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ZU DIESEM HEFT  

Im Mittelpunkt dieses Heftes stehen 
zwei Vorträge, die auf dem gemein-
samen Studientag von Fakultät, 
Pfarrverein und Förderverein am 1. 
Juli 2016 gehalten wurden: Chris-
toph Strohm referiert über die um-
strittene Reformation und zeigt, wa-
rum wir uns auf sie trotz aller berech-
tigten Kritik als auf die formative 
Phase protestantischen Selbstver-
ständnisses beziehen können. Sie 
stellt Wort und dessen Verstehen in 
den Mittelpunkt, lehrt die Freiheit 
des Glaubens von der Heteronomie 
des Gesetzes, vertrat das allgemeine 
Priestertum und trat für ein Christen-
tum mit sozialer Verantwortung ein. 
Friederike Nüssel zeigt wozu uns 
heute das Motto von der ecclesia 
semper reformanda im ökumeni-
schen Dialog verpflichtet; auf eine 
Annäherung von Protestantismus 
und Katholizismus. Sie geschieht 
überzeugend in einer gemeinsamen 
„Erzählung“ der Reformationsge-
schichte als geteilter Erinnerung. Mit 
einer Erzählung kann man verschie-
dene Perspektiven verbinden und 
dennoch die Erzählung teilen. Zu-
gleich hat sich eine Annäherung 
durch eine sachliche Konvergenz bei 
früher strittigen Ansichten entwi-
ckelt. Angenähert haben sich die An-
sichten über Rechtfertigung und Sak-
rament, kontrovers bleibt nach wie 
vor die Bindung der Gemeinschaft an 
ein hierarchisches Amtsverständnis.  

In die Reformationszeit führte 
auch eine Exkursion des Ökumeni-
schen Studentenheims nach Witten-
berg: Der Bericht darüber macht le-
bendig, was Reformation ist, und 
geht dabei von den sichtbaren Relik-
ten und Zeugnissen der Reformation 
aus. Besucht wurden das Wohnhaus 
Luthers, die Kirchen in Wittenberg 
und Torgau, aufgesucht die Bilder 
Cranachs. 

Wie jedes Jahr stellen wir auch 
diesmal ein Fach in den Mittelpunkt 
– passend zum Reformationsjahr die 
Ökumenische Theologie. Michael 
Plathow macht verständlich, warum 
gerade die Annäherung der Konfes-
sionen das Bedürfnis nach einer 
„Ökumene der Profile“ gefördert hat. 
Es passt zu vielen Tendenzen in einer 
post-modernen Zeit, in der man auf 
Unübersichtlichkeit mit einer ver-
stärkten Identitätskultur reagiert. 
Arne Bachmann wiederum zeigt um-
gekehrt, wie in einem breiten Strom 
gegenwärtiger evangelikaler Fröm-
migkeit eingefahrene „Profile“ und 
Abgrenzungen sich auflösen und 
„fluid“ werden. Er wirbt dafür, dass 
auch unser Blick auf die „Post-Evan-
gelikalen“ fluider und differenzierter 
wird. Sabine Schmidtke gibt Ein-
blick in das „ökumenische Forum“, 
das seit 2000 auf mehr als 20 Tagun-
gen Theologen verschiedener Kon-
fessionen zusammengeführt hat. 
Otto Hermann Pesch konnte auf ihm 
z.B. für eine Rehabilitierung Luthers 
werben: Luther wandte sich nach sei-
ner Ansicht gegen eine Gnadenlehre, 
die schon damals einseitig war, heute 
aber von der katholischen Theologie 
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abgelehnt wird. Klaus Fischer, der 
langjährig an unserer Fakultät der 
katholischen Theologie eine Stimme 
gab, beschäftigt sich mit einem Prob-
lem, bei dem alle Konfessionen und 
Theologien in gleicher Weise vor 
Aporien stehen: mit der Theodizee-
frage. Das allgemeine Priestertum 
trennt Protestanten und Katholiken, 
aber es vereint uns nicht nur das all-
gemeine „Sündertum“, sondern auch 
die Unlösbarkeit der Frage, wie 
menschliches Leid mit dem Glauben 
an einen gütigen Gott vereinbar ist.  

Ein ökumenisches Thema hatte 
auch der Studientag der Studieren-
den am Buß- und Bettag 2015: 
„Viele Glieder – ein Leib/d“. Er 
machte u.a. Übereinstimmungen und 
Differenzen zwischen „konservati-
ven“ , „liberalen“ und „sozial-enga-
gierten“ Studierenden bewusst: Sie 
liegen weniger in der Theologie als 
in Fragen der Lebensführung wie 
z.B. in der Stellung zur Homosexua-
lität. 

Bei der Zusammenstellung der 
Texte hat sich zufällig ein zweiter 
Schwerpunkt ergeben: In drei Beiträ-
gen wird in sehr verschiedener Weise 
die Bedeutung Rudolf Bultmanns für 
die Theologie sichtbar. Heike 
Springhart bringt in ihrer Predigt als 
Beispiel für unvermeidliche Tren-
nungen ausgehend von der Trennung 
Lot und Abrams im Alten Testament 
die Trennung zwischen Hans Jonas 
und Martin Heidegger – die auch 
durch vermittelnde Theologen des 
Marburger Kreises, Rudolf Bult-
mann und Günther Bornkamm, nicht 
überwunden werden konnte. Der 

Nachruf auf Hannelis Schulte (gest. 
12.4.2016) verfolgt den Lebensweg 
dieser unabhängigen Linksprotestan-
tin: Sie hat 1940 in Alpirsbach den 
Entmythologisierungsvortrag R. 
Bultmanns gehört und später bei der 
von Bultmann beeinflussten Wende 
von der Evangelischen Unterwei-
sung zu einem hermeneutischen Re-
ligionsunterricht mitgewirkt. Sie hat 
sich für die Gleichstellung von Män-
nern und Frauen in Kirche und Uni-
versität engagiert. Sie war beteiligt, 
als die Fakultät 1945 ihren Vorle-
sungsbetrieb wieder aufnahm. Sie 
habilitierte sich mit 62 Jahren an un-
serer Fakultät für das Fach Altes Tes-
tament. Auf einer neutestamentli-
chen Sozietät zum Gedanken an den 
2.7.2015 verstorbenen Hartwig 
Thyen haben Wolfgang und Ek-
kehard Stegemann das Lebenswerk 
dieses letzten Doktoranden von Ru-
dolf Bultmann dargestellt: Er verkör-
perte in seinem Denken eine große 
Spannweite – einerseits griff er im-
mer wieder auf den Grundansatz der 
dialektischen Theologie „von oben“ 
bei Gott und seinem Kerygma zu-
rück, andererseits war er für neue 
Ansätze im jüdisch-christlichen Dia-
log oder in der literarischen Ausle-
gung des Neuen Testaments offener 
als viele alte Marburger. Die Ausle-
gung des Johannesevangeliums 
wurde sein Lebenswerk: eine inter-
textuelle Auslegung, die dem Text in 
vielen Dimensionen neue Aspekte 
abgewinnt. 

Die Preisverleihungen, die der 
Förderverein in Verbindung mit der 
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Fakultät, verleiht, haben wir im Rah-
men der Absolventenfeier der Fakul-
tät vorgenommen. Wir werden sie in 
Zukunft aufteilen: der Zacharias-
Ursinus-Preis und der Marie-Baum-
Preis werden jeweils im Sommerse-
mester, der Heinrich-Bassermann-
Preis wird jeweils im Wintersemes-
ter verliehen. Die Finanzierung des 
Ursinus-Preises hat die Ursinus-Stif-
tung an der Universitätskirche über-
nommen, der durch Initiative des 
Fördervereins gegründet wurde. Der 
Bassermann-Preis wird durch Mit-
gliedsbeiträge der Kirchenbezirke fi-
nanziert, der Marie-Baum-Preis 
durch Spenden der Emeriti der Fa-
kultät. Das erlaubt es uns, in Zukunft 
den Workshopfonds, der bisher 
durch einmalige Spenden vorerst für 
fünf Jahre konzipiert und mit Geld 
ausgestattet war, auf Dauer fortzu-
führen, indem wir einen Teil der Mit-
gliedsbeiträge für ihn verwenden. 
Dank der Mitgliedsbeiträge verfügt 
der Förderverein jährlich zurzeit 
über ca. 3.700,-€. Sein Haushalt ist 
im Prinzip sehr durchsichtig: ca. 
1.200,-€ kostet ein Jahresheft und 
seine Versendung; 600,-€ sind für 
die Bassermann-Preise reserviert, 
Wir werden daher in der Zukunft et-
was mehr Geld (1200,-€ jährlich) für 
den Workshopfonds einplanen kön-
nen. Durch Spenden konnten darüber 
hinaus bisher Sonderhefte wie die 
drei Hefte über Gottesdienste im 
Umkreis der Peterskirche, das Heft 
mit Seminararbeiten zum Heidelber-
ger Katechismus und mit der Dar-
stellung des sozialen Engagements 
Studierender finanziert werden. 
Auch solche Sonderhefte alle zwei 

bis drei Jahre können fortan unab-
hängig von Spenden finanziert wer-
den. Wofür das Geld des Workshop-
fonds verwendet wird, zeigen die 
drei Berichte über eine Tagung des 
Netzwerkes Praktische Theologie, 
eine Exkursion ins Museum nach 
Mannheim und eine Exkursion nach 
Wittenberg. Unterstützt wurde aus 
diesem Fonds ferner die Gedenksozi-
etät für Hartwig Thyen. Immer han-
delt es sich nur um kleine Zuschüsse, 
aber sie haben sich als sinnvoll er-
wiesen. Deswegen danken wir an 
dieser Stelle allen Mitgliedern für 
ihre Unterstützung durch regelmä-
ßige Beiträge. 

Der Marie-Baum-Preis 2016 
wurde an zwei Studierende gegeben, 
die sich beide für Migranten einge-
setzt haben. Dass es noch sehr viel 
mehr Studierende gibt, die sozial 
sehr sinnvoll tätig sind, ist keine 
Frage. Wir können immer nur einen 
kleinen Teil (pars pro toto) sichtbar 
machen 

Die Laudationes der ausgezeich-
neten Seminararbeiten haben wir an 
das Ende des Heftes gerückt: Sie lei-
ten als Seminararbeiten ein, was sich 
dann in Selbstreferaten der Disserta-
tionen und der beeindruckenden 
Publikationsliste von Büchern fort-
setzt, die in unserer Fakultät 2015/6 
veröffentlicht wurden. Auch jetzt 
findet man hier nicht die ganze Pro-
duktion einer Fakultät. Wir haben 
nur wenige Aufsätze aufgenommen, 
obwohl sich in Aufsätzen ein we-
sentlicher Teil der Forschungsarbeit 
vollzieht.  

Gerd Theißen 
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BEITRAG DER DEKANIN 

Ganz herzlich grüße ich Sie zum Se-
mesteranfang und das schließt so-
gleich den Dank an die ein, die uns 
sehr geholfen, den vielfältigen Auf-
gaben, die im Sommersemester 2016 
auf uns eingeströmt sind, gerecht 
werden zu können. Es waren vor al-
lem die vielen Studienordnungen, 
die wir besprechen und verabschie-
den mussten und man hatte an so 
manchen Tagen den Eindruck, dass 
das Leben aus nichts anderem mehr 
bestehe als aus Studienordnungen 
und Paragraphen; Jan Stievermann 
kann ein Lied davon singen. Ihm sei 
an dieser Stelle für sein unermüdli-
ches Engagement besonders für die 
Heidelberg School of Education ge-
meinsam mit der Studienkommission 
und vielen anderen, die hier beratend 
aktiv waren, herzlich gedankt.  

In der Hoffnung, dass diese Refor-
men den Studierenden wirklich nüt-
zen, haben wir inzwischen vieles ge-
schafft, einiges steht für das Winter-
semester noch an. Insbesondere die 
Ausgestaltung des Lehramts-Master, 
Master of Education, lag uns sehr am 
Herzen und nun hoffen wir sehr, dass 
wir, bedingt durch die neue Struktur, 
einen Master of Education entwi-
ckelt haben, der trägt und den zu-
künftigen Lehrerinnen und Lehrern 
all das bietet, was sie für ihre Tätig-
keit an der Schule brauchen.  

Neben diesen notwendigen Refor-
men und Aufgaben gab es aber auch 

die theologisch beglückenden Mo-
mente, die es möglich machen, auch 
Reformstress durchzustehen:  

Die Antrittsvorlesung unseres 
Kollegen Prof. Dr. Philip Stoellger 
hat uns die Akzente gezeigt, die er in 
seiner Lehre und Forschung in Hei-
delberg setzen wird. Sein Vortrag 
Gott als Medium – und der Traum 
von der Gottunmittelbarkeit hat uns 
die theologische Aufgabe vorge-
führt, an der wir unermüdlich weiter-
arbeiten; Akzente aus der Ästhetik 
und Hermeneutik haben uns die 
Schönheit, Tragfähigkeit aber auch 
notwendig kritische Aufgabe theolo-
gischer Reflexion vor Augen ge-
führt. In der Nachwuchsförderung 
hat Dr. Heidrun Mader den Preis aus 
der Heidelberger Jubiläums-Stiftung 
erhalten, den sie zum Ausbau weite-
rer Forschungsaktivitäten nützen 
kann. Wir freuen uns als Theologi-
sche Fakultät über den Karl-Barth-
Preis für unseren Kollegen Prof. Dr. 
Michael Welker, den Predigtpreis 
und den Preis für sein Lebenswerk, 
den Gerd Theißen erhalten hat und 
dafür, dass Michael Welker eingela-
den worden ist, 2019/2020 die Gif-
ford-Lectures in Edinburgh zu hal-
ten. Prof. em. Dr. Theo Sundermeier 
erhält den Ehrendoktor der Universi-
tät Pretoria. 

Dem Förderverein möchte ich für 
alle Unterstützung danken, auch be-
sonders für die Preise, die wir auch 
wieder im Sommersemester 2016 bei 
der Promotionsfeier in der Alten 
Aula verleihen konnten. Für das 
Sommerfest, das die Fachschaft 
ideenreich und engagiert für uns im 
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Sommersemester 2016 vorbereitet 
und durchgeführt hat, sei ganz herz-
lich gedankt.  

Nunmehr beginnt auch die Wer-
bung für das Pfarramt- und Lehr-
amtsstudium, die dringend intensi-
viert werden muss; mit Hilfe eines 
Programmes, das die Fachschaft aus-
gearbeitet hat (Theo-Buddy), werden 
wir auch gemeinsam mit der Landes-
kirche in Baden dieser dringlichen 
Aufgabe nachgehen; auch wenn wir 
wissen, dass hier langer Atem nötig 
ist, starten wir diese Kampagne doch 
in der Hoffnung, dass die Theologi-
sche Sache mit ihrer Attraktivität 
und Faszination trägt und Absolven-
ten überzeugt, das Studium aufzu-
nehmen. Wenn wir hier aufmerksam 

sind und die Kommunikation über 
unser Fach mitten in der Postmo-
derne befördern, dann können wir si-
cher vieles erreichen. 

Wir blicken jetzt schon auf die 
Vorbereitung des Wintersemesters 
2016/2017. Mit der Erfahrung, dass 
sich viele Strukturen an der Fakultät 
bewährt haben, werden wir bald das 
Wintersemester beginnen und ich 
hoffe, dass wir alles so organisieren 
und vorbereiten können, dass die 
Leidenschaft und Freude an unserem 
Fach Evangelische Theologie für alle 
spürbar werden kann.  

 

Ihre Dekanin  

Prof. Dr. Ingrid Schoberth 
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PREDIGT 

Unvermeidliche 
Trennungen 

(Gen 13,1-18) 
 

25.10.2015 

Heike Springhart 

Es geschah nach einem Vortrag hier 
in Heidelberg. Gemeinsam hatten die 
theologische und die philosophische 
Fakultät eingeladen. Der aus Nazi-
Deutschland geflohene jüdische Phi-
losoph war für ein Sabbatical zurück 
in dieses Land gekommen. 1960. 15 
Jahre nachdem er schon einmal kurz 
als Soldat wieder hier war. 15 Jahre 
nachdem er bei der Rückkehr in 
seine Heimatstadt Mönchengladbach 
erfahren hatte, dass seine Mutter in 
Auschwitz ermordet worden war. 15 
Jahre nach Kriegsende sprach Hans 
Jonas an der Heidelberger Universi-
tät.  

Nach dem Vortrag gab es Wieder-
sehen der einstigen Marburger Stu-
denten Hans Jonas und Günther 
Bornkamm. Bornkamm, inzwischen 
Professor für Neues Testament an 
unserer Universität, hatte einen 
wichtigen Gruß auszurichten. „Ich 
muss einen Auftrag ausführen, der 

———————————————— 
1 Hans Jonas, Erinnerungen, hrsg. v. 

Ch. Wiese, Frankfurt 2005, 301 

mir ans Herz gelegt worden ist. Vor 
14 Tagen hielt Martin Heidegger ei-
nen Vortrag hier in Heidelberg. [...] 
Er trug mir auf, Sie herzlich von ihm 
zu grüßen, und er machte mir klar, 
dass er großen Wert darauf legt, dass 
ich das auch nicht vergesse.“1 

Dieser Gruß machte Hans Jonas 
sprachlos. Die tiefe Enttäuschung 
über das Verhalten seines Doktorva-
ters und des philosophischen Den-
kers, der ihn einst so beeindruckt 
hatte, saß tief. Es war eine Enttäu-
schung, die sich nicht nur auf die 
Person Heideggers bezog, sondern 
„auch auf die Kraft der Philosophie, 
Menschen vor so etwas [wie dem Na-
tionalsozialismus, H.S.] zu bewah-
ren“.2  

Nach einem Moment der Sprach-
losigkeit antwortete er dem Gruß-
überbringer im Heidelberger Vor-
tragssaal ein schlichtes: „Danke.“ 
Aber es nagte in ihm der Zweifel, ob 
er nicht doch die ausgestreckte Hand 
Heideggers hätte ergreifen sollen. Es 
nagte in ihm der Zweifel, ob der Riss 
der Trennung zwischen ihnen beiden 
wirklich unüberwindlich sein sollte. 

Hans Jonas suchte Rat bei seinem 
väterlichen Freund Rudolf Bult-
mann. Und er hörte eine Geschichte, 
die von der Unvermeidlichkeit der 
Trennung sprach. Bultmann erzählte 
ihm davon, dass er Heidegger 1948 
in Zürich wiedergetroffen hatte und 
davon wie er dem einstigen Marbur-
ger Freund und Kollegen ins Gewis-
sen geredet hatte. Wie er ihm gesagt 

2 A.a.O., 299. 
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hatte, dass er seine Freiburger Rek-
toratsrede von 1933 er öffentlich wi-
derrufen müsse. Rudolf Bultmann je-
doch konnte Hans Jonas nur berich-
ten: „Heidegger versprach mir, das 
zu tun. Und lieber Herr Jonas, lieber 
Freund: Inzwischen sind 10 Jahre 
vergangen, und er hat es nicht getan. 
Und solange er das nicht getan hat, 
sich öffentlich zu distanzieren von 
dem, was er damals gesagt hat, ist 
Ihre Reaktion die einzig richtige ge-
wesen.“3  

Was nach diesem Nachmittag 
blieb, war die schmerzliche Erkennt-
nis: es gibt Wege, die sich trennen 
müssen. Es gibt Risse, die nicht zu 
kitten sind. Es gibt Welten, die ei-
nander so entgegengesetzt sind, dass 
nur der verschleiernde Blick darüber 
hinwegtäuschen könnte. Manchmal 
bleibt nur die Trennung von einst ge-
meinsamen Wegen. Die alte Ge-
schichte einer unvermeidlichen 
Trennung steht im Zentrum dieser 
Predigt. 

Die Geschichte von Abram und 
Lot aus dem 13. Kapitel des 1. Bu-
ches Mose (Gen 13,1-18; Zürcher 
Bibel): 

So zog Abram aus Ägypten hinauf ins 
Südland, er mit seiner Frau und mit 
allem, was er hatte, und mit ihm auch 
Lot.  

Abram aber war sehr reich an 
Vieh, an Silber und an Gold. Und er 
zog weiter von Lagerplatz zu Lager-
platz, aus dem Südland bis nach Bet-
El, bis zu der Stätte, an der zu Anfang 
———————————————— 

3 A.a.O., 302. 

sein Zelt gestanden hatte, zwischen 
Bet-El und Ai, an die Stätte des Al-
tars, den er früher dort errichtet 
hatte. Und dort rief Abram den Na-
men des HERRN an. Auch Lot, der 
mit Abram zog, hatte Schafe, Rinder 
und Zelte.  

Das Land aber ertrug es nicht, 
dass sie beieinander blieben, denn 
ihre Habe war so groß geworden, 
dass sie nicht beieinander bleiben 
konnten. So kam es zum Streit zwi-
schen den Hirten der Herde Abrams 
und den Hirten der Herde Lots. Da-
mals wohnten die Kanaaniter und 
Perissiter im Land.  

Da sprach Abram zu Lot: Es soll 
kein Streit sein zwischen mir und dir, 
zwischen meinen Hirten und deinen 
Hirten, denn wir sind Brüder. Steht 
dir nicht das ganze Land offen? So 
trenne dich von mir! Gehst du nach 
links, so will ich nach rechts gehen; 
gehst du nach rechts, so will ich nach 
links gehen. Da blickte Lot auf und 
sah, dass die ganze Jordan-Ebene 
ein wasserreiches Land war. Bevor 
der HERR Sodom und Gomorra ver-
darb, war sie bis nach Zoar hin wie 
der Garten des HERRN, wie das 
Land Ägypten. Da wählte sich Lot 
die ganze Jordan-Ebene, und Lot 
brach nach Osten auf.  

So trennten sie sich: Abram ließ 
sich im Land Kanaan nieder, und Lot 
ließ sich in den Städten der Ebene 
nieder und zog mit seinen Zelten bis 
nach Sodom. Aber die Leute von So-
dom waren böse und sündigten 
schwer gegen den HERRN. Der 

 



 Jahresheft der Theologischen Fakultät 2015/16 12 
   
HERR aber sprach zu Abram, nach-
dem sich Lot von ihm getrennt hatte: 
Blicke auf und schau von dem Ort, an 
dem du bist, nach Norden und nach 
Süden, nach Osten und nach Westen: 
Fürwahr, das ganze Land, das du 
siehst, dir will ich es geben und dei-
nen Nachkommen für immer. Und 
deine Nachkommen will ich machen 
wie den Staub der Erde. Nur wenn 
man den Staub der Erde zählen kann, 
können auch deine Nachkommen ge-
zählt werden. Mach dich auf, zieh 
durch das Land in seiner Länge und 
seiner Breite, denn dir will ich es ge-
ben.  

Da brach Abram mit seinen Zelten 
auf, zog weiter und ließ sich nieder 
bei den Terebinthen von Mamre, die 
bei Hebron sind, und dort baute er 
dem HERRN einen Altar. 

Sie waren eine ganze Weile mitei-
nander unterwegs. Von Lagerplatz 
zu Lagerplatz. Trieben Schafe und 
Rinder mit sich, schleppten ihre 
Habe, ihre Zelte, Silber und Gold mit 
sich. Zurück an den Ort, an dem sie 
schon einmal ihre Zelte aufgeschla-
gen hatten. Zurück an diesen Ort 
zwischen Bethel und Ai, wo Abram 
schon einmal einen Altar errichtet 
hatte. Der Anfang der Geschichte 
lässt ein Bild unendlicher Weite vor 
dem inneren Auge entstehen. Unend-
lich weites Land, das die große Ka-
rawane durchzieht. Unendliche Wei-
ten von unbearbeitetem Land. Sie 
sind aufgebrochen, Neues zu entde-
cken und sich an den Anfängen zu 
orientieren. 

Unendliche Weiten des noch jun-
gen Semesters. Neue Seminare und 
Vorlesungen, Forschungsfragen, die 
noch unbeackert sind, neue Sprach-
welten, die sich auftun hinter Voka-
belkärtchen. 

Unendliche Weiten der Geistes-
welt an unserer Universität. 

Und doch wurde die Weite eng. 
Das Land ertrug es nicht, dass sie 
beieinander bleiben. Immer größer 
war die Habe geworden, immer mehr 
Ballast erschwerte den gemeinsamen 
Weg. 

Der Streit unter den Hirten den 
beiden Herden macht die Unerträg-
lichkeit der Lage sichtbar. Hier geht 
es nicht um kleine Streitereien und 
Sticheleien, hier geht es auch nicht 
um wachsenden Druck unter wach-
sender Verantwortung, der vor lauter 
Überforderung zu Konflikten führt. 
Hier geht es um den Abbruch des Ge-
sprächs, der sich selbst hinter der 
freundlichen Fassade ereignen kann. 
Wenn schon das Auftreten des Kol-
legen zu hochgezogenen Augen-
brauen führt. 

Die Lage ist so unerträglich, dass 
nicht einmal das Land es tragen 
kann. 

Das Land erträgt es nicht – dass 
die Atmosphäre einem fast den Atem 
abschnürt. Wenn Neid und Miss-
gunst regieren. Wenn es nicht mehr 
um das gemeinsame Projekt, das ge-
meinsame Ziel geht, sondern darum, 
wer am Ende am besten dasteht. 
Wenn in der WG-Küche vor lauter 
Ärger keine Luft zum Atmen bleibt. 
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Wenn Misstrauen und Aggression 
die Zusammenarbeit prägen. 

Das Land erträgt es nicht – dass 
immer neue Brandstifter Angst und 
Hass schüren und das Bild vom über-
vollen Boot zeichnen. Das Land er-
trägt es nicht, dass es für zu eng er-
klärt wird, obwohl es noch reichlich 
Weite gibt. 

Das Land erträgt es nicht, dass 
sich die Fronten immer mehr verhär-
ten, dass die Spielräume für echte 
Auseinandersetzung schwinden. 

Am allerwenigsten geht es um 
Raum und Land im eigentlichen 
Sinn. Nicht bei Abram und Lot und 
auch nicht bei uns. 

Die Trennung von Abram und Lot 
ist nur auf den ersten Blick eine 
schiedlich-friedliche Aufteilung von 
Land. Bei genauerem Hinsehen setzt 
sich in der Trennung fort, was zur 
Unerträglichkeit beigetragen hatte. 
Da ist einer, der die Deutungshoheit 
hat und das Heft in der Hand behält 
und ein anderer, der schweigend 
folgt. Es soll kein Streit sein zwi-
schen den Brüdern – sagt der große 
Bruder. Angesichts des offenen Lan-
des schickt Abram Lot weg. „Trenne 
dich von mir.“ Und Lot schweigt. 
Freilich, Abram überlässt ihm die 
Wahl des Landes und der Richtung, 
aber was Lot zu all dem zu sagen hat, 
erfahren wir nicht. Er geht ins was-
serreiche und fruchtbare Land. Nach 
Osten – bis nach Sodom. 

Nach der Trennung gibt es Neu-
land – für beide. Neues wächst, die 
Zwistigkeiten haben keinen Nährbo-

den mehr. Aber es ist nicht alles ge-
löst. Lot kommt nach Sodom, in die 
Stadt, die für die Boshaftigkeit ihrer 
Bewohner berüchtigt war. 

Der Scheinwerfer der Geschichte 
richtet sich auf Abram. Jetzt erst 
spricht Gott. Jetzt leuchtet die Ver-
heißung auf. Nach der Trennung, 
nach dem Ende der nicht mehr zu er-
tragenden Situation ist die Weite des 
Landes neu zu entdecken. Abram 
und die Seinen können weiterziehen, 
so wie auch Lot mit den Seinen neu 
aufbrechen konnte. Neu aufbrechen 
und sich neu ausrichten. 

Die Verheißung, die an Abram 
ergeht, kittet den Schmerz der Tren-
nung nicht. Aber die nüchterne Er-
kenntnis, dass es so nicht mehr gehen 
konnte, macht das Neue möglich. 
Abram und Lot nehmen das Schei-
tern des gemeinsamen Weges mit. 
Die Erkenntnis, dass es manchmal 
nicht anders geht als in zwei ver-
schiedene Richtungen zu gehen. 
Nicht vorschnell, um einem Konflikt 
aus dem Weg zu gehen. Aber als 
Ausweg aus einer unerträglichen Si-
tuation. 

Manchmal gilt es sich einzugeste-
hen, dass ein gemeinsamer Weg an 
ein Ende gekommen ist. Dass sich 
die Hoffnungen auf eine gemein-
same Zukunft nicht erfüllen. Weil 
die gemeinsame Vision verloren ge-
gangen ist. Weil sich erweist, dass 
die Erwartungen aneinander Illusio-
nen sind. Weil sich zu sehr einge-
spielt hat, dass einer das Sagen hat 
und der andere schweigt. Weil die 
Situation so unerträglich geworden 
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ist, dass selbst das Land es nicht er-
tragen kann. 

Gottes Verheißung liegt auf dem 
Neuaufbruch. Und auf der Ehrlich-
keit, die damit einhergeht. Ehrlich-
keit, die auch um die Grenzen dessen 
weiß, was zu kitten ist. Ehrlichkeit, 
die klar eintritt für die Wahrheit. 
Ehrlichkeit, die Grenzen setzt und so 
neue Weite ermöglicht. 

Übrigens: Kurz vor dessen 80. 
Geburtstag sind Hans Jonas und 
Martin Heidegger sich doch noch 
einmal begegnet. Die Sehnsucht 
nach einer Versöhnung mit diesem 
für ihn so wichtigen Gelehrten war in 
Hans Jonas trotz allem wachgeblie-
ben. 

Aber auch am Ende dieser Ge-
schichte blieb Ernüchterung. Die 
„Begegnung bestand im Wesentli-
chen aus einem kurzen Austausch 
von Erinnerungen aus der Marburger 
Zeit, während die für mich“ – so 

schreibt Hans Jonas – „entscheiden-
den Dinge nicht zur Sprache kamen. 
Sollte ich darauf gehofft haben, es 
könnte ein Wort fallen über die Ge-
schehnisse nach 1933, über das Erge-
hen der Juden in Nazideutschland, 
über das Schicksal meiner Mutter, so 
wurde ich bitter enttäuscht. [...] Was 
uns beide auf Dauer trennte, blieb 
vom Schweigen umhüllt.“4 

Manchmal sind Trennungen nö-
tig, um aufrecht durchs Leben gehen 
zu können. Manchmal ist der ehrli-
che Blick auf Risse heilsamer als 
vorschnelle Versöhnung. In die Re-
signation muss und wird das nicht 
führen – denn auch die bittere Er-
kenntnis nötiger Trennung steht un-
ter der Verheißung Gottes, dass auf 
dem Neuanfang Segen liegt. 

Und der Segen und der Friede Got-
tes, der höher ist als unsere Vernunft. 
Er bewahre unsere Herzen und Sinne 
in Christus Jesus. Amen. 

———————————————— 
4 A.a.O., 309.  
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DIES ACADEMICUS 

Der Streit um die Bedeu-
tung der Reformation1 

Christoph Strohm 

Die vielfältigen Veranstaltungen und 
Initiativen, die aus Anlass des 
500jährigen Reformationsjubiläums 
stattfinden, werden in den Medien in 
höchst unterschiedlicher Weise ge-
würdigt bzw. behandelt. Einige Bei-
träge in sog. Leitmedien fallen durch 
außerordentlich scharfe oder sogar 
maßlose Kritik auf. So brachte der 
Journalist Alan Posener in der Zei-
tung Die Welt am 31. März 2014 ei-
nen Artikel unter dem Titel „9 ½ 
Thesen gegen Luther“ zum Druck. 
Der Text bietet eine vernichtende 
Kritik Luthers. Der Artikel beginnt 
mit der Aussage, dass Luther „eine 
Katastrophe für die westliche Zivili-
sation“ bedeutete. Dann folgen die 
Thesen mit Erläuterung: „1. Luther 
ist kein Aufklärer. Er ist ein religiö-
ser Fundamentalist. [...] 2. Im 16. 
Jahrhundert gibt es eine breite Bewe-
gung für eine Reform der Kirche. [...] 
3. Luther hat die Frohe Botschaft in 
ihr Gegenteil verkehrt. [...] 4. Luther 
predigte einen eliminatorischen An-
tisemitismus. [...] [oder:] 6. Luther 
———————————————— 

1 Vortrag auf dem von der Theologi-
schen Fakultät und ihrem Förderverein 
veranstalteten Dies academicus am 1. 
Juli 2016. 

begründet die Autoritätshörigkeit 
des Protestantismus.“ Der letzte Satz 
dieser Thesen lautet: „Selbsthass 
statt Befreiung: Was für eine finstere 
Lehre!“2 

Die Frankfurter Allgemeine Zei-
tung brachte am 22. Mai 2015 aus 
Anlass der Berufung des streikenden 
Chefs der Lokführergewerkschaft, 
Claus Weselsky, auf Luther eine 
hässliche Lutherkarikatur auf der Ti-
telseite („Luther mit Entenschna-
bel“). Der erläuternde Text unter der 
Karikatur lautet: „Ente gut, alles gut 
– Natürlich ist es auch einem Claus 
Weselsky unbenommen, jenes be-
rühmte Zitat Martin Luthers, das die-
ser so freilich nie geäußert hat, zur 
Nobilitierung der eigenen Borniert-
heit heranzuziehen. Das Zitat hätte 
freilich eine größere Passgenauigkeit 
für die Züge gehabt, die durch die 
starken Arme der Lokführer zum 
Stillstand gebracht wurden: Hier ste-
hen wir und können nicht anders! 
Wie auch immer, Luther wird das 
ebenso verschmerzen wie die mit 
Blick auf den 500. Reformationsge-
burtstag 2017 in etwas neureicher 
Manier auf zehn Jahre angelegte 
Party." Der Schreiber fand das wohl 
besonders lustig, aber es zeugt nicht 
gerade vom Bemühen um sachliche 
Wahrnehmung der Bemühungen, das 
500jährige Reformationsjubiläum 
angemessen zu gestalten. Wenn sol-
che Sätze auf dem Titelblatt einer 

2 http://www.welt.de/kultur/ar-
ticle126395361/Neuneinhalb-Thesen-
gegen-Martin-Luther.html [Zugriff am: 
30.6.2016]. 
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Zeitung, der in Deutschland mei-
nungsbildender Charakter zukommt, 
zu lesen sind, muss man das ernst-
nehmen und nach den Gründen solch 
tiefsitzender Aversionen fragen. 

Am 11. Februar 2016 waren am 
Anfang einer Buchbesprechung in 
der Süddeutschen Zeitung folgende 
Sätze zu lesen: „Für die einen ist der 
Wittenberger Reformator ein 'Ketzer' 
und soll es weiter bleiben, so ein-
zelne Stimmen aus Rom. Die andern 
rüsten Luther wieder einmal poli-
tisch auf und stellen – natürlich nicht 
mehr seine nationalen Verdienste – 
so doch seinen ‚Beitrag zur Formie-
rung der westlichen Zivilisation‘ ins 
Zentrum, so die an junge Wissen-
schaftler gerichtete Preisfrage der 
EKD. Wen wundert es da, dass sich 
in beiden Kirchen die Nachdenkli-
chen besorgt fragen, ob das aufzie-
hende Jahr 2017 am Ende nicht eher 
die konfessionelle Abgrenzung als 
den ökumenischen Dialog stärken 
wird.“3 

Erstaunlich an diesem Votum ei-
nes führenden Frühneuzeithistori-
kers ist der Sachverhalt, dass schon 
das Vorhaben, nach dem Beitrag des 
Protestantismus zur Formierung der 

———————————————— 
3 „Sollten auch 201ι wieder gegen-

wartsbezogene Identitätsbildung und po-
litische Inpflichtnahme drohen, so hilft 
nur die nüchterne Bestandsaufnahme des 
historischen Sachverhalts. Dabei geht es 
zum einen um die welt- oder globalge-
schichtliche Perspektive, in der zu klären 
ist, ob – wie protestantische Geistes- und 
Sozialwissenschaftler seit dem 19. Jahr-
hundert nicht müde werden zu betonen – 
mit dem 31. Oktober 1517 in der Tat die 

westlichen Zivilisation zu fragen, ta-
buisiert wird. Abgesehen davon hat 
nicht „die EKD“, sondern der wis-
senschaftliche Beirat zur Vorberei-
tung des Reformationsjubiläums 
2017, ein Gremium, das Kirche und 
Staat berät, die Preisfrage gestellt. 
Nebenbei bemerkt lautete die Preis-
frage nicht: „Welchen Beitrag hat 
Luther zur Formierung der westli-
chen Zivilisation geleistet?“, son-
dern „Welchen Beitrag hat der Pro-
testantismus zur Formierung der 
westlichen Zivilisation geleistet?“.  

Ich werde im Folgenden auf den 
Streit über die Deutung der Reforma-
tion in der historischen Forschung 
genauer eingehen und dann einige 
Bemerkungen über die mögliche Re-
levanz des reformatorischen Erbes 
für die Gegenwart anfügen. Zuvor 
soll ein kurzer Blick auf die Inhalte 
des reformatorischen Aufbruchs ge-
worfen werden. Das erfolgt unter der 
Leitfrage, wie sich Kontinuität und 
Bruch im Verhältnis zum Mittelalter 
verhalten. 

‚Morgenröte der Neuzeit‘ anbrach, oder 
ob der Aufbruch, der langfristig die Mo-
derne hervorbrachte, zeitlich, sachlich 
und geografisch vielschichtiger anzuset-
zen ist" (Heinz Schilling, Der Weg ins 
Inferno. Das Reformations-Jubiläum 
2017 rückt näher – ist Volker Reinhardts 
„Luther, der Ketzer“ das Buch der 
Stunde?, in: Süddeutsche Zeitung Nr. 34 
v. 11.2.2016, S. 12). 
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1. Reformation als Fortführung 
mittelalterlicher 

Reformbestrebungen oder 
„revolutionärer“ Umbruch? 

Jede Erörterung von Frömmigkeit 
und Theologie am Vorabend der Re-
formation hat deutlich zu machen, 
dass es sich dabei um etwas anderes 
gehandelt hat als das, was wir heute 
in Mitteleuropa als Katholizismus 
kennen. Das ist deshalb besonders 
wichtig, weil man einerseits nicht die 
tiefe ökumenische Verbundenheit 
der Gegenwart in die Reformations-
zeit zurückprojizieren und anderer-
seits keinesfalls die Polarisierungen 
der Reformationszeit in die Gegen-
wart übertragen darf. 

Die Veränderungen, die mit der 
Reformation einhergehen, stechen 
ins Auge, wenn wir die Silhouette ei-
ner spätmittelalterlichen Stadt be-
trachten. Sie ist dominiert von Kir-
chengebäuden und vor allem in den 
Himmel ragenden Kirchtürmen. 
Nimmt man das Beispiel Basel am 
Vorabend der Reformation, zeigt 
sich eine erstaunliche Präsenz von 
Kirchen und Klöstern. In der für heu-
tige Verhältnisse kleinen Stadt (An-
fang des 16. Jahrhunderts wohl unge-
fähr 10.000 Einwohner) befanden 
sich nicht weniger als 10 Klöster, 
sechs Männerklöster, das St. Alban-, 
St. Leonhard-, Barfüßer-, Prediger-, 
Augustiner- und Karthäuserkloster, 
———————————————— 

4 Vgl. Ernst Staehelin, Oekolampad 
und die Reformation in Basel, in: Zum 
Gedächtnis der Reformation. Vier Vor-
träge, gehalten auf Veranstaltung des 

sowie vier Frauenklöster, das Kloster 
Gnadental in der Spalenvorstadt, das 
Magdalenenkloster in der Steinen, 
das Kloster St. Clara und das Kloster 
Klingental. Gehen wir nun in die 
Kirchen der Stadt, zeigt sich uns ein 
weiterer auffälliger Sachverhalt. 
Eine schier unübersehbare Zahl von 
Klerikern bzw. priesterlichen Perso-
nen ist hier am Werke. Wir sehen sie 
in den Winkeln der Kirchen stehen 
und an irgendeinem Altar Messe le-
sen oder sonst etwas tun, allerdings 
zum geringsten Teil das, was nach 
unserem Verständnis eigentlich die 
Hauptaufgaben eines katholischen 
Priesters oder eines evangelischen 
Pfarrers sind, nämlich Predigt und 
Seelsorge. Allein am Münster wirk-
ten als Geistliche 24 Domherren und 
ungefähr 72 Kapläne. Am Peterstift 
amtierten 10 Chorherren sowie unge-
fähr 40 Kapläne und an der Pfarrkir-
che von St. Theodor ein Priester, 
zwei Diakone und sieben Kapläne.4 
Auf den Straßen waren wohl unge-
fähr 10% der Menschen durch ihre 
Kleidung als Kleriker sichtbar. 

Die große Zahl der Kleriker ist 
nicht zuletzt Ausdruck des Sachver-
halts, dass spätmittelalterliche Fröm-
migkeit wesentlich Sakramentsfröm-
migkeit war. Der Zugang zum Heil 
erfolgte wesentlich über die von den 
priesterlichen Amtsträgern verwalte-
ten Sakramente. Insbesondere die 
Messe, in der der Priester als Amts-
träger das Opfer Christi aktualisierte 

Kirchenrats von Basel-Stadt, Basel 1917, 
61–84, hier: 63. 
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oder – wie die Reformatoren kriti-
sierten – zu wiederholen glaubte, war 
der zentrale Vollzug im Zugang zum 
Heil. Die Messe sollte Gottes Selbst-
hingabe durch priesterlichen Vollzug 
gegenwärtig machen, so dass den 
Gläubigen das Heil geradezu hand-
greiflich zuströmen konnte. Dass die 
reformatorische Kritik gerade hier 
ansetzte, ist konsequent und logisch. 
Aber auch gegen andere Möglichkei-
ten, an dem von den kirchlichen 
Amtsträgern verwalteten göttlichen 
Heil Anteil zu bekommen, richtete 
sich ihr reformatorisches Wirken. 
Das ausufernde Ablasswesen und die 
verbreitete Reliquienverehrung wä-
ren hier zu nennen. 

Die reformatorische Kritik konnte 
an mittelalterliche Reformbestrebun-
gen anknüpfen. So war Verinnerli-
chung ein zentrales Anliegen der 
Mystiker, von denen Martin Luther 
wesentliche Anstöße erhalten hatte.5 
Auch die Reformbewegung der de-
votio moderna, die Erasmus, aber 
auch Huldrych Zwingli und Heinrich 
Bullinger beeinflusst hat, trug zur 
Ausbreitung einer verinnerlichten, 
Christus-zentrierten Frömmigkeit 
bei. Gleichwohl haben die Reform-
bemühungen mit Luther eine ganz 
neue Qualität erfahren. Der Ablass-
streit 1517 war nur ein Anfang. Bald 
stellte er dem Modell der sakramen-
talen Heilsvermittlung ein Modell 
der Heilsvermittlung entgegen, in 
dem die Predigt des Wortes Gottes 

———————————————— 
5 Siehe dazu die unten, Anm. 13, ge-

nannte Arbeit Volker Leppins und unten 
S. 21ff. 

und der Glaube, der das Verhei-
ßungswort ergreift, die zentrale 
Rolle spielen. Ganz wie er es bei 
Paulus in der Rede vom Glauben, der 
aus dem Hören kommt (Röm 10,17), 
gelesen hatte. Bald spitzte sich die 
Auseinandersetzung mit den kirchli-
chen Autoritäten zu. Im Juni 1520 er-
ließ Papst Leo X. eine Bannandro-
hungsbulle gegen Luther. Darin wur-
den 41 Sätze aufgeführt, die er bin-
nen 60 Tagen nach der Verkündi-
gung der Bulle zu widerrufen habe. 
Andernfalls würde er gebannt, was 
damals nicht nur die Exkommunika-
tion, sondern auch Gefahr für Leib 
und Leben bedeutete. Luther antwor-
tete noch im Jahr 1520 mit der pro-
grammatischen Schrift Von der Frei-
heit eines Christenmenschen, in der 
er seine Überzeugungen bekräftigte 
und ebenso grundsätzlich wie knapp 
zusammengefasst zum Druck 
brachte.6 

Luther erläutert das Leben eines 
Christenmenschen als durch zwei 
Kennzeichen bestimmt: Er anerkennt 
durch seinen Glauben, dass er von 
der Barmherzigkeit Gottes lebt, dass 
er ihn als seinen Schöpfer ansieht 
und nicht sich selbst an die Stelle sei-
nes Schöpfers stellt. Das bedeutet die 
Erfüllung des ersten Gebotes („Ich 
bin der Herr, dein Gott, du sollst 
nicht andere Götter haben neben 
mir“) und dies ist wiederum die Zu-
sammenfassung des ganzen Geset-
zes. Luther beschreibt den Glauben 

6 Vgl. Martin Luther, Von der Freiheit 
eines Christenmenschen, 1520, in: ders., 
Werke. Kritische Gesamtausgabe, Bd. 7, 
Weimar 1897, S. (12) 20-38. 
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mit den Sprachmitteln der ihm ver-
trauten Mystik. Solcher Glaube ver-
bindet aufs Innigste mit Christus. 
Das macht in einer Weise frei, dass 
kein äußerer Schaden das gefährden 
kann.  

Solche Freiheit bedeutet aber auch 
Freiheit von sich selbst und allem 
ängstlichen Besorgtsein, zu kurz zu 
kommen. Der Glaube ermöglicht die 
Freiheit, sich dem anderen Menschen 
zuzuwenden. Die Freiheit des Chris-
tenmenschen kommt in der Liebe 
zum Mitmenschen zur Erfüllung. En-
gagement für den Mitmenschen und 
das Gemeinwesen, innerhalb des Be-
rufes oder außerhalb, ist darum das 
zweite Kennzeichen des Lebens ei-
nes Christenmenschen. Das ist der 
Sinn der pointierten Nebeneinander-
stellung des Herr- und Knechtseins.  

Luthers Schrift verbreitete sich 
schnell und wurde innerhalb eines 
Jahres in mehr als zehn Ausgaben 
gedruckt. Auch die Bauern beriefen 
sich in ihrem Aufstand seit 1524 auf 
diesen Text, ohne dass Luther das 
gewollt hatte. 

Luthers Perspektivenwechsel, 
seine Konzentration und Elementari-
sierung der Inhalte der christlichen 
Heilslehre war in einem solchen 
Maße plausibel, dass all die stolze 
Kirchlichkeit, wie sie in der Silhou-
ette mittelalterlicher Städte sichtbar 
wurde, in den evangelisch geworde-
nen Gebieten innerhalb weniger 
———————————————— 

7 Heinz Schilling, Reformation – Um-
bruch oder Gipfelpunkt eines Temps des 
Réformes?, in: Bernd Moeller, unter Mit-
arb. v. Stephen E. Buckwalter (Hg.), Die 
frühe Reformation in Deutschland als 

Jahrzehnte zusammenbrach. Die 
Klöster verschwanden und die Zahl 
der kirchlichen Amtsträger wurde 
drastisch reduziert, ja der fundamen-
tale Unterschied von Klerikern und 
Laien grundsätzlich in Frage gestellt. 
An die Stelle der spätmittelalterli-
chen Frömmigkeit und des römisch-
päpstlichen Kirchenwesens trat ein 
erneuertes Christentum. Genauer ge-
sagt, entstanden zwei oder mehr Kir-
chen, Kirchenspaltung. Zugleich er-
neuerte sich neben den evangeli-
schen Kirchen bald auch die katholi-
sche Kirche. So hatte das Auftreten 
Luthers weitreichende Folgen für die 
gesamte abendländische Christen-
heit.  

2. Kontroversen über die 
Reformation in den 

Geschichtswissenschaften 

Die eben skizzierte Sicht des refor-
matorischen Aufbruchs und seiner 
Folgen akzentuiert die Dimension 
des Umbruchs, auch wenn Kontinui-
täten nicht in Abrede gestellt wer-
den. Jedoch gibt es an dieser Stelle 
keinen Konsens in der Forschung. 
„Uns ist die Reformation abhanden 
gekommen!“7 Mit dieser provozie-
renden These hat der Berliner Histo-
riker Heinz Schilling, Autor der ge-
genwärtig meistverkauften Luther-
Biographie, 1996 ein Symposium 

Umbruch. Wissenschaftliches Sympo-
sium des Vereins für Reformationsge-
schichte 1996, SVRG 199, Gütersloh 
1998, 13-34, hier: 13. 
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des Vereins für Reformationsge-
schichte zum Thema eröffnet. Schil-
ling brachte damit in zugespitzter 
Weise zum Ausdruck, dass in der ge-
genwärtigen geschichtswissen-
schaftlichen Forschung die Refor-
mimpulse der Reformation Luthers 
aufs Stärkste relativiert werden. 
Denn die Reformvorschläge seien al-
lesamt schon im Spätmittelalter zu 
beobachten. Darum stelle die Refor-
mation keinen wirklichen Umbruch, 
keinen revolutionären Einschnitt auf 
dem Weg in die Moderne dar. Viel-
mehr hätten Luther und die anderen 
Reformatoren nur übernommen und 
besonders wirkungsreich umgesetzt, 
was allerorten an Reformbemühun-
gen schon verbreitet war. So sei zum 
Beispiel die Entwicklung zum lan-
desherrlichen Kirchenregiment, d.h. 
der Emanzipation der weltlichen Ob-
rigkeiten von der Vorherrschaft der 
Kirche, längst vor der Reformation 
in Gang gekommen. Antiklerikalis-
mus habe es schon vor Beginn der 
Reformation im Bürgertum der 
Städte und unter Bauern auf dem 
Land in großem Umfang gegeben. 
Allenfalls als „Gipfelpunkt eines 
Temps des Réformes“ sei die Refor-
mation zu bewerten. Andere haben 
von einer über 200 Jahre dauernden 
Phase mehrerer Reformationen, da-
runter auch einer tridentinisch-ka-
tholischen Reformation, gespro-
chen.8 

———————————————— 
8 Diarmaid MacCulloch, Reforma-

tion. Europe’s House Divided. 1490–
1700, London 2003; dt.: Die Refor-
mation 1490–1700. Aus dem Englischen 

Auch das Neue an Luthers sog. re-
formatorischer Entdeckung ist kräf-
tig relativiert worden. So hat der Tü-
binger Kirchenhistoriker Volker 
Leppin in diesem Jahr ein Buch unter 
dem Titel „Die fremde Reformation“ 
zum Druck gebracht, in dem er die 
mystischen Wurzeln der reformatori-
schen Theologie Luthers stark her-
vorhebt.9 Die wesentlichen Grund-
entscheidungen seien ihm durch sei-
nen Beichtvater Johann Staupitz und 
die mittelalterlichen Mystiker über-
kommen. Insofern sei Luther mit sei-
nem Denken zutiefst dem Mittelalter 
verhaftet. Die Vorstellung vom 
Glauben als inniger Christusgemein-
schaft, vom Vertrauensglauben als 
Vereinigung der Seele mit Christus, 
habe Vorbilder in der mittelalterli-
chen Mystik. Volker Leppin kann 
zeigen, dass Luther die Vorstellung 
der passiven Gerechtigkeit, die Vor-
stellung, dass der Mensch und seine 
Seele ganz und gar empfangend, re-
zeptiv und nicht aktiv in der Gottes-
beziehung verstanden werden, von 
dem mittelalterlichen Mystiker Jo-
hannes Tauler (1300–1361) über-
nommen hat. 

Die Schärfe der Abgrenzung 
Heinz Schillings liegt darin begrün-
det, dass er die alte protestantisch-
preußische Geschichtsschreibung 
mit ihren Mythenbildungen immer 
noch herrschend sieht. Kronzeuge 

von Helke Voß-Becher, Klaus Binder u. 
Bernd Leineweber, München 2008. 

9 Volker Leppin, Die fremde Refor-
mation. Luthers mystische Wurzeln, 
München 2016. 
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dieser im Kaiserreich 1871ff. vor-
herrschenden Geschichtssicht war 
kein geringerer als Georg Wilhelm 
Friedrich Hegel. Der hatte 1822/23 
in seinen Vorlesungen über die Phi-
losophie der Geschichte die Refor-
mation als Befreiung von kirchli-
chem Herrschaftsmissbrauch und 
Aberglauben gepriesen und Luther 
an den Anfang der modernen Frei-
heitsgeschichte gestellt.10 Dass Lu-
ther von Historikern in den Jahren 
nach 1871 in unhistorischer Weise 
aus seinem spätmittelalterlichen 
Kontext gerissen wurde und zur 
Identifikationsfigur des neuen, jetzt 
evangelischen Kaiserreiches stili-
siert wurde, ist offensichtlich. Aller-

———————————————— 
10 Georg Wilhelm Friedrich Hegel, 

Vorlesungen über die Philosophie der 
Geschichte, hg. v. F. Brunstäd, Leipzig 
1924, Kap. 49. 

11 Ernst Troeltsch, Die Bedeutung des 
Protestantismus für die Entstehung der 
modernen Welt, in: ders., Schriften zur 
Bedeutung des Protestantismus für die 
Entstehung der modernen Welt (1906–
1913), hg. v. Trutz Rendtorff/ Stefan 
Pautler, KGA 8, Berlin/New York 2001, 
199–316; zu Troeltschs Thesen vgl. 
Christoph Strohm, Nach hundert Jahren. 
Ernst Troeltsch, der Protestantismus und 
die Entstehung der modernen Welt, in: 
ARG 99 (2008), 6-35. 

12 Pointiert unterscheidet Troeltsch 
Alt- und Neuprotestantismus. Der Alt-
protestantismus, dem Luther zuzuordnen 
ist, sei ganz der mittelalterlichen Welt 
zugehörig. Der eigentliche „Befreiungs-
kampf“, der die Moderne herbeigeführt 
habe, finde Ende des 17. und im 18. Jahr-
hundert mit der Aufklärung statt (vgl. 
Troeltsch, Bedeutung, KGA 8, 246). Erst 

dings kämpft man heute gegen Pa-
piertiger, wenn man dagegen an-
schreibt. Schon der evangelische 
Theologe Ernst Troeltsch hatte 1906 
in seinem wirkungsreichen Vortrag 
„Die Bedeutung des Protestantismus 
für die Entstehung der modernen 
Welt“ vor dem Deutschen Histori-
kertag in Stuttgart die Versuche 
Heinrich von Treitschkes und ande-
rer protestantischer Historiker der 
Kaiserzeit, Luther zum Anfänger der 
Moderne zu stilisieren, destruiert.11 
Wesentliche Anstöße für die neuzeit-
liche westliche Freiheitsgeschichte 
sieht Troeltsch erst durch den späte-
ren Neuprotestantismus der Frühauf-
klärungszeit gegeben.12 

jetzt in Gestalt des Neuprotestantismus 
hat der Protestantismus nach Troeltschs 
Auffassung einen wesentlichen Beitrag 
zur Entstehung der modernen Welt ge-
leistet. Dem Altprotestantismus seien 
hier lediglich sehr beschränkte indirekte 
Wirkungen zu verdanken (vgl. ebd., 246-
249). Diese hat Troeltsch an verschiede-
nen Stellen seines Werkes mit unter-
schiedlichen Schwerpunktsetzungen 
vorsichtig zu beschreiben versucht. Nach 
seiner Auffassung war von Anfang an die 
Ausrichtung auf die subjektive Heilsan-
eignung im Glauben ein Charakteristi-
kum der Reformation. Die ganze Reli-
gion sei aus der Sphäre der dinglich sak-
ramentalen Gnadeneinflößung und der 
priesterlich-kirchlichen Autorität in die 
psychologisch durchsichtige Sphäre der 
Bejahung eines Gedankens von Gott und 
Gottes Gnade gezogen. Damit sei der 
Blick frei für die rein subjektiv innerli-
che Begründung der Glaubensgedanken 
geworden. Der Vortrag schließt mit einer 
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Noch einmal: Mit welchen Grün-
den erläutert der Historiker Heinz 
Schilling eine so zugespitzte These: 
„Uns ist die Reformation abhanden 
gekommen!“13? Es ist nicht nur die 
vollständige Einzeichnung Luthers 
und seiner Reformation in das Spät-
mittelalter. Es kommt noch ein Zwei-
tes hinzu. Die eigentlich modernisie-
renden Entwicklungen sieht er erst 
mit der sog. Konfessionalisierung – 
nach der Reformation! – beginnen. 
Dies haben Heinz Schilling und an-
dere Vertreter der deutschsprachigen 
Konfessionalisierungsforschung seit 
Ende der 1970er Jahre in zahlreichen 
Studien herausgearbeitet.14 Man 
wandte sich zu Recht gegen die in 
den 1970er Jahren Allgemeingut ge-
wordene Auffassung, dass der Weg 
in die Moderne im Wesentlichen 
durch eine zunehmende Säkularisie-
rung bzw. Überwindung von Reli-
gion und Konfessionen geprägt ge-
wesen sei. Vielmehr, so die Vertreter 

———————————————— 

grundsätzlichen Würdigung der Bedeu-
tung des protestantischen Personalismus 
und Individualismus, der im 16. und 17. 
Jahrhundert zumindest grundgelegt und 
dann vom Neuprotestantismus des 18. 
und 19. Jahrhunderts prinzipiell ausge-
formt worden sei (vgl. ebd., 314f). 

13 Schilling, Reformation (s. Anm. 7), 
13. 

14 Vgl. die grundlegenden Sammel-
bände: Heinz Schilling (Hg.), Die refor-
mierte Konfessionalisierung in Deutsch-
land. Das Problem der „Zweiten Refor-
mation“, SVRG 195, Gütersloh 1986; 
Hans-Christoph Rublack, Die lutheri-
sche Konfessionalisierung in Deutsch-
land, SVRG 197, Gütersloh 1992; Wolf-
gang Reinhard/Heinz Schilling (Hg.), 

des sog. Konfessionalisierungspara-
digma, habe die Ausbildung von 
Konfessionen modernisierend ge-
wirkt, in Gestalt einer verstärkten 
Durchorganisation der frühmoder-
nen Gesellschaft bzw. einer Verdich-
tung von Staatlichkeit in einer zuvor 
primär feudal organisierten Gesell-
schaft. Zugleich betonten die Vertre-
ter des Konfessionalisierungspara-
digmas, dass diese modernisierende 
Wirkung allen drei Hauptkonfessio-
nen gleichermaßen zukomme, nicht 
nur dem lutherischen und reformier-
ten Protestantismus, sondern ebenso 
dem neu formierten tridentinischen 
Katholizismus. Das bedeutete eine 
klare Abgrenzung gegen die alten 
Deutungen, die dem Protestantismus 
einen klaren Modernisierungsvor-
sprung vor dem Katholizismus zu-
sprachen. 

Wenn jetzt immer wieder betont 
wird, das sei der gegenwärtige For-
schungsstand, ist das falsch. Denn es 

Die katholische Konfessionalisierung, 
SVRG 198, Gütersloh 1995; Übersicht 
über die umfassende Rezeption und Dis-
kussion des Konfessionalisierungspara-
digmas in: Stefan Ehrenpreis/Ute Lotz-
Heumann, Reformation und konfessio-
nelles Zeitalter (Kontroversen um die 
Geschichte), Darmstadt 2002; Heinrich 
Richard Schmidt, Konfessionalisierung 
im 16. Jahrhundert, EdG 12, München 
1992; Thomas Brockmann/Dieter J. 
Weiß (Hg.), Das Konfessionalisierungs-
paradigma. Leistungen, Probleme, Gren-
zen, Bayreuther Historische Kolloquien, 
18, Münster 2013. 
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gibt sehr wohl in hohem Maße aner-
kannte und rezipierte Arbeiten, die 
dem Protestantismus besondere Wir-
kungen auf die Entstehung der mo-
dernen Welt zuschreiben, jetzt aber 
primär negativer Art, zum Beispiel in 
Gestalt verstärkter Obrigkeitshörig-
keit.  

Das pointierteste Beispiel ist die 
vieldiskutierte und hochgelobte Stu-
die des an der katholischen Univer-
sity of Notre Dame (Indiana) lehren-
den Historikers Brad S. Gregory mit 
dem Titel The Unintended Reforma-
tion. How a Religious Revolution 
Secularized Society.15 Gregory weist 
der Reformation die Verantwortung 
für Säkularisierung, Relativismus, 
moralischen Verfall und manches 
andere moderne „Übel“ zu. Der „hy-
perpluralism“ moderner westlicher 
Gesellschaften sei eine direkte Folge 
der Streitigkeiten des konfessionel-
len Zeitalters. Dadurch, dass die Re-
formatoren auf ihren Grundsatz „sola 
scriptura“ pochten, hätten sie die ent-
scheidende Verantwortung für den 
Niedergang kirchlicher Lehrautori-
tät. Bald hätten sie erkennen müssen, 
dass unterschiedliche Glaubende 
recht unterschiedliche Lehren in der 
Heiligen Schrift fänden. Appelle an 
die Inspiration durch den Heiligen 

———————————————— 
15 Brad S. Gregory, The Unintended 

Reformation. How a Religious Revolu-
tion Secularized Society, Cambridge, 
MA/London 2012. 

16 Ebd., 160. 
17 Ebd., 112. 

Geist oder später auch Vernunft-
gründe hätten zu keinem Konsens 
geführt, so dass nichts anderes übrig 
geblieben sei, als Einigkeit mit Hilfe 
der staatlichen Macht herbeizufüh-
ren. Das führte zu „the coercive, 
prosecutory, and violent actions of 
early modern confessional re-
gimes“.16 Nachdem einmal caritas 
als zentrale Tugend in der europäi-
schen Christenheit geherrscht habe, 
sei an deren Stelle Gehorsam gegen 
göttliche und weltliche Autoritäten 
getreten. Als die Europäer im 18. 
Jahrhundert der im Namen der Reli-
gion ausgeführten Kriege überdrüs-
sig waren, trat an deren Stelle die 
neue Lehre der religiösen Toleranz, 
die religiöse Bindungen in das Pri-
vatleben verbannte. Jeder konnte nun 
glauben und leben, wie er oder sie 
wollte. Ergebnis ist nach Gregorys 
Deutung „the Kingdom of Whate-
ver“.17 Hier wird in erstaunlich mo-
nokausaler Weise das Prinzip „sola 
scriptura“ als Ausgangspunkt der – 
negativ bewerteten! – Kulturwirkun-
gen der Reformation genommen.  

Der neueste Forschungsstand ist 
also keineswegs so eindeutig wie 
mancher Historiker das heute be-
hauptet.18 Man wird sich aber wohl 
auf zwei Feststellungen einigen. Ein-
mal kann man dem Protestantismus 

18 Vgl. neben dem o.g. Text von Heinz 
Schilling (s. Anm. 7) z.B. Lucian Höl-
scher, Wem gehört Luther?, in: Deut-
sches Historisches Museum/Verein für 
Reformationsgeschichte/Staatliche Ge-
schäftsstelle „Luther 201ι“ (Hg.), Wem 
gehört Luther?, Halle (Saale) 2015, 88-
101. 
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nicht besondere negative Kulturwir-
kungen zuschreiben (wie Tendenz zu 
verstärkter Obrigkeitshörigkeit) und 
gleichzeitig betonen, dass allen drei 
Hauptkonfessionen eine gleicherma-
ßen modernisierende Wirkung zu-
kommt. 

Zum anderen wird man die beson-
dere Dynamik, die ungewollt mit der 
Reformation in die frühneuzeitliche/ 
frühmoderne Gesellschaft gekom-
men ist, nicht leugnen können. Es 
reicht nicht, darüber zu klagen, dass 
ein ungewolltes Ergebnis der Refor-
mation die Kirchenspaltung gewesen 
ist. Man muss hinzufügen, dass 
durch sie auch eine kulturgeschicht-
lich außerordentlich produktive 
Konkurrenz der Konfessionen in die 
westliche Zivilisation gekommen ist. 
Bereits das gesamte Mittelalter über 
———————————————— 

19 Marsilius von Paduas Defensor Pa-
cis wurde trotz des päpstlichen Verbotes 
1522 mit der Vorrede eines „protestanti-
schen Geistlichen“ (wohl Beatus Rhena-
nus) in Basel gedruckt. Alle weiteren 
Ausgaben im 16. und 17. Jahrhundert er-
folgten in einem protestantischen Kon-
text: Frankfurt a. M. 1592; Heidelberg 
1599; Frankfurt a. M. 1612; 1613; 1614 
(Auflistung der Editionen und Editoren, 
in: Marsilius von Padua, Defensor Pacis, 
hg. v. Richard Scholz, Hannover 1932, S. 
LXVIII-LXX). Lupold von Bebenburgs 
„Tractatus de iuribus regni et imperii“ 
wurde nach der Editio princeps durch Ja-
cob Wimpfeling (Straßburg 1508), 1562 
(?) durch Johannes Herold in Basel, 1566 
durch Simon Schard in Basel (auch 1609 
u. 1618), 1603 durch Marquard Freher in 
Straßburg sowie 1624 und 1664 durch 
Matthias Bernegger in Straßburg zum 
Druck gebracht (vgl. Jürgen Miethke/ 
Christoph Flüeler [Hg.], Politische 

ist die westliche Christenheit durch 
die Rivalität von Kaiser- und Papst-
tum bestimmt. Die spannungsvolle 
Dualität hat Konflikte und intensive 
Theoriedebatten hervorgebracht. 
Ohne das Ringen von Kaiser und 
Papst hätte zum Beispiel Marsilius 
von Padua die Ansätze einer Volks-
souveränitätslehre in seinem De-
fensor Pacis nicht entfaltet.19 Ganz 
anders sieht es in der östlichen Or-
thodoxie aus. Hier fehlt die produk-
tive Rivalität von Kaiser und Papst 
im Mittelalter und der produktive 
Streit der Konfessionen. Stattdessen 
herrscht hier, wie der Moskauer 
Schriftsteller Alexander Jakimo-
witsch einmal formuliert hat, der 
„Traum von der Einheit des Seins, 
von der Gemeinschaft der Seelen“, 
erläutert nicht zuletzt als ein Erbe 

Schriften des Lupold von Bebenburg, 
Hannover 2004, 182). Die wirkungsge-
schichtlich wichtigste, frühe Ausgabe 
des Defensor Pacis hat der aus dem 
Schweizer Reformiertentum kommende 
Melchior Goldast von Haiminsfeld in 
seiner dreibändigen Monarchia S. Ro-
mani imperii (ders., Monarchia sacri Ro-
mani imperii, sive tractatus de iurisdic-
tione imperiali seu regia, et pontificia 
seu sacerdotali, deque potestate impera-
toris ac papae, cum distinctione utrius-
que regiminis, politici et ecclesiastici, 3 
Bde., Hanau/Frankfurt a.M. 1611-1614 
[Reprint Graz 1960]) vorgelegt (Bd. II, 
154-312). Zur Bewertung Marsilius von 
Paduas als Zeugen der evangelischen 
Wahrheit vgl. Matthias Flacius Illyricus, 
Catalogus testium veritatis, Basel 1556, 
833ff. 
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„der neuplatonischen Spätantike, mit 
ihrem verfeinerten pantheistischen 
Mystizismus“.20  

Ein ebenso anschauliches wie 
zentrales Beispiel für die produktive 
Wirkung konfessioneller Konkur-
renz ist die Entwicklung des Schul- 
und Hochschulwesens. Bereits vor 
der Reformation hat es umfassende 
Bildungsreformbemühungen gege-

———————————————— 
20 Vgl. Alexander Jakimowitsch, Die 

große Unordnung im Osten, in: DIE 
ZEIT Nr. 51 v. 11.12.1992, 55f. Jakimo-
witsch suchte damit kurz nach dem Ende 
des eisernen Vorhangs in Europa einem 
westlichen, rationalistischen Missver-
ständnis seiner Heimat zu begegnen. Der 
Kommunismus sei nicht ein rationales 
System aus Planung und Kontrolle gewe-
sen, sondern er habe durch das Myste-
rium der Unbegreiflichkeit geherrscht. 
„Die Entwicklung der Geistesgeschichte 
des Ostens hat sich aus zwei offensicht-
lich divergierenden Quellen genährt: 
zum einen aus der neuplatonischen Spät-
antike, mit ihrem verfeinerten pantheisti-
schen Mystizismus; zum anderen aus der 
bodenständigen Mentalität der slawi-
schen Stämme, mit ihrem ‚vorkulturel-
len‘ Animismus. Beide Erbschaften, die 
‚zivilisierte‘ und die ‚barbarische‘, hat-
ten einen gemeinsamen Nenner: den 
Traum von der Einheit des Seins, von der 
Gemeinschaft der Seelen“ (ebd., 55). 
Ähnlich wie andere konfessionelle Aus-
prägungen des Christentums bewege 
auch der orthodoxe Glauben den Men-
schen zur aktiven Veränderung und 
‚Vervollkommnung‘ der äußeren Welt, 
also zur Welteroberung im Weberschen 
Sinn. Diese ‚östliche‘ Welteroberung sei 
jedoch „nicht katholisch und nicht pro-
testantisch geartet“. „Die Orthodoxie hat 

ben. Neben der humanistischen Be-
wegung ist hier die devotio moderna 
zu nennen.21 Die Reformation hat – 
nach durchaus krisenhaften Anfän-
gen – nicht zuletzt durch die Bemü-
hungen Philipp Melanchthons prä-
gende Wirkungen entfaltet. Zum 
Beispiel ist jüngst der überragende 
Einfluss der in Wittenberg bei Me-
lanchthon geschulten, protestanti-
schen Akteure auf das schlesische 
Schulwesen herausgestellt worden.22 

nie über ein mit dem Katholizismus ver-
gleichbares Potential der Disziplin und 
Organisation verfügt. Aber auch der Se-
gen der protestantischen Energie des in-
dividuellen Handelns und der persönli-
chen Verantwortung hat uns nie erreicht“ 
(ebd.). Über Webers Einteilungen hinaus 
sei ernstzunehmen, dass die Orthodoxie 
in Osteuropa „mit einer spezifischen 
Weltempfindung verbunden [ist], die 
weder katholisch noch protestantisch 
ist.“ „Die Sorge um das vernünftige Ord-
nen der Lebenswelt gehört nicht zu den 
Tugenden des orthodoxen Ostens. Der 
Traum vom einheitlichen vergeistigten 
Weltall ist hier der stützende Pfeiler der 
Kultur und der Gesellschaft im allgemei-
nen gewesen“ (ebd.). 

21 Vgl. zusammenfassend Notker 
Hammerstein, Bildung und Wissenschaft 
vom 15. bis zum 17. Jahrhundert, EdG 
64, München 2003, 12-17. 

22 „Alle namhaften schlesischen 
Schulmeister standen im brieflichen 
Kontakt mit Melanchthon und tauschten 
auf diesem Weg umfassende Informatio-
nen über alle Fragen rund um die Schule 
und den Unterricht aus. Personalfragen 
wurden erörtert, theologische Probleme 
geklärt, und oft genug nahm der Witten-
berger Gelehrte über seine Briefe per-
sönlichen Einfluss auf Entscheidungen 
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Innerhalb kurzer Zeit kam es zu einer 
erstaunlichen Blüte der Bildung, aus 
der große Gelehrte wie David Pareus 
oder Intellektuelle und Dichter wie 
Martin Opitz hervorgingen. 

Katholische Akteure waren bald 
involviert, denn in Schlesien gab es 
eine komplexe konfessionelle 
Mischsituation. Mit dem böhmi-
schen König aus dem Haus Habsburg 
hatte man einen katholischen Lan-
desherrn, der durch den Breslauer 
Bischof als Landeshauptmann ver-
treten wurde. Die Schulen wurden 
aber primär von den städtischen Ob-
rigkeiten errichtet. Und hier waren 
protestantische Einstellungen unter-
schiedlicher Couleur vorherrschend. 
So vollzog sich der Aufschwung des 
Schulwesens erst einmal im Zusam-
menhang der Ausbreitung des Pro-
testantismus in Schlesien. Bald zo-
gen katholische Akteure nach und 
bauten mit Hilfe der Jesuiten ein 
gleichwertiges Schulwesen auf. 
Selbstverständlich konnte man an 
vorreformatorische, humanistische 
Traditionen anknüpfen, und das jesu-
itische Schulwesen war Anfang des 

———————————————— 

vor Ort“ (Christine Absmeier, Das schle-
sische Schulwesen im Zeitalter der Re-
formation, Ständische Bildungsreformen 
im Geiste Philipp Melanchthons, Contu-
bernium 74, Stuttgart 2011, 35). 

23 Vgl. Stefan Ehrenpreis, Einleitung, 
in: Heinz Schilling/Stefan Ehrenpreis 
(Hg.), Frühneuzeitliche Bildungsge-
schichte der Reformierten in konfessi-
onsvergleichender Perspektive. Schul-
wesen, Lesekultur und Wissenschaft, un-
ter redakt. Mitarb. v. Stefan Moesch, 
ZHF Beiheft 38, Berlin 2007, 1-17, hier: 

17. Jahrhunderts dann ähnlich er-
folgreich wie das von Melanchthon 
inspirierte protestantische. In man-
cher Hinsicht wie zum Beispiel im 
Blick auf die von weiblichen 
Schulorden getragene Mädchenbil-
dung scheinen die Aktivitäten in ka-
tholischen Territorien „erfolgrei-
cher“ gewesen zu sein.23 Dem Pro-
testantismus kam gleichwohl eine 
impulsgebende Rolle zu, und allein 
schon der Sachverhalt, dass Kate-
chismen und ähnliche Texte hier wie 
dort zentrale Lernmittel und somit 
weit verbreitet waren, bewirkte dau-
erhafte inhaltliche Unterschiede. Ein 
Bildungsvorsprung der Protestanten 
wird auch von einem ganz unver-
dächtigen Zeugen wie dem Jesuiten 
Petrus Canisius (in einem Brief aus 
dem Jahr 15ιθ) bestätigt: „Es ist ja 
wirklich traurig, daß die Katholiken 
in Deutschland nun mehr so wenig 
und noch dazu ganz armselige Uni-
versitäten haben.“24 

Darüber hinaus sind noch zwei 
weitere Feststellungen zu treffen, die 
allerdings nicht Konsens in der For-
schung sind: Ohne die Reformation 

14; vgl. grundlegend Elke Kleinau/ Clau-
dia Opitz (Hg.), Geschichte der Mäd-
chen- und Frauenbildung, Bd. 1: Vom 
Mittelalter bis zur Aufklärung, Frankfurt 
a.M./New York 1996; zur Bedeutung der 
weiblichen Schulorden vgl. Anne Con-
rad, Zwischen Kloster und Welt. Ursuli-
nen und Jesuitinnen in der katholischen 
Reformbewegung des 16. und 17. Jahr-
hunderts, Mainz 1991. 

24 Abgedruckt in: Burkhart Schneider 
S.J. (Hg.), Petrus Canisius, Briefe, Salz-
burg 1959, 211. 
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hätte es nicht die grundlegende Re-
form auch innerhalb der katholischen 
Kirche gegeben, wie sie das Triden-
tinische Konzil 1545–1563 vorge-
nommen hat. M.E. sprechen die Er-
eignisabfolge und die behandelten 
Themen klar dafür, dass die Refor-
mation entscheidende Impulse für 
die tridentinische Re-Formation des 
Katholizismus gegeben hat. Manche 
Historiker beurteilen das freilich an-
ders. Danach sei das Tridentinische 
Konzil eine Fortführung spätmittel-
alterlicher Reformbestrebungen, ins-
besondere in Gestalt des Konziliaris-
mus. 

Schließlich ist m.E. offensicht-
lich, dass sich in einzelnen Kulturfel-
dern konfessionell bedingte Unter-
schiede zeigen. Zwar ist es falsch, 
pauschal der einen Konfession mo-
dernisierende Wirkungen zuzuspre-
chen, während die andere – früher 
zumeist der Katholizismus! – dann 
reaktionären Charakter zugespro-
chen bekommt. Das mag im Bereich 
des Theaters anders aussehen als in 
der Malerei oder der Musik. Blickt 
man auf den Bereich der Rechtswis-
senschaften, lassen sich Unter-
schiede feststellen, die besonders 
folgenreich geworden sind. Es ge-
hörte zu den konfessionellen Grun-
dentscheidungen der Protestanten, 
dass das kanonische Recht zurückge-
wiesen wurde. Das zivile, am römi-
schen Recht orientierte Recht wurde 
verstärkt behandelt. Das bedeutete 
wiederum ein Aufblühen der juristi-
schen Fakultäten, die nicht mehr im 
Schatten der Theologischen Fakultä-
ten standen. In dem von den Jesuiten 

beherrschten katholischen Universi-
tätswesen war eine solche Emanzipa-
tion von klerikaler Bevormundung 
nicht oder kaum möglich. Die juris-
tischen Fakultäten spielten im 17. 
und 18. Jahrhundert eine Schlüssel-
rolle bei der Ausbildung der moder-
nen säkularen Universität. Die ka-
tholischen Universitäten sind diesen 
Entwicklungsweg nur mit deutlicher 
Verzögerung gegangen. Das war ein 
wesentlicher Grund für den im 19. 
Jahrhundert offensichtlichen und 
vielbeklagten Bildungsvorsprung der 
Protestanten.  

3. Zur Bedeutung des 
reformatorischen Erbes in der 

Gegenwart 

Was können wir von den Reformato-
ren für das Christsein, die Gestalt der 
Kirche am Beginn des 21. Jahrhun-
derts, nach 500 Jahren, lernen? Zu-
erst einmal ist die Frage nach der Be-
deutung der Reformation für die Ge-
genwart, für christliche Existenz im 
21. Jahrhundert gegen ein Missver-
ständnis zu sichern. Die Frontstel-
lungen, in denen Luther seine refor-
matorische Erkenntnis gefunden hat, 
sind nicht unsere gegenwärtigen. Die 
Differenzen und Gegensätze zwi-
schen Reformation und spätmittelal-
terlicher römisch-katholischer Kir-
che bzw. Protestantismus und triden-
tinischem Katholizismus dürfen 
nicht in unhistorischer Weise mit ge-
genwärtigen Differenzen gleichge-
setzt werden. Man darf nicht den 



 Jahresheft der Theologischen Fakultät 2015/16 28 
   
Fehler machen, evangelische Identi-
tät in Abgrenzung gegenüber der ge-
genwärtigen katholischen Kirche zu 
profilieren. Die Frage nach der Be-
deutung reformatorischer Impulse 
für die Gegenwart muss in dem Be-
wusstsein beantwortet werden, dass 
mit den Errungenschaften des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils wichtige 
protestantische Anliegen verwirk-
licht worden sind. Auch muss sich 
der gegenwärtige Protestantismus 
fragen lassen, an welchen Stellen 
Anliegen Luthers und anderer Refor-
matoren in der katholischen Kirche 
der Gegenwart möglicherweise bes-
ser gewahrt sind als bei ihnen selbst 
als den Rechtsnachfolgern der refor-
matorischen Kirchen.  

Es seien vier Zusammenhänge 
skizziert: 

(1) Zur Religion gehört konstitu-
tiv Staunen, Fasziniertsein und Er-
schrecken. Die Gefahr des Aberglau-
bens im Sinne einer religiösen Über-
höhung von Weltlichem („supersti-
tio“) und damit verbunden Entmün-
digung liegt im Wesen der Sache. 
Die reformatorische Neuformulie-
rung der Theologie war hier ange-
sichts der starken Tendenzen zu Sak-
ramentalisierung und Magisierung in 
der spätmittelalterlichen Frömmig-
keit besonders wachsam. Zugang 
zum Heil erfolgt für die Glaubenden 
durch Hören des Wortes und nicht in 
Gestalt priesterlich vermittelter, sak-
ramentaler Vollzüge. Individuelles 
Bemühen um ein lesendes Verstehen 
———————————————— 

25 Vgl. Luther, Von der Freiheit eines 
Christenmenschen, 1520, in: ders., 

der Heiligen Schrift wurde konstitu-
tiv für das Christsein. Glauben, der 
aus dem Hören kommt (Röm 10,17), 
sollte immer auch verstehender 
Glaube sein. Das katechetische Be-
mühen um eine Vermittlung des ele-
mentaren Glaubenswissens wurde 
deutlich verstärkt. Glauben im evan-
gelischen Sinn ist gebildeter, um 
Verstehen bemühter, mündiger 
Glaube.  

(2) Eine gegenwartsorientierte 
Darstellung des Erbes der Reforma-
tion hat den Protestantismus als Re-
ligion der Freiheit hervorzuheben. 
Religion bedeutet wörtlich „gewis-
senhafte Berücksichtigung“ und 
nimmt damit ein Bezogensein auf ein 
Gegenüber oder die Gebundenheit 
durch autoritative Texte an. Es ist der 
Ausgangspunkt christlicher Reli-
gion, sich als Geschöpf mit allen sei-
nen Fähigkeiten dem Schöpfer zu 
verdanken. Die Reformatoren wuss-
ten, dass die Tragik menschlichen 
Lebens darin besteht, dass der 
Mensch immer wieder selbst sich an 
die Stelle des Schöpfers zu stellen 
sucht und durch seinen Stolz daran 
gehindert wird, sein Leben ganz auf 
die barmherzige Zuwendung Gottes 
zu gründen. Das ist der Sinn des im-
mer wieder betonten Heilsgewinns 
„sola fide“. Das glaubend gelten zu 
lassen, verheißt Lebenserfüllung. 
„Glaubst du, so hast du“, hat Martin 
Luther formuliert,25 und im zwan-
zigsten Jahrhundert hat Dietrich 
Bonhoeffer einen Katechismus mit 

Werke, Bd. 7 (s. Anm. 6), S. (12) 20-38, 
hier: S. 24, Zl. 12-17. 
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diesen Worten überschrieben.26 Da-
rum konnte Luther die Freiheit eines 
Christenmenschen außerordentlich 
stark betonen. Andere Reformatoren 
wie Johannes Calvin taten das in 
ähnlicher Weise. Hingabe an den 
Nächsten und Übernahme von Ver-
antwortung in der Welt geschehen in 
der Freiheit des Glaubens. Der Weg 
zu Heil und Erfüllung ist nicht durch 
das Befolgen von Vorschriften oder 
gar das heteronome Bestimmtsein 
durch ein Gesetz gekennzeichnet. 
Ausgangspunkt ist vielmehr allein 
das glaubende Geltenlassen der 
barmherzigen Zuwendung Gottes. 
Liebe zu den Menschen, Bindung 
und Verantwortung erfolgen aus 
Dankbarkeit, nicht aber als Medium, 
die Gottesbeziehung zu intensivie-
ren. Luthers Konzentration der bibli-
schen Heilsbotschaft auf die Bot-
schaft von der Rechtfertigung allein 
durch Glauben bedeutet – gerade 
auch im gegenwärtigen interreligiö-
sen Vergleich – einen Schub an Ver-
innerlichung. Das Handeln in der 
Welt, die Übernahme von Verant-
wortung wird dabei nicht abgewer-
tet, sondern unter dem Stich-wort der 
Dankbarkeit theologisch neu be-
gründet. 

(3) Luthers bereits 1520 zum ers-
ten Mal entfaltete Lehre vom allge-
meinen Priestertum begründet die 
Aufhebung der für die mittelalterli-
che Gesellschaft zentralen Unter-
scheidung von Klerikern und 
———————————————— 

26 Vgl. Dietrich Bonhoeffer, Glaubst 
du, so hast du, in: Dietrich Bonhoeffer 
Werke, hg. v. Eberhard Bethge u.a., Bd. 
11, 1994, 228-237. 

Laien.27 Die Formulierung, dass je-
der, der aus der Taufe gekrochen ist, 
Papst, Bischof oder Priester sei, be-
deutet eine revolutionäre Emanzipa-
tion der Gläubigen vom priesterli-
chen Amt. Hierarchische Strukturen 
in der Kirche werden deutlich relati-
viert und können nicht mehr geistlich 
begründet werden. Allein aus Ord-
nungsgesichtspunkten sind sie noch 
vorläufig zu rechtfertigen. Heute 
wichtig zu betonen, angesichts von 
problematischen Autoritätsstruktu-
ren und Abhängigkeitsverhältnissen 
in Religionsgemeinschaften. 

(4) Die Herausarbeitung des ge-
genwärtig relevanten Erbes der Re-
formation hat im Kontext einer Situ-
ation zu erfolgen, in der Religion zu-
nehmend aus der Lebenswirklichkeit 
der Menschen und auch aus der Öf-
fentlichkeit verschwindet und ver-
mehrt auf dem Weg einer skandali-
sierenden Berichterstattung in den 
Medien wahrgenommen wird. Reli-
gion erscheint zunehmend als Phä-
nomen, das für ein politisches Ge-
meinwesen problematisch oder ge-
fährlich ist. So haben sich die Asso-
ziationen, die man mit dem Begriff 
des religiösen Märtyrers verbindet, 
innerhalb weniger Jahre grundlegend 
geändert. Bis vor kurzem war er aus-
schließlich positiv besetzt, während 
er jetzt in hohem Maße negative As-
soziationen weckt. In vergleichbarer 
Weise hat sich die Wahrnehmung 
von Religion als eines Phänomens, 

27 Vgl. Luther, An den christlichen 
Adel deutscher Nation, 1520, in: ders., 
Werke, Bd. 7 (s. Anm. 6), S. (383) 404-
469, hier: S. 407, Zl. 9 – S. 411, Zl. 9. 
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das für das Zusammenleben der 
Menschen förderlich ist, hin zur 
Wahrnehmung von Religion als ei-
nes Faktors, der problematisch oder 
gar gefährlich für ein Gemeinwesen 
ist, verändert.  

Für den lutherischen wie auch den 
reformierten Protestantismus ist eine 
neue religiöse Würdigung des Le-
bens in der Welt charakteristisch. 
Die Unterscheidung eines besseren 
Christ-seins der Priester und Mön-
che, die sich sowohl an die Gebote 
als auch die sog. evangelischen Rat-
schläge der Bergpredigt halten, von 
dem der Normalchristen, die ledig-
lich die Gebote befolgen, ist aufge-
geben. Ganz im Gegenteil führt der 
Weg Luthers aus dem Kloster zurück 
in die Welt. Nicht das geistliche Le-
ben im Kloster ist das Ziel, sondern 
das Leben im weltlichen Beruf. Die 

berufliche Arbeit in der Welt wird re-
ligiös qualifiziert. Die Übernahme 
von Verantwortung für die Gestal-
tung des politischen Gemeinwesens 
wird ausdrücklich gewürdigt, auch 
wenn die Ausübung eines obrigkeit-
lichen Amts im Notfall mit Gewalt-
anwendung verbunden ist. Dies beto-
nen die Reformatoren Martin Luther 
und ebenso Johannes Calvin nicht 
nur gegen die römisch-katholische 
Abwertung des Lebens in der Welt, 
sondern ebenso entschieden gegen 
die Radikalen in den eigenen Reihen, 
die im konsequenten Gewalt- und da-
mit auch Verantwortungsverzicht 
das bessere Christsein sehen. Der 
Protestantismus ist heute als Gestalt 
des Christentums zu beschreiben, die 
im besten Sinne „zivilisierte“28 Reli-
gion, das heißt, Gemeinwesen-kom-
patibel ist.  

 

———————————————— 
28 Civis = Bürger/Bürgerin. 
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Was heißt  
„semper reformanda“ 

heute? 

Ökumenische Überlegungen zu 
Kirche und Amt im Zeichen des 

Reformationsjubiläums 

Friederike Nüssel 

Das bevorstehende Reformationsju-
biläum 2017 ist das erste Reforma-
tionsjubiläum, das ökumenisch be-
gangen wird. Die vorangehenden Re-
formationsjubiläen 1617, 1717, 1817 
und 1917 dienten in den verschiede-
nen kirchenpolitischen und politi-
schen Kontexten jeweils der Verge-
wisserung und Feier der eigenen lu-
therischen bzw. protestantischen 
Identität. Es ging um Profilierung in 
Abgrenzung. Das Reformationsjubi-
läum 1817 sticht insofern heraus, als 
hier die Preußische Union zwischen 
Lutheranern und Reformierten be-
gründet wurde, der weitere Unionen 
wie insbesondere auch 1821 die Ba-
dische Union folgten. Aber die Ab-
grenzung vom Katholizismus blieb 
bestehen und steigerte sich im weite-
ren Verlauf des Jahrhunderts noch 
deutlich. Im letzten Jahrhundert ha-
ben sich die Dinge geändert. Zwar 
wurde auch das Reformationsjubi-
läum 1917 noch als protestantisches 
Fest gefeiert. Aber 1910 war auf der 
Weltmissionskonferenz in Edin-

burgh aus dem Bestreben der globa-
len Evangelisierung und dem konfes-
sionsübergreifenden Eintreten für 
Frieden und Gerechtigkeit der öf-
fentliche Anfangsimpuls zur welt-
weiten Ökumenischen Bewegung 
entstanden. Sie bildet die Vorausset-
zung und den Hintergrund für das 
Bestreben, das Reformationsjubi-
läum 2017 ökumenisch zu begehen 
mit den anderen christlichen Kir-
chen, die in den jeweiligen regiona-
len Kontexten in besonderer Weise 
Partner geworden sind.  

In vielen Regionen der Welt ist 
das Interesse an der Reformation aus 
vielfältigen Gründen nicht groß, weil 
die Reformation nicht wie hierzu-
lande ein kulturbestimmender Faktor 
war und weil die Kirchen vor ganz 
anderen und vordringlicheren Auf-
gaben und Herausforderungen ste-
hen. In Deutschland ist das Reforma-
tionsjubiläum dagegen ein wichtiger 
Ort der interkonfessionellen Ver-
ständigung über das Erbe der Refor-
mation und seine Gegenwartsbedeu-
tung. Von der Bundesregierung wird 
das Reformationsjubiläum finanziell 
gefördert, freilich mit dem Ziel, die 
Reformation in ihrer Bedeutung für 
die moderne Zivilgesellschaft in Er-
innerung zu bringen. Entsprechend 
wurde von dem früheren Kultur-
staatsminister Bernd Neumann 2013 
auch klar gesagt, das Reformations-
jubiläum sei „eine große Chance für 
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unser Land“1. Die politische Hoff-
nung sah er in einem Beitrag zur Be-
sinnung auf die Demokratie und die 
elementaren Werte der Redefreiheit, 
der religiösen Toleranz und einer ge-
meinsamen Sprache. In nahezu pro-
phetischer Weise sagte er, die Lu-
ther-Dekade werde nur dann ein Er-
folg, wenn sie mehr sei als eine pro-
testantische Feier. Das Ziel müsse 
sein, Deutschland als gastfreundli-
ches Land mit einer klaren Identität 
zu präsentieren, in dem religiöse 
Konflikte befriedet seien.2 

In den letzten Jahren war zu erle-
ben, welche Schwierigkeiten mit 
dem Versuch verbunden sind, das 
Reformationsjubiläum ökumenisch 
zu begehen, insbesondere in der Ge-
meinschaft der beiden zahlenmäßig 
größten Kirchen in Deutschland, der 
Römisch-katholischen Kirche und 
der Evangelischen Kirche in 
Deutschland. An sie hatte sich natür-
lich die Botschaft des früheren Kul-
turstaatsministers in besonderer 
Weise gerichtet. Frühzeitig war klar, 
dass an eine gemeinsame Feier nicht 
zu denken ist, weil von katholischer 
Seite die Reformation keinen Grund 
zum Feiern bietet.3 Bestimmend für 
katholisches Verständnis ist, dass die 
Reformation die Spaltung der westli-
chen Kirche zur Folge hatte. Die 
Spaltung wiederum und die protes-

———————————————— 
1 Vgl. den Artikel „Reformationsjubi-

läum 2017 – eine große Chance für unser 
Land!“ In: Perspektiven 201ι. Ein Lese-
buch, hg. vom Kirchenamt der EKD, 
Frankfurt 2013, 78. 

2 Vgl. ebd., Sp. 3. 

tantische Konzentration auf den Ein-
zelnen und sein Gewissen beförder-
ten aus katholischer Sicht die Indivi-
dualisierung gegenüber einer bis da-
hin dominanten Einbindung des Ein-
zelnen in die Gemeinschaft. Religi-
öse und weltanschauliche Pluralisie-
rung, Pluralismus und mangelnder 
sozialer Zusammenhalt werden als 
die, wenn auch nicht intendierten, 
Spätfolgen der Reformation namhaft 
gemacht. Was also gibt es da zu fei-
ern?  

Nicht erleichtert wurde die evan-
gelisch-katholische Vorbereitung in 
Deutschland durch den EKD-Grund-
lagentext ‚Rechtfertigung und Frei-
heit’, den eine vom Kirchenamt der 
EKD beauftragte ad hoc-Kommis-
sion 2014 publizierte. Die Schrift 
enthielt für Katholiken zwei Aus-
grenzungen. Zum einen wird die Ge-
meinsame Erklärung zur Rechtferti-
gungslehre von 1999 nicht erwähnt, 
obwohl man ihr im argumentativen 
Duktus durchaus einen Stellenwert 
einräumen hätte können. Zum ande-
ren und damit verbunden wird das 
Thema der Freiheit als rein reforma-
torisch-protestantisches reklamiert – 
jedenfalls nahm man das von rö-
misch-katholischer Seite teilweise so 
wahr. Die Wogen der Verstimmun-
gen und Verunsicherungen haben 
sich aber inzwischen geglättet.  

3 Vgl. dazu den Artikel von Wolfgang 
Thönissen, Christus nicht ohne Kirche. 
Unter welcher Voraussetzung Katholi-
ken 2017 mitfeiern können, in: Zeitzei-
chen 16 (2015), 8-10. 
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Im ökumenischen Kontext hat 
man sich darauf verständigt, nicht 
vom gemeinsamen Reformationsju-
biläum, sondern von einem gemein-
samen Reformationsgedenken zu 
sprechen. So geschieht das ohne wei-
tere Erklärung in dem Text der inter-
nationalen römisch-katholi-
schen/evangelisch-lutherischen 
Kommission für die Einheit, der den 
Titel trägt: „Vom Konflikt zur Ge-
meinschaft. Gemeinsames luthe-
risch-katholisches Reformationsge-
denken 201ι“. Auch wird hier nicht 
der Versuch gemacht, ein gemeinsa-
mes Verständnis der Reformation zu 
formulieren. Es wird vielmehr von 
den ‚Ereignissen der Reformation’ 
gesprochen, die man gemeinsam er-
schließen möchte. Eine Annäherung 
in der Bewertung der Reformation 
als Ganzer versucht das Dokument 
nicht.  

Es geht im internationalen Kon-
text für den lutherischen Weltbund 
vielmehr darum, das 500jährige Ju-
biläum des Thesenanschlags 1517 zu 
nutzen, um Person und Werk Martin 
Luthers in Erinnerung zu bringen. 
Das wird in diesem Dokument zum 
ersten Mal gemeinsam gemacht. Da-
rin liegt das Neue des Textes und 
sein – wie ich meine – bedeutsamer 
Beitrag zu einem Reformationsge-
denken. Dabei wird die Bedeutung 
von Erinnern und Gedenken ein-
gangs reflektiert. Im Erinnern und 
Gedenken kann zwar die Vergangen-
heit nicht mehr verändert werden, 

———————————————— 
4 Vom Konflikt zur Gemeinschaft. 

Gemeinsames lutherisch-katholisches 

wohl aber die Präsenz der Vergan-
genheit in der Gegenwart. Und da-
rauf kommt es beim Reformations-
gedenken an. Entscheidend ist, wie 
Martin Luther und die Reformation 
heute erzählt werden. Das Dokument 
wählt darum einen narrativen Zu-
gang. Ziel kann es dabei allerdings 
nicht sein, einfach „eine andere Ge-
schichte“ von Martin Luther und der 
Reformation zu erzählen. Ziel ist es 
vielmehr, „diese Geschichte anders 
zu erzählen“4. Das geschieht in Ka-
pitel III in einer historischen Skizze 
der lutherischen Reformation und 
der katholischen Antwort. ‚Skizze’ 
klingt trocken, aber das Kapitel 
selbst ist wirklich eine kurze Ge-
schichte der reformatorischen Ereig-
nisse vom Ablassstreit über den rö-
mischen Prozess, die fehlgeschlage-
nen Begegnungen Luthers mit den 
Vertretern der römischen Kirche bis 
hin zur Verurteilung Luthers als Ket-
zer. Die Erzählung von Luthers Weg 
zum schließlich exkommunizierten 
Reformator mündet in eine kurze 
Darstellung der elementaren 
Schritte, in denen die Reformation 
Gestalt annahm. Dazu gehörten auf 
der einen Seite die neue Konzentra-
tion auf das Wort der Heiligen 
Schrift, die Übersetzung der Bibel 
und ihre systematische Verbreitung, 
die Katechismen und Lieder. Auf der 
anderen Seite stand die entspre-
chende Gestaltung der Kirchenlei-
tung (Episkope, Aufsicht) durch die 
Einrichtung von Visitationen, Aus-
bildung der Pfarrer und der Ordnung 

Reformationsgedenken 2017, Leipzig 
22013, 18. 
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der Berufungs- und Ordinationspra-
xis.  

Das Narrativ gibt den theologi-
schen Sinn der reformatorischen Er-
neuerungen zu verstehen. Und es 
macht deutlich, dass das Schicksal-
hafte der Entwicklung darin bestand, 
dass man sich in den Verhandlungen 
auf dem Augsburger Reichstag und 
später in den verschiedenen Religi-
onsgesprächen nicht einigen konnte 
darüber, wie die Kirche zu erneuern 
sei. Nicht das ‚Ob’ einer Erneuerung, 
sondern das ‚Wie’ war das Problem. 
Es kam zur Spaltung, die politisch 
mit dem Augsburger Religionsfrie-
den und später dem Westfälischen 
Frieden ratifiziert wurde. Aber damit 
endet die Geschichte, wie sie in die-
sem Text erzählt wird, nicht. Viel-
mehr wird die katholische Antwort 
in das Narrativ einbezogen, wie sie 
zuerst auf dem Konzil von Trient, 
dann aber vor allem auf dem Zweiten 
Vatikanischen Konzil erfolgte. Da-
mit kommt die Geschichte mit einem 
großen Sprung im 20. Jahrhundert 
an.  

Die so erzählte Geschichte der lu-
therischen Reformation ist neu in 
doppelter Hinsicht: erstens, weil sie 
in die Darstellung der Reformation 
die katholische Antwort einbezieht 
und darin die nicht nur kritische, son-
dern zugleich konstruktive Ausei-
nandersetzung Roms mit den refor-
matorischen Themen und Errungen-
schaften herausarbeitet. Zweitens, 
weil die reformatorische Wirksam-
keit Luthers und ihre Folgen erstma-
lig gemeinsam erzählt werden. Die 

Darstellung ist dabei ganz an den his-
torischen Ereignissen orientiert und 
verzichtet auf explizite Bewertun-
gen. Aber jede Darstellung ist, wie 
wir wissen, Interpretation. Die Tat-
sache, dass die Geschichte so ge-
meinsam erzählt werden kann, wie 
sie hier erzählt wird, darin besteht 
die Errungenschaft des Textes.  

Das ist aber noch nicht alles. Das 
Narrativ der historischen Ereignisse 
bildet die Basis für ein theologisches 
Kapitel, in dem die Hauptthemen der 
Theologie Martin Luthers traktiert 
werden. Inhaltlich geht es um die 
Lehre von der Rechtfertigung, vom 
Herrenmahl, vom Amt und um das 
Verhältnis von Schrift und Tradition. 
Es würde hier zu weit führen, auf 
diese Themen im Einzelnen einzuge-
hen. Beachtung verdient der spezifi-
sche Zugriff. Denn die genannten 
Themen werden jeweils im Licht der 
lutherisch/römisch-katholischen Di-
aloge erschlossen, die bereits 1967, 
also zwei Jahre nach dem Ende des 
Zweiten Vatikanischen Konzils, be-
gannen. Für den Verlauf und die in-
nere Logik des Dialogs ist dabei das 
Dokument „Einheit vor uns“ von 
1984 wichtig, weil dieses den Weg 
hin zur katholisch-lutherischen Kir-
chengemeinschaft vorzeichnet und 
die konstitutiven Elemente be-
stimmt. Dazu gehören die Gemein-
schaft im Glauben, die ein gemeinsa-
mes Verständnis des Evangeliums 
impliziert; sodann die Gemeinschaft 
in der Feier der Sakramente, und 
schließlich auch die Gemeinschaft 
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im Dienst/Amt. Tatsächlich sind in-
zwischen alle Themen bearbeitet 
worden.  

Den erreichten Stand in den ver-
schiedenen Themenbereichen be-
schreibt ‚Vom Konflikt zur Gemein-
schaft’ unter vier Themen: Rechtfer-
tigung, Eucharistie, Amt, Schrift und 
Tradition. Methodisch geschieht das 
jeweils in einem Dreischritt: Zuerst 
wird Luthers Verständnis des jewei-
ligen Themas dargestellt. Im zweiten 
Schritt werden die Anliegen be-
schrieben, die katholische Theologie 
in Auseinandersetzung mit Luthers 
theologischer Auffassung der jewei-
ligen Themen bewegt haben und 
noch bewegen. Im dritten Schritt 
wird dann der Stand des Dialogs zum 
jeweiligen Thema präsentiert. Auf 
diese Weise wird deutlich, dass im 
Verständnis des Evangeliums von 
Gottes Gerechtigkeit und rechtferti-
gender Gnade mit der Gemeinsamen 
Erklärung zur Rechtfertigungslehre 
die kirchentrennenden Divergenzen 
überwunden sind. Auch in der Frage 
der Sakramente und speziell des Her-
renmahls ist das Gespräch so weit 
gediehen, dass die kirchentrennen-
den Differenzen als überwunden gel-
ten können.  

Anders steht es mit der Frage des 
Amtes. Zwar sind auch hier in der 
großen Studie zur Apostolizität der 
Kirche erhebliche Fortschritte erzielt 
worden. Aber die Differenz im Ver-
ständnis der apostolischen Sukzes-
sion ist nicht gelöst. Diese gewinnt 
allerdings trennende Wirkung erst 
durch den Sachverhalt, dass nach rö-
misch-katholischem Verständnis die 

gemeinsame Feier der Eucharistie 
die Einheit im Amt und damit die 
Einheit in Theorie und Praxis der 
apostolischen Sukzession voraus-
setzt, während evangelische Kirchen 
die volle Gemeinschaft im Amt nicht 
als conditio sine qua non für Abend-
mahlsgemeinschaft ansehen. An die-
ser Schwelle steht der lutherisch/rö-
misch-katholische Dialog derzeit. 
Gegenwärtig wird versucht, die 
Frage noch einmal von einem ande-
ren Ende her anzugehen, und zwar 
von einer Reflexion auf die theologi-
schen Implikationen der Anerken-
nung der Taufe, die evangelische und 
katholische Christen und Kirchen 
verbindet.  

Was erreicht das Dokument mit 
dem Narrativ der Reformation und 
mit der Reflexion der Hauptthemen 
der Theologie Luthers? Zum einen 
spurt es das Reformationsgedenken 
nicht nur vor, sondern vollzieht ein 
gemeinsames Gedenken. Die beson-
dere Pointe besteht darin, dass die 
Hauptthemen der Theologie Luthers 
im Medium der Dialoge reflektiert 
werden. Und darin wird deutlich, 
dass und wie sich die römisch-katho-
lische Kirche in den Dialogen diese 
Themen zu eigen gemacht hat. Offi-
ziell rezipiert ist bisher zwar nur die 
Gemeinsame Erklärung zur Recht-
fertigungslehre, aber die anderen Di-
alogergebnisse werden von beiden 
Seiten als Basis der weiteren Gesprä-
che angesehen und behandelt. Das 
Dokument dokumentiert also die ge-
meinsame, damit aber eben auch ka-
tholische Aneignung elementarer In-
halte reformatorischer Theologie, 
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die in den Dialogen stattgefunden 
hat. Es zeigt so, dass, warum und in 
welchem Sinne ein gemeinsames Re-
formationsgedenken inhaltlich mög-
lich ist.  

Zum zweiten beschreibt das Doku-
ment, wie sich das Gedenken ge-
meinsam vollziehen lässt, nämlich in 
einer Besinnung auf die Gemeinsam-
keit in der Taufe, in gemeinsamer 
Freude am Evangelium, im gemein-
samen Bedauern der Spaltung und 
dem Bekenntnis der Sünden gegen 
die Einheit von beiden Seiten. Basie-
rend auf diesen Überlegungen ist in-
zwischen eine Liturgie für einen 
ökumenischen Gottesdienst zum ge-
meinsamen Reformationsgedenken 
ausgearbeitet worden. ‚Vom Kon-
flikt zur Gemeinschaft’ hat so den 
Grund dafür gelegt, dass es ein ge-
meinsames Gedenken geben wird. 
Der Text definiert wohlgemerkt kein 
gemeinsames Verständnis der Refor-
mation. Aber er hilft, Luthers Weg 
und Luthers theologische Anliegen 
gemeinsam zu verstehen, und bahnt 
Katholiken einen Weg zu eigener 
Beschäftigung mit Luther. Er knüpft 
daran an zwei frühere Dokumente 
an:  

- Stellungnahme der Gemeinsa-
men Römisch-katholischen/Evange-
lisch-lutherischen Kommission zum 
Augsburgischen Bekenntnis, 1980.5 

- Martin Luther – Zeuge Jesu 
Christi. Wort der Gemeinsamen Rö-
misch-katholischen/Evangelisch-lu-
therischen Kommission anlässlich 

———————————————— 
5 DWÜ 1, 323-328. 

des 500. Geburtstages Martin Lu-
thers, 1983.6 

Wie schon gesagt, handelt es sich 
bei dem Dokument um einen ge-
meinsamen lutherisch/römisch-ka-
tholischen Text, der sich an die lu-
therischen und römisch-katholischen 
Gemeinden weltweit richtet. Aber er 
spricht doch zugleich auch sehr ge-
zielt in die ökumenische Situation in 
Deutschland hinein. Hierzulande ha-
ben sich die anfänglichen Divergen-
zen und Verstimmungen zwischen 
EKD und DBK in der Vorbereitung 
auf das Reformationsjubiläum, wie 
schon gesagt, gelegt. Wesentlich 
dazu beigetragen hat, dass der Rats-
vorsitzende der EKD Landesbischof 
Heinrich Bedford-Strohm den Vor-
sitzenden der DBK Kardinal Marx 
zur Feier eines gemeinsamen Chris-
tusfestes eingeladen hat. Den durch-
aus lesens-werten Briefwechsel fin-
det man auf der Internetseite der 
EKD. Zu den Stationen des Festes 
gehören eine Bibel-Tagung zur 
neuen Ausgabe der Luther-Bibel, 
eine Pilgerreise in das Heilige Land, 
ein ökumenischer Fastengottesdienst 
mit Buße und Vergebungsbitte am 
11. März in Berlin (Vorbild für wei-
tere Gottesdienste dieser Art in Ge-
meinden), ein ökumenischer Gottes-
dienst zum Fest der Kreuzerhöhung 
am 14. September sowie eine Öku-
mene-Tagung nach dem Reforma-
tionsjahr. Zudem ist das Verbund-
Projekt des Europäischen Stationen-
weges in 67 Städten in 18 europäi-
schen Ländern zu nennen. Das ge-
nannte Dokument ‚Vom Konflikt zur 

6 DWÜ 2, 444-451. 
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Gemeinschaft’ erscheint mir eine 
wesentliche inhaltliche Basis zu lie-
fern für diese Gestaltung des Refor-
mationsgedenkens in einem gemein-
samen Christusfest. 

Das Gelingen eines ökumenischen 
Reformationsgedenkens ist dabei aus 
meiner Sicht nicht etwa als ein öku-
menisches ‚add on’ zu einem evan-
gelischen Jubiläum zu verstehen. 
Vielmehr geht es darin um die Be-
währung der Einsicht, dass es zum 
Kirchesein der Kirche gehört, „ihre 
Gestalt stets zu prüfen und sie so zu 
reformieren (ecclesia semper refor-
manda), daß sie ihren in ihrem Ur-
sprung gegebenen Wesenseigen-
schaften entspricht“ (KJC I, 2.4). So 
formuliert das die Studie „Die Kir-
che Jesu Christi“7 der Gemeinschaft 
evangelischer Kirchen in Europa 
(GEKE). Als eine der vier Wesensei-
genschaften gründet die Einheit der 
Kirche als Gemeinschaft der Heili-
gen nach evangelischem Verständnis 
„in der Einheit ihres Ursprungs“ 
(KJC I, 2.3). Damit ist sie „nicht ein 
von den Christen und Kirchen durch 
ihr Handeln erst noch zu verwirkli-
chendes Ideal, sondern sie ist den 
Christen und den Kirchen als Werk 
Gottes vorgegeben“ (KJC I, 2.3). Die 
Vorgegebenheit der Einheit wird 
nicht nur hier, sondern ebenso in den 
ekklesiologischen Texten des ÖRK, 
in vielen bilateralen Dokumenten 
und nicht zuletzt in den evangelisch-
katholischen Dialogdokumenten 
festgehalten. Aber – und darauf 

———————————————— 
7 Michael Bünker (Hg.), Die Kirche 

Jesu Christi. Der reformatorische Beitrag 

kommt es in KJC an – die Vorgege-
benheit ist nicht so zu verstehen, als 
gelte es nur, das Bekenntnis zur Ein-
heit zu sprechen, ohne daraus Konse-
quenzen für das kirchliche Tun und 
Lassen zu ziehen. Die Kirchenstudie 
leitet vielmehr gerade aus der Gege-
benheit der Einheit im Ursprung die 
Aufgabe ab, „von dieser Gabe Gottes 
als dem Grund lebendiger Gemein-
schaft zwischen den Kirchen in der 
Verschiedenheit ihrer geschichtli-
chen Gestalten sichtbar Zeugnis zu 
geben“ (ebd.). Das aber realisiert 
sich im Streben nach der Überwin-
dung von Trennungen zwischen den 
Kirchen und der Aufnahme von Kir-
chengemeinschaft. Wie dies evange-
lisch möglich ist, formuliert die Leu-
enberger Konkordie, die die Basis 
für die Gemeinschaft evangelischer 
Kirchen in Europa bildet.  

Was heißt das für das Reforma-
tionsjubiläum? Für meine Begriffe 
heißt es, dass es nicht reicht, nur die 
beiden Sätze festzuhalten, nämlich 1. 
dass die Einheit der Kirche in Chris-
tus gegeben ist, und 2. dass die Re-
formation nicht auf die Gründung ei-
ner neuen Kirche zielte, sondern die 
katholische Kirche erneuern wollte. 
Natürlich ist es wichtig, dies beides 
in Erinnerung zu rufen. Und dies ge-
schieht darum auch in zahlreichen 
evangelischen und ökumenischen 
Dokumenten. Für das reformatori-
sche Selbstverständnis ist das ganz 
wesentlich. Gerade im Ausgang des 
sogenannten konfessionellen Zeital-

zur ökumenischen Diskussion über die 
Einheit der Kirche, Leipzig 2012. 
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ters haben die Lutheraner noch ein-
mal großen Wert darauf gelegt, die 
Reformation nicht als Neugründung, 
sondern als Erneuerung der Kirche 
zu verstehen. So betont etwa der lu-
therische Theologe Johann Georg 
Walch in seiner ‚Historischen Einlei-
tung in die Religionsstreitigkeiten 
der Evangelisch-Lutherischen Kir-
che’ von 1ι29/1ι33: „Reformiren 
heißt eigentlich eine Sache, die 
durch die Länge der Zeit, oder durch 
die Nachläßigkeit, auch wohl Bos-
heit der Menschen ungestalt und ver-
derbet worden, dergestalt verbes-
sern, daß sie ihre vorige Gestalt wie-
der bekömmt und nach der ersten 
Stifftung oder Verfassung eingerich-
tet wird.“8 Durch „die Reformation 
Lutheri“ sei keine neue Kirche auf-
gerichtet worden, sondern sie habe 
„schon vorher gestanden, und ist nur 
gereiniget und erneuert worden, 
wodurch es seine vorige Gestalt wie-
der bekommen“9.  

Es bliebe aber ein Lippenbekennt-
nis ohne den Versuch, von der Ein-
heit als Grund lebendiger Gemein-
schaft sichtbar Zeugnis zu geben, 
wie es die Kirchenstudie anmahnt. 
Und dazu bietet das Reformationsju-
biläum nicht nur Anlass, sondern im 
Kontext der ökumenischen Bewe-
gung auch die Möglichkeit. Die 
kirchliche Selbstprüfung auf die 
Übereinstimmung mit dem Grund 
der Kirche im Sinne des semper re-
formanda bedeutet dann eben, nichts 

———————————————— 
8 Johann Georg Walch, Historische 

und theologische Einleitung in die Reli-
gionsstreitigkeiten der Evangelisch-Lu-
the-rischen Kirche. Von der Reformation 

unversucht zu lassen, um die Tren-
nungen in der Sicht auf die Reforma-
tion zu überwinden und der Refor-
mation gemeinsam zu gedenken.  

Damit habe ich einen Teil der 
Aufgabe, die ich mir im Titel des 
Vortrages gestellt habe, erreicht: 
Was heißt „semper reformanda“ 
heute?  Es heißt auf alle Fälle, dass 
es für das Kirchesein der evangeli-
schen Kirchen nicht gleichgültig, 
sondern wesentlich ist, sich um ein 
ökumenisches Reformationsjubi-
läum oder -gedenken zu bemühen. 
Aber ich habe im Untertitel des Vor-
trages „Ökumenische Überlegungen 
zu Kirche und Amt im Zeichen des 
Reformationsjubiläums“ angekün-
digt. Auf die Frage nach Kirche und 
Amt muss und möchte ich darum 
noch näher eingehen.  

Das Reformationsjubiläum bietet 
den evangelischen Kirchen aus mei-
ner Sicht Anlass, nicht nur ihre refor-
matorische Herkunft, sondern zu-
gleich ihre ökumenischen Bemühun-
gen zu reflektieren, wenn denn gilt, 
dass das Bekenntnis zur Einheit der 
Kirche das Streben nach ökumeni-
scher Gemeinschaft der Kirchen im-
pliziert. Wie geschieht das? Ich 
möchte hier auf die Aktivitäten der 
Gemeinschaft evangelischer Kirchen 
in Europa hinweisen, die wie schon 
erwähnt auf der Basis der Leuenber-
ger Konkordie einander Kirchenge-
meinschaft erklärt haben und diese 

an bis auf jetzige Zeiten, Teil IV,1, Jena 
1733, Kap. 1, § 3, 6.  

9 Walch, aaO., 6. 
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leben. Dabei seien zwei elementare 
Voraussetzungen kurz erinnert.  

Für das evangelische Verständnis 
von Kirchengemeinschaft ist der Ar-
tikel VII der Confessio Augustana 
konstitutiv, wonach für die wahre Ei-
nigkeit der Kirche die Übereinstim-
mung in der Verkündigung des 
Evan-geliums und in der stiftungsge-
mäßen Feier der Sakramente not-
wendig und hinreichend ist. Zum 
zweiten schließt das Verständnis von 
Kirchengemeinschaft der Leuenber-
ger Konkordie ein, dass Kirchenge-
meinschaft sich nicht in der Erklä-
rung und Anerkennung erschöpft, 
sondern gelebt werden will. In der 
GEKE sind Kirchen mit unterschied-
lichen reformatorischen und vorre-
formatorischen Bekenntnissen ver-
bunden. Sie erkennen gegenseitig ih-
ren Bekenntnisstand an und gewäh-
ren sich Kanzel- und Abendmahlsge-
meinschaft. Gleichzeitig streben sie 
aber nach Intensivierung ihrer Ge-
meinschaft in Lehre und Leben, ge-
nauer in den vier Grunddimensionen 
kirchlicher Lebenswirklichkeit, der 
leiturgia (Gottesdienst), martyria 
(Zeugnis), diakonia (Dienst) und 
koinonia (Gemeinschaft). Hier gäbe 
es vieles zu berichten von den viel-
fältigen Aktivitäten der Kirchen in 
den verschiedenen Regionen Euro-
pas. Einen Einblick kann man gewin-
nen durch das Magazin focus. Ich 
möchte mich hier nur auf einen klei-
nen Ausschnitt begrenzen, nämlich 
die Lehrgespräche, in denen die 
GEKE ihre Gemeinschaft im Zeug-
nis zu vertiefen sucht. Bisher sind 
Lehrgespräche geführt worden zum 

Kirchen- und Ökumeneverständnis, 
zum Thema Bekenntnis, zum Ver-
ständnis von Amt, Ordination, Epi-
skope und theologische Ausbildung. 
Gegenwärtig läuft ein Lehrgespräch 
zum Thema Kirchengemeinschaft. 
Diese Lehrgespräche dienen – wie 
gesagt – der theologischen und prak-
tischen Vertiefung der Kirchenge-
meinschaft. Aber sie geschehen im-
mer zugleich im Horizont der öku-
menischen Verständigung mit den 
Kirchen, die nicht zur GEKE gehö-
ren. 

Besonders hervorzuheben sind die 
Errungenschaften der Ekklesiologie-
Studie. In diesem Text ist nach mei-
nem Dafürhalten das reformatori-
sche Kirchenverständnis im Rekurs 
auf die Herausforderungen von mo-
derner Säkularisierung und religiöser 
Pluralisierung weiter entwickelt 
worden. Der Text versteht sich als 
der reformatorische Beitrag zum 
ökumenischen Dialog über die kirch-
liche Einheit und wurde auf der 4. 
Vollversammlung 1994 angenom-
men. Für die reformatorische Ekkle-
siologie war die Unterscheidung 
zwischen verborgener und sichtbarer 
Kirche leitend. Anknüpfend an Über-
legungen von Augustin wurde mit 
dieser Unterscheidung herausge-
stellt, dass die sichtbare Versamm-
lung der Christen corpus permixtum 
ist und nicht identisch mit der com-
munio sanctorum, der Gemeinschaft 
der wahrhaft Glaubenden. Die Unter-
scheidung ist conditio sine qua non 
für die Möglichkeit, aber auch Not-
wendigkeit von Reform bzw. Erneu-
erung.  
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Die Kirchenstudie nimmt diese 
Grundunterscheidung zwar auf und 
integriert sie. Aber sie bringt in ihrer 
Ekklesiologie eine weitere Differen-
zierung zur Geltung, und zwar die 
zwischen Ursprung/Grund, Gestalt 
und Bestimmung der Kirche. Sie 
sagt, dass für das Verständnis des 
Wesens der Kirche als Gemeinschaft 
der Heiligen diese drei Differenzie-
rungen konstitutiv sind. Beim Ur-
sprung geht es um die Frage, woraus 
die Kirche lebt, bei der Gestalt geht 
es um die Frage, wie die Kirche lebt, 
und bei der Bestimmung geht es um 
die Frage, wofür die Kirche lebt. Zu-
weilen wird die Differenzierung von 
Grund, Gestalt und Bestimmung so 
verstanden, als ginge es darum, die 
Vielfalt der Gestaltungen von Kirche 
als legitim zu erweisen. So wurde es 
von katholischer Seite oft missinter-
pretiert. Das Gegenteil ist aber der 
Fall. Die Unterscheidung von Ur-
sprung, Gestalt und Bestimmung 
zielt darauf zu sagen, dass die Kirche 
in ihrem Leben und in ihrer Gestalt 
ihrem Ursprung entsprechen muss, 
um Kirche zu sein. Der Ursprung 
liegt im schöpferischen, erlösenden 
und versöhnenden Handeln des drei-
einigen Gottes, das in seinem Wort 
offenbar ist. Diesem Ursprung hat 
die Kirche zu entsprechen. Die Ge-
stalt und Lebensform von Kirchen ist 
darum mitnichten beliebig. Vielmehr 
können die christlichen Kirchen nur 
in der Entsprechung zu ihrem Ur-
sprung und damit in der konsequen-
ten Ausrichtung am Evangelium 
Gottes ihre Bestimmung erfüllen, 
das Evangelium zu bezeugen. Die 

Kirchenstudie zeichnet eine eschato-
logische Perspektive. Das Kapitel 
endet mit einem Abschnitt über die 
Zukunft der Vollendung. Es hält fest, 
dass die christliche Hoffnung sich 
auf das Reich Gottes richtet. Im 
Reich Gottes und nicht in der Kirche 
vollenden sich alle Wege und Werke 
Gottes. Das künftige Gericht Gottes, 
mit dem christlicher Glaube rechnet, 
trifft nicht nur einzelne, sondern 
auch die Kirchen, und gerade im 
Lichte dessen ist es für die Kirchen 
wesentlich, dass sie sich nicht belie-
big gestalten, sondern im Einklang 
mit ihrem Ursprung und ihrer Be-
stimmung.  

Was heißt das konkret? Grundle-
gend für die Gestalt der Kirche sind 
die reine Lehre des Evangeliums und 
die stiftungsgemäße Verwaltung der 
Sakramente, was weitere Kennzei-
chen nicht ausschließt. Aber im An-
schluss an CA VII muss die Kirche 
zuerst dem Auftrag der rechten Ver-
kündigung und Verwaltung der Sak-
ramente entsprechen. Diesem Auf-
trag haben die Bestimmung und 
Struktur der Ämter zu dienen. Klar 
ist damit, dass die Kirche nicht etwa 
unsichtbar ist. Sie ist vielmehr in ih-
ren Grundvollzügen wahrnehmbar. 
Doch das ist nicht alles, was zum 
Thema Sichtbarkeit gesagt wird. 
Zwar greift die Kirchenstudie die 
ökumenische Zielvorstellung der 
sichtbaren Einheit nicht auf, die zur 
Basis des ÖRK gehört und auch in 
vielen bilateralen Dialogen insbe-
sondere unter Beteiligung anglikani-
scher Kirchen geteilt wird. Aber sie 
bringt in der Auslegung des Wesens 
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der Kirche konsequent die Aufgabe 
zum Zuge, das Wesen der Kirche zu 
bezeugen, und das heißt, diesem We-
sen im Leben der Kirche Ausdruck 
zu geben. Ich hatte schon gesagt, wie 
dies im Blick auf die Wesenseigen-
schaft der Einheit festgehalten wird. 
Aber auch die anderen Wesenseigen-
schaften der Kirche, also die Heilig-
keit, Katholizität und Apostolizität 
der Kirche gilt es, sichtbar zu bezeu-
gen.  

Heilig ist die Kirche als Gemein-
schaft der Heiligen, weil Gott sie 
durch die Vergebung der Sünden und 
den Zuspruch der Gerechtigkeit in 
Christus heilig und zur Gemeinschaft 
verbindet. Damit aber ist die Kirche 
als Gemeinschaft und jeder einzelne 
in ihr vor die Aufgabe gestellt, das 
Leben im Gehorsam gegenüber Got-
tes Gebot zu gestalten, und dazu ge-
hört gerade auch, Sünde und Versa-
gen zu bekennen und um Vergebung 
zu bitten. 

Katholisch ist die Kirche, indem 
sie ihren Ursprung im Wort Gottes 
hat, das der ganzen Welt gilt. Ent-
sprechend ist sie nicht durch natür-
lich menschliche Gemeinschaften 
begrenzt, sondern als von Gott ge-
schaffene Gemeinschaft allumfas-
send (katholisch). Die Kirche hat so 
die Aufgabe, die Gabe des Wortes 
„in der Gestaltung ihres Lebens er-
fahrbar zu machen in der Überschrei-
tung nationaler, rassischer, sozialer, 
kultureller und mit der Geschlechts-
zugehörigkeit gegebener Grenzen. In 
ihrer Katholizität ist die Kirche die 

Verheißung einer alle Menschen um-
fassenden Gemeinschaft“ (KJC I, 
2.3).  

Apostolisch schließlich ist die 
Kirche, indem sie in dem von den 
Aposteln bezeugten Evangelium ih-
ren Ursprung hat und sofern sie auf 
diesem Fundament gebaut ist. Apos-
tolische Sukzession vollzieht sich 
darum grundlegend in der steten Ori-
entierung am und in der immer neuen 
Rückkehr zum apostolischen Zeug-
nis. Mit der Wesenseigenschaft der 
Apostolizität ist die Kirche ver-
pflichtet „zur authentischen und mis-
sionarischen Bezeugung des Evange-
liums von Jesus Christus in der Treue 
zur apostolischen Botschaft (vgl. 1 
Kor 15,1-3)“ (KJC I, 2.3). Mit ande-
ren Worten: In der evangeliumsge-
mäßen Verkündigung bezeugt die 
Kirche auf wahrnehmbare Weise ih-
ren Ursprung und ihr apostolisches 
Wesen.  

Die Kirchenstudie macht also sehr 
klare Aussagen darüber, wie die Kir-
che von ihrem wahren Wesen sicht-
bar Zeugnis ablegen soll, und wie 
und wo mithin das Kirchesein der 
Kirche erfahrbar wird. Die Akzente 
in der ekklesiologischen Argumenta-
tion haben sich damit gegenüber der 
reformatorischen Ekklesiologie ver-
schoben. Ging es damals darum, das 
wahre Wesen der Kirche im Unter-
schied zu ihrer fehlbaren und erneu-
erungsbedürftigen Gestalt herauszu-
stellen, so wird nun die Aufgabe des 
sichtbaren Zeugnisses vom wahren 
Ursprung herausgestellt und gesagt, 
dass dieses Zeugnis in der Lebensge-
stalt selbst zum Wesen der Kirche 



 Jahresheft der Theologischen Fakultät 2015/16 42 
   
gehört. Dies wird nicht etwa nur mit 
Blick auf die ökumenischen Partner 
gesagt, die die Zielvorstellung der 
sichtbaren Einheit verfolgen, son-
dern vor allem mit Blick auf die Sä-
kularisierung und religiöse Plurali-
sierung der modernen Gesellschaften 
in Europa, in denen ein solches 
Zeugnis nötig ist.  

Zum Schluss möchte ich noch ein-
mal auf die bisher nur angerissene 
Frage des Amtes eingehen, die sich 
in den vielen multilateralen und bila-
teralen Dialogen als die ökumeni-
sche Gretchenfrage erwiesen hat. In 
der GEKE pflegen Kirchen mit un-
terschiedlichen Amtsverständnissen 
und Ämterstrukturen Kirchenge-
meinschaft. Sie erkennen ihre Ämter 
wechselseitig sein. Das ist integraler 
Bestandteil der Kanzel- und Abend-
mahlsgemeinschaft. Gleichwohl 
wurde im Lehrgespräch über Amt, 
Ordination, Episkope und theologi-
sche Ausbildung versucht, mehr 
Übereinstimmung zu erzielen. Wich-
tige Punkte sind hier die Überein-
stimmung in der göttlichen Einset-
zung des Amtes und in der Anerken-
nung der Notwendigkeit von Epi-
skope (Aufsicht) mit personalem, 
kollegialem und gemeinschaftlichem 
Element. Beide Themen sind von 
grundlegender Bedeutung nicht nur 
in der GEKE selbst, sondern auch im 
Gespräch mit den Kirchen, die bi-
schöflich verfasst sind und die bi-
schöfliche Sukzession als Moment 
sichtbarer Einheit verstehen. In der 
Amtsfrage sind noch viele herkömm-
liche Fragen zu lösen, und es kom-
men immer neue Aufgaben hinzu. 

Darauf kann hier nicht mehr einge-
gangen werden. Wichtig ist aber, 
dass die evangelischen Kirchen in 
Europa diese Fragestellung für die 
Ökumene nach innen und nach außen 
bearbeitet haben und wohl auch wei-
ter bearbeiten werden. Sie machen 
darin geltend, dass die Fragen nach 
der Gestaltung von Kirche und Amt 
ökumenische Aufgaben sind, die zu 
bearbeiten zum Leben der ecclesia 
semper reformanda gehören. Manch-
mal wird in der Ökumene so getan, 
als seien diese Fragen für Evangeli-
sche eigentlich keine Fragen. Das 
stimmt nicht. Weder für die GEKE, 
noch für unsere Landeskirchen.  

Richtig ist allerdings, dass die 
evangelischen Kirche das Amt als 
Dienst an Wort und Sakrament be-
greifen und darum die Frage der An-
erkennung von Ämtern abhängig ma-
chen von der Frage, ob sie in ihrer 
Definition und Gestalt dem Dienst 
dienen können, den sie tun sollen. 
Die Amtsfrage ist der Frage nach 
dem Wort Gottes unter- und nachge-
ordnet. Auf das Wort Gottes kommt 
es an, und darum bin ich froh, dass 
das Reformationsjubiläum 2017 in 
Deutschland in Form eines Christus-
festes begangen werden soll. Denn 
das wird den christlichen Kirchen in 
Deutschland Gelegenheit geben, sich 
auf den gemeinsamen Glauben an Je-
sus Christus, seine Verkündigung, 
seinen Weg ans Kreuz und seine 
Auferstehung zu besinnen und ge-
meinsam dessen gewahr zu werden, 
dass sich christlicher Glaube an Gott 
und die Existenz der christlichen 
Kirchen allein Gottes Offenbarung in 
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Christus verdanken – allein der im 
Evangelium offenbarten Gnade Got-
tes. Darin stimmen die christlichen 
Kirchen überein, wie in den Dialo-
gen der Ökumenischen Bewegung 

deutlich geworden ist. Und das ist 
immerhin eine Einsicht, um deren 
Freilegung es in der Reformation 
wesentlich ging. 
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Konfessionelle Identität und 
ökumenische Gemeinschaft 

Michael Plathow 

Dem in der ökumenischen Forschung, 
im ökumenischen Diskurs und im öku-
menischen Engagement Involvierten 
fällt die neuerliche Rede von konfessi-
oneller und kirchlicher Identität „in 
oecumenicis“ auf. Den Gründen dafür 
und der Bedeutung für ökumenische 
Grundlagenforschung ist nachzuge-
hen. 

So wird zunächst (1) eine Skizzie-
rung der wissenschaftsgeschichtlichen 
Zuordnung der Rede von „konfessio-
neller Identität“ in der Ökumenik ge-
geben werden. Sodann (2) wird eine 
systemische Analyse von „Profil“ und 
„Identität“ versucht. Schließlich (3) 
wird aus evangelischer Perspektive 
zur „Ökumene kirchlicher und konfes-
sioneller Identitäten“ Stellung bezo-
gen. 

1. Wissenschaftsgeschichtliche 
Zuordnung 

Der Feststellung gebührt Geltung, 
dass ökumenische Grundlagenfor-
schung, verbunden mit ökumenischer 
Methodologie und ökumenischem 
Handeln, durch innovative Verände-

———————————————— 
1 Vgl. Friederike Nüssel/Dorothea Satt-

ler, Einführung in die ökumenische Theo-
logie, Darmstadt 2008, 30–33. 

rungen aufgrund theologischer Er-
kenntnisse, kirchlicher Ereignisse und 
gesellschaftspolitischer Konstellatio-
nen gekennzeichnet ist. 

Lange Zeit war die Kontroverstheo-
logie durch die apologetische und po-
lemische Methode bestimmt, die vom 
eigenen dogmatischen Standpunkt her 
im Unterscheiden zwischen „wahr“ 
und „unwahr“ andere Lehre und 
Kirchlichkeit be- und verurteilte. 

Zu einem Paradigmenwechsel kam 
es, als ökumenische Methodik nicht 
mehr den Zugang bei den disjunktiven 
Unterschieden, sondern bei den ver-
bindenden Gemeinsamkeiten von 
Lehre und Leben der Kirchen und De-
nominationen nahm. In der „Faith-
and-order“-Konferenz in Lund 1952 
wurde der Konvergenzstil zur Me-
thode der ökumenischen Lehrgesprä-
che initiiert:1 Der Glaube an Jesus 
Christus, den Herrn der Kirche, er-
weist sich als Zugangs- und Bezugsort 
von ökumenischer Forschung, Lehre 
und Leben. Als „kopernikanische 
Wende“ bezeichnete der Heidelberger 
Dogmatiker E. Schlink die Kehre hin 
zum planetarischen Modell ökumeni-
scher Erkenntnistheorie; nach ihm 
kreisen um Christus als Sonne die ver-
schiedenen Kirchen wie Planeten und 
empfangen so von Christus Licht, 
Liebe, Leben.2 Die christologische 
Zentrierung erweiterte sich mit der III. 
Weltkirchenkonferenz des Ökumeni-
schen Rats der Kirchen (ÖRK) in New 
Delhi 1961 zum gemeinsamen trinita-

2 Edmund Schlink, Ökumenische Dog-
matik (21983). Schriften zu Ökumene und 
Bekenntnis 2, Göttingen 2005, 695f. 
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rischen Bekenntnis. In der trinitari-
schen communio-Ekklesiologie der V. 
Weltkonferenz für Glaube und Kir-
chenverfassung in Santiago de Com-
postella 1993 fand sie ihre ekklesiolo-
gische Entsprechung. Dass im einen 
Glauben an die Selbsterschließung des 
dreieinen Gottes in Jesus Christus 
durch den heiligen Geist zum Heil von 
Menschen und Welt „das Gemeinsame 
stärker ist als das, was trennt“, wurde 
dann mit Papst Johannes XXIII. immer 
neu betont und erhielt – nach der 
Selbstausgrenzung der römisch-katho-
lischen Kirche aus der ökumenischen 
Gemeinschaft in der Enzyklika „Mor-
talium animos“ vom θ.1.1928 – durch 
das „aggiornamento“ des II. Vatikani-
schen Konzils (11.10.1962–
8.12.1965) mit der Abkehr von den 
Anathematisierungen in der biblisch-
theologisch begründeten dogmati-
schen Konstitution „Lumen gentium“ 
und im Ökumenismusdekret „Unitatis 
redintegratio“ (21.11.19θ4) konstitu-
tive Bedeutung für das römisch-katho-
lische Verständnis der Kirche. In die 
ökumenische Bewegung hat sie sich so 
eingebracht und wirkt nach 1973 in 
der Ökumenik von „Faith-and-order“ 
des ÖRK entscheidend mit. 

Auf die ökumenische Betonung der 
Einigung und Einheit – auch ein zeit-
gleicher Ausdruck des Megatrends der 
Moderne und ihrer Denk- und Ge-
fühlswelt – folgte seit Ende des 2. 

———————————————— 
3 Vgl. die Ansprache von Papst Bene-

dikt XVI. an das Kardinalskollegium und 
die Mitglieder der Römischen Kurie beim 
Weihnachtsempfang 2004, in: VApS 172, 
11; Kongregation für die Glaubenslehre, 

Jahrtausends als Ausdruck der Post-
moderne die Konzentration auf das un-
terscheidend Eigene, Besondere, das 
Alleinstellungsmerkmal, eben das 
Sich-erkennbar-machen, Sich-darstel-
len und Inszenieren. In der ökumeni-
schen Wissenschaft folgte entspre-
chend die Methode des Profilierens, 
die „Ökumene der Profile“.  

Die ökumenische Theologie fasste 
jetzt die unterschiedlichen Kontextua-
lisierungen, Regionalisierungen und 
Indigenisierungen in den Blick. Die 
orthodoxen Kirchen etwa betonten 
nach 1989 von ihrem jeweiligen natio-
nalen Hintergrund her die eigene litur-
gisch-kirchliche Tradition gegenüber 
den anderen Kirchen des ÖRK. In der 
römisch-katholischen Theologie und 
Kirche dominierte die Auseinander-
setzung um die „Hermeneutik der Dis-
kontinuität“ und „Hermeneutik der 
Kontinuität“ mit Tradition und Lehr-
amt im Verstehen der II. Vatikani-
schen Verlautbarungen und des Codex 
Iuris Canonici (1983); die Nota „Do-
minus Iesus“ der Glaubenskongrega-
tion (29.6.2000) folgte unmittelbar auf 
die „Gemeinsame Erklärung zur 
Rechtfertigungslehre“ (31.10.1999) 
und „Dominus Iesus“ fand Bestäti-
gung in den „Antworten auf Fragen zu 
einigen Aspekten bezüglich der Lehre 
von der Kirche“ (29.θ.200ι).3  

Schreiben an die Bischöfe der katholi-
schen Kirche über einige Aspekte der Kir-
che als communio, in: VApS 107, 9. Vgl. 
dazu: Ralf Miggelbrink, Einführung in die 
Lehre von der Kirche, Darmstadt 2003, 
17–28. 
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Methodisch gesehen war das öku-
menische Interesse und die ökumeni-
sche Forschung mehr auf das Eigene 
ausgerichtet. 

Diese „Ökumene der Profile“ findet 
gegenwärtig mit neuer Akzentsetzung 
ihre Fortsetzung in der durch Kommu-
nikation wechselseitig verbundenen 
„Ökumene konfessioneller und kirch-
licher Identitäten“. Den Hintergrund 
bildet der weltanschauliche Pluralis-
mus, verstärkt durch den Dialog mit 
anderen Religionen und säkularisti-
schen Strömungen sowie durch die in-
nerchristliche Pluralität im freiheit-
lich-demokratischen Rechtsstaat. Die 
innerchristliche Pluralität differenziert 
sich in volks- und freikirchlich gestal-
tete Körperschaften; hinzu kommen 
vernetzte evangelikale und charisma-
tisch-pfingstliche Gemeinschaften und 
Zentren, Bewegungen mit dogmatisch 
entkernter, fluider Religiosität patch-
work-synkretischer und esoterischer 
Provenienz,4 aber auch Vereine mit 
aufklärerischem, naturalistischem, 
atheistischem oder einfach antichrist-
lichem und antikirchlichem Hinter-
grund.5 Weltanschaulicher Pluralis-
mus und die Pluralität der Geltungsan-
sprüche werden als Herausforderun-
gen wahrgenommen. Begleitet werden 

———————————————— 
4 Vgl. Bernhard Nitsche, Glauben zwi-

schen Trend und Milieu. EZW-Texte 
239/2015. 

5 Vgl. Reinhard Hempelmann/Hubertus 
Schönemann (Hg.), Glaubenskommunika-
tion mit Konfessionslosen. EZW-Texte 
226/2013; Reinhard Hempelmann (Hg.), 
Atheistische Weltdeutungen. Herausforde-
rung für Kirche und Gesellschaft. EZW-
Texte 232/2014. 

sie durch globale, von Menschen ge-
machte Bedrohungen durch Kriege, 
Mitweltzerstörung, Hunger- und Na-
turkatastrophen. Da bricht die Frage 
und die Sehnsucht nach Authentizität 
und Glaubwürdigkeit, nach Sinn und 
Wahrheit in einer Suchbewegung von 
Identität und Differenz, Differenz und 
Verständigung, Verständigung und 
Gemeinschaft auf. 

Die Frage nach konfessioneller und 
kirchlicher „Identität“ der römisch-ka-
tholischen Kirche erhält gegenwärtig 
bei einigen ökumenischen Theologen 
als Thema „struktureller Kontinuität“6 
und „struktureller Identität“ ihre me-
thodische Bedeutung.7 

Aus den orthodoxen Kirchen, die zu 
Pfingsten 2016 das mit Spannung er-
wartete „Panorthodoxe Konzil“ bege-
hen, sei genannt die Erklärung der 
Moskauer Bischofssynode „Grundle-
gende Prinzipien der Beziehung der 
Russischen-Orthodoxen Kirche zu den 
Nicht-Orthodoxen“ (2000), eine sich 
von den westlichen Kirchen abgren-
zende Identifizierung mit der sichtba-
ren Kirche Jesu Christi; dem entspre-
chen die von orthodox-kirchlicher 
Sittlichkeit und Moral bestimmten 
kulturellen und sozialpolitischen Prin-
zipien in „Die Grundlagen der Sozial-
doktrin der Russischen Orthodoxen 

6 Medard Kehl, Die Kirche. Eine katho-
lische Ekklesiologie, Würzburg, 1992, 
277–319. 

7 Wolfgang Beinert in: Wolfgang Bei-
nert/Ulrich Kühn, Ökumenische Dogma-
tik, Leipzig 2013, 535–538. 
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Kirche“ (2000) und „Die Grundlagen 
der Lehre der Russischen Orthodoxen 
Kirche über die Würde, die Freiheit 
und die Menschenrechte“ (2008).8 

Für die anglikanische Kirche, im-
mer durch herausragendes ökumeni-
sches Engagement charakterisiert, be-
zieht u. a. Paul Avis die Frage nach ei-
ner anglikanischen „Identität“ ein.9 

In den Freikirchen – Bund Evange-
lisch-Freikirchlicher Gemeinden, 
Evangelisch-methodistische Kirche, 
Siebenten-Tags-Adventisten, 
Herrnhuter Brüdergemeine sowie die 
anderen Freikirchen und Gemein-
schaften in der Arbeitsgemeinschaft 
Christlicher Kirchen und die „Evange-
lische Allianz“ – ist das Interesse an 
den in der selbsteigenen Kirchenge-

———————————————— 
8 Kirchliches Außenamt des Moskauer 

Patriarchats (Hg.), Die Dokumente der so-
zialen Verantwortung, Moskau 2013. Zu 
orthodoxer „Identität“ vgl. auch:  
Anastasios Kallis, Kirche V. Orthodoxe 
Kirche, in: TRE 18, 1989, 252–262; Rein-
hard Slenczka, Lehre und Bekenntnis der 
orthodoxen Kirche vom 16. Jahrhundert 
bis zur Gegenwart, in: Carl Andresen 
(Hg.), Handbuch der Dogmen- und Theo-
logiegeschichte II, Göttingen 1980, 499–
551; Karl Christian Felmy, Einführung in 
die orthodoxe Theologie der Gegenwart, 
Münster 2011, 191–216. 

9 Paul Avis, Das Bischofsamt in Bezug 
auf Grund und Gestalt der Kirche, in: In-
golf U. Dalferth/Paul Oppenheimer (Hg.), 
Einheit bezeugen. Zehn Jahre nach der 
Meissener Erklärung, Frankfurt/M. 2003, 
135–149; ders., Die Anglikanischen Kir-
chen, in: Johannes Oeldemann (Hg.), Kon-
fessionskunde, Paderborn 2015, 13, 179, 
186, 427. 

schichte und ihren Urständen identifi-
katorischen Kennzeichen und Beson-
derheiten festzustellen. Der besondere 
Hinweis gilt Hans-Jürgen Goertz For-
schungen zur mennonitischen „Identi-
tät“.10 

In der Polyphonie pfingstlicher 
Theologen, wie jetzt im von Jörg Hau-
stein und Giovanni Maltese herausge-
gebenen „Handbuch pfingstliche und 
charismatische Theologie“11 vorge-
stellt, werden die Identitätsmarker in 
Erfahrung, Lehre und Leben aufge-
zeigt und die kritische Frage nach ei-
nem etwaigen Lehramt gestellt. 

Die Identitätsfrage wurde im „Lu-
therischen Weltbund“ seit 19ιι und 
dann im lutherischen Bereich immer 
wieder angegangen.12 Und im Zusam-
menhang der Reformationsdekade auf 

10 Hans-Jürgen Goertz, Identität (men-
nonitisch), in: Mennonitisches Lexikon 
V.2, 2010, 143–146. 

11 Jörg Haustein/Giovanni Maltese 
(Hg.), Handbuch pfingstliche und charis-
matische Theologie, Göttingen 2014, hier: 
Simon Chan, Die Kirche und die Entwick-
lung der Lehre, ebd. 409–429; Terry T. 
Cross, Sind Pfingstler evangelikale Chris-
ten, ebd., 383–407; Cecil M. Robeck, J., 
Die Entstehung eines kirchlichen Lehram-
tes?, ebd., 160–208. 

12 LWB-Studienabteilung, Die Identität 
der Kirche und ihr Dienst am ganzen Men-
schen, Genf 1977; vgl. Gunther Wenz, Lu-
therische Identität I–II, Hannover 
2000/2001; Friedrich Hauschildt/Udo 
Hahn (Hg.), Bekenntnis und Profil, Han-
nover 2003; Reinhard Rittner (Hg.), Was 
heißt hier lutherisch!, Hannover 2004; 
Klaus Grünwaldt (Hg.), Konfession: Evan-
gelisch-lutherisch, Gütersloh 2004; Mi-
chael Plathow (Hg.), Lutherische Kirchen, 
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das Jubiläum 2017 hin werden die ori-
ginären Besonderheiten und reforma-
torischen Anliegen von Luther, Me-
lanchthon, Zwingli und Calvin, von 
Wiclif, Huss und Vessel, von Wesley, 
Oncken u. a. bedacht. 

Was meint Identität im Gegenüber 
zu Profil? 

2. „Profil“ und „Identität“ 

Von „Profil“ und „Identität“ ist gegen-
wärtig viel die Rede. Nicht selten wer-
den die Begriffe „Profil“ und „Identi-
tät“ bedeutungsgleich und wechselsei-
tig gebraucht. Sie stammen jedoch aus 
unterschiedlichen Begriffs- und 
Sprachtraditionen: zum einen aus der 
mathematisierten Geometrie, zum an-
dern aus der Individual- und Sozial-
psychologie. 

„Profil“ bedeutet der etymologi-
schen Herkunft von „profilare“ nach: 
einen Strich ziehen in einer Ebene; 
Umreißen mit einer Linie, die im Un-
terscheiden von Innen und Außen cha-
rakteristische Formationen markiert 
und ein unverwechselbares Bild fest-
hält und nach außen erscheinen lässt in 
der Vielheit von kennzeichnenden 
Profilen. In statischer Abgrenzung 
zentriert es sich auf Alleinstellungs-
merkmale und signalisiert positionelle 
———————————————— 

Göttingen 2007; Johannes Hanselmann, 
Lutherisches Profil als ökumenischer Bei-
trag in der weltweiten Kirche, in: Dietrich 
Stollberg/Andreas v. Heyl u. a. (Hg.), 
Identität im Wandel in Kirche und Gesell-
schaft, Göttingen 1998, 237–245 u. a. 

13 Vgl. auch: Ulrich H. J. Körtner, Wo-
hin steuert die Ökumene? Vom Konsens 
zum Differenzmodell, Göttingen 2005. 

und unverwechselbare Ausstrahlungs-
kraft für andere Profilbildungen, die in 
multizentraler Verbindung bei den 
Differenzen auch Analogien aufzeigen 
können. So entwerfen und gestalten 
politische Parteien und soziale Hilfs-
organisationen, Firmen und Kaufhaus-
ketten, Universitäten und Schulen und 
eben auch Kirchen und kirchliche Ge-
meinschaften ihr jeweiliges „Profil“. 
W. Huber hat in differenztheoretischer 
Intention13 anlässlich der Begegnung 
mit Papst Benedikt XVI. beim Weltju-
gendtag in Köln das Modell der „Öku-
mene der Profile“ für ökumenische 
Gemeinschaft ins Gespräch gebracht.  

Ein Modell14 bildet einerseits Be-
ziehungsgefüge primärer Sachver-
halte, gesellschaftlicher und naturwis-
senschaftlicher, ab. Andererseits wird 
es als „erklärungskräftige Anschau-
ung“ verstanden, der in geschichtli-
cher Offenheit eine heuristische und 
didaktische Funktion eigen ist für Er-
kenntnis- und Klärungsprozesse mit 
pragmatischer Absicht.  

Beim Symposion „Ökumene der 
Profile“ mit Kardinal Karl Lehmann 
am 29.5.200θ erklärte W. Huber: „Es 
gibt nach meiner Wahrnehmung keine 
Kirche, keine Konfession, kein kirch-
liches Werk und keine Gemeinde, die 
nicht auf Grund der schwieriger ge-

14 Dietrich Ritschl, Modell und Me-
thode. Implizite Axiome der Theoriewahl 
in der psychosomatischen Medizin, in: Pe-
ter Hahn (Hg.), Modell und Methode in der 
Psychosomatik, Weinheim 1994, 13. 
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wordenen kirchlichen Situation in un-
serer Gesellschaft mit einer Profilie-
rung des je Eigenen antwortet. ... Aber 
die unvermeidliche Rückseite dieser 
Herausforderung lautet: Je stärker das 
eigene Profil betont wird, desto deutli-
cher treten auch die Unterschiede her-
vor. ... Jede Kirche oder Konfession 
muss sich profilieren, aber gerade da-
mit geraten die Sensoren und Andock-
stationen für ökumenische Gemein-
samkeiten in den Schatten“.15 Ergän-
zend betonte W. Huber darum am 
13.9.2006 bei der 6. Vollversammlung 
der „Gemeinschaft Evangelischer Kir-
chen in Europa“ (GEKE) in Budapest 
für das Modell „Ökumene der Profile“ 
„keine Einschränkung der ökumeni-
schen Verpflichtung; sie beschreibt 
vielmehr ein unaufgebbares und un-
ausweichliches Moment des ökumeni-
schen Weges. Die Rede von einer 
„Ökumene der Profile“ soll den öku-
menischen Einsatz unserer Kirche auf 
neue Weise unterstreichen. Wir wollen 
das Gemeinsame stärken. ... Auch dar-
über müssen wir Auskunft geben, was 
uns – einstweilen – an voller und sicht-
barer Kirchengemeinschaft hindert“.16  

Das Modell der „Ökumene der Pro-
file“ wehrt vom vorausgesetzten Ge-
meinsamen zum einen die Selbstdefi-
nierung bloß vom Anderen her ab, 
etwa des Protestantischen von typisch 
Römisch-Katholischen; zum andern 

———————————————— 
15 epd-Dok 24/2006, 7f. 
16 epd-Dok 42/2006, 52. 
17 Vgl. Jürgen Habermas, Erkenntnis 

und Interesse, Frankfurt/M. 1968, 178–
203; Martin Heidegger, Identität und Dif-
ferenz, Pfullingen 1957, der das Thema in 
der metaphysischen Systematik als Diffe-

setzt sie gegen exklusive Selbstverab-
solutierung ökumenische Konver-
genzdialoge und „geistlichen Öku-
menismus“ frei für gemeinsames 
Zeugnis und kooperativen Dienst der 
Kirchen und christlichen Gemein-
schaften in der Welt. 

Die Fortführung des statischeren 
Modells der „Ökumene der Profile“ 
will das sozialpsychologische und kul-
turwissenschaftliche Bedenken der 
ökumenischen Beziehungen kirchli-
cher Identitäten „auf dem Weg“ sein. 
„Identität“17 – in der Unterscheidung, 
aber nicht Trennung von individuell-
persönlicher und kollektiv-sozialer 
Identität verstanden – ist als Gleich-
heit durch die Beziehung zu Anderen 
und von Anderen her in seiner Selbig-
keit systemisch bestimmt. Identität 
wird somit nicht substantialistisch  
oder statisch, sondern relational und 
prozesshaft, nicht abgegrenzt, sondern 
offen zu Anderen und für die Anderen 
verstanden. Mit der Wechselbezie-
hung von Innen- und Außenperspek-
tive, Selbstbeschreibung und Fremd-
beschreibung erweist sich „Identität“ 
als verbindende und begrenzende Be-
ziehung zu Anderen und von Anderen 
her. „Identität“ beschreibt die Selbig-
keit und Einzigkeit vor sich und vor 
Anderen, die Verschiedenheit und 
Entsprechung mit Anderen und Wech-

renz von Sein und Seiendem denkt; Mi-
chael Theunissen, Ich-Du-Verhältnis, in: 
HWP 4, 1976, 19–22; auch H. Dubiel, in: 
HWP 4, 1976, 148–151; Karen Gloy, Art. 
Identität I. Philosophisch, in: TRE 16, 
1987, 25–28; Walter Kern, Art. Identität, 
in: Sacramentum mundi 2, 1968, 788–795. 
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selbeziehung von Anderen her ein-
schließt. In dieser Wechselbeziehung 
von eigener Selbigkeit und entspre-
chenden Anderen zeigt sich die eigene 
„Identität“, mit identifizierendem 
Wirken nach innen und identifikatori-
schem nach außen, unvollkommen 
und zukunftsoffen wie auch – im Pro-
zess bereichernder Veränderung durch 
Andere – begrenzend für Andere. 
Konträr zu Selbstdiffusion einerseits 
und Selbstgenügsamkeit andererseits 
erschließt sich „Identität“ als vom An-
deren unterscheidendes Selbstsein und 
Selbstwerden im Aneignen der Ande-
ren bei Durchhalten der Differenz. 
Denn indem sich das Ich oder das Wir 
in den Raum des Anderen oder der An-
deren als Anderer versetzt, ergänzen 
und bereichern sich Identitäten auf der 
Basis gegenseitiger Anerkennung und 
Achtung18 pluraler Identitäten. Die ei-
gene „Identität“ wird nämlich in Kon-
tinuität und Wandel inmitten sich 
wechselseitig anerkennender Identitä-
ten bereichert und gestärkt; die Plura-
lität differenziert sich durch die Wech-
selbeziehung selbsteigener Identitä-
ten. Das sogenannte „planetarische 
Modell“ der Ökumene wird – bei man-
chen Einschränkungen – ergänzt durch 
die sog. „Baumtheorie“: wie Jahres-
ringe des Baumstamms kreisen die 
Kirchen um Wurzel und Kern christli-
chen Glaubens – Jesus Christus – in 
———————————————— 

18 Charles Taylor, Multikulturalismus 
und die Politik der Anerkennung, Frank-
furt/M. 1993, 29; Wolfgang Huber, Recht 
und Gerechtigkeit, Gütersloh 32006, 64, 
126. 

19 Vgl. auch: Johannes Oeldemann 
(Hg.), Konfessionskunde, Paderborn/ 
Leipzig, 2015, 430. 

Verbindung mit den Jahresringen, den 
historisch älteren und den späteren, die 
für den Zufluss der Lebenssäfte wich-
tig sind und die durch den Kontakt zur 
Baumrinde für den Austausch mit den 
den Baum umgebenden Lebenswelten, 
das heißt für das Ökosystem christli-
cher Ökumene, Bedeutung haben.19 

„Christliche Identität“, offen für die 
Beziehung zum Anderen, konstituiert 
die exzentrische Beziehung des Men-
schen durch das gnädige Erbarmen des 
dreieinen Gottes in seiner Selbster-
schließung in Jesus Christus durch den 
heiligen Geist; den Glaubenden wird 
sie in der Taufe zugeeignet; offen für 
die anderen partikularen „konfessio-
nellen Identitäten“ und begrenzt durch 
sie, wird in christlicher Verbundenheit 
diese „Identität“ kohärent und konsis-
tent bekannt, deren Zeichen und Kenn-
zeichen Kreuz, Fisch, Chi-Rho, Al-
pha-Omega u. a. sind. Man kann mit 
Jan Assmann20 sagen, dass „christliche 
Identität“ „kanonische Qualität“ im 
Differenzverhältnis zu anderen Religi-
onen hat. Konfessionelle und kirchli-
che Identitäten stellen „Stil“-Differen-
zen dar; so ist der Makrostil der Ortho-
doxen, des römischen Katholizismus, 
des pluralen Protestantismus und der 
emergenten Pfingstler zu unterschei-
den. 

20 Aleida und Jan Assmann, Kanon und 
Zensur, in: dies. (Hg.), Kanon und Zensur. 
Archäologie der literarischen Kommuni-
kation 2, München 1987, 7–27; vgl. auch: 
Theo Sundermeier, Christliche Identität 
angesichts der Vielfalt der Konfessionen 
und Religionen, in: MD-EZW 7/2002, 
199–205. 
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Protestantische „Identität“ – nur auf 
sie kann ich authentisch eingehen – ist 
geprägt originär vom polyphonen bib-
lisch-reformatorischen Gedächtnis, 
das heißt von der Rechtfertigung allein 
aus Gnade um Christi willen durch den 
Glauben in der Anrede vom Wort des 
dreieinen Gottes als Gesetz und Evan-
gelium und im Studieren der bibli-
schen Schriften, und zwar mit den vier 
reformatorischen Freiheiten: sola 
scriptura, solus Christus, sola gratia, 
sola fide auf Grund des Bekenntnisses 
zum dreieinen Gott. Zudem ist den 
protestantischen Kirchen bei aller Plu-
ralität und Pluriformität die Verwurze-
lung in der Alten Kirche mit den alt-
kirchlichen Bekenntnissen und mit 
den östlichen und westliche Kirchen-
vätern gemeinsam. Evangelisches 
Christsein und-werden wird gelebt mit 
Bibel und Gesangbuch in Freiheit und 
Verantwortung als Priestertum der Ge-
tauften im Gottesdienst am Sonntag 
und im Alltag. So erschließt protestan-
tische „Identität“, in gegenseitig aner-
kennender ökumenischer Gemein-
schaft offen für die anderen partikula-
ren konfessionellen Identitäten und 
begrenzt durch sie, im Rechtferti-
gungsglauben von der „Freiheit eines 
Christenmenschen“ ein neues Men-
schen- und Wirklichkeitsverständnis: 
die externe Beziehung vor Gott, vor 
der Welt und vor sich selbst als geleb-
ten Glauben in der Selbigkeit und Dif-
ferenz von „zugleich Gerechter und 
Sünder“ und „zugleich gerechte und 

———————————————— 
21 Michael Welker, Kirche im Pluralis-

mus, Gütersloh 1995. 

sündige Kirche“ im Vorletzten als ge-
troste Heilsgewissheit und freie Ge-
wissensentscheidung aus Liebe – eine 
fragmentarische „Identität“ des ge-
rechtfertigten Sünders; sie kennt An-
fechtungen und Diskrepanzerfahrun-
gen und erhofft zukunftsoffen die 
Ganzheit im Letzten durch Gottes Ge-
richt und Gnade. 

Dabei charakterisiert protestanti-
sche „Identität“ – was zum reformato-
rischen Gedächtnis gehört – Analogie-
, aber auch Differenzurteile über An-
dere in ihrer Reformationsgeschichte. 
Sie leiteten zusammen mit spätscho-
lastischen, mystischen und humanisti-
schen Strömungen das Entstehen des 
Pluralismus ein, des kirchlichen21 und 
des gesellschaftlichen auf dem Konti-
nent, der mit diesem Profil den Namen 
Europa trägt.22 „Identität“ wächst, wo 
Pluralität und Freiheit in kreativer 
Weise möglich sind, wo Wirklichkeit 
sich differenziert, weil das Gemein-
same, sozusagen die „Seele“, gegeben 
und anerkannt ist, wie die freiheitlich-
demokratischen Rechtsstaaten als 
rechtlich gegebener Gestaltungsrah-
men der Religionsfreiheit im pluralis-
tischen Europa zeigen. 

3. Ökumene kirchlicher und 
konfessioneller Identitäten 

Die differenztheoretische Wechselbe-
ziehung von konfessioneller „Identi-
tät“ und ökumenischer Gemeinschaft 
in der postmodernen Spannung von 

22 Heinz Gollwitzer, Art. Europa, in: 
HWP 2, 1972, 826, 828. 
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Einheit und Vielheit erfuhr bei den io-
nischen Denkern in der griechisch-rö-
mischen Philosophie wie in der christ-
lichen Kultur des Westens ihre prägen-
den Voraussetzungen. Das Verhältnis 
von „unum et multum“23 bestimmte 
seit Parmenides einerseits und Herak-
lit andererseits – bei sich durchsetzen-
der Dominanz des „unum“ im Begrün-
dungszusammenhang platonischen 
und neuplatonischen Denkens – philo-
sophische Systeme sowie gesellschaft-
liche und kirchliche Strukturen und 
Lebensformen. Pluralität und Poly-
phonie erfahren demgegenüber im 
hebräischen Denken und in den bibli-
schen Zeugnissen eigene Bedeutung. 
Grundlegend sind, wie die historische 
Forschung zeigt, die unterschiedlichen 
Genera kanonischer Schriften, die si-
tuativ zu deutenden Zeugnisse, die je-
weiligen Aussagestrukturen, der von 
der „Sache“ her vielstimmige heilsge-
schichtliche Zusammenhang der Rede 
vom alleinigen Gott Abrahams, Isaaks 
und Jakobs und dem Bekenntnis zu Je-
sus von Nazareth, Gottes eingebore-
nem Sohn, unsern Herrn und erstgebo-
renen Bruder, im ersten Gebot wie im 
Liebesgebot (Dtn 6,4f; Lev 19,18; Mt 
5,43; Mk 12,31.33; Röm 13,9; Gal 
5,14; Jak 2,8) gegen von Menschen 
gemachte und allein auf ihn bezogene 
Letztgültigkeiten; die Polyphonie zur 
Heilsbedeutung des Todes Jesu, die 
mannigfaltigen Auferstehungsberichte 
und Hoheitstitel Jesu Christi und die 
———————————————— 

23 Vgl. Wolfgang Beinert, Wie viel Ein-
heit braucht die Kirche Christi?, in: Cath 
58, 2001, 1–18. 

24 Vgl. Hanna Arendt, Vita activa oder 
vom tätigen Leben (1960), Stuttgart 21981, 
293–294; Odo Marquardt, Ende des 

differierenden Gemeinde- und Ämter-
gestalten werden weiter in den Schrif-
ten des Neuen Testaments bezeugt. 

Ökumenische Methodologie nimmt 
den Zugang von der gemeinsamen 
„Sache“ des christlichen Glaubens. 
Differenztheoretisch analysiert sie den 
Pluralismus je eigener konfessioneller 
und kirchlicher „Identität“, die, weil 
eben nicht selbstisch gemachte, geist-
gewirkte Offenheit für die gemein-
same „Sache“ des christlichen Glau-
bens und damit auch anerkennende 
Offenheit für die anderen differieren-
den konfessionellen und kirchlichen 
Identitäten kennzeichnet.  

Eine solche sich offen von dem 
ganz Anderen, das heißt von Gott und 
seiner Gnade, her erfahrende und ver-
stehende Identität, von Gottes dem 
kirchlichen und konfessionellen Tun 
immer schon vorausgehenden Han-
deln, passt nur wenig in das postmo-
derne Selbstverständnis der sich selbst 
machenden Subjektivität und der 
selbstproduzierten Realität menschli-
chen Handelns, Wollens und Erken-
nens als letztgültige Wirklichkeit:24 
der Mensch in einer Zeit nachaufklä-
rerischer „Dialektik der Aufklärung“25 
meint, gemeinschaftslos von Gott als 
Fabrikant und Garant seiner Lebens- 
und Heilsgewissheit selbst seine Iden-
tität herstellen zu können. 

Schicksals? In: ders., Abschied vom Prin-
zipiellen, Stuttgart 1984, 67–90, bes. 75. 

25 Max Horkheimer/Theodor Adorno, 
Dialektik der Aufklärung, Frankfurt/M. 
1969. 
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Vom gemeinsamen Glauben an 
Gott und von ihm her lassen demge-
genüber die „Hermeneutik des Ande-
ren“ und die „Hermeneutik des Ver-
trauens“ in anerkennender Offenheit, 
Kommunikation und Konvivenz Kon-
vergenzen und „differenzierte Kon-
sense“ der in Dogmatik, Tradition, 
Frömmigkeitsstil und Kontext unter-
schiedlichen Identitäten entdecken. 
Der Andere und die Anderen werden 
in ihrer Andersheit anerkannt, geach-
tet und zugleich, indem das eigene 
Selbst und die eigene „Identität“ sich 
vom Anderen her wahrnimmt, die An-
dersheit als Bereicherung der eigenen 
„Identität“ verstanden; denn eine ge-
meinsame Vertrauensbeziehung durch 
die „Sache“ des Glaubens ist voraus-
gesetzt und schafft – bei Differenzen – 
durch den heiligen Geist Verständi-
gung und Gemeinschaft zwischen kon-
fessionellen Identitäten. 

Nach dem „differenzierten Kon-
sens“ in der „Gemeinsamen Erklärung 
zur Rechtfertigungslehre“ (31.10. 
1999) in Augsburg und der gegenseiti-
gen Anerkennung der Taufe zwischen 
den ACK-Kirchen in Deutschland am 
29.4.2007 in Magdeburg steht diese 
hermeneutische Methode auch hinter 
dem Projekt „Grund und Gegenstand 
———————————————— 

26 Eilert Herms/L. Zak (Hg.), Grund 
und Gegenstand des Glaubens nach rö-
misch-katholischer und evangelisch-luthe-
rischer Lehre. Theologische Studien, Tü-
bingen 2008; vgl. Friederike Nüssel, Glau-
bensgegenstand und Glaubenslehre. Zur 
Dynamik der Lehrentwicklung und Lehr-
verständigung in der Geschichte des Chris-
tentums, in: MdKI 59, 2008, 89–93. 

des Glaubens nach römisch-katholi-
scher und evangelisch-lutherischer 
Lehre“:26 indem evangelische und rö-
misch-katholische Theologen die The-
men „Offenbarung und Glaube“ sowie 
„Sakrament und Wort“ jeweils in The-
ologie und Kirche der „Schwesterkir-
che“ analysieren und die dabei festge-
stellte Mannigfaltigkeit der Bezeu-
gung der „Sache“ des christlichen 
Glaubens in seiner Perspektivität 
wahrnehmen, erkennen sie die „Sa-
che“ des Glaubens in seiner geschicht-
lich-dynamischen „Identität“ zwi-
schen Erkennen, Neu-Entdecken und 
Neu-Artikulieren.27 D. Ritschl um-
schrieb diese „Sache“ des Glaubens 
als „Christus praesens“, der sich nach 
den neutestamentlichen Zeugnissen zu 
erkennen gibt durch: (1) die Anbetung 
des dreieinen und barmherzigen Got-
tes, (2) das Weitererzählen der Ge-
schichte von Abraham bis zu Jesu 
Kreuz, Auferstehung und Kommen in 
Herrlichkeit, (3) das persönliche Ein-
stehen für diese Geschichte, (4) das 
Eintreten für andere, auch für Nicht-
christen, (5) die Freiheit, sich im ethi-
schen Verhalten immer als Glied einer 
Glaubensgemeinschaft zu verstehen,28 
die – wie ich ergänze – durch das viel-
fältige Wirken des heiligen Geistes im 

27 Vgl. auch: Jürgen Werbick, Grund-
fragen der Ekklesiologie, Freiburg/Ba-
sel/Wien 2009, 56. 

28 Dietrich Ritschl, Konsens ist nicht 
das höchste Ziel. Gründe für eine Herme-
neutik des Vertrauens in den Christus 
praesens, in: Konrad Raiser/Dorothea Satt-
ler (Hg.), Ökumene vor neuen Zeiten, Frei-
burg/Basel/Wien 2000, 531–547, hier: 
545. 
 



 Jahresheft der Theologischen Fakultät 2015/16 54 
   
Glauben an Jesus Christus und in der 
Taufe im und auf den Namen des drei-
einen Gottes als christliche „Identität“ 
gründet (1 Kor 12; Gal 4,4–6; Joh 
17,21).  

Differierende konfessionelle und 
kirchliche Identitäten verstehen sich 
von der „Sache“ des christlichen Glau-
bens her in eigenen „konfessionellen 
Selbstverständigungsprozessen“29 
durch Kontinuität und Wandel in der 
differenzierten Gemeinschaft alterie-
render Identitäten neu. Dabei ist das 
Gemeinsame ökumenischer Gemein-
schaft größer als das Trennende kon-
fessioneller und kirchlicher Identitä-
ten.  

Diese vielförmige Ökumene kirch-
licher und konfessioneller Identitäten 
kennt – bei den Differenzen – die ge-
meinsame „Familienähnlichkeit“, den 
wechselseitig anerkannten geschwis-

terlichen „Fingerabdruck“ der Chris-
ten als Gaben des heiligen Geistes, 
kommunikativ, kooperativ und koino-
nisch verbunden in einer „Ökumene 
der Charismen“, in Martyria, Leitur-
gia, Diakonia und Koinonia, in Spiri-
tualität und Weltverantwortung.  

Gestalt finden diese konfessionell 
differierenden Identitäten – was in der 
„Gemeinsamen Erklärung der Recht-
fertigungslehre“ nur anvisiert ist30 – in 
der „Kirchengemeinschaft“. Diese im-
pliziert, dass die „Ökumene kirchli-
cher und konfessioneller Identitäten“ 
im „Vorletzten“ ausgerichtet ist auf 
die Gemeinschaft in versöhnter Ver-
schiedenheit sich gegenseitig als Kir-
chen anerkennender Kirchen und 
christlicher Gemeinschaften mit 
wechselseitiger eucharistischer Gast-
freundschaft in einer multikulturellen 
Gesellschaft, „damit die Welt glaubt“ 
(Joh 17,21).

———————————————— 
29 Vgl. Silke Dangel, Konfessionelle 

Identität und ökumenische Prozesse, TBT 
168, Berlin/Boston 2014. 

30 GER/GOF Nr. 3. 
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Postkonfessionelle  
Identitäten? 

Eine Begehung der  
Post-Evangelikalen  

Landschaft 

Arne Bachmann 

„Die Landkarte ist nicht die Landschaft.” 

– Alfred Korzybski 

1. Über den Begriff der 
konfessionellen Identität 

Der Begriff der konfessionellen Iden-
titäten1 ist nicht so eindeutig, wie es 
nahe zu liegen scheint. Wie statisch 
sind konfessionelle Identitäten? Kann 
man sie einfach aus kirchengeschicht-
lichen und theologischen Setzungen 
heraus beschreiben oder wäre das 
nicht eher eine Form der schlechten 
Abstraktion? Gerade aus dem Post-
Strukturalismus und verwandten (dif-
ferenz- oder alteritätstheoretischen) 
Erwägungen folgt ein Bild von Identi-
tät als stets irreduzibel von Selbst-
fremdheit durchzogen, als relational, 
fluide und antagonistisch.2 

———————————————— 
1 Der Begriff der kollektiven oder kon-

fessionellen Identität wird im Folgenden 
als eine soziale Tatsache behandelt. Er 
dient zur Orientierung in der sozialen 
Welt. Ob und wie theologisch von Identi-
täten zu handeln ist, wäre gesondert zu klä-
ren. 

Selbst wenn man die denkerischen 
Voraussetzungen dieser Positionen 
nicht mitvollzieht, ergibt sich daraus 
dennoch die potenziell produktive 
Aufforderung zum „genauen Hin-
schauen“. Es bleibt das Desiderat einer 
stärkeren Aufmerksamkeit für Pro-
zesse der praktischen Aushandlung 
von Identität, von Hybridbildungen, 
Abweichungen, Entgrenzungen (und 
damit einhergehend: neuen Abgren-
zungen) und Wechselwirkungen zwi-
schen konfessionellen Identitäten. Ein 
besonderes Augenmerk kann dabei 
auch auf kreative Randzonen konfessi-
oneller Identitäten gelegt werden, an 
denen sich durch den Austausch mit 
der Umwelt und der eigensinnigen An-
eignung „von unten“ neue Formen der 
Rekombination ergeben.3 

Wenn konfessionelle Identität we-
niger ein unter idealen Gesprächsbe-
dingungen vermitteltes oder von Insti-
tutionen bruchlos übertragenes in sich 
kohärentes Gedankensystem ist, dann 
folgt daraus die Notwendigkeit, die 
„theologischen Karten“ stets neu zu 
überprüfen. Durch eine Begehung von 
theologischen Landschaften muss man 
fragen, ob sich „weiße Flecken“ in den 
Landkarten aufgetan haben und ob es 
Verschiebungen und Abweichungen 
gegenüber den „offiziösen“ Beschrei-
bungen und Selbstbeschreibungen 

2 Beispielhaft dafür sei hier genannt: 
Mouffe, Ch., Über das Politische. Wider 
die kosmopolitische Illusion, Frankfurt 
a.M. 52015 und Bedorf, Th., Verkennende 
Anerkennung. Über Identität und Politik, 
Frankfurt a.M. 2010.  

3 De Certeau, M., Die Kunst des Han-
delns, Berlin 1988, 55–77. 
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gibt. So gesehen benötigte die ökume-
nische und konfessionskundliche Ar-
beit auch das Korrektiv durch empiri-
sche, phänomenologische und diskurs-
analytische Ansätze, die vorgefertigte 
Landkarten irritieren können, um so 
eine Sensibilität für neue Entwicklung 
und Verschiebungen zu wecken. 

2. Fluidisierung von Identitäten am 
Beispiel des Post-Evangelikalismus 

Ein paradigmatisches Beispiel für eine 
solche Verschiebung kann die Entste-
hung von hybriden Identitätsformatio-
nen im so genannten Post-Evangelika-
lismus sein. Um eine deutschsprachige 
theologische Auseinandersetzung mit 
diesen Entwicklungen zu finden, muss 
man sich bemühen, in einer Masterar-
beit nachzuschauen.4 

Etwas prominenter, aber anders ak-
zentuiert hat dies Marcia Pally getan. 
Sie schreibt über die Entstehung der 
„Linksevangelikalen“ in den USA. 
Hier könnte man von einem „progres-
sive turn“ innerhalb des Evangelika-
lismus seit ungefähr 2004 sprechen, in 
dem sich Evangelikale aus der Ver-

———————————————— 
4 Vgl. Keller, H., Evangelikale Bewe-

gungen und Freikirchen. Christen auf 
neuen Wegen zwischen Säkularisierung 
und Fundamentalismus im deutschsprachi-
gen Raum, Hamburg 2010, 51–62.  

5 Vgl. Pally, M., America’s ‚New Evan-
gelicals‘ – Thoose Who Have Left the 
Right, in: C.Y. Robertson-von Trotha 
(Hg.), Die Zwischengesellschaft. Aufbrü-
che zwischen Tradition und Moderne? 
(Kulturwissenschaft interdisziplinär 10), 
Baden-Baden 2016, 119–127.  

klammerung durch die ultrakonserva-
tive Politik der neuen Rechten be-
freien wollten.5 

Schwerer zu beschreiben – und 
nicht immer davon abzugrenzen – ist 
der Post-Evangelikalismus, bei dem es 
sich um eine komplexe Absetzungsbe-
wegung von ehemals Evangelikalen in 
verschiedenen Konfessionen handelt. 
Man kann von einer (selbst-)kritischen 
Reflexivierung sprechen, bei der evan-
gelikale Deutungsmuster ent-selbst-
verständlicht werden. Daraus folgen 
Identitätsformationen, die ein komple-
xes Verhältnis von Kontinuität und 
Diskontinuität zum klassischen Evan-
gelikalismus aufweisen.6 

Der theoretische Zugriff, mit dem 
die Konstitution des Post-Evangelika-
len Feldes umschrieben werden soll, 
ist die Fluidisierung von ehemals stark 
konfessorischen Identitäten. Mit Flui-
disierung bezeichnet Zygmunt 
Bauman die modernitätsbedingte Ero-
sion von festen Formen der Zugehö-
rigkeit.7 Die Metapher des Fluiden be-
zeichnet eine Labilisierung von star-
ken Bindungskräften, weltanschauli-
cher Geschlossenheit und unzweideu-
tigen Formen der Zugehörigkeit zu in-

6 Wobei anzumerken ist, dass schon die 
Definition dieses klassischen Evangelika-
lismus umstritten ist: vgl. Keller, H., Be-
wegungen, 51–54. 

7 Vgl. Bauman, Z., Flüchtige Moderne, 
Frankfurt a.M. 2003, 7–23 und Lüdde-
ckens, D., Walthert, R., Fluide Religion. 
Eine Einleitung, in: dies. (Hg.), Fluide Re-
ligion, Neue religiöse Bewegungen im 
Wandel. Theoretische und empirische Sys-
tematisierungen, Bielefeld 2010, 9–19. 
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stitutionell vermittelten Identitätsfor-
mationen unter dem Eindruck von Pro-
zessen der Flexibilisierung und Be-
schleunigung.8 Anders gesagt ließe 
sich mit ihr beschreiben, wie Instituti-
onen an Prägekraft verlieren und die 
Notwendigkeit zur „Ambivalenzbe-
wältigung“ (Orientierung, Vereindeu-
tigung und Ordnung) stärker „privati-
siert“ werde.9 

Dabei lassen sich auch Formen der 
Fluidisierung im religiösen Feld be-
obachten.10 Fluidisierung soll hier als 
ein Prozess der Öffnung und Entgren-
zung von Identitätsformationen ver-
standen werden. Dies soll aber nicht 
im Sinne eines soziologischen Deter-
minismus als monokausale Erklärung 
für die Verschiebung von Identitäten 
dienen, sondern soll heuristisch die 
Aufmerksamkeit auf diese Phänomene 
lenken. 

3. Phyllis Tickles Kartographie 
des Protestantismus in den USA 

Um dies genauer zu fassen, gehe ich 
auf die amerikanische Journalistin 
Phyllis Tickle11 ein. Diese versuchte, 
eine Karte des US-amerikanischen 
Christentums im Übergang zu zeich-
nen und dabei von soziokulturellen 

———————————————— 
8 Vgl. Bauman, Moderne, 136–153. 
9 Vgl. Bauman, Moderne, 25–66.  
10 de Groot, K., Three Types of Liquid 

Religion, in: Implicit Religion, 11, 277–
296. Auch unter: https://pure.uvt.nl/ws/ 
files/1077756/threetypesIR.pdf. 

11 Tickle, Ph., The Great Emergence, 
Grand Rapids 2008.  

Umbrüchen induzierte Veränderungen 
religiöser Identitäten zu skizzieren.12 
Sie beginnt bei einer idealtypischen 
Darstellung der kirchlichen Land-
schaft mithilfe des sogenannten 
„Quadrilaterals“, eines Rechtecks mit 
vier Abschnitten (120). Darin geht sie 
von vier Typen von christlichen Iden-
titäten aus: den „Liturgicals“, den 
„Social Justice Christians“, den „Re-
newalists“ und den „Conservatives“. 
Entscheidend dabei ist, dass diese 
Identitäten nicht notwendigerweise 
mit kirchlicher Zugehörigkeit zusam-
menfallen. „Liturgicals“ bezeichnet 
Christen mit einem Fokus auf hoch-li-
turgischen Vollzügen. Mit „Social 
Justice Christians“ sind jene gemeint, 
die ihre christliche Identität besonders 
im diakonischen Engagement oder der 
Pflege einer „progressiven“ politi-
schen Einstellung verstehen („Gerech-
tigkeit, Frieden, Bewahrung der 
Schöpfung“). „Renewalists“ bezeich-
net charismatisch geprägte Christen. 
„Conservatives“ hingegen sind Chris-
ten, die den Fokus auf eine an der Bi-
bel orientierte persönliche Frömmig-
keit und die Weitergabe derselben le-
gen (126f). 

12 Eine genauere Auseinandersetzung 
mit den teilweise problematischen Voraus-
setzungen ihrer Theorie müsste an anderer 
Stelle erfolgen. Das größte Manko ihrer 
Überlegungen ist dabei natürlich das hier 
Thematisierte: Sie untermauert ihre Hypo-
these nicht empirisch und verbleibt so im 
Spekulativen.  
 

https://pure.uvt.nl/ws/files/1077756/threetypesIR.pdf
https://pure.uvt.nl/ws/files/1077756/threetypesIR.pdf


 Jahresheft der Theologischen Fakultät 2015/16 58 
   

Tickels, Emergence, 130. 

Tickle spricht davon, dass in den letz-
ten Jahrzehnten zunächst Zonen des 
Übergangs zu beobachten waren. So 
gibt es Tendenzen, charismatische 
Spiritualität mit sozialem Engagement 
zu verbinden.13 Es gibt Freikirchen, 
die hochliturgische Formen für sich 
entdecken.14 Auch die charismatische 
Gemeindeerneuerung könnte als so 
eine Hybridbildung verstanden wer-
den. Doch darüber hinaus entsteht 
auch eine Zone der Ununterscheidbar-
keit („Gathering Center“), in der jene 
Kategorien, die durch eindeutige Un-
terscheidung Orientierung schaffen 
sollten, gerade an Prägnanz verlieren. 

Man könnte polemisch sagen, dass 
Tickle zuerst Idealtypen schafft, um 

———————————————— 
13 So hat die Vineyard Bewegung zum 

Beispiel das Eintreten für „soziale Gerech-
tigkeit“ als einen Kernwert formuliert: 
http://www.vineyard-dach.net/ 
vineyard/dach-wer-sind-wir/unsere-werte. 
html. 

14 So konvertierte Frank Schaeffer, der 
Sohn von Francis Schaeffer, einer der 
wichtigsten Figuren bei der neokonserva-
tiven Wende der evangelikalen Bewegung, 
1992 mit seiner gesamten Gemeinde zur 

diese danach zu dekonstruieren. Den-
noch beschreibt sie auch trefflich Pro-
zesse, in denen religiöse Identitäten 
auch in der Selbstbeschreibung facet-
tenreicher und uneindeutiger werden. 

Bisweilen erinnert Tickles Rede 
vom „Gathering Center“ an die von 
Giddens her bekannte Rede vom 
„Dritten Weg“, welche die – in sich 
selbst ideologische – Behauptung be-
inhaltet, alle ideologischen Gegen-
sätze seien in der „post-traditionalen 
Gesellschaft“ final überwunden wor-
den.15 Dementsprechend spricht sie 
auch eher polemisch – und vermutlich 
in völliger Verkennung der Größen-
verhältnisse – von „reaktionären Rän-
dern“ und von „Puristen“ in den jewei-
ligen Traditionen, die sich gegen eine 
solche Entgrenzung und Fluidisierung 
wehren (136–139). Die unreflektierte 
Teleologie, die eine solche Polemik 
speist, ist dabei kritikwürdig, wenn 
auch die Dynamik der Entgrenzung 
und Hybridbildung durchaus zu be-
obachten ist. So findet gerade ein sub-
kutaner Richtungsstreit im „evangeli-
kalen Lager“ und darüber hinaus 
statt.16 

griechisch-orthodoxen Kirche: vgl. https:// 
de.wikipedia.org/wiki/Frank_Schaeffer. 

15 Giddens, A., Jenseits von Links und 
Rechts. Die Zukunft radikaler Demokratie, 
Frankfurt a.M. 1997. 

16 Dieser Streit wurde hervorgerufen 
durch Äußerungen von Michael Diener, 
dem damaligen Vorsitzenden der Deut-
schen Evangelischen Allianz (DEA), die 
eine vorsichtige Öffnung beim Thema Ho-
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Es stellt sich die – hier nicht zu be-
antwortende – Frage nach dem Zusam-
menhang solcher Entwicklungen in 
den USA oder England mit denen in 
Deutschland. Ist der Post-Evangelika-
lismus in Deutschland lediglich eine 
„Wiederholung“ der Prozesse in den 
USA? Auch hier müsste man stärker 
nachvollziehen, wo eigentlich Verbin-
dungslinien bestehen, wo Entwicklun-
gen unterschiedlich oder sogar in Ab-
grenzung gegenüber US-amerikani-
schen Prozessen ablaufen. 

4. Tendenzen des Post-
Evangelikalismus 

Wie ließe sich nun die Tendenz zur 
Fluidisierung konfessioneller Identitä-
ten am Beispiel des Post-Evangelika-
len Feldes beschreiben, ohne auf eine 
Großthese wie die von Tickle zurück-
zugreifen? Die Alternative bestünde 
zunächst in der – stets mit dem Makel 
des Anekdotischen behafteten – Bege-
hung einer Landschaft, um daraus 
erste skizzenhafte Beobachtungen zu 
schildern, die freilich einer konzent-
rierteren Beschäftigung an anderer 
Stelle bedürften. Dies ist sozusagen 
erst „hypothesengenerierend“ und 
müsste durch detaillierte Arbeit erst 
———————————————— 

mosexualität andeuten ließen. Als Reak-
tion gegen verschiedene Formen der Öff-
nung und Entgrenzung gründete Ulrich 
Parzany daraufhin das Netzwerk „Bibel 
und Bekenntnis“. Die Notwendigkeit da-
für, die „Reihen schließen zu wollen“, 
zeigt aber auch schon die Unsicherheit und 
Bewegung, die im evangelikalen Feld 
herrscht. Dazu vgl. Thielmann, W., Leit-

validiert werden. Wenn man so will, 
bräuchte diese neue Landschaft noch 
eine ausgiebigere Kartographie. Des-
halb sollen hier nur einzelne Trends 
beschrieben werden, ohne dem An-
spruch auf empirische Validität, 
Quantifizierbarkeit oder wissenschaft-
liche Exaktheit voll Genüge leisten zu 
können. Es geht um theologische Re-
visionen, Liberalisierung, Re-Traditi-
onalisierung, die Suche nach „Dritten 
Wegen“ und Entkirchlichung. 

4.1 Revision: Missionale Theologie 
und transformative Praxis 

Eine recht gut zu beschreibende und 
institutionell zu verortende Entwick-
lung ist die Hinwendung zur missiona-
len Theologie. Die missionale Theolo-
gie ist eine Theologie, die im An-
schluss an Karl Barth und an die mis-
sio Dei Konzeption (Willingen 1950) 
durch Missiologen wie David Bosch17 
und Lesslie Newbigin18 entwickelt 
wurde. Grundlegend ist die Idee, die 
Sendung in die Welt trinitarisch (an-
statt soteriologisch oder ekklesiolo-
gisch) zu grundieren und somit Gott 
zum Sender und Gesandten zu ma-
chen, der sich heilsam auf die Welt be-
zieht. Dadurch wird die (theologisch 

lein, H., Im Glauben zerissen, in: zeit-on-
line am 23. Januar 2016, URL: 
http://www.zeit.de/2016/04/evangelische-
kirche-glaube-spaltung. 

17 Bosch, D.J., Transforming Mission, 
Paradigm Shifts in the Theology of Mis-
sion, New York 2004.  

18 Newbigin, L., Christliches Zeugnis in 
einer pluralistischen Gesellschaft, Bern 
1988.  

http://www.zeit.de/2016/04/%20evangelische-kirche-glaube-spaltung
http://www.zeit.de/2016/04/%20evangelische-kirche-glaube-spaltung
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verstandene) Mission der Kirche vor-
geordnet und die Kirche auf eine ihr 
vorausgehende und außerhalb ihrer 
selbst liegende Sendung hin orientiert. 
So ist weder die kirchliche Mitglied-
schaft noch das persönliche Seelenheil 
das telos der Sendung Gottes. Daraus 
ergibt sich auch die Möglichkeit der 
Kritik an aggressivem Proselytismus 
oder anderen Formen von eskalieren-
dem kirchlichen Sendungsbewusstsein 
bei gleichzeitiger Beibehaltung des 
Missionsbegriffs. Aus der missionalen 
Theologie soll eher eine weltzuge-
wandte kirchliche Praxis folgen, die 
Kirche auf Gottes zurechtbringendes 
und restauratives Wirken in der Welt 
hin orientieren soll. 

Die Hinwendung zur missionalen 
Theologie ist gleichzeitig eine Abwen-
dung vom Heilsindividualismus, der 
auf das persönliche Seelenheil und 
eine von der Heiligungsbewegung ge-
prägte asketische Lebensführung aus-
gerichtet war. Bosch möchte das 
kirchliche Zeugnis in der Welt dage-
gen umfassender verstehen. Neben 
dem Zeugnis in „Wort und Sakra-
ment“ gelte es, „Kirche mit anderen“ 
zu sein, an Inkulturation und Kontex-
tualisierung zu arbeiten, diakonisches 

———————————————— 
19 Bosch, Mission, xi–xii.  
20 Für den pfingstlich-charismatischen 

Bereich hat dies Peter Althouse in einer 
Studie nachgewiesen, wo er den positiven 
Einfluss der Eschatologie Jürgen Molt-
manns auf theologische Revisionen im 
pfingstlich-charismatischen Feld nachge-
wiesen hat: Althouse, P., Spirit of the Last 
Days, Pentecoastal Eschatology in Con-
versation with Jürgen Moltmann, Lon-
don/New York 2003.  

Handeln mit dem Eintreten für Ge-
rechtigkeit zu verbinden und ökumeni-
sche und interreligiöse Arbeit voran-
zutreiben.19 Dabei verbindet Bosch di-
akoniewissenschaftliche, befreiungs-
theologische, evangelistische, inkar-
natorische, ökumenische und interkul-
turelle Ansätze zu einer umfassenden 
Theologie der Mission unter dem Ein-
druck der Sendung Gottes in die Welt. 
Im Post-Evangelikalen Feld führt das 
zu dem Versuch, Kirche nicht als insu-
laren Rückzugsraum aus einer „ver-
dorbenen Welt“ zu verstehen, sondern 
als solidarisch auf die Welt bezogen. 

Die entscheidende „Stellschraube“, 
die dies ermöglichte, war theologisch 
gesprochen nicht zuerst die Frage nach 
biblischer Hermeneutik oder nach So-
teriologie, sondern eine veränderte Es-
chatologie. Es scheint so, dass beson-
ders über die Eschatologie die Bezie-
hung zur eigenen Lebenswelt ihre 
(pessimistische, optimistische oer 
hoffnungsvolle) Färbung bekommt.20 
Hier wäre das Werk des britischen 
Neutestamentler N.T. Wright zu nen-
nen, das in seiner Bedeutung für die 
Formierung des Post-Evangelikalen 
Spektrums und eines gewandelten 
Verständnis kirchlicher Praxis nicht 
überschätzt werden kann.21 Wright 

21 Exemplarisch sei hier Wrights Buch 
„Surprised by hope“ genannt, das schon im 
Titel, der auf C.S. Lewis Autobiographie 
„Surprised by Joy“ anspielt, an eine (post-
) evangelikale Leserschaft gerichtet zu 
sein scheint: Wright, N.T., Surprised by 
Hope. Rethinking Heaven, the Resurrec-
tion, and the Mission of the Church, New 
York 2008. 
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kann als einer der historisch-kritisch 
arbeitenden Neutestamentler gelten, 
die sich als dezidiert sprachfähig in 
Bezug auf die evangelikale Welt er-
wiesen haben. Er verbindet seine his-
torische Jesus- und Paulusforschung 
mit einem anti-apokalyptischen Ver-
ständnis christlicher Eschatologie. Er 
wirbt für eine umfassende „Reich Got-
tes Eschatologie“, aus der sich die 
Mission der Kirche herleite und die 
gerade jeden apokalyptisch gefärbten 
Heilsindividualismus ausschlösse.22 

In Deutschland wird die missionale 
Theologie in einigen freien Ausbil-
dungsstätten vertreten und seit neues-
tem an der CVJM Hochschule in Kas-
sel. Dort bietet die Hochschule Studi-
engänge wie „Transformationsstu-
dien“ an. In diesem Studiengang kön-
nen meist kirchliche Mitarbeitende 
nach theoretischer Schulung eigene 
Praxisprojekte entwickeln und reflek-
tieren. Auf der Website lässt sich ent-
sprechend ein Panorama „missionaler, 
inkarnatorischer“ Gemeindepraxis er-
ahnen.23 In Praxi wird dabei auch nach 
einer neuen Form des urbanen Chris-
tentums gesucht, das vor allem über 
die ökumenische Vernetzung, die Ge-
meinwesenarbeit und das „Commu-
nity Building“ entstehen soll. 

Hier zeigt sich ein Prozess der Ver-
schiebung von Identitäten durch die 
Revision eines zentralen evangelika-
len Programmbegriffs. In der Neufas-
sung des Begriffs spiegelt sich der Be-
darf für ein verändertes Verhältnis zur 
———————————————— 

22 Vgl. Wright, Hope, 189–207. 
23 Die Projekte reichen von kirchlich 

getragenen Mehrgenerationenhäusern über 

Welt, ohne zentrale evangelikale An-
liegen in Gänze aufzugeben. Hier 
scheint die missionale Theologie eine 
Möglichkeit zu bieten, inhaltlich be-
gründet Kritik an eskapistischen und 
„manichäistischen“ Tendenzen in 
manchen Strömungen des evangelika-
len Spektrums zu äußern: Gegen die 
Tendenzen zur Selbstghettoisierung 
ermöglicht missionale Theologie eine 
engagierte Zuwendung zur eigenen 
Lebenswelt. Anstatt eines jenseitsori-
entierten Heilsindividualismus hat sie 
eine kommunitaristische, diakonische 
und diesseitsorientierte Stoßrichtung, 
ohne dabei inhaltlich an Profil zu ver-
lieren.  

4.2 Liberalisierung: Liberale 
Tendenzen in Exegese und Ethik 

Während N.T. Wright kaum als klassi-
scher Vertreter historisch-kritischer 
Forschung gelten dürfte, so tritt seit ei-
nigen Jahren ein Neutestamentler aus 
der Pädagogischen Hochschule in 
Ludwigsburg, Prof. Siegfried Zimmer, 
in der evangelikalen Welt auf und er-
klärt unter dem Label „Worthaus“ sei-
nem Publikum die Historisch-Kriti-
sche-Methode. Dabei fällt auf, dass er 
sprachfähig gegenüber freikirchlich 
und pietistisch geprägtem Publikum 
ist und dennoch der Sache nach 
scharfe Kritik an klassisch evangelika-
ler Hermeneutik oder Ethik übt. Zim-
mer versucht, die Historisch-Kritische 

die Förderung von ökumenisch-diakoni-
scher Zusammenarbeit in Großstädten: 
http://www.transformationsstu 
dien.de/praxisprojekte.html. 

http://www.transformationsstudien.de/praxisprojekte.html
http://www.transformationsstudien.de/praxisprojekte.html
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Methode als einen Zugewinn, nicht als 
Gefahr für die persönliche Frömmig-
keit darzustellen. 

Dieses seit 2011 sehr gut besuchte 
Vortragsformat soll als exemplarisch 
für eine Öffnung des evangelikalen 
Feldes dienen. Der Zulauf, den dieses 
Format genießt, kann als ein Indiz da-
für gelten, dass es Bedarf für eine neue 
Beschäftigung mit biblischer Herme-
neutik unter jungen Evangelikalen 
gibt, die auch zum Bruch mit biblizis-
tischen und fundamentalistischen The-
ologien bereit sind. Entscheidend ist 
hier die Suche nach einer (selbst-)kri-
tischen intellektuellen Auseinander-
setzung, ohne dabei die persönlichen 
Verwobenheiten mit dem Text (narra-
tive Identität) zu verlieren. 

Außerdem gibt es im Post-Evange-
likalismus wie auch schon im Links-
evangelikalismus Tendenzen zur Ab-
kehr von konservativen Commitments 
in ethischen und politischen Fragen. 
Die politischen Verschiebungen (stär-
kere Zuwendung zu Fragen wie sozia-
ler Gerechtigkeit und Umweltschutz) 
zeigte Marcia Pally anhand einiger 
———————————————— 

24 Das Evangelical Manifesto ist ein be-
kenntnisähnliches Dokument amerikani-
scher Evangelikaler, welches besonders 
durch seine Abgrenzung vom Fundamen-
talismus auffällt: http://evangelicalmani 
festo.com/wp-content/uploads/2016/03/ 
Evangelical_Manifesto.pdf. 

25 Vgl. Pally, M., Die neuen Evangeli-
kalen, 100–129. 

26 Exemplarisch dazu sei eine Studie 
aus dem Jahr 2009 unter – im weitesten 
Sinne – evangelikalen Christen genannt, in 
der das Bewusstsein für soziale und glo-
bale Ungerechtigkeit und der Wunsch nach 
größerer Auseinandersetzung damit sehr 

Zahlen sowie mit Hilfe von prominen-
ten Verlautbarungen wie dem Evange-
lical Manifesto24 aus dem Jahr 2008.25 
Solche Verschiebungen lassen sich 
auch in Deutschland beobachten.26 
Auch in ethischen Fragen gibt es 
starke Neujustierungen. Auffällig ist 
das vor allem beim Thema des Um-
gangs mit Homosexualität. Als Fall-
beispiel für viele der hier genannten 
Prozesse hin zu einer Post-Evangeli-
kalen Identität kann die Düsseldorfer 
Mosaik Kirche dienen.27 Sie ist ver-
mutlich die erste Deutsche Freikirche, 
die Homosexuelle nicht nur gesegnet, 
sondern getraut hat. Im Zuge einer  
Podcast Folge28 wird beschrieben, 
welche Prozesse dem vorausgingen 
(eine gemeinsame 2-jährige Beschäfti-
gung mit biblischer Hermeneutik, Klä-
rungsprozesse unter den Mitgliedern 
etc.) und welche Brüche dies mit sich 
brachte. Auch die Reaktionen auf die 
Ausstrahlung der Podcast Folge in den 
verschiedenen sozialen Netzwerken 
können als paradigmatisch für Diffe-
renzierungsprozesse des Post-Evange-
likalen Feldes gelten. 

hoch bewertet wurde: Faix, T., Weitblick 
– Was Christen über Armut denken. Die 
Compassion-Studie, Schwarzenfeld 2009. 
Außerdem sei hier auf einschlägige links-
evangelikale Projekte wie die Micha-Initi-
ative verwiesen, die sich auf den globalen 
Kampf gegen extreme Armut fokussiert: 
http://www.micha-initiative.de/ 
das-ist-micha. 

27 URL: http://www.wirsindmosaik.de/ 
cms/home.html. 

28 URL: https://soundcloud.com/remix 
podcast/episode-9-emfo16. 
 

http://www.micha-initiative.de/das-ist-micha
http://www.micha-initiative.de/das-ist-micha
http://www.wirsindmosaik.de/%20cms/home.html
http://www.wirsindmosaik.de/%20cms/home.html
https://soundcloud.com/remix%20podcast/episode-9-emfo16
https://soundcloud.com/remix%20podcast/episode-9-emfo16
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4.3 Suche nach ‚Dritten Wegen‘: 
Integrativ-ganzheitliche Ansätze 

Auch darüber hinaus gibt es Tenden-
zen von Liberalisierung und Entgren-
zung. Brian McLaren ist ein einfluss-
reicher (populär-)theologischer 
Schriftsteller, der Bücher schrieb wie 
„A generous Orthodoxy. Why I am a 
missional, evangelical, post/protes-
tant, liberal/conservative, mystical/po-
etic, biblical, charismatic/contempla-
tive, fundamentalist/Calvinist, Ana-
baptist/Anglican, Methodist, catholic, 
green, incarnational, depressed- yet 
hopeful, emergent, unfinished Chris-
tian“29. Hier spricht sich die bei Tickle 
schon zu beobachtenden Sehnsucht 
nach einem alle Gegensätze übergrei-
fenden, inklusiveren Glauben, der in 
allen Traditionen wertvolle neue An-
stöße findet, aus. McLaren sucht dabei 
nach einem „Dritten Weg“ zwischen 
liberaler und konservativer Theologie, 
da er beiden Richtungen einen einsei-
tigen Modernismus vorwirft. Beide 
würden auf einem fundamentalisti-
schen („foundationalist“!) Wahrheits-
verständnis aufbauen – im einen Fall 
die Bibel in ihrer Irrtumslosigkeit als 

———————————————— 
29 McLaren, B., A Generous Ortho-

doxy, Grand Rapids 2004. 
30 Dabei kann er sich auf Autoren wie 

Nancy Murphy beziehen, die eine umfas-
sende „postfundamentalistische“ Funda-
mentaltheologie vorgelegt hat, die diese 
Tendenz zum „Dritten Weg“ zwischen 
Konservativismus und Liberalismus ver-
körpert: Vgl. Murphy, N., Beyond Liberal-
ism and Fundamentalism: How Modern 

Fundament, im anderen die als univer-
sell gesetzte Erfahrung. So sucht 
McLaren nach einer integrativen post-
fundamentalistischen („postfoundatio-
nalist“) Theologie.30 

Zuletzt sind hier katholische Mysti-
ker wie Richard Rohr zu nennen, die 
in diesem Strang der Post-Evangelika-
len Landschaft stark rezipiert werden. 
Für diese sind insbesondere das Ver-
sprechen eines „non-dualen“ Denkens 
sowie eine kontemplative, körperliche 
Spiritualität anziehend.31 Hier scheint 
die Tendenz zur Entgrenzung, zur Su-
che nach „Dritten Wegen“32, nach 
Ganzheit und der mystischen Vertie-
fung des alltäglichen Lebens im Vor-
dergrund zu stehen. 

Hier zeigt sich sehr deutlich die 
Tendenz zur Entgrenzung im Post-
Evangelikalen Feld. Doch ließen sich 
auch hier die meisten theologischen 
Rückfragen stellen. So könnte gefragt 
werden, wie in diesem Strang des 
Post-Evangelikalismus starke Gel-
tungsansprüche im Namen einer 
„neuen Offenheit“ verdeckt werden 
und ob die starke Öffnung auf der ei-
nen Seite mit subtilen nicht mehr re-
flektierten Ausschlüssen auf der ande-
ren Seite einhergeht. 

and Postmodern Philosophy Set the Theo-
logical Agenda, New York 2007.  

31 Vgl. Rohr, R., Pure Präsenz. Sehen 
lernen wie die Mystiker, München 2010.  

32 Vgl. die Diskussion zum „nun-dualen 
Denken“ bei Peter Aschoff, einem wichti-
gen Vertreter der Post-Evangelikalen 
Bloggerlandschaft in Deutschland: 
http://www.elia-gemein 
schaft.de/wordpress/2010/02/19/theolo-
gie/die-suche-nach-dem-dritten-weg. 
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4.4 Re-Traditionalisierung 

Eine Möglichkeit der Entwicklung im 
Post-Evangelikalen Feld ist die (er-
neute) Anlehnung an bestehende kon-
fessionelle Identitäten. Ein Beispiel 
für die Hinwendung zu lutherischer 
Theologie ist die amerikanische Pasto-
rin Nadia Bolz-Weber, die als prototy-
pisch für eine Tendenz zur Re-Traditi-
onalisierung und Re-Kontextualisie-
rung gelten kann. Aus einer pfingst-
lich-fundamentalistischen Gemeinde 
stammend wandte sie sich später lu-
therischer Theologie zu und gründete 
eine urbane lutherische Gemeinde, zu 
der etwa ein Drittel Menschen aus der 
„LGBT-Community“ zählten. Die 
Pastorin des „House for All Sinners 
and Saints“ in Denver tritt neben ihrer 
pastoralen Tätigkeit auch als öffentli-
che Theologin auf. Sie versteht sich 
selbst in theologischen und liturgi-
schen Fragen als „orthodoxe Luthera-
nerin“.33 Doch wird die lutherische 
Theologie und Liturgie für die eigenen 
Bedürfnisse rekonfiguriert und rekon-
textualisiert.34 Sie spricht davon, dass 
man eine ausgiebige inhaltliche Be-
schäftigung mit der eigenen Tradition 
geleistet haben muss, um kirchliche 

———————————————— 
33 Vgl. Bolz-Weber, P.. The Cranky, 

Beautiful Faith of a Postmodern Sinner 
and Saint, New York 2013, 42–59. 

34 http://www.houseforall.org/whowe 
are. 

35 Vgl. Bolz-Weber, P., 196–205. 
36 Sweet, L., Living an Ancient Future 

Faith, The 1997 Princeton Lecture on 

Arbeit „mit Integrität“ auf neue Weise 
zu gestalten.35 

Deshalb kann hier von einer Re-
Traditionalisierung gesprochen wer-
den. Der britische praktische Theologe 
Leonard Sweet spricht auch von einer 
„ancient-future“ Theologie, in der es 
um die Notwendigkeit für anamne-
tisch-kreative „Wiederholung“ 
(„repeat without repetition“) von The-
ologien und liturgischen Formen 
geht.36 Für Bolz-Weber besteht die 
Hinwendung zum Luthertum als eine 
heilsame Abwendung von dem mora-
lischen Perfektionismus der Erwe-
ckungs- und Heiligungsbewegung. 
Gleichzeitig entdeckt sie lutherische 
Theologie als Antidot gegen eine Kul-
tur der Selbstoptimierung.37 Darüber 
hinaus verbindet sie lutherische Anlie-
gen mit einer Betonung der Vulnerabi-
lität und erweitert sie um eine Theolo-
gie des Fremden.38 

4.5 Entkirchlichung 

Nicht immer geht die Auflösung von 
weltanschaulichen Sicherheiten und 
Zugehörigkeiten mit einer vertieften 
theologischen Nachdenklichkeit ein-
her, die zu neuem Engagement führt. 

Youth, Church and Culture, Princeton 
1998, 122–123. 

37 Vgl. Bolz-Weber, Pastrix, 67–87. 
38 Vgl. Bolz-Weber, Nadia, Accidental 

Saints. Finding God in all the Wrong Peo-
ple, New York 2015, 3–21. 
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In einer qualitativen Studie vom 
Marburger Institut empirica39 er-
forschte ein Team aus Theologen und 
Soziologen Prozesse der von ihnen so 
genannten „Dekonversion“.40 Es han-
delt sich um Prozesse der Abkehr vom 
eigenen Glauben in der Postadoles-
zenz. Obwohl diese Studie nicht nur 
auf Evangelikale beschränkt ist, so 
widmet sich die Studie doch insbeson-
dere denjenigen, die von einer krisen-
haften Abkehr von einem ehemals in-
tensiven Glauben berichten (51f). 

Durch ihre Befragung konnten 
Künkler, Faix und Hoffman eine Ty-
pologie von 8 Typen von Dekonversi-
ons-Narrativen entwickeln. In jeder 
dieser Typen dominiert eines von vier 
Leitmotiven, die als Gründe für die 
Dekonversion genannt wurden: Moral, 
Intellekt, Identität und Spiritualität 
(71). Unter dem Leitmotiv Moral fal-
len die Eingeengten und die Verletz-
ten. Die Eingeengten litten unter sozi-
alem Druck durch eine meist inoffizi-
elle Moral und durch ungeschriebene 
Regeln (74). Bei der Gruppe der Ver-
letzten waren (physische, psychische 
und sexuelle) Übergriffigkeit, burn-
out und Machtfragen entscheidend für 
die Abwendung vom Glauben (78–
84). Beim Leitbild „Intellekt“ liegt der 
Unterschied in der Studie, ob es sich 

———————————————— 
39 http://www.institut-empirica.de/Will 

kommen.html. 
40 Die Sprachregelung „Dekonversion“ 

wird hier von den Autoren der Studie nicht 
ohne Vorbehalte übernommen. Dennoch 
scheint kein anderer Begriff der teilweise 
traumatischen Dynamik der hier geschil-
derten Prozesse zu entsprechen. Vgl. Faix, 

um einen desengagierten, intellektuel-
len Zweifel („Die Zweifelnden“) oder 
um einen stark engagierten Zweifel 
handelte, der die eigene Persönlichkeit 
betrifft („Die Grübelnden“). Beim 
Leitmotiv Identität gab es Personen, 
die von einer starken Spaltung der Per-
sönlichkeit berichteten und vom „Ge-
fühl in zwei Welten zu leben“ (98). 
Die kognitive Dissonanz verstärkte 
sich weiter, wenn sich eine Abwei-
chung von heteronormativen Leitbil-
dern der Gemeinde ergab. Bei der 
Gruppe der „Entwachsenen“ wiede-
rum spielte sich der Dekonversions-
prozess undramatisch und hintergrün-
dig ab (105–108). Die Gruppe der 
„Geplagten“ spricht von einer spiritu-
ellen Krise, die durch Schicksals-
schläge, Leiderfahrungen und der da-
mit einhergehenden „Theodizee-
Frage“ ausgelöst wurde (109–112). 
Dagegen sprechen die „Enttäuschten“ 
von einer Frustration des eigenen 
Glaubens, der unerfüllt und existenti-
ell belastend geworden ist (119–120). 

Diese Studie wurde genutzt, um auf 
problematische und bedrückende The-
ologien oder kirchlicher Praktiken auf-
merksam zu machen. Im Anschluss an 
die Studie gaben die Verfasser einen 
Sammelband unter dem Titel „Warum 
wir mündig glauben dürfen“41 heraus. 

T., Hoffman, M., Künkler, T., Warum ich 
nicht mehr glaube. Wenn junge Erwach-
sene den Glauben verlieren, Witten 2014, 
10f. 

41 Faix, T., Hoffman, M., Künkler, T. 
Warum wir mündig glauben dürfen. Wege 
zu einem widerstandsfähigen Glaubensle-
ben, Witten 2015. 
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Dieser setzte sich gezielt mit den kriti-
schen Punkten evangelikaler Theolo-
gie und Praxis auseinander. Dabei 
wurden folgende Punkte genannt: eine 
unterentwickelte biblische Hermeneu-
tik, eine falsche Betonung der Sicher-
heit (securitas), die Unfähigkeit zum 
Pluralismus, Unterwerfung unter 
geistliche Autoritäten und die damit 
einhergehenden Machtmissbräuche 
und das Fehlen einer kritischen Ausei-
nandersetzung mit dem eigenen Glau-
ben. 

Eine weitere Entwicklung, die als 
eine Absetzungsbewegung zu verste-
hen ist, ist das Verlassen von organi-
sierten Gemeinschaftsformen. Der 
australische Soziologe Alan Jamieson 
gab dazu eine Studie unter dem Titel 
„A Churchless Faith“42 heraus, in de-
ren Rahmen er in Australien 162 qua-
litative Interviews mit insgesamt 108 
Personen geführt hat. Die Teilnehmer 
der Studie kamen ausschließlich aus 
evangelikalen oder charismatischen 
Kirchen und waren im Durchschnitt 
15,8 Jahre in ihrer jeweiligen Kirche 
involviert, teilweise in Leitungsver-
antwortung (6–17). Auch er erstellte 
eine Typologie von biographischen 
Verläufen und Motiven für das Verlas-
sen der eigenen Kirche. Dabei unter-
schied er verschiedene Gruppen von 
„kirchenlos Glaubenden“.  

Eine Gruppe („Disillusioned Follo-
wers, 17,5 %) blieb grundsätzlich 
evangelikal, verließ ihre Kirche aber 
aufgrund individueller Differenzen. 

———————————————— 
42 Jamieson, A., A Churchless Faith. 

Faith Journeys beyond the Church, Lon-
don 2002.  

Durch neue Medien, Bücher und Ma-
gazine blieben sie aus der Distanz aber 
mit der evangelikalen Welt verbunden 
(46–60). 

Eine andere Gruppe („Reflexive 
Exiles“, 29 %) hatte eine längere 
Phase der Ablösung von evangelikalen 
Glaubensformen hinter sich. Bei ihr 
überwog ein reflexiv-kritisches Ver-
hältnis zum Evangelikalismus, das 
sich aber nicht in einem neuen theolo-
gischen  
oder kirchlichen Engagement äußerte 
(60–75). 

Die „Transitional Explorers“ (18 
%) befanden sich eher in einem ausge-
dehnten Schwellenstadium des Glau-
bens, in dem sich Kritik und Zweifel 
mit einer erneuten Wertschätzung des 
Glaubens mischten. Teilweise lag bei 
dieser Gruppe auch eine Konversion 
zu anderen Religionen oder der Über-
gang zu anderen Spiritualitätsformen 
vor (75–91). 

Die letzte Gruppe („Integrated 
Wayfinders“, 35,5 %) fand sich in ei-
nem Stadium der erneuten Zuwendung 
zum Glauben vor. Jamieson spricht 
auch bewusst von einer Phase der 
„Zweiten Naivität“ (91–106). 

Hier zeigt sich, dass die Abwen-
dung von evangelikaler Identität nicht 
notwendigerweise mit einem Übertritt 
zu einer anderen Konfession oder zu 
anderen konfessionellen Identitäten 
einhergeht. Vielmehr ist bei einigen 
„Post-Evangelikalen“ ein ausgedehn-
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ter Prozess der kritischen Selbstklä-
rung, der Rekombination und der Su-
che nach alternativen Formulierungen 
des christlichen Glaubens zu beobach-
ten. 

5. Entstehung neuer theologischer 
Öffentlichkeiten 

Die Entstehung des Post-Evangelika-
len Feldes ist in der Form kaum denk-
bar ohne die sogenannten neuen Me-
dien. Obwohl es die genannten Abset-
zungsbewegungen vermutlich schon 
seit längerer Zeit gibt, ist entschei-
dend, dass durch die neuen Medien die 
Kommunikation und Reflexion dieser 
Prozesse vereinfacht wird. Die ent-
scheidende Bedingung für die Entste-
hung des Post-Evangelikalen Feldes 
waren nicht nur neue Ideen oder der 
Zerfall von alten Identitäten, es waren 
die neuen Medien, die erlaubten, diese 
Prozesse durch den inhaltlichen oder 
persönlichen Austausch reflexiv wer-
den zu lassen. Dabei wurde auch nach 

———————————————— 
43 Ein Beispiel wäre der Blog von Peter 

Aschoff, einem postevangelikalen Blog-
ger, der nach Jahren als freikirchlicher 
Pastor nun sein Vikariat in der Bayrischen 
Landeskirche absolviert: http:// 
www.elia-gemeinschaft.de/wordpress. 

44 Als beispielhaft dafür kann der Re-
mix-Podcast gelten, der auf hohem Niveau 
Fragen wie den christlichen Liebesbegriff, 
post-metaphysische Theologien und die 
Auseinandersetzung mit feministischer 
Theologie bespricht: https://sound 
cloud.com/remixpodcast.  

In der englischsprachigen Welt ist der 
Podcast „Home brewed Christianity“ ein-
schlägig, der auch Theologen wie Jürgen 

innovativen theologischen Ansätzen 
gesucht.  

So waren es insbesondere Blogs43 
und Podcasts44, die auch im deutschen 
Raum eine vitale theologische Ge-
sprächskultur ganz abseits der klassi-
schen institutionell verankerten Theo-
logien entstehen ließen. Durch diese 
Medien wurde die Möglichkeit ge-
schaffen, im Gespräch konfessionelle 
Identitäten und Theologien zu thema-
tisieren und so eine eigene Kultur der 
Auseinandersetzung zu schaffen. 
Durch das Entstehen neuer theologi-
scher Öffentlichkeiten konnten auch 
Laien an theologischen Austausch- 
und Selbstklärungsprozessen Anteil 
haben.  

Darüber hinaus gibt es einen Zug 
zum ökumenischen Austausch, der an-
dere Plattformen wie Kirche2 45 oder 
Emergent Deutschland46 umfasst. Dort 
entstehen Kooperationen des Post-
Evangelikalen Spektrums mit anderen 
Initiativen z.B. aus katholischen oder 
befreiungstheologischen Hintergrün-

Moltmann und Catherine Keller zu Gast 
hatte: https://homebrewedchristianity. 
com. 

45 Eine Plattform, die selbst nicht Post-
Evangelikal ist, aber aus dem Umfeld mis-
sionaler Theologie stammt. Kirche2 ist 
eine Kooperation des Bistum Hildesheim 
mit der Hannoverschen Landeskirche: 
http://www.kirchehochzwei.de/cms. 

46 Emergent Deutschland ist ein Netz-
werk, das den offenen Diskurs über die Zu-
kunft der Kirche vorantreiben möchte und 
dabei Post-Evangelikale mit anderen 
Christen vernetzen möchte: http://emer 
gent-deutschland.de. 

http://www.elia-gemeinschaft.de/wordpress
http://www.elia-gemeinschaft.de/wordpress
https://soundcloud.com/remixpodcast
https://soundcloud.com/remixpodcast
https://homebrewedchristianity.com/
https://homebrewedchristianity.com/
http://www.kirchehochzwei.de/cms
http://emergent-deutschland.de/
http://emergent-deutschland.de/
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den. Folglich ist hier nicht nur von ei-
ner neuen theologischen Öffentlich-
keit, sondern auch von neuen ökume-
nischen Impulsen zu sprechen. 

 

6. Fazit 

In dieser vorläufigen „Begehung“ des 
Post-Evangelikalismus konnten erste 
Konturen einer Landschaft sichtbar 
werden, die noch nicht hinreichend 
kartographiert ist. So ist zum Beispiel 
das Ausmaß des Post-Evangelikalen 
Feldes überhaupt nicht geklärt. Doch 
zeigt sich auch, dass in einer vernetz-
ten Welt die quantifizierbare Größe 
nicht das entscheidende Merkmal für 
die Vitalität von Bewegungen sein 
muss. Vielmehr spielen auch der Grad 
der Vernetzung, die Intensität der in-
haltlichen Auseinandersetzung und 
die Ausstrahlungskraft auf andere Fel-
der eine wichtige Rolle.  

Es sollte hier gezeigt werden, dass 
manche theologischen Landkarten 
dringend überholungsbedürftig sind. 
Dafür konnte der Post-Evangelikalis-
mus als paradigmatisches Beispiel die-
nen. Die Bedeutsamkeit dieser Ent-
wicklung kann für drei Disziplinen 
dargestellt werden: 

Zum einen kann der Post-Evangeli-
kalismus für die religionswissen-
schaftliche und konfessionskundliche 

Betrachtung interessant werden, da er 
ein Beispiel für die Verschiebung von 
Identitäten bietet. Gerade durch den 
Rückgriff auf neue Medien könnten 
hier auch die Dynamiken der Rezep-
tion und eigensinnigen Rekombination 
von Theologien beispielhaft analysiert 
werden. Auch die transnationalen Ent-
wicklungen sowie die Eigenarten der 
deutschen Entwicklung könnten durch 
eine Netzwerk-Analyse erhellt wer-
den.  

Zum zweiten ist der Post-Evangeli-
kalismus systematisch-theologisch 
von Interesse, da hier beobachtet wer-
den kann, wie neue theologische Öf-
fentlichkeiten im Entstehen begriffen 
sind. Hier wird nicht nur (auch von 
Laien) auf akademische Theologie zu-
rückgegriffen, sondern diese auch kri-
tisch diskutiert und eigensinnig inter-
pretiert. Dadurch entstehen Verschie-
bungen in den klassischen theologi-
schen „Frontstellungen“ und neue 
Problemkonstellationen werden auf-
geworfen.  

Zuletzt ist der Post-Evangelikalis-
mus ökumenisch interessant, da in ihm 
ein Zug zum ökumenischen Gespräch 
sichtbar wird. Im Post-Evangelikalis-
mus wird eine „Ökumene von unten“ 
sichtbar, die sich in einer Diskussions-
kultur äußert, die alte Gräben hinter 
sich lässt – und dadurch neue Abgren-
zungen mit sich bringt. 
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Konfessionen im Dialog: 

Das Heidelberger  
Ökumenische Forum 

Sabine Schmidtke 

„[D]ie verschiedenen Traditionen der 
Christenheit sind einander durch die 
Jahrhunderte so fremd geworden, und 
diese Fremdheit ist noch so wenig be-
seitigt, daß der erste Schritt darin be-
stehen muß, daß wir ein jeder die Be-
deutung der anderen Traditionen zu 
verstehen suchen.“1  

Indem sich das Heidelberger Öku-
menische Forum seit seiner Begrün-
dung im Jahr 2000 durch Christoph 
Schwöbel Fragen der Ökumene im 
Austausch von Wissenschaftlern und 
Wissenschaftlerinnen verschiedener 
Konfessionen und Nationalitäten wid-
met, führt es darin ein zentrales Anlie-
gen des Begründers des (in Deutsch-
land: ersten) Ökumenischen Instituts, 
Edmund Schlink (1903–1984), weiter.  

Das Feld christlicher Konfessionen 
ist groß und das Christentum gestaltet 
sich in unterschiedlichen kulturellen 
Kontexten sehr verschieden. Wie sieht 
ein konfuzianisch geprägtes Christen-
tum in China aus? Welche aktuellen 
Entwicklungen vollziehen sich in der 
russisch-orthodoxe Theologie? Wel-
che Herausforderungen stellen sich für 
———————————————— 

1 E. Schlink, Der kommende Christus 
und die kirchlichen Traditionen, in: ders., 
Schriften zu Ökumene und Bekenntnis 1, 
hg. v. K. Engelhardt, Göttingen 2004, 240. 

Theologie und Kirche in Lateiname-
rika? Wie verstehen wir die Präsenz 
Christi im Abendmahl? Studierende, 
Lehrende, Vortragende und Gäste nut-
zen die Foren, um Einblicke in The-
men und konfessionelle Perspektiven 
zu gewinnen, die sich so zumeist im 
Alltag nicht ergeben. 

Vielfalt wahrnehmen und würdigen 

Das Ziel eines solchen Austausches ist 
nicht eine harmonisierende Synthese 
der verschiedenen Perspektiven, son-
dern liegt zunächst darin, die Vielfalt 
und auch das „Widereinander“ zu er-
fassen, um innovativ die „im Wider-
streit verborgenen Einheit“ zu suchen 
und so den Reichtum der verschiede-
nen Traditionen würdigen sowie einen 
Beitrag „zum Vollzug ökumenischer 
Gemeinschaft in Glauben und Han-
deln“2 leisten zu können. Der Wunsch 
nach Verständigung, das Interesse am 
Anderen, die Suche nach Gemeinsam-
keit, aber auch die bewusste Wahrneh-
mung der Differenzen, die Rückblicke 
auf Gewordenes, die Betrachtungen 
des Jetzigen, aber vor allem auch die 
Ausblicke auf Zukünftiges charakteri-
sieren stets aufs Neue die Heidelber-
ger Ökumenischen Foren.  

2 E. Schlink, Ökumenische Dogmatik, 
in: ders., Schriften zu Ökumene und Dog-
matik, Bd. 2, 51f. 
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Den Horizont erweitern 

Welches Potential wohnt der Trinitäts-
theologie in ökumenischer, interreligi-
öser und gesellschaftspolitischer Hin-
sicht inne? Wie ist der Stand ökumeni-
scher Verständigung in Bezug auf 
‚klassische‘ kontroverstheologische 
Themen? Welche Herausforderungen 
stellen sich christlichen Kirchen und 
christlicher Theologie in den verschie-
denen Ländern, Kontinenten und Kon-
texten? Welche Gemeinsamkeiten und 
welche Differenzen herrschen hin-
sichtlich ethischer Themen? Wie be-
stimmt sich das Verhältnis von Theo-
logie zu anderen Wissenschaften? – 
Ein breites Themenfeld wurde in bis-
her über 20 Foren von namhaften Ver-
treterinnen und Vertretern unter-
schiedlicher Konfessionen, darunter 
der international anerkannte evangeli-
sche Theologe Wolfhart Pannenberg 
(1928–2014), der kenianische metho-
distische Theologe Samuel Kobia, Ge-
neralsekretär des Ökumenischen Rates 
der Kirchen von 2004 bis 2009, der re-
nommierte katholische Moraltheologe 
Eberhard Schokenhoff und viele an-
dere, vorgestellt, bedacht und disku-
tiert. 

Ein ökumenisches Exempel:  
Luther, die Reformation und der 

Protestantismus interkonfessionell 

Ein Überblick über alle behandelten 
Frage- und Problemstellungen lässt 
sich nicht in befriedigender Weise ge-
ben. Exemplarisch soll ein Themen-
komplex, der bei mehreren Foren aus 

unterschiedlicher Perspektive be-
leuchtet wurde, in Erinnerung gerufen 
werden, bei dem die Spannbreite der 
konfessionellen Wahrnehmungs- und 
Interpretationsweisen deutlich vor Au-
gen tritt. Gerade angesichts des bevor-
stehenden Reformationsjubiläums und 
des zum Teil damit einhergehenden 
protestantischen Stolzes und Perso-
nenkults kann ein Blick auf verschie-
dene Zugänge zur Thematik „Luther, 
die Reformation und der Protestantis-
mus“ auch eine kritische Revision der 
eigenen Auffassung anregen. 

Einen profilierten Ansatz finnisch-
lutherischer Luther-Interpretation prä-
sentiert u.a. Risto Saarinen bereits 
2005 beim 8. Forum „Ökumenische 
Theologie in Finnland“ und 10 Jahre 
später erneut im Rahmen des Forums 
zur „Macht der Gabe“. Es verdankt 
sich auch der besonderen Lage Finn-
lands zwischen Ost und West, dass 
sich hier ein eigener Typus lutheri-
scher und ökumenischer Theologie ge-
bildet hat. Gerade für die Gespräche 
mit der finnisch- und russisch-ortho-
doxen Kirche bildet die gabetheologi-
sche Interpretation der Theologie Lu-
thers eine fruchtbare Grundlage, inso-
fern mit ihr eine Verbindung des 
Rechtfertigungs- mit dem Theosisge-
danken ermöglicht wird. Innovativ ist 
das Anliegen, die Wortfamilie und die 
Phänomene rund um den Begriff der 
‚Gabe‘ vom Status der theologischen 
Hilfsterminologie in den Stand der 
„elementare[n] theologische[n] 
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Grundbegriffe“3 zu erheben. Durch die 
in der Gabelogik implizierten relatio-
nalen Elemente – gnädiger Geber, hei-
lende Gabe, die Gabe als eine solche 
identifizierende Empfänger – sowie 
durch die inhärierenden Aspekte der 
Reziprozität und Asymmetrie wird 
eine neue Interpretation lutherischer 
Gnaden- und Rechtfertigungslehre als 
reale, den Empfänger in den Gabepro-
zess einbeziehende Teilhabe an Gott 
möglich, der ein hohes ökumenisches 
Potential innewohnt, die jedoch auch 
die zum Teil skeptische oder ableh-
nende Rezeption dieses Ansatzes 
durch die deutsch-evangelische Theo-
logie hervorruft. 

Eine katholische Sicht auf Luthers 
Gnaden- und Rechtfertigungslehre 
trägt dann 2007 im Rahmen des 13. 
Forums „Gnade und Rechtfertigung in 
ökumenischer Perspektive“ Otto Her-
mann Pesch (1931–2014) vor. Dieser 
bedeutende Ökumeniker erreicht ein 
Jahr später mit der Äußerung, dass es 
ein großer Fortschritt für die Ökumene 
wäre, wenn die katholische Kirche Lu-
ther rehabilitierte, besondere öffentli-
che Aufmerksamkeit. Eine dieser Aus-
sage entsprechende Position vertritt er 
in seinem Vortrag „Gnade und Recht-
fertigung am Vorabend der Reforma-
tion und bei Luther“4: Pesch ist daran 
gelegen, zu zeigen, dass Luthers Kritik 
sich keineswegs auf die gesamte Tra-

———————————————— 
3 R. Saarinen, Partizipation als Gabe: 

die neue finnische Lutherforschung nach 
zwanzig Jahren, https://helda.helsinki.fi/ 
bitstream/handle/10138/41949/att540ks.p
df?sequence=2. 

dition katholischer Gnadenlehre be-
ziehe, sondern vielmehr auf „die spät-
scholastische Lehre von Gnade und 
Rechtfertigung in der sogenannten Via 
moderna im Gefolge Ockhams.“ (2) 
Da Luther seine Kenntnis der scholas-
tischen Theologie über das ‚Collecto-
rium‘ Gabriel Biels erworben hätte, 
das zwar insgesamt, trotz gemäßigt-
ockhamistischer Prägung, die Theolo-
gie des Thomas von Aquin korrekt 
wiedergebe, sie aber ausgerechnet in 
der Gnaden- und Rechtfertigungslehre 
verzerre und an die eigene Auffassung 
anpasse, habe Luther „nicht wissen 
können, dass er in seinem wachsenden 
Widerstand gegen die Gnadenlehre, 
die er gelernt hat, auch Thomas und 
schon das 12. Jahrhundert auf seiner 
Seite hätte haben können.“ (8) Inso-
fern sei Luthers Rechtfertigungslehre 
gar nicht im eigentlichen Sinne ‚neu‘ 
und man dürfe ihr auch nicht einen 
willkürlichen Subjektivismus bezüg-
lich der Heilsgewissheit vorwerfen. 
Entsprechend würden auch die Texte 
des Tridentinums (1545–15θ3) „schon 
damals viel heimliches Ja im lauten 
Nein“ (14) bergen und stünden einer 
ökumenischen Verständigung nicht im 
Wege. Vielmehr gelte es eben, Luther 
aus katholischer Sicht zu rehabilitie-
ren, denn: „Wir können nicht Luther 
anklagen, wenn er damals schon ge-
sagt hat, was heute auch katholische 
Christen und Theologen sagen. Und 
wir können Luther nicht anklagen, 

4 O.H. Pesch, Gnade und Rechtferti-
gung am Vorabend der Reformation und 
bei Martin Luther, http://www.uni-heidel-
berg.de/md/fakultaeten/theologie/ oek/fo-
rum/13.1.pdf. 
 

https://helda.helsinki.fi/bitstream/handle/10138/41949/att540ks.pdf?sequence=2
https://helda.helsinki.fi/bitstream/handle/10138/41949/att540ks.pdf?sequence=2
https://helda.helsinki.fi/bitstream/handle/10138/41949/att540ks.pdf?sequence=2
http://www.uni-heidelberg.de/md/fakultaeten/theologie/%20oek/forum/13.1.pdf
http://www.uni-heidelberg.de/md/fakultaeten/theologie/%20oek/forum/13.1.pdf
http://www.uni-heidelberg.de/md/fakultaeten/theologie/%20oek/forum/13.1.pdf


 Jahresheft der Theologischen Fakultät 2015/16 72 
   
wenn er damals schon bestritten hat, 
was heute auch katholische Theologen 
nicht mehr festhalten.“ (15) 

Während Pesch in seinem Vortrag 
gerade die Ablehnung Luthers gegen-
über ‚Ockhams Partei‘ in den Fokus 
rückt, bietet der Vortrag von Marios 
Begzos, derzeit Dekan der Theologi-
schen Fakultät Athen, über „Luther im 
Licht der orthodoxen Theologie“5 nur 
ein Jahr später im Rahmen des Forums 
„Christliche Freiheit in der Perspek-
tive Orthodoxer Theologie“ eine ganz 
andere Sichtweise. Hier erscheint Lu-
ther sogar „als der Ockham der Theo-
logie“ (ι). Begzos Thesen zielen zum 
einen in ‚ökumenischer‘ Hinsicht da-
rauf, in der gemeinsamen „Gegner-
schaft zu Rom zugunsten des (eigent-
lichen) Katholizismus die Nabel-
schnur“ zu sehen, die „Protestantis-
mus und Orthodoxie aufeinander ver-
weist“ (5), zum anderen aber auf die 
Betonung des wesentlichen theologi-
schen Unterschieds beider Traditio-
nen, der darin begründet liege, dass 
der Protestantismus den Individualis-
mus wesentlich betone und damit – die 
Überspitzung der Formulierung wird 
eingeräumt – „die Unfehlbarkeit des 
Papstes durch die Unfehlbarkeit der 
Einzelperson ersetzt habe“ (9). Dies 
stehe im Gegensatz zum „Urkatholi-
zismus der Kirche“ mit der grundle-
genden Annahme der „Unfehlbarkeit 
der Ökumenischen Konzilien, an der 
die Orthodoxie festhält“ (9). 

———————————————— 
5 M. Begzos, Luther im Licht der ortho-

doxen Theologie, http://www.uni- 

Das Fazit des griechischen Religi-
onsphilosophen bringt, nach der 
durchaus ambivalenten und während 
des Forums intensiv diskutierten 
Sichtweise, exemplarisch anhand der 
Einschätzung der Bedeutung Luthers 
zum Ausdruck, was für die meisten 
Themen der Foren und ihre konfessi-
onsspezifische Deutung in Anschlag 
gebracht werden könnte: Es sei not-
wendig, „[d]aß wir alle, orthodoxe, ka-
tholische und protestantische Chris-
ten, daß wir alle uns noch einmal 
selbstkritisch fragen, wie wir unseren 
Auftrag als Christen heute erfüllen 
können. Nur mit Luther ist das wohl 
nicht möglich, aber ebenso wenig auch 
ohne Luther.“ (10) 

Die Fortsetzung des intensiven öku-
menischen Austauschs durch die Hei-
delberger Ökumenischen Foren er-
scheint so als eine Form der Umset-
zung seiner Vision: „Das 21. Jahrhun-
dert wird unser lebendiges Versuchs-
feld sein, auf dem sich zeigen wird, 
wer welche Frucht bringen wird“ (10). 
Angesichts der Vielfalt von Zugängen 
und Interpretationen der Theologie 
Luthers ist es nur folgerichtig, wenn 
sich das nächste Ökumenische Forum 
vom 19.–21.01.201ι dem Thema „Lu-
theran Identity in a Global Horizon“ 
widmet und damit v.a. außereuropäi-
sche Perspektiven auf lutherische The-
ologie in den Fokus rücken wird. 

heidelberg.de/md/fakultaeten/theologie/ 
oek/forum/14-2.pdf. 

http://www.uni-heidelberg.de/md/fakultaeten/theologie/oek/forum/14-2.pdf
http://www.uni-heidelberg.de/md/fakultaeten/theologie/oek/forum/14-2.pdf
http://www.uni-heidelberg.de/md/fakultaeten/theologie/oek/forum/14-2.pdf
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Karl Rahner  
und die Theodizee 

Klaus P. Fischer 

Romano Guardini wurde in den letzten 
Jahren seines Lebens von allerlei Al-
tersleiden und neuralgischen Schmer-
zen gequält. Dem Besucher Walter 
Dirks vertraute der Todkranke an, er 
werde sich bei Gottes Gericht nicht 
nur fragen lassen, sondern auch selber 
Fragen stellen, die ihm weder Bibel 
noch kirchliches Lehramt noch Theo-
logie habe beantworten können: „Wa-
rum, Gott, zum Heil die fürchterlichen 
Umwege, das Leid der Unschuldigen, 
die Schuld?“  

Karl Rahner, zeitlebens von Glau-
bensfragen der Christen bewegt, zitiert 
Guardinis Frage als eine, die sich auch 
jedem Gläubigen stellt oder stellen 
wird, und vereinfacht sie: „Warum 
lässt uns Gott leiden?“  

Die Unterscheidungen der Theolo-
gen zwischen Leid, das Gott bewirke, 
und Leid, das Gott bloß zulasse, und 
zwischen unverschuldetem und selbst-
verschuldetem Leid genügen ihm 
nicht, um die Not in Guardinis Frage 
zu stillen. Man müsse ja bedenken: 
Gott ist „schlechthin von aller Wirk-
lichkeit Grund und Ursache“ (1980, 
450f.458f). Als Phänomen der Welt-
wirklichkeit begegnet Leid in vielen 
Gestalten. Rationale Erklärungen für 
Gründe, Sinn oder Zweck – ob Evolu-
tion, Ur-Schuld, Prüfung, Reifung, 

Strafe, Kompensation (Himmel) – er-
regen Widerspruch in Verstand und 
Gefühl von Betroffenen (ebd, 454–
462). Zu Recht mahnt der evangeli-
sche Theologe Wilfried Härle, der 
Klage und Hoffnung auf Erhörung 
Raum zu geben; die Frage nach Gott 
angesichts von Leiden werde im Raum 
des Gefühls am intensivsten empfun-
den (452f). Schon früher beklagte J.B. 
Metz die „Apathie“ vieler Theologen 
bei Fragen nach irdischem Leid. Rah-
ner gibt Guardinis Klage und Anfrage 
Recht: Leid und „Übel“ seien nun ein-
mal Erfahrungen, wo der Mensch an 
das Unverfügbare stoße. Man könne 
solche Erfahrungen sinnlos nennen, 
daraus auf die Absurdität der Welt 
schließen („die einzige Form des 
Atheismus ..., die man ernst nehmen 
muss“). Oder man könne Leid – die 
Begegnung mit dem Unverfügbaren – 
als eine der Situationen sehen, wo der 
Mensch vor den „unbegreiflichen Gott 
in seiner Freiheit“ gerät: Gott als „un-
verfügbares Geheimnis“.  

In diesem Sinn gelte: „Die Unbe-
greiflichkeit des Leides ist ein Stück 
der Unbegreiflichkeit Gottes“ (1980, 
462ff). 

Diese Auskunft enttäuscht viele, 
die, angelockt von Guardinis Frage, 
Antwort auf das Warum des Leides su-
chen. Doch eine handliche Antwort 
will und kann Rahner nicht geben. 
Sein Ansatz ist anders. Wenn Leid 
„wirkliche Erscheinung der Unbe-
greiflichkeit Gottes in seinem Wesen 
und in seiner Freiheit“ ist, sei eine 
Antwort auf das Warum des Leids von 
einem Erkenntnis-Grund, der als sol-
cher endlich ist, nicht ableitbar.  
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Diese Aussage verstehen viele als 

Eingeständnis, dass die Theologie am 
Ende ist, und folgern (mit Georg 
Büchner, Albert Camus): Wenn Leid 
keine vernünftige Erklärung hat noch 
haben kann, ist es sinnlos, ist die Welt, 
in der Leid grassiert, ebenso sinnlos.  

Rahners Anregung, Leid als Teil o-
der Aspekt der Gottes-Begegnung zu 
sehen und als Chance der Gottes-Be-
ziehung zu behandeln, verdient aber 
nachdenkliche Aufmerksamkeit.  

Jeder Mensch, der fragt und urteilt, 
tut es als Subjekt. Ein Subjekt hat die 
ontologische Prägung der Ego-
Zentrik, ist gepolt, „auf sich selbst 
zentriert zu sein“. Eine Beziehung 
aber, Beziehung zum mitmenschli-
chen Du oder zu Gott, fordert, statt in 
sich zu stehen, ein Aus-sich-heraus-
Stehen, Ek-stase hin zu etwas anderem 
als man selbst, ja zu einem anderen 
Grund als dem Grund, in dem ich 
gründe. Wer Leid erfährt, gerät in ei-
nem das ganze Wesen erfassenden 
Sinn außer-sich, erfährt sich bedroh-
lich aus sich heraus gezogen. Leid hält 
das gewohnte Ankommen-wollen bei 
sich selbst schmerzlich auf und offen. 
Wider die Neigung, die Ego-Zentrik 
nötigt Leid in die Ek-stase. Aber Her-
aus-gezogen-werden aus sich selbst ist 
schmerzhaft.  

Aber auch die Glaubens-Beziehung 
zu Gott, dem Unbegreiflichen, ist we-
senhaft ek-statisch. Verglichen mit der 
Ek-stase des Glaubens könnte das Au-
ßer-sich-geraten bei physisch-psychi-
schem Leid, worauf wir besonders 
achten, eine bloße Analogie „auf einer 
niedrigeren Seins-Stufe“ sein.  

Rahner regt nun an, Leid, das einem 
widerfährt – zutiefst erfahren als Ek-
stase aus dem Ego-Kern – in die Eks-
tase des Glaubens, die Beziehung zu 
Gott zu integrieren, es gleichsam als 
Kairos und Chance der eigenen Gott-
Beziehung zu realisieren. Das gelingt 
aber nur jemandem, der sich in der 
Trauens-(Glaubens-)Beziehung über 
das theoretisierende Begreifen-Wollen 
hinaus gewagt hat; sich von sich selbst 
(als Letzt-Grund) abstoßend, sich in 
Gott als bergendes Geheimnis hinein 
fallen lässt. Für dieses Sich-Fallenlas-
sen in Gottes Geheimnis hinein ist 
Leid kein theoretisches Problem von 
Theodizee mehr, sondern Aspekt, Mo-
ment, Fügung innerhalb der eigenen 
Gottes-Beziehung. So suche ich keine 
theoretische Problem-Lösung, „wie 
sonst das Erkannte angeeignet wird“, 
sondern „übereigne“, „verliere“ mich 
„liebend“ in Gottes Unbegreiflichkeit, 
da ich weiß oder glaubend akzeptiere, 
dass „in der Praxis unserer Existenz“ 
die Annahme unerklärlichen Leides 
und Annahme des unverfügbaren 
Gott-Geheimnisses ein und derselbe 
Vorgang sind (1980, 462ff).  

Rahner kommt hier auf eine Ein-
sicht zurück, die sich ihm beim Stu-
dium der Kirchenväter, Bonaventuras, 
der ignatianischen Exerzitien heraus-
kristallisiert und die er im religions-
philosophischen Werk „Hörer des 
Wortes“ auch philosophisch zu be-
gründen versuchte: Der Mensch kann 
sich nur vollenden, wenn er sich hin-
eingibt in vertrauend-liebenden Nach-
vollzug der freien, liebenden Setzung 
seiner selbst durch das unverfügbare 
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Geheimnis. Umgekehrt folgt: eine Er-
kenntnis, die ein Endlich-Begrenztes, 
z. B. seelisches oder körperliches 
Leid, ohne die Liebe, das heißt, ohne 
die „lichte Helle“ trauend-liebender 
Selbst-Übereignung an Gottes Ge-
heimnis fassen will, „(verwandelt) 
sich in Finsternis“, die sie, kapitulie-
rend, als „absolute Unbegreiflichkeit“ 
(Absurdität) stehen lassen muss (HW 
124). 

In vertrauend-liebender Kapitula-
tion in das Gott-Geheimnis hinein aber 
wirkt „die Liebe als die Leuchte der 
Erkenntnis des Endlichen“ (ebd.), also 
auch jeglicher Widerfahrnisse.  

Warum ist das so? Immer wenn ein 
Mensch denkend, redend, handelnd tä-
tig wird, vollzieht und bejaht er sich 
selbst, und zwar absolut, und ist doch 
ein nicht-notwendiges, kontingentes 
Wesen. Die ungelösten Menschheits-
fragen Woher komme ich? Wer bin 
ich? Wohin gehe ich? Warum lebe 
ich? Warum leide ich? machen ihm 
von Zeit zu Zeit die Nicht-Notwendig-
keit seines wie selbstverständlichen 
Lebensvollzugs bewusst. Das bedeu-
tet: Der Mensch vollzieht notwendig 
oder absolut sein nicht-notwendiges 
Dasein, weil eine absolute Macht 
(Gott) des Menschen nicht-notwendi-
ges Dasein gesetzt hat, es absolut be-
jaht und will. Darum sind jene Wa-
rum-Fragen nicht zu beantworten aus 
Mitteln des nicht-notwendigen, ver-
gänglichen Daseins, sondern nur aus 
der Kompetenz jener freien Macht, die 
das menschliche Dasein setzt und, es 
———————————————— 

1 F. de Sales, Traité de l`amour de Dieu 
(ed. Philippe Ferlay, Paris 41992), 247 
(eig. Ü); H. Bremond, La métaphysique 

bejahend, im Sein hält. So ist der 
Mensch gerade an den schmerzlichen 
Irritationen seines Lebens an die Kom-
petenz Dessen verwiesen, Der ihn 
schuf. Im Leid ist er daher angefragt, 
ob er sich Dem überlassen will, „der 
das, was nicht ist, ins Dasein beruft“ 
(Röm 4,17), also auch ihn selber. 
Christen, die im Glauben, nicht im 
Schauen ihren Weg gehen (2Kor 5,7), 
erlangen Trost und Hilfe durch Hin-
gabe, die „Ekstase“ vertrauend-lieben-
den Sich-Gott-Überlassens. Ist doch 
nach Paulus die Liebe „am größten“ 
(1Kor 13,13) und bei Augustinus gera-
dezu die „Schwerkraft“, die zu Gott 
trägt und zieht (Bekenntnisse XIII,9).  

Dieser anthropologische Ansatz 
reifte weiter im Blick auf die Liebe 
Gottes, die sich im Kreuz Jesu zeigt. 
François de Sales erklärt, Gott habe 
die Leitung der seelischen Fähigkeiten 
des Menschen dem Willen („la vo-
lonté“) zugewiesen. „Der Kalvarien-
berg“ sei „die wahre Akademie der 
Liebe“: „Ein Unglück ist der Tod ohne 
die Liebe des Erlösers; ein Unglück ist 
die Liebe ohne den Tod des Erlö-
sers“!1  

Für Rahner erhellt diese spirituelle 
Tradition auch das große Gebet des Ig-
natius von Loyola: „Nimm dir, Herr, 
und übernimm meine ganze Freiheit, 
mein Gedächtnis, meinen Verstand 
und meinen ganzen Willen, mein gan-
zes Haben und Besitzen. Du hast es 
mir gegeben, zu Dir, Herr, wende ich 
es zurück; das Gesamte ist Dein; ver-
füge nach Deinem ganzen Willen, gib 

des Saints, dt. Das wesentliche Gebet (Re-
gensburg 1936). 
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mir Deine Liebe und Gnade, das ist 
mir genug!“2  

Für Rahner folgt daraus: „Im Tod 
wird der Mensch in radikalster Weise 
real gefragt, ob er über sich ins ver-
hüllt Unübersehbare hinein verfügen 
lasse“ (19θ1, θ9). Wenn Glaube der 
Akt ist, mit dem ein Mensch sich Gott 
zur Verfügung stellt und Gottes Le-
bensangebot annimmt, „so heißt der-
selbe Akt, insofern er … Aufgabe des 
eigenen Seins in das Leben Gottes ist, 
Tod“, wobei dieser nicht bloß End-
punkt ist, sondern eine auf das ganze 
Leben einwirkende Wahrheit (1961, 
96).  

Die christliche Form der „Annahme 
seiner selbst“ (Guardini) findet hier ih-
ren Ausdruck. 

Erlebtes und angenommenes Leid 
im Rahmen der von Christus eröffne-
ten Gott-Beziehung zu vollziehen als 
Schritt aus sich heraus auf den fügen-
den Gott zu kann, in der Bild-Sprache 
der Evangelien, das Verlassen des 
Bootes sein, Gang über die Wogen von 
Leid und Angst hin zu Dem, der, auf 
den ersten Blick ein Gespenst, dem 
von Untergang Bedrohten, um Hilfe 
Schreienden die rettende Hand hin-
streckt.  

Auch Rahner verfügt über eine ein-
drückliche Bild-Sprache: 

Wir wollen nicht den Strick unter-
suchen, an dem wir über dem Abgrund 
des Nichts hängen, sondern ihn um-
klammern, damit wir nicht in den Ab-
grund der Verzweiflung fallen. Wir 
wollen nur so viel Licht und Kraft, 
———————————————— 

2 Die Exerzitien Nr. 234 (dt. H. U. von 
Balthasar, Einsiedeln 1962). 

dass wir weiter beten, damit das Herz 
nicht verzweifle und der Mund nicht zu 
fluchen beginne, weiter beten bis ..., 
ja, bis Gott reden wird und sein Wort 
das Wort des Erbarmens sein wird und 
des ewigen Trostes. (1959, 82) 

Eine atmosphärische (von Heideg-
ger berührte) Nähe zwischen Rahner 
und Emmanuel Lévinas’ Ansatz in 
„Transcendance et Mal“ (1998, 189–
207) ist unverkennbar. Auch für 
Lévinas ist Schmerz, Übel (le mal) ein 
Herausgerissen-werden aus sich 
selbst, Appell Gottes zur Transzen-
denz des Ego, jedoch gewendet in die 
Transzendenz hin zum mitmenschli-
chen Du: denn „ER im Grunde des 
Du“ ruft durch Leiden hindurch das 
Ego zum Hören, zum Gehorsam, zum 
Dienst: das Subjekt wird gewandelt in 
ein Je suis à vous!  

Rahners noch abgründigere Sicht 
zeigt seine Ignatius-Rede: Es gibt (als 
Gnade, doch keinem verwehrt) eine 
unmittelbare Erfahrung Gottes jenseits 
der Bilder und Worte: des Namenlo-
sen, Unergründlichen, Schweigenden 
und doch Nahen „in der Dreifaltigkeit 
seiner Zuwendung“, in unableitbarer 
Freiheit (verwandt also „mit Luthers 
und Descartes’ ursprünglichen Erfah-
rungen“). Gerade „in der Bitterkeit des 
Lebens“ kann sich der Tod zeigen – 
noch nicht als medizinischer Exitus, 
sondern „als radikale, sich nur noch 
durch sich selbst ausweisende Hoff-
nung oder als die absolute Verzweif-
lung“, so dass „in diesem Augenblick 
Gott sich selber anbietet“. Pastoral 
und Spiritualität müssten hinführen 
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zur Entdeckung der Erfahrung des na-
menlos-unbegreiflichen, liebenden 
Gottes, der Menschen auch als wort-
lose „Gnade von innen“ begegne. 
Auch die „schreckliche Stille“ des ex-
pandierenden Atheismus rede noch 
vom je immer größeren Gott, größer 
auch als Bibel, Kirche, Sakramente. 
Bei aller Bedeutung könnten sie nur 
Mittel sein, um Gottes Neigung zur 
Welt mit zu vollziehen, die in Jesus 
zur Fülle ihres Geheimnisses kommt. 
Dieses teile sich aber nur mit, wo 
„man durch das Leben hindurch den 
wirklichen Tod stirbt, ... wenn man die 
in ihm inwendige Gottverlassenheit, 
die die letzte weiselose Mystik ist, ge-
fasst mit Jesus annimmt“. Gott ist „das 
unsagbare Geheimnis, die Finsternis, 
die nur dem das ewige Licht wird, der 
sich von ihr bedingungslos verschlu-
cken lässt“ (1983, 3ι3–386). 

Die bei Guardini aufbrechende 
Glaubensnot bewegt Rahner bis zum 
Sterbebett: 

Zu jeder Zeit müsse Theologie die 
Frage nach dem Leid neu stellen, 
könne sie aber nie so beantworten, 
„dass der Mensch, wenn er in den Ab-
grund des Schmerzes und des Todes 
ohnmächtig fällt, durch die Beantwor-
tungen ... wirklich getröstet wäre“. 
„Warum musste Christus leiden?“ 
Alle sinnvollen, ernst zu nehmenden 
Antworten „füllen für uns jetzt in die-
sem Leben den Abgrund dieser Frage 
nicht aus“. Und: „Der endliche Geist 
muss notwendig Gott als den Unbe-
greiflichen annehmen in dem hoffen-
den Glauben ..., dass diese Unbegreif-
lichkeit die wahre und einzige Erfül-
lung und Vollendung unserer Existenz 

ist. Aber dieses Verhältnis zu Gott 
bliebe eine theoretische Harmlosigkeit 
..., wenn diese Unbegreiflichkeit Got-
tes nicht konkret würde in der Unbe-
greiflichkeit seiner Verfügung über 
uns, die erst im Leid und dessen Unbe-
greiflichkeit erfahren wird“ (Letzte 
Worte). 

Wer die Abgründigkeit in Rahners 
Gedanken zur Frage Gott-Leid ver-
kennt, fragt enttäuscht, ob man „sich 
begnügen“ müsse mit dessen Satz, die 
Unbegreiflichkeit des Leids sei ein 
Stück der Unbegreiflichkeit Gottes 
(Klaus Berger). Rahners Begriffe 
seien so „erhellend wie verschleiernd“ 
(Armin Kreiner 2005, 280), leer wie 
Hans Küngs These, die Unvergleich-
barkeit des Menschengeistes mit Gott 
mache eine „theoretische Antwort auf 
das Theodizee-Problem“ unmöglich 
(1992, 121ff). Man poche „auf die Un-
erklärbarkeit des Leids“, ohne die vom 
Atheismus gewollten Konsequenzen 
zu ziehen, spiele diesem aber „in die 
Hände“ (Kreiner 2005, 49.52). Das 
Bekenntnis zum „allmächtigen“ Gott 
enthalte die Folgerung, Gott habe 
Macht, Leid und Übel zu verhindern; 
tue er es nicht oder nur begrenzt, sei 
nach den Gründen zu fragen (66ff). 
Die These, der Glaube könne noch 
verstehen, „wenn die natürliche Ver-
nunft bereits an ihre Grenze gestoßen 
ist“, sei „absurd“ (ι0).  

Zwar betont auch Joseph Ratzinger 
(Benedikt XVI.), das Wesen der Schöp-
fung müsse „Unbegreiflichkeit sein“, 
da ihr letzter Grund liebende Freiheit 
sei. Doch die Welt verdanke das 
Dunkle, „Dämonische“ in ihr der kre-
atürlichen Freiheit, die Böses tut und 
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so Leid „unerträglich“ macht (19ι1, 
106ff; 2007, 200f).  

Natürlich gibt es vorletzte, sinnvoll 
zu stellende Fragen der Theodizee 
(wie Rahner einräumt). Für sie kann 
man, wie Kreiner, auf J. Hick, J.B. 
Metz und „Prozess-Theologie“ ver-
weisen: Gott schuf die Menschen nicht 
fertig, sondern stellte sie auf den Weg 
zur „Gott-Ähnlichkeit“ (Irenäus nach 
Gen 1,26); Mühen, Schmerzen, Leiden 
stiften Menschen an, Wert-Haltungen 
auszubilden und am Gut-Machen der 
Welt mitzuwirken. Da Leid oft exzes-
siv, Sinn zerstörend auftritt, ist die 
Aussicht auf ein Leben nach dem Tod 
bedeutsames Hoffnungselement: 
Leid-Erfahrung erzwingt nicht Ab-
schied von Gott (gegen David Hume). 

Diese Art Theodizee begegnet aber 
dem Einwand, man entschuldige Gott 
„durch Vernunftgründe“ aus der 
Schöpfung „für die Mängel seiner 
Werke“, statt „die Geschichte des gött-
lichen Heilshandelns und seine in Je-
sus Christus schon angebrochene 
Vollendung“ einzubeziehen. Tatsäch-
lich würden ja Böses und Übel in Jesu 
Kreuzestod und in der eschatologi-
schen Vollendung von Gottes Schöp-
ferwillen überwunden und als „nich-
tig“ überführt (Pannenberg, 192.196). 
Eben dies ist Rahners Anliegen. 

Zudem ist die Aussage, Glaube 
könne noch verstehen, wo natürliche 
Vernunft an Grenzen stößt, nicht so 
absurd, wie man meint. Schon die Kir-
chenväter lasen aus der Hl. Schrift, 
den Gläubigen sei ein „Gott-Sinn“ (O-
rigenes) verliehen, sodass sie Gottes 
Wege in Seinem, natürliche Vernunft 
erhellenden Licht, also Gott in Gott 

verstehen. Christen ist die „gnaden-
hafte Geist-Erfahrung ... mit Glaube, 
Hoffnung und Liebe in der Selbstmit-
teilung Gottes“ gegeben (19ι4, XI). 
Rahners Überlegungen zu Gott und 
Leid haben „einen ganz anderen [d.h. 
transzendentalen] Ausgangspunkt“: 
Liebe sei die Leuchte der Erkenntnis, 
Leid-Erfahrungen aber Aspekte des 
„schrecklichen Glanzes“ Gottes. Im 
Himmel werde „der schreckliche 
Glanz der unbegreiflichen Gottheit“ 
jedoch „erträglich“ werden, „wenn wir 
Gott lieben“ (1980, 4θ2). Die Mensch-
heits-Frage Gott-Leid nimmt Rahner 
auf, indem er fragt, welcher Art die 
existenzielle Bedingung der Möglich-
keit (eine metánoia!) sei, Gott im Leid 
zu verstehen, zu bestehen. Rahners 
Antwort in Kurzform: man möge „den 
Unbegreiflichen so über sich verfügen 
lassen, dass man glaubt, dieses Verfü-
gen sei das Wirken einer unendlichen 
Liebe“ (19θ5, 28), ein Sich-Lassen 
konform mit Jesus, „dem Gott Lassen-
den und Gott Empfangenden“. Wer, 
bedrückt vom Tod im Leben, das viele 
Dunkle, Ungeklärte, Armselige, Be-
drohliche sieht, die Ungerechtigkeit 
der Welt, Massensterben: „darin leidet 
eigentlich Gott, ... leidet Jesus bis zum 
Ende der Weltgeschichte, da hängt er 
eigentlich noch real ... in meinem er-
bärmlichen Leben, in der Fürchterlich-
keit dieser Welt am Kreuz, da leidet er 
real seinen Tod aus ... Immer noch ruft 
es durch die ganze Welt, selbst wo sie 
es nicht reflex weiß: ‚Mein Gott, mein 
Gott, warum hast du mich verlassen?‘, 
wenn er da aus diesem fürchterlichen 
Durcheinander … heraushört ‚Vater, 
in Deine Hände empfehle ich meinen 
Geist!‘, wenn er so wirklich … das 



79 Forschung  

 

 

Schicksal der Welt in sich selbst und 
draußen .. als reales Schicksal .. von 
Gott, seiner Selbstmitteilung, seiner 
Gnade, auch Jesu erlebt“, wenn er 
dann das Mysterium des Abendmahls 
des Herrn feiert, „dann erfährt er in-
nerlich“, dass, was da geschieht, kein 
sakrales Séparée ist, sondern das zum 
Ereignis wird, an und in ihm ge-
schieht, sich verdichtet, was er in der 
sogenannten profanen Welt lebt, leidet 
und betet (1971, 84f). 
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GLAUBEN UND LEBEN 

Jan Gertz im Gespräch  
mit Gerd Theißen 

Wie sind Sie zur Theologie gekom-
men? 

Auf Umwegen. Ich komme aus einem 
Elternhaus, das damals von einer 
freundlichen Distanz gegenüber der 
Kirche geprägt war. Deswegen haben 
es mir meine Eltern auch gänzlich frei-
gestellt, ob ich mich für den Konfir-
mationsunterricht anmelde. Ich hatte 
damals darauf aus verschiedenen 
Gründen verzichtet – auch weil die 
„Einladung“ der Kirchengemeinde e-
her an einen Musterungsbefehl des 
Kreiswehrersatzamtes erinnerte. An-
geregt durch einen sehr herausfordern-
den Lehrer, der in der Oberstufe das 
Fach „Werte und Normen“ unterrich-
tete und mit uns die Gretchenfrage 
nach der Religion rauf und runter 
turnte, habe ich dann mit knapp 18 
Jahren bei unserem Gemeindepastor 
gefragt, ob ich mich noch konfirmie-
ren lassen könne. Ich hatte dann ein 
knappes Jahr alle zwei Wochen Ein-
zelunterricht. Nebenbei habe ich wie 
wohl viele andere auch von Heinz 
Zahrnt „Die Sache mit Gott“ gelesen. 
In dieser Zeit ist dann ein Theologie-
studium erstmals für mich in den Be-
reich des Denkbaren gerückt. Warum 
ich mich dann unter den verschiedenen 

Möglichkeiten für die Theologie ent-
schieden habe, lässt sich im Nach-
hinein nur schwer beantworten. Ver-
mutlich war es das Interesse an einem 
so breit angelegten Studium – auch 
wenn ich keine rechte Vorstellung da-
von hatte, was mich eigentlich erwar-
tet. Bereut habe ich die Studienwahl 
jedenfalls nicht. 

Welche Theologen haben Sie - durch 
Lektüre oder Lehre - geprägt? Über 
welche Theologen haben Sie sich am 
meisten geärgert? Wie sind Sie auf das 
Alte Testament gekommen? 

Ich habe in Bonn mit dem Studium an-
gefangen. Da ich Latein und Grie-
chisch schon in der Schule hatte, war 
ich nach einem Semester sprachfrei 
und konnte recht schnell zur Sache 
kommen. Der erste Theologe, mit dem 
ich im Studium konfrontiert wurde, 
war Karl Barth. Mit seiner Auslegung 
des Römerbriefes habe ich mein Stu-
dium begonnen. Die existentialistische 
Wucht des Buches hat mich damals 
schwer beeindruckt und mich in den 
Anfangssemestern auch stark beein-
flusst. Allerdings musste ich dann im 
Laufe des Studiums für mich feststel-
len, dass Barths Art Theologie zu trei-
ben, nicht meine Sache ist. So stammt 
dann auch das ärgerlichste Buch mei-
nes Studiums von Karl Barth. Es ist 
die posthum veröffentliche Ethikvor-
lesung von 1928/1929. Ambivalent 
waren auch die Erfahrungen mit Wolf-
hart Pannenbergs Systematischer The-
ologie. Ich habe mich dann auch ein 
wenig aus Verzweiflung darüber zu-
nächst auf Kant gestürzt und dann in 
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die Realienkunde des Alten Orients 
geflüchtet. So bin ich zum Alten Tes-
tament gekommen. Die grundlegenden 
historischen und hermeneutischen 
Fragen, die sich im Umgang mit den 
alttestamentlichen Texten einfach auf-
drängen, haben mich bei der Theolo-
gie gehalten. Sehr viel gelernt habe ich 
in meinem Studium bei Henning Paul-
sen im Neuen Testament, Hermann Fi-
scher in der Systematischen Theologie 
und Klaus Koch im Alten Testament, 
alles Professoren in Hamburg, wo ich 
nach einem Jahr in Wien meine letzten 
Semester verbracht habe. Geprägt im 
eigentlichen Sinne haben mich in ganz 
unterschiedlicher Weise meine Lehrer 
in Göttingen, Lothar Perlitt und Ulrich 
Barth. Ulrich Barth war damals noch 
Privatdozent in Göttingen und hat re-
gelmäßig Ferienseminare für seine 
Doktoranden und Habilitanden ange-
boten. Ich bin in diesen Kreis von sys-
tematischen Theologen über einen 
Freund hineingekommen. Die Semi-
nare gehören zu meinen intensivsten 
akademischen Erfahrungen. 

Hat das Theologiestudium Sie verän-
dert? Was haben Sie in ihm vermisst? 
Was haben Sie in ihm geschätzt? 

Da es in der Theologie auch immer da-
rum geht, wie sich der Mensch selbst 
versteht, bleibt es nicht aus, dass einen 
die Beschäftigung mit theologischen 
Themen verändert. Ich denke aber, 
dass dies für jedes Studium gilt. Wenn 
nicht, dann hat meiner Meinung nach 
etwas, was für das Studium an einer 
Universität ganz wesentlich ist, nicht 
stattgefunden. Das Studium sollte 

doch mehr sein als das Einsammeln 
von ECTS Punkten oder Scheinen. Es 
sollte die Studierenden dazu bringen, 
die eigene Intellektualität auszubilden, 
die eigenen Grenzen auszuloten und es 
sollte sie auf immer neue Fragen neu-
gierig machen. Ich habe in meinem 
Studium nichts vermisst, geschätzt 
habe ich die ungeheure Freiheit, mich 
mit den Dingen zu beschäftigen, die 
mich wirklich interessiert haben. 

Was war bei Ihrem Weg durch die aka-
demischen Grade – Dissertation und 
Habilitation – das Schwierigste? Was 
war das Schönste? 

Zunächst muss ist gestehen, dass ich 
wirklich ein gehörig Maß an Glück mit 
meiner akademischen Karriere gehabt 
habe. So bin ich eher zufällig in Kon-
takt zu meinem späteren Doktorvater 
gekommen. Die Hannoversche Lan-
deskirche hatte mir nach meinem Exa-
men eine Repetentenstelle in Göttin-
gen angetragen. Der zuständige Ober-
kirchenrat rief deswegen zuerst Rudolf 
Smend an. Als er ihn nicht erreichte, 
versuchte er es bei Lothar Perlitt, der 
ging ans Telefon und zwei Tage später 
unterhielt ich mich mit ihm über mein 
Dissertationsthema. Gleich im An-
schluss an meine Promotion hatte ich 
eine Assistentenstelle und meine Zeit 
als Privatdozent war auch sehr kurz. 
Ich war zunächst Assistent in Mainz, 
als ich meinen damaligen Chef nicht 
nach München folgen wollte, haben 
mich die Göttinger wieder aufgenom-
men und später bekam ich meinen ers-
ten Ruf nach Mainz. Wie gesagt, ich 
hatte wirklich Glück. 
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Was würden Sie Ihren wichtigsten Bei-
trag zur Erforschung des AT nennen? 
Welchen Beitrag würden Sie gerne 
noch leisten? 

Die erste Frage müssen andere beant-
worten. Für die nähere Zukunft habe 
ich mir fest vorgenommen, meinen 
Kommentar zur Biblischen Urge-
schichte abzuschließen. Und dann will 
ich mich doch noch an das Projekt ei-
ner Literaturgeschichte des Alten Tes-
taments wagen. 

Das AT ist umstritten, das zeigt der 
Slenczka-Streit, eine Wiederauflage 
eines alten Streits um die Bedeutung 
des ATs für das Christentum Ich habe 
N. Slenczka Anfang Oktober gesagt: 
Für das interreligiöse Gespräch ist es 
eine ungeheure Chance, wenn wir ent-
decken, dass in unseren Heiligen 
Schriften auch die Heilige Schrift ei-
ner anderen Religion erhalten ist. 

Der alt-neue Berliner Streit um das 
Alte Testament ist ärgerlich und not-
wendig zugleich. Er ist ärgerlich, weil 
er ein wichtiges Thema mit unnötig 
schrillen Tönen in das Bewusstsein der 
Öffentlichkeit bringt. Er ist aber auch 
notwendig, weil sich der christliche 
Glaube immer wieder über seine 
Grundlagen verständigen sollte. Und 
dazu gehört eben auch das Alte Testa-
ment, dessen Botschaft sich vielfach 
sperrig zu dem verhält, was wir mit 
guten Gründen für theologisch ange-
messenes Reden von Gott und Welt 
halten. Hinzu kommt die historische 
Einsicht über das Werden der Texte 

und ihre ursprünglichen Adressaten, 
die nun mal keine Christen waren (und 
erst recht keine Christen des 21. Jahr-
hunderts). Ohne das hier näher ausfüh-
ren zu können: Das Alte Testament 
zwingt uns zu einem (selbst-)kriti-
schen Umgang mit der Bibel – auch 
weil ihr erster, älterer und umfangrei-
cherer Teil auch die heilige Schrift ei-
ner anderen Religionsgemeinschaft 
ist, nämlich des Judentums. Notger 
Slenczka hat das zu Recht angespro-
chen, das Problem ist nur, dass er eine 
neuzeitlich-kritische Anfrage an einen 
längst überholten Umgang mit dem 
Alten Testament in den christlichen 
Kirchen stellt und zugleich für seine 
(abwertende) Antwort einen vorkriti-
schen Kanonbegriff als Maßstab bei-
behält. Das kann nicht funktionieren. 
(Klärend ist der kurze Aufsatz von U. 
Barth, Symbolisches Kapital. Gegen 
eine christliche Relativierung des Al-
ten Testaments, Zeitzeichen 10, 2015, 
S. 12–15) 

Sie überschreiben einen Ihrer Aufsätze 
mit der Überschrift: „Konstruierte Er-
innerung“ Alle Geschichtserinnerun-
gen sind dort implizit Programme zur 
Bewältigung einer Situation der 
Schreiber und Rezipienten. Das steht 
in Spannung mit der Grundüberzeu-
gung des AT, dass sich Gott nicht in 
der erdichteten, sondern in der realen 
Geschichte offenbart. Das AT war (in 
der Auslegung Gerhard v. Rads) in 
Heidelberg Ausgangspunkt zu einer 
Wiederbelegung der Geschichtstheo-
logie. 
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Die wissenschaftliche Landschaft hat 
sich seit Gerhard von Rad doch sehr 
geändert. Was die Geschichte Israels 
anbelangt, so genügt es schlicht und 
einfach nicht mehr, die alttestamentli-
che Geschichtserzählung rationalisie-
rend nachzuerzählen. Man wird doch 
kaum im historischen Kontext unge-
schützt davon reden können, dass sich 
Jhwh am Schilfmeer den Israeliten als 
der mitgehende und befreiende Gott 
Israels offenbart hat. Vielmehr ist die 
im Grunde genommen alte Einsicht zu 
beherzigen, dass Geschichtserzählung 
immer Geschichtsdeutung ist. Für das 
Alte Testament kommen die zahlrei-
chen Fortschreibungsprozesse hinzu. 
Die Entstehungsgeschichte der bibli-
schen Bücher stellt sich uns heute dar 
als Wechselspiel von theologischer 
Gegenwartsdeutung und traditionsbil-
dender Selbstauslegung. Das Alte Tes-
tament ist Traditionsliteratur. Es ist 
das Resultat eines literarischen Pro-
zesses, in dem die überlieferten Texte 
zum Teil über Jahrhunderte hinweg 
auf die je eigene Situation hin gelesen 
und fortgeschrieben, mithin deutend 
aktualisiert wurden. Ob es in diesem 
Zusammenhang noch sinnvoll ist, von 
Gottes Offenbarung in der Geschichte 
zu sprechen? Vielleicht lässt sich sa-
gen, dass sich Jhwh den biblischen 
Schreibern und Rezipienten in ihrem 
Nachdenken über die Geschichte als 
der befreiende Gott erschlossen hat. 
Unbeschadet des großen historischen 
Abstandes können wir ähnliche Erfah-
rungen von Selbsterschließung beim 
Nachdenken über die biblischen Texte 
machen. 

Würden Sie zustimmen, dass Bibel und 
Exegese im Protestantismus an Bedeu-
tung verloren haben? Sehen Sie auch 
eine Verantwortung der Exegese für 
diese Entwicklung? Wenn ich die 
Kompliziertheit der Literarkritik in 
der Pentateuchforschung sehe – das 
ist für viele Studierende und Pastoren 
wie Hethitisch III für Fortgeschrit-
tene. 

Das kommt sehr auf die Perspektive 
an. In der akademischen Literatur be-
obachte ich schon, dass Bibel und Exe-
gese vielfach an Bedeutung verloren 
haben oder dass in anderen Diszipli-
nen die gegenwärtige exegetische De-
batte nicht rezipiert wird und stattdes-
sen liebgewonnene Positionen aus den 
vermeintlich friedlicheren Zeiten des 
eigenen Studiums wiederholt werden. 
Ähnliches ließe sich über manche Pre-
digt und vermutlich auch vielfach über 
den Religionsunterricht sagen. Zudem 
wird die Bibel selbst im akademischen 
Diskurs oder in kirchlichen Stellung-
nahmen häufig in einer erschreckend 
unkritischen Weise herangezogen. Ich 
halte das für eine problematische Ent-
wicklung. Ich muss allerdings zuge-
ben, dass es die exegetische Zunft den 
an der Bibel Interessierten nicht im-
mer leicht macht. Doch muss man hier 
differenzieren. Es gibt ein Eigeninte-
resse der Disziplin an seinem Gegen-
stand. Nicht jeder Aufsatz oder jede 
Qualifikationsschrift muss der Forde-
rung genügen, auch außerhalb des Fa-
ches auf Interesse zu stoßen oder un-
mittelbar Relevanz für das Ganze der 
Theologie oder den christlichen Glau-
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ben zu haben. Das ist in anderen wis-
senschaftlichen Disziplinen nicht an-
ders. Für die Disziplinen der philoso-
phischen Fakultät gilt das ohnehin, es 
stimmt aber auch für die Medizin oder 
die Rechtswissenschaft, die ja wie die 
Theologie für einen Beruf qualifizie-
ren. So glaube ich nicht, dass jeder 
Anwalt die Theorie der Grundrechte 
von Robert Alexy durchgearbeitet ha-
ben muss, die Radbruch’sche Formel 
darf er oder sie aber schon kennen (ich 
kenne sie, weil ich gegenüber vom 
Gustav-Radbruch-Haus wohne). Um 
zur Exegese zurückzukommen: Es 
muss neben der Grundlagenforschung 
auch den Anspruch geben, den Stand 
der Forschung einer größeren Öffent-
lichkeit innerhalb und außerhalb der 
Theologie zu präsentieren. Aus dieser 
Motivation heraus ist im Übrigen die 
„Grundinformation Altes Testament“ 
entstanden. Was schließlich die brei-
tere Öffentlichkeit anbelangt, so ma-
che ich immer wieder die Erfahrung, 
dass Theologinnen und Theologen vor 
allem auf ihre Kompetenz hin ange-
sprochen werden, über die Bibel Aus-
kunft zu geben. Vielleicht ist die Ver-
bindung „Protestantismus und Bibel“ 
stärker als sich viele Theologinnen 
und Theologen klar machen. 

Ich halte bald einen Vortrag zum 
Thema „Der eine Gott und die vielen 
Religionen“ Muss die christliche The-
ologie in anderen Religionen Wahr-
heit anerkennen? Kann die Exegese 
dazu beitragen, indem sie den Nieder-
schlag anderer Religionen auch in der 
Bibel nachweist? 

Das ist wirklich eine große Frage! Ich 
versuche eine kurze und schlichte Ant-
wort. Es versteht sich für mich von 
selbst, dass ich den Anspruch anderer 
Religionen und Konfessionen aner-
kenne, nach der Wahrheit zu fragen. 
Mehr würde ich von anderen mir ge-
genüber auch nicht verlangen. Die in-
tensive Beschäftigung mit der Bibel 
und ihrer Entstehungsgeschichte ist si-
cher eine Hilfe, die dazu notwendige 
Gelassenheit und die Bereitschaft zur 
Sachkritik gegenüber der eigenen Tra-
dition einzuüben.  

Wie würden Sie sich in den Protestan-
tismus einordnen? Möchten sie über-
haupt ein „Protestant“ sein? 

Selbsteinordnungen sind immer prob-
lematisch. Ich bin aus voller Überzeu-
gung evangelischer Christ und würde 
mich als liberalen Protestanten be-
zeichnen, der eine große Sympathie 
für die Vielfalt und Toleranz der 
Volkskirche hat. Geht das? 

Erleben Sie manchmal Theologie und 
Exegese als großes Glück? Können Sie 
etwas darüber sagen? 

Wenn die literarische Analyse eines 
schwierigen Textes „aufgeht“ oder es 
gelingt, im Seminar einen schwierigen 
Gedanken herauszuarbeiten, dann sind 
das schon sehr beglückende Momente.  

Wenn Sie auf einem imaginären Fried-
hof für Theologen begraben würden, 
auf dem jeder Grabstein eine Inschrift 
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trägt - welche Inschrift soll auf Ihrem 
Grabstein stehen? 

Auf Wellhausens Grabstein steht ein 
Zitat aus der Weisheit Salomos „Aber 
die Seelen der Gerechten sind in Got-
tes Hand, und keine Qual rührt sie an“ 
(Weish 3,1). Das würde mir schon ge-
fallen, ist aber wegen des berühmten 

Vorbilds vielleicht eine Nummer zu 
groß. Ich werde das also meinen Kin-
dern überlassen. Dafür weiß ich aber, 
was sie auf der Trauerfeier singen sol-
len: „Wer nur den lieben Gott lässt 
walten, und hoffet auf Ihn alle Zeit, 
den wird er wunderbar erhalten in aller 
Not und Traurigkeit ...“ Das trifft es 
ganz gut. 
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Helmut Schwier im Gespräch  

mit Gerd Theißen 

Wie bist Du zur Theologie gekommen? 

Mein Weg zur Theologie begann mit 
einer wohl typisch kirchlichen Sozia-
lisation, also durch Teilnahme und 
Mitarbeit im Kindergottesdienst, in 
der Jugendarbeit und im Posaunen-
chor. In der Oberstufe hatte ich einen 
guten Religionsunterricht, der bereits 
historisch-kritische Fragestellungen 
aufnahm und dafür sensibilisierte. Das 
brachte mich durchaus in einen Zwie-
spalt mit dem ostwestfälischen Pietis-
mus, der in meiner dörflichen Heimat-
gemeinde herrschte. Dem wollte ich 
im Studium näher nachgehen. Aus 
heutiger Sicht würde ich über meine 
Prägung sagen: pietistische Herzens-
frömmigkeit und tatkräftiges Christen-
tum fand ich immer gut, evangelikale 
Rechthaberei und Engstirnigkeit nicht. 

Welche Theologen haben Dich - durch 
Lektüre oder Lehre - geprägt? Über 
welche Theologen hast Du Dich am 
meisten geärgert? 

Ich begann mein Studium an der KiHo 
Bethel und traf auf den Systematiker 
und Sozialethiker Wolfgang Schwei-
zer und den Neutestamentler Andreas 
Lindemann; im Zuge ihrer Lehrveran-
staltungen las und diskutierte ich in-
tensiv Jürgen Moltmanns Theologie 
der Hoffnung – übrigens das erste the-
ologische Buch, das mir damals ge-
klaut wurde – und Bultmanns Aufsätze 

in “Glauben und Verstehen”. In Hei-
delberg packte mich besonders das 
Fach Neues Testament und die Herme-
neutik. Zur Theologie Karl Barths 
habe ich im Studium keinen Zugang 
gefunden. Ich erlebte das als neo-or-
thodox, was sicher auch an den Bart-
hianern lag, die ich traf. 

Hat das Theologiestudium Dich ver-
ändert? Was hast Du in ihm vermisst? 
Was hast Du in ihm geschätzt? Was 
willst Du anders machen? 

Vor allem habe ich schätzen gelernt 
und schätze bis heute die Balance von 
Freiheit – auch der Freiheit zur Theo-
logie ohne kirchliche Scheuklappen – 
und Freude an Wissenschaft und Kri-
tik! Und es herrschte in den 1980er 
Jahren auch die Freiheit zu gesell-
schaftlichem Engagement. Vermisst 
habe ich eigentlich nichts.  

Was war bei Deinem Weg durch die 
akademischen Grade – Dissertation 
und Habilitation – das Schwierigste? 
Was war das Schönste? 

Besonders beglückend war das selbst-
bestimmte Forschen an eigenen Frage-
stellungen mit einem insgesamt gro-
ßen Zeitbudget! In Heidelberg hatten 
wir zudem ein selbstorganisiertes the-
ologisches Doktorandenkolloquium 
mit anregendem Austausch über Dis-
ziplingrenzen hinweg. Und dann hatte 
ich einen theologisch wie pädagogisch 
besonders guten “Doktorvater”, auch 
wenn der nie so genannt werden 
wollte… 
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Du warst Gemeindepfarrer. Was war 
im Rückblick der schönste und was der 
unangenehmste Teil Deiner Tätigkeit?  

Das Schönste und Beglückendste war 
die Vielfalt der Menschen samt ihrer 
unterschiedlichsten Lebenssituatio-
nen, denen ich Begleiter auf Zeit war. 
Dazu kamen fröhliche, lebendige, 
ernste Gottesdienste, Jugendarbeit, 
Seelsorge und Ökumene, der ich mich 
besonders intensiv widmete. Zusam-
menarbeit von Christenmenschen und 
Gemeinden im Rahmen der örtlichen 
ACK klappte Anfang der 1990er Jahre 
ausgesprochen gut und problemlos. 
Geärgert habe ich mich über die 
Selbstgefälligkeiten und die gefühlten 
Überlastungen der Kollegen. 

Du warst in der EKU tätig – hast Du 
das Nebeneinander von EKD, VELKD 
und EKU nicht ein wenig als Verdop-
pelung derselben Arbeit (so einmal im 
kleinen Kreis M. Käsmann) und auch 
als ein wenig konfessionelle Folklore 
erlebt? Oder sind diese Zusammen-
schlüsse noch immer identitätsstiftend 
und orientierend? 

Ich habe damals als Sekretär der „Leu-
enberger Kirchengemeinschaft/Ge-
meinschaft evangelischer Kirchen in 
Europa“ (GEKE) gearbeitet und hier 
die Lehrgesprächsgruppen “Kirche 
und Israel” und “Gesetz und Evange-
lium” als Geschäftsführer begleitet 
und die Vollversammlung der GEKE 
in Belfast 2001 vorbereitet. Aus dieser 
Perspektive betrachtet brodelte es vor 
15 Jahren teilweise heftig zwischen 

den Kirchenbünden und dem Kirche-
Anspruch der EKD und ich erlebte – 
allerdings nur als staunender Zaungast 
– kirchenpolitische Differenzen, die 
nicht immer “versöhnte Verschieden-
heit” waren und zumindest im Selbst-
bild der Protagonisten keine Folklore. 
Als überzeugter “Leuenberger” er-
scheint das schon als eine ziemlich 
deutsche Angelegenheit ziemlich satu-
rierter Landeskirchen und Kirchen-
bünde. 

Wie hast Du den Weg von der Praxis 
in die Wissenschaft erlebt? Als Rück-
kehr in eine vertraute Welt – oder eine 
etwas abgehobene Sonderwelt, die 
sich von der Praxis entfernt hat?  

Als beides...  

Als Praktischer Theologe müsste man 
eigentlich ein Universalgenie sein, in 
x Fächern von der Soziologie bis zur 
Rhetorik und Religionswissenschaft 
kompetent sein. Wie geht man mit die-
ser ständigen Überforderung um?  

Am besten so: Man ist darin ehrlich, 
dass man kein Universalgenie ist! Und 
schaut dann, wo es Hilfreiches gibt, 
um die Fragestellungen der Prakti-
schen Theologie klärend bearbeiten zu 
können. 

Was hältst Du für Deinen wertvollsten 
Beitrag zur Theologie bisher? 

Das sollen besser andere sagen... 
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Welchen Beitrag würdest Du gerne 
noch leisten? Von welchen Büchern 
träumst Du? 

Ich möchte gern eine Ostertheologie in 
exegetisch-praktischer Ausrichtung 
schreiben und an den Herausforderun-
gen heutiger ethischer und politischer 
Predigt weiterarbeiten. 

Würdest Du zustimmen, dass Bibel und 
Exegese im Protestantismus an Bedeu-
tung verloren haben? Hat auch die 
Exegese dafür eine Verantwortung? 
Gehört Deine Tätigkeit nicht auch zu 
Reanimationsversuchen der Bibel?  

3 x Ja! 

Welche Chancen räumst Du der empi-
rischen Forschung in der Praktischen 
Theologie ein? Du hast selbst empiri-
sche Untersuchungen zur Rezeption 
von Predigten durchgeführt? 

Empirische Forschungen in der Prakt. 
Theol. sind einerseits Krisenphäno-
men, bieten andererseits realistische 
Erdung. Früher gab es vor allem quan-
titative und strategisch ausgerichtete 
Forschung; heute überwiegen qualita-
tive Methoden und Untersuchungen, 
die die Menschen als Subjekte auch ih-
res Glaubens oder innerhalb der Kir-
che ernstnehmen. Letzteres scheint 
mir unhintergehbar. 

Die Säkularisierung verändert den 
Stellenwert von Theologie und Kirche. 

Aber das rituelle Bedürfnis ist unge-
brochen. Ist man als Liturgiewissen-
schaftler gelöster, was die Säkulari-
sierung angeht? Zumal die Leute bei 
liturgisch aufwändigen Festen sogar 
etwas mehr in die Kirche gehen als 
früher? 

Ja, ein wenig gelöster, vielleicht auch 
weil festliche, mit allen Sinnen gefei-
erte Gottesdienste auch eine Kraft zur 
Veränderung darstellen. Ich bin dank-
bar, beruflich sowohl die analysie-
rende Liturgiewissenschaft wie die ge-
feierte Liturgie verbinden zu können. 

Oft sagt man: Die Säkularisierung sei 
in Wirklichkeit eine Individualisie-
rung. Jeder stellt sich seine Patch-
work-Religion zusammen. Sollen wir 
also auch unsere Angebote immer wei-
ter individualisieren? Oder wird die 
Kirche dabei nicht undeutlich? Soll sie 
gar gegensteuern?  

Säkularisierung ist immer auch Frei-
heitsgewinn, das ist gut! Dazu gehört 
selbstverständlich auch die Freiheit, 
Agnostiker oder Atheist zu sein. Die 
Balance zwischen individueller Er-
wartung und dem Evangelium ist in 
der je konkreten Situation immer aus-
zutarieren. Das gelingt nach meiner 
Wahrnehmung in der Praxis sehr häu-
fig und widerspricht den großen (und 
abstrakten) Vorwürfen, sich an den 
Zeitgeist anzubiedern und das Evange-
lium zu verraten oder der umgekehrten 
Variante. 
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Wie würdest Du Dich in den Protes-
tantismus einordnen? Möchtest Du 
überhaupt ein „Protestant“ sein? Ein 
pietistischer Lutheraner? 

Ich bin ein unierter Lutheraner, 
komme aus einer unierten Landeskir-
che und einer lutherischen Gemeinde-
tradition und habe diese Kombination 
immer als sinnvoll und für mich stim-
mig erlebt. 

Was ist Dir in Theologie, Kirche und 
Leben am meisten zur Anfechtung ge-
worden? 

Wenn die Freiheit des Evangeliums, 
die Menschen stärken soll, aus Ängst-
lichkeit und Verbohrtheit einge-
schränkt wird – zur Anfechtung wird 
es besonders, wenn man begreift, dass 
solche Einschränkungen nicht nur an-
deren, sondern auch einem selbst pas-
sieren können. 

Erlebst Du manchmal Theologie als 
großes Glück? Könntest Du etwas dar-
über sagen? 

Über Gott und den Menschen nach-
denken, die Texte des Neuen Testa-
ments auslegen und Studierende, Vi-
karinnen und Vikare auf dem existen-
tiellen Weg zum Predigen und Gottes-
dienstfeiern begleiten zu können, ist 
ein großes Glück und ein beglücken-
der Beruf. 

Wenn Du auf einem imaginären Fried-
hof für Theologen begraben würdest, 
auf dem jeder Grabstein eine Inschrift 
trägt - welche Inschrift soll auf Dei-
nem Grabstein stehen? 

Mein Name (ohne „akademische 
Kriegsbemalung“) und vorweg gern 
ein Zusatz, wie man ihn auf einigen 
Epitaphien der Peterskirche findet: 
„Hier ruht in Gott auf eine fröhliche 
Auferstehung wartend...“ 
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NACHRUF 

Hannelis Schulte 

20.12.1920 – 12.4.2016 

Hannelis Schulte wurde 1920 in Hei-
delberg geboren. Als sie nach Abitur 
und Arbeitsdienst Theologie studieren 
wollte, wurde ihre Mutter von ihrem 
nationalsozialistischen Vorgesetzten 
unter Druck gesetzt, um das zu verhin-
dern. In einer außergewöhnlichen pro-
phetischen Erfahrung vor der Heidel-
berger Heiliggeistkirche war die junge 
Hannelis Schulte aber schon früh zur 
Gewissheit gekommen, dass sie Theo-
logie studieren sollte. Ich kann mich 
erinnern, wie sie davon bei einem Ge-
burtstag erzählte: Sie stand zwischen 
Heiliggeistkirche und dem Hotel Rit-
ter, sah dort in der Haspelgasse eine 
Fahne mit dem Hakenkreuz und hörte 
eine laute Stimme: „Diese Fahne ist 
Deutschlands Unglück.“ Sie schaute 
sich um, der Platz war leer, niemand 
war zu sehen. Da erkannte sie, dass 
diese Stimme aus ihrem Inneren kam. 
Für sie war es die Stimme Gottes. Von 
ihr ließ sie sich leiten.  

Sie studierte in Heidelberg zunächst 
Geschichte, Latein und Griechisch, 
belegte aber heimlich theologische 
Lehrveranstaltungen u.a. bei Gustav 
Hölscher und Martin Dibelius. Erst 
nach einen Wechsel an die Universität 
Halle konnte sie offiziell Theologie 
studieren und 1945 das theologische 

Examen abzulegen. Während ihres 
Studiums erlebte sie ein für die Theo-
logiegeschichte des 20, Jahrhunderts 
zentrales Ereignis als Zeitzeugin mit: 
den Entmythologisierungsvortrag von 
R, Bultmann in Alpirsbach am 
4.6.1941. Er hat in ihrem Denken Spu-
ren hinterlassen.  

Hannelis Schulte ist für unsere Fa-
kultätsgeschichte an einem Punkt von 
großer Bedeutung gewesen. Nachdem 
Ende März 1945 die Amerikaner Hei-
delberg von der NS-Herrschaft befreit 
hatten, gewann sie vor der offiziellen 
Wiedereröffnung der Universität zu-
sammen mit dem Theologiestudenten 
Hanns Jakobs die Professoren Martin 
Dibelius, Gustav Hölscher, Renatus 
Hupfeld und Walter Köhler dafür, den 
Vorlesungsbetrieb wieder aufzuneh-
men. Am 8.Mai 1945, am Tag der Ka-
pitulation, begannen die Vorlesungen 
– nicht in der Universität, sondern in 
der Sakristei der Johanniskirche in 
Neuenheim. 

Nach Kriegsende war sie eine der 
ersten Assistentinnen, die das Theolo-
gische Seminar in Heidelberg verwal-
teten. 1947 promovierte sie im Fach 
Neues Testament mit der Arbeit: „Der 
Begriff der Offenbarung im Neuen 
Testament“. Die 1939 erschienene Ar-
beit widmete sie ihren neutestamentli-
chen Lehrern Martin Dibelius und Ju-
lius Schniewind. Beide waren nicht 
nur Gegner des Nationalsozialismus 
gewesen, sondern gleichzeitig Expo-
nenten einer liberalen Theologietradi-
tion 

Damals wurden Theologinnen nur 
als „Vikarinnen“ in der Kirche akzep-
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tiert. Auch deswegen arbeitete Hanne-
lis Schulte von 1950 bis 1981 als Reli-
gionslehrerin an Gymnasien. Sie ver-
öffentlichte in der Zeitschrift „Evan-
gelische Theologie“ Aufsätze, deren 
Titel ihre Theologie gut charakterisie-
ren: „Das Evangelium – die Krisis der 
Religion“ (1955), „Rettet den Mythos“ 
(1955), „In den Tatsachen selbst ist 
Gott“ (19θ2). Ihre Offenbarungstheo-
logie verband sie mit den hermeneuti-
schen Fragen von R. Bultmann. Für 
dessen Festschrift schrieb sie den Bei-
trag: „Rudolf Bultmanns Stellung zum 
Alten Testament und seine Bedeutung 
für den Religionsunterricht“ (19θ4). 
Wissenschaftlich wurde die Religions-
pädagogik ihr zweiter Schwerpunkt. 
Man vertraute ihr Literaturberichte in 
der Theologischen Rundschau an 
(1955, 1966, 1971, 1974), die wegen 
ihrer Klarheit und Besonnenheit ge-
lobt werden. Sie dokumentieren die 
Entwicklung von der „Evangelischen 
Unterweisung“ zum hermeneutischen 
Religionsunterricht. Hannelis Schulte 
hat viele Lehrer und Lehrerinnen 
durch ihre Gedanken und durch ihre 
Person geprägt, die sich mit Dankbar-
keit an sie erinnern. Nachdem sie 1952 
„Vikarin“ der Evangelischen Landes-
kirche in Baden geworden war, erhielt 
sie 19θ2 den Titel „Pfarrerin“.  

In der Zeit ihrer Tätigkeit an der 
Schule wurde das Alte Testament ihr 
drittes wissenschaftliches Arbeitsfeld. 
Dabei führte sie die Arbeit ihres Leh-
rers Gustav Hölscher fort, der im 3. 
Reich an die Universität Heidelberg 
„strafversetzt“ worden war, weil er 
dem damaligen „Zeitgeist“ suspekt 
war. Hannelis Schulte schrieb zwei 

alttestamentliche Monographien: „Die 
Entstehung der Geschichtsschreibung 
im Alten Israel“ (19ι2, 1982 in Italie-
nisch) und „Was Sprache verrät. Un-
tersuchungen zur hebräischen Sprache 
des 9./8. Jh. v. Chr. in ihrem sozialen 
und religiösen Umfeld“, mit der sie 
sich im Alter von 61 Jahren 1982 an 
der Theologischen Fakultät der Uni-
versität Heidelberg habilitierte. Sie 
unterrichtete danach im Fach Altes 
Testament und trat als Herausgeberin 
von zwei Werken hervor: „Bis auf die-
sen Tag. Der Text des Jahwisten, des 
ältesten Geschichtsschreibers der Bi-
bel“ (19θι) sowie „Die Emanzipation 
der Frau“ (= Göttinger Quellenhefte 
18, 1974). 

Aus ihrer Unterrichtstätigkeit ging 
ein Buch hervor, das ihrem Leben eine 
treffende Überschrift gibt: „Dennoch 
gingen sie aufrecht. Frauengestalten 
im Alten Testament“ (1995). Hannelis 
Schulte ist aufrecht durchs Leben ge-
gangen. 

Nach den damaligen Universitäts-
gesetzen konnten Privatdozenten nach 
sieben Jahren Tätigkeit an der Univer-
sität zum außerplanmäßigen Professor 
ernannt werden, wenn sie nach ihrer 
Habilitationsschrift weiterhin wissen-
schaftlich publiziert hatten. Die Fakul-
tät hat sich darum ohne Erfolg bemüht. 
Mit dem Hinweis auf das Alter von 
Hannelis Schulte wurden ihre Vor-
stöße im Vorfeld abgeblockt, ehe sie 
im Senat diskutiert werden konnten. 
Ich hatte als Beobachter den Eindruck, 
dass nicht ihr Alter, sondern ihr politi-
sches Engagement die Entscheidungen 
des Rektorats beeinflusst hatten.  
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Die Erfahrung von Krieg und Dik-

tatur hatten für Hannelis Schulte Frie-
den und soziale Gerechtigkeit zum 
Leitmotiv ihres Lebens gemacht. Han-
nelis Schulte war Mitglied der Christ-
lichen Friedenskonferenz (CFK) und 
Bundesvorsitzende der Deutschen 
Friedensgesellschaft 1966 bis 1974. 
Sie engagierte sich nacheinander in 
der Gesamtdeutschen Volkspartei 
(GVP), der Deutschen Friedens-Union 
(DFU), der Partei des demokratischen 
Sozialismus (PDS) und bei der „Lin-
ken“. 1999 wurde sie als deren Vertre-
terin in den Heidelberger Stadtrat ge-
wählt. Menschen, die sie aus dieser 
Arbeit kannten, hoben immer wieder 
ihre Bereitschaft hervor, der Sache 
wegen sich selbst zurückzunehmen.  

Regelmäßig predigte sie im Univer-
sitätsgottesdienst, oft in Dialogpredig-
ten mit politischem Akzent. Sie 
machte keinen Hehl daraus, dass sie in 
der Bundesrepublik zur Opposition 
gehörte. Sie machte auch konfronta-
tive Aussagen in ihnen. Aber die wa-
ren in einen Dialog eingebettet. Als sie 
einmal aus gesundheitlichen Gründen 
unsicher war, ob sie eine schon vorbe-
reitete Predigt halten könne, bat sie 
mich, mich bereit zu halten, um sie 
vorzutragen. Sie schickte mir das Ma-
nuskript. Ich konnte mir alles zu Eigen 
machen und fügte für den Fall, dass 
ich die Predigt vortragen sollte, ein 
paar versöhnliche Sätze vor dem Frie-
densgruß hinzu. Es ging ihr zum Glück 
gut genug, um die Predigt zu halten. 
Als wir uns in der Sakristei vorher tra-
fen, zeigte ich ihr meine Variation des 
Schlusses. Sie las den Text durch und 
sagte: Das übernehme ich so. Einmal 

lag im Predigerkonvent ein Vorschlag 
auf dem Tisch, über nicht-kanonische 
Texte des Urchristentums zu predigen. 
Hannelis Schulte und ich waren die 
einzigen, die erklärten, sie würden nur 
über biblische Texte predigen. Unser 
Argument war auch: Es war ein „Jahr 
mit der Bibel“. In solch einem Jahr 
würde die Fakultät ein fatales Signal 
geben, wenn sie die Bibel im Gottes-
dienst relativiert.  

Die Theologische Fakultät Heidel-
berg verliert mit ihr eine profilierte 
Kollegin und Theologin, die Stadt 
Heidelberg eine engagierte Politike-
rin, der Linksprotestantismus eine 
überzeugende Vertreterin. Mein Buch, 
Polyphones Verstehen, 2014, habe ich 
ihr mit den Worten gewidmet: „Der 
Weg von Hannelis Schulte von der Be-
kennenden Kirche im Dritten Reich 
durch viele Jahre der Bundesrepublik 
ist bewundernswert. Es war der gerad-
linige Weg einer Linksprotestantin, 
die sich gegen Widerstände in ihrem 
Umfeld für die Theologie entschieden 
hat und die auch von ihren politischen 
Gegnern wegen ihrer Integrität und 
Aufrichtigkeit respektiert und ge-
schätzt wurde. In der Friedensbewe-
gung wie im Stadtrat von Heidelberg 
hat sie mitgewirkt. Man möchte wün-
schen, dass sich viele ihr Leben zum 
Vorbild nehmen.“  

G. Theißen  

 
Ich verdanke wichtige Informationen der 
Seminararbeit von W. E. Kitzmann, Han-
nelis Schule – ein echtes Gegenüber. Le-
bensbild einer demokratisch-sozialisti-
schen Protestantin, 2016. 
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AUS DER GESCHICHTE DER FAKULTÄT 

Theologische Existenz  
in nüchterner Leidenschaft 

Hartwig Thyen, dem Lehrer und 
Freund zum Gedächtnis 

21. April 1927 – 2. Juli 2015 

Wolfgang / Ekkehard Stegemann 

Natürlich ist Ihnen sofort das Oxy-
moron „nüchterne Leidenschaft“ in 
dem von uns gewählten Titel aufgefal-
len. Wir haben es auch gewählt, um 
der Bedeutung der landschaftlichen 
Herkunft Hartwig Thyens aus Olden-
burg für sein wissenschaftliches Tem-
perament gerecht zu werden. Nicht zu-
letzt darum, weil wir selbst nicht weit 
entfernt, also auch von der Weser 
stammen und aus eigener Erfahrung 
wissen, was es bedeutet. Doch wollen 
wir vor allem darauf aufmerksam ma-
chen, dass die Leidenschaft des Theo-
logen Hartwig Thyen immer der „Sa-
che“ der Theologie galt. Man fühlt 
sich an Max Webers berühmten Vor-
trag „Politik als Beruf“ (1919) erin-
nert; dessen erste von drei Grundan-
forderungen an den Politiker lautet be-
kanntlich: „Leidenschaft im Sinne von 
Sachlichkeit“.  

Zum leidenschaftlichen Interesse an 
der Sache der Theologie gehört es, 
nüchtern zu bleiben, sich nicht vom 
Schwärmertum beeinflussen zu lassen, 

das sich auf wirklichkeitsferne Weise 
für etwas begeistert und die reale Welt 
außer Kraft setzen will. Und das gilt 
umso mehr, wenn man die Theologie 
als Beruf gewählt hat. Sei es als Pfar-
rer oder als hauptamtlich in der Wis-
senschaft tätiger Theologe.  

Wir haben auch die Formulierung 
„Theologische Existenz“ im Titel un-
seres Vortrags statt etwa Theologie als 
Beruf mit Bedacht gewählt. Knüpft sie 
doch an einen theologischen Diskurs 
aus den 20/30er Jahren des letzten 
Jahrhunderts an, der zumal von Karl 
Barth geprägt und sogar Titel einer 
Schriftenreihe wurde, die dieser 1933 
mit Eduard Thurneysen gründete: 
Theologische Existenz heute.  

Der Begriff Theologische Existenz 
ist uns wichtig, denn er enthält sozusa-
gen ein Gegenprogramm zur sog. Li-
beralen Theologie, wie zumal gerade 
deren bedeutendster Vertreter - Adolf 
von Harnack - wusste. Für ihn war 
nämlich die wissenschaftliche Theolo-
gie von der Existenz des Theologen 
klar zu trennen; wissenschaftliche 
Theologie beinhaltete nach Harnack 
zumal kein pro-aktives Eintreten für 
den christlichen Glauben, also so et-
was wie „missionarische“ Aktivität o-
der „Zeugenschaft“. Wer sich - wie 
etwa Karl Barth - auf „Offenbarun-
gen“ berief, der bringt nach Harnack 
das Christentum nicht als Wissen-
schaftler, sondern als „Zeuge“ zur 
Sprache, und zwar auch dann, wenn er 
dies in einem wissenschaftlichen 
Kommentar zu einem biblischen Buch 
(im Falle von Barth zum Römerbrief) 
tut oder als Verfasser einer Dogmatik.  
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Theologie als Beruf – das wäre also 

eine Formulierung, die eher dem 
Selbstverständnis liberaler Theologen 
entsprochen hätte. Doch Hartwig 
Thyen war ein direkter Schüler Bult-
manns und im theologischen Sinne in 
vielfacher Hinsicht auch ein Schüler 
Karl Barths. Für beide als Repräsen-
tanten der sog. Dialektischen Theolo-
gie ging es in den theologischen Dis-
kursen immer um die „Sache“, doch 
damit auch um sie selbst, um ihre ei-
gene christliche Existenz: tua res agi-
tur.  

Hartwig Thyen hat freilich - vermit-
telt durch „seinen“ Lehrer Bultmann 
(wie er manchmal sagen konnte, um 
die besondere Nähe zu Bultmann als 
seinem realen akademischen Lehrer 
auszudrücken) - durchaus auch grund-
sätzliche Aspekte der liberalen Theo-
logie – zumal auch der Harnacks – be-
wahrt. Es ist vor allem das Erbe der 
Aufklärung, das sich am besten in dem 
Begriff der absoluten Treue zur Wis-
senschaftlichkeit der Theologie zu-
sammenfassen lässt. Dieser Aspekt 
lässt sich trefflich verdeutlichen mit 
einem Zitat aus einem Vortrag zum 
100. Geburtstag Rudolf Bultmanns, 
den er 1984 im Alten Gymnasium in 
Oldenburg gehalten hat. In ihm war 
Bultmann zur Schule gegangen. Thyen 
spricht zu Beginn davon, wie sehr ihn 
Bultmann geprägt, ja sogar seine Ent-
scheidung, Theologie zu studieren, be-
einflusst hat: 

 „Für viele, die 1945 wie ich aus 
Krieg und Kriegsgefangenschaft 
———————————————— 

1 Bultmann als Historiker und Theo-
loge, in: Studien zum Corpus Johan-
neum,10. 

heimgekehrt waren, ist Bultmann der-
jenige theologische Lehrer gewesen, 
der uns jenseits aller falschen ‚Ärger-
nisse‘, die uns den Weg zum christli-
chen Glauben und in die Kirche ver-
sperrten, das echte Ärgernis des Glau-
bens und in eins damit seine befrei-
ende Kraft sichtbar machte. Ohne 
diese entscheidende Begegnung, auch 
wenn sie mir zunächst nur literarisch 
durch Bultmanns Jesusbuch … vermit-
telt war, wäre ich schwerlich Christ 
und schon gar nicht Theologe und Pas-
tor geworden. Da brauchte man nicht 
die Vernunft an der Garderobe abzu-
geben, um fortan die vergangene Hin-
terwelt und mythologische Erzählun-
gen der Vorzeit für wahr zu halten. Da 
wurde das Bibelwort zur unmittelba-
ren Anrede, die nicht zur blinden 
Übernahme einer christlichen Weltan-
schauung verpflichtete, sondern zu-
gleich und zumal zu deren Kritik er-
mächtigte. Aber gerade auf diesem 
Weg wurde uns der Lehrer mehr und 
mehr zum Partner und Freund im 
Dienst an der einen gemeinsamen Sa-
che. In seinem Geleitwort zur Neuauf-
lage von Adolf von Harnacks berühm-
ten Berliner Vorlesungen über ‚Das 
Wesen des Christentums‘ … schreibt 
Bultmann: „Echte Treue ist nicht re-
pristinierende ‚Wiederholung‘, son-
dern allein kritische Aneignung, die 
sich die legitimen Motive der Tradi-
tion zu eigen macht und sie in neuer 
Gestalt zur Geltung bringt.“ 1 83  
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In dieser Tradition stehend verwun-
dert es nicht, dass die Exegese Hart-
wig Thyens als historische die theolo-
gische Frage durchhalten will. 

Theologische Exegese 

In Band III der Kirchlichen Dogmatik 
sagte Karl Barth über Rudolf Bult-
mann: „Bultmann ist Exeget. Aber ich 
denke nicht, daß man exegetisch mit 
ihm diskutieren kann, weil er zugleich 
ein Systematiker von solchem Format 
ist, daß es wohl kaum einen Text ge-
ben dürfte, in dessen Behandlung nicht 
sofort gewisse Axiome seines Den-
kens so beherrschend sichtbar werden, 
daß an der Frage ihrer Gültigkeit 
schlechterdings alles sich entschei-
det.“ 2  

Diese Formulierung trifft grund-
sätzlich auch auf Hartwig Thyen zu. 
Freilich war sie u.E. schon in Bezug 
auf Bultmann etwas zu formalistisch, 
d.h. zu eng an theologischen Diszipli-
nen orientiert. Weder Bultmann noch 
Thyen waren als Exegeten sozusagen 
verkappte Systematiker – oder zuge-
spitzter noch – Dogmatiker. Sie waren 
allerdings als Exegeten Theologen, die 
durchaus von einer bestimmten theo-
logischen Tradition geprägt waren: 
nämlich der lutherischen. Dem Pastor 
Hartwig Thyen konnte man in den von 
ihm geleiteten Gottesdiensten seine 
theologische Herkunft schon am litur-
gischen Gewand und der liturgischen 
Sprache und Präsenz ansehen und ab-
spüren. Gleichzeitig, und das war für 
———————————————— 

2 K. Barth, Kirchliche Dogmatik. Band 
III, Zollikon-Zürich 1932ff, 2. 

Hartwig Thyen typisch, fehlte es ihm 
nicht an Selbst-Ironie; ich denke hier 
nur an den sog. „Luther-Unterrock“ – 
eine Unterart des sog. Lutherrocks -, 
den er auch den „Rock der Heilstatsa-
chen“ nannte. Doch bei aller Selbst-
Ironie - Hartwig Thyen war von zent-
ralen Einsichten der lutherischen Re-
formation zutiefst überzeugt – insbe-
sondere dem Schriftprinzip und der 
heilvollen Bedeutung des Gotteswor-
tes, dem anthropologischen Grundsatz 
simul iustus et peccator und dem Glau-
ben als dem einzigen Weg der Aneig-
nung der göttlichen Verheißungen. 
Immer wieder verweist er auf die ge-
nannten Theologumena in seinen exe-
getischen Werken – doch nicht ohne 
kritische Abgrenzungen von nach sei-
ner Meinung missverständlichen In-
terpretationen.  

Nur ein Beispiel: Im Vorwort zu 
seiner Habilitationsschrift „Studien 
zur Sündenvergebung“, in dem er üb-
rigens auch auf Barths zu dieser Zeit 
gerade erschienene, hoch umstrittene 
Tauflehre eingeht (und zwar: zustim-
mend), sagt er: 

„Im Blick auf die zentrale Bedeu-
tung der Sündenvergebung im Neuen 
Testament halte ich die gegenwärtig 
verbreiteten Bemühungen um eine 
Restauration der Einzelbeichte in 
mancher Hinsicht für bedenklich. Der 
Mißbrauch der Formel simul iustus et 
peccator ist nicht selten. Das Neue 
Testament sollte uns lehren, den Zy-
nismus der Rede vom Menschen als 
dem unverbesserlichen Sünder und 
von der Welt als der nichtrestituierbar 
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gefallenen Schöpfung, in der Kriege 
und Aufstände zur Tagesordnung ge-
hören, als das zu durchschauen, was er 
tatsächlich ist: Eine Rationalisierung 
im Dienste einer bestimmten Interes-
senlogik.  

Demgegenüber sollten ausnahmslos 
alle Menschen als solche in Anspruch 
genommen und behandelt werden, de-
nen Gott durch Jesus Annahme und 
Vergebung zugesagt hat, daß alle sak-
ramentalen Vermittlungsversuche 
hoffnungslos zu spät kommen.“3 

Man denke – diese Formulierungen 
(und weitere, auf die wir jetzt verzich-
ten müssen) in dem Vorwort zu einer 
neutestamentlichen Habilitations-
schrift!! Adolf von Harnack wäre not 
amused gewesen. 

Erlauben Sie aber noch ein paar 
Worte zum wohl wichtigsten theologi-
schen Begriff, der für den Exegeten 
Hartwig Thyen das zentrale Scharnier 
zum Theologen Hartwig Thyen dar-
stellte: das Wort Gottes. Mit ihm ver-
bindet sich für ihn die ganz und gar sä-
kulare, methodisch-wissenschaftliche 
Aufgabe der historischen Exegese bib-
lischer Schriften wie auch die theolo-
gische Suche nach dem einen Wort 
„als Zukunft gewährende Befreiung 
von der Macht der Vergangenheit und 
Restitution des Leben und Heil verbür-
genden ursprünglichen Gottesverhält-
nisses“.4 Und das darf nach Thyen, der 
als junger Mann dem Grauen einer 
vergangenen Macht entronnen war, 
nicht als postmortale Lohnverheißung 
missverstanden werden – sondern es 
geht für ihn um die „Gegenwart der 
———————————————— 

3 Sündenvergebung 5f. 

Neuen Schöpfung als in der Liebe 
wirksame Freiheit der Söhne Gottes“ 
von den Todesmächten (ebd.). 

Die dialektische Einheit von 
Gotteswort und Menschenwort 

Wort Gottes und Menschenwort sind 
für Hartwig Thyen eine „dialektische 
Einheit“: „Gottes Wort kann schwer-
lich anders laut werden als in, mit und 
unter menschlichem Sprechen und 
Verhalten. Damit das ‚Wort Gottes‘ 
überhaupt tradiert und wiedererkannt 
werden kann, muss es den Regeln 
menschlicher Sprache entsprechen 
und in konkrete literarische Formen 
und Genres eingehen. Und von diesen 
kann es nicht in idealistischer Manier 
als das ‚Wesen‘ seiner bloßen ‚Er-
scheinung‘ gegenüber getrennt wer-
den. Form und Inhalt sind vielmehr 
ebenso wie Gotteswort und Menschen-
wort oder Religion und Kultur als dia-
lektische Einheit zu begreifen. Das 
Wort Gottes steckt nicht hinter der 
Botschaft etwa Jesajas oder des Pau-
lus, so daß diese ihm bald näher und 
bald ferner wären und unsere exegeti-
sche ‚Sachkritik‘ über den Grad dieser 
Nähe zu befinden hätte. Das Wort Got-
tes erklingt vielmehr als diese Bot-
schaft“ (Sündenvergebung 20). 

Und weiter: „Gottes Offenbarung 
läßt sich nicht auf das Punctum Mathe-
maticum des Zuspruchs der Sünden-
vergebung, auf die Botschaft von der 
Rechtfertigung des Gottlosen reduzie-
ren. Sie hat sich vielmehr in der 
Textwelt der Bibel materialisiert und 

4 Sündenvergebung 9. 
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will als das Konzert der Stimmen die-
ser Texte inmitten der zubetonierten 
und verbunkerten Alten Welt mit ihrer 
Angst und ihrem Tanz um das Goldene 
Kalb allen ‚Heimatlosen‘ den Raum 
der verheißenen neuen Schöpfung, des 
Reiches Gottes erschließen und sie 
einladen, seine Einwohner und Bürger 
zu werden. Es ist eine Einladung zum 
Exodus, zum Nein zu den Fleischtöp-
fen Ägyptens. Aber unterwegs stärkt 
das Himmelsbrot in der Wüste“ (Sün-
denvergebung 28).5 

Wissenschaftliche Arbeiten – 
Dissertation und Habilitation 

Auch die umfassenden wissenschaftli-
chen Werke, die Hartwig Thyen ver-
fasst hat, sind beeinflusst durch seinen 
Lehrer Rudolf Bultmann. Das gilt na-
türlich für seine Doktorarbeit, auch für 
die Habilitationsschrift, insbesondere 
aber auch für sein eigentliches Meis-
terwerk, den Kommentar zum Johan-
nesevangelium, der zusammen mit un-
zähligen Einzelstudien zum vierten 
Evangelium zweifellos den größten 
Raum seiner wissenschaftlichen Pro-
duktion einnimmt. 

Dissertation: Stil der jüdisch-
hellenistischen Homilie (1953) 

Das Thema der Dissertation: Der Stil 
der Jüdisch-hellenistischen Homilie, 
die 1953 der Theologischen Fakultät 
der Universität Marburg vorgelegen 

———————————————— 
5 Zum Stichwort Textwelt s. gleich. 

hat und 1955 in der Reihe „Forschun-
gen zur Religion und Literatur des Al-
ten und Neuen Testaments“ gedruckt 
erschien, geht nicht nur auf eine Anre-
gung des Doktorvaters Rudolf Bult-
mann zurück. Die Arbeit schließt sich 
auch einem formgeschichtlichen The-
menbereich an, zu dem Bultmanns ei-
gene Doktorarbeit „Der Stil der pauli-
nischen Predigt und die kynisch-stoi-
sche Diatribe“ (publ. 1910) beigetra-
gen hat. Hartwig Thyen nennt diese 
Untersuchung das „Vorbild“ seines ei-
genen „Rekonstruktionsversuchs“. 

Auf der Basis eines breiten Quel-
lenmaterials arbeitet Thyen die Gat-
tungsmerkmale der antiken Synago-
genpredigt der jüdisch-hellenistischen 
Diaspora heraus, die nach seiner Ana-
lyse auch Vorbild der frühen christli-
chen Homilie gewesen sei – wie er zu-
mal am Hebräerbrief und am 1. Cle-
mensbrief zeigt – ebenso an Apg 7; 
13/17. Ihre Form entspreche ganz der 
der synagogalen Homilie, die noch 
den 2. Clemensbrief, der dann aller-
dings schon ein neues spezifisch 
christliches Predigtschema enthalte, 
nachhaltig beeinflusst: 

„So hat überall in der Diaspora die 
Predigt der Synagoge der christlichen 
Verkündigung den Weg zu ihrer Ver-
breitung in der Welt geebnet. Die hel-
lenistische Synagoge hatte bereits 
feste Formen der Predigt ausgearbei-
tet, die die christlichen Missionare nur 
zu übernehmen und mit dem neuen In-
halt der Kreuzesverkündigung zu fül-
len brauchten“ (Stil 118).  
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Unter Rückgriff auf Bultmann ist 

nach Thyen das Gegenüber des christ-
lichen Predigtschemas zum hellenis-
tisch-jüdischen durch eine Gegenüber-
stellung von einst und jetzt gekenn-
zeichnet, in dem die „Neuheit des 
christlichen Seins im Gegensatz zur 
weltlichen Vergangenheit“ der Chris-
tusglaubenden auf den Punkt gebracht 
wird: 

„Einst war das Heil … verborgen, 
jetzt wird es offenbar. Einst waren die 
Heiden in Finsternis und Laster ver-
sunken, jetzt durch Gott erleuchtet und 
gereinigt“ (Stil 116). 

Auch Paulus sieht Thyen durch die 
Gattungsmerkmale der jüdisch-helle-
nistischen Homilie geprägt. Nach de-
ren Aufzählung schreibt er: 

„Alle diese Details zeigen uns den 
Apostel Paulus ganz und gar als Kind 
der hellenistischen Synagoge, in deren 
Predigtweise er sich sicher schon vor 
seiner Bekehrung geübt hat“ (was 
Thyen übrigens zu der Vermutung ver-
anlasst, dass Paulus kaum ein Schüler 
von Gamaliel gewesen sein kann). 
„Als Paulus dann Christ und Verkün-
der des christlichen Kerygmas in der 
Welt wurde, änderte sich nicht die 
Form und der Stil, sondern nur der In-
halt seiner Predigt, der einstige Geset-
zesprediger wurde zum Verkünder der 
Freiheit durch den Glauben“ (Stil 
120). 

Thyen hat seine Doktorarbeit zu 
Beginn der 50er Jahre des letzten Jahr-
hunderts verfasst und setzt den Wis-
senschaftsstandard dieser Zeit voraus. 
Es sei darum noch eine kleine Kurio-
sität am Rande aus dem Vorwort der 

publizierten Version zitiert, die auf 
ihre Weise an das historische Klima 
dieser Zeit erinnert: 

„Die photomechanisch gedruckten 
griechischen Zitate dieser Arbeit habe 
ich auf einer Torpedo-Schreibma-
schine geschrieben. Für die freundli-
che Überlassung dieser Maschine sei 
hier den Torpedo-Werken zu Frank-
furt am Main noch einmal herzlich ge-
dankt“ (Stil 3).  

Habilitation: Studien zur 
Sündenvergebung (1970) 

Auch das Thema der Habilitations-
schrift hatte noch Rudolf Bultmann 
angeregt, der seinerseits in dem Arti-
kel aphesis ktl. des Theologischen 
Wörterbuchs zum Neuen Testament 
wichtige Anstöße für die Untersu-
chung vorgegeben hat.  

Doch abgesehen davon spielt dieses 
durch und durch theologische Thema 
oder, wie Hartwig Thyen scheibt, „die 
Sache der Sündenvergebung“, in 
„Bultmanns theologischem Denken 
eine … wichtige Rolle“. Auch hier do-
miniert wieder das Erbe der lutheri-
schen Theologie. Schon in der Einlei-
tung macht Thyen deutlich, dass er wie 
Bultmann „Vergebung der Sünden“ 
nicht nur „als bloß jurisdiktionelle(n) 
Akt des Freispruchs von der aus der 
Summe einzelner Gebotsübertretun-
gen entstandenen kumulierten Sün-
denschuld“ versteht, „sondern viel-
mehr als Zukunft gewährende Befrei-
ung von der Macht der Vergangenheit 
und Restitution des Leben und Heil 
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verbürgenden ursprünglichen Gottes-
verhältnisses“ – also ganz und gar in 
der „Tradition Luthers“ und damit als 
„Mitte der biblischen Botschaft“. „Es 
gilt darum: ‚Wo aber Vergebung der 
Sünden ist, da ist auch Leben und Se-
ligkeit‘. Allerdings lässt Thyen auch 
hier das Luther-Zitat nicht einfach ste-
hen, sondern fügt ihm sofort seine ei-
gene und für ihn typische Interpreta-
tion hinzu: denn „Leben und Selig-
keit“ versteht er nicht „als postmor-
tale(n) Lohn und (als) jenseitige Be-
findlichkeit, sondern als Gegenwart 
der Neuen Schöpfung als in der Liebe 
wirksame Freiheit der Söhne Gottes 
von Gesetz, Sünde und Tod mitten in 
einer noch unter diesen Mächten ‚seuf-
zenden Welt‘“ (Sündenvergebung 9). 
Das ist – so meine ich – nicht nur eine 
existenziale Interpretation, denn die 
könnte in einem Verweis auf das künf-
tige Gericht und das postmortale 
Schicksal des von seiner Schuld be-
freiten „Sünders“ bestehen, sozusagen 
in einer Art Heidegger’schem Vorlau-
fen in den Tod. Vielmehr geht es 
Thyen theologisch immer wieder um 
die Beziehung zentraler theologischer 
Topoi auf unser real-gegenwärtiges 
Leben. Um die Gegenwart der Neuen 
Schöpfung, die für ihn in der Liebe 
wirksam wird. Der die Vergebung 
glaubende Mensch wird ein neuer 
Mensch – was alt bleibt, das sind die 
Strukturen, die „Mächte“ dieser Welt. 
Es geht ihm immer wieder um die Be-
fähigung der Glaubenden, innerhalb 
dieser alten Strukturen dennoch ein 
neues Leben führen zu können. Wir 
sprachen davon, dass seine Leiden-
schaft eine nüchterne ist, eben keine 

schwärmerische, die Realität über-
springende Leidenschaft. Hier finden 
wir ein zentrales Beispiel dafür. Hart-
wigs Formulierung ist geradezu ein 
Lebens-Motto, das jenem (vielleicht 
bekanntesten) Diktum Theodor W. A-
dornos aus den Minima Moralia (un-
beabsichtigt) entgegensteht: „Es gibt 
kein richtiges Leben im falschen“. 
Auch wenn sich die „Strukturen“ nicht 
ändern, so können dies doch Men-
schen tun und ihrerseits für Änderun-
gen sorgen oder zumindest dafür ein-
treten. 

Im ersten Abschnitt stellt die Unter-
suchung „die Voraussetzungen“ der 
neutestamentlichen Rede von der Sün-
denvergebung in der alttestamentlich-
jüdischen Tradition dar. Gerade heute, 
in einer Zeit, in der uns immer mehr 
der bilingue und bikulturelle Hinter-
grund der Schriften des Neuen Testa-
ments bzw. ihrer Autoren bewusst 
wird, liest man gern, dass Thyen in der 
alttestamentlich-jüdischen Tradition 
die „Sprache“ vorgebildet sieht, der 
sich dann auch die ntl Rede von der 
Vergebung der Sünden bedient (Sün-
denvergebung 9). Dass daneben bei 
ihm auch traditionelle Überbietungs-
topoi begegnen, verwundert nicht. Nur 
eine Kostprobe: „Nur von dieser Ge-
schichte her und als ihr Ziel kann Jesus 
als der Christus und Kyrios recht be-
griffen werden“ (ebd.) Denn die Habi-
litationsschrift ist Anfang bis Mitte der 
60er Jahre des vorigen Jahrhunderts 
entstanden, also zu einer Zeit, in der 
der christlich-jüdische Dialog noch in 
den Kinderschuhen steckte. Umso 
mehr fällt auf, dass Hartwig Thyen in 
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diesem Zusammenhang die alttesta-
mentlich-jüdischen Voraussetzungen 
der neutestamentlichen Rede von der 
Sündenvergebung mit einem Johan-
nes-Zitat beschreibt: „Auch in diesem 
Sinn kommt das Heil also von den Ju-
den (Joh. 4,22)“. Das Zitat wird ihn 
übrigens noch intensiv beschäftigen – 
ja er widmet ihm später einen ganzen 
Aufsatz. Wir werden auf diesen Lern-
prozess im Verhältnis zum Judentum 
noch eingehen. 

Der neutestamentliche Teil der Un-
tersuchung behandelt in zwei Ab-
schnitten im Prinzip die Johannestaufe 
und ihre Rezeption im NT und die sog. 
„Schlüsselgewalt“ als „eschatologi-
sche Dimension des Kerygmas“ – also 
eine bekannte Stelle im Petrusbe-
kenntnis des Matthäusevangeliums 
(1θ,1ιff) und dessen „Voraussetzung“ 
im Markusevangelium. Im Kapitel 
über die Johannestaufe arbeitet er ei-
nen Aufsatz aus, den er in der Bult-
mann-Festschrift von 1964 veröffent-
licht hatte: baptisma metanoias eis a-
phesin hamartion (Umkehrtaufe zur 
Vergebung der Sünden).6 Dieses Kapi-
tel setzt wie der genannte Aufsatz die 
Grundthese voraus, dass die Taufe des 
Täufers „die verheißene eschatologi-
sche Sündenvergebung sakramental 
bewirken wollte“ – und dass dieses 
Konzept in den Vorstellungen der neu-
testamentlichen Autoren fortgesetzt 
wird (Sündenvergebung 11). Ein Ab-
schnitt über Römer 6 behandelt inten-
siv und exemplarisch den Zusammen-
hang von Glaube und Taufe. Am 
———————————————— 

6 H. Thyen, baptisma metanoias eis a-
phesin hamartion, in: Zeit und Geschichte. 
FS R. Bultmann, Tübingen 1964, 97-125. 

Schluss ein kurzes Zitat, in dem Thyen 
seine Auffassung von Sünde formu-
liert: 

„‘Sünde‘, wie immer sie im einzel-
nen zu bestimmen sein mag, bezeich-
net stets eine verschuldete Störung des 
Verhältnisses des Daseins zur Gott-
heit. ‚Verschuldet‘ soll hier zunächst 
nur den objektiven Schuldcharakter 
anzeigen; ein subjektives Schuldigsein 
oder gar Schuldgefühl braucht über-
haupt nicht im Blick zu sein. Es ist da-
bei gleichgültig, ob es sich um einen 
den Menschen von seinem transzen-
denten Daseinsgrund entfremdendem 
Eingriff in ein gleichsam neutrales Ge-
füge sakraler Mächte oder um einen 
Verstoß gegen eine von einer persön-
lichen Gottheit gesetzte Ordnung han-
delt, zumal beide Typen selten rein be-
gegnen. Die Verletzung des Tabus löst 
ein automatisch auf den Täter und 
seine Sippe zurückschlagendes Übel 
aus, während der Übertretung des gött-
lichen Gebotes die vergeltende Strafe 
der Gottheit folgt. In beiden Fällen je-
denfalls ist ‚Sünde‘ eine konkrete und 
aktuelle Tat, gleichgültig ob sie be-
wußt oder unbewußt begangen 
wurde.“ (Sündenvergebung 13) 

Das liest sich geradezu wie eine 
Abgrenzung des Sündenbegriffs von 
der sog. Erbsünde und ihrer Interpre-
tation als Wille des Menschen, sich an 
die Stelle Gottes zu setzen, oder an-
ders: selbst Gott sein zu wollen. 

Das Zitat deutet auch an, dass sich 
Thyen in seiner Untersuchung gerade 
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auch mit religionsgeschichtlicher For-
schung zum Phänomen der Sünde be-
schäftigt hat und entsprechende Er-
kenntnisse in seine Untersuchung ein-
gegangen sind – etwa von G. van der 
Leeuw (Phänomenologie der Religion, 
1933) und Gustav Mensching (Die 
Idee der Sünde, 1931).  

Von der Literarkritik zum „literary 
criticism“ – Das Johannesevangelium 

Literarkritik war in der neutestament-
lichen Wissenschaft seit der Rezeption 
der historischen Aufklärung in der 
Theologie eine Königsdisziplin. Sie 
war im Wesentlichen Quellenkritik, 
Unterscheidung von Tradition und Re-
daktion. Was stammt vom Redaktor, 
was hat er aus Quellen aufgenommen, 
aber gleichwohl auch bearbeitet, eben 
redigiert. Aber auch: was wurde später 
noch hinzugefügt. Die Leitvorstellung 
war, dass der heute vorliegende, durch 
Textkritik konstituierte Text eine Ge-
nese durchlaufen hat, die durch De-
komposition nachvollziehbar ist und 
zu älteren Quellen führt. Das bedeu-
tendste Paradigma ist die Literarkritik 
der synoptischen Evangelien (Mat-
thäus, Markus, Lukas) mit ihrer Zwei-
Quellen-Theorie. Sie fungierte zu-
nächst sogar als Grundlage der histori-
schen Jesusfrage, also einer Rekon-
struktion des Lebens Jesu. Albert 
Schweitzer hat hier schon ziemlich 
ironisch von „Synoptikermathematik“ 
gesprochen. Bekanntlich haben dann 

———————————————— 
7 R. Bultmann, Die Geschichte der sy-

noptischen Tradition, FRLANT 12 (NF), 
10. Aufl. Göttingen 1995, 374f. 

zusätzlich Formkritik und Traditions-
kritik das Methodenreservoir der exe-
getischen „Normalwissenschaft“ er-
weitert. Diese vor allem an der dia-
chronischen Analyse der vorliegenden 
Texte orientierte Forschung wurde 
durch die sogenannte Redaktionsge-
schichte oder Kompositionskritik 
sozusagen durch eine Methode der Re-
konstruktion des jeweiligen Endpro-
dukts ergänzt. Vom analytisch, freilich 
hypothetisch Geschiedenen wurde zur 
synthetischen, tatsächlichen Endfas-
sung geblickt, zum Ganzen des Werks. 
Synchronie wurde das Stichwort. In 
der Evangelienforschung zumal hat 
dieser methodische Ansatz zur Reha-
bilitierung der Evangelisten, vor allem 
der Autoren der synoptischen Evange-
lien und der Apostelgeschichte, als 
Theologen oder gar Schriftsteller ge-
führt – etwa seit den Sechzigern des 
letzten Jahrhunderts. Wie sehr dies ei-
nen Paradigmenwechsel darstellte, 
mag man einerseits daraus ersehen, 
dass es in Bultmanns berühmter „Ge-
schichte der synoptischen Tradition“ 
zwar ein Kapitel mit dem Titel „Die 
Redaktion des Traditionsstoffes“ gibt. 
Doch meinte er, „dass die Anordnung 
oft durch zufällige Gründe bestimmt 
ist, nämlich dadurch, dass dem Mar-
kusevangelium schon kleinere Samm-
lungen vorgelegen haben“ und dieser 
Evangelist „eben noch nicht in dem 
Maße Herr über den Stoff geworden 
ist, dass er eine Gliederung wagen 
könnte“.7 Er war für Bultmann am 
Ende nur Sammler in der Tradition 
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von Sammlungen, die er vorfand. In 
der „Theologie des Neuen Testa-
ments“ hat Bultmann darum keinem 
der synoptischen Evangelien sozusa-
gen die Ehre eines theologischen Kon-
zepts zugestanden. Eine Theologie des 
Markus, des Matthäus oder des Lukas 
gab es für ihn nicht. Bemerkenswert 
ist jedoch, dass Bultmanns „Theologie 
des Neuen Testaments“ trotz seiner 
extensiven Literar- und Quellenkritik 
am Johannesevangelium, welche mit 
einer Umstellung der Reihenfolge ge-
paart ist, durchaus ein Kapitel zur The-
ologie des Johannesevangeliums und 
der Johannesbriefe hat! Das liegt da-
ran, dass das Johannesevangelium für 
Bultmann als Ganzes, freilich redu-
ziert um die sog. „Kirchliche Redak-
tion“ (also vor allem Joh 21), „weniger 
eine empirische als vielmehr eine ide-
ale Größe (ist). Es ist nicht die auf den 
Ebenen von Syntax, Semantik und 
Pragmatik aufzuweisende Kohärenz, 
sei es eines gegebenen Textes, sei es 
eines daraus erst zu rekonstruierenden 
ursprünglichen Evangeliums, sondern 
der vermeintlich hinter dem Text ste-
hende ‚gnostische Erlösermythos’ in 
seiner durch den Evangelisten entmy-
thologisierten und – wenn auch auf 
vorkritische Weise – existential inter-
pretierten Gestalt. An der von ihm re-
konstruierten gnostischen ‚Offenba-
rungsreden-Quelle’ des Evangelisten 
glaubt Bultmann, diesen Mythos auch 
materialiter nachweisen zu können.“ 8 

Und in dem schon zitierten Text 
von Hartwig Thyen heißt es weiter: 
„Doch Bultmann war vor allem Exe-

———————————————— 
8So Thyen im Art. JohEv, TRE, 201. 

get. Sein Ausgangspunkt ist der gege-
bene Text. Dazu enthält sein Kom-
mentar eine derartige Fülle von Be-
obachtungen, daß er noch lange unent-
behrlich bleiben wird. Daran – und 
nicht an die angedeutete hermeneuti-
sche Theorie – muß angeknüpft und 
dabei beachtet werden, daß alle über 
den bloßen Zweck der Information 
hinausreichenden Textsorten ihren be-
sonderen Inhalt nicht ‚in’ ihrer spezi-
fischen Gestalt, sondern als diese mit-
teilen. Und unser Evangelium wurde 
geschrieben, ‚damit ihr an dem Glau-
ben festhaltet, daß Jesus der Christus 
ist, der Sohn Gottes, und in solchem 
Glauben das ewige Leben bewahrt’ 
(20,31). Das gesuchte ‚Ganze’ kann 
deshalb nur der gegebene Text des 
Evangeliums sein.“ 9  

Der „gegebene Text“ ist für Thyen 
der von Joh 1,1-21,25, also der, der 
„öffentlich nie anders als in seiner 
überlieferten kanonischen Gestalt 
existiert haben (dürfte)“ (JohEv, 
Komm 1), gleichviel welche literari-
sche Geschichte er durchlaufen haben 
mag. Er selbst hat sich zwar lange mit 
den literarkritischen Quellenscheidun-
gen, mit Bultmanns hypothetischer Se-
meia- oder Zeichen-Quelle und seiner 
Offenbarungsredenquelle, seiner hy-
pothetischen Annahme einer „vorjo-
hanneischen Passions- und Ostertradi-
tion“, die auch in den synoptischen 
Evangelien sich reflektiert, und eben 
mit dem „Kirchlichen Redaktor“ be-
schäftigt, wie mancher Aufsatz in dem 
Sammelband „Studien zum Corpus Jo-
hanneum“ zu zeigen vermag. Doch 
nicht zuletzt die Aporien, in die diese 

9 Art. JohEv, TRE 201. 
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Quellenkritik führt, und die bloßen 
Hypothesen, bei denen es bei ihr blei-
ben muss, haben eine tiefe „Skepsis“ 
(JohEv, Komm 3) erzeugt. Er schließt 
zwar nicht prinzipiell eine literarische 
Genese aus, will aber das heute vorlie-
gende Johannesevangelium als „ein li-
terarisches Werk von hohem Rang“, 
eine „dramatische Historie“ (Studien 
359; vgl. JohEv, Komm 63), als eine 
poetische, hochsymbolische Erzäh-
lung verstehen, deren „fiktionale Figur 
des ‚Jüngers, den Jesus liebte’“ vom 
Evangelisten „zum Autor im Text und 
Erzähler der Geschichte Jesu ge-
macht“ (JohEv, Komm 2) worden ist. 
Wer dieser Anonymus ist, bleibt ein 
Rätsel. Nur dass er zu den Zwölf zu 
zählen ist, ist klar. Doch dem Evange-
lium wurde auch von Hartwig Thyen 
die Scotland-Yard-Marke gezeigt und 
der fiktive Autor als Zebedaide Johan-
nes detektivisch ermittelt, weswegen 
das Evangelium eben mit Recht seit al-
ters als „Evangelium nach Johannes“ 
heißt, nur dass die Alten das Pseudepi-
graphische bzw. besser das implizit 
Pseudepigraphische des Werks nicht 
erkannt haben, sondern den Zebedai-
den zum historischen Autor erklärten 
(vgl. JohEv, Komm 3). Thyen hatte 
sich an der Identifizierung des Täters, 
die ja namentlich von Nathanael 
(Catchpole) über den Presbyter Johan-
nes bei Papias (Hengel) bis zu Lazarus 
(K.E. Eckhardt) oder gar Paulus 
(Goulder) reicht, beteiligt und auf den 
Presbyter der Johannesbriefe getippt.10 
Für ihn leuchtet aber nun ein, dass, wie 

———————————————— 
10 Wir nennen hier nur die in der For-

schung bekannten Namen, nicht deren 
Werke. 

immer auch die literarische Genese 
des Johannesevangeliums abgelaufen 
sein mag, es „ein kohärenter literari-
scher Text“ ist, dessen Autor im Text 
eben der in Joh 21 verschlüsselte Lieb-
lingsjünger ist und der eben als der 
Zebedaide Johannes zu divinieren ist 
(Studien 159). 

Dieser Ansatz der Auslegung steht 
in der Linie der redaktionsgeschichtli-
chen Methode, aber zumal ihrer Wei-
terentwicklung aufgrund von textlin-
guistischen und literaturwissenschaft-
lichen Methoden zum „literary criti-
cism“, grob gesprochen also im Kon-
text des linguistic turn. Werke zur 
Textsemiotik, zur Narratologie, zur 
Rhetorik, zur Metapherntheorie und 
zumal zur Intertextualität hat Thyen 
sich in extensiver Weise zu eigen ge-
macht. Schriften von Wolfgang Iser, 
Umberto Eco, Paul Ricoeur, aber auch 
von Manfred Frank lagen immer auf 
seinem Schreibtisch. Und sie haben 
ihn inspiriert zu einem in der Johan-
nesforschung nun durchaus als Para-
digmenwechsel zu bezeichnenden 
Auslegungskonzept. Dies zeichnet 
sich dadurch aus, dass er nicht „Quel-
len- und Redaktionstheorien“ weiter 
verfolgt, sondern es für „sehr viel 
wahrscheinlicher“ hält, „dass Johan-
nes außer der jüdischen Bibel nicht nur 
eine anonyme, ihm womöglich nur 
mündlich überlieferte, den Synopti-
kern ähnliche Tradition kennt und sie 
als Quelle benutzt hätte, sondern dass 
er vielmehr intertextuell mit den alt-
testamentlichen Texten ebenso wie 
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mit den synoptischen Evangelien in ih-
rer überlieferten redaktionellen Ge-
stalt spielt“, und zwar mit allen, mit 
Markus, Matthäus und Lukas (JohEv, 
Komm 4). Hartwig Thyen knüpft da-
mit an „eine sich zunehmend bestäti-
gende Hypothese“ an, dass das vierte 
Evangelium als ein Text über die 
Texte seiner drei älteren synoptischen 
Vorgänger gelesen sein will“ (Studien 
163). Insofern hat der Begriff „das 
vierte Evangelium“ durchaus einen 
neuen Sinn bekommen. Und er führt 
damit eine schon ältere Auslegungs-
tradition weiter, etwa die von E. C. 
Hoskyns (2. Aufl. 1947) und später 
dann von F. Neirynck und M. Sabbe 
beginnend mit den siebziger Jahren 
(vgl. Studien 155-181). Dazu lag und 
liegt ja immer noch auch eine Diskus-
sion über die synoptische Theorie in 
der Luft, die sich vor allem mit M. 
Goulders Namen verknüpft.  

Die literaturwissenschaftliche und 
textlinguistische Wende schließt nun 
aber auch ein, dass Hartwig Thyen 
sich von einer Hermeneutik verab-
schiedet, die einen „vermeintlich me-
thodisch rekonstruierbare(n) objek-
tive(n) Textsinn oder sensus histori-
cus“ finden zu können meint. Er 
schließt sich vielmehr vor allem Um-
berto Eco an, wenn er formuliert: 
„Alle literarischen Texte sind die 
Klasse der unbeschränkten Zahl ihrer 
möglichen Interpretationen“ (JohEv, 
Komm 5) – freilich „ihrer mögli-
chen!“. Denn es gibt, wie Umberto 
Eco in den „Grenzen der Interpreta-
tion“ vor allem deutlich gemacht hat, 
auch nicht-mögliche Interpretationen.  

Insbesondere im Zusammenhang 
mit der oft geführten Auseinanderset-
zung mit Karl Barths Vorwort zur drit-
ten Auflage des Römerbriefs und der 
Unterscheidung vom „Rätsel der Ur-
kunde“ und dem „Rätsel der Sache“, 
findet sich in Thyens großen Studie 
„Das Johannesevangelium als literari-
sches Werk“ eine bemerkenswerte, 
ganz offenbar Isers „Der Akt des Le-
sens“ aufnehmende Überlegung. Es 
geht nicht um eine Wahrheit, die hin-
ter den Texten liegt. „Die Wahrheit der 
Texte liegt vielmehr v o r ihnen. Sie ist 
nicht ohne die Interaktion des L e s e r 
s mit dem Text und entsteht erst im 
Abenteuer der Lektüre“. Und dann 
folgt dieser literaturwissenschaftli-
chen Bemerkung eine schrifttheologi-
sche: 

„Nicht als Aufklärungsbuch über 
eine Hinterwelt ist die Bibel Gottes 
Offenbarung, sondern als mich über 
mich selbst und meine Welt aufklä-
rende und inspirierende und in die 
Wirklichkeit der neuen Welt Gottes 
und die Gegenwart seines Christus 
versetzende Schrift“. Und dieser ja 
dann doch einer variierten Form der 
Bultmann‘schen Kerygmatheologie 
folgenden Aussage – die er oft auch in 
lutherischer Tradition so ausgedrückt 
hat, dass Gottes Wort in, mit und unter 
dem biblischen Wort ist – fügt er 
hinzu: 

„Offenbarung ist also gerade nicht 
das feststellbar Gesagte, sondern das 
erst vom Leser erratend zu schaffende 
Unsagbar-Ungesagte. Eine Offenba-
rung, die festgestellt und wie ein Ding 
mitgeteilt werden kann, hätte ja auch 
mit dieser Feststellung und Mitteilung 
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aufgehört, Offenbarung zu sein“ (Stu-
dien 354f.).  

Die Offenbarung ist also so etwas 
eine Figur im Textteppich der Bibel? 
Jedenfalls sagt er mit Karl Barth: „Wir 
haben nicht über Johannes, sondern, 
gewiss oft nicht ohne Seufzen und 
Kopfschütteln, so gut es geht, bis aufs 
letzte Wort mit Johannes zu denken“ 
(Studien 355). 

Exegese nach dem Holocaust 

„Wir haben nicht über Johannes, son-
dern, gewiss oft nicht ohne Seufzen 
und Kopfschütteln, so gut es geht, bis 
aufs letzte Wort mit Johannes zu den-
ken“ (Studien 355). Nicht ohne Seuf-
zen und Kopfschütteln. Was Hartwig 
Thyen alles einschließt in diese auffäl-
lige Einschränkung, wissen wir nicht. 
Aber ziemlich gewiss meinte er auch 
die epochale Selbstkritik an der christ-
lichen Judenfeindschaft, die auch die 
Exegese des Neuen Testaments als 
eine nach dem Holocaust bestimmte. 
Dementsprechend hat er sich eingelas-
sen auf die Frage, welche Konsequen-
zen aus „dieser Erfahrung“, aus dem 
„Genozid am jüdischen Volk“, dem 
„systematischen und (mitten im Land 
der Reformation!) nahezu perfekt ge-
lungenen Versuch der Ausrottung des 
jüdischen Volks für unseren zukünfti-
gen Umgang mit den Texten des 

———————————————— 
11 I. Kertész, Der Holocaust als Kultur, 

in: ders., Eine Gedankenlänge Stille, wäh-
rend das Erschießungskommando neu lädt, 
Hamburg 1999, 54-69; vgl. auch E. Stege-
mann, Von der Schwierigkeit, sich von 
sich zu unterscheiden. Zum Umgang mit 

Neuen Testaments zu ziehen sind“ 
(Holocaust 140). Anders als die, die so 
taten, als wenn diese Fragestellung 
hermeneutisch irrelevant und für die 
der Holocaust gar nur als „Surrogat für 
theologische Argumente“ (Zitat von 
G. Klein in: Holocaust 141) eingesetzt 
werde, argumentierte er theologisch 
mit dem „Grundzug judäo-christlichen 
Glaubens“, der „doch wohl darin be-
steht, dass der allmächtige Schöpfer-
gott sich in seiner unerfindlichen 
Gnade mit dem Geschick und der Ge-
schichte des konkreten Volkes Israel 
identifiziert hat“ (Holocaust 141). In 
der Tat hat er anerkannt, was Imre 
Kertész in seinem Essay „Der Holo-
caust als Kultur“ so formuliert hat, 
dass „der lange, dunkle Schatten des 
Holocaust”, der über der „gesamte(n) 
Zivilisation, in der er geschah”, liegt, 
in derselben Zivilisation reflektiert 
werden (muss), innerhalb derer er be-
gangen wurde”.11 Deshalb formuliert 
er, dass man in der Theologie nicht 
einfach so tun könne, als ob der Holo-
caust gar nicht geschehen sei oder nur 
ein historischer „Zufall“ war, gar etwa 
als „Panne“ verharmlost werden 
könne. Kertész hat geschrieben, dass 
„die gewichtige, schwarze Trauerfeier 
für den Holocaust“ dem Wissen „eine 
unermessliche moralische Reserve“ 
hinzufügt. Er muss nach ihm in der Zi-
vilisation „reflektiert werden“, in der 
er geschah. Deshalb stellt der Holo-

der Judenfeindschaft in der Theologie, in: 
W. Bergmann/M. Körte (Hg.), Antisemi-
tismusforschung in den Wissenschaften, 
Berlin 2004, 47-69. 
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caust vor die Entscheidung, ein “Wert-
urteil” zu fällen, „auf dass die nicht 
wiedergutzumachende Realität die 
Wiedergutmachung gebäre: den Geist, 
die Katharsis”.12 Dies ist im Blick auf 
die griechischen Wurzeln unserer Kul-
tur gesprochen. Kertész vergleicht die 
Shoah aber auch mit der Sinaioffenba-
rung, eben der Gabe des Gesetzes an 
Mose. Genau hier ist der Punkt, den 
Hartwig Thyen auch sah: Innerhalb 
der christlichen Kultur und zuvorderst 
in der Theologie muss über den Schre-
cken, die Scham und die Reue hinaus 
die wissenschaftliche Reflexion und 
natürlich eben das Ethos, an dem sie 
sich orientiert, ansetzen. Kultur be-
deutet ja doch auch „Selbstüberschrei-
tung“, sich von sich selbst unterschei-
den zu können. Eben diese Fähigkeit 
wurde auch von Hartwig Thyen aufge-
rufen, indem er sich etwa in die be-
kannte Flusser-Wilckens-Debatte ein-
mischte und der Behauptung, dass der 
Antijudaismus „christlich-theologisch 
essentiell“ sei, entgegentrat.13 Er tat 
das vor allem, indem er sich sozusagen 
mit dem Hauptstück der Abwertung 
des Judentums, mit dem christlichen 
Absolutheitsanspruch, auseinander-
setzte. Bevor er das schriftlich getan 
hat, hatten wir sehr viele Diskussionen 
darüber, nicht zuletzt natürlich über 
Apg 4,12 und natürlich Joh 14,6. 

Hartwig Thyen hat bezüglich des 
Absolutheitsanspruchs so argumen-
tiert: Absolutheit gilt nur für Gott. Es 
gibt nichts Irdisches, Vergängliches, 
Historisches, das Absolutheit bean-
spruchen könnte. Christlicher Glaube 
———————————————— 

12 A.a.O. 56. 

an den einen und einzigen Gott, an den 
einen Herrn Jesus Christus, in dem al-
lein das Heil der Menschen ist und 
bleibt, wie gewiss er immer auch sich 
zeigt, ist immer etwas Partikulares. 
Und das heißt, dass das Unverwech-
selbare, das Absolute außerhalb seiner 
selbst ist. Freilich mit Folgen, nicht 
zuletzt ethischen; deshalb wendet er 
sich ausdrücklich gegen den gebräuch-
lichen Gegensatz von Glaube versus 
Gesetz. Gerne zitierte er darum auch 
immer wieder aus Goethes Sonett 
„Natur und Kunst“: 

Wer Großes will, 
muß sich zusammenraffen; 
In der Beschränkung  
zeigt sich erst der Meister, 
Und das Gesetz nur  
kann uns Freiheit geben.  

„An Jesus glauben heißt wohl, wie Je-
sus glauben, dass Gott erhört“ zitierte 
er auch Ernst Fuchs (Holocaust 148), 
und das schließt für ihn ein: wie Abra-
ham zu glauben. Und mit Joh 1,18 sagt 
er, dass Jesus „nicht als Stifter einer 
neuen Religion noch als Gründer eines 
neuen Gottesvolkes, sondern als der 
bevollmächtigte ‚Exeget’ des Gottes 
Abrahams, Isaaks und Jakobs“ (Holo-
caust 156) aufgetreten sei. Deshalb 
wäre „die Rede vom Absolutheitsan-
spruch des Christentums ... das Ende 
jedes wirklichen Dialogs mit dem Ju-
dentum wie mit jeder anderen Reli-
gion. Denn ein Dialog, in dem über das 
Recht eines seiner Teilnehmer schon 
vorentschieden ist, so dass er sich 
nicht mehr wirklich aufs Spiel setzt 

13 Vgl. auch E. Stegemann, Von der 
Schwierigkeit, 53-60. 
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und dieses Spiel auch verlieren kann, 
ist ein Spiel mit gezinkten Karten, eher 
eine verkappte Missionsveranstal-
tung.“ (Holocaust 144) 

Er hat unumwunden eingestanden, 
dass sich auch im Neuen Testament 
und nicht zuletzt eben im Johannes-
evangelium „schroffe antijudaistische 
Töne“ (Holocaust 15θ) finden, in Joh 
8 sogar bis zur Dämonisierung der Ju-
den als Teufelskinder. Doch zugleich 
steht in diesem Evangelium ja auch 
Jesu Wort an die Samaritanerin: 
„Denn das Heil kommt von den Juden“ 
(Joh 4,22). 

Dieser Begründungs-Satz war von 
Bultmann als unjohanneische Glosse 
angesehen worden. Denn eine heilsge-
schichtliche Perspektive, in der gar 
noch präsentisch von den Juden als 
dem Ausgangspunkt der Erlösung die 
Rede ist, konnte es nicht geben. Die 
Judaioi im Johannesevangelium waren 
für Bultmann sowieso nur negativ be-
setzt, eben als Vertreter des ungläubi-
gen, des gottfeindlichen Kosmos. 
Hartwig Thyen hat sich in einem be-
deutenden Aufsatz „Das Heil kommt 
von den Juden“ (Studien 111ff.), ur-
sprünglich in der Festschrift für Gün-
ther Bornkamm (1980) erschienen, mit 
dem Verhältnis des Johannesevangeli-
ums zum Judentum auseinanderge-
setzt. Dort hat er versucht, das eigen-
tümliche Paradox, das eben durch die 
beiden Formulierungen, die im Johan-
nesevangelium stehen, also „Das Heil 
kommt von den Juden“ und die Juden 
sind „Teufelskinder“, historisch-kon-
textuell aufzulösen. Er versteht das Jo-
hannesevangelium als Schrift einer 
Gruppe jüdischer Christusbekenner, 

die am Ende des 1. Jahrhunderts im 
Zuge der Konsolidierung des Juden-
tums nach der Tempelzerstörung unter 
rabbinischer Führung in Javne und 
durch die Einführung der Birkat Ha-
Minim in das Achtzehnbitten-Gebet 
von einem gewaltsamen Synagogen-
ausschluss betroffen waren und durch-
aus Grund zur Furcht hatten. Die 
schroffen antijudaistischen Töne sind 
also nicht das Triumphgeheul heiden-
christlicher Usurpatoren, sondern „die 
polemische Kehrseite des tiefverwur-
zelten Judaismus einer im wesentli-
chen noch judenchristlichen Minder-
heit, die betroffen und bedroht vom 
Synagogenausschluss ringt um das ihr 
bestrittene jüdische Erbe“ (Studien 
131). Später hat er diese Historisie-
rung des Konflikts selbst relativiert. 
Die sog. aposynagogos-Stellen im Jo-
hannesevangelium (9,22; 12,42; 16,2; 
sie sprechen vom Synagogenaus-
schluss jener, die Jesus als Christus 
bekennen) sind „kein technischer Ter-
minus zur Bezeichnung eines geläufi-
gen Verfahrens, sondern eine ad-hoc-
Bildung unseres Evangelisten“ (Stu-
dien 561). Mit Wayne Meeks spricht 
er davon, dass die Verknüpfung mit 
der Birkat HaMinim ein „red herring“ 
sei, ein Ablenkungsmanöver oder eine 
falsche Spur (Studien 564). Und nicht 
zuletzt hat er dieses Urteil auch gefällt, 
weil ihm immer deutlicher geworden 
war, dass das Johannesevangelium 
nicht der Ausdruck einer kleinen, kon-
ventikelhaften oder gar sektiereri-
schen Gemeinde ist, „sondern als auk-
toriales literarisches Werk für eine un-
vorhersehbare Leserschaft begriffen 
sein“ will Studien (Studien 5θ5). Das 
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biographische Genre weist für ihn da-
rauf. Und entsprechend dem schon er-
wähnten Konzept der Intertextualität 
legt er die aposynagogos-Stellen und 
insbesondere das Verb ekballein (hin-
auswerfen) in Joh 9 als Bezugnahme 
auf die Seligpreisung in Lk 6,22 und 
die LXX-Fassung von Jes 66,5 aus, 
also als eine verbale Schmähung und 
nicht als Ausschluss aus einer Ge-
meinschaft/Institution.  

Hartwig Thyen war, ja, zuerst ein 
Theologe mit Leidenschaft, ein Pastor 
im wahrsten Sinne des Wortes, eben 
ein Hirte; er war ein hochgebildeter 
und immer zugleich an der Weiterbil-
dung interessierter Theologe und Pro-
fessor, ein wunderbarer Lehrer, ein 
treuer Freund und Kollege. Er war 
auch ein treuer Schüler. Er war immer 
solidarisch, ja, er kümmerte sich, 
nahm Anteil und hatte im wahrsten 
Sinne des Wortes „Interesse“ – war 
dazwischen. Es gab keinen besseren 
Ratgeber. Er war ein Glücksfall. Aber 
er hatte auch Glück. Nicht zuletzt, weil 
er mit Gisela eine wunderbare Lebens-
gefährtin gefunden hatte, eine Freun-
din. Ihr Trauspruch stammt aus dem 
Hohenlied (θ,3): „Mein Freund ist 
mein und ich bin sein, der unter den 
Rosen weidet.“ 

Jetzt ruhen beide im Wald. Als wir 
ihn dort beerdigt haben, kam mir in 
den Sinn, dass wir oft über Schumanns 

Eichendorff-Lieder geredet haben. 
Eins davon ist dies: 

Aus der Heimat hinter den Blitzen rot 
Da kommen die Wolken her, 
Aber Vater und Mutter sind lange tot, 
Es kennt mich dort keiner mehr. 
Wie bald, ach wie bald  
kommt die stille Zeit, 
Da ruhe ich auch, und über mir 
Rauscht die schöne Waldeinsamkeit, 
Und keiner kennt mich mehr hier. 
Ja, die schöne Waldeinsamkeit! 
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Meditation über die Liebe im 
Johannesevangelium 

zum Gedenken an Hartwig Thyen 
27.7.2016 

Gerd Theißen 
 

Das Johannesevangelium war die Mitte  
der exegetischen und theologischen Arbeit 
von Hartwig Thyen.  
Dieses Evangelium hat zwei Seiten: 
Es vereint Theologen und spaltet sie. 

Manche wollen es  
aus dem Kanon ausschließen. 
Es lasse die Welt  
in Finsternis versinken, 
verzerre das Bild der Juden. 
Der Hass der Welt, 
den die Christen in ihm  
gegen sich spüren, 
sei Projektion ihres Hasses in die Welt. 
Für diese Christen ist Gott  
akosmische Liebe 
und die Gemeinde  
ein Konventikel von Erwählten. 

Andere sagen mit Recht:  
Der Hass der Welt tritt  
im Johannesevangelium nur deshalb  
so stark hervor, 
weil er mit der Liebe Gottes  
kontrastiert. 
Wer Gott als Licht definiert, 
verfinstert die Welt. 
Denn wo viel Licht ist,  
ist viel Schatten. 
Im JohEv ist sehr viel Licht 
und deshalb  
sehr viel mehr Schatten als sonst. 
Wer Gott als Liebe definiert, 
macht deutlich, 

wie lieblos die Welt ist. 

Lassen wir also das JohEv in der Bibel, 
auch wenn es die Welt in Licht und Finster-
nis zu spalten droht. 
 
Aber es spaltet nicht nur die Theologen,  
es führt sie auch zusammen.  
Die konservativen Theologen  
suchen in Jesus  
den inkarnierten Gott  
und finden in ihm  
den Ausdruck göttlicher Liebe. 
Die liberalen suchen in Jesus  
den Boten der Liebe  
und finden in ihm  
den Grund menschlicher Liebe. 
Beide sind sich darin einig:  
Wir können Liebe so wenig schaffen wie 
unsere Existenz, 
wir können sie jedoch zerstören, 
aus der Welt drängen 
und auf viele Arten und Weisen  
kreuzigen.  

Hartwig Thyen war in seiner Theologie 
konservativer als ich, 
geprägt von der dialektischen  
Theologie der Verkündigung 
und der hermeneutischen  
Theologie des Kerygmas,  
das aus dem Jenseits  
einschlägt in unsere Welt. 
Aber im Verständnis der johanneischen 
Liebe konnten wir uns treffen, 
auch wenn meine liberale Theologie ihm 
(und anderen) zu weit ging. 

Aber wenn man sich  
auf die Liebe einigt, 
beginnen neue Probleme. 
Denn die Liebe hat  
im Johannesevangelium Defizite: 
Das erste Defizit ist:  
Sie ist auf einen kleinen Kreis  
beschränkt. 
Sie ist keine Nächstenliebe. 
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Das Wort fehlt. 
Sie ist nicht Feindesliebe. 
Die Sache fehlt. 
Sie ist gegenseitige Bruderliebe – 
Schwestern sind nicht ausgeschlossen. 
Ausgeschlossen aber sind  
die anderen, 
die Außenstehenden. 
Hält solch eine Liebe Konflikte aus? 
Bewährt sie sich  
im zermürbenden Alltag? 
Wenn sie Außenstehenden ausschließt, 
wie leicht ist es, 
den zum Außenstehenden zu erklären, 
den man nicht mag –  
und dann gilt das Liebesgebot  
nicht mehr. 

Das zweite Problem ist: 
Die Liebe ist im Johannesevangelium  
wenig konkret. 
Im Johannesbrief hören wir zwar  
von Hungernden,  
die wir speisen soll, 
im Evangelium von Gastfreundschaft, 
Fußwaschung gilt als  
Zeichen der Liebe. 
Aber es bleibt blass,  
was die Liebe konkret tut. 
Bei Jesus meint sie Kinder,  
Zöllner,  
Sünder,  
Fremde  
und Feinde, 
im Johannesevangelium 
verschwimmt sie in einem  
„ewigen Glockenläuten im Himmel“  
(J. Wellhausen). 
Oder bleibt sie deshalb  
im Johannesevangelium  
so verschwommen,  
weil sie schon so selbstverständlich  
das soziale Handeln bestimmt, 
dass es nicht ausdrücklich  
formuliert werden muss? 
 

Aber im Kern ist die Liebe  
im Johannesevangelium  
weit mehr als konkrete Hilfe: 
Liebe ist Präsenz Gottes im Menschen. 
Liebe ist Einheit mit Gott. 
An ihrer Liebe soll die Welt erkennen, 
dass Christen eins mit Gott sind. 
Diese Liebe beansprucht, 
einen Wert in sich zu haben. 
unabhängig davon,  
ob sie für andere wertvoll ist. 
Und gerade dadurch will sie  
andere beeindrucken und überzeugen 
als Einheit mit Gott. 

Auch Paulus kontrastiert eine solche Liebe 
mit der sozialen Liebe.  
Er schreibt: 
„Und wenn ich alle meine Habe  
den Armen gäbe 
und ließe den Leib verbrennen 
und hätte die Liebe nicht,  
so wäre mir’s nicht nütze.“ 

Wie kann man  
solch eine Liebe verteidigen, 
die niemandem hilft – 
außer einem selbst? 
Die Freunde des Johannesevangeliums 
unter den Exegeten 
geben sich viel Mühe zur Verteidigung  
dieser Liebe. 
Sie versichern: 
Liebe sei im JohEv trotz allem sozial. 
Sie sucht im Unterschied  
zur Liebe der Welt  
nicht das Ihre (Joh 15,19),  
sondern das Fremde. 
Gerade das mache sie aus. 
Das sei das Wesentliche dieser Liebe. 

Aber hier ist etwas anderes gemeint. 
Gemeint ist:  
Die Liebe der Welt sucht das Eigene, 
Welt sucht Welt,  
Finsternis sucht Finsternis. 
Die Liebe der Christen  
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sucht ebenfalls das Eigene, 
Licht sucht Licht,  
Liebe sucht Liebe, 
Christen suchen Christen. 
Die Selbstbezogenheit der Liebe ist in Welt 
und Gemeinde dieselbe. 
Sie will sich nicht rechtfertigen 
durch ihren sozialen Nutzen für andere. 

Aber warum hält Paulus solch eine Liebe  
jenseits ihres sozialen Nutzens  
für das größte Charisma  
unter Glaube, Hoffnung und Liebe? 

Warum ist sie mehr als Glaube? 
Glaube rechtfertigt den Menschen, 
obwohl er Gottes Willen  
nicht entspricht. 
Glaube antwortet auf die Frage: 
Ist der Mensch gerecht? 
Die Liebe aber lässt  
die Frage verstummen, 
ob der Mensch gerecht ist. 
Sie ist schon beantwortet,  
ehe sie gestellt wurde,  
so wie in der Gegenwart der Geliebten 
alle Fragen nach dem Sinn des Lebens  
verstummen, 
weil es erfüllt ist. 
 
Die Hoffnung rechtfertigt Gott, 
weil die Welt  
Gottes Willen widerspricht. 
Sie ist voll Unrecht und Leid,  
voll Tod und Trauer. 
Nur die Hoffnung,  
dass sie sich verändert,  
macht sie erträglich.  
Durch Hoffnung auf  
Veränderung der Welt  
wird Gott rechtfertigt. 
Die Hoffnung will  
die Theodizeefrage beantworten, 
auch wenn sie dabei immer wieder  
strandet und scheitert. 
Auch hier gilt:  
Liebe rechtfertigt nichts. 

Kontakt mit Gott zu haben,  
ist ihr genug. 
Nichts wird damit gerechtfertigt  
Nichts wird damit beantwortet. 
Nur die Frage verstummt. 

 

Wenn die Liebe nichts rechtfertigt, 
weil sie in sich sinnvoll ist, 
sollten auch wir diese Liebe  
nicht rechtfertigen. 
Ihre Stärke besteht darin, 
dass sie auf Rechtfertigung  
verzichten kann. 
Sie ist in sich sinnvoll 
Sie ist in sich wertvoll. 
Gott ist deshalb Liebe, 
weil er das einzige ist, 
was in sich sinnvoll ist. 
Deshalb sagt der 1. Johannesbrief: 
„Gott ist Liebe 
Und wer in der Liebe bleibt, 
der bleibt in Gott 
und Gott bleibt in ihm.“ 
 
Dem können konservative und liberale  
Theologen zustimmen, 
auch wenn das Problem bleibt,  
dass sie es verschieden verstehen. 
Die einen denken eher  
an die Liebe Gottes, 
die anderen eher  
an die Liebe der Menschen.  
Wenn man sich bei so Wichtigem  
missversteht, 
ist die Enttäuschung am Ende oft groß. 
Daher sei betont: 
Damit Theologen gut zusammen leben 
braucht es mehr als Liebe, 
auch wenn die Liebe  
die größte aller Charismen ist. 

Hier wiederholt sich  
das Problem des JohEv: 
Wenn Liebe das Zusammenleben  
begründen soll, 
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zündet man zwar ein großes Licht an, 
aber lässt damit  
die Schatten klarer hervortreten. 
Die Hässlichkeiten des Alltags  
werden deutlicher, 
die Kleinkriege unerträglicher, 
die Lieblosigkeiten unerträglicher. 
Wer unter Theologen nach Liebe sucht, 
leidet im Alltag oft umso mehr, 
an der Konkurrenz- ,  
Motz- und  
Schmähgesellschaft, 
die sich Wissenschaft nennt. 

Hartwig Thyen war über viele Jahre hinweg 
ein guter Kollege. 
Deshalb schließe ich mit einem Text über 
die Spezies des homo theologicus. 
Sie schließt den  
homo theologicus Heidelbergensis  
mit ein. 
Hier sage ich,  
was es über die Liebe hinaus braucht, 
damit Menschen und Theologen gut  
zusammenleben: 
 
Jahrmillionen hat es gedauert,  
bis sich Lebewesen entwickelten. 
Stoffwechsel mit der Umwelt erhielt 
und erneuerte sie. 
Ihre Organe brachten Laute hervor, 
aber sie sprachen nicht. 
Sie strebten nach Lustgewinn, 
aber lachten nicht. 
Sie wussten noch nichts  
von der Weisheit 
in den Wundern der Welt. 

Erst der Mensch verwandelte ihre 
Stummheit in Sprache. 
Erst der Mensch verwandelte ihr Glück 

———————————————— 
1 Mein Text über den Homo theologicus 

findet sich in: S. Schulz (Hg,), Gott hat gut 
lachen, 153 Texte zu Humor und Kirche, 
Weimar 2015, 22–23 = „HOCH, HEILIG 

in Dankbarkeit. 
Erst der Mensch verwandelte Lust  
in Lachen, Leid in Klage. 
Erst der Mensch verwandelt 
materiellen Stoffwechsel 
in spirituellen Austausch, 
klagt Gott sein Leid  
und lobt ihn trotz allem. 

Alles, was als sein Proprium galt, 
haben wir bei Tieren gefunden: 
Sprache und Tradition, 
Solidarität und Selbstbewusstsein. 
Doch dass er loben und klagen kann, 
lachen und weinen, 
unterscheidet ihn vom Tier. 

Der Mensch ist das betende Tier, 
das nicht beten muss, 
so wie er das vernünftige  
Lebewesen ist, 
das nicht vernünftig sein muss.  
 
Theologen sind beides: 
Einige beten und sind unvernünftig. 
Einige sind unvernünftig,  
beten aber nicht. 
Einige beten nicht,  
sind aber vernünftig. 
Selig sind,  
die beten und vernünftig sind 
und die anderen mit Humor ertragen. 1 
 
Hartwig Thyen hat  
mit viel Humor  
andere Theologen ertragen. 
Dafür sei ihm gedankt.  

 

 

und HEITER. Himmlische Witze und 
Anekdoten", Leipzig (2016), 10f. 
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AKTIVITÄTEN UND INITIATIVEN  

Studientag 2015 

Viele Glieder – ein Leib 

Marc Jansen 

Am 18.11.2015 war es wieder soweit: 
der Studientag, der klassisch am Buß- 
und Bettag stattfindet, sollte die Stu-
dierenden in diesem Jahr mit einem et-
was kontroversen Thema konfrontie-
ren: „Viele Glieder – ein Leib/d. Ge-
meinsam studieren, unterschiedlich 
glauben!?“ Schon das Fragezeichen 
im Titel ließ andeuten, dass die Mei-
nungen wahrscheinlich weit auseinan-
dergehen können, da gerade dieses 
Thema uns als Theologiestudierende 
unmittelbar betrifft. So sollte der Stu-
dientag der Studierendenschaft ein Fo-
rum bieten, die Vielfalt wahrzuneh-
men, konstruktiv miteinander ins Ge-
spräch zu kommen und sich mit der 
Frage auseinanderzusetzen, wie wir 
eigentlich miteinander streiten kön-
nen.  

Schon der Aufbau des Studientages 
ließ eine gewisse Dynamik erkennen: 
so wurde im ersten Teil des Tages der 
Reichtum der Vielfalt thematisiert, 
wohingegen wir uns im Nachmittags-
programm mit der Herausforderung 
der Vielfalt beschäftigten.  

Ort des Geschehens war wieder das 
Schmitthenner-Haus. Zu Beginn des 

Studientages schien die Zahl der An-
wesenden im Saale zunächst noch sehr 
übersichtlich zu sein, aber im Laufe 
des Tages wuchs die Teilnehmerzahl 
deutlich an. Nachdem Technik, Ge-
tränke und Snacks bereit waren, ging 
es auch schon los: die beiden Organi-
satoren des Studientages, Slawa 
Dreier und Simeon Prechtel, begrüß-
ten die Anwesenden und leiteten auch 
direkt zu einer Bibelarbeit über, die 
mit der Methode des Bibelteilens in 
Gruppen 1. Kor 12,12-27 erschloss: 
Viele Glieder – ein Leib? Der Text 
führte die Teilnehmenden bereits ins 
Thema ein und verdeutlichte uns, dass 
schon Paulus mit der Problematik kon-
frontiert war, dass es gewisse Span-
nungen und Differenzen in seinen Ge-
meinden gab. Auf die Bibelarbeit 
folgte eine Andacht von Christoph 
Wiesinger, in welcher er dem Plenum 
einen auto-biographischen Einblick in 
verschiedene Phasen seines Lebens 
gab, die ihn in seiner Frömmigkeit ge-
prägt haben. Dabei beschrieb er, wie er 
im Studium häufiger die negative Er-
fahrung machen musste, dass in Dis-
kussionen an der Universität ein ge-
wisses „Schubladendenken“ vor-
herrscht und dass Klassifizierungen in 
Bezug auf Frömmigkeitsprägungen 
gemacht werden. Seine Andacht mün-
dete schließlich in einem kurzen geist-
lichen Impuls zu Glaube, Hoffnung, 
Liebe. (1. Kor 13,13)  

Im anschließenden Vortrag stellte 
Dr. Fabian Kliesch gemeinsam mit 
Simeon Prechtel eine Auswertung der 
empirischen Studie über Religiosität 
von Studierenden vor, welche im letz-
ten Jahr durchgeführt worden war. 
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Diese Studie wurde u.a. an die christ-
lichen Wohnheime in Heidelberg ge-
schickt, aber in besonderem Maße 
sollte in dieser Studie die Religiosität 
von Theologiestudierenden betrachtet 
werden. In dieser Auswertung wurden 
anhand der Antworten der Teilneh-
menden zur religiösen Prägung (u.a. 
charismatisch, traditionell, liberal) 3 
Untergruppen gebildet (konservativ, 
liberal, kritisch) und diese Untergrup-
pen wurden schließlich in den Dimen-
sionen „Wort oder Tat“, „Schriftver-
ständnis“ und „Lebensführung“ mitei-
nander verglichen. Das Ergebnis hier-
bei war, dass die sozialdiakonische Di-
mension des Glaubens bei Teilneh-
menden mit „konservativer“ Prägung 
mit denjenigen einer „liberalen“ Prä-
gung übereinstimmt. Die Auswertung 
zeigte weiter, dass auch das Schrift-
verständnis zwischen diesen beiden 
Gruppen übereinstimmt und Unter-
schiede eher marginal sind. Ein Unter-
schied zwischen diesen beiden Grup-
pen wurde jedoch in Bezug auf die Le-
bensführung deutlich, da hier die Ant-
worten zu den Fragen wie „Kann Ab-
treibung mit dem Glauben vereinbar 
sein? Dürfen Homosexuelle kirchlich 
heiraten?“ doch voneinander abwi-
chen.  

Im nächsten Programmpunkt wur-
den dem Plenum nun konkrete und 
fassbare Gesichter der Studierenden-
schaft vorgestellt. So beschrieben die 
Studierenden Marcel Beaupain, Mir-
jam Thalmann, Benjamin Krauß und 
Carolin Kloß ihren geistlichen Hinter-
grund und äußerten sich über ihre Mo-
tivation zum Studium und über das 
Lernen von anderen Konfessionen. Ihr 

Zugang zum Glauben und die persön-
liche Glaubensauslebung unterschei-
den sich bei den vier Studierenden, je-
doch teilen sie alle die gleiche Leiden-
schaft: mehr über Glauben zu erfahren 
und diskursive Theologie zu betrei-
ben.  

Nach der Mittagspause ging es dann 
mit dem 2. Teil des Programms weiter. 
Hier war nun der Akzent auf die „Her-
ausforderung der Vielfalt“ gesetzt. 
Hierfür untersuchte Frau Prof. Nüssel 
in ihrem Vortrag, was es eigentlich mit 
den Begriffen „Evangelikal, Funda-
mental, Liberal und Charismatisch“ 
auf sich hat. Bei der Erläuterung dieser 
Richtungen muss natürlich immer be-
dacht werden, dass es sich dabei nur 
um Pauschalbeschreibungen handeln 
kann und dass diese Begriffe teilweise 
Fremdbezeichnungen sind. Im Vortrag 
wurde jedoch deutlich, dass alle Rich-
tungen ihre Berechtigung haben und 
der Spiegel eines Diskurses sind, wie 
Christentum gelebt werden kann. So 
kann „evangelikal“ der Ausdruck ei-
nes lebendigen Christentums sein, 
doch auch „liberal“ kann eine Lebens-
äußerung sein, wie man Christentum 
leben kann. Das Christ-Sein steht je-
doch in Gefahr, wo man sich mit Ge-
walt begegnet und wo es zur Abgren-
zung kommt. Daher gilt es, Gemein-
schaft zu leben und dem anderen eine 
Chance zu geben. 

Der folgende Vortrag von Thomas 
Renkert über „Soziale Identität und 
Konfliktpotentiale von Religionen“ 
wählte einen psychologischer Zugang 
zum Thema, indem die Ergebnisse 
verschiedener psychologischen Theo-
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rien und Studien über Gruppen vorge-
stellt wurden, in denen die Dynamiken 
und Auswirkungen einer Gruppenzu-
gehörigkeit untersucht wurden. Die 
Ergebnisse der psychologischen Stu-
dien waren unter anderem, dass ein 
Gruppenzugehörigkeitsgefühl die 
Tendenz hat, dass man andere Grup-
pen benachteiligen will und ihnen eher 
feindlich gegenüber steht.  

Als letzter Programmpunkt stand 
für den Studientag noch das Ab-
schlussforum an, bei dem zwei wis-
senschaftliche Mitarbeiter der theolo-
gischen Fakultät, Thomas Renkert und 
Rasmus Nagel, der Frage nachgingen, 
ob Glaube eine Rolle in der wissen-
schaftlichen Theologie spielen darf. 
Rasmus Nagel vertrat dabei die Pro-
Seite, dass Glaube eine Rolle für die 
Theologie spielen darf, ja sogar muss, 
wohingegen Thomas Renkert die Ge-
genseite vertrat. Rasmus Nagel be-
tonte für seine Position, dass wissen-
schaftliche Theologie die Aufgabe hat, 
Glauben kritisch zu reflektieren. 
Thomas Renkert hingegen führte an, 
dass Theologie rational begreifbar sein 
muss, damit Argumentationen nach-
vollzogen werden können. Auch das 
Plenum war sehr aktiv an dieser Dis-
kussion beteiligt und es entstand ein 
reger Austausch über diese Problema-
tik, die schließlich noch in der Frage 
um die Konfessionsklausel für das 
Theologiestudium mündete.  

Viele Glieder – ein Leib/d? Auch 
nach dem Studientag bleibt hier immer 
noch das Fragezeichen stehen. Dieser 
Tag hat jedoch verdeutlicht, dass die 
üblichen Pauschalisierungen und 
Klassifizierungen, die im Studienall-
tag über Frömmigkeiten gemacht wer-
den, nicht der Individualität des Glau-
bens gerecht werden und einen kon-
struktiven Dialog behindern. Der Stu-
dientag hat uns die Möglichkeit gege-
ben, dass wir hier als Studierenden-
schaft gemeinsam zusammenkommen 
und uns mit dieser Thematik auseinan-
dersetzen. Er hat uns auch dazu ermu-
tigt, den Glauben unserer Kommilito-
nen besser kennenzulernen.  

Abschließend soll noch gesagt wer-
den, dass es von großer Bedeutung ist, 
dass uns die theologische Fakultät ei-
nen freien Tag gibt, an dem wir als 
Studierendenschaft zusammenkom-
men können, um über Themen zu dis-
kutieren und uns auszutauschen, die 
uns auch persönlich beschäftigen. Un-
ser Dank geht deswegen ganz beson-
ders an die beiden Kommilitonen, die 
den Studientag auf die Beine gestellt 
haben: Slawa Dreier und Simeon 
Prechtel. Beide sind übrigens nicht ak-
tiv in der Fachschaft tätig, was noch-
mal verdeutlicht, dass der Studientag 
von jedem engagierten und interessier-
ten Student organisiert und durchge-
führt werden kann.  
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Netzwerk-Tagung  

Praktische Theologie 

Christoph Wiesinger 

Vom 29. - 31. Juli 2016 fand an der 
Theologischen Fakultät ein praktisch-
theologisches Fach- und Nachwuchs-
forum, die sogenannte „Netzwerk-Ta-
gung“, zum dritten Mal statt. Die Idee 
ergab sich aus einem Zusammentref-
fen einiger praktisch-theologischer 
Lehrstuhlinhaber*innen, die für ihre 
Assistent*innen ein freundschaftli-
ches Netzwerk in fachlicher Verbun-
denheit initiierten. So fand 2013 in 
Marburg die erste – damals noch klas-
sische – Netzwerk-Tagung statt. Es 
war eine inhaltlich ausgerichtete und 
vor allem an Nachwuchswissenschaft-
ler*innen adressierte Tagung mit 
Fachvorträgen zum Thema „Netz-
werk“. Als sich 2015 die Tagung in 
Frankfurt/Main wiederholte, verän-
derte sie sich deutlich. Es kam zu einer 
Wende, weg von einer thematisch ori-
entierten Fachtagung und hin zu einer 
gemeinschaftlich ausgerichteten 
Nachwuchstagung, die nun von Nach-
wuchswissenschaftler*innen eigen-
ständig und lehrstuhlunabhängig orga-
nisiert wurde und diesen Charakter 
auch inhaltlich weiterführte. Zentrales 
Anliegen war der kollegiale Austausch 
auf der Ebene der Doktorand*innen 
und Habilitand*innen über die eigenen 
Forschungsprojekte.  

Da aller guten Dinge drei sind, wie-
derholte sich die Idee diesmal in Hei-
delberg. Nach dem Motto: Von Dokto-

randen für Doktoranden, offen für je-
den, der sich einbringen möchte und 
mit viel Raum für die gegenseitige 
Vorstellung und Diskussion eigener 
Projekte. Eingebettet war die Tagung 
wie die letzten beiden Male von einem 
kulturellen Rahmenprogramm, um Fa-
kultät, Stadt und Kolleg*innen besser 
kennenlernen zu können. 

Zweierlei hat sich gegenüber 
Frankfurt allerdings verändert. Erstens 
haben wir terminlich umgestellt. Fan-
den die ersten zwei Treffen noch im 
kalten Winter statt, so wollten wir 
diesmal gerne die Möglichkeit haben, 
im Garten zu plauschen, an den 
Neckarwiesen zu flanieren und an der 
schönen sommerlichen frischen Luft 
unsere Gedanken kreisen zu lassen. So 
legten wir den Termin ans Ende des 
Sommersemesters und gestalteten un-
ser Abendprogramm und das kultu-
relle Rahmenprogramm entsprechend 
freiluftorientiert.  

Zweitens wurde eine neue Idee ins 
Zentrum der Tagung gebracht, indem 
wir Experten verschiedener angren-
zenden Fachwissenschaften zum inter-
disziplinären Austausch einluden. In 
der Praktischen Theologie, die sich 
mit der Vielfalt der praktischen Voll-
züge des Christentums befasst, arbei-
tet man fast zwangsläufig interdiszip-
linär. Das liegt der Praktischen Theo-
logie bereits in ihrer Grundintention 
als gegenwartsorientierter, an gelebter 
Religion und aktuellen Phänomenen 
interessierter Wissenschaft zugrunde. 
Für Promovierende und Habilitierende 
bedeutet dies, dass sie sich für ihr Pro-
jekt in die Methoden und Sichtweisen 
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eines anderen Faches – der Psycholo-
gie, Pädagogik, Soziologie, Philoso-
phie, Religionswissenschaft etc. – ein-
arbeiten müssen, ohne jenes Fach (in 
der Regel) je grundständig studiert zu 
haben. So bleibt immer eine gewisse 
Restunsicherheit ob des eigenen Dilet-
tierens. Zudem ist es als Quereinstei-
ger gar nicht so leicht, einen Überblick 
zu bekommen, was es an Themen und 
Methoden, an Zugängen und Theorie-
strängen in der jeweiligen Wissen-
schaft gibt. Grund dafür ist unter ande-
rem die Schnelllebigkeit des Wissen-
schaftsbetriebs, die es erschwert, in 
mehr als einer Disziplin auf dem aktu-
ellen Stand der Dinge zu bleiben und 
den „state of the art“ zu kennen. Da-
rum wollten wir die Möglichkeit bie-
ten, Experten aus den jeweiligen Fä-
chern einzuladen und in Workshops 
als offene Ansprechpartner mit uns 
über unsere Projekte zu diskutieren. 
Die Teilnehmer stellten in kleiner 
Runde jeweils einem Experten bzw. 
einer Expertin aus der Philosophie, der 
Ethnologie, der Soziologie und der Pä-
dagogik ihr Projekt vor. Dies bot die 
Möglichkeit eines offenen, kreativen 
und fachwissenschaftlich fundierten 
Austausches. Es kam zu einem span-
nenden und ertragreichen gruppendy-

namischen Prozess mit vielen Anre-
gungen für die Nachwuchswissen-
schaftler*innen. Ein wirkliches High-
light. 

Apropos Highlight: Eine besondere 
Freude bot uns Prof. em. Dr. Dr. Dres. 
h.c. Michael Welker, Systematischer 
Theologe, ganz im Sinne unserer 
Nachwuchstagung diesmal zur Intra-

disziplinarität. Er hat uns einen her-
ausfordernden Vortrag über die ›The-
ologizität‹ theologischen Forschens 
mitgebracht, der anschließend zu einer 
lebendigen Diskussion führte, die 
noch bis in die späten Abendstunden 
bei Wein und Gegrilltem im Garten 
des praktisch-theologischen Seminars 
wiederhallte.  

Am Ende der Tagung blieb die Ge-
wissheit, sich viele lohnende Gedan-
ken über die eigene Arbeit, über den 
aktuellen Stand der Forschung im 
Nachwuchsbereich, über die Metho-
den und Arbeitsweisen anderer Dis-
ziplinen und der Theologizität unserer 
Forschung gemacht und nützliche Im-
pulse für das Weiterdenken bekom-
men zu haben. Nun bleibt es an jeden 
der 30 Teilnehmenden, diesen 
Schwung für die eigene Arbeit mitzu-
nehmen. 
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Studienfahrt nach Wittenberg 

(5.-8.Mai 2016) 

Nikolett Móricz, Janika Wehmann, 
Simon Gottowik, Arne Bachmann 

In diesem Sommersemester führte uns 
die alljährliche Studienfahrt des Öku-
menischen Wohnheims mit Pastoren 
vom „Evangelischen Bund” über Him-
melfahrt in die Lutherstadt Witten-
berg, wo wir die originalen Schauplät-
zen der Reformation entdecken konn-
ten. Mit freundlicher Unterstützung 
des Fördervereins der Theologischen 
Fakultät konnten wir auch Studieren-
den mit geringerem Einkommen die 
Teilnahme an der Fahrt ermöglichen. 
Thematisch kreiste die Fahrt um das 
Thema der Reformation, was sich in 
zahlreichen Vorträgen und Seminar-
sitzungen niederschlug.  

Wittenberg und das Lutherhaus  

Was wir heute im Rückblick als „Re-
formation” bezeichnen und manchmal 
etwas vereinfacht allein mit den Ereig-
nissen vor 500 Jahren in Wittenberg in 
Verbindung bringen, hat eine globale 
Wirkung erzielt. Über 400 Millionen 
Menschen weltweit verbinden ihre 
geistig-religiöse Existenz mit dem re-
formatorischen Geschehen, das nicht 
nur von Wittenberg, sondern auch von 
anderen europäischen Städten und Re-
gionen ausging. Von den historischen 
Gebäuden der Wittenberger Universi-
tät „Alma Mater Leucorea“, an der 

auch Martin Luther lehrte, besteht 
heute nur noch das Augusteum. Doch 
die Stiftung Leucorea hat es geschafft, 
nach vielen Jahren wieder einen Cam-
pus zum Lernen und Forschen in Wit-
tenberg zu eröffnen. In dieser schönen 
Gedenkstätte wurden wir auch für drei 
Tage untergebracht.  

Die Stadt Wittenberg zeugt auf 
Schritt und Tritt vom Wirken großer 
Reformatoren: Martin Luther und Phi-
lipp Melanchthon begleiteten die Teil-
nehmer der Studienfahrt deshalb kon-
tinuierlich. Am Tag nach der Ankunft 
wartete beispielsweise das Luther-
Haus, das ehemaligen Wohnhaus des 
Theologen. Neben Originalen wie ei-
ner Sammelkiste des Ablasspredigers 
Johann Tetzel oder der Predigtkanzel 
Luthers, brachten vor allem die Lehr- 
und Lebensräume der Familie einen 
Einblick in die Zeit der Reformation. 
Im großen Hörsaal wurde disputiert, in 
der Stube nebenan fanden Luthers viel 
beachtete Tischreden statt. Faszinie-
rend insbesondere die Wirtschafts-
räume – Luthers Frau Katharina be-
sorgte im Hintergrund einen Haushalt, 
der auch Studenten und Gäste beher-
bergte und nach heutigen Dimensio-
nen einem mittelständischen Unter-
nehmen entspricht. Der Rundgang im 
Luther-Haus endete freilich so, wie 
man es von dem großen Reformator 
erwartet: Mit einer der ersten Bibeln in 
deutscher Sprache. 

Praktisch wurde die Reformation 
zuerst in den Wittenberger Kirchen 
spürbar. Die Stadtkirche St. Marien, 
erbaut 1281, prägt mit ihren markan-
ten Doppeltürmen bis heute die Sil-
houette der Altstadt und bildete schon 
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damals die Kulisse für große Predig-
ten. Luther hatte hier von 1514 an ei-
nen Predigtauftrag. Eine Gemeinde, 
die sich zusehends auf die Ablässe 
verließ und der persönlichen Buße den 
Rücken zudrehte, war in diesem Kon-
text ein wichtiger Anstoß zu den 95 
Thesen. Pfarrerin Corinna Seeberger 
ging in ihrem Vortrag zur Kirche je-
doch eher auf die Kunstgeschichte ein: 
Denn die Künstler Lucas Cranach, der 
Ältere und der Jüngere, sind ebenso 
eng wie Luther mit der Stadtkirche 
verbunden. Ihr viergliedriger Refor-
mationsaltar von 1547/48 zeigt die 
Sakramente von Taufe und Abend-
mahl gemeinsam mit der Buße; die 
Predella bildet schließlich eine Dar-
stellung von Luther und seiner Ge-
meinde mit dem gekreuzigten Christus 
im Zentrum ab. Aufmerksame Besu-
cher entdecken auf den Cranach-Bil-
dern, den Epitaphien, auch immer wie-
der bekannte Gesichter von Wittenber-
ger Bürgern. Luthers Gesichtszüge 
finden sich beispielsweise am Abend-
mahlstisch wieder, ebenso das einzige 
Selbstportrait Lucas Cranachs des Jün-
geren als Mundschenk. 

Die Schlosskirche bildet das monu-
mentale Gegenstück zu St. Marien. Ih-
ren aus dunklen Steinen gemauerten 
Turm ziert Luthers Liedzeile „Ein 
feste Burg ist unser Gott, ein gute 
Wehr und Waffen.“ In ihrer Funktion 
als Universitätskirche diente sie auch 
Disputationen, wissenschaftlichen 
Streitgesprächen, wie auch Luther 
beim Thesenanschlag 1517 eines im 
Sinn gehabt haben soll. Schuldekan i. 
R. Schwab klärte in seinem Vortrag je-

doch die Faktenlage: Für den symbol-
trächtigen Anschlag mit Hammer und 
Nägeln gebe es keinerlei historische 
Belege. Gleichwohl sei der Versand 
der Thesen und die daraus folgende 
(schriftliche) Diskussion von prägen-
der Bedeutung und unumstritten. 

Kreuz und Rose (Die Suche nach 
Profil und Identität im heutigen 

Pluralismus) 

Der erste Abend begann mit dem Vor-
trag von Prof. Michael Plathow über 
die Bedeutung und Wirkungsge-
schichte der Lutherrose. Als Stuckor-
nament schmückt sie das Kreuzge-
wölbe im „Schwarzen Kloster“ der 
Lutherstadt Wittenberg. Am Revers 
des Jacketts sichtbar, bringt sie lebens-
geschichtliche Herkunft, Konfessions-
zugehörigkeit und Selbstverpflichtung 
zum Ausdruck. Mit und durch die nach 
ihr gestalteten Gartenkultur im Zent-
rum der Reformation verbindet sie 
weltweit Christen in Nord und Süd, 
Gemeinden und Kirchen in Ost und 
West: die sog. Lutherrose, Luthers 
Siegel und Familienwappen, aber noch 
mehr. In einem Brief am 8. Juli 1530 
beschreibt Luther sein Wappen: 

„Das erste sollte ein Kreuz sein – 
schwarz – im Herzen, das seine natür-
liche Farbe hätte. Denn so man von 
Herzen glaubt, wird man gerecht… 
Solch Herz soll mitten in einer weißen 
Rose stehen, anzeigen, dass der 
Glaube Freude, Trost und Friede 
gibt…darum soll die Rose weiß und 
nicht rot sein; denn weiße Farbe ist der 
Geister und aller Engel Farbe. Solche 
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Rose steht im himmelfarbenen Feld, 
dass solche Freude im Geist und Glau-
ben ein Anfang ist der himmlische 
Freude zukünftig… Und um solch ein 
Feld einen goldenen Ring, dass solche 
Seligkeit im Himmel ewig währt und 
kein Ende hat und auch köstlich über-
all alle Freude und Güter, wie das 
Gold das edelste köstliche Erz ist.“ 

Auch durch seine nachhaltige Ver-
breitung stellen sich Fragen nicht nur 
nach dem biographischen Hintergrund 
und der Charakterisierung von Luthers 
allegorischer Interpretation des Lehr- 
und Merkbildes, sondern auch nach 
der geistesgeschichtlichen Beziehung 
– man denke an Goethe und Hegel – 
der Symbole Kreuz und Rose für das 
Verhältnis von Glaube und Vernunft 
oder Theologie und Philosophie. Zu-
dem ist zu fragen nach der semioti-
schen Relevanz der sog. Lutherrose im 
heutigen Pluralismus.  

Die Wirkungsgeschichte der Lut-
herrose zeigt wie in Zeiten der Visua-
lisierung und der „Corporate Identi-
ties“ auch religiöse Gemeinschaften 
und Kirchen in differenzierter Weise 
in den verschiedenen Öffentlichkeiten 
Identität und Profil zeigen können. In 
einer visuell geprägten Gesellschaft 
geschieht das gerade auch durch das 
Symbol, das Emblem, das Logo und 
das Kennzeichnen. Dem Lehr- und 
Merkzeichen der sog. Lutherrose ist 
von der Deutung gebenden und Ver-
stehen eröffnenden Umschrift her 
identitätsstiftende und identifikatori-
sche Bedeutung eigen: nach innen den 
Glauben vergewissernd, nach außen 
bekennend.  

Von der Freiheit eines 
Christenmenschen 

Danach kam der Vortrag von Arne 
Bachmann, unserem Studienleiter, 
über die Vergegenwärtigung von Lu-
thers “Von der Freiheit eines Christen-
menschen” aus dem Jahr 1520.  

Dabei führte er keine historische 
Rekonstruktion des Textes durch, son-
dern suchte nach einer existentiellen 
Lesart, die auch subversive Potenziale 
im Text aufzudecken suchte. Er ver-
stand Luthers Begriff von der Freiheit 
eines Christenmenschen auf zweierlei 
Weise: negativ-kritisch und positiv als 
soziale Freiheit.  

Zum einen zeichnet sich der christ-
liche Freiheitsbegriff durch einen Zug 
zur Ent-Unterwerfung aus: aufgrund 
der Rechtfertigung des Menschen aus 
Glauben allein werden verschiedene 
Idealbilder, Über-Ich-Konstruktionen 
und Formen geistlicher Herrschaft kri-
tisierbar, insofern sie menschliche Le-
bendigkeit beschneiden. Dies wurde 
ausgeführt an vier Beispielen: an 
ethisch-politischen Idealen, an religiö-
sen Idealen, an dem subtilen Zwang 
„ganz man selbst“ sein zu müssen und 
an Idealen in Bezug auf die Arbeits-
welt. Bachmann brachte das auf den 
Punkt: hier ist Freiheit Widerstand ge-
gen die Unbarmherzigkeit der Welt. 

Zum anderen ist der christliche 
Freiheitsbegriff ein sozialer Freiheits-
begriff. Es geht nicht um eine unge-
bundene Freiheit, sondern darum aus 
der Gabe und Vergebung Gottes „aus 
Lust und Liebe“ zu leben. Dies bein-
haltet also auch eine Befreiung von der 
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Beschäftigung mit sich selbst und eine 
Unterbrechung eines Weltbilds des 
Mangels. Statt einer sorgenvollen 
Selbstzentrierung spricht Luther von 
einem „Überfließen der Gabe Gottes“ 
über das Selbst hinaus. So wird das 
Selbst im Glauben auf Gott und in der 
Liebe auf den Nächsten ausgerichtet. 
Hier kann man von einem Widerstand 
gegen die Unbarmherzigkeit des 
Selbst sprechen.  

Insofern zeigt sich in diesem Be-
griff der Freiheit eine Infragestellung 
eines Zwangs zur Selbstoptimierung, 
der eine nicht-kompensatorische Zu-
wendung zur Welt ermöglicht, bei der 
es nicht darum geht, seine Existenz 
durch tätiges Handeln zu begründen: 
„Dann kann man sich mit klarem Kopf 
in der Welt engagieren, dann kann 
man ohne Druck seiner Arbeit nachge-
hen, dann kann man eine zwanglose 
Spiritualität und angstfrei Beziehun-
gen leben.“  

Zum Zeitalter der 
Konfessionalisierung (Prof. Ehmann) 

Mit dem Seminar von Kirchenhistori-
ker Prof. Ehmann wurden die Erfah-
rungen des Tages in einen zeitge-
schichtlichen Kontext eingeordnet. 
Von den Wormser Religionsgesprä-
chen 1557 her führte er die Konfessio-
nalisierung nach Luthers Tod aus, mit 
besonderem Fokus auf Philipp Melan-
chthon. Dessen Reisen führten ihn 
zwei Jahre später auch nach Heidel-
berg, wo sein Schüler Zacharias Ursi-
nus mit dem Heidelberger Katechis-
mus später die Bekenntnisschrift der 

reformierten Kirchen verfasste. Me-
lanchthon selbst war um eine vermit-
telnde Position zwischen Gnesio-Lu-
theranern, die an Luthers Abend-
mahlsauffassung festhielten, und Re-
formierten bemüht. Seine Hoffnung 
auf eine protestantische Lehreinheit 
zerschlug sich jedoch im Laufe der 
Zeit zusehends. 

Ausblick auf die Ökumenische 
Versammlung 2017 

Pfarrer Matthias Meier wies abschlie-
ßend auf die Wittenberger Ökumeni-
sche Versammlung hin. Ein Projekt 
des Evangelischen Bundes, der im Re-
formationsjahr 2017 Christinnen und 
Christen unterschiedlichster Konfessi-
onen in die Lutherstadt einlädt. Die 
Tagung wird ein weiteres Projekt ge-
lebter Ökumene, die so wie der Lu-
thergarten die Einheit der Kirche am 
Ort ihrer Reformation betonen soll. In 
letzterem sollen bis 2017 insgesamt 
500 Bäume gepflanzt werden, von 
Partnerkirchen aus der ganzen Welt. 
Von oben besehen ergibt sich die Lu-
ther-Rose, als Zeichen des gemeinsa-
men Ursprungs in der Theologie des 
Wittenberger Reformators. 

Torgau 

Aufschlussreich für die Teilnehmer 
war die Erkenntnis, dass zu einer Stu-
dienfahrt zum Thema Reformation der 
Aufenthalt in Wittenberg zwar not-
wendig, aber eben nicht hinreichend 
ist, um die relevanten Akteure und Er-
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eignisse besser zu verstehen. Aus die-
sem Grund fuhren wir an unserem drit-
ten Tag (Samstag, den 7.5.2016) bei 
schönstem Ausflugswetter nach Tor-
gau.  

Schuldekan i.R. Rolf Schwab hat 
uns auf der Hinfahrt die historische 
Bedeutung der Residenzstadt in Sach-
sen erklärt: So kann man Wittenberg 
als die Mutter der Reformation verste-
hen, Torgau gilt als deren Amme. Mar-
tin Luther selbst hat Torgau über 40 
Mal besucht und auch dort gepredigt. 
1530 wurden in dieser Stadt die soge-
nannten Torgauer Artikel verfasst, die 
als Grundlage für die Confessio Au-
gustana dienten. Am 5.10.1544 wurde 
mit der Schlosskapelle von „Harten-
fels“ der erste protestantische Kir-
chenbau eingeweiht. In Torgau ist 
schließlich auch Katharina von Bora, 
die Ehefrau Martin Luthers, gestorben 
und wurde in der Marienkirche beer-
digt.  

Die erste eindrückliche Begegnung 
mit Torgau war jedoch das Bärenge-
hege im Schlossgraben, das wir auf 
dem Weg zur Schlosskapelle passiert 
haben. Prof. Dr. Michael Plathow zi-
tierte in der Schlosskapelle, „der Mut-
ter aller evangelischen Kirchen“, aus 
Luthers Predigten und wir haben das 
Lied „Verleih uns Frieden gnädiglich“ 
gesungen. In so einer feierlichen At-
mosphäre kam die historische Bedeu-
tung des schlichten Gotteshauses be-
sonders zum Vorschein. Die Kapelle 
wurde im Auftrag des Kurfürsten Jo-
hann Friedrich von Sachsen gebaut 
und war im Sinne Luthers auf die Ver-
kündigung ausgerichtet. Auf der Kan-
zel finden sich biblische Szenen, mit 

denen Hauptaussagen der Reformation 
abgebildet werden: „sola scriptura“, 
„sola gratia“ und „solus Christus“. Im 
Verlauf der letzten Jahrhunderte war 
die reformatorische Kapelle ein katho-
lischer Andachtsraum, die Kirche der 
preußischen Garnison und eine Aula 
für das Lehrerinnenseminar. Seit 1932 
ist sie wieder ein evangelisches Got-
teshaus.  

Anschließend waren wir in der Ma-
rienkirche, um Lucas Cranachs Vier-
zehn-Nothelfer-Altar zu sehen und 
mehr über Katharina von Bora zu er-
fahren. Pfarrerin Elke Rosenmeier hat 
uns Katharina von Bora lebendig vor 
Augen geführt. Sie war eine Hausfrau, 
Ehefrau und ehemalige Nonne. Eine 
beeindruckende Frau, die aus heutiger 
Perspektive das Unternehmen „Pfarr-
haus“ gemanagt hat. Mit 12 anderen 
Nonnen ist sie 1523 aus dem Kloster 
Nimbschen geflohen und hat Zuflucht 
in Wittenberg gesucht. 1525, zur Zeit 
der Bauernkriege, heirateten Martin 
Luther, ein ehemaliger Mönch, und 
Katharina von Bora. Das Ehepaar 
wurde mit Vorwürfen konfrontiert, 
z.B. der Antichrist zu sein. Das Ehe-
paar bezog das Schwarze Kloster in 
Wittenberg, musste aber den Haushalt 
neu aufbauen. Der Geldmangel wurde 
durch das spätere Gehalt Luthers als 
Professor gemildert. Neben sechs ei-
genen Kindern wurden im Haushalt 
auch Vollwaisen der Geschwister und 
Pflegekinder versorgt. Außerdem er-
warb das Ehepaar neue Grundstücke, 
um die eigene Familie und Studenten 
unterzubringen. Die Haushaltsmana-
gerin Katharina von Bora kümmerte 
sich um das Vieh und braute Bier. 
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Martin Luther nannte sie aufgrund ih-
rer Art „Herrn Käthe“. Die Cranachs 
und Martin Luther wurden zu den 
wohlhabendsten Bürgern Wittenbergs. 
Im Testament von 1542 verfügte Lu-
ther, dass Katharina (ohne Vormund) 
erben solle. Aufgrund von Krieg und 
Pest wurde Katharina zweimal zur 
Flucht aus Wittenberg gezwungen. Ei-
gentlich wollte sich Katharina in Tor-
gau vor der Pest schützen, sie wurde 
jedoch bei einem Unfall auf der Hin-
reise verletzt und ist in Torgau an den 
Folgen gestorben und wurde in der 
Marienkirche begraben. Einige aus un-
serer Reisegruppe waren am Nachmit-
tag noch im Museum „Katharina von 
Bora“. Mehr Informationen über 
Frauen der Reformation gibt es auf der 
Website http://www.evlks.de/leben 
_und_glauben/kiche_und_welt/ 
20502.html.  

Von Prof. Dr. Michael Plathow ha-
ben wir in der Marienkirche eine Ein-
führung in den Cranachaltar bekom-
men. Prof. Plathow nannte ihn die 
„Sehschule des Glaubens“. Der Altar 
dient als piktorale Seelsorge und bildet 
14 Heilige d.h. Nothelfer ab, die bei 
Leiden und Krankheit angerufen wer-
den können. Das Altargemälde geht 
auf die „Vierzehn Tröstungen für 
Mühselige und Beladene“ Martin Lu-
thers von 1520 zurück, die dieser dem 
sterbenden Kurfürsten Friedrich dem 
Weisen geschickt hatte. Es handelt 
sich bei den Nothelfern um existenzi-
ell denkende Frömmigkeitstheologie. 
Die Heiligen dienen zwar der Anknüp-
fung, aber der Trost erfolgt allein 
durch Christus. Dem Trost liegt die 

Gewissheit zugrunde, dass der Ge-
kreuzigte den Leidenden anblickt. 

Neben inhaltlichen hat die Refor-
mation auch strukturelle Änderungen 
für das Christentum gebracht, wie wir 
bei einem Besuch in der Kursächsi-
schen Kanzlei erfahren haben. Dort 
hat uns die Promovendin Julia Weiß 
eine Einführung in Konsistorien, d.h. 
Kirchenbehörden, gegeben. Das erste 
Konsistorium wurde 1539 in Witten-
berg gegründet und hatte die Funktion 
eines Kirchengerichts über Eheangele-
genheiten, geistliche Personen und 
kirchliche Laienvergehen, die bei Vi-
sitationen in Gemeinden bekannt ge-
worden sind. Es wurde von Juristen 
und Theologen geleitet. Dieses Kon-
sistorium war die Basis für das witten-
berger Kirchenregiment ab 1551. Der 
Kirchenrat mit weltlichen und geistli-
chen Räten bildete mit dem General-
superintendenten die Gerichtsbarkeit 
und Aufsicht über Geistliche, Lehrer, 
die theologische Ausbildung, Ehean-
gelegenheiten und Kirchenverwal-
tung. Ab 1918 wurde aus dem Kir-
chenregiment eine formell kirchliche 
Dienstbehörde, die nur noch über 
kirchliche Geschäftsführung und Ver-
waltung verfügen darf. Separat vom 
Konsistorium besteht nun die Kirchen-
leitung, auf die das Konsistorium Ein-
fluss nehmen kann. 

Nach diesen inhaltlichen Pro-
grammpunkten zur Reformation gab 
es die Gelegenheit, die Stadt Torgau 
selbstständig zu erkunden. Bei einem 
Spaziergang Richtung Elbe entdeckten 
wir ein Mahnmal zur US-amerikani-
schen und sowjetischen Truppenverei-
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nigung im Zweiten Weltkrieg. Emp-
fehlenswert ist der Ausblick vom 
Schlossturm.  

Letzter Abend und Fazit 

Auf dem Rückweg nach Wittenberg 
sind wir mit dem Bus mit einer Fähre 
über die Elbe gefahren: Der Busfahrer 
wollte es sich wohl nicht entgehen las-
sen, ebenfalls ein Highlight zu unse-
rem Programm beizusteuern. Zurück 
in Wittenberg hat ein Teil unserer Rei-
segruppe das Konzert des Dortmunder 
Bachchores in der Stadtkirche be-
sucht. Es hat sich wirklich gelohnt. 

Unsere Reise hätte ihren krönenden 
Abschluss gehabt, wenn das angekün-
digte Feuerwerk am Marktplatz statt-
gefunden hätte. Aus Sicherheitsgrün-
den wegen Baustellen in Dachstühlen 
wurde es jedoch kurzfristig abgesagt.  

Am nächsten Tag sind wir voller 
Eindrücke zurück nach Heidelberg ge-
fahren. Vermutlich haben wir alle 
ganz individuelle Erlebnisse, an die 
wir uns gerne zurückerinnern oder die 
den eigenen protestantischen Glauben 
bestärkt haben. Unser Glück war, nicht 
mit Überfüllung und Ansturm rechnen 
zu müssen, da das Lutherjahr noch be-
vorsteht. 

 

 

 

 

Exkursion Ägyptenausstel-
lung in Mannheim 

Ann-Kathrin Knittel 

Am 29.06.2016 besuchten wir im Rah-
men des PS „Einführung in die Metho-
den der alttestamentlichen Exegese“ 
die Ausstellung „Ägypten – Land der 
Unsterblichkeit“, welche nun schon 
seit geraumer Zeit vom Reiss-Engel-
horn-Museum Mannheim ausgerichtet 
wird. An der Exkursion nahmen neun 
Studierende teil. 

Wir erhielten eine informative Füh-
rung, welche sich vor allem auf Alltag 
und Totenkult im Alten Ägypten kon-
zentrierte. Ergänzend nahmen wir als 
Seminar noch die Darstellung Ägyp-
tens im Alten Testament, deren politi-

sche Hintergründe sowie die Rezep-
tion ägyptischer Traditionen in Israel 
in den Blick. Im Rahmen des Metho-
denschrittes der Traditionskritik wie 
auch im Zuge der allgemeinen Wahr-
nehmung des Alten Testaments als Li-
teraturprodukt des Alten Orients er-
wies sich der Besuch der Ausstellung 
als große Bereicherung. 

So konnte der Themenbereich der 
Literaturproduktion und -überliefe-
rung anhand des originalen Toten-
buchs erörtert werden und auch die 
Unterschiede in Bezug auf das Thema 
„Leben nach dem Tod“ zwischen den 
Kulturen herausgearbeitet werden. 
Daneben waren Phänomene der Beein-
flussung durch andere Großkulturen 
wie dem Hellenismus, die sich bspw. 
an der Art der Götterdarstellung 
zeigte, an konkreten Beispielen zu be-
obachten.
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AUSZEICHNUNGEN  

Ansprache  
zur Verleihung der Preise bei 

der Absolventenfeier der  
Fakultät 

Gerd Theißen 

Wir verleihen seit 10 Jahren kleine 
Preise für Studierende mit großen Na-
men. An erster Stelle nenne ich den 
Zacharias-Ursinus-Preis. Ursinus hat 
im 16. Jh. den Heidelberger Katechis-
mus verfasst: das erfolgreichste theo-
logische Buch, das je in unserer Fakul-
tät geschrieben wurde; ein Buch, das 
klarmacht, Theologie besteht nicht nur 
in akademischen Gedankenspielen, 
sondern sucht nach einem Trost im Le-
ben und im Sterben. Im Namen von 
Zacharias Ursinus zeichnen wir jedes 
Jahr die beste Proseminararbeit und 
Hauptseminararbeit aus. Alle Studie-
renden können selbst ihre Arbeiten 
einreichen. Aus ihnen wählt eine Jury, 
bei der Fakultätsmitglieder in der 
Mehrheit sind, eine Arbeit aus. Wenn 
wir jedes Jahr eine Proseminararbeit 
mit dem berühmtesten Heidelberger 
Theologen in Verbindung bringen. so 
ist das keine Selbstüberschätzung: 
Zum einen ist dieser Heidelberger 
Theologe vielen gar nicht bekannt. Er 
ist ein Symbol protestantischer Be-
scheidenheitskultur. Was groß bei uns 
ist, darf unauffällig sein. Zum anderen 

bin ich überzeugt: Großes in Wissen-
schaft und Theologie beginnt im Klei-
nen. Exzellenz beginnt im Proseminar 
oder gar nicht. Die in diesem Jahr aus-
gezeichneten Arbeiten behandeln Hö-
hepunkte der Theologie, die Prosemi-
nararbeit Dietrich Bonhoeffer im Kir-
chenkampf, die Hauptseminararbeit 
eine zentrale Aussage des Matthäus-
evangeliums. Man muss sich in der 
Theologie immer gleich an die größten 
Themen machen.  

An zweiter Stelle nenne ich den 
Heinrich-Bassermann-Preis. Auch 
sein Name ist wenig bekannt, auch 
wenn seine Büste in der Peterskirche 
zu sehen ist, neben Philipp Wolfrum, 
dem großen Kirchenmusiker. Basser-
mann war Ende des 19. und Anfang 
des 20. Jh. praktischer Theologe bei 
uns. Eine Dissertation wird ihn bald 
der Vergessenheit entreißen. Er war 
Erforscher und Freund des Gottes-
dienstes und der Kirchenmusik. In sei-
nem Namen zeichnen wir zwei prak-
tisch-theologische Arbeiten aus – ei-
nen Predigt- und einen Unterrichtsent-
wurf. Diese praktisch-theologischen 
Arbeiten haben im Studium einen be-
sonderen Stellenwert: Zum ersten Mal 
muss man theologisches Wissen integ-
rieren und für Menschen arbeiten, die 
nicht Theologen sind, weiß aber, dass 
Theologen die Arbeit beurteilen wer-
den. Diese Arbeiten sind immer ein 
Stück persönlicher Identitätsfindung. 
Was will ich eigentlich mit meinem 
theologischen Wissen mein Leben 
lang tun.  

An dritter Stelle ist der Marie-
Baum-Preis zu nennen. Marie Baum 
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ist eine der Begründerinnen der Sozi-
alarbeit in Deutschland – hat sich in 
Baden gegen Kinderarbeit engagiert, 
verlor wegen ihrer jüdischen Herkunft 
1933 einen Lehrauftrag an unserer 
Universität und half zusammen mit 
Hermann Maas im 3. Reich Juden. In 
ihrem Namen vergeben wir einen Preis 
für soziales und kulturelles Engage-
ment. In diesem Jahr gleich zwei Mal 
– weil wir zwei Vorschläge hatten, 
Studierende auszuzeichnen, die sich 
für Migranten und Flüchtlinge enga-
giert haben. Wir freuen uns über alle, 
die dazu beitragen, dass unsere Welt 
und unser Land human bleibt. Das 
Verhalten gegenüber Ausländern, 
Migranten und Flüchtlingen war schon 
immer ein Kriterium dafür, ob eine 
Gesellschaft human ist. Die Bibel 
nennt neben Witwen und Waisen im-
mer die Fremden, und es hat mich be-
rührt, dass das ein Proprium der Bibel 
im Alten Orient ist trotz der unver-
kennbaren ethnozentrischen Tenden-
zen in manchen Texten. Umso über-
zeugender ist diese Hinwendung zu 
den Fremden. Der Marie-Baum-Preis 
hat eine Besonderheit: Man kann sich 
nicht selbst um ihn bewerben, sondern 
wird für ihn vorgeschlagen. Vor-
schlagsberechtigt sind alle, die an un-
serer Fakultät arbeiten – auch Sekretä-
rinnen, ferner alle Pfarrer und Pfarre-
rinnen. 

Mir ist bewusst, dass eine extreme 
protestantische Bescheidenheitskultur 
gegenüber Preisen Vorbehalte hat – 
aber eine protestantische Fakultät sagt 
viel über sich selbst mit den Auszeich-
nungen, die in ihr vergeben werden. 
Unsere Aussage ist:  

Wir wünschen Theologen, die wis-
senschaftlich hoch qualifiziert sind 
und neues entdecken wollen,  

Wir wünschen Theologen, die da-
ran arbeiten, in anderen Menschen in 
Predigt und Unterricht einen theologi-
schen Funken anzuzünden – und vor 
allem:  

Wir wünschen Theologen, die für 
andere Menschen etwas tun. 

Ich freue mich jedes Jahr darüber, 
dass es solche jungen Theologen und 
Theologinnen gibt – weit mehr als die 
sechs, die wir nun auszeichnen. 

 

Marie-Baum-Preis  
für 

Anna Habermann 

Anna Habermann hat Theologie und 
Islamwissenschaft studiert und ihre 
Kenntnisse des Islams in ihrem Ein-
satz für Asylbewerber aus dem Iran 
und Afghanistan fruchtbar gemacht. 
Sie hat für islamische Migranten, die 
zum christlichen Glauben konvertie-
ren wollen, Glaubenskurse veranstal-
tet und in der Badischen Landeskirche 
an einem Glaubenskurs für Menschen 
aus dem orientalischen Raum mitgear-
beitet. Sie unterstützt Asylbewerber in 
ihrem Alltag auch in Krisen. Sie ist in 
der Kapellengemeinde in Heidelberg 
engagiert und ist für die Badische Lan-
deskirche auf ökumenischen Konfe-
renzen aktiv gewesen. 

Anna Habermann wird für ihre vor-
bildliche Verbindung von Wissenschaft 
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und sozialem Engagement für Asylbe-
werber und Migranten ausgezeichnet. 

 

Marie-Baum-Preis 
für 

Benjamin Krauß 

Benjamin Krauß hat sich an vielen 
Stellen in Krisengebieten und Krisen-
situationen für Frieden und Menschen-
rechte engagiert. 2011-2012 arbeitete 
er in einem Friedens- und Landwirt-
schaftsprojekt in den palästinensi-
schen Autonomiegebieten. Im Sep-
tember 2014 war er als Menschen-
rechtsbeobachter auf Lesbos und im 
Februar 2016 in Calais, um Flücht-
linge dort zu unterstützen, bevor ihr 
Lager geräumt wurde. Seine Erfahrun-
gen hat er in zwei von ihm mitorgani-
sierten theologischen Studientagen 
2013 über palästinensische und deut-
sche Theologien und 2014 über Flucht 
als Herausforderung des Glaubens 
fruchtbar gemacht. Darüber hinaus 
war er an vielen Stellen aktiv – auch in 
der Fachschaft der Theologischen Fa-
kultät. 

Benjamin Krauß wird für seinen 
vorbildlichen Einsatz für Frieden und 
Menschenrechte für Flüchtlinge aus-
gezeichnet. 

Zacharias-Ursinus-Preis 
für die Hauptseminararbeit 

von Elisabeth Maikranz 

Die Gerechtigkeit im Himmelreich. 
Die dikaisýnē im Matthäusevangelium 
als Bundesordnung Gottes 

Die Arbeit schlägt für ein altes Prob-
lem einen neuen Lösungsweg vor. Der 
Gerechtigkeitsbegriff schillert im 
Matthäusevangelium zwischen den 
Bedeutungen Gerechtigkeit als Gabe 
Gottes und als Handeln des Menschen. 
Eine klare Begriffsbestimmung, die 
auf alle Stellen passt, ist nicht mög-
lich. Zu größerer Klarheit gelangt man 
jedoch, wenn man, wie diese Arbeit 
vorschlägt, die kompositionelle Folge 
der sieben Belegstellen im MtEv be-
rücksichtigt. Im Zentrum stehen inner-
halb der Bergpredigt zwei Definitio-
nen der Gerechtigkeit als Wille Gottes, 
wie ihn Jesus auslegt (5,20 und 6,1). 
Außerhalb der Bergpredigt wird in ei-
ner ringförmigen Komposition an der 
ersten und letzten Stelle die Gerechtig-
keit mit Jesus und dem Täufer verbun-
den (3,15; 21,23). Die Aussagen vor 
und nach den beiden Definitionen bil-
den einen inneren Kreis mit einleiten-
dem und ausleitendem Charakter: Sie 
verbinden die Suche nach der Gerech-
tigkeit des Gottesreiches mit den Jün-
gern, die um ihretwillen Verfolgungen 
und Entbehrungen auf sich nehmen 
müssen (5,6.10 und 6,33).  

Die Arbeit wird ausgezeichnet, weil 
der Vorschlag, durch Beachtung der 
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„Dramaturgie“ des Matthäusevange-
listen Ordnung in einen schillernden 
Begriff zu bringen, überzeugt. 

 

Zacharias-Ursinus-Preis 
für die Proseminararbeit  

von Sabine Kirsch 

Dietrich Bonhoeffers Predigt am Kir-
chenwahlsonntag 1933 im Kontext des 
beginnenden Kirchenkampfes 

Die Arbeit ordnet die Predigt, die D. 
Bonhoeffer am 23. Juli 1933 gehalten 
hat, in ihren kirchen- und theologiege-
schichtlichen Kontext ein. Bonhoeffer 
unterstützte bei dieser Kirchenwahl 
offiziell die „jungreformatorische Be-
wegung“ und sprach sich dezidiert ge-
gen die „Glaubensbewegung Deut-
scher Christen“ aus. Die Analyse 
zeigt, dass Bonhoeffer in seiner Pre-
digt von manchen theologischen Ideen 
der jungreformatorischen Bewegung 
wie z.B. ihrer Schöpfungstheologie 
abrückt und sich der von Karl Barth in-
spirierten dritten Bewegung annähert, 
die im Bekenntniskampf am ent-
schiedensten den „Deutschen Chris-
ten“ widerstand. Die Arbeit zeigt, dass 
Bonhoeffer damit konsequent eine 
Entwicklung fortsetzte, die schon vor-
her bei ihm nachzuweisen ist und die 
nach seiner Predigt mit bedeutsamen 
Folgen weiter ging. Gedanken seiner 
Predigt gingen nämlich in die „Theo-
logische Erklärung der Bekenntnissy-
node von Barmen“ (im Mai 1934) ein.  

Die Arbeit wird wegen ihrer diffe-
renzierten zeit- und theologiege-
schichtlichen Kontextualisierung ei-
ner Predigt ausgezeichnet. 

 

Heinrich-Bassermann-Preis 
für 

Lena Vösgen 
 

Unterrichtsentwurf zum Thema Ge-
rechtigkeit 

Die Arbeit wird ausgezeichnet, weil es 
ihr gelingt, das Thema Gerechtigkeit 
in überzeugender Art in einem Unter-
richtsentwurf zu bearbeiten. Anhand 
des Gleichnisses von den Arbeitern im 
Weinberg entzünden sich ethische 
Fragen. Die besondere Stärke der Ar-
beit liegt in der Verschränkung der bi-
ographischen Erfahrung der Autorin 
angesichts von Ausweglosigkeit und 
Hilflosigkeit arbeitsloser Männer in 
Südafrika, die sie mit den übriggeblie-
benen Arbeitern des Gleichnisses ver-
bindet.  

Der Unterrichtsentwurf wird in das 
Inhaltsfeld „Das Evangelium von Je-
sus Christus“ eingeordnet und wird in 
einem unterrichtlichen Spannungsbo-
gen verortet, der sich vom historischen 
Jesus über die Reich-Gottes-Verkün-
digung bis zu Kreuz und Auferstehung 
erstreckt. Theologisch wird die ethi-
sche Pointe bei Matthäus durch die 
Verbindung von Gerechtigkeit und der 
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Rede vom Reich Gottes herausgear-
beitet. Besonderen Wert legt die Auto-
rin auf die Form des Gleichnisses als 
Metapher. Die Spannung zwischen der 
Gerechtigkeit des Hausherrn und dem 
Postulat der Ungerechtigkeit durch die 
frühen Arbeiter wird als erzählinterne 
Pointe herausgestellt. Damit wird eine 
Gerechtigkeitsfrage formuliert, die 
auch ganz grundlegend die hierarchi-
sche Ordnung zwischen Ersten und 
Letzten in Frage stellt. Der Stoffver-
teilungsplan überzeugt in seinen 
Schritten vom Gleichnis der Arbeiter 
im Weinberg zur Wahrnehmung von 
Gleichnissen im Horizont der Reich-
Gottes-Verkündigung über die aktu-
elle ethische Frage der Ungerechtig-
keit bis hin zur Frage der eigenen Po-
sitionierung in diesem Themenfeld. 

Die Arbeit wird ausgezeichnet, da 
sie es schafft, zwischen lebensweltli-
cher Erfahrung und der Gerechtig-
keitsfrage, die durch das Gleichnis von 
den Arbeitern im Weinberg provoziert 
wird, zu verschränken. Dabei zeigt 
Frau Vösgen souverän sowohl mit ak-
tueller Gleichnisforschung umgehen 
zu können, als auch exegetisch und 
systematisch-theologisch zu arbeiten. 
Dies führt in Summe zu einem ausge-
zeichneten didaktischen Entwurf. 

Heinrich-Bassermann-Preis 
für 

Julia Kaiser 

Predigtentwurf zur Zachäusgeschichte  

Die Arbeit wird ausgezeichnet, weil 
sie eine rundum gelungene homileti-
sche Auseinandersetzung mit der be-
kannten Geschichte von Jesus und 
Zachäus darstellt. Sie lässt viel Neues 
entdecken. Die exegetische Analyse in 
ihrem synchronen wie diachronen 
Vorgehen ist handwerklich überzeu-
gend und geschieht in eigenständiger 
Aufnahme und Verarbeitung der neu-
esten Kommentarliteratur. Die sich 
anschließende systematisch-theologi-
sche Reflexion wird im Gespräch mit 
Wilfried Härles Dogmatik klärend und 
auf den Predigttext bezogen durchge-
führt. Die Gemeindebeschreibung ist 
anschaulich, die liturgischen Hinweise 
und Texte angemessen. Die reflektie-
renden Hinweise zur sprachlichen Ge-
staltung der Predigt bieten eine sach-
gerechte und überzeugende Kommen-
tierung der geplanten Narration, vor 
allem in Beziehung zur gegenwärtigen 
Lebenswelt. Die ausformulierte Pre-
digt hat ihr besonderes Profil in der 
durchgängigen, verfremdenden Narra-
tion. Dies ist die handwerklich wie 
künstlerisch anspruchsvolle große 
Form und gelingt hier sehr überzeu-
gend: eine ansprechende und ein-
drückliche Predigt! Schon im ersten 
Satz eröffnet sie den Blick auf eine 
neugierig machende Alltagsszene, ge-
staltet als innerer Monolog. Im weite-
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ren Fortgang wird die biblische Ge-
schichte organisch in die Narration 
eingebaut. Die Begegnungs- und „Fin-
den“-Geschichte zwischen der Haupt-
figur Ada und dem kleinen Mädchen 
wird transparent für eigene Lebensge-
schichten. Besonders eindrücklich ist 
das offene Ende, das einlädt selbst 

weiterzudenken, eigenes Verlorenge-
hen, Suchen und Finden zu entdecken. 

Alles in allem eine hervorragende 
Predigtarbeit, die die Kunstform der 
narrativen Narration eindrucksvoll mit 
einer subtilen, originellen und alltags-
nahen Verkündigung Gottes verbin-
det.
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DISSERTATIONEN 

German  
Biblical Archaeology: 

Retrospective of a  
Neglected Legacy. 

A Study of the German contribu-
tion to the Archaeology of Pales-

tine in its longue durée, from 1871 
to 1948 

Gabriella Rodrigues 

Gutachter: M. Oeming, D. Jericke 

Die Dissertation von Gabriella Rodri-
gues [geboren in Piracicaba (Peru), 
aufgewachsen in Brasilien, genauer in 
São Paulo] stellt die erste Arbeit dar, 
die im Rahmen des PhD-Programms 
unserer Fakultät abgeschlossen wurde. 
Die studierte Archäologin und Histori-
kerin verfolgt darin das Ziel, den Bei-
trag der deutschen Grabungs-Archäo-
logie zur Erforschung Palästinas in der 
Zeit vor der Gründung des Staates Is-
rael auf breiter Basis zu untersuchen. 
Die umfangreiche dreiteilige Einlei-
tung entfaltet zunächst die Relevanz 
des Themas auch für die gegenwärtige 
politische Lage, bietet sodann eine 
Skizze aller in Palästina beteiligten In-
stitutionen in der Grabungsarchäolo-
gie des 19. Jh., v.a. der englischen, 
amerikanischen und französischen, 

und diskutiert drittens den Begriff 
„Biblische Archäologie“ so, wie er im 
19. Jh. mehrheitlich verstanden wurde. 
Der eigentliche Hauptteil ist der Ger-
man Biblical Archaeology gewidmet. 
Dieser Teil ist wiederum in drei Ab-
schnitte unterteilt: a) Zeit des Kaiser-
reiches (1871-1918); b) Zeit der Wei-
marer Epoche (1918-1933); c) Zeit der 
Naziherrschaft (1933-1945). Die Vfn. 
bietet einen Überblick über die ver-
schiedenen Aktivitäten auf protestan-
tischer (Kaiser, Templer, Schumacher, 
Schick), katholischer (Deutscher Ver-
ein vom Heiligen Lande, Görres-Ge-
sellschaft, Zschokke und Gatt) und auf 
jüdischer Seite (Ben-Yehuda, dt. Zio-
nisten wie Herzl). Breiten Raum be-
kommen die Grabungen von G. Schu-
macher in Tel Megiddo (Tell el-Metu-
sellim) und von E. Sellin in Taanach. 
Es gelingt der Vfn. aufzuzeigen, wie 
ein spezifisches theol. Interesse an der 
Historizität der Bibel die Wahl des 
Ausgrabungsortes und der Ausgra-
bungsschwerpunkte und sogar auch 
der Methodik der Grabung beeinflusst 
hat. Mitten im Bibel-Babel-Streit kann 
der Archäologe z.B. feststellen: „Die 
babylonischen Ausgrabungen haben 
uns gerade in vollem Umfange bestä-
tigt, daß Israel ein solch spezielles, 
ihm von Gott gegebenes und von kei-
nem anderen Volke, auch nicht von 
Babylon herzuleitendes religiöses Be-
sitztum inne hat. Und daß wir nun erst 
recht erkennen, worin dasselbe be-
steht, ist vielleicht der allerhöchste 
Gewinn dieser Ausgrabungen.“ (Sellin 
1905). Die Arbeit bringt den fast im-
mer unterschätzten Beitrag der deut-
schen Forschung zur Palästinawissen-
schaft in ihrer Frühzeit zur Geltung. 
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Gottesbild und Barmherzig-

keit im Lukasevangelium 

Eine Untersuchung zur Ethik  
des Evangelisten Lukas im Lichte 

seiner hellenistischen Umwelt 

Simon Wandel 

Gutachter: M. Konradt, H. Schwier 

Ausgehend von Lk 6,36 lässt sich die 
lk. Ethik formelhaft als Aufforderung 
zu einer imitatio misericordiae Dei 
verstehen. Durch die Hervorhebung 
der Barmherzigkeit Gottes als Maß-
stab allen menschlichen Handelns und 
durch die konsequente materialethi-
sche Umsetzung dieses Grundgedan-
kens, gewinnt die lk. Ethik ein heraus-
forderndes Charakteristikum. In der 
Sendung und im Wirken Jesu wird die 
Barmherzigkeit Gottes zur Anschau-
ung gebracht und der Ruf in die Nach-
folge Jesu ist für Lukas auch ein Ruf 
zur imitatio misericordiae Dei. Diese 
impliziert die innere Anteilnahme an 
der Not des Gegenübers 
(σπλαγχνίζεσșαȚ), die Unterordnung 
der eigenen Bedürfnisse sowie die 
Überwindung religiöser, sozialer und 
gesellschaftlicher Schranken (Lk 7,36-
50; 10,25-37; 15,11-32). Gerade an-
hand der Feindesliebe (Lk 6,27-38) 
lässt sich zeigen, wie schrankenlos die 
Ethik der Barmherzigkeit zu denken 
ist. Jedoch kann der ethisch Handelnde 
in der Nachfolge Jesu keine diesseitige 
Belohnung seiner Taten erwarten, 
wodurch die Ethik der Barmherzigkeit 
zum Bestandteil der Leidensnachfolge 

wird. Eine positive Vergeltung findet 
erst eschatologisch durch die Partizi-
pation an der Gottesherrschaft statt. 

Zur Einordnung der lk. Ethik in die 
hell. Umwelt des Evangelisten und zur 
Analyse möglicher Transformations-
prozesse werden sowohl frühjüd. als 
auch röm. Quellen herangezogen. 
Durch die Untersuchung der Texte 
TestXII, JosAs und Arist lässt sich 
feststellen, dass die frühjüd. Schriften 
eine auf Barmherzigkeit gegründete 
Ethik kennen, ebenso wie eine Hand-
lungsorientierung in Form einer imita-
tio Dei. Obwohl manche ethisch rele-
vanten Texte (z.B. TestSeb) eine große 
Nähe zum lk. Denken aufweisen, kann 
für Lukas im Gegenüber zu den 
frühjüd. Autoren eine „Radikalisie-
rung“ des ethischen Konzepts der 
Barmherzigkeit konstatiert werden. 
Auf röm. Seite werden die Schriften 
Senecas untersucht. Trotz kultureller 
und inhaltlicher Verbindungen diffe-
rieren der Philosoph und der Evange-
list in der Frage der ethischen Bedeu-
tung der Barmherzigkeit. So warnt 
Seneca etwa in de clementia explizit 
vor der negativen Beeinträchtigung 
menschlicher Entscheidungen durch 
das Gefühl der Barmherzigkeit.  

Es lässt sich feststellen, dass Lukas 
nicht nur tief in der hell. Antike ver-
wurzelt ist, sondern dass er auch seine 
ethischen Inhalte den hell. geprägten 
Adressaten zu vermitteln weiß. Dies 
lässt sich vor allem an den lk. Sonder-
guttraditionen zeigen. Die Differenzen 
entstehen durch die ethische Interpre-
tation des Wirkens Jesu, der für Lukas 
die Offenbarung der Barmherzigkeit 
Gottes darstellt. 
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Der Geist als Person bei  
Lukas 

Hong-Seok Kim 

Gutachter: H. Schwier, P. Lampe 

Was ist eine Person? In der griechi-
schen Philosophie wurde das Wort 
hypóstasis für die Verbindung zwi-
schen wesentlich unterschiedlichen 
Gegenständen benutzt. Voraussetzun-
gen dafür sind die Aufrechterhaltung 
der Eigenschaft des transzendenten 
Wesens auf der einen und seine er-
kennbare Verwirklichung in den Ein-
zeldingen auf der anderen Seite. In 
diesem Sinn verband der Personbe-
griff Immanenz und Transzendenz. 
Das Thema „Der Geist als Person“ 
stellt daher die Frage, wie Menschen 
als Geschöpfe mit Gott in Kontakt tre-
ten können. Das pneûma kann in drei 
Punkten mit dem Person-Begriff aus 
dem Wort hypóstasis verbunden wer-
den: 1) als Vermittler, 2) als Inne- 
bzw. Mitwohnender und 3) als Bestim-
mender der Identität.  

1) Als Vermittler  

Im lk Doppelwerk ist der Geist Ver-
mittler der Prophetie Gottes. Für die 
Vermittlung wurden besonders Ausge-
wählte durch den Hl. Geist inspiriert, 
vor dem Auftreten des Irdischen mit 
dem Zweck, seine Messianität festzu-
stellen. Aber die Prophetie ist nicht 
nur darauf beschränkt, sondern wird 
danach als allgemeines Phänomen dar-
gestellt.  

2) Als Inne- bzw. Mitwohnender  

Der Irdische ist nach seiner Taufe 
der einzige Geistträger. Nach der Ver-
herrlichung der Auferstandenen wurde 
die dauerhafte Immanenz des Geistes 
durch das Pfingstgeschehen vollendet. 
Der Empfang des Heiligen Geistes 
durch das Pfingstgeschehen ist von In-
spiration deutlich zu unterscheiden, Es 
ist heilsgeschichtlich Erfüllung der 
Verheißung.  

3) Als Bestimmender der Identität  

Der Besitz des Geistes aufgrund des 
Pfingstgeschehens bestätigt das Heil 
für die christliche Gemeinde und 
bringt die Identität der Glaubenden in 
der heilsgeschichtlichen Kontinuität 
zum Ausdruck aus.  

Für diese Auswirkungen des Hl 
Geistes wird die Situation der lukani-
schen Gemeinde vorausgesetzt. Ihre 
Mitglieder gehören zur dritten Genera-
tion und sind mehrheitlich heidnische 
Abstammung. Daher sah sich die luka-
nische Gemeinde sowohl mit dem 
Problem der Parusieverzögerung als 
auch der Legitimität des Heils für die 
heidnischen Mitglieder konfrontiert. 
Der Lösung dieser Probleme dient die 
Vorstellung des Geistes als Person, 
denn dadurch wurde die die Gegen-
wärtigkeit und die Individualisierung 
des Heils ermöglicht.  

Der Geist als Person bei Lukas ist 
das Ergebnis einer theologischen Ak-
tualisierung für die gegenwärtige Ge-
meinde und zugleich die ernsthafte 
Antwort auf die Frage danach, wie 
man mit Gott in Kontakt treten kann. 
Die Hypostasierung des Hl. Geistes 
zur Person ist daher zugleich eine The-
ologisierung. 
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Kriegsrecht im frühneuzeit-

lichen Protestantismus 

Eine Untersuchung zum Beitrag 
protestantischer Theologen,  

Juristen und anderer Gelehrter zur 
Kriegsrechtsliteratur  

im 16. und 17. Jahrhundert 

Michael Becker 

Gutachter: Ch. Strohm, W. Löhr 

Die Diss. widmet sich der Frage, wel-
chen Beitrag der Protestantismus zur 
Entstehung des frühmodernen Völker-
rechts geleistet hat. Untersucht wird 
dies exemplarisch anhand der Refle-
xion des Kriegsrechts bei lutherischen 
und reformierten Theologen, Juristen 
und anderen Gelehrten bis 1625. Das 
Thema erweist sich aus mehreren 
Gründen als relevant. Zunächst ist zu 
konstatieren, dass die umfangreiche 
Literatur zum Kriegs- und Völkerrecht 
im frühneuzeitlichen Protestantismus, 
von wenigen Ausnahmen abgesehen, 
bislang nur unzureichend erforscht ist. 
Ferner spielt in denjenigen Fällen, wo 
die kriegsrechtlichen Arbeiten protes-
tantischer Gelehrten gewürdigt wur-
den, die konfessionelle Prägung kaum 
eine Rolle, so dass ein spezifisch evan-
gelisches Profil gegenüber der Viel-
zahl römisch-katholischer Arbeiten 
konturlos bleibt. Und schließlich 
wurde das weite Feld der protestanti-
schen Theologie, die sich vielerorts zu 
Problemen des Kriegsrechts äußerte, 
selten berücksichtigt.  

Dass der Beitrag protestantischer 
Gelehrter zur Genese und Ausdiffe-
renzierung des Kriegsrechts jedoch 
präziser zu bestimmen ist, führt die 
Arbeit in drei Schritten vor: Zunächst 
werden Arbeiten reformierter und lu-
therischer Theologen betrachtet (ne-
ben den Reformatoren auch ev. Theo-
logen der 2. und 3. Generation): Die 
Theologie befasste sich intensiv mit 
kriegsrechtlichen Fragen (Pazifismus, 
gerechte Kriegsgründe, Kriegsethik, 
Bündnisrecht oder Söldnerwesen) und 
setzte eigene Akzente. Sodann werden 
zentrale protestantische Autoren unter 
dem Gesichtspunkt ihrer konfessionel-
len Prägung untersucht: Für alle be-
handelten Gelehrten kann ein konkre-
tes konfessionelles Profil bestätigt 
werden, das für ihr kriegsrechtliches 
Oeuvre nicht ohne Folgen blieb. Diese 
protestantischen Akzente sind Gegen-
stand des letzten Teils, in dem kompa-
ratistisch auch Arbeiten römisch-ka-
tholischer Autoren beleuchtet werden. 
Anhand des Bündnisrechts sowie des 
offensiven und defensiven Religions-
kriegs wird exemplarisch dargestellt, 
dass reformierte Gelehrte bei interreli-
giösen Bündnissen aufgrund religiöser 
Bedenken eher restriktiv sind, dass je-
doch sowohl bei lutherischen als auch 
bei reformierten Autoren hinsichtlich 
der religiösen Legitimation von An-
griffskriegen Säkularisierungstenden-
zen zu beobachten sind, die sich auf 
römisch-katholischer Seite nicht in 
gleicher Weise nachweisen lassen.  

Die Arbeit erscheint voraussicht-
lich 201ι in der Reihe „Spätmittelal-
ter, Humanismus, Reformation“ beim 
Mohr-Siebeck-Verlag, Tübingen 



135 Dissertationen  

 

 

Kultur, Mission und Ästhetik 
 

Die Missionstheologie  
Takenaka Masaos (竹中正夫) – 

Analyse und Kritik 

Stephan Johanus  
 

Gutachter: Th. Sundermeier,  
U. Dehn, M. Bergunder 

Das Werk von TAKENAKA Masao 
(1925-2006) ist bisher weitestgehend 
unerforscht. Der Verfasser legt die erste 
Schrift vor, die sich dem Werk des japa-
nischen Missionstheologen systema-
tisch widmet. TAKENAKA Masao ist 
ein Kontexttheologe der ökumenischen 
Bewegung und lehrte für 40 Jahre Reli-
gionssoziologie und Ethik an der Dos-
hisha-Universität in Kyoto. Zwei seiner 
wichtigsten Schriften sind in der Risk-
Book-Serie des Ökumenischen Rates 
der Kirchen erschienen: „God is 
Rice“ (198θ) und „When the Bamboo 
bends“ (2002).  

Seine Theologie geht im Ansatz von 
der dialektischen Verhältnisbestim-
mung von „Kultur und Christus“ aus, 
wie es in dem gleichnamigen Werk von 
Richard Niebuhr beschrieben wird. Im 
Zuge der Unabhängigkeitsbewegungen 
in Asien in den 60er Jahren und dem 
Aufkommen von Inkulturationstheolo-
gien versucht auch TAKENAKA das 
Christentum in der Mitte der japani-
schen Gesellschaft und Kultur anzusie-
deln.  

 

Seine Themen erstrecken sich ent-
lang seines Engagements in der 
URM/UIM, der CCA, der Gründung 
der ACAA (Asian Christian Art Associ-
ation) und verschiedenen Bildungsein-
richtungen in Japan. Aus der Arbeit mit 
asiatisch-christlichen Künstlern geht 
eine enge Begegnung mit dem Schön-
heitsbegriff Japans hervor. Diesen An-
satz versucht der Verfasser im Nach-
zeichnen der im Werk TAKENAKAs 
enthaltenen missionarischen Ästhetik 
konsequent aus- und weiterzuführen, 
indem er ihn im Rahmen neuerer Ent-
würfe interkultureller Theologien dar-
stellt. 
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‘How Is Jesus Christ Lord?‘ 

Perspectives of Intercontextual 
Theological Encounters in the 

Work of Kwame Bediako 

Bernhard Dinkelaker 

Gutachter: Th. Sundermeier, F. Lien-
hard 

Die weltweite Christenheit hat ihr Ge-
sicht verändert. Das rasante Wachstum 
von Kirchen insbesondere in Afrika 
findet jedoch kaum Niederschlag in 
der akademischen Theologie. Der gha-
naische Theologe Kwame Bediako 
(1945-2008) gehört zu afrikanischen 
Stimmen, die es verdienen, in 
Deutschland wahrgenommen zu wer-
den. Als Vertreter der zweiten Genera-
tion „Afrikanischer Christlicher Theo-
logie“ baut er auf den Arbeiten von Pi-
onieren wie Mbiti, Idowu, Mulago u.a. 
auf, zeichnet sich aber durch zwei 
Charakteristika aus: 1. Er führt nicht 
mehr den apologetischen Nachweis, 
dass afrikanische Identität und christ-
licher Glaube kompatibel sind, im Ge-
genteil: Als atheistischer Promotions-
student der französischen Literatur auf 
der Suche nach Identität zwischen 
Négritude und Existenzialismus fand 
er 1972 in Bordeaux erst durch eine 
Christuserfahrung seine afrikanischen 
Wurzeln wieder. Dies führte ihn zu ei-
ner leidenschaftlichen theologischen 
Auseinandersetzung mit Fragen von 
Mission, Kultur und Sprache. 2. Bedi-
ako sah sich ebenso als weltweit aktiv 

vernetzter „World Christian“. Ange-
sichts der Krisen „westlicher“ Kirchen 
verstand er Afrika als „Labor“ der 
weltweiten Christenheit. Dem dient 
sein Lebenswerk, das „Akrofi-Christ-
aller Institute of Theology, Mission 
and Culture“ in Akropong/Ghana. 

Bediakos Argumentation und Spra-
che sind dezidiert theologisch und 
christozentrisch, zeigen aber in ihrer 
Kritik „westlicher“ Ansätze und in der 
Rückbindung an die Akan-Kultur und 
seine Muttersprache Twi inhaltlich be-
merkenswerte Affinitäten zu postkolo-
nialen Theorieansätzen und erfordern 
eine interdisziplinäre und multilingu-
ale Auseinandersetzung. Sein Werk ist 
deshalb nicht nur ein Beitrag zu einer 
kontextuellen Theologie, sondern ist 
ebenso fruchtbar für sein Anliegen in-
terkontextueller Begegnung in einer 
polyzentrischen Christenheit. 

Unter der Leitfrage „How is Jesus 
Christ Lord?“ diskutiert die Disserta-
tion Bediakos genuinen Beitrag im 
Gespräch mit afrikanischen theologi-
schen Ansätzen, mit europäischen eth-
nologischen, sozialwissenschaftlichen 
und missiologischen Ansätzen sowie 
mit postkolonialen Theorieansätzen in 
sieben Feldern: „Local agency“ in der 
Kirchengeschichte, der zentrale Ort 
der Christologie, die Kirche im öffent-
lichen Raum, akademische Theologie 
und Praxis, „Primäre Religion“, das 
„unendlich übersetzbare Evangelium“, 
„The West and the Rest“. Bediakos 
Antworten bleiben fragmentarisch, 
aber seine Fragen verkörpern eine un-
erledigte Agenda für das notwendige 
interkontextuelle theologische Ge-
spräch. 
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Diakonischer Corporate 
Governance Kodex 

Ein wertebasiertes  
Führungsinstrument in  

unternehmensethischer Reflexion 

Robert Bachert 

Gutachter: J. Eurich und K.-H. 
Schmidt 

Diakonie und Caritas haben sich vor 
über 10 Jahren auf den Weg gemacht 
und Regeln guter Unternehmensfüh-
rung festgeschrieben. Die Caritas hat 
mit der „bischöflichen Richtlinie 182“ 
Empfehlungen zur wirtschaftlichen 
Aufsicht aus dem Deutschen Corpo-
rate Governance Kodex übernommen. 
Demgegenüber hat die Diakonie 2005 
einen eigenen Corporate Governance 
Kodex entwickelt und verabschiedet 
(DGK). Auf dieser Basis haben die an-
geschlossenen Mitgliedsorganisatio-
nen in der Folge Corporate Gover-
nance Kodices für ihre Einrichtungen 
und Dienste als Selbstverpflichtung 
eingeführt. Insbesondere wurde in 
ihnen die klare Trennung zwischen 
Führung und Kontrolle vorgeschrie-
ben. Diese Kodices wirken funktional 
gesehen in juristischer, ökonomischer 
und ethischer Perspektive. Richtiges 
Verhalten im Sinne des Kodex der Di-
akonie soll über klare und transparente 
Vorgaben in Satzungen und Verträgen 
sowie entsprechenden Instrumenten 
erzeugt werden. Die Frage der ethi-
schen Wirkung eines Kodexes auf die 

Führungs- und Aufsichtspersonen 
fand weniger Beachtung. Fraglich ist 
dabei, ob durch die Aufstellung von 
Regelkatalogen ethisch verantwortba-
res Führungshandeln herbeigeführt 
werden kann. Muss nicht vielmehr 
ebenso bei inneren Dispositionen an-
geknüpft werden, müssen also die 
Werthaltungen und moralischen Über-
zeugungen der Führungskraft einbezo-
gen werden?  

Dieser Spur geht die Arbeit nach, 
indem sie eine kritische Analyse und 
Erweiterung des bis dato vorliegenden 
Corporate Governance Kodex der Di-
akonie vornimmt. Auf Basis dieser 
Analyse und unter Bezug auf die un-
ternehmensethische Diskussion wer-
den Empfehlungen für die Weiterent-
wicklung des Kodex abgeleitet. Hier 
ist besonders der entworfene Füh-
rungskräftekodex als eigenständiger 
Baustein eines künftigen diakonischen 
Kodex zu nennen, der die individual-
ethischen Grundanforderungen, die 
für eine überzeugende Umsetzung des 
Kodex erfüllt sein müssen, skizziert. 
Im Ergebnis werden Elemente zur Er-
weiterung des Diakonie Corporate 
Governance Kodex präsentiert, die 
diesen überzeugend als ein zentrales 
und dynamisches Element der Unter-
nehmensentwicklung im Non-Profit-
bereich positionieren und seine Be-
deutung auch für die diakonische Ver-
bandsebene deutlich macht.  

Anfang 2017 wird die Arbeit in ge-
kürzter Fassung bei der Evangelischen 
Verlagsgesellschaft Leipzig erschei-
nen unter dem Titel: Diakonischer 
Corporate Governance Kodex, Ein 
wertebasiertes Führungsinstrument? 
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