

2 Adolf Martin Ritter, Charisma und Caritas. Aufsiitze zur Geschichte der Alten Kirche,
Gottingen 1993, S. 339.

3 Gerhard Rau, Albrecht Peters, in: Christian Méller (Hg.), Geschichte der Seelsorge in
Einzelportrits, Bd. 3, Gottingen 1996, S. 322-340.

4 Albrecht Peters, Rechenschaft des Glaubens, Aufsitze. Zum 60. Geburtstag des Autors
hg. v. Reinhard Slenczka und Rudolf Keller, Gottingen 1984.



62 RUDOLF KELLER

reicht bekam. Er hatte um seiner deutlichen lutherischen Position im Abend-
mahlsgesprich® willen viel Kritik und auch Ablehnung erfahren. Um so
mehr war er dann dankbar, dal sein Wirken, das sich jenseits aller spekta-
kulédren Ereignisse in der Studierstube, auf dem Katheder und in der Kirche
vollzogen hat, auch gebiihrende Anerkennung gefunden hat. Das Thema
Theologie und Frommigkeit hat ihn in seiner ganzen Arbeit begleitet. Dies
Thema wurde deshalb bei der akademischen Gedenkfeier nach seinem Tod
in der alten Aula der Heidelberger Universitit von Carl Heinz Ratschow aus
Marburg im Vortrag aufgegriffen.®

L. Zur Biographie

Er war am 31. Mirz 1924 in Hamburg als Sohn des Professors Ulrich Peters
geboren worden.” Sein Vater starb sehr frith. Das Verhiltnis zur Mutter, die
nur drei Jahre vor ihrem Sohn starb, war eng und von Dankbarkeit gezeich-
net. IThr widmete er deshalb seine Dissertation, als sie in Buchform er-
schien.® Im Jahr 1954 verheiratete Peters sich mit seiner Frau Gisela, die
seine Arbeit aufmerksam und tatkréftig bis zu seinem Tod und durch die
Herausgabe der postum erschienenen Bédnde des Kommentars zu Luthers
Katechismen® noch iiber den Tod hinaus unterstiitzt und gefordert hat.

Nach dem Abitur war Peters vom Februar 1942 bis Dezember 1944
Soldat und wurde verwundet. Eine leichte Gehbehinderung blieb ihm davon
lebenslang. Sein Studium begann er in Freiburg mit den Fachern Padagogik
und Philosophie und setzte es in Hamburg fort (sein Lehrer war unter
anderen Wilhelm Flitner). Sein erster StudienabschluB war 1950 das Ex-
amen fiir Lehramt an Gymnasien in den Fichern Germanistik und evangeli-
sche Religionslehre. Von April bis Dezember 1950 schloB sich das Studien-
referendariat an. Erst dann begann er das Theologiestudium, das er mit dem

5 Albrecht Peters, Realprisenz. Luthers Zeugnis von Christi Gegenwart im Abendmahl.
Berlin und Hamburg 21966 (= AGTL 5), S. 197-202: ,Die Arnoldshainer Abend-
mahlsthesen im Lichte der Abendmahlslehre Luthers®.

6 Am 7.Juni 1989 (Meines Wissens ist dieser Vortrag, der dies Thema sehr global
behandelte und wenig zur Person von Peters sagte, nicht zum Druck gekommen.).

7 Ich folge fiir diese Daten meinem Artikel in: Biographisch — Bibliographisches Kir-

chenlexikon, Bd. 7, Herzberg/Harz 1994, Sp. 262-266.

Realprisenz (wie Anm. 5).

9 Albrecht Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, hg. v. Gottfried SeebaB, Bd. 1-5,
Gaottingen 1990-1994.

(o2}



ALBRECHT PETERS 63

1. theologischen Examen 1952 in Hamburg abschloB. Von 1952 bis 1954
war er Vikar in der St. Anschar-Gemeinde in Hamburg, einer lutherischen
Kapellengemeinde in der Landeskirche der Hansestadt. Von dieser Gemeinde
und ihrer Frommigkeit war er geprégt. Sein 2. theologisches Examen legte
er 1954 in Hamburg ab. Er wurde anschlieBend Hilfsprediger an St. Petri in
Hamburg bei Theodor Knolle, dem spéteren Bischof, um 1955 an der glei-
chen Kirche eine Pfarrstelle zu erhalten. 1956 wechselte er an die Theologi-
sche Fakultit der Universitidt Heidelberg, zundchst als Assistent bei Profes-
sor Peter Brunner, dem von ihm verehrten ,,Meister Peter*. 1957 schloB er
die Promotion, 1959 die Habilitation ab, 1965 wurde er zum Professor fiir
systematische Theologie ernannt. Er starb im Alter von 63 Jahren am 26. Ok-
tober 1987 in Heidelberg nach kurzer und iiberwunden geglaubter Krank-
heit an einem Herzinfarkt.

I1. Theologie
1. Hauptwerke

Peters war als systematischer Theologe im wesentlichen Lutherforscher.
Das Abendmahlssakrament und die Beichte waren fiir ihn jedoch mehr als
reine Forschungsgegenstinde. Er schrieb die Promotionsschrift iiber Lu-
thers Lehre von der Realprisenz in einer Zeit, in der das Gesprich iiber das
Abendmahl in einer wichtigen Phase war. So liest man am Ende dieses
Lutherbuches gewichtige Aussagen zum Verhiltnis seines Forschungsge-
genstandes zu den damals gerade in Diskussion befindlichen Arnoldshainer
Thesen zum Abendmahlsgesprich.'® Peters hat dabei auch nicht versdumt,
die Ergebnisse der neueren exegetischen Forschung zu sichten und zu ana-
lysieren. Seine Habilitationsschrift sollte urspriinglich dem Problem der Ein-
zelbeichte nachgehen. Dies ist ein in der evangelischen Kirche zu Unrecht
vergessenes Gebiet, das damals gerade vorsichtig neu ins Gespriich gekom-
men war. Wihrend er an der Arbeit saB, weitete sich der Stoff so aus, daB er
das ganze Feld der Rechtfertigungslehre Luthers bearbeitete.!! Peters akzen-
tuierte hier und in vielen Arbeiten immer wieder die eschatologische Ge-
richts- und Gnadendimension des Glaubens, wie er sie bei Luther gefunden

10 Vgl. oben Anm. 4.
11 Albrecht Peters, Glaube und Werk. Luthers Rechtfertigungslehre im Lichte der Hei-
ligen Schrift, Berlin und Hamburg 21967 (= AGTL 8).
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hatte, und wie sie seiner Uberzeugung nach dem Neuen Testament ent-
spricht. Da er damit neuprotestantisch geprdgten Ohren ungewohnte oder
zu den Akten gelegte Themen zu Gehdr brachte, war ihm bewuBt, machte
ihn aber keineswegs zogerlich.

In der Arbeit zur Vorbereitung des von Carl Heinz Ratschow initiierten
und herausgegebenen Handbuch Systematische Theologie, einer Team-Dog-
matik von evangelischen Autoren, die der katholischen Team-Dogmatik
Mysterium Salutis eine evangelische Schwester an die Seite stellen wollten,
war Peters von Anfang an beteiligt. Die regelméBigen Begegnungen mit
diesem Kollegenkreis auf dem Schwanberg gehorten zu dem, wovon er und
seine Frau oft sprachen. Deshalb lag es auch nahe, Carl Heinz Ratschow
den Gedenkvortrag nach seinem Tod in Heidelberg halten zu lassen. In
diese Arbeit hat Peters viel von seiner Kraft investiert. Das Ergebnis sind drei
stattliche Biinde, eine Anthropologie mit dem schlichten Titel Der Mensch'.
Peters hat hier eine Fiille von philosophischem und humanwissenschaft-
lichem Material vorgestellt und behandelt. Es folgten der Band iiber das
lutherische Zentralthema Gesetz und Evangelium' und erneut das Thema
der Habilitationsschrift nun aber als systematisches Handbuch Rechtferti-
gung". In strenger dogmatischer Konzentration hat er in diesen drei Hand-
buchbinden versucht, die beim Studium der Reformatoren gewonnenen
Einsichten auf ihre biblische Begriindung zu befragen und mit den Thesen
der neueren systematischen Forschung zu konfrontieren. Peters’ Anthropo-
logie ist trinitarisch und christologisch fest unterbaut. Er scheute den Dialog
mit den Humanwissenschaften nicht, aber blieb in solcher Arbeit konzen-
triert auf die seelsorgerlich-praktischen Anliegen der Theologie. Die Unter-
scheidung von Gesetz und Evangelium sollte in der Theologie der Refor-
matoren dem Angefochtenen dienen. Nichts weniger als dies ist auch die
Intention von Peters’ eigener Behandlung dieses Themas ebenso wie der
Rechtfertigungslehre.

12 Albrecht Peters, Der Mensch. Handbuch Systematischer Theologie Bd. 8, Giitersloh
1979.

13 Albrecht Peters, Gesetz und Evangelium, Handbuch Systematischer Theologie Bd. 2,
Giitersloh 1981.

14 Albrecht Peters, Rechtfertigung, Handbuch Systematischer Theologie Bd. 12, Giiters-
loh 1984.
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2. Kommentar zu Luthers Katechismen

In den sechziger Jahren entstand der Plan, zu den lutherischen Bekenntnis-
schriften einen neuen historischen Kommentar zu erarbeiten. Die Auftrige
wurden verteilt. Wilhelm Maurer in Erlangen sollte den Kommentar zur
Confessio Augustana schreiben, was ihm unter Aufbietung seiner letzten
Krifte insofern gelungen ist, als er ein publikationsreifes Manuskript noch
selber schuf, bei dessen Edition er die Hilfe von Schiilern und Freunden
brauchte. Adolf Sperl in Miinchen sollte die Apologia Confessionis Augu-
stanae kommentieren, was nie zum AbschluB kam. Ernst Kinder in Miinster
iibernahm die Schmalkaldischen Artikel, starb jedoch, bevor er sein begon-
nenes Werk abschlieBen konnte. Wenzel Lohff, damals noch in Erlangen,
sollte die Konkordienformel bearbeiten, was jedoch nie zum AbschluB kam.
Peters hatte die Aufgabe iibernommen, Luthers Katechismen zu kommen-
tieren. Er hat diese Arbeit Anfang der siebziger Jahre inhaltlich abgeschlos-
sen, hat auch in einer ganzen Reihe von Einzelvortragen aus diesen For-
schungen berichtet und iiber bestimmte Themen kleinere Abhandlungen
publiziert. Fiir die abschlieBende Uberarbeitung und den redaktionellen Ab-
schluf} dieser Publikation, die ihm zu umfangreich geraten zu sein schien,
fand er nicht mehr die Zeit und Kraft vor seinem schnellen Tod. Die fiinf
Teilbdnde dieses Werks konnten postum von Gottfried Seeball publiziert
werden.”® Sie haben eine iiberraschend breite Resonanz, auch die wohlver-
diente Anerkennung, gefunden und gelten inzwischen als Standardwerk.
Fiir Peters war diese Aufgabe Anla und Gelegenheit, intensiv in die kate-
chetische Tradition der Kirche einzudringen und mithin auch Quellen zu
bearbeiten, die nicht alle Tage gelesen werden. Luthers Katechismen als
Kompendien von Luthers Theologie werden aus der Theologie des Witten-
berger Reformators, ihrer Verwurzelung in der vorreformatorischen Tradi-
tion und ihren Folgewirkungen im Protestantismus heraus kommentiert und
transparent gemacht.

II1. Im theologischen Fachgespriich

Peters wirkte nicht nur als akademischer Lehrer, sondern auch als Mitglied
in kirchlichen Kommissionen der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kir-
che Deutschlands und beteiligte sich an vielen Arbeitsgruppen und Tagun-

15 Vgl. oben Anm. 9.
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gen. Schon seine Doktorarbeit wollte er nicht nur als historische Arbeit
verstanden wissen, sondern hoffte darauf, da} sie das Abendmahlsgesprich
befruchten kénne. So nahm er darin kritisch zu den Arnoldshainer Abend-
mahlsthesen Stellung, was ihm von deren Befiirwortern in der theologi-
schen Wissenschaft sehr angelastet wurde. Auch die Entstehung der Leuen-
berger Konkordie und der Lima-Erkldrung beobachtete er aufmerksam als
kritischer Fachmann. Peters nahm auch zu Themen der neueren Theologie-
geschichte des Luthertums, etwa zum Verstidndnis der Theologischen Erkla-
rung von Barmen (1934), das Wort. Seine Mitarbeit im Theologischen
Konvent Augsburgischen Bekenntnisses ist durch zahlreiche Aufsitze do-
kumentiert. Seine Portriits von Theologen der Vitergeneration zeugen da-
von, wie intensiv er sich bei seinen Studien auf das Gesprach mit den
Vitern eingelassen hat, ihre Aussagen stehen und wirken lassen konnte,
bevor er kritisierte, wertete oder ablehnte.

In seinen Forschungen blieb Peters bei aller Entschiedenheit seines lu-
therischen Ansatzes dem Anliegen der okumenischen Arbeit verpflichtet.
Damit stand er in der damaligen Heidelberger Fakultit in guter Gemein-
schaft mit den &lteren Kollegen.'® Deshalb hat es ihn immer wieder gereizt,
sich mit dem katholischen Theologen Karl Rahner zu beschiftigen, wor-
iiber er nach Rahners Tod in der Theologischen Rundschau Rechenschaft
abgelegt hat. Seinen deutlichsten Ausdruck hat das 6kumenische Engage-
ment von Peters gefunden im Dialog und in der Zusammenarbeit mit Otto
Hermann Pesch an dem Band Einfiihrung in die Lehre von Gnade und
Rechtfertigung, der in der Wissenschaftlichen Buchgesellschaft in drei Auf-
lagen erschienen ist.

Er durchdachte seine Themen nicht nur im eigenen Gedankenhorizont,
sondern suchte das Gespriich mit anderen an den Themen beteiligten Kolle-
gen und Fachdisziplinen, wobei ihn die Auseinandersetzung mit dem deut-
schen Idealismus von seiner Jugend an begleitet hat. In seinen Beitrigen zur
Wiirdigung einzelner Theologen kann man das erkennbar nachvollziehen.
Fiir seine Studenten und Doktoranden war er ein offener und hilfsbereiter
Gesprachspartner und ging bereitwillig auf ihre Fragen ein.

16 Stellvertretend fiir manche andere Aussagen dazu weise ich hin auf seinen Aufsatz:
Ringen um die einigende Wahrheit. Zum Gedenken an Professor D. Peter Brunner,
in: Kerygma und Dogma 29, 1983, S. 197-224.
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IV. Theologe als Seelsorger

Peters war als Professor Seelsorger, und seine Theologie lebte im Gottes-
dienst, zu dessen Verstindnis und Gestaltung er viele Beitriige geleistet hat.
Sein Bemiihen um das Verstiandnis der evangelischen Beichte ist hier bei-
spielhaft. In dieser Hinsicht hat sich bei ihm wissenschaftliche Forschung
und praktisches Gemeindeleben auch gegenseitig eng befruchtet. Das Kapi-
tel tiber die Beichte im Kommentar zu Luthers Katechismen ist die Zusam-
menfassung dessen, was er geforscht hat.'” Aber wer ihm intensiver begeg-
nete, konnte auch sehr schnell merken, wie intensiv er zuhodren, mitdenken
und schweigen konnte, bevor er sehr gezielt seine Gedanken zum vorlie-
genden Fall formulierte. Beichte war fiir ihn kein theoretisches Thema. Das
konnte man spiiren in der Begegnung mit ihm.

Da er die hidufige Feier der evangelischen Messe und den Empfang des
Altarsakramentes durch seine theologische Arbeit schitzen gelernt hatte,
griff er im gottesdienstlichen Leben der Heidelberger Universitiit zu einem
praktischen Schritt. Er war und blieb bis zu seinem Tod der zu stets tatkrif-
tig-fiirsorglicher Hilfe sich bereit haltende Motor und geistliche Vater des
Abendmahlsgottesdienstes, der jeden Mittwoch, friih um sieben Uhr, ge-
feiert wurde. Dies war ein Gottesdienst, zu dem die evangelische Studen-
tengemeinde offiziell einlud, aber Peters war das Herz dieser Abendmahls-
gottesdienste mit anschlieBendem gemeinsamem Friihstiick in einem nahe-
gelegenen Gemeindehaus oder spiter in der zu diesem Zweck umgebauten
Seitenkapelle der gotischen Universititskirche St. Peter. So trug Peters ganz
wesentlich dazu bei, daB der Universititsgemeinde die sakramentale Tiefe
nicht verlorenging. Aus diesem Grund stand auch fiir den Gottesdienst zu
seinem Begribnis sofort fest, dal am Sarg dieses Mannes die groBe Ge-
meinde das heilige Abendmahl empfing, was fiir alle, die dabei gewesen
sind, zum unvergeBlichen Begribnisakt wurde — natiirlich blieb das in deut-
schen kirchlichen Verhéltnissen ein Sonderfall! Die Heidelberger Universi-
titsgemeinde hat Albrecht Peters in seinem konsequenten Eintreten fiir die
Liebe zum Altarsakrament achten gelernt. Die Glieder dieser Abendmahls-
gemeinde vom Mittwochmorgen hat er als Ratgeber und Beichtvater durch
viele Jahre begleitet und ihnen so AnstoBe fiir den eigenen Weg vermitteln
konnen. Ich bin immer wieder iiberrascht, wie verschieden und groB der
Kreis derer ist, die man auf diese Erfahrung in den Jahren einer Heidelber-
ger Studienzeit ansprechen kann.

17 Kommentar (wie Anm. 9), Bd. 5.
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V. Gelebte Bruderschaft

Personlich gehérte Peters der Evangelischen Michaelsbruderschaft an. Er
hat das nie verschwiegen, aber er hat diese personliche Entscheidung auch
nicht in den Vordergrund seines Redens gestellt oder gar anderen aufge-
notigt. AuBerdem war er der Senior der vor allem um Hamburg und das
Haus in Aumiihle zentrierten Bruderschaft, die sich ihren Namen nach dem
Missionar von Deutschlands Norden gegeben hat: Ansverus-Bruderschaft.
Diese Bruderschaft hatte er von den Anfdngen an ganz wesentlich zusam-
men mit seiner Frau begleitet und gefordert. Fiir Peters war diese bruder-
schaftliche Verbundenheit wichtig, er widmete den Bruderschaften und den
Schwestern und Briidern auch Kraft und Arbeit, aber er belieB dieser Frage
doch den Stellenwert einer Privatentscheidung, die er anderen nicht aufno-
tigte. Man muBte nicht seiner ,,Partei oder Sekte” angehdren, mulite auch
nicht sein Doktorand werden, um von ihm geachtet und wahrgenommen zu
werden. Peters, der so wenig auf duBere Dinge Wert legte, war auch frei
von dem Bediirfnis, sich durch den Hinweis auf die dankbaren Schiiler und
Gefolgsleute legitimieren zu wollen oder sich feiern zu lassen.

Wer dariiber mehr Information sucht, kann sie durch den Beitrag von
Gerhard Rau zur Geschichte der Seelsorge schnell finden.'

V1. Frommigkeit in der Theologie

Was hat uns Peters zum Thema Theologie und Frommigkeit zu sagen?
Schon bei der Darstellung seiner Biographie kann man bemerken, daB da
viele Ansatzpunkte ins Blickfeld treten. Man kann ganz verschieden anset-
zen, um ihm zu diesem Thema Gehor zu verschaffen. Man kdnnte seine
Beitriige, in denen er sich thematisch mit dem Gebet beschiiftigt, auswerten
und fiir diese Antwort fruchtbar machen. Als er einmal iiber die Spiritua-
litéit der lutherischen Reformation" sprach, da erklirte er sogleich, da3 mit
diesem Modewort das getroffen wird, was man als Frommigkeit zu kenn-
zeichnen gewohnt war. Und er wollte, daB der urspriingliche Sinn des Wortes
fromm: tiichtig, gerecht, sachentsprechend noch mitgehort werde. From-
migkeit bezeichnet fiir ihn nicht eine zusitzliche Region neben seiner son-
stigen theologischen Aktivitit, sondern sie sitzt mitten drin in dem, was er

18 Vgl. oben Anm. 3.
19 In: Lutherische Kirche in der Welt. JMLB 31, Erlangen 1984, S. 18—41.
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arbeitete und darstellte. Das bedeutete nun keineswegs, da im akademi-
schen Geschift des Theologen stdndig von der Frommigkeit hitte geredet
werden miissen. Er konnte sehr weltlich reden und seine Themen entfalten,
aber dann mitten in seiner Darstellung, wenn er von den groBen geistes-
geschichtlichen Linien sprach, kam wieder einmal ein kurzer Satz, in dem
es sozusagen um eine applicatio ging. Als er von der Frage nach dem Sinn
des Lebens sprach, bemerkte er plotzlich, dal man doch jeden Tag auf
diese Frage eine Antwort haben miisse, wenn man morgens zum Rasieren
vor den Spiegel trete und dal es bereits eine positive Antwort bedeute,
wenn man iiberhaupt soweit kommt, dal man vor den Rasierspiegel tritt.
Oder in seinen AuBerungen iiber Tod, Gericht und ewiges Leben stellte er
in der Zeit nach dem Tod seiner Schwiegermutter, die mit in der Wohnung
gelebt hatte, hdufig ganz betroffen fest: ,,Unsere Mutter ist ja nun auch tot.*
Das bedeutete, da3 er iiber die Relevanz seiner Aussagen auch im ganz
personlichen Leben und im Umgang mit diesem Trauerfall nachdachte,
ohne daf} da irgendeine unnétige Ausbreitung seines Privatlebens und seiner
personlichen Gefiihlslage erfolgt wiire.

Eindrucksvoll war auch seine Geduld im Umgang mit Studenten, die ihn
in den Jahren nach 1968 kritisierten und ihm vorwerfen wollten, daB er
doch nur Theologie aus einer Binnensicht der Kirche treibe. Er konnte dann
ganz deutlich davon sprechen, daf er in seiner Kindheit gar nicht so kirch-
lich geprégt war und bei den Hitlerjungen ein anderes Verhiltnis zur Kirche
erlernt und in seinem ersten Studienfach in ganz anderen Gebieten Vertraut-
heit mit auBerkirchlichem Denken erworben hatte. Seine Hinwendung zur
Theologie und zum Pfarrerberuf war ihm ja nicht selbstverstindlich mit auf
den Weg gegeben worden, wenngleich seine Mutter diesen Weg dann un-
terstiitzt hat. Und so fand er auch bei den aktiven Kopfen der Studenten-
unruhen in jenen Jahren Achtung und Respekt. Auch sie spiirten bei ihm,
daB seine Aussagen fest in seinem ganzen Leben verankert waren.

Als Kernstrukturen lutherischer Frommigkeit nannte er das dreifache
Solus der Rechtfertigung: Christus allein, allein aus Gnade, allein durch den
Glauben. Sie entfalte sich in Glaube und Liebe, die fest zusammengehoren,
und fiihre zum Einswerden mit Christus. Luther habe aber stets den Chri-
stus in nobis zuriickgebunden an den Christus pro nobis. ,,Das vertrauende
Sich-Hineinbergen in die Gnadenzusage hebt freilich das Einswerden des
Christen mit seinem Herrn nicht auf, sondern begriindet es erst.“** Wenn er
vom Beruf spricht, formuliert er folgenden Satz: ,Indem Luther die Frage

20 Aig:O:5:21
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nach der GewiBheit nicht allein fiir die Person des Christen, sondern auch
im Hinblick auf dessen Wirken wie Erleiden stellt, strukturiert sich der
zweite Schwerpunkt reformatorischer Frémmigkeit, der schlichte Gehorsam
in unserem Beruf und Stand als Konkretion der Liebe in Nichstendienst
und Leidensnachfolge.“?' Bei Luther werde gerade der schlichte und ver-
achtete Dienst ins Licht der Christuskonformitt geriickt. ,,Lutherische Spi-
ritualitét befehdet deshalb die innere Unruhe wie die Lust nach Verinde-
rung; sie untersagt es, nach anderen Stinden zu schielen, deren #uBerer
Glanz auch nur die innere Miihsal verdeckt; sie lehrt den eigenen Standort
als gottliche ,Platzanweisung* (Werner Elert) anzunehmen auch und gerade
dann, wenn dies Unlust und UberdruB, Sorge und Anfechtung bereitet.*
Peters entfaltet von Luther her noch detailliert, was das konkret heiBt und
wie es Gestalt gewinnt. Die Richtung, in der er denkt, ist jedoch jetzt schon
deutlich. Ich zitiere noch einmal; ,,Das Exzentrische, Responsorische und
Eschatologische der Menschenexistenz half ihm [= Luther], das unheimliche
Entzogensein sowie die innigste Nédhe Gottes zugleich miteinander zu be-
zeugen. Wir haben hier seine schlichten Aussagen zu transponieren in die
schwindelerregenden Dimensionen der Menschheitsgeschichte innerhalb der
Evolution alles Lebendigen. Wir sollten dabei seine Erdverbundenheit und
sein staunendes Verharren vor dem Unergriindlichen des Lebens nicht preis-
geben. Die Kreuzestheologie mit ihrem Festhalten am tief verborgenen Ja
unter dem scheinbar radikalen Nein sollte nicht lediglich ein Schlagwort
bleiben, sondern das von uns tagtiglich erfahrene Dunkel des verborgenen
Gottes im heien Gebetsringen aufnehmen helfen. Die Flucht vor Gott hin
zu Gott bleibt keinem ernsthaft Glaubenden erspart.“* Natiirlich unterlie
es Peters nicht, auch kritische Anfragen an die lutherische Spiritualitit zu
stellen, aber das kann hier auf sich beruhen.

Ich denke, mit diesen Zitaten ist etwas vor unser Auge getreten, was
erkennen 1dBt, mit wem wir es bei Albrecht Peters zu tun haben. Theologie
und Frommigkeit heilt ja wenigstens fiir uns Theologen auch Beruf und
Frommigkeit. Ich wiinsche uns, daB unser Beruf und alle Phantasie, die er
uns abfordert, uns doch nicht hinweghebt iiber jenes staunende Verharren
vor dem Unergriindlichen und uns so erfahren 148t, wo allein wir uns ge-
borgen wissen konnen.

2L A.a 00,822
22, Ava: 0, S, 321,
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Das umfangreiche Werk von Peters konnte ich nicht einmal anndhernd
vollstindig hier ausbreiten.” Ich zitiere hier noch einmal aus der Predigt
des Heidelberger Patristikers Adolf Martin Ritter beim Begrébnis: ,,Schon
seiner Kriegsverwundung wegen, die ihn unsicher auftreten und irgendwie
immer nach Halt suchen lie3, wirkte Albrecht Peters auf andere leicht etwas
hilflos. Er zog es jedenfalls stets vor, im zweiten oder dritten Glied zu
stehen, und tiberlieB andern neidlos das erste. Aus den gemeinsamen Got-
tesdiensten werde ich ihn als Bettler und Lobsdnger im Gedéchtnis behal-
ten; als den ..., der doch weiB, daB des Herrn Auge nicht so kurzsichtig ist,
daB er uns iibersdhe, und wiren wir so diinn wie ein Federstrich; als den,
der sich selbst diinn machte und so anderen Raum gab, das Gefiihl, ernst
und angenommen zu sein, auch wenn sie nicht vor Robustheit, Lebensmut,
Klugheit aus den Nihten platzten. M. E. liegt darin der Schliissel zum Ge-
heimnis der grofen Ausstrahlungskraft, die von Albrecht Peters ausging.“*

23 Eine ,,Bibliographie Albrecht Peters* habe ich zusammengestellt in dem Band ,,Re-
chenschaft des Glaubens* (wie Anm. 4), S. 291-296 [bis 1983] und im Kommentar
(wie Anm. 9), Bd. 5, S. 219-221 [1983 bis 1994].

24 Ritter (wie Anm. 2), S. 341.
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Karl
lSchwarz : A 3
Die Kirchen und ihre

staatsrechtliche Neuordnung in den
Reformlédndern Ostmitteleuropas
seit 1989*

Einleitung

Wenn Osterreich (demnichst) turnusméBig den Vorsitz in der Européischen
Union iibernehmen wird, blicken einige der Reformstaaten erwartungsvoll
nach Wien, um als néchste in das Vereinte Europa aufgenommen zu wer-
den. Der Weg dieser Reformldnder nach Europa fiihrt iiber Wien, und sie
wissen, daB sich Osterreich schon aus historischen Griinden dazu herausge-
fordert weiB und diese Briickenaufgabe schon immer gespiirt und vielleicht
auch mehr oder weniger wahrgenommen hat.”

Fiir diese Perspektive kann, was die Evangelische Kirche A. u. H.B. in
Osterreich betrifft, ins Treffen gefiihrt werden, daB sie schon seit je ihren
Blick auf den Donau-Karpaten-Raum gerichtet hat, weiterhin daB zum Ver-
waltungsbezirk des Wiener Oberkirchenrates bis 1918 ganz Cisleithanien
gehorte, also neben den kaiserlichen Erblanden und den Lindern der boh-
mischen Krone auch Galizien und die Bukowina, wie ja auch die Wiener
Evangelisch-Theologische Fakultit seit ihrer Griindung 1821 diesen Raum

—_

Vortrag auf der Tagung des Martin-Luther-Bundes in Gallneukirchen bei Linz am
4. November 1997. — Der Beitrag ist dem Andenken an den verstorbenen Generalsekre-
tir des Martin-Luther-Bundes, Pastor Dr. Peter Schellenberg, gewidmet, dem der Ver-
fasser in seiner Lehrtitigkeit an der Ev. Theologischen Fakultit in Bratislava/Prefburg
mannigfaltige Hilfe und Férderung verdankt.

2 Helmut Slapnicka, Ubernahme und Fortentwicklung des osterreichischen Staatskir-
chenrechts in den Nachfolgestaaten [der Donaumonarchie], in: Helmut Schnizer/Kurt
Woisetschldger (Hgg.), Kirche und Staat — Symbol und Kunst, Wiirzburg 1987, S. 97—
119.
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als Einzugsgebiet verstand® — und dies nicht nur bezogen auf die volks-
deutsche Diaspora in Siidostmitteleuropa,* sondern dariiber hinaus auch fiir
Magyaren, Slowaken, Tschechen, Polen, Ruthenen Anziehungspunkt ge-
wesen ist.

Ausdruck dieses Forschungsinteresses und dieser spezifischen Aufgaben-
stellung, ,, Briicke [zu sein] zwischen Kirchen und Kulturen“, wurde das vor
einem Vierteljahrhundert (im Februar 1973) ertffnete [Institut fiir Prote-
stantische Kirchengeschichte Wien®. Leider ist es nicht gelungen, dieses
kirchliche Institut in den Verband der Evangelisch-Theologischen Fakultat
zu integrieren, obwohl an derselben ein Forschungsbedarf fiir Kirchenkunde
Ostmitteleuropas bestand. Es wurde auch immer wieder signalisiert, daB} es
wiinschenswert wire, im Rahmen eines Forschungsinstituts Kirchen- und
Religionsgeschichte, Kirchen- und Konfessionskunde sowie das Staatskir-
chenrecht dieser Linder facheriibergreifend zu untersuchen. Indiz dieser
Interessenslage ist auch der aus Anla} des 175-Jahr-Jubildums der Fakultit
ins Leben gerufene ,,Fakultitentag® der siidostmitteleuropéischen Theologi-
schen Fakultdten und Akademien, der mit guten Griinden die Wiener Fakul-
tdt in die Pflicht nahm.¢

Nach der Wende ist das Interesse fiir diesen Raum sprunghaft gestiegen.
Als erster hat der damalige Bischof Mag. DDr. Dieter Knall? die Initiative

3 Karl-Reinhart Trauner, Die eine Fakultit und die vielen Vdlker. Die Evangelisch-
Theologische Fakultit zu Wien im nationalen Spannungsfeld der Habsburgermonar-
chie, in: Karl Schwarz/Falk Wagner (Hgg.), Zeitenwechsel und Bestiindigkeit. Beitriige
zur Geschichte der Evangelisch-Theologischen Fakultit in Wien 1821-1996 (= Schrif-
tenreihe des Universititsarchivs Universitit Wien 10), Wien 1997, S. 71-98.

4 Karl Schwarz, ,,Eine Fakultit fiir den Siidosten*. Die Evangelisch-theologische Fakul-
tit in Wien und der ,,auBendeutsche® Protestantismus, in: Siidostdeutsches Archiv 36/
37(1993/94), S. 84-120.

5 Peter F. Barton, Das ,Institut fiir protestantische Kirchengeschichte, Wien®, in: ders./
Mihdly Bucsay/Robert Stupperich, Briicke zwischen Kirchen und Kulturen (= Studien
und Texte zur Kirchengeschichte und Geschichte I1/1), Wien/Koln/Graz 1976, S. 80ff.

6 Wiener Jahrbuch fiir Theologie 1 (1996), S. 39ff; Karl Schwarz, Zur Konstituierung
des ostmitteleuropdischen Fakultitentages fiir evangelische Theologie, in: Hans Klein/
Berthold K&ber/Egbert Schlarb (Hgg.), Kirche — Geschichte — Glaube. Festschrift fiir
Hermann Pitters zum 65. Geburtstag, Erlangen 1998, S. 154ff.

7 Dieter Knall, Osterreichs Protestanten und das gemeinsame Haus Europa, in: Schrif-
tenreihe Ev. Bund in Osterreich, H. 119/1990, S. 3-9; ders., Die Evangelischen Kir-
chen im Osten Europas, in: ebd., H. 134/1994, S.3-15. — Eine Bibliographie der
einschldgigen Beitrige von Bischof Knall findet sich bei Herbert Rampler, Evange-
lische Pfarrer und Pfarrerinnen der Steiermark seit dem Toleranzpatent. Ein Beitrag zur
osterreichischen Presbyteriologie (= Forschungen zur geschichtlichen Landeskunde der
Steiermark 40), Graz 1998, S. 163-166.
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ergriffen und eine Donaukirchenkonferenz® etabliert, um diese ,,Briicke*
auf der Ebene der Kirchenleitungen zu schlagen. Thm kam seine reiche
Erfahrung als Generalsekretir des Gustav-Adolf-Werkes zugute,” wenn man
von seiner biographischen Betroffenheit und Herkunft aus Siebenbiirgen
einmal absieht. Es mag eine durchaus faszinierende Aufgabe sein, die Do-
nau als Metapher' fiir unsere kirchliche Existenz in West und Ost zu deu-
ten und die an ihre Gestade grenzenden Kirchen mit ihren je verschiedenen
ethnischen und theologischen Traditionen und Kontexten an einen Tisch zu
bitten. An dieser Aufgabe hat stets auch der Martin-Luther-Bund Anteil
genommen — und so versteht sich die Themenstellung dieses Vortrags im
Rahmen der Theologischen Riisttage, in denen die kirchlichen Entwicklun-
gen in Siidosteuropa (unter leider nur rudimentirer Beteiligung dieser Kir-
chen) reflektiert werden, gleichsam von selbst.

Trotzdem soll die Aufgabe noch einmal umrissen werden, denn sie ent-
hilt keine theologische Information, wie sie vielleicht erwartet wird, son-
dern sie thematisiert die staatskirchenrechtliche Neuregelung, die mit der
gesellschaftlichen Wende des Jahres 1989 einhergegangen ist.!' Dabei soll
nun in einem ersten Schritt allgemein iiber das Verhiltnis von Kirche und
Staat gehandelt werden, sodann aber in einem zweiten Schritt ein Uberblick
iiber einzelne (nicht alle) Reformstaaten gegeben werden.!?

8 Die erste Donaukirchenkonferenz 5.—6. Oktober 1990 in Wien, 1990; Zweite Donau-
kirchenkonferenz 3.—6. Oktober 1993 in Wien, 1993.

9 Dieter Knall, Das Diasporawerk in der Kirche, in: Lutherische Kirche in der Welt,
Jahrbuch des Martin-Luther-Bundes 39 (1992), S. 105-112.

10 Vgl. Claudio Magris, Donau. Biographie eines Flusses (1996), Miinchen/Wien 1988.

11 Vgl. dazu das Heft 1/1993 der Zeitschrift ,,Kirchliche Zeitgeschichte” (= KZG) mit
dem Themenschwerpunkt: ,.Die Rolle der Kirchen im gesellschaftlichen und politi-
schen Umbruch in Mittel- und Osteuropa®.

12 Es ist nicht einfach, den Kenntnisstand a jour zu halten. Am ehesten auf dem laufen-
den gehalten werden die Leser der Zeitschrift G2W = Glaube in der Zweiten Welt.
Zeitschrift fiir Religionsfreiheit und Menschenrechte, die vom gleichnamigen Institut
in Ziirich (Leiter: Prof. Dr. Erich Bryner) nunmehr im 25. Jahrgang herausgegeben
wird. Ausfiihrliche Analysen (mit katholischen Schwerpunkten) finden sich immer
wieder in der ,,Herder-Korrespondenz® [= HK]. An staatskirchenrechtlicher Spezial-
literatur sei der 29. Band der ,,Essener Gespriche zum Thema Staat und Kirche* (hg.
von Heiner Marré/Dieter Schiimmelfeder), Miinster 1995, genannt, der dem Thema
,.Die Neuordnung des Verhiltnisses von Staat und Kirche in Mittel- und Osteuropa“
gewidmet war. Hier ist insbesondere auf den ausgezeichneten Beitrag von Otto Luch-
terhandt hinzuweisen: Religionsrechtliche Rahmenbedingungen fiir eine Neuordnung
des Verhiltnisses von Staat und Kirche in den Lindern Mittel- und Osteuropas, ebd.,
S. 5-88, der nicht nur kenntnisreich in die Rechtsquellen einfiihrt, sondern auch die
einschligige Literatur verzeichnet.
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1. Staatskirchenrecht — darunter verstehen wir die Summe jener staatlichen
Rechtsnormen, die das religiose Leben des einzelnen sowie die Stellung der
Kirchen und Religionsgesellschaften ordnen. Vielleicht wird sich iiber kurz
oder lang dafiir der prizisere Ausdruck staatliches Religionsrecht einbiir-
gern, denn der bisher gingige Begriff ,,Staatskirchenrecht” produziert ein
folgenschweres MiBverstiandnis, es handle sich um das Recht von Staats-
kirchen (die es in den Landern der EU fraglos gibt) oder es regle aus-
schlieBlich die Stellung der traditionellen GroBkirchen. Das ist ein Irrtum,
denn dem Staatskirchenrecht ist jede Religionsgemeinschaft unterworfen,
jeder einzelne glidubige oder ungldubige Staatsbiirger, gerade auch jener,
der unter Berufung auf eine staatskirchenrechtliche Norm aus seiner Kirche
austritt. Wesentlich dabei ist, daB diese Normen vom Staat gesetzt werden,
es sind die staatsrechtlichen Rahmenbedingungen fiir das religiése Leben
der Staatsbiirger und fiir das Wirken der Kirchen und sonstigen Religions-
gemeinschaften bis hin zu den Sekten und destruktiven Kulten. Da8 wir in
diesem Fall ganz offen fiir eine stérkere ,religions“-polizeiliche Kontrolle
eintreten, steht auf einem anderen Blatt. Das Staatskirchenrecht soll also
beides leisten: Den Freiraum der Biirger und ihrer Kirchen und Religions-
gemeinschaften schiitzen, aber auch die miBbriuchliche Inanspruchnahme
der Religionsfreiheit abwehren und die immer zahlreicher auftretenden Pseu-
dokulte enttarnen.

Die Rahmenbedingungen sind sehr variabel — sie sind vielleicht in dem
einen Land sehr liberal und freiheitlich, in dem anderen hingegen sehr
penibel und kontrollfreudig. An dieser Stelle schligt auch das staatliche
Selbstverstidndnis durch — und so ist nicht ohne Grund das Staatskirchen-
recht bzw. das staatliche Religionsrecht als Gradmesser fiir die Freiheitlich-
keit eines Staates oder einer Gesellschaft bezeichnet worden."® Hier stellt
sich also unverziiglich die Frage nach dem Verhéltnis zwischen kirchlicher
Autonomie und staatlicher Aufsicht: exemplarisch geradezu an den staat-
lichen Kirchendmtern unter der fritheren kommunistischen Herrschaft, die
diese Quadratur des Kreises bewerkstelligen zu konnen vorgaben: einerseits
die kirchliche Autonomie zu gewihrleisten — auf der Grundlage der Reli-
gionsfreiheit!, denn dieses Grundrecht wurde auch von den kommunisti-

13 Christoph Link, Staatskirchenhoheit. Religionsgesellschaftliche Autonomie und si-
kulare Gemeinwohlverantwortung im deutschen Staatskirchenrecht seit der Aufkli-
rung, in: Zeitschrift fiir ev. Kirchenrecht 20 (1975), 1-42.
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schen Verfassungen gewihrleistet, freilich mit vollig unterschiedlicher Ziel-
richtung'* —, andererseits den kirchlichen Alltag genau zu kontrollieren und
die Kirchenaufsicht zu fiihren.'s

2. Zwischen Kirchenfreiheit und Kirchenkontrolle gibt es da ein sehr weites
Feld und so nimmt es nicht wunder, daB es in der Literatur immer wieder
den Versuch gegeben hat, das Verhéltnis von Staat und Kirche zu schemati-
sieren, Modellvorstellungen zu typisieren.'® Sie fangen natiirlich nicht die
ganze Wirklichkeit ein, weil die Wirklichkeit in der Regel noch viel kom-
plizierter war und ist.

Wir kennen Modelle der Einheit von Staat und Kirche, die von der
abgeschwiichten Form der ,,Staatskirchen® in Skandinavien und Grofbritan-
nien bis zum Césaropapismus (der Kaiser als Papst) in der byzantinischen
Tradition reichen. Diese Tradition wirkt in den von den autokephalen ortho-
doxen Volkskirchen geprigten Lindern Bulgarien, Ruménien, Serbien und
Griechenland!” bis in die unmittelbare Gegenwart fort und hat erhebliche
Konsequenzen fiir die staatskirchenrechtliche Stellung der Minoritétskir-
chen dieser Linder.'® Eine solche Einheit von Staat und Kirche besteht aber
auch in den islamitischen Staaten, wo dem religiosen Anfiihrer in der Regel
ein unmittelbarer EinfluB auf die Regierung méglich ist oder sogar die
Bedingungen eines Gottesstaates, eines Staates mit theokratischer Ausrich-
tung, diktiert werden."

Diesem Modell der Einheit stehen verschiedene Modelle der Verschie-
denheit von Staat und Kirche gegeniiber. Hier hat es in der Geschichte eine
Fiille an unterschiedlichen Beziehungsvarianten gegeben: In unserem Kul-

14 Otto Luchterhandt, Die Religionsfreiheit im Verstindnis der sozialistischen Staaten,
in: G2W 1982, S. 305-309.

15 Otto Luchterhandt, Die Religionsaufsichtsbehtrden in kommunistischen Staaten, in:
HK 1984, S. 263-268.

16 Gerhard Robbers (Hg.), Staat und Kirche in der Europiischen Union, Baden-Baden
1995, S. 352.

17 loannis M. Konidaris, Die Beziehungen zwischen Kirche und Staat im heutigen Grie-
chenland, in: Osterreichisches Archiv fiir Kirchenrecht [= OAKR] 40 (1991), 1-2,
S. 131-144; Charalambos Papastathis, Staat und Kirche in Griechenland, in: Robbers
(wie Anm. 16), S. 79-98.

18 Vgl. beispielsweise dazu Berthold Kober, Die Evangelische Kirche A.B. in Rumi-
nien und die Diskussionen um die Religionsgesetzgebung, in: OAKR 42 (1993),
S. 493-500.

19 Bernard Lewis, Die islamische Sicht auf und die moslemische Erfahrung mit Europa,
in: Otto Kallscheuer (Hg.), Das Europa der Religionen. Ein Kontinent zwischen
Sikularisierung und Fundamentalismus, Frankfurt/M. 1996, S. 67-95.
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turkreis hat eine besondere Rolle das Modell der Staatskirchenhoheit ge-
spielt. Es gewihrleistete der Kirche nur fiir ihren innersten Kernbereich, fiir
Verkiindigung und Kultus, die geforderte Selbsténdigkeit, wihrend die Kir-
chen in allen duBeren Angelegenheiten einer weitgespannten staatlichen
Aufsicht unterlagen: z.B. die staatliche Aufsicht bei der Verwaltung des
Kirchenvermogens oder die staatliche Mitwirkung bei der Bestellung der
kirchlichen Amtstriager.

Eine andere Variante, die der Kirche weitergehende Eigenstiindigkeit zu-
billigte, war das Koordinationssystem, das Staat und Kirche als zwei gleich-
rangige GroBen verstand; diese zwei gleichrangigen und -berechtigten Gro-
Ben verkehren nur im Wege von vertraglichen Vereinbarungen miteinander.
Dieses System liegt dem Konkordatsrecht zugrunde, auch dem Programm
der deutschen Kirchenvertrige.

SchlieBlich aber gehoren zu diesen Modellen der Verschiedenheit die
Varianten der Trennung von Staat und Kirche. Wir unterscheiden solche
einer kirchenfreundlichen Trennung von den anderen, die eine laizistische
Trennung betreiben. Fiir die kirchenfreundliche Trennung sind die USA, fiir
die laizistische Trennung Frankreich das bekannteste Beispiel. Das ameri-
kanische Modell hat nach dem Ersten Weltkrieg sehr stark nach Europa
hereingewirkt, insbesondere der erste tschechoslowakische Prisident Tomas
Garrigue Masaryk, der mit einer Amerikanerin verheiratet war, hat unter
dem Stichwort ,,entdsterreichern eine Politik der Trennung von Kirche und
Staat herbeigefiihrt, die dann teilweise die erste Tschechoslowakische Re-
publik charakterisierte.?® Auf Verfassungsebene erlitt diese Option des Priisi-
denten aber eine Niederlage, denn mit Riicksicht auf die Slowakei verzichtete
die erste Tschechoslowakische Republik auf eine verfassungsrechtliche Fest-
schreibung dieses Trennungsprinzips. Die Furcht vor einer Separation der
Slowakei war bei den Verfassungsberatungen in Prag das leitende Prinzip.

Die laizistische Trennung von Kirche und Staat beruft sich auf die Vor-
ginge der franzosischen Revolution und dann vor allem auf das Trennungs-
gesetz 1905, mit dem eine gewaltsame Verdrangung der Religion aus dem
offentlichen Leben einherging: die ,,Entkonfessionalisierung des éffentlichen
Lebens*, die Abdrangung der Religion in die Privatsphire.

Eine weitere Spielform der kirchenfeindlichen Trennung bestimmte den
Alltag in den friither kommunistischen Staaten Osteuropas,” diese gemein-
same Erfahrung liegt allen Neuordnungsversuchen zugrunde.

20 Helmut Slapnicka, Die Kirchen in der Ersten Republik, in: Bohemia Sacra. Das
Christentum in B6hmen 973-1973, Diisseldorf 1974, S. 333-344.

21 Dieter Knall, Evangelische Kirchen im kommunistischen Machtbereich Osteuropas,
in: Amt und Gemeinde 36 (1985), S. 21ff.
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Aber ich wiederhole nochmals: diese Modelle sind in dieser schemati-
schen Topik nirgends verwirklicht worden, sondern kommen iiberall nur in
Mischformen vor, selten sind iiberdies staatskirchenrechtliche Regelungen
aus einem Guf}, meistens bestehen sie aus mehreren Schichten. Fiir die
Staaten in Osteuropa gilt etwa, dal hier Elemente der Trennung mit solchen
der Staatskirchenhoheit verkniipft wurden.”” Es lassen sich auch Wesens-
elemente des ostrémischen Symphoniemodells wahrnehmen — im Blick auf
die orthodoxen Kirchen.?® Wir miissen nur ein Stiick weit donauabwirts
reisen, um dieses Symphoniemodell zu studieren: wie die Serbisch Ortho-
doxe Kirche fiir die geistig/geistliche Aufriistung und Fundierung ihres
Volkes sorgte® und wie andererseits der Staat die geistliche Monopolstel-
lung dieser Kirche beschiitzt (um etwa das Kernproblem in Ruménien anzu-
deuten).”

Die Habsburgermonarchie war zeitweise geradezu ein Musterland der
Staatskirchenhoheit;?*® in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts ist dieses
Modell nachgerade perfektioniert worden, und zwar in der Form, daB der
Staat die Kirchen einerseits als Korporationen des 6ffentlichen Rechts privi-
legiert hat — freilich um den Preis einer besonderen staatlichen Aufsicht,
einer Staatskontrolle, die sich die Kirchen als Korrelat fiir ihren 6ffentlichen
Status, als Korperschaften des 6ffentlichen Rechts, gefallen lassen muBten.
Auch hier stellte sich die Frage nach dem Verhiltnis von religionsgesell-
schaftlicher Autonomie und staatlicher Kirchenaufsicht.

Das letzte Modell, das erwihnt werden muB, ist das der hinkenden Tren-
nung (Ulrich Stutz), der unvollkommenen Trennung, wie jenes der Weima-

22 Dazu Luchterhandt (wie Anm. 12).

23 Harald Heppner/Grigorios Larentzakis (Hgg.), Das Europa-Verstindnis im orthodo-
xen Siidosteuropa (= Grazer Theologische Studien 21), Graz 1996.

24 Thomas Bremer, In Geschichte verstrickt. Die Serbische Orthodoxie und ihre Rolle
im gegenwiirtigen Jugoslawienkonflikt, HK 1995/9, S. 466ff; Jens Reuter, Die Hal-
tung der Kirchen zum Krieg im ehemaligen Jugoslawien, in: Siidosteuropa 45 (1996),
4-5, S. 359-372; Heinz Ohme, Die Haltung der Serbischen Orthodoxen Kirche im
gegenwirtigen Balkankonflikt: , Religionskrieg”? — ,,HI. Krieg“?, in: Kerygma und
Dogma 42 (1996), S. 82-113; Ludwig Steindorff, Konfession und Nation im Raum
des ehemaligen Jugoslawien, in: KZG 10 (1997), S. 122-137; Anne Herbst-Oltmanns,
Vermittler ohne Mitte, ebd., S. 138-157.

25 Ernst Chr. Suttner, Staat aus orthodoxer Sicht, in: Anna Coreth/Ildefons Fux (Hgg.),
Servitium pietatis. Festschrift fiir Hans Hermann Kardinal Groer, Salterrae 1989,
S. 330-348; Berthold Kober, Gleichstellung der Kulte gefihrdet? Diskussionen um
die Religionsgesetzgebung in Ruminien, in: G2W 1994/6, S. 15f; G2W 1995/9,
SoelLs

26 Inge Gampl/Christoph Link, Deutsches und 6sterreichisches Staatskirchenrecht in
der Diskussion, Paderborn 1973, S. 22.
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rer Republik bezeichnet wurde,” das 1949 in weiten Bereichen vom Bonner
Grundgesetz rezipiert wurde.

Dieses Modell beendete zwar das Staatskirchentum der friiheren Jahr-
hunderte, es beseitigte insbesondere den landesfiirstlichen Summepiskopat,
das landesherrliche Kirchenregiment, es 16ste dariiber hinaus die geistliche
Schulaufsicht auf, es entfernte die Bischofe aus den Parlamenten, und es
hob die Mitwirkung des Staates bei der Kirchenordnung, bei der inneren
Kirchenorganisation auf. Zu einer vollstindigen Trennung drang das Mo-
dell in Weimar aber nicht durch. Der Kulturkompromif von Weimar hat es
sorgsam vermieden, Religion und Kirche zur Privatangelegenheit seiner
Staatsbiirger zu machen und sie dem Vereinsrecht zu unterwerfen — im
Gegenteil: er bestitigte die Korporationsqualitdt der Kirchen und deren
Offentlichkeitsanspruch.

Das sind auch heute wieder die Punkte, an denen sich spiirbar die Kritik
entziindet, ob sie nun von den Liberalen, der FDP, oder von den Griinen
vorgetragen wird. Religion ja — aber keine Privilegien fiir die groBen Kir-
chen. Die Kritik richtet sich also gegen den 6ffentlich-rechtlichen Status der
Kirchen und gegen die daraus flieBenden Privilegien, vor allem das Be-
steuerungsrecht in der BRD, die Einrichtung der Kirchensteuer, aber auch
gegen die Dienstherrenfihigkeit, also das Recht der Kirchen, beamtenrecht-
liche Dienstverhaltnisse abzuschlieBen.

Diese Privilegien, so heiBt es, stiinden im Widerspruch zur verfassungs-
rechtlich gebotenen religids-weltanschaulichen Neutralitdt des Staates, sie
gewihren den Kirchen ein 6ffentliches Gewicht, das ihnen nicht mehr zu-
kommt. Die Trennung, die 1919 nur hinkend durchgefiihrt wurde, miisse
folgerichtig zum AbschluB gebracht werden: Der Rechtsstatus der Kirche
miisse nach unten nivelliert und diese anderen gesellschaftlichen Gruppierun-
gen angeglichen werden. Alle Elemente der Verbindung von Staat und Kirche
miissen von diesem Denkmodell her beseitigt werden: der Religionsunter-
richt, der dann konsequent durch eine Kombination von Lebensgestaltung,
Ethik und Religionskunde ersetzt wird, die Theologischen Fakultiten, die
Kirchensteuer, die Militdrseelsorge usw. Zum Teil sind diese Fragen im
Zusammenhang mit der Ausdehnung des Bonner Grundgesetzes auf die
sog. ,neuen Bundeslidnder aufgebrochen, aber diese spezifisch deutsche
Facette der religionsrechtlichen Entwicklung mag hier auf sich beruhen.

27 Vgl. statt anderer Christoph Link, Staat und Kirchen, in: Kurt G. A. Jeserich u.a.
(Hgg.), Deutsche Verwaltungsgeschichte, Bd. IV, Stuttgart 0.J., S. 450-473, sowie
iiberblicksweise ders., Vom Konstantinischen Zeitalter zum Konkordat, in: Lothar
Bossle (Hg.), Konservative Bilanz der Reformjahre, Wiirzburg 1981, S. 419-432.
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Gegen den Vorwurf der Privilegierung antworten die Kirchen und ant-
wortet das Staatskirchenrecht, daB es sich bei diesen institutionellen Vor-
kehrungen um Grundrechtsverbiirgungen handelt, ndmlich die Religions-
freiheit. Um die Religionsfreiheit der Biirger zu gewihrleisten, rdumt der
Staat den Kirchen als den Grundrechtstrigern der Religionsfreiheit eine
rechtliche Sonderstellung ein. Die Juristen sagen: den Kirchen kommt die
Aufgabe zu, die Religionsfreiheit des einzelnen institutionell zu umhegen,
deshalb ist ihre Sonderstellung gerechtfertigt.

3. Die Religionsfreiheit ist sozusagen die bestandsfeste Grundlage des Staats-
kirchenrechts.?® Unter Grundrechten verstehen wir Rechtsverbiirgungen, die
in ihrer Gewichtung allen anderen Gesetzen oder Verordnungen voraus-
gehen, sie sind Rechtsverbiirgungen, die der Staat nicht ohne weiteres durch
ein Gesetz oder eine Verordnung oder ein Dekret aufheben kann. Natiirlich
kann es sein, daB ein Staat aus gesundheitspolitischen Uberlegungen eine
Prozession durch ein verseuchtes Gebiet untersagt, er kann gewill auch aus
feuer- oder baupolizeilichen Griinden die Abhaltung eines Gottesdienstes in
einer baufilligen Kirche verhindern, aber er kann nicht die Durchfiihrung
des Gottesdienstes an sich verbieten, das wiirde den Wesensgehalt des Grund-
rechts aufheben.

Nach dem liberalen Grundrechtsverstandnis, wie es sich im 19. Jahrhun-
dert herausgebildet hat, richtete sich das Grundrecht gegen den Staat, es ist
ein Abwehrrecht gegen den Staat, daB er nicht in diesen Bereich des Glau-
bens, der Uberzeugung hineinregiert, daB er nicht — wie das die Habsburger
bekanntlich massiv getan haben — die Untertanen zu einer bestimmten Glau-
benshaltung zwingen kann oder die Widerspenstigen dann einfach nach Sie-
benbiirgen ,transmigriert”, wie jene zwangsweisen Umsiedlungen der auf-
gestoberten evangelischen ,,.Landler* aus Oberosterreich, der Steiermark und
Kirnten von der Kanzleisprache der Ara Maria Theresias genannt wurden.?

Religionsfreiheit bedeutet aber nicht nur ein Abwehrrecht gegen eine
umfassende Ordnungs- und Regelungskompetenz des Staates, sondern posi-
tiv die ,,Glaubensverwirklichung im sozialen und politischen Leben* (Chri-
stoph Link). Neben die negative und abwehrende Seite des Grundrechts tritt

28 Herbert Kalb/Richard Potz, Zur Konzeption des Verhiltnisses von Staat und Kirche
im weltanschaulich neutralen Verfassungsstaat, in: Kirche in der Gesellschaft. Wege
in das 3. Jahrtausend, hg. v. Sekretariat der Osterreichischen Bischofskonferenz, Wien
1997, S. 69-96.

29 Erich Buchinger, Die ,Landler” in Siebenbiirgen. Vorgeschichte, Durchfiihrung und
Ergebnis einer Zwangsumsiedlung im 18. Jahrhundert, Miinchen 1980.
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seine positive und partizipatorische, doch diirfen diese beiden Seiten nicht
gegeneinander ausgespielt werden.

4. Die Religionsfreiheit wird regelmiBig durch die Staatsverfassungen ge-
schiitzt, sie kommt dariiber hinaus auch in volkerrechtlichen Normen zum
Tragen, hauptsidchlich in Artikel 9 der Europiischen Menschenrechtskon-
vention (1950),% die in Osterreich Verfassungsrang besitzt. Sie folgt teil-
weise der Menschenrechtsdeklaration der Vereinten Nationen vom 10. De-
zember 1948, die in Artikel 18 die Religionsfreiheit als ,,Menschenrecht* in
den Zusammenhang einer allgemeinen Gedanken- und Gewissensfreiheit
stellte.” Ich setze hier aber zunéchst mit einer theologischen Erkldrung ein.
Der Okumenische Rat der Kirchen hat 1948 in Amsterdam eine charakteri-
stische Definition der religidsen Freiheit gegeben, und er hat auf dieser
Linie in New Delhi 1961 weitergeschrieben und die angesprochene Reli-
gionsfreiheit aus dem biblischen Menschenbild her begriindet.*

30 Artikel 9 (1) ,Jedermann hat Anspruch auf Gedanken-, Gewissens- und Religions-
freiheit; dieses Recht umfaft die Freiheit des einzelnen zum Wechsel der Religion
oder der Weltanschauung sowie die Freiheit, seine Religion oder Weltanschauung
einzeln oder in Gemeinschaft mit anderen 6ffentlich oder privat, durch Gottesdienst,
Unterricht, Andachten und Beachtung religioser Gebriuche auszuiiben. (2) Die Re-
ligions- und Bekenntnisfreiheit darf nicht Gegenstand anderer als vom Gesetz vorge-
sehener Beschrinkungen sein, die in einer demokratischen Gesellschaft notwendige
MaBnahmen im Interesse der 6ffentlichen Sicherheit, der 6ffentlichen Ordnung, Ge-
sundheit und Moral oder fiir den Schutz der Rechte und Freiheiten anderer sind.”

31 Artikel 18 ,Jeder Mensch hat Anspruch auf Gedanken-, Gewissens- und Religions-
freiheit; dieses Recht umfaBt die Freiheit, seine Religion oder seine Uberzeugung zu
wechseln, sowie die Freiheit, seine Religion oder seine Uberzeugung allein oder in
Gemeinschaft mit anderen, in der Offentlichkeit oder privat, durch Lehre, Ausiibung,
Gottesdienst und Vollziehung von Riten zu bekunden.”

32 Jeder Mensch hat das Recht, ,,1. seinen eigenen Glauben und sein Glaubensbekennt-
nis selbst zu bestimmen, 2. seinen religitsen Uberzeugungen im Gottesdienst, im
Unterricht und im praktischen Leben Ausdruck zu geben und die Folgerungen aus
ihnen fiir die Beziehungen in der sozialen und politischen Gemeinschaft offen auszu-
sprechen, 3. sich mit anderen zusammenzuschlieBen und mit ihnen eine gemeinsame
Organisation fiir religise Zwecke zu bilden; und schlieBlich 4. Jede religitse Orga-
nisation ... hat das Recht, selbst ihre Grundsitze und ihre Praxis im Dienste der Ziele
zu bestimmen, fiir die sie sich selbst entschieden hat.*

33 ,,Christen betrachten die Religionsfreiheit als Folge von Gottes Schépfung, seiner
Erlosung der Menschheit durch Christus und seiner Berufung von Menschen zu
seinem Dienst. Gottes erldsendes Handeln an der Menschheit iibt keinen Zwang aus.
Dementsprechend sind menschliche Versuche, ... den Glauben zu erzwingen oder zu
verbieten, VerstoBe gegen die Wege Gottes mit der Menschheit.*
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Diese Texte strahlten auch auf die berithmte Erkldrung iiber die Reli-
gionsfreiheit (Dignitatis humanae) auf dem 2.Vatikanischen Konzil aus
(1965).* In dieser Deklaration wird zum erstenmal in der Geschichte der
Romisch-Katholischen Kirche die Wiirde des Menschen zum Ausgangspunkt
der Religionsfreiheit gewihlt. Das heiit: Die Religionsfreiheit wird von der
Wahrheitsfrage abgekoppelt. Das bedeutet: Die klassische katholische These,
nur die Wahrheit (und das hei8t: die von der katholischen Kirche propa-
gierte Wahrheit) habe Anspruch auf Religionsfreiheit, ist an dieser Stelle
zum erstenmal liberwunden worden. Pius XII. hatte noch 1953 die beriihmte
Aussage getroffen: ,,Was nicht der Wahrheit ... entspricht, hat objektiv kein
Recht auf Dasein, Propaganda und Betiitigung — es diirfe lediglich toleriert
werden, wenn hohere Interessen des Gemeinwohls es rechtfertigen.

DaB} sich der erwihnte Wandel sofort und erstmalig auf die Mischehen-
gesetzgebung auszuwirken begann, weil sich die Forderung nach Religions-
freiheit auch an die Kirche selbst richtete, muB} hier registriert werden. Rom
fing an, den Glauben des nichtkatholischen Partners zu respektieren. Im
Blick auf die Ortskirchen in den hier im Mittelpunkt stehenden Reformstaa-
ten in Ostmitteleuropa erhebt sich allerdings die Frage, ob diese Entwick-
lung tatsichlich rezipiert wurde.®

5. Bei der Lektiire dieser kirchlichen Texte zur Religionsfreiheit entdecken
wir noch ein weiteres Charakteristikum: Sie erstrecken die Religionsfreiheit
alle iiber die Glaubens- und Bekenntnisfreiheit und iiber die Kultus- und
Vereinigungsfreiheit hinaus, sie beziehen auch die Freiheit der Kirche und
das Recht der Kirche auf Selbstbestimmung in das Grundrecht ein, sie rech-
nen also auch die organisatorisch-institutionelle Seite dem Menschenrechts-
gehalt der Religionsfreiheit zu.

Dem stehen nun als sikulare Menschenrechtsverbiirgungen Texte gegen-
iiber, die die Religionsfreiheit in den Zusammenhang einer allgemeinen
Gedanken- und Gewissensfreiheit riicken. Sie erinnern damit an die nicht
gerade religionsfreundliche Erkldrung der Menschen- und Biirgerrechte im
Frankreich der Revolution von 1789.

34 Peter Krimer, Die Idee der Menschenrechte und Grundrechte in der katholischen
Tradition, in: OAKR 37 (1987/88), S. 229-239; Richard Potz, Religionsfreiheit an
der Wende zum dritten Jahrtausend, in: Pax et Iustitia. Festschrift fiir Alfred Koste-
lecky, Berlin 1990, S. 255-266.

35 So sah sich der Lutheraner Kdroly Hafenscher noch 1993 veranlaBt, die Rezeption
der Konzilsbeschliisse anzumahnen: Sédndor Simon/Lajos Henczi (Hgg.), Die Bezie-
hung zwischen den Europiischen Staaten und den Kirchen in der verinderten Welt.
Internationale Konferenz 26.-28. Mai 1993, Budapest 0.J., S. 337f.
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Hier stehen zwei verschiedene Inhalte des Begriffs zur Debatte, was
iiberhaupt als Religionsfreiheit bezeichnet werden kann, was zur duBeren
Entfaltung dieser Freiheit dazugehort: Religionsfreiheit kann auf Kirche
und Sakristei eingeschriankt werden, wie die Geschichte gerade der betrof-
fenen Kirchen in Ostmitteleuropa zeigt, d. h. sie kann sich lediglich auf den
Gottesdienst am Ort beziehen oder aber die Verfassung der Religionsgemein-
schaft und die erzieherischen, missionarischen, prophetischen Aufgaben der
Kirche gegeniiber der Gesellschaft mit einschlieBen.

6. Ich habe nun schon mehrfach die Situation in Osteuropa im Blick gehabt.
Selbstverstdndlich kannten auch diese Staaten die Religionsfreiheit,*® sie
wurde von allen Verfassungen anerkannt, aber sie wurde im Kontext der
marxistisch-leninistischen Staatstheorie interpretiert und unter den Vorbehalt
einer radikalen Trennung von Staat und Kirche gestellt.

Merkwiirdigerweise schloB dieses Trennungsprinzip staatliche Eingriffe
in die Interna der Kirche nicht aus, bisweilen herrschten geradezu staats-
kirchliche Strukturen. Nur so wird begreiflich, daB in den Umbruchtagen
im Herbst 1989 in der Tschechoslowakei die Forderung nach einer tatsich-
lichen Trennung von Staat und Kirche (als Grundforderung aus katholischer
Perspektive schon seit Ende Dezember 1987 in einer Petition fiir Religions-
freiheit und die Autonomie der Kirche formuliert®”) laut geworden ist.

In dem einen Staat gehorten Bischéfe den Parlamenten an, in anderen
Landern wurden die Geistlichen vom Staat besoldet. Mir ist noch immer ein
Gespridch mit einem Pfarrer in der damaligen Tschechoslowakei in guter
Erinnerung, daB dieser staatliche ZuschuB zum Pfarrergehalt das einzig
sichere Einkommen darstellte und daB er deshalb den Trennungsambitionen
der katholischen Kirche mit Skepsis gegeniiberstiinde. Daf hier die Erfah-
rungen und Moglichkeiten von Mehrheits- und Minderheitskirchen erheb-
lich auseinanderfiihrten, liegt klar zutage und zeigt sich spéter bei den in
diesen Liandern aufgeflammten Diskussionen zur Kirchenfinanzierung. Die
Kirchenfinanzierung in der kommunistischen Ara gehorte wirklich zu den
widerspriichlichen Seiten der Thematik und unterstreicht nur, was ich in
meiner ersten These gesagt habe: Es gibt kein eindeutiges staatskirchen-
rechtliches Modell, auch in Ostmitteleuropa gab es Mischformen, die sich
einer schlagwortartigen Beschreibung entziehen.

36 Eugen Voss (Hg.), Die Religionsfreiheit in Osteuropa. Texte zum kirchlichen Ver-
stindnis der Religionsfreiheit und zum Religionsrecht, Zollikon 1984.

37 ,Gewachsenes SelbstbewuBtsein der Christen in der Tschechoslowakei®, in: Ost-
europa-Archiv Nr. 12/1988; Nachdruck in: epd-Dokumentation Nr. 41/1990, S. 13ff.
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7. Die Religionsfreiheit meint die Freiheit zur Religion, meint die Freiheit,
eine religiose Uberzeugung einzunehmen, sie auszuiiben: privat und 6ffent-
lich (und das schlieBt das offentliche Glockengeldute zum MiBvergniigen
mancher Urlauber ein), Religionsfreiheit meint aber auch das Recht, diese
religiose Uberzeugung zu 4ndern, die Konfession zu wechseln, zu konver-
tieren.

Religionsfreiheit meint aber auch das Gegenteil — die negative Reli-
gionsfreiheit, sie schiitzt auch die Freiheit von der Religion, sie schiitzt auch
den negativen Standpunkt, entweder gar keine Religion zu haben oder die
religivse Uberzeugung zu verschweigen. Die Zahl derjenigen, die aus dem
Religionsbekenntnis ein Religionsgeheimnis machen und sich weigern, bei
der Volkszdhlung ihr Religionsbekenntnis zu offenbaren, nimmt allerorten
in Deutschland wie in Osterreich, aber auch in den osteuropiischen Re-
formstaaten zu. Hier kommt es immer wieder zu Kollisionen zwischen der
positiven und der negativen Seite der Religionsfreiheit, die zuletzt im Falle
des bayerischen Kruzifixurteils des Verfassungsgerichts in Karlsruhe zu
Unrecht zulasten der positiven Religionsfreiheit aufgelost wurde.®

IL

Nach den Ausfiithrungen iiber das Staatskirchenrecht im allgemeinen und
das Grundrecht der Religionsfreiheit im besonderen soll nun die staatskir-
chenrechtliche Entwicklung in einzelnen ostmitteleuropédischen Staaten er-
ortert werden, wobei hier der Schwerpunkt auf Ungarn und die Slowakei
gelegt wird.

8. In Ungarn wurde am 24. Januar 1990 mit iiberwiltigender Mehrheit (304:
1:11 Enthaltungen) ein Gesetz iiber die Gewissens- und Religionsfreiheit
und die Rechtsstellung der Kirchen (Gesetz IV/1990) verabschiedet,® das

38 Herbert Kalb/Richard Potz/Brigitte Schinkele, Das Kreuz in Klassenzimmer und
Gerichtssaal (= Religionsrechtliche Studien 1), Freistadt 1996.

39 Lorand Boleratzky, Neues Gesetz iiber die Gewissens- und Religionsfreiheit und die
Kirchen in Ungarn, in: Zeitschrift fiir evangelisches Kirchenrecht 35 (1990), S. 323-
331; Karl Schwarz, Staat und Kirche in der Republik Ungarn. Thesen zum neuen
Religionsgesetz, in: G2W 1990/7-8, S. 34-37; Nachdruck in: epd-Dokumentation
Nr. 42/1990, S. 2ff, Okumenisches Studienzentrum Budapest (Hg.), Religion und
Kirche nach der Systemwende in Ungarn (= Ungarische Okumenische Studienhefte 6),
Budapest 1993.
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in gewisser Weise als typisch fiir den zu referierenden Wandel gelten kann.
Es lehnt sich erstens ganz eng an den Wortlaut der Allgemeinen Erkliarung
der Menschenrechte von 1948 und an Art. 9 der Europiischen Menschen-
rechtskonvention an, und es stellte zweitens die konstatierte Religionsfrei-
heit in einen bestimmten Interpretationsrahmen: Und zwar stellte es fest
(und mit dieser Feststellung diirfte ein Wesensmerkmal des neuen Staatskir-
chenrechts in Ostmitteleuropa insgesamt erhoben sein), daf} in der Republik
Ungarn die Kirchen vom Staat getrennt sind. Die Neuregelung erfolgte also
unter der Fahne der Trennung von Kirche und Staat. Freilich ist diese
Trennung keine laizistisch-kirchenfeindliche, sondern eine positive.

In der Praambel dieses Gesetzes hatte es sogar geheiBen, daB die Kirchen
,.hervorragende, werttragende und gemeinschaftsbildende Faktoren der Ge-
sellschaft* seien, die neben ihrer religiosen Sendung auch auf den ,,Gebie-
ten der Kultur, des Unterrichts, der Erziehung, der Wohlfahrtspflege und
des Gesundheitswesens® mitarbeiten. Sogar der Beitrag der Kirchen zur
Pflege des nationalen BewubBtseins, zur Bewahrung der nationalen Identitit
wird in diesem Zusammenhang gewiirdigt. Daher hat ein namhafter Buda-
pester Kanonist*® von einem Trennungssystem ,;mit betont positiver Ein-
stellung gegeniiber den Kirchen* und einzelnen Elementen eines Koordina-
tionssystems gesprochen.

Auch die Verfassung der Slowakischen Republik stellt eine historische
Erinnerung an die Spitze und erinnert in ihrer Praambel an das geistige Erbe
des Kyrill und Method und das historische Verméchtnis des GroBmahri-
schen Reiches, um dann aber sofort in Art. 1 zu betonen, dal dieser Staat
ein demokratischer Rechtsstaat sei, der weder an Ideologie noch an Reli-
gion gebunden sei.*! In einem weiteren Artikel werden die Grundrechte und
-freiheiten gewdhrleistet (ohne Unterschied der Sprache, der Religion und
des Glaubens ..., der Zugehorigkeit zu einer nationalen Minderheit oder
ethnischen Gruppe ...), sodann aber in Art. 24 die Religionsfragen analog zur
Europdischen Menschenrechtskonvention abgehandelt. Im Vergleich dazu
hat die tschechische Verfassung die Grundrechte nicht einzeln angefiihrt,
sondern global rezipiert: Die Konvention zum Schutze der Menschenrechte
und Grundfretheiten bildet einen Bestandteil der Verfassungsordnung der
Tschechischen Republik (Art. 3). In der noch vereinten Tschechoslowakei
wurde indes am 4. Juli 1991 ein Gesetz iiber die Freiheit des religitsen

40 Péter Erds, Aktuelle staatskirchenrechtliche Fragen in Ungarn, in: OAKR 40 (1991),
S.387-397, 390.

41 Helmut Slapnicka, Die Verfassung der Slowakischen Republik, in: Osteuroparecht
39 (1993), 3, S. 157-197.
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Glaubens und die Stellung der Kirchen und Religionsgesellschaften be-
schlossen (Gesetz Nr. 308/1991), das heute noch in beiden Staaten in Kraft
ist* und sich durchaus mit dem ungarischen Religionsgesetz vergleichen
14Bt. Auch hier lautet der erste Kernsatz, daBl jeder das Recht habe, seine
Religion oder seinen Glauben frei zu duflern, dies allein oder gemeinsam
mit anderen, privat oder 6ffentlich, durch Gottesdienst, Unterricht, religidse
Handlungen oder das Einhalten von Riten (§ 1 Abs. 1 Satz 1). Den staat-
licherseits registrierten Kirchen und Religionsgesellschaften (§ 4 Abs. 2)
wird unter dem Vorbehalt ihrer verfassungskonformen Titigkeit rechtliche
Autonomie gewdhrleistet; freilich darf dieselbe weder die Sicherheit der
Biirger, die offentliche Ordnung, Gesundheit und Sittlichkeit, die Rechte
und Freiheiten anderer sowie die Unabhéngigkeit und die territoriale Inte-
gritit des Staates gefihrden (§ 6 Abs. 2). Wenn dennoch von ,,Viel Gegen-
wind“#® die Rede ist, so in erster Linie wegen der bisher unterbliecbenen
Restitution und der sich zuspitzenden Lage hinsichtlich der Kirchenfinan-
zierung.

9. Diese drei erwihnten Nachbarlidnder Osterreichs sind von ihrer Konfes-
sionsstatistik her sehr unterschiedlich. Von den 10,4 Mio. Ungarn sind ca.
6,5 Mio. romisch-katholisch, 273 000 griechisch-katholisch; die Reformierte
Kirche zihlt 2 Mio. Mitglieder, die evangelisch-lutherische Kirche 430000
Seelen. Eine Statistik aus dem Jahr 1994 weist 71,6 % als katholisch, 19,7 %
als reformiert, 4,5 % als evangelisch — und nur 4 % als o.r. B. aus.

In der Slowakei* sind insgesamt 15 Kirchen und Religionsgesellschaften
staatlich registriert, die Bevolkerung ist iiberwiegend (mehr als 60 %) ro-
misch-katholisch, im Osten der Republik gibt es auch die griechisch-katho-
lische Kirche mit 180000 Seelen (= 3,41 %), die zweitgréfte Kirche sind
die Lutheraner mit iiber 6% (330000 Seelen); daneben gibt es noch die
kleine Reformierte Kirche, die knapp 85000 Seelen zéhlt (= 1,6 %). Aller-
dings ist die Gruppe der Konfessionslosen mit mehr als einer halben Mil-
lion (= 9,7 %) und vor allem die Zahl derjenigen, die keine Angaben zum
Religionsbekenntnis gemacht haben (fast eine Million = 17,5 %), bemer-
kenswert und vielleicht ein politisches Gewicht, das bei den laufenden Kon-
kordatsverhandlungen Beachtung verlangt.

42 Abgedr. in: Essener Gespriche (wie Anm. 12), S. 267-274.

43 Josef Pumberger, Viel Gegenwind. Die Kirche in der Tschechischen Republik, in:
HK 1996/4, S. 180-184.

44 G2W 1994/1, S. 16, vgl. auch Stefan OZovsky, Zur Religionsgeographie der Slowa-
kei, in: Osterreichische Osthefte 36 (1994), 1, S. 69-83.
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In Tschechien ergab die Volkszdhlung im Friihjahr 1991, bei der nach
dem Religionsbekenntnis gefragt wurde, daB sich 40 % als romisch-katho-
lisch, jedoch ebenso viele als konfessionslos zu erkennen gaben, 2 % dekla-
rierten sich als evangelisch, 1,8 % als Angehorige der Tschechischen Hussi-
tenkirche, 16 % weigerten sich, iiberhaupt eine Angabe zu machen. Aktuelle
Umfragen weisen iiberhaupt nur mehr 20 % als Katholiken aus, wobei starke
regionale Differenzen zwischen dem nahezu ,entchristlichten* Nordwest-
bohmen bis zum noch deutlich katholisch geprigten Siidm#hren zu beob-
achten sind.®

10. Mit dem Stichwort der Restitution ist ein ganz entscheidender und heik-
ler Aspekt der staatsrechtlichen Rahmenbedingungen fiir das Wirken der
Kirchen und Religionsgesellschaften in der postkommunistischen Gesell-
schaft der Reformstaaten angesprochen.® Denn nach der Machtiibernahme
der Kommunisten war das Kirchengut in allen Léandern sikularisiert wor-
den, und es handelte sich um groBe Vermogensmassen, zumal von seiten
der Romisch-Katholischen Kirche. Nun wird es zuriickgefordert, einmal aus
Griinden der wirtschaftlichen Unabhingigkeit vom Staat, der seinen Beitrag
zur Kirchenfinanzierung ohnedies sukzessive ablosen mochte, zum anderen
aber um der historischen Gerechtigkeit willen. Daraus ist geradezu ein ,,Tau-
ziehen“*” geworden, wobei es durchaus divergierende Vorstellungen gibt.

So sind sowohl in Ungarn als auch in der Slowakei Restitutionsgesetze
beschlossen worden, wihrend in Tschechien ein politischer Konsens dies-
beziiglich nicht zu finden war.

Das ungarische Restitutionsgesetz vom Juli 1991 (Gesetz 32/1991), das
die Frage des nach 1948 konfiszierten Kirchengutes regelt (es ist von ca.
10000 kirchlichen Liegenschaften bzw. Gebiduden die Rede), wurde im
Jahre 1995 novelliert; dadurch verldngerte sich die Riickerstattungsfrist bis
2011, die Novelle verkiirzte aber die Frist fiir das Geltendmachen von Riick-
forderungsanspriichen bis Jahresende 1995. Es kam vor allem der Rémisch-
Katholischen und der Reformierten Kirche zugute. Gegen dieses Gesetz ist
im ibrigen von seiten der Liberalen Partei eine Verfassungsbeschwerde
eingebracht worden, die aber abgewiesen wurde. Die Beschwerde bezog
sich auf einen Fall, daB3 an einem Ort nur eine Schule vorhanden war, die

45 HK 1996/4, S. 181.

46 Peter Musyl, Schwierige Riickkehr in die alten Kirchen. Der heikle Streit um Kir-
chengut nach der politischen Wende in den osteuropdischen Lindern, in: HK 44
(1990), S. 436-440.

47 Luchterhandt (wie Anm. 12), S. 41.
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aufgrund des Restitutionsgesetzes in die kirchliche Trdgerschaft iiberzu-
gehen hatte. Die Beschwerdefithrer machten eine Verletzung der Biirger-
rechte geltend. Nach Erkenntnis des Verfassungsgerichts miissen die ort-
lichen Behorden sowohl die Schule dem ehemaligen Eigentiimer zuriick-
geben als auch dafiir Sorge tragen, daB fiir Kinder, deren Eltern eine kirch-
liche Schule ablehnen, der Besuch einer staatlichen Schule ermoglicht wird,
ohne daf dieser zu ,.erheblichen* Schwierigkeiten fiihrt. Ob dies ein salo-
monisches Urteil war, wird sich erst zeigen.

Mit dem Gesetz (Nr.282/1993) iiber die Milderung des den Kirchen
hinsichtlich ihres Eigentums widerfahrenen Unrechts ist in der Slowakei
der Vorgang der Restitution in Angriff genommen worden.* Das Verfahren
ist etwas kompliziert und muB hier nicht im einzelnen vorgestellt werden.
Soviel nur: Bis Ende 1994 hatten die Kirchen die Moglichkeit, ihre Forde-
rungen geltend zu machen (sonst sind sie erloschen); dann muBten sie mit
den jetzigen NutznieBern entweder einen Vertrag iiber die Aushédndigung
der Objekte abschlieBen oder, wenn diese sich weigerten, eine solche Uber-
gangsregelung bei Gericht im Streitweg erhandeln. Das Gesetz war davon
ausgegangen, daB negative Konsequenzen fiir das Budget zu vermeiden
sind und deshalb eine dreijahrige mietfreie Nutzung durch staatliche Orga-
nisationen einzurdumen sei, die gegebenenfalls um weitere fiinf Jahre ver-
langert werden konne.

Anders ist hingegen die Lage in Tschechien, hier steht die Frage noch
an, und das Kirchengut der Romisch-Katholischen Kirche war betrichtlich,
so daB um diese Eigentumsriickgabe ebenfalls ein heftiger politischer Streit
entbrannt ist, in dem schon zu héren war, daB die Kirche nicht wieder zur
,,GroBgrundbesitzerin* werden diirfe.*

11. Teilweise in Verbindung mit der Diskussion um die Restitution kirch-
licher Liegenschaften und Gebiude wurde generell die Frage der Kirchen-
finanzierung in Angriff genommen.” Hier spielt in allen Léndern das Mo-
dell einer Kultursteuer italienischer Prigung eine groBe Rolle.

So war schon 1996 in Ungarn ein ,,Kultursteuergesetz* verabschiedet wor-
den, das die Zweckwidmung eines Prozentes der jahrlichen Lohn- und Ein-

48 Peter Mulik, Staat und Kirche in der Slowakei, in: Gewissen und Freiheit 25 (1997),
48, S. 115-125.

49 Luchterhandt (wie Anm. 12), S. 46.

50 Peter Mulik (Hg.), Modely ekonomického zabezpegenia cirkvi a ndboZenskych spo-
lo¢nosti [Modelle der Finanzierung von Kirchen und Religionsgemeinschaften], Bra-
tislava 1997.
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kommenssteuer zugunsten anerkannter Religionsgesellschaften vorsieht.>!
In der Slowakei ist ein #hnliches Gesetz in Vorbereitung, das einen be-
stimmten Prozentsatz (ca. 0,3 %) des Staatshaushaltes als Staatsleistung fiir
die registrierten Kirchen, entsprechend der Konfessionsstatistik, in Aussicht
nimmt.>? Der Verteilungsschliissel wiire demzufolge: 77 % Romisch-Katho-
lische Kirche, 11 % Ev. Kirche A.B., 7% griechisch-katholische Kirche,
2,5 % reformierte Kirche, 1% orthodoxe Kirche und 1,5 % hitten sich alle
anderen kleinen registrierten Kirchen aufzuteilen. In diese Richtung weisen
die derzeit gefiihrten Konkordatsverhandlungen, die nicht zu einem Kon-
kordat im klassischen Sinn fithren werden, wohl aber zu drei Vertragswer-
ken unterschiedlichen Inhalts: zu einem Staat-Kirche-Grundlagenvertrag,
der dann richtungweisend fiir die anderen Kirchen wire, zu einem Vertrag
tiber die Militdr- und Polizeiseelsorge und einem iiber den Religionsunter-
richt und das kirchliche Bildungswesen.’* Es ist bemerkenswert, daB der
Okumenische Rat der Kirchen in der Slowakei oder die kleineren nicht-
katholischen Kirchen in die Vorgespréche hinsichtlich der Kirchenfinanzie-
rung und ihrer konkordatiren Vereinbarung nicht eingebunden waren.

Zu Ungarn ist noch nachzutragen, daB das erwihnte Gesetz iiber die
Religions- und Gewissensfreiheit den Kirchen ein Tatigwerden im Erzie-
hungs- und Unterrichtssektor sowie in allen sonstigen Bereichen gewdhrlei-
stet, soweit sie nicht vom Gesetz ausschlieBlich dem Staat reserviert wer-
den. Die christlichen Kirchen haben daher an die Tradition des konfessio-
nellen Schulwesens (vor der Machtiibernahme der Kommunisten standen
zwei Drittel aller ungarischen Schulen unter kirchlicher Tragerschaft**) an-
kniipfen konnen; fiir ihre Schulen erhalten sie dieselbe Unterstiitzung, die
der Staat fiir das 6ffentliche Schulwesen aufwendet, dhnlich ist es auch bei
den Leistungen der Kirchen im diakonischen Bereich. In der Praxis ist es
aber bei der Finanzierung jener Einrichtungen in kirchlicher Trigerschaft
zu Schwierigkeiten gekommen, die 6ffentliche Hand muBte voriibergehend
ihre Zuschiisse einfrieren, eine Problemlésung wird wohl nur im Paket mit
der generellen Frage der Kirchenfinanzierung erfolgen.

51 Ivdn Platthy, Finanzielle Unterstiitzung der Kirche in Ungarn, in: Modely ekono-
mického (wie Anm. 50), S. 225-227.

52 Peter Mulik, Perspektiven und mégliche Losungen der Finanzierung von Kirchen und
religiosen Gemeinschaften, in: Modely ekonomického (wie Anm. 50), S. 167-172,
bl .

53 kathpress Nr. 166/23. 07. 1997, S. 6f.

54 Attila Kdlmdn, Die Rolle der Kirchen im ungarischen Unterrichtswesen, in: Die
Beziehung zwischen den Europiischen Staaten und den Kirchen in der verinderten
Welt (wie Anm. 35), S. 237-242.
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12. Ausdruck der Religionsfreiheit ist die Zusicherung, ,,Religion® in der
Schule zu lehren. An diesem Punkt beriihren sich das Recht der jeweiligen
Religionsgemeinschaften mit dem spezifischen Elternrecht auf religiose Kin-
dererziehung ihrer Wahl.

In Ungarn hatte schon die Verfassung von 1989 garantiert, daf ,die
Religion ... zu unterrichten® sei. Das wurde dann auch konkretisiert und ein
fakultativer Religionsunterricht eingerichtet. Doch was heiBt fakultativ? Das
neue Unterrichtsgesetz interpretiert das fakultativ so, daB der ,.Glaubens-
unterricht” keine Alternative zum verpflichtenden Ethikunterricht darstellt.
Es verpflichtet vielmehr die staatlichen (nicht die konfessionellen) Schulen
auf religios-weltanschauliche Neutralitdt und erlaubt nur einen objektiven
Sachkundeunterricht iiber die unterschiedlichen Religionen und Weltan-
schauungen.’ Der eigentliche von den Kirchen und Religionsgesellschaften
verantwortete Religionsunterricht ist nicht Bestandteil des allgemeinen
Schulprogramms, die Religionslehrer zéhlen nicht zum Lehrkorper.® Aller-
dings sieht nun ein ErlaB des Unterrichtsministers vor, daB in der Stunden-
plangestaltung Platz fiir den kirchlichen Religionsunterricht freizuhalten sei.
Die Religionslehrer werden von den Kirchen entlohnt, jedoch durch Mittel,
die ihnen der Staat wiederum zuweist.” Der Pressedienst hat indes kiirzlich
gemeldet,”® daB die Religionsgemeinschaften an den Staat herangetreten
seien, den Religionsunterricht den anderen Wahlfachern gleichzustellen und
zu finanzieren. Eine andere Frage wirft der fremdkonfessionelle Religions-
unterricht an konfessionellen Privatschulen auf. Diese sind nidmlich nicht
verpflichtet, einen solchen Religionsunterricht vorzusehen, tatsachlich ge-
schieht dies aber doch.

Demgegeniiber ist der Religionsunterricht in der Slowakei an allen Grund-
und Mittelschulen Pflichtgegenstand; wer sich davon abmeldet, muB ersatz-
weise einen Ethikunterricht besuchen.® In Tschechien wird ein Religions-
unterricht fakultativ angeboten, iiber seine Finanzierung besteht keine end-
giiltige Klarheit.®

55 Péter Erdo, Das kirchliche Schul- und Hochschulwesen im kanonischen und staat-
lichen Recht in Ungarn, in: OAKR 42 (1993), 3—4, S. 480-492.

56 G2W 1994/10, S. 14.

57 Péter Erdo, Aktuelle staatskirchenrechtliche Fragen (wie Anm. 40), S. 391f; HK
1996/1, S. 43.

58 Ev. Pressedienst fiir Osterreich, 20. 10. 1997, S. 8.

59 Peter Mulik, Staat und Kirche in der Slowakei (wie Anm. 48), S. 118.

60 Frantitek Lobkowicz, Linderbericht iiber das Staat-Kirche-Verhiltnis in Tschechien,
in: Essener Gespriche (wie Anm. 12), 8. 122-132, 124.
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Aus Slowenien, um ein anderes Nachbarland einmal zu erwéahnen, das
ebenfalls auf seinen Beitritt zur EU wartet, hat uns jiingst die Nachricht
erreicht,®! daB aus laizistischen Griinden ein konfessioneller EinfluB in den
offentlichen Schulen vollkommen ausgeschlossen wurde. Der Religions-
unterricht wurde weitgehend marginalisiert, er begegnet als nichtkonfessio-
nelles Wahlfach (neben fiinf weiteren Wahlfichern), sein Status scheint
auBerordentlich schwierig und umstritten, so daB von katholischer Seite
heftiger Ansto3 genommen wird.

13. Eine Besonderheit des ungarischen Hochschulrechts liegt in der Tat-
sache, daB die theologischen Ausbildungsstitten nicht wie bei uns als Theo-
logische Fakultiten in staatlichen Universititen inkorporiert sind, sondern
daB man die staatlichen Universititen vollig sidkular gestaltete, aber den
Kirchen anheimstellte, kirchliche Universititen zu griinden, die aus minde-
stens drei Fakultdten bestehen miissen. So kommt es, da wir in Budapest
neben der staatlichen Eotvos-Lorand-Universitit eine romisch-katholische
Pazmaény-Péter-Universitdt und eine reformierte Universitit haben, die nach
dem Bibeliibersetzer Gaspar Kdrolyi benannt wurde. Schwierig ist es bei
dieser Konstellation fiir die kleine Lutherische Akademie in Budapest, die
ebenfalls Universitédtsrang besitzt, aber etwas isoliert danebensteht, der aber
auch die Wiederangliederung an die Universitdt von Pécs/Fiinfkirchen (ihr
hat sie als exponierte Theologische Fakultit in Sopron/Odenburg zwischen
1923 und 1950 angehort) aus rechtlichen Griinden verwehrt wird. %

Freilich wird den Studenten die Méglichkeit er6ffnet, neben der Theolo-
gie fiir das Lehramt an einer Schule ein zweites Fach an einer anderen
Universitdt zu studieren: Kombinationsstudium, fiir das dann drei Univer-
sitdten zur Verfiigung stehen, mit allen drei gibt es entsprechende Uberein-
kommen. So kann es nun geschehen, daB ein lutherischer Student die Theo-
logie an seiner lutherischen Akademie absolviert, die Philosophie an der
katholischen Universitit und Geschichte an der Reformierten Universitit.

61 Alenka Sverc, Status des Schulfaches »Religionen und Ethik“ in der neuen slowe-
nischen Schulgesetzgebung, in: Osterreichisches Religionspidagogisches Forum 7
(1997), S. 55-57.

62 Andrds Reuss, Das Studium der Theologie im Spannungsfeld von Wissenschaft und
Kirche. Herausforderungen, Grenzen und Chancen der theologischen Ausbildung in
der Evang.-Luth. Kirche in Ungarn nach der politischen Wende von 1989, in: Bengt
Higglund/Gerhard Miiller (Hgg.), Kirche in der Schule Luthers. Festschrift fiir D. Jo-
achim Heubach, Erlangen 1995, S. 389-397; Karl Schwarz, A teoldgia az egyetemen
— egyhdztorténeti és jogi szempontok [Theologie an der Universitit. Kirchenhisto-
rische und juristische Aspekte], in: Lelkipdsztor 72 (1997), 2-3, S. 42-45. 82-84.



DIE KIRCHEN UND IHRE STAATSRECHTLICHE NEUORDNUNG ... 93

Wichtig war fiir die Evang.-Luth. Kirche, daB ihre Ausbildungsstitte den
hochsten akademischen Rang besitzt, ndmlich Universititscharakter — und
zwar aufgrund eines ziemlich aufwendigen Akkreditationsverfahrens, des-
halb auch das Recht hat, zu promovieren und zu habilitieren. Daneben gibt
es noch zahlreiche Hochschulen, die dieses Recht nicht besitzen, etwa die
Reformierte Theologische Akademie in Pépa oder Sdrospatak® oder die
Tan Kapuja Buddhistische Hochschule, das Ausbildungsinstitut der Sieben-
tentags-Adventisten, von den umstrittenen Bibelschulen einmal abgesehen,
die ebenfalls Hochschulrang fiir sich reklamieren.

In der Slowakei wurden die theologischen Fakultiten 1990 im Zuge der
,,samtenen Revolution in die Universititen inkorporiert.* Heute bestehen
an den Universititen in PreBburg/Bratislava zwei theologische Fakultiten
(evangelisch/katholisch),* in PreSov/Eperies ebenfalls zwei (griechisch-
katholisch/orthodox), dariiber hinaus ist in Trnava/Tyrnau eine katholische
Universitdt vorgesehen.

In Tschechien gibt es fiinf theologische Fakultiten an staatlichen Univer-
sitdten, drei davon, eine katholische, eine evangelische und eine hussitische
Fakultdt an der Prager Karlsuniversitdt,* sowie zwei weitere katholische
Fakultiten an der Palacky-Universitit in Olmiitz/Olomouc und an der Siid-
bohmischen Universitit in Budweis/Ceské Budgjovice.

14. Aus dem Bereich des besonderen Staatskirchenrechts méchte ich noch
einmal auf das 1997 zwischen der Republik Ungarn und dem HI. Stuhl
abgeschlossene Teilabkommen (eine Art Mini-Konkordat) hinweisen.®’ Es
behandelt erstens die Frage der Restitution der Immobilien; hier ist man
iibereingekommen, die Frist bis 2011 zu verlangern und nur 50 % der bean-
spruchten Gebéude zuriickzufordern, fiir den Rest jedoch eine jahrliche
Staatsleistung zu verlangen. Das zweite Thema des Abkommens war die
Einfiihrung der Kultursteuer nach italienischer Vorbild; 1% der Einkom-
menssteuer kann von jedem Steuerzahler einer Kirche gewidmet werden. —

63 Susanne Kummer, Neue Aufgaben fiir reformierte Theologen, in: G2W 1998/2,
S. 21-23.

64 Jdlius Bartl/Jilia Hautovd (Hgg.), Comenius University Bratislava, Bratislava 0.],,
S. 3.24; Dugan Ondrejovi¢, Theologische Ausbildung an der Evang.-Theol. Fakultit
der Comenius-Universitit in Bratislava (masch. Manuskript, Tallinn, 15. 10. 1990).

65 Igor Ki¥§, Alma mater fiir die Slawen, in: G2W 1998/2, S. 24f.

66 Jindfich Halama (Red.), 75 let Evangelické bohoslovecké fakulty v Praze [75 Jahre
Evangelisch-theologische Fakultit in Prag], Prag 1994; Zden&k Kutera, Art. Prag, in:
Theologische Realenzyklopidie XXVII/1-2 (1996), S. 172-182.

67 G2W 1997/7-8,S.9.
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Was ist aber, wenn diese Widmung ausbleibt, wird dann der Staat eine Art
Ausfallshaftung iibernehmen? Das wire der Wunsch der Kirchen. Schlief3-
lich wurde drittens iiber die Finanzierung der offentlichen Dienstleistungen
der Kirche im diakonischen und kulturellen Bereich verhandelt.

In der Slowakei werden Konkordatsverhandlungen derzeit gefiihrt, ge-
plant sind drei Vertrige: ein Grundlagenvertrag, der wohl mutatis mutandis
auch fiir die nicht-katholischen Kirchen und Religionsgesellschaften gelten
wird, sodann ein Vertrag tiber die Militdr- und Polizeiseelsorge und schlieB-
lich ein Vertrag iiber den Religionsunterricht und das kirchliche Bildungs-
wesen.

In der Slowakei werden die Geistlichen vom Staat besoldet, diese iibri-
gens duBerst geringe Entlohnung soll noch 1997 auf das Durchschnittsein-
kommen von skr 8100 verdoppelt werden. Dieser Vorgang ist der erste
Schritt zu einer neuen Form der Kirchenfinanzierung, die ebenfalls das
italienische Modell iibernehmen wird.

In Polen ist das schon ldngst abgeschlossene Konkordat® kiirzlich ratifi-
ziert worden.

Ein Gesetz iiber die juristische Stellung der Kirchen wurde in Tschechien
vorbereitet. Dabei belastete ein Richtungsstreit die Regierung, denn die
Liberalen wollten den Kirchen lediglich eine privatrechtliche Basis nach
dem Vereinsgesetz zubilligen, wihrend die Christlich-Sozialen den aner-
kannten Glaubensgemeinschaften einen Sonderstatus zuerkannten. Ob und
wie dieser Streit gelost wurde, ist bisher noch nicht bekannt geworden.

15. Im Jahre 1992 wurde in der damaligen Tschechoslowakei die kirchliche
Eheschliefungsform wieder eingefiihrt, so daB dort nicht wie in Osterreich
und Deutschland die Zivilehe obligatorisch, sondern bloB fakultativ gilt.
Wihrend dies in der Slowakei keine Schwierigkeiten aufwirft, wird dies in
Tschechien von den kleineren Religionsgemeinschaften erneut in Diskussion
gezogen. In Polen wurde diese kirchliche EheschlieBungsform (mit nach-
traglicher Eintragung in zivile Standesregister, um biirgerlich-rechtliche Wir-
kungen zu erzielen) ebenfalls jetzt mit dem Konkordat realisiert. Die Wi-
derstéinde, die eine Konkordatsratifizierung durch einige Jahre verhindert
haben, diirften hier ihren Wurzelboden haben.

68 Richard Puza/Abraham Peter Kustermann (Hgg.), Neue Vertriige zwischen Kirche
und Staat. Die Entwicklung in Deutschland und Polen, Freiburg/Schweiz 1996,
S. 1094f.
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16. Kursorisch hingewiesen sei abschlieBend noch auf die gesetzlich ge-
regelte Seelsorge in 6ffentlichen Einrichtungen:® Militirseelsorge, Gefang-
nis- und Krankenhausseelsorge gibt es wieder in Ungarn, Polen, in der
Slowakeli, in Tschechien.

Dieser Uberblick mutet sehr eklektisch an und ist es wohl auch, er richtet
sich nicht an den staatskirchenrechtlichen Insider, er kommt aber einem
Informationsbediirfnis seitens des Martin-Luther-Bundes nach, der damit
nicht nur sein vitales Interesse fiir die Lutherischen Kirchen in diesem Teil
Europas signalisiert, sondern iiberhaupt fiir die Lebensbedingungen der Kir-
che Jesu Christi um die Jahrtausendwende.

69 Dazu Luchterhandt (wie Anm. 12), S. 52ff.



Gustav
, Reingrabner

Die historische Entwicklung von
Amt und Gemeinde in den
(evangelischen) Kirchen der
(habsburgischen) Monarchie”

In den Jahren des Neoabsolutismus war man auch in Wien bemiiht, eine
einheitliche Reichskirche einzurichten, in der alle Evangelischen sidmtlicher
Léander unter habsburgischer Herrschaft zusammengefaBt werden sollten.
Dazu ist es — nicht zuletzt wegen des ungarischen Widerstandes — nicht
gekommen; so gab es eigentlich immer mehrere Kirchen in diesen Lindern,
und zwar nicht zuletzt deshalb, weil es trotz einer einheitlichen landesfiirst-
lichen Kirchenbehotrde in Wien doch auch in den Erblanden (mit Béhmen)
eine lutherische und eine von ihr getrennte reformierte Kirche gegeben hat.
Freilich waren es in der — spéter so genannten — dsterreichischen Reichs-
hilfte Gebilde, die man nur bedingt als ,,Kirche* bezeichnen konnte. Nach
dem Toleranzpatent wurde eher ein Bund von Gemeinden unter landesherr-
licher Oberaufsicht gebildet, der sich erst allméhlich — und letztendlich wohl
erst nach Ende der Monarchie — zu einer wirklichen Kirche entwickelte.
Aber gerade in diesem Bund von Gemeinden, etwas anders auch in den
Kirchen in Ungarn, wozu damals auch die heutige Slowakei und Siebenbiir-
gen gehorte, war die Problematik von ,,Amt" und ,,Gemeinde* gegeben.
Damit das aber an seinem richtigen Ort abgehandelt werden kann, diirfte
es notwendig sein, einige grundsétzliche Vorbemerkungen zu machen. Die
Notwendigkeit dafiir ergibt sich wohl aus der Tatsache, daB die beiden
grundlegenden Elemente einer evangelischen, mindestens jedoch einer luthe-
rischen Kirchenrechtslehre zu verschiedenen Zeiten in verschiedener Weise

* Vortrag bei den Theologischen Tagen des Martin-Luther-Bundes am 3. November 1997
in Gallneukirchen.
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miteinander in Beziehung gesetzt worden sind, wobei die grundlegenden
Erkenntnisse der Reformation keineswegs immer addquat in die tatsdch-
lichen Formen umgesetzt worden sind. Die grundlegenden Uberlegungen
sind wohl auch deshalb wichtig und notwendig, weil die — aus Zeitgriinden
wenigen — spiter dargelegten Beispiele aus den Kirchen der Monarchie auf
diese Weise sinnvoll in einen Orientierungsrahmen eingefiigt und dann erst
einer sachgerechten Beurteilung zugefiihrt werden kdnnen.

1. Amt und Gemeinde als kirchenrechtliches Problem

So unbestritten es in den reformatorischen Kirchen sein mag, daB sich
Kirche aus den beiden aufeinander bezogenen und ohne den jeweils anderen
Begriff nicht denkbaren Elementen Amt und Gemeinde aufbaut, so wenig
war diese Tatsache im Verlauf der Kirchengeschichte immer eindeutig. So
war etwa die mittelalterliche Pfarre eine ekklesiale Institution, die durch ihr
Vermdogen, also durch die Stiftung und die Pfriinde(n), sowie durch die von
ihrem Inhaber zu vollziehenden liturgischen und benedicierenden Funktio-
nen her definiert wurde. Durch diese Definition wurden die Menschen, die
zur Pfarre gehorten, zunéchst einmal als die Adressaten der Tatigkeit in der
Pfarre auf die Ebene der Objekte geschoben. Natiirlich hinderte das nicht
daran, daf es in den Pfarren — wie in der ganzen mittelalterlichen Kirche —
geniigend laikale Einfliisse gegeben hat. Diese erwuchsen mindestens zum
Teil aus dem alten Eigenkirchenrecht weltlicher Herren, die fiir die Stiftung
und Errichtung kirchlicher Institutionen gesorgt hatten, aus dem dann das
kirchliche Patronats- und Vogteirecht in seinen verschiedenen Formen und
Auspridgungen geworden ist. Aller Kampf kirchlicher Reformer gegen der-
artige laikale EinfluBmdoglichkeiten, wie er schon von Cluny im 10. Jahr-
hundert begonnen und dann auf hochster Ebene im Investiturstreit ausgetra-
gen worden ist, fiihrte nur zu begrenzten Erfolgen. Laikale Einfliisse auf die
kirchlichen Institutionen bestanden im ganzen Mittelalter, wobei an man-
chen Stellen gerade im spiten Mittelalter eine Tendenz zur Ausweitung
unverkennbar gewesen ist. Natiirlich konnten sich diese Einfliisse sowohl
positiv wie auch negativ auf die Existenz und die Tatigkeit kirchlicher
Institutionen, insbesondere der Pfarren auswirken. Es gab laikale Anteile an
der Vermdgensverwaltung in der Pfarre, insbesondere bei dem, was man im
spiteren Mittelalter ,,Fabriksvermdgen® nannte, also jenem Teil des Ge-
samtvermogens, das der Erhaltung des (der) Gebdude(s) diente, weiters
iiber das Patronatsrecht bei der Besetzung von Stellen, vor allem aber durch
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die Stiftung neuer fiir den Kult bendtigter (oder verwendeter) Gegenstinde
und Einrichtungen oder von Seelgerit. Negativ machte sich laikaler Einfluf
— natiirlich per nefas — im Blick auf die Entfremdung kirchlicher Ver-
mogenswerte (Entzug von Zehentrechten, Umwandlung von gepachtetem
Land in Eigentum, etc.), aber auch in Bezug auf die Schaffung von Versor-
gungsposten fiir Familienangehérige bemerkbar. Insgesamt war aber deut-
lich, daB der Priester, also der Inhaber des Amtes, der aktiv Handelnde,
gewissermalBen also das ,,Subjekt” der Pfarre gewesen ist.

Und dort, wo ,,Gemeinden* bestimmte Rechte erlangten, zu denen auch
das Pfarrerbestellungsrecht gehoren konnte, war es nicht eine separate kirch-
liche Gemeinde, sondern die jeweilige Biirger- oder Bauerngemeinde, die
sich Funktionen erstritt oder sie erwarb, wobei in der Regel der Grundsatz
»qui dotat, vocat® von einiger Bedeutung gewesen ist.

Die Reformation hat die Gemeinde als geistliche GroBe entdeckt. Das
bezog sich auf den liturgischen Vollzug ebenso wie auf den Kirchenbegriff,
und erst recht auf die geistliche Verantwortung. Luthers einschlidgige Schrif-
ten sind ja alle wohl bekannt. Das beginnt bei der ,,Deutschen Messe* und
ihrer Vorrede, weist auf die nicht zuletzt in den Schmalkaldischen Artikeln
(und in der Schrift von den Conciliis und Kirchen) genannten ,,notae ec-
clesiae® hin und kulminiert doch wohl in dem Traktat ,,DaB eine christliche
Versammlung oder Gemeinde Recht und Macht habe, alle Lehre zu beurtei-
len und Lehrer zu berufen, ein- und abzusetzen. Grund und Ursach aus der
Schrift®. Freilich hat man aus diesen grundsiétzlichen Erkenntnissen unter-
schiedliche Konsequenzen gezogen. Franz Lambert von Avignon hat in
seiner ,,Reformatio Hassiae” gemeint, danach die kirchlichen Strukturen
gestalten zu konnen; Luther, der um ein Urteil dazu angegangen worden
war, lehnte ab — man habe die Leute dazu noch nicht.

Der Wittenberger Reformator hat jedenfalls aus seiner theologischen Er-
kenntnis, die Gemeinde betreffend, keinerlei Folgerungen im Blick auf die
Gestaltung der kirchlichen Ordnungen und Institutionen gezogen. Patronat,
Vogtei und vermogensrechtliche Verankerung der Pfarre blieben bestehen.
Sie wurden sogar — gewissermaBen auf der dariiber liegenden Ebene und
aus den bekannten Griinden — noch durch das landesherrliche Kirchenregi-
ment ergdnzt und abgerundet.

Dabei ist es dann auch in den Kirchen der lutherischen Reformation
geblieben. Die bisherigen Rechte und Strukturen blieben bestehen, wenn
sich auch Theologen immer wieder Gedanken machten, wie denn das grund-
sdtzlich anerkannte Recht der Gemeinde konkretisiert werden konne. Alle
dabei ausgeformten Konstruktionen konnten jedoch nicht in die Tat umge-
setzt werden; dies scheiterte in der Regel an dem Widerstand der Rechtstra-
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ger, aber auch an der Gleichgiiltigkeit der an entsprechende patriarchalisch-
feudale Strukturen gewohnten ,,Gemeinde*. Man darf ja auch nicht verges-
sen, daB kirchenrechtlich von nicht geringer Bedeutung gewesen ist, was
durch den Augsburger Religionsfrieden von 1555 geschehen ist: Durch ihn
sind die ,,iura episcopalia® in den reformatorischen Territorien auf den Lan-
desherrn iibertragen worden. Und dabei blieb es auch — mindestens bis zum
Reichsdeputationshauptschlufl von 1803; in der Regel aber sogar bis zum
Ende der deutschen Kleinstaaterei im Jahre 1918.

Die im Kollegialismus erneuerten und nunmehr gewissermaflen natur-
rechtlich verankerten Bemiihungen um Konstruktion einer Gemeinde im
rechtlichen Sinne blieben ebenfalls ergebnislos, und zwar wahrscheinlich
vor allem deshalb, weil ja die ,,collegia ecclesiastica® dem ,,collegium uni-
versale®, also dem Staat (Land) eingefiigt waren, daher an sich kein Eigen-
leben im vollstdndigen Sinne hitten entfalten konnen. Die Entdeckung der
,.Gemeinde* als kirchenrechtlich-institutionelle Grofe war eine Notldsung,
geboren in jenem nachnapoleonischen Bayern, das plotzlich eine ganze
Menge an Protestanten in seinem Territorium hatte, um deren Rechtsord-
nung es sich zu kiimmern hatte. Von da weg hat im Luthertum die ,,Ge-
meinde*“ auch als Rechtssubjekt und Element der institutionellen Ordnun-
gen in der Kirche ihren Siegeszug angetreten. Schon wenige Jahrzehnte
nach dieser ,,Erfindung®, die nur deshalb notwendig gewesen ist, weil die
bisherige Bestimmung dessen, was ,,Pfarre” ist, eben in so und so vielen
Féllen nicht mehr funktionierte, schlug zum erstenmal ihre groBe Stunde.
Es war der kirchliche Konstitutionalismus, der parallel mit dem im Staate
gegebenen nach Durchsetzung verlangte. Es gab zwar keine ,Kirchenver-
fassungsbewegung®, wie das im Jahr 1849 fiir das Reich der Fall gewesen
ist, aber die konstitutionellen Verlangen bestanden und fanden — natiirlich —
in der ,,Gemeinde“ jenen Begriff, auf den sie sich stiitzen konnten. DaB
dabei auch altreformierte Ideen eingeflossen sind, die durch die Rheinisch-
Westfilische Kirchenordnung von 1835 vermittelt wurden, ist ganz sicher,
ebenso gewiB aber, daB es sich um eine Sache handelte, die von verschiede-
nen Quellen gespeist wurde. Schlieflich kam doch auch die emanzipierte
Miindigkeit des ,,Biirgers* in diesem Ernstnehmen der Gemeinde zum Aus-
druck — und das war ebenso Ausdruck des Zeitgeistes im spéteren 19. Jahr-
hundert, wie es den Vorstellungen entsprochen hat, die man damals von der
Reformation und ihrem Anliegen hatte.

Seit damals ist also die Polaritidt von Amt und Gemeinde eines der zen-
tralen Themen des lutherischen Kirchenverstindnisses und des lutherischen
Kirchenrechtes. Die beiden Pole haben sich des fteren verschoben, die
Gewichtungen wurden bald nach der einen, bald nach der anderen Seite
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verlegt, verschiedene Wege der Verbindung beider wurden gesucht, nicht
alle Konkretionen des Verhiltnisses konnen als gegliickt bezeichnet wer-
den, aber insgesamt bestitigen alle neueren Verfassungen und Kirchenord-
nungen diese These.

II. Amt und Gemeinde im osterreichisch-mitteleuropédischen Raum

1. Wieder diirfte es sinnvoll sein, einige historische und grundlegende Hin-
weise an den Anfang zu stellen, die doch mit dem Jahrhundert der Refor-
mation und den damals gegebenen Verhiltnissen eingeleitet werden.

Das Eindringen der reformatorischen Bewegung in die habsburgischen
und ostlich davon gelegenen Linder erfolgte ungeregelt. Ungeachtet einer
gewissen Affinitdt mancher Herrscher zu dieser Bewegung, war es doch
stets so, dafB diese auf die Unterstiitzung der Landesherren verzichten mufte,
ja daB diese Herren sogar in heftigem Gegensatz zu ihr standen. Auch die
Bischofe haben sich ausnahmslos der reformatorischen Bewegung versagt;
von den Stiftsprilaten waren es nur ganz wenige, die ihre Amter aufgrund
ihres reformatorisch-evangelischen Bekenntnisses aufgegeben haben. Und
schlieBlich war der Augsburger Religionsfriede nicht nur fiir die auBerhalb
des Reiches gelegenen habsburgischen Territorien, wie etwa Ungarn, ohne
Bedeutung, sondern auch fiir die innerhalb des Reiches gelegenen, weil dort
die Stinde eben nicht Reichs-, sondern Landstinde waren, das ius refor-
mandi also dem Landesherrn zugekommen ist; dieser war zwar mit dem
Konig (Kaiser) identisch, wirkte aber doch in einer anderen Funktion.

Der evangelisch gewordene Adel hat sich also das ius reformandi selbst
vom Landesherrn — gegen dessen Widerstand — zu erringen gehabt. Das
gelang zwar in einem gewissen Mafle, und wurde mehr oder weniger deut-
lich festgehalten, war aber — mit Ausnahme von Ungarn — auf die Dauer
nicht unmittelbar wirksam. Solche landesfiirstlichen Privilegien mit reli-
gionspolitischen Inhalten gab es 1568 fiir Nieder- und Oberdsterreich, 1572
und 1578 fiir Innerdsterreich, 1605 und 1608 — mit sehr deutlichen Fest-
legungen zugunsten des Religionsbannes der Grundherren — in Ungarn, und
schlieBlich 1609 fiir Bchmen und die beiden habsburgischen Donaulédnder.

Es sind damit in diesen Territorien die Konfessionsfragen zu Teilen der
politischen Privilegien der Stinde, oder wenigstens des adeligen Teils der-
selben, geworden und waren untrennbar mit deren politischer Geltung ver-
bunden. Die Stinde waren dementsprechend bemiiht, diese Rechte nicht als
Sonderrechte zu verstghen, sondern sie zu einem Teil der Landesfreiheiten
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werden zu lassen, was vom Landesfiirsten jedoch weithin verhindert wer-
den konnte.

Dennoch haben die Stinde in diesen Liandern kirchenhoheitliche Funk-
tionen wahrgenommen, wobei die Gemeinsamkeiten ebenso auffallen wie
gewisse Unterschiede oder sogar Gegensitze. Grundsitzlich war der Aus-
gangspunkt der kirchenhoheitlichen Positionen das Patronatsrecht, das gele-
gentlich durch das unmittelbar grundherrschaftliche Recht {iberdeckt wurde.
Als Patronatsherren oder Vigte iiber die Pfarren haben Adelige evangelische
Prediger angestellt. Die Prasentation beim Bischof entfiel, weil dieser ja
iiber diese kirchlichen Institutionen ohnedies nicht verfiigen konnte. Die
domini terrestres waren also auch zu Herren iiber das Niederkirchenwesen
und seine Institutionen geworden. GroBere Herrschaften haben die damit
zusammenhéngenden Rechte durch Synoden ihrer Prediger ausgeiibt, bzw.
beeinflussen lassen. Gleichzeitig waren diese domini terrestres aber auch,
und zwar als Mitglieder des Landtages als coetus vocatorum, Triger der
Kirchengewalt im Lande.

Es liegt auf der Hand, daBl in diesem System, das weithin in diesen
Landern ident war, die Gemeinde nicht gesehen wurde, bzw. keine Bedeu-
tung hatte. Bemiihungen, die von Flacianern gegen diese herrschaftlichen
Rechte unternommen wurden, zielten namlich auch nicht auf die Betei-
ligung der Gemeinde, sondern auf die Independenz der Prediger von obrig-
keitlichen Einfliissen, vor allem im Blick auf die Lehre und Verkiindigung,
ab. In den Stddten trat der Magistrat (Stadtrat) an die Stelle des grundbe-
sitzenden Adeligen, die Biirgergemeinde nahm wohl gewisse Rechte und
Funktionen war, konstruierte sich aber — auch entsprechend dem gegebenen
Kirchenbegriff — nicht als eigene Christengemeinde.

Die Bemiihungen, die Macht der Patronatsherren zu begrenzen, waren
da und dort zwar gegeben, blieben aber weithin ohne Ergebnisse. Das galt
von den bereits erwéhnten flacianischen Bemiihungen ebenso wie von den
— iiber Befehl der jeweiligen Obrigkeit einberufenen — Predigersynoden in
Ungarn. Auch die Versuche, fiir die freie Wahl von Superintendenten ent-
sprechende Instrumente auszuarbeiten, wie das in der Synode von 1610
erfolgte, waren nur zum Teil verwirklichbar. Dall die Ergebnisse dieser
Bemiihungen doch so bescheiden geblieben sind, hdngt mit verschiedenen
Faktoren zusammen. Die Flacianer horten nach 1590 endgiiltig auf, Bedeu-
tung fiir das Kirchenwesen im Land unter der Enns zu haben. Uberall waren
die Prediger so gut wie ausschlieBlich von ihren Grundherren abhéngig.
Gelegentlich zwangen zwar passive Resistenz (Abgabenverweigerung) oder
wirklicher Widerstand von Gemeinden die Grundherren, einen Prediger ab-
zuberufen, das war aber doch nicht nur die Ausnahme, sondern auch bloB
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eine momentane negative Haltung, die an der prinzipiellen Position der
Prediger nichts dnderte. Mit dem Einsetzen der Gegenreformation waren sie
ja auch auf den Schutz durch die Grundherren angewiesen, wie unvoll-
kommen dieser auch jeweils sein mochte. So fehlten alle materiellen und
rechtlichen Voraussetzungen, die eine Begrenzung der Macht der domini
terrestres hitten erreichen konnen.

Dabei ist freilich nicht zu iibersehen, daB es in Ungarn nach 1681 zu
gelegentlich eigenartigen Klientelverhaltnissen gekommen ist. Das traf zum
einen fiir einen erheblichen Teil der Artikularkirchen zu, fiir die sich zu
einer benachbarten koniglichen Stadt gewisse Abhingigkeiten, und sei es
nur in finanzieller Hinsicht, herausbildeten, oder die doch — als Sitz der
Comitatsversammlung — in merkwiirdige Zwischenstellungen geraten sind.
Diese Verhdltnisse verdienten aber noch eine eingehende Untersuchung.
Anderswo zeigten sich nach wie vor nur wenige protestantische Adelige,
die iiber eine nennenswerte und bedeutende Grundherrschaft verfiigten, aber
auch nicht wenige Kleinadelige konnten als lokale Gemeinschaften entspre-
chende Einfliisse ausiiben.

2. Die josefinischen Toleranzbestimmungen setzten zwar in Ungarn keinen
Neuanfang fiir evangelische kirchliche Institutionen, stellten aber auch dort
eine grundsitzlich andere Situation her. Und in den Erblanden war es wirklich
s0, daB nunmehr wieder ekklesiale Einrichtungen geschaffen werden durften,
daB das evangelische Bekenntnis auch nicht mehr als verboten gegolten hat.
Dabei zeigen schon die Texte der Toleranzpatente, dafl es zwischen Ungarn
und Osterreich grundlegende Unterschiede gegeben hat. Das ungarische
Patent, das erheblich Idnger ist, muBite schon bestehende konkrete Verhilt-
nisse regeln, Streitigkeiten, etwa um die dekretalen Eide oder die Tatigkeit
der Prediger in den artikularen Orten auBerhalb derselben und die damit
zusammenhingenden Prozesse regeln, und auf Gegebenheiten Riicksicht
nehmen, die in Osterreich nicht oder nicht so gegeben waren. Dafiir hatte
das osterreichische Patent iiberhaupt die Voraussetzungen fiir die Etablierung
kirchlicher Institutionen zu schaffen. So ergaben sich trotz angestrebter
grundsitzlicher Gleichstellung in der Tat bedeutsame Unterschiede, die dann
auch in den konkreten verfassungsméfBigen Regelungen in beiden Territo-
rien (fiir Ungarn erfolgt im Folgenden die Beschrdnkung der Darlegungen
auf die evangelisch-lutherische Kirche) ihren Ausdruck gefunden haben.

a) Die Rechtsstellung der osterreichischen A-Katholiken war ebenso deut-
lich reduziert, wie die Moglichkeiten, die ihnen im Blick auf die Gestaltung
ihres Kirchenwesens eingerdumt wurden. Sie durften Pastoren anstellen,
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wobei nicht genau gesagt wurde, wie das vor sich gehen sollte. Die mdg-
licherweise angestrebte Schaffung von Patronatsverhiltnissen miBlang, weil
niemand da war, der die Verpflichtungen, die aus einem Kirchenpatronat
erwuchsen (Baulast), iibernehmen wollte. So blieb es vorerst im Unklaren,
wie diese Bestellung und Besoldung erfolgen sollten. Zunichst war die
Uberlegung, mehrere regionale Consistorien einzurichten. Diese Idee wurde
zugunsten der Etablierung je eines lutherischen und eines reformierten Con-
sistoriums in Wien aufgegeben, wohin das bestehende Teschner Consisto-
rium iibertragen wurde. Eindeutig war aber das Bestreben, die Amter in der
Kirche vorrangig vom Standpunkt des Staates aus zu verstehen und zu
beurteilen. Amt war also nicht theologisch definiert, sondern von den Auf-
gaben her, die ihm der Staat zugewiesen hat. Superintendenten und Senio-
ren hatten iiber die ,.k.k.Jura® zu wachen, Pastoren waren nicht zuletzt zur
Domestizierung der friiheren Geheimprotestanten gedacht. Dieser Absicht
sollten auch die vom Staat durch Dekrete angeordneten Bestimmungen iiber
Gottesdienstgestaltung und Andachten dienen, die als erforderlich ange-
sehene Vorlage von Gesang- und Andachtsbiichern zur landesherrlichen
Genehmigung und die Anweisungen zu toleranzmaBigem Verhalten. Den
Pastoren war die Aufsicht dariiber aufgetragen, Kirchenzucht sollten sie
freilich nicht selbst iiben; das war Sache der landesfiirstlichen Behdrden
und der Kirchenbehorde.

Es ergab sich aber schon bald die Frage nach der Leitung der Pastoreien.
Es muBte jemand da sein, der — auch mit und fiir den aus dem Ausland in
vielen Fillen gekommenen Pastor — die Mittel aufbrachte und verwaltete
oder fiir die Errichtung und Erhaltung der Gebéude sorgte. In manchen
Orten, vor allem natiirlich dort, wo die Evangelischen die groBe Mehrheit
der Bewohner stellten, iibernahmen diese Funktionen zunéchst die Vertreter
der ortlichen Institutionen, also Richter und/oder Geschworene. Anderswo
war bereits von Anfang an ein Gremium von Vorstehern titig, die indessen
nicht unmittelbar gewihlt, sondern von bestimmten Gruppen delegiert wur-
den. Diese Vorstehergremien bildeten sich allmahlich in so gut wie allen
. Gemeinden*. Erst im Jahre 1802 wurde ihre Existenz und wurden ihre
Funktionen durch ein kaiserliches Dekret anerkannt. Tatsachlich wurde aber
sehr oft, und zwar vor allem dann, wenn es um die Erbringung irgendwel-
cher Leistungen ging, ,.die ganz Gemein®, in Wirklichkeit natiirlich nur die
.contribuirenden® Hausherren, zusammengerufen. Diese hatte zwar recht-
lich kaum Kompetenzen, praktisch aber doch sehr viele, und zwar auch
dann, wenn die Beteiligung an den Versammlungen nicht unbedingt iiber-
willtigend war, und zwar deshalb, weil die Gemeinde zu grol geworden war
oder zu verstreut lebte.
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Dabei war es so, daB sich auch in Osterreich mangels wirklich geniigen-
der und zureichender rechtlicher Regelungen manche Eigenarten ausbildeten.
Gemeinsam war aber allen, dafl sie grundsitzlich nicht auf das reformato-
rische Modell von der Gemeinde als geistlicher Grofle abhoben und Luthers
Schriften nicht beachteten. Dementsprechend war auch die Funktion und
das Amt des Pastors nicht an die Gemeinde gebunden, sondern — neben
seiner Bindung an Gott — an die kirchliche Obrigkeit, die sich ja wiederum
dem Landesfiirsten verpflichtet wuBte.

Die kollegialistischen Vorstellungen, die in verschiedenen Ordnungsent-
wiirfen, die im Bereich des Consistoriums und auch der Wiener lutheri-
schen Gemeinde schon bald nach 1783 entstanden sind und die Ordnung
der Gemeinde oder gar die Verfassung der Kirche betreffen sollten, blieben
Entwiirfe und erlangten keine Gesetzeskraft. Solche erhielten hingegen die
verschiedenen Instruktionen fiir die Consistorien, die Superintendenten und
die Senioren — dazu gab es dann schon sehr bald Handbiicher, in denen sich
der Verfasser auch mit Regelungen fiir die Leitung der Angelegenheiten der
Gemeinde zu beschiftigen hatte.

In diesen Ordnungen kamen dann sehr wohl auch individualistische Aus-
sagen iiber die Rechte und Pflichten der Gemeindeglieder vor, die indessen
sehr oft im Rhetorisch-Allgemeinen verblieben.

b) In Ungarn haben die Beschliisse des PreBburger Landtages, die von
Leopold II. sanktioniert worden sind, die Situation schon wenige Jahre nach
der Erlassung der Toleranzverordnungen wesentlich verdndert. Der um-
fangreiche Artikel XXVI des Landtages von 1790/91 nahm nicht nur die
vorhandenen Traditionen auf, indem er auf die Beschliisse der Landtage
von 1608 und 1645 beziiglich der Anerkennung der Protestanten verwies,
sondern traf auch in 17 Punkten Regelungen zur aktuellen Rechtsstellung
und zur Kldrung sowohl staatskirchenrechtlicher wie innerkirchlicher Fra-
gen, die hier wenigstens nach Stichworten verzeichnet werden sollen, weil
sie eine bemerkenswerte Verbesserung der Position der Nichtkatholischen,
also der nichtdominanten Religionen im Land bedeuteten. Der Hintergrund,
auf dem das von Wien aus zugestanden wurde, war natiirlich das Bemiihen
Leopold II. und seines Hofes, die Unruhe, die in den letzten Jahren der
Regierung Josefs II. entstanden war und die in der Idee einzelner ungari-
scher Magnaten ihren Ausdruck gefunden hatte, den preuBischen Konig
Friedrich Wilhelm II. zum K&nig von Ungarn zu wihlen, zu dampfen und
das Land wieder zu befrieden. Die politische Position der Protestanten war
so bedeutsam, da Wien dieses Entgegenkommen an sie zu erbringen hatte,
das da im Einzelnen folgendes umfaBte:
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1. Die Ubung der Religion, die Beniitzung der Kirchen, Tiirme, Glocken,
Schulen und Friedhofe wird iiberall und ohne Unterschied des Standes frei-
gestellt. 2. Der Gottesdienst wird {iberall 6ffentlich; die Gutsherren sollen
den Protestanten Baupldtze fiir Kirchen, Schule und Pfarrhaus zur Ver-
fligung stellen. 3. Niemand darf gezwungen werden, am Gottesdienst einer
anderen Religion teilzunehmen. 4. Die Protestanten sollen nur von ihren
eigenen kirchlichen Vorgesetzten in kirchlichen Angelegenheiten abhingig
sein, sie diirfen mit koniglicher Genehmigung ihre gesetzgebenden Syn-
oden und auch sonst ihre Beratungen abhalten. 5. Sie diirfen Schulen griin-
den, fiir deren Unterhalt sammeln und auch an ausléndischen Universititen
studieren. 6. R6misch-katholische Priester diirfen von Protestanten keinerlei
Gebiihren fordern. 7. Kranken- und Gefangenenseelsorge werden garan-
tiert. 8. Protestanten konnen jedes Amt erlangen. 9. Fiir Protestanten entfallt
jener Teil der dekretalen Eidformel, in dem Maria und die Heiligen ange-
rufen werden. 10. Die Protestanten diirfen ihre Stiftungen frei verwalten.
11. Bis evangelische Gerichtsbarkeit eingerichtet ist, kommen Eheprozesse
von Protestanten vor staatliche Gerichte. 12. Wer den gegenwirtigen Be-
sitzstand einer Kirche zu indern versucht, wird bestraft. 13. Ubertritte sind
erlaubt, Proselytenmacherei hingegen verboten. 14. Die Religionsfreiheit er-
streckt sich nicht auf Kroatien. 15. Mischehen werden weiterhin vor katho-
lischen Priestern geschlossen, die Regelung der Kindererziehung blieb ge-
gen 1781 unverédndert. 16. Prozesse in Verbindung mit Mischehen gehéren
vor katholische Gerichte. 17. An den katholischen Feiertagen haben die
Protestanten nach aulen hin die Feiertagsruhe einzuhalten.

Kernaussagen dieser Regelungen waren die Gewidhrung der Autonomie
der Kirche und der Gemeinden. Diese Moglichkeit zur selbstindigen Rege-
lung aller kirchlichen Angelegenheiten hatte drei Richtungen: a) in konfes-
sioneller Hinsicht; die Angelegenheiten einer Konfession (Kirche) durften
nur von Angehédrigen dieser Kirche geleitet und geregelt werden; b) im
Blick auf die Identitit; die Kirche war eben nicht Teil des Staates, die
Kirchengemeinde nicht Teil (Abteilung) einer politischen Ortschaft; ¢) im
Blick auf die Setzung des Rechtes in der Kirche; unbeschadet des landes-
herrlichen Aufsichtsrechtes konnte die Kirche selbst ihre Ordnung und Ver-
fassung bestimmen.

Schon am 12. September 1791 trat denn auch im Beisein des koniglichen
Kommissirs Josef Graf Brunswick in Buda der ,,Synodus® zusammen, dem
26 Geistliche und 29 weltliche Abgeordnete angehorten; er beschloB einen
umfangreichen Text als Grundordnung fiir die Kirche. Dieser Text ist —
auch abgesehen von der Tatsache, daB er wieder die historische Kontinuitat
der ungarischen Kirche beschworen hat — aus verschiedenen Griinden von
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Gewicht. Darum sollen auszugsweise grundlegende Sitze und einige Be-
stimmungen tiber Amt und Gemeinde hier angefiihrt werden:

Erster Teil: Uber die Kirchenleitung

Canon 1. Die evangelischen Kirchen A.C. und H.C. im Konigreich Ungarn ha-
ben das Recht, ihr Kirchenregiment (ihre Kirchenleitung) unter der héchsten
koniglichen Aufsicht und Anerkennung (approbatio) selbst zu recht zu bringen,
zu ordnen und einzurichten.

Canon 2. Dieses Recht der Ordnung und Einrichtung des Kirchenregiments tiben
sie durch ihre Reprisentanten und Delegierten aus, die aus allen Superintenden-
zen in der gesetzlich (eingerichteten) Synode (versammelt sind) ...

Canon 3. ... beide Confessionen sind so miteinander verbunden, daB jede der
beiden Kirchen an den in ihr tradierten Lehren und Dogmen, die dem Bekenntnis
eigen sind, in der Kirchenleitung und durch die Anordnungen der Oberen festhalt,
hingegen in den Grundsitzen die Angemessenheit und Einheitlichkeit bewahren.

Die einzelnen oder lokalen Gemeinden (Kirchen)

Canon 4. Jede einzelne der lokalen Kirchen (Gemeinden) hat das Recht und die
Verpflichtung, ihre Angelegenheiten nach den kirchlichen Gesetzen (Canones)
durch ihren Convent zu leiten. Dieser besteht aus den Patronen der Kirche, die
auch im Namen der irdischen Herren ihr Votum abgeben, sodann natiirlich aus
denen, die 6ffentlich in der Kirche (Gemeinde) verkiindigen, also die Diener am
gottlichen Wort, Schulrektor oder Professoren, dann sowie der Inspektor und die
Senioren (Presbyter). Diese, namlich der Inspektor und die Senioren (= Presby-
ter) werden nach der bisher iiblichen Weise gewdhlt. Den Patronen aber, die in
den Gemeinden, in denen sie (Mit-)Glieder sind, fiir den Unterhalt sorgen, kommt
keine Herrschaft zu, sondern die Verpflichtung, diese durch Rat und Tat zu
schiitzen und zu foérdern.

Der fiinfte Canon regelt die Zusammensetzung von Mutter- und Filialge-
meinden; der sechste Canon gibt in umfassender Weise wieder, was den
lokalen Conventen an ,,officia®, Pflichten und Rechten, zukommt. Von den
16 Punkten sollen die ersten elf wiedergegeben werden:

Canon 6.

1. Sie haben zu sorgen, daB der &ffentliche Gottesdienst (cultus divinus publi-
cus) geordnet und wiirdig gehalten und von den Gliedern der Gemeinde
(Kirche) besucht wird.

2. Die Sorge und die Aufsicht iiber die Schulen, wobei insbesondere auch
darauf zu achten ist, daB Kinder beider Geschlechter, soviel nur moglich ist,
diese besuchen...
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3. Die Sorge um die Unterstiitzungen fiir Arme beider Geschlechter und fiir
Waisen.

4. Die Sorge um die Kirchen (templum), die Gebdude, den Grundbesitz fiir
Pfarre und Schule, um die Rechte und Freiheiten der Kirche, welcher sich
die Besitzungen von Kirche, Pfarre und Schule erfreuen, um deren sorgfil-
tige Verwaltung mitsamt der Einhebung der Abgaben und der Abfithrung
von Beitrigen an das Senioratskonsistorium.

5. Was immer zur Kirchenzucht gehort, soweit es die Grenzen des lokalen
Convents nicht tiberschreitet.

6. Die Beachtung und Ausfithrung dessen, was von den Oberen (Vorgesetzten)
Consistorien vorgeschrieben wird, sowie der Schriftverkehr mit diesen.

7. Die Ausfolgung der Gehilter an die Diener (Pfarrer), Schulmeister und
Kantoren, sei es in Geld oder in Naturalien, entsprechend den Vereinbarun-
gen in der schuldigen Qualitét. Fiir diese hat der Convent so vorzusorgen,
daB keine Riickstdnde auflaufen; dort, wo die Pfarrangehorigen ihre Leistun-
gen nicht erbringen wollen, hat er die Autoritit des zivilen Magistrats (Herr-
schaft) anzurufen, vorher fiir diese MaBnahme aber die Zustimmung des
Senioratsconsistoriums einzuholen.

8. Es steht ihnen das Recht zu, Minister (Pfarrer), Schulmeister und Kantoren
zu berufen und aus der Kirche (Gemeinde) zu entlassen, und zwar mit
Vorwissen der Oberen nach der bisher geilibten Weise ...

9. Um die gerichtlichen Sachen der Kirche (Gemeinde); im Namen der Kirche
(Gemeinde) hat der Inspektor aktiv wie passiv die Prozesse zu fithren, so
jedoch, wie es der lokale Convent vorgesehen hat; nach Moglichkeit ist der
Senioratsinspektor zu informieren.

10. Alle Statuten der Kirche (Gemeinde), sowohl die schon errichteten (be-
schlossenen) wie auch der noch zu errichtenden, hat der Convent der Kirche
(Gemeinde) dem Senioratsconsistorium vorzulegen.

11. Fromme Verméchtnisse, die irgendwann immer der Kirche (Gemeinde) zu-
kommen, sind von Fall zu Fall dem Senioratsconsistorium mitzuteilen.

Canon 16 regelt die Zusammensetzung des Senioratsconsistoriums: es soll
aus dem Superintendenten, dem Inspektor und vier weltlichen (saecularis)
und geistlichen (ecclesiasticus) Assessoren sowie einem Notar bestehen.
Dann folgt der 2. Teil des Synodenbeschlusses: ,,de officiis V.D. Mini-
strorum et Auditorum® (iiber die Pflichten der Diener des géttlichen Wortes
und der Horer). Zundchst wird in 46 Canones gehandelt, ,,quoad officia
Verbi Divini Ministrorum® (was die Pflichten der Prediger anbelangt), dann
folgen sieben Canones ,,quoad officia auditorum®, also was die Pflichten
der Horer (Gemeindeglieder) anbelangt. Dabei geht es um die Pflicht, Bei-
trige zu bezahlen (can. 47), um die gehorige Ehrerbietung gegen kirchliche
Amtspersonen (can. 48), um ein christlich-ehrbares Leben (can. 50), um
die Verpflichtung der Eltern, die Kinder zur Katechisation zu schicken
(can. 52) und um die Kirchenzucht (can. 53). SchlieBlich soll noch auf den
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Canon 10 des 5. Teils hingewiesen werden, in dem festgelegt wird, daf} bei
groBeren Ausgaben in einer Gemeinde die Zustimmung aller Gemeindeglie-
der erforderlich ist.

Wenn man nun eine Wertung dieser Bestimmungen versucht, dann fallt
zunichst auf, daB} es in den Texten selbst nur wenig theologische Reflexion
gibt, daB aber doch bedeutsame ekklesiologische und damit auch kirchen-
rechtliche Aussagen hinter den Sitzen des Synodenausschusses stehen. Die
Kirchengewalt ist mit diesem BeschluBl — mindestens grundsitzlich — dem
Conventus tibertragen, der diese im Namen der gottesdienstlichen Gemeinde
ausiibt. Das ist im Zeitalter eines erst langsam sich durchsetzenden Kolle-
gialismus doch eine ganz gewaltige und hochst zukunftsweisende Aussage.
Nicht ein Landesherr verfiigt iiber die Kirchengewalt, sondern die Kirche
selbst, vertreten durch ihre legitim bestimmten Organe. Die geistliche Ver-
antwortung wird denn auch dem Convent in den Gemeinden zugewiesen,
keinesfalls also dem Prediger alleine. SchlieBlich ist auch zukunftsweisend,
daBl dem Convent amtswegige und bestellte Mitglieder angehdren, wobei
die Bestellung zwar wahldhnliche Ziige aufweist, ohne jedoch direkt als
Wahl angesehen werden zu konnen. Freilich, die Gemeinde kommt nur
unter dem Begriff ,,auditores* vor. Und diesen Horern wird dann eine Reihe
von individualistisch verstandenen, freilich auf die Kirche bezogenen Pflich-
ten und Rechten zuerkannt. So kann man den Beschlul also nicht nur als
groBartig und zukunftsweisend ansehen, und zwar auch nicht im Blick auf
das Verhiltnis von Amt und Gemeinde. Gegeniiber anderen, gleichzeitigen
(und auch noch spiteren) Regelungen weist er allerdings einige geradezu
umstiirzende und theologisch groBartige Ziige auf.

¢) In Osterreich konnte man aufgrund der staatskirchenrechtlichen Lage
erst mit einiger Verzogerung nachziehen. Im Gefolge der Revolution(en)
des Jahres 1848 setzten Uberlegungen ein, auch die Stellung der A-Katho-
liken zu verbessern. Zu den entsprechenden Beratungen wurden auch Ver-
treter des Protestantismus eingeladen. Am 28. Juli 1849 haben die Superin-
tendenten und ihre ,,Vertrauensleute® einen Entwurf fiir eine gesetzliche
Regelung der Stellung der Evangelischen und ihrer Kirche beschlossen, in
dessen § 19 der Begriff , Kirchengemeinde® immerhin schon als Rechts-
begriff erscheint und dessen § 23 nicht nur den spéter im Staatsgrundgesetz
von 1867 festgehaltenen Grundsatz formuliert, daB jede Kirche ihre inneren
Angelegenheiten selbst leitet und verwaltet, sondern auch ausdriicklich das
Wort ,,Autonomie® dafiir beniitzt. In dem am selben Tag fertiggestellten
Entwurf fiir ein Wahlgesetz zur Bestellung einer verfassungsgebenden Ge-
neralsynode (und anderer Gremien) findet sich freilich der Ausdruck ,,Pfarr-
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bezirk”, ohne daB dieser allerdings einen bestimmten Inhalt bekommen
hitte. Die Superintendenten, die iiber das geistliche Amt nicht nachdachten,
sondern einfach vom Staat die Besoldung der Geistlichen wiinschten (§ 25
des Gesetzesentwurfes), haben aber doch die Gemeinde als rechtliches Ele-
ment entdeckt und in die Diskussion eingebracht, wobei ihnen die geist-
lichen Grundlagen wohl klar gewesen sind.

Die Entwicklung ging aber vorerst in eine andere Richtung. Es blieb bei
den Regelungen des Ministerialerlasses vom 30. 1. 1849, die trotz der Si-
stierung verschiedener Grundrechte durch das Mirzpatent 1851 aufrecht
bleiben sollten. Eine innerkirchliche Entwicklung ergab sich freilich daraus
noch nicht.

Erst das Protestantenpatent vom 8. 4. 1861, das zwar weitgehend dem
Septemberpatent 1859 fiir Ungarn entsprach, aber aufgrund der unterschied-
lichen Voraussetzungen in Ungarn zum Teil sehr heftig (nicht immer aus
sachlichen Griinden) abgelehnt, in Osterreich hingegen freudig begriit wor-
den ist (ebenfalls nicht immer in zutreffender Weise), brachte eine weitere
Entwicklung. Das Patent und die darauf basierende, vom Staat nach Riick-
sprache mit dem Consistorium ausgearbeitete provisorische Kirchenverfas-
sung vom 9. 4. 1861 definiert die Amter aus der Kirche und nicht mehr
vom Staat her. Der Pfarrer wird als ,,geistlicher Vorsteher” der Gemeinde
bezeichnet, ist also mit dieser verbunden. Der Gemeindebegriff wird unter
Riickbeziehung auf seine geistliche Dimension ausdriicklich als Rechtsbe-
griff eingefiihrt, und zwar sogar so, daB er nicht nur fiir die ortliche Ge-
meinde (,,Pfarrgemeinde*), sondern sogar zur Bezeichnung des Wesens der
Kirche im Staat (natiirlich nach Bekenntnissen getrennt) Verwendung fin-
den konnte. Die Gemeinden — spiter fiigte man hinzu: ,,verschiedener Stu-
fen” — sollten durch Vertreter geleitet werden, und zwar auch im geistlichen
Sinne. Dabei kam den ordinierten Geistlichen als den Tragern des eigentli-
chen ,,Amtes“ in der Kirche eine besondere Stellung zu, und zwar sowohl als
Vorsteher, neben denen jeweils auch ein ,,weltlicher Vorsteher” (der Kura-
tor) amtieren sollte, wie als Beauftragter zur 6ffentlichen Verkiindigung.

Amt und Gemeinde wurden also in Verbindung miteinander gesehen
und auch in ihrer Bestimmung aufeinander bezogen. Das Gemeindeprinzip
sollte — sicher auch im konstitutionellen Sinne — zum grundlegenden Ver-
fassungsprinzip werden, dem eine synodal-presbyteriale Ordnung entsprach.
Wieviel nichtlutherische Ideen darin eingebracht wurden, 148t sich annéhernd
erkennen. Als problematisch wird man wohl die Vermengung des theologi-
schen mit dem rechtlichen Gemeindebegriff erkennen konnen, wenngleich
sie immer noch das kleinere Ubel gegeniiber der vollstindigen Scheidung
beider Verstindnisweisen darstellt, wie das vordem iiblich gewesen ist.
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III. Entwicklungen bis zum Ende der Monarchie

In Osterreich énderte sich trotz einer stindigen Arbeit an der Kirchenverfas-
sung, die immer wieder, vor allem 1889/90, 1907 und 1913 zu Novellierun-
gen fiihrte, die zum Teil mit groBer Sorgfalt vorbereitet worden waren, an
den Grundprinzipien und auch an den relevanten Aussagen zu Amt und
Gemeinde nichts oder nur ganz wenig, und zwar sowohl was den Begriffs-
inhalt selbst anbetraf, wie auch was die Bestimmung ihres Verhiltnisses
zueinander beriihrte. Darum geniigt es, einige Texte aus der letzten, in der
Monarchie erarbeiteten Novellierung, die dann bis zum Jahre 1949 gegolten
hat, abzudrucken.

Anders war es in Ungarn. Da tobte durch lange Zeit der Streit um die
rechte Gestalt der kirchlichen Verfassung, und zwar zuniichst einmal in den
Distrikten, die sich um die Erarbeitung von sogenannten ,,Organisationssta-
tuten” bemiihten, dann aber auch wieder in der Generalsynode. Der Kir-
chendistrikt jenseits der Donau, zu dem der griBere Teil des heutigen Bur-
genlandes gehorte, vermochte nach — buchstéblich — jahrzehntelangen Aus-
einandersetzungen im Jahre 1875 auf dem Districtsconvent zu Pédpa ein
solches Statut (,,Egyhédzi rendszer”) zu beschlieBen, das ,,auf Grund der
friiheren Kirchenordnung, der vaterlandischen Gesetze, der Synodalgesetz-
gebungen und der Districtualbeschliisse” hergestellt wurde. Trotz einiger
Merkwiirdigkeiten enthilt es auch recht bemerkenswerte Aussagen zum
Verhiiltnis von Amt und Gemeinde, wobei nicht zuletzt die pastorale Di-
mension, die in die reinen Rechtsbestimmungen eingewoben wurde, als
beachtenswert empfunden werden mag. Auffillig ist die sorgfiltige Bear-
beitung aller formalen Vorschriften, sodann die Inanspruchnahme staat-
licher Hilfe fiir die Erledigung kirchlicher Aufgaben und die deutliche Be-
tonung der Autonomie der Pfarrgemeinden, die in der Praxis freilich durch
die Pradominanz einzelner domini terrestres — immer noch — und durch
Kandidationsverfahren bei Wahlen, die obrigkeitlichen EinfluB zu perpe-
tuieren vermochten, eingeschrinkt war.

Aber nicht nur im Distrikt, sondern auch in der Landeskirche gab es
lange Diskussionen, die zum Teil in erbitterter und verletzender Weise
gefiihrt wurden, weil man — zu Recht oder zu Unrecht — immer gleich die
heiligsten Grundsitze gefihrdet erachtete, um eine neue Verfassung. Erst in
den Jahren 1891 bis 1893 wurden die entsprechenden ,,Gesetze ... durch die
Synode der Gesamtkirche gebracht®. Am 18. 3. 1893 wurde das Werk durch
SynodenbeschluB sanktioniert und am 4. 5. 1893 in der Sitzung der Synode
ver6ffentlicht. Damit war eine neue Verfassung fertiggestellt worden, die
sich von fritheren Regelungen doch ein wenig unterschied.



DIE HISTORISCHE ENTWICKLUNG VON AMT UND GEMEINDE ... 111

Die Akzentsetzungen sind — im Gegeniiber zu der Osterreichischen Re-
gelung — charakteristisch. Hier Definition der Kirche, dort der Gemeinde,
dort Anspruch auf Unterstiitzung durch die staatlichen Behorden, hier Riick-
sichtnahme auf ein landesherrliches Oberaufsichts- und Verwahrungsrecht,
hier Betonung der Aufsichtsrechte, dort deutliches Herausstellen der Ge-
meindeautonomie. Und in beiden Fillen gab es die Verbindung eines relativ
steilen Amtsbegriffes mit den Elementen der synodalen Ordnung der Kirche,
aber auch das In-eins-Setzen von Gemeinde in rechtlichem und geistlichem
Sinne. In beiden Regelungen fehlen Beziige des Amtes auf eine Einsetzung
durch Christus, und in beiden Fillen wird zwar die Stellung des Pfarrers in
der Gemeinde geregelt, nicht aber iiber grundsitzliche Probleme nachge-
dacht. Die nachfolgenden Texte kénnen das wohl beweisen.

a)

,Organisationsstatut (Egyhazi rendszer) der Evangelischen A.B. j. d. Donau, ...
Auf Anordnung des im Jahre 1875 zu Giins abgehaltenen Districtualconventes,
Prot. Z. 34, aus dem ungarischen Original Wort- und Sachgetreu ins Deutsche
iibertragen” (Giins 1876)

§ 2. Jeder Landesbewohner A.B. ist Glied der ungarischen evangelischen Kirche
Augsburger Confession; genieBt deren Rechte und tréigt deren Lasten im Sinne
und in der Tragweite der durch die kirchliche Gesetzgebung festgestellten oder in
Zukunft festzustellenden Organisationsstatute.

§ 3. Eine aus mehreren solcher, in einem bestimmten Territorium lebenden evan-
gelischen Individuen sich sammelnde Volkssumme, welche in Voraussetzung der
Uberwachung und GutheiBung der kirchlichen Aufsichtsorgane, zu gemeinschaft-
lichen Cultuszwecken, im Sinne der bestehenden Gesetze als Korperschaft sich
organisirte und an gemeinschaftlichem Kirchendienste hilt, bildet eine eigene
Gemeinde und unterordnet sich als Solche der behordlichen Aufsicht der Ge-
sammtkirche; hat aber auch durch gesetzliche Vertretung Theil an autonomen
Rechten.

§ 7. Jedes evangelische Individuum A. C., das sich in irgend einer Gemeindever-
bindung ansiedelt, oder 6 Wochen hindurch im Gremium derselben unausgesetzt
aufhilt, ist zum regelmaBigen Gliede derselben geworden; ist demzufolge, nach-
dem es ihre Rechte genieBt, auch verpflichtet, ihre Gesetze anzuerkennen und
ihre Lasten, nach MaBgabe der von der kirchlichen Behorde festgelegten oder
kiinftig festzusetzenden Normative zu tragen.

§ 14. Dieses Leitungsorgan ist: Die allgemeine Gemeindeversammlung. Diese
besteht aus allen selbstindigen, Steuerlast tragenden Ménnern, deren Jeder glei-
ches Recht, Antrige zu stellen, zu berathen und abzustimmen hat. Witwen, selbst-
stindige, einen Hausstand fithrende Jungfrauen und evangelische Gattinnen, die
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in gemischter Ehe lebend, die Last unserer Kirche tragen, konnen ihre diesfilli-
gen Rechte nur durch einen, unsrer Confession angehérigen Vertreter mittels
Vollmacht ausiiben.

§ 15. Ordentliche Vorsitzende der allgemeinen Versammlung sind: Der Ortspfar-
rer und der Inspector; ...

C) Des Pfarramtes Functionen und Pflichten.
1. Beziiglich der Verkiindigung des Gotteswortes.

§ 154. Des Lehrers Kanzelvortrag sei mit der heiligen Schrift und dem Bekennt-
nisse in Ubereinstimmung; die biblische Begriindung bilden im Allgemeinen die
bei uns Evangelischen A.C. iiblichen Evangelien und Episteln; anstatt welcher
tibrigens auch freie Texte aus der Bibel gewihlt werden kénnen.

§ 155. An Sonn- und von der Kirche angenommenen Festtagen rede er gut vorbe-
reitet, und versdume an folgenden Tagen den Gottesdienst nicht ohne dringlichen
Grund. Er bezeichne das der Predigt angemessene Kirchenlied, und halte an
Wochentagen Morgenerbauungen.

§ 156. Er zeichne seine Predigten regelmiBig auf, daB er auf Verlangen des die
Kirche visitierenden Superintendenten sie vorweisen konne.

§ 157. Er ermahne seine Horer bei jeder Gelegenheit, in Liebe und Einigkeit mit
anderen Relig. Bekennern zu leben und hiite sich, aus eben diesem Grunde, deren
Ansichten und Gebréuche von der Kanzel zu lidstern oder licherlich zu machen.

§ 158. Auf der Kanzel hiite er sich vor Persdnlichkeiten; seine Privatbeschwer-
den, seien sie auch begriindet, bringe er nicht auf die Kanzel.

§ 159. Nachdem der ordentliche Pfarrer beziiglich alles von der Kanzel Bespro-
chenen verantwortlich ist, ist er gehalten, so oft er sich vertreten 148t, sich Ge-
wiBheit dariiber zu verschaffen, daB nichts, eine christliche Kanzel Entweihendes
gesprochen werde.

§ 160. Er halte in den Wochentagen der Advents- und Passionszeit Schrifterkli-
rungen, beziiglich Vorlesungen; an Sonntagen Nachmittags aber %2 Jahr hindurch
mit den Schulpflichtigen Kindern Catechisation; % Jahr aber Schrifterkldrung.

§ 161. In der gottesdienstlichen Ordnung und Liturgie mache er nicht eigenmich-
tig wesentliche Verdnderungen; hiite sich iiberhaupt vor jenem Solchen nach
auffallenden AeuBerlichkeiten, die mit unsrer Kircheneinfachheit im Widerspru-
che sind; und wenn auch fliichtig, doch nicht fiir die Dauer die echte Religiositit
wechn.
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§ 162. Er halte sich streng an die Zeitordnung, nach der der Gottesdienst gehalten
wird.

§ 163. Er ist gehalten, in Filialen erster Classe an den, durch einen Vertrag mit
der Muttergemeinde normirten Sonn- und Festtagen zur Abhaltung des Gottes-
dienstes zu erscheinen; die Fuhre stellt die Filiale, wenn der Vertrag es nicht
anders bestimmt.

§ 164. Er senke seine Sichel nicht in fremde Saat, erlaube aber auch nicht, daB in
seiner Gemeinde irgend Jemand ohne sein Wissen und seine Zustimmung predige
oder sonst fungire; in solchem Falle aber, wenn er im Krankheitszustande oder
Abwesenheitsfalle fiir einen Amtsbruder was immer fiir einen Seelsorgeract voll-
zieht, hat er, nebst Anschlul der Stolargebiihr, demselben die Notiz des in die
Matrike Einzutragenden piinktlich zuzustellen.

b)
., Verfassung der evangelisch christlichen Kirche augsb. Confession in Ungarn®,
Amtliche Ausgabe, Budapest 1893

§7.

Die Exekutive der Staatsgewalt kann beansprucht werden den Gemeinden und
deren einzelnen Gliedern, den Beamten und Dienern gegeniiber, wenn diese sich
widersetzen bei der Durchfiihrung der durch die zustédndigen kirchlichen Behor-
den innerhalb ihres Wirkungskreises gefaBten Beschliisse, mit welchen einzelne
kirchliche Beamte oder Diener vom Amte entfernt, des Amtes enthoben oder in
ihre frithere Stellung wieder eingesetzt wurden, so auch bei ihrer Verfillung in
das Tragen der Kosten, fiir das wider sie ergriffene Verfahren.

§9.

Die autonomen Korperschaften der evangelischen Kirche augsburger Confession
sind: Die Kirchengemeinden, die Seniorate, die Kirchen-Districte und die Ge-
sammtkirche; ihre obersten Beamten dagegen sind die, in der durch dieses Gesetz
genau bestimmten Weise erwiahlten Vorsteher.

§11.
In der evangelischen Kirche augsburger Confession hat alle Macht ihre Wurzeln
in der Kirchengemeinde.

Die Glieder der Behorden der Seniorate, der Kirchendistricte, der Gesammt-
kirche, wie auch die der Synode, sind Auserwihlte der Kirchengemeinden und
andere hiezu berechtigten Korperschaften; demgemiB ist sowohl die Gesetzge-
bung, als auch die Verwaltung der evangelischen Kirche augsburger Confession
allezeit ein Ergebnis der Mitwirkung aller hiezu berechtigten Gemeinde-Mitglie-
der.
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§12.

In der Gesetzgebung und auf allen Stufen der Verwaltung wird in der evange-
lischen Kirche augsburger Confession die gleichberechtigte EinfluBnahme des
geistlichen und des weltlichen Standes unversehrt aufrecht erhalten.

§ 13.
Auf die Verwaltung der evangelischen Kirche augsburger Confession ist jedes
selbststindige Gemeinde-Mitglied, im Sinne dieses Gesetzes EinfluB zu nehmen
berechtigt.

Jedes selbststéindige Gemeinde-Mitglied hat die Pflicht die Lasten der Kir-
chen-Gemeinde verhiltnisméBig zu tragen.

§41.

Glieder der Kirchengemeinde-Versammlung sind:

a) von Amtswegen: die ordentlichen oder stellvertretenden Pfarrer der Kirchen-
gemeinde, beziehungsweise die Pfarrer und die Kaplane, der Kirchengemeinde-
Inspector und beziehungsweise der Vice-Inspector, die durch die Kirchen-
gemeinde angestellten Religionslehrer, die Curatoren, die Cassiere, der Kir-
chengemeinde-Notir, der Rechtsanwalt, der Controllor, die an den durch die
Kirchengemeinde erhaltenen Lehranstalten wirkenden evangelischen Lehrer
und Professoren augsburger Confession und der Cantor (Leiter des Gesanges);

b) die an den Gemeindelasten mittragenden groBjahrigen und selbsténdigen ménn-
lichen Glieder der Kirchengemeinde; in solchen Kirchengemeinden dagegen,
in welchen die Gemeinde Mitglieder keine Kirchenlasten zu tragen haben, alle
groBjihrigen und selbstéindigen ménnlichen Mitglieder der Kirchengemeinde.

§ 43.
Die Vorsitzenden der Kirchengemeinde-Versammlung sind ordnungsgemé8 der
Pfarrer und der Kirchengemeinde-Inspector.

Der Pfarrer

§ 62 :
Der Pfarrer ist der eine Leiter der Kirchengemeinde, ihr Seelsorger und Vertreter
und Leiter des Pfarramtes.

§ 63.

Als Seelsorger der Gemeinde iiberwacht und fordert er die Glaubenstreue und das

sittliche Leben der Gemeinde-Mitglieder; zu diesem Behufe:

a) verkiindigt er das Wort Gottes;

b) verwaltet die Sacramente und verrichtet alle heiligen kirchlichen Handlungen;

¢) sucht die Gemeinde-Mitglieder fleiBig auf;

d) fiihrt Aufsicht liber die Schulen, iiberwacht besonders den Religions-Unter-
richt; und

e) vollfiihrt iiberhaupt alle kirchenrechtlichen Aufgaben seines Amtes.
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§ 64.
Die Anstellung als ordentlicher Pfarrer erfolgt durch Erwéhlung,

§ 65.

Zum Pfarrer kann jeder evangelische ungarische Staatsbiirger augsburger Confes-
sion erwihlt werden, der das 24. Lebensjahr tiberschritten und einen unbescholte-
nen sittlichen Lebenswandel gefiihrt hat, der ferner den durch den General-Con-
vent (normierten) festgesetzten theologischen Lehrcurs durchgemacht hat und die
durch denselben Convent bestimmten Priifungen bestanden hat.

1. Sonstige ordnungsmdiffige Beamte der Kirchengemeinde.

8§99

Zu den ordnungsmiBigen Beamten der Kirchengemeinde gehoren auBler dem
Pfarrer oder Leviten und auBer dem Kirchengemeinde-Inspector: der Rechtsan-
walt, der Notir, der Lehrer und der Curator (Kirchencassier), die alle dem Kir-
chengesetze unmittelbar unterstehen und deren Rechte und Pflichten, insoferne
als sie in diesem Gesetze nicht angefiihrt und bestimmt erscheinen, statutenmaBig
festzustellen sind.

2. Auflerordnungsmdjflige Beamte.

§ 78.

Es steht der Kirchengemeinde frei, auBer den in diesem Gesetze namhaft ge-
machten Beamten, auch noch andere Beamte, deren Wirkungskreis durch Statu-
ten (§ 16) festzusetzen ist, anzustellen.

9

. Verfassung der evangelischen Kirche Augsburgischen und Helvetischen Be-
kenntnisses in den im Reichsrat vertretenen Konigreichen und Landern®, R. G. Bl.
Nr. 4/1892, II. Stiick vom 5. 1. 1892

§ 1. Die evangelisch-christliche Kirche Augsburgischen und Helvetischen Be-
kenntnisses, fiir welche diese Verfassung giltig ist, umfasst die Glaubensgenos-
sen des betreffenden Bekenntnisses in den im Reichsrathe vertretenen Konigrei-
chen und Léndern der dsterreichisch-ungarischen Monarchie.

Auf dem Grunde des Evangeliums erbaut und beharrend, gestaltet sie sich
auch in ihren kirchlichen Ordnungen nach den Lehren und Vorbildern der heili-
gen Schrift.

§ 2. Die Vertretung und Verwaltung der Kirche (§ 1) gliedert sich nach folgenden
vier Abstufungen in: Pfarrgemeinde, Seniorat, Superintendenz (Didcese), Ge-
sammtgemeinde aller Glaubensgenossen (Landeskirche) des betreffenden Bekennt-
nisses.
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§ 22. Jede Kirchengemeinde gewihrt allen ihren Angehorigen Antheil an den
kirchlichen Gnadenmitteln, Anspruch auf den Dienst der Pfarrer, Theilnahme an
den Anstalten und Rechten der Gemeinde.

Sie fordert von allen ihren Angehérigen ohne Unterschied des Standes und
Geschlechtes einen ehrbaren, christlichen Lebenswandel (1. Petr. 1,15; 2,12; 3,15,
16; Hebr. 13,18; Col. 1,10), insbesondere Theilnahme an dem &ffentlichen Got-
tesdienste (Luc. 11,28; Hebr. 10,25) und an der Feier des heiligen Abendmahles
(Luc. 22,19; 1 Cor. 11,23-26); Friede unter einander (Marc. 9,50), Friede mit
Andersgldubigen (Rom. 12,18; Hebr. 12, 14, 15); Gehorsam gegen die Gesetze
des Staates (Rom. 13,1-7) und Treue gegen den Kaiser (Matth. 22,21; Luc. 20,25);
Unterordnung unter die Bestimmungen der Kirchenordnung (Col. 2, 6, 7: 1. Cor.
14, 33, 40); Achtung vor den geistlichen und weltlichen Vertretern der Gemeinde
und deren Beschliissen (1. Tim. 5,17; 1. Thess. 5, 12, 13; Hebr. 13,17); Annahme
der iibertragenen Gemeindeamter (1. Cor. 12,4-31; 1. Petr. 4,10).

Sie hat das Recht (Gal. 6,10), die Leistung von Beitrdgen zur Erhaltung ihrer
Kirche, ihrer Schul- und Wohltitigkeitsanstalten zu fordern und néthigen Falles
zur Einbringung der von der politischen Landesstelle genehmigten Beitrige den
Schutz und Beistand der weltlichen Behorde in Anspruch zu nehmen.

§ 23. Stimmberechtigte Mitglieder der Gemeinde sind jene ménnlichen Angeho-
rigen derselben (§ 21), welche den kirchlichen Anforderungen (§ 22, 2) entspre-
chen, das 24. Lebensjahr zuriickgelegt und dort, wo Erhaltungsbeitrige erforder-
lich oder iiblich sind, dieselben wenigstens fiir die beiden letztabgelaufenen Jahre
regelmiBig geleistet haben. Gemeinden, welche nicht Umlagen nach dem Steuer-
gulden oder auf Grundlage kirchenbehordlicher Einschdtzung erheben, bleibt es
unbenommen, durch Localstatut (§ 23) die ziffermédBige Hohe des Betrages fest-
zusetzen, von der die Stimmberechtigung abhéngt.

Die Pfarrer, Vikare (Pfarrgehilfen) und die definitiv angestellten Schulleiter
und Lehrer der evangelischen Schulen sind vermoge ihres Amtes stimmberechtigt.

II. Das Pfarramt
A. Pflichten und Rechte des Pfarrers.

§ 27. Zur Pflege des evangelisch-christlichen Lebens besteht in der Kirche in
erster Linie das evangelische Pfarramt. Der durch die Gemeinde berufene Tréger
desselben ist der Pfarrer, dessen Gehilfe Pfarrvicar (Hilfsprediger) heiBit. Alle
geistlichen Amtstréiger (Vikare, Pfarrer, Senioren und Superintendenten) stehen
infolge ihrer Ordination als Geistliche einander gleich und iiben ihre besonderen
Befugnisse im Rahmen und Auftrage der Kirche, jeder innerhalb seines besonde-
ren gesetzlichen Wirkungskreises.

§ 28.1. Die Kirche fordert von dem Geistlichen, daB er die Lehre der heiligen
Schrift in Ubereinstimmung mit dem kirchlichen Bekenntnisse verkiinde, in einem
musterhaften christlichen Lebenswandel, in Treue gegen Gott und den Kaiser,
und in Gehorsam gegen die Obrigkeit der ihm anvertrauten Gemeinde vorleuchte,
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und in dem allen seine Pfarrangehorigen durch Wort und That bestéirke und den
Ernst und die Wiirde seines Amtes bewahre.

§ 28.2. Sie macht es ihm zur Pflicht, die ihm dargebotenen Mittel und Anregun-
gen zu seiner wissenschaftlichen und praktischen Fortbildung gewissenhaft zu
beniitzen, dagegen aller Nebengeschiifte, insofern sie wider die Wiirde des Amtes
streiten oder Versdumnisse und Stérungen im Amte mit sich fithren, sich zu
enthalten.

§ 28.3. Jeder, dem ein Seelsorgeramt iibertragen wird, hat vor seiner Amtsbestéti-
gung sich zu treuer Fiithrung seines Amtes durch eigenhiindige Unterschrift des
dem Oberkirchenrathe vorzulegenden Reverses zu verpflichten (§ 133,2).

§ 29. Der Pfarrer ist der geistliche Vorsteher-der Gemeinde und im Sinne der
biirgerlichen Gesetze der zustéindige Seelsorger fiir alle Angehtrigen seines Spren-
gels. Als solcher hat er zundchst (§ 51) die kirchliche Ordnung, sowie den Frie-
den in der Gemeinde und die Rechte derselben zu wahren, und liegt ihm insbe-
sondere ob:

§ 29.1. Die Verwaltung des Gottesdienstes nach der bestehenden kirchlichen Ord-
nung, die Predigt des gottlichen Wortes und die Spendung der heiligen Sacra-
mente, die Verrichtung aller ibrigen geistlichen Amtshandlungen, der Unterricht
der Confirmanden (Katechumenen), ferner die kirchliche Kinderlehre (Jugend-
gottesdienste, Christenlehre) und, wo nicht anderweitig fiir denselben vorgesorgt
ist, nach Moglichkeit auch der Religionsunterricht in der Schule, die Seelsorge,
die Erhaltung der Kirchenzucht, die Betheiligung an der Armenpflege;

§ 29.2. als unmittelbaren kirchlichen Vorgesetzten der Lehrer unter Mitwirkung
des Presbyteriums die Aufsicht iiber die Schulen seiner Gemeinde, insbesondere
auch iiber den Religionsunterricht in den Schulen, insofern er diesen nicht selbst
ertheilt;

§ 29.3. die Fiihrung der Kirchenbiicher. Diese Kirchenbiicher, namlich die Tauf-,
Trauungs- und Sterberegister (Matriken, Standesbiicher), sowie die Confirma-
tions- und Ubertrittsbiicher, fithren die Pfarrer selbstéindig nach den beziiglichen
gesetzlichen Bestimmungen; Ausziige, welche die Pfarrer aus den Matriken in
gesetzlicher Form ausstellten, haben die Geltung offentlicher Urkunden.

Die Pfarrer haben fiir sichere Aufbewahrung und gute Ordnung des Pfarr-
archives zu sorgen. Dasselbe ist mittels genauen Inventars an einen neuen Pfarrer
zu iibergeben. Im Falle des Ablebens eines Pfarrers hat der Curator in Gegenwart
eines Presbyters ein solches Inventar aufzunehmen und fiir die einstweilige Be-
wahrung des Archives Sorge zu tragen.

Uber die Rechte und Pflichten des Pfarrers als stindigen Mitgliedes des Pres-
byteriums gelten die im § 49ff. enthaltenen Bestimmungen.

In Betreff seiner gesammten Amtsthitigkeit steht der Pfarrer unter der Auf-
sicht des Seniors und der hoheren Kirchenbehorden.

§ 51. Das Presbyterium ist der Gemeindevorstand, welcher die Gemeinde nach
auBen zu vertreten und die unmittelbare Verwaltung der Gemeindeangelegenhei-
ten zu besorgen hat, mit Ausnahme derer, welche dem Pfarramte als solchem
(§ 29) selbsténdig obliegen.
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In seinen Wirkungskreis gehort insbesondere:

1. Die Unterstiitzung des Pfarramtes in der Pflege des christlichen Lebens in
der Gemeinde, wozu neben dem eigenen Vorbilde besonders auch die
personliche Einwirkung und Dienstleistung der Presbyter dient;

2. die Aufrechterhaltung der kirchlichen Ordnung, auch innerhalb der kirch-
lichen Gebidude wihrend des Gottesdienstes, die Forderung der Sonntags-
feier und der Kirchenzucht. Unbeschadet des Oberaufsichtsrechtes der Kir-
chenbehorden bedarf der Pfarrer zur Abdnderung der Ordnung oder Zeit
der offentlichen Gottesdienste und der in der Gemeinde bestehenden loca-
len liturgischen Einrichtungen der Zustimmung des Presbyteriums. Das-
selbe hat auch tber die Einrdumung des Kirchengebidudes fiir einzelne,
nicht dem Gottesdienste der Kirchengemeinde dienende Handlungen, wel-
che weder dem Interesse der Landeskirche, noch der Bestimmung des
Kirchengebiudes zuwider sind, zu entscheiden;

3. die Sorge fiir die Einrichtung und Erhaltung der Schule, sowie die Mitwir-
kung bei der Aufsicht iiber dieselbe, insbesondere zur Wahrung des kirch-
lichen Einflusses auf die christliche Erziehung der Jugend;

4. die christliche Sorge fiir die Armen und Kranken; insbesondere die Wit-
wen und Waisen, ferner fiir Verwahrloste und biirgerlich Bestrafte. Zu
diesem Behufe kann es sich geeigneten Falles mit den biirgerlichen Ar-
menbehorden, sowie mit etwa bestehenden Vereinen fiir diese Zwecke ins
Einvernehmen setzen. Auch kann es sich zu seiner Unterstiitzung in dieser
Arbeit Personen aus der Gemeinde beiordnen; ...

1V. Schlubemerkungen

Es waren verschiedene Erfahrungen, beziehungsweise von auflen, also aus
den politischen Verhiltnissen kommende Faktoren, die zu unterschiedlichen
Neubesinnungen iiber die Moglichkeiten der Gestaltung des kirchlichen Ver-
fassungsrechtes fiihrten, insbesondere auch zu neuen Uberlegungen iiber das
Wesen des geistlichen Amtes und seines Verhaltnisses zur Gemeinde. Wih-
rend diese Uberlegungen nach 1918 in den Kirchen der ehemaligen Monar-
chie wieder eher von duBeren Voraussetzungen bestimmt waren, unter denen
da und dort die Nationalitdtenfrage eine ‘gewisse Bedeutung hatte, kam es
nach dem Zweiten Weltkrieg zu grundsitzlichen Uberlegungen. Dabei spielte
die seit etwa 1950 in der deutschen Theologie vor sich gehende Diskussion
um ,,das Amt“ in der Kirche langsam, aber sicher eine gewisse Rolle; in
Osterreich waren Nachwirkungen der Theologischen Erklidrung von Barmen
spiirbar, auch wenn diese expressis verbis nirgendwo zitiert worden ist.

In der Osterreichischen Entwicklung seit 1945 sind etwa folgende Ten-
denzen wichtig:
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a) Die theologische Begriindung des ,,Amtes", das als Einheit in einer Viel-
falt von Funktionen und Beauftragungen erkannt wird, die freilich zum
Teil sachlich, zeitlich oder personell eingegrenzt sind und daher auch ein
unterschiedliches MaB an Anteil an dem ,,Amt* haben.

b) Die Differenzierung zwischen dem ,,geistlichen Amt* (ministerium verbi
divini) und dem historisch gewordenen Pfarramt, das ein Biindel auch
nichtgeistlicher Funktionen einschlieft.

¢) Der Versuch einer Definition des geistlichen Amtes von seinen ekklesio-
logischen Grundlagen her, damit aber auch in seinem Verhaltnis zur
Gemeinde, wobei der Begriff der ,0ffentlichen Verkiindigung” (nach
CA 14) eine besondere Bedeutung erlangt hat.

d) Die Fixierung der Bedeutung der Ordination und Vocation als gegensei-
tige Treueverpflichtung, die sich auf den Herrn der Kirche, die Kirche
und die Gemeinde bezieht.

¢) Die Differenzierung zwischen demokratischen Formen im synodal-pres-
byterialen System und der konstitutionellen Demokratie, damit aber die
Herausstellung des geistlichen Charakters von Gemeinde.

f) Die Differenziertheit bei gleichzeitiger Verbundenheit des geistlichen
und des institutionell-rechtlichen Charakters von ,,Gemeinde*; Vertre-
tung ist daher in letzterem, nicht aber in ersterem Bereich moglich, aller-
dings sind Synode und Gemeindevertretung selbst geistliche Gemeinde.

g) Die deutliche Trennung von innerkirchlichen Elementen und den dem
staatlichen Gesetzgebungsrecht nicht entzogenen #uBeren Faktoren im
Dienstrecht der Pfarrer und der anderen im Bereich der offentlichen
Verkiindigung titigen Mitarbeiter der Kirche (Gemeinde).

h) Die Beauftragung in ihrer doppelten Bindung an Kirche und Gemeinde
als konstitutivem Element der Ubertragung des ,,Amtes* an eine Person,
wobei der funktionale Charakter des Amtes deutlich betont wird.

Obwohl diese Erkenntnisse erst langsam in die Bestimmungen der Kirchen-
verfassung eingebracht werden kénnen, bestimmen sie doch schon seit eini-
ger Zeit die Diskussion und die Richtung, in der das Verhiltnis von Amt
und Gemeinde gesehen wird. Dabei spielen éltere grundsitzliche Diskussio-
nen, wie jene, ob das Amt in der Gemeinde aufgegangen sei oder ob die
Gemeinde ausschlieBlich eine creatio des Amtes sei, keine Rolle mehr, weil
man das Spannungsverhiltnis zwischen Selbstindigkeit und Gemeinsam-
keit sowie die Verankerung beider in Christi Werk als vorrangig zu beach-
ten erkannt hat.
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Anmerkung

Vorstehender Text wurde aus den Notizen fiir den Vortrag erarbeitet, der am 5. 11, 1997
bei den Theologischen Tagen ,,Amt und Gemeinde. Kirchliche Entwicklungen in Siidost-
europa® des Martin-Luther-Bundes in Gallneukirchen gehalten worden ist. Die letzten
Teile sind damals dem Zeitmangel zum Opfer gefallen und werden hier gewissermaBen
nachgebracht.

Die Entstehung ldBt es als sinnvoll erscheinen, die verwendete Literatur nur summa-
risch anzugeben. Die meisten Texte sind unter Angabe der Fundstellen zitiert, andere,
darunter der BeschluB der ungarischen Synode von 1791, finden sich in dem unten ange-
gebenen Werk von Karl Kuzmany. Die Arbeiten des Verfassers sollen auf die Hintergriinde
der Bemerkungen im einleitenden und im abschlieBenden Teil hinweisen. Eine Geschichte
der Verfassungen in den habsburgischen Lindern gibt es nicht, fiir Osterreich sind die
knappen Bemerkungen in den beiden historischen Arbeiten des Verfassers, die angegeben
sind, zu beachten. Zur Einfiihrung in die Grundlagendiskussion dient immer noch der
TRE-Artikel, in dem auch die wesentliche, bis etwa 1977 erschienene Literatur angege-
ben ist.

Sven Hartmann/Diethelm Michel/Clemens Thoma/Jiirgen Roloff/Richard Hanson/Knut
Schiiferdiek/Holsten Fagerberg/Carl Heinz Ratschow, Art. ,,Amt/Amter/Amtsverstind-
nis*, in: Theologische Realenzyklopédie, Bd. 2, Berlin/New York 1978, S. 500ff.

Karl Kuzmany, Urkundenbuch zum osterreichisch-evangelischen Kirchenrecht, Wien 1856.

Gustav Reingrabner, Zur rechtlichen Lage der evang. Kirche in den osterr. Erblanden
nach 1781, in: Osterr. i. Gesch. u. Lit. 10/1966, S. 525ff.

Ders., Zur Entstehung der Verfassung der Evang. Kirche A. u. H.B. in Osterreich vom
26. 1. 1949, in: Jahrb. f. Gesch. d. Prot. i. Ost. 99/1983, S. 109ff.

Ders., Von den Grundlinien der dsterreichischen Kirchenverfassung, in: Amt und Ge-
meinde 41/1990, S. 18ff.

Ders., Beobachtungen zur Wirklichkeit des presbyterial-synodalen Systems, in: ebd., 42/
1991, S. B11f.

Ders., Das presbyterial-synodale System in der Evang. Kirche in Osterreich, in: ebd., 43/
1992, S. 471f.

Ders., Kirchenleitung — Gestalt und Aufgabe in einer lutherischen Kirche, in: ebd., 46/
1995 8194

Ders., Pfarrerdienstrecht und Kirchenverstindnis, in: ebd., 46/1995, S. 106ff.



Andrés
LReuss :
' Zur neueren Entwicklung der

Evangelisch-Lutherischen Kirche
in Ungarn’

1. Der lange Schatten der Vergangenheit

Wenn iiber die neueren Entwicklungen in Ungarn gesprochen wird, ist es
unvermeidbar, auch iiber die Vergangenheit zu sprechen. So sollen gleich
am Anfang einige Gedanken zur Vergangenheit stehen.

— Festzustellen ist, da vielfach in Form der Schwarz-Wei3-Malerei iiber
die Vergangenheit gesprochen wird: Die Vergangenheit war schlecht, die
Gegenwart ist gut. Dabei wird leicht iibersehen, da auch in der Vergangen-
heit treue Diener gewirkt haben und ebenso in der Gegenwart neue Ver-
saumnisse Beschwer machen.

— Die Vergangenheit hat auch diejenigen geprégt, die, vielleicht sogar in
heroischer Weise, Widerstand geleistet und gekdmpft haben. Doch der lange
Schatten der Vergangenheit verschwindet langsam. Jetzt haben wir die Ver-
antwortung. Die Verantwortung fiir die Schuld der Gegenwart kann auf
keinen anderen abgeschoben werden. Zumindest geht es nicht mehr auf die
Weise wie in der Zeit, in der die Kirche als eine ohnméchtige GroBe exi-
stierte. Frither hiel es: Wir diirfen das nicht. Und heute?

— Befreiung von Illusionen in Bezug auf die Vergangenheit und Gegen-
wart sowohl der Kirche als auch der Gesellschaft tut not.

1945-47 entstand eine groBe Illusion der Befreiung, die Hoffnung auf
schnellen Wiederaufbau und Demokratie. 1947-48 fand die Illusion ihr
Ende. Der Aufstand von 1956 brachte die Illusion der Freiheit und der
Neutralitit. Die Hinrichtung von Imre Nagy 1957 und der Entzug der Aner-
kennung von Bischof Ordass 1958 fiihrten erneut zum Ende der Illusion.

1 Uberarbeitete Fassung eines Vortrags im Rahmen der Theologischen Tage des Martin-
Luther-Bundes in Gallneukirchen am 4. November 1997.
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Das Jahr 1989 bewirkte dann einen Eindruck wie bei einer Silvesterparty
zu Hause mit Champagner. Dem folgte die Erniichterung im Jahr 1990 und
die Depression 1991.> Die Zeit war teilweise geprigt von Ekel und Ab-
scheu, weil keine Verurteilungen stattgefunden haben. Doch zu fragen ist,
wie konnen einzelne verurteilt und angeprangert werden, wenn Hunderttau-
sende auf irgendeine Weise mitgemacht — geschossen oder geklatscht —
haben?

In der Tageszeitung Népszabadsdg wurde es in den 60er und 70er Jahren
zum Ausdruck gebracht: Die Kommunisten haben frither geglaubt, wenn
die Arbeiterklasse eines Tages an die Macht kommt und alle Produktions-
mittel enteignet, sind wir am Ziel. Es war unsere Illusion in der Zeit der
Wende, daB sich alles mit einem Schlag zum Besseren wenden wird.

Jetzt sehen wir uns in Analogie zu den Erfahrungen Israels nach der
Befreiung aus Agypten: Nun befinden wir uns in der Zeit der Wiistenwan-
derung, dann kommt die miihsame Zeit der Landnahme.

2. Das Leben in der Kirche
1. Das Miteinander in der Kirche

Zu spiiren ist noch immer der alte gemeinsame Nenner der Gesellschaft, der
sich in der Unzufriedenheit und in der Opposition gegen das System du-
Bert(e). Das Bemiihen, die Liicken des Systems auszuniitzen, um etwas zu
erreichen, findet auch heute noch seinen Ausdruck darin, daB — gleich, was
die Gesetze sagen — das zu tun ist, was der Arbeit der Gemeinde niitzt. Und
das zeigt sich nicht nur im Gegeniiber zur Gesellschaft, sondern auch inner-
halb der Kirche.

Der Druck von oben, der frither das Zusammengehen erfordert hat, ist
entfallen. In vielen Bereichen hat dies zu einer Betonung des individualisti-
schen Ichs und damit zur Vereinzelung gefiihrt. Diese Vereinzelung spiiren
sowohl die Gemeinden mit ihren Pfarrerinnen und Pfarrern als auch die
Verantwortlichen in der Kirchenleitung. Einerseits fehlt untereinander oft
die Bereitschaft zur Zusammenarbeit, andererseits wird manchmal der Bi-

2 So Ivédn Szelényi in der Ausgabe der Tageszeitung Magyar Nemzet vom 24. Dezember
1991. Vgl. auch die Tageszeitung Népszabadsdg in ihrer Ausgabe vom 2. Februar
1991, die vom Gefiihl des Betrogenseins sprechen konnte angesichts dessen, daB alles
anders gekommen ist, als man es sich vorher gedacht hatte.
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schof angesehen als einer, der zu hoch steht. Doch vor uns ist das Ideal, daf
gemeinsames Tun auch moglich ist, ohne daBf die Erfahrung von Druck
zum Miteinander notigt. Ahnlich steht als Ideal vor uns der rechte Gebrauch
der Redefreiheit, in dem die Freiheit des Wortes ihren Ausdruck so findet,
daB auch in Freiheit von der Liebe gesprochen wird.

Zu nennen ist auch die immer wieder zu spiirende Vertrauenskrise. Diese
hat einerseits in den Erfahrungen der Vergangenheit ihren Ursprung, die
kaum eindeutig und klar beurteilt werden kann. Andererseits fiihrt der nach
wie vor anhaltende Mangel an entsprechend qualifizierten Menschen (bzw.
inzwischen auch die Schwierigkeit, Menschen ihrer Qualifikation entspre-
chend entlohnen zu kénnen) manches Mal zu nicht unproblematischen Stel-
lenbesetzungen. Stellen konnen hin und wieder gar nicht anders besetzt
werden, als sie besetzt sind, so daB gar nicht anders gelebt werden kann als
mit dem status quo, mit dem fait accompli. Der Weg zu neuem Vertrauen
ist mit viel Leid verbunden und braucht viel Zeit.

2. Das Streben nach innerkirchlichen Anderungen. Die Synode 19911997

Die Forderung nach der Einberufung einer Synode war z.T. verbunden mit
der Einschitzung, als wiren die bisherigen kirchlichen Gesetze schuld an
den vergangenen vierzig Jahren. Doch die Frage stellt sich: Was soll mit
den Anderungen erreicht werden? Was ist der Sinn der geplanten Anderun-
gen? Zumindest der Versuch, die Gesetze ordentlich zu halten, sich ernst-
haft an ihnen zu orientieren, konnte ein Schritt vorwérts sein.

Vergangenheitsbewiiltigung: In einer Erklarung formulierte die Synode ein
Siindenbekenntnis und sprach von der Standhaftigkeit und dem Leiden von
Menschen. Dabei wurden jedoch weder Namen von Schuldigen noch Na-
men von Unschuldigen/Standhaften genannt. Dies loste eine Diskussion
dariiber aus, ob dadurch nicht ein Verrat an den Standhaften begangen
wiirde. Oder ob es besser sei, keinen Namen zu nennen, da neben die
bekannten Standhaften auch viele Namenlose zu stehen kommen miiiten.
Auch die allgemein gehaltenen Formulierungen des Siindenbekenntnisses
liessen fragen, ob es an Aufrichtigkeit mangelt oder ob dies doch eine
berechtigte Ausdrucksform ist.

Erinnern mochte ich an ein Wort von Carl Friedrich von Weizsdcker:
,Wollen wir politisches Unheil vermeiden oder beheben, so miissen wir
versuchen, seine jeweiligen Griinde moglichst genau rational zu verstehen.
Einer der hiufigsten Fehler, die diese Urteilsbildung so schwer machen, ist
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— davon bin ich iiberzeugt — die Suche nach dem Schuldigen. Wenn es mir
gelingt, den Schuldigen zu finden, der niemals ich selbst bin, dann fiihle ich
mich entlastet. Dann kann ich gegen den Schuldigen kidmpfen, und wenn
ich siege, wird das Problem geldst sein. Welch entsetzlicher Irrtum, welche
schuldhafte Selbstbeliigung! Fiir wen hat Jesus die Geschichte vom Phari-
séer und dem Zollner im Tempel erzihlt?3

Verhiitung von Ubergriffen, Mifibréiiuchen, Versiumnissen und anderen Feh-
lern der Vergangenheit: Zu den Versuchen, Fehler der Vergangenheit kiinf-
tig zu vermeiden, gehort die Entscheidung, die Amtszeit eines Bischofs
nicht mehr als eine lebensldngliche zu bestimmen, sondern als bis zum
Eintritt in den Ruhestand dauernd. So ist damit zu rechnen, daB ein even-
tueller MachtmiBbrauch in Grenzen gehalten werden kann. Der Vorschlag,
die Amtszeit eines Bischofs auf eine bestimmte Anzahl von Jahren zu be-
grenzen, wurde nicht angenommen.

Die Synode beschlof eine Neueinteilung des Territoriums in drei Di-
strikte ab 2001, die an die Stelle der beiden heutigen Distrikte treten sollen.
Kaum eindeutig zu klédren ist, welche Rolle bei dieser Entscheidung das
Moment der Nostalgie und das der Rationalitiit gespielt haben.

Vollzogen wurde auf der Synode auch die Trennung von (a) Kirchenlei-
tung, (b) Rechtssprechung und (c) Gesetzgebung (= Synode) mit entspre-
chender Unvereinbarkeit. Zur Kirchenleitung gehort das Presbyterium und
die Vollversammlung, wobei auf ein parititisches Prisidium (Geistlicher
und Laie) geachtet wird. Ein Problem ist, ob die lutherische Kirche ge-
niigend qualifizierte Menschen zur Verfiigung hat, so daB fiir die diversen
Positionen eine Wahl unter mehreren Kandidierenden méglich wird. Auch
ist noch offen, welche und wieviel Biirokratie auf Dauer fiir diese so gestal-
tete Ordnung notig ist.

Im Blick auf Presbyterium und Vollversammlung ist zu sagen, daB frii-
her viele formale Sitzungen stattfanden, da die freie Aussprache iiber die
Situation und die Probleme vermieden wurde. Durch das neue Gesetz haben
die Vollversammlungen auf der Gemeindeebene grofere Bedeutung und
Verantwortung bekommen als friiher. Die Frage aber wird immer wieder
neu gestellt, inwieweit die Vollversammlungen wirklich reprisentativ und
aktionsfahig sind, wenn wir daran denken, daB sie sich aus Menschen zu-
sammensetzen, die im Anschlul an einen Sonntagsgottesdienst, statt nach

3 C.F. von Weizsicker, ,In Christus — Hoffnung fiir die Menschheit®, in: ,.In Christus —
Hoffnung fiir die Welt“. Offizieller Bericht der Siebenten Vollversammlung des Luthe-
rischen Weltbundes in Budapest 1984, Genf 1985, S. 52-62, hier S. 55.
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Hause zu gehen, noch in der Kirche bleiben, um anstehende Fragen zu
verhandeln, und inwieweit die sich relativ zufillig ergebende Zusammen-
setzung der Vollversammlung wirklich dafiir biirgt, daB hier kompetent und
mit der notwendigen Sachkenntnis entschieden wird.

Zur Diskussion standen auch die Ausbildung wie der kiinftige Einsatz
der Pfarrerinnen und Pfarrer sowie der Laien. Dabei wurden u.a. Fragen
laut nach der Arbeitsteilung, nach der Entlohnung sowie nach der Wahrneh-
mung besonderer Fachkenntnisse. Ebenso wurde beschlossen, da} die Aus-
bildung der Theologiestudierenden kiinftig sechs Jahre umfassen und die
Ordination nicht mehr unmittelbar nach dem Examen stattfinden soll.

Versucht wurde auch eine Regelung der kirchlichen Arbeitsfelder, die
bisher kaum existieren konnten oder nur begrenzt funktionierten, wie der
Bereich der Mission, der kirchlichen Vereinsarbeit, der Ausbildung (abge-
sehen vom Theologiestudium), der Medienarbeit.

3. Die neuen Moglichkeiten der Kirche und ihre Herausforderungen

Wihrend frither der kirchlichen Arbeit Grenzen von auBen gesetzt wurden,
sind wir heute herausgefordert, angesichts der Freiheit in der Gestaltung des
kirchlichen Lebens und seiner Strukturen Priorititen zu setzen, eine Aus-
wahl zu treffen im Rahmen der vielfiltigen vorhandenen Moglichkeiten.
Doch woher sind die Kriterien zu nehmen, was sind sinnvolle Auswahlprin-
zipien?

In den Gemeinden stehen die Pfarrerinnen und Pfarrer vor den Moglich-
keiten und Notwendigkeiten, Gebdude zu renovieren, Kontakte mit Politi-
kerinnen und Politikern herzustellen, Gemeindeblatter zu erstellen, Reli-
gionsunterricht zu halten, Kindergérten, Schulen und Altersheime zu griin-
den, Begegnungen mit Partnergemeinden in Deutschland, Finnland und Sie-
benbiirgen, z.T. auch schon in den USA zu pflegen, Unterricht in der
ortlichen Mittelschule oder (pidagogischen bzw. technischen) Hochschule
zu erteilen. Die dabei entstehenden Gefiihle sind vielleicht mit denen zu
vergleichen, die jemand empfinden mag, der von Brot und Wasser lebt und
sich plétzlich vor den Moglichkeiten eines Lebensmittelgeschaftes sieht.

Neue Méoglichkeiten fiir den kirchlichen Dienst tun sich auf und kon-
frontieren mit dem groBen Unvorbereitetsein: Religionsunterricht mufl nun
z.T. nicht nur einer kleinen Gruppe erteilt werden, sondern einer ganzen
Klasse. Fiir Krankenhaus-, Militir- und Gefangnisseelsorge, fiir die Jugend-
arbeit miissen neue oder verdnderte Konzepte entwickelt werden. Bei reli-
gidsen und kirchlichen Programmen in Rundfunk und Fernsehen stellt sich
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die Frage, ob traditionelle Veranstaltungen wie sonntigliche Gottesdienste
gesendet werden oder ob auch neue Modelle Platz finden konnen.

Wiihrend friiher die bloBe Prisenz von Kirche bereits eine Botschaft war
(,,Siehe, wir leben!*), wird heute nach Sachkenntnis und Kompetenz ge-
fragt, um der Konkurrenz von Sekten, Religionen und Unternehmen stand-
halten zu konnen.

4. Der innere Bestand der Kirche

Moralische Nachgiebigkeit: Inwieweit kann von der Kirche noch gesagt
werden, daB sie das Salz der Erde ist, das Licht der Welt, die Stadt auf dem
Berg? Die Zunahme der Ehescheidungen unter den Pfarrerinnen und Pfar-
rern mag ein Beispiel sein fiir die Notwendigkeit des Nachdenkens dariiber,
inwieweit die Erorterungen iiber die evangelische Freiheit ersetzt worden
sind durch die Diskussion iiber Menschenrechte. Immer wieder wird die
Frage laut, ob Pfarrer und Pfarrerinnen, Theologen und Theologinnen fiir
die Losung ihrer Probleme die gleichen Wege wihlen konnen wie sékulare
Menschen.

Wiederzugewinnende Spiritualitit: Die traditionelle Spiritualitidt scheintheute
trocken, bewegungslos, nicht ansprechend, langweilig zu sein. Nach verén-
derten Ausdrucksformen wird gefragt.

Sachkenntnis statt Losungen: Manches Mal entsteht der Eindruck, dafl grofie
Worte iiber Glauben, Vorfahren, Tradition, Jesus Christus als Herrn und
personlichen Erloser und Heiland Sachkenntnisse ersetzen. Sachkenntnisse
sind jedoch erforderlich, um in unserer Gegenwart Glauben angemessen zu
formulieren.

Finanzielle Probleme: Durch die andauernde Inflation und die weiterhin
ungeklirte Finanzierung unserer kirchlichen Arbeit durch Beitréige des Staa-
tes werden viele Energien gebunden. Neben der Frage, woher das bendtigte
Geld kommt, wird immer wieder neu nachzudenken sein dariiber, wofiir
das vorhandene Geld ausgegeben wird. Liegt die Prioritit auf der Finanzie-
rung von Gebiuden oder von Veranstaltungen, von Gehiltern oder von
Ausbildung? Soll eine langfristige Planung erfolgen oder eine kurzfristige
(z.B. wenige qualitativ hoherwertige Bauten oder eher viele Bauten mit
geringerem Anspruch)?



ZUR NEUEREN ENTWICKLUNG DER EVANGELISCH-LUTHERISCHEN KIRCHE IN UNGARN — 127
3. Das Leben in der Gesellschaft

1. Die atheistische Ideologie hat das Ausmal} der Sdkularisation vergroBert
und zugleich auch verdeckt. Heute ist die Sdkularisierung der Gesellschaft
in all ihrer Nacktheit zu sehen. Wihrend die friihere Mentalitéit eher mit der
Formulierung zu charakterisieren ist: ,,Die Religion ist wie ein Kranker im
Koma, aber sie darf noch weiter existieren®, gilt heute eher: ,,Die Religion
liegt im Koma, aber wir haben keine Mittel, um die Rechnung fiir die
Lungenmaschine zu bezahlen.*

Herausgefordert sind wir, die Sprache der Zeit zu lernen, um die Sache
des Evangeliums horbar werden zu lassen. Wir realisieren noch immer
nicht ausreichend, welches AusmaB die Sékularisierung hat und sprechen
immer noch die Sprache der Viter unserer Kirche. Nun stehen wir vor der
Frage, ob wir die bekannten, traditionellen Wege gehen oder etwas Neues
suchen sollen.

Wir haben lange Zeit die Anstrengungen der Theologie und der Gemein-
dearbeit in Deutschland nicht verstanden. Jetzt befinden wir uns in mancher
Hinsicht mitten in einer dhnlichen Situation.

2. Die Kirche wird nicht mehr durch die Diktatur der politischen und ideo-
logischen Macht gegangelt. Sie will und soll aber auch nicht von der Macht
der Wirtschaft, der gegenwirtigen politischen Krifteverhaltnisse und vom
GeltungsbewuBtsein bestimmt sein.

Politiker lassen sich gern mit Pfarrern fotografieren. Die beste Versamm-
lung ist eine, die mit Pfarrer oder Pfarrerin dekoriert ist. Dies gilt fiir Wahl-
versammlungen genauso wie fiir die Erdffnung einer Autobahn, den Pro-
duktionsbeginn einer Kasefabrik oder die Grundsteinlegung fiir einen neuen
Flughafen.

Ein Mega-Kaufhaus bietet einen Raum fiir die sog. historischen Kirchen
und ihren Dienst an. Die Miete ist niedrig. Die Zahl der Besucher des
Kaufhauses geht in die Zehntausende jeden Tag. Welches Interesse soll
man mit diesem Raumangebot verbinden? Ist es die Moglichkeit der Reklame
zum Nulltarif fiir das Kaufhaus oder eine einzigartige missionarische Mog-
lichkeit fiir die Kirchen? Auch fragt sich, inwiefern wir Bestandteil der
Gesellschaft sind bzw. zu ihrer Gestaltung beitragen.

3. Missionarisches BewuBtsein, missionarischer Elan, Fihigkeit zur Mission:

— Erzihlt wird von einem Erlebnis bei der Pfadfinderarbeit: Ein alter
Herr kommt und erzihlt eine Stunde lang, wie schon es gewesen ist, als er
Pfadfinder war. Dann wird Tischtennis gespielt. Danach kommt ein anderer
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alter Herr und erzihlt eine Stunde lang ... Ist es das, was wir in unserer
kirchlichen Arbeit wollen, was wir unter missionarischem Handeln der Kir-
che verstehen?

— Die Missionsschriften, die zwischen den beiden Weltkriegen erschie-
nen sind, kénnen jetzt neu gedruckt werden. Kommen so die Missions- und
Bekehrungsgeschichten aus der Zeit der Jahrhundertwende zuriick?

So stehen wir wieder vor der Frage: wo ist unser Entscheiden und Han-
deln von der Fihigkeit oder Unfihigkeit bestimmt, wo spielen fehlende
oder vorhandene Fachkenntnisse eine wichtige Rolle?

— In friiheren Zeiten konnte man von dem Sonderfall Kirche sprechen,
vom Sonderfall kirchliche Diakonie, vom Sonderfall kirchliche Ausbildung.
Jetzt werden die Anforderungen und MaBstdbe vom Staat gesetzt. Das be-
deutet das Ende fiir die Anspruchslosigkeit der Amateure in den Schulen, in
der Diakonie, in der universitiren theologischen Ausbildung.

Das Dilemma, sich entweder in ein System einzufiigen oder das Evange-
lium inmitten der Herausforderungen der Zeit zu verkiinden, ist jetzt viel-
leicht sogar noch gréBer als in der sozialistischen Zeit. Denn damals haben
wir gewuBt, daB wir es mit einem Feind zu tun haben. Heute sind die
Verhiiltnisse weniger eindeutig.

Mehrfach habe ich in den letzten Jahrzehnten iiber die Situation der
Kirche in Ungarn berichtet. Vor der Wende waren die Berichte von dem
Tenor bestimmt: Wir sind doch frei, denn wir leben ja. Es mag sein, daB
dieser Tenor auch im Kontext von Propaganda zu verstehen ist. Aber gerade,
weil es kaum moglich war, iiber Fehler und das uns Belastende zu sprechen,
enthielt dieser Tenor auch eine fiir die Kirche und ihre Verkiindigung wich-
tige Botschaft. Fiir das eigene BewuBtsein und die eigene Moglichkeit des
inneren Uberlebens bedeutete er eine Vergewisserung, daf trotz allen Elends
Leben moglich ist. Und manches Mal mag er fiir die Horenden ein Element
an Trost beinhaltet haben.

Nach der Wende spiiren wir, daB die so lange ersehnte Freiheit auch
Gefahren mit sich bringt. Wenn ich nun in meinen Berichten auf diese
Gefahren hinweise, dann ist dies nicht ein Zeichen von Unzufriedenheit mit
der neuen Situation. Aber wer iiber so lange Zeit erfahren hat, wieviel
Schwierigkeiten gerade daraus resultieren, daB Gefahren und Probleme nicht
benannt werden (konnen), mochte durch die Konfrontation mit den Gefah-
ren auch davor bewahren, die Fehler einer friiheren Zeit erneut zu begehen.
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1. ,,Der Blick in die Zukunft* ist eine bleibende Sehnsucht der Menschheit.
Seit jeher haben Menschen nach der Zukunft ihres Lebens und der Welt
neugierig Ausschau gehalten. Kennen wir nicht alle diesen Wunsch, uns
vorzustellen, was auf uns, auf andere oder die Welt iiberhaupt zukommt?
Schon von dem Kind an der Brust der Mutter mochten wir vor unserem
geistigen Auge manchmal sehen, wie es wohl in zehn, zwanzig oder mehr
Jahren aussieht, was es dann tun, was ihm widerfahren wird? Und konnten
wir ein wenig in die Zukunft blicken — so meinen wir —, wiirden wir manche
Fehler vermeiden, die wir spiiter bedauern, wiirden wir in bestimmten Din-
gen anders urteilen, uns anders verhalten, andere Entscheidungen treffen.
Einer unserer — inzwischen heimgegangenen — Professoren, Ludwig Bin-
der, hat vor bald einem halben Jahrhundert gelegentlich eines Gemein-
schaftsabends des Theologisches Instituts — zur Erheiterung der Anwesen-
den — ein Bild von der Zukunft der damaligen Studenten dichterisch darzu-
stellen versucht: Der eine Student erschien als wirtschaftlicher und emsiger
Pfarrer, ein anderer als Dechant, ein dritter als Theologe, ein vierter als
groBer Prediger in der Stadt. Es waren Bilder, die sich an moglichen, durch
das Elternhaus vorgezeichneten Entwicklungen, bisherigen Erfahrungen mit
den heranwachsenden Theologiestudenten oder anderen ersten Anzeichen
ihres Weges orientierten. Und doch ist alles ganz anders gekommen. Da-
mals, in den fiinfziger Jahren, hat wohl niemand an Auswanderung gedacht

1 Vortrag bei der Landeskirchenversammlung in Hermannstadt am 4. Juli 1998.
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und das erahnt, was bereits in den siebziger Jahren in unserer Gemeinschaft
begann und besonders nach 1989 zu einer ganz unerwarteten Entwicklung
in unserer Kirche fiihrte.

Auch in der Bibel treffen wir Situationen an, in denen nach Zukunft
gefragt und Zukunft vorausgesagt wird, besonders in der Heils- bzw. Un-
heilsprophetie des Alten Testamentes. Doch wissen wir, da die Propheten
nicht Leute waren, die das Kommende einfach ,,voraussagen® wollten, son-
dern die Entwicklungen analysiert und gedeutet haben und sich dann von
Gott berufen wuBten, vor Wegen, die zum Verhidngnis filhren wiirden, zu
warnen. Aber das verstanden sie immer als Weisung Gottes, die man hren
und befolgen sollte, gerade weil Geschichte und menschliche Existenz nicht
nach einem vorgegebenen Schicksal ablaufen, sondern die Zukunft aus Got-
tes Hand kommt und darum immer offen ist. Zukunftsschau im Sinne von
..Wahrsagerei* ist folglich in der Bibel verboten, wohl aus diesem Wissen
heraus, da dahinter eine Vorstellung von der Zukunft steht, die als unabin-
derliches Fatum gerade der Fiihrung Gottes und seinem unerforschlichen
Weg keinen Spielraum li#Bt. Sich auf eine bestimmte Zukunft festlegen zu
wollen, indem man Zukunft ,,voraussagt” oder sich voraussagen laBt, ist
darum Unglaube im Sinne jener Haltung, in der man Gott eine Wendung,
einen ganz anderen Weg gar nicht mehr zumutet. Denn der Gldubige weil
umgekehrt, daB Glaube — wie Gerhard Ebeling gesagt hat — . Zukunft schafft®.
Unser Spekulieren als ,,Gesprich iiber die Zukunft* wird im Glauben zum
..Gespriich mit der Zukunft“, unser Wunsch, Zukunft zu kennen, wird zur
Bitte, Gott moge unsere Zukunft gestalten. Zukunft ist fiir den christlichen
Glauben nicht lediglich das ,,Fortdauern der Zeit iiber die Gegenwart hin-
aus, nicht ein leerer Raum, der sich vor uns erstreckt und in den vorzudrin-
gen sich gewissermaBen von selbst erledigt, so wie ein Stein vom Heute in
das Morgen kommt, ohne daB damit etwas an ihm und mit ihm geschieht*.
Das Wesen der Zukunft liegt vielmehr darin, daB der Mensch ,,sich ange-
gangen weifl von der Zukunft und daB er selbst hoffend, sorgend oder wie
auch immer sich zur Zukunft verhdlt und sie angeht.* Erwartung von Zukunft
bedeutet fiir den Christen, daB man sich mit der Zukunft ,,einldBt”, und wenn
man sie aus Gottes Hand annimmt, mit ihm dariiber sprechen kann, so wie das
im Gebet geschieht. Das ist damit gemeint, daB — wenn wir Gott als einen
Gott der Zukunft bekennen — unser Glaube Zukunft schafft, wenn es Gott
gefillt: eine neue, gute, unerwartete Zukunft voller Uberraschungen. Und
das geschieht gerade im Aushalten unserer menschlichen — allzu mensch-
lichen — Zukunft, indem Gott als die eigentliche Zukunft angenommen und
gepriesen wird. Der Glaube macht es, da$ Zukunft nicht zum Fluch sondern
zum Segen, nicht zum Verderben sondern zum Leben, nicht zum Ende
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sondern zum Neubeginn fiihrt.> Das Wort ,,Zukunft” erhilt eine neue Be-
deutung. Es ist das, was — von Gott — auf uns zukommt, nicht eine Traum-
wirklichkeit oder Mérchenwelt. Von ihr gilt im Sinne des Bonhoeffer-Wor-
tes: ,,Gott erfiillt zwar nicht alle unsere Wiinsche, aber alle seine Ver-
heiungen.*

2. Solches Wissen vom Umgang des Glaubens mit der Zukunft hat die
Christen jedoch nicht daran gehindert, nach Zukunft zu fragen, um zu pla-
nen, um die Gegenwart zu gestalten und das Leben im Einzelnen von der
Zukunft her zu verstehen. In diesem Sinn ist auch christliche Eschatologie
nicht blo Lehre ,,von den letzten Dingen* der Dogmatik, sondern sie hat es
mit den ,ersten Dingen* des Glaubens zu tun. Das ,Letzte* hangt eng mit
dem ,,Vorletzten* zusammen und das ,,Vorletzte* versteht sich erst vom
.»Letzten her, um diese von Bonhoeffer geprigten Begriffe heranzuziehen.

Die ,,Futurologie®, die schon in den sechziger Jahren unseres Jahrhunderts
aufgekommen ist, wurde darum sehr bald auch von der Kirche beachtet.
Wir iibergehen hier die ersten Ansétze der Zukunftsforschung und Zukunfts-
deutung, die im 16. Jahrhundert ihren Anfang nahmen (Thomas Morus,
»Utopia®, 1516; Francis Bacon, ,,Nova Atlantis*, 1628; Thomas Campanella,
,»Civitas Solis”, 1643). Damals waren es Entwiirfe einer besseren, heilen
Welt. Im 20. Jahrhundert wurde daraus ,.Zwang und Verfiihrung der Zu-
kunft*: Das Geheimnisvolle der Zukunft verlor den Schleier des Unbekann-
ten und wurde zum Gegenstand rationaler Erkenntnisse und Forschungen.
Mehr noch: Es blieb nicht bei Erkenntnisdrang und Forschung, es kam
gleichzeitig zu ,,futurologischen Initiativen* wie Kongressen oder militéri-
schen und industriellen Forschungsunternehmen, die eine neue Kooperation
von Wissenschaft und Wirtschaft bedeuteten. Die Intensivierung der tech-
nisch-wissenschaftlichen Zivilisation, die Beschleunigung der wirtschaft-
lichen und technologischen Entwicklung lieB nun geradezu die Zukunft als
ein Gespenst unvermuteter neuer Gefahren erscheinen: die Verdoppelung
der Erdbevolkerung im Zeitraum einer Generation, die Grenzen des Wachs-
tums, Hunger und Naturkatastrophen, Mangel an Wasser und anderen Ener-
gien, Eingriff in die biologische Substanz der Menschenart, die Entwick-
lung des Kommunikationswesens. Die technischen, 6konomischen, politi-
schen Elemente einer planbar gewordenen Zukunft wurden immer uniiber-
sichtlicher. Es entstanden wissenschaftliche Arbeiten iiber die Zukunft der
Menschheit und der Welt, das ,,Technical Forecasting in Perspective®, wie
der Titel einer der ersten groBen Voraussagen der Zukunft aus 1967, zusam-

2 G. Ebeling, Das Wesen des christlichen Glaubens, Miinchen/Hamburg 1964, S. 175ff.
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mengestellt aus Voten von 280 Kontaktstellen (Institutionen, Industrieun-
ternehmungen, 6ffentlichen Instituten und privaten Vereinigungen) lautet.’
Ahnlich sensationell war ein Bericht iiber die Chancen unserer Welt bis
zum Jahr 2000, ein ,,Rahmenwerk fiir Spekulationen iiber die ndchsten
33 Jahre***, Ein weiteres Buch enthilt hundert AuBerungen prominenter Fach-
leute aus den verschiedenen Verwaltungs- und Wissenschaftsbereichen iiber
ihre Zukunftserwartungen bis zum Jahr 1985.° Zur Veranschaulichung des-
sen, was vor 35 Jahren iiber die Zukunft gesagt wurde, horen wir Zitate aus
der Prognose von Olaf Helmer und Theodore J. Gordon, die 1963/64 im
Auftrag der RAND-Corporation etwa hundertfiinfzig Fachleute in sechs Ex-
pertengruppen nach der sogenannten ,,.Delphi-Methode (!) befragt hatten:

.»Die Welt von 1984: Die Erdbevolkerung hat um circa 40 Prozent zugenommen
und betrigt 4,3 Milliarden, vorausgesetzt, daf vorher kein dritter Weltkrieg statt-
findet. Wenn die gegenwiirtigen Trends weitergehen, wird dies mit 80-85 Pro-
zent Wahrscheinlichkeit nicht der Fall sein; diese Wahrscheinlichkeit kénnte durch
geeignete politische MaBnahmen noch auf 95 Prozent erhoht werden. Um den
angewachsenen Bedarf an Nahrungsmitteln zu stillen, wird die Landwirtschaft
durch Automation und die Verfiigung iiber entsalzenes Meerwasser intensiviert
worden sein. Die Geburtenkontrolle wird praktiziert — mit dem Ergebnis, daf die
Geburtenziffer weiter abfillt. In der Medizin sind Transplantationen von natiir-
lichen und die Einpflanzung von kiinstlichen (plastischen und elektronischen)
Organen allgemein iiblich. Der Gebrauch von Medikamenten, die die Personlich-
keit beeinflussen (Personality Control Drugs) ist weit verbreitet und wird weit-
gehend akzeptiert. Allgemein benutzt man hochentwickelte Lernmaschinen. Auto-
matisierte Bibliotheken unterstiitzen die Forschung, weil sie das erforderliche
Studienmaterial selbstidndig heraussuchen und aufbereiten. Eine weltweite Kom-
munikation wird vervollkommnet durch ein System von Funk-Satelliten und durch
Ubersetzungsmaschinen. Automation herrscht auf allen Gebieten — angefangen
von vielen Dienstleistungen bis hin zu Entscheidungsmaschinen im Management.
Auf dem Mond ist eine stindige Forschungsstation errichtet. Bemannte Satelliten
zum Mars und zur Venus sind Wirklichkeit geworden. Weltraum-Laboratorien
funktionieren. Maschinen konnen durch Fest-Kern-Atomreaktoren und Ionenmo-
toren angetrieben werden. Auf militirischem Gebiet ist die Kriegsfithrung zu
Lande duBerst beweglich geworden, taktische Moglichkeiten werden automatisch
ausgeniitzt; sie werden unterstiitzt durch eine groBe Auswahl von Waffen: von
nicht-tédlichen biologischen Kampfmitteln und Leichtgewicht-Raketen fiir den
einzelnen Soldaten bis hin zu kleinen taktischen Atombomben und verschiedenen

3 Technological Forecasting in Perspective, Paris 1967.

4 H. Kahn/A. Wiener, Ihr werdet es erleben. Voraussagen der Wissenschaft bis zum Jahr
2000, Wien/Miinchen/Ziirich 1968.

5 R.Jungk/H.J. Mundt (Hg.): Unsere Welt 1985. Entwiirfe von 100 Wissenschaftlern
aus fiinf Kontinenten, Miinchen/Wien/Basel 1968.
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Energiestrahlen-Waffen. Auf dem Lande stationierte Anti-Interkontinentalraketen
sind hochst wirksam geworden. Die U-Boot-Abwehr hat groBe Fortschritte ge-
macht, aber verbesserte, tieftauchende und schwer zu entdeckende U-Boote stel-
len vor neue Probleme.

Die Welt des Jahres 2000 ... Zusitzlich tauchen vor allem folgende — dann
typische — Perspektiven auf: die Bevolkerung ist auf 5,1 Milliarden (65 Prozent
mehr als 1963) angestiegen. Durch groBfriumige Nutzbarmachung des Meeres
(Ocean-Farming) und die Herstellung synthetischer Proteine sind neue Nahrungs-
quellen erschlossen worden. Die kontrollierte Atomkraft dient als neue Energie-
quelle. Neue Mineralrohstoffe werden aus den Meeren gefordert. Die regionale
Wetterkontrolle ist aus dem Versuchsstadium heraus. Eine allgemeine Immuni-
sierung gegen Bakterien- und Virenkrankheiten ist erreicht. Primitive Formen
kiinstlichen Lebens werden in Laboratorien hergestellt. Erbkrankheiten kénnen
durch Gensteuerung (Molecular Engineering) korrigiert werden. Die Automation
ist noch weiter fortgeschritten — von vielen untergeordneten Roboter-Tétigkeiten
bis hin zu hochentwickelten Intelligenzmaschinen (High-IQ-Machines). Infolge
der automatisierten Kommunikation hat sich eine Universalsprache entwickelt.
Auf dem Mond machen Bergbau und Treibstoffgewinnung Fortschritte. Auf dem
Mars sind Menschen gelandet und haben dort permanente unbemannte Forschungs-
stationen errichtet, wihrend auf der Erde fiir den Fracht- und Personenverkehr
Transportraketen benutzt werden. Wettersteuerung zu militdrischen Zwecken ist
moglich. Eine wirksame Anti-Interkontinental-Verteidigung durch aus der Luft
startende Raketen und Energiestrahlen-Waffen ist entwickelt worden.

Denkbare Umrisse der Welt im Jahre 2100 ... Die Erdbevolkerung konnte die
Zahl von 8 Milliarden erreicht haben. Die chemische Kontrolle des Alterns kann
bewirkt haben, da sich die Lebenserwartung des Menschen auf iiber 100 Jahre
erhoht. Durch biochemische Anreize kénnten dem Menschen neue Glieder und
Organe wachsen. Die Symbiose von Mensch und Maschine, die den Einzelnen
befdhigt, seine Intelligenz zu erhthen, indem er sein Gehirn elektromechanisch
an einen Computer anschlieBt, zeichnet sich als deutliche Moglichkeit ab. Die
Automation ist natiirlich mit Riesenschritten weitergegangen — das beweisen solche
Dinge wie Haushaltsroboter, Faksimile-Ubertragungen von Zeitungen und Zeit-
schriften und ein vollautomatisierter Transport auf den StraBen. Das Problem,
alle Menschen angemessen mit allem Lebensnotwendigen zu versorgen, ist vor-
aussichtlich durch internationale Abkommen gelost; diese sind infolge des Uber-
flusses von neuen Energiequellen und Rohstoffen im 21. Jahrhundert moglich ge-
worden. Es konnte sogar sein, daB Rohstoffe nicht mehr durch differenzierte Ab-
bauverfahren gewonnen werden, sondern, 6konomisch ergiebiger, durch Umwand-
lung von Elementen. Moglicherweise sind revolutiondre Entwicklungen durch
eine Kontrolle der Schwerkraft, deren Gravitationsfeld verdnderbar ist, zu erwar-
ten. Auf dem Mond mag eine dauernde Siedlung etabliert sein, eine regulére und
kommerziell genutzte Verkehrsverbindung besteht zwischen ihm und der Erde.
Eine stindige Forschungsstation auf dem Mars, Landungen auf den Jupitermon-
den und bemannte Raumschiffe, die iiber den Pluto hinausfliegen, sind wahr-
scheinlich ebenfalls verwirklicht. Moglicherweise befindet sich sogar eine aus
mehreren Generationen bestehende Gruppe auf dem Weg zu anderen Sonnen-
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systemen; das ist denkbar, wenn die Teilnehmer teilweise kiinstlich in langfri-
stigem Tiefschlaf gehalten werden. Wechselseitige Kommunikation mit auBer-
irdischen intelligenten Lebewesen ist sicher moglich“®.

Die erwihnte Publikation ,,Unsere Welt 1985 war der Anlaf} fiir die da-
mals Aufsehen erregende, fiir manche schockierende Verdffentlichung des
damaligen Generalsuperintendenten Giinter Jacob (Cottbus) mit dem Titel
,,Die Zukunft der Kirche in der Welt des Jahres 1985%. Damit iibernimmt
die Kirche die ,Futurologie auch fiir ihren Bereich (der Begriff wurde
1943 gepriigt und von Carl Friedrich Weizsdcker kritisiert, der ihn lieber
durch ,Mellontik* ersetzen wollte; Erich Hertzsch hatte ,,Prognostik® vor-
geschlagen). Giinter Jacob versteht diese neue Wissenschaft als ,,Planungs-
praghatismus*, durch den problematischen Entwicklungstendenzen begeg-
net werden soll, die fachwissenschaftlich voraussehbar sind. Sie muf3 von
utopisch inspirierter Totalplanung unterschieden werden und ist nicht ,,Ver-
wirklichung hochster Giiter, sondern Vermeidung hochster Ubel®, nicht ,.en-
thusiastischer Griff nach der Zukunft®, sondern ,,Praxis prospektiver Selbst-
erhaltung* und ,langfristig kalkulierende Sicherung von Lebensbedingun-
gen'’. Viel beachtet wurde damals auch das Buch des Hollénders J. C. Hoe-
kendijk ,,Die Zukunft der Kirche und die Kirche der Zukunft“®. In diese
Richtung weist auch das Hauptthema der Teilsynode der EKD vom Oktober
1968, das lautet: ,,Die Zukunft der Kirche und die Zukunft der Welt." —
Wenn man heute diese Publikationen liest, stellt man fest, daBf davon 1985
manches eingetroffen war, vieles aber anders gekommen ist, einiges ganz
anders, besonders durch die Ereignisse nach 1989, mit denen niemand ge-
rechnet hat.

3. Wir konnen und wollen auf diese Fragen, so sehr sie interessant sind, hier
nicht weiter eingehen. Es sollte lediglich darauf hingewiesen werden, daf3
auch in der Kirche — und ebenso in der Theologie — die Frage nach der
Zukunft, gerade angesichts ihrer Bedrohung, schon ldngst gestellt wurde
und daB uns unser Zeitalter gelehrt hat, wie sehr — jedenfalls auf diesem
Gebiet — die Entwicklung in ganz anderer Richtung verlaufen kann als
vorher ,,prognostiziert”. Hierher gehoren auch die Voraussagen Bonhoef-

6 Wolf-Dieter Marsch, Zukunft, Stuttgart/Berlin 1969, S. 22-25. Anmerkung: Die Erd-
bevolkerung ist heute auf fast 6 Milliarden gestiegen (genau: 5900121 580).

7 G. Jacob, Die Zukunft der Kirche in der Welt des Jahres 1985, ZdZ 1967/2, S. 421.

8 J. C. Hoekendijk, Die Zukunft der Kirche und die Kirche der Zukunft, deutsch erschie-
nen 1964.
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fers vom Ende des ,religiosen Zeitalters” und dem unaufhaltsamen Fort-
schreiten der Sakularisation in Welt und Kirche.

Trotzdem wird man nicht darauf verzichten konnen, sich mit der Kirche
auf ihrem Weg in die Zukunft zu beschéftigen. Das geschieht heute in einer
Fiille von Publikationen auf allen Ebenen in Kirche und Theologie. Die
Ausgabe des ,,Jahrbuch Mission® 1997 zum Beispiel fiihrt den Titel ,,Zu-
kunft der Kirche — Kirche der Zukunft” und spricht von der ,,Allgegenwir-
tigkeit der Zukunftsfrage®: ,,.Die Frage nach der Zukunft der Kirche ist
allerdings alles andere als sensationell. Sie entsteht aus dem allgemeinen
Kontext unserer Zeit, indem sich die Zukunftsfrage an allen Ecken und
Enden stellt. Offenbar ist nichts mehr, wie es war, und kann deshalb in
seiner alten Gestalt auch nicht fortgeschrieben werden. Das jedenfalls scheint
das derzeitige Lebensgefiihl zu sein. Es datiert etwa zuriick auf die Zeit der
Zusammenbriiche im ehemaligen Ostblock ... Ein Jahrhundert, das so opti-
mistisch, so fortschrittsglaubig, so voller Verheiungen begonnen hatte,
dann aber auch durch alle seine Greuel nicht zur Selbstbesinnung kam,
scheint in allgemeiner Verstortheit zu Ende zu gehen®”’.

Allerdings spricht man heute lieber von Trends. Stephan Holthaus —
Dekan der Freien Akademie in GieBlen — 146t eben ein Buch mit dem Titel
,,Trends 2000 erscheinen.'” Angesichts der ,,modernen Heils- und Unheils-
propheten” oder der Prognosen der Soziologen (wie Ulrich Beck, Peter
L. Berger oder Peter Grof3) beschreibt er die ,,.Seelenlage der Nation* mit
Hilfe der ,,Trendanalysen® unter folgenden fiinf Gesichtspunkten: Pluralis-
mus, Individualismus, Materialismus, Erlebnissucht und moderne Religiosi-
tat. Br folgert daraus: ,,Christen konnen nur dann in eine Auseinander-
setzung mit den geistigen Grundlagen der sdkularen Kultur treten, wenn sie
selbst ein Fundament haben, das sich nicht nach dem Wind der Mode-
meinungen und Trends dreht. Nur so konnen Christen im dritten Jahrtau-
send eine wichtige Rolle fiir die westliche Gesellschaft spielen“!!. Erinnert
werden darf auch an die EKD-Studien, die sich mit den Trends in der
Kirche befassen, besonders die Untersuchungen iiber die Mitgliederstruktur,
in denen folgenden Fragen nachgegangen wird: Wer gehort zur Kirche? Was
wird von der Kirche erwartet? Was ist den Menschen wichtig? So erschien
1972 die Studie ,,Wie stabil ist die Kirche?*, 1982 ,,Was wird aus der Kir-
che? und 1992 die Studie mit dem programmatischen Titel ,,Fremde Hei-
mat Kirche“. Die Ergebnisse dieser Studien liegen erst jetzt vollstiandig vor.

9 K. Wilms, in: Jahrbuch Mission 1997, Hamburg 1997, S. XIVf.
10 St. Holthaus, Trends 2000, Basel 1998.
11 Aus:,Idea-Spektrum* Nr. 50/10. Dezember 1997, S. 20-22.
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Hochst aufschluBreich dabei ist die Studie iiber die Frage ,,Was die
Menschen wirklich glauben®, erschienen als Buch unter dem Titel ,,Die
neuen Gesichter Gottes*!2. Die Tatsache, daB es in Deutschland ein Drittel
Konfessionslose gibt (ein Drittel ist evangelisch, ein Drittel katholisch), in
den neuen Bundesldndern nur 20 % zur Kirche gehtren, wihrend es in den
alten Bundesldndern 80 % sind, muB} unter neuen Gesichtspunkten gesehen
werden, die diese Studie mitberiicksichtigt, indem sie auch Kirchenferne
oder aus der Kirche Ausgetretene befragt hat. — In Anlehnung an den er-
wihnten Buchtitel wiirde ich fiir uns lieber von den ,,neuen Gesichtern der
Kirche* sprechen. Damit ist schon angedeutet, da} unsere Zukunftspro-
bleme auf einer ganz anderen Ebene liegen. Welche Trends auf dem Wege
unserer Kirche in das Jahr 2000 und danach kénnen wir beschreiben? Wie
wird das ,,neue Gesicht unserer Kirche* aussehen? (1.); Welche Aufgaben
erwarten uns in dieser gewandelten Kirche? (2.); Wird es in dieser Kirche
noch Platz geben fiir solche, die ein Theologiestudium zum Dienst in dieser
Kirche absolvieren? (3.) — Diesen Fragen wollen wir uns nun zuwenden.

IL

1. Die dramatische Entwicklung in unserer Gemeinschaft als Deutsche in
Ruménien durch den Massenexodus nach 1989, die zum Zusammenbruch
der volkskirchlichen Strukturen unserer Gemeinden gefiihrt hat, war fiir uns
eine in unserer gesamten Geschichte nie dagewesene Herausforderung. An-
gesichts dieser Lage wurde ich bereits nach meiner Wahl und Einfiihrung in
das Bischofsamt 1990 sowie bei unzihligen Gelegenheiten in den darauf-
folgenden Jahren immer wieder von in- und auslandischen Journalisten,
Freunden und Beobachtern unserer Kirche sowie von besorgten Gemeinde-
gliedern gefragt: ,,Wie sehen Sie die Zukunft Ihrer Kirche?* Diese skepti-
sche oder — nicht selten — erwartungsvolle Frage, die ich mir auch selbst
stellen muBte, hat mich veranlaBt, in meiner gesamten Titigkeit diesem
Problem theologisch und geistlich nachzugehen und ,,Ausschau nach Zu-
kunft* zu halten. Dieses Wort Ausschau stelle ich daher zunichst dem
Reden von der ,,Vision* gegeniiber. Denn damit soll zum Ausdruck ge-
bracht werden, daB es sich in diesen Bemiihungen um die Beschreibung des
zukiinftigen ,,Gesichts der Kirche* nicht um ein vorgegebenes Konzept,

12 K.P. Jorns, Die neuen Gesichter Gottes. Was die Menschen heute wirklich glauben,
Miinchen 1997.
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eine eigene Schau — am wenigsten eine ,,Vorschau“ — handelt. Gemeint ist
vielmehr ein Suchen nach Signalen, ein sich Um-Blicken in der neuen
Situation und vor allem das ,,Auf-Sehen* auf Jesus Christus ,,im Horizont
des Glaubens*, also in dem Glauben, daB unsere Kirche trotz dieser duBleren
bedrohlichen Lage Zukunft hat, wenn wir uns auf Gottes Wegen fiihren
lassen und gehorsam auf seinen Willen und Plan achten.

Das ist freilich etwas anderes als ,,Futurologie®, ,,Mellontik* oder ,,Pro-
gnostik®. Doch konnen wir von dieser wissenschaftlichen Behandlung des
Zukunftsproblems so viel lernen, daB es auch bei der ,,Ausschau nach Zu-
kunft** der Kirche ,,im Horizont des Glaubens® heilsam, ja not-wendig ist,
konkrete Fakten, Entwicklungen, Trends, Tendenzen aufmerksam und niich-
tern zur Kenntnis zu nehmen — und das nicht, um Unkenrufe iiber das
,JFinis Saxoniae* laut werden zu lassen oder das ,Ende* anzusagen, son-
dern — im Gegenteil — sich auf neue Weisen der Hoffnung, den eigentlichen
Grund unseres Glaubenshorizontes, das Wesen christlicher Hoffnungsinhalte
zuriickzubesinnen. Konkret gesagt: Es ist die Besinnung darauf, iiber das
Thema ,,Zukunft der Kirche* nicht rein ,innergeschichtlich” zu sprechen,
wie das im Lauf unserer Geschichte vor allem geschah, also so wie man
iiber die ,,Zukunft des Jahres 2000“ in der Wissenschaft, in der Politik, in
der Wirtschaft des heutigen Europas spricht oder iiber ein philosophisches,
ethisches oder sonstiges Problem (z.B. ,die Zukunft der Ehe als Institu-
tion*). Bei dieser ,,innergeschichtlichen® Betrachtung weist die Fragerich-
tung immer auf das verriterische ,,Noch“ hin. Noch gibt es dies, noch gibt
es das: unsere heutigen Strukturen, das gegenwirtige Europa, die traditio-
nelle Ehe. Doch damit ist gleichzeitig gesagt, dal dieses alles irgendwann
einmal nicht mehr existieren wird und vielleicht in néchster Zukunft zu
Ende geht. So gesehen, also rein ,innergeschichtlich” betrachtet, haben
diejenigen recht, die eine Zukunft unserer evangelischen Kirche in Rumi-
nien bezweifeln.

Die Frage ist, ob dieses ,,geschichtliche Ende einer zusammenbrechenden
Institution wirklich das Ende schlechthin bedeutet. Der ,harten Wirklich-
keit“, wie sie die Statistik ausweist, der gemaB es immer mehr ,,zu Ende geht®,
steht eine ,,geglaubte Wahrheit* gegeniiber. Oder schlicht gesagt: Der Ge-
schichte steht der Glaube gegeniiber. Aber es gibt ebenso eine ,,Geschichts-
wirksamkeit des Evangeliums®, wie Bischof Friedrich Miiller IL., beides
zusammensehend, formulierte.!* Der Glaube oder die ,,geglaubte Wahrheit*
ist also auch eine Wirklichkeit, die ,,geschichtswirksam® wird, aber eine

13 Fr. Miiller, Geschichtswirksamkeit des Evangeliums in seinem lutherischen Verstind-
nis, Stuttgart 1956.



138 CHRISTOPH KLEIN

,.groBere Wirklichkeit“."* In diesem Sinne wollen wir uns zunéchst der ,,har-
ten Wirklichkeit” zuwenden, mit der wir uns im Jahre 2000 und danach zu
konfrontieren haben.

Die Seelenzahl der Gesamtkirche wird auf rund 15000 sinken, das ist die
Gemeindegliederzahl von Hermannstadt in den siebziger Jahren, also noch
vor einem Vierteljahrhundert. Es ist ein Zehntel der Mitglieder, die unsere
Kirche vor zwanzig Jahren zihlte, ein Zwanzigstel der Groenordnung der
Siebenbiirger Sachsen vor dem Zweiten Weltkrieg (in GroBruminien betrug
die Seelenzahl unserer Kirche fast 400000). Von den etwa 250 Gemeinden
werden 200 unter 50 Seelen zihlen, davon wenigstens 125 — also die Hilfte
aller Gemeinden — unter 20 Seelen. Uber 1000 Seelen werden nur drei
Stidte haben (Hermannstadt, Kronstadt, Bukarest), iiber 500 Seelen nur
eine weitere Stadt (Mediasch). Alle iibrigen Stidte und Dorfer werden unter
500 Seelen sein (darunter Schéfburg, Zeiden, Heltau). Damit wird sich das
gewandelte Gesicht unserer Kirche noch weiter veréindern. Anstelle der ein-
stigen séichsischen Landgemeinden, die in eine uralte traditionelle Ordnung
eingebunden waren und eigenstindig, durch kirchenordnungsgemifie Ver-
treter bis in die Kirchenleitung présent waren, treten immer mehr Kleinst- und
Restgemeinden, denen die Méglichkeit weitgehend abgeht, fiir ihre geist-
lichen und weltlichen Belange selbstverantwortlich zu sorgen, wie das einst
der Fall war (,,Self-Government* nannte das Charles Boner im 19. Jahrhun-
dert). An die Stelle der einst nicht weniger selbstbewufiten Stadtgemeinden
sind auf etwa ein Zehntel ihres einstigen Bestandes geschrumpfte Gemein-
den getreten, die sich aus den Resten der alten séchsisch gepriagten Gemeinde-
glieder und neu hinzugekommenen zusammensetzen, die ruménisch spre-
chen oder deutsch gerade verstehen, einem anderen Kulturbereich ange-
héren und sich nur mit bestimmten Aspekten des Gemeindelebens identifi-
zieren konnen, andere ablehnen oder auf deren Anderung dréingen (z. B. das
Sprachproblem im Gottesdienst). Das stellt die Kirche vor vollig neue Aut-
gaben und Herausforderungen, zumal Siebenbiirgen nicht mehr das Uber-
gewicht behalten haben wird, das es einst hatte, und neue Aufmerksamkeit
den vielen Stiidten auBerhalb Siebenbiirgens geschenkt werden muB. Diese
fanden bis dahin — als evangelische Diasporagemeinden, die sich immer
schon in einem andersartigen nationalen und konfessionellen Umfeld be-
fanden — geringe Beachtung, weisen jetzt aber mitunter mehr Seelen auf als
rund 100 ehemalige starke siebenbiirgische Dorfer, die inzwischen zu Rest-
gemeinden geworden sind (Stddte wie Reschitza, Lugosch im Banat; Plo-
iesti, Craiova, Ramnic im Altreich; Jassy in der Moldau, aber auch Stidte,

14 D. von Oppen, Der sachliche Mensch, Stuttgart 1968, S. 1121f.
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wo wir keine eigenen Gemeinden haben, sondern es nur von der ungari-
schen Evangelischen Synodal-Presbyterialen Kirche betreute deutsche evan-
gelische Gldubige gibt, wie in Klausenburg, Arad, Temeswar, GroBwardein,
Satu Mare, verdienen und erfahren daher zunehmende Aufmerksamkeit).
Die bisherige Erfahrung hat gezeigt — und diese Tendenz wird zunehmen —,
daB in den Stiidten, auch in ihrer neuen GroBenordnung und verdnderten
Gestalt, sich ein lebendiges kirchliches Leben erhilt, daBl der Gottesdienst-
und Abendmahlsbesuch verhiltnismaBig gut bis sehr gut ist, da die geist-
lichen Dienste der Kirche gerne angenommen werden und dementsprechend
die Angebote wachsen (Bibelstunden, 6kumenische Veranstaltungen, Hel-
ferkreise, Gemeindeabende, spezielle diakonische Tatigkeiten, kirchenmusi-
kalische Arbeit, Riistzeiten fiir Pfarrer und ehrenamtliche Mitarbeiter u.a.).
Damit aber kommen wir zu der zweiten Frage nach den zukiinftigen Auf-
gaben unserer Kirche.

2. Neben der Verinderung des ,,Gesichts unserer Kirche* im Blick auf die
GroBe und ihre neue Gestalt miissen wir die Verschiebung in ihrem Auf-
gabenbereich beachten. Die neuen Aufgaben in unserer Kirche fordern zu-
nehmend unsere Krifte. Neben den klassischen Tatigkeitsbereichen — wie
Predigt, Kasualien, Seelsorge und Katechese — kommen verstirkt andere
Herausforderungen auf uns zu. Hierher gehort zunéchst der Religionsunter-
richt in den Schulen. Im Jahre 1997/98 gibt es in 45 Gemeinden religions-
pidagogische Arbeit und 61 Religionslehrer, von denen 21 Pfarrer und elf
Theologiestudenten sind. Wie sehr der Religionsunterricht gefragt ist, zei-
gen die Beispiele in den Stidten: in Hermannstadt z.B. werden rund 1600
Schulkinder unterrichtet, eine Zahl, die fast der Seelenzahl der Gemeinde
gleichkommt, weil die meisten Kinder ruménisch-orthodoxer Herkunft sind.
Ob diese Situation gleichbleiben wird, ist fraglich; doch wird in den kom-
menden Jahren damit zu rechnen sein, daB diese Aufgabe in gleichem MaBle
unsere Krifte fordert und noch stirker von ausgebildeten Theologen wahr-
genommen werden wird. Unbestritten und in zunehmendem MaBe wird uns
weiterhin die Diakonie fordern. Vielfiltige Aufgaben in diakonischen Ein-
richtungen, Sozialstationen, Altenheimen, diakonischen Diensten wie Essen
auf Radern, Medikamentenfiirsorge, ambulante und stationire Kranken-
pflege, Unterstiitzung von Armen, Vereinsamten, Alleingebliebenen wer-
den das Gesicht unserer Kirche weiterhin prigen. Ferner wird eine gleich-
bleibende, immer dringlicher werdende besondere und schwere Aufgabe
zur Sicherung oder Rettung des Kunst- und Kulturgutes in den aufgelosten
oder in Auflésung begriffenen Gemeinden zu bewiltigen sein, fiir die auch
Theologen mit zusitzlicher Ausbildung in Anspruch genommen werden
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konnten (Sicherung von Archiven, Orgeln, Vasa sacra, Kirchen und Pfarr-
héusern, orientalischen Teppichen und dergleichen).

Uber die traditionelle klassische Arbeit hinaus wird in unserer Kirche
neben der Vertiefung von Tatigkeiten wie Kirchenmusik, Jugendarbeit und
Verwaltung noch eine Reihe anderer Dienste erhthte Aufmerksamkeit
finden. Dazu gehoren: Frauenarbeit, Gefangnisseelsorge, Kirchentags- und
Pfarrertagarbeit, Publizistik (Gemeindebriefe, ,Kirchliche Blitter”, , Lan-
deskirchliche Informationen*) und vor allem die neuen und neuartigen Ele-
mente der Verwaltungsaufgaben durch die zukiinftige Rechtslage, die Riick-
erwerb von Besitz moglich machen wird, welche viel Kraft und Einsatz
erfordert, andererseits aber auch neue Mdoglichkeiten zur ErschlieBung eige-
ner finanzieller Mittel er6ffnen kann.

Es ist darum wichtig, die Zukunft der Kirche von ihren Aufgaben her zu
sehen. Hat die Kirche in den néchsten Jahren und auch iiber das Jahr 2000
hinaus Aufgaben, fiir die der Dienst von Theologen gebraucht wird oder
nicht? Von der Beantwortung dieser Frage hiangt die Zukunft einer Kirche
ab: Braucht man ihren Dienst oder wird er entbehrlich? Man kann viele
»Mitglieder* in einer Kirche haben, die den Dienst der Kirche gar nicht in
Anspruch nehmen. Und man kann wenig Kirchenangehorige haben, die
aber viel kirchlichen Dienst, Fiirsorge und Aufmerksamkeit brauchen und
von ihrer Kirche auch in Anspruch nehmen. Frither haben z. B. die evange-
lischen Menschen aus Hermannstadt, die zehnmal mehr an der Zahl waren,
die Kirche fiir die ,,0kkasionellen* Gelegenheiten (so die Bezeichnung im
Englischen fiir die ,,Kasualien*) zwar weitaus mehr in Anspruch genom-
men; es waren Taufen, Trauungen, Beerdigungen. Aber Gottesdienstbesu-
cher gab es nur wenig mehr, und bestimmte, heute notwendige Angebote
waren entweder nicht gefragt — vielleicht weil nicht nétig — oder nicht
erlaubt (Religionsunterricht in der Schule, diakonische Tédtigkeiten, Ange-
bote, wie sie die Evangelische Akademie macht). In der Frage der ,Be-
rufung® — ob es eine ,,innere* oder eine ,,dullere” Berufung gibt, die einen
Menschen zu diesem Dienst fiihrt — wird in der Theologie noch ein weiteres
Kriterium geltend gemacht. Der Ruf zu einem Dienst entsteht durch das
Wissen um das ,,Gebrauchtwerden* in dem betreffenden Beruf. Abgesehen
von der GroBe der Kirche oder ihrer geringen Seelenzahl, kann man darum
sagen: In unserer Kirche werden auch in den nédchsten Jahren Diener und
Dienerinnen des geistlichen Amtes gebraucht.

3. Die entscheidende Frage, ,,Wird es in der Evangelischen Kirche A.B. im
Ruminien des Jahres 2000 und in den Jahren danach Stellen fiir Theologen
geben?*, findet von hier aus ihre Antwort. — Kein Wunder, daB man dies-
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beziiglich von Sorge umgetrieben ist, wenn man daran denkt, dal in den
groBen evangelischen deutschen Kirchen viele Kandidaten der Theologie
jahrelang auf eine Anstellung warten und manche wegen der Strenge, mit
der die Vergabe von Pfarrstellen gehandhabt wird, sogar ganz vom geist-
lichen Dienst ausgeschlossen bleiben. Wieviel eher konnte das in unserer
Kirche der Fall sein, um so mehr als das Landeskonsistorium die ,,Liberali-
sierung” der Aufnahme von Studenten in das Theologische Institut sozu-
sagen fast freigegeben, aber damit im Zusammenhang erklart hat, dal es
den kiinftigen Absolventen keine Anstellungsméglichkeit in Ruménien oder
im Ausland garantieren kann,”® wie das beim Staat, im Unterschied zu der
Zeit vor 1989, schon langst der Fall ist (das alte System sah vor, dal man
im Falle, dal eine Institution einen Absolventen einer von ihr eingerichte-
ten Hochschule nicht anstellen kann, diesem einen finanziellen Ersatz zu
leisten habe).

Gegenwirtig beschaftigt unsere Kirche 47 Pfarrer, fiinf Diakone und Ge-
meindepadagogen, vier Vikare und drei freiwillige Helfer im geistlichen
Dienst, d. h. insgesamt 59 Personen, die diesen Dienst ausrichten. Das ist
fiir eine Kirche mit gegenwirtig 17200 Seelen sehr hoch. Es bedeutet bei
55 aktiven im geistlichen Dienst beschiftigten Mitarbeitern durchschnittlich
einen Geistlichen fiir 300 Seelen, wobei man allerdings beachten muf}, da3
auch fast alle nebenamtlichen Dienste (Gefangnisseelsorge, Publizistik, Dia-
konie, Verwaltung, theologische Ausbildung, Religionsunterricht) von die-
sen geleistet werden. Von unseren rund 60 Mitarbeitern im geistlichen Dienst
(die Vikare eingeschlossen) werden mit dem Jahr 2000 17 in pensionsbe-
rechtigtem Alter — d. h. iiber 60 — sein und neun deutsche Staatsbiirger in
ihre Heimat zuriickkehren kénnen. Es ist demnach damit zu rechnen, dafl
innerhalb der ndchsten Jahre bis zur Jahrtausendwende und ein bis zwei
Jahre danach zwdolf Stellen sicher frei werden — wenn wir hoffen diirfen,
daB von den 17 dann iiber sechzig Jahre alten nur etwa drei endgiiltig in
Pension gehen, d.h. ganz aus dem kirchlichen Dienst ausscheiden. Mog-
licherweise ist die Zahl hoher. Dazu werden unbedingt mehr Religionslehrer
bzw. Katecheten notig sein als bisher. Weiterhin konnten dann Stellen in
der Diakonie zur Besetzung kommen, die jetzt von weniger Qualifizierten
ausgelibt werden, bzw. Liicken, die in Altenheimen, diakonischen Einrich-

15 Der Wortlaut des Beschlusses des Landeskonsistoriums vom 17./18. Oktober 1997
lautet: ,,Der erfolgreiche Abschluf8 der Ausbildung an der Hermannstidter Fakultit
des Protestantisch-Theologischen Instituts mit Universititsgrad verbiirgt weder eine
zukiinftige Anstellung in Rumiinien noch eine kiinftige Anstellung im Ausland* (LKI
Nr. 23/15. Dezember 1997, S. 8).
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tungen und unseren kirchlichen Heimen (Michelsberg und Wolkendorf)
entstehen, wettgemacht werden konnen. Auch in der kirchlichen Publizi-
stik, in der Verwaltung auf landeskirchlicher und Bezirksebene und auf
weiteren Gebieten kann Bedarf nach Mitarbeitern bestehen, so daB dafiir
ebenfalls Theologen und Theologinnen als Manager, Referenten oder Se-
kretidre moglicherweise in Frage kommen. Nicht zu vergessen, daf} es auch
ein ,,Vorriicken* in dem Dienst an der Theologischen Fakultiit, eventuell
auch des evangelischen Schiilerheims geben wird. Ich rechne damit, daf in
den kommenden fiinf Jahren — also in der Zeit, wenn die Studenten, die
jetzt an unserem Institut lernen, ihr Studium abschlieBen — 15-20 Stellen zu
besetzen sein werden, das heifit, dal — nach menschlichem Ermessen — alle
jetzt Studierenden der evangelischen theologischen Fakultit einen Dienst in
unserer Kirche finden konnen. — Das alles, natiirlich, vorausgesetzt, dafl uns
die Mittel zur Finanzierung dieser Stellen zur Verfiigung stehen werden.
Doch auch diesbeziiglich ist fiir die Jahre bis 2000 mit weiterer ausldn-
discher, vor allem deutscher Hilfe zu rechnen und im tibrigen zu hoffen,
daB sich uns nach dem Jahr 2000 zunehmend mehr eigene Finanzierungs-
quellen erschlieffen.

Wenn wir eingangs sagten, daB der Glaube ,.Zukunft schafft”, so hei3it
das, dal wir uns bei der Beurteilung der Zukunft nicht einfach auf die uns
gegebenen ,,0bjektiven Tatsachen®, die ,.harte Wirklichkeit* beziehen diir-
fen, sondern uns auch als ,,Gemeinde unterwegs verstehen miissen. Das
bedeutet, dal Gemeinde neben der Auseinandersetzung mit der Vergangen-
heit sich mit der nétigen Flexibilitdt und dem erforderlichen Takt den An-
forderungen der Gegenwart im Blick auf die Zukunft neu &ffnen muB.
Diese ,,Offnung nach auBen* bedeutet theologisch, daB unsere Kirche auch
ihre ,.Zeugnis-Aufgabe“ — neben der ,.Dienst-Aufgabe®, von der hier vor-
nehmlich die Rede war — wahrnehmen muB. Das Zeugnis muf als Verkiin-
digung fiir andere, AuBenstehende, Kirchenfremde und Anderskonfessio-
nelle grundsitzlich moglich sein. Allerdings miissen wir uns angesichts der
vielen anderen christlichen Kirchen und Gemeinschaften in Ruménien, die
diese Aufgabe ebenfalls wahrnehmen, sowie angesichts der Tatsache, da3
sich unsere Kirche dem Proselytismus verschlieBt, fragen, welches dabei
unsere spezifische Aufgabe sein konnte. Uber die orthodoxen Kinder, die
uns im evangelischen Religionsunterricht anvertraut sind, kénnte unser Bei-
trag in der Vermittlung eines intellektuell-theologisch fundierten Christus-
zeugnisses bestehen. Auch gegeniiber den ruminisch-orthodoxen Intellek-
tuellen, die von dieser Seite unserer Kirche angezogen werden, hat unsere
Kirche eine besondere Aufgabe durch die Offnung zur Zweisprachigkeit,
die mit viel seelsorgerlichem Einfiihlungsvermdgen und gebotener Vorsicht
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gewagt werden darf. Das soll allerdings nur dort geschehen, wo es nicht auf
Kosten derer geht, die in der Kirche — im Gottesdienst durch die deutsche
Sprache und die vertraute Umgangsweise — Heimat haben, die sie ansonsten
verlieren wiirden. Die Losung mag in den groBeren Stidten darin liegen, dafl
man Sonderveranstaltungen in ruménischer Sprache anbietet, wie es bei den
Kirchentagen bereits versucht wurde, also getrennte Angebote von deutsch-
sprachigen und ruménischsprachigen Gottesdiensten macht, wie das zum
Beispiel im ElsaB der Fall ist. Freilich, wo der dkumenische Dialog ge-
wiinscht wird, bedarf es allerdings auch der Zweisprachigkeit, um ins Ge-
sprich und in einen geistlichen Austausch iiberhaupt kommen zu knnen.

Zum SchluB sei daran erinnert: Offnung ,,nach aufen* wird dort mog-
lich, wo Verbindung ,,nach oben® und Festigkeit ,,nach innen* vorhanden
ist. Damit ist gesagt, daB Kirche nur dann missionarische Kraft und 6kume-
nische Offenheit hat, wenn sie in sich gefestigt ist, ihre Identitit bewahrt
und tatsdchlich aus jener Verbindung zu Gott lebt, der die Quelle ihrer
Kraft und jenes neuen Lebens sein will, das Zukunft moglich macht. Die
Kirche der Zukunft wird darum ,,Communio® sein miissen, ,horende, ge-
denkende, dankende Gemeinde der gerechtfertigten Siinder ... Ihre grund-
legende Lebens- und Darstellungsform werden auch in Zukunft ihre gottes-
dienstlichen Versammlungen sein, deren sachgerechte Gestaltung nach wie
vor zu ihren vordringlichsten Aufgaben gehort.“ So allein wird sie auch
eine ,,in der Liebe verpflichtete Gemeinde® sein, in der Barmherzigkeit und
Versohnung ihren Ort haben und in der eine ,,glaubwiirdige Lebensweise*
ihren Alltag bestimmt.!® Fiir unsere Kirche gilt besonders, daB sie nur in
okumenischer Gemeinschaft ihren Weg in die Zukunft finden wird. Denn es
wird von ihr nicht nur Offnung nach auBen erwartet, sie wird auch auf
Zuwendung von auBen angewiesen sein und nur bestehen konnen, wenn
daraus Zugang wird, wie immer man diesen verstehen und handhaben mag.
Und iiber all dem wird es nétig sein, daB die Kirche in der Christusnachfolge
lebt, in der es sich auch mit der Kirche so verhdlt wie mit unserem eigenen
Leben iiberhaupt: Wer sie — die Kirche — (nur selbst!) erhalten will, der
wird sie verlieren. Wer sie aber verliert — d. h. etwas davon weitergibt — um
Jesu willen, der wird sie finden (in Abwandlung des Wortes Jesu aus Mat-
thdus 16,25). Der Herr der Kirche wird ihr selbst Zukunft schenken, wenn
nur wir ihm auf seinem Weg, den er uns fiihrt, nachfolgen.

16 U. Kiihn, Der Weg der Kirche. Theologische Uberlegungen, in: Glaube und Lernen,
Zeitschrift fiir theologische Urteilsbildung Heft 2/1995, Thema: Kirche — wohin?
Gottingen 1995, S. 124f.
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Auf gefahrvollem Weg!

[ Bber das Verhiltnis zwischen der Staatsmacht
und der lutherischen Kirche in Ungarn von
1948 bis 1950

Die ungarische Geschichte des 20. Jahrhunderts ist gekennzeichnet durch
ein UbermaB von Heimsuchungen, doch die 40er und 50er Jahre tun sich
besonders in dieser Hinsicht hervor. Kaum daB die Nation nach den Greuel-
taten unter dem Hakenkreuz wieder zu sich gekommen war, erhob sich ein
neuer Schatten drohender Gefahr durch eine andere Diktatur. Obwohl die
Ungarn in die sowjetische Interessensphire gerieten und die linksorientierte
Gewalt zunahm, faBte man Zutrauen in den Wiederaufbau des Landes und
die Entwicklung zur Demokratie. Es schien in den ersten Jahren mdoglich,
daB diese ersten Gehversuche der ungarischen Demokratiebewegung unse-
ren AnschluB an das westeuropdische parlamentarische System bewerkstel-
ligen konnten. Die entstandene auBlen- und innenpolitische Lage hat die
hoffnungsvollen Erwartungen auf eine biirgerliche Demokratie griindlich
widerlegt.

Im Jahre 1949/50 wurde die stalinistische Macht ausgebaut, deren Ty-
rannei die ungarische Gesellschaft lange Zeit ertragen sollte. Das wirtschaft-
liche und kulturelle Leben wurde von der herrschenden Ungarischen Arbei-
terpartei bestimmt, deren Zentralkomitee sich selbst fiir unfehlbar und all-
michtig hielt und es im offentlichen Leben ebenso verkiindete. Sie fingen
an, auf servile Art das sowjetische Modell zu kopieren. Hunderttausende
sind ihm zum Opfer gefallen, weil sich das Unrecht iiberall im Land breit
machte. Wihrenddessen gefiel sich Métyas Rakosi in der Rolle des Vaters
der Nation und etablierte auf durchtriebene Weise die grenzenlose Macht

1 Erschienen in der ungarischen Zeitschrift Val6sdg (Jahrgang XL, Nr. 2, Februar 1997),
ins Deutsche iibertragen von Pfarrer Mdtyds Franko, Tata (Ungarn).
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seines teuflischen Mechanismus. In dieser Kampagne erhohter hysterischer
Wachsamkeit wurden vor allem verdichtige und fiir schédlich gehaltene
Personen, besonders Glaubige — und noch bevorzugter deren Organisations-
leiter — unter die Aufsicht der politischen Macht gestellt. Dadurch gerieten
die religiosen Gemeinschaften in schwierige und komplizierte Situationen.
Dieses Schicksal ereilte auch die ungarische evangelische lutherische Kirche.

Die nach dem Jahre 1945 erfolgreich arbeitenden lutherischen Glaubigen
standen wihrend des Wiederaufbaus der materiellen und geistlichen Giiter
immer ofter vor Schwierigkeiten, die der extreme Linksruck der politischen
Staatsmacht verursachte. Behinderungen der evangelischen Organisationen
und von Kirchenbeamten kamen immer hiufiger vor. Trotz dieser Schwierig-
keiten vertiefte sich die Religiositit in der lutherischen Kirche in Ungarn. Die
Evangelisationsarbeit und die Erweckungsbewegung erlebten ihre Glanz-
zeiten. In der Zeit unmittelbar nach 1945 konnten die kirchlichen Schulen,
die diakonischen Einrichtungen und auch andere Organisationen der Kirche
noch arbeiten. Ab 1946 erschien die Wochenzeitung ,,Uj Harangsz6* (Neue
Glockenstimme) wieder. Nach vierjihriger Zwangspause wurde die Zeitung
Evangélikus Elet* (Evangelisch-lutherisches Leben) wieder publiziert.
Auch andere Fachzeitschriften wie ,,Evangélikus Theolégia®“ (Lutherische
Theologie), ,,Evangélikus Nevel§* (Lutherischer Erzieher), ,,Elé' Viz* (Le-
bendes Wasser), ,,Misszi6i Lapok® (Missionsblétter), ,,Vasdrnapi Iskolai
Vezet6* (Leiter der Sonntagsschule) und ,Harangszé Naptar” (Glocken-
stimmen-Kalender) wurden von der evangelisch-lutherischen Presse’ wie-
der herausgegeben.

Untersuchen wir das Verhalten der lutherischen Kirche zur kommuni-
stisch gewordenen Staatsfiihrung, so sind drei Gruppen zu erkennen:

Eine Gruppe war bereit, die Rechte der lutherischen Kirche kiampferisch
zu schiitzen. An der Spitze dieser ,,Unbeugsamen* stand die herausragende
Personlichkeit von Lajos Ordass, der seit dem Herbst 1945 als Nachfolger
des zuriickgetretenen Sdndor Raffay das Bischofsamt in der Didzese von
Bénya innehatte.?

Die Krifte, die die Kirche schwiichen wollten, gewannen innerkirchlich
einige Personen, die den Willen der Kommunistischen Partei in der Kirche
durchsetzten. Genannt werden miissen Ldszl6 Dezséry, Lajos Vetd, Emd

2 Evangelisch-Lutherisches Landes-Archiv (spiter ELLA), NachlaB Béla Kapi 15/2. Bi-
schoflicher Bericht von Zoltdn Turéczy 1948. S. 15.

3 Rudolf Andorka, Die Lage und Probleme der Ungarischen Lutherischen Kirche und der
Lutheraner 1941, in: Valésdg, 5/1994, S. 36-37.
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Mihdlyfi und Ivdn Reok. Sie waren die tonangebenden Krifte der links-
orientierten Richtung.*

Zur dritten Gruppe gehorten Leute, die sich aufrichtig um die Zukunft
des Luthertums in Ungarn sorgten, die jedoch zum Kompromif} bereit wa-
ren, um das Leben der Kirche in den neuen Gesellschaftsverhiltnissen ab-
zusichern. Zu dieser ,dritten kirchlichen Stromung®, die den Mittelweg
wiihlte, gehorten Zoltdn Turdezy (vorher Bischof der Didzese Tisza, spiter
nach dem Riicktritt von Béla Kapi vom Bischofsamt wurde er Bischof der
transdanubischen Dibdzese) und Jézsef Szab6 (ab 1948 Bischof der diessei-
tigen danubischen Dibzese). Beide betrachten wir als fiihrende Personlich-
keiten in dieser Gruppe.®

Das Jahr 1948 fing fiir die Kirchen Ungarns gefahrverheilend an. Matyds
Rékosi sagte in der ersten Sitzung der Parteifunktionére der Ungarischen
Kommunistischen Partei im Januar, daB bis Ende des Jahres die Auseinan-
dersetzung mit der ,klerikalen Reaktion* abgeschlossen sein miisse. Damit
hatte er allen in der Kirche leitenden Personen zu verstehen gegeben, dafl
das immer totalitirer werdende System unabhéngige religiose Gemeinden
nicht dulden werde. Anfang April 1948 bemiihte sich die Leitung der luthe-
rischen Kirche Ungarns angesichts der wachsenden Spannungen um Ver-
handlungen mit den Reprisentanten des Staates, um das Verhiltnis von
Staat und Kirche neu zu ordnen. Zum damaligen Zeitpunkt hatte Bischof
Béla Kapi schon seine Bereitschaft zum Riicktritt vom Bischofsamt bekun-

4 In unserer Abhandlung benutzen wir den Begrift , kirchlicher Linksruck® vor allem im
politischen Sinne. Damit wollen wir markieren, daf die Personen dieser Gruppe die
Forderungen der Staatsmacht erfiillten und dabei die eigene aufrichtige Haltung auf-
gaben (bzw. sich selbst verleugneten). In dem untersuchten Zeitabschnitt hatte der
kirchliche Linksruck noch keine gut ausgearbeitete theologische Argumentation. Spd-
ter, wihrend der Amtszeit von Bischof Zoltdn Kéldy, wurde die ,.diakonische Theolo-
gie* (als Theologie des willfihrigen Anlehnens) entwickelt.

5 Imre Veoreos, A harmadik egyhdzi it 1948-1950 [Der dritte kirchliche Weg 1948-
1950], Budapest 1990, S. 133-140. — Nach Meinung einiger ist es falsch, von einem
dritten Weg zu reden, denn: ,Es gibt und gab immer nur zwei Wege; den Weg der
Kirche und den Weg der staatlichen Kirchenpolitik“ (Zoltdn Ddka, in: Keresztyén
Igazsdg, Mirz 1991, S. 9). Diese Meinung bevorzugen Wissenschaftler, die dieses
Problem unter theoretischem, theologischem oder zeitpolitischem Aspekt untersuchen.
In streng historischer Sicht ist es jedoch nicht zu bezweifeln, daB es am Ende der 40er
Jahre im Verhalten zur Staatsmacht drei gut unterscheidbare Stromungen in der Luthe-
rischen Kirche gab. Uber die Bezeichnung und Titigkeit der Gruppe, die Turéczys
Hinweisen folgte, kann man diskutieren. Dies verindert nicht die historische Tatsache,
daB es neben der Gruppe der ,,Unbeugsamen® und neben dem , kirchlichen Linksruck®
eine dritte Gruppierung gab, die den Mittelweg beschritt. Fiir diese Gruppierung fithren
wir den Begriff ,,Der dritte kirchliche Weg*" ein.
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det. Die Atmosphire der sich in die Lange ziehenden Verhandlungen wurde
sehr deutlich durch die Entscheidung des Parlaments vom 16. Juni 1948
bestimmt, die kirchlichen Schulen staatlicher Leitung zu iibergeben.® In
einer Zusammenfassung berichtet die Zeitung Uj Harangsz6: ,Mit Schmerz
und Besorgnis nehmen wir das Gesetz zur Kenntnis, doch gehorchen wir
den von Gott verordneten Obrigkeiten. Mit allen Kriften wenden wir uns in
der neu entstandenen Situation den neuen Aufgaben der Erziehung und dem
Religionsunterricht zu. Wir glauben, da unsere glaubigen Lehrer und Pro-
fessoren in staatlichen Schulen auch im Sinne des Evangeliums lehren und
erziehen werden ...*’

Durch die Verstaatlichung der kirchlichen Schulen haben die Kirchenge-
meinden eine Institution verloren, die fiir sie ebenso wichtig war, wie die
Kirche selbst. Die Leitung der lutherischen Kirche sollte wieder ein Unrecht
akzeptieren. Dies bedeutete jedoch nicht, daB die leitenden kirchlichen Per-
sonlichkeiten gegen dieses Unrecht, das die Kirche und die Gesellschaft
bedriickte, ihre Stimme nicht erhoben hitten.

In dieser Hinsicht hat Lajos Ordass die festeste Haltung bewiesen. Der
Bischof der Bé4nyaer Ditzese war mit seinen konsequenten AuBerungen ein
Dorn im Auge der kommunistisch beeinfluften Staatsmacht. Ordass erfuhr
im Mirz 1948, daB er unter der Beobachtung der Staatssicherheitsabteilung
des Innenministeriums stand. Kurz darauf begann eine gegen ihn gerichtete
Presse-Kampagne, so daB er ab dem 25. August fiir eine kurze Zeit unter
Hausarrest stand.® Er wurde vor die Wahl gestellt, entweder vom kirch-
lichen Amt zuriickzutreten oder ins Gefiingnis zu gehen. Er widerstand der
Erpressung und wurde deshalb am 8. September verhaftet. Bischof Ordass
wurde mit dem Generalinspektor der Lutherischen Kirche, Albert Radvan-
szky, und dem Generalsekretér der Kirche, Sdndor Vargha, vor Gericht
gestellt. Dieser ProzeB war wegen der falschen Anschuldigung Unrecht,
diente jedoch als Ausgangspunkt und ,.Drehbuch® fiir den ein halbes Jahr
spiter stattfindenden Mindszenty-ProzeB. Das Budapester Gericht hat Or-
dass unter dem Vorwurf des absichtlichen Versaumnisses der Anmeldung
einer Dollarhilfe zu zwei Jahren Zuchthaus, Amtsverlust, der Entziehung
aller offentlichen Amter fiir die Dauer von fiinf Jahren, zum Entzug aller

6 Margit Balogh/lens Gergely, Kirchen im neuzeitlichen Ungarn 1790-1992. Krono-
logia. Historia MTA (Ungarische Wissenschaftliche Akademie), Institut fiir Geschichts-
wissenschaft, Budapest 1993, S. 269ff und S. 279.

7 Uj Harangszd, 20. Juni 1948, S. 1.

8 Lajos Ordass, Onéletrajzi frisok [Autobiographische Schriften], hg. v. Istvdn Szépfa-
lusi, Bern 1985, S. 318ff. .
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politischen Rechte und zu 3000 Forint Geldstrafe verurteilt. Vargha erhielt
drei Jahre Zuchthaus. Der Fall Radvanszkys wurde aus Krankheitsgriinden
gesondert verhandelt.” Obwohl Ordass von seiner Unschuld iiberzeugt war,
wuBte er auch, daB er auf jeden Fall verurteilt werden wiirde. Trotz dieses
Unrechts verlor er seine geistliche Ruhe nicht. In der Gerichtsverhandlung
machte er von seinem Recht, ein letztes Wort zu sprechen, Gebrauch: ,,Wih-
rend der vergangenen fiinf Wochen, in denen der ProzeB lief, hatte ich
reichlich Zeit, Einkehr zu halten und mich selbst zu hinterfragen, wo und
wie ich gesiindigt habe, ob ich irgendwelcher Versdumnisse schuldig ge-
worden bin oder Gewissensbisse empfand? Mehrmals habe ich es auch im
Gebet vor Gott getragen. Die Antwort, die ich erhielt, war eindeutig. Es war
die unermeBliche Ruhe, mit welcher mich Gott in den letzten 5 Wochen
ununterbrochen erfiillte.* "

Die staatliche Seite war nicht zufrieden mit der Verurteilung von Ordass
und auch nicht mit dem Eintritt Kapis in den Ruhestand. Sie verlangte den
Riicktritt aller kirchlichen Leiter, die harteren Widerstand gegen die MaB-
nahmen zur Einschriinkung der Funktionsfahigkeit der Kirche leisteten. We-
gen der unertriiglich werdenden Unterdriickung sind der Generalinspektor,
der kirchliche Generalsekretiir, der kirchliche Obernotar, zwei Richter am
kirchlichen Gerichtshof und drei Didzesan-Inspektoren der Lutherischen
Kirche von ihren Amtern zuriickgetreten. ,,So blieben aus dem alten Vor-
stand nur die heiden Bischéfe aktiv in ihren Amtern (ndmlich J6zsef Szabé
und Zoltdn Tiréczy — d.Vf.): die Evangelisch-Lutherische Kirche in Un-
garn blieb demzufolge ohne fithrende Personlichkeiten.”!!

Diese Ereignisse prigten natiirlich die laufenden Verhandlungen zwi-
schen Staat und Kirche. Das nichste Abkommen wurde dadurch vorange-
tricben, daB die weit stirkere reformierte Kirche mit dem Staat am 7. Okto-
ber 1948 einen Vertrag abschloB. In dieser Zeit erschien der ,,offene Brief*
von Dezséry, der die Stimme des kirchlichen ,,Linksrucks®” war. So beein-
fluBte Dezséry das Programm der kirchlichen Reform, welches nach seiner
Meinung dringend nétig war, um somit gleichzeitig dem Abkommen zwi-
schen der lutherischen Kirche und dem Staat eine theologische Legitimation
zu geben. Seine Interpretation bezeichnete die ehemaligen Leiter der Kirche
als reaktionir. Deshalb sollten sie BuBe tun. Das Abkommen mit dem Staat

9 Ebd., S. 335 und S. 350f.

10 Lajos Ordass, Az utolsé szé jogdn [Mein letztes Wort], in: Keresztyén Igazsdg,
Herbst 1995, S. 25.

11 ELLA, NachlaB Béla Kapi 15/2. Bischoflicher Bericht von Zoltdn Tiréczy 1948,
S02:
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hielt er fiir notwendig, ebenso Personalveridnderungen sowohl auf der Ebe-
ne der Kirchenleitung als auch auf der Ebene der Presbyterien.'? Die mei-
sten der getroffenen Feststellungen dieses ,,offenen Briefes* sind als richtig
anzusehen, aber neben den zutreffenden Erkenntnissen ist auch zu spiiren,
daB Dezséry die Verdnderungen akzeptierte, welche in die Richtung der
stalinistischen Diktatur fiihrten. Und dies obwohl alle, die die Dinge objek-
tiv abwogen, zu diesem Zeitpunkt erkannten, daBl die ,,Volksdemokratie*
Rakosis die Kirche in eine demiitigende Situation zwingen wiirde! Dezsérys
Stellungnahme zur politischen Verdnderung ist insbesondere dann besser zu
verstehen, wenn man weif3, daB er — nach seinem Eingestéindnis — die mar-
xistische Ideologie schon 1938 kennenlernte und diese seitdem auf ihn
wirkte. Nach 1945 trat er in die Ungarische Sozialdemokratische Partei ein.
In seinen Erinnerungen schreibt er: ,In dieser Zeit wurde das Recht der
Kommunisten immer deutlicher. Sie waren die Helden des Wiederaufbaus
... kleine Erlebnisse, Erfahrungen, die ich im letzten Kriegsjahr machte,
filhrten mich immer niher zu ihnen.*"

Die Synode der Lutherischen Kirche hat unter der Wirkung der staat-
lichen Unterdriickung am 8. Dezember 1948 den Text des Abkommens
gebilligt. Der rangilteste Bischof Zoltdn Tiréczy und der stellvertretende
Generalinspektor Zoltdn Mady haben am 14. Dezember das Dokument un-
terschrieben.'* Das wesentliche Detail des Abkommens ist, dal die Regie-
rung der Ungarischen Republik und die Evangelisch-Lutherische Kirche in
Ungarn gegenseitig ihre Legitimitdt anerkannt haben. Die staatliche Leitung
versprach, die Religionsfreiheit zu sichern, d.h. ,alle Tétigkeiten, die aus
dem Glauben kommen und die von den geltenden Gesetze erlaubt wer-
den.*% Darunter war folgendes zu verstehen: das Abhalten von Gottesdien-
sten und Bibelstunden, die Herausgabe und Verbreitung von kirchlichen
Zeitungen und anderen Presseprodukten, die Veranstaltung von Konferenzen
und Evangelisationen, die Erteilung von Religionsunterricht in den Schu-
len, das Betreiben von Instituten und karitativen Einrichtungen, sowie die
Selbstverwaltung der Kirche. Die Regierung versprach der Lutherischen

12 L4szl6 Dezséry, Nyilt levél az evangélikus egyhdz tigyében [Offener Brief in der
Sache der Lutherischen Kirche], Budapest 1948, S, 3-31.

13 Ldszlé Dezséry, Egy képvisel6 naplGjab6l [Aus dem Buch eines Abgeordneten],
Budapest 1962, S. 10f.

14 Tibor Fabiny, Az evangélikus egyhdz [Die Lutherische Kirche], in: A magyar pro-
testantizmus 1918-1948 [Der ungarische Protestantismus 1918-1948], hg. v. Ferenc
L. Lendvai, Budapest 1987, S. 163.

15 Magyar Kozlony [Ungarisches Mitteilungblatt], 16. Dezember 1948, S. 2.
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Kirche staatliche Finanzhilfe. In deren Rahmen war zugesichert, in den
folgenden zwanzig Jahren fiir die Pfarrer ein erginzendes Einkommen (Kon-
grua) zu zahlen. Diese Summe sollte allerdings alle fiinf Jahre um 25 Pro-
zent reduziert werden. Desgleichen wurde Sachhilfe in ebensolchem Rah-
men vorgesehen. Fiir auBergewohnliche Ausgaben sollte staatliche Unter-
stiitzung gewihrt werden, ebenso iibernahm der Staat die Rentenversiche-
rung. Die lutherischen kirchlichen Schulen gingen in staatliches Eigentum
iiber, die Lehrer wurden Staatsbeamte. In den ersten beiden Jahren erlaubte
der neue Arbeitgeber den Lehrern noch ihr Engagement in der Kirchen-
musik. Die Verstaatlichung beriihrte weder die Pfarrerausbildung, noch die-
jenige fiir die Diakone und Diakonissen noch andere kirchliche Einrichtun-
gen. Dennoch erlaubte das Abkommen die SchlieBung der Evangelisch-
lutherischen Rechtsakademie von Miskolc. Der Schmerz iiber den Verlust
von mehreren Hundert kirchlichen Schulen wurde auch nicht dadurch ge-
mildert, daB vorlaufig mit Erlaubnis der staatlichen Behorden zwei Buda-
pester Gymnasien (Fasor, Dedk-tér) in kirchlichem Besitz bleiben konnten.
Regierungsorgane garantierten die Aufrechterhaltung des obligatorischen
Religionsunterrichtes und versuchten, bei der Versetzung von lutherischem
Lehrpersonal bestimmte kirchliche Standpunkte zu beriicksichtigen.

Im Gegenzug wurde kirchlicherseits das neue Gesellschaftssystem aner-
kannt: ,.Die Evangelisch-lutherische Kirche von Ungarn wird fortan im
Gottesdienst fiir die Ungarische Republik, fiir das Staatsoberhaupt, fiir die
Regierung, fiir das Wohl des ganzen ungarischen Volkes und fiir den Frie-
den beten. Des weiteren wird dafiir Sorge getragen, da} bei staatlichen
Festen Gottesdienste gehalten werden konnen, sofern Gottes Wort und die
Bekenntnisschriften es erlauben. Dariiber hinaus verpflichtet sich die Kirche,
in einem neuen Gesangbuch fiir diese Feste geeignetes Liedgut aufzuneh-
men.*'® Im Zusammenhang mit den wenigen kirchlichen Schulen, die noch
Besitz der Lutherischen Kirche waren, wurde vereinbart, die kirchlichen
Gesetze den staatlichen Erwartungen anzupassen. Zwecks Losung dieser
offenen Fragen wurde ein gemeinsamer AusschuB eingerichtet.

Mit der erzwungenen Unterschrift unter das Abkommen konnte die kom-
munistisch beeinfluBte Staatsmacht ihren Willen gegeniiber der Lutheri-
schen Kirche geltend machen. Durch dieses Abkommen legitimierte die
Kirche indirekt das seit 1945 veriibte Unrecht. 40 Jahre lang diente dieses
Dokument der staatlichen Obrigkeit zur Rechtfertigung fiir ihr Handeln,
auch dann noch, als die mit der Lutherischen Kirche vereinbarten Verhand-

16 Ebd., S. 3.
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lungsziele bereits erreicht waren. Es hatte den Anschein, daB} die Kirche
ihre Unabhiingigkeit bewahrte, obwohl sie dem staatlichen Willen ausgelie-
fert war. Auf lutherischer Seite betrachteten die, die ,,den dritten kirchlichen
Weg" favorisierten, das Abkommen jedoch als einzige Uberlebensméglich-
keit fiir das Luthertum in Ungarn.

Obwohl die von Ordass angefiihrte Gruppe, die wegen der Inhaftierung
des Bischofs geschwicht war, das Abkommen mifbilligte, konnte sie da-
gegen nicht wirksam auftreten. Der ,kirchliche Linksruck®, der die wach-
sende Unterstiitzung der staatlichen Behorden genoB, begriiite einheitlich
das Abkommen.

Es ist interessant, daB die Tageszeitung Szabad Nép (Freies Volk — das
Zentralorgan der Ungarischen Arbeiterpartei) iiber das neue Ergebnis des
Kampfes gegen die ,klerikale Reaktion® kaum, das heiit nur in einigen
Sitzen berichtete. In der Mitteilung wurden die lobenden Worte von Bi-
schof Tiréczy zitiert: ,,Jm Abkommen wird der Standpunkt vertreten, dafl
auch die Lutherische Kirche ihren Teil zum ungarischen Wiederaufbau bei-
tragen kann.”“!” Gyula Ortutay, Kultus- und Unterrichtsminister, hat natiir-
lich diese Gelegenheit nicht versdumt, um die kirchlichen Widerstands-
kampfer wissen zu lassen: ,.Die Regierung will sich weder in theologische
noch in Glaubensfragen einmischen. Wir sind aber harte Gegner derjenigen,
die unter dem Deckmantel der Religion politische Giftmischer sind. Wenn
aber jemand mit uns das Land der Arbeiter aufbaut, kann er ruhig in seinem
religivsem Glauben leben.“'® Aller Wahrscheinlichkeit nach hat Kultus-
minister Ortutay den Ausdruck ,,politische Giftmischer* an die Adresse von
Kardinal J6zsef Mindszenty gerichtet. Vergessen wir nicht, daB die Unter-
zeichnung des Abkommens zwischen der Lutherischen Kirche und dem
Staat auf dem Hohepunkt der Pressekampagne gegen Mindszenty stattfand!
Als die Pressemitteilung iiber das Abkommen erschien, konnte man reich-
lich Hetzartikel gegen den Erzbischof von Esztergom lesen. Die Vertreter
der atheistischen Macht haben spiter das Abkommen mit der Reformierten,
der Lutherischen und der Unitarischen Konfession als befolgenswertes Bei-
spiel herausgestellt, als sie die ,.katholische Reaktion* angriffen. Rdkosi hat
die KompromiBfihigkeit der protestantischen Kirchenleiter jahrelang gegen
den schwer niederzuringenden katholischen Klerus ausgespielt. In diesem
Sinne erwihnten die Vertreter der Regierung das Verhalten der reformier-
ten und lutherischen Kirche als beispielhaft, als im Jahre 1950 die Vorberei-
tungsverhandlungen fiir das Abkommen zwischen der Regierung und der

17 Szabad Nép, 15. Dezember 1948, S. 5.
18 Ebd.
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katholischen Kirche liefen."” Es ist eine bedauerliche Tatsache, daB sich die
protestantischen Kirchenleiter in den Angriff gegen Mindszenty eingeschal-
tet haben. Im Januar 1949 brandmarkten zum Beispiel die lutherischen
Bischofe in ihrer Erkldrung das Verhalten des katholischen Oberhauptes.
Den Erzbischof bezeichneten sie als ,.eine typische Person des politischen
Katholizismus®, dessen Titigkeit alle Regierungen auf der Welt verbieten
wiirden. Dariiber hinaus giibe es keine Religionsverfolgungen, Gottes Wort
konne in der Kirche frei verkiindigt und die Sakramente frei gespendet
werden.?

Zwei Tage spiter, nachdem das Abkommen zwischen dem Staat und der
Lutherischen Kirche unterzeichnet worden war, wurde Zoltdn Tidréczy ins
Bischofsamt der Transdanubischen Ditzese eingefiihrt. Als Nachfolger von
Bischof Béla Kapi, der sein Amt vorzeitig niederlegte, hat er in der Altkirche
von Gy6r in seiner Antrittsrede den Unzufriedenen folgendes gesagt: ,.Ich
erbitte nicht von euch, daB ihr vor dem von der Synode gebilligten Abkom-
men wie die Leute der herrschenden Rechtsordnung das Haupt neigt, son-
dern will euch nur um eines bitten: Verlassen wir endlich diese Sphire des
MiBtrauens ... In der Sphire des MiBtrauens sucht der Staat auch in der
reinsten Predigt zweideutige Sitze und auch die Kirche kann mit ihrer
Phantasie aus Ubereifer oder Irrtum sofort auf eine Verfolgung schlieen,
und wenn sie genug Mut hitte, sofort den Sibel umgiirten.*?!

Bei der Wahl Tiréczys kam der Wille des Kirchenvolkes zur Geltung.
Bei der Wahl des Bischofs fiir die Diozese Tisza kann man dies jedoch
kaum sagen. Die Pfarrer des Tiszaer Kirchenbezirks hatten nédmlich ein-
stimmig den Propst Istvdn Rézse im Bischofsamt sehen wollen. Infolge des
Drucks von Staat und Partei wurde Lajos Vetd, der bisherige Pfarrer der
Diésgydrer Vasgydr-Gemeinde und Propst der Hegyalja-Propstei zum Bi-
schof der Dibzese gewihlt. Dies sollte die erste Wahl eines lutherischen
Bischofs sein, in die der Staat eingriff und dabei gegen den Willen der
Gldubigen seinem Kandidaten eine so hohe Position verschaffte.? Am
22. Dezember 1948 fand in Nyiregyhdza die Einfiihrung von Vet statt.
Dieser bekannte sich zum Abkommen und erklarte seine Absichten: fried-
liche Zusammenarbeit mit dem Staat, Férderung der Evangelisationen, Pflege
der progressiven protestantischen Traditionen.”

19 Jend Gergely, Das 1950er Abkommen und die Auflosung der Orden in Ungarn,
Budapest 1990, S. 40f, 155f, 162 und 174.

20 Uj Harangszé, 30. Januar 1949, S. 2.

21 Evangélikus Elet, 1. Januar 1949, S. 5.

22 Lajos Ordass (wie Anm. 8), S. 358.

23 Evangélikus Elet, 1. Januar 1949, S. 5.
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Bevor wir die Ereignisse des Jahres 1949 niher betrachten, soll festge-
halten werden, daB 1948 in Ungarn eine Volkszédhlung stattfand. Daher
wissen wir, daB von 9204799 Ungarn 482152, d.h. 5,2% der Gesamt-
bevélkerung, sich zum Luthertum bekannten.?* Vergleichen wir diese Er-
gebnisse mit denen der Volkszdhlung aus dem Jahre 1941 — damals wurden
innerhalb der durch den Friedensvertrag von Trianon festgelegten Grenzen
9319992 Ungarn gezéhlt, von denen 557647 Lutheraner waren — dann
bleibt festzustellen, daf sich die Zahl der Mitglieder der Lutherischen Kirche
in Ungarn — im Vergleich zur Gesamtbevolkerung — wihrend eines knappen
Jahrzehnts um 0,8 % verringert hatte. Dieser Verlust von 75495 Kirchen-
gliedern erkldrt sich durch die Opfer des Zweiten Weltkrieges, die Deporta-
tion von Ungarndeutschen zuziiglich der Zahl derjenigen, die zwangsweise
das Land verlassen mufiten oder die wegen des Bevolkerungsaustausches
mit der Tschechoslowakei in die Slowakei umgesiedelt wurden.

Die Ergebnisse der Volkszdhlung machten es der Staatspartei deutlich,
daB die Mehrheit der Bevolkerung an ihrer religiosen Uberzeugung festge-
halten hatte. Denn die Masse der Gldubigen war nicht auf einen Schlag
unter die Wirkung der atheistischen Propaganda geraten. Deshalb trachtete
man spater seitens des Staates danach, immer mehr Systemtreue oder dem
Willen der stalinistischen Staatsmacht dienende Leiter in kirchliche Amter
zu bringen. Im Fall der Lutherischen Kirche kam dieses kirchenpolitische
Bestreben zur Wirkung, z.B. bei der Emennung von Lajos Szimonidesz.
Die staatlichen Stellen zwangen nach langwierigem Hin und Her die Evan-
gelisch-Lutherische Kirche, die Ernennung von Lajos Szimonidesz zum
protestantischen Militdrbischof zu akzeptieren. Noch in den 20er Jahren
war Szimonidesz von der Generalversammlung der Lutherischen Kirche
seines Amtes wegen radikaler MeinungsduBerungen und wegen seines Ver-
haltens enthoben worden. Danach iibte er andere Berufe aus. Im Jahre 1947
trat er in die Ungarische Kommunistische Partei ein. Am 1. September des
folgenden Jahres wurde er ohne die Zustimmung der Reformierten und der
Lutherischen Kirche zum evangelischen Militdrbischof ernannt.?* Obwohl
die Kirchenleitungen dagegen protestierten, mufiten sie auf Druck des Ver-
teidigungsministers nachgeben, so daB dieser Posten mit einer nicht berech-
tigten Person besetzt wurde. Ins Amt eingefiihrt wurde Szimonidesz kirch-
licherseits vom Bischof der Ditdzese Tisza, Lajos Vetd, am 15. Juni 1949.7

24 Magyarorszdg torténelmi demografidja [Historische Demografie Ungarns], hg. v. J6-
zsef Kovacsis, Budapest 1963, S. 306.

25 Ebd.

26 Jézsef Borovi, Geschichte der ungarischen Militirseelsorge, Kalocsa 1992, S. 284,

27 Uj Harangsz6, 26. Juni 1949, S. 1.
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Nach dem erzwungenen Riicktritt von Albert Radvanszky im Jahre 1948
konnte der Staat nun den Posten des Generalinspektors, der auch fiir die
kirchlichen Schulen zustdndig war, nach eigenem Gutdiinken besetzen las-
sen. Das Generalpresbyterium sprach sich fiir die Kandidatur des Chef-
arztes Ivdn Reok aus, der nicht nur Abgeordneter und Président des Luther-
bundes in Ungarn war, sondern auch enge Verbindungen zur Kommunisti-
schen Partei hatte. Man erreichte, dal die Mehrheit der Gemeinden ihre
Stimme dem offentlich genannten Kandidaten gab. Seine Einfiihrung ge-
schah in der Déak-tér-Gemeinde in Budapest beziehungsweise im dazuge-
hérenden Midchen-Gymnasium. Unter den geladenen Gésten waren Mini-
sterprasident Istvan Dobi, die Minister Gyula Ortutay und Kdroly Olt sowie
der Vizeprisident des Parlamentes Erné Mihdlyfi. Ivdn Redk betonte, dafl
er, auf dem Grund der Bekenntnisschriften der Lutherischen Kirche ste-
hend, die Zukunft der Gemeinde zu gestalten wiinsche und den Wirkungs-
kreis der Kirche vom Aufgabengebiet der Staatsmacht getrennt sihe. Seine
Vorstellungen faBte er folgendermaBen zusammen: ,Die Summe meines
kirchenpolitischen Verhaltens und meiner Tatigkeit ist folgende: Die Kirche
soll sich den von Gott gegebenen Aufgaben widmen; sie soll verstehen, daf
die menschliche Gesellschaft, das heiit der Staat, von Gott zugewiesene
Rechte und Macht hat, um die soziale und kulturelle Aufgabe nach seinem
Belieben zu lésen.“*® Ivdn Redk betonte, daB die Kirche ihre Aufgaben
auch im Kommunismus restlos erfiillen konne. Redk stellte — ungeachtet
der Wirklichkeit — fest, daB es in Ungarn Religionsfreiheit gebe und staat-
liche Organe kirchliche Institutionen schiitzen und unterstiitzen wiirden.
Gleichzeitig sah er alle Moglichkeiten zur freundlichen Zusammenarbeit
zwischen Kirche und Staat gegeben.

Diesen guten Willen des Staates gegeniiber der Kirche gab es im Gegen-
satz zur Meinung Reoks eben nicht. Dies zeigte sich in einer Regierungs-
verordnung vom 26. Juni 1949. Diese bestimmte die Abschaffung der Lu-
therischen Rechtsakademie von Miskolc; anstelle des obligatorischen Reli-
gionsunterrichtes wurde am 5. September 1949 ein fakultativer Religions-
unterricht installiert; binnen einer Woche wurde der Landesverein der Lu-
therischen Lehrer aufgelost.”? Wihrend dieser kirchenfeindlichen MaBnah-
men beschlof das Parlament am 18. August eine neue Verfassung. Dieses
Grundgesetz, welches die sowjetische Verfassung von 1936 kopierte, wen-
dete sich gegen die Errungenschaften der juristischen Kultur- und Recht-
staatlichkeit. Obwohl die Verfassung die staatsbiirgerlichen Rechte feierlich

28 Evangélikus Elet, 16. April 1949, S. 3.
29 Balogh/Gergely (wie Anm. 6), S. 286f.
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deklarierte, fehlte die echte Motivation zu ihrer Verwirklichung, denn ohne
einen ehrlichen Willen konnten diese in der Praxis auch nicht zur Geltung
kommen.

Das gleiche Schicksal erlitten zwei Teile des Paragraphen 54, dessen
Inhalt Aussagen macht iiber die Gewissensfreiheit der Staatsbiirger und die
Religionsfreiheit. Hier konnte man einiges iiber die vorgetéduschte Trennung
von Kirche und Staat lesen,® welche scheinbar verwirklicht worden war. In
Wirklichkeit bedeutete dies, daB der stalinistische Parteistaat die religidse
Gemeinde unter fester Kontrolle hielt und sich in grébster Weise in die
innerkirchlichen Angelegenheiten einmischte. Auf diese Weise konnte die
Autonomie der Kirche nicht Wirklichkeit werden.

Die kommunistische Macht verwendete die Erwdhnung der Trennung
von Kirche und Staat, um den obligatorischen Religionsunterricht abzu-
l6sen. Dem folgte als logische Konsequenz die Gesetzesverordnung des
Priisidialrates (5. September 1949/5): Trennung von Kirche und Staat.*! Die
Einfiihrung des fakultativen Religionsunterrichtes ging Hand in Hand nicht
nur mit der Verhinderung des Religionsunterrichtes in der Schule, sondern
auch mit dessen Abbau und Auflosung iiberhaupt.

In dieser Situation bliecb der evangelischen Kirche nur eine mogliche
Antwort, d.h. die gegebene Situation gezwungenermaBen zu akzeptieren
und neben dem fakultativen Religionsunterricht die Wichtigkeit der religit-
sen Erziehung und Jugendarbeit in der Gemeinde zu betonen: ,,Wir hoffen,
daB Gott in dieser neuen Lage reichlich Arbeitsgelegenheit und neue Ge-
biete des Dienstes schenken wird. Die Abschaffung unserer bisherigen be-
quemen Lage erweckt die hohere Verantwortung fiir den Dienst des Reli-
gionsunterrichtes nicht nur unter uns Pfarrern, sondern auch in der Gemeinde.
Wir hoffen, wenn die Abschaffung des obligatorischen Religionsunterrich-
tes wegen der versdumten oder nicht effektiv genutzten dienstlichen Mog-
lichkeiten doch ein Urteil iiber unsere Kirche ist, daB es auch zu einer
Belebung unserer Kirche beitrigt, schrieb Gyula Nagy in der lutherischen
theologischen Fachzeitschrift , Lelkipdsztor*.*

Es ist sehr wahrscheinlich, daB es auf lutherischer Seite gelungen wiire,
den ehemaligen obligatorischen Religionsunterricht durch ein neues, effek-
tiveres Angebot zu ersetzen, hitte sich der Parteistaat nicht mit wachsender
Kraft in die Privatsphére der Gldubigen eingemischt. Voraussetzung hierfiir

30 Gesetze und Verordnungen 1949, Budapest 1950, S. 8.

31 Ebd, S. 102.

32 Gyula Nagy, Die neue Lage unseres Religionsunterrichtes, in: Lelkipdsztor, Septem-
ber/Oktober 1949, S. 351.
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scheint gewesen zu sein, daB die evangelische Kirche in diesen Jahren eine
Zeit der geistlichen Erneuerung erlebte. ,,Es gibt eine Erweckung in unserer
Kirche®, sagte Bischof Zoltdn Turéczy* im Friihling des Jahres 1949. Seine
Feststellung war vollkommen richtig. Unterstiitzt wird diese Feststellung
dadurch, daB 1947 129 Evangelisationen durchgefiihrt wurden, im Jahre
1948 waren es schon 164.** Diese Evangelisationsveranstaltungen haben
groBe Menschenmassen bewegt und Erneuerungen bewirkt. In jedem Som-
mer fanden diese Glauben erweckenden Freizeiten statt. In der Zeit zwi-
schen den beiden Weltkriegen hatte die religiose Erweckungsbewegung
viele Jugendliche erreicht. Auch in der Pfarrerschaft 6ffneten viele ihre
Herzen vor Gott, so daB die Erneuerung des geistlichen Lebens auch aus
diesen Kreisen Impulse erhielt. 1949 wurden zehn Pfarrerevangelisationen
organisiert.” Die Wochenzeitung der lutherischen Erweckungsbewegung
,El6 Viz“ konnte in diesen Jahren mehr als 3000 Exemplare pro Ausgabe
verkaufen. In den Jahren 1947 und 1948 gab die Lutherische Kirche 25 evan-
gelistische Publikationen heraus in einer Auflage von 149500 Exempla-
ren.* Im Herbst 1949 wurde fiir die kirchlichen Laienarbeiter in Budapest
in den Riumen des alten Lutherheimes das ,Martin-Luther-Institut® ins
Leben gerufen. Unter der Leitung von Ldszl6 Benczir wurden die Interes-
sierten fiir die Gemeindearbeit, fiir die Innere Mission (Diakonie), fiir die
Jugendarbeit und auch fiir kirchenmusikalische Aufgaben ausgebildet.”” Hilf-
reich wirkte die Mission auch unter den Alkoholbedrohten. Ebenso darf
man die Auswirkung der Erweckungsbewegung auf die Predigt nicht ge-
ringschitzen, indem sie die Pfarrer auf neue homiletische Wege fiihrte.
Zusammenfassend 148t sich festhalten, daB die Aktivititen der Erwek-
kungsbewegung im Jahre 1949 Grund fiir berechtigte Hoffnungen gab. Es
schien so, als konne die Lutherische Kirche mit ihrer inneren Energie die
Verluste ausgleichen, welche ihr von der atheistischen Staatsmacht zuge-
fiigt wurden. Gleichzeitig befand sich die volkskirchliche Situation des Lu-
thertums in einem Umbruch. Vor dem Machtwechsel war diese Lage von
der Kirche als bequem empfunden worden: Die Kirchenmitglieder wurden
in eine religiose Gemeinde hineingeboren und blieben dort, es sei denn, daBl
sie durch Austritt ihr 6ffentlich den Riicken zukehrten. Nach der Annahme

33 Uj Harangszo, 24. April 1949, S. 1.
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der Verfassung im Jahre 1949, die die Trennung von Kirche und Staat
beinhaltete, war diese volkskirchliche Situation nicht mehr zu halten. Imre
Veoreds formulierte seine Idee so: ,.In dieser Minute, wenn die offentlich
gebilligte Identifizierung mit dem Christentum gebrochen wird, bricht die
Zeit der Missions-Kirche an als einzige Existenzmdglichkeit ... der heutige
Weg der Kirche ... kann nur der Weg der Mission sein. In diesem Sinne:
wir gewinnen die Menschen fiir Christus Jesus.”* Bedingt durch diese neue
Situation kam die Frage der Kirchenmitgliedschaft auf, so da man begann,
die evangelischen Gldubigen in ein Register einzutragen.*

Im Zusammenhang mit der Zuriickdringung der christlichen Religion
strich der Staat 1949 mehrere kirchliche Feste aus der Reihe der arbeitsfreien
Tage. Dieses Schicksal erlitten das Epiphaniasfest, der Himmelfahrtstag, im
Jahre 1950 sogar der Ostermontag.®® Gleichzeitig schuf der Parteistaat seine
sozialistischen Feste.

Am 22. Oktober 1949 schrieb die Regierung die Ablegung des verpflich-
tenden Diensteides auf die Verfassung fiir alle offentlichen Angestellten
vor. Die Verordnung fiihrte unter anderem diejenigen auf, die nicht dienst-
eidpflichtig waren, aber vom Staat Einkommensergénzungen (Kongrua) er-
hielten. Darunter fielen die Pfarrer. Die Verordnung sollte so interpretiert
werden: Diejenigen, die den Diensteid nicht bis zum Stichtag leisten woll-
ten, erklirten damit, daB sie auf die Einkommensergédnzung verzichteten.*
Die staatliche Obrigkeit hatte mit dieser Klausel ein Mittel gefunden, wel-
ches die Pfarrer aller Konfessionen zum Ablegen des Diensteides notigte.
Der Entzug der Einkommensergdnzung hitte die Mehrheit der Pfarrer in
eine finanziell schwierige Lage gebracht. Deshalb haben die Reformierte
und die Lutherische Kirche am 6. Dezember 1949 in einer gemeinsamen
Erklarung festgestellt, daB der Text des abzulegenden Eides mit christ-
lichem Gewissen vereinbar und im Blick auf die Situation nicht zu bean-
standen sei. Gleichzeitig wurde erklért, dal Pfarrer und andere kirchliche

38 Imre Vebreds, Wir miissen Missionskirche werden! In: Lelkipdsztor, Februar 1950,
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Mitarbeiter im Sinne des traditionellen protestantischen Gemeinschaftsgei-
stes, welcher immer das Schicksal des Volkes teilte, den Diensteid ablegen
werden.* So konnten die Pfarrer mit kirchlicher Erlaubnis der staatlichen
Verordnung nachkommen. Der Generalinspektor der Lutherischen Kirche
und die Bischife legten zusammen mit der Leitung der Reformierten Kirche
den Eid auf die Verfassung und auf die Ungarische Volksrepublik am 13. Ja-
nuar 1950 ab.#

Das letzte bedeutende Ereignis im Jahre 1949 war die Wahl von Jézsef
Darvas zum Dibdzesaninspektor der Didzese Bédnya. Darvas, der eine bedeu-
tende Person der Volksschriftstellerbewegung war, leitete zum damaligen
Zeitpunkt das Ministerium fiir Bauwesen. Ein paar Tage nach seiner Ein-
fiihrung als Di6zesaninspektor erhielt er auch den Posten des Kultusmini-
sters. Schon seit den 30er Jahren pflegte er engen Kontakt mit den Kommu-
nisten, obwohl er spiter in der Nationalen Bauernpartei bedeutende Positio-
nen innehatte. Seine atheistische Uberzeugung stellte er nicht unter den
Scheffel. Trotzdem wurde er Nachfolger von Ivan Redk als Prisident der
Luthergesellschaft. Als Diozesaninspektor wurde er am 21. Februar 1950 in
der Budapester Dedk-tér-Kirche eingefiihrt. Weil der damalige Bischof der
Ditzese inhaftiert war, wurde die Liturgie vom Bischofsvertreter Lajos Ke-
mény gehalten. In seiner Antrittsrede kritisierte Darvas scharf die Haltung
der Lutherischen Kirche vor 1945, stellte dann aber fest, dafl es der Kirche
gelungen sei, diese Einstellung wihrend der letzten Jahre zu iiberwinden.
Seine Hauptaufgabe als Inspektor sehe er darin, so Darvas, das gute Ver-
hiltnis zwischen Kirche und Staat zu stiirken. Er sicherte zu, da} die ungari-
sche Volksrepublik der Kirche die Moglichkeit erhalte, ihr Mandat der
Mission zu erfiillen. Der Minister fiihrte aus, charakteristisch fiir einen sche-
matisch denkenden kommunistischen Politiker, daB auch in der Lutheri-
schen Kirche Krifte wirkten, die mit der ,,Mindszenty-artigen reaktioniren
Gravamina-Politik das Schiff unserer Kirche in Verbindung bringen wol-
len“. Davor warnte er ausdriicklich.* Nach Meinung von Darvas sei die
evangelische Kirche nur dann zu einer politischen Stellungnahme berech-
tigt, wenn sie damit den Parteistaat unterstiitze: ,,Obwohl wir eine politik-
freie Kirche wollen, halten wir es fiir nicht unvereinbar, wenn unsere Kirche

42 L4szl6 Ambrus Szabé, Die Kirche im nationalen und internationalen Leben 1949-
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nicht nur anerkennt, sondern auch mit ihren Mitteln bei dieser riesigen
gesellschaftlichen Verdnderung mithilft, die heutzutage in Ungarn vollendet
wird.“* Von diesem Ausgangspunkt verkiindete er weitere Reinigungen in
der Kirche: ,,... Auf allen kirchenorganisatorischen Stufen, vom Presbyte-
rium bis zur Spitze, bendtigt man solche Mitarbeiter, die der Erneuerung
dienen.** Den laufenden Abbau kirchlicher Organisationen interpretierte er
so, als sei dies aus Sparsamkeits- und Rationalisierungsgriinden notig.

Diese von Darvas erwiihnten ,,guten Verhiltnisse” sollten die Kirche
dazu bewegen, kirchliches Eigentum dem Staat zum Kauf anzubieten. Am
31. Dezember 1949 wurde der Rahmenvertrag dazu unterschrieben. Der
Vertrag erklirte, daB die Besitzer kirchlichen Eigentums dieses dem Staat
bis zum 31. Dezember 1952 zum Kauf anbieten konnten. Der Kaufpreis sei
fiir jede Kataster-Goldkrone im Jahre 1949 70 Forint, im Jahre 1950 65 Fo-
rint und im Jahre 1951 60 Forint. Der Staat bezahle den Kaufpreis in zins-
freier Teilzahlung wihrend einer Laufzeit von 20 Jahren.*” Die Aufforde-
rung, ihren Bodenbesitz anzubieten, hatte einige Gemeinden empfindlich
beriihrt, aber sie sollten die Begriindung der Kirchenleitung akzeptieren,
welche sich darauf berief, daB die ,Lutherische Kirche auch mit dieser
Entscheidung zum Aufbau des Sozialismus beitragen wolle.“*

In den Jahren 1949 und 1950 sollte die Lutherische Kirche immer mehr
demonstrative AuBerungen fiir den Parteistaat abgeben. In der kirchlichen
Presse wurden die sozialistischen Feste begriit. Wihrend die Zeitung ,,Uj
Harangsz6* zuriickhaltend war, war die Zeitung ,.Evangélikus Elet* , wel-
cher L4szl6 Dezséry als Chefredakteur vorstand, darauf bedacht, immer
ofter den Marxismus preisende Artikel zu verdffentlichen. Als das hervor-
ragendste Beispiel dieses Zwanges mag der Artikel dienen, welcher Stalin
zu seinem 70. Geburtstag griiite: ,Heute am 70. Geburtstag Stalins sieht
auch die Evangelische Kirche in Ungarn Stalin als einen geschichtsformen-
den Staatsmann an, an dessen Geburtstag die ganze Welt mit groBem Inter-
esse nach Moskau blickt und die unterdriickten Arbeiter in der Welt in
seinem Namen hoffen.“* Dariiber hinaus erschienen weitere Artikel wih-
rend der Wahlen 1949, die den Lesern empfahlen, ihre Stimme der Unab-
hingigen Volksfront zu geben, welche von den Kommunisten beherrscht
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47 Uj Harangszé, 5. Februar 1950, S. 1.

48 Ernd Ottlyk, Az Evangélikus Egyhdz ttja a szocializmusban [Der Weg der Lutheri-
schen Kirche im Sozialismus], Budapest 1976, S. 67.

49 Evangélikus Elet, 18. Dezember 1949, S. 1.
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wurde. Die Zeitung ,.Evangélikus Elet“ machte die obligatorischen Frie-
densanleihen populédr und betonte die Wichtigkeit der 1950er Kommunal-
wahl. In diesem Bereich kamen die lutherischen Journalisten nicht umhin,
Artikel auf Verlangen im Sinne der stalinistischen Staatsmacht zu schrei-
ben. Auch die Kirchenleitung konnte sich dem Ansinnen, festliche Erkla-
rungen fiir den Parteistaat abzugeben, offenbar nicht entziehen.

Das geeignete Gebiet fiir die Zusammenarbeit zwischen der evange-
lischen kirchlichen Linken und dem Staat war die Friedensbewegung. Die
,,Nationalkommission der Ungarischen Intelligenz* hatte Ende Marz 1949
die ungarischen Kirchen dazu aufgerufen, sich ihr zur Vorbereitung des
Pariser Weltfriedenskongresses anzuschlieBen.™ Die Leiter der protestanti-
schen Kirchen haben eine positive Antwort auf diesen Aufruf gegeben und
baten in einem Hirtenbrief die Gldubigen am Palmsonntag 1949, gemein-
sam um Frieden zu beten. Auf evangelischer Seite konnen wir diesen Hir-
tenbrief als erste offentliche AuBerung fiir die Friedensbewegung ansehen.*!

Von diesem Zeitpunkt an nehmen die Vertreter der Lutherischen Kirche
bei allen bedeutenden Kundgebungen der Friedensbewegung teil. Es seien
nur die wichtigsten AuBerungen erwihnt:

— Als am 20. April 1949 in Paris der erste Weltfriedenskongress eroffnet
wurde, nahm daran als Vertreter der Lutherischen Kirche von Ungarn Bi-
schof Lajos Vet6 teil.

— Mitte Juni desselben Jahres haben die evangelischen Bischofe einen
Aufruf ergehen lassen, welcher die Budapester Friedensversammlung unter-
stiitzte.”

— Im November 1950 wurden auf dem ungarischen Friedenskongref die
Bischofe Lajos Vet6 und Ldsz16 Dezséry in den Landesfriedensrat gewihlt.>

Der Einspruch der Lutherischen Kirche gegen die Atomwaffen und die
neuen kriegerischen Auseinandersetzugnen ist natiirlich nicht zu beanstan-
den, doch diirfen wir dariiber nicht vergessen, daB ein eigenstdndiges Enga-
gement in der Friedensbewegung in Ungarn — wie auch in anderen stlichen
Léndern — durch schwere Manipulationen unméglich gemacht worden war.

Gegen den immer unertriglicher werdenden Druck auf das Luthertum
und gegen die Einfliisse der evangelischen kirchlichen Linken versuchten
die Vertreter der ,,Unbeugsamen® sich mehrmals zu erheben, obwohl sie
immer schwicher geworden waren. Anfang 1949 haben diese ,,Unbeug-

50 Jézsef Pdl, Die Friedenspriester, Budapest 1995, S. 9.

51 Unser Friedenskampf, in: Lelkipdsztor, April 1952, S. 134.
52 Ottlyk (wie Anm. 48), S. 84.

53 Evangélikus Elet, 12. November 1950, S. 2.
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samen‘‘ einen Rundbrief in der Kirche verdffentlicht, mit dem sie erreichen
wollten, daB nur solche Personen bei der bevorstehenden Kirchenwahl in
kirchliche Amter gewihlt werden sollten, die fiir die Kirche Verantwortung
tragen wollten. Thre Vorstellung konnten sie leider nicht durchsetzen. Die
letzte ernst zu nehmende Aktion der ,,Unbeugsamen® fand auf der auBer-
ordentlichen Landesvollversammlung der Lutherischen Kirche im Friihling
des Jahres 1950 statt. Was dem vorausgegangen war, ist wichtig zu er-
wihnen. Nach der Inhaftierung des Bischofs der Bdnyaer Diozese, Lajos
Ordass, war kein Nachfolger gewihlt und eingefiihrt worden, da aus kirch-
licher Sicht das Unrechtsurteil gegen den Bischof keine automatische Ent-
hebung aus seinem Amt zur Folge hatte. Der Parteistaat aber wollte gerne
seinen Favoriten Ldszl6 Dezséry an der Spitze des Kirchendistriktes sehen.
Deshalb forderte der Kultus- und Unterrichtsminister Gyula Ortutay im
Brief vom 2. Januar 1950 den Kirchenprisidenten auf, die kirchliche Obrig-
keit solle gegen Ordass einen ProzeB fiihren.> In kirchlichen Kreisen blieb
dieses neue Unrecht gegen den Bischof kein Geheimnis und es kam dazu,
daB sich Krifte, die die Interessen des Luthertums konsequent schiitzen
wollten, in der kirchlichen Landesvollversammlung am 3. Méarz 1950 gegen
das entschiedene Vordringen des ,kirchlichen Linksrucks* erhoben. Die
Landesvollversammlung hatte zwei wichtige Aufgaben: die allgemeine Neu-
wahl der Amter, sowie die Wahl des kirchlichen Landesgerichtshofs und
des kirchlichen Sondergerichts. Der Druck, der auf den Teilnehmern lastete,
ist schon daran zu ermessen, dal der Landeskircheninspektor Ivan Reok
Bemerkungen zur Kandidatenliste, welche dem Nominierungsausschuf} vor-
lag, regelwidrigerweise nur nach der Stimmabgabe erlaubte. So wurden die
Amter in der Kirchenleitung ohne Hindernisse neu verteilt. Im Fall ,,Or-
dass® sollte ein Sondergericht entscheiden, doch bei der Wahl der Mitglie-
der waren die vorgelegten Vorschlige zweimal verworfen worden.”® Die
Zeitung ,.Evangélikus Elet” 148t uns die Atmosphire der Landesvollver-
sammlung in ihrem Bericht nachempfinden: ,,Die Oppositionellen der kirch-
lichen Erneuerung haben Sturm gesit und sie werden Sturm ernten kdnnen.
Sie haben einen riesigen Chor von stimmberechtigten Landesvollversamm-
lungsmitgliedern (ca. 70-80) um sich versammelt, die mit einer alten Mehr-
heit der Landesvollversammlung rechneten. Darunter waren Pfarrer, die
vollkommen vergessen haben, dal sie zur Leitung der Kirche gehdren.
Darunter waren einige weltliche Leute, die schrecklich weit vom Geist der

54 Lérdnd Boleratzky, Az Ordass-per [Der OrdassprozeB], in: Keresztyén Igazsdg, Herbst
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55 Evangélikus Elet, 12. Mirz 1950, S. 1.
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Kirche entfernt waren, deren oppositionelle politische Aufregung abschrek-
kend war. Gott aber zeigte, dal ER die Zukunft unserer Kirche aus ihren
Hénden genommen hat und sie in die Hénde der gldubigen, Hoffnung tra-
genden kirchlichen Leute gelegt hat.”* — So 146t uns der Verfasser dieses
Artikels spiiren, welchen Standpunkt der , kirchliche Linksruck vertrat.*

Gegen die Beschliisse der kirchlichen Landesvollversammlung, welche
durch gesetzwidrige Methoden entstanden, legten 27 Mitglieder des Ple-
nums Berufung ein. Da die Unterzeichner dieser Petition von der Kirchen-
leitung mit Drohungen unter Druck gesetzt wurden, zogen mehrere ihre
Unterschrift wieder zuriick. Gyorgy Kendeh, Pal Zaszkaliczky, Gydrgy Mu-
ranyi, Gusztdv Bértfay Kell6 und Gyula Dedinszky wurden ihrer Stellen
enthoben, weil sie nicht zuriickziehen wollten.”” Damit war es gelungen, die
letzte demonstrative Auflehnung der ,,Unbeugsamen zu entschérfen. Nun
war es moglich, den kirchlichen ProzeB gegen Ordass zu fiihren.

Um den Erfolg des Prozesses gegen Ordass abzusichern, hat die Staats-
sicherheitsfithrung des Innenministeriums Ende Mirz Andrds Keken, den
Pfarrer der Budapester Dedk-tér-Gemeinde, und Gyorgy Kendeh, den Pfar-
rer der Budapester Kelenfold-Gemeinde, verhaftet und sie in Kistarcsa in-
terniert. Der Kirchenleitung wurde mitgeteilt, wenn der kirchliche Gerichts-
hof Bischof Ordass nicht verurteile, dann wiirden er und die beiden anderen
Pfarrer wegen Landesverrats angeklagt, verurteilt und hingerichtet werden.*
Infolge des groBen Drucks hat das Sondergericht der Ungarischen Lutheri-
schen Landeskirche am 1. April 1950 den abwesenden Lajos Ordass seines
Bischofamts fiir verlustig erklidrt. Als Begriindung wurde angefiihrt, dafl
Ordass die vorgeschriebenen Pflichten wegen seiner Inhaftierung nicht er-
fiillen konne und dies die Interessen der Kirche verletze. Das Urteil griindet
sich auf den VIII. Gesetzesartikel, §§ 35 und 36 des Kirchengesetzbuches.
Festzuhalten bleibt, daf trotz des riesengroBen Drucks lediglich vier Mit-
glieder der Kammer mit ,,JJa* votierten, die anderen acht Mitglieder nur
leere Zettel abgaben.*

Die Verurteilung von Ordass beinhaltete eine Reihe von MiBachtungen
der Vorschriften, die Ivin Retk mit seinem Verhalten verursacht hatte. Um
moglichen kirchlichen Unruhen wegen der Verurteilung entgegenzutreten,
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hatte er die Regierung um einen Gnadenakt fiir Ordass und den verurteilten
Sandor Vargha ersucht.®” Nach Ablauf eines Achtels der verhingten Strafe
wurde Ordass am 30. Mai 1950 aus dem Zuchthaus von Véc entlassen. Zu
diesem Zeitpunkt waren die Vollversammlungen zur Wahl des neuen Bi-
schofs in der Banyaer Diozese fast zu Ende. Die Stimmenauszihlung am
8. Juni machte klar, daB die Mehrheit den Kandidaten der Staatspartei Laszl6
Dezséry, den ehemaligen Pfarrer von Obuda, unterstiitzt hatte.®' Bei der Ein-
fiihrung des neuen Bischofs am 27. Juni 1950 erklarte Jozsef Darvas, Gene-
ralinspektor der Banyaer Ditzese, die Ereignisse folgendermaBen: ,,Offen-
herzig konnen wir sagen, daf diese ernste entscheidende Wende nach vie-
len geistlichen Kampfen vollzogen wurde. In diesem Kampf gab es viele
Wunden, aber es ist auch klar geworden, daB fiir die Zukunft unserer Kirche
und auch fiir das kirchliche Leben der jetzt eingeschlagene Weg der richtige
und der wahre ist. Ein Kampfer auf diesem Weg ist Herr Bischof Ldszlo
Dezséry. 5

Darvas hatte in einem Punkt die entstehende Lage im Sommer 1950
richtig analysiert. Es war wirklich eine entscheidende Wende, Ordass ge-
setzwidrig seines Amtes zu entheben und Dezséry an die Spitze kommen zu
lassen. Mit diesem Akt ist es dem Parteistaat gelungen, die Widerstands-
krifte der Lutherischen Kirche endgiiltig zu brechen und somit eine bedeu-
tende Konfession des Landes in die Knie zu zwingen. In dieser Zeit konnte
sich Rdkosi sicher sein, da3 seine Marionetten, die in der Kirchenleitung
arbeiteten, mit kaum verhiilltem Druck ohne besondere Schwierigkeiten
ihren Willen gegen die Kirche durchsetzen konnten. Die ungarische Kir-
chengeschichte der ersten Jahre nach 1950 beweist, dal diese Erwartungen
der Funktionire der stalinistischen Diktatur nicht enttduscht wurden.

60 Evangélikus Elet, 15. April 1950, S. 1.
61 Uj Harangszé, 18. Juni 1950, S. 1.
62 Evangélikus Elet, 2. Juli 1950, S. 1.



Johannes
Richter
o 1989 — und zehn Jahre danach

/| Anmerkungen zur Lage
der Kirchen in Ostdeutschland*

Oft haben mich in den letzten Jahren amerikanische Touristen gefragt, ob
wir denn im Kommunismus auch Bibeln gehabt hitten und ob wir richtigen
Gottesdienst haben halten kénnen. Ich konnte das in aller Ruhe bejahen. Es
gab Bibeln. Es gab Gottesdienste. Denn es gab Kirchen. Und damit sind
nicht nur die Gebidude gemeint.

Nach der Wende hatte ich noch eine andere Frage zu beantworten. Sie
wurde von Westdeutschen gestellt, die einmal sehen wollten, wie es nach
der Befreiung vom Kommunismus im Osten aussieht. Sie fragten: Nun sind
wohl Ihre Kirchen wieder voller? Nun kehren wohl viele wieder in die
Kirche zuriick? Ich muBte diese Fragesteller enttiuschen. Zwar haben wir
erfreulicherweise Gemeindeglieder gewonnen, die friiher in den alten Bun-
desliandern lebten. Und wir haben auch mehr Erwachsenentaufen und einige
Konfirmationen mehr als friiher. Aber deswegen haben wir keinen , kirch-
lichen Friihling®.

Beide Beschreibungen von Erwartungen gegeniiber der Realitit, in der
sich christliches Leben im Osten Deutschlands vollzieht, geben recht gut
die Kernpunkte wieder, um die es hier gehen soll.

Es soll versucht werden, dies in vier Schritten zu entfalten.

1. Mit der Bismarckschen Reichsgesetzgebung wurde erstmals ermoglicht,
daB man vollgiiltiger Biirger des Deutschen Reiches sein konnte, ohne einer
klassisch-christlichen Konfession oder dem mosaischen Glauben anzugeho-

# Der Autor war nach dem Theologiestudium in Leipzig zuniichst Gemeindepfarrer im
Erzgebirge und in Dresden; von 1976 bis zum Frithjahr 1998 wirkte er in Leipzig als
Superintendent und Pfarrer an der Thomaskirche.
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ren. Natiirlich waren seit der Renaissance sowohl theologisch-geistesge-
schichtliche Entwicklungen im Gange, die ein verindertes Verhiltnis zu
Kirche und Glauben zur Folge hatten, als auch 6konomisch-soziologische
Entwicklungen, die man freilich zu spit in ihren Auswirkungen erkannte.
Das heiBt: Wir konnen konstatieren, daB sich in der deutschen Geschichte
schon lange vor uns sowohl eine glaubensmiBige als auch eine traditionell
soziologische Erosion abgezeichnet hat.

Mit der industriellen Revolution und dem Anwachsen der GroBstidte als
Folge einer immensen Landflucht verbindet sich eine nicht zu iibersehende
Entfremdung der Menschen von ihren traditionellen Kirchen und Gemein-
den.

Zwar gab es die ehrenwerten Gegensteuerungen weitsichtiger Ménner
wie Johann Hinrich Wichern. Ihr energischer Einsatz hat unendlich viel Not
gelindert. Er ist und bleibt unverzichtbar fiir die Kulturgeschichte des Ge-
meinsinnes, der sozialen Verantwortung. Wir konnen das gar nicht deutlich
genug hervorheben. Dennoch bleibt zu sagen, daB weder die protestanti-
schen noch die katholischen Taten der Barmherzigkeit die allgemeine Ent-
fremdung der Menschen von den Kirchen stoppen konnten.

Ebenso positiv sind die Auswirkungen des Pietismus zu werten, der in
seinen unterschiedlichen Formen in der zweiten Hélfte des 19. Jahrhunderts
das geistliche Leben in vielen Regionen stimuliert hat. Ich nenne hier die
Gemeinschaftsbewegung, die methodistischen und baptistischen Aktivititen
um die Jahrhundertwende herum. Dennoch muB auch hier konstatiert wer-
den, daB der Durchbruch zu einer das ganze Land durchdringenden geist-
lichen Bewegung nicht erfolgt ist.

Dagegen scheint die Romisch-Katholische Kirche davon unberiihrt und
unbeeindruckt zu sein. Ich wage indessen sehr daran zu zweifeln. Es sind
weithin die hierarchischen Strukturen, die, wenn sie gut genutzt werden,
durchaus inhaltliche Defizite iiberlagern kénnen.

Dem Protestantismus indessen mangelt es an solchen Strukturen. Hier
liegen die Inhalte blo. Damit ist zwar die individuelle Rezeption biblischer
Glaubensaussagen gegeben, nicht aber die gesellschaftlich-strukturelle Um-
setzung. Wer unter diesem Gesichtspunkt aufmerksam die Personalpolitik
beider groBer Stromungen beobachtet, der wird zu sehr erstaunlichen Er-
gebnissen kommen !

Man darf zusammenfassend sagen: In dem Malle, in dem sich ein Staats-
wesen wie das Deutsche Reich als ein siikulares Gebilde mit abendléndisch-
christlichen Wurzeln versteht, verlieren die Kirchen an institutionellem Ein-
fluB. Ihr gesellschaftliches Gewicht nimmt im Laufe des 20. Jahrhunderts
immer mehr ab. Das ist eine Feststellung. Kein Grund zum Klagen. Es ist
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die Wirklichkeit, in der wir in diesem Jahrhundert leben. Die Weimarer
Republik, das ,,Dritte Reich®, das geteilte Nachkriegsdeutschland beweisen
diese Entwicklung eindeutig.

Besonders drastisch ist die Entwicklung hin zur Sdkularisierung im Ein-
fluBbereich der Sowjetunion, in der DDR, gewesen. Hier verband sich der
allgemein feststellbare Trend noch mit dem , Kampfziel des Marxismus-
Leninismus®, die Religion als die ideologische Grundlage von Feudalismus
und Kapitalismus aktiv und offensiv zu bekdmpfen.

2. Die Kirche in der DDR — und das gilt nicht nur fiir die evangelischen
Landeskirchen, sondern ebenso fiir die Romisch-Katholische Kirche und
die Freikirchen — war eine durchaus lebendige GrofBe. Im Gegensatz zu
anderen gesellschaftlichen Organisationen waren die Kirchen selbsténdige,
nicht gleichgeschaltete, durch Staat und Partei kontrollierte Institutionen.
Das war gewiB nicht im Sinne der Theoretiker der Partei der Arbeiterklasse.
Aber man fand eine durchaus pragmatische Formel: Solange es in der Gesell-
schaft religiose Bediirfnisse gibt, hat der Staat diesen Rechnung zu tragen.

Selbstredend lautete der zweite Satz dazu: Dieses Bediirfnis wird sich
nach einer Generation erledigt haben.

Um dieses Ziel zu erreichen, wurde von Anfang an durch massive An-
griffe auf die evangelische Konfirmationspraxis, durch die Erhebung des
Marxismus-Leninismus mit seiner materialistisch-atheistisch-philosophi-
schen Grundhaltung zur Wissenschaft sowie durch die Durchdringung aller
Erziehungsprozesse vom Kindergarten bis zur Promotion mit dieser ,,Wis-
senschaft* die Entfremdung der Menschen von der Kirche gefordert.

Die Kirchen hatten schon im ,Dritten Reich® viele Gemeindeglieder
verloren. Nun, in der DDR, ging dieser Exodus in noch verstirktem MaBe
vonstatten. Wer etwas werden wollte, tat gut daran, seine ,,Wissenschaft-
lichkeit* durch Kirchenaustritt zu dokumentieren. Viele andere, die diesen
Schritt nicht gehen wollten, verlegten bis zum Bau der Mauer ihren Wohn-
sitz in die Bundesrepublik Deutschland. Der Aderlaf fiir die Kirchen von
1945 bis 1961 war enorm. Auch danach kam es noch zu regelrechten Aus-
trittswellen aus der Kirche.

Und doch: Die Kirche lebte, weil ihre Gemeinden lebten. Und die Ge-
meinden lebten, weil eine Reihe von Gemeindegliedern die tragende Kraft
der biblischen Botschaft in ihrem konkreten Alltag als erstaunliche Berei-
cherung erfahren hatten.

Das waren nicht nur die alt gewordenen Christen, die auf friihere Zeiten
zuriickblicken konnten. Das waren, schon in den 60er und 70er Jahren,
Menschen von hoher Intelligenz, die die Hohlheit der materialistischen The-
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sen durchschaut hatten und die die existentiellen Werte der christlichen
Botschaft entdeckten.

Freilich: diese Menschen bezahlten ihre Einstellung damit, daf ihre Auf-
stiegschancen in Beruf und Gesellschaft mehr als fraglich waren. Um so
wichtiger war ihnen der gegenseitige Austausch, das Aufeinander-Horen,
das Erlebnis von Gemeinschaft unter dem Wort.

Natiirlich haben die evangelischen Kirchen in der Nachkriegszeit eine
kritische Bestandsaufnahme ihres bisherigen Erscheinungsbildes gemacht.
Ein Ergebnis der Selbstkritik war die Erkenntnis, daB die Kirche ihre Identi-
tat durch den Auftrag ihres Herrn erfiahrt und nicht durch die Akklamation
zu einem politischen System, wofiir die Deutschen Christen des Dritten
Reiches das abschreckendste Beispiel waren. Der Satz der Bekennenden
Kirche: ,,Kirche mufl Kirche bleiben®, war und blieb das Motiv der Ge-
meinden auch im Bereich der DDR:

Kirche und Gemeindeaufbau,

Kirche als Lerngemeinschaft,

Kirche als familia dei,

das waren u.a. die gedanklichen und theologischen ,.Spielrdume®, in
denen sich Synoden, Pfarrer und Gemeinden bewegten.

Der Erfolg indessen war nicht, daf die Zahl der Gemeindeglieder an-
stieg, wohl aber, daB die, die sich mit diesen Themen beschéftigt haben,
bereit waren, um so gewisser ihren Weg als Christen in einem Staat zu
suchen, der sich den Atheismus und den Materialismus auf die Fahnen
geschrieben hatte.

Ich mochte dies alles in gar keiner Weise glorifizieren, aber auch nicht
kritisieren. Es war gewissermallen der Spielraum, der den Christen offen-
stand. Immerhin war er groB genug, um in ihm die Gedanken zu Frieden,
Gerechtigkeit und Bewahrung der Schopfung zu entwickeln. Das sei nicht
vergessen.

Dennoch war eine unverkennbare ,.Innenorientierung® die Folge, die es
manchem so geprédgten Christen schwer gemacht hat, in und nach der Wende
seinen Ort in der Gesellschaft neu zu definieren.

Tatsache bleibt, daB in den vierzig Jahren DDR der Sikularisierungspro-
zeB, der auch schon vorher im Gange war, noch forcierter und gezielter
betrieben wurde. Die alten Gemeindeglieder starben, die weniger an die
Gemeinde Gebundenen traten aus der Kirche aus, und viele, die noch von
Mittelstand und Handwerk iibriggeblieben waren, wanderten von der Mitte
der 80er Jahre an erneut in Scharen ab in den ,,Westen®.

Ubriggeblieben sind in den neuen Bundeslindern im Schnitt etwa drei-
Big Prozent der Bevolkerung als Mitglieder der evangelischen Landeskir-
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chen, wobei die Prozentzahl auf dem Lande und in Kleinstddten hoher liegt,
in den GroBstadten zwischen zwolf und etwa acht Prozent schwankt!

Auf eine Stadt wie Leipzig bezogen, in der ich seit iiber zwanzig Jahren
wohne, heiBt das im Klartext: Wir sind gemeindemaBig Dorfgemeinden,
aber strukturmiBig GroBstadtgemeinden aus der Zeit der Jahrhundertwende.

Das hat Folgen, die sich schon sehr lange abgezeichnet haben, und die
nun endlich in den Blick kommen: Wir miissen uns von der grofstadtischen
Gebiudelast befreien, wir miissen die Zahl unserer hauptamtlichen Mit-
arbeiter auf die Realititen hin ausrichten, und wir miissen Gemeinden zu-
sammenfiihren!

3. Mit der Wende 1989 wurde in einer auch fiir den Beteiligten unerwarte-
ten Weise ein unglaublicher EinfluB der evangelischen Kirchen in unserem
Land deutlich.

Sicher war das eine Folge der Unterstiitzung, die viele Kirchengemein-
den den Menschen gewihrten, die als ,,Ausreisekandidaten* gedchtet waren
und oft ihren Arbeitsplatz verloren. Zwar wuchs die Zahl in den 80er Jahren
zusehends, und es war gar nicht méglich, alle, die darum nachsuchten, in
kirchlichen Bereichen anzustellen. Aber immerhin war bekannt geworden,
daB die Kirche praktische und auch politische Unterstiitzung denen gewihrte,
die fortwollten. Nicht immer war der Ausreisewille durch politische Verfol-
gung abgedeckt. Oft war der Wunsch Einzelner fiir uns nicht nachvollzieh-
bar. Aber dennoch haben die Kirchen und ihre Reprisentanten getan, was
sie konnten, um familidre Tragodien zu vermeiden.

Ein anderer Grund fiir die sehr deutliche Akzeptanz der Kirche war die
schon erwihnte Tatsache, daB es die Gemeindegruppen der Kirche waren,
in denen sich die aktuellen Fragen von Frieden, Gerechtigkeit und Bewah-
rung der Schopfung frei diskutieren lieBen.

Die Friedensgebete, die seit Februar 1988 sich immer mehr zu GroBver-
anstaltungen wandelten, waren der Ort deutlicher Artikulation der Probleme,
die die Menschen hatten. Sie waren der Ort gegenseitiger Information, und
sie waren nicht zuletzt der Ort, an dem glaubwiirdig und engagiert zur
Friedfertigkeit aufgerufen wurde.

Natiirlich sind damit noch lingst nicht alle Strémungen gewiirdigt, die
eigentlich noch genannt werden miiBten. Aber da es hier um die Akzeptanz
der Kirche geht, darf es bei diesen Bemerkungen sein Bewenden haben.

Eine Episode indessen soll doch noch erwihnt werden. Als die Montags-
demonstrationen in Leipzig Plakate mit sich fiihrten, war einmal als letztes
unter den tausend anderen, buchstiblich am Ende des Zuges der 100000,
der Spruch zu lesen: ,,Kirche, wir danken dir®.
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Bei aller verstindlichen Euphorie und emotionalen Aufgewiihltheit, der
sich keiner entziehen konnte, war doch diese Positions- und Sachanzeige
genau der Realitdt entsprechend. Zweifellos war die Kirche mit ihren Frei-
rdumen und in ihren Vertretern ein sehr wichtiger Faktor im Geschehen der
Jahre vor 1989 und im Herbst 1989, aber die grole Welle der Idee, die ,.die
Massen ergriffen® hatte, war ldngst iiber die Dimensionen der Kirche hin-
ausgewachsen. Man darf auch nicht vergessen, daf im Herbst 1989 wohl
die Innenstadtkirchen Leipzigs (wenigstens vom 9. Oktober an) iiberfiillt
waren, die sonntdglichen Gottesdienste jedoch nach wie vor in den gleichen
Dimensionen wie vorher gefeiert wurden!

Begeisterte Zeitgenossen, die in den iberfiillten Kirchen bei den Frie-
densgebeten einen neuen Aufbruch von Kirchlichkeit sehen wollten, muf3ten
erfahren, daB sich diese Hoffnung nicht erfiillte.

Es war aber eigentlich schon im Herbst 1989 deutlich, dal mit der sich
anbahnenden Wende nicht die Erfiillung von Offenbarung 21 — vom neuen
Himmel und der neuen Erde — sich ereignen wiirde. Ich habe das damals oft
so gesagt. Viele streiten es ab, so gedacht zu haben. Wenn ich mir aber die
Frustrationen betrachte, die auch weite Teile der Christen erfaBt haben, so
fiihle ich mich doch im nachhinein bestitigt. Denn nur, wer iiberzogene
Erwartungen an eine heile Welt hatte, muBte tief enttduscht werden. Ein
guter Schuf} lutherischen Welt- und Realitédtsverstdndnisses hétte hier sehr
wohl getan.

Unmittelbar nach dem 9. Oktober 1989 begann noch einmal eine hoch-
interessante und duBerst bedeutsame Zeit fiir die Kirchen und ihre Vertreter.
Das war die Zeit, in der sich viele — aber wie ich meine: immer noch zu
wenige — Christen in den politischen Parteien betitigten und kommunale
Verantwortung iibernahmen.

Das war die Zeit der ,,Runden Tische", die es nicht nur in Berlin gab,
sondern auch auf Stadt-, Kreis- und Bezirksebene. Hier spielten vor allem
Geistliche unterschiedlicher Konfessionen die entscheidende Rolle. Und das
nicht aus Machtgier, sondern weil sie um diesen Dienst der Moderation
gebeten worden sind. Auf der einen Seite salien die frischen, aber unerfah-
renen demokratischen Krifte, auf der anderen Seite die geschockten Vertre-
ter der Verwaltungsbiirokratie des Sozialismus und einige Vertreter der der
SED nahestehenden Blockparteien.

Den Grund fiir die Autoritit, die damals die Geistlichen hatten, mu3 man
darin suchen, daB die neuen demokratischen Krifte weithin aus den Kir-
chengemeinden kamen und die Funktionire aus Stadt und Bezirk sich wohl
der realistischen und ungeschminkten Gespriche erinnerten, die sie frither
mit den Pfarrern hatten.
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Alles in allem: Die Zeit der Wende war ein politisch-diakonischer ,, Kai-
ros* fiir die Kirchen. Sie war keinesfalls ein religioser Aufbruch! Diese
Feststellung ist fiir das Verstindnis der Kirche in und nach der Wende sehr
wichtig.

Fiir mich schwer verstindlich, aber dennoch keine subjektive Erkennt-
nis, ist die Tatsache, daB die Kirchen — und wohl in besonderem MaBe die
evangelischen Kirchen in den neuen Bundeslindern — einen schr groBen
Imageverlust hinzunehmen hatten. Vielleicht muB man sogar feststellen,
daB diese Entwicklung noch anhiilt!

Die Griinde dafiir sind sicherlich sehr vielfiltig. Zum einen muB man
sagen, daB der beschriebene ,,Kairos* mit der Entdeckung der in den Kir-
chen vorhandenen Krifte der Versdhnung und der ,,Zeitansage® zusammen-
hiingt. Vielleicht muB es aber so sein, daB solche in bestimmten Zeiten
sichtbar gewordenen Gaben kein Dauerbesitz sind. Die Erinnerung an die
alttestamentarische Prophetie mit ihren situationsbezogenen Erscheinungen
legt sich nahe.

Zum anderen sind wir eben auch als neue Bundeslander nicht einfach
einem eindeutig kirchlich geprigten Teil, der Bundesrepublik Deutschland,
beigetreten. Ich meine damit, daB die auch im Westen zu konstatierende
Entkirchlichung hier ein offenes Feld vorfand und umgekehrt! Was in der
DDR-Ideologie als offen atheistische Politik den Kirchen entgegenstand,
das ist in der westlich geprigten Welt der ,,Bundesrepublik — alt“ unter-
schwellig gewachsen.

Ohne Frage haben wir durch den beruflich bedingten Zuzug aus den
,alten* Bundeslindern als Kirchgemeinden im Osten wesentliche Bereiche-
rungen durch Einzelpersonen und durch christliche Familien erfahren. Dies
ist eine Bereicherung, die wir mit Dankbarkeit und Freude feststellen, die
aber keinesfalls zu einer steigenden Zahl der Gemeindeglieder gefiihrt hat!

Ein weiterer Grund fiir den Imageschwund ist darin zu suchen, daf
vermittels pauschaler ,,Schnellschiisse®, die nicht durch die Realitiit gedeckt
sind, Verdichtigungen im Sinne serviler Kollaboration der Kirche mit dem
SED-Regime verbreitet wurden. Ein differenzierender Dialog ist nur miihsam
in Gang gekommen und bald wieder verebbt. Die ungeheuerlichen An-
schuldigungen sind geblieben. Die wirklichen Titer haben sich sicher dariiber
gefreut, daB von ihnen abgelenkt wurde. Das kirchlich weithin desinteres-
sierte Volk hatte fiir eine Zeit seine Schlagzeilen und damit einen weiteren
Beleg fiir die Richtigkeit seiner Abstinenz. Und die Kirchen hatten den
Schaden. Der alte Satz ,,semper aliquid haeret* bewahrheitet sich in diesem
Punkt wieder. Es stimmt: Auch in den Kirchen gab es IMs, wie die Spitzel
im Verwaltungsjargon der Stasi hieBen. Das ist und bleibt ein schmerzlicher
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,-Pfahl im Fleisch* der Kirchen. Aber dennoch wird man mit Fug und Recht
feststellen diirfen, dafl solche Gestalten die Ausnahme, nicht aber die Regel
waren.

Vielleicht kann man den Popularititsschwund der Kirchen nach der Wen-
de auch viel einfacher erklaren. Nimlich damit, daB die latente Gleichgiil-
tigkeit der Menschen gegeniiber dem Glauben und den Kirchen nun wirk-
lich gesellschaftsfihig geworden ist. Das ist eben nicht nur auf den Osten
zutreffend. Das gilt ebenso fiir den Westen. So kann man bei durchaus
renommierten Sendern in Horfunk und Fernsehen beobachten, daB angst-
lich vermieden wird, auch Theologen zu befragen. Man erfahrt auch, daB
beriihmte Quotenmacher sich als bewufBite Nichtchristen ,,outen, obwohl
eigentlich niemand danach gefragt hat!

4, Mit einem Schlufiteil mochte ich versuchen, ein Fazit zu ziehen. Die
eingangs skizzierten Erwartungshaltungen sind beide den tatséchlichen Ge-
gebenheiten nicht gerecht geworden. Das gilt fiir die amerikanischen Touri-
sten ebenso wie fiir die Gesprichspartner aus den ,,alten” Bundesldndern,
die mit der Wiedervereinigung einen grolen Aufschwung der Volkskirche
erwartet hatten. Natiirlich hatten wir in der ,sozialistischen DDR* auch
Bibeln und auch richtige Gottesdienste mit richtigen Predigten. Aber eben-
sosehr gilt, daB3 der strategisch infiltrierte Atheismus seine deutlichen Spu-
ren hinterlassen hat.

Wir miissen feststellen, daB der Weg von der Volkskirche im klassischen
Sinn bestenfalls zu einer ,,Kirche im Volk* schon seit langem beschritten
worden ist. Der unter der SED-Herrschaft zutage getretene kirchenferne
Kurs hat seine Wurzeln in der Geschichte Deutschlands. Aber auch ander-
wirts hat sich der Exodus aus der Kirche langst vollzogen.

Natiirlich konnen und sollen wir nicht leichtfertig die Strukturen aufge-
ben, die etwa mit dem Begriff der Volkskirche verbunden werden. Uber-
kommenes Erbe ist Reichtum und Last zugleich. Der Verlust dieses Erbes
wiirde uniibersehbare Wunden reilen. Nicht ohne Bedacht habe ich deshalb
den Begriff ,,Kirche im Volk* als Ziel- und Seinsvorstellung gebraucht.
Dieser Begriff spiegelt indes genau den Sachverhalt wider, den der Bund
der Evangelischen Kirchen in der DDR mit dem Begriff ,,Kirche im Sozia-
lismus* gemeint hat!

Wir sollten die Augen auch nicht davor verschlieBen, daB die Sdkulari-
sierung alle Kirchen betrifft. Dabei lernen wir, daB8 christliche Tradition
nicht nur iiber das Erlernen, sondern auch iiber das Erleben geht. Dazu sind
alle Sinne wichtig. Das Sehen, Fiihlen, Riechen, Schmecken, Horen — und
nicht zuletzt das ,,Begreifen®.
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Doch auch diese so beschriebene Sinnenhaftigkeit des christlichen Glau-
bens wird nur dort als wirksam erkannt werden, wo die Sinnhaftigkeit des
Glaubens wiederentdeckt wird.

Es geht mir nicht darum, eine Begrébnisrede auf die Kirche oder gar auf
den christlichen Glauben zu halten. Ganz im Gegenteil! Ich bin fest davon
iiberzeugt, daBl die christliche Botschaft einen hochaktuellen Stellenwert
hat. Deshalb halte ich es fiir unabdingbar, daB} wir uns als Christen zuerst
ganz niichtern iiber den tatsdchlichen gegenwirtigen Zustand unserer Kir-
chen klar werden, um dann der Frage nachzugehen: Was ist nun dran? Was
ist unsere Aufgabe heute und morgen?

Wer wachen Sinnes durch unsere Zeit geht, dem begegnen auf Schritt
und Tritt Probleme, die den Alltag einzelner Menschen ebenso bewegen
und iiberschatten, wie die Gesellschaft in unserem Land, ja die Gesellschaf-
ten in vielen Teilen der Welt! Die stindig wachsende Vernetzung von In-
formation, Produktion, Handel und Politik, die Globalisierung der Probleme
von Wohlstand und Armut, von Krieg und Frieden, dies alles steht in einem
nicht l18sbar erscheinenden Widerspruch zu einer ebenso globalen Indivi-
dualisierung der Menschen in diesen Prozessen. Hier scheint sich die christ-
liche Tradition besonders schwer zu tun. Aus anderen Kulturbereichen und
Religionen werden — auch bei uns — in verstarktem MaBe Angebote ge-
macht, die zu meiner groBten Verbliiffung oft bei Menschen auf frucht-
baren Boden fallen, die sich — aus welchen Griinden auch immer — aus der
christlichen Herkunft verabschiedet haben.

Was uns als Christen bleibt, ist, daB wir uns ganz bewuflt des unver-
gleichlichen Schatzes bewuf3t werden, der im Kern der Botschaft der Bibel
liegt. Paulus hat einmal vom ,,Schatz in irdenen Gefdfen* (II Kor 4,7) ge-
schrieben. Das halte ich fiir eine ganz zentrale Einsicht. Begriffe wie Liebe,
Versohnung, Vertrauen, Verantwortung, Hoffnung, Menschenwiirde und Le-
bensqualitit sind eindeutig aus der biblischen Botschaft, der mosaischen
Tradition und der christlichen Uberlieferung zu erheben. Daran sollten wir
immer wieder neu denken. Wo wir das nicht tun, greift die Verunsicherung
um sich, die wir allenthalben unter Christen und ihren Reprisentanten fest-
stellen miissen.

Es ist an uns, diesen ,,Schatz* sichtbar, horbar und glaubhaft werden zu
lassen. Es geht um den unverzichtbaren Auftrag, dal wir in unserem Alltag,
in Solidaritit mit unseren Mitmenschen und mit unserer Gesellschaft die
Solidaritdt Gottes mit der Welt und sein Angebot der Freiheit und des
Lebens zur Sprache bringen.

Dabei sind wir weder Oberlehrer der Mitmenschen noch die abgehobe-
nen Gurus aus einer fremden und befremdlichen Gedankenwelt. Aber es
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steht uns wohl gut an, darliber nachzudenken, was uns personlich die christ-
liche Tradition bedeutet. Es ist wohl keine AnmaBung, wenn wir in Zuriick-
haltung und Bescheidenheit in unserem Umfeld unsere Einsichten zur De-
batte stellen. Ob dies noch geschieht? Mir scheint, es wird oft falsch, weil
tiberheblich, gemacht. Oder es fillt ganz aus! Das muf nicht so sein. Wir
miissen die eigenen Erfahrungen mit den Entscheidungshilfen der christ-
lichen Botschaft nicht wie Hausierer vermarkten. Aber wir sollten sie und
die darin enthaltenen Ermutigungen auch nicht verschweigen.

In diesem Zusammenhang ist es an der Zeit, dal wir als Lutheraner uns
wieder der Aktualitit von Luthers Lehre von den beiden ,,Regimenten*
zuwenden. Diese Beschreibung christlicher Existenz ist, wie ich meine,
genial zu nennen. Sie ist jedenfalls mehr als ein bekenntnisméBiges Streit-
und Unterscheidungsobjekt. Sie ist auch mehr ein ,Klettergeriist fiir kri-
tisch-theologische Grundiibungen®. Sie ist ein groBartiger Entwurf fiir die
Existenz des Christen in seiner Welt und Wirklichkeit.

Gerade deshalb, weil wirtschaftliche, gesellschaftliche und politische Pro-
bleme groBten Ausmalles zu bewiltigen sind, sollten wir uns der uns verlie-
henen Gaben aus dem Glauben bewufit werden und sie ganz sdkular zum
Einsatz bringen. Die Chancen eines so konkretisierten christlichen Zeugnis-
ses sind mit Sicherheit grofer als wir denken!

Schlufbemerkungen

Dieser Aufsatz wollte darauf aufmerksam machen, da3 Entkirchlichung und
Sakularisierung des Lebens nicht nur Phdnomene atheistisch-marxistischer
Staatspolitik sind. Die Weichen dazu sind langst vorher gestellt worden,
und die Wirkungen sind nicht nur im sogenannten ,.entchristlichen Osten
Deutschlands* zu registrieren.

Es soll mit diesen Gedanken kein SchluBstrich unter eine zweitausend-
jahrige christliche Glaubens- und Geistesgeschichte gezogen werden. Im
Gegenteil. Gerade die niichterne Betrachtung des gegenwirtigen Zustandes
— wenigstens in dem Bereich, den ich tiberblicke — ist als Herausforderung
zur Neubesinnung und Neuformulierung der klassischen christlichen Bot-
schaft zu werten!

Nicht Restauration ist gefragt — wohl aber die niichterne, von Liebe und
Phantasie getragene Spurensuche auf den Wegen der christlichen Botschaft
an der Schwelle zum dritten Jahrtausend.
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Uber Schrift, Studium
und Obrigkeit

e
//Ein lutherischer Beitrag im 8kumenischen

Dialog nicht nur Lateinamerikas*

1. Das Schriftstudium als Aufgabe der Obrigkeit

Luther widmet seine Auslegung des Magnificat von 1521 dem jungen Her-
zog Johann Friedrich von Sachsen, Sohn Johanns des Bestéindigen und
Neffe Friedrichs des Weisen. Schon die Tatsache dieser Widmung sagt uns
etwas iiber Luthers Ansichten iiber die Obrigkeit. Zum einen wird sie nicht
hinterfragt. Luther wendet sich an den jungen Mann, den er im evange-
lischen Glauben unterrichten will, als dessen ,,untertheniger Capellan® und
hofft

.untertheniglich bittend Eure Fiirstliche Gnaden wolt mein gerings vormugen mit
gnedigem willen annehmen‘?.

Sodann weist Luther darauf hin, wie wichtig das Studium der Heiligen
Schrift fiir einen Fiirsten ist, da ja ,,an eines solchenn grossen Fursten person
vieler leut heil ligt“’ — um dann aber auch zum anderen ganz unverblimt
die Warnung anschlieBen zu konnen, daB alle Oberherren, ,dieweil sie
menschen nit haben zu furchten, das sie got fur andernn mehr furchten ...,
Die Obrigkeit ist Gott untertan und in besonderer Weise verantwortlich.

1 Dem Artikel liegt ein Vortrag zugrunde, der im Mai 1998 in Quito/Ecuador bei einer
EKD-Pfarrerkonferenz fiir Mittel- und Siidamerika gehalten wurde (,,Okumene in La-
teinamerika zur Jahrtausendwende — Welcher Beitrag wird von den Lutherischen Kir-
chen erwartet?*).

2 WA, 545.

WA 7, 544,

4 WA T, 545.

W
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Und, wie wir spiiter sehen werden, diese Verantwortung ist, aus der Schrift,
auch einklagbar: gesellschaftliche Verantwortung, schriftgemiB.

Ich mochte, um das lutherische Modell einer christlichen Gesellschaft
besser zeichnen zu konnen, kurz auf seine sog. Zweireichelehre eingehen.
Luther entwickelt sie in seiner Schrift ,,Von weltlicher Obrigkeit, wie weit
man ihr Gehorsam schuldig ist* aus dem Jahre 1523.° Diese Schrift stellt
Luther als Ergidnzung seines Schreibens ,,An den christlichen Adel deut-
scher Nation von des christlichen Standes Besserung*® aus dem Jahre 1520
dar. Hier hatte er die Fiirsten an ihre Aufgaben erinnert, die sie als getaufte
Christen in Kirchenangelegenheiten haben, dort, drei Jahre spiter, meint er
den Fiirsten ihre Grenzen zeigen zu miissen, indem er ihnen klar macht,
., was sie auch lassen vnnd nicht thun sollen. Denn Luther scheint es, da}

..Gott der Almechtig vnBere fursten toll gemacht hatt / das sie nit anders meynen /
sie mugen thun und gepieten yhren vnterthanen / was sie nur wollen / vnd die
unterthanen auch yrren vii glewben / sie seyen schuldig, dem allen zu folgen..."”.

Ein uns vielleicht ungewohnter Luther redet hier. Aber das ist weniger seine
Schuld als die der Lutherrezeption. Gerade im Bereich der Zweireichelehre
gilt es, einigen Mifverstiandnissen zu wehren.

— Schon oben wurde deutlich, daB in der Schrift ,,Von weltlicher Obrig-
keit, wie weit man ihr Gehorsam schuldig ist“, Luther die Grenzen der
obrigkeitlichen Gewalt und daraus folgend des Untertanengehorsams auf-
zeigt. Es geht Luther gerade nicht um blinden Gehorsam gegeniiber jeder
Regierung.

— Luther hat den Begriff Zweireichelehre niemals benutzt. Er spricht von
,weltlich regiment® und ,,geistlich regiment®, und dabei geht es eben nicht
nur um das Verhiltnis Staat und Kirche. Der weltliche Bereich schlieBt die
Natur, die Familie, die Wissenschaften, die Kiinste, alle Gaben und Giiter
des Lebens ein. Luther unterscheidet in der Frage nach den Gaben und
Giitern. In den Giitern gibt Gott das Seine, aber in der Ansehung und in der
Gnade gibt er sich selbst. Ebenfalls unterscheidet er zwischen natiirlichen
Verhiltnissen und Gottes speziellem Eingreifen in den gesellschaftlich rele-
vanten Dingen.

Wiiren alle Menschen wahre Christen, bediirfte es iiberhaupt keiner Ob-
rigkeit oder Regierungsgewalt. DaB der Christ kritisch und gottesfiirchtig
am Staatswesen teilnimmt, sei es als gehorsamer Untertan, sei es als guter

5 WA 11, 245-280.
6 WA 6, 404-465.
7 WA 11, 246.
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Fiirst, ist Teil seines Dienstes am schwicheren, nichtchristlichen Bruder.
Fiir den christlichen Staatsbiirger gilt:

,»Gleich wie er auch alle ander werck der liebe thut / der er nichts bedarff / denn
er besucht die krancken nit darumb / das er selb davon gesund werde. Er speyset
niemant / das er selb der speyse diirffe / also dienet er auch der vberkeyt / nicht /
das er yhr bediirffe / sondern die andern / das sie beschiitzt vnd die bosen nicht
erger werden“®,

Es ist Brauch in unseren lutherischen Kirchen, fiir die Obrigkeit zu beten.
Wir sollten dies auch als einen Beitrag ins ckumenische Gesprich einbrin-
gen und zwar gerade in seiner kritischen Bedeutung. Das heifit: indem ich
fiir die Obrigkeit bete, unterwerfe ich mich nicht blind, sondern verweise
sie und mich an unser Gebundensein an Gottes Macht und Gnade, wie wir
sie aus der Schrift kennen. Die Verantwortung der Obrigkeit ist so vor Gott
einklagbar. Interessant ist hierzu eine Beobachtung aus Luthers Seelsorge-
briefen. Schreibt er an Regierende, Macht ausiibende Personlichkeiten, fin-
det sich héufig diese Formel, die ich aus einem Brief an den schwermiitigen
Fiirsten Joachim von Anhalt zitiere:

,Und E.(uer) F.(iirstliche) G.(naden) seien ja frohlich. Mein Paternoster und ich
auch sind bei E.F. G.**?

Gerhard Ebeling kommentiert diese Briefstelle so:

»Wihrend die gidngige Subordinationsformel dem Fiirsten gegeniiber die Ver-
sicherung des Dienstes und der Unterténigkeit zum Ausdruck bringt, tritt nun an
deren Stelle eine Zusicherung ungleich tiefer greifender Art, namlich fiir ihn zu
beten. Beides miteinander kommt darin zur Geltung: die Orientierung des Gehor-
sams gegen die Obrigkeit am Gehorsam gegen Gott und eben deshalb die GewiB-
heit, da das Notigste dazu nicht aus eigener Kraft entspringt, sondern aus der
Kraft Gottes, aus seiner Gnade, deren ein Fiirst im Hinblick auf seine Macht und
Verantwortungsfiille besonders bediirftig ist.“'

Mir ist in diesem Zusammenhang wichtig, noch einmal den kritischen Aspekt
zu unterstreichen, der auch im Gebet fiir die Obrigkeit zum Ausdruck kommt.
Die Gewalt der Obrigkeit ist vor Gott zu verantworten.

Ich denke, man muBl vor einem verbreiteten Irrtum warnen. Luther hat
nicht zur Passivitdt aufgerufen. Es war nicht seine Absicht, den Christen-

8 WA 11, 253f.

9 WABr 7; 74 Nr. 2119,13f, Trostbrief Luthers an Joachim von Anhalt vom 12. 6.
1534, .

10 Gerhard Ebeling, Luthers Seelsorge an seinen Briefen dargestellt, Tiibingen 1997,
S. 470f1.
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menschen in die Innerlichkeit zu treiben. Die Werke sind unabdingbarer
Teil des Glaubens — es kommt allerdings auf die Intention an, mit der sie
getan werden. Es gibt keine Gerechtigkeit vor Gott aus den Werken. Aber
es gibt sehr wohl ein Versagen des Glaubens, weil ihm die Werke fehlen. In
diesem Punkt, meine ich, miiten lutherische Kirchen im okumenischen
Gesprich ein wenig dazulernen. Das ,,nur aus Glauben® und ,,nur aus Gnade*
ist kein Freibrief, sich aus der politischen Verantwortung fiir die gesell-
schaftlich relevanten Entscheidungen herauszuhalten. Es scheint mir des-
halb ein wichtiger Punkt zu sein, daB in der Gemeinsamen Erkldrung zur
Rechtfertigungslehre des Lutherischen Weltbundes und des Pipstlichen Ra-
tes zur Forderung der Einheit der Christen festgehalten wird:

»Gemeinsam bekennen wir: Allein aus Gnade im Glauben an die Heilstat Christi,
nicht auf Grund unseres Verdienstes, werden wir von Gott angenommen und
empfangen den Heiligen Geist, der unsere Herzen erneuert und uns beféhigt und
aufruft zu guten Werken.*!!

Und an anderer Stelle in derselben Erklarung heiBt es:

. Wir bekennen gemeinsam, da gute Werke — ein christliches Leben in Glaube,
Hoffnung und Liebe - der Rechtfertigung folgen und Friichte der Rechtfertigung
sind. Wenn der Gerechtfertigte in Christus lebt und in der empfangenen Gnade
wirkt, bringt er, biblisch gesprochen, gute Frucht. Diese Frucht der Rechtferti-
gung ist fiir den Christen, insofern er zeitlebens gegen die Siinde kidmpft, zu-
gleich eine Verpflichtung, die er zu erfiillen hat; deshalb ermahnen Jesus und die
apostolischen Schriften den Christen, Werke der Liebe zu vollbringen. "2

Wie die Werke der Liebe dann konkret auszusehen haben, dariiber ist die
Diskussion offen. Einer der Punkte, die die Gemeinsame Erkldrung als noch
zur Kldrung ausstehend erwihnt, ist dann auch die Beziehung von Rechtfer-
tigung und Sozialethik. Hier wird es interessant sein, im Gesprich aus den
jeweiligen Situationen zu lernen, was in gemeinsamen Aktionen vor Ort
okumenisch maglich ist. Ich habe den Eindruck, daB dies nicht immer mit
dem Stand der offiziellen Lehrverhandlungen iibereinstimmt — im positiven
wie im negativen.

11 Gemeinsame Erklirung zur Rechtfertigungslehre des Lutherischen Weltbundes und
des Pipstlichen Rates zur Forderung der Einheit der Christen, 1997, § 15, zitiert aus:
Lutherische Monatshefte, Oktober 1997, S. 49ff.

12 Ebd., §37.
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2. Von der Unlust zu Schrift und zu Studium

Schon oben sahen wir die Bedeutung, die Luther dem Schriftstudium der
Fiirsten und Herrschenden beimall. Aber dies gilt nun natiirlich fiir jeden
Christenmenschen. Die ganze Bibel lduft darauf hinaus, dal Gott seine
VerheiBungen in Jesus Christus erfiillt:

»vnd furwar es hangt die gantz Biblia an dieBem eydspruch gottis / denn es ist
alles umb Christus zuthun / in der Biblien**!?,

Deshalb ist die Bibel die Quelle, aus der das christliche Leben sich speist.
Aus ihr allein erfahren wir die Gute Nachricht. Das Evangelium beginnt
nach Luther schon im Alten Testament:

,weiter sehen wir das alle veter ym alten testament mit allen heyligen propheten /
haben eben den glauben vnnd Euangelium gehabt, das wir haben.*

Vielleicht wenig bekannt ist die positive Einschitzung der Juden, die Lu-
ther hieraus ableitet. Er schreibt:

,Drumb solten wir die Juden nit so vnfruntlich handeln / denn es sind noch
Christen vnter yhn zukunfftig / vnd teglich werden / datzu haben sie allein / vnd
nit wir heiden solch zusagung / das altzeit in Abrahams samen sollen Christen
sein / die den gebenedeyten samen erkennen.*!*

Auch dies, die lutherische Hochschitzung des Alten Testamentes als Offen-
barungsschrift, konnte einer unserer Beitrdge im Okumenischen Gesprich
sein.

Auf der anderen Seite vertritt Luther nicht die orthodoxe Lehre von der
Verbalinspiration der Heiligen Schrift. Dies wird in der eben erwihnten
Schrift ,,De servo arbitrio® deutlich. Die Klarheit der Schrift besteht in
Bezug auf die zentralen Glaubensaussagen, wie die Inkarnation Christi, die
Trinitdt, Kreuz und Auferstehung. Von dieser Mitte her interpretiert die
Schrift sich selbst. In Einzelfragen herrscht durchaus nicht immer Klarheit,
sondern die Schrift zeigt sich wegen unserer Ignoranz manchmal durchaus
verschlossen und dunkel.'® Luther ermahnt zur Demut in der Auslegung der
Schrift und zu deren Anwendung auf das eigene Leben.

13 WA 7, 599.

14 WA 7, 600.

15 WA 7, 600f.

16 Cf.z.B. WA 18,606: Freilich gestehe ich, daB viele Stellen in der Schrift dunkel und
verschlossen sind, nicht wegen der Erhabenheit der Dinge, sondern wegen der Un-
kenntnis der Worte und der Grammatik, die jedoch in nichts das Verstdndnis aller
Dinge in der Schrift aufhalten kann. Denn was kann an Erhabenem in der Schrift
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In der schon erwihnten Magnificatauslegung iibersetzt Luther den Vers
Lk 1,49:

»Den er hat mir gethan grof ding, Der do ist mechtig / vnd heylig ist sein
name.*!"?

In seiner Erkldrung unterstreicht Luther die Begrenzung Mariens auf die
wenigen Worte: grofle Dinge.

»Da bey leret sie vn} / das yhe grosser die andacht ist ym geyst / yhe weniger
wort sie macht.*!®

Eine, wie ich finde, wertvolle Ermahnung angesichts der Inflation der Worte,
die wir gerade bei jenen Predigern feststellen konnen, die von sich eine
besondere, von Pfingsten herkommende Geistnihe behaupten. Mt 6,7 und
Joh 4,24 sind Textstellen, mit denen Luther diese Niichternheit untermauert.

Vielleicht erscheinen unsere Gottesdienste manchen unserer lateinameri-
kanischen Nachbarn zu wenig lebhaft, zu kalt, zu geordnet. Mir hat man
dies jedenfalls schon mehrfach gesagt. Und natiirlich ist auch die lutheri-
sche Liturgie viel reicher, als es manchmal bei mir den Anschein hat. Und
dennoch fiihle ich mich wohl mit der lutherischen Mahnung zur Beschriin-
kung auf wenige Worte, auf Geistfiille und Wahrhaftigkeit. Ich erlebe zu-
mindest unsere Kultur am Rio de la Plata als hysterisch, mit kurzem Ge-
déchtnis und zur Oberfldchlichkeit neigend. Worte haben da wenig Wert,
eine Tatsache, die leicht im politischen Alltag nachzuweisen ist. Kirchliche
Rede, Predigt, Gebet sollten sich davon absetzen. Ich teile nicht die Auffas-
sung mancher Kollegen, die zum Beispiel an unserer theologischen Fakultit
in Buenos Aires meinen, unsere historisch protestantischen Kirchen miiBten
in dieser Beziehung von den Pfingstlern lernen, wie man die Menschen
massenweise anspricht. Ich meine, es gibt ein homiletisches Handwerk, das
zu erlernen ist, ohne das niemand verantwortungsvoll auf eine Kanzel stei-
gen sollte. Daf es dann doch letztlich der Heilige Geist ist, der mit uns und
durch uns — und manchmal wohl auch trotz unserer Unzuldnglichkeit —
redet, soll nicht bestritten werden. Aber er darf nicht zur Ausrede werden,
um der harten exegetischen Predigtvorbereitung aus dem Weg zu gehen.

verborgen bleiben, nachdem die Siegel gebrochen, der Stein von des Grabes Tiir
gewilzt und damit jenes hochste Geheimnis preisgegeben ist: Christus, der Sohn
Gottes, sei Mensch geworden, Gott sei dreifaltig und einer, Christus habe fiir uns
gelitten und werde herrschen ewiglich?

17 WA 7, 570.

18 WA 7,571
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Nur so kann lutherische Theologie verantwortlich Stellung nehmen z. B. zu
Fragen der Sozialethik und Tagespolitik, ohne in Demagogie und partei-
politische Abhéngigkeit zu verfallen.

Dasselbe — was iiber das Predigthandwerk gesagt wurde, das zu erlernen
ist — gilt in dhnlicher Weise fiir die Poimenik. Gerhard Ebeling warnt vor
dem Verschwinden von theologisch-wissenschaftlich fundierten Argumen-
ten in der Offentlichkeit und in der Seelsorge. Er schreibt:

.»Der Verlust an Theologie fordert sowohl einen kurzsichtigen Rationalismus als
auch einen blinden Irrationalismus. Von Luther wire zu lernen, das Verhiltnis
von ratio und Glauben als ein spannungsvolles Bezogensein aufeinander zu be-
denken ... Luther leitet dazu an, theologisch wachsam den Glauben von vager
Religiositdt, vom Unglauben und vom Aberglauben zu unterscheiden und kraft
dessen sich der ratio ebenfalls selbstkritisch zu bedienen. "

Es sind nicht immer nur gut oder schlecht begriindete Vorbehalte, die unsere
lateinamerikanische Studenten vieler evangelischer Kirchen vom Besuch
der Seelsorgeseminare abhalten. Es ist auch das Fehlen jeglicher Anforde-
rung von seiten dieser Kirchen in den Bereichen der Praktischen Theologie.
Die Evangelische Kirche am LaPlata (EKaLP) ist die einzige in den La-
Plata-Staaten, die von ihren zukiinftigen Studenten die licenciatura (etwa
vergleichbar dem 1. Theologischen Examen in Deutschland) verlangt. An-
dere Kirchen (z.B. Methodisten und Waldenser) sind schon mit dem ba-
chillerato zufrieden, vielen reichen einige Bibelkenntnisse, um die jungen
Leute als Pastoren in ihren Gemeinden anzustellen. Ich denke, wir sollten
hier im kumenischen Gesprich unter den Schwesterkirchen fiir eine griind-
liche und umfassende Ausbildung kiinftiger Pastorengenerationen werben.
Dasselbe gilt fiir die Fortbildung der Laien.

Dies auch noch aus einer anderen Uberlegung heraus. Viele Schwierig-
keiten und Angstlichkeiten im 6kumenischen Dialog haben ihren Grund
zum einen in der gegenseitigen Unkenntnis, zum anderen aber auch in der
Unkenntnis der eigenen Tradition. Wenn Kirchen miteinander ins Gespriich
kommen wollen, dann miissen sie tiber sich selbst und iiber die anderen Be-
scheid wissen. Geschichte und Dogmatik spielen hier eine groBe Rolle. Wer
dies gering achtet, ist zu keiner wirklichen, gleichberechtigten Begegnung
in der Lage. Konkurrenzdenken und ,,Mitgliederklau“ sind ja nicht so selten
unter uns Evangelischen in Lateinamerika — trotz oder wegen der Leuenber-
ger Konkordie, die hier viel zitiert, aber auf ihre kontextuelle Brauchbarkeit
wenig untersucht wird.

19 Gerhard Ebeling (wie Anm. 10), S. 479.
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Romisch-Katholische Probleme
mit der ,,Gemeinsamen Erkldrung
zur Rechtfertigungslehre® —

und wie sie zu iiberwinden sind"

I. Vom Elend 6kumenischer Konvergenztexte

Wenn der deutsche Bundestag ein Gesetz iiber die Steuerreform oder die
Sanierung der Rentenversicherung auf den Weg bringen will, dann iibergibt
er das dem FinanzausschuB, dem HaushaltsausschuBl oder dem Sozialaus-
schuB. Denn dazu braucht man hochspezialisierte Fachleute. Zwar stimmen
nachher alle Abgeordneten dariiber ab. Aber wer nicht Fachmann, Fachfrau
ist, kann beim besten Willen nicht sachkundig urteilen, sie werden den
AusschuBmitgliedern und ihrem geballten Sachverstand vertrauen miissen.
Anders bei okumenischen Texten. Auch hier arbeiten zunéchst Fachleute,
die sich oft Jahrzehnte mit der Materie historisch wie systematisch beschéf-
tigt haben. Sie kommen dann zu abgewogenen Urteilen, denen man weder
die dahinterstehende Forschungsarbeit noch gar ihren auch dann noch oft
unvermeidlichen KompromiBcharakter ansieht. Das ist iibrigens bei 6kume-
nischen Kommissionen nicht anders als bei Konzilsbeschliissen auch — ge-
treu dem bekannten Scherz: Was ist ein Kamel? Antwort: Das, was heraus-
kommt, wenn ein Gremium den Auftrag erhalt, ein Pferd zu konstruieren!
Dann aber geht es ihnen anders als den Gesetzentwiirfen aus den Aus-
schiissen des Deutschen Bundestages. Menschen, denen aufgrund ihrer an-
ders gearteten Titigkeit und entsprechender anderer Fachkompetenz die
Zustandigkeit fiir das 6kumenische Thema vollig abgeht, sollen sozusagen

1 Referat bei den Theologischen Tagen des Martin-Luther-Bundes auf dem Liebfrauen-
berg am 3. 11. 1998.
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aus dem Stand, moglicherweise nach nicht mehr als einer einfachen Lektiire
des erarbeiteten Textes, beurteilen, ob das Ergebnis tragfahig ist oder nicht.
Sie konnen es nicht einfach den Experten iiberlassen, denn sie sind durch
ihr Amt letztlich die Anwilte der ,.kleinen Leute” in den Gemeinden, die
das Ergebnis der Expertenarbeit ja ebenfalls sich aneignen sollen, ohne
zuerst jahrzehntelang sich mit der Sache beschiftigen zu konnen — hochstens
gefiihrt von einer Art Glaubensinstinkt fiir das Uberholte und fiir das noch
immer Aktuelle, der oftmals dem der Entscheidungstriger iiberlegen ist.

Das ist der Grund, weshalb dann — auf beiden konfessionellen Seiten —
immer wieder die Verstehensblockaden bei denen sich auftiirmen, die den
okumenischen LernprozeB, den die Erarbeitung eines dkumenischen Doku-
mentes darstellt, nicht mitvollzogen haben und auch nicht mitvollziehen
konnten. Die Lage verschirft sich, wenn womoglich hinter den Kulissen
sich Leute in den EntscheidungsprozeB einschalten, die dem ganzen Oku-
menischen ProzeB aus der einen oder der anderen Richtung ohnehin mif3-
trauisch gegeniiberstehen und dann wahlweise den ,,Ausverkauf des re-
formatorischen Erbes* oder die ,,Protestantisierung der katholischen Kirche*
befiirchten.

Meine Aufgabe ist es nun, die Schwierigkeiten mit der GE auf romisch-
katholischer Seite verstidndlich zu machen. Wohlgemerkt: nicht die Kulissen-
schiebereien (von denen ich nichts genaues weil}), sondern die in den Selbst-
verstindlichkeiten der vor- und auBerdkumenischen katholischen Denktra-
dition gelegenen Schwierigkeiten. Dabei muf} ich jetzt nicht (mehr) die
Entstehungsgeschichte der GE und die dahinterstehenden Bemiihungen re-
kapitulieren. Wohl aber setzen wir ein bei der Tatsache, dal hier unver-
meidlich jahrhundertealte Kontroversen neu, also mit anderem Ergebnis,
bewertet werden.

II. Alte Kontroversen — in neuer Wertung
1. Aufbau und Themen des Textes

a) Von groBter Bedeutung ist, daB der Text nicht mehr — wie manche
fritheren ,,Konsenstexte* — bei ,,Adam und Eva* anfingt, sondern bewuft
die Bilanz aus den schon zum Thema erarbeiteten Dokumenten zieht (und
sie seit dem ,,Genfer Text” in einem ,,Quellen” genannten Anhang ausfiihr-
lich zitiert).
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b) Unser Problem stellt sich von daher, daB der Text nach der schon beim
Dokument ,,Kirche und Rechtfertigung® (1994) angewandten Methode des
wdifferenzierten Konsenses® arbeitet, das heiBt: Man stellt fest, was man
gemeinsam sagen kann, was ausreicht fiir Kirchengemeinschaft, und was
trotzdem Raum 148t fiir unterschiedliche gedankliche Ausarbeitungen und
Schwerpunktsetzungen in der Auslegung, die nicht harmonisiert, mitein-
ander verschmolzen werden kénnen, aber so ,,auf einander hin*, will sagen:
fur die dahinter stehenden Anliegen ,offen” sind, daB sie diesseits des
Widerspruchs verbleiben, ,,tragbar* erscheinen, so daB sie ,.den Konsens in
den Grundwahrheiten nicht wieder auf[heben]* (Nr. 40).

¢) Demnach handelt der Text nach der Praambel, die kurz die Entstehungs-
geschichte des Textes zusammenfaBt, zunichst 1. von der ..Biblische(n)
Rechtfertigungsbotschaft“. Es folgen: 2. ,.Die Rechtfertigungslehre als 6ku-
menisches Problem.” 3. ,Das gemeinsame Verstindnis der Rechtfertigung.”
4...Die Entfaltung des gemeinsamen Verstindnisses der Rechtfertigung“
und abschlieBend 5. eine Erwigung iiber ,,Die Bedeutung und Tragweite
des erreichten Konsenses*.

d) Jeder einzelne Abschnitt — vor allem die Unterpunkte unter 4. — ist so
aufgebaut, daB zunidchst festgehalten wird: ,Wir bekennen gemeinsam,
daB ..." Dann folgt regelmiBig: ,Das verstehen die Lutheraner so ... —
..Das verstehen die Katholiken so...*

Hier muB nun noch eine mégliche Irritation ausgeschaltet werden:

2. Noch einmal die Kimpfe von gestern?

Der Text ist gezwungen, von vorn bis hinten die Sprache der Kontroversen
des 16. Jahrhunderts zu sprechen, auch noch in den ,,gemeinsamen* Passa-
gen. Bei manchen Worten und Begriffen verstehen fast nur die Fachleute,
was gemeint ist. Es sind oft Code-Worte — fiir Uneingeweihte unverstind-
lich. Das sorgt immer wieder fiir Irritationen. Besteht denn 6kumenische
Bemiihung um Einmiitigkeit darin, die Kdmpfe von vorgestern noch einmal
auszukdmpfen? Nein und Ja!

Nein, denn es geht darum, daB wir heute redlich um gemeinsames Glau-
benkonnen in neuer Kirchengemeinschaft ringen. Dazu ist es nitig, uns zu
vergewissern, daf3 uns aus der Geschichte der Verfeindungen, die uns im
16. Jahrhundert auseinandergetrieben haben — und zwar, wie beide Seiten
trotz aller menschlich-allzumenschlichen Unzulidnglichkeiten meinten: um
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des Glaubens willen auseinandergetrieben haben —, nicht neue Stolpersteine
auf den Weg zueinander gerollt werden. SchlieBlich werden die evange-
lischen Pastorinnen und Pastoren heute noch auf die Bekenntnisschriften
ordiniert, und fiir katholische Theologen und Amtstriager — und iiberhaupt
fiir alle katholischen Christen — sind die antireformatorischen Entschei-
dungen des Konzils von Trient (1545-1563) verbindliches Dogma.

Und darum: Ja! Ohne eine Aufarbeitung dieser Geschichte werden sich
die Kirchen dem Verdacht aussetzen, sie hitten ihre verbindliche Tradition
verraten. Ohne dall wir historische Kédmpfe noch einmal nachvollziehen,
werden die Glaubigen fragen, was denn ,,die Lehre der Kirche®, ,,die refor-
matorische Lehre* dazu sage. Der aktuelle Streit um die GE belegt ja genau
dies! Es fiihrt darum kein Weg daran vorbei, sich noch einmal mit den alten
Streitfragen auseinanderzusetzen — und dann am besten auch in der alten
Sprache, dann sind wir jedenfalls sicher, uns nicht miBzuverstehen. Insofern
ist das Unternehmen sehr bescheiden — denn es sagt noch gar nichts dar-
tiber, was denn ,Rechtfertigung des Siinders aus Glauben allein® heute
besagt.

Aber eben darum sind beide Seiten wieder voll in die Verstehensschwie-
rigkeiten von damals hineingestoBen. Denn nicht alles war ja bloBes MiB-
verstdndnis, beileibe nicht! Entscheidendes war deshalb nicht zur Uberein-
stimmung zu bringen — nicht zu ,,vergleichen®, wie man damals sagte —, weil
man in verschiedenen Sprachen redete, die jeweils verschiedene Schwer-
punkte und Anliegen in den Vordergrund schoben, andere nur mitlaufen
lieBen. Der Weg zum Konsens fiihrt zwischen Verrat und starrsinniger Bor-
niertheit hindurch — schafft also die Schwierigkeit, zu bestimmen, wo je-
weils das eine wie das andere beginnt und endet. Dies ist nun zu erldutern,
und zwar zunéchst durch einige einfache Grundsatziiberlegungen, dann durch
Beispiele.

III. Zehn einfache Wahrheiten iiber ,,Grundkonsens*
und ,,gegensitzliche Lehrgestalten

1. Es gibt tatséichlich einen Unterschied zwischen dem strittigen Sachverhalt
und seiner lehrméfligen Formulierung.

Beweis: der Streit selbst. Wenn wir auch nur darum streiten, wie eine theo-
logische Sache — in unserem Falle also: die Rechtfertigung des Siinders —
angemessen auszusagen und begrifflich zu fassen ist, zu schweigen vom
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Streit um eine angeblich allein sachgemdiffe Formulierung, dann setzen wir
doch voraus, daB wir dieselbe Sache so oder so formulieren konnen. Wiir-
den wir behaupten, wer es anders als jeweils wir selbst ausdriickt, ,.habe* in
seiner Formulierung gar nicht dieselbe Sache, dann miifiten wir konsequent
dem Kontrahenten objektiv das Christsein absprechen und die Kirche, die
diese Formulierung beibehalt, fiir die Kirche des Antichristen halten. Be-
kanntlich war man im 16. Jahrhundert damit nicht zimperlich — mit Fern-
wirkungen bis in unser Jahrhundert. Heute wird auch kein evangelischer Be-
kenntnisfundamentalist und kein katholischer Lehramtsfundamentalist noch
zu sagen wagen, der konfessionelle Gegner sei kein Christ. Also!

2. Die Differenz zwischen Sachverhalt und lehrmdfiger Formulierung — also
der , differenzierte Konsens* — ist nicht vorzustellen nach dem Modell von
. Kern“ und ,, Einkleidung“, die jederzeit voneinander ablosbar wdren.

Beweis: Die gemeinte gemeinsame Sache, um deren angemessene Lehr-
gestalt wir streiten, ,.haben® wir auch nur wieder in einem Satz, also in einer
Formulierung, die bestimmte Begriffe verwendet und daher grundsitzlich
in keiner anderen Position ist als die davon zu unterscheidenden lehrméBigen
Ausgestaltungen auch. Sache und Formulierung, Grundkonsens und Lehr-
gestalt zu unterscheiden, heifit also unvermeidlich erneut: Sdtze und Sitze,
Formeln und Formeln zu unterscheiden. Der Grundkonsenssucher steht nicht
gleichsam mit einem gemeinsamen Kleinod in der Hand vor einem Regal
mit Verpackungsmaterial, aus dem er nach Gutdiinken auswihlt. Sein Klein-
od ist vielmehr immer schon verpackt.

3. Der Versuch, aus gegensditzlichen Formulierungen die gemeinsam be-
jahte Sache ,, herauszuldsen®, endet naturgemdyf bei einer ,verallgemei-
nernden* Formel — pejorativ auch als , kleinster gemeinsamer Nenner*
denunziert.

DaB es so ist, dafiir liefert die ,,Gemeinsame Erklarung® halbdutzendweise
die Belege — nicht nur in den umstrittenen ,,gemeinsamen* Bekenntnisaus-
sagen im 4. Abschnitt. Die Folge: Wer mit den Sachverhalten, die Gegen-
stand des Streites sind, keine Probleme hat, den 148t die gemeinsame For-
mulierung ziemlich kalt — Glaube und religioser Lebensvollzug leben nicht
davon, sie bestimmen keine religiose, kirchliche ,,Identitét*. Beweis: unsere
Gemeinden gegeniiber dem Thema Rechtfertigung — jedenfalls weithin.
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Diejenigen aber, die tatsdchlich Probleme mit der Sache haben, diagno-
stizieren in der ,,allgemeinen® Formel nur die Verschleierung und unred-
liche Uberspielung der nach wie vor bestehenden — und natiirlich ,,funda-
mentalen* — Gegensitze.

4. Der Sinn der ,,allgemeinen* Konsensformel ist nicht, den Sachverhalt so
zur Sprache zu bringen, wie man mit ihm steht und féllt, sondern die
Suche nach der Formel, mit der man steht und fiillt, einerseits (neu) in
Gang zu setzen und anderseits das Ergebnis iiberpriifen zu konnen.

Okumenische Konvergenzerklarungen sind bekanntlich keine Schriften fiir
den Schriftenstinder in den Pfarrkirchen. Und das mit Recht. Ihre Funktion
ist nicht, zu sagen, wie man heute ,0kumenisch glauben“ kann, sondern
einerseits ein gutes Gewissen zu verschaffen bei der Suche nach der Rede
von Gott, von Jesus Christus, von unserer Erlosung, die die alten konfessio-
nellen Streitigkeiten iiberschreiten, ja vergessen darf, und anderseits eine
Priifung zu ermdglichen, ob man sich bei der Suche nach neuen Worten fiir
das alte Evangelium nicht verrannt hat. Um ein Bild zu gebrauchen: Die
Erarbeitung der Grundkonsens-Formel ist wie eine Operation am offenen
Herzen, bei der der Chirurg fiir eine kurze Zeit das Herz zum Stillstand
bringt und den Kreislauf von auBlen in Gang hilt, um rasch eine Operation
durchfiihren zu koénnen. Hernach soll das Herz mit neuen Moglichkeiten
gerade wieder seinen eigenen Blutkreislauf steuern.

5. Unter solchen Voraussetzungen verlangt die Suche nach der Formel fiir
den Grundkonsens nicht die Absage an die je eigene Weise, die ,,Sache
auszudriicken, wohl aber deren Relativierung im doppelten Sinn des
Wortes.

Grundkonsens auch nur in einer sprachlichen Formulierung, konkretes christ-
liches Leben aber nur im Licht einer gerade nicht mit anderen Ausdrucks-
weisen iibereinstimmenden Formulierung — dann ist also jede konkrete For-
mulierung eines Inbegriffs des Christseins — zum Beispiel hier ,,.Der Glaube
allein®, dort ,,Glaube, Hoffnung und Liebe“ — immer doppelt relativ: be-
zogen auf die konkrete Existenz eines Christenmenschen, die sich gerade
durch diese konkrete Weise, das Christsein zu beschreiben, erhellt, getragen
und ermutigt fiihlt; und verkiirzt in bezug auf alle anderen Elemente wirk-
lichen Christseins, die in solcher Formulierung nicht thematisiert sind. Die
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Tatsache eines Konsenses auch ,,in, mit und unter den unvereinbar gegen-
sdtzlichen Ausdrucksweisen kann also nur so zur Sprache gebracht werden
(ich kniipfe an eine Formulierung des Dokumentes ,,Lehrverurteilungen —
kirchentrennend?*, 1986, an), daB festgestellt werden kann: Die eine Lehre
behauptet nicht wirklich, was die andere aus Griinden des Wahrheitsgewis-
sens vor dem Neuen Testament ablehnen zu miissen meint; und die andere
tibersieht dennoch nicht, was der ersten am Herzen liegt.

6. Diese Einsicht hat Folgen fiir den ,,Stil*“ dkumenischer Dokumente, de-
ren Verkennung ungerechtfertigte Ablehnung nach sich zieht.

Die gegensitzlichen Aussageweisen haben mindestens zum Teil ihren Grund
und auch nicht selten ihre regelrechte Einseitigkeit dadurch, daB man ge-
wissen Befiirchtungen vor MiBdeutungen und nachfolgendem MiBbrauch
Rechnung tragen will, die durch die Formulierungen der Gegenseite entste-
hen konnten oder auch tatsichlich schon eingetreten sind — Beispiele so-
gleich. Daraufhin ist es ein Stilgesetz okumenischer Dokumente: Man notigt
einander gerade nicht jene Formeln auf, die auf der Gegenseite einstmals
und immer noch die sattsam bekannten MiBverstindnisse hervorrufen, auch
wenn dies nachweislich zu Unrecht geschieht und auch, wenn man meint,
sie durch die je eigene Formulierung griindlich ausgeschlossen zu haben.
Statt dessen sucht man nach Umschreibungen der Sache, die ohne die For-
mel dasselbe ausdriicken — Umschreibungen wohlgemerkt, die schon mehr
sind als die nur ,,allgemeine” Grundkonsensformel. Ich kann mich nicht
genug wundern, dal in der Debatte um die ,,Gemeinsame Erkldrung* selbst
solche Kritiker — beiderseits! —, die in 6kumenischen Gremien an Doku-
menten mitgearbeitet haben, dieses Stilgesetz verkennen und die ihnen aus
der eigenen Tradition vertraute Formel verlangen. Kann das auf etwas an-
deres hinauskommen als auf eine Riickkehr- oder eben AnschluB-Okumene,
die doch beiderseits im Brustton der Uberzeugung dementiert wird?

7. Dennoch bleibt der Streit um eine angemessene Formulierung der ge-
meinsam ,,gemeinten* Sache offen und darum aufgegeben.

Es gilt in der Okumene eben nicht das ,,postmoderne* Prinzip: »Anything
goes®. Auch wenn wir alle nur mit dem Kopf das Evangelium durchdenken
konnen, der uns nun einmal gewachsen ist; auch wenn das Evangelium
unter jeder Verstehensvoraussetzung seine Macht iiber die Herzen entfalten
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kann, also keine zur Voraussetzung seines Verstindnisses machen muB, so
kann das Evangelium doch sowohl unzulinglich wie auch sachgemiB zur
Sprache gebracht werden. Dariiber darf und mul} gestritten werden — wobei
ein Kriterium immer ist, ob eine lehrhafte Fassung des Evangeliums befreit
und aufatmen 14Bt oder Lasten auferlegt und Angst macht. DaB das letztere
auch durch bestimmte Weisen, die reformatorische Rechtfertigungslehre zu
artikulieren, geschehen kann, sollte nicht bestritten werden. Allerdings muB
solcher Streit um die beste Weise, befreiend vom Evangelium zu reden,
einen obersten Gesichtspunkt beherzigen: Es geht darum, fiir die Liebens-
wiirdigkeit und Menschenfreundlichkeit Gottes buchstiblich zu ,,werben.
Wenn der bisherigen Debatte eines gefehlt hat, dann dies, daB sie von
diesem obersten Grundsatz etwas durchscheinen lieB. Sie verlief statt des-
sen in einem polemischen Stil, Unterstellung sinistrer Motive nicht aus-
geschlossen, wie man es sonst nur von widerwirtigem politischen Schlag-
abtausch gewohnt ist.

8. Es ist aber ein Unterschied, ob der notwendige sachliche Streit um die
angemessene Weise, das Evangelium zur Sprache zu bringen, als Streit
zwischen getrennten Kirchen ausgetragen wird oder als innerchristlicher
Familienstreit,

Im Bild: ob an einem Konferenztisch, wo sich zwei Parteien miBtrauisch
gegeniibersitzen, oder an einem runden Tisch, an dem alle einander sowohl
Nachbarn als auch Partner der Arbeit fiir ein gemeinsames Ziel sind. Ich
kann hier nur das Stichwort von Gunther Wenz aufnehmen: ,,Hermeneutik
des Vertrauens®. Solange das Verhiltnis zwischen den Kirchen von ge-
genseitigem Mifltrauen bestimmt ist statt vom VertrauensvorschuBl, werden
auch hochst glanzvoll formulierte ,,Konsensdokumente® eine ,realistische
Okumene* (Eilert Herms) mit dem Ziel realer Kirchengemeinschaft keinen
Schritt voranbringen. Nicht die geringste Gefihrdung der ,,Gemeinsamen
Erklarung® besteht darin, daB durch die Vorginge der letzten beiden Jahre
unabsehbar viel gewachsenes Vertrauenskapital verspielt worden ist — zwi-
schen davon betroffenen Personen, die sich nun fragen miissen, ob sie sich
als Reprisentanten ihrer Institutionen noch aufeinander verlassen konnen.
Der Heilige Geist wird sich wohl noch auf eine neue ,,List* (Bischof Hirsch-
ler) verlegen miissen, wenn da neues Vertrauen nachwachsen soll, und das
nach Lage der Dinge moglichst schnell!
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9. Der festgestellte Grundkonsens zielt nicht auf ,,die eine Kirche*, son-
dern auf die ,,Gemeinschaft von Kirchen* mit ihren geschichtlich ge-
wachsenen Identitdten.

Wir sollten uns eigentlich abgewdhnen, von der anzustrebenden ,,einen Kir-
che®, gar von einer ,,Wiedervereinigung der Kirchen* zu reden. Nicht weil
das nicht richtig verstanden werden konnte und nicht sogar beste biblische
Griinde hitte! Sondern weil es nach Lage der Dinge stets in Richtung einer
uniformen Kirche miverstanden wird, bei der dann jede Kirche ihr eigenes
mehr oder weniger offenes Einheitsverstandnis assoziiert. ,,Gemeinschaft
der Kirchen* 148t dieses MiBverstandnis nicht aufkommen. Gemeinschaft
schlieBen eben bestehende Kirchen, wie sie sind. Ziel der Okumene kann
und darf nicht sein, daf sie zu diesem Zwecke erst ihr gewachsenes Profil
in Lehre, Lebensform und Frommigkeitsstil abschleifen. Im Gegenteil, der
damit verbundene geistliche Reichtum ist gerade als Anregung und kriti-
sches Potential in die neue Gemeinschaft einzubringen. Mit einer Einschran-
kung: Abzuschleifen sind allerdings solche Ecken und Kanten des eigenen
Profils, die historisch ausschlieBlich zu Zwecken der Abgrenzung ange-
bracht wurden und zum Teil heute noch zu diesem Zweck funktionieren.
Beispiele? Sie reichen vom (unterlassenen) Kreuzzeichen als konfessionel-
lem Unterscheidungsmerkmal bis zur (vorenthaltenen) Kommunion unter
beiderlei Gestalt. Nicht alles an einer konfessionellen Identitdt mul} gut sein.

10. Der Grundkonsens zielt darauf ab, einen Weg der Kirchen nach vorn
zu erdffnen — mit offenen konfessionellen Identitdten.

Sollte eines Tages doch in offizieller Form eine kirchliche Ratifizierung der
Gemeinsamen Erkldrung geschehen, so wire die dadurch zwar noch nicht
automatisch herbeigefiihrte, aber einen Schritt weiter gebrachte neue Ge-
meinschaft der Kirchen nicht eine beruhigende Bestitigung des Status quo.
Die Ratifizierung besagte gleichsam: Wir haben keineswegs eine ,,gemein-
same Rechtfertigungslehre”. Aber unsere Wege, die seit dem 16. Jahrhun-
dert auseinanderliefen, verlaufen nun wieder gleichsam in Sichtweite paral-
lel, so da wir gemeinsam dem Ziel des Reiches Gottes entgegengehen
konnen. Wird dies ganz ernsthaft versucht, mit allen Konsequenzen von der
Leitungsebene iiber die Theologie bis zu unseren Gemeinden, dann wird die
konfessionelle Identitdt gewissermaBen offen: bereit, sich auch verdndern
zu lassen, wo es dem Glauben an das Evangelium dient. Das Gesprach um
moglichen 6kumenischen Fortschritt wird nicht immer nur von der elenden
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negativen Frage bestimmt sein, wo wir unsere konfessionelle Identitéit ver-
raten — als ob die um ihrer selbst willen ein Gut wére. Im Gegenteil, wir
werden bereit dazu sein, jetzt nicht wissen zu wollen, was in der nun begin-
nenden Zeit des Zusammenwachsens aus unseren derzeitigen konfessionel-
len Identitdten einmal wird. Der Blick in die jiingste Vergangenheit lehrt,
wieviel die ,List des Heiligen Geistes* schon zustandegebracht hat, wovon
wir uns etwa zur Zeit meines Studiums in den 50er Jahren nichts hitten
trdumen lassen.

Diese einfachen Wahrheiten wollen wir nun exemplarisch an einigen
Schwerpunkten der Kontroverse gleichsam durchdeklinieren und dabei die
rémisch-katholischen Probleme sowie ihre mogliche Uberwindung zu kla-
ren versuchen.

IV. Schwerpunkte der Kontroverse
1. Allein durch den Glauben

Es ist richtig: Die charakteristische Formel ,,allein aus Glauben® fehlt in den
Sétzen, in denen das gemeinsame Bekenntnis formuliert wird. ,,Gemeinsam
bekennen wir: Allein aus Gnade im Glauben an die Heilstat Christi, nicht
aufgrund unseres Verdienstes, werden wir von Gott angenommen ...
[Nr. 15]. Das Wort ,,allein* kommt zwar vor — aber es bezieht sich nicht auf
den Glauben, sondern auf die Gnade. Und spiter heiit es noch einmal:
»Wir bekennen gemeinsam, daB der Siinder durch den Glauben an das
Heilshandeln Gottes in Christus gerechtfertigt wird ... [Nr. 25]. Wieder
fehlt das ,,allein* vor dem ,,Glauben*. Erst bei der niheren Beschreibung
der eigentiimlichen lutherischen Auslegung des gemeinsamen Bekenntnis-
ses taucht das ,allein” auf: ,Nach lutherischem Verstindnis rechtfertigt
Gott den Siinder allein im Glauben (sola fide). Im Glauben vertraut der
Mensch ganz auf seinen Schopfer und Erloser und ist so in Gemeinschaft
mit ihm. Gott selber bewirkt den Glauben, indem er durch sein schopferi-
sches Wort solches Vertrauen hervorbringt* [Nr. 26].

Jeder lutherische Christ wird sich in den zitierten Worten wiedererkennen.
Und zahllose katholische Christen auch! Warum konnte man sich nicht
gemeinsam so ausdriicken? Warum konnte der Eindruck entstehen — so ein
Kritiker (Eberhard Jiingel) —, das ,,allein aus Glauben® werde ,,geflissentlich*
vermieden, und die reformatorische Rechtfertigungslehre werde zuriickge-
fiihrt auf das, was man auch im Mittelalter schon sagen konnte, namlich auf
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ein ,,allein aus Gnade*? (Kleine Zwischenbemerkung: Bis vor einer Gene-
ration wurde evangelischerseits lebhaft bestritten, daB man das im Mittel-
alter hat sagen konnen und tatsdchlich gesagt hat. Etwas hat die evangelische
Mittelalterbeurteilung also — nach dem Vorgang von so fairen Forschern wie
Gerhard Ebeling und Heiko A. Oberman u.a. — doch dazugelernt, mit der
Folge allerdings, daB nun der himmelweite Unterschied zur Scholastik anders
bestimmt werden muBlte, eben durch das sola fide.) Zweimal allerdings steht
das ,,allein* auch im ,,gemeinsamen® Text, und zwar an wichtigen Stellen, die
die Sache des ,,allein aus Glauben® formulieren, ohne daB die Formel fillt: im
Zusammenhang des Themas ,HeilsgewiBheit“ [vgl. Nr. 36, 1.Satz]; und
schon bei den umstrittenen Aussagen zum Stellenwert der Rechtfertigungs-
lehre [vgl. Nr. 18, letzter Satz]. Die Kritiker haben das ,geflissentlich*
iiberlesen. Wir kommen darauf zuriick. Aber was steht hinter dem Streit?

Nun, in Trient galt das sola fide auch den aufgeschlossensten Konzils-
vitern, die an sich fiir Luthers existentielles Denken viel Verstindnis auf-
brachten — allen voran Seripando und Pole — als absurd und nicht verhan-
delbar. Es war dies eines von den vier essentials, wo jeder unter dem Zuruf
,»Das ist hdretisch® unterging, der hier auch nur von ferne einen Schritt auf
Luther hin wagte. Dahinter steht zunédchst ein terminologisches Problem —
das iibrigens bis heute nachweislich sich stérend bei Gespriichen zwischen
einfachen Katholiken und etwa evangelischen Pfarrern auswirkt. Im Banne
des Paulussatzes I Kor 13,13 — mit dem denn auch Luther seine liebe Not
hatte! — waren Glaube, Hoffnung und Liebe zwingend zu unterscheiden,
und zwar auch noch so, da} die Liebe ,,das GroBte* blieb. Zudem waren sie
auf die beiden Seelenkrifte Verstand und Wille zu ,,verteilen®. Klar, daB
dann ,,Glaube* die Zustimmung des Verstandes zum geoffenbarten Wort
Gottes besagte. Das ist freilich eine abstrakte Unterscheidung. Denn nur
Glaube, Hoffnung und Liebe zusammen sind real Grund und Kern des
Christenlebens. Das driickte man seit langem in der Formel aus, daB nur der
durch die Liebe — gemeint ist die eingegossene Gottesliebe gemiB Rém 5,5
- ,geformte®, also durchbestimmte Glaube das Heil, die Rechtfertigung
erlangt. Rechtfertigender Glaube ist nach dieser Konzeption also die Zu-
stimmung des Verstandes, eingebettet in die von Gottes Gnade selbst be-
wirkte Gesamtbewegung des menschlichen Geistes und Herzens zu Gott.
Einen daraus herausgelosten ,,bloflen” Zustimmungsakt des Verstandes brin-
gen ja auch die Damonen fertig. Darin besteht sogar Einigkeit mit Luther,
der solchen ,,Ddmonenglauben® ebenfalls kennt, ihn bei Menschen als bloBe
fides historica bezeichnet, ihn mit rein menschlich ,.erworbenem® Glauben
(fides acquisita) gleichsetzt und also nicht daran denkt, diesem Verstandes-
glauben den Empfang der Rechtfertigung zuzuschreiben.
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Gedanklich-begrifflich hitte man also eigentlich klarkommen miissen —
wie es ja in den AusschuBverhandlungen nach dem Augsburger Reichstag
1530 kurzfristig tatsdchlich auch erreicht worden ist. Aber: Mit diesem ,,intel-
lektualistisch* verengten — noch einmal: aus anscheinend biblischen Denk-
zwingen verengten — Glaubensbegriff im Kopf betrachtet die romtreue Seite
die gedanklichen und praktischen Folgen des sola fide, und so ist folgende
Befiirchtung — bis heute! — nicht verstummt: Wer sagt, der Siinder werde
allein durch den Glauben gerechtfertigt, erklirt damit das ethische Bemiihen
fiir nicht so wichtig; dann wird auch die Kirche gleichgiiltig — wozu brau-
che ich sie denn noch, wenn ich ,allein durch den Glauben* vor Gott
gerecht bin? Christsein wird eine ganz individualistische Angelegenheit.

In keinem Wort in den Texten der Reformatoren l4Bt sich solche Be-
fiirchtung begriinden. Im Gegenteil, sie haben sich gegen solches MiBver-
stdndnis und nachfolgenden MiBbrauch feierlich verwahrt, und zwar auch
gegeniiber ihren eigenen Anhidngern — Luther u.a. im ,,Sermon von den
guten Werken®, in der Schrift ,,Von der Freiheit eines Christenmenschen®,
Melanchthon im ,,Augsburger Bekenntnis*. Dennoch ist das heillose MiB-
verstidndnis Tatsache. Und noch im Text der Erklidrung bemiiht man sich, es
auszuschalten, wenn es heifit: ,,So wird in der ,Rechtfertigung allein durch
den Glauben® die Erneuerung der Lebensfiihrung, die aus der Rechtferti-
gung notwendig folgt und ohne die kein Glaube sein kann, zwar von der
Rechtfertigung unterschieden, aber nicht getrennt* [Nr. 26].

Umgekehrt haben damals und bis heute Lutheraner den Verdacht, die
Betonung von Hoffnung und Liebe in ihrem Zusammenhang mit dem Glau-
ben solle eine Hintertiir offen halten fiir irgendeine Art Mitleistung des
Menschen, die durch das ,allein aus Glauben* in Treue zum Zeugnis des
Apostels Paulus gerade ausgeschlossen bleiben muB. Gegen dieses Miver-
stindnis wiederum sichert der Text die katholische Auffassung ab. Wir
lesen: ,,Auch nach katholischem Verstindnis ist der Glaube fiir die Recht-
fertigung fundamental ... Wenn nach katholischem Verstindnis die Erneue-
rung des Lebens durch die Rechtfertigungsgnade betont wird, so ist diese
Erneuerung in Glaube, Hoffnung und Liebe immer auf die grundlose Gnade
Gottes angewiesen und leistet keinen Beitrag zur Rechtfertigung, dessen
wir uns vor Gott rithmen kénnten ...* [Nr. 27].

Beide Seiten fiirchten also den Verrat an ihrer guten Sache, wenn sie die
ihnen teure gewohnte Redeweise aufgeben und die der anderen Seite iiber-
nehmen. Beide Seiten fiirchten das Fortwirken der MiBverstindnisse, die
sie durch die je eigene Formulierung auszuschalten sich bemiiht haben.

Daher in Trient das Insistieren auf dem zweiten essential: der ,Mitwir-
kung® mit der Gnade in einem lebenslangen ProzeB — eingeschérft gerade
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wieder in der vatikanischen ,,Antwort” vom 25. Juni 1998. Und zu allem
Ungliick bestitigt das Konzil — verfiihrt durch den common sense der spit-
scholastischen Theologie — alle lutherischen Befiirchtungen, wenn es die
Liebe, die zusammen mit der Hoffnung zum Glauben ,hinzutreten* muB,
als Gebote-Halten, also als Werke-Tun definiert und nicht als die von Gott
im voraus zu allen Werken geschenkte Grundbewegung der Gottesliebe
(vgl. DH/DS 1531). Verglichen damit ist der zitierte Satz aus Nr. 27 der GE
(,,... keinen Beitrag") geradezu eine Absage an Trient.

Die Bemiihung um den differenzierten Konsens muf also nun nach Wegen
suchen, das gemeinsam Festgehaltene mit anderen Worten auszudriicken,
die beiderseits nicht die notorischen Miverstandnisse hervorrufen. Wir tref-
fen also auf das Stilgesetz okumenischer Dokumente: Man zwingt dem
Gesprichspartner nicht gerade jene eigene Redeweise auf, die auf der ande-
ren Seite sattsam bekannte MiBverstindnisse auslost — selbst wenn diese
sachlich grundlos sind. So auch hier. Unsere Zitate lassen es erkennen:
,»-.. nicht aufgrund unseres Verdienstes ..." [Nr. 15]; ,,... nur schenken las-
sen und im Glauben empfangen ... [Nr.17] Und in aller Eindeutigkeit:
»Alles, was im Menschen dem freien Geschenk des Glaubens vorausgeht
und nachfolgt, ist nicht Grund der Rechtfertigung und verdient sie nicht*
[Nr. 25]. Ist das nicht in der Sache ganz eindeutig das ,.allein durch den
Glauben“? Wer immer noch skeptisch ist, kann sich gerade durch lutheri-
sche Theologen belehren lassen, die das Wesen des Glaubens nach lu- |
therischem Verstdndnis beschreiben als ,,die Haltung reinen Empfangens*
[Paul Althaus]. Ist nicht eben dies deutlich genug in der Erkldrung gesagt?
Die Befiirworter der Erklarung diirfen hier gegeniiber ihren Kritikern ein
gutes lutherisches Gewissen haben.

Die romisch-katholischen Verstehensschwierigkeiten schlagen ungleich
schwerer durch bei der Lieblingsformel Luthers:

2. ,,Gerecht und Siinder zugleich*

Als gemeinsam zu Bekennendes formuliert der Text: ,,[ Der Gerechtfertigte]
ist der immer noch andringenden Macht und dem Zugriff der Siinde nicht
entzogen (vgl. Rom 6,12-14) und des lebenslangen Kampfes gegen die
Gottwidrigkeit des selbstsiichtigen Begehrens des alten Menschen nicht ent-
hoben (vgl. Gal 5,16; Rém 7,7.10). Auch der Gerechtfertigte mufl wie im
Vaterunser tiglich Gott um Vergebung bitten (Mt 6,12; IJoh 1,9), er ist
immer wieder zu Umkehr und BuBe gerufen, und ihm wird immer wieder
die Vergebung gewihrt” [Nr. 28]. Die Formulierung klingt sehr gewunden.
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Eines will und kann man offenbar nicht gemeinsam sagen: dall der Ge-
rechtfertigte nach wie vor Stinder ist.

Eben dies wird freilich glasklar in der Beschreibung der lutherischen
Auffassung festgehalten: ,,Das verstehen Lutheraner in dem Sinne, dal der
Christ ,zugleich Gerechter und Siinder® ist: Er ist ganz gerecht, weil Gott
ihm durch Wort und Sakrament seine Siinde vergibt und die Gerechtigkeit
Christi zuspricht, die ihm im Glauben zu eigen wird und ihn in Christus vor
Gott zum Gerechten macht. Im Blick auf sich selbst aber erkennt er durch
das Gesetz, daB er zugleich ganz Siinder bleibt, daB die Siinde noch in ihm
wohnt (I Joh 1,8; Rom 7,17-20); denn er vertraut immer wieder auf falsche
Gotter und liebt Gott nicht mit jener ungeteilten Liebe, die Gott als sein
Schopfer von ihm fordert (Dtn 6,5; Mt 22,36—40 parr.). Diese Gottwidrig-
keit ist als solche wahrhaft Siinde. Doch die knechtende Macht der Siinde
ist aufgrund von Christi Verdienst gebrochen: Sie ist keine den Christen
,beherrschende* Siinde mehr, weil sie durch Christus ,beherrscht® ist,> mit
dem der Gerechtfertigte im Glauben verbunden ist; so kann der Christ,
solange er auf Erden lebt, jedenfalls stiickweise ein Leben in Gerechtigkeit
fiihren. Und trotz der Siinde ist der Christ nicht mehr von Gott getrennt,
weil ihm, der durch die Taufe und den Heiligen Geist neugeboren ist, in
taglicher Riickkehr zur Taufe die Siinde vergeben wird, so daB seine Siinde
ihn nicht mehr verdammt und ihm nicht mehr den ewigen Tod bringt.’
Wenn also die Lutheraner sagen, daB der Gerechtfertigte auch Siinder und
seine Gottwidrigkeit wahrhaft Siinde ist, verneinen sie nicht, daB er trotz
der Siinde in Christus von Gott ungetrennt und seine Siinde beherrschte
Siinde ist. Im letzteren sind sie mit der romisch-katholischen Seite trotz der
Unterschiede im Verstdndnis der Siinde des Gerechtfertigten einig® [Nr. 29].

Ebenso glasklar wird aber auch die katholische Auffassung beschrieben:
,-daB [nach der Taufe] jedoch eine aus der Siinde kommende und zur Siinde
dringende Neigung (Konkupiszenz) im Menschen verbleibt. Insofern nach
katholischer Uberzeugung zum Zustandekommen menschlicher Siinden ein
personales Element gehort, sehen sie bei dessen Fehlen die gottwidrige
Neigung nicht als Siinde im eigentlichen Sinne an. Damit wollen sie nicht
leugnen, daB} diese Neigung nicht dem urspriinglichen Plan Gottes vom
Menschen entspricht, noch, daB sie objektiv Gottwidrigkeit und Gegenstand
lebenslangen Kampfes ist; in Dankbarkeit fiir die Erlosung durch Christus
wollen sie herausstellen, daB8 die gottwidrige Neigung nicht die Strafe des

2 Anspielung auf die bekannte Unterscheidung Luthers im Antilatomus von 1521; vgl.
WA 8, 96,17.
3 Der Text verweist auf Apologie II, 38-45.
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ewigen Todes verdient* und den Gerechtfertigten nicht von Gott trennt™
[Nr. 30]. Folgt noch der Hinweis auf die Notwendigkeit des BuBsakramen-
tes bei neuer Siinde.

Es ist ausgesprochen schwierig, hier zu sehen, wieso man ,einig®, im
Konsens miteinander sei. Wenn ein Kritiker — Ingo U. Dalferth — bemerkt,
deutlicher kénne der Dissens nicht sein, als er hier zutage trete, so hat er nur
deshalb Unrecht, weil der Text den Dissens ja selbst benennt, sich also
keineswegs der insinuierten Problemblindheit schuldig macht. Einig sind
sich Katholiken und Lutheraner darin, daB die Siinde diejenigen, die in
Christus sind, nicht mehr von Gott trennt. Einig sind sie, Paulus folgend,
auch darin, daB das selbstsiichtige Begehren, die epithymia, die Konkupis-
zenz, auch im Gerechtfertigten bleibt, und daB sie gottwidrig ist. Die Luthe-
raner wollen auf den Spuren Luthers diese Konkupiszenz mit dem ganzen
Gewicht des Wortes ,,Siinde* nennen und damit das Innere des Menschen
,siindig”, noch vor allen siindigen Taten — so daB der Gerechtfertigte in
vollem Ernst ,,gerecht und Siinder zugleich* ist. Die Katholiken wollen den
Begriff ,,Siinde* auf das frei entschiedene moralische Versagen beschrin-
ken. Das ist zuniichst eine Frage der Sprachregelung — aber nur dann, wenn
sie nicht zu Verkiirzungen im Sachverstindnis fiihrt. Eben dies argwdhnen
beide Seiten gegeniiber der anderen. Die Lutheraner befiirchten, die nach
wie vor tief im Herzen wirksame Widersetzlichkeit gegen Gott werde ver-
harmlost, wenn sie nach der Taufe nur eine ,,Neigung* zur Siinde sei — der
man nachgeben, der man aber auch erfolgreich widerstehen konne. Die
Katholiken befiirchten, die Rede von der bleibenden Siinde nehme den
radikalen Unterschied zwischen der Situation des Siinders und der des Ge-
rechtfertigten, des Getauften nicht ernst — und konnen sich dabei sogar auf
Luthers Unterscheidung zwischen der ,herrschenden und der ,.beherrsch-
ten* Siinde berufen.

Einen Hinweis auf den Grund der Schwierigkeit erhalten wir gerade
wieder von der romischen ,,Antwort* vom 25. 6. 98. Das simul wird dort als
erste und bedeutsamste der ,,Prizisierungen” genannt, die es ,schwierig™
machen, zu sehen, wie hier die Lehrverurteilungen des Trienter Konzils
nicht mehr greifen. Und wir erhalten den Hinwesis, es fehle in der lutheri-
schen Auffassung der Gedanke einer wirklichen innerlichen Erneuerung,
die der Gerechtsprechung durch Gott entspreche. Wie sei es sonst moglich,
daB ,nichts Verdammliches* (Rom 8,1) in denen ist, die in Christus sind?
Die ,.Konkupiszenz* konne folglich nur eine — allerdings sehr ernst zu

4 Der Text verweist auf DS (= DH: Lateinisch-deutsche Ausgabe von Denzinger-Hiiner-
mann) 1515.
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nehmende — Neigung zur Siinde sein, die erst durch bewulite (,,personale’)
Zustimmung zur wirklichen Siinde werde.

In der Tat, die ,innerliche Erneuerung® durch die ,,inhérierende* Gna-
denform war das dritte essential, das auf dem Trienter Konzil als nicht
verhandelbar galt. Dahinter steht die seit dem 12. Jahrhundert entwickelte
Gewohnheit, die unstreitig den Menschen verdndernde Realitit der Gnade
»ontologisch® zu denken: nach dem Modell einer das Wesen der Seele —
also den Menschen — umqualifizierenden ,.eingegossenen Form. Rom 5,5
im Verein mit II Petr 1,4 ist der biblische Beleg, die aristotelische Substanz-
Akzidenz-Metaphysik die philosophische Verstehenshilfe. Diese Konzep-
tion wurde urspriinglich aus genau dem Grunde entwickelt, aus dem spiter
Luther sie ablehnt: um endgiiltig einen dauerhaften Schutzwall gegen den
Pelagianismus zu errichten. Denn ,,seinsmifige Umqualifizierung™ heilt:
Vor all unserem Tun hat das Gnadenhandeln Gottes an uns den Primat.

Der Gedanke von der Gnade als Qualitéit in der Seele — bei Thomas von
Aquin noch einmal durchdacht und mit neuer Zielsetzung ausgearbeitet,
namlich um die Freudigkeit und Spontaneitit christlichen Lebens zu erklidren
(STh I-II, 110,2-4) — hat in der Spitscholastik tiefe Verformungen durch-
gemacht, die faktisch auf die Forderung hinauskamen, sich die Gnade durch
eigene Anstrengungen zu erwerben. Luther bekommt den Gedanken — iiber
das Referat bei Gabriel Biel — in einer Gestalt zu sehen, die es ihm unmdog-
lich macht, seinen urspriinglichen Sinn noch zu erfassen und etwa der Hoch-
scholastik eine bessere Theologie zuzutrauen. Fiir die romtreue Theologie
und also fiir die Trienter Konzilsviter war der Begriff der Gnade als ontolo-
gisch zu beschreibender Form im Besitzstand. Ihn ablehnen, hiel jetzt die
real erneuernde Wirkung der Rechtfertigung iiberhaupt zu bestreiten. Und
da das Konzil bald als das Konzil aller Konzilien angesehen wurde, da der
Catechismus Romanus die Gnade als qualitas inhaerens festschrieb, ja ver-
schirfte, da alle neuscholastischen Theologen darin den Grundgegensatz
zwischen katholischem und reformatorischem Rechtfertigungsverstdndnis
sahen (und Lutherscholastiker seitenverkehrt ebenso), und da die Entschei-
dungstriger an der romischen Kurie bis heute neuscholastisch denken, erkla-
ren sich die Schwierigkeiten. Das simul erscheint als ein Widerspruch in sich.

Wie aus diesem Dilemma herausfinden? Die Abschnitte 28—30 sind in der
Tat die argumentativ schwichsten des ganzen Textes. Ehrlich wire gewesen,
wenn man sich gegenseitig eingestanden hitte: ,,Neigung” zur Siinde ist
gewill gegeniiber Paulus zu schwach. Aber anderseits ist ja auch exegetisch
lingst nachgewiesen — und zwar von Lutheranern (Paul Althaus, Wilfried
Joest!) —, dal Paulus keinen Gerechtfertigten als peccator in re, als einen
bleibenden Siinder kennt, und daB vor allem Rom 7,14—8,1 gerade nicht der
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biblische Beleg fiir das simul iustus et peccator ist, weil Paulus hier nicht den
Christen beschreibt, sondern auf seine vorchristliche Vergangenheit zuriick-
blickt. Beide Auffassungen sind Zuspitzungen, Applikationen des paulini-
schen Zeugnisses auf neue Situationen christlicher Existenz, die sich von der
des Apostels unterscheiden. Die katholische Tradition spricht von — aller-
dings konstitutioneller, im Wesen des Menschen wurzelnder — ,,Neigung*
zur Siinde, um zum Kampf gegen die Siinde zu ermutigen. Die lutherische
Tradition spricht von ,,Siinde”, um vor leichtsinniger Selbstgerechtigkeit zu
warnen und zum Vertrauen auf das Erbarmen Gottes allein anzuhalten.

Was aber die ,,ontologische* Begrifflichkeit betrifft, so hat die evangeli-
sche Theologie wenig getan, der katholischen Theologie zu der Einsicht zu
verhelfen, daB Luther nicht in ontologischen, sondern in relationalen Kate-
gorien denkt (,,Nostra sanctitas non est in praedicamento substantiae sed
relationis®). Wenn ich Luther ontologisch befrage, ist er ein Hiretiker. Wenn
ich umgekehrt die scholastische Gnadenlehre mit der Frage Luthers im Kopf
befrage, kann sie nur als unangemessene Ausdrucksweise fiir das Evange-
lium erscheinen. Da die evangelische Theologie nachweislich bis heute so
urteilt und sich de facto weigert, hier die gleichberechtigte Moglichkeit ver-
schiedener Sprachen mit verschiedenen, aber einander nicht ausschlieBenden
Schwerpunkten anzuerkennen, ist in der Tat an dieser Stelle die groBte
Schwierigkeit des Verstehens auf romisch-katholischer Seite zu verzeichnen.

MiiBte also daraufhin nicht wieder das Stilgesetz 6kumenischer Texte
greifen: Niemand darf dem Partner die eigene Sprachregelung aufzwingen
wollen, wenn sie auf der anderen Seite chronische MiBverstéindnisse erzeugt
— erst recht dann nicht, wenn sie beidemal nicht einfach das Schriftzeugnis
wiedergibt? Dann wire auch klar, daB der Unterschied der Auffassungen
den Grundkonsens nicht aufhebt. Das aber deutlich zu machen, ist hier
nicht iiberzeugend gelungen, die Kritiker haben unverdient leichtes Spiel.

3. ,, Heilsgewif$heit

Die Ausfiihrungen zum Thema ,,HeilsgewiBheit” sind ein weiteres Beispiel
fiir das genannte Stilgesetz — iibrigens in diesem Fall auch dafiir, dal ein
okumenisches Dokument notgedrungen oft hinter dem zuriickbleiben muB,
was die theologische Sachlage und der Diskussionsstand unter den Fach-
leuten eigentlich zu sagen erlaubte. Es ist keine Zumutung, die drei kurzen
Abschnitte wortlich zu zitieren: ,,Wir bekennen gemeinsam, daf} die Gliu-
bigen sich auf die Barmherzigkeit und die VerheiBungen Gottes verlassen
konnen. Auch angesichts ihrer eigenen Schwachheit und mannigfacher Be-
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drohung ihres Glaubens konnen sie kraft des Todes und der Auferstehung
Christi auf die wirksame Zusage der Gnade Gottes in Wort und Sakrament
bauen und so dieser Gnade gewifl sein“ [Nr.34]. ,Dies ist in besonderer
Weise von den Reformatoren betont worden: In der Anfechtung soll der
Glaubige nicht auf sich, sondern ganz auf Christus blicken und ihm allein
vertrauen. So ist er im Vertrauen auf Gottes Zusage seines Heils gewiB,
wenngleich auf sich schauend niemals sicher* [Nr. 35].

Bis hierhin ist nicht nur die lutherische Auffassung klar ausgesprochen,
sondern tiberhaupt die theologische Sachlage — iibrigens in starker Anleh-
nung an das Lehrverurteilungsdokument. Kein katholischer Einspruch war
bis hierhin zu verzeichnen. Und doch folgt eine Klarstellung der katho-
lischen Auffassung, die so lang ist wie die beiden zitierten Abschnitte zu-
sammen: ,,Katholiken konnen das Anliegen der Reformatoren teilen, den
Glauben auf die objektive Wirklichkeit der Verheiung Christi zu griinden,
von der eigenen Erfahrung abzusehen und allein [!] auf Christi Verheiungs-
wort zu vertrauen (vgl. Mt 16,19; 18,18 [man verweist also auf Luthers
Standard-Beleg fiir seine HeilsgewiBheits-These!]). Mit dem Zweiten Vati-
kanischen Konzil sagen Katholiken: ,,Glauben heift, sich selbst ganz [!]
Gott anvertrauen (DV 5), der uns aus der Finsternis der Siinde und des
Todes befreit und zum ewigen Leben erweckt (DV 4).“ Ich lasse nun zu-
ndchst zwei Sdtze aus und zitiere den bedeutsamen Schluf3: ,,Aber jeder
kann in Sorge um sein Heil sein, wenn er auf seine eigenen Schwichen und
Mingel schaut. In allem Wissen um sein eigenes Versagen darf der Glau-
bende dessen gewil sein, daBl Gott sein Heil will.*

An der Stelle dieses letzten Satzes stand im Genfer Text und im ersten
Wiirzburger Text noch der Satz: ,,Glaube ist HeilsgewiBheit®. Das war eine
Ubernahme aus dem Lehrverurteilungsdokument, und sie entspricht genau
Luthers Glaubensbegriff. Warum wurde geédndert? Aus den romischen Ein-
winden geht hervor, dal man dort nach wie vor dem MiBverstindnis er-
legen ist bzw. es befiirchtet, die HeilsgewiBheit konne auf das subjektive
BewuBtsein des Gerechtfertigtseins gegriindet werden. Man hat den aus
dem Zusammenhang gerissenen Satz aus den ,,Irrttimern Martin Luthers* in
der Bannandrohungsbulle vom Juni 1520 im Kopf: ,,Niemandem sind die
Siinden nachgelassen, wenn er nicht glaubt, daB sie ihm nachgelassen sind,
wenn der Priester sie nachldaBt® [DH 1460; vgl. 1562f1.].

Zu diesem Satz notiert sich Cajetan zur Vorbereitung auf das ,,viterliche
Verhor* Luthers im Oktober 1518 in Augsburg den Satz: ,,.Das heilit eine
neue Kirche bauen.” Er ist im Banne der These des Thomas von Aquin, die
er ja in seinem Kommentar zur STh erldutert hat, dal ndmlich der Mensch
nicht mit GewiBheit (cum certitudine) wissen konne, ob er im Stande der
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Gnade sei oder nicht (STh I-II 112,5). Logisch, wenn man Gnade als
qualitas denkt! Denn die ist ja nicht bzw. nicht eindeutig erfahrbar. Ich
miiBte Gott selbst in seinem geheimnisvollen Handeln begreifen, wenn ich
cum certitudine, das heiBt mit GewiBheit aus Erkenntnis der Griinde, der
Gnade gewiB sein wollte. Aber Luther meint es ja ganz anders. Meine
..Relation* zu Gott soll unbedingtes Vertrauen auf die VerheiBungen Christi
sein. UngewiBheit wire da Zweifel, und Zweifel wire Blasphemie.

Paradoxerweise hat die katholische Seite hier Luther in der Sache recht
gegeben, gerade weil sie ihn miBverstand. Denn es ist das uralte Mifver-
stindnis, Luther sei ,,Subjektivist”, der als Glaubenswahrheit nur gelten
lasse, was durch den Filter seiner subjektiven ,,Erfahrung® gegangen sei.
Die Bedenkentriger merkten nicht, da} sie gerade mit dem Hinweis auf die
objektive Wirklichkeit der VerheiBungen Christi und den Glaubensbegriff
des Zweiten Vatikanums die wirkliche Meinung Luthers wiedergaben. Vor
allem aber haben sie die beiden — zunichst nicht zitierten — Sétze stehen
gelassen, die Luthers These erst begriinden und ihren Sinn klarstellen: ,,Man
kann nicht in diesem Sinn an Gott glauben und zugleich dessen Verhei-
Bungswort fiir nicht verlaBlich halten. Keiner darf an Gottes Barmherzigkeit
und an Christi Verdienst zweifeln.*

In der Tat! Man wiirde ja dann, wie Luther unermiidlich einschirft,
Christus als einen Liigner hinstellen! Die Kritik, auch und gerade in der
Frage der HeilsgewiBheit sei kein Konsens erreicht, ist also vollig unverstéind-
lich. Wer den neuen SchluBsatz unbefangen auf sich wirken 148t (,,...darf
der Glaubende dessen gewi3 sein, dal Gotr sein Heil will®), mufl zu dem
SchluB kommen, daB damit dasselbe gesagt ist wie mit dem richtig ver-
standenen Satz: ,,Glaube ist HeilsgewiBheit". Die rémisch-katholischen Pro-
bleme erweisen sich hier fiir den Sachkenner gliicklicherweise als Schein-
probleme.

4. ,, Lenker und Richter iiber alle christliche Lehre

Die tiefste Sorge der Kritiker zeigt sich, wenn wir den letzten Schwerpunkt
der Kontroverse betrachten: die Funktion der Rechtfertigungslehre als ent-
scheidender MaBstab fiir alle kirchliche Lehre und das ganze kirchliche
Leben. Bekanntlich hat Luther von der Rechtfertigungslehre gesagt, sie sei
der ,.erste und Hauptartikel*?, ,Lenker und Richter iiber alle Stiicke christ-

5 Schmalkaldische Artikel, IT 1: Bekenntnisschriften der evang.-luth. Kirche, Géttingen
1956 u.6., 415.



ROMISCH-KATHOLISCHE PROBLEME MIT DER , GEMEINSAMEN ERKLARUNG ...* ———— 201

licher Lehre*¢. Die Erklidrung zitiert diese Worte in der Einleitung. Dariiber
mul} man einig sein — oder man ist nicht wirklich iiber die Rechtfertigungs-
lehre einig. So hat denn auch im urspriinglichen Text einmal der folgende
Satz gestanden: Die Rechtfertigungslehre ist ,nicht nur ein Teilstiick im
Ganzen der christlichen Glaubenslehre. Sie hat zugleich eine umfassende
kritische und normative Funktion, sofern sie die gesamte Lehre und Praxis
der Kirche unabléssig auf die Mitte des biblischen Christuszeugnisses hin
orientiert.” Diese Formulierung lehnte sich stark an eine entsprechende For-
mulierung in dem Dokument ,Lehrverurteilungen — kirchentrennend?** an
und war seinerzeit in lutherischen Kreisen als fundamentaler Fortschritt fiir
das 6kumenische Gesprach gewiirdigt worden. Aus diesem Satz sind nun
aufgrund eines romischen Abdnderungswunsches die folgenden Sitze ge-
worden: Die Rechtfertigungslehre ist ,,nicht nur ein Teilstiick der christ-
lichen Glaubenslehre. Sie steht in einem wesenhaften Bezug zu allen Glau-
benswahrheiten, die miteinander in einem inneren Zusammenhang zu sehen
sind. Sie ist ein unverzichtbares Kriterium, das die gesamte Lehre und
Praxis der Kirche unabléssig auf Christus hin orientieren will. Wenn Lu-
theraner die einzigartige Bedeutung dieses Kriteriums betonen, verneinen
sie nicht den Zusammenhang und die Bedeutung aller Glaubenswahrheiten.
Wenn Katholiken sich von mehreren Kriterien in Pflicht genommen sehen,
verneinen sie nicht die besondere Funktion der Rechtfertigungsbotschaft*
[Nr. 18].

Damit wird wieder die Verstehensschwierigkeit deutlich. Im Rahmen der
scholastischen Konzeption ist die Rechtfertigungslehre in der Tat ein ,,Teil-
stiick®, sogar ein Unter-Teilstiick innerhalb der Gnadenlehre — eine Quastion
bei Thomas. Mit Emphase fragen denn auch katholische Theologen zuriick:
Wie kann man nur eine willkiirlich ausgewihlte Einzellehre zum Mafstab
fiir alles machen! Die Mitte des Glaubens und demnach sein Kriterium ist
,,das auf Christus als Mittelpunkt ausgerichtete und in der lebendigen Kirche
und ihrem sakramentalen Leben verwurzelte Bekenntnis des dreieinigen
Gottes” (romische Antwort, Nr. 2 der Prazisierungen). Es ist dann schon
viel, wenn man sagt: ,,unverzichtbares Kriterium®. Und das Problem scheint
erledigt, wenn die Rechtfertigungslehre ,,organisch” in den Gesamtzusam-
menhang der Glaubenswahrheiten eingefiigt ist. Umgekehrt verstirkt sich
die Schwierigkeit dadurch, dafl nach evangelischer Auffassung die Recht-
fertigungslehre ja auch eine Einzellehre ist — ein ,,articulus* seit CA IV und
SA II/1 — und zugleich die umfassende kriteriologische Perspektive.

6 WA 391, 205.
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Um Tritt zu fassen, muB die katholische Theologie erst einmal einsehen,
dal die Rechtfertigungslehre nicht als Einzellehre zum Kriterium wird, son-
dern als identisch mit der Christusverkiindigung iiberhaupt, als deren for-
melhafte Zusammenfassung (Ernst Wolf). Dann allerdings ist der besonders
heftige Streit um Nr. 18 der GE ein Gespensterkampf. Einerseits: Auch fiir
Katholiken ist in der Sache die Rechtfertigungslehre tatséichlich das ent-
scheidende und einzigartige Kriterium, anhand dessen sich erkennen l4Bt,
ob eine Lehre oder eine Praxis der Kirche dem Evangelium entspricht.
Wiirde zum Beispiel jemand behaupten, Jesus Christus ist nicht unser einzi-
ger Mittler zu Gott, unserem Vater, sondern er ist das nur zusammen mit
Maria, so miiite man im Licht der Rechtfertigungslehre urteilen: Eine solche
Lehre ist gegen das Evangelium, ist eine Irrlehre. Womit, wohlgemerkt,
iiberhaupt nichts gegen die besondere Wiirde und Bedeutung der Mutter
Jesu in Gottes Heilshandeln gesagt ist! Wiirde jemand behaupten, die Sa-
kramente wirken das Heil der Empfangenden so, daB es auf ihren Glauben
dabei nicht ankommt, so miiite im Licht der Rechtfertigungslehre geurteilt
werden: Das ist eine Irrlehre, denn ohne Glauben gibt es keine Gerechtig-
keit vor Gott. Wiirde jemand behaupten, die Kirche und besonders ihre
Amtstriger stehen vermittelnd zwischen Gott und den Glaubenden, so da
es von ihnen und ihrem amtlichen Tun abhéngt, ob ein Mensch der Gnade
und Liebe Gottes teilhaftig wird oder von ihr ausgeschlossen ist, so miifiten
wir im Licht der Rechtfertigungslehre sagen: Das ist eine Irrlehre. Niemand
verfiigt iiber Gottes Liebe zu den Menschen als Gott allein.

Nur: Wer behauptet denn all solchen Unsinn in der katholischen Kirche?
Ich will zwar meinen Kopf nicht verpfinden, daB hier oder dort in manchen
Kopfen nicht noch Vorstellungen spuken, die die Grenze zu solchen Irrleh-
ren beriihren. Sie sind allerdings durch keine verbindliche kirchliche Lehre
gestiitzt. Auch nach katholischem Verstidndnis besteht die ,,vermittelnde*
Tétigkeit der Kirche in nichts anderem, als daB} sie buchstiblich den Men-
schen das Evangelium mit-teilt — durch ihre Lehre, durch ihr Leben, und
darin auch durch den Dienst ihrer Amtstrdger. Hatten wir Zeit, wir konnten
es durch groBartige Texte des Zweiten Vatikanischen Konzils beweisen.

Aber etwas anderes ist auch wahr, und damit kommen wir zu den ,,meh-
reren Kriterien*: Kann man mit der Rechtfertigungslehre auch alles beurtei-
len, so kann man doch nicht alles aus ihr herleiten. Man kann aus ihr zum
Beispiel nicht ableiten, daB das Wort des Evangeliums nicht nur in der
miindlichen Verkiindigung, sondern auch in der Form des Sakramentes,
also einer sinnbildlichen Gemeinschaftshandlung im Rahmen eines kirch-
lichen Gottesdienstes den Menschen nahegebracht wird. Man kann aus der
Rechtfertigungslehre nicht ableiten, welche duBlere, institutionelle Gestalt
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die Kirche, welche Ausgestaltung das fiir sie wesentliche Predigtamt haben
soll. Schon gar nicht kann man aus ihr ableiten, wie die Einzelheiten des
kirchlichen Lebens aussehen sollen.

Oder sollte eben dies aus der ,,Rechtfertigung allein durch den Glauben*
folgen, daB dies alles beliebig sei — am Ende die Kirche selber? Man wird
den Kritikern der Erkldrung dies nicht unterstellen. Aber sie miissen sich im
Namen der Reformatoren, zumal Luthers, fragen lassen, ob nicht gerade
hier auch eine einfache Frage des Gehorsams entsteht, in der Luther nie-
mals einen Widerspruch zum ,,Glauben allein* gesehen hat. Gegeniiber den
.Schwarmgeistern® aller Art, die dies alles fiir ,,duBerliche Dinge* erklér-
ten, mit denen der Geistesmensch nichts zu schaffen habe, hat Luther den
Gehorsam gegen die Stiftung Gottes gefordert — zum Beispiel gegeniiber
der Stiftung der Sakramente, dem Abendmahl unter beiderlei Gestalt, der
Verbindlichkeit der Ehe, der Verantwortung des Predigtamtes. Und bezeich-
nenderweise haben die Kirchen, die sich in der Leuenberger Konkordie
1973 zusammengeschlossen haben, bei bestimmten Kontroversfragen, zum
Beispiel beim Verstidndnis der Sakramente und bei der Frage nach der Ge-
genwart Christi im Abendmahl, keineswegs nur das Kriterium der Rechtfer-
tigungslehre angelegt, sondern zusitzlich noch andere.

Gewil hilt die katholische Kirche zuweilen aus vermeintlichen Griinden
des Gehorsams gegen Christus fiir verbindlich, was in Wahrheit nur mensch-
liche Ordnung ist. Aber ist nicht auf evangelischer Seite oft das Gegenteil
der Fall, wenn geradezu mit Pathos gesagt wird: Alle Kirchenordnung ist
nur menschlichen Rechtes, sie ist nicht nur in bestimmten Grenzen variabel,
sondern véllig ins Belieben gestellt?

Fragt man also, wie sich die Rechtfertigung durch den Glauben allein
zum Verstidndnis von der Kirche verhdlt, so mul man an die katholische
Adresse gerichtet sagen: Rechtfertigung durch den Glauben allein heift:
Wir horen die frohe Botschaft von der Liebe Gottes zu uns widerspenstigen
Menschen zwar nur in der Kirche und durch die Kirche, aber nicht zu ihren
Bedingungen. An die evangelische Adresse gerichtet mufl man sagen: Der
Glaube, durch den wir allein gerechtfertigt werden, ist nie ohne Kirche —
weil das Wort des Evangeliums uns gesagt werden mufl. Und gesagt wer-
den kann es uns nur von denen, die vor uns geglaubt haben, von der Glau-
bensgemeinschaft, von der Kirche. Kirche und Rechtfertigung gehoren zu
einander in einer ganz bestimmten Weise. Die Kirche verkiindet uns den
Glauben, der allein rechtfertigt. Der allein rechtfertigende Glaube wacht
dariiber, da} die Kirche Kirche Jesu Christi bleibt.
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V. Nach der romischen Antwort
1. Okumenische Mehrsprachigkeit

Es ist hier nicht mehr mein Thema, die Tragweite der GE in sich selbst und
gar ihr weiteres Schicksal zu begriibeln. Meine Uberlegungen wollten nur
die ,,Prazisierungen® in der romischen Antwort verstdndlich machen. Recht-
fertigen wollen und konnen sie sie nicht. Denn abgesehen von der skanda-
losen Infragestellung der Autoritdt des Gesprichspartners, mit dem man
fiinf Jahre lang verhandelt hat, besteht der eigentliche Skandal der Antwort
darin, daB niemand mit den vorgebrachten Einwéinden rechnen muBte. Alles
war vorher in miihsamen Gespriachen mit den Entscheidungstrdgern an der
Kurie durchdiskutiert. Alle romischen Abdnderungswiinsche sind beriick-
sichtigt worden. Keine weiteren lieBen die jetzt vorgebrachten Einwinde
erwarten — immerhin Einwinde, die nach dem Wortlaut ,,erst noch® geklrt
werden miissen, ehe die Lehrverurteilungen insgesamt aufgehoben werden
konnen. Wenn zudem nur das Konzil von Trient zitiert werden muf, um
sofort zu wissen, was geht und was nicht, warum dann die jahrzehntelange
Forschungsarbeit iiber Recht und Grenzen der Formulierungen von Trient,
ihren vielfaltigen Kompromificharakter auch in den dogmatischen Aussagen
— eine Forschungsarbeit, die doch den Versuch einer gemeinsamen Erkla-
rung erst moglich gemacht hat? Wird in der romischen Antwort gar das
Prinzip des ,.differenzierten Konsenses® selbst in Frage gestellt?

Die elementare Forderung — an beide Seiten! — kann darum einmal mehr
nur lauten: ,,Okumenische Mehrsprachigkeit*! Wie es weitergeht, ist zur
Zeit offen. Aber ohne solche Mehrsprachigkeit werden wir nur weitere
professorale Unterschriftenaktionen und romische Antworten zu erwarten
haben.

2. Rechtfertigung ohne ,, Rechtfertigung“

Die rémische Antwort schlieBt mit der Aufforderung, gemeinsam die Auf-
gabe anzupacken, die Rechtfertigungsbotschaft — also ,,die Grundwahrhei-
ten von dem von Christus geschenkten und im Glauben angenommenen
Heil, vom Primat der Gnade vor jeder [!] menschlichen Initiative, von der
Gabe des Heiligen Geistes, der uns dazu fahig macht, unserem Stand als
Kinder Gottes entsprechend zu leben® — in einer den Menschen unserer Zeit
verstindlichen Sprache auszurichten. Welcher Jubel wire in der Okumene
zu horen gewesen, wenn die romische Antwort nach der einleitenden gene-
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rellen Zustimmungserkldarung mit diesen Sétzen fortgefahren wiire und sich
auf sie beschrinkt hitte! Dazu abschlieBend wenigstens eine Andeutung.
Wer heute das Thema ,,Rechtfertigung” zu erschliefen unternimmt, mufl
davon ausgehen, daB} es faktisch vollig fremd geworden ist — ob uns Theo-
logen das lieb ist oder nicht. Wenn vom Thema ,Rechtfertigung® nicht
selten nur dies iibrig bleibt: ,,Der Glaube allein® heifit: Wir brauchen keinen
Papst und keinen Priester! — dann hat das zwar schon irgendwo mit der
Rechtfertigungslehre zu tun, aber niemand wird wohl behaupten, in dieser
Sentenz komme noch die alles bestimmende und alles neu beleuchtende
Macht zur Sprache, mit der Luther jene Erkenntnis buchstiblich angefallen
hat, die spiter unter dem Stichwort ,,Rechtfertigungsartikel* codiert wurde.
Das liegt nicht nur, aber auch schon am semantischen Bedeutungswandel
des Wortes. Wer sieht ihm heute noch an, dal im Frithneuhochdeutschen
,rechtfertigen einmal ,hinrichten bedeutet hat? Entscheidender ist, da
sich die Ausgangssituation in der Welt und Lebenserfahrung gewandelt hat:
Ein SiindenbewubBtsein, in das hinein die Rechtfertigungsbotschaft befreiend
gesagt werden konnte, ist nicht mehr vorauszusetzen; der ,,Rechtfertigungs-
glaube® verkiimmert leicht zum Lernstoff fiir Studierende der Theologie
und zur konfessionellen Pflichtiibung, die christliche Freiheit verkommt zur
bloBen Freiheit von allerlei ,,Menschensatzung™ in Kirche und Gesellschaft.
Die Rechtfertigungsbotschaft kann daher nur dann befreiendes Evangelium
sein, wenn sie heute nicht auf ein vorauszusetzendes SiindenbewuBtsein
angewiesen ist, vielmehr die Einsicht des Menschen in sein Stindersein an
das Ende des Heilsglaubens setzen darf: als Einsicht in den zugleich titigen
wie verhidngnishaften Eigenanteil des Menschen an der Unheilssituation, in
der er sich vorfindet und im Glauben an Gott Errettung erhoffen darf.
Rechtfertigungsglaube heute wiirde dann heien: Im Glauben an die
Nihe Gottes — biblisch: die nahe herbeigekommene Herrschaft Gottes —
begreift ein Mensch, daB Gott ihn und alle Menschen annimmt mit allem
Unheil und allen Lebensaporien, in denen er sich vorfindet und die man
humanwissenschaftlich untersuchen kann. Darin allerdings dann auch mit
dem selbstverschuldeten Unheil, hervorgehend aus allen Formen der Selbst-
vergdtzung, konkret: aus allem bewuBten und unbewuBten Selbstleistungs-
willen. Dies kann er sich allerdings nur schenken lassen, und geschenkt
wird es ihm, indem er es sich sagen 1d8t: daB er das, was er ist, was aus ihm
wird und worauf er hoffen darf, nicht sich selbst verdankt, sondern dem, der
groBer ist und dem er sein Geschick anvertrauen darf. Also ,im Glauben
allein — und alle nétigen Differenzierungen im Glaubensbegriff sind eine
sekundire Aufgabe. Die Freiheit, die solcher Glaube schafft, ist darum nicht
nur Freiheit von-,,Menschensatzung*, sondern zuerst Einladung zur Freiheit
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in den Zwiingen umfassender Unfreiheit, die das natiirliche Resultat der
Selbstvergbtzung ist.

Damit wird klar, daB eine heutige ErschlieBung der Sache der Rechtferti-
gungslehre kaum noch die traditionelle Sprache der Rechtfertigungslehre
sprechen kann, nicht nur die ihrer konfessionsspezifischen Theoriebildun-
gen, sondern sogar schon die der biblischen Elementarworte einschlieBlich
des Wortes ,,Rechtfertigung®. Wenn jedoch der Glaube heute die Realitit
der Siinde in der Selbstvergotzung erfahrt, dann sind wir gleichzeitig wie-
derum ganz nahe bei Luthers Grundaussage, dafl der Unglaube die (Wurzel
aller) Siinde ist. Insofern dieser Unglaube durch allen bewuBten und geleb-
ten Glauben hindurchgeht, wird aus Luthers ,,Gerecht und Siinder zugleich*
ein ,,Glaubig und ungldubig zugleich” — eine Erfahrung, die jedem moder-
nen Glaubenden zuginglich ist. Aber dann auch die zugleich biblische und
moderne Antwort: ,Ich glaube, Herr, hilf meinem Unglauben (Mk 9,24).

Hinweise zur Vertiefung

Belege und Literatur zu den vorstehenden Ausfithrungen finden sich in folgenden Vertf-
fentlichungen:

Katholische Akademie Hamburg (Hg.), Das Konzil von Trient im Skumenischen Ge-
sprich, Hamburg 1996.

Otto Hermann Pesch, Die canones des Trienter Rechtfertigungsdekretes. Wen trafen sie?
Wen treffen sie heute?, in: Karl Lehmann (Hg.), Lehrverurteilungen — kirchentren-
nend? II: Materialien zu den Lehrverurteilungen und zur Theologie der Rechtfertigung,
Freiburg/Gottingen 1989, S. 243-282; siehe im gleichen Band auch die Beitriige von
Wolfhart Pannenberg, Karl Lehmann, Richard Schaeffler, Gunther Wenz, Erwin Iser-
loh, Vinzenz Pfniir, Friedrich Beier, Harding Meyer.

Otto Hermann Pesch/Albrecht Peters, Einfithrung in die Lehre von Gnade und Rechtferti-
gung, Darmstadt 1994.

Otto Hermann Pesch, Martin Luther, Thomas von Aquin und die reformatorische Kritik
an der Scholastik. Zur Geschichte und Wirkungsgeschichte eines MiBverstindnisses
mit weltgeschichtlichen Folgen, Gottingen 1994.

Bernd Jochen Hilberath/Wolfhart Pannenberg (Hg.), Ein gnadenloser Streit? Rechtferti-
gungslehre. Zur Zukunft der Okumene [= Dokumentation einer gemeinsamen Tagung
der Katholischen Akademie in Bayern und der Evangelischen Akademie Tutzing],
Regensburg 1999.

Umfangreiche Dokumentation der Diskussion um die ,,Gemeinsame Erkldrung® in: epd-
Dokumentation, bisher 14 Hefte, zu beziehen iiber: Gemeinschaftswerk der Ev. Publi-
zistik, Postfach 50 05 50, 60394 Frankfurt am Main.
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Die Einheit der Kirche und

Kirchengemeinschaft nach dem
Zeugnis des Apostels Paulus®

0. Einleitung

Paulus spricht in seinen Briefen hdufig von der Kirche und ihrer Einheit,
was konkret die Kirchengemeinschaft einschlieBt. Es geht ihm um die we-
sensbestimmenden Voraussetzungen fiir die Existenz der Kirche, aber zu-
gleich um deren bewuBt gelebte Wirklichkeit. Fiir beides will er die Augen
offnen und iiber das in der eigenen Gemeinde Erfahrbare hinaus Zusam-
menhinge sichtbar machen. Was Kirche als umfassende Gemeinschaft ist,
spiegelt sich in der jeweiligen Einzelgemeinde; aber umgekehrt gilt auch,
daB die christliche Lebensgemeinschaft vor Ort sich als Glied der einen
Kirche Jesu Christi zu verstehen und zu bewéhren hat.

1. Die Kirche als Volk Gottes

1.1 Fragen wir, was Kirche fiir Paulus bedeutet, so ist von dem zentralen
Begriff ekkAnoia (ecclesia) auszugehen.

1.1.1 Im profangriechischen Sprachgebrauch bezeichnet das Wort nur die
jeweilige ,,Versammlung® einer Gemeinschaft oder deren Repriisentanten
an einem bestimmten Ort. Hier fehlt eine iibergreifende Bedeutungskompo-
nente. Fiir die Urchristenheit hat das Wort aber noch eine andere Dimension,

* Vortrag bei den Theologischen Tagen des Martin-Luther-Vereins in Bayern zum Thema
Partnerschaft” in Augsburg am 21.4. 1998.
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die mit der Vorgeschichte des Wortgebrauchs im Friihjudentum zusammen-
hiingt. In der Septuaginta ist ékkAncia fiir das hebriische Wort ,,qahal”
verwendet worden, das im Alten Testament in der Wortverbindung ,,qchal
Jahwe* das erwiihlte Gottesvolk in seiner Gesamtheit bezeichnet. Der Be-
griff ékkAnoia ist daher nicht sofort und einseitig in dem uns geldufigen
Sinn von ,,Gemeinde* oder ,,Kirche® zu verstehen. Wenn Paulus neben der
absoluten Wortform bisweilen von der ékkAncio. 8eoV spricht oder diese
Wendung durch éxkAnoio Xploto ersetzt, ist die Abhingigkeit von der
alttestamentlich-jiidischen Gottesvolk-Tradition unverkennbar.

1.1.2 Bei der urchristlichen Verwendung des Begriffs ékkAnoia spielt neben
der alttestamentlichen und der hellenistisch-jiidischen Tradition nun aber eine
weitere Komponente eine entscheidende Rolle. Das Leitthema der Verkiindi-
gung Jesu war die BactAeior ToV BeoV, die ,Herrschaft” bzw. das ,Reich
Gottes*. Dabei ging es um die endzeitliche Aufrichtung der heilstiftenden
Herrschaft Gottes, jedoch nicht in einer fernen oder vielleicht schon nahen
Zukunft. Jesus proklamierte und realisierte vielmehr den Anbruch der escha-
tologischen Gottesherrschaft in der Gegenwart, mitten in der noch bestehen-
den Welt. Wo aber die Herrschaft Gottes anbricht, sammelt sich das erneuerte
Volk Gottes. Nicht ohne Grund hat Jesus aus seiner Jiingerschaft einen Zwal-
ferkreis ausgewiihlt und eingesetzt; es war ein sichtbares Zeichen fiir diesen
Neubeginn. In Entsprechung zu den zwdlf Stammvitern Israels sollten diese
Zwolf die Reprisentanten der endzeitlichen Heilsgemeinschaft sein.

1.2 Schon vor Ostern begann die Sammlung dieses erneuerten Gottesvol-
kes, und sie setzte sich seit dem Pfingstgeschehen fort. Auch die nachoster-
liche Gemeinde hat sich als das eschatologisch neue Gottesvolk verstanden.
Die griechisch sprechenden Gemeinden der Friihzeit konnten diesen Begriff
aufgrund der Sprachtradition des hellenistischen Judentums leicht iiberneh-
men, indem sie von der ékkAnoia (ToU) BeoV sprachen. Das ist nicht nur
traditionsgeschichtlich von Belang, sondern vor allem ein Hinweis auf den
umfassenden Charakter der Wortbedeutung im Urchristentum: ,,Kirche Got-
tes* ist die Gemeinschaft aller Glaubenden, die sich zu Jesus Christus als
ihrem Herrn bekennen, und jede Einzelgemeinde ebenso wie jeder einzelne
Christ steht und lebt innerhalb dieser Gesamtgemeinschaft. Das bedeutet,
daB mit ein und demselben Wort sowohl die Gemeinschaft vor Ort als auch
deren Zugehorigkeit zur groBeren und umfassenden Glaubensgemeinschaft
bezeichnet wird. Von daher ergibt sich auch die doppelte Ubersetzungs-
moglichkeit von ékkAncio mit ,,Gemeinde* und mit ,,Kirche*, je nachdem,
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welcher Aspekt im Vordergrund steht; allerdings ist es bisweilen schwer zu
entscheiden, welches deutsche Wort man wihlen soll, weil beide Bedeutun-
gen oft ineinander iibergehen. Sehr bezeichnend ist bei Paulus die Verwen-
dung des Begriffs in den Eingangsabschnitten seiner Briefe, wo regelmiBig
Absender- und Empféingerangabe mit einem Segenswunsch verbunden sind.
Bei der Nennung der Empfinger verwendet der Apostel die fiir ihn sehr
bezeichnende Wendung: T7j éxkAnoio (Tod 8eod) €v..., ,an die Kirche/
Gemeinde (Gottes) in...“. Es geht um die eine Glaubensgemeinschaft, von
der die Einzelgemeinde nur ein Teil ist.

1.3 In den Eingangsabschnitten der Paulusbriefe fillt noch ein weiterer be-
zeichnender Begriff auf: Der Apostel spricht die Glieder der Gemeinde als
b’t’ylm, als ,,Heilige*, an. Was er damit meint, kommt in I Kor 1,2 klar zum
Ausdruck: Es sind die fyytaopévor €v Xprot® ‘Incov, ,.die durch Christus
Jesus Geheiligten®. Nicht die eigene Wiirdigkeit ist ausschlaggebend, viel-
mehr sind die Glaubenden kAntol &jyiot, ,berufene Heilige*. Das Ge-
heiligtsein durch Christus und die Berufung kennzeichnen sie als ,,Heilige*.

1.4 Noch ein Merkmal nennt Paulus in der Eingangswendung von I Kor
1,2: Die Glaubenden in Korinth gehoren als Glieder der exkAncio ToD
0oV und als &ylol ,,zusammen mit allen, die den Namen unseres Herrn
Jesus Christus anrufen an jedem Ort, an ihrem und an unserem® (CUV
Aoy Tolg EmKoAoupévolg TO Gvopa Toh kvplov MUV Tnood
Xpotob év movti Tonm® avtidv Kol fpV). Damit kommt zum Aus-
druck, daB christliche Gemeinschaft zuerst und zuletzt eine gottesdienstliche
Gemeinschaft ist, die miteinander im Gebet verbunden ist. So entsteht le-
bendige Verbundenheit iiber den vorgegebenen Ort und Raum hinaus, weil
alle, die zum erwihlten endzeitlichen Gottesvolk gehoren, gemeinsam den
Namen des Herrn bekennen und anrufen.

2. Die Kirche als Leib Christi

2.1 Paulus begniigt sich nicht mit der Vorstellung des Gottesvolkes, er
erginzt sie durch die Auffassung vom ,,Leib Christi*. Geht es beim Gottes-
volk um das Motiv der vom irdischen Jesus initiierten Sammlung derer, die
zu Nachfolge und Glaube bereit sind, so beim Leib Christi um die von dem
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auferstandenen, dem lebendigen und gegenwiértigen Herrn her verwirklichte
Heilsgemeinschaft, wobei der Gedanke der Einheit eine besondere Rolle
spielt. Der Leib Christi hebt hervor, daB es um die in der Gegenwart erfahr-
bare Heilswirklichkeit geht. Gleichsam in Gestalt einer Abbreviatur kann
Paulus deshalb immer wieder von dem €1von €v XploT® sprechen. Dieses
.In-Christus-Sein* bezeichnet die Zugehorigkeit zum Leib Christi; es ist
eine abgekiirzte Formulierung fiir In-dem-Leib-Christi-Sein (eTva év T®
oduaTt XptoTtov). Wenn Paulus in II Kor 5,17 formuliert: ,,Wenn jemand
in Christus ist, ist er eine neue Schopfung” (el Tig &v XploTd, Kowvi
KTio1g), so besagt das, daB die Zugehorigkeit zum Leibe Christi Anteil
gewihrt an dem erneuernden und lebenstiftenden Wirken des erhhten Herrn
und seines Geistes. Wer im Leibe Christi ist, hat einen Neuanfang erfahren,
er ist gehalten und geborgen in der Gemeinschaft mit Christus und den
anderen Glaubenden.

2.2 Wenn Paulus den Begriff ekkAncio mit c®uo Xpiotol aufnimmt,
dann zeigt sich, wie wenig er Kirche in einem organisatorischen Sinn ver-
steht. Zu beachten ist zudem, daB} ,,Leib Christi fiir Paulus kein blofes
Bildwort, kein bloBer Vergleich ist. Es ist fiir ihn eine Bezeichnung fiir den
Bereich, in dem sich das Heil realisiert und die Zugehorigkeit zu Christus
erfahren wird. Deshalb gibt es bei ihm nicht wie spéter bei seinen Schiilern
im Kolosser- und Epheserbrief die Unterscheidung von ,,Leib® und ,,Haupt®,
also zwischen denen, die Christus zugehoren, und Christus selbst; ihm geht
es um die Unmittelbarkeit der Zugehorigkeit, um das Einbezogensein in die
von Christus selbst geschaffene neue Realitéit. So kann er statt ,.der Leib
Christi* auch direkt ,,der Christus” sagen, wie aus I Kor 12,12fin hervor-
geht: ,,Denn wie der Leib einer ist und doch viele Glieder hat, alle Glieder
des Leibes aber, obwohl sie viele sind, doch ein Leib sind, so auch (der)
Christus* (... 0¥Tw¢ kol 6 Xp1oTée).

2.3 Was Paulus mit dem Leib-Christi-Motiv umschreibt, kann ebenso mit
dem Motiv von Christus als einem Gewand zum Ausdruck gebracht werden,
das die Getauften empfangen und angezogen haben. So heiBit es in Gal
3,27: ,.Ihr alle, die ihr auf Christus getauft seid, habt Christus angezogen®
(6oov yap eic Xprotov eBanticbnte, XproTov eveddoocte). Was das
konkret meint, kommt im anschlieBenden Vers 3,28a zum Ausdruck: ,,Dort
ist nicht Jude noch Grieche, nicht Sklave noch Freier, nicht Mann und
Frau“ (ovk &vi “Tovdatog 008¢ “EAANV, 0Ok Evi 8oDA0G 0VSE EAEV6E-
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poc, ovk Evi Gpoev kol 6HAv). Zwar werden kreatiirlich bedingte Unter-
schiede nicht einfach aufgehoben, wie die Ausfiihrungen iiber die Frau in
I Kor 11,1-16 zeigen (anders der spitere Zusatz 14,33b-36!), aber in der
Heilsgemeinschaft haben sie keine Bedeutung mehr. ,,Denn®, so begriindet
der Apostel diese Aussage in V. 28Db, ,,ihr seid alle einer in Christus Jesus*
(névteg yap uetg elg éote év Xpiot® Incod). Auch hier spielt also
das Motiv der Einheit eine entscheidende Rolle.

3. Der Einzelne und die Gemeinschaft vor Ort

3.1 Die éxkAnoio als Gottesvolk und als Leib Christi ist die Gemeinschaft
der Glaubenden, von denen jeder als Einzelner berufen ist. Es ist sehr
bezeichnend, daB} die Eingliederung in diese Gemeinschaft durch die Taufe
erfolgt. Paulus sagt ausdriicklich in I Kor 12,13: ,,Wir sind durch den einen
Geist alle in den einen Leib hineingetauft worden® (€v €vi TVEOMOTL
NUeTg mavteg eig v o@po eBanticdnuev). Mit der Taufe wird jeder
auf einen Weg gestellt und nach Rom 6,35 auf das zukiinftige Mitaufer-
wecktwerden ausgerichtet. So ist die Taufe als Teilhabe an dem durch Christi
Tod am Kreuz bewirkten Heil fiir den Einzelnen ein Anfang auf dem Weg
zur Vollendung. Die Taufe ist aber zugleich die Aufnahme in die Glaubens-
gemeinschaft der Kirche. Christen sind durch ihre Taufe in die Gemein-
schaft mit Gott aufgenommen und sind damit bestimmt fiir den Dienst in
der Gemeinschaft der Glaubenden.

3.2 Wo es um den Dienst in der jeweiligen Gemeinde geht, ist die Wahrung
der inneren Einheit entscheidend. Dafiir hat sich Paulus in seinem eigenen
Missionsbereich unermiidlich eingesetzt. Er konnte in bestimmten Fallen
eine Gemeinde fiir ihre vorbildliche Gemeinschaft loben, wie das im Phi-
lipperbrief geschieht. Aber er ermahnt die dortigen Christen zugleich, doch
ja das hohe Gut der Einmiitigkeit zu wahren: ,,Wenn es also Ermahnung in
Christus gibt, Zuspruch aus Liebe, eine Gemeinschaft des Geistes, herzliche
Zuneigung und Erbarmen, dann macht meine Freude dadurch vollkommen,
daB ihr eines Sinnes seid, einander in Liebe verbunden, einmiitig und ein-
trachtig® (Phil 2,1f). Doch die Verhiltnisse waren nicht iiberall so wie in
Philippi. In anderen Gemeinden drohte die Einheit verlorenzugehen. Im
1. Korintherbrief ist zum Beispiel deutlich zu sehen, wie Paulus sich be-
miiht, bedrohte Einheit zuriickzugewinnen.
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3.2.1 AufschluBreich ist eine Aussage, die er im Zusammenhang mit den
MiBstinden bei der Herrenmahlsfeier in I Kor 11,19 macht. Er stellt dort
fest, es sei geradezu notwendig, daB bisweilen Spannungen auftreten, damit
die Gemeinde erkenne, was die Einheit fiir sie bedeutet, und formuliert: ,,Es
muB unter euch verschiedene Auffassungen geben, damit sichtbar wird, wer
unter euch treu und zuverldssig ist* (56T YOp koi aipéoelg &v bUTv
elvat, Tva ol dokyor Povepol yévwvtor €v DUtv). Es handelt sich
hierbei also um eine Bewilhrung der Gemeinde und jedes einzelnen Ge-
meindeglieds.

3.2.2 Gleich die ersten vier Kapitel seines Briefes hat Paulus den Gruppen-
bildungen und den damit verursachten Spaltungen gewidmet. Er hatte miind-
liche Nachrichten von den ,Leuten der Chloe”, Angehorigen der Hausge-
meinde bei einer Frau namens Chloe, erhalten (1,11) und versucht, dieser
Fehlentwicklung rechtzeitig gegenzusteuern. Durch enge personliche Bin-
dung an einzelne Verkiinder des Evangeliums, die in oder auflerhalb Ko-
rinths gewirkt haben, waren Gruppen entstanden, die sich voneinander ab-
grenzten, wahrscheinlich sogar befehdeten. Sie stellten jedenfalls durch ihr
Verhalten die Einheit der Gemeinde in Frage, weil sie ihre je eigene Aus-
prigung der christlichen Botschaft fiir richtig hielten, ohne mit den anderen
Gemeindegliedern in lebendiger Verbindung zu bleiben. So heiBt es in I Kor
1,12f: ,Ich meine damit, da} jeder von euch etwas anderes sagt: Ich halte
zu Paulus, ich zu Apollos, ich zu Kephas, ich zu Christus*, und Paulus stellt
dem die grundsitzliche Frage entgegen: ,Ist denn Christus zerteilt?* Spal-
tungen und Gruppenbildungen mdgen kurzfristig eine Bewéhrungsprobe
sein, sie mogen dazu beitragen, im gemeinsamen Ringen besser zu erken-
nen, was trotz unterschiedlicher Auffassungen das Wesen des Evangeliums
und des christlichen Glaubens ist. Aber wo sich ein Streit zu verfestigen
und zu verselbstindigen beginnt, besteht die Gefahr, daB} die éxkAnoia in
ihrer Substanz getroffen wird. So sehr falsche Lehre und unchristliche Le-
bensfithrung ausgeschaltet werden miissen, so darf doch bei einer akzepta-
blen Verschiedenheit die Zusammengehorigkeit nicht aufgegeben werden.
Verschiedene Erkenntnis darf die Einheit der Gemeinde nicht in Frage stel-
len, sondern soll sich gegenseitig ergénzen und befruchten.

3.3 Wo es um die innere Einheit der Gemeinde und der Kirche geht, ist fiir
Paulus der Begriff ,,Koinonia* von hoher Bedeutung. Wie oft bei wichtigen
biblischen Begriffen ist es nicht ganz leicht, ein addquates deutsches Wort
dafiir zu finden, weil wir in unserer Sprache keinen entsprechend nuancen-
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reichen Ausdruck besitzen. Wenn kowvwvio in der Regel mit ,,Gemein-
schaft* wiedergegeben wird, dann ist das zwar nicht falsch, bringt aber
langst nicht alle Aspekte zum Tragen. Kotvovia und das Verbum Kot-
VOVETV bezeichnen zunichst einmal das ,,Anteilempfangen®, dann das ,,An-
teilhaben® und schlieBlich das ,,Anteilgeben”, wodurch Gemeinschaft ent-
steht.

3.3.1 Fiir Paulus ist es zuallererst ein soteriologischer Terminus, der darauf
hindeutet, daB wir Anteil an Christi heilstiftendem Werk empfangen haben.
So sagt er im Blick auf das Herrenmahl in I Kor 10,16: ,Ist der Kelch des
Segens, iiber dem wir den Segen sprechen, nicht Teilhabe am Blut Christi?
Ist das Brot, das wir brechen, nicht Teilhabe am Leib Christi?* ('co ToTNH-
pov g eu?uoywc_; 0 en?xoyoupev obyl kowwvio €0TLV T0D atpom:og
TOV Xpwfcou OV dptov 6V KADUEV, oVYl KOLV@VioL ToV COHATOG
700 XpioTod €o7Tiv;). Der anschlieBende Vers 10,17 setzt diesen Gedan-
ken dhnlich wie Gal 3,28b fort mit dem Hinweis auf den einen Leib Christi:
.,Ein Brot ist es. Darum sind wir als viele ein Leib; denn wir alle haben teil
an dem einen Brot* (671 €1¢ dptog, Ev o®uo ol moAAol Eopev, ol Yop
névTeg €K TOD €vog Gptov petéyouev). Und dieses Anteilhaben stiftet
dann Gemeinschaft, in der wir wechselseitig Anzeil geben.

3.3.2 Die kowvavio des Leibes Christi findet ihren lebendigen Ausdruck in
der ,Auferbauung* der Gemeinde und der Kirche insgesamt (oikodour),
01KOBOUETV, €MOIKOBOUETV). Wie Paulus vom Motiv des Leibes zu dem
des Gewandes iibergehen kann, so an dieser Stelle zu dem Motiv des Baues.
Auch hier liegt mehr vor als ein Vergleich. Die Kirche ist ja der ,,nicht mit
Hinden gemachte Tempel* (Mk 14,58), eine Wirklichkeit, in der der Geist
Gottes ,,wohnt* (I Kor 3,16). Wie die Taufe als Mitgestorbensein ein An-
fang des Weges zur Vollendung ist, so ist die ékkAnoic als cpo Xpt-
670V im irdischen Bereich stets noch im Werden, weswegen Paulus das
Motiv vom Bau verwendet (I Kor 3,9 u.6.). Sie ist erfiillt von der Heils-
wirklichkeit, muB aber gleichwohl immer neu aufgebaut werden und wach-
sen. Das besitzt fiir den Apostel Paulus eine innergemeindliche, aber auch
eine missionarische Komponente. Wie sehr fiir ihn beides zusammengehort,
zeigt das Kapitel I Kor 14: Die oixodopur| vollzieht sich vor allem im Got-
tesdienst, der der Zuriistung der Gemeinde dient. Aber der Gottesdienst soll
gleichzeitig auch fiir diejenigen Uberzeugung schaffen, die neu hinzustoBen
und noch nicht zum Glauben gekommen sind. Gerade sie sollen hier zur
Erkenntnis gelangen und sagen kdnnen: ,,Gott ist wahrhaft in eurer Mitte*
(14,25f). Darum miissen die gottesdienstliche Verkiindigung und das ge-
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meinsame Gebet fiir jeden, auch fiir AuBenstehende, verstindlich sein und
in prophetischer Vollmacht geschehen (vgl. 14,4f). Die missionarische Auf-
gabe beschrinkt sich natiirlich nicht auf Fille, wo Menschen von sich aus
kommen und zur Gemeinde hinzustoBen. Es geht zugleich um den Verkiin-
digungsdienst in Bereichen, wo die Botschaft noch nicht verkiindigt und
gehort worden ist. Paulus selbst ist dafiir Zeuge und Vorbild (vgl. Rém
15,201).

3.4 Wo es um den Gemeindeaufbau geht, stellt sich natiirlich auch die
Frage nach der Ordnung der Gemeinde. Paulus ist niichtern genug, dies zu
sehen und darauf hinzuweisen.

3.4.1 Auch fiir dieses Thema nimmt er den Leib-Christi-Gedanken zum
Ausgangspunkt. Der Apostel verbindet in diesem Zusammenhang den ek-
klesiologischen Begriff des Leibes Christi mit dem in der Antike seit Me-
nenius Agrippa weitverbreiteten Vergleich vom Leib und seinen Gliedern.
,.Wir vielen sind ein Leib in Christus, aber untereinander sind wir Glieder*
(ol moAMOL Ev oluo eouev év Xplot®d, 10 88 ko8 elg GAA AV
HEAN). So formuliert Paulus thematisch in Rom 12,5 und dhnlich in I Kor
12,12. In I Kor 12,14-26 fiihrt er dann aus, wie die einzelnen Glieder eines
menschlichen Leibes einander gegenseitig bediirfen.

3.4.2 Es ist bezeichnend fiir Paulus, daB er das wechselseitige Aufeinander-
Angewiesensein in Zusammenhang bringt mit den je besonderen Gnaden-
und Geistesgaben. Jeder, der zum Leib Christi und damit zu einer konkreten
Gemeinde gehort, hat aufgrund der je besonderen Gabe des Geistes eine
bestimmte, seinen Fihigkeiten entsprechende Funktion. Das ,,Charisma®,
das alle Getauften empfangen haben, bildet keinen Gegensatz zu den natiir-
lichen Fihigkeiten, ist aber ebensowenig damit gleichzusetzen; denn erst
dort, wo vorgegebene Begabungen vom Heiligen Geist erfiillt und in den
Dienst der Gemeinde gestellt sind, handelt es sich um ein yé&piopa.

3.4.3 Unter den Charismen gibt es nun herausgehobene und ganz beschei-
dene Dienste, aber alle sind sie notwendig und darum prinzipiell auch alle
gleichgestellt. Wenn Paulus in I Kor 12,28 betont: ,,Gott hat in der Kirche
eingesetzt (E0eT0 O Bedg &v T1) ExKANGIQ) zuerst Apostel, zweitens Pro-
pheten, drittens Lehrer, dann die Kraft, Wunder zu tun, die Gaben, Krank-
heiten zu heilen, zu helfen, zu leiten und die verschiedenen Arten von
Zungenrede®, dann geht es ihm bei dieser Unterscheidung zwischen den
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drei ersten und den anderen Diensten nicht um Wertungen, sondern um die
drei unerléplichen Aufgaben der missionarischen Botschaft, der vollméch-
tigen innergemeindlichen Verkiindigung und der das apostolische Erbe be-
wahrenden und auslegenden Lehre. Alle anderen Gnadengaben bereichern
das Leben der Gemeinde, auf diese drei kann aber nicht verzichtet werden.
Sie sind der ausschlaggebende Dienst an der Einheit. Die Frage nach insti-
tutionellen Amtern liegt Paulus noch fern; immerhin kann von dieser Unter-
scheidung ein Amtsverstidndnis abgeleitet werden, dessen entscheidende Di-
mension dann aber in der charismatischen Vollmacht liegt.

4. Die Gefahrdung der Einheit

4.1 Die Einheit ist ein zentrales, aber stets auch gefdhrdetes Gut. Wir brau-
chen gar nicht erst an die vielen Auseinandersetzungen in der Geschichte
der Kirche zu denken. Schon im Urchristentum sind derartige Probleme
aufgebrochen. Einen erheblichen Teil der seelsorgerlichen Betreuung seiner
Gemeinden hat Paulus der Uberwindung von Irrlehre gewidmet, die die
Einheit der Kirche bedrohten. Zur Zeit der Abfassung des 1. Korintherbriefs
war es trotz unterschiedlicher Auffassungen und der Gruppenbildung noch
nicht zu einer Gefahr fiir den Glauben selbst und zu einer Bedrohung der
Einheit durch ein totales Auseinanderbrechen gekommen. Aber schon im
2. Korintherbrief ist die Situation eine andere; und fiir die Gemeinden in
Galatien gilt das ebenso, wie wir aus dem Galaterbrief erfahren. In beiden
Bereichen hatten sich Tendenzen durchgesetzt, die fiir Paulus die christliche
Identitit in Frage stellten. Die Probleme kamen hier auch nicht von innen,
sondern sie wurden von auBen in die Gemeinden hineingetragen. Die korin-
thischen wie die galatischen Christen sollten von ihrem bisherigen Weg
abgebracht werden und sich neu orientieren. Das fiihrte dazu, dafl die Ge-
meinden irritiert und erheblich verunsichert waren. Das Phanomen war in-
sofern duBerst komplex, weil sich in beiden Fillen die Unruhestifter nicht
nur als Christen, sondern als die besseren Christen ausgaben, die die Bot-
schaft richtiger als Paulus verkiindigten. Entscheidend ist fiir ihn aber, ob
das wahrhaft Christliche bewahrt wird oder in Frage gestellt ist. Wo die
christliche Identitit nicht klar erkennbar ist, kann es keine Einheit der Kir-
che mehr geben.

4.1.1 Wenn Paulus in Gal 1,6-9 vor einem ,,anderen Evangelium® warnt,
obwohl es ein anderes Evangelium gar nicht geben kann, handelt es sich um
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einen Aufruf zur Besinnung auf das wahrhaft Christliche. Es gibt Auffas-
sungen, die nicht nur das Wesen des Evangeliums gefihrden, sondern zu-
gleich die Einheit der Kirche zerbrechen. So kann eine Grenze iiberschritten
sein, bei der es nicht mehr um Einheit in der Verschiedenheit geht, vielmehr
um eine Verfilschung, die nicht akzeptiert werden kann. Das ist im Fall der
Jjudaisierenden Irrlehrer von Galatien insofern besonders interessant, weil es
fir Paulus ja durchaus eine berechtigte judenchristliche Auffassung des
Evangeliums und eine entsprechende Lebensweise gibt, vor allem in Jerusa-
lem und Palistina, die die Einheit der Kirche Jesu Christi keineswegs sprengt.
Wenn aber durch eine geforderte gesetzliche Haltung die Unmittelbarkeit
der Glaubenden zu Christus und die Freiheit des Christseins fiir die Heiden-
christen unterhohlt wird, kann es keine legitime Botschaft mehr sein.

4.1.2 In Il Kor 1013 bedient sich Paulus, wie er selbst sagt, einer ,Nar-
renrede” (vgl. 12,11), um die korinthische Gemeinde darauf aufmerksam
zu machen, wie verfehlt die Haltung und Propaganda der eingedrungenen
»Falschbriider* ist (11,1-12,13). Ihnen geht es letztlich nicht um die be-
freiende Kraft der Heilsbotschaft und um die lebendige Wirkung des Heiligen
Geistes, sondern um die Demonstration eigener charismatischer Fahigkeiten
sowie die Anerkennung ihrer Person. Darum redet nun auch Paulus gleich-
sam wie ein Narr von dem, was er alles vorweisen kinnte, was jedoch in
Wahrheit keinerlei Gewicht hat oder zéihlt. DaB die Gnade und die Kraft des
Kyrios in der menschlichen Schwachheit und nicht in vermeintlicher Stirke
zur Wirkung und zum Ziel kommt, ist ein Schliisselsatz in diesen Ausfiih-
rungen (I Kor 12,9: dpkel oot 1 xdpig pov, 1 dbvopuig &v dobeveiy
TeAeTTon). Sollte nach Auffassung der galatischen Falschbriider der Geset-
zesgehorsam dazu dienen, eine eigene Leistung zu erbringen, so ging es
Jetzt in Korinth um eine ekstatische Selbstverwirklichung. Das eine wie das
andere ist eine Uberfremdung des genuin Christlichen, weil der Mensch in
den Vordergrund geriickt wird anstelle des Schopfers und Erlosers. Fiir
Paulus lag hier eine Weiche, die bei falscher Einstellung das Wesen des
Christseins und der Kirche zerstort. Daher muB es bei aller Anerkennung
von Verschiedenheit in der einen Kirche das Kriterium der ,,Unterschei-
dung der Geister” geben (I Kor 12,10), um Wahres und Falsches erkennen
und trennen zu konnen (vgl. I Joh 4,1).

4.2 Fiir Paulus bedeutet das Insistieren auf dem wahrhaft Christlichen keine
Verabsolutierung seiner eigenen Botschaft. Er kann nicht nur die juden-
christliche Gestalt des Christentums anerkennen, er kann auch im heiden-
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christlichen Bereich Unterschiede akzeptieren. Das zeigt sich in seinem
Urteil iiber das Wirken des Apollos in Korinth, das andere Akzente setzte,
als er selbst es getan hat (vgl. I Kor 3,5-23). Paulus konnte diesen Zeugen
des Evangeliums durchaus anerkennen und feststellen, da3 das, was er selbst
gepflanzt hat, von Apollos begossen wurde und daB Gott das Gedeihen
dazu gegeben habe (I Kor 3,6); denn sie sind beide ,,Mitarbeiter* in ,,Gottes
Ackerfeld” (3,9). Selbst dort, wo personliche Spannungen zwischen Paulus
und anderen Boten des Evangeliums bestehen, wie das am Ort der Gefan-
genschaft bei der Abfassung des Philipperbriefes ist, konnte er deren Dienst
anerkennen, weil er darin keine Gefidhrdung der christlichen Botschaft sah
(Phil 1,16-18). Einheit ist eben nicht identisch mit Gleichheit, Einheit ist
aber ebensowenig identisch mit Vermischung unterschiedlicher Gestalten
des Christseins; Einheit besteht vielmehr gerade in der Offenheit fiir unter-
schiedliche Formen des Christseins. Entscheidendes Kriterium muf3 dabei
jedoch die Wahrheit und Eindeutigkeit des Evangeliums sein. Das Speci-
ficum Christianum ist jedenfalls die unaufgebbare Voraussetzung fiir die
Einheit der Kirche.

5. Einheit in der Verschiedenheit

5.1 Das Problem der Kirchengemeinschaft bei unterschiedlicher Prigung
tauchte schon sehr friih auf. Im Urchristentum hing das vor allem mit der
Eigenentwicklung der judenchristlichen und der heidenchristlichen Gemein-
den zusammen. Bei Judenchristen und Heidenchristen galten andere Vor-
aussetzungen. Paulus hatte sich mit Entschiedenheit dafiir eingesetzt, dall es
fiir Heidenchristen keine Verpflichtung auf die Tora und andere juden-
christliche Uberlieferungen geben darf. Fiir Menschen, die nicht aus jiidi-
scher Tradition kommen, muf es einen unmittelbaren Zugang zu dem vom
Evangelium verkiindigten und erschlossenen Heil geben. Das war fiir Pau-
lus ein wesentlicher Grundsatz, den er mit Nachdruck verteidigt hat.

5.1.1 Die Freiheit der Heidenchristen von der Tora konnte nun aber nicht
einfach nur in einem bestimmten Bereich durchgesetzt werden, es bedurfte
der Zustimmung aller. Dazu diente die Zusammenkunft in Jerusalem, der
sogenannte Apostelkonvent, bei dem Paulus und Barnabas mit den Aposteln
Petrus und Johannes und mit dem Herrenbruder Jakobus zusammenkamen
(Gal 2,1-10). War Paulus Reprisentant der gesetzesfreien Heidenmission,
wie sie von Antiochien aus betrieben wurde, so war Petrus der Vertreter
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einer Missionstitigkeit, die fiir Judenchristen die bleibende Giiltigkeit des
Gesetzes voraussetzte. Das schloB eine grundsitzliche Einigung keineswegs
aus. Bei der Jerusalemer BeschluBfassung wurde erstmals die Einheit der
Kirche als eine Einheit in der Verschiedenheit verstanden, was von erheb-
licher 6kumenischer Relevanz gewesen und geblieben ist. Paulus sagt in
Gal 2,2, daB er mit Barnabas hinaufgezogen ist nach Jerusalem, weil er
sicher sein wollte, daB er ,.nicht vergeblich liefe oder gelaufen wére®. Sein
apostolischer Dienst war als missionarischer Dienst eben zugleich Dienst an
der Einheit, und diese durfte nicht verlorengehen. So hat er sich bei dem
Apostelkonvent nach Gal 2,10 auch zu einer Kollekte als Dankesgabe der
neugewonnenen Gemeinden verpflichtet, um dieser Einheit einen sichtbaren
Ausdruck zu geben.

5.1.2 Zwischenzeitlich gab es zwar in Antiochien einen Streit mit Petrus
und Barnabas iiber die Konsequenzen aus der BeschluBfassung des Apo-
stelkonvents im Blick auf die Mahlgemeinschaft von Juden- und Heiden-
christen. Paulus hat nach diesem Streit sich bis zu einem gewissen Grad von
der antiochenischen Gemeinde gelost und ein eigenes Missionswerk in Klein-
asien, Mazedonien und Griechenland aufgebaut. Doch hat er den Kontakt
zu Antiochien und zu Jerusalem nie abreiBen lassen. Die kirchliche Ge-
meinschaft war fiir ihn unaufgebbar. Seine letzte Reise nach Jerusalem, die
schlieBlich zu seiner Gefangenschaft und spiter zu der lebensgeféhrlichen
Schiffahrt nach Rom fiihrte, war eine Reise zur Uberbringung der einst
versprochenen Kollekte der mazedonischen und griechischen Gemeinden.
Diese Kollekte sollte Zeichen der Einheit und Zusammengehdrigkeit mit
den bedringten Gemeinden in Judéa sein (R6m 15,25-29).

5.2 Die Kirche als eschatologische Wirklichkeit kann fiir Paulus nur eine
und nur allumfassend sein. Die Einheit ist ein Wesensmerkmal der Kirche,
begriindet daher kirchliche Gemeinschaft. Einheit ist stets so zu verstehen,
daB sie Vielfalt zusammenschlieBt. Voraussetzung ist dabei jedoch, daB ein
gemeinsames Grundbekennmis fiir alle verbindlich ist. Insofern sind Gren-
zen dort gesetzt, wo das ,unterscheidend Christliche” (Guardini) verloren-
zugehen droht. Hinsichtlich der Lehre und der Formen der Lebenspraxis
besteht dagegen eine groBe Freiheit, wenn sie nur dem ., Aufbau® der Ge-
meinde zugute kommen (I Kor 10,23). Die 6kumenische Bedeutung dieses
paulinischen Verstindnisses der Kirche und ihrer Einheit wird zwar zuneh-
mend erkannt, bestimmt aber langst noch nicht hinreichend die Praxis des
Zusammenlebens der Christen verschiedener Konfessionen.
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5.3 Ein letzter Aspekt im Blick auf die christliche Gemeinschaft und Ein-
heit ist noch zu beriicksichtigen. Mit €kkAnoia betont Paulus die konkrete
Gemeinschaft vor Ort und deren Zusammengehorigkeit mit all denen, ,.die
den Namen des Herrn anrufen an jedem Ort, an ihrem und an unserem®
(I Kor 1,2); es geht um die Zusammengeharigkeit in horizontaler Perspek-
tive. Bei o@po XptotoD steht der vertikale Aspekt im Vordergrund. Hier
geht es um eine zeit- und raumiibergreifende Wirklichkeit, von der der
gesamte Bereich der neuen Kreatur erfat wird. Dazu gehdren die Himm-
lischen und die Irdischen, die Lebenden und die bereits Verstorbenen, die
bisher Glaubenden und diejenigen, die noch zum Glauben und Heil kom-
men werden. Es betrifft die Zugehorigkeit zum ,,0oberen Jerusalem®, von
dem der Apostel in Gal 4,26f im Zusammenhang mit dem neuen ,,Bund*
(8108Mkm) spricht, der nach II Kor 3,6-18 durch das Wirken des Geistes
bereits gegenwirtig ist. Und im Blick auf die Zukunft und Heilsvollendung
bedeutet das nach Phil 3,20f: ,,Wir haben unsere Heimat (T0 moA{Tevpa
U@V, unser Gemeinwesen) im Himmel; von dort erwarten wir auch als
Heiland unseren Herrn Jesus Christus, der unseren nichtigen irdischen Leib
verwandeln wird, daB er gleich werde seinem verherrlichten Leib nach der
Kraft, mit der er sich alle Dinge untertan machen kann®.






Udo
‘.Schnelle 3
¥ Paulus als Modell fiir eine

okumenische Ekklesiologie®

L. Einleitung

Die Wiederentdeckung der paulinischen Rechtfertigungslehre durch Martin
Luther und ihre Bestimmung als Mitte des Neuen Testaments waren ein
wesentlicher Faktor fiir die Loslosung vom alten Glauben. Bis heute ist die
Bindung an die Rechtfertigungslehre ein wesentliches Element protestanti-
schen Selbstverstdndnisses und damit zugleich ein Faktor der Abgrenzung
gegeniiber anderen Kirchen. Ist es unter solchen Vorzeichen moglich, Pau-
lus zur Begriindung fiir eine dkumenische Ekklesiologie heranzuziehen?
Kann das bis heute Trennende neu verstanden werden und ein Element der
Einheit sein? Ich mochte diesen Fragen nachgehen, indem ich zunichst
einmal kldre, was eigentlich das Zentrum der paulinischen Theologie ist,
um dann die paulinische Ekklesiologie zu entfalten und schlieBlich Antwor-
ten auf die gestellten Fragen zu geben.

II. Das Zentrum der paulinischen Theologie

Ist die Rechtfertigungslehre das Zentrum der gesamten paulinischen Theo-
logie? Die Antwort lautet eindeutig: Nein! Die Rechtfertigungslehre findet
sich in ausgefiihrter Form lediglich im Galater- und Rémerbrief, sie wird im
Philipperbrief kurz gestreift (Phil 3), fehlt aber in ihren wesentlichen Ele-
menten im 1. Thessalonicherbrief und in den beiden Korintherbriefen. Da-
gegen wird hdufig eingewandt, dafl Paulus doch bereits bei Damaskus sein
gesetzeskritisches Evangelium empfangen habe. Schaut man sich jedoch

" Vortrag vor dem Martin-Luther-Bund am 4. 2. 1997 in der Ev. Akademie Bad Sege-
berg. Der Vortragsstil wurde beibehalten, auf Anmerkungen verzichtet.
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die Selbstaussagen des Apostels iiber Damaskus an (Gal 1,12-16; I Kor
9,11f; 15,11f; Phil 3,4b—11), dann fillt auf, daB sich bei Paulus kein Begriff
fiir die Interpretation des Damaskusgeschehens findet und er sich an keiner
Stelle bei der Entfaltung seines theologischen Denkens auf Damaskus be-
ruft. Es ist nur deutlich, daB8 er Damaskus als ein gnadenhaftes Geschehen
verstanden hat, in dem Gott ihm seinen Sohn offenbarte. Zweifellos hatte
Damaskus eine optische Dimension (vgl. I Kor 9,1; 15,8), moglicherweise
verbunden mit einer Audition (vgl. kaAéoog, Gal 1,15). Der Inhalt von
Damaskus ist kein anderer als Jesus Christus selbst. Die iiberwiltigende
Erfahrung des Auferstandenen prigt von nun an umfassend das Leben des
Apostels, diese Erfahrung kann aber nicht auf theologische Lehrsitze redu-
ziert werden. Am Anfang jeder grundlegenden religiosen Erfahrung steht
Ergriffenheit, nicht aber Systematisierung! Paulus werden bei Damaskus
von Gott neue Horizonte eroffnet. Gott hob das Urteil der Menschen iiber
den gekreuzigten Jesus von Nazareth auf; Jesus starb nicht als am Holz
Verfluchter, sondern er gehort als Sohn auf die Seite Gottes. Die Schau des
Auferstandenen fiihrt Paulus zur Preisgabe des bisherigen Ich, was als Ne-
gation Voraussetzung fiir das neue Sein in Christus ist. Paulus wird die
Erkenntnis geschenkt, daB Gott mit der Auferweckung Jesu Christi von den
Toten die entscheidende Epoche seines Heilshandelns erdffnet hat, in die er
selbst als Verkiindiger des Evangeliums mit hineingenommen ist. Gott ge-
wihrte somit Paulus bei Damaskus eine neue Erkenntnis der Person Jesu
Christi; aus diesem Geschehen leitet Paulus seine Apostelwiirde ab.

Unsere Interpretation von Damaskus unter Absehung der iiber 20 Jahre
spiiter geschriebenen Briefe an die Galater und die Romer bestiitigt sich,
wenn die Grundziige paulinischer Christologie in den Blick genommen
werden. Fiir Paulus und seine Gemeinde ist Jesus Christus zuallererst Retter
und Befreier, Retter vor dem kommenden Zorn Gottes und Befreier von der
Macht der Siinde, des Todes. Allein der Sohn Gottes, Jesus Christus, rettet
die Glaubenden im zukiinftigen Gericht vor dem Zorn Gottes (vgl. I Thess
1,10). Es entspricht dem Willen Gottes, daB die Glaubenden nicht Zorn,
sondern Heil durch den Kyrios Jesus Christus erlangen (I Thess 5,9; Rom
5,9). Weil Gott Jesus Christus von den Toten auferweckt hat, diirfen die im
Glauben Berufenen darauf hoffen, in der unmittelbar bevorstehenden Par-
usie gerettet zu werden (vgl. I Thess 4,14; 5,10). Gott wird sein heilschaf-
fendes Berufungshandeln am ,,Tag Jesu Christi vollenden (Phil 1,9-11).
Die in der Taufe sichtbare Erwdhlung der Christen und ihre Berufung als
Teilhaber am Evangelium haben bis in das Eschaton hinein Giiltigkeit, weil
die Bewahrung vor dem Verdammungsurteil allein auf Jesus Christus griin-
det. Es ist deutlich: Das Fundament der paulinischen Theologie ist allein die
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von Gott selbst herbeigefiihrte Wende der Zeiten in der Kreuzigung und
Auferstehung Jesu Christi. Mit diesem Geschehen setzt Gott eine neue Wirk-
lichkeit, in der die Welt und die Situation des Menschen in der Welt in
einem veriinderten Licht erscheinen. Allein im Glauben an den Gottessohn
Jesus Christus eroffnet sich fiir den Menschen der Zugang zu Gott und
damit das Heil. Jenseits dieses Glaubens herrscht ,,Der Gott dieser Welt*
(II Kor 2,4) und damit der Unglaube, der in die Verlorenheit fiihrt. Weil
Jesus Christus von den Toten auferstand, ist der Tod als eschatologischer
Gegenspieler Gottes entmachtet (vgl. I Kor 15,55). Jesus befreit von der
Macht der Siinde, die dem Bereich des Todes zugeordnet ist. Die Folge der
durch Christus erworbenen Freiheit ist die cwTnpict. Im Gottesdienst ruft
die Gemeinde Jesus Christus als Retter an, der als Kosmokrator den irdischen
und verginglichen Leib der Glaubenden verwandeln wird (Phil 3,20f). Die
Gemeinde darf in der GewiBheit leben, daB ihr Glaube und ihr Bekenntnis
sie retten werden (Rom 10,9f). Gegenwirtige Heilserfahrung und zukiinf-
tige Heilshoffnung verschrénken sich: ,.Denn auf Hoffnung hin sind wir
gerettet” (Rom 8,24). Die in allen Paulusbriefen sichtbar werdende grund-
legende Heilskonzeption laBt sich folgendermalen beschreiben: Gott han-
delte in Jesus Christus, um die Menschheit zu retten. An der von Gott in
Tod und Auferstehung Jesu Christi herbeigefiihrten Wende der Zeit haben
die einzelnen Christen Anteil durch die Befreiung von den Michten des
Todes, des Fleisches und der Siinde. Dem kommenden Gericht konnen die
Christen getrost entgegengehen, weil sie in der GewiBheit leben, daB der
Retter Jesus Christus sie nicht der ewigen Verdammnis preisgeben wird.

IT1. Grundziige der paulinischen Ekklesiologie

Auch die paulinische Ekklesiologie ist nicht von der Rechtfertigungslehre
her entworfen. Fragt man, was in allen Paulusbriefen die Grundlage der
Ekklesiologie ist, so stehen zwei Bereiche im Mittelpunkt: Das neue Sein
ev XploTd und die Gabe des Geistes. Die Wendung €v Xpiotd ist das
Kontinuum der paulinischen Theologie tiberhaupt. Schon der duflere Be-
fund ist signifikant, in allen Paulusbriefen ist &v Xp1ot® ('IncoV) mit
Nebenformen 64mal und die davon abgeleitete Wendung €v kvpie 37mal
belegt. Paulus ist nicht der Schopfer der Wendung €v XploTt®, wie die
vorpaulinischen Tauftraditionen I Kor 1,30, II Kor 5,17 und Gal 3,26-28
zeigen. Bei ihm wird allerdings diese Formel zu einer prignanten Kurzdefi-
nition des Christseins iiberhaupt. In seiner Grundbedeutung ist £&v XploT®d
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lokal-seinshaft zu verstehen: Durch die Taufe gelangt der Glaubende in den
Raum des pneumatischen Christus und konstituiert sich die neue Existenz
in der Verleihung des Geistes als Angeld auf die in der Gegenwart real
beginnende und in der Zukunft sich vollendende Erlosung. Als klassischer
Text sei Gal 3,26—28 genannt: ,.Denn ihr alle seid Sohne Gottes durch den
Glauben in Jesus Christus. Ihr alle namlich, die ihr auf Christus getauft seid,
habt Christus angezogen. Da gibt es nicht Juden noch Griechen, da gibt es
nicht Sklaven noch Freie, da gibt es nicht Méannliches und Weibliches, denn
ihr seid alle einer in Jesus Christus.“ Das eTvon év Xptotd ist bei Paulus
weitaus mehr als eine Formel, es bringt in konzentrierter Form die Grund-
konzeption der paulinischen Ekklesiologie zum Ausdruck: Der Getaufte ist
in allen seinen Lebensduferungen durch Christus bestimmt, der ihn in der
Kraft des Geistes der Vollendung entgegenfiihrt. Rdumliche Perspektiven
bestimmen zwei weitere Leitgedanken der paulinischen Ekklesiologie: Die
Vorstellung des Leibes Christi und den Gedanken der Auferbauung der
Gemeinde. Paulus formuliert in I Kor 12,12: ,,.Denn wie der Leib einer ist
und doch viele Glieder hat, alle Glieder aber, obwohl sie viele sind, einen
Leib bilden, so auch Christus.” Wer durch die Taufe zum Leib Christi und
damit zu einer konkreten Gemeinde gehort, hat eine bestimmte, seinen Fa-
higkeiten entsprechende Funktion. Wo natiirliche Begabungen vom Hei-
ligen Geist in den Dienst der Gemeinde genommen werden, handelt es sich
um Charismen. Unter diesen gibt es herausgehobene und ganz bescheidene
Dienste, die aber alle notwendig und darum alle gleichgestellt sind. Das
Ziel aber jeder Gemeindearbeit und jedes Gottesdienstes ist die Auferbauung
der Gemeinde. Es geht um die Auferbauung des Leibes Christi, der Leib
Christi soll konkrete Gestalt annehmen. Die Gemeinde ist erfiillt von der
Neuheitswirklichkeit Jesu Christi, muf} aber gleichzeitig immer wieder neu
aufgebaut werden und wachsen.

Die grofle Bedeutung der Gabe des Geistes stand bei der bisherigen
Uberlegung schon immer im Hintergrund. Gottes Wirklichkeit in der Welt
und damit in der Gemeinde Jesu Christi ist Geistwirklichkeit. Der Geist
Gottes bewirkt nicht nur die Auferstehung Jesu (vgl. Rom 1,3b—4a), son-
dern er ist zugleich die neue Seins- und Wirkungsweise des Auferstande-
nen, seine dynamische und wirkungsméchtige Gegenwart (vgl. II Kor 3,17;
I Kor 15,45). Im Geist wird die Heilstat Jesu Christi als Befreiung von den
Michten der Siinde und des Todes fiir die Glaubenden Wirklichkeit. Die
Gemeinschaft mit dem erhéhten Herrn ist eine Gemeinschaft im Geist (vgl.
I Kor 6,17: ,,Wer aber dem Herrn anhingt, ist ein Geist mit ihm*). Der
Glaubende lebt nun aber nicht mehr aus sich selbst heraus, er befindet sich
vielmehr im Wirkungsfeld Gottes bzw. Christi.
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Dies verdeutlichen die mit der Taufe verbundenen Aussagen iiber das
Wirken des Geistes. In der Taufe gelangt der Christ in den Raum des
pneumatischen Christus (vgl. neben Gal 3,26-28 bes. I Kor 12,13: ,,Denn
durch einen Geist sind wir alle in einen Leib hineingetauft — seien wir
Juden, Griechen, Sklaven, Freie; und alle wurden wir mit einem Geist ge-
trinkt.”). Zugleich wirken der Erhohte (vgl. Gal 2,20; 4,19; II Kor 11,10;
13,5; Rom 8,10) und der Geist (vgl. I Kor 3,16; 6,19; Rém 8,9.11) im Gliu-
bigen. Die Korrespondenz-Aussagen benennen einen fiir Paulus fundamen-
talen Sachverhalt: So wie der Glaubende im Geist Christus eingegliedert ist,
so wohnt Christus in ihm als Tvebuo. Die pneumatische Existenz erscheint
als Folge und Wirkung des Taufgeschehens, das wiederum als Heilsgesche-
hen ein Geschehen in der Kraft des Geistes ist. Damit kennzeichnet Paulus
einen grundlegenden anthropologischen Wandel, das Leben des Christen
hat nun eine entscheidende Wende genommen: Als vom Geist Bestimmter
lebt er in der Sphire des Geistes und richtet sich auf das Wirken des Geistes
aus. Dieser durch den Geist und damit von Gott selbst herbeigefiihrte Exi-
stenzwandel des Christen offenbart die wahre Situation des Christen: Er
lebt nicht aus sich selbst, sondern findet sich immer in einem qualifizieren-
den Bereich vor. Es gibt nur ein Leben nach Mafigabe des Fleisches (kortd
odpKa) oder nach MaBgabe des Geistes (KorTd mvedua). Klassisch formu-
liert Paulus die ethische Dimension der neuen Wirklichkeit des Getauften in
Gal 5,25: el (@pev muvedpott, mTVeEOHaTL Kol OTOUXMUEY (,,wenn wir
im Geist leben, so wollen wir auch im Geist wandeln®; vgl. ferner I Kor 5,7,
Rom 6,2.12; Phil 2,12f). Der Geist ist somit Grund und Norm christlichen
Seins und Handelns. Er schafft das neue Sein des Christen und bewirkt
zugleich dessen Erhaltung. Der Geist nimmt das Wesen und das Wollen des
Christen wirkungsméchtig in Beschlag. Die Christen sind in das vom Geist
bestimmte Leben eingegangen, so sollen sie sich nun auch vom Geist leiten
lassen. Zugleich wird deutlich: Es gibt keinen neuen Wandel ohne ein
neues Handeln! Der sich verschenkende Geist will ergriffen sein. Gerade
weil der Geist den Glaubenden und Getauften in die Sphire Gottes und den
Bereich der Gemeinde eingliedert, befindet er sich nicht mehr im Vakuum
eines herrschaftsfreien Raumes, sondern steht unter der Forderung des durch
den Geist ermdglichten neuen Gehorsams. An die im Wirkungsfeld des
Geistes Lebenden tritt Gott nicht mehr von auflen mit Forderungen heran.
Die ,Neuheit des Lebens” (Rom 6,4) vollzieht sich in der ,Neuheit des
Geistes” (Rom 7,6). Der Christ befindet sich in einer neuen Situation und
einer neuen Zeit: Der Zeit des Geistes.

Die entscheidenden Elemente der paulinischen Ekklesiologie sind somit
die in Jesus Christus herbeigefiihrte Wende der Zeiten, die den einzelnen
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Christen in der Taufe durch die Gabe des Geistes zugeeignet wird und so
das eTvon €v Xplot® gewihrt. In der Taufe vollziehen sich die Befreiung
von der Siinde, dem Tod und die Indienstnahme fiir ein vom Geist geleite-
tes neues Leben. Hier begegnet Gott den Menschen in seiner Leiblichkeit,
14Bt er sich erschlieBen und erfahren und gibt schlieBlich dem Getauften
GewiBheit seiner Gegenwart. Auf diese Primérdaten christlicher Existenz
kommt Paulus in seinen Briefen immer wieder zuriick; christliche Existenz
ist fiir ihn von der Taufe herkommende Existenz in der Kraft des Geistes.
Auf dieser Grundlage stellt sich Paulus dem schon damals bedridngenden
Problem der Einheit der Kirche. Schon bei Paulus war die Einheit ein zen-
trales, aber auch stets gefidhrdetes Gut. Schon im Urchristentum brachen
tiefgreifende Meinungsverschiedenheiten auf, denen sich Paulus gegeniiber
sah. Die Eigenentwicklung der Gemeinden und die unterschiedliche Her-
kunft von Juden- und Heidenchristen warfen die Frage nach der Bedeutung
der Tora fiir die Christen auf. Die Freiheit der Heidenchristen von der Tora
konnte nicht einfach nur fiir einen bestimmten Bereich durchgesetzt werden,
sondern bedurfte der Zustimmung aller. Auf dem Apostelkonvent in Jerusa-
lem kam es zu einer grundsétzlichen Einigung zwischen Paulus und Barna-
bas als Vertreter der gesetzesfreien Heidenmission Antiochias auf der einen
und dem Herrenbruder Jakobus sowie Petrus und Johannes als Vertreter
eines weiterhin am Gesetz orientierten Judentums auf der anderen Seite.
Hier wurde erstmals die Einheit der Kirche als eine Einheit in der Verschie-
denheit verstanden, bis heute das einzig tragbare ckumenische Modell. Al-
lerdings war diese Einigung von Jerusalem keineswegs das Ende der Aus-
einandersetzungen, schon beim antiochenischen Zwischenfall kam es zu
Auseinandersetzungen zwischen Petrus und Barnabas auf der einen und
Paulus auf der anderen Seite. Petrus und Barnabas zogen sich aufgrund des
Druckes der Leute des Jakobus von der Mahlgemeinschaft mit Heidenchri-
sten zuriick, fiir Paulus eine Verletzung der Jerusalemer Beschliisse. Ob-
wohl Paulus offenbar zu Petrus und Barnabas spiter keinen Kontakt mehr
hatte, lieB er die Verbindung zu Jerusalem nie abreiflen. Seine letzte Reise
nach Jerusalem galt der Uberbringung der versprochenen Kollekte der hei-
denchristlich-griechischen Gemeinden fiir die Gemeinde in Jerusalem. Die
Wahrung der Einheit stand fiir Paulus auch in seinen Gemeinden vielfach
auf dem Spiel. Im 1. Korintherbrief greift er die Spaltungen und Gruppen-
bildungen in der Gemeinde an und stellt ihr sein Konzept entgegen: ,,Denn
wir sind Gottes Mitarbeiter, ihr seid Gottes Ackerfeld und Gottes Bau. Nach
Gottes Gnade, die mir gegeben ist, habe ich den Grund gelegt als ein weiser
Baumeister; ein anderer baut darauf auf. Ein jeder aber sehe zu, wie er
darauf baut. Einen anderen Grund kann niemand legen als den, der gelegt
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ist, welcher ist Jesus Christus® (I Kor 3,9—11). Die Einheit der Kirche ist
aber nicht nur durch Streitigkeiten iiber verschiedene Auffassungen der
Botschaft gefdhrdet, sondern auch durch das Verhalten der Glaubenden,
wenn es dem Wesen des Evangeliums nicht entspricht. Die Einheit kann
verloren gehen, wenn die Lebensweise von Christen so verweltlicht und
angepalt ist, da} das spezifisch Christliche iiberhaupt nicht mehr erkennbar
wird. Dies war offenbar in Korinth der Fall, wo Gemeindeglieder so weiter-
lebten, als sei Christus nicht fiir sie gestorben: Sie fiihrten Prozesse vor
heidnischen Gerichten, hatten Verkehr mit Prostituierten oder nahmen an
heidnischen Festmahlen teil. Auch beim Abendmahl gab es zahlreiche Pro-
bleme, wie I Kor 11,17-34 zeigen. Die reichen Gemeindeglieder separier-
ten sich von den Armen, aBen und tranken vor der eigentlichen Abend-
mabhlsfeier und schlossen die anderen Gemeindeglieder davon aus. In grund-
sitzlicher Weise sieht Paulus seine Verkiindigung in den Gemeinden von
Galatien in Gefahr, wo judenchristliche Missionare von den heidnischen
Galatern offenbar gefordert hatten, sich beschneiden zu lassen. Hier sah er
ein anderes Evangelium am Werke, dem er sich mit aller Macht entgegen-
stemmte. Die Beschneidungsforderung auch fiir Heidenchristen stellte eine
Grenziiberschreitung dar, bei der es nicht mehr um Einheit in der Verschie-
denheit ging, sondern um eine Verfilschung des Evangeliums. Fiir Paulus
ist Einheit nicht identisch mit Gleichheit, wie sie offenbar von den juden-
christlichen Missionaren angestrebt wurde, die alle unter das Gesetz zwin-
gen wollten. Die Wahrheit des Evangeliums ist fiir Paulus das entscheidende
Kriterium, das er hoher bewertet als scheinbare Einheit. Die Wahrheit des
Evangeliums lautet: Allein der Glaube an Jesus Christus rettet vor dem
zukiinftigen Zorn Gottes.

IV. Die Stellung der Rechtfertigungslehre in der paulinischen Theologie

Die bisherigen Uberlegungen fiihren uns unweigerlich zu der Frage, welche
Stellung die Rechtfertigungslehre innerhalb der paulinischen Theologie inne-
hat. Die Rechtfertigungslehre ist in ihrer ausgefiihrten Form lediglich im
Galater- und Romerbrief belegt und muf} primér als Antwort des Paulus auf
die Beschneidungsforderung der Judaisten in Galatien verstanden werden.
Weil es fiir Paulus kein Nebeneinander von Christusglauben und Be-
schneidungsforderung auch fiir Heidenchristen geben kann, antwortet er mit
seiner Rechtfertigungslehre des Gal auf eine ganz bestimmte historische
Herausforderung. Insofern ist die Rechtfertigungslehre des Gal eine neue
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Antwort auf eine neue Situation. Deshalb trifft die Feststellung von W. Wrede
iiber die paulinische Rechtfertigungslehre grundsitzlich zu: ,sie ist die Kamp-
feslehre des Paulus, nur aus seinem Lebenskampfe, seiner Auseinanderset-
zung mit dem Judentum und Judenchristentum verstdndlich und nur fiir
diese gedacht, — insofern dann freilich geschichtlich hochwichtig und fiir
ihn selbst charakteristisch® (W.Wrede, Paulus, in: K. H. Rengstorf, Das
Paulusbild in der neueren deutschen Forschung, Darmstadt *1969, S. 67).
Ebenso trifft das beriihmte Diktum -Albert Schweitzers grundsétzlich zu:
..Die Lehre von der Gerechtigkeit aus dem Glauben ist also ein Nebenkra-
ter, der sich im Hauptkrater der Erlosungslehre der Mystik des Seins in
Christo bildet (A. Schweitzer, Die Mystik des Apostels Paulus, Tiibingen
21954, S. 220). Diese zutreffenden Beobachtungen zur Entstehung der pau-
linischen Rechtfertigungslehre werden bei Wrede und Schweitzer zu Un-
recht mit Urteilen iiber ihre Bedeutung verbunden. Sie ist zwar in der Aus-
einandersetzung mit dem Judentum und Judenchristentum entstanden, sie
kann aber dann keineswegs in ihrer Bedeutung nur auf diese Auseinander-
setzung beschrinkt werden. Nicht ihre Entstehung entscheidet iiber den
Wert der spezifisch paulinischen Rechtfertigungslehre, sondern ihre Fihig-
keit, das Christusgeschehen sachgemifl auszulegen.

Paulus formuliert mit seiner Rechtfertigungslehre grundlegende Einsich-
ten, die bis heute gelten. Der Apostel beurteilt im Licht der Christusoffen-
barung die Situation des Menschen grundlegend anders als seine jiidischen
und heidnischen Zeitgenossen. Die Grundlage des Heils ist fiir alle Men-
schen — Juden und Heiden — gleich: die Offenbarung Gottes in Jesus Chri-
stus. Vor Gott gibt es kein Ansehen der Person; Juden und Heiden scheitern
gleichermaBen am Gesetz, weil alle unter der Siinde sind. Die Grundthese
der Rechtfertigungslehre basiert somit auf einer Vertiefung der Harmatolo-
gie und einer Universalisierung der Anthropologie: Gott selbst bestimmte
Jesus Christus als den Ort seiner Gerechtigkeit fiir alle Menschen; nur im
Glauben an Jesus Christus erlangen Juden und Heiden gleichermallen Frei-
heit von den Méchten der Siinde und des Todes.

Mit der Christusoffenbarung hat sich die Situation des Menschen vor
Gott grundlegend geindert, weil nun sowohl der Heilswille Gottes als auch
die Heilsbediirftigkeit und die Heilsmoglichkeit des Menschen endgiiltig
offenkundig sind. Die Situation des Menschen vor Gott stellt sich fiir den
Christen Paulus véllig neu dar: Die Heilsfrage wurde durch den Tod und
die Auferstehung Jesu Christi ein fiir allemal beantwortet, der Mensch ist
aus dem Glauben an Jesus Christus gerecht und hat Frieden mit Gott (R6m
5,1). Damit verlieren alle friiheren, gegenwirtigen und zukiinftigen An-
strengungen des Menschen an Bedeutung, aus anderen Quellen das Heil zu
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erwerben oder selbst zu realisieren. Der Wandel der Zeit und die neue
Existenz des Menschen griinden gleichermafien im Christusgeschehen. In-
dem Paulus die Gerechtigkeit Gottes als eine Gabe, nicht aber als eine
Forderung interpretiert, trennt er die Heilsfrage von menschlicher Aktivitit.
Die Wahrheit hat nicht Tat-, sondern Geschenkcharakter. Der Mensch lebt
nicht mehr aus sich selbst heraus, sein neues Leben verdankt sich dem
Sterben Jesu Christi; ein Vorgang, der sowohl fiir das Gottes- und Weltver-
héltnis als auch fiir das Selbstverstindnis des Menschen von grofer Bedeu-
tung ist. Allein Gott verinderte durch sein Heilshandeln in Jesus Christus
die Situation des Menschen, der nun im Glauben Zugang zu Gott findet.

Damit steht der Mensch vor Gott als ein unverdient Beschenkter, er ist
nicht mehr gezwungen, in der Welt auf Gott hin sein Heil zu realisieren.
Vielmehr kann er als ein im Glauben Gerechtfertigter und von Gott Her-
kommender den Willen Gottes in der Welt tun. Rechtfertigung benennt bei
Paulus immer ein ,,Zuvor® des Handelns Gottes. Gott handelte bereits in
Jesus Christus, bevor der Mensch zu handeln beginnt. Dieses bereits ge-
schehene Handeln Gottes wird von Paulus streng getrennt und unterschieden
vom stets nachfolgenden Tun des Menschen. Allein diese vorausgehende
Tat Gottes schafft fiir den Menschen Heil und Sinn. Der Mensch wird somit
von der unmoglichen Aufgabe entlastet, sich Sinn und Heil selbst schaffen
zu miissen. Das Leben des Menschen erhilt eine neue Bestimmung, er wird
frei fiir die Aufgaben, die er leisten kann. Und: Vor Gott ist der Mensch
nicht die Summe seiner Taten, ist die Person unterscheidbar von ihren
Werken. Nicht das Tun definiert das Menschsein, sondern allein das Ver-
héltnis zu Gott.

V. Paulus als Modell fiir eine 6kumenische Ekklesiologie

Die bisherigen Uberlegungen haben deutlich gemacht, daB die Rechtferti-
gungslehre ein wichtiger Bestandteil des Galater- und Romerbriefes ist,
keineswegs aber die paulinische Theologie als ganze erfaBt. Die bestim-
menden Elemente der paulinischen Theologie sind partizipativ, nicht juri-
disch! Speziell die Ekklesiologie ist nicht von der Rechtfertigungslehre,
sondern von der Taufe her zu entwerfen. Die Taufe ist fiir Paulus das
Primirdatum christlicher Existenz, der Ort, wo der einzelne Glaubende in
die Christuswirklichkeit durch die Gabe des Geistes eingefiihrt wird. Die
Taufe war offenbar zwischen Paulus und seinen Gegnern nie Streitobjekt,
sie ist das grundlegende Sakrament der Einheit der einen Gemeinde Jesu
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Christi. In den Auseinandersetzungen mit Petrus und den von Jakobus be-
einfluBten Judaisten stand die Wirklichkeit der Taufgnade nie zur Diskus-
sion, sie wurde als alleinige Gottestat immer anerkannt und respektiert.
Unterschiede in der Lehre heben die Einheit der Kirche nicht auf, wenn das
Fundament deutlich ist: Allein der Glaube an Jesus Christus rettet! Eine
okumenische Ekklesiologie mufl deshalb von der Taufe und der mit ihr
verbundenen Geistgabe her entworfen werden. Die Taufe ist im Neuen
Testament auch nie mit der Amtsfrage verbunden worden. Paulus selbst
betont in I Kor 1,14ff, daB er nur wenige Christen getauft habe, d.h. die
Taufe wurde nicht nur von Aposteln, sondern auch von bewihrten Christen
vollzogen. Als alleinige Gottestat konnte die Wirksamkeit des Taufgesche-
hens schwerlich von menschlichen Normen und Voraussetzungen abhéngig
gemacht werden.

In welcher Weise kann die paulinische Ekklesiologie ein Modell fiir eine
dkumenische Ekklesiologie sein? Weil sie nicht von der strittigen Amtsfrage
oder dem strittigen Abendmahlsverstindnis ausgeht, sondern von der Taufe.
Zu den Amtern duBert sich Paulus nur in I Kor 12,28, wo es heifit: ,,Gott hat
in der Kirche eingesetzt zuerst Apostel, 2. Propheten, 3. Lehrer, dann die
Kraft, Wunder zu tun, die Gaben, Krankheiten zu heilen, zu helfen, zu
leiten und die verschiedenen Arten von Zungenrede.” Hier wird deutlich
zwischen den drei ersten hervorgehobenen Diensten und den anderen Funk-
tionen unterschieden. Es geht Paulus aber nicht um institutionelle Amter,
vielmehr handelt es sich um unerldBliche Aufgaben der missionarischen
Botschaft, der vollméchtigen Verkiindigung und der das apostolische Erbe
bewahrenden und auslegenden Lehre. Die Amter sind fiir den Leib Christi
nicht konstitutiv! Das Abendmahl wird von Paulus in I Kor 11 nur hinsicht-
lich der Art der Feier kritisiert; die Gegenwart des Herrn beim Abendmahl
wird von Paulus vorausgesetzt, ohne dal er die Art und Weise dieser Ge-
genwart niher bestimmt. Die Taufe hingegen ist fiir Paulus das Sakrament
der Einheit, weil durch sie die Glaubenden in die eine Kirche eintreten,
Glieder am Leib Jesu Christi werden. So wie es nur eine Taufe gibt, kann es
fiir Paulus auch nur eine Kirche geben, so da3 die Einheit der Kirche sich
notwendigerweise von der Taufe her ergibt. Paulus bietet einen einfachen
Zugang zum Glauben: das Hineinkommen in den Leib Christi und das
Verbleiben in ihm durch die Gabe des Geistes. Die Taufe kommt von der
Einheit Gottes in Jesus Christus her und zielt auf die Einheit der Glauben-
den am Leib Christi. Innerhalb dieser Einheit kann es vielfiltige Formen
der Glaubenspraxis geben, und auch in der Lehre sind verschiedene Ak-
zentsetzungen denkbar, wenn dadurch nicht die Wahrheit des einen Evan-
geliums aufgehoben wird.



1. Bundesrat
Geschéaftsfiihrender Vorstand

1.

Prasident:

OKR Claus-Jiirgen Roepke
Landeskirchenamt
Meiserstr. 13

80333 Miinchen

Tel.: (089) 55 95-271

Fax: (089) 55 95-444,

2

Stellvertretender Prasident:
Landesbischof em.

Prof. Dr. Gerhard Miiller, D.D.
Sperlingstr. 59

91056 Erlangen

Tel.: (09131) 4909 39

%

Schatzmeister:

Prasident Dr. Michael Winckler
Landeskirchenamt

Herderstr. 27

31675 Biickeburg

Tel.: (05722) 960 12

4,

Generalsekretar:

KR Pfr. Dr. Rainer Stahl
Fahrstr. 15

91054 Erlangen

Tel.: (09131) 78 70-0
Fax: (09131) 78 70-35

Weitere Mitglieder:

i

OKR Dr. Evelin Albrecht
Biimmersteder Tredde 158a
26133 Oldenburg

Tel.: (0441) 4851075

Gliederung des

Martin-Luther-Bundes

l. Organe des Bundes

6.

Barbara Blomeyer
Burgbergstr. 99
91054 Erlangen
Tel.: (09131) 21470

i

Prof. Dr. Hermann Brandt
Am Weihersbach 33
91074 Herzogenaurach
Tel.: (09132) 635 45

8.

Architekt Otto Diener
Hirschwiesenstr. 9
CH-8057 Ziirich 6
Tel.: (1) 362 11 62

9,

Pastor Uwe Hamann
Zum Sportplatz 1
21516 Miissen

Tel.: (04155) 821 74

10.

Pfr. Rainer Kiefer
Diemershaldenstr. 45
70184 Stuttgart

Tel.: (0711) 21 59-363

1.

Pfr. Emst-Martin Kittelmann
Schmidtstr. 17

94234 Viechtach

Tel.; (09942) 12 04

12.

OKR Kate Mahn
Lutherisches Kirchenamt
Richard-Wagner-Str. 26
30177 Hannover

Tel.: (0511) 62 61-223
Fax: (0511) 6261-211

13.

Pastor i. R. Johannes Nordhoff
Wentorfer Str. 88

21029 Hamburg

Tel.: (040) 721 38 87

14,

Pastor i. R. Siegfried Peleikis
Hinter der Kirche 57

27476 Cuxhaven

Tel.: (04721) 44 47 84

15.

Prof. Dr. Andras Reuss
Gydngydsi ut. 17/5/17
H-1131 Budapest

Tel.: (1) 363 64 51

16.

Pfr. Hans Roser
Miinchener Str. 33
91154 Roth

Tel.: (09171) 950-110
Fax: (09171) 950-150

17.

OLKR i. R. Dieter Vismann
Kapellenbrink 10¢

30880 Laatzen

Tel.: (0511) 86 1909

Zur standigen 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



232

Superintendent i. R.

Dr. Wemner Monselewski
Heyestr. 24

31582 Nienburg/Weser
Tel.: (05021) 656 52

Ehrenmitglieder:

Landesbischof em.

Prof. D. Dr. Joachim Heubach
Prinzenholzweg 3

23701 Eutin-Fissau

Tel.: (04521) 3182

OKR em.

Gottfried Klapper, D.D., D.D.
RoRkampstr. 1

30519 Hannover

Tel.: (0511) 8370 40

- 2.Zentralstelle des
Martin-Luther-Bundes

Generalsekretar:

KR Pfr. Dr. Rainer Stahl
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 Niirberg
405 55-852 (BLZ 760 100 85)

Stadt- und Kreissparkasse
Erlangen
12 304 (BLZ 763 500 00)

Commerzbank Erlangen
82 15527-00 (BLZ 763 400 61)

GLIEDERUNG DES MARTIN-LUTHER=-BUNDES

Il. Bundeswerke und Arbeitszweige

Auslands- und
Diasporatheologenheim

Anschrift:

Fahrstr. 15

91054 Erlangen

Tel.: (09131) 78 70-0
Studentenheim: 78 70-27/-17

Ephorus:

Prof. Dr. Hermann Brandt
Am Weihersbach 33
91074 Herzogenaurach
Tel.: (09132) 63545

Studienleiter:

Pfr. Michael Hiibner
privat: Buckenhofer Str. 9a
91080 Spardorf

Tel.: (09131) 596 25

Das Auslands- und Diaspora-
theologenheim 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 Kriegser-
eignisse hervorgerufenen Unter-
brechung) haben hunderte von
Theologiestudenten im Hause
gewohnt. Besonders erfreulich
ist die Tatsache, dalt auch eine
groRere Zahl von jungen Theo-
logen aus den osteuropdischen
Minoritatskirchen hier eine Blei-
be hat finden kénnen.
Insgesamt 20 Platze stehen fiir
Theologiestudenten aus lutheri-
schen Kirchen zur Verfiigung,
vorzugsweise fiir diejenigen, die
aus der Diaspora kommen oder
sich auf den Dienst in einer Dia-
sporakirche vorbereiten.

Die Gemeinschaft des Hauses
erfahrt ihre Pragung durch die
tagliche Andacht und durch die
regelmélige Abendmahisfeier.
Das gemeinsame Frilhstiick,
Hausabende und eine theolo-
gische Arbeitsgemeinschaft, die

sich unter Leitung des Ephorus
mit theologischen Grundfragen,
u.a. mit den wesentlichen Aus-
sagen des lutherischen Be-
kenntnisses, beschéftigt, fordern
das Zusammenleben. Von den
deutschen Bewohnern wird er-
wartet, dai sie ihren auslandi-
schen Mitstudenten beim Ein-
leben in deutsche Lebensver-
haltnisse und bei der Einfiih-
rung in den Studienbetrieb an
der Universitat behilflich sind.
Fiir Gaste und Freunde des Mar-
tin-Luther-Bundes, die auf der
Durchreise sind, einen Studien-
aufenthalt in der Nahe der Uni-
versitat planen oder als Pfarrer
bzw. kirchliche Mitarbeiter ein
Semester lang an einem Kon-
takistudium feilnehmen, stehen
aulerdem Gastezimmer bereit.
In den Semesterferien ist die
Durchfithrung kleinerer Tagun-
gen mdglich (bis 15 Personen).
RegelmaRig werden Sprach-
kurse fiir evangelische Theolo-
gen aus europaischen Nach-
barlandem durchgefiihrt.

Studentenheim
St. Thomas

Anschrift:

Fahrstr, 15

91054 Erlangen

Tel.: (09131) 78 70-0
Studentenheim: 217 90

Ephorus:

Prof. Dr. Hermann Brandt
Am Weihersbach 33
91074 Herzogenaurach
Tel.: (09132) 635 45

Studienleiter:

Pfr. Michael Hiibner
privat: Buckenhofer Str. 9a
91080 Spardorf

Tel.: (09131) 596 25



GLIEDERUNG DES MARTIN-LUTHER-BUNDES

Studienkolleg fir orthodoxe
Stipendiaten der EKD

Exekutivsekretar:

Pfr. Michael Hiibner
privat: Buckenhofer Str. 9a
91080 Spardorf

Tel.: (09131) 596 25

Das Haus wurde 1961/62 als
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len. Dieses Programm wird in
Zusammenarbeit mit dem Dia-
konischen Werk und dem Kir-
chenamt der EKD, dem Haupt-
ausschuft im Deutschen Na-
tionalkomitee des LWB sowie
der bayerischen Landeskirche
durchgefiihrt.

Dartiber hinaus bietet das Haus
Gelegenheit, daf  Studenten
einander (ber die Grenzen der
Nationalitat, der Rasse, der Re-
ligion und der Sprache hinweg
kennenlemen. Die Nachbar-
schaft beider Heime bietet eine
gute Méglichkeit der Begegnung
zwischen Christen und Nicht-
christen.
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Collegium
Oecumenicum

des Martin-Luther-Vereins in
Bayern e.V.

Sondermeierstr. 86

80939 Miinchen

Tel.: (089) 32 36 93 00

Fax: (089) 32 36 93 02

e-mail:
01610.3046@compuserve.com

Vorstandsvorsitzender:
Pfr. Hans Roser
Miinchener Str. 33
91154 Roth

Tel.: (09171) 950-110
Fax: (09171) 950-150

Studienleiter:
N. N.

Ephorus:
Prof. Dr. Gunther Wenz

Das Collegium Oecumenicum
wurde 1987 gegriindet und ver-
steht sich als Intemationales
Theologisches ~ Studienkolleg:
Auslandische und deutsche Stu-
dierende verschiedener Fach-
bereiche bilden eine Lem- und
Lebensgemeinschaft, — ausge-
hend von einer gemeinsamen
Praxis Pietatis: Jeder Abend
wird durch eine Andacht be-
schlossen; regelmaBig werden
Gottesdienste im Haus und in
Miinchner Gemeinden gefeiert.
Dazu findet wochentlich der
.Dies Academicus* staft, und
die Bewohner und Bewohnerin-
nen planen jedes Semester Ge-
meindeeinsatze und eine Stu-
dienfahrt zu Semesterbeginn.
Das gemeinsame Friihstiick und
der Mittagstisch fiihren die Be-
wohner im Alitag zusammen.

Das Collegium Oecumenicum
bemiiht sich, den auslandischen
Kommilitonen das Einleben in
Deutschland und die Orientie-
rung im deutschen Studien-
system zu erleichtern. Dazu ste-
hen Studienleiter, Bibliothekarin

und Wissenschaftiiche Tutorin
zur Verfligung. Die Studieren-
den selbst libernehmen zahlrei-
che Verantwortlichkeiten bis hin
zu akademischen und sprach-
lichen Arbeitsgruppen und For-
derkursen. Das Haus verfigt
Uber eine gut ausgestattete
theologische Studienbibliothek.

Collegium Oecume-

nicum in Bamberg
des Martin-Luther-Vereins in
Bayeme.V.

Josef-Kindshoven-Str. 5

96052 Bamberg

Tel.: (0951) 801-0

Fax: (0951) 801-17 20
http://www.coe-bamberg.de
e-mail:

esg. bbg @stud.uni-bamberg.de

Vorstandsvorsitzender:
Pfr. Hans Roser
Miinchener Str. 33
91154 Roth

Tel.: (09171) 950-110
Fax: (09171) 950-150

Studienleiter:
Pfr. Mathias Hartmann

Das Collegium Oecumenicum
Bamberg befindet sich zur Zeit
im Bau und wird im Herbst 1999
komplett vollendet sein. Der er-
ste schon fertiggestelite Fligel
des Hauses wird im WS 1998/
99 bereits von 50 Studierenden
bewohnt - spater werden 213
Wohnheimplatze zu vergeben
sein.

,Gemeinsam wohnen — gemein-
sam studieren — gemeinsam le-
ben“: so lautet das Motto des
Studienkollegs, das von auslan-
dischen und deutschen Studie-
renden aller Fakultaten bewohnt
und mit Leben erflillt wird. Ge-
meinsame Andachten und Got-
tesdienste und gemeinsam vor-
bereitete Abende mit Vortrdgen
und Gesprachsrunden zu den
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unterschiedlichsten ~ Themen
stehen auf dem Programm. Ab
dem Wintersemester 1999/2000
werdenauch gemeinsame Mahl-
zeiten angeboten. Studienbe-
gleitung, gerade auch fir die
auslandischen  Studierenden,
wird groRgeschrieben; eine wis-
senschaftiiche Tutorin und der
Studienleiter stehen dafiir zur
Verfiigung. Im Endausbau wird
es auch eine Studienbibliothek
im Haus geben. Die komplett
méblierten Appartements sind
zudem alle mit PC-Anschluf®
(Internet usw.) ausgestattet.

Brasilienwerk

Leiter:

Pfr. Hans Roser
Miinchener Str. 33
91154 Roth

Tel.: (09171) 950-110
Fax: (09171) 950-150

Geschaftsstelle:
Haager Str. 10

91564 Neuendettelsau
Tel.: (09874) 9-3001
Fax: (09874) 1315

Sparkasse Neuendettelsau
760700 914 (BLZ 765 500 00)

Postbank Nirmberg
88 26-856 (BLZ 760 100 85)

Spar- und Kreditbank Niimberg
3118100 (BLZ 760 605 61)
alle unter: Martin-Luther-Verein
Neuendettelsau, mit Vermerk
Jfur Brasilienarbeit".

Dieser Arbeitszweig des Martin-
Luther-Bundes wurde 1896 ge-
griindet und wird seit dieser Zeit
im Auftrag des Bundes vom
Martin-Luther-Verein in Bayern
verwaltet, dessen Vorsitzender
zugleich Leiter des Brasilien-
werkes ist. Von jeher ist von
diesem Werk insbesondere die

Aussendung von Ilutherischen
Pfarremn nach Brasilien gefor-
dert worden. Darliber hinaus
wird in zunehmendem MalRe
die verantwortliche Teilnahme
an kirchlichen Aufbauprojekten
(z. B. in Zusammenhang mit der
Wanderung evangelischer Fa-
milien nach Amazonien oder in
die Millionenstadte) zur Haupt-
aufgabe des Brasilienwerkes.
Dies geschieht grundsétzlich in
Abstimmung mit der zustdndi-
gen Kirchenleitung in Brasilien.
Eine im Jahr 1965 von allen
Gliedvereinen des MLB begon-
nene Schulstipendienaktion hat
bisher einigen hundert Stipen-
diaten die Ausbildung ermog-
licht. An der Aufbringung der je-
weils von der Evangelischen
Kirche Lutherischen Bekennt-
nisses in Brasilien (EKLBB) ver-
walteten Mittel beteiligt sich seit
1970 das Gustav-Adolf-Werk.
Die Forderung kommt insbe-
sondere begabten Schilem
und Studenten zugute, die sich
flir den kirchlichen Dienst ent-
schieden haben.

Sendschriften-Hilfswerk

Geschaftsstelle:
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 eingerich-
tet. Es versucht, durch den Ver-
sand theologischer Literatur
dem oft grolen Mangel an gu-
tem Schrifttum in Diasporage-
meinden abzuhelfen. Beson-
ders beriicksichtigt werden da-
bei Theologiestudenten und
kirchliche Biichereien. So be-

GLIEDERUNG DES MARTIN-LUTHER-BUNDES

steht z.B. eine enge Verbin-
dung mit vielen Studierenden
an siidamerikanischen Hoch-
schulen.

Aus der friiher - von 1937 bis
1971 - selbsténdig als Bundes-
werk geflihrten Arbeit der Bibel-
mission ist durch Zusammenle-
gung der Aktivitaten eine

Wiirttembergische Abteilung
des Sendschriften-Hilfs-
werkes (Bibelmission)

gebildet worden. Diese Arbeit
steht unter der besonderen Ob-
hut des wirttembergischen
Gliedvereins des Martin-Luther-
Bundes. In jlingerer Zeit hat man
sich besonders der Beschaffung
von Bibeln fiir die deutschen lu-
therischen Gemeinden in Ruf3-
land sowie fir Ubersiedler ge-
widmet.

Leiter:

Michael Josupeit
Briihlstr. 33

71083 Herrenberg
Tel.: (07032) 734 35

Martin-Luther-Verlag

Anschrift;

Fahrstr.15

91054 Erlangen

Tel.: (09131) 78 70-0
Fax: (09131) 78 70-35

Auslieferung fiir den
Buchhandel durch:
Freimund-Verlag
Hauptstr. 2

91564 Neuendettelsau
Tel.: (09874) 667 05
Fax: (09874) 726
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lIl. Gliedvereine in der Bundesrepublik Deutschland

T
Martin-Luther-Verein in
Baden (gegr. 1919)

Vorsitzender:
Valentin Koerner
Postfach 100 164
76482 Baden-Baden
Tel.: (07221) 224 23
Fax: (07221) 386 97

Stellv. Vors, u. Schriftflihrer:
Pfr. Christof Schorling
Schwebelstr. 7

75172 Pforzheim

Tel.: (07231) 453399

Fax: (07231) 453397

Kassenfiihrer:
Markus Liitzen
Hermannstr. 15
79098 Freiburg
Tel.: (0761) 324 54

Postbank Karisruhe
28804-754 (BLZ 660 10075)

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

Vorsitzender:

Pfr. Hans Roser
Miinchener Str. 33
91154 Roth

Tel.: (09171) 950-110
Fax: (09171) 950-150

Stellvertretender Vorsitzender:
Helmut Mohr

Thiringer Str. 5

95152 Selbitz

Tel.: (09280) 975 11

Fax: (09280) 975 10

Schriftfilhrer:

Pfr. Wolfgang Reinsberg
Hauptstr. 1

Kirchahorn

95491 Ahorntal

Tel.: (09202) 321

Fax: (09202) 609

Kassenfiihrer:

Pfr. Wolfgang Hagemann
Am Regelsberg 6

91301 Forchheim

Tel.: (09191) 338 81

Beisitzer:

Pfr. Emst Martin Kittelmann
Schmidtstr, 17

94234 Viechtach

Tel.: (09942) 12 04

Fax: (09942) 90 23 24

Gewerbebank Neuendettelsau
516 007 (BLZ 765 600 60)

Sparkasse Neuendettelsau
760700 914 (BLZ 765 500 00)

Spar- und Kreditbank Niimberg
3118 100 (BLZ 760 605 61)

Geschaftsstelle bei der
LArbeitsgemeinschaft der
Diasporadienste e.V.%,
Haager Str. 10

91564 Neuendettelsau
Tel.: (09874) 9-30 01
Fax: (09874) 1315

Leiter:

Pfr. Dr. Rudolf Keller
Fliederstr. 12

91564 Neuendettelsau
Tel.: (09874) 666 46

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

1. Vorsitzender:

Pfr. Prof. Dr, Manfred Kwiran
Dietrich-Bonhoeffer-Str. 1
38300 Wolfenbiitte!

Tel.: (05331) 802-500

Fax: (05331) 802-713

2. Vorsitzender:

Pfr. i. R. Adolf Runge
Paul-Francke-Str. 13
38302 Wolfenbiittel
Tel.: (05331) 33072

Schriftflihrer: N. N.

Kassenfiihrer:
Justizamtmann

Max Briininghaus
Hinter dem Salze 15
38259 Salzgitter

Tel.: (05341) 40 94 16

Beisitzer:

Propst Wolfgang Boetcher
An der Kirche 3

38170 Schoppenstedt
Tel.: (05332) 566

Pfr. i. R. Hermann Brinker
Am Hasengarten 22a
38126 Braunschweig
Tel.: (0531) 69 27 65

Propst Hans-Peter Hartig
St.-Annen-Str. 12a
38723 Seesen

Tel.: (05381) 709 37

Pir. i. R. Friedrich Wagnitz
Adenemer Weg 12b
38302 Wolfenbiittel

Tel.: (05331) 754 01
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Pfr. 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 i.R. 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 5276

1. Kassenfiihrerin;
Elisabeth Giinther
Fiefstlicken 17
22297 Hamburg
Tel.: (040) 5166 81

2. Kassenfiihrerin:
Lore-Liet Bunge
Neuer Weg 29
21029 Hamburg
Tel.: (040) 724 21 25

1. Schriftflihrer:

Pastor i. R. Horst Tetzlaff
Heilholtkamp 78

22297 Hamburg

Tel.: (040) 51 8809

2. Schriftfiihrer:
Pastor Christian Kiihn
Nuftkamp 6

22339 Hamburg

Tel.: (040) 597024

Beratende Mitglieder:

Martha Sellhorn
Heulweg 6

20257 Hamburg
Tel.: (040) 495070

Pastorin Christiane Zink
Bergedorfer SchloRstr. 2
21029 Hamburg

Tel.: (040) 724105 86

Postbank Hamburg
163 97-201 (BLZ 200 100 20)

Deutsche Bank Hamburg
49/30 293 (BLZ 200700 00)

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

Vorsitzender:
Superintendent i. R.

Dr. Wemer Monselewski
Heyestr. 24

31582 Nienburg/Weser
Tel.: (05021) 656 52

Stellvertretender Vorsitzender:

OLKR i. R. Dieter Vismann
Kapellenbrink 10¢

30880 Laatzen

Tel.: (0511) 86 19 09

Geschaftsfiihrer:

Pastor i.R. Siegfried Peleikis
Hinter der Kirche 57

27476 Cuxhaven

Tel.; (04721) 44 47 84

Stellvertr. Geschéftsflihrer:
Pastor i.R. Wemer Méller
Schenefelder Landstr. 41
22587 Hamburg

Tel.: (040) 86 71 14

Kassenfiihrer:
Kirchenamtsrat
Friedrich Korden
Badenstedter Str. 15
30449 Hannover
Tel.: (0511) 44 69 69

Stellvertr. Kassenfiihrer:
Pastor Michael Miinter
Dollberger Str. 4

31234 Edemissen

Tel.: (05176) 297
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Postbank Hannover
3977-304 (BLZ 250 100 30)

Norddeutsche Landesbank —
Girozentrale — Hannover
3473 (BLZ 250500 00)

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

Stellvertretender Vorsitzender:
Pfr. Henning Gebhardt
Sandweg 8

OT Ebsdorf

35085 Ebsdorfergrund

Tel.: (06424) 13 96

Beisitzer:

Pfr. Jost Hafner

Hombergstr. 12

35066 Frankenberg-
Rengershausen

Tel.: (02984) 664

Dekan KR Dr. Rolf Sauerzapf
Graf-Bemadotte-Platz 5
34119 Kassel

Tel.: (0561) 93 67-380/381
Fax: (0561) 93 67-383

Pfr. Eckart Veigel
Liebigstr, 2

35260 Stadtallendorf
Tel.. (06428) 83 50
Fax: (06428) 14 58

Ev. Kreditgenossenschaft
Kassel

0002810 (BLZ 520 604 10)
Martin-Luther-Bund in Hessen
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Martin-Luther-Bund in
Lauenburg

(Lbg. Gotteskasten,
gegr. 1857)

Vorsitzender:
Pastor Peter Helms
Hauptstr. 20

23899 Gudow

Tel.: (04547) 291

Stellvertretender Vorsitzender:
Pastor Hans Heinrich Lopau
Kanalstr. 3

21514 Siebeneichen

Tel.: (04158) 424

Kassenfiihrerin:
Margarethe Goebel
Schulstr. 1

23879 Malin

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 Mélin

Tel.: (04542) 3372

Kreissparkasse Biichen/Lbg.
2003708 (BLZ 230527 50)

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

Vorsitzender:

Pastor Richard Krause
Platanenweg 2

32791 Lage

Tel.; (05232) 40 10
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Geschéftsfiihrung:
Superintendent Dieter Lorenz
Martin-Luther-Str. 9a

32105 Bad Salzuflen

Tel.: (05222) 61013

Fax: (05222) 613 03

Sparkasse Bad Salzuflen
24190 (BLZ 494 512 10)

9.
Martin-Luther-Bund in
Oldenburg (gegr. 1895)

Vorsitzender und Kassenfiihrer:
Pastor Martin Frebel
Hermannstr. 7

49401 Damme

Tel.: (05491) 21 11

Fax: (05491) 23 99

OKR Dr. Evelin Albrecht
Blimmersteder Tredde 158 a
26133 Oldenburg

Tel.: (0441) 4851075

Pfr. Martin Meyer
Franziskus-Str, 13
49393 Lohne

Tel: (04442) 1378

Landessparkasse zu
Oldenburg, Zweigstelle Damme
071-405 674 (BLZ 280 501 00)

10.
Martin-Luther-Bund
in Schaumburg-Lippe
(gegr. 1987)

Vorsitzender:

Pastor Josef Kalkusch
Holztrift 2

31553 Sachsenhagen
Tel.: (05725) 333

Stellvertretender Vorsitzender:
Sup. Hans Wilhelm Rieke
Pfarrweg 8

31675 Biickeburg

Tel.: (05722) 44 65

Schatzmeisterin:
Angelika Fehrmann
Herderstr. 27
31675 Biickeburg

Beisitzer:

Landesbischof
Heinrich Herrmanns
Herderstr. 27

31675 Biickeburg
Tel. (05722) 96 00

Sup. i. R, Friedrich Strottmann
Landsbergstr. 55

31655 Stadthagen

Tel.: (05721) 48 18

Landeskirchenkasse,
Volkshank Biickeburg
50477 700 (BLZ 255914 13)

11
Martin-Luther-Bund
in Schleswig-Holstein
(gegr. 1886)

Vorsitzender:

Pastor i. R. Uwe Hamann
Zum Sportplatz 1

21516 Miissen

Tel.: (04155) 821 74

Stellvertretender Vorsitzender:
Pastor Gunnar Berg

Erikaweg 2

25917 Leck

Tel.: (04662) 708 09

Schriftfiihrerin:
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)

Evang. Darlehensgenossen-
schaft Kiel
24 570 (BLZ 210602 37)
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12
Martin-Luther-Bund
in Wiirttemberg
(gegr. 1879)

Vorsitzender:

Dekan Hartmut Ellinger
Widerholtplatz 4

73230 Kirchheim/Teck
Tel.: (07021) 920 30 21
Fax: (07021) 920 30 50

Stellvertretender Vorsitzender:

Pir. Lothar Bertsch
Eduard-Steinle-Str. 20
70619 Stuttgart

Tel.: (0711) 47 19 28

Geschaftsfiihrer:

Pfr. Johannes Oesch
Alleestr. 5

89564 Nattheim

Tel.: (07321) 97 35 50

Kassenfiihrer;
Eberhard Vollmer
Heerstr. 17

72141 Walddorfhaslach
Tel.: (07127) 187 03

Postbank Stuttgart
138 00-701 (BLZ 600 100 70)

Landesgirokasse Stuttgart
2976 242 (BLZ 600501 01)

Evang. Kreditgenossenschaft
Stuttgart
416 118 (BLZ 600 606 06)

13.
Martin-Luther-Bund
in der Nordelbischen
Ev.-Luth. Kirche

Der Martin-Luther-Bund in der
NEK ist eine Arbeitsgemein-
schaft der drei im Raum der
Nordelbischen Ev.-Luth.Kirche

tatigen Gliedvereine des MLB.

Geschéftsfiihrer:

Pastor i.R. Uwe Hamann
Zum Sportplatz 1

21516 Missen

Tel.: (04155) 82174

Rechnungsfiihrerin:
Elisabeth Giinther
Fiefstiicken 17
22297 Hamburg
Tel.: (040) 5166 81

Evang. Darlehensgenossen-
schatt Kiel
11045 (BLZ 210602 37)

In Arbeitsverbindung mit dem
Martin-Luther-Bund:

Diasporawerk in der
Selbstandigen
Ev.-Luth.Kirche

- Gotteskasten - e.V.

Vorsitzender:

Pastor Volker Fuhrmann
Junkerburg 34

26123 Oldenburg

Tel.: (0441) 31306

Stellvertretender Vorsitzender:
Prof. Dr. Wemer Kldn
Krockhausstr. 25b

44797 Bochum

Tel. (0234) 948 96 71

oder:

Altkdnigstr. 150

61440 Oberursel

Tel.: (06171) 911115

Geschéftsfithrer:

Pastor i. R. Dankwart Kliche
Am Hilgenbaum 12

44269 Dortmund

Tel.: (0231) 455173

Stellvertr, Geschaftsfiihrer:
Sup. i. R. Rudolf Eles
Schimmelbuschstr. 36
40699 Erkrath

Tel.: (02104) 394 95
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Kassenfiihrerin:
Betriebswirtin Birgit Forster
Finkengasse 8

45731 Waltrop

Tel.: (02309) 798 02

Beisitzer:

Bauing. Wemer Férster
Finkengasse 8

45731 Waltrop

Tel.: (02309) 25 38

Pastor Johannes Forchheim
Dr.-W.-Kiilz-Str. 55

15517 Flirstenwalde

Tel.: (03361) 44 66

Helmut Héller
Westerwaldstr. 96 B
65549 Limburg
Tel.: (06431) 27170

Pastor Siegfried Matzke
Stralte der Jugend 62b
02906 Klitten

Tel.: (035895) 504 18

Prof. i.R. Dr. Manfred Roensch
Im Rosengértchen 1

61440 Oberursel

Tel.: (06171) 253 72

Pfr. Roger Zieger
Schonwalder Allee 57
13587 Berlin

Tel.: (030) 37 59 55 30

Postbank Dortmund
1092 50-467 (BLZ 440 100 46)
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IV. Auslandische Gliedvereine
und angeschlossene kirchliche Werke

1

éese_l_lschaft fiir Innere

und AuBere Mission
im Sinne der luthe-
rischen Kirche e. V.,
Neuendettelsau
(gegr. 1849)

Geschéftsstelle:
Postfach 68
91561 Neuendettelsau

Hausanschrift;
Missionsstr. 3

91564 Neuendettelsau
Tel.: (09874) 940 01
Fax: (09874) 944 44

Geschaftsfiihrer:

Pir. Albrecht I. Herzog
Biitellochweg 1

95643 Tirschenreuth
Tel.: (09631) 13 96

1. Obmann;

Pfr. Dr. Wolfhart Schlichting
Zobelstr. 11

86153 Augsburg

Tel: (0821) 55 1244

2. Obmann:

Pfr. Albrecht |. Herzog
Biitellochweg 1
35643 Tirschenreuth
Tel.: (09631) 1396

3. Obmann:

Dr. Ha