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Geleitwort

Die Gruppe von Dombes (Groupe des Dombes) hat seit ihrer
Griindung im Jahre 1937 durch Abbé Paul Couturier — der in
okumenischen Kreisen wohl am besten als der Mentor der
Gebetswoche fiir die Einheit der Christen bekannt ist — origi-
nelle und bemerkenswerte Beitriige zur Uberwindung der geist-
lichen und theologischen Entfremdung zwischen den Kirchen
geleistet. Der zum 50jahrigen Bestehen der Studiengruppe 1988
verdffentlichte Sammelband, Pour la communion des Eglises, der die
bis dahin erarbeiteten Texte enthilt, fiihrt den Reichtum der aus
den Diskussionen der Gruppe gewonnenen Erkenntnisse vor
Augen, die fir den 6kumenischen Dialog von entscheidender
Bedeutung sind, selbst wenn die Gruppe von Dombes auferhalb
Frankreichs und selbst unter Okumenikern viel zu wenig bekannt
ist.

Aus der Lektiire der Texte im Jubilaumsband wird deutlich, daf
die Hoffnung auf die ,,Umkehr der Kirchen* — auf ihre Off-
nung fiir die Einheit — die Arbeit der Gruppe von Anfang an
angetrieben hat. Eine Anerkennung der Tatsache, daf das Sicht-
barmachen der Einheit der jetzt getrennten Kirchen eine solche
Unmkehr, eine Bekehrung von Herz und Sinn, erfordert, spiegelt
sich im Okumenismusdekret des Zweiten Vatikanischen Konzils
wider, das diese Bekehrung als ,,Seele der ganzen 6kumenischen
Bewegung*‘ bezeichnet (Unitatis Redintegratio, 7—8). Diese Mei-
nung wird auch hiufig von Theologen, Okumenikern und Kir-
chenfiihrern vertreten, am nachdriicklichsten aber vielleicht von
Christen auf Gemeindeebene. Sie, die fest an die Zusammen-
arbeit und den gemeinsamen Gottesdienst Giber die alten Trenn-
linien hinweg glauben, sind erstaunt und frustriert dariiber, daf}
den mithsam errungenen Konvergenzerklarungen zu Lehrfragen
keine deutlicheren Beweise fiir die Einheit folgen, zu der sich alle
bekennen.

Das vorliegende, aus dem Franzosischen tibersetzte Buch ist das
Ergebnis einer intensiven Beschéftigung der Gruppe von Dom-
bes mit dem Schliisselmotiv der Umkehr. Dabei geht sie von der
Uberzeugung aus, daf eine wirkliche Komvergenz zwischen den
Kirchen nur zustande kommen kann, wenn alle Kirchen sich



einzeln und gemeinsam immer neu ihrem Herrn Jesus Christus
zuwenden und so eine Komversion, eine Bekehrung vollziehen. Man
ist an die bekannte Aussage der Konferenz fiir Praktisches Chri-
stentum (Stockholm 1925) erinnert: Je naher wir dem gekreuzig-
ten Christus kommen, desto niher kommen wir einander.
Natirlich st6fit dieser Ruf zur Umkehr der Kirchen frontal auf
ein massives Hindernis: die Sorge einer jeden Kirche, sie wiirde
dabei ihre gewachsene Identitat verlieren. Auf den folgenden
Seiten wird jedoch der Beweis dafiir angetreten, daf§ christliche
und kirchliche Identitat letztlich in dieser Bewegung der Um-
kehr, der erneuten Hinwendung auf die gemeinsame Mitte wur-
zelt, so daf diese Identitat nur in einer stindigen Bekehrung
lebendig und authentisch bleibt. Der Weg zur Einheit fithrt
daher tber die Umkehr der Kirchen, und zwar gerade dort, wo
sie sich stark und ihrer Uberzeugung sicher fithlen.

Diese Grundthese des Textes wird in vier Kapiteln entfaltet. Im
ersten Kapitel wird ein differenziertes Verstandnis von Identitét
und Umkehr in ihrer Wechselwirkung auf personaler, kirchlicher
und konfessioneller Ebene entwickelt. Im zweiten Kapitel wird
versucht, dies geschichtlich zu verifizieren, wobei einige Schlis-
selmomente der kirchengeschichtlichen Entwicklung heraus-
gegriffen werden bis hin zur Entstehung der 6kumenischen
Bewegung in diesem Jahrhundert. Im dritten Kapitel geht die
Studie auf den vielschichtigen biblischen Sprachgebrauch im
Blick auf diese Thematik ein, und schliefllich bietet das vierte
Kapitel Impulse fiir die 6kumenische Praxis, wobei die Berufung
auf das gemeinsame Bekenntnis zur ,einen, heiligen, katho-
lischen und apostolischen Kirche* als Mafistab dient.

Der Leser findet in diesen vier Kapiteln eine Fiille von wertvollen
Anregungen, von denen viele mehr Aufmerksamkeit verdienten als
ein kurzer Uberblick erlaubt. Was dieses Buch jedoch so bedeut-
sam macht, ist der Versuch, tiber eine rein ,,moralisierende‘‘ Be-
urteilung der gegenwartigen 6kumenischen Situation — einer wei-
teren Klage tiber den Skandal der Trennung — sowie iber einen
rein leidenschaftlichen Appell an die Kirchen zur Umkehr hinaus-
zukommen und eine theologische Interpretation des Wechselver-
haltnisses von Identitat und Umkehr als konstitutiven Polen im
Lebensvollzug christlicher und kirchlicher Existenz anzubieten.
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Fir die laufende okumenische Diskussion iiber Ekklesiologie
halte ich diesen Ansatz fiir auferordentlich wichtig. Es steht
daher zu hoffen, dafl die Vertffentlichung einer deutschen Uber-
setzung dieses bedeutsamen und provozierenden kleinen Bandes
vielen weiteren Menschen ermdglicht, sich an einer Diskussion
zu beteiligen, die gerade an diesem Punkt der ékumenischen
Geschichte von entscheidender Bedeutung ist.

Konrad Raiser

Qeneralsekretér
Okumenischer Rat der Kirchen
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Zur Geschichte der Gruppe

von Dombes

Die ,Gruppe von Dombes* (Groupe des Dombes) wurde 1937
von zwel sehr verschieden gepriagten Priestern aus Lyon ins
Leben gerufen. Pater Paul Couturier wurde weltweit bekannt
durch seine Erneuerung des Gebets fir die christliche Einheit,
,,50 wie Christus sie will und durch die Mittel, die er will*‘. Pater
Laurent Rémillieux, entsetzt tiber das gegenseitige Abschlachten
von Christen sogar aus ein und derselben Kirche im Ersten Welt-
krieg, hatte bald danach deutsche und franzosische Priester
zusammengebracht, um den trennenden Nationalismus durch
Riickbindung an die eine Kirche zu tiberwinden.

Die Gruppe nahm den Namen eines nordlich von Lyon gelege-
nen Zisterzienserklosters an, in dem die ersten Begegnungen
stattfanden. Die evangelischen Partner waren zunéchst deutsch-
sprachige Schweizer Pfarrer, die eine geistliche Erneuerung und
6kumenische Umkehr der reformierten Kirche anstrebten. So
fand sich die anfangs bescheidene Gruppe abwechselnd im Dom-
bes-Kloster und im Pfarrhaus Erlenbach bei Bern zusammen.
Der Zweite Weltkrieg unterbrach diese erste Phase. Nach dem
Krieg stieft die Kommunitit von Taizé dazu, und an Stelle der
deutschsprachigen traten franzdsischsprachige Schweizer. Die
Gruppe tagte hinfort abwechselnd in ,,Dombes‘‘ und im Dia-
konieheim Presinge bei Genf. Nach einigen Jahren iibernahm
Taizé selbst die evangelische Gastgeberschaft.

Wichtiger ist die innere Entwicklung der Gruppe. Nach und
nach waren es mehr franzosische Pastoren, die ihren katho-
lischen Amtsbriidern begegneten, und die Gesamtzahl der Teil-
nehmer wuchs bis auf die auch heute noch festgeschriebene
Zahl 40, die eine Halfte rOmisch-katholisch, die andere uiberwie-
gend reformiert, sonst lutherisch, weiterhin beiderseits Franzo-
sen und stets einige Schweizer.

Die Gruppenmitglieder sind alle Priester oder Pastoren. Zur
Zugehorigkeit von Frauen und Laien ist es noch nicht gekom-
men, obwohl beiden jetzt nichts mehr im Wege steht. Die Mit-
glieder werden von der Gruppe selbst frei gewahlt. Die Gruppe
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hat keinen offiziellen, von beiden Kirchen bestimmten Status,
sondern war immer eine Privatinitiative und will das um der
Freiheit willen auch weiterhin bleiben. Das beeintrichtigt die
Treue der Mitglieder zu ihrer Kirche und deren Lehre jedoch
nicht. Die Gruppe erneuert sich nur langsam, weil es gilt, nach-
haltig und in vollem gegenseitigen Vertrauen zu arbeiten. Des-
halb wird es auch Zeit brauchen, bis eine grofere Zahl von
Frauen der Gruppe angehort. Bei den Zuwahlen geben Kompe-
tenz und Interesse den Ausschlag. So wird ein Gleichgewicht
zwischen Fachleuten, meist Universitatsprofessoren, Gemein-
depfarrern und Ordensleuten erzielt.

Entscheidend fir die Gruppe ist die Verflochtenheit von Gebet,
Studium und Praxis. Anders ausgedrickt: Getragen von 6kume-
nischer Spiritualitat kann der zwischenkirchliche theologische
Dialog nur vorankommen, wenn er zu gleicher Zeit konkret orts-
gebunden ist. Das hat Pater Couturier von Anfang an stark
betont. Darum ist auch der Ort der jeweiligen Begegnung nicht
ohne Einfluf auf den Stil der Arbeit und die gegenseitige An-
niherung. Die Gruppe, die ja nur einmal jahrlich Anfang Sep-
tember fur dreieinhalb Tage zusammenkommt, wird dabei vom
staindigen Gebet der Kommunitit getragen und begleitet und
nimmt an ihrem gemeinsamen Leben natirlich teil.

Daf die Gruppe von Anfang an nur aus katholischen und evan-
gelischen Teilnehmern besteht, ist historisch bedingt und
begriindet: Es soll zunachst der Rif} des 16. Jahrhunderts geheilt
werden, die Trennung der westlichen Kirche. Doch besteht seit
jeher der Wunsch, immer auch einige orthodoxe Vertreter im
Dialog und bei der Erarbeitung von Konsens und Konvergenz
hilfreich zur Seite zu haben. Oft sind ja die erérterten Fragen
ohne Riickbezug auf orthodoxe Einsichten und Uberlegungen
gar nicht zu klaren, und die treue Bewahrung alter Schatze
durch die Orthodoxie liefert oft einen erleuchtenden Beitrag.
Allerdings sind diese willkommenen Géaste aus der 6stlichen
Christenheit meistens Laien.

Die Gruppe hat in ihrer mehr als funfzigjahrigen Existenz einige
Phasen durchlaufen. Nach geschlossenen, stillen Begegnungen
vorher hielt sich die Gruppe seit 1956 dafiir offen, am Ende einer
Jahrestagung Thesen zu verabschieden, die den Stand der Dis-
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kussion festhalten, um sie im kommenden Jahr weiterzufiihren,
die also nur intern als Memorandum dienten. Man hat diese
Thesen erst veroffentlicht, als die ersten Dokumente bereits
publiziert waren. Sie geben uns einen Einblick in die frithen Dia-
loge, der um so interessanter ist, als diese Zusammenfassungen
iberraschenderweise innerhalb von zwei Jahren zu den beiden
ersten gewichtigen Texten fiihrten, die veréffentlicht wurden.
Das war eine kleine Revolution fiir eine Gruppe, die sich bisher
ganz in der Geborgenheit und entfernt von aller Aktualitét allein
von der Sache hatte leiten lassen. Dies wurde verursacht durch
den Massenzulauf von Jugendlichen nach Taizé im Gefolge des
Aufruhrs von 1968 im ganzen Westen. Die jungen Menschen
konnten getrennte Abendmahlsfeiern nicht mehr verstehen und
ertragen. Taizé war Uberfordert, eine giiltige Antwort zu geben,
die sowohl dem Drang und der Not der Jugend entgegenkam als
auch der Tradition der Kirche treu blieb. So wurde die Gruppe
aufgefordert, eine begriindete Antwort zu liefern. Das tat sie
1971 auch mit dem ersten Dokument ,,Auf dem Weg zu ein und
demselben eucharistischen Glauben?".

Durch die grofe Ubereinstimmung in diesem Text verlagerte
sich die 6kumenische Fragestellung auf das geistliche Amt, das
fur die gultige Feier der Eucharistie erforderlich ist. Auch dazu
wurde mit dem nachsten Dokument ,,Fiir eine Versohnung der
Amter* 1972 Konvergenz erreicht. Darauf folgte — mehr poin-
tiert — 1976 ,, Das episkopale Amt“, das die Ortskirche in ihrer
Struktur und Katholizitit erfafite. Natiirlich schloff sich daran
die Frage nach der Universalkirche und deren Amt der Einheit
an. Dieser Text (,,Der Dienst an der Gemeinschaft in der Uni-
versalkirche) kam aber erst 1983 heraus, weil dazwischen die
durchgingige Frage nach dem Sakrament, nach dessen sakraler
oder symbolischer Bewertung je nach Konfession stand. So
wurde 1979 zunichst der wichtige Text ,,Der Heilige Geist, die
Kirche und die Sakramente* ver6ffentlicht.

Alle diese Dokumente durchzieht als Leitmotiv die Aufforde-
rung zur ,,Metanoia‘, zur Umkehr oder Bekehrung, und zwar
auf dem Gebiet der Ekklesiologie, im Kirchenverstindnis. Die
eigene Umkehr, nicht die Bekehrung des Partners ist der geist-
liche Weg zur Verséhnung, den schon Pater Couturier der
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Gruppe zum Vermichtnis machte. Ihre innere und &uflere
Beweglichkeit hat nicht nur die Gruppe stets begleitet und
befruchtet, sondern auch die Kirchen stets hinterfragt und her-
ausgefordert. Nicht der und die andere, sondern jeder und jede
selbst miissen den ersten Schritt tun. Diese Skumenische
Methode ist von einigen kirchlichen Vertretern beim fiinfzigjah-
rigen Jubildum 1987 beanstandet worden. Stellt diese Anforde-
rung nicht die Identitiat der Kirche in gefihrlicher Weise in
Frage?

Die Gruppe nahm diese Herausforderung an und erarbeitete als
Antwort den hier vorliegenden Text. Er hat nicht nur in Frank-
reich grofien Anklang gefunden. Der Okumenische Rat der Kir-
chen hat ihn sich zu eigen gemacht und ihn seinerseits in eng-
lischer Sprache herausgegeben. Bei der 5. Weltkonferenz fir
Glauben und Kirchenverfassung in Santiago de Compostela
wurde er positiv aufgenommen; denn zwischen der Gruppe von
Dombes und dem {iberall in den Kirchen hochgeschitzten Doku-
ment von Lima ,Taufe, Eucharistie und Amt* besteht weithin
Ubereinstimmung, was auch die Zitate zeigen, die die Gruppe
aus dem Lima-Dokument aufgenommen hat. In Deutschland
fand die Fragestellung des Dokuments auf dem Munchner Kir-
chentag 1993 grofien Anklang.

Zur Zeit hat sich die Gruppe als neue Aufgabe und auch als
Prifstein ihrer eigenen Fahigkeit, die Methode der Umkehr auf
eine heikle Frage anzuwenden, der Mariologie zugewandt: Wel-
ches ist die Rolle der Jungfrau Maria in Gottes Heilsplan und in
der Gemeinschaft der Heiligen?

In den letzten Jahren kam die Gruppe langsamer voran, viel-
leicht weil die Fragen tiefer liegen, je ndher wir einander kom-
men. Ein anderer Grund besteht wohl auch darin, daf bei der
Erarbeitung von Dokumenten eine neue Methode angewandt
wird. Statt wie bei den ersten Texten dogmatisch zu verfahren,
wird seit einiger Zeit der geschichtlichen Aufarbeitung der Ver-
gangenheit viel mehr Platz eingerdaumt. Damit zielen die Be-
mithungen verstarkt auf die Rezeption im Leben der Leserschaft
dieser Texte und besonders der Kirchen. Okumene geschieht
nicht (mehr?) von oben, sondern als geschichtliche Bewegung
von der Vergangenheit zur Zukunft, in die wir uns selbst einglie-
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dern und — umkehrend — die eine in die andere vermittelnd
uberliefern. Das ist auch Wunsch und Ziel der Gruppe von
Dombes, ihre bescheidene, aber feste Berufung.

Farges, 28. April 1994 Alain Blancy
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Seid untereinander so gesinni, wie es dem Leben
in Christus Jesus entspricht:

Er war Gott gleich, hielt aber nicht daran fest,
wee Gott zu sein,

sondern er entduferte swh und wurde wie ein
Sklave und den Menschen gleich. Sein Leben war
das eines Menschen,

er erniedrigte sich und war gehorsam bis zum
1od, bis zum Tod am Kreuz.

Darum hat thn Gott iber alle erhoht und ihm
den Namen verlichen, der grifler ist als alle
Namen,

damit alle vm Himmel, auf der Erde und unter
der Erde thre Kme beugen vor dem Namen Jesu

und jeder Mund bekennt: |, Jesus Christus st
der Herr* — zur Ehre Gotles, des Vaters.

Phil 2,5-11
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Vorwort!

L

Zu ithrem Herrn umzukehren, ist ohne Zweifel standige Aufgabe
der Kirchen. Wenn dies gesagt wird, denkt man zunachst an die
Umkehr? jedes einzelnen Christen oder die der christlichen
Gemeinde im ganzen. Die in diesem Buch gestellte Frage richtet
sich an die romisch-katholische Kirche sowie an die protestan-
tischen Kirchen, um sie zu einer gemeinsamen und zueinander
filhrenden Umkehr zu ihrem Herrn aufzurufen. Zur Motivation
dieser Fragestellung der Gruppe von Dombes gehort also auch
hier wieder der 6kumenische Impetus selbst: Nur in der Treue zu
ihrem Herrn und in der Bewegung auf ihn hin werden die christ-
lichen Gemeinschaften auch einander bewufit niherkommen.
Wenn dem so ist, wird eben diese Einsicht zu einer ersten Fest-
stellung fithren: Der gemeinsame Glaube der Kirchen driickt
sich in den traditionellen Glaubensbekenntnissen (apostolisches,
nizénisches Glaubensbekenntnis) aus, aber ebenso in den parti-
kularen Bekenntnissen (z.B. dem von Augsburg und von La
Rochelle oder dem Glaubensbekenntnis Pauls VI.). An den tradi-
tionellen Glaubensbekenntnissen halten die rémisch-katholische
Kirche und die protestantischen Kirchen fest. Den partikularen
Glaubensbekenntnissen hingt nur die christliche Gemeinschaft
an, die es jeweils betrifft. Aufgrund dessen kann man sich folgen-
des fragen: Wie steht der Christ zu dem Glaubenbekenntnis, das
den Kirchen gemeinsam ist, sei er nun Protestant oder Katholik,
und wie zu dem Glaubensbekenntnis, das die Besonderheit sei-
ner Kirche festlegt und bewirkt, daf ein réomischer Katholik kein
Protestant ist?

Auf seinem Weg zu Gott definiert sich der Christ durch eben
diese Wanderschaft. Man konnte sagen: Seine Identitit ist sein
Unterwegssein. Seine Identitit mit dem Lyoner Mirtyrer Sanc-
tus vorweisen mit den Worten: ,,Ich bin Christ*, heifit sich zu
Gott zu bekehren und mit Augustin von Hippo zu bekennen:
,,Du hast uns auf dich hin erschaffen, und unser Herz ist ruhe-
los, bis es Ruhe findet in dir.*“ Christliche Identitat ist Hinwen-
dung zu Gott.
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Geniigt dieses stindige Umkehren der ganzen Person — im
Evangelium mit dem Wort ,,Metanoia‘ bezeichnet, was gewohn-
lich mit ,,Bekehrung‘‘ oder ,,Bufle‘‘ iibersetzt wird — damit die
Kirche selbst sich ohne Unterlaf zu ihrem Herrn hinwendet?
Reicht die stindige Umkehr jedes einzelnen Glieds fiir eine
Erneuerung des gesamten Leibes? ,,Die Kirche ist stets zu refor-
mieren‘’, wird man eines Tages ausrufen. Aber diese ecclesia semper
reformanda ist heute moglicherweise doch noch nicht der Hoff-
nungsruf der ganzen Kirche, weil es zwar reformierte Christen
gibt, aber nicht alle sich unter dieser Bezeichnung wiedererken-
nen. Damit dieser Skandal aufhort, ist also eine kirchliche
Umkehr angezeigt, sowohl von seiten der romisch-katholischen
Kirche als auch von seiten der Kirchen der Reformation (ohne
von den anderen Kirchen zu sprechen, die in unserer Arbeit
nicht vertreten waren).

Von ihnen allen erwartet der Herr, ihre Identitat zu bewihren im
Eingestandnis ihrer Fehler bei der Erneuerung ihres evangeli-
schen und apostolischen Glaubens — und nicht im Beharren
und im Verharten ihrer konfessionellen Eigenart.

Heifit dies, dafl die spezifischen Gestaltungen des christlichen
Glaubens, die faktisch trennend sind, aus dem Glauben an
Christus verschwinden miissen? Oder deutlicher gefragt: Mufl
man als Christ aufhéren, katholisch zu sein und um sich zum
Evangelium zu bekennen, auf ein evangelisches Bekenntnis ver-
zichten? Je nach Temperament, ob man nun an Autoritit gebun-
den ist, an Rechtsdenken gewohnt oder auf Diplomatie bedacht,
konnte man mit ,,nein®, ,,nein, weil‘“ oder ,,ja, aber dieselbe
Verweigerung ausdriicken, einmal eine kategorische, einmal eine
apologetische und einmal eine raffinierte. Es wire doch wohl bes-
ser zu antworten, dafl die konfessionellen Identitiaten als solche
einen Wandel erfahren miissen, um sich selbst treu zu bleiben.
Hier rithren wir natiirlich an den empfindlichsten Punkt. Man
kann sich derart daran gewohnt haben (was kein Zeichen von
Tragheit ist), in seiner gesonderten Konfession zu leben, daf ein
Rithren an diese ein Gefithl der Verlorenheit hervorruft, eine
Bedrohung der Identitat. Deshalb kann die Umkehr der christ-
lichen Konfessionen nur aus einer jeden selbst kommen. Indem
die getrennten Christen ihre Identitét in den jeweiligen Konfes-
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sionen leben — jedoch im Gesprach mit anderen, die sie als Bri-
der und Schwestern anerkennen — werden sie sehen, worin sie
gleich sind und worin sie sich unterscheiden, sei es im Aufeinan-
derzugehen, sei es in der entgegengesetzten Bewegung. Auch die
Divergenz kann legitim sein und mufl nicht die Gemeinschaft
mit Christus verletzen. Man kann sie auch fir trennend halten,
dabei aber es vorziehen, schlecht und recht zusammenzuleben
statt sich unter gegenseitigen Schuldzuweisungen zu scheiden.

Das alles sind Bilder und triigerische Vergleiche, wird mancher
Leser einwenden. Sicherlich. Allerdings hat der folgende Text
sich nicht auf diese bequeme Ebene begeben; und er riskiert, sich
das vorwerfen zu lassen. Erarbeitet mit Sorgfalt von Leuten, die
sich gemeinsam zu dieser Anstrengung vorbereitet haben und
die jeweils ihre Sprache, vielleicht ihre FEigenarten und ihre
Schrullen haben, hat er wohl Miihe gehabt, ,.einfach zu sein‘’.
Jedenfalls werden die Verschiedenheiten im persénlichen Aus-
drucksvermdgen zwangslaufig beim verschlungenen Weg der
Kapitel dieses Buches zutage kommen. Dennoch sind wir iiber-
zeugt, dafl ein aufmerksamer und einigermafien wohlwollender
Leser unseren gemeinsamen Vorstofl verstehen wird, wie auch
das 6kumenische Anliegen unserer Auferungen. Und wenn sich
jemand mit dem Durchblattern dieser Arbeit begniigt, méchten
wir ihn bitten, folgendes daraus zuriickzubehalten: Die Gruppe
von Dombes ist der Ansicht, dafl der trennende Charakter der
Glaubensbekenntnisse gerade zwischen der rémisch-katho-
lischen Kirche und den reformierten Kirchen nicht endgiiltig ist.
Er kann und soll verschwinden. Sicherlich lebt er noch, aber er
hat seine Zeit gehabt. Die Vielfalt soll keineswegs verschwinden;
jedoch haben die Christen die Pflicht, alles zu tun, damit sie sich
vertragt mit der ,,Einheit* und der ,,Gemeinschaft* (koinonia)
gemafl dem Glaubensbekenntnis. Die Gruppe gibt hierzu einige
recht konkrete Anregungen.

II.

Dieses jingste Dokument der Gruppe von Dombes ~ das sech-
ste seit 1971 und das bislang umfangreichste — nennt sich also:
,,Fiir die Umkehr der Kirchen‘. Mit diesem Titel méchte die
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Gruppe die Herausforderung aufgreifen, die anlifilich der Feier
ihres 50jahrigen Bestehens 1987 an sie gerichtet wurde. Die ihr
eigene Methode — im Geist ihres Grinders, des Abbé Paul
Couturier® — besteht ohnehin darin, von den Kirchen, die sich
in den 6kumenischen Dialog einlassen, konkrete Gesten der meta-
noia zu fordern. Dieser griechische Ausdruck, der die Idee der
Bufle mit derjenigen der Bekehrung verbindet, wurde gewahlt,
um mit Nachdruck darauf hinzuweisen, dafl die Einheit, ,die
Christus will, durch die Mittel, die er will, nur durch eine
Umkehr der Kirchen konkret wird, selbst da, wo diese sich am
starksten und am sichersten wihnen in ihren Uberzeugungen.
Dieses Drangen seitens der Gruppe von Dombes, das sich in
jeder ihrer Hauptvertffentlichungen findet*, schien fiir mehr
als einen die Identitat der Kirchen zu bedrohen; so war es
anscheinend geboten, es zurlickzuweisen aus Treue und Gehor-
sam einer jeden Kirche ihrem Herrn gegeniiber.

Im vorliegenden Dokument beantwortet die Gruppe diese
Anfrage mit einer Gegenfrage. Was zunéchst wie ein logischer
Widerspruch erscheint, ist in Wahrheit ein innerer Zusammen-
hang: Identitit gibt es nicht ohne Umkehr; um so mehr kénnte
christliche Identitit sich weder bestimmen noch durchhalten —
sei es auf personlicher oder auf kirchlicher Ebene — ohne eine
stindige erneuerte Umkehr. Christliche Identitat hat diesen
Preis. Die Umkehr ist ihr Herzstiick.

Die metanoia zielt hier nicht in erster Linie auf Fehler oder neben-
sachliche Irrtimer, die die Kirchen auch zu bereuen haben. Sie
betrifft vielmehr ihr Glaubensbekenntnis, eben da, wo die
Kirchen sich im vollen Wortsinn als ,,katholisch*‘ oder ,,ortho-
dox‘‘ oder ,,evangelisch* bezeichnen, allerdings auch dort, wo
diese Benennungen solche Elemente ihres Glaubens betreffen,
die offenbar nicht zur Verhandlung stehen.

Die Gruppe von Dombes hat also einen anderen Ausgangspunkt
fir das Umkehren gewihlt, das sie den Kirchen vorschlagen
mochte. Wahrend das Thema der Umkehr in der Bibel bestan-
dig wiederkehrt bis dahin, dafl es das Wesen des christlichen
Glaubens und Lebens definiert, so fehlt der moderne Begriff der -
Identitat dort wvollig. Identitit und Umkehr koénnen nur
umschrieben werden durch Haltungen der Treue, der Wahrheit
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und des Gehorsams, d.h. sie stehen immer in Beziehung zu
einem anderen, namentlich zu dem Anderen, der in seiner Per-
son ,,Weg, Wahrheit und Leben‘‘ ist, um zum Vater zu fihren.
Identitat im biblischen Sinn besteht folglich darin, sich diesem
Anderen standig zuzuwenden, der — auch und vor allem, wenn es
Christus ist — sich selbst stindig zu seinem Gott und Vater wen-
det und sich dabei den Menschen, seinen Briidern, zuwendet
(cf. Phil 2,5-11).

Diese grundsatzliche und grundlegende christliche Haltung
kann — bis hinein ins konkrete kirchliche Leben der Gemeinde
— eine Bewegung der Umkehr hervorrufen, die es gewift nicht
versiumen wird, im Sinn der Verséhnung und der Einheit des
ganzen Leibes Christi wirksam zu sein.

Alain Blancy Maurice Jourjon

Ko-Prasidenten der Gruppe von Dombes
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Einleitung

1. 1937 griindete Abbé Paul Couturier, unterstiitzt von Abbé
Laurent Rémillieux, zusammen mit Pastor Richard Baumlin die’
Gruppe von Dombes in der Absicht, damit eine Zelle des Gebe-
tes und des theologischen Lehrgesprichs zwischen Katholiken
und Protestanten ins Leben zu rufen. So erhielt die Gruppe von
Dombes ihre Berufung: im Gebet und im Dialog nach Wegen
der Konvergenz zu suchen, die es unseren Kirchen erlauben
wiirden, sich zu versohnen und zur Einheit im Glauben zu
gelangen.

2. Im Verlauf ihres 50jahrigen Bestehens hat die Gruppe die
Erfahrung gemeinsamen Lebens gemacht ebenso wie des gegen-
seitigen Zuhorens und des Mitteilens doktrinaler und pastoraler
Anliegen in dem Wunsch, sich aufs beste den Eingebungen des
Heiligen Geistes zu 6ffnen. Die Forderung nach Umkehr, bereits
im geistlichen Anliegen Couturiers enthalten, war nun nicht
mehr nur eine Hoffnung oder ein Wunschgedanke, sondern
wurde gelebte Wirklichkeit und Bewegung des Geistes und des
Herzens, die uns zu immer neuen Entdeckungen fiihrte. Daher
wurde uns bewufit, dafl die Umkehr der zur Zeit getrennten Kir-
chen ein dringendes Anliegen des christlichen Glaubens sei.

3. Drei grofle Etappen auf dem Weg unserer Gruppe liefen die
sich entwickelnde Haltung zur Umkehr deutlich werden.
Zunichst lebte die Gruppe in einem Gegeniiber, wo jeder mit
gegenseitigem Wohlwollen das Glaubenszeugnis seiner Briider
aufnahm. Auf diese Weise wurden wir zu einem Nebeneinander
gefithrt, das uns erlaubte, ein gemeinsames Wort iiber einige
Punkte unserer Lehrstreitigkeiten auszuarbeiten.® Schlieflich
hat uns der immer starker werdende Zug zur Umkehr erlaubt,
gemeinsam ganze Kapitel 6kumenischer Theologie zu formulie-
ren, die von einer zunehmenden Verséhnung in der Lehre zeu-
gen.® So haben wir eine wirkliche ,6kumenische Gemein-
schaft“ erlebt.

4. Weil wir erfahren haben, wie fruchtbar der Vorgang der
Umkehr ist — nicht nur wir ubrigens, sondern auch viele
andere 6kumenische Gruppen —, legen wir Wert darauf, ihn in
unseren Veroffentlichungen darzustellen und unsere Leser daran
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teilhaben zu lassen. So haben wir unsere Dokumente aufgebaut
nach dem Gesichtspunkt der Umkehr in der Lehre. In der
Absicht, die Ergebnisse unserer Ubereinstimmungen in das kon-
krete Leben der Kirchen einfliefen zu lassen, haben wir unsere
Texte oft abgeschlossen mit Einladungen an unsere jeweiligen
Kirchen zur Umkehr.

5. Am Ende dieser 50 Jahre fiihlte unsere Gruppe das Bediirfnis
und die Notwendigkeit, tber die theologischen Grundlagen der
Erfahrung von Umkehr nachzudenken. Zur selben Zeit erreichte
uns von mehreren Kirchen folgende zentrale Frage: ,,Léuft die
Umkehr, die ihr vorschlagt, nicht auf eine Verarmung oder auf
den Verlust unserer jeweiligen konfessionellen Identitaten hin-
aus? Koénnen die Kirchen, wenn sie diese Umkehr leben, ihrem
Glaubenserbe treu bleiben?*‘ Diese schwerwiegende Anfrage
bestimmt die gesamte Arbeit, die der Gegenstand dieses neuen
Dokuments ist.

6. Jedoch ruft das Reden von Umkehr sofort Widerstande hervor:
Die einen kommen aus Problemen des Selbstverstandnisses -
wegen der notwendigen Treue gegeniiber dem Glaubensbekennt-
nis, das wir, jeder fir sich, von unseren Kirchen empfangen
haben; die anderen sind spontanere, menschlich verstandliche
Zuruckhaltungen psychologischer Art, ausgelost von der Furcht,
unsere gewohnten religiésen Anhaltspunkte zu verlieren. Wir
alle sind geneigter, die Umkehr vom anderen zu erwarten als an
unserer eigenen zu arbeiten.

7. Welche Rolle spielt nun unsere Gruppe? Sicherlich nicht die
einer Autoritiat. Die Gruppe von Dombes, die sich ihres privaten
Charakters bewufit ist, weiff, daf ihre Arbeit nur den Wert hat,
den die Kirchen ihr beimessen wollen.

Unsere Rolle hat eher den Charakter eines Zeugnisses, eines
Aufrufs und eines Ansporns. Indem wir selber uns auf diesen
Weg der Umkehr und der Verséhnung begeben, hoffen wir, die
Leser unserer ‘Texte und deren Kirchen anzuspornen, zu einem
wahren , geistlichen Wetteifern“ das Ihre beizutragen: dieses
Wetteifern ist, zusammen mit dem missionarischen Impetus,
Ursprung der gegenwirtigen 6kumenischen Bewegung.

8. Zu Beginn dieser Arbeit liegt uns daran, die Uberzeugung
auszusprechen, die wir zum Gegenstand unserer Erkundungen
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gemacht haben und die allen folgenden Aussagen zugrunde liegt.
Weit davon entfernt sich auszuschliefien, brauchen sich Identitit und Umbkehr
vielmehr gegenseitig: Es gibt keine christliche Identitit ohne Umbkehr; die Umbkehr
ust grundlegend fiir die Kirche, unsere Konfessionen verdienen den Namen christ-
luh nur in dem Mafe, wie sie suh der Forderung nach Umbkehr dffnen.

*

9. Wir werden folgendermafien vorgehen:

Zundchst beschiftigen wir uns mit der Klarung einiger Grundbe-

griffe: christliche, kirchliche und konfessionelle Identitit; christ-

liche, kirchliche und konfessionelle Umkehr. Wir werden somit
eine gewisse Sprachregelung vorschlagen, die nétig ist zur Auf-
hellung des Themas.

In einem zweiten Schritt werden geschichtliche Sondierungen auf

vier Absichten hin erfolgen:

— zu zeigen, daf} die Kirche wihrend der gesamten Zeit ihres
Daseins Reform- und Umkehrbewegungen gekannt hat, die
wahrhaft ein Teil ihres Selbstbewufitseins sind;

— die Gaben dieser Konversionen zu empfangen, ebenso deren
Fehlschlage, Irrtiimer oder Verhartungen, denen diese auch
Raum gegeben haben;

— einen gemeinsamen Nachvollzug unserer Geschichte zu erlau-
ben, der notwendig ist, um die Wunden unserer gemeinsamen
und getrennten Vergangenheit zu heilen;

— von dort aus den Weg einer Umkehr zu entdecken, der geeig-
net ist, auf volle sichtbare Gemeinschaft auszumiinden.

Uns war die Prioritat der Heiligen Schrift immer bewuf}t. Wir
haben dies ausgedriickt, indem wir unser Dokument unter das
Motto des Philipper-Hymnus stellten. Dennoch hat die beson-
dere Natur unseres Themas uns bestimmt, erst an dritter Stelle
formell auf die Schrift Bezug zu nehmen in der Weise eines theo-
logischen Neuverstehens und Verifizierens. Das eine wie das
andere wird uns erlauben festzustellen, dafl die Forderung einer
fir die Identitit notwendigen Umkehr ihre Wurzeln, ihre her-
ausragenden Beispiele und ihre Norm in der Offenbarung fin-
det, die Gott von sich selber gibt im Leben seines Volkes.
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Viertens und letziens werden einige spezifische Vorschlage fur die
Art von Umkehr (metanoia) gemacht, die von den Kirchen heute
jeweils gefordert ist.
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ERSTER TEIL

Identitat und Umkehr:
Schlusselbegriffe

I. EINIGE PARADOXE ZUR IDENTITAT
IM ALLGEMEINEN

10. Anthropologisch betrachtet ist Identitit etwas Lebendiges:
Sie umfafit Kontinuitidt und Veranderung. Denn einerseits hat
unsere Identitiat immer mit unserem Ursprung zu tun. Unser
Ausweis, schriftlicher Niederschlag unserer Identitit, verzeich-
net Namen und Vornamen, die beide von unseren Eltern kom-
men. Die Geburtsurkunden identifizieren uns als Sohn oder
Tochter dieser oder jener Eltern. Die Identitat verweist also auf
eine Geschichte, die uns voranging, sie bestimmt uns bereits
auflerhalb unser selbst. Sie bewirkt ebenfalls eine Kontinuitit
durch die Zeiten: Wir leben unsere personliche Identitét, indem
wir unsere urspriungliche Identitat und alle sie begleitenden Fak-
toren, fir die wir nicht verantwortlich sind, akzeptieren.
Andererseits allerdings hat diese Kontinuitat nichts Statisches an
sich in dem Sinne, daf sie ein fiir allemal galte. Auf diesem uns
auferlegten Hintergrund haben wir zu leben, und wir bauen
fortwahrend eine schopferische Identitit auf, die unsere
Ursprungs-Identitat verandert, wenngleich sie diese respektiert.
Das Gleichgewicht unserer Identitat hangt davon ab, wie es uns
gelingt, in einer dynamischen Einheit die uns auferlegten Ele-
mente und diejenigen, die aus unserer Freiheit kommen, mitein-
ander zu verbinden.

11. Was fiir die einzelne Person gilt, 1aft sich in gewisser Weise
auch fur kollektive und soziale Identitiaten sagen. Freilich ist
unsere Zeit Zeuge eines gewissen Unwohlseins hinsichtlich kol-
lektiver Identitaten. In unserer sich stindig bewegenden Welt,
wo die Orientierung sowohl fiir die personliche als auch fir die
soziale Existenz stindig in Frage gestellt wird, wissen viele weder
wo sie sind noch wer sie sind. Man hat von Identitatskrisen
sozialer oder religiser Rollen reden kénnen. Die derzeitige
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Reaktion auf diese Krise besteht fur viele darin, sich auf vorgege-
bene Identitatsmerkmale zurtickzuziehen. Genealogische For-
schungen, das Streben nach regionalen und kulturellen Identita-
ten, die Riickkehr zum Brauchtum usw., die nétig sind, um Ein-
zelnen wie auch Gruppen eine Riickbindung an ihre Geschichte
zu ermdglichen und so ihre Besonderheit auszudriicken, kénnen
regressiv werden, wenn sie nostalgisch geschehen. Wir erleben
folglich die Phase einer starken Neubehauptung bedrohter Iden-
titaten mit allem, was dies positiv und negativ mit sich bringt.
Denn dieses Phanomen kann vortibergehend von notwendiger
Bedeutung fir eine gesunde Anpassung an die Moderne sein.’
12. Eine kollektive Identitat ist stets etwas Paradoxes. Sie tragt
tatsachlich eine standige Spannung in sich: einerseits namlich
das Bemithen um Einung, Integrierung, Harmonisierung und
gemeinsames Leben (das Streben nach Zusammenhalt zwischen
den Mitgliedern einer Gruppe) und andererseits das Bemuhen
um Differenzierung und Vereinzelung (die Gruppe bestimmt
sich, indem sie sich von anderen Gruppen unterscheidet, sich
sogar ihnen entgegensetzt; sie ist sie selbst, indem sie anders zu
sein sucht). Aber eine solche Gruppe muf sich auch in ein gréfie-
res Ganzes einfugen, um von den anderen Gruppen anerkannt
zu werden. Diese gegenseitige Anerkennung ist ein notwendiges
Element fiur den Aufbau einer Identitét.

Die Suche nach Identitit ist ein Weg, der niemals sein Ende
erreicht, denn dieses wird verwechselt mit dem Ideal, das die
Gruppe standig zu verwirklichen sucht. Eine Identitat, die ste-
hen bleibt oder starr wird, entartet und verliert sich schliellich
selbst. Eine lebendige Identitat ist in der Tat niemals vollendet:
Sie ist immer im Aufbau. Allein die Zukunft wird unsere Identi-
tat endgiltig enthtllen.

13. Die Suche nach Sicherheit bei unserer Identitatsfindung
betrifft auch den religiésen Bereich. Hier zeigt sich die Tendenz
in einem Neuerstarken verschiedener Fundamentalismen: Man
spricht von einem muslimischen, judischen oder christlichen
Fundamentalismus. Der christliche Fundamentalismus verteilt
sich auf die verschiedenen Konfessionen: Es gibt katholischen,
evangelischen, orthodoxen Fundamentalismus. Sie haben ge-
meinsam ihre Ablehnung der ékumenischen Bewegung, denn
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diese scheint schon von Anfang an eine Gefahr darzustellen fiir
eine konfessionelle Identitat, die rein und fest sein will. Jeder
Fundamentalismus hat die Eigenschaft, sich festzuklammern an
Werte und Gebriuche der Vergangenheit, ohne das Wesentliche
vom Nebensiachlichen zu unterschieden. Alles ist gleichermafien
geheiligt und absolut; und manchmal werden die allerdufier-
lichsten und an sich zeitgebundensten Aspekte (Amtstracht,
liturgische Details usw.) zum Symbol der Behauptung einer
kompromifilosen, ja sogar sektiererischen Identitat.

14. Vor diesem Horizont wollen wir einen Gedankengang ent-
wickeln, der so klar wie moglich unser Verstandnis der verschie-
denen Auspragungen christlicher, kirchlicher und konfessioneller
Identitat darlegt. Nach unserer Uberzeugung ist die Umkehr
grundlegend fiir ene Identitit, die lebendig und im besten Sinne swh selbst treu
blesben mochte. Deshalb wollen wir auch in einem Zug christliche,
kirchliche und konfessionelle Umkehr behandeln.

Unser Gedankengang erhalt somit den Charakter einer Begriffs-
bestimmung. Aber das Achtgeben auf die Worter wird uns weder
die konkreten Gegebenheiten vergessen lassen, auf die wir zielen
und die unterschiedlich sind in jeder Konfession noch die Pro-
bleme fiir die Okumene, die eine solche Perspektive aufwirft.

II. IDENTITATEN: CHRISTLICHE, KIRCHLICHE
UND KONFESSIONELLE

a) Christliche Identitit

15. Auf den ersten Blick scheint es schwierig, christliche Identi-
tit von kirchlicher zu unterscheiden. Tatsachlich zielen beide
Ausdriicke, konkret genommen, auf dasselbe. Aber sie tun dies
aus zwei verschiedenen Blickwinkeln, die jeweils gesondert
bedacht zu werden verdienen.

16. Der Ausdruck ,christlich meint die Beziehung, die den
Glaubigen an die Person Christi bindet. Was christliche Identitat
ausmacht, ist also das existentielle Bekenntnis zu Christus,
gefaflt in das trinitarische Bekenntnis, wie es im Gottesdienst
ausgesprochen wird.®
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17. Eine ergidnzende Aussage zur christlichen Identitit wire das
,,spezifisch Christliche, d.h. ihr wesentlicher Unterschied zu
anderen Religionen: Das spezifisch Christliche liegt in der Initia-
tive Gottes des Vaters, sich selbst dem Menschen mitzuteilen
durch die Sendung seines Sohnes Jesus Christus und die Gabe
seines Heiligen Geistes. Das Geheimnis Jesu, der sich in seinem
Menschsein, in seiner Passion und im Ostereignis anschauen
1aft, gehort Ihm.

18. Diese Identitat laft sich umfassender verstehen auf dem
Hintergrund des Glaubensbekenntnisses, das sich in den Sakra-
mentsfeiern der Kirche sowie in einem Lehrbestand ausdriickt,
der nicht nur die Heilsgeschichte, sondern auch die Kirche selbst
betrifft. Hier begegnen wir also der heiklen Frage nach der
,,Hierarchie der Wahrheiten‘“.® Das 6kumenische Problem wird
sofort offensichtlich, denn nicht alle Konfessionen beurteilen
gleichermaflen, was zur vollen christlichen Identitat gehort.

19. Auf existentieller Ebene ist christliche Identitat nichts Stati-
sches, sondern etwas Dynamisches. Sie ist Verschiebung des
Zentrums, Exodus, Durchgang, Bewegung von Ostern her.
Christliche Identitat ist immer Christ-Werden. Sie ist Offnung
hin zu einem eschatologischen Jenseits, das sie unaufhorlich
nach vorne zieht und sie hindert, sich in sich selbst zu verschlie-
fen. Infolgedessen ist sie eine radikale Offnung zu dem anderen,
uber alle trennenden Mauern hinweg. Ihrem Wesen gemafl
widerspricht sie also dem Bediirfnis nach einer abgesicherten
Identitit, die ohnehin starr und verhartet ware. Die Tatsache der
lebendigen kirchlichen Tradition, schopferisch im Sinne ihrer
Treue, ist hierfiir eine standige Illustration quer durch die Jahr-
hunderte.

20. Christliche Identitat meint nicht Verneinung der Unter-
schiede. Sie baut sich nicht gegen andere auf. Sie respektiert viel-
mehr die Identitit der anderen und setzt ihren eigenen Unter-
schied in den Dienst einer universalen Gemeinschaft.

21. Tatsachlich ist christliche Identitat nicht nur Dialog oder
Beziehung, sie ist gleichzeitig Dienst, Diakonie. Sie griindet sich
auf den Diener Jesus Christus, der seinen Jiingern die Fifle
wusch. Christliche Identitat geschieht im Dienen. Sie zeigt sich
in der Kenosis (Selbstentauflerung, Sich-ganz-zuriicknehmen).
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,,Buch aber muf} és zuerst um sein Reich und um seine Gerech-
tigkeit gehen (Mt 6,33) und, so kdnnte man fortfahren, christ-
liche Identitat wird euch als Dreingabe zufallen.

b) Kirchliche Identitit

22. Wenngleich die Ekklesiologie nicht das letzte Wort tiber das
Christentum ist, so hat doch die Kirche Jesu Christi etwas zu tun
mit der christlichen Identitat. Das Faktum Kirche und die Zuge-
horigkeit eines jeden Christen zur Kirche sind ein Aspekt dieser
Identitat.

Dieser Gedankengang erlaubt uns, zwischen christlicher und
kirchlicher Identitat zu unterscheiden (nicht zu trennen). Die
Kirche, hier verstanden sowohl als Mysterium wie als soziolo-
gische Grofle, bezieht das Bewufitsein ihrer Identitit aus ihrer
konkreten Anwesenheit — hier und jetzt in dieser Welt — in
Ortsgemeinden und Kommunitaten, die durch und auf den
gestorbenen und auferstandenen Jesus Christus gegriindet sind.
Sie ereignet sich, so wahr sie Geistesgabe ist, als unumkehrbare
und unablissige Gegenwart der Gabe, in welcher Gott selbst sich
den Menschen in Jesus Christus gibt. Jede Kirche ist von dieser
Uberzeugung erfiillt, selbst wenn diese noch Gegenstand der
6kumenischen Auseinandersetzung darstellt.

23. Kirchliche Identitat ist ebenfalls eine eschatologische Gabe.
Auch wenn sie uns als Gabe vorangeht, so muf} doch diese Gabe
standig erbeten werden. Kirchliche Identitat begriindet also not-
wendigerweise eine Spannung zwischen dem Jetzt, dem Heute
und der Zukunft, dem Ausblick. Keine konfessionelle Kirche
identifiziert sich ohne alle Umschweife mit der Kirche Christi. In
dieser Hinsicht ist kirchliche Identitat tatsachlich das Ziel in der
6kumenischen Bewegung: ,,Lasset die Kirche Kirche sein!“*
24. Anders gesagt, kirchliche Identitat ist dabei, die Katholizitat
zur Welt zu bringen. Jede Kirche hat ,katholischer* zu werden,
im ursprunglichen Wortsinn: Fille (ihrer Eigenschaften) und
Universalitat (ihrer Ausbreitung).” Die Katholizitat aller Kir-
chen ist eine verwundete Katholizitat. Auch kirchliche Identitat
eroffnet folglich weiten Raum zur Umkehr.
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25. Uberdies, wenn man sich des Wortes von der ecdlesia semper
reformanda (,,die stets reformbedurftige Kirche*)” entsinnt, so
mufl man anerkennen, daf die Kirche Ort einer Begegnung ist,
wo die Treue Gottes und die Untreue des Menschen unmoglich
zu trennen sind. Diese Situation schafft eine gewisse Distanz,
sogar einen Konflikt, zwischen gelebter kirchlicher und verkiin-
digter christlicher Identitdt. Auch ohne dafl die Kirche jemals
aus den Verheiflungen des ewigen Lebens herausfiele, bleibt sie
verwundbar fir die Faktoren der Psycho-Soziologie: Sie kann
Deformierungen und Auswiichse ihrer wahrhaftigen Identitat
erfahren (Parteilichkeit, Uberlegenheitskomplex, Kollektivsinde
usw.); sie kann jederzeit — als Korperschaft und in jedem ihrer
Mitglieder — blind werden, ja sogar in Widerspruch geraten zu
der christlichen Botschaft, dessen Trigerin sie doch ist. Auch hier
findet sich ein offener Raum zur Umkehr. Kirchliche Identitat
hat sich stindig in den Dienst christlicher Identitit zu stellen.

¢) Konfessionelle Identitdt

26. Die Unterscheidung zwischen kirchlicher und konfessionel-
ler Identitat wird nicht Gberall akzeptiert. Spontan behaupten
die verschiedenen Kirchen, da ihre konfessionelle Identitét die
kirchliche Identitat schlechthin sei. So hat sich die katholische
Kirche niemals als Konfession begriffen oder theologisch defi-
niert. Sie begreift sich als katholische Kirche, in der die ,eine“
Kirche Christi ,yverwirklicht ist*“*; die Kirche Christi definiert
sich als , Gemeinschaft‘‘ eben dieser Kirche. So kann sie es also
nur von einem historischen und soziologischen Standpunkt her
zulassen, als christliche Konfession unter anderen verstanden zu
werden (insbesondere im Blickwinkel der Politik des 16. Jahr-
hunderts und seither).

27. Ebenso behauptet die orthodoxe Kirche in ihrer innersten
Uberzeugung und ihrem kirchlichen BewuBtsein, Besitzerin und
Zeugin des Glaubens und der Tradition der einen, heiligen,
katholischen und apostolischen Kirche zu sein. Sie meint, in der
heutigen Welt eine zentrale Stellung innezuhaben, was den Fort-
schritt der Einheit der Christen angeht. Sie verweigert sich dem
Gedanken einer Gleichheit der Konfessionen und das, was sie
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einer konfessionellen Anpassung gleichsetzt, kann fiir sie nicht
die Einheit der Kirche ausmachen. Ihrer Konzeption zufolge
ruft Gott jeden Christen zur Einheit des Glaubens wie er im
Mysterium und in der Tradition der orthodoxen Kirche ausge-
ubt wird. *

28. Bei den Kirchen der Reformation meint der Ausdruck ,,Kon-
fession‘‘ weitaus mehr als eine blofie ,,Denomination‘‘. ,,Konfes-
sion‘ ist hier sehr wohl eine christliche Gemeinschaft, die sich
mit ihren eigenen Charakteristiken unter anderen darstellt, aber
auch und vor allem das Glaubensbekenntnis, das deren kirch-
liche und christliche Identitat definieren will und das sich in
einem Corpus von ,,Bekenntnis‘-Schriften ausdriickt. Konfes-
sion ist hier also das Kriterium einer ,,bekennenden‘ Kirche,
weil sie sich bezieht auf das einzige Subjekt und Objekt des Glau-
bens: Jesus, den Christus; sie hat mithin normativen Wert. Das
,,Konfessionelle*“ — in theologischem Sinn — wird nun zum Kri-
terium fir kirchliche und christliche Identitat.

29. Konfessionelle Identitit liegt in einer bestimmten Weise,
kirchliche und christliche Identitit zu leben, in einer historisch,
kulturell und lehrmiafig festgelegten Weise. Sie hat das einer
Gruppe von Kirchen eigene ,,Profil, die gemeinsame Art, wie
diese Kirchen ihre geistliche Besonderheit verstehen. Selbst
wenn dieses Profil im Laufe der Geschichte Verinderungen
unterliegt, bleibt dennoch eine konfessionelle Konstante erhal-
ten, die den Unterschieden von Zeit und Ort widersteht.
Diese Identitat wird nicht nur durch theologische Charakteristi-
ken oder Eigenarten der kirchlichen Struktur definiert; sie
betrifft ebenfalls das gottesdienstliche Leben, die Ausdrucksfor-
men personlicher Frémmigkeit und die moralischen Stand-
punkte. Jede konfessionelle Identitat bevorzugt gewisse Sonder-
aspekte der evangelischen Botschaft und des Zusammen-Seins
der Christen.

30. Fir ein authentisches Christsein mufl konfessionelle Identi-
tat zugleich Fille und Universalitat einschlieRen. Diese beiden
Worter sollen verstanden werden im Sinne der Berufung, der
Sendung und des tberlieferten Glaubensgutes. Denn jede Kon-
fession ist eingesenkt in eine Tradition, die ihre eigene konfessio-
nelle Tradition iberschreitet.
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31. Allerdings kann man nicht dariber hinwegsehen, dafl die
konfessionellen Identitaten sich in der Geschichte aufgrund von
Trennungsereignissen herauskristallisiert haben. Zweifellos war
jede Seite darum bemiht, ihre Position zu rechtfertigen aus
Grinden des Glaubens und der Treue zur urspringlichen christ-
lichen Botschaft. Daher bestand jede auf ,,positiven‘ Elementen.
Aber die Entstehung dieser neuen Identititen forderte auch
gewisse Aspekte der Ablehnung und Aggressivitit gegentiber der
Art und Weise, wie andere Christen ihre christliche und kirch-
liche Identitat leben. Abgrenzungen haben teilweise dazu bei-
getragen, diesen neuen Identitaten Gesicht zu geben und sie
tauchen — in bestimmten polemischen Klimata — wieder auf,
bis dahin, daf sie manchmal entscheidender zu sein scheinen als
die eigentlich evangelischen Aspekte. Die Verteidigung konfes-
sioneller Identititen hat — wie auf einem Kérper — Wunden
verursacht, die nicht spezifisch sind fur die Konfession selbst und
noch weniger fir das Christentum.

32. Unser Vokabular tragt diesem Umstand Rechnung durch
die Unterscheidung von ,,Konfessionalitat* und ,,Konfessiona-
lismus*‘. Konfessionalitt ist die Anerkennung der Zugehérigkeit zu
einer geschichtlich gegebenen Kirche. Der ékumenische Dialog
erfordert ein echtes Verwurzeltsein eines jeden Partners in seiner
eigenen Konfession. Denn es ist eine gute Sache, wenn Christen
fir ihr spezifisches geistliches Erbe dankbar sind und wenn sie
dieses geistliche Erbe mit Mitgliedern anderer Konfessionen zu
teilen bereit sind, um den Austausch unter den verschiedenen
Arten von Christen zu bereichern. Der Konfessionalismus ist die
Verhartung der konfessionellen Identitat, verbunden mit einer
Haltung der Selbstrechtfertigung. Der Konfessionalismus, den
man auch ,,Denominationalismus‘‘ nennen konnte, zieht sich
auf sich selbst zurtick und verweigert eine echte Konfrontation
mit anderen Konfessionen oder Denominationen. Ohne bis zu
diesem Extrem vorzustofien, ist jeder — selbst im ékumenischen
Dialog — versucht, seine Identitat eifersiichtig zu bewahren und
nicht so offen zu sein fiir den Anteil an Wahrheit, der sich bei
seinem Gegeniiber vorfindet.

33. In der Geschichte der 6kumenischen Bewegung ist die Kon-
fession oder Denominationsidentitat manchmal hart kritisiert
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worden. Seit der Missionskonferenz von Edinburgh 1910 haben
die Kirchen der Dritten Welt alle ,,Ismen‘, die das Christentum
mitlieferte, heftig in Frage gestellt. Auf der Konferenz von
Madras 1938 erklarte ein Teilnehmer: , Wir, die Mitglieder der
Jungen Kirchen, haben tiberhaupt keinen Bedarf fiir eure Ver-
dammungen (damnations), ich meine Denominationen (I mean
denominations). 1943 gab der anglikanische Erzbischof William
Temple zu: ,Was not tut, ist, dafl jede unserer bestehenden
christlichen Denominationen stirbt, um in einer strahlend neuen
Form wieder aufzuerstehen.“ Auf der Jugendkonferenz 1960 in
Lausanne griff der reformierte Theologe Hoekendijk dasselbe
Thema auf: ,,Es wird keine Einheit geben, wenn wir nicht bereit
sind, als Lutheraner, Reformierte oder Orthodoxe zu sterben in
der Hoffnung einer Auferstehung in Gegenwart Christi und in
seiner einen und einzigen Kirche.

34. Mehr noch als die kirchliche Identitét scheint die konfessio-
nelle ein Gemisch zu sein. Sie ist ein umfangreicher Komplex
von sehr positiven wie aber auch wahrhaft negativen Elementen,
die das Zeichen der Siinde tragen. Im aufersten Fall kann eine
Verabsolutierung dieser zuletzt genannten Merkmale bis dahin
gehen, daf ein Widerspruch entsteht zur christlichen Identitat.
Bekanntlich gab es eine Versuchung in bestimmten franzésischen
Milieus zu Beginn dieses Jahrhunderts, die man in folgender
Formel zusammenfassen konnte: ,,Natirlich sind wir katholisch,
aber das heifit noch nicht, daf wir Christen waren.“ " In diesen
Zusammenhang gehéren auch bestimmte soziopolitische Kon-
frontationen (vgl. z. B. Nordirland), wo konfessionelle Identitat
als machtiger emotionaler Hebel benutzt wird, selbst mit dem
Risiko, in einen klaren und direkten Widerspruch zu geraten zur
christlichen Identitat und zur evangelischen Nachstenliebe.

35. Konfessionelle Identitat mufl christliche Identitat sein: Als
solche bleibt sie ihrer Wahrheit nur treu in dem Mafle, in dem
sie sich unablassig zum Evangelium bekehrt. Diese Umkehr zum
Evangelium muf zunichst bei jedem einzelnen sich auswirken
auf seine eigene Art, es zu verstehen und zu leben. Sie ladt eben-
falls dazu ein, gegeniiber den uibrigen konfessionellen Gruppen
eine andere Haltung einzunehmen: nicht zu verdammen, son-
dern sie wie Briuder und Schwestern zu behandeln, mit ihnen
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und auf sie hoffen, gegenseitiges Verstehen zu suchen ebenso wie
Frieden und die volle Kirchengemeinschaft.

Diese Haltung meint keinen platten Irenismus, denn eine der
evangelischen Anforderungen an die christliche Briderlichkeit
ist ja diejenige der briiderlichen Zurechtweisung (vgl. Mt 18,15).

ITII. UMKEHR: CHRISTLICH, KIRCHLICH
UND KONFESSIONELL

36. In ihren bisherigen Veroffentlichungen hat die Gruppe von
Dombes seit 1969 diese dreifache Umkehr zusammengefafit
unter dem biblischen Wort metanoia.
Im Jahre 1976 prazisierte der Text iiber ,,Das episkopale Amt*
(Le munistére épiscopal)™®: ,, Metanoia ist ein Ausdruck des Neuen
Testaments, der gewohnlich mit ,Umkehr¢ oder ,Bufle’ iibersetzt
wird. Wir benutzen ihn, um damit einen Wandel zu bezeichnen,
der nicht nur die persénlichen Neigungen und Verhaltensweisen
betrifft, sondern auch kirchliche Institutionen in ihrer Art zu
funktionieren, gegebenenfalls sogar in ihrer Struktur.
37. Der Kommentar zum Text von 1971 ,,Auf dem Weg zu ein
und demselben eucharistischen Glauben?“" (Vers une méme for
eucharistique?) machte hierzu bereits folgende Bemerkung:
“Hier handelt es sich um eine Prozedur, die eine Schwierigkeit, eine
Herausforderung und ein Risiko zugleich darstellt:
— eine Schwierigkeit: Sie lauft unserem natirlichen Bestreben zur
konfessionellen Selbstverteidigung oder -rechtfertigung zuwider,
welche mit jeder Gegeniiberstellung von Lehren sich unvermeidlich
einstellt;
— eine Herausforderung: Sie wird vom Heiligen Geist selbst gefordert
und zwar in voller Solidaritdt mit unseren jeweiligen Kirchen;
— ein Ristko: Wie jeder Einsatz des Glaubens, der nicht sicher ist
vor den Fallen des Bosen, der stets in der Lage ist, zu einer mehr
oder weniger masochistischen und sterilen Selbstkritik verkommen
zu lassen, was wachsamer Glaubenskampf und hoffende ,Zuflucht
zur Gnade‘ bleiben muf.**
38. In unseren vor 1985 erschienenen Dokumenten haben wir
noch nicht deutlich unterschieden zwischen kirchlicher und konfes-
sioneller Umkehr. Jetzt erscheint es uns notwendig, zwischen drei
Arten von Umkehr zu differenzieren: christlicher, kirchlicher
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und konfessioneller Umkehr. Darum wird es in den folgenden
Erlduterungen gehen.

a) Christliche Umkehr

39. Christliche Identitat beruht auf dem Griindungsereignis
einer Umkehr: ,,Das Reich Gottes ist nahe. Kehrt um und glaubt
an das Evangelium!“ (Mk 1,15). Diese Umkehr wird gefordert
durch Ankunft und Auferstehung Jesu Christi. Seine Absolutheit
macht offen fiir eine in dieser Welt niemals zu beendende Bewe-
gung. Diese Umkehr zum Glauben wird feierlich eingeleitet mit
der Taufe; sie enthalt also ein ,,schon jetzt, aber auch ein ,,;noch
nicht‘‘; sie ist eine Gnade, die fiir eine Aufgabe freimacht; sie
miindet in eine Existenz, in der die Umkehr stindig zu leben ist.
Diese Umkehr ist ein Kampf, der in der Gnade gefiihrt wird und
zwar gegen alle Formen von Siinde, personliche wie kollektive.
Sie driickt sich liturgisch aus in der Verkiindigung des Wortes,
in der sakramentalen Handlung der Siindenvergebung und im
Sakrament des Heiligen Mabhles selbst.

40. Diese Umkehr kann sehr verschiedene Formen annehmen:
pl6tzliches Eingreifen des Neuen und Unerhérten, langsamer,
aber steter -Fortgang, Uberschreiten einer ganzen Reihe von
Schwellen. Sie betrifft in direkter Weise die Person eines jeden
Glaubigen, der werden soll, was er bereits ist.

b) Kirchliche Umbkehr

41. Die kirchliche Umkehr ist gleichen Inhalts wie die christliche
Umkehr, aber sie betrifft die Glieder der Kirche gemeinsam und
als Teile einer Institution: Sie sind Glieder derselben Glaubens-
gemeinschaft und haben gemeinsame Gewohnheiten, die Stinde
sind. Die kirchliche Konversion ist standiges Streben der
Gemeinschaft ,,Kirche®, sich auf ihre christliche Identitit zuzu-
bewegen.

42. Dieses Bemiithen um eine ecclesia semper reformanda kann ent-
scheidende Augenblicke erfahren, kairoi. Die Geschichte der
Kirche kennt davon eine gewisse Anzahl, selbst wenn sie nicht
immer frei sind von Exzessen: das Moénchstum in der Alten Kir-
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che, die Reformbestrebungen des Mittelalters, die protestanti-
sche und katholische Reformation des 16. Jahrhunderts, die ver-
schiedenen ,,Erweckungen® in den Kirchen des 19. Jahrhunderts
und das Glaubensbekenntnis der Bekennenden Kirche in
Barmen 1934, ebenso wie das aggiornamento oder die ,,Erneue-
rung®, die Johannes XXIII. mit dem II. Vatikanischen Konzil
wollte.

43. Kirchliche Umkehr ist konstitutiv fiir kirchliche Identitat. Wenn
sie einmal weltweit und vollstandig erreicht ist, so wird jede kon-
fessionelle Gruppe Kirche sein in voller Anerkennung der Kirch-
lichkeit der anderen. Es wird fiir niemanden mehr — weder bei
sich noch bei den anderen — partielle und unvollstandige Kirch-
lichkeit geben. Dies meint insbesonders, daf die Identitat der
,otruktur® der Kirche in allen Konfessionen verwirklicht und jeweils
anerkannt wird. Das setzt mithin eine allgemeine Lehriibereinstim-
mung voraus Uber ,,die Struktur“ der Kirche (unterschieden von
verschiedenen , Organisationen®, aber ihnen zugrundeliegend und
sich in ihnen verwirklichend).

44. Dieser Versuch einer Umkehr wird heute in den Kirchen
gelebt, die konfessionell noch voneinander getrennt sind. Er for-
dert also auf zum Versuch der konfessionellen Umkehr, die hier-
von ein Teilaspekt ist. Man kann sich aber auch durchaus vor-
stellen, dafl die Kirchen sich untereinander helfen durch einen
gemeinsamen Kampf gegen alle Arten von Siinden, die auf
ihnen gemeinsam lasten bei ihrer Weise, das Evangelium zu
bezeugen. *

¢) Konfessionelle Umbkehr

45. Die konfessionelle Umkehr betrifft die eigentlich 6kumeni-
schen Bemiihungen, die von den noch getrennten Kirchen gelei-
stet werden mit dem Ziel, die volle Kirchengemeinschaft wieder-
zufinden. Sie stellt also einen besonderen Aspekt der kirchlichen
Umkehr dar in der Situation der Getrenntheit.

46. Unsere konfessionellen Identititen sind ein Erbe, innerhalb
dessen wir ein evangelisches Unterscheidungsvermoégen® zu
betatigen haben, um daraus alle positiven Werte zu bergen und
sie fiir den Reichtum und die Vielfalt der Kirche zur Verfiigung
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zu stellen und zu verzichten auf ihre siindhafte Dimension. Sie
missen konvertiert, umgewandelt werden. Wie sollten uns
unsere umgewandelten Identitaten, die immer noch legitime
Verschiedenheiten mit sich fiihren, nicht zu einer vollen Kir-
chengemeinschaft filhren? Denn die konfessionellen Identitaten
werden eine Gnade Gottes fiir die gesamte Kirche von dem
Moment ab, wo sie einmiinden in das gemeinsame Suchen nach
einer Fiille von Wahrheit und Treue, die sie alle tibersteigt.
47. Jede Umkehr beinhaltet ein Zugestandnis. Unsere Konfes-
sionen haben ihre Grenzen und Unzulanglichkeiten, sogar ihre
Stinde zu ,,bekennen‘. Jede Konfessionsfamilie muff anerken-
nen, dafl es Elemente christlicher Tradition gibt, die sie — wenig-
stens derzeit — unfahig ist aufzunehmen und zu integrieren.
48. Die konfessionelle Umkehr ist ebenfalls grundlegend fiir die
wabhre christliche Identitat. Diese Anforderung der Umkehr ladt
also unsere konfessionellen Identititen ein, sich einander zu o6ff-
nen, sich von den Werten, deren Triger die anderen Konfessio-
nen sind, durchdringen zu lassen. Es handelt sich fiir sie dabei
nicht darum, die Originalitét ihres eigenen Erbteils zu verlieren,
sondern sich offnen zu konnen fiir andere Erbschaften. Jede
Konfession muf fir sich selber fragen, ob ihr Urteil iiber die
anderen in Wahrheit im Evangelium begriindet ist.

49. Jede Konfession mufl — das ist Voraussetzung — anerken-
nen, daf es bei ihr Anlafl zum Umdenken gibt, um eine tatsich-
liche Entwicklung zu férdern im Hinblick auf christliche und
kirchliche Identitat, etwa im Bereich der Sprache des Glaubens
oder im Bereich der kirchlichen Struktur oder im personlichen
Ernstnehmen des Christentums. Diese Konversionen werden
asymmetrisch sein, da es nicht dieselben Schwichen sind, die die
verschiedenen Kirchen betreffen.

50. Keine Umkehr laft sich im voraus programmieren. Selbst
wenn es dringend ist, daf jede Konfession den Aufruf zur
Umkehr hort, so wird diese wie ein unerwartetes Ereignis ein-
treffen. Genaugenommen, bekehrt man ,sich nicht, man
bekommt die Umkehr geschenkt, wie eine Gnade.

51. Konfessionelle Umkehr ist zuerst Umkehr zum Gott Jesu
Christi und infolgedessen briiderliche Versdhnung zwischen den
Kirchen, die volle Kirchengemeinschaft und volle gegenseitige
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Anerkennung anstreben. Dies geschieht nicht zum Nachteil der
konfessionellen Identitét, sondern zu einer evangelischen Reini-
gung und Vertiefung.

52. In diesem Sinn hat die Gruppe von Dombes in der Gesamt-
heit ihrer Schriften von konfessioneller Umkehr sprechen wollen
(die sie manchmal auch kirchliche Umkehr genannt hat).

d) Bilanz

53. Wir sind davon tiberzeugt, von Identitdt und Umkehr nur
innerhalb einer bestimmten Sprachregelung, die klar vorgenom-
men werden muf}, reden zu konnen. Wir fassen hier also unser
Vokabular zusammen:

54. Unter christlicher Identitit verstehen wir die Zugehorigkeit zu
Christus, gegriindet auf der Gabe der Taufe und gelebt im Glau-
ben an das Wort Gottes, Wort im vollen Sinn von ,Wort und
Sakrament‘‘. Diese Zugehorigkeit betrifft jeden einzelnen sowie
die Kirche als Volk Gottes.

Unter kirchlicher Identitat verstehen wir die Zugehorigkeit oder
die Teilnahme einer Person oder einer Konfessionskirche an der
einen, heiligen, ,,katholischen“* und apostolischen Kirche.
Unter konfessioneller Identitit verstehen wir die Zugehdrigkeit zu
einer konfessionellen Kirche, wie sie aus konkreten kulturellen
und geschichtlichen Bedingungen hervorgegangen ist, und die
ihr eigenes geistliches und lehrméafiges Profil tragt, das sie von
den anderen Kirchen unterscheidet.

55. Unter christlicher Umkehr verstehen wir die Antwort des Glau-
bens auf den Ruf Gottes, der uns durch Christus erreicht. Diese
Antwort wird gelebt in einer stindigen Bewegung der Umkehr.
Unter kirchlicher Umkehr verstehen wir das von der gesamten
Kirche und allen Kirchen geforderte Bemiihen, neu zu werden
und geeigneter, ihre Mission zu erfiillen gemafl dem Motto einer
ecclesta semper reformanda.

Unter konfessioneller Umkehr verstehen wir das oOkumenische
Bemiihen, durch das eine christliche Konfession ihr eigenes Erbe
reinigt und bereichert mit dem Ziel, die volle Kirchengemein-
schaft mit den anderen Konfessionen wiederzufinden.
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ZWEITER TEIL
Blick in die Geschichte

EINLEITUNG

56. Um in unserem Gedankengang fortzuschreiten, schien es
uns gut, das Zeugnis der Geschichte reden zu lassen. Es kann
sich dabei nicht um eine liickenlose Darstellung handeln, son-
dern vielmehr um Sondierungen an bestimmten, besonders
bezeichnenden Stellen. Wir werden einzelne Musterbeispiele
behandeln, in denen — bei ganz unterschiedlichen Situationen —
die Festlegung von Identititen offensichtlich wird wie auch die
Bemiithungen zu einer Umkehr. Finige dieser Konversionen
waren gelungene Erfahrungen und haben sich als fruchtbar fur
die Einheit der Kirche erwiesen; andere haben unterschiedliche
Wirkungen hervorgerufen: Es blieb ein Abstand zwischen der
Absicht und threr Wirkung; wieder andere schliefilich, die von
Widerspriichlichkeiten belebt waren, haben die Verstdndigungs-
schwierigkeiten zwischen den Kirchen nicht nur aufrecht erhal-
ten, sondern sogar vermehrt. Welche Schicksale auch immer
diese Ereignisse im einzelnen gehabt haben mégen, sie bleiben
fur uns reiches Lernfeld — unter der Bedingung, dafl sie so weit
wie moglich dem Urteil des Evangeliums unterworfen bleiben.
Wir werden auch das Zeugnis bestimmter grofler Kirchenméan-
ner aufnehmen, deren Erfahrung heute als exemplarisch gelten
kann. Und schliefilich werden wir zeigen, wie einige Gedanken
zur Lehre der Kirche von ihrem Anfang bis in unsere Tage
Raum bieten fiir ein umgewandeltes, ,,bekehrtes Neu-Lesen.

I. ALTE UND MITTELALTERLICHE KIRCHE

a) Drei Beispiele fiir Umbkehr (metanoia) in der Alten Kirche (4. bis 5. Jh.)

57. Sogleich nach dem Konzil von Nizda (325) fiihrten ernst-
hafte Auseinandersetzungen Athanasius von Alexandrien dazu,
auch diejenigen als rechtmiafig glaubend anzuerkennen, die
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zogerten, zum Ausdruck der vollen Gottheit Christi ein nicht in
der Schrift vorkommendes Wort (homoousios — , eines Wesens‘)
zu verwenden. Es ging darum, verstindlich zu machen, dafl das
okumenische Konzil nicht den Boden der Schrift verlassen hatte,
um seine eigene Sprache zu kanonisieren.
58. Einige Jahrzehnte spater, zwischen 370 und 379, besaf Basi-
leus von Césarea die Kihnheit, die Géttlichkeit des Heiligen
Geistes zu verteidigen, ohne dennoch zu sagen, dieser sei Gott.
Er tat dies in der Einschitzung, daf wenn man in schroffer
Weise die Gottlichkeit des Heiligen Geistes proklamierte, man
riskieren wiirde, die Kirche zu teilen und damit den Parakleten,
den Troster selbst, zu betritben. Es galt das Desaster eines Glau-
bensbekenntnisses zu vermeiden, das in der Teilung der Kirche
enden wiirde.
59. Als direkt nach dem Konzil von Ephesus (431) Kyrill von
Alexandrien bemerkte, wie sehr seine Aufierungen in eine allge-
meine Exkommunikation miindeten, zégerte er nicht, einen
theologischen Ausdruck fur den Glauben an Christus als vollig
orthodox anzuerkennen, den er bis dahin nicht hatte héren wol-
len: Er enthob von jedem Verdacht der Héaresie die Bischofe der
Region Antiochiens, die in bemerkenswerter Weise insistiert hat-
ten auf dem Menschen Jesu, in welchem das Wort (logos) als in
seinem Tempel wohne.?
60. Vielleicht haben die Kirchen Jahrhunderte gebraucht, bis
sie diese geistlichen, theologischen und seelsorgerlichen Ent-
scheidungen zu schitzen wufiten. Jedenfalls haben Begegnungen
von Kirchenoberhduptern in den letzten Jahren sie aufgewertet.
So hat Paul V1., um zu zeigen, wie weit die Opfer fir die Einheit
der Christenheit gehen mufiten, am 25. Juli 1967 in einem
Gesprach mit Athenagoras I. bestétigt:
,,Die Nachstenliebe mufl uns helfen, wie sie Hilarius und Athana-
sius geholfen hat, die Identitat des Glaubens anzuerkennen uber
sprachliche Unterschiede hinweg in einer Zeit, wo auseinanderstre-
bende Tendenzen den christlichen Episkopat zu zertrennen drohten.
Verteidigte nicht der heilige Basileus selbst in seiner seelsorgerlichen
Nachstenliebe den wahren Glauben an den Heiligen Geist unter
Vermeidung bestimmter Worter, die — mdgen sie auch noch so
richtig gewesen sein — fir einen Teil der Christenheit ernstlich
Anstof hitten erregen kénnen? Und war nicht der heilige Kyrill von
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Alexandrien im Jahr 433 bereit, seine schéne Theologie beiseite zu
lassen, um mit Johannes von Antiochien Frieden zu schlieflen,
nachdem er sicher war, daf ihr Glaube iiber alle Ausdrucksunter-
schiede hinweg derselbe war?‘‘ %
61. Der letzte Satz des Papstes erhielt sein Echo am 20. Juni 1989
durch Damaskinos, den Metropoliten der Schweiz, als er sich an
den koptischen Patriarchen von Alexandrien, Schenuda III.,
wandte und zwar im Rahmen der Kommission fir den Dialog
zwischen der orthodoxen Kirche und den vorchalcedonischen
Ostkirchen:
,,91e haben Bezug genommen auf die Theologie Kyrills von Alexan-
drien — die wir teilen — hinsichtlich einer einzigen Natur des gott-
lichen Wortes, welches Fleisch geworden ist’. Wir wiinschen und
beten darum, daf seine Demut und sein Verantwortungssinn uns
als Beispiel dienen mogen. Denn er bestand nicht darauf, seine
eigene so bewundernswerte Theologie durchzusetzen in der Hoff-
nung, sich 433 mit Johannes von Antiochien zu verséhnen, nach-
dem er sich davon Giberzeugt hatte, daf iiber alle Unterschiede hin-
weg ihr Glaube derselbe war.*“®
62. Dies sind drei erstaunliche Beispiele fiir Umkehr (metanoia).
Nicht nur dafl es sich um Bischéfe handelt, denen daran lag,
ihren Teil der Kirche auf eine Lésung zu verpflichten und die
Gemeinschaft der Kirche zu fordern, nicht nur dafl es um den
direkten Ausdruck des Glaubens in der Theologie geht (im
Gegensatz zu dem freien, unbelasteten Fragen eines Gregor von
Nazianz)®* — man hat es hier mit nichts Geringerem zu tun als
mit der regula fidei, dem feierlich ausgedriickten Glaubensbe-
kenntnis und seiner apostolischen Grundlage. In diesen drei Fal-
len handelt es sich explizit um den Glauben von Nizaa: im ersten
und dritten Fall darum, wie seine Art, von Christus zu reden, zu
verstehen sei, im zweiten Fall darum, wie es den Glauben an den
Heiligen Geist zu verstehen gilt.
63. Das heifit, daR die Kirche auf der Suche nach Einheit offen
sein muf fiir einen Verzicht ohne Selbstaufgabe, ohne Selbstver-
leugnung, ohne Verrat, wobei sie sich nicht darauf beschranken
kann, nur Vorurteile, Gewohnheiten oder Leidenschaften preis-
zugeben. Man miifite von einer Umkehr des Geistes und nicht
nur von einer des Herzens sprechen. Und verstehen, dafl die
Theologie, durch die sich die konfessionelle Kirche ausdriickt,
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von der wir herkommen, nicht die einzige ist — nicht einmal im
wesentlichen —, die geeignet wire, das christliche Geheimnis
zu umschreiben (siehe Kyrill). Zu schweigen wissen oder viel-
mehr das Wesentliche im rechten Augenblick zu sagen wissen,
selbst wenn es nicht offen geschieht, damit die Einheit erhal-
ten oder gar geschaffen werden kann (siehe Basileus). Sagen,
dafl die Worte, auch die bestgewahlten oder die zivilisiertesten,
nicht Gegenstand der Frommigkeit sein sollen, sondern des Ver-
standnisses, dafl sie Wandlungen ausgesetzt sind und dafl man
sie darum ubersetzen mufl sowohl in andere Sprachen wie auch
in eine andere Terminologie (siehe Hilarius und Athanasius):
Das ware Umbkehr fiir die Kirchen von heute, wenn sie bean-
spruchen wollen, dem urspringlichen Glauben treu zu blei-
ben.

b) Die ,, Konversionen* des heiligen Augustin (354—430)

64. Wenn wir uns nun dem geistlichen Werdegang Augustins
zuwenden, wechseln wir ein Stiick weit das Gelande. Jetzt geht
es nicht mehr um kirchliche Umkehr oder kirchliche Entschei-
dungen, sondern um die persénliche Entwicklung eines einzel-
nen Mannes. Jedoch bekommt der Weg Augustins eine kirch-
liche Dimension und ist fir die Kirche des Abendlandes ein
Musterbeispiel geworden, selbst wenn er einige Schatten an sich
hat. Augustin hat tatsichlich eine neue Art aufgebracht, die
Konversionen zu leben, zu welchen uns der christliche Glaube
einladt. Man wird diese Aspekte bei vielen anderen Zeugen des
Christentums finden, bei Luther im besonderen.

65. Der geistige Werdegang, der Augustin vom Unglauben zum
Glauben fithrte (wir sagen absichtlich vom Unglauben zum
Glauben und nicht vom Heidentum zur Kirche) war eine
Umkehr zum Gott und zum Christus der Rechtglaubigkeit.?”
Wir sehen ihn als jungen Schiiler in Madaura, wie er sich all-
mahlich vom Glauben seiner frithen Kindheit 16st. Wir finden
ihn in Thagaste wieder, wo ihn sein Jahr des Mufliggangs nicht
zu Gott hin orientiert. In Karthago fiihrt er das Leben eines Stu-
denten, dem sich Glaubensfragen kaum stellen.

Plotzlich begegnet er der Philosophie bei der Lektiire von
Ciceros Hortensius. Er entdeckt dort die Eitelkeit menschlicher
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Erfolge und die grundlegende Bedeutung der Suche nach der
Weisheit.
»oie (= jene Schrift) gab meinem Gemiitsleben eine andere Rich-
tung, meinen Gebeten die Richtung auf Dich selbst, o Herr, und
machte, dafl mein Wiinschen und Sehnen nun auf anderes gingen.
(...) Ich begann aufzustehen, um zu Dir zuriickzukehren‘?
66. Diese Suche nach Gott setzt sich fort iiber den Manichais-
mus, die Begegnung mit dem Neuplatonismus und die Predigt
des Ambrosius. Da entdeckt Augustin die Heilige Schrift und die
Demut Christi, des Mittlers, der fahig ist, ihn von dem Gewicht
der Siinde zu befreien. Alilmahlich legen sich seine intellektuellen
Zweifel, und es kommt zu der berihmten Gartenszene in Mai-
land, wo seine Umkehr sich kristallisiert. Unter dem Eindruck
einer Passage des Apostels (Rom 13,13ff.) sieht er die letzten Hin-
dernisse fallen. Frei geworden fiir ein Leben in Keuschheit
bekehrt er sich zu dem Gott, der durch die Schrift offenbart
wird: ,,Denn Du hast mich gewandelt hin zu Dir, dafl ich nichts
mehr nach dem Weibe fragte, nichts nach einer Hoffnung sonst
auf dieser Welt: Nun stand ich mit ihr auf jenem Richtscheit des
Glaubens.““ %
Aber Augustin bleibt dort nicht stehen. In Cassiciacum fihrt er
ein monastisches Leben und studiert. Die Schriften aus jener
Zeit zeigen seinen inneren Zustand: Er ist vor allem Philosoph,
aber christlicher Philosoph. Seine Umkehr zu dem Gott Jesu
Christi festigt sich, wie die Selbsigesprache bezeugen.
67. Beim Betrachten dieses Werdegangs sieht man, dafl es sich
zunachst um eine Umkehr zu Gott handelt: Dies ist der vorherr-
schende Zug dieser Phase in Augustins Leben: ,JUnd Du, der
sich nicht wandelt, Du bist vollauf das Eine sich Gleiche und in
Dir ist denn Ruhe, die alle Miihsal vergessen lafit, weil neben Dir
kein anderer ist und weil Du, Herr, auf Dich, den Einen und
Einfachen, mich in Hoffnung angewiesen hast.“* Dennoch ent-
decken wir hier auch einen kirchlichen Aspekt der Umkehr. Die
Kirche ist gegenwartig durch seine Mutter Monika und die
Erziehung, die sie ihrem Sohn angedeihen lie}; durch die christ-
liche Gemeinde, die bestrebt war, Augustin zum Glauben
zurickzufithren; durch Ambrosius und seine Predigt und durch
die Begegnung mit Victorinus. Diese Umkehr zu Gott hat als
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Nebenklang das Motiv einer Umkehr zur katholischen, univer-
sellen Kirche.

68. Dariiber hinaus geschieht in der Bekehrung Augustins nicht
nur eine Umkehr zur katholischen Kirche, verstanden als uni-
verselle Kirche, sondern auch zur katholischen Kirche, verstan-
den als rechtglaubige Kirche: ,,Was aber mich betrifft, so gestehe
ich, dafl ich erst einige Zeit danach begriff, wie in der Auffassung
des Satzes ,Das Wort ist Fleisch geworden die katholische Wahr-
heit sich vom Irrtum des Photinus unterscheide. In der Verwer-
fung haretischer Lehren tritt es ja deutlich hervor, was das Urteil
Deiner Kirche und die gesunde, rechte Lehre ist.“* In diesem
Sinn ist der konfessionelle Aspekt durchaus vorhanden im Weg
Augustins und zwar nicht in der Form der ,konfessionellen
Umkehr‘‘ wie wir sie oben definiert haben, sondern vielmehr in
der Form einer Umkehr zur Rechtglaubigkeit. So iberschneiden
sich im ersten Lebensabschnitt Augustins, der ihn 387 zur Taufe
in Mailand fithrt, die Umkehr zu Gott, zur Kirche und zur
Rechtglaubigkeit, allerdings mit Akzent auf der Umkehr zum
Gott Jesu Christi: ,,Und schamwirr war ich und lenkte um und
freute mich, mein Gott, daf die einige Kirche, Deines Einigen
Leib, in der mir in Kindesjahren der Name Christi beigebracht
worden war, keinen Geschmack an Kindereien habe .. ‘%

69. Der zweite Abschnitt in Augustins Leben, der ihn von der
Taufe zum Bischofsamt fihrt, ist in ganz besonderer Weise die
Zeit der Umkehr zur Kirche. Diese Umkehr beginnt mit der
Taufe, die ihn in die Kirche einfiigt. Zuriickgekehrt nach Thaga-
ste in Afrika, lebt er in Gemeinschaft mit seinen Freunden, und
dieses Mal handelt es sich um eine wahrhaft christliche Kommu-
nitit. Er interessiert sich mehr und mehr fiir kirchliche Fragen:
Er wird vom Volk Gottes zum Priesteramt gerufen, in der
Gemeinde von Hippo tritt er sein Amt an. Seine Arbeit und
seine theologischen Gedanken geben ihm nun Gelegenheit, die
Notwendigkeit einer kirchlichen Umkehr hervorzuheben.

70. Ein dritter Abschnitt in Augustins Leben, der seines
Bischofsamtes, ist starker gepragt von der Umkehr zur Recht-
glaubigkeit. Man braucht hier nur an die Kampfe gegen Dona-
tismus und Pelagianismus zu denken. Aber auch der Aspekt der
konfessionellen Umkehr erscheint in eben diesem Zusammenhahg.
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Indem er die Glaubigen der ,,katholischen‘‘ Kirche lehrt, daf die
Donatisten ihre Briider seien und ihre Taufe die Christi sei, ist
Augustin ein echter Vorfahr der Umkehr der Kirchen zur Ein-
heit der Christen. Indem er Pelagius entgegenhalt, daf Gott,
wenn er unsere Verdienste belohnt, seine eigenen Gaben
belohnt, gibt Augustin der ganzen Kirche zu verstehen, daf sie
in ihrem ganzen Sein von jenem Wohlgefallen Gottes abhangt,
das sich Barmherzigkeit nennt.
71. Dennoch kann man in dieser Periode auch die beiden ande-
ren Konversionen vorfinden. De civitate Dei bezeugt am deutlich-
sten diese Fortdauer der Umkehr zu Gott und der kirchlichen
Umbkehr. Augustin widersetzt sich dem Polytheismus und besta-
tigt erneut den Monotheismus der biblischen Offenbarung, und
angesichts der Unruhe der Christen vor der Zukunft verweist er
auf das Weiterbestehen der civitas Dei, welche die Zeiten durch-
quert, um im Reich Gottes aufzugehen. Auch an dieser Stelle
vermischen und tiberschneiden sich die drei Motive, selbst wenn
die Umkehr zur orthodoxen Katholizitit vorrangig bleibt:
»Warum also, du Haretiker, 1af8t du die Streitsache aus den Augen
und argumentierst ad hominem? Wer bin ich denn? Bin ich die katho-
lische Kirche? (.. .) Es geniigt, das ich in thr bin. (...) Da, wo wir
getauft sind, da ist die weltweit bekannte Kirche.****
72. Aus dem Werdegang Augustins konnen wir eine doppelte
Lehre ziehen: Einerseits ist es die Umkehr der Kirche, die es ihm
erlaubt zu sagen: ,,Denn geschaffen hast Du uns zu Dir, und
ruhelos ist unser Herz, bis dafl es seine Ruhe hat in Dir‘“*
Augustins Bekehrung verdankt sich einem Bischof, der treuer
Anhianger des Glaubensbekenntnisses von Nizia war, einer Kir-
che, die durch die Predigt des Wortes erneuert war: ,, ... in der
rechtglaubigen Welt und in der katholischen Kirche ,Deine
Wunder!, wahrlich wohl bezeugte .. *
Andererseits mégen wir uns daran erinnern, daf} seine persénliche
Umkehr eine Erneuerungsbewegung unter den alten Kirchen des
Orients und Okzidents hervorrief und in den folgenden Jahrhunder-
ten einen entscheidenden Einflufl auf die lateinische Kirche und
vor allem auf die protestantischen Reformatoren ausgetibt hat. Man
hat von ihm ganz treffend sagen kénnen, dafl er — wie das Karolin-
gerreich — mehr oder weniger aufgeteilt wurde von seinen Erben.
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¢) Identitit ohne Umbkehr: die theokratische Verhirtung und der Bruch
zwischen Orient und Okzident (9. bis14. Jh.)

73. Vom 9. bis 14. Jahrhundert wird die Behauptung der kirch-
lichen Identitat im Orient wie im Okzident unaufhorlich starker;
die Unterschiede verharten sich. Der Riickzug auf die eigene
Identitat sowie das polemische Klima fiihren dazu — trotz der
Fortdauer zahlreicher Zeichen der Gemeinschaft und aufrich-
tiger Suche nach Einheit —, der anderen Halfte der Kirche die
Kirchlichkeit abzusprechen. In diesem Zusammenhang werden
die Zeichen fiir Bemithen um Konversion selten, schwach und
zufallsbedingt.

74. Die gregorianische Reform Ende des 11. Jahrhunderts besta-
tigt theologisch und politisch die rémische Identitat und ihren
Anspruch auf den kirchlichen Primat. Vorangetrieben durch die
Reform-Orden des 12. Jahrhunderts (z.B. Bernhard von Clair-
vaux), behob diese Reform die Anarchie des feudalen Pluralis-
mus in der abendldndischen Christenheit, attackierte die korrup-
ten Sitten innerhalb der Geistlichkeit, befreite die Kirche von der
Bevormundung der weltlichen Gewalt der Fursten, beendete
aber nicht die Zweideutigkeit, die in der weltlichen Macht des
Papsttums begriindet liegt und die die Entwicklung eines
romischen Zentralismus zur Folge hatte, der immer autoritarer
wurde.

75. Die Folgen davon waren eine maflose Politisierung der
réomischen Hierarchie und ein Einsickern von Bewegungen der
Laienfrommigkeit in das Kirchenvolk. Diese waren ehrlich
bemiiht um Reformen, gerieten aber mehr und mehr aufler
Kontrolle. Das Bestreben nach theokratischer Einheitlichkeit
bewirkte einerseits, dafl einige dieser Laienbewegungen aus der
romischen Identitat ausgeschlossen wurden (z.B. die Waldenser
von Lyon und die Lollarden in England), wohingegen andere
toleriert wurden (so die Beginen) oder einverleibt (wie die Fran-
ziskanerbewegung, die dabei jedoch ihren Laiencharakter
verlor).

76. Mit der Entwicklung der papstlichen Autoritat lief sich die
lateinische Kirche ein auf das Juristendenken und die Klerikali-
sierung. Thre Auseinandersetzungen mit der weltlichen Macht
fihrten sie dazu, sich selbst als Macht zu verstehen. Das Papst-
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tum wurde konzipiert als Macht neben den anderen. Die Ekkle-
siologie einer Katholizitit von oben lieR diejenige einer horizon-
talen Katholizitat hinter sich, die das ganze Christenvolk umfafit
hatte, Kleriker wie Laien. Der Sinn fur Einheit, durch diese Ent-
wicklung alles andere als bestérkt, verlor den wenigen Rickhalt,
den er im hohen Mittelalter durch die Bemithungen evangelisie-
render Monche gewonnen hatte.

77. Eingeleitet durch ein langsames Auseinanderdriften von
Orient und Okzident und vertieft durch die Exzesse einiger
Kreuzziige geschah im Jahre 1054 der Bruch zwischen Rom und
Konstantinopel, eine Auswirkung des romischen Anspruchs auf
eine Form von kirchlichem Primat, der sich als autoritare und
direkte Regierung der ganzen Kirche verstand. Rom behauptete
in ausschlieflicher und unduldsamer Weise seine eigene Identi-
tat; es verfiel der Versuchung, aus der Gemeinschaft des Gehor-
sams gegenuber der romischen Kirche das einzige und entschei-
dende Kriterium fur die Zugehorigkeit zur Kirche zu machen.
Bald schien es, als sei im Orient alles intakt, abgesehen vom
Gehorsam gegentiiber der romischen Kirche, bald schien diese
der Meinung, daf getrennt von ihr die Ostkirche nicht mehr
Kirche sei.?

78. Die Autoritat des romischen Papstes wurde hingestellt als
das Prinzip der Kirche, die Leib Christi sein will. Monarchisch
gepragt, definierte sich die romische Identitat als Kopf, Mutter,
Achse, Quelle, Fundament der gesamten Kirche. Zu Beginn des
13. Jahrhunderts wurde der Bischof von Rom vom ,,Statthalter
Petri®, der er gewesen war, zum ,Statthalter Christi‘. Keine
Ortsgemeinde konnte ihre kirchliche Identitiat ohne Bezug zur
romischen Identitat finden — aufgrund der Einsetzung, die in
der Person des Petrus geschehen war.*” Spitere Versohnungs-
versuche wie der von Lyon im Jahr 1274 oder der von Florenz
im Jahr 1439 schlugen fehl wegen des Klimas, das damit
zwischen den Kirchen des Orients und des Okzidents entstanden
war.

79. In dieser Situation der Teilung erhoben sich allerdings Stim-
men, die eine Umkehr der mittelalterlichen Kirche forderten. Im
14. Jahrhundert lief die Aufgabe Roms als Bischofssitz fur die
Zeit der Papstherrschaft in Avignon und der Kampf zwischen
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zwel, sogar drei Papsten wahrend des groflen abendlandischen
Schismas Zweifel daran aufkommen, ob die romische Identi-
tat eine wahrhaft kirchliche sei. Grofe Mystiker wie Mechthild
von Magdeburg (ca. 1207/1210-1282/1294), Meister Eckhart
(ca. 1260—1327), und Katharina von Siena (ca. 1347—1380) rie-
fen das Papsttum sowie das gesamte Kirchenvolk zu kirch-
licher Umkehr. Oppositionelle Ekklesiologien wie die von John
Wydlif (ca. 1330—1384) und Jan Hus (1370—1415) forderten eben
diese Umkehr, als Reaktion gegen die konfessionelle rémische
Identitat. Das ,, Reformbestreben‘‘ (causa reformationis) wurde eine
Konzilsangelegenheit; aber man verschob es immer wieder wih-
rend des ganzen 15. Jahrhunderts und verriet es durch die unauf-
horliche Rivalitiat zwischen papstlicher und konziliarer Auto-
ritat.

80. Die Kirche am Ende des Mittelalters erstarrte in diesem
Kampf, in dem die Forderungen der romischen Identitat jeden
Versuch wirklicher kirchlicher Umkehr lahmten. Wie in ein Lei-
chentuch eingehiillt in den Miflbrauchen ihres Klerus, unfahig,
hinreichend zu antworten auf die geistlichen Bedirfnisse der
devotio moderna, die den Akzent auf Gottes Initiative, persénliche
Frommigkeit und Riickzug aus der Welt setzte, sorgsam darauf
bedacht, ihre politischen Befugnisse zu wahren, lief die rémische
Kirche interne Spannungen steigen, die ein Jahrhundert spéater
ihre Einheit unterhéhlen sollten. Unfahig, ihre konfessionelle
Identitat zur Diskussion zu stellen, konnte sie nicht mehr verhin-
dern, daf die abendléndische Christenheit in verschiedene und
getrennte Kirchen zerfiel.

81. Gegeniiber diesen neuen Formen des Christentums im
Abendland scheint den Kirchen des byzantinischen Kaiserreichs
im Bewufitsein ihres bestindigen Bleibens in der Orthodoxie
nicht die Frage gekommen zu sein, ob sie noch identisch wiren
mit der Kirche der Apostel und der Viter. Sie bewahrten den
Stolz, die ersten Kirchen gewesen zu sein, weil das Evangelium
in ihrer Sprache geschrieben war und sie vor den anderen die
Botschaft des Herrn angenommen hatten. Daher resultierte auch
ihr mangelndes Interesse und ihr Mifitrauen gegeniiber dem,
was sich im sog. Heiligen Rémischen Reich Deutscher Nation
und anderen Barbarenreichen ereignete.
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82. Im Osten blieb das Hauptproblem die Bewahrung des
byzantinischen Reiches, in dem der Kaiser eine bedeutende
Rolle fiir das Leben der Kirche spielte. Seit Konstantin waren
das Schicksal der Kirche und das des Reiches faktisch wie recht-
lich verkniipft. Ihre Beziehungen wurden begriffen in der Theo-
rie einer ,,Symphonie von weltlicher und geistlicher Macht*, die
dem abendlandischen Verstandnis als der von ,,zwei Schwe-
stern‘ gegenibersteht. Eine derartige Situation, die sich durch
die Jahrhunderte hinzog, nahrte sehr wohl Miflverstindnisse
zwischen den beiden Bereichen und fihrte zu einem gewissen
historischen Immobilismus mit Auswirkungen auf das Selbstver-
standnis.

83. Wenn beispielsweise die Anfange der ikonoklastischen Hare-
sie durchaus eine religiése Grundlage hatten, so waren doch ihre
Folgen ebenso politisch wie religios: Es handelte sich um eine
Staatsangelegenheit wie auch um eine der Kirche. Unter diesen
Bedingungen hing die religiose ,,Reform* ebenso stark vom Kai-
ser wie vom Patriarchen ab und wahrscheinlich mehr vom einen
als vom anderen. Hier war die Reform immer schon geschehen,
aber im Gegensatz zu den abendlandischen Reformen geschah
sie in direkter Weise durch das Haupt, durch den Kaiser, in Ein-
heit mit dem Patriarchen. Eine Identitat ohne Rifl war konsoli-
diert, aber sie 6ffnete sich nicht der Umkehr.

84. Andererseits war die Ekklesiologie der Abendmahlsgemein-
schaft, einseitig verstanden, so vollkommen orthodox, daf sie
unangreifbar wurde. Dabei aber wurde sie so abstrakt, daf sie
die Wirklichkeit nicht mehr betraf. Ein Graben entstand zwi-
schen den Wechselféllen der Geschichte und der proklamierten
Theologie. Die grofle Gefahr bei dieser Lage der Dinge war, sich
in eine auf sprachlichem Niveau so perfekte Theologie einzu-
schliefen, daf sie eine kirchliche und konfessionelle Umkehr fast
undenkbar machte. Aber diese Verweigerung einer Umkehr
geriet nun in Widerspruch zu der groflen orthodoxen Tradition,
die immer die Zusammengehorigkeit von Orthodoxie und
Orthopraxie betonte.

85. Die bisherige Uberschau tiber fiinf Jahrhunderte mag streng
erscheinen. Sicher, diese Periode beschrankt sich nicht nur auf
das, was wir von ihr gesagt haben: Sie hat zahlreiche personliche
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Konversionen und das Aufblithen von Evangelisierungs- und
Frommigkeitsbewegungen gekannt (insbesondere die Franziska-
ner und Dominikaner im Abendland und den Hesychasmus im
Orient). Dennoch haben die kirchlichen Institutionen als solche
in dieser Zeit eine Haltung der Umkehr vermissen lassen. Auf-
grund dessen verliefen die besten Versuche einer Konversion im
Sande. Die weitergehende Verschlechterung der Lage wurde ver-
antwortlich fiir die Explosionen und Briche des 16. Jahrhun-
derts.

d) Bilanz

86. Die Geschichte der Alten und mittelalterlichen Kirche
erlaubt es uns, das Funktionieren der Kategorien von Identitat
und Umkehr — christlicher, kirchlicher und konfessioneller — zu
verifizieren, wie sie im Teil |, Sprachlicher Schlissel* unterschie-
den worden sind. Sie bezeugt authentische Erfahrungen von
Umkehr, die noch heute inspirierend sein kénnen. Sie enthiillt
ebenfalls, dafl in bestimmten Fallen ein Sich-Anklammern an
der Identitat die grundlegende Bewegung der Umkehr offenkun-
dig behindert oder ausgeschlossen hat.

87. Die verschiedenen Typen von Konversion kénnen gleichzei-
tig auftauchen und zeugen dann in aller Fiille von der evange-
lischen Umkehr. Oft kann es auch so sein, daf eine der drei
Dimensionen zeitweise uberwiegt, jedoch so, daf die beiden
anderen Dimensionen ebenfalls vorhanden und wahrnehmbar
sind.

II. DIE KIRCHE ZU BEGINN DER NEUZEIT

a) Die Reformation

Zwel Aufrufe zu kirchlicher Umkehr

88. Martin Luther (1483-—1546) ist durch seinen geistlichen
Werdegang, die Kraft seines theologischen Denkens und die Lei-
denschaft seines reformatorischen Handelns unbestritten ein
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Hauptelement jener groffen Umkehr-Bewegung, die im 16. Jahr-
hundert einsetzte. In seinem Leben erfuhr er ,eine entschei-
dende Wende, eine plotzliche Erleuchtung, eine befreiende Ent-
deckung, ein neues Verstehen der Gerechtigkeit Gottes*“*. Die
Debatte, die ihn in Widerspruch zur romischen Autoritat stellte
und seine Exkommunizierung hervorrief, handelte von Grund-
problemen des Glaubens, z. B. der Rechtfertigung; dennoch mag
man sich mit der jiingeren Geschichtsschreibung fragen, ob ,,der
eigentliche Bruch sich nicht so sehr auf dem Gebiet der Soterio-
logie als vielmehr auf dem der Ekklesiologie abgespielt hat‘‘*.
Die ekklesiologischen Konsequenzen der Bestreitung Luthers
lieRen nicht auf sich warten; der Reformator selbst wurde sich
dessen schnell bewufit wie seine groflen Schriften um 1520 zei-
gen, z. B. die Schrift An den christlichen Adel deutscher Nation oder die
Von der babylonischen Gefangenschaft der Kirche.
In dieser Spannung zwischen evangelischer Forderung einerseits
und der Sorge um die Kirche und deren Autoritat andererseits,
widmete Luther Papst Leo X. im Oktober 1520 seine Schrift von
der Fretheit eines Christenmenschen und richtete in der Form eines
Widmungsbriefes einen dringenden Aufruf an ihn zur kirch-
lichen Umkehr:
,» - . . 50 habe ich doch meinen Sinn Dir noch nie so entfremdet, daf}
ich nicht Dir und Deinem Rémischen Stuhl aus allen meinen Kraf-
ten allezeit das Beste gewiinscht und es mit fleifigem, herzlichem
Gebet, so viel ich vermocht, bei Gott gesucht habe. (.. .) Ich will
aber frei und o6ffentlich bekennen, dafl mir nichts anderes bewufit
ist, als daf ich, so oft ich Deiner Person gedacht habe, allezeit das
Ehrlichste und Beste von Dir gesagt habe. Und wo ich das irgend-
wann nicht getan hitte, konnte ichs selbst auf keine Weise loben,
(- - .). Dein Leumund und Deines guten Lebens Name ist ja in aller
Welt bekannt, durch viel Hochgelehrte herrlicher und besser geprie-
sen, als daf es jemand mit irgendwelcher List anzutasten ver-
mochte, er sel ja wie grofl er mége. (. . .) Ich habe wohl scharf ange-
griffen, doch im allgemeinem etliche unchristliche Lehre, und bin
gegen meine Widersacher bissig gewesen, aber nicht um ihres bésen
Lebens, sondern um ihrer unchristlichen Lehre und deren Schutz
willen. (...) Darum bitte ich, heiliger Vater Leo, Du wollest (. . .)
mich gewif fiir den halten, (. ..) der auch keinen Hader noch Zank
mit jemand um jemandes bésen Lebens willen, sondern allein um
des gottlichen Worts Wahrheit willen haben wolle. In allen Dingen
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will ich jedermann gerne weichen; das Wort Gottes will ich und
kann ich auch nicht verlassen noch verleugnen. (...) Denn das ist
Dir selbst ja nicht verborgen, wie nun viele Jahre lang aus Rom in
alle Welt nichts anderes als Verderben des Leibes, der Seelen, der
Giiter und die allerschadlichsten Beispiele aller bosen Stiicke gleich-
sam geflossen und eingerissen sind. Das ist, weil es 6ffentlich am
Tage liegt, jederman bewufit. Dadurch ist die Romische Kirche, die
vor Zeiten die allerheiligste war, nun eine Mordgrube iber alle
Mordgruben, ein Bubenhaus iiber alle Bubenhiuser geworden, ein
Haupt und Reich aller Siinde, des Todes und der Verdammnis;
(...). Ists nicht wahr, daf unter dem weiten Himmel nichts Arge-
res, Vergifteteres, Gehissigeres ist als der Romische Hof? (...)
Denn so sehr habe ich mir vorgenommen, nicht wider Deine Person
zu wiiten, dafl ich zu Deinem Besten gehandelt hitte, so ich solchen
Deinen Kerker, ja Deine Holle nur keck und scharf angriffe. (.. .)
Dazu kann ich nicht leiden Regeln oder Mafle, die Schrift auszule-
gen, dieweil das Wort Gottes, das alle Freiheit lehrt, nicht gefangen
sein soll noch darf. (...) Darum, mein heiliger Vater, wollest ja
nicht Deine siifen Ohrensinger héren, die da sagen: Du seiest nicht
ein besserer Mensch, sondern mit Gott gemischt, (. . .). Du bist ein
Knecht aller Knechte Gottes und in einem gefahrlicheren, elende-
ren Stand als kein Mensch auf Erden. Laf} dich nicht von denen
betriigen, die Dir ligen und heucheln, Du seiest ein Herr der Welt,
die niemand Christen sein lassen wollen, er sei denn Dir unterwor-
fen, (. ..) Sie irren alle, die da sagen, Du seiest iiber das Konzil und
die allgemeine Christenheit. Sie irren, die Dir allein Gewalt geben,
die Schrift auszulegen. Sie suchen allesamt nicht mehr, als wie sie
unter Deinem Namen ihr unchristliches Vornehmen in der Chri-
stenheit stirken kénnen. ®
89. Als Echo auf diesen Aufruf Luthers kénnen wir einen ganz
anderen ebenso dringenden horen, der ausging von Papst
Hadrian VI., dem Nachfolger Leos X. Er richtete an die Abge-
ordneten des Niirnberger Reichstags von 1523 folgende Erkla-
rung, die von der gleichen Sorge um kirchliche Umkehr
bestimmt war:
,»,Du sollst auch sagen, daf wir es frei bekennen, daf Gott diese Ver-
folgung seiner Kirche geschehen 14fit wegen der Siinden der Men-
schen und insbesondere der Priester und Prilaten. (. ..) Wir wissen
wohl, dafl auch bei diesem Heiligen Stuhl schon seit manchem Jahr
viel Verabscheuungswiirdiges vorgekommen ist: Miflbrauche in
geistlichen Dingen, Ubertretungen der Gebote, ja dafl alles sich
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zum Argeren verkehrt hat. So ist es nicht zu verwundern, daff die
Krankheit sich vom Haupt auf die Glieder, von den Papsten auf die
Pralaten verpflanzt hat. Wir alle, Pralaten und Geistliche, sind vom
Wege des Rechtes abgewichen, und es gab schon lange keinen einzi-
gen, der Gutes tat. Deshalb miissen wir alle Gott die Ehre geben
und vor ihm uns demiitigen. Ein jeder von uns soll sich prifen,
worin er gefehlt hat und lieber sich selbst richten, als dafl er von
Gott am Tage seines Zornes gerichtet werde. Deshalb sollst du in
unserem Namen versprechen, daff wir allen Fleiff anwenden wollen,
damit zuerst der rémische Hof, von welchem vielleicht alle diese
Ubel ihren Anfang genommen haben, gebessert werde; dann wird,
wie von hier die Krankheit gekommen ist, auch von hier die Gesun-
dung beginnen.“*

Kirchliche Identitat und Entstehung der Konfessionskirchen

90. Die Appelle Luthers und Hadrians VI. der ersten Jahre der
kirchentrennenden Reformen des 16. Jahrhunderts sind tber-
hort worden. Seit 1530, dem Jahr der Glaubensbekenntnisse, die
die Protestanten unter kaiserlichem Zwang dem Reichstag zu
Augsburg vorlegen mufiten, blieb der innerkirchliche Dialog
iiber die Einheit haften an der Frage der konfessionellen Identi-
tat. Diese wurde von protestantischer Seite verfochten, als ob die
kirchliche Umkehr notwendigerweise die Gestalt eines Beitritts
der gesamten westlichen Kirche zu derjenigen Identitat anneh-
men miifite, die die protestantische Reform in ihren Glaubensbe-
kenntnissen ausgesprochen hatte. Ein Beispiel hierfiir ist die Kir-
che von Straflburg, die, nachdem sie 1529 den reformatorischen
Gottesdienst eingesetzt hatte, vier Jahre spater forderte, dafl
jeder Biirger sich diesem von der Stadt angenommenen Bekennt-
nis anzuschliefen habe. Von den drei Arten der Umkehr —
christlich, kirchlich und konfessionell — ist es die dritte, die fiir
die beiden vorangehenden normativ wurde.

91. Dennoch gab es in der Zeit der Reformation selbst
Unionsgesprache**, womit vermieden werden sollte, dafl die abend-
landische Kirche, die bis dahin eine organische Einheit gewesen
war, in konfessionell einander entgegenstehende Kirchen zerfiel.
Diese Gespriche fanden nicht auf Betreiben kirchlicher Autorita-
ten statt, sondern auf Betreiben Karls V. Sowohl die rémischen
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Autoritaten als auch die der jingst reformierten Einzelkirchen
versuchten, sich diesen Einigungsverhandlungen zu widersetzen.
In der Tat war es Karl V., der — gegen die Ansicht des Papstes
und Luthers — es darauf ankommen lassen wollte, ob die konfes-
sionellen Identitaten, die dabei waren, vorherrschend zu werden,
sich einem Bemiihen um Wiederbekehrung zur kirchlichen Ein-
heit wiirden unterordnen kénnen. Politische Triebkréfte versuch-
ten der kirchlichen Identitat den Vorrang vor der entstehenden
Vielfalt konfessioneller Kirchen zuriickzugeben. Diese Kirchen-
politik Karls V. wurde ein Fehlschlag. Die Dynamik, die zu kon-
fessioneller Vielfalt drangte, hatte das Prinzip der Christenheit als
corpus christianum in die Krise gefithrt. Das schwindende Bewufit-
sein, Christenheit zu sein, wurde zugleich Ursache und Wirkung
des Auftauchens der konfessionell auseinanderstrebenden Plu-
ralitét.

92. In dieser neuen Situation der Kirche setzten die protestanti-
schen Reformatoren bei ihrer Ekklesiologie den Akzent auf die
Unterscheidung, nicht aber die Trennung zwischen der un-
sichtbaren Kirche (dem Koérper Christi) und der sichtbaren Kir-
che (als menschlicher Institution); die erste ist die authentische
kirchliche Gemeinschaft in Christus, allein ihm bekannt, die
zweite ist die organisierte und institutionalisierte Versammlung
der Christen. Man konnte Teil der einen sein, ohne zwangslaufig
der anderen anzugehéren. Diese Unterscheidung erlaubte es,
der Kirche, die Rom untergeordnet war, ihren Anspruch auf
wahre kirchliche Identitit, und daf sie die Eine Kirche sei, zu
bestreiten. Die ,,Papstkirche* des Mittelalters, etwas Gewachse-
nes und Historisches, wurde stigmatisiert als die falsche Kirche,
die des Antichrists. Die Kirche der Reformation konnte auf diese
Weise ihren Anspruch auf volle Kirchlichkeit rechtfertigen trotz
des Bruches, der sich mit den Exkommunikationen anbahnte,
die die traditionelle Kirche verhédngte.*

93. Die protestantischen Reformatoren tbertrugen auf die Kir-
che ihrer Reform die volle kirchliche Identitit. Als sie diese fiir
ihre Kirchen allein einforderten — in der Erwartung, daf} die
gesamte Kirche des Abendlandes sich nach denselben Mafista-
ben reformiere —, wurde der Dialog um die Einheit fruchtlos,
denn die rémische Kirche nahm demgegeniiber dieselbe Hal-
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tung ein. Immerhin zwang dieser Anspruch auf volle Kirchlich-
keit die protestantischen Reformatoren, die vor allem auf der
Ekklesiologie bestanden wie Martin Bucer, Philipp Melanchthon
oder Joh. Calvin, beharrlich auf die Kennzeichen (notae) der
authentischen Kirchlichkeit zuriickzukommen: Einheit, Heilig-
keit, Katholizitat und Apostolizitat. Diese Distanzierung gegen-
uber den schwarmerischen Tendenzen zwang sie, neue kirchliche
Institutionen zu schaffen, die den theologischen Normen ihrer
Bekenntnisschriften entsprachen. *

94. Dieselben Reformatoren fithrten den Dialog mit den Theo-
logen der rémischen Kirche. Wir finden sie bei den Unions-
gesprachen von 1540—1541. Fir die protestantischen Reformato-
ren konnte es nicht mehrere Kirchen Jesu Christi geben; den-
noch waren Unterschiede in Meinung und Praxis méglich, ohne
die Einheit des Glaubens zerreiflen zu lassen.* So bestatigten
sie, dafl die Einheit auf der Ebene kirchlicher Identitat moglich
war bei Pluralitat auf konfessioneller Ebene.

Luther, Bucer und Melanchthon billigten der rémischen Kirche
ithrer Zeit und der vorangegangenen Jahrhunderte ihren Anteil
an Kirchlichkeit zu, sogar in den schlimmsten Zeiten der
mittelalterlichen Miflbrauche. Dennoch konnten weder die
aus der Reformation hervorgegangenen Kirchen noch die
romische Kirche jeweils allein volle Kirchlichkeit beanspruchen:
Die Konversion ihrer kirchlichen Identitat wurde notwendig fur
jede der Kirchen, die konfessionell geworden war, die romische
Kirche inbegriffen, wenn sie in ihrer kirchlichen Identitat den
,,Zusatz‘* Einheit nicht verlieren wollte. Dennoch und trotz
dieser Offnung zur Einheit hin waren die protestantischen
Reformatoren davon uberzeugt, dafl die Umkehr der gesamten
Kirche (rémisch und protestantisch) zu kirchlicher Identitét
diese zu den von ihnen ausgesprochenen Grundsatzen fithren
wiirde. *

95. Die Reformatoren und spiter die protestantischen Theolo-
gen, die um die Einheit bemiht waren, appellierten an ein all-
gemeines Konzil als letzte Instanz und einende Lehrautoritat. ¥
Sie erblickten in einer solchen Einrichtung eine Méglichkeit, die
zerspringende kirchliche Einheit wiederzugewinnen. So schlug
sich ihre Ekklesiologie auf die Seite des konziliaren Denkens des
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15. und 16. Jahrhunderts. Thre ekklesiologischen Motive stiefen
auf den Widerstand der damaligen Péapste und wurden belastet
von den politischen Motiven Karls V., der ebenfalls zu einem
solchen Konzil aufrief. DaR es nicht gelang, ein solches Konzil
zu Beginn der reformatorischen Bewegung zustandezubringen,
vereitelte die Chancen fiir eine Bekehrung der Kirche zur Ein-
heit auf dem Konzil von Trient.

b) Die katholische Reform

96. Die katholische Reform® ist keine Schépfung aus dem
Nichts. Die Historiker haben in den letzten Jahren klar gezeigt,
daf den Reformen des 16. Jahrhunderts zahlreiche Frémmig-
keitsstrémungen vorangegangen waren wie beispielsweise die
devotio moderna. Dariiber hinaus 14aft sich die katholische Reform
(im wahren Sinne des Wortes) nicht auf die dogmatischen Texte
des Konzils von Trient (1545—1563) reduzieren. Die Kirchen-
ordnungsdekrete zur Reform des Klerus haben einen entschei-
denden Einflufl ausgeiibt und eine geistliche Stréomung weiterge-
tragen, die aus einer authentisch mystischen Inspiration kam.*
97. Noch eine anderer Punkt muf vorausgeschickt werden: Das
Konzil von Trient ist nicht zu verwechseln mit dem Tridentinis-
mus.” Das Konzil war eine oftmals heftige, wenn auch sehr
iberlegte Reaktion innerhalb einer westlichen Kirche, die sich
einer Teilung bewufit wurde, deren Auswirkungen sie noch nicht
ermessen hatte. Der Tridentinismus hingegen war sowohl ein
systematisch aufgebautes Lehrganzes, beruhend auf den
Konzilstexten, die als allgeniigsam galten, als auch die Einrich-
tung von Institutionen, die den rémischen Katholizismus durch
und durch priagen sollten.

98. Mutatis mutandis sollte die katholische Reform auf dasselbe
Problem stoflen wie die Reformation. Ebenso wie es ein Abdrif-
ten der protestantischen ,,Konfessionen‘ in den Konfessionalis-
mus gegeben hat, so hat sich auch das Erbe von Trient entartet
zu einem Tridentinismus um den Preis einer Untreue in
bestimmter Hinsicht, nimlich der Gefahr, einen Markstein fir
die ganze Strafe zu nehmen.
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Christliche Identitit und christliche Umkehr

99. Wenn es nicht zu anmaflend erscheint, eine Gesamtbeurtei-
lung des Konzils von Trient aus dem Blickwinkel der christlichen
Identitit abzugeben, kann man meinen, dort eine ,,erneute Zen-
trierung‘‘ auf Christus, Quelle und Ursprung des Heils, zu fin-
den. Ob es sich hierbei um die Sakramente handelt, um die
Quellen der Offenbarung (Heilige Schrift und Tradition) oder
um Rechtfertigung und Heiligung — man kann tberall erwar-
ten, das Wirken der géttlichen Gnade hervorgehoben zu sehen.
Die Thesen von Trient sind keinesfalls dazu angetan, den Vor-
rang und die Unverdientheit des Geschenkes Gottes zu schma-
lern. Wir haben hier einen christologischen Theozentrismus vor
uns, der freilich dem Heiligen Geist wenig Raum 1afit. Gemafl
einem gewissen thomistischen Einfluf}, der sich mit einem pasto-
ralen Bemiihen um das geistliche Wachstum der Christen ver-
bindet, konstatiert das Konzil, dafl das Individuum mit Gott
zusammenarbeiten mufl in dem Prozef der Rechtfertigung und
der Heiligung. Dieses Mitwirken kann von Gott gefordert wer-
den, da es ja zugleich durch seine Gnade geschenkt ist. Alle
Initiative liegt bei Gott, wihrend der Mensch diejenige erhalt,
sich von ihm verwandeln zu lassen.

100. Von da aus kann man durchaus sagen, dafl das Konzil von
Trient, besonders in seiner ersten Periode (1546—1547) eine
Kirche von intensiverer Frommigkeit gewollt hat, ein weniger
ritualistisches und weniger juridisches Christentum, das den
Glaubigen tiefer einfithrt in das Geheimnis des Heils. Der Text
tber den Aufstieg des Katechumenen zur Taufe, im Dekret Giber
die Rechtfertigung zu finden, ist in dieser Hinsicht um so exem-
plarischer, als wir uns in einer Zeit befinden, die kaum etwas
anderes kennt als die Kindertaufe.

Man kann also positiv von christlicher Konversion auf dem Kon-
zil von Trient sprechen, einer Konversion, die nicht nur das
moralische Verhalten der Kirchenglieder meinte, sondern deren
tiefes Aneignen des Glaubensgeheimnisses.

101. Bleibt zu erwihnen, daf auf der Ebene der Lehre diese Kon-
version auch negative Auswirkungen hatte. Denn in dem Mafe
wie die authentische Interpretation des Evangeliums auf dem
Spiele stand, hat Trient als Reaktion auf die Reformation die
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Rolle der institutionellen Kirche tibermafiig vergrofert, was in
der Folgezeit zu einer gewissen Vermischung von Glaubensgehor-
sam und Unterwerfung unter die Autoritaten fithrte. Ein dogma-
tisches Empfinden rdmisch-katholischen Typus begann sich zu
entfalten, das mit innerer Logik zum I. Vaticanum fiihren sollte.

Kirchliche Identitat und kirchliche Umkehr

102. Das Konzil von Trient betrachtete die Ekklesiologie nicht
als sein Thema. Der Grund hierfiir ist offensichtlich, beriicksich-
tigt man die historische Situation: Die Reformatoren insistierten
hauptsachlich auf der Lehre von der Rechtfertigung und auf den
Sakramenten. Man konnte sogar behaupten, dafl Trient die
Ekklesiologie Giberging und nicht verantwortlich war fur die
Ekkiesiologie, die in Kardinal Bellarmin alsbald ihren Wortfiih-
rer finden solite und eine Verteidigung sowie eine Darstellung
der Kirche als Institution war.

103. Im Bereich der Ekklesiologie scheint das Konzil von Trient
an einem doppelten Handicap zu leiden, sowohl nach der Seite
des Zuwenig als auch nach der Seite des Zuviel

— Ein Zuwenig: Es sagt nichts Giber das Mysterium der Kirche.
Man mufite auf das 20. Jahrhundert warten und auf das II. Vati-
canum, bis die mystische Seite der Ekklesiologie in den offiziel-
len Texten wieder an die Oberflache treten konnte. Die christo-
zentrische Ekklesiologie des Epheserbriefs leuchtet nicht in den
Beschliissen von Trient. Man ist dort ebenfalls weit entfernt von
der Ekklesiologie der griechischen Kirchenviter, wo der Logos
(in der Kirche verkérpert)® die menschliche Natur heiligt: Sie
wird (mit der gottlichen) geeint und wiedergeboren.

104. — Ewin Zuvie: Damit mochten wir eine Konzeption benen-
nen, der zufolge Gott der in der Kirche ,,unmittelbar Han-
delnde sein soll. Es fehlte dem Konzil ein Sinn fiir die kirchlichen
,,Mittlerdienste, in denen ja die Mittlerrolle des einzigen Mitt-
lers sich darstellt und verwirklicht. Der Abstand zwischen
Christus und der Kirche wird wenig hervorgehoben und noch
weniger der evangelische Unterschied zwischen der Kirche und
dem Reich Gottes.
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105. Welche Umkehr hat das Konzil von Trient hervorgerufen
hinsichtlich dessen, was die Kirche sein soll?

Positiv gesehen fiihlte sich die Kirche mehr an ihren Christus ge-
bunden und erkannte an, ihm gehorsamer sein zu miissen. Denn
die Kirche als lebendiges Werkzeug Jesu hat ihm keine Schranken
zu setzen durch Praktiken, die dem Evangelium entgegenstehen.
In diesem Punkt haben einige in der Kirche allein dastehende
Stimmen demiitig um Verzeihung zu bitten gewufit.*

106. Negativ gesehen, hat das Fehlen von Ekklesiologie die vor-
aussehbare Konsequenz gehabt, daf die Institution als solche
erheblich gestarkt wurde. Gegentiber den Protestanten, die sie
bekampften, hat das Konzil die Institution dermaflen aufgewer-
tet, daf diese in der Folgezeit dem Mysterium der Kirche prak-
tisch gleichgesetzt wurde. Diese Angleichung ist umso bedauer-
licher, als sie einhergeht mit einer anderen, die in den folgenden
Jahrhunderten die Art, wie katholische Theologie sich darstellte,
bestimmen sollte; sie besteht in der Identifikation der katho-
lischen Lehre mit der Summe der Widerlegungen protestan-
tischer Thesen auf dem Konzil von Trient. *® Nun gibt aber die
Summe der Bestreitungen noch keine ausgewogene Darstellung
der Lehre. Der ,,Bellarminismus‘ wurde tatsidchlich erst mit
dem II. Vaticanum tberholt.

Konfessionelle Identitat und konfessionelle Umkehr

107. Die konfessionelle Identitit des Katholizismus trat zu dieser
Zeit zutage, auch wenn die katholische Theologie sich immer
geweigert hat, im Katholizismus eine ,Konfession“ zu sehen.
Politisch wurde er durchaus als solche betrachtet. Sicher, es han-
delte sich eher um ein Ergebnis als um iiberlegte Absicht. Jeden-
falls waren zu Beginn des Konzils die Katholiken sich noch nicht
eines chronischen Geschiedenseins von den Protestanten bewufit.
108. In der Folgezeit kam der etablierten Kirche zu Bewufitsein,
daf sie einem unauflésbaren ,hiretischen Phanomen gegen-
tiberstand, das tatsachliche kirchliche Kérperschaften ins Leben
rief. Dies war etwas ganz anderes als die Trennung von der Ost-
kirche, die als ,,Schisma“ begriffen worden war. Von da an
machte der direkte Widerspruch zu den Thesen der Refor-
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matoren (die oft auf vollig isolierte Phrasen ohne Kontext ver-
kiirzt wurden, z.B. in den Verdammungsurteilen) den ,,Katho-
lizisrnus‘‘ aus und bescherte thm eine konfessionelle Verhartung.
Die weltweite Ausbreitung solcher Verhaltnisse, die doch sehr
europaisch waren, geschah mit der Expansion der westlichen Kir-
chen in Nord- und Siidamerika, in Afrika und, begrenzter, in
Asien.

109. Statt daR die Unterschiede zwischen Protestanten und
Katholiken ihren genauen Sinn, ihren Ernst und ihren eigent-
lichen Gegenstand behalten hitten, merkt man einige hundert
Jahre nach Trient eine volkstiimliche Vereinfachung, die bis
heute ungehindert in Umlauf ist. Wenn z.B. das Glaubensbe-
kenntnis des Katholiken die Realprasenz Christi in der Euchari-
stie, den Platz Marias in der Heilsgeschichte und das Einheits-
amt des Papstes bezeugt, ,,definiert’ man dann im Anschluff den
Protestanten als einen, der weder an die Realpridsenz noch an die
Heilige Jungfrau noch an den Papst ,,glaubt‘**, und man ver-
gifit dabei seinen Glauben an Christus, den alleinigen Retter,
seine Liebe zum Wort Gottes und dessen Kenntnis sowie den
positiven Wert des Heiligen Mahls, das er feiert.

Das Selbstverstandnis der katholischen Kirche wird flankiert von
einem ,Integralismus®, der zu verneinen sucht, dafl in ihr
Aspekte des christlichen Glaubens sich verdunkelt oder verklei-
nert finden. Die Vereinfachung erweist sich auch in den plakati-
ven Gegensatzen: Der Protestant glaubt an das Wort, der Katho-
lik an das Sakrament; der Protestant glaubt an die Schrift, der
Katholik an die Tradition; der Protestant wird subjektiv gerettet,
duch seinen Glauben, der Katholik objektiv, durch die Wirksam-
keit der Sakramente, usw. Mit diesen Karikaturen hat sich der
Katholizismus praktisch eine konfessionelle Identitat geschmie-
det, wobei die Polemik die Glaubensaussagen tiber ihren wahren
Sinn hinaus aufgebldht und die Identitat der anderen Christen
herabgesetzt hat.

110. Gab es positive Aspekte bei dieser Identifikation konfessio-
nellen Charakters? Der Einflufl der tridentinischen Konzils-
beschliisse auf die kirchliche Disziplin, die reichen Friichte bei
der Errichtung von Seminaren und die mystische, apostolische
Bewegung, die man spater , Franzosische Schule’ nannte,
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beweisen ohne allen Zweifel, dafl der Katholizismus seine
Reform geleistet hat. Drei Dinge unterstreichen dies: Alles, was
Katechese und Katechismen betrifft (deren einige den Aufbau
protestantischer Katechismen aufgenommen haben); die Ausbil-
dungsreform, die die Kleriker zu einer wahrhaften Predigt des
Wortes befahigte; die den Bischofen und Pfarrern auferlegte
Residenzpflicht, die bedeutet, dafl jeder Hirte bei seiner Herde
zu bleiben habe.

111. Die negativen Aspekte dieser konfessionellen Identifikation
des Katholizismus sind hinreichend bekannt. Der Tridentinis-
mus hat, manchmal tber seine eigenen Absichten hinaus, den
kirchlichen Zentralismus verstarkt; er hat sich das nehmen las-
sen, was ein gemaBigter Gallikanismus® Wertvolles hatte bei-
tragen konnen; er hat schlieflich eine bedauernswerte Identifi-
zierung von ,katholisch® und ,,rémisch* hervorgerufen. | Ka-
tholizismus‘‘ im jetzigen Sinn des Wortes war entstanden, nicht
mehr als Eigenschaft, die dem Christentum als solchem wesent-
lich zukommt, sondern als eine der groflen fortan voneinander
getrennten Denominationen.

¢) Von den Konfessionen zum Konfessionalismus (17 bis 18. [h.)

112. Reformation und katholische Reform waren beide trotz der
konfessionellen Polemik beseelt von einem Wunsch nach kirch-
licher Umkehr. Die personliche Erfahrung Luthers mag dies illu-
strieren: Sie war getragen von einer dreifachen Umkehr, namlich
christlicher, kirchlicher und konfessioneller (der vergleichbar, die
oben an Augustin dargestellt wurde). Jedoch in den historischen
Situationen, die von der lutherischen Bewegung hervorgerufen
wurde, fithrten Miflverstandnisse und Verweigerungen zu einer
Entstellung des reformatorischen Anliegens. Die Prioritét fiel
der konfessionellen Identitit zu. Diese wurde der Bezugspunkt
der kirchlichen Identitit, und beide dienten von da an als Norm
far die christliche Identitat. Diese Verkehrung der Prioritaten
verdarb beiden Reformen die Moglichkeit einer Umkehr. Jede
Seite wollte das gesamte Kaiserreich oder das ganze franzosische
Koénigreich zu einer einzigen konfessionellen Identitét fithren,
die als normativ fur die kirchliche Identitat galt. Diese ihrerseits
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wurde letzter Mafistab fiir die christliche Identitat jedes ihrer
Glieder. Die dreifache Umkehr geriet in eine Falle, da jede Kon-
version nur noch in die eine oder andere Konfession einmiinden
konnte.

113. Die Formel cuius regwo ewus religio®®, angewendet seit dem
Augsburger Religionsfrieden 1555 und bestétigt vom Westfali-
schen Frieden 1648, veranschaulicht das trennende Prinzip der
konfessionellen Territorialkirchen und die Umkehrung der Prio-
rititen unter den drei Arten von Konversion. Dieses politische
Prinzip lief die Lage der konfessionellen Kirchen erstarren —
und historisch gesehen ist die rémische Kirche von dieser Zeit an
ebenfalls als eine solche zu betrachten. Die konfessionelle Identi-
tat, einmal Bezugspunkt fur kirchliche Identitat geworden,
konnte nicht mehr in Frage gestellt werden; jede Konfession
betrachtete sich ja als einzige Tidgerin der notae ecclesiae, der
Kennzeichen voller Kirchlichkeit. Eine kirchliche Umkehr
konnte nur noch als Verleugnung, sogar als Verrat aufgefafit
werden.

114. Auf diese Weise resultierten vom Ende des 16. bis zum
18. Jahrhundert aus dem Gegeniiber der aus Reformation und
katholischer Reform hervorgegangenen Konfessionskirchen
Konfrontationen, Religionskriege und uniberwindliche Tei-
lungen. Der Dialog um die Einheit konnte sich nur auf einige
wenige Gespriache zwischen Personen beschrinken, die in einem
von Kontroversen beherrschten Klima stets zum Scheitern ver-
urteilt waren.*

115. Dennoch gab es wihrend dieser ganzen Zeit immer wieder
Begegnungen, Verhandlungen und Versuche, die Einheit wieder-
herzustellen. So trieb der Gallikanismus im Frankreich des
17. Jahrhunderts katholische und protestantische Theologen zur
,;unionistischen“ Annaherung, eine Union, die zum Nachteil
Roms erfolgen sollte. In Deutschland forderte der Lutheraner
Georg Calixt (1586—1656) zu einem Konsens auf, der auf den
Glaubensbekenntnissen der 6kumenischen Konzilien der Alten
Kirche und auf der Uberlieferung der Viter beruhen sollte. Er
lehnte die Intoleranz in der Lehre ab und empfahl einen friedfer-
tigeren Dialog, der den Gliedern der verschiedenen Konfessions-
kirchen die Eigenschaft, ,wahre Christen* zu sein, zugestand. ®
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Dieses Einigungsbemiithen zog Kreise bis in die orthodoxe
Kirche, wo der Patriarch Kyrillos Lukaris (1572—-1638) eine
mifigliickte Annaherung zwischen Orthodoxie und Calvinismus
versuchte.® In England, wo nicht-konformistische Protestanten
wie auch Katholiken standig verfolgt wurden, versuchten angli-
kanische Theologen dem entgegenzutreten, indem sie die ande-
ren Konfessionskirchen von der Notwendigkeit eines ,,Mittel-
weges‘‘ zu lberzeugen suchten.

116. Nach dem Dreifligjahrigen Krieg (1618 -1648) liefen sich
Stimmen vernehmen zugunsten einer Riickkehr zur Prioritat der
christlichen Umkehr als Bezugspunkt einer kirchlichen Umkehr
und einer konfessionellen Umkehr. Es ging also um eine Riick-
kehr zur Reihenfolge der Prioritaten: christliche Umkehr, dann
kirchliche, dann konfessionelle. Diese Stimmen kamen aus
Bewegungen, die die kirchliche Situation der Teilung bestritten:
z.B. aus dem Pietismus, von seinem Initiator, dem Elsasser Phi-
lipp Jakob Spener (1635—1705) oder aus dem missionarischen
Universalismus, von dem Tschechen Johann Amos Comenius
(1592-1670).

117. Enttauscht von der Unfihigkeit der Konfessionskirchen,
ihren Weg kirchlicher Umkehr zur Einheit zu finden, beflirwor-
teten protestantische Theologen wie Spener, Comenius und
andere die 6kumenische Perspektive eines missionarischen Uni-
versalismus. Das Uberspringen konfessioneller Eigentiimlichkei-
ten sollte eine Riickkehr werden zum eigentlichen Sinn der
Kirchen, namlich: im Dienst der gesamten Menschheit zu ste-
hen. Diese kirchliche Umkehr, so dachten diese Manner, sollte
die erneute Reformation aller Konfessionskirchen werden. Refor-
matio vera in unitatem reducit — die wahre Reform fiihrt zur Einheit
zuriick, schrieb Comenius.® FEine solche reformatio sollte als
Umkehr, weg von der theologischen Diskussion, hinfithren zur
urspriinglichen Mission der Kirche.® Diese ,Irenisten’ der
Einheit waren der Ansicht, die Reform der Kirche sei nicht
vollendet® und konfessionelle Identitat kein Ziel, sondern eine
Etappe auf dem Weg zu voller und gemeinsamer Kirchlichkeit.
118. Diese Aufrufe zu kirchlicher Umkehr und zur wahren Priori-
tat unter den drei Konversionen vermochten nicht sich hinreichend
Gehor zu verschaffen. Im 18. Jahrhundert wurde unter dem Ein-
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fluB der Aufklarung, das Prinzip der religiosen Toleranz und nicht
das der Einheit zum Leitbegriff des Nebeneinanders der Konfes-
sionskirchen. Als Kennzeichen der kirchlichen und christlichen
Umkehr wurde die Einheit von den Konfessionskirchen erst seit
dem 19. Jahrhundert unter dem bedrohlich empfundenen Druck
des Materialismus und des Sakularismus anerkannt, welche ihnen
nach und nach Zweifel eingaben an ihrem getrennten Anspruch
auf volle und unverkiirzte Kirchlichkeit. So 6ffneten sich die Wege
fur die gegenwartige 6kumenische Bewegung.

d) Bilanz

119. Damals, als die Konfessionskirchen — so wie sie durch die
trennenden Reformen des 16. Jahrhunderts historisch entstan-
den sind — jede fiir sich volle Ubereinstimmung zwischen ihrer
konfessionellen Identitit und der kirchlichen Identitat
beanspruchten, legten sie sich gegeneinander fest als Konfessio-
nen. Die Treue zur kirchlichen Identitat solite fortan verwechselt
werden mit dem treuen Anhingen an Lehrformeln und konfes-
sionellen Gepflogenheiten. Jede kirchliche Umkehr, die die kon-
fessionelle Unantastbarkeit in Frage zog — und wire es auch
nur um der Einheit willen —, wurde jetzt als Verleugnung der
Kirchlichkeit schlechthin betrachtet.

120. Umkehr beschriankt sich von diesem Zeitpunkt an auf indi-
viduelle Umkehr; dies war der einzige noch mégliche Freiraum
fir Veranderungen. Tatsachlich bleibt in einer solchen histo-
rischen Lage allein die personliche christliche Identitat offen fiir
einen Verwandlungsprozef.

121. Die Ara des Konfessionalismus, wo die Kirchen ihre konfes-
sionelle Identitat gleichsetzen mit der vollen und unverkiirzten
kirchlichen Identitit, zeigt, wie sehr diese Ekklesiologie jede
Moglichkeit von Umkehr gefahrdet. Die Umkehrung der Priori-
tiaten zwischen diesen drei Konversionen erzeugt und festigt die
kirchliche Teilung. Da sie in der Mehrzahl vorkommen, kénnen
die konfessionellen Identitaten, verwechselt mit kirchlicher Iden-
titat, die Einheit weder ausdriicken noch herstellen, es sei denn,
man betrachtet diese als einebnende Uniformitat oder als
getrenntes, jedoch tolerantes Nebeneinanderstehen.
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122. Wenn die Umkehr zur Einheit unabdingbar ist fiir die
kirchliche Identitat — und den Glaubensbekenntnissen aller
Kirchen zufolge ist sie das —, so verlangt sie eine Kehrtwen-
dung und ein Uberschreiten historischer Positionen, die zumin-
dest in diesem Punkt als irrig, ja schuldhaft angesehen werden.
Die Pluralitit von Konfessionen, so lange sie trennend wirkt, kann nur vorliu-
Jig sein; sie bedarf einer Verwandlung in eine konfesswnelle Pluralitdt, die mat
der kirchlichen Einheit vertraglich ist. Diese Entwicklung impliziert das
Eingestandnis, dafl die Kirche in ihren getrennten konfessionel-
len Gestaltungen das Zeichen der Siinde trigt. Die kirchliche
Umkehr zur Einheit fordert seitens der Konfessionskirchen die-
ses Eingestandnis, das es erlaubt, den konfessionalistischen Sta-
tus quo zu verlassen. In der Tat, sobald die Christen anerkennen,
daf es ihrer konfessionellen Kirche an Kirchlichkeit fehlt auf-
grund der Teilung, wird der Prozef kirchlicher und konfessionel-
ler Umkehr zu einer vollen Katholizitat wieder moglich.

123. Fur die gangige protestantische Ekklesiologie bedeutet
diese Kehrtwendung wiederzuentdecken, dafl die sichtbare
Kirche nicht nur eine geschichtliche und stindhafte Gemein-
schaft ist; sondern sie ist auch von Christus gewollt als eine und
heilige Kirche. Die Tradition der Kirchen der Reformation kann
bei den Reformatoren des 16. Jahrhunderts theologische Ele-
mente finden, die nétig sind zum Wiederentdecken dieser zwei
Kennzeichen der Kirche. Einheit und Heiligkeit sind nicht nur
Charakteristiken der unsichtbaren Kirche, sondern sie sind auch
dazu bestimmt, gelebt zu werden in der geschichtlichen und kon-
fessionellen Tatsachlichkeit der sichtbaren Kirche.

124. Fir die katholische Ekklesiologie bedeutet diese Kehrtwen-
dung, die urspriingliche Inspiration wiederzuentdecken, die der
katholischen Reform eigen war, diesseits ihrer spateren Ent-
artungen in der Form des ,,Tridentinismus. Die Kehrtwendung
besteht darin anzuerkennen, daf} die Kirche nicht nur Institution
und hierarchische Struktur ist, sondern dafl sie wesentlich
Mysterium ist: Geschenk Christi, durch den das Heil sich fir
uns ereignet. Sie impliziert, daf der Zusammenhang zwischen
Verhaltensweisen und Gebrauchen mit der Botschaft des Evange-
liums nicht einfach nur in Worten behauptet werden kann. Sie
notigt dazu, einen zu engen oder zu exklusiven Sinn der ,,Katho-
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lizitat"“ und der ,,Apostolizitat’* zu Gberschreiten; diese Begriffe
missen vor allem anderen bezogen werden auf dieses Mysterium
der Kirche, die Christus als eine und hetlige gewollt hat. Einheit
und Heiligkeit sind dazu bestimmt, von allen, die den Namen
Christen tragen, gelebt zu werden.

III. DIE OKUMENISCHE BEWEGUNG:
UMKEHR IN BEWEGUNG

a) Umkehr als Ursprung der okumenischen Bewegung

125. Die im 19. Jahrhundert entstandene okumenische Bewe-
gung ist kein absoluter Anfang. Thre Wurzeln liegen — seit der
Trennung des Orients vom Okzident und seit der Spaltung der
westlichen Christenheit im 16. Jahrhundert — im Empfinden
von Christen verschiedener Konfessionen. Sie waren umgetrie-
ben vom Bediirfnis nach Ausséhnung und hatten schon ein
Bewufitsein von den Konversionen, die nétig sein wiirden, um
wieder zu voller Kirchengemeinschaft zu gelangen. In diesem
Zusammenhang wiren die briderlichen Dialoge zwischen
Anselm von Havelberg und Niketas von Konstantinopel iiber
das ,,Hervorgehen‘‘ des Heiligen Geistes (im chalcedonensischen
Glaubensbekenntnis) und tber das Papsttum zu nennen
(12. Jahrhundert). Das zweite Konzil von Lyon (1274) und das
von Florenz (1439—1445) wurden einberufen in dem Wunsch,
den Orient und den Okzident wieder zu vereinen oder wieder zu
versohnen.® Ihr historisches Scheitern kann die Legitimitat
ihres Anliegens nicht verdecken und auch nicht den Geist der
Umkehr, der einen Teil ihrer Protagonisten belebte.

126. Im Abendland erfolgten, noch bevor die Spaltung besiegelt
war, die Anstrengungen der Religionsgespriche von Hagenau,
Worms, Regensburg (1540—1541) und von Poissy (1561), in
deren Verlauf katholische und protestantische Partner ersten
Ranges miteinander redeten. Selbst auf dem Konzil von Trient
fanden wihrend der zweiten Phase (1551—1552) Verhandlungen
statt mit dem Ziel, protestantischen Abgesandten freien Zugang
und die Teilnahme an der Konzilsarbeit zu erlauben. Theolo-
gische, religionspolitische und rein politische Griinde verhinder-
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ten die Verwirklichung dieses Vorhabens. Die Dynamik des Aus-
einanderdriftens war bei den einen wie bei den anderen nun
machtiger als die der Versbhnung. Ein Grund mehr, die
Anstrengungen nicht zu vergessen, die damals schon aus einer
Haltung der Umkehr kamen.

127. Die Geburt der Okumene im modernen Sinn, namlich als
Suche nach voller Gemeinschaft zwischen Kirchen, verdankt
sich einer ganzen Reihe missionarischer Initiativen, Erweckun-
gen und kampferischer Studentenbewegungen, die getragen
waren von dem Wunsch, ,,die Welt fiir Christus zu gewinnen®,
und die sich in den Kirchen der Reformation entwickelt haben.
Diese evangelische und missionarische Sorge machte den Skan-
dal der Spaltung zwischen den Christen und die Notwendigkeit
ihrer Umkehr zur Einheit bewuf}t. Die geistliche Motivation die-
ses Ansinnens zeigte sich in der Einfihrung einer Vorform der
Weltgebetswoche fiir die Einheit. In dieser Bewegung wurde die
Rolle von Pionieren, die verschiedenen Konfessionen angehor-
ten, bestimmend.® Die personliche Konversion einzelner hat
nacheinander die Konversionen kirchlicher Gruppen und dann
die von Konfessionen angestoflen. Ebenso wie die Umkehr zum
Glauben hat auch die Umkehr zu voller Gemeinschaft sich
anstecken lassen vom Zeugnis und vom Beispiel.

128. Das Ende des 19. Jahrhunderts ist die Zeit der Entstehung
der groflen konfessionellen Weltbiinde.® Diese Bewegung der
Kirchen der Reformation zu einer umfassenderen Gemeinschaft
hin ist die Frucht einer Umkehr der Regional- oder National-
kirchen; auf diese Weise kamen sie weg von einer Isolierung, die
dem Evangelium entgegensteht.

129. Entscheidende Annédherungen zwischen den Konfessions-
kirchen pragen sodann die erste Hilfte des 20. Jahrhunderts.
Nach der Missionskonferenz von Edinburgh (1910) und nach
dem Ersten Weltkrieg rufen unter anderen die Gespriche von
Mecheln (1921-1926) und die Konferenzen von Stockholm (1925)
und Lausanne (1927) die Kirchen zu Bufie und Umkehr auf.
Christliche Jugendverbande liefern der Bewegung neue qualifi-
zierte Leute. Unter ihnen brandmarkt Dietrich Bonhoeffer
(1906—1945) einen theologisch oberflachlichen Okumenismus und
fordert auf zu einer Vertiefung und zum Geist der Umkehr. ®
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130. Der Zweite Weltkrieg hinterlafit bei allen Kirchen ein noch
starker gescharftes BewuBtsein fiir die Dringlichkeit der Oku-
mene. 1948 fithrt die Bewegung zur Griindung des Okumeni-
schen Rats der Kirchen. Dieser wird in seiner ,,Basis*, der theo-
logischen Grundlage seiner Verfassung, als ,,eine Gemeinschaft
von Kirchen“ beschrieben, ,die den Herrn Jesus Christus
gemafl der Heiligen Schrift als Gott und Heiland bekennen und
darum gemeinsam zu erfiillen trachten, wozu sie berufen sind,
zur Ehre Gottes, des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Gei-
stes.“ Auch wenn einige seiner Statuten den Status quo zu
begiinstigen scheinen, so ist doch das letzte Ziel des Okumeni-
schen Rats die Umkehr aller Mitgliedskirchen.

131. Im 19. Jahrhundert ist die katholische Kirche dieser grofien
Bewegung offiziell ferngeblieben, obwohl Katholiken und Prote-
stanten sich in der Praxis haufig begegneten. Einige Interventio-
nen des Papstes Leo XIII., die von einer Theologie der Riickkehr
(,,;Unionismus‘‘) bestimmt waren, jedoch auch von einem Elan
authentischer Niachstenliebe, 6ffneten auf diskrete Weise einen
Weg.

132. In der ersten Hailfte des 20. Jahrhunderts ist die offizielle
Haltung der katholischen Kirche zunachst die einer Isolierung,
dann eine Versteifung angesichts der 6kumenischen Bewegung.
Dennoch zahlt diese Kirche unter ihren Gliedern grofie Pioniere
der Bewegung der Christen zur Einheit.® Alle diese Manner
hatten anlafilich geradezu providentieller Begegnungen die per-
sonliche Erfahrung einer Umkehr zur Einheit der Christen
gemacht. Ihr Zeugnis und ihre Tat hatten den Boden bereitet fiir
die Umkehr der katholischen Kirche, insbesondere mit der Ent-
wicklung der Weltgebetswoche fiir die Einheit, jedes Jahr im
Januar.

133. Man muf bis zur Einberufung des II. Vatikanischen Kon-
zils gehen, ehe man die offizielle und institutionelle Konversion
der katholischen Kirche zur 6kumenischen Dynamik feststellen
kann. Auch hier steht am Anfang dieser Konversion die eines
einzelnen Mannes, Angelo Roncalli, der im Verlauf seiner ver-
schiedenen Nuntiaturen orthodoxen Christen begegnet war und
lange Zeit mit Dom Lambert Beauduin nachgedacht hatte, der
damals von seinem Kloster ausgeschlossen war. Papst geworden
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unter dem Namen Johannes XXIII., schreibt er auf die Tages-
ordnung des Konzils das vordringliche Bemiihen um die Einheit
aller Christen. Trotz der grofilen Autoritét seines Amtes stellte
sich immerhin die Frage: Wiirde das Konzil sich auf diese Per-
spektive einlassen und die thm vorgeschlagene Veranderung voll-
ziechen? Viele Bischofe waren unsicher iiber die Position ihrer
Kollegen. Die erste Abstimmung iiber den Verlauf des Konzils
wurde zur Uberraschung. ,,Als die Bischofe bemerkten, dafl sie
einig waren‘’, schreibt Pater Congar, ,konvertierte die katho-
lische Kirche zum Okumenismus innerhalb weniger Minuten,
héchstens weniger Stunden‘”™. In der Tat fand die quasi ein-
stimmige Annahme des Okumenismusdekrets nur drei Jahre
spater statt. Dieser Platzregen der Gnade, dieser kairos, hatte eine
starke Komponente konfessioneller Umkehr mit sich gebracht,
die von allen vorausgegangenen Angsten befreite. Die Konver-
sion war im {iibrigen vorbereitet worden durch Jahrzehnte
bescheiden geleisteter Arbeit und andrangenden Gebets.

134. Die Umkehr steht nicht nur am Anfang der 6kumenischen
Bewegung, sie ist die Motivation, die sie in Spannung halt.
Wenn sie nachlafit, stagniert auch diese oder geht sogar zuriick.
Alle christlichen Konfessionen und in jeder von ihnen alle Chri-
sten haben ohne Unterlafl fortzuschreiten in der Haltung der
Umkehr. Die Widerstinde gegen die 6kumenische Bewegung
und gegen die konfessionelle Umkehr, die sie erfordert, sind
zahlreich: Vorliebe fiir den bequemeren Status quo, Angst vor
Verlust der eigenen konfessionellen Identitét, vor allem Gleich-
giltigkeit bei den allermeisten. Die Faktoren, die nichts mit der
Lehre zu tun haben, bleiben wichtig: Die alten Klischees und die
alten Angste tauchen stindig wieder auf, wihrend die Distanz
sich bemerkbar macht zwischen forschenden Theologen, den
Verantwortlichen der Kirchen und der Mehrheit des Christen-
volks. Diese Haltungen verraten oft eine falsche Auffassung der
Einheit wie auch der Wahrheit, der Identitat wie auch der Kon-
version.

b) Umkehr auf dem Weg
135. Die okumenische Umkehr geschieht in den Kirchen auf

drei zusammenfithrenden Bahnen: der Bahn der symbolischen
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Gesten, der Dokumente von Lehrgesprachen und schlieflich der
Beschliisse, die die Kirchen verpflichten.

Symbolische Gesten

136. Die symbolischen Gesten sind von grofler Tragweite, zum
einen aufgrund der Geltung derjenigen, die sie machen, zum
anderen deswegen, weil sie fiir Auge und Gefiihl die werdende
Umkehr zum Ausdruck bringen. Wer konnte ungeriihrt bleiben
von der Pilgerfahrt Papst Pauls VI. und des Patriarchen Athena-
goras ins Land Jesu (Januar 1964), die ihren Hohepunkt fand in
ihrer Umarmung briiderlicher Verséhnung? Erinnert uns dieses
Ereignis nicht an die Umarmung des Paulus und des Petrus ,,als
Zeichen der Gemeinschaft“ im selben Jerusalem (Gal 2,9)? Im
Jahre 1975 zeigte Papst Paul VI. die nicht vorgesehene, tiberwal-
tigende Geste, daf er sich vor dem Metropoliten Meliton, dem
Gesandten des Patriarchen Dimitrios, niederkniete, um ihm die
Fifle zu kiissen. Wenn man sich an die nicht allzuweit zurtcklie-
gende Vatikanische Hofetikette erinnert, die von den Teilneh-
mern einer Audienz verlangte, dem Papst die Fifle zu kiissen —
eine Etikette, die am Vorabend des Konzils von Florenz beinahe
die Begegnung zwischen dem orthodoxen Patriarchen Joseph II.
und dem Papst Eugen IV. verhindert hatte — wie soll man sich
dann nicht daran freuen, dafl diese doch so zweideutige Geste
der Ehrerbietung gegeniiber einer Macht sich umkehrt, um
plétzlich ihren evangelischen Sinn zu finden, namlich den Sinn
Jesu, der seinen Jingern die Fiifle wascht und sie einladt, sich
einander die Fiifle zu waschen? ’
137. Unter den symbolischen Gesten kann man auch das Ein-
gestandnis zitieren, das Paul VI. zu Beginn seines Pontifikats
gegeniiber allen ,,getrennten‘‘ Christen aussprach:
,"Wenn irgendeine Schuld uns fiir diese Trennung zuzuschreiben ist,
so bitten wir demitig Gott um Verzeihung und bitten gleichfalls die
Briidder um Vergebung, die sich von uns verletzt fiihlen sollten; und
was uns angeht, sind wir bereit, die Beleidigungen zu verzeihen, die
die katholische Kirche getroffen haben, und den Schmerz zu verges-
sen, der ihr in der langen Folge der Auseinandersetzungen und
Trennungen zugefiigt worden ist. — Der himmlische Vater mége
diese unsere Erklarung annehmen und uns alle zu einem wahrhaft
briiderlichen Frieden zuriickfithren.*™
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138. Grofle Treffen zwischen Kirchenverantwortlichen sind eben-
falls symbolische Gesten der Umkehr und der Verséhnung. Der
Entschlufl des Erzbischofs von Canterbury, Michael Ramsey, in den
Vatikan zu reisen, um Paul VI. zu treffen (1966), zahlt dazu. Bei
dieser Gelegenheit schenkte ihm der Papst seinen Hirtenring. Zu
den Gesten gehért auch der Besuch des Papstes Pauls V1. im Oku-
menischen Rat der Kirchen in Genf (1969), gefolgt von der Ein-
ladung Johannes Pauls IT. durch denselben Okumenischen Rat
(1983), wie auch sein Besuch in der lutherischen Kirche von Rom
(1983) aus Anlaf von Luthers 500. Geburstag. Und viele andere . . .
Eine Sache fur sich, die iiber ein rein 6kumenisches Ereignis hin-
ausgeht, ist das Treffen von Assisi (1986), wo sich Vertreter der
groflen Weltreligionen versammelten, um gleichzeitig fiir den Frie-
den in der Welt zu beten, ebenfalls eine gemeinsame Geste der
Umkehr. Denn die Christen haben auch gemeinsam eine Umkehr
zur Nachstenliebe und zum Respekt gegeniiber denen zu leben,
die in anderen Religionen gleichfalls Glaubige sind.

139. Symbolische Gesten finden nicht nur auf dem Gipfel statt.
Vielmehr sind sie iiberhaupt erst moéglich geworden dank der
zahlreichen Zeichen der Umkehr von noch getrennten Christen
,,an der Basis‘. Diese letzteren haben aber meistens nur einen
Sinn fiir die, die dabei waren. Es ist folglich unméglich, sie an
dieser Stelle aufzuzihlen, seien es nun die Initiativen von Perso-
nen, von Ortsgemeinden oder von regionalen Verantwortlichen.
140. Die ockumenische Versammlung in Basel tiber ,,Gerechtig-
keit, Frieden und Bewahrung der Schopfung‘ (Mai 1989) ist ein
Ereignis gewesen, das auf symbolische Weise Gemeinschaft
gestiftet hat. Gemeinsam einberufen von der Konferenz Euro-
péischer Kirchen (KEK) und dem Rat der Europaischen Katho-
lischen Bischofskonferenzen hat diese Versammlung erstmals
den Christen, Laien wie Geistlichen, fast aller Kirchen West-
und Osteuropas erlaubt, gemeinsam zu leben, zu beten, zu
feiern und ins Gespriach zu kommen. Aus zeitlichem Abstand
heraus erscheint dieses Ereignis dank seines aufergewdhnlichen
Klimas der Freiheit und der von Liebe getragenen Gemeinschaft
wie ein Vorbote der groflen Freiheitsbewegung der osteuropéi-
schen Volker, die Ende 1989 einsetzte.
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141. Diese symbolischen Gesten, Frucht einer Umkehr, erzeugen
ihrerseits einen Geist der Umkehr. Sie machen Christen aller
Konfessionen mutig und bereit, ihrerseits eine ahnliche Haltung

zu leben. Darum sind sie unentbehrlich fir die Dynamik der
Einheit.

Die Lehrgesprache

142. Es ist das Verdienst der Kommission fur Glauben und
Kirchenverfassung, sodann des Okumenischen Rates der Kir-
chen, die ersten Wegmarken eines mehrseitigen Gesprachs zwi-
schen den verschiedenen christlichen Konfessionen gelegt zu
haben. Man mufite eine gewisse Zeit langsamen Reifens abwar-
ten, ehe wichtige Dokumente veréffentlicht werden konnten, ins-
besondere das Konvergenzdokument tber Taufe, Eucharistie und
Amt, 1982 in Lima angenommen und allen Kirchen als Aufruf
zur Umkehr unterbreitet.

143. Katholischerseits hat sich die Hinwendung zum Okumenis-
mus des II. Vatikanischen Konzils nicht nur in der Abfassung
des Dekrets iiber den Okumenismus (Unitatis redintegratio) der
Christen niedergeschlagen. Sie war durchgehendes Anliegen bei
der Abfassung aller Konzilsdokumente. Wenn auch die Beob-
achter der anderen Kirchen nicht offiziell an der Diskussion teil-
nahmen, so wurden sie doch regelmaflig konsultiert, und sie
konnten ihre Meinung tiber die verschiedenen Entwiirfe aufiern.
Die Redaktionskommissionen widmeten thren Bemerkungen
stets grofite Aufmerksamkeit. So gesehen waren die Texte des
IL. Vaticanums Frucht eines ersten dogmatischen Dialogs. Die
Umkehr, die zur vollen Anerkennung des Christseins der
,,getrennten Briider‘ fithrte, hat fir eine andere Umkehr offen
gemacht, namlich die der Einsicht. Sie hat eine neue Ara der
theologischen Reflexion erméglicht, wo der Geist der Kontro-
verse den Platz geraumt hat vor der wohlwollenden Erwagung
der dogmatischen Position des Partners. Wo frither jeder dem
anderen zu zeigen versuchte, dafl er Unrecht habe, versuchte
nunmehr jeder den Teil der Wahrheit sich zu eigen zu machen,
dessen Trager sein Bruder ist.

144. Die Dokumente des II. Vaticanums markierten fir die
katholische Kirche nur einen Anfang. Nach dem Konzil griin-
dete sie eine grofle Anzahl bilateraler Kommissionen mit den
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verschiedenen Konfessionen oder Weltbiinden. Dieser langwie-
rige Dialog ist noch in Gang. Die katholische Kirche nimmt
ebenfalls teil an der multilateralen Arbeit der Kommission fir
Glauben und Kirchenverfassung. Bestimmte Konfessionen
haben ihrerseits bilaterale Dialoge organisiert (lutherisch-refor-
miert, anglikanisch-orthodox, lutherisch-orthodox, usw.). Diese
mit Ausdauer wiederholten Begegnungen haben neue Beziehun-
gen von Achtung und Freundschaft unter den Teilnehmern ge-
kniipft und ereignen sich im allgemeinen in einer Atmosphare
des Gotteslobs. Die geistliche Umkehr eines jeden wachst dort
und findet ihre Fruchtbarkeit in der theologischen Umkehr, die
es erlaubt, bestimmte Streitpunkte, die ohne Grundlage sind,
wegzuwischen und die wahren Streitpunkte unter einem neuen
Blickwinkel ins Auge zu fassen. Die bereits erzielte lehrméfiige
Konvergenz ist betrachtlich, was das Heil und die Rechtfertigung
durch den Glauben betrifft, die Kirche und die Amter, die Taufe
und die Eucharistie. In dem grofen Konzert des 6kumenischen
theologischen Austausches versucht die Gruppe von Dombes
ihre Rolle zu spielen, indem sie aus der Dynamik der Umkehr
lebt, die zur Gnade ihrer Griindung gehort.

Entscheidungen und Umsetzungen

145. Unter den Entscheidungen ist an erster Stelle die Auf-
hebung der Exkommunizierungen zwischen Rom und Konstan-
tinopel zu nennen, die 1965 durch Paul VI. und Athenagoras
vollzogen wurde. Die Leuenberger Konkordie zwischen luthe-
rischen und reformierten Kirchen Europas von 1973 enthalt
ebenfalls eine Aufhebung der Verdammungen, ebenso das aus
dem lutherisch-mennonitischen Dialog in Frankreich hervor-
gegangene Dokument von 1980.

Die Arbeit der deutschen evangelisch-katholischen Kommission
iiber die im 16. Jahrhundert gegenseitig ausgesprochenen Ver-
werfungen zwischen der katholischen Kirche und den Kirchen
der Reformation fithrt zu dem Ergebnis, daf die meisten dieser
Verwerfungen ihre Adressaten gegenwirtig nicht mehr betreffen.
Die Griinde von gestern konnen derartige Verurteilungen heute
nicht mehr rechtfertigen.” Eine gegenseitige Aufhebung dieser
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Verwerfungen der Vergangenheit wire eine Geste kirchlicher
Konversion von grofler Reichweite, weil sich nun die konfessio-
nelle Identitat der Partner nicht mehr im jeweiligen Gegensatz
definieren wiirde.

146. Die Anerkennung einer anderen Konfession als Kirche ist
gleichfalls eine Entscheidung zur Umkehr. Deshalb spricht die
katholische Kirche heute nicht mehr von ,,Héaretikern“ oder
,»3chismatikern®, sondern von ,,getrennten Bradern‘. Sie ver-
tritt nicht mehr die Auffassung, daf in den von ihr getrennten
Gemeinschaften nur ,,Spuren der Kirche‘‘ {iberdauern: Sie
spricht von ,,Kirchen‘* oder von ,kirchlichen Gemeinschaften‘
(II. Vaticanum). Die auflerordentliche romische Synode von 1985
hat von der ,,6kumenischen Gemeinschaft der Kirchen‘* gespro-
chen. Papst Johannes Paul II. sprach wahrend seiner Reise in die
lutherischen Lander Skandinaviens von ,,christlichen Kirchen‘
(1989).

147. Unter den Vorgangen, durch die die 6kumenische Umkehr
sich hindurchbewegt, gilt es, die Bedeutung der Rezeption dku-
menischer Konsens- oder Konvergenzdokumente zu unterstrei-
chen. Der Ausdruck ,,Rezeption‘‘ wird hier nicht im Sinn des
kanonischen Rechts verstanden, sondern im theologischen Sinn:
Es geht um die konkrete Aufnahme dieser Dokumente in Den-
ken und Leben der Glieder einer jeden Kirche. Das Vorwort von
,,Jaufe, Eucharistie und Amt‘‘ (Lima-Papier) sagt es folgender-
maflen: ,,Als konkreten Erweis ithrer 6kumenischen Verpflich-
tung werden die Kirchen gebeten, dem Volk Gottes bei dem
geistlichen Prozef der Rezeption dieses Textes auf allen Ebenen
des kirchlichen Lebens die grofitmogliche Beteiligung zu ermdg-
lichen.

148. Es handelt sich nicht einfach darum, ein schriftliches Doku-
ment zu rezipieren. Der heilige Franziskus von Sales hob einst
den Unterschied zwischen geschriebener und gesungener Musik
hervor. Der rezipierte Text mufl eine wahrhafte ,,Partitur ab-
geben, die es erlaubt, das Biichlein zu singen oder das Stiick auf
jeder Ebene des kirchlichen Lebens zu spielen. Die offiziellen
(,,kanonischen‘‘) Entscheidungen zur Rezeption kénnen nur von
den verantwortlichen Instanzen gefallt werden. Aber diese kén-
nen nichts ausrichten, solange nicht eine tatsichliche Rezeption
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im gesamten Kirchenvolk stattgefunden hat. Der Prozef der
Rezeption ist in diesem Fall ein Prozef von Umkehr.

149. Die Vermehrung der 6kumenischen Kirchenrite weltweit
— einschlieflich der mehrheitlich katholischen Lander wie
Frankreich (dort 1987) — ist gleichfalls ein Ereignis von Konver-
sion und ein Schritt nach vorn zur gegenseitigen Anerkennung.
150. Parallel zu den oben erwahnten Entscheidungen und Vor-
gangen haben die Entwicklung der biblischen Forschung”
sowie die Mitarbeit von Christen verschiedener Konfessionen in
den christlich-sozialen Bewegungen’ das Okumenische Ge-
sprach und den Geist der Umkehr angeregt. Auf diese Weise ist
man zu einer Vielzahl von 6ffentlichen Darstellungen der Ein-
heit gelangt: das Feiern der Gebetswoche im Januar, sozial-kari-
tative Initiativen, gemeinsame Seelsorge (in Krankenhausern,
Gefangnissen, beim Militar, bei konfessionell gemischten Ehen
usw.), die Benutzung einer gemeinsamen Bibeliibersetzung (Ein-
heitsiibersetzung), Kanzeltausch, allgemeine Einladung von
Beobachtern in die beratenden Gremien jeder Kirche usw.

¢) Bilanz

151. Wahrend unseres gesamten Jahrhunderts war und ist die
okumenische Bewegung gekennzeichnet von der Frage: Wie ver-
halten sich Identitat und Umkehr zueinander?

152. Dieser lange Weg der konfessionellen Konversionen, die
dazu da sind, die Kirche zur Einheit zu fihren, ist bei weitem
nicht beendet. Er muf auf zahlreiche noch nicht geklarte Lehr-
streitigkeiten eingehen. Heute schon stellt sich die Frage nach
den ,,Modellen von Einheit*. Verschiedene Anschauungen sind
unter bestimmten Benennungen ins Spiel gebracht worden:
,organische Einheit*, , konziliare Gemeinschaft, ,kirchliche
Kommunion*, ,yverséhnte Vielfalt usw., die untereinander
mehr oder weniger grofe Ahnlichkeiten haben. Im Zentrum die-
ser Uberlegungen findet man die ganze hier angedeutete Dialek-
tik zwischen Identitat und Umkehr wieder.

153. Unsererseits sehen wir — aufgrund der soeben gemachten
Analyse — die 6kumenische Bewegung wie einen grofien Prozefl
von Konversion und Verséhnung unserer Verschiedenheiten, in
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der Suche nach Gemeinschaft zwischen konfessionellen Identita-
ten, die, einmal gereinigt von ihren nichtevangelischen oder
siindhaften Elementen, sich gegenseitig aufnehmen, erganzen
und bereichern konnen. Der Unterschied behalt sein Recht
innerhalb der Gemeinsamkeit. So werden die Kirchen eingela-
den, zu einer gemeinsamen Einschatzung dessen zu gelangen,
was legitime Unterschiede und was trennende Divergenzen
sind.” Die konfessionellen Identitaten missen nicht aufgege-
ben, sondern verwandelt werden. Eine solche Zukunftsvision
vermag es, stets die Sorge um die Einheit mit der um die Sen-
dung zu verbinden. Sie wird empfangen in der Treue gegen den
Geist, der uns nach vorne fihrt.
154. Diese hier vorgelegte Untersuchung, durchgefiihrt in 6ku-
menischem Geist, hat nur einige Aspekte der Kirchengeschichte
aufgegriffen. Sie moéchte immerhin eine Antwort sein auf den
Appell, der einerseits durch Lukas Vischer und andererseits
durch Papst Johannes Paul II. erging, die Geschichte der Ent-
zweiung solle aufgearbeitet werden in einem Geist konfessionel-
ler Umkehr, und sie solle beitragen zur Bereinigung der Ge-
schichte.
,"Wir brauchen ein neues Bewufitsein von der Vergangenheit. Trotz
der 6kumenischen Bewegung erzdhlen wir weiterhin Kirchen-
geschichte nach Kriterien, die unserer eigenen Tradition entstam-
men. Ist es méglich, die Geschichte der Kirche in einer Weise zu
verstehen und zu schreiben, die es allen Kirchen erlaubt, sich darin
wiederzufinden? ... Wir konnen nur in ein und derselben Tradi-
tion leben, sofern wir es schaffen, ihre Existenz durch die Jahrhun-
derte hindurch zu verifizieren anhand einer gemeinsamen Darstel-
lung der Kirchengeschichte. Die Geschichte der anderen Kirchen
muf anfangen, Teil unserer eigenen Geschichte zu werden.“’®
,,Die Tatsache, dafl wir die verwickelten Ereignisse der damaligen
Geschichte verschieden beurteilen, wie auch die Differenzen, die in
Zentralfragen unseres Glaubens bestehen bleiben, miissen uns nicht
fur immer trennen. Vor allem darf die Erinnerung an die Ereignisse
der Vergangenheit nicht die Freiheit unserer gegenwartigen Bemii-
hungen einschrinken, die Schiden, die diese Ereignisse ausgel6st
haben, zu beseitigen. Die Aufarbeitung der Erinnerung ist ein
Hauptelement des 6kumenischen Fortschritts. Sie fihrt zur frei-
miitigen Anerkennung der gegenseitigen Verletzungen und began-
gener Irrtimer in der Art und Weise, wie man aufeinander reagiert
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hat, obwohl doch alle die Absicht hatten, die Kirche dem Willen
ihres Herrn gemafer zu machen. Vielleicht kommt der Tag, und ich
hoffe er kommt bald, wo Katholiken und Reformierte der Schweiz
in der Lage sind, gemeinsam die Geschichte jener verwirrten und
verwickelten Zeit mit der Objektivitat zu schreiben, die nur eine
tiefe Bruderliebe schenkt. Dann wird es uns moglich sein, ohne
etwas zu verschweigen, die Vergangenheit dem Erbarmen Gottes zu
tiberlassen und uns in aller Freiheit auf die Zukunft vorzubereiten,
um sie seinem Willen entsprechender zu machen (vgl. Phil 3,13).
Er will ja, daf die Seinigen ein Herz und eine Seele seien (vgl.
Apg 4,24), um sich im Lob und in der Verkiindigung der Herrlich-
keit seiner Gnade zu vereinigen (vgl. Eph 1,6).

In der Tat geht es fiir jeden Christen darum, diese tiefe, standige
Umkehr des Herzens vorzunehmen, und fiir jede Gemeinschaft
darum, sich unablissig zu bestreben, sich in immer tieferer Treue
zu erneuern. Das sind nach meiner Uberzeugung die notwendigen
Grundlagen fiir jedes personliche und gemeinschaftliche 6kumeni-
sche Engagement.*”’
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DRITTER TEIL

Das Zeugnis der Schrift

155. Die Schrift im ganzen bezeugt die zentrale Wichtigkeit der
Umkehr; so war es fiir uns weder méglich noch wiinschenswert,
sie in aller Breite durchzugehen. Es erschien uns fruchtbarer,
durch eine Reihe von Sondierungen die Berechtigung unserer
Grundanschauungen zu erweisen: Die Forderung einer zur
Identitat gehorenden Umkehr findet ihre Wurzeln und ihre
Rechtfertigung in der Schrift. Ohne den historischen Abstand
und die Verschiedenheit der Situationen zu iibersehen, die uns
Jjedes kiinstliche Vergleichen verbieten, sind die festzustellenden
Ahnlichkeiten doch mehr als stimulierende Zeichen,; sie sind For-
derungen, die uns verpflichten.

a) Bufie und Umbkehr

156. In der vorliegenden Arbeit wird der Ausdruck ,,Umkehr*
auch zur Wiedergabe von mefanoia benutzt. Dieser Sprach-
gebrauch vereint in dem Wort ,,Umkehr die Bedeutungsele-
mente zweler griechischer Wortfamilien: epistrephein  und
metanoein.:

Metanoein und seine Ableitungen, ebenso wie die hebraische Wur-
zel, die diese gewdhnlich im griechischen Alten Testament tiber-
setzen, bedeuten ,,anderen Sinnes werden, bereuen®. Das Neue
Testament hat die Bedeutung von metanoia enger gefafit als den
Akt des Verzichts auf eine Denk- oder Verhaltensweise, die als
schlecht erkannt wird. Im Neuen Testament sind es die Men-
schen, die Reue zeigen konnen, wihrend im Alten Testament
Gott selber ,,Reue zeigt (Gen 6,6f.; Jer 18,8—10; Jona 3,9).
Im Neuen Testament bedeuten epistrephein und seine Ableitun-
gen, ebenso wie die hebrdische Wurzel, die sie allgemein im grie-
chischen Alten Testament wiedergeben, ,,umkehren, zuriickkeh-
ren, sich jemandem/etwas zuwenden, sich bekehren‘‘; sie werden
im profanen wie im religiésen Bereich verwendet.
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157. Reue kommt nicht von selbst. Sie ist Antwort auf einen
Ruf (Mt 3,2; Mk 1,15; Apg 2,38). Bei Matthius und Markus ist
dieser Ruf Jesu erstes Wort (Mt 4,17; Mk 1,15). Die Reue ist eine
Tat des Menschen, der auf diesen Ruf antwortet; aber sie ist
zugleich eine Gabe Gottes (Jer 31,18; Apg 5,31; 11,18). Im Buch
Jeremia sind beide Handlungen verbunden: Die Reue des Men-
schen kann nur stattfinden dank des Handelns Gottes.

158. Reue und Umkehr werden im Neuen Testament zweimal
miteinander verbunden: ,,Bereut und kehrt um zu Gott, damit
eure Siinden ausgeldscht werden‘ (Apg 3,19); und: Die Volker
sollten ,,umkehren und sich Gott zuwenden‘‘ (Apg 26,20). Das
ist eine Weise, zweimal dasselbe zu sagen, jedoch mit einer
Nuance: Umkehr setzt das Bereuen voraus. Reue macht die Ent-
scheidung kenntlich, Umkehr 148t sie zur Tat werden.

Beide Ausdriicke werden auf Juden angewendet (Apg 3,19;
26,20) und auf Heiden (Apg 26,20). Sie werden benutzt fiir die
anfangliche Umkehr zu Gott wie auch fiir fortwihrendes Bufie-
tun der Glaubigen.

Das Subjekt der Umkehr kann ein Individuum sein (Jer 15,19;
Lk 22,32) oder ein Kollektiv (Jer 3,10; Apg 9,35). Dasselbe gilt
auch fir die Reue: Sie ist individuell (Jer 8,6; Lk 15,7) oder kol-
lektiv (Jer 31,19; Apg 2,16).

b) Identitit und Identitdten

159. Wihrend der Sprachgebrauch von Reue und Umkehr in
der Heiligen Schrift geldufig ist, taucht das Wort ,,Identitat"
dort nicht auf. Die damit gemeinte Sache ist jedoch vorhanden.
Einerseits ist Identitit im wesentlichen eine von auflen kom-
mende Benennung, oft eine Verheiflung. Sie wird wirksam mit
der Umsetzung dessen, was der Name bedeutet. Dies gilt fir ein-
zelne wie fiur Gruppen; ,,Johannes‘“: Gott erweist Gnade;
»Jesus‘‘: der Herr rettet; ,,Israel*: der mit Gott gekampft hat,
was sowohl von Jakob wie vom Volk gesagt wird (Gen 32,28);
,,Kirche*: die dem Herrn Zugehorige™; ,,Christen‘: die zu
Christus gehdren (Apg 11,26).

160. Name und Identitit sind so sehr miteinander verbunden,
dafl eine Namensinderung auch eine Anderung der Identitat
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bedeutet: Abram wird Abraham; , Nicht mein Volk*“ wird
,»Mein Volk* (Hos 1-2; vgl. 1Petr 2,10; Rém 9,25); Simon wird
Petrus (,,Fels*). Ebenso wird dem Christen dadurch, daf er den
Namen Christi tragt, eine neue Identitat gegeben. Er sieht sich
nunmehr bestimmt von einer volligen Abhéngigkeit von
Christus (vgl. Gal 2,19—20).
161. Andererseits wird Identitit dadurch bestimmt, daf man
den Ruf Gottes annimmt. Im Bekenntnis zu Gott erkennen
sowohl die Personen wie die Gruppe ihre Identitat an. Der Beru-
fung entspricht das Bekenntnis (Ps 95,7; 100,3; Rom 10,9-13).
Das Glaubensbekenntnis ist gleichzeitig eine Einladung an alle,
Gott anzuerkennen und die Identitat von Glaubigen zu leben.
Diese FEinladung gilt bis an die Enden der Erde (Ps 96,1-3; 148;
Apg 1,8).
162. Innerhalb der Kirche gibt es Gruppen mit verschiedenen
Identitaten wie die Juden- und die Heidenchristen. Im Epheser-
brief (2,3) wendet sich der Autor, ein Christ jadischer Herkunft,
an Christen heidnischer Herkunft, indem er sie ,,Volker nennt.
Selbst als Christen bewahren diese ihre kulturelle Identitat und
miissen weder beschnitten werden noch wie Juden leben. Diese
zu den ,,Volkern* gehorenden Menschen sind — sobald sie
Glaubige geworden sind — Miterben und bilden mit den
Judenchristen emmen Leib: |, Die Heiden sind namlich Miterben,
sie gehdren zu demselben Leib und haben an derselben Verhei-
fung in Christus Jesus teil durch das Evangelium‘ (Eph 3,36).
Die kirchliche Einheit 1288t die Identitaten der in ihr vertretenen
Gruppen gelten. Durch die Versdhnung mit Gott ist der Unter-
schied nicht mehr trennend, und die Verséhnung ereignet sich
auch zwischen Glaubigen verschiedener Herkunft:
»Er (Jesus) ist unser Friede. Er vereinigte die beiden Teile (Juden
und Heiden) und rifl durch sein Sterben die trennende Wand der
Feindschaft nieder. Er hob das Gesetz samt seinen Geboten und
Forderungen auf, um die zweli in seiner Person zu dem einen neuen
Menschen zu machen. Er stiftete Frieden und verséhnte die beiden
durch das Kreuz mit Gott in einem einzigen Leib. Er hat in seiner
Person die Feindschaft getétet.* (Eph 2,14—16)
Diese gegenseitige Anerkennung ist grundlegend fiir die Kirche.
163. Diese Weise der Kirchenzugehorigkeit steht in Spannung
mit einer anderen, die im Kapitel 15 der Apostelgeschichte zu
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erkennen ist. Diesem Abschnitt zufolge wollen bestimmte
Judenchristen die Heidenchristen verpflichten, sich beschneiden
zu lassen und nach ihren Regeln zu leben. Diese Forderung stellt
die Identitat der Heidenchristen in Frage. Die Anerkennung des
Handeln Gottes (V. 8-10) und ein Neu-Lesen der Schrift
(V. 15-17) erlauben eine Lésung des Konflikts. Die Heiden-
christen werden als Glaubige anerkannt unter Respektierung
ithrer Herkunft. Die Judenchristen verzichten darauf, ihre Forde-
rungen durchzusetzen und jene, ihrerseits, verzichten auf Verhal-
tensweisen, die die Identitat der Judenchristen verletzen. Durch
diese Verzichtsleistungen wandelt sich die Identitat eines jeden.
Die Christen judischer Herkunft verzichten darauf, das Evange-
lium in eins zu setzen mit dem Gehorsam gegeniiber ihren For-
derungen, die nur eine bestimmte Art sind, das Evangelium zu
leben. Die Christen heidnischer Herkunft verzichten auf das,
was als Gotzendienst aufgefafit werden konnte (z.B. das Essen
von Gétzenopferfleisch), um zu zeigen, daf Freiheit nicht ohne
Grenzen moglich ist. Freiheit und Gehorsam erscheinen hier
beide als das, was sie vom Evangelium her sein sollen. In den
wechselseitigen Konversionen scheint die begriindende Identitét
des Evangeliums auf.

¢) Identitit, Verzucht und Umbkehr
Das paradoxe Beispiel Christi

164. Diese Art von Verzicht liegt auf der Linie dessen, was Chri-
stus selbst gelebt hat, ohne jeden Zwang von seiten der Siinde.
In ihm hat die liebende Freiheit Gottes ihre ,,Wendung*‘ ausge-
lebt, niamlich ihre Hinwendung zu den Menschen wie es der
Hymnus des Philipperbriefes (2,6—11) ausdriickt:
,-Er (Jesus Christus) war Gott gleich, hielt aber nicht daran fest, wie
Gott zu sein,
sondern er entauflerte sich und wurde wie ein Sklave und den Men-
schen gleich. Sein Leben war das eines Menschen;
Er erniedrigte sich und war gehorsam bis zum Tod, bis zum Tod am
Kreuz.
Darum hat ihn Gott iber alle erhoht und ihm den Namen verlie-
hen, der grofler ist als alle Namen,
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damit alle im Himmel, auf der Erde und unter der Erde ihre Knie

beugen vor dem Namen Jesu

und jeder Mund bekennt: , Jesus Christus ist der Herr — zur Ehre

Gottes, des Vaters.*
165. Jesus Christus hat verzichtet auf angestammte Vorrechte.
Er, der gottlicher Natur ist, begab sich freiwillig in die Lage eines
Knechtes. Eine dreifache Selbstverleugnung erweist es: Mensch
unter Menschen zu werden, sich ihnen zum Knecht zu machen
bis zum Ende, sich vollig und bis ans Kreuz seinem Gott und
Vater zu ergeben. Diese Bewegung ist eine Unterordnung unter
den Willen Gottes, ein Verzicht auf jegliche Inanspruchnahme
von Autonomie im Vertrauen und in der Selbsthingabe an den
Anderen und an die anderen. Auf diese Weise hat Jesus die Hin-
wendung zum Fremden bekundet, die die Liebe Gottes charak-
terisiert; er ist so weit gegangen, die ,,Entfremdung‘‘ des Kreu-
zestodes zu erleiden, damit in ihm die Identitat Gottes enthiillt
und verherrlicht werde.
Seine Haltung ist diametral entgegengesetzt der Grundhaltung
des Menschen in seinem siindhaften Begehren einer triigerischen
Identitat — ,,Ihr werdet sein wie Gotter (Gen 3,5) —, gegriin-
det auf Vereinnahmung oder Ausschlufl, auf Fusion oder Bruch,
auf Kéder und Liige. Adam beanspruchte eine Identitdt ohne
Verzicht und ohne Umkehr zu Gott.
166. Durch den Verzicht hat Gott Jesus Christus zugestanden,
vom Tod zum Leben zu gehen und seine volle Identitat als Herr
zu empfangen, geduflert in dem ,,Namen, der iiber alle Namen
ist* und der vom ganzen Universum bekannt wird ,,zur Ehre
Gottes des Vaters*. Den, der sich demiitig den Menschen zuge-
kehrt hatte, hat Gott zu sich zuriickkehren lassen in die Herrlich-
keit. So vollendet Jesus den ganzen Durchlauf der Identitatsfin-
dung durch Verzicht, ein Weg, dessen Aneignung der kirchli-
chen Gemeinschaft fortan wichtig sein wird (Phil 2,1-5). Denn
diese Schenkung und diese Umkehr Gottes zu den Menschen,
die sich ereignen in der kenosis (Selbstentauflerung) des Men-
schen Jesu, ermoéglichen und verwirklichen bereits die Umkehr
der Menschheit von ihrem Stolz und ihren Verzicht auf jeden
Anspruch, sich selbst durch sich selbst zum Bild Gottes zu
machen.

84



167. Diese Riickbewegung Gottes zu den Menschen wird deutlich
in zahlreichen Riickbewegungen Jesu zu denen, die er trifft, wo-
bei sein korperliches Verhalten die Aufnahme oder den Ruf aus-
driickt, die Liebe oder die Vergebung. Jesus dreht sich um zu den
Jungern des Johannes, die ihn suchen (Joh 1,38); zu der blutflis-
sigen Frau (Mt 9,21-22); zu denjenigen, die das Glick haben,
sein Wirken mit eigenen Augen zu sehen (Lk 10,23); zu dem
Volk, das mit ihm wandert (Lk 14,25); zu Petrus, der ihn verraten
hat; er fixiert ihn mit dem Blick (Lk 22,61); zu den Tochtern Jeru-
salems auf dem Kreuzweg (Lk 23,28). Diese Geste ruft Gegensei-
tigkeit hervor. Maria Magdalena ihrerseits wendet sich zweimal
nach ithrem Meister zuriick, um ihn zu erkennen (Joh 20,14—16).
168. Dieser Vorgang des Verzichts ist umfangen von einer Ver-
trauensbeziehung, die ihm die Konturen gibt. Jesus hat nicht
verzichtet auf seine Beziehung als Sohn zum Vater, die sein
Wesen begrindet. Ganz im Gegenteil, er hat sie in ihrer
ursprunglichen Wahrheit verkérpert und hat sie verwirklicht als
Mensch auf seinem Erdenweg.

Ebenso kann ein Glaubiger auf bestimmte ihm wichtige Ele-
mente seiner Identitit verzichten, nicht aber auf das, was das
Herzstiick seines Glaubensbekenntnisses ausmacht. Es gibt
Falle, wo der Verzicht schlichtweg Selbstaufgabe wire: ,,Daran
erkennt ihr den Geist Gottes: Jeder Geist, der bekennt, Jesus
Christus sei im Fleisch gekommen, ist aus Gott. Und jeder Geist,
der Jesus nicht bekennt, ist nicht aus Gott. Das ist der Geist des
Antichrists (1Joh 4,2—3). Es ist nicht moglich, auf den Geist
zu verzichten, der Christus in seiner Fulle bekennen 14f8t. Das
Glaubensbekenntnis ist nicht nur das, was verbindet in der
christlichen Identitat, sondern was auch deren Grenzen absteckt
(vgl. auch Gal 1,8-9; 1Kor 12,3).

Biblische Symbolgestalten der Umkehr

169. Bedeutet der Verzicht keinen Identitatsverlust, so ist es der
Vorgang der Reue und der Umkehr ebensowenig. Er ist im
Gegenteil die Erneuerung der Identitat, sogar ihre Wandlung
zum Besseren. Dies 148t sich illustrieren durch zahlreiche Kapi-
tel der Bibel, deren jedes ein Gleichnis der Umkehr ist:

85



170. Das Buch Josua (24,1—28) erzahlt uns ein Umbkehrereignis,
auch wenn das eigentliche Vokabular der Bufle und Umkehr
darin fehlt. Israel wird eingeladen, auf Gotter zu verzichten und
Gott zu erwahlen: , Firchtet den Herrn, und dient ihm in voll-
kommener Treue. Schafft die Gotter fort, denen eure Viter jen-
seits des Stroms und in Agypten gedient haben, und dient dem
Herrn!** (Jos 24,14). Durch diese Wahl entdeckt sich Israel als
Volk Gottes, gefilhrt von ihm seit dem Anfang (V. 2—13 und
16—18). Es kann sich seine Vergangenheit aneignen und sich der
Zukunft 6ffnen. Seine volle Identitdt wird ihm so zugénglich.
171. Im 2. Buch der Konige wird die Konversion dargestellt als
eine Riickkehr des Volkes und seiner religiésen Institutionen zu
Gott, gemafl dem Gesetz: ,,Es gab vor ihm (Joschija) keinen
Konig, der so mit ganzem Herzen, mit ganzer Seele und mit all
seinen Kriften zum Herrn umkehrte und so getreu das Gesetz des
Mose befolgte (2Koén 23,25). Indem es auf den durch das Gesetz
entlarvten Gotzendienst verzichtet, findet das Volk wieder zuriick
zu dem, was seine Identitat ausmacht: Das ist seine Verbindung
zu Gott, dem es seine Entstehung verdankt und dem es gehort.
Die Beobachtung dieses Gesetzes ist der Mafistab, der ihm
erlaubt, seine Abweichungen wie auch sein Treubleiben abzulesen
und sich seine Identitat als auserwahltes Volk erneut anzueignen
(vgl. auch 2Ko6n 23,1-3). Dieser Abschnitt zeigt gleichfalls die
Rolle, die einige wenige Verantwortliche spielen konnen bei der
Umbkehr des gesamten Volkes und seiner Institutionen: der Hohe-
priester Hilkija, der Schreiber Schafan, die Prophetin Hulda und
der Konig Joschija (vgl. 2K6n 22—-23 im ganzen). -

172. Unter den Gleichnissen der Barmherzigkeit bei Lukas
(Kap. 15) kann das von den beiden Séhnen aufgefafit werden als
eine Geschichte verlorener und wiedergefundener Identitaten.
Der jungste Sohn fordert die Rechte seiner Identitat als Sohn
ein, indem er sein Erbe verlangt. Damit verliert er sie: In dem
fernen Land ist er niemandes Sohn mehr, er wird hungernder
Sklave des Fremden. Als der Hunger ihn in sich gehen lafit,
bemerkt er, daf er alles verloren hat; sein Wunsch ist nur noch,
die Identitét eines anstandig behandelten Arbeiters wiederzuge-
winnen. Seine Reue nimmt sodann Gestalt an in der Riickkehr,
die ihn in umgekehrter Richtung den ganzen Weg noch einmal
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gehen lafit, der ihn von seinem Vater getrennt hatte. Der Augen-
blick seines Eingestandnisses ist der seiner neuen Zeugung durch
seinen Vater, der ihn als seinen wieder zum Leben gekommenen
Sohn behandelt und darum ihm zu Ehren ein Fest veranstaltet.
Die verlorene Identitat ist wiedergefunden.

Der altere, zu Hause gebliebene Bruder hat anscheinend seine
Sohnesidentitat behalten. Aber diese ist fir ihn Gegenstand eines
Rechtsanspruchs geworden. In der Verweigerung, seinen Bruder
wiederzuerkennen in demjenigen, den sein Vater als seinen Sohn
wieder angenommen hat, verliert er seinerseits seine Sohnes-
identitat. Aber der Vater tritt nochmals aus dem Haus: Ebenso
wie er auf der Strafe Ausschau hielt nach seinem Jingsten,
kommt er nun heraus, um seinen Altesten darum zu bitten, zu
einer wahren Sohneshaltung zuriickzukehren und seinerseits
denjenigen als Bruder anzuerkennen, den er dein Sohn nennt.
173. In der Offenbarung des Johannes wird eine Kirche, perso-
nifiziert durch einen Engel, zur Bufie gerufen: ,,Kehr nun um!
Sonst komme ich bald und werde sie mit dem Schwert aus mei-
nem Mund bekdmpfen. Wer Ohren hat, der hore, was der Geist
den Gemeinden sagt: Wer siegt, dem werde ich von dem verbor-
genen Manna geben. Ich werde ihm einen weiflen Stein geben,
und auf dem Stein steht ein neuer Name, den nur der kennt, der
ihn empfangt“ (Offb 2,16—17). Das Glaubensbekenntnis ent-
lastet die Kirche nicht davon, stindig Bufle zu tun und zuriick-
zukommen zu ihrer Bindung an Christus. Die Bekehrung fihrt
die Kirche auch zu ihrer letzten Identitat als bekennende Kirche,
welche dem Sieger symbolisch verliehen wird mit dem Stein, auf
welchem der Name geschrieben ist, zu dem man sich bekannte

(V. 17).
Stirke und Zerbrechlichkeit der Identititen

174. Nach Mt 16,18 hat Jesus zu Petrus gesagt: ,,Du bist Petrus,
und auf diesen Felsen werde ich meine Kirche bauen.”“ Jesus hat
ihm einen Namen gemaf seiner neuen Identitit gegeben; er hat
ihm seine einzigartige Rolle bei der Griindung der Kirche zuge-
sprochen. Dies ist seine Gnadengabe, dies ist seine Starke. Aber
unmittelbar danach behandelt Jesus ihn als Satan, ,,Versucher®,
weil Petrus gegen die Leidensankiindigung opponiert. Welchen
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Sinn auch immer unsere Kirchen der dem Petrus verliehenen
Autoritat geben moégen — wir stellen fest, dafl derselbe Petrus,
eingesetzt zum Fundament der Kirche, sich wie ein Satan und
Versucher gegentiber seinem Herrn verhilt. So 14t seine neue
Identitat, die seine Starke ist, Petrus anfallig bleiben fur das Ver-
sagen. Deshalb spricht Christus ihn erneut an und gibt ihm zu
erkennen, daf seine Gedanken nicht Gottes Gedanken sind; er
ruft ihn auf, hinter ihm herzugehen in der Nachfolge.

Man kann sagen, was von Petrus verlangt wird, ist eine Umkehr.
Wenn man schon anerkennt, dafl dieser Text nicht nur die Person
des Petrus betrifft, sondern das Leben der Kirche, kann man
dann noch die Warnung aufler acht lassen, die dazu gehort?
175. Anderes Beispiel: In Mt 18,20 sagt Jesus: ,Wo zwei oder
drei in meinem Namen versammelt sind, da bin ich mitten unter
ihnen.“ Dieses Wort wird von bestimmten Kirchen so sehr
bevorzugt, daf sie es als hinreichende Belegstelle fur ihre kirch-
liche Identitat ansehen.

Das hiefRe vergessen, dafl briderliche Gemeinschaft nicht ohne
Konflikt geschieht, ohne Ausséhnung und ohne soziale Regeln;
Es hiefle dieses Wort von den vorangegangenen zu isolieren, die
dazu auffordern, auf die Kirche zu héren und deren Autoritit
definieren: ,Wenn dein Bruder sindigt, dann geh zu ihm ...
Hort er aber nicht auf dich, dann nimm einen oder zwei Manner
mit ... Hort er auch auf sie nicht, dann sag es der Gemeinde.
Hoért er aber auch auf die Gemeinde nicht, dann sei er fir dich
wie ein Heide oder ein Zollner. Amen, ich sage euch: Alles, was
ihr auf Erden binden werdet, das wird auch im Himmel gebun-
den sein, und alles, was ihr auf Erden losen werdet, das wird
auch im Himmel gelost sein (Mt 18,15—18). Wenn man schon
in Mt 18,20 eine Begriindung kirchlicher Identitat sehen will,
kann man dann den institutionellen Kontext vergessen, in
welchem dieses Wort sich befindet?

176. Weiteres Beispiel: Paulus wurde Adressat einer aufler-
gewOhnlichen Berufung; der Auferstandene ist ihm erschienen;
Paulus erhielt das Privileg von Visionen und Offenbarungen; er
wurde in den ,dritten Himmel‘‘ empor gehoben. Seine Beru-
fung ist Grundlage seiner Identitit als Apostel. Aber er weifi um
die Gefahr des Hochmuts, die mit all diesen Gaben verbunden
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ist. Deswegen akzeptiert er mit Freude die Erfahrung der Schwa-
che und des ,,Pfahles‘* in seinem Fleisch (2Kor 12,7). Aus diesem
Grund wagt er nur, sich seiner Schwichen zu rithmen. Diese
Erfahrung hatte es ithm bereits erlaubt, an die Korinther zu
schreiben: ,Wer zu stehen meint, der gebe acht, dafl er nicht
fallt* (1Kor 19,12).

177. Insofern ist die Stirke der Identitdt auch die fiir Versuchung empfinglich-
ste Stelle. Man kann in Wahrheit seiner Identitit gemafs leben nur in der Bewe-
gung stindiger Umkehr. Im Laufe unserer Arbeit waren diese
Schriftstellen fiir uns ein Lichtstrahl.

d) Bilanz

178. Dieser kurze biblische Uberblick hat die Beziehung von
Identitat und Konversion entwickelt und auf seine Weise begriin-
det, dafl die Umkehr ganz das Gegenteil eines Identitatsverlustes
ist. Als Volk Gottes, Leib Christi und Tempel des Heiligen Gei-
stes wird die Kirche aufgefordert zur Reue: diese soll sie zu ihrer
letzten Identitat fithren. Wenn man um die Schwierigkeit der
Christen weifl, die Umkehr nicht nur als Tat eines jeden einzel-
nen Kirchenmitglieds zu verstehen, sondern als diejenige ganzer
Gemeinschaften, hilft uns die Schrift, die Tiefe dieser Umkehr
zu begreifen, zu der wir gerufen sind gemaf dem Wort, das Jesus
an Petrus richtet: ,,Wenn du aber alt geworden bist, wirst du
deine Hande ausstrecken, und ein anderer wird dich gilirten und
dich fihren, wohin du nicht willst*“ (Joh 21,18).
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VIERTER TEIL

Abschlieflende Vorschlage

179. Im letzten Teil unserer Arbeit werden wir versuchen, von
drei verschiedenen, aber aufeinander zustrebenden Standpunk-
ten aus die nachsten Schritte darzulegen, den der Prozef konfes-
sioneller Umkehr von unseren Kirchen erfordert. Wir werden
zunachst eine Neubesinnung tiber die vier Merkmale der Kirche
vorschlagen; danach werden wir auffordern zu einer Gewissens-
priifung hinsichtlich unserer jeweiligen Versuchungen; abschlie-
fend werden wir einige konkrete Vorschlige zur Anwendung
machen.

I. DIE VIER MERKMALE DER KIRCHE:
AUFFORDERUNG ZUR UMKEHR

180. Wir mochten ein neues Verstandnis der vier Kennzeichen
der Kirche vorschlagen, wie sie im Glaubensbekenntnis von
Nizaa enthalten sind, ausgedriickt im Bekenntnis von Nizaa und
Konstantinopel: eine, heilige, katholische, apostolische Kirche.

181. Eine erste Beobachtung ist nicht zu leugnen: Aus der Heili-
gen Schrift stammen einzig die Ausdriicke, ,eine‘ und , hei-
lige*. ,,Katholisch® und ,,apostolisch** sind abgeleitete Merk-
male, wahrend unam sanctam (,,die eine heilige*) eine Art Defini-
tion der Kirche gemafl der Schrift ist.

182. Belege gibt es reichlich: Einheit auf dem einzigen Grund,
Christus (1Kor 10—13); Einheit des Heiligen Geistes in der Viel-
falt der Gaben (1Kor 12); ein einziger Leib in Christus
(R6m 12,3-8); ein Hirte und eine Herde (Joh 10,16); eins wie
der Vater und der Sohn (Joh 17,20-26); dank der Einheit des
Heiligen Geistes eins durch das Band des Friedens, denn es gibt
,,einen Herren, emnen Glauben, eine Taufe, einen Gott und Vater
aller (Eph 4,1-6).

183. Es ist gleichfalls ein Text aus dem Epheserbrief, der ent-
scheidend ist fiir die Heiligkeit der Kirche: ,Christus hat die
Kirche geliebt und sich fiir sie hingegeben, um sie im Wasser
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und durch das Wort rein und heilig zu machen. So will er die
Kirche herrlich vor sich erscheinen lassen, ohne Flecken, Falten
oder andere Fehler; heilig soll sie sein und makellos*
(Eph 5,25--27).

184. Unsere zweite Beobachtung besteht nun darin, daf die
Erwagungen der Kirchenviter uber die Heiligkeit der Kirche
sich gerade um diesen Ephesertext gruppieren. Sie dricken eine
bewundernde Gewiflheit aus: Die Heiligkeit dessen, der allein
heilig ist, teilt sich durch den Sohn und im Heiligen Geist mit.
Deshalb ist die Versammlung von Stindern Leib Christi und das
,»,schwache Fleisch‘‘ der Tempel des Heiligen Geistes. Aus diesem
Grund gibt es die Weitergabe der heiligen Dinge — besser
gesagt: der heiligen Mysterien (der Sakramente). Aus diesem
Grund ist das Attribut unam sanctam eine Definition der Kirche als
Gemeinschaft der Heiligen.”

185. Man weiB), dafl keine der Konfessionen, die das Bekenntnis
von Nizda gemeinsam haben, diese zusammengehorigen Merk-
male von Einheit und Heiligkeit ungultig machen kann. Zwei-
felsohne gibt es unterschiedliche Auffassungen: konfessionelle,
geschichtliche, wie auch solche im Innern einer jeden Konfes-
sion.® Wenn man jedoch die Geschichte unter diesem Gesichts-
punkt wieder durchgeht, so ist es viel weniger die Diskussion um
die Heiligkeit der Kirche als diejenige tiber ihre Einheit gewesen,
die Hoffnung machte, Hoffnung auf Umkehr.

186. Kurz vor dem Zweiten Vaticanum war die katholische Auf-
fassung von der Einheit der Kirche, die nahezu fiir klassisch galt,
diejenige von Johann Adam Mohler. Sein Schema ist folgendes:
Es handelt sich um eine spirituelle, mystische und doktrinale
Einheit, die sich in einer organischen Einheit ausdriickt.* Das
konnte man auch so wiedergeben: Christus als ,,mystischer Kor-
per‘‘ (verborgene Kirche) ist auch das Corpus eines Lehrsystems
— Aspekte der Kirche in ihrer spirituellen Einheit. Das sakra-
mentale Hirten- und Priesteramt Christi, das im Bischofsstand
und im Primat des Papstes zur Erfillung kommt — das ist die
organische Einheit.

187. Diese Auffassung hat das Zweite Vaticanum nicht abgewie-
sen. Aber es hat sie abgewandelt durch den Gedanken des Got-
tesvolkes. Die Kraft dieses Volkes liegt nicht darin, dafl es sich
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versammelt, sondern darin, dafl es zusammengerufen wird, oder
vielmehr in dem, der es zusammenruft. Die Kirche ist dieses
Volk, das Gott durch die Gnade seines Sohnes zusammenruft
und in der Freiheit des Heiligen Geistes versammelt. So gibt es
eine Prioritat des Geistes vor der Kirche, die die Kirche ver-
pflichtet, die Initiative des Geistes anzuerkennen und also nicht
Schopferin ihrer eigenen Grenzen zu sein.® Sofort enthalt die
alte Formulierung ,,auflerhalb der Kirche kein Heil“® einen
Sinn, der nicht mehr eine Grenzziehung ist, sondern die Aner-
kennung eines ganzlich spirituellen Kriteriums: Es gibt kein Heil
aufler in Gemeinschaft, und es gibt keine andere Grenze als die
Gemeinschaft der Heiligen. Man kdnnte ebenso folgende Vor-
stellung der Kirche wagen: Sie ist die allgemeine Zusammen-
rufung der Menschheit im Hinblick auf die Gemeinschaft in
Christus.

188. Wenn die romisch-katholische Kirche sich als Leib Christi
behauptet und wenn sie von einer unverriickbaren Gegenwart
der einen Kirche in sich selber tiberzeugt ist®, mufl diese Aus-
sage sie zu einer tiefgreifenden und unaufhérlichen Umkehr pro-
vozieren. In der Tat, weder die Eingliederung in die Kirche
(definiert dadurch, dafl man ihren Glauben bekennt, dafl man
an ihren Sakramenten teilnimmt und ihren Amtstragern Gehor-
sam leistet) noch die Zugehérigkeit zur Kirche all derer, die den
schénen Namen Christen tragen, haben einen Sinn, wenn ihr
Impuls und ihre Dynamik nicht von einer evangelischen und
missionarischen Orientierung der Kirche herkommen. Ohne
diese Orientierung ware die Einheit der Kirche nur eine Fassade.
189. Zweitens, die Behauptung, dafl die Kirche insgesamt heilig
sei kraft ihres Hauptes, Christus, und dafl keine Unwirdigkeit
ihrer Amtstrager diese Heiligkeit daran hindert, sich mitzutei-
len, darf nicht dazu dienen, Fehler zu kaschieren, die man zwei-
fellos mutig als Stinden der Kirche benennen sollte. Ebenso
— hier kommen wir zum dritten Merkmal — wird die Katholizi-
tat manchmal zu sehr begriffen als weltweite Ausbreitung der
romischen Kirche, wo doch umgekehrt die rémische Kirche es
der Treue zu ihrem Charisma verdankt, katholisch zu sein. Ihm
gegeniiber ist sie zur Treue verpflichtet. Die tiberall verbreiteten
Kirchen sind ,,romisch® nur durch das Band der Gemeinschaft
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mit der ersten der apostolischen Kirchen, derjenigen des Petrus
und des Paulus. Viertens schlieflich erhalt die Apostolizitit, die
organische Kontinuitit mit den Aposteln, ihren vollen Sinn nur
durch das Leben nach dem Evangelium und durch die Predigt
des Wortes.

190. Was die protestantische Seite betrifft, so bemerkt man
— auch wenn die Reformatoren ebenso wie zahlreiche ihrer
Nachfolger die 6kumenischen Glaubensbekenntnisse und somit
die Merkmale der Kirche beibehalten haben — in ihrer Praxis
oftmals, daf die Einheit als eine Ansammlung von Verschieden-
heiten angesehen wird, die sich bestenfalls untereinander tolerie-
ren, jede eifersiichtig wachend tber ihre Eigenstandigkeit und
ihre Gewohnheiten; daf die Heiligkeit der Kirche nicht mehr
abgeleitet wird von der ihres Hauptes, Christus, sondern
abhangt von der Reinheit der Glaubigen in Lehre und Sitten;
daf die Katholizitit ihrer Dimension der Fille beraubt wird, um
nur noch eine raumliche Universalitit zu sein und sogar der
Gebrauch des Wortes ,,katholisch® allgemein abgelehnt wird;
dafl die Apostolizitit besteht in einer Absicht zu denken und zu
handeln wie es die Apostel getan hitten, fast ohne Verbindung
mit der Tradition, die ithre Nachfolge verbiirgt.

191. Deshalb kann man beim Neuverstehen der vier Merkmale
der Kirche hoffen auf eine intellektuelle und spirituelle Umkehr
folgender Art:

Die christlichen Konfessionen miissen verzichten auf Einkeit als
Uniformitat oder als Verbund; auf Heiigkeit als kanonisierte
Ergebenheit gegentiber der kirchlichen Organisation oder,
umgekehrt, als Verherrlichung lediglich privater Tugenden; auf
Katholizitit als Welteroberung oder Verteidigung eroberter Terri-
torien; auf Apostolizitit als buchstabliche Riickkehr zu den
Urspriingen oder als Wiederholung der Anfange.

192. Diese Versuchungen missen zurtickgewiesen werden,
damit die Kirchen sich 6ffnen kénnen gegentiber:

— einer Einheit als Infragestellung jeglicher Einheitlichkeit wie
auch jeglicher Gegensatzlichkeit im Namen eines christolo-
gischen und trinitarischen Bekenntnisses;
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— einer Heiligkeit als Glaubensgehorsam, Treue zum Evangelium
und Folgsamkeit gegentiber dem Heiligen Geist;

— einer Katholizitit als Angebot an jeden Menschen, wer und wo
auch immer er sei, sich einzulassen auf das Abenteuer der gan-
zen Wabhrheit;

— einer Apostolizitit als Horizont des Gottesreiches, den der
bischofliche Ausblick® mir weist und den der Lieblingsjiinger
als erster erkennt.

193. So werden der Gott, der grofler ist als unser Herz®, der
Christus der Barmherzigkeit®” und der Heilige Geist, der da
zuhause ist, wo die Wahrheit geschmeckt wird®, von der einen
Kirche® bekannt werden als das Fine, was nottut®.

II. UNSERE GEGENSEITIGEN VERSUCHUNGEN

194. Aufgrund dieser Untersuchungen und Erfahrungen scheint
es uns, dafl das doppelte Anliegen der Konversion und der Iden-
titat erlaubt, zwei falsche Wege zu vermeiden, auf die sich die
Suche nach Einheit verirren kann:

— der Weg der Absorption einer Kirche durch die andere. Er
war lange Zeit der einzig denkbare fiir die einen wie die anderen,
und fiir einige ist er es manchmal immer noch: Man denkt nur
an seine eigene Identitit und opfert die des anderen;

— der Weg des Status quo. Das ist die heutige Versuchung der
Kirchen, die zufrieden sind mit dem Gespaltensein und den
oberflachlichen Kontakten, die nicht einmal mehr als trennend
angesehen werden: Man halt es fiir moglich, friedlich alle Identi-
taten zu behalten in einer Existenz ohne Umkehr.

195. Wie uns das Zeugnis der Heiligen Schrift hat sagen lassen,
ist die starkste Seite der Identitat auch die Angriffsfliche der
Versuchung. Man kann innerhalb seiner Identitat wahrhaftig
leben nur in einer stindigen Bewegung der Umkehr.
Katholiken wie Protestanten kdnnten ohne Zweifel einig werden
in der Einsicht, dafl das Charisma, das die Ausiibung der Autori-
tat durch eine Kirche ernst nehmen 1afit, einen Milbrauch und
eine Entartung der Autoritit nach sich ziehen kann, und daf} das
Charisma, das in anderen Kirchen ein Leben in Freiheit hoch-
halt, eine Entartung der Freiheit erzeugen kann.
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schaffen, auf die Gefahr hin, in Purismus und Abstraktion zu
fallen.

200. Schliefllich — und dies ist ein aktuelles Problem — stellen
wissenschaftliche und technische Entwicklung das Christentum
vor neue ethische Fragen.

Die katholische Kirche antwortet darauf, indem sie sich auf eine
Schépfungslehre und auf die Stimme des Lehramtes bezieht mit
der Gefahr, eine bestimmte Auffassung des Naturrechts fiir hei-
lig zu erklaren und nicht die Letztentscheidung der Gewissen zu
respektieren.

Die Protestanten berufen sich hauptsachlich auf die Verschie-
denheit des Schriftzeugnisses und auf die personliche Ver-
antwortung, auf die Gefahr hin, den Texten jeden normativen
Wert zu nehmen und die Gewissen allein zu lassen.*

201. Das sind einige der Fragen, aus denen klar wird, dafl unsere
Starken sich ebenso als Entartungsfaktoren erweisen kénnen.
Darum ist es notwendig, dafl wir uns befragen nach dem,
was oben ,,der unverzichtbare Anteil an Wahrheit*‘* bei jeder
unserer Kirchen genannt wurde. Wir kénnen uns weder ignorie-
ren noch gegenseitig ausschlieflen. Im Gegenteil, wir sind ge-
rufen, einander zu begegnen und briderlich zurechtzuweisen,
damit das Evangelium nicht mit dissonanten Stimmen verkiindet
wird.

III. FUR EIN WETTEIFERN IN DER UMKEHR

202. Durch ihre vorangegangenen Dokumente hat die Gruppe
von Dombes im Bereich der Ekklesiologie und der Sakraments-
lehre zahireiche Aufrufe zur Umkehr zu Gehor gebracht, tiber-
mittelt an jede Kirche durch deren eigene Mitglieder.

Wir wollen heute nicht deren Inhalt wiederholen: Aber wir legen
Wert darauf, unseren Kirchen die Dringlichkeit ihrer Umset-
zung ans Herz zu legen.

Wir wagen auch gemeinsam, als Katholiken und Protestanten,
einige Stellen zu nennen, wo jede dieser Kirchen hindurch muf§
auf dem Weg der Umkehr, der uns zur vollen Gemeinschaft fith-
ren soll. Anschliefend werden wir einen Aufruf zu einer weiteren
Etappe der Umkehr formulieren, die alle gleichermafien betrifft.
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a) Ein Aufruf an die Kirchen der Reformation

203. Ziehen die aus der Reformation hervorgegangenen Kirchen
alle Konsequenzen aus ihrer Uberzeugung, zu der einzigen Kir-
che Gottes zu gehéren, die durch Christus begriindet wurde? Die
Schliisselworte allein die Schrift, allein der Glaube, allein die Gnade kon-
nen keine andere Tir 6ffnen als allein die der Kirche, die auch
eine bleibt in ihren verschiedenen Traditionen.

204. Diese eine Kirche ist unbestritten eine ,,eucharistische*’
Kirche, d.h. eine Kirche des Lobens und Dankens. Die Eucha-
ristie als ,,Danksagung* ist also fiir sie kein Lehrartikel, sondern
— um es mit Irendus zu sagen — der Glaube selbst in Zusam-
menfassung.** Folglich mufl die Feier von Wort und heiligem
Mahl, letzteres ein wesentlicher Bestandteil des christlichen Got-
tesdienstes, regelmafig und haufig stattfinden.

205. Um diesen Charakter von Einheit und Universalitit zu
unterstreichen — drangt sich da fir die Kirchen der Reforma-
tion nicht ein neuer Gebrauch des Terminus ,katholisch* auf?
Jede Konfession hat bedauerlicherweise traditionelle Titel, die
der ganzen Kirche gehéren, als ihr partikulares Etikett verein-
nahmt: Die ganze Kirche ist katholisch, so wie sie auch als ganze
eine evangelische, eine orthodoxe und eine stets zu reformie-
rende ist. Dieser urspriingliche Titel ,,katholisch*, der die Fiille
des Christentums® aussagt und zugleich auch ihre Universali-
tat, muf jeder Partikularkirche* zuerkannt werden und kann
nicht aus unserer gemeinsamen Geschichte gestrichen werden.
Die heute getrennten Kirchen sind als Gesamtheit Erben der
Kirche der Viter und der mittelalterlichen Kirche mit ihrem
Reichtum und in ihrem Elend.

206. Die aus der Reformation hervorgegangenen Kirchen stel-
len mit Recht fest, die apostolische Sukzession sei die Treue zum
Glauben der Apostel. Mfiten sie nicht die Mahnung der katho-
lischen und der orthodoxen Kirche héren, dal es eine sichtbare
Kontinuitit gibt, die die kirchlichen Amter in die Nachfolge
derer der Apostel bringt?

207. Die Kirchen der Reformation unterstreichen mit Recht,
daf es ein allgemeines Priestertumn der Getauften gibt. Sollten
sie nicht gleichzeitig die spezifische Gabe anerkennen, die
Gott seiner Kirche macht in der Person der Diener des Wortes
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und der Sakramente, in dem Hirtendienst und der Diako-
nie, gemafl der Struktur der von Christus begriindeten
Kirche?¥

208. Die Kirchen der Reformation kénnen nicht vergessen, dafl
die Kirche eine standig zu reformierende ist (semper reformanda).
Sie werden also den Namen, der sie ehrt, nur so ehren, daf sie
auch heute noch sich bemuhen, eine konfessionelle Umkehr zu
leben, die sie der Gefahr entreift, sich um der Identitat willen
auf sich zuriickzubiegen.

b) Ein Aufruf an die romisch-katholische Kirche

209. Wird es die rémisch-katholische Kirche akzeptieren, sich
von der fundamentalen Uberzeugung der Reformatoren in
Frage stellen zu lassen, dafl das Heil zunachst eine unverdiente
Gabe Gottes ist, die jedem Menschen angeboten wird? Dafl diese
Gnade, von der Barmherzigkeit des Vaters bewirkt durch das
einmalige Opfer des Sohnes am Kreuz und gelebt im Glauben
unter der Einwirkung des Heiligen Geistes, in keines Menschen
Macht steht, auch nicht in der irgendwelcher menschlicher
Instanz?

210. Die Kirche, Geheimnis des Leibes Christi und zugleich
sichtbare Institution, gekennzeichnet durch die Stinde, ist threm
Auftrag nur treu in der Anerkennung dieser Reihenfolge der
Prioritaten, die sie der freien Souveranitiat ihres Herrn durch das
Handeln des Heiligen Geistes unterstellt.

211. Wenn die romisch-katholische Kirche sich versteht als
Sakrament der Mittlerrolle Christi und sich dabei auf das
Mysterium ihrer Entstehung beruft, wird sie es dennoch akzep-
tieren, als menschliche und historische Wirklichkeit, sich als
unvollkommenes Sakrament, sindhaft und Faktor von Spaltung
zu erkennen? In dieser historischen Situation des Stundigseins,
die sie mit den anderen Kirchen auf Bufie angewiesen sein lafit,
sollte da die rémisch-katholische Kirche nicht fortschreiten in
threr Anerkennung anderer Kirchen als Statten, wo die einzig-
artige Vermittlung Christi geschieht in dem ebenso unleugbaren
wie unfafibaren Ineinander von Kirche als Geheimnis des Kor-
pers Christi und Kirche als menschliche Gemetnschaft? Dieser
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Fortschritt wiirde sie dazu fiihren, mit groferer Demut zu verste-
hen und auszudriicken, was sie selbst bekennt, wenn sie sagt, daf§
die wahre Kirche Christi ,verwirklicht ist“® in der rémisch-
katholischen Kirche.

212. Wenn jede Konfessionskirche — und also auch die aus der
katholischen Reform des 16. Jahrhunderts hervorgegangene
romisch-katholische Kirche — siindig geworden ist und ihren
Anteil an den Trennungen tragt, an denen der Leib Christi,
seine Kirche, leidet, hat dann nicht auch die romische Kirche in
ihrer eigenen Historizitit das volle Kirchesein verloren aufgrund
der Spaltungen des 11. und des 16. Jahrhunderts?

213. Die romisch-katholische Kirche hat die briiderliche Pflicht,
die anderen Kirchen daraufhin zu befragen, ob sie echte Kirchen
sind; und ihre Befragung muf sich richten auf die Treue dieser
Kirchen gegeniiber dem Evangelium Christi, gegeniiber den
Glaubensbekenntnissen der Alten Kirche und gegeniiber der
Apostolizitat ihres Amtes. Aber muf sie nicht erkennen, daf die
Apostolizitat, noch bevor sie Ausdruck einer geschichtlichen
Kontinuitat ist, vor allem in der Treue zu Christus besteht, dem
Grund fir jedes Amt, gelebt in der Vielfalt von Formen und
Gemeinschaften schon in apostolischen Zeiten gemaf der Heili-
gen Schrift?

214. Die romisch-katholische Kirche, wenn sie die oben
genannte Prioritat beriicksichtigt und die Kirchen der Reforma-
tion auffordert, ihr Kirchesein erneut zu tiberpriifen, kénnte sie
ohne Umschweife daraufhin befragen, ob ithr Amt der apostoli-
schen Tradition treu bleibt. Bei aller Feststellung des Bruches,
der im 16. Jahrhundert in der geschichtlichen Kontinuitit ein-
trat, konnte sie da nicht trotzdem die Rechtmafigkeit der
Apostolizitat des Amtes bei den in der Reformation entstande-
nen Kirchen anerkennen? Dann wiirde sich méglicherweise der
Weg fiir eine gemeinsame Umkehr 6ffnen hin zur vollen kirch-
lichen Gemeinschaft, in der beiderseitigen Anerkennung der
apostolischen Grundlage der Amter einerseits, in der nicht tren-
ncnden Vielfalt der Ausdrucksformen des Glaubens und der
kirchlichen Gebriuche andererseits.
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¢) Ein Aufruf an alle unsere Kirchen

215. Der Fortgang konfessioneller Umkehr der noch getrennten
Kirchen verlangt heute, durch Entscheidungen hindurch zu
gehen, die gleichermaflen sachlich wie symbolisch sind. Wir
wahlen nur einige besonders pragnante Beispiele.

216. Ist nicht die Zeit gekommen, allen Christen eine gemein-
same Fassung der traditionellen Glaubensbekenntnisse vorzule-
gen in den Sprachen, die noch keine besitzen? Dies zu verwirk-
lichen setzt den Willen voraus, die wenigen Probleme zu l6sen,
an der diese gemeinsame Version bislang gescheitert ist.

217. Die gegenseitigen Exkommunizierungen zwischen Rom
und Konstantinopel sind aufgehoben worden. Ist nicht der
Augenblick gekommen, ebenso zu verfahren mit einer groflen
Zahl von Verurteilungen, die die Kirchen des 16. Jahrhunderts
ausgesprochen haben? Ihre Aufhebung, liturgisch gefeiert von
den Autoritaten der Kirchen, wiirde zeigen, dafl diese Verurtei-
lungen der Vergangenheit nicht mehr die Partner von heute tref-
fen. Sie wirde ferner offenkundig machen, daf zahlreiche
Punkte heute kein Problem mehr darstellen. Ganz wie bei den
Beispielen aus der Alten Kirche wiirde sie zeigen, daft der Unter-
schied der dogmatischen Ausdrucksweisen vereinbar ist mit der
Einstimmigkeit im Glauben.

218. Die jlingste 6kumenische Forschung hat es ermdglicht, die
innerhalb des 6kumenischen Konsensus gebliebenen Differen-
zen in unseren Ekklesiologien scharfer zu sehen. Ist nicht der
Augenblick gekommen, gemeinsam dariiber zu befinden, was
legitimer Unterschied in Ubereinstimmung mit der Einheit sei
und was trennendes, noch zu tliberwindendes Auseinanderge-
hen? Jede Kirche hatte dann die Entscheidungen zu fallen, die
notwendig werden, um diese Divergenzen zu tiberwinden.

219. Im Bereich der Glaubenslehre haben seit 25 Jahren zahl-
reiche multi- und bilaterale Gesprache stattgefunden. Auch
wenn sie noch einer Fortsetzung bediirfen — ist nicht der
Moment gekommen, um nicht nur deren Bilanz zu ziehen, son-
dern sie zum Ziel zu bringen? Sollte nicht, wo immer es méglich
ist, der Status der Dokumente interkonfessioneller Kommaissio-
nen erhoben werden zu dem neuer Glaubenserklarungen, die
Autoritat haben, selbst wenn sie noch begrenzt und unvollstan-
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dig sind? Und sollte man daraus nicht alle Konsequenzen ziehen
fir das Leben der Kirchen?

220. Die Fortschritte, die in Richtung auf die Einheit erzielt
worden sind, verpflichten unsere Kirchen nicht nur dazu, mit
Entschlossenheit das begonnene Lehrgesprich weiterzufiihren,
auf das sie sich bereits eingelassen haben, sondern mehr noch
sich auf das tatsachliche Verhalten der christlichen Gemeinden
und Gemeinschaften hin zu befragen. Leider mufl man feststel-
len, dafl bestimmte Gesten der Versbhnung, deren Basis theore-
tisch bereits da ist, noch nicht ihre konkrete Umsetzung erfahren
haben. Selbst da, wo Elemente eines FEinverstindnisses ein-
gefithrt wurden, fiihren sie nicht immer zu entsprechendem
kirchlichen und konfessionellen Verhalten.

221. Viele Worte sind gesagt worden, viele Texte sind geschrie-
ben worden: Aber die Taten lassen allzu oft auf sich warten, und
diese Lage verschlimmert sich in dem Mafle, wie die Jahre
dahinstreichen. Kénnten unsere Gemeinden und Gemeinschaf-
ten doch den Mut aufbringen, ihre jeweilige Praxis mit den
Uberzeugungen zu konfrontieren, die die 6kumenische Bewe-
gung bereits gutgeheiflen hat! Kénnten sie nur voranschreiten in
dem Mafle ihrer Konversionen und im gegebenen Moment die
Vers6hnungsgesten gottesdienstlich feiern, die das Uberschreiten
der jeweiligen Schwellen symbolisieren. Die konfessionelle
Umkehr wird so im Dienst der kirchlichen Umkehr stehen und
es der Kirche erlauben, ein glaubwirdiges Zeugnis ihrer
Umkehr zu Christus zu geben.
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ANHANG

Einfache Vorschlage fiir eine
okumenische Katechese

Ist nicht der Tag gekommen, wo in einem evangelischen Ka-
techismus, von Papistenhand eingefiugt, sich die folgende Seite
finden konnte, die mit wahrhaft katholischem Herzen gelesen
werden mochte?

1. Ein Glaubiger der romischen Kirche, d.h. ein Christ, der der
vom Haupt der Apostel und vom Apostel der Volker gegriinde-
ten Kirche angehort, bekreuzigt sich.

Damit will er sich nicht hervortun und erwartet von niemandem,
das gleiche zu tun wie er. Er bekennt schlichtweg: Das Heil ist
uns gegeben durch das Kreuz im Namen des Vaters und des Soh-
nes und des Heiligen Geistes.

2. Ein Glaubiger der romischen Kirche wendet auf Maria das
Wort des Apostels an: ,Was hast du, was du nicht empfangen
hattest?*“ Freilich sagt er das mit den Worten des Engels und
denen der Elisabeth, der Verwandten Marias: ,,Sei gegrifit, du
Begnadete, der Herr ist mit dir ... Gesegnet bist du mehr als
alle anderen Frauen, und gesegnet ist die Frucht deines Leibes*
(Lk 1,28.42). Er meint, daf auch das iibrige nicht vom Bdsen
kommt, sondern aus der Tradition der Kirche — diese Art, die
Schrift zu lesen, die damit beginnt, dafl man tiber dem Buch die
Augen schliefit: , Heilige Maria, Mutter Gottes, bitte fiir
uns .. Wer so betet, vergifit manchmal, es still zu tun, doch
das Gebet des Herrn ist sein tagliches Brot, das er mit allen sei-
nen Bridern und Schwestern teilt.

3. Ein Glaubiger der romischen Kirche feiert das Abendmahl
wie wir auch. Er feiert es noch nicht mit uns zusammen, aber wir
konnen es mit thm feiern. Wenn wir ihn dabei sehen, miifite bei
uns das Verlangen wachsen nach dem gesegneten Tag, wo es nur
ein einziges Brot geben wird fiir die vielen, die wir sind, und
einen einzigen Kelch des Segens, den wir segnen. Auch kénnen
wir den Respekt, mit dem er das geweihte Brot und den geweih-
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ten Wein umgibt, auffassen als Zeichen glaubiger Zuneigung der
Kirche Gottes zu ithrem Herrn, der sich in der Kommunion dar-
geboten hat.

4. Ein Glaubiger der romischen Kirche ist nie ohne Geleit von
Mannern, die er als seine geistlichen Haupter betrachtet und
deren einem er den Namen Papst gibt. Wir miissen wissen und
es vielleicht fiir unsere Briider und Schwestern wiederholen, daf}
diese Manner alle Bischofe sind, der erste unter ihnen ist der
Bischof von Rom. Mit dieser Aussage bejaht ein Gliaubiger der
romischen Kirche, dafl diese Manner den Auftrag haben, tiber
die apostolische Kontinuitat und die Treue zur Heiligen Schrift
in den Kirchen zu wachen. Wir miissen sie so ansehen, als wiren
sie fur unsere Briider und Schwestern das, was fiir uns unsere
Pastoren sind: Gesandte Gottes an Seine Kirche und nicht
Schépfungen der Kirche.

5. Ein Glaubiger der rémischen Kirche mufl wie wir auch eine
standige Bufie leben; er hat im iibrigen grofle Achtung fir die
Minner und Frauen, die die Gnade erhalten haben, auf das
Wort ,,Kehrt urn und glaubt an das Evangelium* radikal zu ant-
worten. Er betrachtet sie als Heilige; im Gottesdienst dankt er
Gott dafiir, aus diesen Suindern Gerettete Christi, Fursprecher
und Vorbilder gemacht zu haben. Wir mégen diesen Standpunkt
nicht teilen und kénnen sogar von unseren Briidern und
Schwestern verlangen, dem Du allein bist heilig ihrer eigenen Litur-
gie stets treu zu bleiben. Aber wir diirfen niemals vergessen, dafl
ein Glaubiger der rémischen Kirche fiir uns den Heiligen anruft,
dessen Namen wir tragen.

6. Aufgrund all dieser Dinge sollen wir die Glaubigen der roémi-
schen Kirche als unsere Briuder und Schwestern in Christus
betrachten. Wir mussen auch anerkennen, dafl die Briderlich-
keit fiir sie der Wille ist, alles zu tun, damit ihre eigene Kirche
kein Hindernis fir die Praxis dieser Bruderlichkeit darstellt. Im
Gegenteil, ein Glaubiger der romischen Kirche erwartet von
dieser, dafl ihr Bezug auf Petrus und Paulus ihren rémischen
Charakter geradezu ausloscht zugunsten der von den Aposteln
gepragten Lebendigkeit der heiligen Kirche Gottes, die in Rom
,wellt.
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Ist nicht der Tag gekommen, wo in einen rémisch-katholischen
Katechismus von protestantischer Hand die folgende Seite hin-
eingleiten koénnte, damit sie Aufnahme fande mit evangelischem
Herzen?

1. Ein protestantischer Christ, Mitglied einer der Kirchen der
Reformation, meint nicht, dafl die Kirche erst zu jenem Zeit-
punkt entstanden sei; sondern abhingig von der Alten Kirche
und ihr verpflichtet, nimmt er dankbaren Herzens den Glauben
der Viter und der Konzilien an.

2. Ein protestantischer Christ, bei aller Gewifheit, dafl das Wort
Gottes die Kirche bewahrt, die es wahrt, glaubt dennoch, dafl die
lebendige und echte Tradition dieser Kirche allein an der Norm
der Heiligen Schrift gemessen werden muf.

3. Wenn ein protestantischer Christ seinen Glauben bekennt,
und zwar nicht nur mit den traditionellen Glaubensbekenntnis-
sen, sondern auch mit denen des 16. Jahrhunderts wie z. B. dem
Augsburger Bekenntnis, dem von La Rochelle oder anderen,
denkt er, dafl es das Glaubensbekenntnis ist, was die Kirche cha-
rakterisiert.

4. Wenn ein protestantischer Christ schlieflich die eine, allge-
meine Kirche bekennt, {iber die sichtbaren und institutionellen
Formen der historisch gewordenen Kirchen hinaus, ergreift er
nicht Partei fiir diese Verschiedenheiten. Bei seiner Suche nach
kirchlicher Einheit in Jesus Christus erkennt er an, dafl diese
Vielfalt dennoch kein uniiberwindliches Hindernis ist fiir die
Verwirklichung der Einheit und dafl in einer nicht getrennten
Vielfalt — nach dem Beispiel der kirchlichen Gemeinden des
Neuen Testaments — sich die Hoffnung ausdriickt, in der man
unterwegs ist nach ,,dem Reich Gottes und seiner Gerechtigkeit**
(vgl. Mt 6,33).
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ANMERKUNGEN

Gekiirzt um die Seiten 11—17 des franzésischen Originals.

Mit ,,Umkehr®, ,,Hinwendung® oder ,,Bekehrung* iibersetzen wir das
Wort conversion des franzdsischen Buchtitels.

Lebte 1881—1953; Priester in Lyon, vgl. oben S. 12. Uber ihn siche Biogra-
phasch-bibliographisches Kirchenlexikon, bearb. u. hrsg. v. F. W. Bautz, Bd. 1,
Hamm 1975, Sp. 1143 f. (Anm. d. Ubers.)

Folgendes ist auch auf Deutsch veréffentlicht (z. T. gekiirzt):

— ,,Auf dem Weg zu ein und demselben eucharistischen Glauben?*‘ in:
Okumenische Dokumentation 1 (1974), 104—116; vgl. Herder-Korrespondenz 27
(1973) 33-36;

— ,,Fiir eine Versshnung der Amter*, in: Okumenische Dokumentation 1 (1974),
116—128; vgl. Herder-Korrespondenz 27 (1973) 36—39;

— ,,Das episkopale Amt. Uberlegungen und Vorschlige zum Wichteramt
und zum Amt der Einheit in der Teilkirche*, in: Okumenische Dokumentation 5
(1980) 22—45; Kommentar hierzu in Herder-Korrespondenz 40 (1986) 116—118
(Anm. A. Blancy/d. Ubers.)

Vgl. die Reihe der von der Gruppe von Dombes zwischen 1956 und 1970
veroffentlichten Thesen in: Pour la communion des Eglises. L'apport du Groupe des
Dombes, Paris 1988.

Vgl. die fiinf zwischen 1971 und 1985 veroffentlichten Dokumente, die tiber
die Eucharistie, die Amter, das Bischofsamt, den Heiligen Geist, die Kirche
und die Sakramente und das Amt der Kommunion in der weltweiten
Kirche handeln (ebenda).

Vgl. M. Gauchet, Le désenchantement du monde. Une hisioire politique de la religion,
Paris 1985.

Diese christliche Identitdt wire der kleinste gemeinsame Nenner fir die
Bezeichnung ,,Christ*. In dieser Weise wurde auch die ,,Basis* des Oku-
menischen Rates der Kirchen ausgearbeitet, in einer christologischen Aus-
sage zunachst, sodann in trinitarischer Form, um ein Kriterium dafiir zu
haben, welche Gruppen dem Okumenischen Rat der christlichen Kirchen bei-
treten konnen und welche nicht; vgl. Abschn. 130.

Vgl. die Konzilserklarung des II. Vaticanums Unitatis Redintegratio 11;
K. Rahner/H. Vorgrimler (Hrsg.), Kleines Konzilskompendium, Freiburg i. B.
1966, S. 239 f.

Vgl. Weltkirchen-Lexikon, hrsg. v. F. H. Littell/H. H. Walz, Stuttgart 1960,
Sp. 438 (mit Bezug auf ein Motto der 6kumenischen Konferenz von Oxford
1937 — Anm. d. Ubers.).

Vgl. Abschn. 205 [Klammern von der Ubersetzerin. — Das einzig 6kume-
nische Glaubensbekenntnis, das Nicaeno-Constantinopolitanum, spricht
von der ,.einen, heiligen, katholischen und apostolischen Kirche“. Evange-
lische Fassungen ersetzen vorerst ,,katholisch* durch ,,allgemein‘]

Uber den Ursprung dieses Ausdrucks s. u. Abschn. 117 mit Anmerkung.
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3

Vgl. 1I. Vaticanum, Konstitution Lumen Gentium 8 (Rahner/ Vorgrimler,
Kieines Konzilskompendium 130-132). [Vgl. Anmerkung zu Abschn. 188. —
D. Ubers.]

Vgl. Dritte Panorthodoxe Vorkonziliare Konferenz von Chambésy (Okt.—
Nov. 1986), ,,Eglise orthodoxe et mouvement oecuménique*’, Istina 32 (1987)
397-400.

Vgl. Charles Mavurras, Le chemin de paradis. Contes philosophiques, Paris 1920,
xxvii f.

Le ministére épiscopal, Paris 1976. [Dt. Zusammenfassung s. Anm. 4. — Die
ﬂbersetzung ,»Bischofsamt* wiare zu eng, weil sie die kollektive Wahrneh-
mung dieses Amts nicht mit einschlosse. — D. Ubers.] Vgl. Pour la communion
des Eglises (oben Anmerkung zu Abschn. 3), 81.

Vgl. Herder-Korrespondenz 15, 1973, S. 33-36.

Vgl. Pour la communion des Eglises, 51.

Wir erkennen an, dafl Identitit und Umkehr der christlichen Kirchen ihr
Verhaltnis zum Geheimnis Israel nicht aussparen konnen. Diese Frage
wiirde allerdings den Rahmen dieser Arbeit sprengen und kdnnte hier nicht
in der Ausfihrlichkeit behandelt werden, die ihr gebiihrt.

Anspielung an Rém 12,3; 1Kor 12,10; Phil 4,8 (d. Ubers.).

Vgl. Abschn. 24 und 196.

Das nicaeno-constantinopolitanische Glaubensbekenntnis iibt gegeniiber
der Gottlichkeit des Heiligen Geistes dieselbe Zurtickhaltung wie der heilige
Basilius: ,,\Wir glauben an den Heiligen Geist, der Herr ist und lebendig
macht; er geht aus dem Vater hervor; er wird mit dem Vater und dem Schn
angebetet und verherrlicht; er hat durch die Propheten gesprochen.
Diesem Beispiel folgend gegenitber denen, die ~ umgekehrt — stets das
Vokabular von Chalcedon abgelehnt haben, unterzeichneten Paul V1. und
spater Johannes Paul II. mit den Oberhduptern der vorchalcedonischen
Kirchen christologische Glaubensbekenntnisse, die die Formulierung der
Zwei-Naturen-Lehre nicht verwenden. Sie bestatigten damit die volle
Orthodoxie einer Christologie in monophysitischer Sprache. Vgl. Documenta-
tion Catholique 1633 (1973), 515 und 1880 (1984), 825.

Documentation Catholigue 1499 (1967), 1382.

Metropolit Damaskinos in: Istina 34 (1990), 228.

Im franz. Original findet sich hier der — leider irrige — Verweis auf dessen
Rede 21,10 (d. Ubers.).

Denn Augustin, der seit seiner Geburt mit dem Zeichen des Kreuzes verse-
hen war und vom Salz der Weisheit gekostet hatte (vgl. Bekenntnisse I, 11, 17),
hat in seinem Innern den Namen Christi, seines Retters, bewahrt (vgl.
Bekenntnisse 111 4 § 8). Was aber das Geheimnis des fleischgewordenen Wor-
tes in sich schlof, vermochte er selbst am Vorabend seiner Taufe kaum zu
ahnen (Bekenninisse VII 19 § 25).

Augustin, Bekenntnisse 111 4 § 7.

Augustin, Bekenninisse VIII 12 § 30.

Augustin, Bekenntnisse IX 4 § 11.

Augustin, Bekenntnisse VII 19 § 25.
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33
34
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38

39

41

42

43

45

47

48

49

Augustin, Bekenntrusse VI 4 § 5.

Augustin, Uber Ps 36, III 19; Migne, Patrologia Latina 36, 394f.

Augustin, Bekenntnisse I 1 § 1.

Augustin, Bekenntnisse VIII, 6, 14.

Vgl. Y-M. Congar, L'Eglse de Saint Augustin & ['époque moderne, Paris 1970,
S. 87 und 96-97.

AaQO.

M. Lienhard, Martin Luther, un temps, une vie, un message, Genf/Paris 1983,
S. 383 und S. 388 (iibersetzt).

Ibd. 394.

Luther deutsch. Die Werke Martin Luthers in neuer Auswahl fiir die Gegenwart hrsg.
v. Kurt Aland, Bd. 2, Stuttgart/Goéttingen 1962, S. 239ff. (Ausziige).
Instruktion an seinen Nuntius, zitiert nach O. de la Brosse/]. Lecler/
H. Holstein/Ch. Lefebvre: Lateran V und Trent, 1. Teil, Mainz 1978 (Gesch.
der 6kumenischen Konzilien, hrsg. v. Ch. Dumeige u. H. Bacht, Bd. 10).
Insbesondere 1540—1541 in Hagenau, Worms und Regensburg.
Protestantische Reformatoren wie Bucer und Calvin konnten in ihre Ekkle-
siologien so unerwartete Themen aufnehmen wie das der ,,Mutterkirche*
oder ,,aulerhalb der Kirche kein Heil*; vgl. z.B. ]J. Calvin, Unterricht in der
christlichen Religion, TV 1,7.

Vgl. z. B. die Art, wie Martin Bucer sich konsequent auf Eph 5 bezieht, um
die Kirche zu einer stindigen Umkehr zu rufen, damit sie Kérper Christi
sei ,,ohne Flecken, Falten* (V. 27). Bucer lafit hier die ersten ekklesiolo-
gischen Ansiatze Luthers hinter sich, der in der antirdmischen Kampfsitua-
tion von 1520 die Kirche reduziert hatte auf die Versammlung der Glaubi-
gen hic et nunc, wie sie sich im Horen des verkiindigten Wortes und zur Feier
des Wortes in den Sakramenten ereigne. Bucer hingegen mochte mit seiner
Ekklesiologie sich in die Reihe der Kirchenvéter einordnen.

Vgl. J. Calvin, Unterricht in der christlichen Religion TV 1,12.

Bucer erarbeitete mit dem katholischen Theologen Johannes Gropper das
bekannte ,,Regensburger Buch, das die mdglichen Vergleichspunkte fir
einen theologischen Konsens vorstellte und das auf dem Kolloquium zur
Einheit in eben dieser Stadt diskutiert werden sollte. '

Wie beispielsweise der tschechische Theologe Johann Amos Comenius
(1592—1670), der immer noch ein solches Konzil forderte, um die Christen
zur Einheit zuriickzufithren. Vgl. ders., dusgewahite Werke, hrsg. v. K. Schal-
ler u. D. Tschizewskij, Bd. 3, Hildesheim/New York 1977, S. 46.

(Im Deutschen meist ,,Gegenreformation‘‘ genannt, was jedoch ihr Anlie-
gen merklich reduziert.) Die gegenwartige (frankophone) Geschichtsschrei-
bung spricht einerseits von ,protestantischer Reform‘ oder einfach &
Réforme, (in der Schweiz: lo Réformation) —, andererseits von ,katholischer
Reform“, die auf die erstere folgte und auf sie reagierte. Diese katholische
Reform entwickelte polemische Aspekte, die die Historiker mit ,,Gegen-
reformation® benennen. (Klammern von d. Ubers.)

Bemerkenswert an Trient ist, dafl die dogmatischen Dekrete und die
Reformdekrete parallel diskutiert wurden, so dafl am Ende des Konzils

108



50

51

52

53

54

55

1563 die Konzilsdekrete einen neuen Rahmen fur die Tatigkeiten des katho-
lischen Klerus errichtet hatten. Vgl. N. S. Davidson, La Contre-Réforme, Paris
1989, S. 41ff.

Dieser Punkt ist mehrmals von M. D. Chenu und Prof. Alberigo in Erinne-
rung gerufen worden, vgl. von letzterem ,,Le concile de Trente et le tridenti-
nisme*, Iréntkon 54 (1981), 192—220.

,,Vorbereitet aber werden sie [die Menschen] zu dieser Gerechtigkeit,
indem sie, durch die gottliche Gnade erweckt und unterstiitzt, den Glauben
aufgrund des Hoérens annehmen und sich Gott aus freien Stiicken zuwen-
den, (...) wenn sie erkennen, dafl sie Stinder sind, (...) sich (...) zur
Hoffnung aufrichten im Vertrauen darauf, daf Gott ihnen um Christi wil-
len gnadig sein werde, ihn als Quelle aller Gerechtigkeit zu lieben beginnen
(...), schlieflich indem sie sich vornehmen, die Taufe zu empfangen, ein
neues Leben zu beginnen und die gdttlichen Gebote zu beachten.*

Hier ist die beriimte Definition der Kirche von Bellarmin: Die Kirche ist
,}die Versammlung der Menschen, die durch das Bekenntnis desselben
christlichen Glaubens und durch die Teilnahme an denselben Sakramenten
verbunden sind, unter der Leitung der legitimen Hirten und vor allem des
einzigen Stellvertreters Christi auf Erden, des rémischen Papstes. (...)
,»,Um an der wahren Kirche teilzuhaben, (...) kénnen wir keine innere
Tugend verlangen, sondern nur das duflere Glaubensbekenntnis und die
Gemeinschaft der Sakramente, beides unseren Sinnen zuganglich. Die Kir-
che ist nimlich eine Versammlung von Menschen, ebenso sichtbar und
greifbar wie die romische Volksversammlung oder das franzésische Konig-
reich oder die Republik Venedig‘* (Ubersetzt nach dem lat. Zitat im
Handbuch der Dogmengeschichte, hrsg. v. M. Schmaus, A. Grillmeier und
L. Scheffczyk, Bd. II1, Fasz. 3d; Y. Congar, Di¢ Lehre von der Kirche. Vom abend-
lindischen Schisma bis zur Gegenwart, Freiburg i. Br. 1971, S. 54.)

Klammern von d. Ubers.

Oben (Abschn. 87) wurde das Eingestdndnis von Papst Hadrian V1. zitiert.
Am 7.1.1546, im Eroffnungsgottesdienst der 2. Sitzungsperiode des Trien-
ter Konzils, wurde eine Rede des Kardinals Reginald Pole verlesen, worin
dieser erklarte, ,,dafl wir bewuflt sind, bei der Ausitbung des uns auferlegten
Amtes weitestgehend versagt zu haben und zu einem nicht geringen Teil
selbst die Ursache der Ubel zu sein, zu deren Behebung wir berufen wur-
den*. (Ubers. aus dem lat. Text in: Concilium Tridentinum. Diariorum, actorum,
epistularum, tractatuum nova collectio, Bd. 4: Actorum pars prima, hrsg. v. S. Ehses,
Freiburg i. Br. 1904, S. 549, Z. 32-34.)

Was beispielsweise die Lehre Giber die Eucharistie betrifft, so wird man fest-
stellen, dafl das Konzil von Trient nur drei Fragen ausfiihrlich behandelt:
die der Realprasenz und Transsubstantiationslehre, die der Legitimitit der
Kommunion unter nur einer Gestalt und die der Eucharistie als Opfer. Es
ist klar, daf die Abendmahlstheologie dieser Zeit mehr zu sagen wufite.
Analoges 1afit sich zum Verhiltnis des Priesters zur Eucharistie sagen. Um
den protestantischen Bestreitungen eines Priesterdienstes beim Abendmahl
etwas entgegenzusetzen, betrachteten die dogmatischen Texte von Trient
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den Priester vor allem als ,Opferpriester. An dieser Stelle muf sich Trient
durch Trient selbst korrigieren lassen, denn die Kirchenzuchtsdekrete beste-
hen ausgesprochen stark auf der Verantwortung des Priesters und des Bischofs
hinsichtlich des Wortes. Vgl. A. Duval, Des sacrements au conctle de Trente, Paris 1985.
Absichtlich haben wir das Wort ,,glauben‘‘ mit diesen drei Objekten ver-
bunden; es ist offensichtlich, daf das Verb im Verlauf dieser Aufzihlung
mehr und mehr tbertragenen Sinn annimmt. Man erkennt hier das
berithmte Thema des ,,dreifachen Weif*“ wieder (das Weifl der Hostie, das
des makellosen Kleides der Jungfrau und das der Soutane des Papstes), das
so viele Prediger mit Begeisterung weiter ausgeschmiickt haben.

[Dies ware ein auf Frankreich bezogenes konziliares Element gewesen. Gal-
likanismus ist das Bestreben nach relativer Autonomie der franzdsischen
Kirche (Eglise gallicane). D. Ubers.]

Das heifit: ,,Man hat die Religion seines Landes*. Die Formel besagte, daf
das Bekenntnis des Landesherrn (oder jeder anderen weltlichen Macht)
bindend war fiir die Untertanen desselben Gebiets, unter Androhung des
Landesverweises.

Der Briefwechsel zwischen Bossuet und Leibniz Ende des 18. Jahrhunderts
iiber die Rolle des Konzils von Trient hinsichtlich der Einheit der Christen
ist hierfiir ein Beispiel, ebenso der Schriftwechsel iiber die Eucharistie
zwischen katholischen und protestantischen Theologen in Frankreich (so
zwischen Pater Notet, Pater Nicole und Pastor Jean Claude). Die kirchliche
Konversion der einen wurde damals von den jeweils anderen aufgefafit als
individuelle Konversion, besonders im Fall der Fiirsten, deren Konversion
die der Untertanen nach sich zog. Vgl. H. Jedin (Hrsg.), Handbuch zur Kir-
chengeschichte, Bd. 5, Freiburg i. B. 1973, S. 555-570.

Der berithmte Spruch in necessarits unitas, in non necessariis libertas, in utrisque cari-
tas, der oft falschlicherweise Augustin zugeschrieben wird, stammt nach
aller Wahrscheinlichkeit von Rupert Meldenius, einem Augsburger Theolo-
gen, aus einem gegen 1626 geschriebenen Buch, Paraenesis pro pace Ecclesiae ad
theologos Augustanae confessionzs, vgl. Realencyclopidie fiir protestantische Theologie und
Kirche X11, Leipzig 1903, S. 550-552.

Vgl. M. Carbonnier-Burkard, ,Une liaison gréco-réformée au XVlle
siecle, Fot et vie 3—4 (Juli 1990), 6777, Sonderausgabe u.d.T. Constantinople
aux portes de ’Europe.

J. A. Comenius, Ausgewdhlte Werke 111 (s. o. Anm. zu Abschn. 95), 25—29
und 115 (212).

Ebd. 77 (17); 80—81 (26); 93 (36).

Entgegen einer allgemein geteilten Meinung geht der Ausdruck ecclesia sem-
per reformanda nicht auf die Reformatoren des 16. Jahrhunderts zuriick, son-
dern auf den Pietisten Jodocus von Lodenstein (1620—1677), der ihn als
erster gegen 1675 verwendet haben dirfte. Vgl. E. Mihlhaupt, Jmmerwdh-
rende Reformation? in: Luther im 20. Jahrhundert. Aufsitze, Gottingen 1982, S. 267.
Vgl. Abschn. 78.

Um nur einige richtungweisende Namen aus dem.19. und dem Beginn des
20. Jahrhunderts zu nennen: Johann Friedrich Oberlin, Tommy Fallot,
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68
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n

73

74

75

76

77

78
79

81

82

Edward Pusey, Charles Wood, Lord Charles L. W. Halifax, John Mott,
Marc Boegner, Willem A. Visser’t Hooft. Nicht zu vergessen die Rolle, die
die Kommunitét von Taizé seit 1942 in der 6kumenischen Bewegung spielt.
Vgl. Le ministére de communion dans {’Eglise universelle, § 81.

Vgl. E. Bethge, Dietrich Bonhoeffer, Theologe, Christ, Zeitgenosse, Miinchen 1967,
S. 286ff.

Z.B. Fernand Portal, Désiré Mercier, Lambert Beauduin, Max Joseph
Metzger, Paul Couturier, Maurice Villain, etc.

Y. Congar, Essats oecuméniques, Paris 1984, S. 35; vgl. H. Roux, De la désunion
vers la communion, Paris 1978, S. 215—247.

Zitiert nach: Papst Paul VI. ,,Im Namen des Herrn ‘" Aus seinem Werden und Wirken,
(hrsg. v.) O. Grof/]. Giilden, Leipzig 1964, S. 85.

Vgl.: Okumenischer Arbeitskreis evangelischer und katholischer Theolo-
gen, Lehrverurteilungen — kirchentrennend? 3 Bde, hrsg. v. K. Lehmann/W. Pan-
nenberg, Freiburg i. B. 1986—1990.

Vgl. die Griindung von Gesprichs- und Forschungseinrichtungen wie z. B.
die ,,Society of New Testament Studies (SNTS) 1938.

In diesem Zusammenhang sei erinnert an Ménner wie Pastor Wilfried
Monod und an den lutherischen Erzbischof Soderblom, dessen soziales
Engagement im Namen des Evangeliums getragen war von einer unleug-
baren ékumenischen Offnung.

Vgl. Comité mixte catholique-protestant en France, Consensus oecuménigue et
différence fondamentale, Paris 1987.

L. Vischer, ,,Oecuménisme — chemin de ’histoire‘, in Unité des chrétiens 51
(Juli 1983), S. 9.

Zitiert nach: Der Apostolische Stuhl 1984, (hrsg. v.) Sekretariat d. Dt. Bischofs-
konferenz in Zusammenarbeit m. d. Red. d. dt.-sprachigen L'Osservatore
Romano, Kéln 1982, S. 477f.

von griech. kyriaké frz. éghse von ecclesia = Herausgerufene.

Der pragnanteste Ausdruck fur diese Einheit-Heiligkeit der Kirche ist zwei-
fellos die Formulierung Cyprians, die auch von Lumen Gentium wiederauf-
genommen wird: ,,das von der Einheit des Vaters und des Sohnes und des
Heiligen Geistes her geeinte Volk*‘; Lumen Gentium 4. (Vgl Rahner/Vorgrim-
ler, a.a 0., S. 125).

Rufen wir uns einige Beispiele fiir dieses Zégern, von der Heiligkeit der
Kirche zu sprechen, in Erinnerung: die Heiligkeit des Vorbilds Christi —
ist sie nicht uniibertragbar und vielleicht sogar (etwas) entmutigend? Ver-
wandelt sich diese Behauptung der Heiligkeit nicht in Heiligenverehrung
und erhebt sie nicht die Kirche zum Richter tiber die Heiligkeit? Ist die
Heiligkeit der Kirche nicht einzig und allein eschatologischer Art?

Vgl. Johann Adam Méhler (1796—1838), Die Einheit der Kirche oder das Prinzip
des Katholizismus, Ttubingen 1825 [Neuausgabe 1957]. In Frankreich erschien
dieses Buch erst hundert Jahre nach dem Tod seines Verfassers u. d. T.
Lumté dans I’Eglise (Reihe Unam Sanctam Bd. 2, Paris 1938).

Apg 10,47: ,Kann jemand denen das Wasser zur Taufe verweigern, die
ebenso wie wir den Heiligen Geist empfangen haben?‘‘ Irendus schreibt
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(Gegen die Haresien 111 24,1): ,Wo die Kirche, da ist auch der Geist Gottes,
dort ist die Kirche und alle Gnade; der Geist aber ist Wahrheit‘* (Des Heili-
gen Irenaus 5 Biicher gegen die Haresien, iibersetzt von E. Klebber, Bd. I,
Kempten/Miinchen 1912). Damit sagt er, dafl die Kirche von der Verhei-
Bung bestimmt ist, der Heilige Geist werde sie zur vollen Wahrheit fithren.
Dieser Vorrang des Geistes vor der Kirche wurde von den protestantischen
Reformatoren des 16. Jhs. erneut geltend gemacht.

Origenes, Josua-Homilie 3,5 (Migne, Patrologia Graeca 12, 842); Cyprian, Brif
73,21,2.

Lumen Gentium 8: ,,Haec Ecclesia . . . subsistit in Ecclesia catholica . . . (Vgl. oben,
Anmerkung zu Abschn. 26. D. Ubers.)

Vgl. unseren Text liber Le munistére épiscopal.

1Joh 3,20.

Hos 6,6; Mt 12,7; Irenius, Gegen die Haresien IV 17 4.

Augustin, Bekenntnisse 1V,12,18.

Hid 6,9; Cyprian, Bref 69,2,1.

Lk 10,42.

Vgl.: Comité mixte catholique-protestant en France (Hrsg.), Consensus oecu-
ménique et différence fondamentale, Nr. 17, Paris 1987, S. 25

,;Catholiques et Protestants face 4 la morale dans une société laique‘, Docu-
mentation Catholique 1995 (1989), 1072-1073.

Vgl. Anmerkung zu Abschn. 195.

Irendus, Gegen die Haresien 111 16,7 (lat. in compendio).

,,30 ist die wahre Religion (. ..) zu suchen (.. .) allein bei denen, die Chri-
sten, Katholiken und Rechtglaubige genannt werden, da sie Wiachter der
Reinheit und Wanderer auf dem rechten Wege sind*“ (Augustin, Uber die
wahre Religion 5, 9 § 29; lat-dt., hrsg. v. W. Thimme, Stuttgart 1983).
Epistula Ecclesiae Smyrnensis de martyrio sancti Polycarpi 16,2. Der Brief der Kirche
von Smyrna an die Kirche von Philomelium, der ausfiihrlich vom Marty-
rium Polykarps erzahlt, ist bekanntlich von entscheidender Bedeutung.
Polykarp wird dort ausdricklich als Bischof der katholischen Kirche von
Smyrna bezeichnet (16,2).

Vgl. unsere Dokumente Pour une réconciliation des ministéres und Le ministére
épiscopal.

Vgl. oben, Anmerkung zu Abschn. 188 (d. Ubers.).
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Stellungnahmen

Herausforderungen zur Umkehr

KARDINAL CARLO MARIA MARTINI

1. Die biblische Szene, die mir bei der Lektiire des von der
Gruppe von Dombes ausgearbeiteten Textes ,,Fiir die Umkehr
der Kirchen* in den Sinn kam, ist jene vom sogenannten Konzil
von Jerusalem, iiber das uns Paulus im Galaterbrief (2,1—10)
unterrichtet. Ménner, deren Leben entscheidend geprigt wurde
von der verwandelnden Begegnung mit Christus, stehen sich
gegeniber in all ihrer Verschiedenheit; obgleich sie sich alle zu
Christus bekehrt haben, ist jeder er selbst, mit all dem Gewicht,
den Grenzen und dem Reichtum seiner jeweiligen Geschichte.
Paulus ist nicht Petrus, noch ist jener Jakobus oder Johannes.
Unausweichlich spiegelt sich die Verschiedenheit ihrer jeweiligen
Vergangenheit in thren Auslegungen dessen, was entscheidend
ist, um die christliche und kirchliche Identitit zu definieren.

Das was in Jerusalem geschieht, sollte sinnbildlich sein fur die
Kirche aller Zeiten: Indem sie das von Paulus gepredigte ,,Evan-
gelium** horen, erkennen die anderen darin das ndmliche Evan-
gelium, an das sie glauben und das der Gegenstand threr Verkiin-
digung ist. In der gemeinsamen Bekehrung zu Christus erkennen
sie sich als wahre Briider und unterscheiden sich damit von den
,,falschen Briidern‘, die ihnen die vom Herrn geschenkte Frei-
heit nehmen wollten (V. 4). Dieses gegenseitige Anerkennen der
christlichen Identitat bringt sie gemeinsam zur Anerkennung
ihrer gemeinsamen kirchlichen Identitit, die sich auf die einzige
Wabhrheit des ,,Evangeliums‘‘ griindet, die unter ihnen uner-
schitterlich bleiben soll (V. 5). Und genau hier erscheinen ihnen
die trennenden Unterschiede mehr als etwas, das an eine unter-
schiedliche Herkunft und eine verschiedene Mission (Petrus fir
die Beschnittenen; Paulus fir die Heiden: V. 7) gebunden ist, als
an das empfangene Geschenk der Gnade. In Anerkennung dieses
Geschenks wird nichts aufer dem Wesentlichen auferlegt (V. 6),
und die Briider konnen sich die Hand zum Zeichen der Gemein-
schaft geben in wechselseitiger Akzeptanz ihrer verschiedenen
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Bestimmungen (V. 9). Was von allen verlangt wird, ist die Liebe
zu den Armen (V. 10).

Wenn die erwihnte biblische Szene von mir in rechter Weise
erfaflit wurde, so scheint mir, daf sich in ihr bereits der unauflos-
liche Zusammenhang zwischen Identitit und Umkehr bestatigt
und sich jene drei Ebenen abzeichnen, auf die sich der Text der
Gruppe von Dombes bezieht: die Ebenen der christlichen, kirch-
lichen und konfessionellen Identitat und Umkehr. Die Beziehun-
gen zwischen diesen Polen und Aspekten in Analogie zum
Loésungsvorschlag des Urbildes des Konzils von Jerusalem zu
denken, erscheint mir als der tiefere Sinn von , Fiir die Umkehr
der Kirchen*.

2. Daf Identitdt und Umkehr sich in der biblischen Botschaft
tiefgreifend entsprechen, scheint mir unleugbar: Ich stimme des-
halb vollstindig mit dem iberein, was etwa in Nr. 8 ausgesagt
wird: , Weit davon entfernt sich auszuschliefen, brauchen sich
Identitdt und Umkehr vielmehr gegenseitig: Es gibt keine christ-
liche Identitat ohne Umkehr; die Umkehr ist grundlegend fiir
die Kirche; unsere Konfessionen verdienen den Namen christ-
lich nur in dem Mafe, wie sie sich der Forderung nach Umkehr
offnen.”“ In besonderer Weise glaube ich der Aussage zustimmen
zu konnen: ,Die Forderung einer zur Identitit gehdrenden
Umkehr findet ihre Wurzeln und ihre Rechtfertigung in der
Schrift (Nr. 155). Fiir die biblische Welt ist Identitdt immer
relational aufzufassen: Sie wird definiert durch die Berufung von
seiten Gottes und den darauf folgenden Bund. Da dieser Bund
seinen Ort in der Geschichte hat und in einem Weg der Treue
seinen Ausdruck findet, ist es nicht verwunderlich, daf das
Erfordernis der andauernden Umkehr urspriinglich einen Teil
der Identitdt des Berufenen ausmacht. Zu Recht tibertragt des-
halb der Text die Urspringlichkeit des Verhéltnisses Identitat
— Umkehr in eine ethisch-dynamische Feststellung: ,,Man kann
in Wahrheit seiner Identitat geméaf leben nur in der Bewegung
standiger Umkehr* (Nr. 177). Treue und bestiandige Neuheit
stehen sich in der Berufung des Christen nicht nur nicht ent-
gegen, sondern erginzen einander: Man ist nicht wirklich Glau-
bender aufler in dem bestindig erneuerten eigenen Ja zum
rufenden Gott; man ist nicht wirklich neu im Herzen und im
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Leben aufler in der Treue zum Geschenk und zur Berufung des
Hochsten. Wer die christliche Identitat als Stasis interpretiert
oder, im Gegenteil, die Notwendigkeit der bestandigen Erneue-
rung von der der Treue zum Bund trennt, entfernt sich ohne
Zweifel vom Zeugnis der Schrift.

3. Als neu erscheint mir im Text der Gruppe von Dombes die
Aufteilung der sich entsprechenden Elemente der Identitat und
der Umkehr auf die drei Ebenen des Personalen, des Kirchlichen
und des Konfessionellen. Die erste Ebene definiert die christliche
Identitat: ,Christliche Identitat beruht auf dem Griindungs-
ereignis einer Umkehr ... Diese Umkehr wird gefordert durch
Ankunft und Auferstehung Jesu Christi (Nr. 39). Die zweite
umreiflit die Aufgabe des kirchlichen ,Wir‘“: | Die kirchliche
Umkehr ist gleichen Inhalts wie die christliche Umkehr, aber sie
betrifft die Glieder der Kirche gemeinsam und als Teile einer
Institution: Sie sind Glieder derselben Glaubensgemeinschaft
und haben gemeinsame Gewohnheiten, die Siinde sind. Die
kirchliche Konversion ist standiges Streben der Gemeinschaft
JKirche, sich auf ihre christliche Identitat zuzubewegen‘‘
(Nr. 41). Damit sind die Uberlegungen der Gruppe von Dombes
ein getreues Echo der Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils
uber die ecclesia semper renovanda et purificanda, semper reformanda (vgl.
Lumen Gentium 8: | Ecclesia ... sancta simul et semper purifi-
canda, poenitentiam et renovationem continuo prosequitur‘’;
Unitatis Redintegratio 6: ,,Ecclesia in via peregrinans vocatur a Chri-
sto ad hanc perennem reformationem qua ipsa ... perpetuo
indiget‘‘). Schlieflich bezieht sich die dritte Ebene auf konfessio-
nelle Spaltungen: ,,Die konfessionelle Umkehr betrifft die eigent-
lich 6kumenischen Bemiihungen, die von den noch getrennten
Kirchen geleistet werden mit dem Ziel, die volle Kirchengemein-
schaft wiederzufinden. Sie stellt also einen besonderen Aspekt
der kirchlichen Umkehr dar in der Situation der Getrenntheit*
(Nr. 45). Die Aufmerksamkeit, die dieser Ebene geschenkt wird,
stellt das originellste Element der Uberlegungen der Gruppe von
Dombes dar, vor allem, da sie den inneren Zusammenhang mit
den anderen beiden Ebenen gemafl einer wahren und eigent-
lichen Hierarchie der Vorrangigkeit aufzeigen: Das, was zuerst
kommt und wesentlich ist, ist die christliche Umkehr; auf sie
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muf sich bestandig die Erneuerung und die Reform der Kirche
in der Zeit ruckbeziehen; aber auch das Gesamte der konfessio-
nellen Kennzeichen mufl unter der Norm des absoluten Vor-
rangs der christlichen Identitit zu stehen vermogen.

4. Zur Bestatigung der Giltigkeit der Unterscheidung der drei
Ebenen und vor allem der notwendigen Prioritit der christlichen
Identitat und Umkehr gegeniiber den anderen beiden liefert der
Text eine interessante Neuinterpretation des geschichtlichen
Weges der Kirchen. Die Grundthese ist dabei, daff dort, wo sich
die Vorrangordnung umkehrt und die konfessionelle Identitat auf
der ersten Ebene als absoluter Wert erscheint, die kirchliche und
noch mehr die christliche Identitat geschwiacht werden. Umge-
kehrt, da wo die christliche Identitit in ihrem vorrangigen und
grundlegenden Wert erscheint, da erneuert sich die Kirche selbst
und stellt sich dar in ihrer Wahrheit und Klarheit, und die kon-
fessionelle Identitit wird in der Gemeinschaft des ungeteilten
Glaubens riickbezogen auf tolerierbare Differenzen. Diese These
hat ohne Zweifel ihre Faszination; auch kann man ihr eine
wesentliche Wahrheit nicht absprechen. Allerdings kénnten
die historischen Einschitzungen, die sich in diesem Teil des
Textes finden (Nr. 56—178) sicher vervollstandigt, vertieft, korri-
giert und angezweifelt werden. Im uibrigen ist es der Text selbst,
der uns auf seine- Unvollstindigkeit aufmerksam macht: ,,Die
bisherige Uberschau ... mag streng erscheinen. Sicher, diese
Periode beschrankt sich nicht nur auf das, was wir von ihr gesagt
haben: Sie hat zahlreiche personliche Konversionen und das Auf-
blihen von Evangelisierungs- und Frommigkeitsbewegungen
gekannt .. (Nr. 85). Da ich kein Historiker bin, mochte ich
mich nicht auf Detailfragen beziehen, die verschieden dargestellt
oder zusammengefafit werden konnen; mir scheint es aber den-
noch wichtig, die Grundintention zu erfassen, was nicht so sehr
bedeutet, die Fakten wiederzugeben, als Hinweise herauszu-
arbeiten, die — wenn auch nicht abschliefend — die entspre-
chende Notwendigkeit bestatigen, in geeigneter Weise die drei
Ebenen der Identitiat und der Umkehr einander zuzuordnen. In
bezug auf diesen Punkt scheinen mir die Analyse und der Vor-
schlag des Textes Uiberzeugend zu sein, zumindest was eine
moralische Uberzeugungskraft ,,prophetischer* Art anbelangt.
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5. Als Schluffolgerung aus diesen kurzen Uberlegungen méchte
ich sagen, daf} dieser Text einen starken Anstof§ darstellt zur ver-
tieften Besinnung auf die Herausforderungen zur Umkehr, die
der okumenischen Bewegung zugrunde liegen. Es wird aufge-
zeigt, dafl diese nicht nebensachlich sondern grundlegend sind
fiir die Identitat der Jinger Christi und fiir die der Kirchen und
kirchlichen Gemeinschaften, in denen sich ihre Gemeinschaft
ausdriuckt und verwirklicht. Das Dokument verdient deshalb,
studiert und auf den weiterreichenden Ebenen der christlichen
,,Olkumene* {berpriift zu werden. Es wird eine willkommene
Untersuchung auslésen mit dem Ziel, die eigentiimlichen und
konstitutiven Elemente der christlichen Identitat und der damit
einhergehenden Herausforderungen zur Umkehr besser zu defi-
nieren; ebenso jene, die Teil der genuinen Natur der Kirche sind
und mithin des Weges der Bufie und Erneuerung auf der kirch-
lichen Ebene. Und schliefflich wird es dabei helfen, die kontingen-
ten konfessionellen Merkmale besser von dem zu unterscheiden,
was wirklich konstitutiv und wesentlich an der christlichen, kirch-
lichen und konfessionellen Identitat ist. Diese Arbeit — in den
abschliefenden Vorschlagen nur andeutungsweise begonnen —
konnte sich als wertvolle ,,Agenda‘ der 6kumenischen Arbeit
unserer Zeit anbieten, da sie dem in ihr vorherrschenden Thema
— jenem der ,,Koinonia“ — eine Wendung gibt, die zugleich
theologisch tiefgriindig und pastoral angezeigt ist, gerade weil sie
von einer starken spirituellen Fragestellung bestimmt ist. So
konnte auch das Kennzeichen der ,,Heiligkeit* — das vielleicht
in der Aufmerksamkeit der 6kumenischen Dialoge, verglichen
mit denen der Einheit, der Katholizitdt und der Apostolizitat,
etwas im Schatten steht — das vorrangige Gewicht bekommen,
das ihm meiner Meinung nach zukommt.
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Gemeinsam auf dem Weg der Umkehr

BISCHOFIN MARIA JEPSEN

»Identitat und ,,Umkehr‘ empfinde ich in der Tat als Schliis-
selworter unserer Zeit. Menschen sind immer auf der Suche
nach der Antwort auf die Frage: Wer bin ich?

Danach fragen sie besonders in Krisenzeiten, und das gilt offen-
sichtlich auch fiir Gruppen, Volker und Nationen. Etwas, was
wir in Deutschland in den vergangenen Jahrzehnten wenig
wahrhaben wollten. Aufgrund der schuldhaften Geschichte der
Deutschen im Dritten Reich ist die Frage ,,Wer sind wir?* nach
dem Zweiten Weltkrieg kaum kollektiv gestellt worden. Schicksal
ist etwas Individuelles geworden. Jeder und jede trachtet nach
dem personlichen Wohlergehen; ganz entsprechend dem in der
amerikanischen Verfassung verbrieften Recht auf ,,pursuit of
happiness*‘.

Eingerichtet haben sich die Deutschen in ihrem wirtschaftlichen
Wohlstand. In dem Satz ,,Wir sind wieder wer‘* drickte sich das
Selbstbewufitsein der wirtschaftlichen Leistungsfahigkeit (mit
dem hohen Gitezeichen ,,made in Germany*‘) aus. Dies wurde
auch dadurch beférdert, dafl im anderen Teil Deutschlands zwar
ein anderes Gesellschaftssystem herrschte, aber die Orientierung
am materiellen Wohistand gleichermafien leitendes Orientie-
rungsziel war.

In der Gegenwart erleben wir eine tiefgreifende Umbruchzeit.
Die Vereinigung Deutschlands hat wirtschaftliche und soziale
Probleme mit sich gebracht, die kaum jemand vorausahnte.
Noch weniger ersichtlich waren die psychischen Verwerfungen
im Einigungsprozef (Stasiproblematik; Beziehungen Ost- und
Westdeutschland). Die Beschiftigung mit den eigenen Proble-
men uberdeckt die tieferliegende Verunsicherung durch Kon-
flikte, im ehemaligen Jugoslawien wie in Osteuropa. Die Bilder
von gewalttitigen Auseinandersetzungen zwischen Vilkern, die
vor wenigen Jahren Nachbarn und Freunde waren, verunsichern
bis in die Grundfesten.

Wie kann so etwas vor unserer eigenen Haustuir geschehen, wo
wir vor kurzer Zeit doch davon iiberzeugt waren: Krieg ist als
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Mittel der Politik Gberwunden? Flichtlinge kinden von dem
Unrecht der internationalen wirtschaftlichen Beziehungen, die
immer haufiger Ursache fiir ihre Vertreibung aus der Heimat
sind. Sie lésen nun auch bei uns Zukunftsangste aus.

Im konziliaren Prozef fir Gerechtigkeit, Frieden und Bewah-
rung der Schopfung, in den Okumenischen Versammlungen
1988 in Dresden und Stuttgart und 1989 in Basel war doch
scheinbar einhellig begriffen worden: Das, was heute fir das
Uberleben verniinftig ist, ist uns vom christlichen Glauben her
schon immer gesagt (z.B. Krieg darf nach Gottes Willen nicht
sein). Deshalb gilt es umzukehren.

Umkehr zu Gott ist die zentrale Aussage der Europiischen Oku-
menischen Versammlung ,,Frieden in Gerechtigkeit fiur die
ganze Schopfung, Basel 1989. Diese Umkehr wird, wie bei den
Propheten der hebraischen Bibel, beschrieben als Verpflichtung,
einen Weg zu suchen aus menschen- und schdpfungsverachten-
dem Unrecht und Trennungen, aus vergdtzender Herrschaft und
Ideologie hin zu einer gerechten, solidarischen Gemeinschaft der
Menschen untereinander und mit allen Kreaturen (Basel
Nr. 45).

Mit dem Zerfall des kommunistischen Systems in Osteuropa und
Asien sind die globalen Bedrohungen durch Massenvernich-
tungswaffen, Umweltzerstdrung und Massenarmut keineswegs
geringer geworden, aber es scheint, wir konnen sie nicht mehr
wahrnehmen, weil wir so beschéftigt sind mit uns selber.

Wer sind wir?

Viele Volker und ethnische Gruppen in Europa beantworten
diese Frage mit einem Riickgriff auf ihre Geschichte. Konfessio-
nalismus und Nationalismus, die Suche nach der eigenen Identi-
tat in den sprachlichen, kulturellen und religiosen Wurzeln
scheint Antwort zu geben. ,,Die offentliche Rolle der Religion als
Kern kollektiver Identitat tritt wieder starker in den Vorder-
grund, nicht immer unbedingt in der Form des Fundamentalis-
mus. Wenn viel mehr ideologische oder andere Rahmenvorstel-
lungen fiir kollektive Identitat zerfallen, dann wenden sich Men-
schen instinktiv religiosen Orientierungen zu. D.h. aber
zugleich, daf Religion damit in vielen Konfliktsituationen leich-
ter miflbraucht, manipuliert, funktionalisiert werden kann fir
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politische, nationalistische und andere Ziele* (Konrad Raiser
bei einem Vortrag in Bossey). Auch im wirtschaftlich relativ sta-
bilen Mittel- und Westeuropa wachst Gewaltbereitschaft und
greifen Menschen zurick auf langst iberwunden geglaubte ras-
sistische und nationalistische Vorbilder; Hinweise auf die man-
gelnde Sinngarantie einer individualistischen Leistungs- und
Wohlstandsideologie.

Die Umkehrvision von Basel scheint heute weitgehend verges-
sen, und doch kann sie bleibende Orientierung sein, gerade in
dieser Ubergangszeit.

Als Christinnen und Christen sind wir nicht nur Zuschauende.
Wir sind vielmehr Teil der Hoffnungen als auch Teil der Spal-
tungen. Teil der Spaltungen, weil Kirchen sich immer wieder
anfallig erweisen, nicht anders zu sein als Menschen der Gesell-
schaft und Kultur, in der sie leben. Im Gegenteil: Sie eignen sich
oft geradezu als brauchbares Instrument zur Legitimation kultu-
reller Eigenheit und nationaler Macht. ,,Konflikte, in denen reli-
giése Motive eine zentrale Rolle spielen, die mit dem Eifer um
letzte Wahrheiten ausgetragen werden, sind nach aller mensch-
lichen Erfahrung diejenigen, die am schwersten zu 18sen, wenn
iberhaupt zu l6sen sind* (Konrad Raiser in Bossey).

Das féllt uns bei den anderen immer mehr auf als bei uns selber.
Deshalb gilt es zu fragen: Inwieweit sind die Kirchen in Deutsch-
land nur Spiegelbild ihrer Gesellschaft, und inwieweit sind sie
Anwilte der prophetischen Vision der Umkehr? In ihren Ang-
sten um Bestand an Gréfie und Einfluf neigen sie sicherlich zur
Anpassung an in der Gesellschaft auch sonst gesuchte Wege zu
moglichst viel Erfolg und Effektivitat.

Das Dokument der Gruppe von Dombes pladiert fiir eine
Umkehr der Kirchen und versteht diese als eine Umkehr der
Kirchen zueinander. Vorgeschlagen werden Verinderungen im
Verstandnis der unterschiedlichen Lehre.

Theologien und kirchliche Lehre haben sicher identitats-
sichernde Kraft, aber ob sie ausreicht oder auch, ob sie in erster
Linie wichtig ist, ist mir in den letzten Jahren immer fragwiirdi-
ger geworden.

Der Ansatz bei der Inkarnation Christi, der Entauflerung Gottes
zu den Menschen und der Welt (Phil 2) weist auf einen anderen
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Weg: den der Beziehung — der Beziehung Jesu zu Gott, seinem
Vater (seiner Mutter) und zu den Menschen, seinen Geschwistern.
Hier liegt auch nach meiner personlichen Erfahrung der Schliis-
sel zur 6kumenischen Zukunft: Wenn wir uns begegnen in der
Hin-Wendung zu Gott und zu den Menschen und ihrer Welt.
Die Weltgebetsbewegung von Frauen versucht diesen Weg seit
Jahren: Gemeinsam treten Menschen mit den Noéten aus einem
anderen Teil der weltweiten Okumene vor Gott und erfahren
dabei grenziberschreitende Gemeinschaft.

Ich habe erlebt, dafl konfessionelle Gegensitze, wie die Frauen-
ordination, eine andere Rolle spielen, wenn wir uns lebendig
begegnen. Dankbar denke ich an den respektvollen und geschwi-
sterlich offenen Umgang miteinander bei meinem Besuch bei
dem serbisch-orthodoxen Patriarchen Pavle ebenso wie in der
Begegnung mit dem russisch-orthodoxen Metropoliten Joann
von St. Petersburg. Beide Begegnungen waren bestimmt von der
Sorge um die Menschen auf der Basis des gemeinsamen christ-
lichen Glaubens und Auftrags.

Ahnliche Erfahrungen habe ich immer wieder an der Basis und
in der Hierarchie mit katholischen, anglikanischen und frei-
kirchlichen Schwestern und Briidern, auch im Bischofsamt,
gemacht — bei offiziellen dkumenischen Veranstaltungen ebenso
wie bet ,,normalen Gottesdiensten‘‘ und in Gesprichen.

Auch in der Grofstadt Hamburg erfahre ich Okumene am
intensivsten in der gemeinsamen Hinwendung zu den Noten der
Menschen; z.B. in der Teestube Sara, mitten im Rotlichtviertel
von St. Pauli. In 1hr sind Christinnen und Christen vieler unter-
schiedlicher Kirchen 6kumenisch verbunden, wenn sie zu Prosti-
tuierten gehen, ihnen Kakao und Kondome bringen, mit ihnen
reden und einmal im Monat mit Freundinnen und Freunden
Gottesdienst feiern.

Auch in dem grofen kumenischen Gottesdienst zur Erinnerung
an die Bombardierung Hamburgs erlebte ich beides: Hinwen-
dung zu Gott, um vor ihm die Not und die Schuld der Menschen
unserer Stadt zu erinnern und gemeinsam mit Gésten aus der
Okumene fiir Versbhnung zu beten.

In der Metropole Hamburg wird die Kluft zwischen Armen und
Reichen grofler, wachst die Zahl von Flichtlingen und Woh-
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nungslosen, nimmt die Suche nach dem Sinn des Ganzen zu.
Hier liegen 6kumenische Herausforderungen fiir die Christin-
nen und Christen in der Stadt.

Auch im Gespriach mit den einflufireichen Personen in Politik,
Wirtschaft und Medien und in der konkreten Begegnung mit
Aidskranken, Obdachlosen und Pflegebediirftigen kann der
Keim fiir die Umkehr gelegt werden. In diesem Glauben werde
ich bestatigt, wenn ich wahrnehme, wieviel Kraft z. B. die kleine
lutherische Kirche in El Salvador aus ihrem Einsatz fiir bedrohte
Menschen gewinnt, Kraft fiir sich, fir viele andere dort in
Lateinamerika und auch bei uns.

Ist solches Engagement identitétsstiftend? Ja, wenn wir unseren
Weg als Hinwendung zu Christus erfahren. Wenn wir verstand-
lich machen, daf wir in ihm den Weg, die Wahrheit und das
Leben finden und untereinander so gesinnt sind, wie es einem
Leben in Christus entspricht.

Ich bin iiberzeugt davon, daf es in solcher Perspektive auch bei
Lehrgesprachen weniger wichtig ist, die Unterschiede in Begrif-
fen und Ordnungen zu markieren, als zu entdecken, was die
andere Tradition zur gemeinsamen Umkehr beizutragen hat.
Ich bin auch davon uberzeugt, daf Frauen, akademisch gebil-
dete Theologinnen und glaubens- und lebensgepriagte Theolo-
ginnen (noch immer als ,,Laiinnen‘ abgestempelt), die Lehr-
gespriche anders fithren wiirden, fithren werden — und zwar
nicht zum Schaden der Kirchen, oft mehr der Botschaft Jesu ent-
sprechend.

Die ,Okumenische Dekade Solidaritit der Kirchen mit den
Frauen‘‘ gibt die Chance zu solcher Umkehr. '

Folgen wir ihnen, den Frauen der Kirchen, nicht nur am
1. Freitag im Marz, wenn sie sich weltweit zum Weltgebetstag
treffen, gemeinsam informiert beten und zum Handeln
ermutigen.
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Identitat und Umkehr

BISCHOF HERMANN-JOSEF SPITAL

Das eigentlich Selbstverstiandliche wird bei der Beschreibung des-
sen, was der Mensch ist, héufig tibersehen. Wir denken ,,Ich bin
ich — und daf neben mir noch andere existieren, das kommt
hinzu.* Der andere kommt aber nicht hinzu, sondern die Bezo-
genheit auf ihn steckt von Anfang an in der eigenen Existenz.
Ohne die wesentliche Bezogenheit auf den anderen und auf die
anderen kann der Mensch sich selbst nicht richtig verstehen.
Menschsein heiflt, standig im Gedankenaustausch und im Dia-
log sein; mit anderen Menschen iiber die Wahrheit sprechen, die
ich gefunden oder gefunden zu haben glaube. Auf diese Weise
kommen sich Menschen gegenseitig bei der Erforschung der
Wahrheit zu Hilfe. Dadurch bestatigen sie einander ihre Erfah-
rungsdeutungen, beziehungsweise korrigieren sie.

Der in Paris lebende jiidische Philosoph Emmanuel Levinas
schreibt einmal: ,,Einem Menschen begegnen heifit, von einem
Raitsel wachgehalten werden.** Fiir mich ist dies ein unabschlieft-
barer Vorgang. Mit einem Menschen kommt man nie an ein
Ende, solange ich ihm wirklich begegne, zu ihm in einer mensch-
lichen Beziehung stehe. Daher wird von einem Ratsel gesprochen,
das uns wachhalt. Wir miissen uns fiir den anderen offenhalten,
diirfen ihm gegentiber kein feststehendes Vorurteil haben, miissen
stets bereit sein, unser Bild von ihm immer wieder korrigieren zu las-
sen. Daher sollen wir ihm stets mit duflerster Sensibilitat begegnen.
Wenn das ,Wachgehalten-Werden‘‘ bereits von der Begegnung
mit den Menschen gilt, um wieviel mehr gilt es dann von der
Begegnung mit Gott. Mehr noch als vom Menschen gilt von
Gott, daf wir mit ihm an kein Ende kommen. Gott ist der ,,Ich-
bin-da‘“ fiir uns. Aber die Weise seines Daseins behélt er sich vor
(vgl. Ex 3,7—14). Er schenkt sie immer wieder neu. Nach christ-
lichem Verstandnis ist dabei wesentlich: In Gott gibt es kein
,, Fur-sich-Sein‘, weil der eine Gott nicht ein-persénlich, sondern
drei-personlich ist. Das Personsein der gottlichen Personen wird
allein durch ihre Beziehungen, durch ihre Gemeinschaft, ihre
Koinonia, konstituiert. Der Vater ist nicht fiir sich, sondern ver-
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schenkt sich ganz an den Sohn; der Sohn ist nicht fiir sich, son-
dern verdankt sich ganz dem Vater; der Geist ist nicht fiir sich,
sondern existiert als der vom Vater und vom Sohn Gehauchte;
er ist ganz dem Vater und dem Sohn zugewandt.

Begegnung und Gemeinschaft in Beziehungen ist damit fir jedes
personale Leben angezeigt. Denn im anderen scheint uns etwas
von der Nahe Gottes auf. In der Anteilnahme am Ergehen unse-
rer Mitmenschen nehmen wir Anteil an Gott. Mehrfach schreibt
Papst Johannes Paul II. in seiner Antrittsenzyklika ,,Redemptor
hominis‘‘: ,,Der Mensch ist der erste Weg der Kirche‘‘. Hinter
dieser Aussage steht das Bild von einem gemeinsamen Weg: Das
pilgernde Gottesvolk bietet sich gleichsam der Menschheit als
Wegbegleitung an und erklart sich bereit, in einem doppelten
Dialog mit dem auferstandenden Herrn einerseits und den Men-
schen in ihren Erfahrungen und Noten andererseits Orientie-
rung zu suchen und bei der Orientierungssuche zu helfen.
Offensichtlich geht es dabei um etwas, das man zugleich selbst
tun und vermitteln mufl: das in einem Miteinander verwirklicht
wird. Es handelt sich nicht um den einfachen Vorgang der
Orientierungsvermittlung durch jemanden, der bereits fertig
und letztgiiltig orientiert ist, an einen anderen, der das nicht ist.
Als pilgerndes Gottesvolk ist die Kirche gerade nicht aus dem
Grundcharakter der irdischen Pilgerschaft herausgenommen.
Dies hat Konsequenzen fiir den Weg der Suche nach Wahrheit.
In der Erklarung des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber die
Religionsfreiheit ,,Dignitatis humanae‘“ heifit es: ,,An der ein-
mal erkannten Wahrheit mufl man mit personaler Zustimmung
festhalten** (Nr. 3). Es geht also um Wahrheit in einem Erken-
nenden; um Wahrheit, die sozusagen von einer Person gefunden
worden ist und nicht von ihr losgeldst gedacht wird, um Wahr-
heit in Beziehung. Der Satz in der Konzilserklarung markiert
eine einschneidene Wende katholischen Denkens. Noch Papst
Pius XII. hat iiber die Religionsfreiheit gesprochen aufgrund der
Maxime: ,,Der Irrtum kann nicht das gleiche Recht haben wie
die Wahrheit‘. Hier liegt eine andere Konzeption von Wahrheit
zugrunde, als wir sie in der Erklarung tiber die Religionsfreiheit
vorfinden. Pius XII. spricht von Wahrheit bzw. Irrtum in einer
durchaus objektiven Weise, losgeldst von Personen.

124




Bei der religiésen Wahrheit, um die es beim Problem der Religions-
freiheit geht, greift aber ein objektivistisches Wahrheitsverstandnis
zu kurz. Denn in der Religion geht es nicht um Gegenstinde, son-
dern um Beziehungen. In der Religion geht es um das den Men-
schen in seinem Menschsein qualifizierende Bezogensein auf den
letzten Grund. Und das kann nur in Freiheit verwirklicht werden,
denn Personen sind frei. Bei Beachtung des hier zur Rede stehen-
den Unterschiedes ist ein religidses Bekenntnis nicht einseitig zu
verstehen als Formulierung irgendwelcher Sachaussagen, sondern
es mufl verstanden werden als Aussage einer Beziehung: eben der
Beziehung des sich hier bekennenden Menschen zu dem, den er
als Grund seines Lebens bekennt, annimmt und glaubt.

Wer den Glauben als lebendige Beziehung zur konkreten Person
Jesu Christi versteht, kann sich nur entweder identifizieren oder
abwenden. Dieses Identifizieren kann an Intensitit und an
Umfang wachsen. Das gilt fiir jede personale Beziehung. Wer
einen Freund hat, identifiziert sich mit dessen Person; darum
braucht er noch lange nicht alle Eigenschaften des Freundes gut-
zufinden und zu bejahen. Am Beispiel der katholischen Ordens-
gemeinschaften kann ich das Gemeinte verdeutlichen. Jeder
Ordenschrist identifiziert sich ganz mit Christus und seiner
Kirche, insofern sie der geheimnisvolle Leib Christi ist. Dies
kann geschehen z.B. in der Lebensform des heiligen Benedikt,
der heiligen Teresa von Avila, der heiligen Franziskus und
Dominikus, des heiligen Ignatius von Loyola oder wie immer
sonst. In jeder Ordensgemeinschaft versucht jedes einzelne
Glied, christliches Leben zu verwirklichen. Kein Glied kann aber
fir sich in Anspruch nehmen, daf seine Lebensform die einzig
mogliche christliche Lebensform ist. Ungute Zustinde in seiner
Kirche koénnen die Méglichkeit zur Hinwendung zu Jesus
Christus beeintrachtigen, keinesfalls aber verhindern. Alle Heili-
gen haben gegen solche Zustiande gekdmpft, haben sich mit die-
ser Spannung zwischen der Kirche der Stinder und der Kirche
der Heiligen oft bis zum Zerreifien auseinandergesetzt. Sie wufl-
ten jedoch sehr wohl, dafl das niemals dazu fithren darf, dafl
,»,Christus zerteilt* (vgl. 1Kor 1,13) wird.

,"Christus ist das Licht der Volker.“ So lautet programmatisch
der erste Satz der Kirchenkonstitution des Zweiten Vatika-
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nischen Konzils. Er ist die Mitte des Kosmos und der
Geschichte, und ithm hat die Kirche zu allen Zeiten zu dienen.
Sie hat vom Herrn die Aufgabe erhalten, ,,Sakrament‘ unter
den Volkern zu sein, ,,Zeichen und Werkzeug fiir die innigste
Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen Mensch-
heit* (Nr. 1). In der um ihre Einheit ringenden Welt unserer Tage,
in der den Menschen einebnenden pluralistischen Massengesell-
schaft mit ihren Rollenzwangen, ihren entpersonalisierenden
Mechanismen und ihrer Einsamkeit soll die Kirche eine Einheit
vorleben, die einerseits weltumspannend zu sein vermag und
andererseits den Menschen liberschaubare Riume der Gebor-
genheit schenkt. In jedem Fall wird sich solche Einheit am
Modell der ,,Bezogenheit* vom Menschen und von Gott her
orientieren. Denn: ,,Hochstes Vorbild und Urbild dieses
Geheimnisses (der Einheit) ist die Einheit des einen Gottes, des
Vaters und des Schnes im Heiligen Geist in der Dreiheit der Per-
sonen* (Okumenismusdekret Nr. 2).

Als pilgerndes Gottesvolk erreicht die Kirche im Vollzug ihrer
Wesensverwirklichung in dieser Weltzeit nicht ihre vollkommene
Gestalt. Es wird in ihr immer viele ,,Vorlaufigkeiten“ geben; sie
bleibt eine Kirche, die stindig eine Erneuerung an Haupt und
Gliedern braucht. Umkehr bleibt die tigliche Aufgabe sowohl
eines jeden Katholiken wie auch der gesamten rémisch-katho-
lischen Kirche. Dies wird uns gerade nicht dazu fithren, dafl wir
stets den anderen ihre Unzuldnglichkeit und Vorlaufigkeit vor-
halten mit dem unausgesprochenen Beisatz: ,,Wenn ihr umkeh-
ren wirdet, dann wirde ich, dann wiirden wir es auch tun‘“ Im
Blick auf das, was die ,Gruppe von Dombes** unter christlicher,
kirchlicher und konfessioneller Identitit und Umkehr versteht,
ergeben sich fir mich folgende 6kumenische Orientierungs-
punkte:

1. Vom Gedanken der grundlegenden ,,Bezogenheit‘‘ her verste-
hen sich 6kumenische Beziehungen als geschwisterliche Begeg-
nungen. Im Umgang der Kirchen miteinander brauchen wir
eine noch groflere gegenseitige Sensibilitat.

2. Vieles, was zwischen den Konfessionen steht, geht auf unter-
schiedliche Denksysteme und Denkstile zurtick, die wir erst

heute in ihrer Unterschiedlichkeit alilmahlich voll durchschauen.
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Dabher ist der Dialog ein mafigebendes Mittel der Wahrheitsfin-
dung gegeniiber einer Rechtglaubigkeit, die sich an einzelnen
Satzen, die man bekennt oder leugnet oder mehr oder weniger
in Zweifel zieht, festzumachen sucht.

3. Allen Kirchen ist vom dreieinigen Gott ein gemeinsames Ziel
gewiesen. So helfen die einen den anderen bei deren Orientie-
rungssuche.

4. Die rémisch-katholische Kirche zeigt im Kontext der Oku-
mene den ,,Sinn fir das Ganze* — gegeniiber dem ,,selbsti-
schen Sinn der Teile*, wenn sie sich mit all ihrem wertvollen
Erbe fur die gesamte Christenheit voll einbringt, wohlwissend,
dafl auch ihre Katholizitat aufgrund der bestehenden Trennun-
gen verwundet ist.

5. Die Fulle der Katholizitit wird sie erlangen, wenn sie den
anderen Kirchen in der entschiedenen Haltung standiger
Umkehr begegnet. Demut, Dienst, Selbstverleugnung und Liebe
sind die Zentralbegriffe des ,echten Okumenismus“, den es
nicht ohne ,,innere Bekehrung*‘ gibt (vgl. Okumenismusdekret
Nr. 7).

6. Solange und insofern die volle Katholizitit der einen Kirche
Jesu Christi beeintrachtigt ist, durfen sich alle Kirchen gewisser-
maflen als ,,Ordensgemeinschaften‘‘ verstehen, die in ithrer Kon-
fessionalitat ein wichtiges Element des Christseins auf unver-
zichtbare Weise leben. Sie bleiben indes auf dem Weg der
Umkehr zu einer sichtbaren Gestalt der Einheit, die — nicht
mehr, aber auch nicht weniger — Zeichen zu sein hat fiir die
Identitat des dreieinigen Gottes.
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