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Johannes Gerrit Funke

BiBLISCHE BESINNUNG

urpstet, tréstet mein Volk", spricht der Herr, euer Gott.
"Redet Jerusalem zirtlich an. Sagt thr,

daB ihre Dienstzeit suende, daB thre Schuld abgetragen tst.
Denn allau Hartes hat sie aus der Hand des Herrn empfangen.”

Eine Stimme ruft: "In der Wiste bereitet dem Herrn einen Weg!
Ebnet unserm Gott eine StraBe in der Ude!

Jedes Tal wird sich heben,

und jeder Berg wird sich senken,

Unebenes wird zur Ebene,

- und Aufgeschichtetes wird zum flachen Land.

Dann wird sich die Herrlichkeit des Herrn offenbaren,

und alle Kreatur wird sie sehen."”

Eine Stimme ruft: "Predige." - Ich sprach: "Was soll ich denn
predigen? Es ist doch alle Kreatur wie das Gras und ihre Pracht
wie die der Blume des Feldes. Das Gras verdorrt, die Blume ver—
welkt, wenn der Hauch des Herrn darilber weht."

"Ja, das Gras verdorrt, die  Blume verwelkt;
aber das Wort unseres Goites steht unerschiltterlich fest."

Jesata 40, 1-8

Wenn in Bonn oder irgendeiner anderen Hauptstadt ein
hoher Staatsbesuch ankommt, dann wird er moglichst
nicht durch die schlechtesten Strafen und die dunkleren
Viertel der Stadt zu seinem- Aufenthaltsort gebracht. Im
Gegenteil: in aller Regel fiihrt der Weg des hohen Be-
suches durch geschmiickte HauptstraBen und die sauberen
Viertel der Stddte. Gott aber will so nicht Einzug hal-
ten unter den Menschen. "In der Wiste bereitet dem
Herrn einen Weq, ebnet unserm Gott eine StraBe in der
Bde". So wird seine Ankunft angekiindigt. Das unwegsame
Gelidnde und die Wiiste, in der das Gras verwelkt und die
Blumen austrocknen, die will Gott nicht iibergehen, wenn
er kommt. Gott will nicht durch Prachtstrafen kommen,
wenn es daneben Wiiste gibt oder Ode oder andere Elends-
viertel. Gott will nicht iiber geebnete Bahnen ziehen,
wenn diese an der Wiiste vorbeilaufen und nicht durch
sie hindurch. Sondern wenn er kommt, dann sollen auch
die Wiiste und die Ode zu einem wegsamen Gel&nde werden.
Er will sie nicht links liegen lassen oder ausklammern.
Sondern: "Jedes Tal wird sich heben, und jeder Berg wird
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sich senken, Unebenes wird zur Ebene und Aufgeschichte-
tes zum flachen Land."

Gott will Menschen dort aufsuchen, wo Wiiste und Ode sie
gefangenhalten. Das heift natiirlich nicht, daB wir bis
nach Afrika oder Asien fahren miihten, um an seinem Weg
zu stehen. "Betonwiisten", so werden mit Recht jene
Stadtviertel genannt, in denen Hochhaus neben Hochhaus
entsteht, in denen Gras und Blumen zwar nicht austrock-
nen, aber unter Stein und Beton ersticken. In solchen
Betonwiisten verelenden die Menschen, weil ihr Hunger
nach einer humanen Umwelt nicht gestillt wird. Besonders
Kinder, die in solchen Betonwiisten aufwachsen, bekommen
nicht, was sie brauchen. Spielpldtze zum Beispiel, mit
mehr als dem einen gesetzlich vorgeschriebenen Turnge-
rat; Platze, auf denen sie sich austoben kdnnen, auf de-
nen sie gestalten konnen. Und die meisten, die dort woh-
nen, sind unterernihrt an menschlichen Kontakten. Oft
weiB man nicht einmal, wer eigentlich der Nachbar ist.
Geht man zum Einkaufen, so kann man das in den groben
Supermidrkten erledigen, ohne auch nur ein einziges Wort
zu sprechen.. "In der Wiiste bereitet dem Herrn den Weg,
ebnet unserm Gott eine StraBe in der Ode."

Die Ode der Vereinsamung betrifft allzu viele Menschen.
Vielleicht fiihlen wir uns sogar selbst davon betroffen.
Man kann ja durchaus einsam sein, auch wenn man dufer-—
lich gesehen mitten in Gemeinschaft steht. Kennen wir
vielleicht die Sehnsucht danach, von einem Menschen ein-
mal so angesprochen zu werden, daB wir merken: hier be-
gegnet uns keine Forderung, kein Vorurteil, keine ableh-
nende Kidlte, sondern hier konnen wir loswerden, was uns
seit langem bedriickt? Wir kennen das Mdrchen vom Dorn-
roschen, von jenem Dornrdschen, das aus dem hundertjdh-
rigen Schlaf aufgeweckt wird, weil ein Prinz kommt, sich
zu dem dornenumwachsenen SchloR Zugang verschafft und
Dornroschen durch einen KuB aufweckt. Fiihlen wir uns
vielleicht manchmal &hnlich wie Dornroschen? Wenn doch
blop jemand kd@me und Zugang zu uns fdnde trotz der Dor-
nen, die im Laufe der Zeit um uns herum gewachsen sind!
Ein altes Mdrchen driickt hier aus, was viele, wo nicht
die meisten von uns empfinden und sich ersehnen.

Aber nun heiBft es: "In der Wiiste bereitet den Weg des
Herrn, ebnet unserm Gott eine StraBe in der Ode." Hier
kiindigt sich allerdings derjenige an, der sich zu uns
Zugang verschaffen will und dem dabei nichts im Wege
steht. "Redet zdrtlich zu Jerusalem": ja, es sind freund-
liche, zirtliche Worte, die Gott uns zukommenlassen will.
Und es ist nicht wie im Marchen, wo die Prinzessin iliber-
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aus schon sein muB, damit der Prinz sie kiiBt, sondern
das verwelkende Gras und die ausgetrockneten Blumen sol-
len bekommen, was sie brauchen. "Trdstet, trostet mein
Volk, spricht euer Gett, redet Jerusalem zdartlich an,
sagt ihr, daB ihre Dienstzeit zuende, daf ihre Schuld
abgetragen ist; denn allzu Hartes hat sie vom Herrn emp-
fangen fiir ihre Verschuldung". Das sind die freundlichen,
ziartlichen Worte, mit denen Gott sich ankiindigt, als un-
ser Gott sich ankiindigt.

Zum ersten Mal sind diese Worte wahrscheinlich gespro-
chen worden, als die Juden vor 2500 Jahren ins Exil nach
Babylon verschleppt worden waren. Sie sind damals abhdn-
gig und unfrei gewesen. Sie haben zu den Beherrschten
gehért und nicht zu den Herrschern. Und in solcher Lage
ist an sie zum ersten Mal diese Verkiindigung ergangen.
Gott sieht nicht mehr danach, was eure Verschuldung ge-
wesen sein mag. Er rechnet nicht mehr auf, wo ihr Un-
rechtes getan haben mdgt. Er nimmt euch jetzt so an, wie
ihr seid: verzweifelte Menschen, die sich vorkommen wie
das Gras, das verwelkt, und wie Blumen, die austrocknen:
Ohne Ehre, ohne Bedeutung, ohne Bestand. Menschen, die
nicht mehr recht wissen, inwiefern sie iiberhaupt Menschen
sind - entwiirdigt von anderen, entwiirdigt vor sich selbst.
Menschen, verstrickt in Zusammenhinge von Unrecht und
Schuld, in denen sie sich verfangen haben und schlieBlich
in das Netz einer Gefangenschaft geraten sind. Menschen
in aussichtloser Lage, in trostloser Lage, denen sind
damals diese Worte zum ersten Mal verkiindigt worden.
nprostet, trostet mein Volk, spricht euer Gott, redet
zirtlich zu Jerusalem, sagt ihr, daB ihre Dienstzeit zu-
ende, daf ihre Schuld abgetragen ist." Die Herrlichkeit
des Herrn will keine Herrlichkeit sein, die sich selbst
bespiegelt. Sie will Menschen zugute kommen. Darum heiit
sie zum Beispiel Vergebung der Schuld. Ein Neues soll an-
fangen, dem die Schatten der Vergangenheit nicht ewig an-
haften. Da gibt es keine Vorwiirfe mehr, keinen iiberhdn-
genden HafR, keine nachtragende Verbitterung. Es ist so,
als habe Gott selbst etwas eingesehen. Als habe Gott
selbst eingesehen, daf seine Kreatur sein freundliches,
zirtliches Wort braucht, um leben zu kénnen, um zu Trost
zu kommen. Und darum, weil Gott nun sein wahres Gesicht
zeigt, nimlich so unbedingt und ohne Einschrankung
freundlich, =zdrtlich redet, weil er sich nun als Troster
zeigt, deshalb verdndert sich die Kreatur. "Jedes Tal
wird sich heben, jeder Berg wird sich senken, Unebenes

wird zur Ebene und Aufgeschichtetes zum flachen Land; und
dann wird sich die Herrlichkeit des Herrn offenbaren.®

Vor solchem Wort, vor solcher zirtlichen Anrede schwinden

die Hindernisse, schwinden die Unebenheiten, schwindet
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das unwegsame Geldnde.

Dies ist das Wort, an das wir uns als das Wort unseres
Gottes halten sollen. "Trostet, trostet mein Volk,
spricht euer Gott, redet zdrtlich zu Jerusalem und ver-
kiindigt ihr, daf ihre Dienstzeit zuende, daf ihre Schuld
abgetragen ist; denn allzu Hartes hat sie vom Herrn
empfangen." Es ist dies das Wort, auf das wir besonders
in der Advents- und Weihnachtszeit aufmerksam werden
sollen. Denn was wir in dieser Zeit feiern, ist die An-
kunft Gottes unter uns Menschen. Er ist gekommen als ein
Mensch. Nicht als ein hoher Staatsbesuch, dessen Weg
vorbeifiihrt an unseren Elendsvierteln, und den nur ein-
zelne Vertreter in besonderen Amtern und Funktionen
sprechen kdnnten. Sondern er ist gekommen in die mensch-
lichen Wiisten und Oden hinein. Und was an Schuld und
Dienstzeit noch iibrig ist, das wird getilgt werden, ja,
das ist getilgt in dem, daB er selbst die Strafe auf
sich genommen hat, weil er, als er kam, auch dem Tod
nicht ausgewichen ist. Auch an diesem Elendsviertel
fiihrt sein Weg nicht vorbei. "Das Gras verwelkt, die
Blumen trocknen aus, aber das, was unser Gott spricht,
bleibt unerschiitterlich stehen." Darauf sollen wir ler-
nen uns zu verlassen, daB Gottes freundliches, zartli-
ches Wort einen l&ngeren Atem hat als der Wind, der das
Gras verwelken und die Blumen austrocknen 1l&dpft. Und
durch dieses Wort sollen wir zu Troste kommen, das
heift: wir sollen so leben konnen, wie wir es erahnen,
wenn Menschen uns freundlich, zdrtlich anreden, und wir
uns dann wahrhaft frei filhlen. Es soll diese Freiheit
uns erreichen. Es soll diese Freiheit alle Welt errei-
chen. Das 1st das Wort unseres Gottes, welches uner-
schiitterlich feststeht.

Arnold Pfeiffer

ZuM GEDACHTNIS AN MARTHA HERPEL

Am 28.9.1979 verstarb in threm neunzigsten Lebensjahr
Frau Martha Herpel, Ehremmitglied der Gemeinschaft fir
Christentum und Sozialigmus - Bund der Religidsen Sozi-
alisten. Wir verdffentlichen hier die Ansprache, die
Pfarrer Arnold Pfeiffer zur Beerdigung von Martha Herpel
gehalten hat.
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vauf, werde licht, denn es kommt dein Licht, und Seine
Herrlichkeit geht auf iiber dir! Denn sieh, die Finster-
nis bedeckt die Erde und Dunkelheit die V&lker. Doch
iilber dir geht auf - Er, und Seine Herrlichkeit er-
scheint iiber dir; und Nationen ziehn zu deinem Licht
und Kénige zu dem Glanze, der dir aufging. Erhebe rings-
um deine Augen, schau, sie alle sammeln sich und kommen
zu dir. Von ferne kommen deine Sthne, und deine Tochter
tridgt man auf dem Arm. Dann wirst du sehn und iiberstré-
men, und beben und sich weiten wird dein Herz." (Jesaia
6Q) .

Wir hdren Losung und Lehrtext der Brilidergemeine fir
den heutigen Tag (3. Oktober 1979):

"Der Gott des Himmels wird es uns gelingen lassen; denn
wir, seine Knechte, haben uns aufgemacht und bauen wie-
der auf." (Nehemia 2,20)

"Durch Christus werdet auch ihr bei dem Aufbau des
geistlichen Gotteshauses mit eingebaut." (Epheser 2,22)

Liebe Freunde, wir wollen den Abschied, den Martha Herpel
von uns genommen hat, nicht zu einer Todesanzeige, wir
wollen ihn zu einer Lebensanzeige machen, genau so, wie
der Graf Zinzendorf es in seinem Lied gesagt hat: "Diese
finstre Nacht / Ist zum SchluB gebracht, / Und die Strah-
len heitrer Sonne / Brechen zur gemeinen Wonne / Durch die
dunkle Macht / Der vergangnen Nacht."

Freilich - an der Erfahrung der Nacht und der Zersto-
rungsmidchte hat es im Leben von Martha Herpel nicht ge-
fehlt. Schon die Schrecken des Ersten Weltkrieges liefen
Otto Herpel - ihren unvergessenen, so friih dahingeschie-
denen Mann - es gewahr werden: "Die organisierte Ungerech-
tigkeit ist es, die uns unsere Seele letztlich zerreibt
oder in die H8lle stoBen wird." Und wenn Otto Herpel dann
“"Machtstaat" und "Kapitalismus'deutlich als lebensbedro-
hende Michte namhaft machte, so fand er sich alsbald in
ein Ringen um das Bessere gestellt. Daf dieses Ringen in
der Zeitschrift "Der Christliche Demokrat" zundchst unter
das Vorzeichen christlicher Demokratie gestellt war, darf
auch heute, wo wir uns mit dem hohen C schwer tun, nicht
vergessen werden.

Martha Herpel hat ihren Mann auf diesem Weg begleitet,
auch als dieser ins '"rote!" Offenbach zu einer breit ange-
legten Arbeit mit der Jugend flihrte. Aber wir wollen hier
sagen: sie ist in LiBberg, im Vogelsberg, erst einmal
eine: gute Pfarrfrau gewesen; Menschen gibt es dort heute
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noch, die sich ihrer mit Dankbarheit erinnern.

Und alles, was die vielen andern, die sie kannten, die
Freunde und die Weggenossen aus den bewegten Zwanziger-
jahren, an ihr so sehr schdtzten, das haben schon die
Menschen draufen am Vogelsberg gespiirt: ihr waren die
Menschen als Einzelne wichtig!

Und nun ist es ja das, was uns das Nehemia-Wort ein-
dringlich sagen will: wenn du etwas schaffen, etwas
aufbauen, etwas neu machen willst in der Welt, du kannst
es nur als Kneeht Gottes richtig tun, richtig anfassen.
Du muBt dich, so sagt es der Epheserbrief, mit einbauen
lassen in den Bau, dessen Bauherr Gott selber ist. Also
es fangt immer nicht mit einem Tun, es fingt mit einem
Geschehenlassen, einem Erleiden an. "Mir geschehe, wie
du gesagt hast."

Was niitzt der Neubau der Welt, der Gesellschaft, wenn
Menschen kaputt gehen dariiber? Was niitzen die roten Fah-
nen (und wir wollen nicht vergessen, daB rot die Farbe
des Lebens ist), wenn die marschierenden Kolonnen am
Ende liber Leichen gehen? "Sehen wir denn nicht'", fragt
Zinzendorf, "In dem Morgenlicht / Einen Strahl von gr&B-
ren Krdften / Und durchdringendern Geschdften? / Sehen
wir Dich nicht: / Zions Sonnen-Licht?" Das diirfen wir
nun sagen: Martha Herpel ist in all den vielen Jahren
ihrer Witwenschaft bis ins hohe Alter hinein von diesen
groferen Krédften gehalten und getragen worden. Alles,
was sie ihren T6chtern und vielen Menschen, besonders
auch aus England, hat sein diirfen, ist diesen groBeren
Krdften zu verdanken und zuzuschreiben. Und wenn sie in
ihrer letzten Zeit, niichtern wie sie war, von all dem
Schweren, das auf sie zukam, doch hat sagen diirfen, sie
miisse es halt ertragen, dann hat ihr hier wieder und im-
mer neu die Kraft beigestanden, die in dem "Jesu, geh
voran'" der ganzen Familie so gegenwdrtig war.

Liebe Freunde, es ist gut, daB nach den Siegen, aber auch
nach den Niederlagen unseres Lebens die Ruhezeit kommt,
die Zeit des Friedens, die Zeit, in der das Getrennte
sich wiederfindet.

Und wenn wir manchmal fragen, warum ist es all den Wohl-

meinenden und Eifrigen, all den Suchenden und Gutherzigen
nicht gelungen, das Heraufziehen der Nacht des Faschismus
liber Deutschland zu verhindern (und wir wollen hier daran
erinnern, daB Otto Herpel einer der Ersten in Deutschland
war, der klar vor der Hitler-Gefahr gewarnt hat), so darf
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neben dem Eingest&ndnis groBer Schuld bei uns allen doch
die stille GewiBheit vom neu aufgehenden Glanz stehen.
Freilich: es ist Sein Glanz, nicht unser Glanz! Und so
soll sich auch in dieser Stunde des Abschieds unser Herz
weiten diirfen im Vertrauen auf das Kommende, wenn wir
den Heiland bitten: "Jesu, geh voran / auf der Lebens-
bahn! / Und wir wollen nicht verweilen, / dir getreulich
nachzueilen; / fiithr uns an der Hand / bis ins Vaterland."

Johannes Harder

DIE THEOLOGISCHE UND POLITISCHE BEDEUTUNG
CHRISTOPH BLUMHARDTS

Es ist filir den Leser der Nachschriften Blumhardts verwun-
derlich festzustellen, daB er im eigentlichen Sinne weder
Theologe noch Politiker gewesen ist. Theologie studierte
er (zeitweilig recht widerwillig) auf den Wunsch seines
Vaters, und in der Politik als Mitglied der Sozialdemokra-
tischen Partei und dann als Abgeordneter im Wiirttembergi-
schen Landtag stand er gewiB mit viel Sympathie, aber
letztlich doch als ein Outsider und spdter gelegentlich
als Kritiker - aber er hatte gute Griinde, ihr "Genosse"

zu bleiben. Das hing gewiB mit seinem eigenen Verst&dnd-
nis von Theologie und Politik zusammen, und fraglos macht
eben das seine Bedeutung und Wirkung fiir beide Bereiche
aus. Gerade seine ungeheuerliche Freiheit in allen Bindun-
gen lieR ihn - erst sehr spdt - seine einzigartige Aus-
strahlung auf Kirche und Welt gewinnen.

Zu seinen Lebzeiten aber galt er den christlichen Kreisen
aller Observanzen als ein verbiesterter Ketzer, wdhrend

ihm ein Durchbruch zu den Nichtchristlichen eher gelang;
sie waren ihm duldsamer und mithin menschlicher. Damit
standen sie-seinem biblischen Realismus n&her. Erst Leon-
hard Ragaz wurde sein Deuter und bersetzer, und er - weni-
ger Karl Barth mit der "dialektischen Theologie", die

sich dann in Dogmatik und Systematik zuriickzog - ist auch
der Briickenbauer der Botschaft Blumhardts in die Gegen-
wart geworden.

Unsere diversen "modernen" Theologien, mehr aber noch die
nschwarzen" und "gelben" Theologien sind wohl auf eigenen
Wegen auf seine Fdhrte gekommen, ohne von Blumhardt etwas
zu wissen - die industriegesellschaftliche nachkoloniali-
stische Entwicklung hat die einen wie die anderen zu einem
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- neuen Verstehen des Evangeliums gefiihrt: Wahrheit ohne
Wirklichkeit bleibt ein miiRiges und sogar gefdhrliches
Gedankenspiel. Sie alle miissen und werden diesen totge-
schwiegenen "Kirchenvater" noch entdecken, wenn sie sich
nicht in einen sterilen europdischen Theologismus ver-
irren wollen. Sie werden dann bei ihm lernen kdnnen, dag
aller Glaube und jede Liebe ohne Hoffnung sich in Kate-
chismen aufldsen und unsere Welt noch einmal verraten
wird. Denn diese unsere Welt war fiir Blumhardt "noch
nicht fertig"; sie hat sehr viel odeg,noch alles vor
sich.

Sie igt noch nicht - sie wird.

Blumhardts Iebenstheolodgie

Gibt es in der Theologie Blumhardts ein spezifisches
Element,; so ist es die im historischen Christentum zu
kurz gekommene cder vergessene Theologie der Genesis;
auch die neutestamentliche Nachricht steht und £d11t mit
dem Prinzip Sehdpfung. Blumhardt war ein "Lebenstheolo-
ge", bei dem es keinerlei Abstraktionen, Theoreme, Dog-
men oder Ethiken gibt, weil er keinen unsichtbaren ge-
danklichen Gott kennt und "verhimmelt". Ihm steht dieser
Gott am Anfang, was immer eh und je geschehen sein mag
oder noch geschieht, gleichsam der Koeffizient vor der
Klammer geschichtlicher Ereignisse und natiirlicher Vor-
ginge. Er ist ein durchaus "sichtbarer", d. h. ein leben-
diger Herr des Universums, mit dem das christliche Credo
sich nicht zufdllig erdffnet; Apostolikum II und III sind
eigentlich nur Explikationen und Exegesen des ersten
Glaubensartikels. Wer Gott sagt, spricht vom Leben, von
der Erde, von der Natur und von sich selbst. Der Creator
st Leben und gibt Leben. Er dechiffriert sich: alle und
alles ist Teilhabe an der, Schopfung, am Schopfer selbst,
der in seinem Schaffen alles "bewirkt" und auf alles ein-
- wirkt. Immer, wo Blumhardt von "Natur" spricht, meint er
das Geborene, das Urspriingliche und Naturhaftige, ange-
sichts dessen nicht die geringste Diffamierung dieser Welt
auch nur ein Piinktchen Raum haben darf. "Gerade im Natir-
lichen liegt die Offenbarung Gottes". Oder: "Wunder sind
das Allernatiirlichste fiir uns Menschen", weil "Wunder"
nichts weiter als Gottes Natur und Charakter sind.

Darum wendet sich Blumhardt hartnidckig gegen Kolportagen
aller "ungewdhnlichen"’pegebenheiten in seinem Haus, wo
Wandlungen und Genesungen physischer und psychischer Art
jahrzehntelang sozusagen zum Tagesablauf gehdrten. Er

selbst ist dabei der eigentlich Betroffene und sich Wun-
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dernde iiber den Fortgang der Schopfung und verharrt den-
noch in unerschiitterlicher Niichternheit. Gott sei schlieB-
lich kein Doktor oder Handlanger, wohl aber ein Souverdan'
iiber alle menschliche Misere, ein Wiederhersteller der
ehtarteten Kreatur. Er schafft aus dem Nichts eine Welt
und aus dem Elend Heil, wo und wann es ihm gefdllt. Denn
er weiB auch, daf gerade. Krankheit und Leiden sehr wohl

in Gottes Willen stehen und duBere Pein in innere Gene-
sung wandeln k&nnen.

An solchen Heillosigkeiten wird die Verkommenheit der von
Gott -gewollten Natur offenkundig; der Abfall, die Ver-
eigenstindigung des Menschen ist die causa der entsetzli-
chen Note, aber auch der "Notwendigkeiten" Einzelner und
aller - der Bruch in der Schopfung. Dabei sieht Blumhardt
den "Siindenfall"weitaus mehr beti den Frommen -und Religid-
sen als bei den leugnenden "Atheisten'”: diese bestreiten,
weil sie noch nicht erkennen; jene erkennen, um zu be-
streiten, daB das Besitzen- und Habenwollen Gottes den
eigentlichen "Fall" bedeutet. Das ist der fromme Verrat,
der - namentlich in Orthodoxie und Pietismus - sich der
Schépfung bemichtigt. Wer "ich hab's" sagt - so Blumhardt
-, weiB noch nicht, daf nicht der Mensch Gott hat - Gott
hat ihn, unabhdngig von Gefiihlen und Erfahrungen. "Wo
Gott sich nicht bezeugt, da kann es Zeiten geben, in denen .
man am allerfrémmsten ist, wenn man nicht fromm ist" (1888);
denn dann kann wieder Hunger nach Leben entstehen. Der
Schopfer vermag Licht zu geben auch ohne Studium und Er-
kenntnisse, so daB alle "Professorenweisheit" nichts
niitze sein kann. Da hilft kein "Biblizismus"; die Apostel
hitten die Bibel "in sich" gehabt und wdren darum mit Bi-
belzitaten spirlich umgegangen.

Geht es bei Gott weitaus natiirlicher und kreatiirlicher zu
als in unseren Christentiimern, so schafft er stets Origi-
nales und Originale, die sich keiner Schablone ergeben.
Nachfolge, also Gehorsam, ist niemals Nachdfferei oder
Klischee; Berufungen auf Personen und Normen verleugnen
den Schépfer und miBverstehen das Heil des Menschen als
machbar.

Damit ist auch den in der lutherischen Orthodoxie mani-
festierten "Schopfungsordnungen" wie "Staat" und "Vater-
land" die Tiir gewiesen. Der Creator duldet keinerlei Ab-
leitungen als unwiderrufliche Institutionalisierungen,
Lokalisierungen und Datierungen, die ihn binden oder
adjektivieren; "christlich" hdlt er fiir un-, wenn nicht
fiir widerchristlich. Gott ist der ewige Sdemann auf dem
Ackerfeld der ganzen Erde und li#ft wachsen und reifen.

9



bestehen und vergehen - oft genug gegen Kalkulationen
und Prognosen. Die Psalmen und Naturbeispiele Jesu ge-
héren u. a. zu den Lieblingstexten Blumhardts, und er
bekundet in seinen Reisebriefen eine naive kindliche
Freude an aller Natur, die auch die Eigenarten der
"heidnischen" V&lker einschlieBt. Das ist weder Ideo-
‘logisierung noch Naturschwdrmerei; er hat die Prinzi-
pienhaftigkeit der Lebensreformer (etwa den Vegetaris-
mus) verworfen. Sein universales Denken und Lebensge—
fiithl ist kein Pantheismus, da fiir ihn nicht Gott in
der Natur, vielmehr die Natur in Gott liegt. Angesichts
der Folgen unserer Industrialisierung sieht er die fre-
velhafte Verseuchung der natiirlichen Elemente (Erde,
Luft und Wasser) als eine Agression des Menschen gegen
den Schopfer schon vor einem Jahrhundert voraus. Hier
erkennt er den Aufstand des Geschopfs wider den Schopfer
als "Silinde" im Ursinn des Wortes.

Neuschopfung im Menschen Jesus und Wiedergeburt der Erde

Nun wdre alles Denken und Reden iiber die Natur eine
kopflose und sinnarme Sache, folgte aus alledem nicht,
daB Gott seine Schopfung endgililtig und unwiderruflich
"be-hauptet" hdtte: Krone der Kreatur ist-der Mensch,
der bestellte Pontifex Gottes auf der Erde; in ihm re-
prasentiert sich der Allmdchtige .- der Mensch ist darum
auch die eigentliche crux der verlumpten Natur. Sein
Mifbrauch der ihm vererbten gottlichen Eigentiimlichkeit,
der Fretheit, hat auch die Verdunkelung der Imago Dei
verursacht und die reale Kindschaft verdeckt. "Siinde",
die Blumhardt nur selten zitiert, weil jJa jeder wisse,
daB er ein "Lump" sei, wird bei ihm singularisiert, da
der Plural im allgemeinen Verst&@ndnis meist in den Mora-
lismus ausufert. Siinde, das ist die gesamte Heillosig-
keit, der Verfall und die Verkommenheit auf der Biihne
unserer Welt - das sind die sogenannten "Verhédltnisse',
die von uns mit unverantwortlichen Spricher -" da kann man
nichts machen" - wenn nicht gar mit der so dummen wie
feigen Subjektivierung und Verinnerlichung des Evangeli-
ums gerechtfertigt werden. "Verhdltnisse" sind ein Bann,
eine Isolierung und, Verfinsterung, ja eine Versklavung
der Menschen - verfluchte Zustdndlichkeiten, die nament-—
lich seitens der Christen als unabweisbares Schicksal
geduldet werden. Das ist eine Situation, die "Ho6lle" im
ureigentlichen Sinne darstellt, "Holle" ist bei Blum-
hardt einzig diese Heil- und Hilflosigkeit, die unser
Leben zerstort; sie ist die trostlose Langeweile unseres
Daseins, in der der Mensch mit sich selbst und mit ande-
ren nichts anzufangen weif, weil ihm ein ferner Gott im
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'"Himmel" geniigt, 'seine Ungemichlichkeiten mittels reli-
gidser Manipulierungen zu iiberstehen. Hier liegt der
Mutterboden der heutigen "Gott ist tot"-Theologie.

pas muf gesagt werden, bevor von der anderen, neuen
Schopfung, also der Neuschdpfung im Menschen Jesus
Christus, die Rede ist. Er wird einfach nicht verstan-
den, weil er "zu natiirlich" ist (1897) . An diesem Mann
packt Gott noch einmal sein geschidndetes Werk und zieht
es aus der Tiefe der Angst und. Schuld zu sich, um die
Apokatastasis, d. h. die Wiedergeburt der Erde, in Gang
zu setzen (1885). Das Evangelium ist eine "Weltsache".
Wpas Himmelreich kommt von unten" (Gesprich 1903) . Oder
sagen wir es in unserer Sprache: Theologie wird Anthro-

pologie.

pie radikale "Entdeckung" des verirrten Menschen, seine
Annahme, ist die wiedergewonnene endgiiltige Krdnung der
Natur. Gott repariert nicht - er erschafft noch einmal
und wird der Heiland der Welt. "Der Menschensohn ist da,
menschlicher als alle Menschen, kindlicher als alle Kin-
der, und er lebt unter den Menschen" (1897) . Der Mensch
muB auferstehen, wenn aus der schépfung noch einmal et-
was werden soll; "Auferstehung" beginnt hier schon.

Wer dieser erstandene Menschensohn ist, "ist absolut
nichts AuBerordentliches... Kommt er, SO kommt er wie

ein Mensch, er hat Ohren wie ein Mensch, ‘er lebt wie

ein Mensch, er ift und trinkt wie ein Mensch" (1898).
Wenn es irgendwo bei uns rumort, da dréngt er sich durch
unsere Probleme und MiBlichkeiten hindurch - nicht, um
eine neue Religion zu stiften oder Organisationen zu '
griinden; er ist nichts als ein "Lebensbringer". Seht zu,
wie ihn das " an den Mann" bringt! Mit ihm brechen unsere
frommen Mauern und gesellschaftlichen Zwinge; in lauter
Handlungen und Wandlungen wird er sichtbar. Der Himmel
kann nicht mehr aus der Welt geschafft werden. "Erlosung"
ist die Losldsung von der vergammelten Natur und allen
unseren Dingen. Wer Gott auBerhalb des "Fleisches" haben
will, unterliegt einem Phantom und mag sich einen Theo-
sophen oder Metaphysiker nennen - er versdumt seine
Menschwerdung, die "Wiedergeburt”, das Motiv der Bot-
schaft Jesu, mit der alles gut zu werden beginnt. Blum-
hardt rdt seinen Zuhdrern, sich darauf einzulassen: "Gott
im Fleisch", und das "Bravsein" kime dann wie von selbst,
so wahr Jesus wohl der Erste und niemals der Letzte im
Werk der Wiederherstellung ist. Und mehr: er ist die "Ga-
rantie" dafiir, daB Gott als die Glite siegen wird (Vom
Reich Gottes, S. 70).

it



Die in Jesus erklédrte Solidaritdt mit uns ist Bruder-
schaft als eine "Blutgemeinschaft" im letzten Sinne: sie
ist am Kreuz eine alle Beziehungen und Verbindungen zwi-
schen Menschen iiberbietende Realitdt geworden. Darum:
"Redet nicht von Jesus - seid Jesus!" (1898), der uns als
seinen Bridern und Schwestern umso niher sein kann als

er - so Blumhardt - nicht Gott geworden ist, vielmehr

ein Trdger Gottes: Gott war in ihm. Das wirft unsere
traditionelle Christologie um - umso mehr erdffnet es je-
dem Menschen eine unfagbare Méglichkeit (1900).

Radikale Zuwendung zur Politik

In solcher Theologie und Christologie stecken schon
Blumhardts politische Einsicht und Engagement. "Unser
Glaube an Christus schlieft den Glauben an die Mensch-
heit in sich ..., daR die Menschen noch etwas werden"
(Vom Reich Gottes, S. 49/50) und "etwas darstellen" und
weltkundig machen, so daB es "eine Ehre ist, Mensch ge-
worden zu sein". Und "ich glaube nie, daB Jesus im
Himmel ist - da ist er!" wund steht auf der Erde.

Diese "politische Theologie" hat ein neues "Programm"
gebracht. Die Welt ist nicht weniger heilsbediirftig als
der einzelne und wartet auf ihre neue Kreation. Aus sol-
cher Perspektive gewinnt Blumhardt seine radikale Zuwen-
dung zur Politik. Das individuelle Elend in seiner Kran—
kengemeinde in Bad Boll, fiir die er Jahrzehnte gelebt
und gelitten hat, wird zum Symbol fiir die grofe Gesell-
schaft, umso mehr, als er in seiner ausgedehnten Seel-
sorge dem bloBen Gesundwerden, einer Art frommen Egois-
mus' oder "Materialismus" seit Ende der 1880er Jahre
immer kritischer entgegentritt. Man kénne auch anderswo
oder zu Hause seine Krankheiten loswerden; Bad Boll soll
weder eine "Kuranstalt" noch eine religidse "Apotheke"
sein, in der per Rezept zu geschehen hitte, was Blum-
hardt in Gebeten erkdmpft. Sein Blick wird auf den Hori-
zont der Welt gerichtet, der doch als ganzer das Heil
versprochen ist.

Es erschien zundchst wie ein Zufall, als er 1899 in Gop-
pingen in eine sozialdemokratische Versammlung geriet,

um dort - erstmals - mit der harten Wirklichkeit des
protestierenden Proletariats konfrontiert zu werden. Hier
schlug die Stunde seiner politischen Erweckung: diese Ar—
men wurden ihm die unmittelbaren Adressaten der Jesus—
nachricht! Aus der Hausgemeinde in Bad Boll wuchs er in
die sdkulare Gesellschaft hinein. "Auch Jesus will die
Welt &ndern" (1899). Und: "Das Losungswort der Apostel
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ist Umsturz, nicht Verbesserung” (1900). So ldBt er sich
in die Partei formlich hineinzerren und -betteln: ein
unpolitischer Mann wird voraussetzungslos zum Politiker
eigener Art und spricht dann in Vortragen und Diskussio-
nen zu einer langen Reihe von Themen: gegen die "Zucht-
hausvorlage", fir die Simultanschule, fiir die Bewdh-
rungshilfe, gegen die Getreidezdlle zu Lasten der Klein-
bauern. Er vergift auch sein Votum zur Frage nach dem Los .
der Fabrikarbeiterinnen nicht und steht fiir die Freiheit
der Kiinste gegen eine bilirgerliche moralistische Beckmes-
serei. Mit alledem erhebt er sich gegen die "Verhdltnis-
se" als Grundiibel, in dem die sterile kirchliche Ethik
beheimatet ist.

parum geniigen ihm alle Versuche sozialer Flickschusterei,
die auf die Erhaltung des gesellschaftlichen Systems aus
sind, je linger je weniger. Gott will "Weltherzen" und
nicht mickrige Seligwerder; er will auf die Erde - "im
Himmel hat er Engel genug". Ich kenne das Wort eines Oh-
renzeugen aus jener Zeit: "Wo die Millionen sein werden,
da werdet ihr mich sehen!", und emphatisch kann er sa-
gen: "Die sozialistische Bewegung ist das grofdte Ereig-
nis seit Jahrtausenden' (1900) . Er empfindet sich als
Advokat fiir die von der Gesellschaft gekiindigten und un-
aufhaltsam aus der Kirche exulierenden Habenichtse.

Unbeirrt won der Reaktion mancher Freunde, vor allem
seitens der konsistorialen Kirchenobrigkeit in Stuttgart,
15Rt er sich 1900 in den Landtag wdhlen, um dort mit finf
Genossen sein Veto gegen die abgesegneten Zustédndlichkei-
ten auszurufen. Also ein Pfarrer im Bunde mit Atheisten?
Blumhardt erwidert: er halte diese Partei im Augenblick
fiir die christlichste. purch sie schrie "Bileams Eselin",
was Kirche und Staat verschwiegen und unterdriickten; das -
Evangelium sei tweltlich” und miisse nweltgrof" werden.

Im iibrigen an die missionseifrigen Frommen gerichtet:
'Wer Heiden bekehren will, darf Atheisten bei sich nicht
verdammen" (1900) .

Grundlinien radikaler Politik

Nicht minder als bei seinen theologischen Einsichten ist
es moglich, Blumhardts politische Stellung zu systemati-
sieren; erscheint Theologisches dort im konkreten politi-
schen Gewand, so ist sein Politisches zugleich auch ein
Christuszeugnis. In beiden Fillen fdllt die Radikalitdt
‘auf, die freilich niemals mit Prinzipienhaftigkeit ver-
wechselt werden darf.
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Wir sprechen seit dem zweiten Weltkrieg viel von einer
"Diakonie an einer kranken Welt" und meinen damit stets
unsere - sicher nicht zu verachtenden - Hilfsaktionen
fiir die BevOlkerung der Hunger- und Katastrophengebiete
in anderen Erdteilen (die wir durch unsere Waffenexpor-
te wiederum sehr problematisch machen). Wir demonstrie-
ren eine global ausgeweitete Wohltdtigkeit und zeigen
uns gleichzeitig bekiimmert, wo politische Wandlungen
angestrebt werden: wir verdammen Revolutionen, ohne uns
iiber ihre Verursacher zu erziirnen. Kollekten sind noch
lange keine Opfer. "Wohltaten sind Aftertugenden', sie
bleiben "im Vorhof des Reiches Gottes", sagt Blumhardt
(1900) . Er aber will von grundauf den "Trost am Leibe
anbringen" (1882); im "Fleisch" hat Gott seine Sache
begonnen. Also fordert er mehr als eine Ambulanz auf
dem Schlachtfeld der Not, die das "christliche Abend-
land" durch den usurpatorischen Kolonialismus und eine
nur zu oft bedenkliche Missionierung zu verantworten
hat, bei der alte Kulturen zerstort und ein wenn auch
gemilderter Rassismus geduldet, wenn nicht unterstiitzt
worden ist. Blumhardt hat sich darum ein lebenlang ge-
weigert, "christlich-soziale" Gruppierungen oder Par-
teigebilde (A. Stoecker oder Fr. Naumann), soziale
"Lebensreformen' gutzuheifen oder gar ihnen seine Hand
zu leihen. Er geht stets aufs Ganze.

Dazu einige seiner Grundlinien:

1) In seiner. "Lebenstheologie" sind Gedanken und Diskus-
sionen nicht mehr entscheidend: "alles Lehren und Predi-
gen niitzt nichts mehr" (1888): Fiir den Kampf gegen die
global ausgewucherte Ungerechtigkeit, also Menschenwi-
drigkeit, hilft unsere kultivierte Innerlichkeit so we-
nig wie unsere gutgemeinten traditionellen Missionsakti-
vitdten - es geht ihm um die Frohe Botschaft als eine
Amnestierung des Menschen in allen Lebensbereichen. Da
Gott "die ganze Welt in der 'Hand hat, darf nichts ausge-
lassen werden: der Sieg iliber Angst, Elend, Krankheit, ja
selbst iiber Unwetter ist eine handfeste praktische Ver-
heifgung" (1880).

2) Das Reich Gottes, in dem alle unsere Reiche aufgeho-
ben sind, umfaft mit seinem Universalismus alles und
geht iiber alle religidse Mauern und politische Grenzen.
Seine Blirger sind unter allen Umst3@nden in die Freiheit
entlassen und zeigen Flagge fiir ein sich sammelndes
Volk Gottes. Blumhardtr beklagt, daB es dieses Volk

iiber alle Christlichkeiten hinaus noch nicht gibt. Die
"Verfassung" dieses neuen Volkes, in dem auch AuBer-
christliche eine Berufung haben, 14t jedwedes Denken
und Tun "bis auf Widerruf" geschehen; denn es handelt
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sich um Menschen, die aus der Krisis aller Krisen kom-
men und deshalb kritisch sind: Salz der Erde und der
Gesellschaft. "Heutzutage - so Blumhardt - Zs8t nieht
mehr entscheidend, was einer glaubt, sondern was einer
Lebt"(Nachfolge). Seinem Schwiegersohn Richard Wilhelm
in China rdt er, endlich mit Taufen und allerlei Kirch-
lichkeiten aufzuhdren und "den Chinesen ein Chinese" zu
sein. "Mission" ist also eine tagtdgliche Sozialitdt mit
den anderen und fiir die anderen. In Blumhardts Botschaft
steckt ein SchuB Anarchie, der auch den ersten Christen
ein bedeutsames Element war: "Die Welt vergehe, es kom-
me dein Reichl" ist eines der &dltesten Gebete.

3) Also ist Evangelium ein Politikum. "Der Geist der
Wahrheit will in die Politik hinein"; auch die Gesell-
schaft muf "himmelreichsmd@fig" werden (190l). Der Men-
schensohn starb ja nicht nur an der Religiosit&dt der
Juden, sondern auch an der romischen Besatzungspolitik.
Die Kategorien Diesseits und Jenseits sind damit aufge-
hoben, so wahr das Reich Gottes eine "Weltsache" ist.
"Gott macht Geschichte" (1887). Das bloBe unverbindli-
che "sozial" wird - bei allen Vorbehalten - zum "Sozia-
lismus" gesteigert. Nachfolger Jesu griinden keine Par-
teien, aber sie stiitzen jeden Aufbruch, der Menschen
dienlich ist und wagen sich auf die "Ddcher", um auszu-
rufen, was ihnen ins "Ohr" gefliistert ist: daB "Jesus
den Protest gegen Armut, Siinde und Elend" (1900) dar-
stellt.

4) Mit alledem bestritt Blumhardt die in Kirche und Ge-
sellschaft gdngige Besitzideologie, die aus einem sa-
krosankten Standesschema stammt. Als veritabler "Genos-
se" wollte er sich alle Vorurteile und erst recht "die
Augen des Urteilens ausreiRen". Es sei widersinnig,
Elend zu produzieren und die Elenden zu diffamieren.
Die "Verdammten dieser Erde" sind die Schutzbefohlenen,
ja Mitstreiter der Jesusleute. Hier steht Blumhardt als
Vordermann, als Eroffner nicht nur eines Gesprdchs,
sondern des unbedingten Sympathisierens, Mitleidens als
Kampfgenosse - als erster Sozialist der evangelischen
Christenheit vor uns.

Was er mit seiner bescheidenen, ja kdrglichen und oft
drmlichen Hausdkonomie im eigenen Haus gelebt, war be-
reits eine Demonstration fiir ein Dasein unter Opfer und
Verzicht. Er nennt das "Hergeben" als Le-
bensgrundsatz: jede Bindung als Familie, Freundschaft,
Nationalitdt soll eine Umwertung und andere Rangfolge
haben - es besteht alles "bis auf Widerruf" und 13dBt die
Freiheit erfahren. Sein eigener Terminus heiBt "Sterben'
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(als Gegensatz zum Tod). Im Hergeben fdllt der Ballast
des Gewohnten, Oktroyierten, Indoktrinierten und toter
tiberlieferungen ab und bewirkt ein neues Verhalten und
bessere "Verhdltnisse".

5) Das Reich Gottes, in dessen Strom durch die Welt

auch der Sozialismus als Bewegung gehdort - er selbst

ist dieses Reich bei weitem nicht! - fst keine Zustdnd-
lichkeit, vielmehr ein ProzeB, der hier evolutiv, dort
revolutiondr itlber Bekehrte und Unbekehrte wie ein Sturm
dahergeht und umreiBft, was sich dem Telos der Geschich-
te widersetzt. Wie anders als aus den dunklen Winkeln
der Gesellschaft muf dieser Aufbruch als aktiver Kampf
gegen HaBk, Hunger, Neid, Streit und Krieg nach innen

und aufen kommen; aus der Armut wdchst das Heil und die
Uberwindung. Sein Lieblingswort heiBt "Entwicklung”,
soziologisch und kosmologisch; das bedeutet Wachstum
iiber alle Organisationen hinweg. "Auch Revolutionen sind
ein Wort Gottes" (1900); sie stofen, wo sonst nur gezo-
gen und geschoben wird. (Hierher gehdrt eine ungewthnli-
che Definition zum theologischen Problem "Gesetz und
Gnade", wobei Blumhardt die Gnade als Entwicklung des
Gesetzes versteht). Dieser ProzeB ist bei ihm nicht auf
unsere Christlichkeit beschré@nkt - immer ist Gottes wie
der Sozialisten Sache international, d. h. nicht auf un-
sere "christlichen Okumenen" beschrdnkt.

6) Blumhardts "Parteilichkeit'" im Sinne des Sozialismus
ist nicht an Programme und Prinzipien gebunden; er findet
in seinen letzten Jahren ofter Anlaf, seine Genossen vor
innerparteilichem Zank oder vor HaBparolen gegen die Aus-
beuter zu warnen. Derlei Entgleisungen sind ein Riickfall
in die reaktiondren bourgeoisen Methoden. Mobilitdt kann
nur in selbstkritischer Haltung erhalten bleiben. Uber-
haupt ist alle Parteiung nur der Schatten, den das Reich
vorauswirft.

7) So oft Blumhardt biblische Termini wie Glaube und Lie-
be gebraucht - noch mehr spricht er von Hoffnung" und
itbersetat sie ins Politische als Zukunft und Perspektive.
So sieht er in den Friedensbestrebungen um die Jahrhun-
dertwende (Den Haag) und in der wachsenden Demokratisie-
rung der Gesellschaft jenen Fortschritt, den das Reich
Gottes, ob auch meist unerkannt, durch sdkulare Bewegungen
betreibt. Die Welt wiirde immer mehr "zu Gott hingerickt"
(1897) . Progref ist ihm das "Vorwdrtsschreitenh mit der
Vergangenheit" (1908). Untauglich fiir die Sache Gottes
ist, wer nicht Gegenwart in Zukunft verwandeln hilft. Gott
ist stets vorn und allem voraus. In solcher Sicht sind
Pessimismus und Skepsis die Bremsklotze auf dem Weg der
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Entwicklung; sie haben ihren Grund in der MiB- und Ver-
achtung des Menschen: soO wird die groBe und endgiiltige
Wiederbringung der Kreatur geleugnet und behindert. Es
gibt einfach keine "Untergidnge" - sie sind lediglich
die Zusammenbriiche unserer morschen geistigen und mate-
riellen Verfassungen, die dem Kommenden Platz machen
miissen .

Zuletzt: Blumhardt war ein Feind der Publizitdt; was mufp
es ihn gekostet haben, sich auf den politischen Jahrmarkt
zu stellen! Alle Aupferungen Blumhardts kommen aus einer
Innerlichkeit, iiber die er sich - wenn iiberhaupt - nur
spiarlich und bescheiden ausspricht. Er hat auch in den
hirtesten Kampfjahren, ob im Hause oder im Landtag, nie-
mals vergessen, dab alle gute Bewegung in der Welt vom
grofen Beweger in und iiber der Welt herkommt; er schreibt
den giiltigen Text der Menschheitsgeschichte. Gott 1ist der
Tatige, die Tat. Bis in die einzelnen politischen Entschei-
dungen ist sein vVerhalten vom Gebet her motiviert, aus
dem der Sieg iiber jede Gesetzlichkeit, religidse wie
profane Gebote, kommt. Der Uberwinder ist der Herr des
Reiches, nach dem Blumhardt gerufen hat wie sonst keiner
in der Kirchengeschichte. Auf seinem Leichenstein in Bad
B51ll steht einer seiner vielen Verse, die diesen soziali-
stischen Christen kennzeichnen: "DaB Jesus siegt, bleibt
ewig ausgemacht - sein wird die ganze Welt".

(Die Zitate sind nur mit Jahreszahlen gekennzeichnet. Sie
sind entnommen der jetzt erschienenen Ausgabe des Nach-
lasses: Christoph Blumhardt: Ansprachen, Predigten, Reden,
Briefe 1865 - 1917. Neue Texte aus dem Nachlab, hg. von
Johannes Harder, Neukirchen 1978. - Siehe auch die Be-
sprechung dieser Ausgabe in schrist und Sozialist", Heft
1/1979.) i

Ulrich Dannemann

Der WeG DER SOZIALDEMOKRATIE UND pAs PROBLEM DER THEOLO-
. i . i
GISCHEN IDENTITAT DES RELIGIOSEN S0z IALISMUS

I. Zur Frage nach der theologischen Identitat des
EgiﬂﬂﬁsamSozhﬂismm

Der Religidse Sozialismus jst ein altes und junges Pha-

=
) Referat in der Ev. Akademie Arnoldshain im Rahmen der Tagung
wgozialdemokratie und Religidser Sozialismus" vom 19.-21.1.1979
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nomen zugleich. Alt in dem Sinn, daf seine Anfinge nun
schon rund acht Jahrzehnte zuriickliegen - jung, wenn man
bedenkt, da® er seine geschichtliche Bedeutung noch gar
nicht recht entfalten konnte. Jung aber ist der Religio-
se Sozialismus auch in der Hinsicht, daR seine besondere
Geschichte es ihm bislang noch nicht erlaubt hat, eine
authentische Gestalt zu finden.

Damit bin ich bereits bei der Eingangsthese meines Refe-
rates: Die krisenhaften Ereignisse, mit denen sich die
religids-sozialistische Bewegung im Verlauf ihrer Ge-
schichte konfrontiert sah, haben verhindert, daf die re-
ligids-sozialistische Bewegung eine konsensusfdhige theo-
logische, kirchliche und politische Identitit formulieren
konnte (1). Das Ausbleiben dieser Identitdtsfindung héngt
nicht nur damit zusammen, dap die religits-sozialistische
Bewegung bei allen Gemeinsamkeiten immer schon vielfilti-
ge Differenzierungen aufwies. Wesentlicher fiir die nicht
zustandegekommene konsensusfihige Identitdtsfindung war
m. E. ein anderer Faktor: Die religids-sozialistische Be-
wegung hat ihr Selbstverstidndnis von Anfang an im Gegen-
Uber zur sozialistischen Bewegung, reprdsentiert durch
die Sozialdemokratie der II. Internationalen, ausgedriickt.
Die ReligiSsen Sozialisten haben im Hinblick auf die Ge-
genwdrtigkeit und Zukiinftigkeit des Kommens des Reiches
Gottes nach der geschichtlichen Bedeutung der sozialisti-
schen Bewegung fiir Theologie, Kirche und Gesellschaft ge-
fragt. Die 1914 einsetzende Krise der internationalen so-
zialistischen Bewegung hatte die Konsequenz, daR auch das
- noch auf der Suche nach sich selbst befindliche -
Selbstverstdndnis des Religitsen Sozialismus in den Bann—
kreis dieser Krise geriet.Das heiBit: Der Identititsver—
lust der sozialistischen Bewegung durchkreuzte den ProzeR
religios-sozialistischer Identitdtsfindung.

Die gegenwdrtige Neubelebung religits-sozialistischen Den-
kens und Handelns erdffnet die Chance, die notwendige Dis-
kussion des Identitdtsproblems von neuem aufzugreifen, zu-
mal diese Neubelebung mit einer - zwar in sich noch wi-
derspriichlichen - Rekonstruktion der internationalen s0zi-
alistischen Bewegung parallel liuft.

Diese partielle Rekonstruktion der sozialistischen Identi-
tdt ist flir eine heutige theologische Identitdtsfindung

des Religidsen Sozialismus von erheblicher Bedeutung: Denn
wenn der Religitse Sozialismus seine geschichtliche Konti-
nuitdt als ein unentbehrliches Moment seiner Identitit wah-
ren will, dann muf er sein Selbstverstindnis auch heute 4im
Gegeniliber zu Zielen und Praxisformen der sozialistischen
Bewegung bzw. deren Erben formulieren.
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Diese Grundthese soll im folgenden in drei Komplexen
niher erlidutert werden. Zundchst versuche ich an Hand
eines kurzen theologiegeschichtlichen tlberblicks die Be-
deutung der sozialistischen Bewegung bzw. der Sozialde-
mokratie fiir die Entwicklung des Religidsen Sozialismus
zu umreiBen. Sodann will ich das Konzept einer religids-
sozialistischen Theologie der Gesellschaft skizzieren,
in deren Rahmen der Religidse "Sozialismus heute die Fra-
ge nach seiner theologischen Identitidt diskutieren .
konnte. SchlieRlich folgen einige theologisch-politi-
sche Gedanken zur Frage nach dem Verhidltnis des Religi-
osen Sozialismus zur Sozialdemokratie heute.

IT. Religitser Sozialismus und Sozialdemokratie -
theologiegeschichtliche Bemerkungen

Wenn man eine theologische Ortsbestimmung des Verhdlt-
nisses des Religi®dsen Sozialismus zur sozialistischen
Bewegung und zur Sozialdemokratie vornehmen will,
empfiehlt es sich, die vorliegende Problemstellung zu-
nichst an Hand einiger, naturgemdb stark zusammenfas-
sender, theologiegeschichtlicher Bemerkungen zu erldu-
tern.

Ich setze ein mit einem Riickblick auf das 19. Jahrhun-
dert. BT

Das Verhiltnis von Kirche und Theologie zur Sozialdemo-
kratie war anfangs fast durchgehend von Ablehnung be-
stimmt. Die Sozialdemokratie wurde abgelehnt 1. wegen
ihres Atheismus, 2. wegen ihres Revolutionsprogramms
und 3. wegen ihres Zieles einer sozialistischen Gesell-
schaftsordnung. : :

Auf die Dauer allerdings konnte sich die Kirche der ge-
sellschaftlichen Grundlage, die der Sozialdemokratie
ihre politische Eedeutung gab, ndmlich der sogenannten
wsozialen Frage" in der Existenz des modernen Proleta-
riats nicht entziehen. Es waren freilich nur Einzelne
und kleine Gruppen, die bereit waren, das mit dem Pro-
letariat gestellte Problem konstruktiv aufzugreifen.
Charakteristisch war fiir derartige Versuche freilich,
dap sie sich zugleich gegen die Sozialdemokratie rich-
teten: Ihr Ziel war es zumeist, die Arbeiterschaft der
Sozialdemokratie zu entfremden und dem Sozialismus der
Sozialdemokratie einen besonderen "christlichen" Sozia-
l1ismus entgegenzustellen, diesen als "eigentlichen'" So-
" zialismus ausgebend. Als Beispiel erinnere ich nur an
die sozialethischen und diakonischen Bemiihungen von Jo-
hann Hinrich Wichern (2). Eine politisch—organisatori-
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sche Gestalt hat der sogenannte "christliche" Sozialis-
mus im deutschen Protestantismus in der '"Christlich-
sozialen Arbeiterpartei" gefunden, die der Hofprediger
Adolf Stoecker 1878 ins Leben rief - die sich dann al-
lerdings von vornherein zur politischen und kirchlichen
Bedeutungslosigkeit verurteilt sah (3). Mehr im kirch-
lich-akademischen Bereich wirkte etwa der "Evangelisch-
soziale Kongress", dem eine Reihe fiihrender Persdnlich-
keiten des liberalen deutschen Protestantismus nahe-
standen - darunter zum Beispiel Friedrich Naumann -,
und der sich fiir - gemdfigte - soziale Reformen zugun-
sten der unterprivilegierten Schichten einsetzte (4).

Alle diese - mehr oder weniger in Konkurrenz zur Sozial-
demokratie unternommenen - Versuche eines '"christlichen"
Sozialismus krankten an einem unaufhebbaren Wider-
spruch: Sie'wollten - auferhalb der sozialistischen Be-
wegung stehend - fiir soziale Reformen eintreten; zugleich
aber negierten sie, von ihrer eigenen gesellschaftlichen
Position her, zentrale Zielsetzungen der sozialistischen
Bewegung. Auch bei Wiirdigung aller positiven Intentionen
14pt sich nicht verkennen, daBh die verschiedenen Ausprd-
gungen eines "christlichen" Sozialismus nicht in der Lage
_waren, die Zielsetzungen des Sozialismus und die damit
verbundenen spezifischen gesellschaftlichen Interessen
der Arbeiterschaft konstruktiv aufzugreifen, vielmehr
fochten sie faktisch nur fiir die sozialreformerischen
Programme eines Sozialkonservatismus (Wichern, Stoecker)
bzw. eines Sozialliberalismus (Evangelisch-Sozialer Kon-
gress). Das heift aber: Die "christlichen" Sozialismen
formierten sich mehr oder weniger als Konkurrenten oder
Gegner der sozialistischen Bewegung und der diese poli-
tisch repré@sentierenden Sozialdemokratie.

Demgegeniiber war die religids-soziale Bewegung um L. Ra-
gaz und H. Kutter, wie sie sich kurz nach der Jahrhun-
dertwende in der Schweiz formierte (5), eine der wenigen
theologisch und politisch relevanten christlichen Grup-
pierungen, die die sozialstische Bewegung und damit auch
die Sozialdemokratie in deren Selbstdarstellung positiv
aufgenommen haben - wenn auch nicht ohne jegliche Kritik,
wobei die Religitsen Sozialisten den Sozialismus zu-
gleich mit einer Reihe von Interpretationen versahen, die
das sozialistische Selbstversté@ndnis theologisch rezi-
pierbar machen sollten.

Positiv aufgegriffen und theologisch verarbeitet wurden
in der schweizerischen religids-sozialen Bewegung 1. der
sozialistische Atheismus, 2. der Gedanke der sozialen Re-
volution und 3. die Zielvorstellung einer sozialistischen
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Gesellschaftsordnung (6). Indem der Religitse Sozialis-
mus eine theologisch-geschichtliche Einordnung des po-
litischen Sozialismus durch eine positive Zuordnung von
Reich Gottes und Sozialismus vornahm (7), wurde er zur
Bewegung der Selbstverdnderung des Christentums und der
sozialistischen Bewegung (8): Durch die Einbeziehung
genuiner sozialistischer Motivationen (das ist: Befrei-
ung der Menschen durch Uberwindung von Ausbeutung und
Unterdriickung) kann sich das Christentum von den Fesseln
der bilirgerlichen Kultur und Gesellschaft ldsen. Und um-
gékehrt: Durch die Einbeziehung urspriinglicher christli-
cher Motivationen (das ist: die biblische Rede von der
Befreiungsmacht des Reiches Gottes) soll der politische
- Sozialismus in die Lage versetzt werden, seine politi-
schen Ziele in einen grdBeren und iibergreifenden ge-
schichtlichen Horizont zu stellen.

Die Turbulenz der politischen Ereignisse seit dem Aus-
bruch des Ersten Weltkrieges 1914 lieB der jungen reli-
gits-sozialistischen Bewegung keine Zeit zu einer umfas-
senden und allgemein konsensusfdhigen theologischen und
politischen Identitidtsfindung. Die religids-sozialisti-
" sche Bewegung geriet ungewollt in den Strudel, den die
Krise der internationalen Sozialdemokratie seit 1914 in
der sozialistischen Bewegung ausltste: Parteinahme fiir
die jeweiligen "Vaterldnder" im Ersten Weltkrieg, Spal-
tung in die erneuerte 2. Internationale, in die soge-
nannte 2 1/2te Internationale und in die 3. Internatio-
nale nach dem Ersten Weltkrieg (9).Mit dieser fundamen-
talen Krise der sozialistischen Bewegung zerbrachen
auch die Ansidtze zu einer theoretischen und praktischen
Identitétsbildung innerhalb des breiten iibernationalen
religids-sozialistischen Spektrums.

Mit anderen Worten: Die Krise der alten sozialistischen
Identitit-zog die Krise auch der religits-sozialisti-
schen Bewegung nach sich. Denn nochmals gesagt: Da der
Religitse Sozialismus sein Selbstversténdnis im Gegen-
iiber zur sozialistischen Bewegung und von daher zur So-
zialdemokratie formuliert hatte, fiihrte der Zerfall der
Identitdt der sozialistischen Bewegung dazu, daB ein
tragfihiger Konsensus iiber das theologische, kirchliche
und politische Selbstversténdnis des Religitsen Sozia-
lismus innerhalb der religids-sozialistischen Gruppierun-
gen nicht zustandekam. ;

Dabei komplizierte sich die Lage fiir den Religidsen So-
zialismus noch weiter: Die Krise der sozialistischen Be-
wegung seit. 1914 fiihrte zu deren Spaltung. Es bildete
sich eine sehr weitgehende, bis ins Grunds&tzliche ge-
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hende Differenzierung der sozialistischen Denk- und
Handlungsmodelle heraus - bis hin zur erbitterten Geg-
nerschaft zwischen den verschiedenen sozialistischen
Gruppierungen. Bedenkt man nun das Gewicht, das die so-
zialistische Bewegung als Gegeniiber fiir die Identitdts-
bildung des Religitsen Sozialismus hatte, dann verwun-
dert es nicht, daB die Spaltungen innerhalb der sozia-
listischen Bewegung nicht ohne Folgen blieben: auch in-
nerhalb der religids-sozialistischen Bewegung wurden
zunehmend Differenzierungen manifest, die zu ausgespro-
chenen Gegensidtzen und gegenseitigen Absagen fiihrten.

Die Frage fiir den Religidsen Sozialismus war nun, wie
er mit der eingetretenen Krise fertig zu werden ver-
mochte, mit welcher Perspektive und Zielsetzung die
Krise theologisch, kirchlich und politisch aufgearbei-
tet werden konnte. Es entstanden sehr verschiedenartige
Versuche, die Krise zu verarbeiten; im folgenden seien
einige m. E. charakteristische Beispiele aufgefiihrt:

1. Der Weg in die Theorie, weil die Moglichkeit unmit-
telbarer sozialistischer Praxis versperrt erschien

Paul Tillich: Tillichs theologische Verarbeitung des re-
ligitsen Sozialismus fiihrte - vor allem seit seiner
Ubersiedlung nach Amerika - zur Formulierung einer neu-
en Theologie der Kultur, die - zugleich unter Verwendung
lutherischer theologischer Intentionen - das Erbe des
Kulturprotestantismus aufzunehmen sich bemiihte und auf
eine theologische Ontologie hinauslief, die das Erbe des
Religidsen Sozialismus - das auch der spdte Tillich nicht
einfach vollig abgestreift hat! - doch in einen gdnzlich
neuen theologischen Kontext stellte.

Karl Barth: Das politische Versagen der Sozialdemokratie
1914 f£f. war ein wesentlicher Faktor bei Barths Suche

nach einer neuen - iiber die bisherigen Konzepte religids-
sozialistischen Denkens hinausgehenden - Theologie. Barths
Hoffnung auf den religitsen Charakter der Sozialdemokratie
als eines Bausteines in der Bewegung des Reiches Gottes
war enttiuscht worden, und damit wurde auch die selbst-
kritische Reflexion der bisherigen religids-sozialisti-
schen Konzeptionen fiir ihn zu einer vorrangigen Aufgabe.
Der Tambacher Vortrag von 1919 war ein tastender Versuch,
das bisherige religi®s-sozialistische Denken in einen neu-
en Horizont zu stellep, d. h. seine genuinen Intentionen
aufzugreifen, sie aber zugleich in einen groReren theo-
logischen Bezugsrahmen zu stellen. Die Art und Weise, in
der Barth das damals tat, hat viele religitse Sozialisten
verunsichert und verletzt. Und in der Tat: Barth hatte
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seine berechtigten kritischen Uberlegungen dialogischer
formulieren konnen; solidarischer mit den damaligen re-
ligits-sozialistischen Denkansdtzen. In seiner spdteren
Theologie (seit den Zwanzigerjahren) setzte Barth zuneh-
mend auf die Modglichkeit einer Erneuerung der Kirche
b2zw. auf kirchliche Gruppen, die den Mut haben, Neuland
zu betreten - Neuland in Richtung auf ein nach-bourgeoi-
ses Christentum. Die "Kirchliche Dogmatik'" zielt auf die
theologische Begriindung eines derartigen nachbourgeoisen
Christentums ab.

Tillich und Barth versuchten demnach -~ je in ihrer Art -
den Religibsen Sozialismus in einem neuen theologischen
Horizont aufzuarbeiten und seine Anliegen mithin produk-
tiv aufzugreifen. Aber sie versetzten den Religidsen So-
zialismus zugleich in einen anderen sozialen und theore-
tischen Kontext und ldsten sich so von dem urspriinglichen
Praxis- und Reflexionszusammenhang des Religidsen Sozia-
lismus (1o0).

2. Die Suche nach neuen Praxisformen:

Leonhard Ragaz: Seit seinem Verzicht auf die theologische
Professur im Jahre 1921 hat sich Ragaz sehr stark dem
Programm und der Praxis der Arbeiterbildung gewidmet. Die
pidagogik wurde ihm zu einem zentralen Arbeitsfeld reli-
gids-sozialistischer Praxis. In dieser Bildungsarbeit,
deren theoretische Grundlegung er in dem Buch "Die pdda-
gogische Revolution" (1920) formuliert hatte, erblickte
Ragaz einen entscheidenden Baustein bei dem Kampf fiir

eine umfassende Kulturrevolution der religidsen und gesell-
schaftlichen Wertsetzungen der biirgerlichen Welt (11).

Erwin Eckert: In eine ganz andere Richtung ging Eckerts
Versuch einer neuen Realisierung religids-sozialistischer
Praxis. Eckert, von 1926 - 1931 Prdsident des Bundes der
Religitsen Sozialisten Deutschlands, trat 1931 in die KPD
ein, um dort eine, nach seiner Meinung addquate soziali-
stische politische Praxis zu betreiben, und 1&ste sich
damit von der religi&s-sozialistischen Bewegung (12).

Emil Fuchs:Emil Fuchs, der sich in den Zwanzigerjahren
ebenfalls stark der religids-sozialistischen Bildungsar-
beit zugewandt hatte, hat sich nach dem Zweiten Weltkrieg
in der DDR um eine Art von Synthese zwischen Christentum °
und Sozialismus bemiiht. "Sozialismus" interpretierte er
dabei weitgehend im Sinn der Selbstauslegung des an Lenin
orientierten sogenannten “real existierenden Sozialismus"
(13) .
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Wenn auch der Weg von L. Ragaz hier die Kontinuitdt der
religits-sozialistischen Bewegung am ehesten wahren konn-
te, so lieR sich dennoch nicht iibersehen, daBk auch dieser
Weg nur einer unter vielen religids-sozialistischen
Denkansdtzen und Praxiskonzepten war und daB auch er nicht
geniigend Integrationskraft besaf, um ein Auseinander-
streben zu verhindern.

Der. Verweis auf diese Namen soll nur andeuten, wie grof
das Spektrum war, innerhalb dessen eine theologische und
politische Verarbeitung der durch die inneren Erschiitte-
rungen der sozialistischen Bewegung bzw. der Sozialdemo-
kratie ausgeltdsten Krise der religids-sozialistischen Be-
‘wegung versucht wurde. GewiR wirkte die Quelle des ur-
spriinglichen religids-sozialistischen Ansatzes nicht in
allen sich nach dem Ersten Weltkrieg verdstelnden Strom-
armen in gleicher Intensitdt nach; es bildeten sich
authentische, teil-authentische und schlieBlich auch
nicht-authentische Tradierungen heraus. Immerhin: Es gab
dieses Spektrum - aber eben: es war zu grof, um dem Reli-
gidsen Sozialismus eine konsensusfdhige theologische,
kirchliche und politische Identitdtsbildung zu ermogli-
chen. Der dynamische Impuls der religids-sozialistischen
Anfidnge schien in den folgenden Jahrzehnten langsam zu
versiegen. '

Heute stehen wir vor einer neuen Situation. Die Wiederbe-
lebung sozialistischer Fragestellungen in der Politik und
in den Sozialwissenschaften, aber auch in kirchlichen
Gruppen und innerhalb der Theologie haben zu einer Rick-
besinnung auf die Urspriinge, auf die Motivationen und
Zielsetzungen der alten religids-sozialistischen Bewegung
gefiihrt. Man hat die Aktualitdt des Religidsen Sozialis-
mus wiederentdeckt. Es kam zu einer Neuaktivierung reli-
gits-sozialistischer Theorie und Praxis (14).

In der Tat: Wenn seine Renaissance eine Sache mit Zukunft
werden soll, dann wird der Religidse Sozialismus versu-
chen miissen, einen tragfihigen und dialogfdhigen Konsen-
sus iiber sein Selbstverstdndnis auszuarbeiten, mithin
seine theologische, kirchliche und politische Identitdt
zu formulieren - unter Einbeziehung der Erfahrungen, die
sich aus seiner bisherigen Geschichte ergeben.

III. Zum Konzept einer religits-sozialistischen Theologie
der Gesellschaft

a) Voriiberlegungen

Eine religi®s-sozialistische Theologie der Gesellschaft
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widre m. E. geeignet, den Dialog iliber die theologische
Identitidt des Religidsen Sozialismus zu erdffnen und
eine wichtige Hilfestellung bei der Formulierung dieser
Identitdt zu geben.

Zundchst ein paar allgemeine Vorbemerkungen: Angesichts
der Vielgestaltigkeit religids-sozialistischen Denkens
und Handelns wdre es sinnlos und gewiB zum Scheitern
verurteilt, wenn der Religitse Sozialismus seine theolo-
gische Identitdt in einem bestimmten dogmatischen Denk-
modell finden wollte - mit fest umrissener Christologie,
Ecclesiologie, Ethik usw.

Der real existierende Kommunikationsprozef innerhalb der
religibs —sezialistischen Bewegung (15) verlangt eine an-
dere Art von theologischer Grundlegung. Das theologische
Konzept - innerhalb dessen eine neue theologische Identi-
titsfindung des Religidsen Sozialismus mdglich sein soll

-~ wird nicht mehr als einen Rahmen abstecken kdnnen: einen
Rahmen, der die Identitdtsfindung zu einem dynamischen
Prozef macht, in dem immer wieder neu Gemeinsamkeiten auf-
gesplirt und Differenzen dialogisch aufgearbeitet werden
konnen.

Welches theologische Konzept ist in der Lage, diese Be-
dingungen zu erfiillen? Am ehesten - so mochte ich denken
— eine Theologie, die - von ihrem Ansatz her - frage- und
dialogorientiert ist. Doch das wiirde nicht ausreichen:
Diese Theologie muf zugleich in der Lage sein, die poli-
tischen Intentionen des Religidsen Sozialismus mitzure-
flektieren.

Dies fiihrt zu dem Konzept einer religids-sozialistischen
Theologie der Gesellschaft, in der die Frage nach dem
Handeln Gottes in der Welt zusammengesehen wird mit den
Perspektiven der gesellschaftlichen Entwicklung (16). Ge-'
rade mit diesem Ansatz kénnte eine religits-sozialisti-
sche Theologie der Gesellschaft den genuinen Intentionen
der Viter des Religidsen Sozialismus neue Geltung ver-
schaffen.

b) Fragestellungen und Hauptaspekte einer religids-
sozialistischen Theologie der Gesellschaft

1. Fragestellungen einer religios-sozialistischen
Theologie der Cesellschaft.

In der neueren theologisch-sozialethischen Arbeit geht man
zunehmend davon aus, daf die "Wirklichkeit", daB die "Welt"
vom Menschen als "Natur" und als "Gesellschaft" erfahren
wird, dak also die "Gesellschaft" den umfassenden Wirk-
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lichkeitsbereich darstellt, in dem sich die mannigfal-
tigen sozialen Beziehungen der Menschen regeln. "Gesell-
schaft" kann mithin gedacht werden als die Totalitdt
der von Gott verschiedenen menschlichen Verhdltnisse,
als die Totaliti#t der menschlichen Gesellschaftlichkeit
und der vom Menschen erstellten gesellschaftlichen Ap-
paratur. Gesellschaft ist das in sich strukturierte Ge-
flecht sozialer Wirklichkeit, die von Gott als ihrer
Krisis und Hoffnung durch die Weltgeschichte auf ihr
Endziel: den Sieg des Reiches Gottes hin nach vorn be-
wegt wird. -

Drei Fragestellungen stehen bei der Ausarbeitung einer
Theologie der Gesellschaft im Mittelpunkt: a) die Frage
nach den gesellschaftlichen Bedingungen theologischer
Arbeit: Damit ist gemeint: Theologie ist immer zeitge-
bunden, sie trdgt die Signatur ihrer Entstehungszeit
und reflektiert so - gewollt oder ungewollt - die Pro-
bleme und Hoffnungen je ihrer Gegenwart. Will Theolo-
gie ihre gesellschaftlichen Bedingungen bewuft machen,
dann muB sie die "Werkstatt" analysieren, in der eine
theologische Konzeption entsteht: Wie formt sich die
Erfahrung der gegenwdrtigen Gesellschaft in ihrem Zu-
sammenstof mit den in der christlichen (und biblischen)
Tradition niedergelegten Erfahrungen zu einer kompeten-
ten theologisch-politischen Auslegung gegenwartiger
Wirklichkeit? ;

b) Die Frage nach den gesellschaftlichen Folgen der
Theologie: Jede Theologie. hat eine Wirkungsgeschichte

— indirekt auch eine politische Wirkungsgeschichte. Aber
hiufig lief die Rezeption einer theologischen Konzep-
tion in eine von ihrem Urheber gar nicht angestrebte
Richtung: Konservative quanken erschienen auf einmal
progressiv - urspriinglich progressive Gedanken erwiesen
sich als konservativ. Um ungewollte Rezeptionsweisen zu
vermeiden, muf eine theologische Konzeption bereit sein,
ihren eigenen faktischen Standort in der Theologiege-
schichte kritisch mitzureflektieren, mithin auch ihren
ort in der politischen Wirkungsgeschichte der Theologie.

c) Die Frage nach der gesellschaftlichen Verantwortung
der Theologie: Die Sache der Theologie - das Evangelium
vom Reich Gottes - hat selbst eine politische Dimension.
Von daher gehért es zur Aufgabe der Theologie, die Frage
nach der Ordnung der Gesellschaft zu stellen. Gesell-
schaftsanalyse und Gesellschaftskritik werden zu einem
Thema theologischer Arbeit: Die jewellige Gegenwartsge-
sellschaft muR in den Horizont des kommenden Reiches Got-
tes gestellt werden, um so Kriterien und Perspektiven
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einer dem verheiBenen Reich Gottes entsprechenden Ord-
nung der Gesellschaft zu finden.

2. Hauptaspekte einer religids-sozialistischen Theolo-
gie der Gesellschaft

Was im Vorigen noch recht allgemein gesagt war, ldBt
sich stidrker konkretisieren, wenn wir auf die Durchfih-
rung einer Theologie der Gesellschaft blicken:

a) Zum gesellschaftlichen Ort der Theologie:

Wenn Theologie als Selbstkritik der Kirche zu bestimmen
ist, dann impliziert dies, daBR Theologie den realen
Standort der Kirche und ihrer selbst in der bestehenden
Gesellschaft offen und selbstkritisch thematisiert, mit-
hin Gesellschaftsanalyse betreibt. Konfrontiert man nun
die Reich-Gottes-Botschaft als eine Befreiungsbotschaft
mit der gesellschaftlichen Wirklichkeit, so stellt sich
fiir die Theologie die Aufgabe: 1. Sie muf ihre eigene
Klassenlage praktisch aufsprengen, praktisch transzen-
dieren und 2. Sie muB ihre freiheitssuchende Reflektion
von einer die Klassengesellschaft transzendierenden Po-
sition aus (d. h. heute: von einer den Kapitalismus
transzendierenden Position aus) vornehmen; das heiBft von
einer Position, in der die Moglichkeit und Notwendigkeit
einer anders geordneten Gesellschaft in den Blick gefaft
ist: Von der Reich-Gottes-Alternative aus, die mit der
Geschichte des Reiches Gottes fiir eine Befreiung suchende
politische Praxis erdffnet ist.

b) Gesellschaftliche Folgen der Theologie in kirchenge-
schichtlicher Betrachtung:

Mit der sogenannten Konstantinischen Wende im 4. Jahrhun-
dert n. Chr. haben sich Kirche und Theologie fiir ein
("reformistisches") Modell ihrer Existenz in der Gesell-
schaft entschieden. Unter "Reformismus" ist dabei zu
verstehen: eine Theorie und Praxis, die soziale Verdnde-
rungen innerhalb eines vorgegebenen gesellschaftlichen
Herrschaftssystems anstrebt, ohne die verbindliche Per-
spektive einer Uberwindung dieses Systems. D. h.: Ndch-
stenliebe soll immer innerhalb der vorgegebenen sozialen
Hierarchie geschehen, weil die Gesellschaft in ihrer
Grundbefindlichkeit nicht verbessert werden kann. Die un-
terstellte prinzipielle Inhumanitdt des Ganzen aber muf
zu Illusionen iiber die Moglichkeiten individueller Ndch-
stenliebe fiihren. Die ethischen Zielsetzungen des Refor-
mismus scheitern an seinen eigenen Grenzziehungen: Sie
laufen auf eine umfassende Entschi@rfung und Verharmlosung
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der auf grundlegende Weltverdnderung hinzielenden
Reich-Gottes-Botschaft hinaus.

c) Systematische Reflektionszusammenhdnge einer Theo-
logie der Gesellschaft:

1. Theologische Problemstellungen:

Hier sind vor allem der revolutiondre Charakter des
Reiches Gottes und der Existenz Jesu Christi zu beden-
ken - mitsamt den Konsequenzen, die sich daraus fiir die
theologische Lehre vom Menschen, von der Kirche und vom
christlichen Handeln in der Gesellschaft ergeben.

2. Theologie und Gesellschaftsanalyse:

Will Theologie ein kompetentes Wort zur Gegenwart und
Zukunft der Gesellschaft sagen, muB sie an der gesell-
schaftswissenschaftlichen Diskussion teilnehmen und in
dieser Diskussion einen Standort beziehen. Der Theologe
wird dabei seine durch die Perspektiven der Reich-Got-
tes-Botschaft aufgeklirte Vernunft in diese Diskussion
einbringen und die verschiedenen gesellschaftswissen-
schaftlichen Konzeptionen kritisch und konstruktiv itber-
priifen. Von daher stellt sich auch die Aufgabe einer
kritischen Einarbeitung der sozialistischen - darunter
also auch der marxistischen - Gesellschaftsanalyse in
die Forschungsbereiche der Theologie. D. h. konkret:
Eine Theologie der Gesellschaft muB sich aktiv beteili-
gen an der Analyse und Kritik der kapitalistischen Ge-
sellschaftsordnung, an der Diskussion der Ziele und Me-
thoden von Gegenbewegungen gegen den Kapitalismus und
an der Suche nach einer Gesellschaft mit gréBerer,
authentischer Freiheit, Gleichheit und Briiderlichkeit.

Soweit in kiirzesten Umrissen das Konzept einer reli-
gids-sozialistischen Theologie der Gesellschaft. Meine
Aufgabe ist es, das Gegeniiber von Religidsem Sozialis-
mus und Sozialdemokratie theologisch zu beleuchten. Das
soll im Folgenden geschehen, indem ich nach dem Ort des
Sozialismus, mithin indirekt nach dem Ort der Sozialde-
mokratie, in der eben skizzierten Theologie der Gesell-
schaft frage.
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IV. Der Ort des Sozialismus in einer religiBs-sozialistischen
Theologie der Gesellschaft

a) Wirkungen des Sozialismus auf die "Werkstatt" von
Theologie

Wenn es richtig ist, daB Theologie nicht im luftleeren
Raum entsteht, sondern innerhalb einer bestimmten ge-
sellschaftlichen Konstellation, dann ist es auch legi-
tim, ja unabdingbar, die Wirklichkeit auf ihre Geschich-
te mit der sozialistischen Bewegung und deren gesell-
schaftlichen Auswirkungen hin zu befragen. Soll theolo-
gische Arbeit ein sinnvolles, zu neuer und besserer Er—
kenntnis fiihrendes Unternehmen sein, wird sie sich auch
auf die "Wirklichkeiten" einlassen miissen, die mit der
sozialistischen Bewegung, ihrer Praxis und ihrer Perspek-
tive auf sie zukommen. Eine religids-sozialistische Theo-
logie der Gesellschaft wird nur so arbeiten kdnnen, daB
ste von Anfang an im Dialog mit der sosialistischen Be—
wegung steht, daB sie ihren Ausgangspunkt bei den Erfah-
rungen nimmt, die Menschen auf den Weg zur sozialisgti-
schen Bewegung gefilhrt haben. Diese Erfahrungen wird sie
in das Licht der Reich-Gottes-Botschaft stellen und sie
von daher kritisch ilberprilfen. Wo Christen so Theologie
treiben wiirden, konnten sie auch die gesellschaftlich be-
dingten Blickbegrenzungen der traditionellen akademischen
Theologie {iberwinden. Wihrend die ‘an den theologischen
Fakultd@ten heute betriebene akademische "Theologie von
oben" weithin extraterritorial zu dem Lebensdruck steht,
den die Konkurrenzgesellschaft auf die Masse ihrer Glie-
der ausiibt und insofern "blickbegrenzt von oben" ist,
wiirde eine "Theologie von unten" aus einer mit den Er-
niedrigten und Beleidigten solidarischen politisch-sozia-
len Befreiungspraxis christlicher Gruppen herauswachsen;
aus einer Befreiungspraxis, die ihrerseits - im Horizont
der biblischen Befreiungsbotschaft betrieben - theologi-
sches Fragen und Argumentieren aus sich heraussetzt, ein
theologisches Fragen und Argumentieren freilich, das An-
gelegenheit der ganzen Gruppe wire, das gemeinschaftlich,
nicht allein von einer "Kaste" "wissender" Spezialisten
vollzogen wiirde (17).

Von einer religibs-sozialistischen Theologie der Gesell-
schaft wdire nun aber zweitens zu fordern, daR sie auch
systematisch-theologisch eine Zuordnung von Reich Gottes
und Sozialismus zu formulieren vermag. Das soll im Fol-
genden mit Hilfe der theologischen Theorie einer Politik
permanenter Verdnderung versucht werden (18).
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b) Der Ort des Sozialismus in der theologischen Theorie
einer Politik permanenter Verdnderung

Wir alle leben "Zwischen den Zeiten": Zwischen dem in
der Existenz Jesu Christi konstituierten Anfang des
Reiches Gottes und dem noch zukiinftigen endgiiltigen
Sieg des Reiches Gottes. Diese Zwischenzeit ist die Zeit
der Weltgeschichte. Die Weltgeschichte aber ist durch
eine unvermeidbare Zweideutigkeit gekennzeichnet: durch
das Schwanken zwischen Gut und Bose: die Geschichte der
Menschen in der Welt ist eine Geschichte der Ambivalenz,
eine Geschichte der Kompromisse.

Diese Ambivalenz alles menschlichen Handelns in der Welt-
geschichte erstreckt sich auch auf die politische Praxis
und somit auf alle in der Weltgeschichte aufgerichteten
Gesellschaftsordnungen. D. h.: Alle empirisch fagbaren
Gesellschaftsordnungen bestehen, aufgrund der Ambivalenz,
aus einer Mischung von gottwidrigen und gottgemdBen Ten-
denzen. Damit ist zugleich gesagt, wie der Sozialismus
theologisch und politisch einzuordnen ist: Auch er ist
nicht als absolut positiv einzustufen, auch er ist ein
Kompromif zwischen gottwidriger und gottgemdfer menschli-
cher Wirklichkeit.

Damit ist nun aber nicht gesagt, daR der Sozialismus auf
der gleichen Ebene wie andere Gesellschaftsordnungen
liegt. Denn ebenso wie das Handeln Gottes an der Welt ge-
schichtlich zu begreifen ist, so gibt es auch eine Ge-
schichte der Gesellschaftsordnungen. Und in dieser Ge-
schichte der Gesellschaftsordnungen gibt es Gesellschafts-
ordnungen, in denen eher die Macht des Gottwidrigen domi-
niert, und Gesellschaftsordnungen, in denen eher die Macht
des GottgemifRen dominiert.

Betrachtet man nun die Weltgeschichte in ihrer Gesamtstruk-
tur, so lassen sich folgende Bestimmungen festlegen: Die
Bewegung der Gesellschaft in der Weltgeschichte hat erstens
ein absolutes Endziel, ndmlich den kommenden Sieg des
Reiches Gottes, zweitens einen innerweltlichen Zielzustand,
und zwar die frete, gleiche, brilderliche Geaellschaft als
die uneingeschrinkt gute Antwort des Menschen auf das Ver-
s8hnungshandeln Jesu Christi, und drittens positive und
negative Zwischenziele bzw. 7Zwischenstationen innerhalb der
Weltgeschichte. Zu diesen Zwischenzielen gehdren auch alle
empirisch fagbaren Gesellschaftsordnungen. Zentrale Aufgabe
politischer Praxis ist ‘es nun, in den Gesellschaftsordnun-
gen "Merkmale" und "Zeichen" des Reiches Gottes aufzurich-
ten; mithin sollen - durch eine Politik permanenter Verdn-
derung von Gesellschaftsordnungen - relativ schlechtere Ge-
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sellschaftsordnungen durch relativ bessere Gesellschafts—
ordnungen abgeldst werden.

In diesem Denkmodell wdre nun die Gegeniiberstellung von
Kapitalismus und Sozialismus eine Anwendung der Theorie
permanenter Verdnderung von Gesellschaftsordnungen auf
die politische Problemstellung der Neuzeit. Der Kampf ge-
gen Ausbeutung, Unterdriickung und Entfremdung, der Kampf
fir einen Sozialismus mit menschlichem Antlitz ist der
notwendige Beitrag,der - angesichts des Fortganges der
Befreiungsbewegung des Reiches Gottes - in der Gegenwart
zur Humanisierung der Gesellschaft zu leisten ist.

c) Sozialistische Perspektiven in der theologischen
Reflektion des christlichen Alltagslebens

Mit den vorangehenden Ausfiihrungen war nicht beabsich-
tigt, den Sozialismus, seine Ziele und seine Praxis nun
doch in ein theologisches System zu pressen, das von den
Erfahrungen in und mit der sozialistischen Bewegung los-
geldst werden soll. Im Gegenteil: Ich bin der Meinung,
dap die Aufarbeitung praktischer Erfahrungen des Alltags-
lebens fiir die Konstituierung einer religids-sozialisti-
schen Theologie der Gesellschaft von grundlegender Be-
deutung ist, wenn diese eine "Theologie von unten' blei-
ben will. Erfahrungen, Praxis bediirfen der Reflektion,
der theoretischen Verarbeitung - aber Theoriebildungen
bediirfen umgekehrt auch der kritischen Befragung durch
neue Erfahrungen, neue Praxis. 3

Zu dieser Wechselwirkung von Theorie und Praxis noch ein
paar kurze Notizen: Religidser Sozialismus will Welt ge-
stalten. Er ist deshalb erfahrungs- und praxisorientiert.
Aber nun stellt sich die Frage: Wie konnen die grundle-
genden religids-sozialistischen Ziele und Konzepte mit

den Glaubensweisen und Praxisformen der sogenannten
christlichen Basis in den Gemeinden verkniipft werden? Mir
scheint hier folgende Beobachtung bedenkenswert: Es gibt
in nicht geringem Ausmaf christlich geprigte Wert- und
Zielsetzungen im Alltagsleben, die - gewiB zum Teil nicht
bewuft - eine antikapitalistische Tendenz aufweisen: dia-
konisches Verhalten, praktische Nidchstenliebe, Opferbe-
reitschaft, Solidaritdt, Gemeinschaft, die ein Stiick Hei-
mat schafft gegen Egoismus und Habsucht. Aber umgekehrt
gibt es auch im Denken und Handeln der sogenannten christ-
lichen Basis kapitalistisch gepridgte Wert- und Zielsetzun-
gen: Betonung einer Hierarchie unter den Menschen mit Vor-
rechten fiir die angeblich Besseren und Tiichtigeren, ein-
seitige Leistungsorientierung, Abwertung von weniger er-
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folgreichen Mitmenschen.

Eine religids-sozialistische Theologie der Gesellschaft
miitte solche christliche Wert- und Zielsetzungen im All-
tagsleben aufspiiren, um 2u zeigen, ob und in welcher
Richtung solche Zielsetzungen mit religids-sozialisti-
schen Intentionen verkniipft werden konnen. Will eine re-
ligits-sozialistische Theologie der Gesellschaft nicht
beziehungslos iiber den Menschen stehen, dann muB sie
rundherum dialogfdhig sein: dialogfdhig mit den Menschen
in ihrem Umgang mit der gesellschaftlichen wirklichkeit.
Sie muf erfahrungs- und praxisorientiert bleiben, weil
ihr entscheidender Bezugspunkt, die Befreiungsbewegung
des Reiches Gottes ,selbst Erfahrung schenkt und Praxis
schafft. : ;

Tch breche meine Skizze einer religits—sozialistischen
Theologie der Gesellschaft hier ab. Ich hoffe, es ist
deutlich geworden, daf es sich hierbei nicht um ein dog-
matisches System im traditionellen Sinn handelt. Ich ha-
be streng genommen nur eine Anzahl von Arbeitsfeldern
und Themenbereichen einer derartigen Theologie umschrie-
ben. Gerade in dieser Offenheit aber konnte eine reli-
gits-sozialistische Theologie der Gesellschaft fir die
Gesellschaft einen wichtigen Beitrag zur theologischen,
kirchlichen und politischen Identitdtsfindung der reli-
gids-sozialistischen Bewegung heute leisten.

zum SchluB meines Referates kehre ich noch einmal zuriick
zur Frage nach dem Verhdltnis des Religidsen Sozialismus
zur gegenwdrtigen Sozialdemokratie.

V. Kritische Wegbegleitung im Horizont der kommenden
__ Weltgesellschaft :

Der alte Religitse Sozialismus hatte die sozialistische
Bewegung, reprisentiert durch die Sozialdemokratie, als
eine internationale Befreiungsbewegung verstanden und
sie der universalen Befreiungsbewegung des Reiches Got-
tes positiv zugeordnet. Von daher wurde die Sozialdemo-
kratie der religids-sozialistischen Bewegung zu einem
Gegeniiber, im Verhd@ltnis zu dem der Religidse Sozialis-
mus sein theologisches, kirchliches und politisches
Selbstverstidndnis zu formulieren versuchte. i

Es stellt sich nun absthliefend die Frage, ob die Sozi-
aldemokratie auch heute noch dieses Gegeniiber sein kann,
ob sie auch heute noch als eine gesellschaftliche Befrei-
ungsbewegung verstanden werden kann, die sich - wenn
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auch naturgemidB gebrochen und unvollkommen - in die Be-
freiungsbewegung des Reiches Gottes einfiigt.

Ich michte diese Frage nicht mit einem einfachen Ja oder
Nein beantworten. Ich mochte aber einige sozialethische
Kriterien formulieren, die eine gesellschaftliche Be-
freiungsbewegung m. E. heute erfiillen miiBte:

Eine gesellschaftliche Befreiungsbewegung miiRte in ihren
Zielsetzungen global, universal orientiert und ausge-
richtet sein. Und das heift inhaltlich: Sie miiBte - ich
nehme hier auf Uberlegungen bezug, die J. Moltmann in
einem anderen Zusammenhang vorgenommen hat (19) - sie
miite Befreiung 1. vom Sexismus im Sinne mdnnlicher Vor-
herrschaft iiber die Frau, 2. vom Rassismus und 3. vom
Kapitalismus ebenso wie vom sowjetischen Staatssoatialis—
mus sein.

Inwieweit unsere deutsche Sozialdemokratie diese Krite-
rien heute noch erfiillt - angesichts ihrer vielfdltigen
Wandlungen seit dem Ende des Ersten Weltkrieges - wdre
im einzelnen noch zu diskutieren. Aber es kdnnte ja
durchaus sein, daf ein moderner Religidser Sozialismus
sein gesellschaftlich-politisches Gegeniiber auch auber-
halb des eigenen Landes, ja auferhalb des eigenen Kon-
tinents findet: Nationale Beschridnkungen sind angesichts
zunehmender globaler Verflechtungen in Gesellschaft und
Kirche ohnehin nicht sinnvoll. Das kann aber nicht hei-
fen, daB religibse Sozialisten das Band zur heimischen
Sozialdemokratie einfach abschneiden. Schon die histori-
sche Kontinuitdt der religids-sozialistischen Bewegung
verbietet dies.Es kbnnte aber sein, daBk es heute eine
eher kritische Wegbegleitung der europdischen sozialde-
mokratischen Bewegungen ist, die dem Religidsen Sozia-
lismus hilft, heute seine theologische, kirchliche und
politische Identitdt zu formulieren. i

Anmerkungen: 5

1. Unter "Identit#t" ist dabei zu verstehen: (1) Das positive
Selbstbild einer Gemeinschaft mit ihren Traditionen und Zielset-
zungen wird von einem ausreichenden Konsensus innerhalb der Ge- .
meinschaft getragen; (2) dieses positive Selbstbild einer Gemein-
schaft steht in einem realitidtsgerechten Verhdltnis zum Selbst-
und Fremdbild anderer Gemeinschaften. (Zur soziologischen Be-
stimmung von "Identit#t" vgl. G. Theissen: Soziologie der Jesus-
bewegung. Theologische Existenz heute 194, 1977, S. 33.)

2. Skeherd HL Wichern: Die Mitarbeit der Kirche an den sozialen
Aufgaben der Gegenwart (1871), in: Quellen zur Geschichte des
deutschen Protestantismus 1871-1945, hg. v. K. Kupisch. Sieben-
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stern-Taschenbuch 41/42, Miinchen/Hamburg 1965, S. 59-68.

3. Vgl. A. Stoeckers Rede in der "Eiskellerversammlung" am 3.1.1878
(abgedruckt in: Quellen zur Geschichte des deutschen Protestantis-
mus 1871-1945, a.a.0., S. 68-72). Siehe dazu auch das Parteipro-
gramm der "Christlich-sozialen Arbeiterpartei" 1878, abgedruckt
ebd., S. 72-74.

4. Die "Satzungen des Evangelisch-sozialen Kongresses" (1892) sind

abgedruckt aa0, S. 87-88. Zur Geschichte und Zielsetzung des Evan-

gelisch-sozialen Kongresses vgl. auch die Einleitung von K. Kupisch
aa0., S. 16-18; ferner W. Deresch: Der Glaube der religitsen Sozia-
listen, Hamburg 1972, S. 20-21.

5. Siehe dazu: H. Kutter jr.: Hermann Kutters Lebenswerk, Ziirich
1965; M. Mattmiiller: Leonhard Ragaz und der religidse Sozialismus,
Bd. I, Zollikon-Ziirich 1957, Bd. II, Ziirich 1968; U. von den Stei-
nen: Agitation fiir das Reich Gottes, Miinchen 1977.

6. Vgl. dazu die Hinweise yon F.-W. Marquardt: Theologie und Sozia-
lismus, Miinchen/Mainz 1972°, S. 70-83.

7. Siehe dazu H. U. Jdger: Von Christus zu Marx - von Marx zu Chri-
stus. Leonhard Ragaz und die religiGs-soziale Bewegung, in: Reli-
gidser Sozialismus, hg. v. G. Ewald, Urban-Taschenbuch 632, Stutt-
gart 1977, S. 39-57.

8. Karl Barth 1915: "Ein wirklicher Christ muB Sozialist werden
(wenn er mit der Reformation des Christentums Ernst machen will).
Ein wirklicher Sozialist muB Christ sein (wenn ihm an der Reforma-
tion des Sozialismus gelegen ist)." (Zit. nach H. Gollwitzer: MuB
ein Christ Sozialist sein?, in: H. Gollwitzer: Forderungen der Um-
kehr, Miinchen 1976, S. 173.)

9. Zur Geschichte der sozialistischen Bewegung wdhrend und nach
dem Ersten Weltkrieg vgl. das instruktive Buch von J. Humbert-Droz:
Der Krieg und die Internationale. Wien/Kdln/Stuttgart/Ziirich 1964.

lo. Zu Paul Tillich siehe: H. D. Wolfinger: Der unvollendete So-
zialismus. Ein vergessener Auftrag der Kirche, Hamburg 1970; T.
Ulrich: Ontologie, Theologie, gesellschaftliche Praxis. Studien zum
religigsen Sozialismus Paul Tillichs und Carl Mennickes, Ziirich -
1971; S. Wehowsky: Paul Tillich und die Grundprobleme des Religid-
sen Sozialismus, in: Christ und Sozialist 3/1979, S. 14-27.

Zu Karl Barth siehe: U. Dannemann: Theologie und Politik im Denken
Karl Barths. Miinchen/Mainz 1977; ders.: Der unvollendete Abschied -
vom Biirgertum. Karl Barths Kritik des religitsen Sozialismus, in:
Religitser Sozialismus, hg. v. G. Ewald, aa0, S. 91-113; F. Miihle-
mann: Karl Barth und die religids-soziale Bewegung, in: Christ und
Sozialist 2/1978, S. 4-23. -

11. Siehe dazu G. Ewald: Die pidagogische Revolution, in: Religid-
ser Sozialismus, hg. v. G. Ewald, aa0., 8. 58-78.

12. Zu Erwin Eckert vgl. F. M. Balzer: Klassengegensitze in der
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Kirche. Erwin Eckert und der Bund der religidsen Sozialisten, Koln
19735

13. Zu Emil Fuchs vgl. H. Trebs: Die Bedeutung von Friedrich
Schleiermacher fiir den geistigen Werdegang von Emil Fuchs, in: E.
Fuchs: Von Schleiermacher zu Marx, Berlin 1969, S. 155-181.

14. Vgl. dazu die "Vorldufigen Leitsitze fiir die Arbeit des Bun-
des der Religitsen Sozialisten' (1977), in: Religigser Sozialismus,
hg. v. G. Ewald, aaD., S. 130-1l40, und in: Christ und Sozialist
1/1977, S. 2-9. Siehe weiterhin: A. Pfeiffer: Neuere Literatur zum
réligiosen Sozialismus, in: Theologia Practica 13 (1978), S. 233-
239; M. Mattmiiller: Die politische Botschaft des Hlteren Religig-
sen Sozialismus und die heutige Lage, in: Christ und Sozialist 3/
1977, S. 8-28; H.~J. Barkenings: Die gemeinsame Welt-Aufgabe von
Juden und Christen in der Sicht von Leonhard Ragaz, in: Christ

und Sozialist 3/1978, S. 32-38; S. Katterle: Eduard Heimanns Bei-
trag zur ‘Neuorientierung der Wirtschaftsordnung, in: Christ und
Sozialist 1/1979, S. 12-31.

15. Vgl. dazu auch die Erwdgungen von W. Deresch: Der Glaube der
religicsen Sozialisten, aa0., S. 37-41.

16. Zur Frage nach einer Theologie der Gesellschaft siehe: U. Dan-
nemann/M. Weissinger: Helmut Gollwitzers Beitrag zur Theologie der
Gesellschaft, in: Richte unsere Fiie auf den Weg des Friedens. Hel-
mut Gollwitzer zum 70. Geburtstag, hg. v. A. Baudis u.a., Miinchen
1979, S. 578-596. g

17. So H. Gollwitzer: Hic et nunc, in: Forderungen der Umkehr,
Miinchen 1976, S. 220-236.

18. Vgl. dazu U. Dannemann: Theologie und Politik im Denken Karl
Barths, aa0., S. 184-260, bes. S. 217-225.

19. J. Moltmann: Die Befreiung der Unterdriicker, in: Ev. Theol. 38
(1978), 8. 527-538. Vgl. dazu auch das Konzept einer "erotischen
Friedenskultur" bei H. Gollwitzer: Das hohe Lied der Liebe, Kai-
ser-Traktate 29, Miinchen 1978.

BUCHBESPRECHUNGEN

Klaus Kreppel: Entscheidung fiir den Sozialismus. Die po-
litische Biographie Pastor Wilhelm Hohoffs 1848-1923
(Schriftenreihe des Forschungsinstituts der Friedrich
Ebert-Stiftung, 114), Verlag Neue Gesellschaft Bonn-Bad
Godesberg 1974, 196 Seiten.

Diese Studie, eine von Iring Fetscher betreute Frankfur-
ter gesellschaftswissenschaftliche Dissertation, ist ein
wichtiger und fundierter Beitrag zur Ideen- und Sozialge-
schichte des sozialen Katholizismus in Deutschland, zen-
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triert um den k&mpferischen Einzelgdnger Wilhelm Hohoff.

Klaus Kreppel analysiert im 1. Kapitel Ursachen und Mo-
tive der antikapitalistischen Ideologie des politischen
Katholizismus der siebziger und achtziger Jahre des letz-
ten Jahrhunderts, in denen Wilhelm Hohoff seine wissen-—
schaftliche und publizistische Titigkeit begann. Das 2.
Kapitel, der Schwerpunkt des Buches, bringt die politi-
sche Biographie Hohoffs und verbindet sie mit entschei-
denden theoriegeschichtlichen Phasen des sozialen Katho-
lizismus. In Kapitel 3 werden Hohoffs Bedeutung fir den
deutschen und dsterreichischen Sozialkatholizismus nach
1918 sowie die neuere katholisch-konservative Hohoff-
Kritik behandelt. Kapitel 4 enthdlt eine aufschlufreiche
erkenntniskritische Untersuchung iiber Hohoffs Marx-Re-
zeption, und Kapitel 5 beschlieft die Studie mit Bemer—
kungen iiber die Bedeutung Hohoffs fiir den gegenwdrtigen
Linkskatholizismus in der BRD. i

Der katholische Antikapitalismus in den siebziger Jahren
des 19. Jahrhunderts orientierte sich, wie der Verfasser
anhand der historischen Quellen sorgfidltig ausfiihrt, an
einer vom Untergang bedrohten stindegesellschaft und
wurde formuliert von den Herrschaftstridgern der alten
vorkapitalistischen Gesellschaft, die beanspruchten,

auch fiir die proletarisierten katholischen Handwerker und
Bauern zu sprechen. Ihre Reprédsentanten wie der Mainzer
Bischof Wilhelm Emanuel von Ketteler waren politisch an-
tiliberal und sozialromantisch eingestellt. Sie formu-
lierten eine moralische Kritik der mammonistischen Pro-
duktionsformen des Kapitalismus, aber keine inhaltliche
Analyse und Kritik der kapitalistischen Produktions- und
Herrschaftsverhdltnisse. Da die ersehnte Restauration der -
stindegesellschaft nicht zu verwirklichen war, vollzog der
Sozialkatholizismus in den achtziger Jahren die Wendung 2zu
einer paternalistischen Sozialpolitik; .er gewann so An-
schluf an den Geist der Zeit, gekennzeichnet durch die
kaiserliche Botschaft von 1881, die die Lésung der sozia-
len Frage "von oben" einleitete. Die biirgerliche Gesell-
schaft wurde nun nicht mehr moraltheologisch infrage ge-
stellt; der Kapitalismus wurde als reformierbar angesehen,
wenn die Kapitalisten sich von ihrer liberalistischen zu
einer christlichen Gesinnung bekehrten. Mit dieser Ideolo-
gie, deren fiihrender Reprdsentant Franz Hitze wurde, der
1893 den ersten Lehrstuhl fiir wchristliche Gesellschafts-
jehre" in Deutschland erhielt, "konnte der 'politische
Katholizismus' die modérne Tndustriegesellschaft anerken-
nen, ohne prokapitalistisch zu erscheinen, da 'Kapitalis-
mus' als eine individuell-moralische Geisteshaltung ange-
sehen wurde" (24). Das sozialkatholische Feindbild, das
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zundchst antimodernistisch auf den Liberalismus fixiert
gewesen war und den Sozialismus als Gottes Zuchtrute
wider die Siinden des Liberalismus interpretiert hatte,
wurde jetzt mehr und mehr auf den Sozialismus und die
Sozialdemokratie ausgerichtet.

Wilhelm Hohoff, in antiliberal-ultramontanem Milieu auf-
gewachsen, schloB sich dem vorindustriell-antikapitali-
stischen Protest an. Jedoch ging er schon friih iiber Ket-
teler hinaus, indem er zwar den metaphysischen Materia-
lismus der Sozialisten verwarf, zugleich aber erklirte,
die gesellschaftlichen Ideale des Sozialismus wiirden
auch vom Christentum angestrebt. Aus dieser Haltung be-
gann der Kaplan Hohoff 1873/74 seinen beriihmt gewordenen
Disput mit dem Fiihrer der deutschen Sozialdemokratie,
August Bebel.

In den Jahren danach arbeitete Hohoff intensiv an der
wissenschaftlichen Rezeption der Skonomischen Lehren von
Karl Marx, in denen er das Okonomisch-theoretische Funda-
ment zum "Antikapitalismus" (d. h. zu der vorkapitali-
stischen Wucherlehre und Arbeitswertlehre) des Thomas von
Aquin zu finden meinte. Die Vertreter der herrschenden
katholischen Sozialdoktrin versuchten zur gleichen Zeit,
die neoklassische Okonomik mit Thomas von Aquin zu ver-—
mitteln. .

Hohoffs Marx-Rezeption erfolgte - dies wird von Kreppel
mit groBer philosophischer Sorgfalt belegt - im Rahmen
der Erkenntnislehre der Scholastik, die die katholische
Soziallehre bis in unsere Gegenwart geprdgt hat. Damit
sind die "erkenntnistheoretischen Grenzen! Hohoffs mar-
kiert, "die er niemals iiberschreitet" (138) und nicht
liberschreiten konnte, wollte er seine Identitdt als ka-
tholischer Priester bewahren. "Selbst wenn der Eindruck
unmittelbarer Beriihrung mit Marx entsteht, werden be-
stimmte von Marx entliehene inhaltliche Aussagen uminter-
pretiert" (138); wo Marx sozialdkonomische Strukturanaly-
sen der kapitalistischen Wirtschaftsgesellschaft durch-
filhrt, da formuliert Hohoff moralische Wertungen aufgrund
aprioristischer ontologischer Kategorien. Hohoffs Marx-
Rezeption weist alle logischen Midngel des scholastischen
Denkens auf. Theodor Steinbiichel hat die philosophischen
Grenzen Hohoffs und der Neoscholastik klar erkannt, als
er Hohoff im Jahr 1919 schrieb: "Ich meine iiberhaupt, dap
wir mit unserer vollen Riickkehr zur Thomas ... auf ein
totes Gleis in der Philosophie gekommen sind" (zit. 106,
158) . Hohoffs Schriften haben denn auch nach seinem Tode
keine Wirkung mehr auf die Theoriebildung der katholi-
schen Sozialisten um Heinrich Mertens und Ernst Michel
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gehabt.

Die inspirierende Bedeutung, die Hohoff fiir den Linkska-
tholizismus gewann, riihrt daher, dap ihn seine theoreti-
sche Beschiftigung mit dem Sozialismus in der Weimarer
Republik auch zum politischen Engagement fiir die Sozial-
demokratie fiihrte. Er verteidigte 1919 die Sozialdemo-
kratie gegen die Kritik eines Wahlhirtenbriefes. Unter
Berufung auf Hohoff schlossen sich Katholiken der Sozi-
aldemokratie und den freien Gewerkschaften an. In dem
Konflikt mit der Kirchenbehtrde, der alsbald ausbrach,
erklirte sich Hohoff kurz vor seinem Tod als "Sozialist
und Demokrat" (zit. 118). Damals hatte er durch Eduard
Dietz und Georg Fritze bereits Kontakte zur religids-
sozialistischen Bewegung gekniipft.

Je mehr Hohoffs Versuch einer theoretischen Begriindung
eines "christlichen Sozialismus" erkenntniskritisch ob-
solet wurde, desto mehr wurde sein Name zum Symbol des
Strebens nach Dialog und Verstdndigung zwischen Christén
und Sozialisten. So konnen wir, wie Walter Dirks in sei-
nem Vorwort zu Kreppels Studie schreibt, aus den theore-
tischen Schriften Hohoffs "fiir uns selbst kaum etwas
lernen"; er bleibt jedoch "ein leuchtendes Vorbild unab-
hidngigen Denkens und sozialistischer tUberzeugung in der
Kirche", dessen Forderungen, wie wiederum Dirks sagt,
wauch die sozialistische Politik in unserem Lande ...
noch einzuholen hat" (zit. 161).

Siegfried Katterle

Erhard Eppler: Das Schwerste ist Glaubwiirdigkeit.
Gespriche iiber ein Politikerleben mit Freimut Duve.
rororo-aktuell 4355, Reinbek 1978.

Die Reihe "Politiker zur Zeitgeschichte", in der vor
‘zwel Jahren unser Bundesfreund Heinrich Albertz mit In-
terviews und kurzen Beitrdgen charakterisiert wurde
("Dagegen gelebt - von den Schwierigkeiten, ein politi-
scher Christ zu sein", rororo-aktuell 4ool), bringt nun
eine Darstellung des Denkens und Wirkens von Erhard Epp-
ler. Mit dem Titel ist bereits der Kernpunkt der Ge-
spriche angedeutet: Ein Christ versucht, in der Politik
glaubwiirdig zu bleiben, auch wenn es ihn ein Ministeramt
kostet und auch wenn im Schwabenland mit einer klaren
linkskritischen Position gegenwdrtig wenig Stimmen zu
fangen sind. :

Kennt man schon die eindringlichen Analysen Epplers zur
Entwicklungshilfepolitik, zur medizinischen Versorgung
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und zu Erziehungsfragen aus Schriften und 6ffentlichen
Diskussionen, so erfdhrt man hier etwas von dem mensch-
lichen, biographischen Hintergrund des oft als "Schul-
meister" abgestempelten Lehrersohns aus Schwenningen,

der iiber sich selbst sagt: "Vielleicht hat eine Stadt-—
ratskollegin aus Schwenningen etwas Richtiges getroffen,
als sie meinte, ich sei eine Mischung aus einem schwibi-
schen Prdlaten und einem schwidbischen Bauern", aber auch
erklért "... die Klischees, die in den letzten zehn Jah-
ren von mir gemacht wurden, widersprechen allem, was man
mir in meiner Kindheit vorwarf: daB ich an keinem Fugball
vorbeikam, daB ich gelegentlich iiberdreht gewirkt hitte".
Eppler war und ist weder Griibler noch Machtmensch, weder
trockener Puritaner noch Kiinstlernatur, weder Pietist
noch Marxist. Dies klingt aus seinen eigenen Worten her-
aus. DaB der Schopfer des Begriffes "wertkonservativ"

(in "Ende oder Wende", 1975) selbst einen Zug des BRewah-
renden, Stetigen, von Affd3ren Freien verkdrpert, schim-
mert immer wieder durch. Er heiratet die Frau, mit der er
schon als Kind Hochzeit spielte, fiihrt ein gutes Fami-
lienleben, arbeitet hart, wie er es schon als Junge wih-
rend der Kriegszeit muBte, besonders nach dem Tod seines
Vaters 1941. Auch wenn sein politischer Verstand in welt-
weiten Zusammenh&ngen denkt, bleibt.sein Gemiit dem wiirt-
tembergischen Kleinbiirgertum verhaftet.

Uberraschend stark ist Epplers Prigung durch den national-
konservativen und zugleich liberalen Friedrich Naumann, zu
dem er sich engagiert in einem Beitrag HuBert. Die stirkste
Prédgekraft diirfte jedoch Gustav Heinemann gehabt haben,
mit dem er den Weg iiber die GVP zur SPD gegangen ist. An-
ders aber als Rau und Posser, andere Weggefdhrten Heine-
manns, kommt Eppler aus liberalem, nicht pietistischem
Hintergrund, wenn er auch ebenso als Christ engagiert

ist. Eppler ist nicht Charismatiker; eher im wirtschafts-
politischen Zahlenspiel befangen ("mein Vater war Mathe-
matiker") als im Charme politischer Schonfirberei. Mag
seine Zukunftsschau gelegentlich prophetische Ziige tragen,
sie spiegelt genaugenommen die Konseguenzen aus niichternen
wirtschaftlichen Analysen auf dem Boden einer klaren
christlichen Ethik.

Was der eigentliche AnlaB zu Epplers Riicktritt vom Amt des
Entwicklungshilfeministers 1974 gewesen ist, erfihrt man
im Gesprdch und im Wortlaut der Riicktrittserkl&rung: Hel-
mut Schmidt zog als Bundeskanzler eine schon als Finanz-—
minister gegebene Zusage zuriick, 500 Mio. DM zu einem Son-
derfond fiir Entwicklungshilfe beizusteuern. Damit war An-
lak gegeben, daB auch die USA und die anderen Industrie-—
ldnder ausstiegen: das Zwei-Milliarden-Projekt kam nicht
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zustande. - Ob es fiir eine gesicherte politische Zukunft
Epplers ausreicht, daB er Identifikationsperson fiir zahl-
reiche junge Menschen geworden ist, bleibt offen. Dap
weiterhin die Politik der Macher in der Bundesrepublik
vorherrscht und man den SPD-Vorsitzenden im Neckarland
eher duldet als stiitzt, dieser Eindruck wird durch das
aufschluBreiche Rowohlt-Bdndchen nicht widerlegt.

Ginter Ewald

Ronald J. Sider: Der Weg durchs Nadeldhr. Reiche Christen
und Welthunger. Mit einem Vorwort von Klaus Teschner. Aus-
saat Verlag, Wuppertal 1978, 208 Seiten.

Dieses Buch ist ein weiteres Beispiel dafiir, daR in evan-
gelikalen Kreisen Verdnderungen im Gang sind. Der Verfas-
ser, Theologieprofessor in Philadelphia (USA), bezieht
eine Position, die einer religits-sozialistischen nahe-
kommt. Man wird an das Ragaz'sche Werk "Die Bibel: Eine
Deutung" erinnert.

Im I. Teil wird knapp und iibersichtlich das Problem Welt-
hunger und satte westliche Welt anhand von Fakten darge-
legt. Im II. Teil ("Armut und Wohlstand in der Sicht der
Bibel"), auf den der Autor besonders Gewicht legt, wird
an zahlreichen Texten Alten und Neuen Testaments aufge-
zeigt, wie voreingenommen wir die Bibel lesen und wie wir
Kernaussagen oft iibergehen. So heiRt es etwa bei Hesekiel
iiber die Zerstorung von Sodom (Hes. 16, 49-50): "Siehe,
das war die Schuld deiner Schwester Sodom: Pracht und
Uberfluf und sorglose Ruhe wurden ihr und ihren Téchtern
zuteil, aber sie taten dem Elenden und Armen nicht Hand-
reichung; sondern sie wurden iibermiitig und veriibten Greuel
vor mir. Da tilgte ich sie hinweg, wie du gesehen hast".
Sider schreibt hierzu (S. 70): "Die wohlhabenden Christen
erinnern sich an Sodoms sexuelle Verfehlung und vergessen
sein schuldhaftes Desinteresse den Armen gegeniiber. Kommt
es daher, weil uns das erstere weniger aus der Fassung
bringt? Verdrehen wir nicht aufgrund unseres wirtschaft-
lichen Eigeninteresses die Schrift? ...". Ahnliche Bei-
spiele bei Amos, Micha oder Jesaja werden diskutiert.

"Die explosionsgeladene Botschaft der Propheten bestand
darin, daBk Gott Israel zerstdrte, weil es die Armen miBR-
handelt hatte! Das Wort des Herrn meinte dies: wirtschaft-
liche Ausbeutung bringt das auserwdhlte Volk in die Gefan-
genschaft."

Die Reden Jesu sind durchdrungen vom Aufruf, den Reichtum
hinter sich zu lassen, einfacher zu leben, solidarisch mit
Unterprivilegierten und sozial Diffamierten zu sein. Auch
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das Kollektensammeln fiir die Gemeinde in Jerusalem durch
Paulus wird in allgemeinen Zusammenhang gestellt.

In einem eigenen Abschnitt erdrtert Sider das strukturell
Bose, wie es die Bibel sieht. Eine Leseprobe: '

"Die strukturelle Gestalt des Bosen ist so unscheinbar,
daRk man von ihr leicht gefangen werden kann und sie kaum
erkennt. Gott l1dAt seinen Propheten Amos eines der hdrte-
sten Worte sprechen, die in der Heiligen Schrift stehen.
Es ist gegen die kultivierten, freundlich-héflichen Damen
der oberen Gesellschaftsschicht seiner Zeit gerichtet:
'Hort dieses Wort, ihr Basankiihe auf dem Berge Samariens,
die ihr die Geringen bedriickt und die Armen zermalmt und
zu euren Mannern sagt: "Schafft her, daB wir zechenl".
Gott der Herr hat bei seiner Heiligkeit geschworen: Siehe,
es werden Tage iiber euch kommen, da holt man euch heraus
mit Haken und eure Brut mit Angeln' (Amos 4, 1.2).

Die angesprochenen Damen werden wohl nur wenig direkten
Kontakt mit den verarmten Bauern geshabt haben. Sie dirf-
ten niemals wirklich bemerkt haben, daf ihre herrlichen
Kleider und feurigen Partys nur mdglich waren, weil sich
die Bauern in SchweiB und Trdnen abrackerten. Vielleicht
sind sie sogar gelegentlich zu einzelnen Bauern nett ge-
wesen, wenn sie sie trafen. (Vielleicht gaben sie ihnen
einmal im Jahr "Weihnachtsgeschenke".) Doch Gott nannte
diese privilegierten Frauen "Kiihe", weil sie aus sozialen
MiRstdnden Nutzen zogen. Daher waren sies vor Gott schuldig.

Wenn man ein Angehdriger dieser privilegierten Klasse ist,
die von dem strukturellen Bosen profitiert, und man nichts
dazu tut, daB sich diese Strukturen dndern, dann macht man
sich vor Gott schuldig."

Weiterhin wird die Frage gestellt und bejaht, ob wir heute
die Armen der Welt genauso ausbeuten wie es die Reichen

in den Tagen des Amos taten. Ein fiihrender Evangelikaler
Nordamerikas, Stanley Mooneyham, wird zitiert, der von der
Schlinge spricht, die die Industriestaaten des Westens um
den Hals der Wirtschaft der Linder in der Dritten Welt
legen und dazu sagt: "Der Kern der Probleme Armut und Hun-
ger liegt in Wirtschaftssystemen, die den Menschen miR-
achten, mifhandeln und ausbeuten ...". Dieser Frage wird
nicht systematisch nachgegangen, sie wird nur an Beispie-
len wie der Macht multinationaler Konzerne, der USA-Zoll-
politik gegeniiber rohstoffliefernden Landern oder dem
CIA-unterstiitzten Sturz Allendes wegen dessen Verstaatli-
chung der chilenischen Kupferminen erldutert.

Teil III greift dann die Frage nach dem alternativen Le-
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ben auf, sowohl was bescheidenere Lebensverhiltnisse an-
geht wie die Bildung kleiner Lebenszellen, in denen sich
das neue Denken entfalten kann. Der verfasser berichtet
iiber konkrete Erfahrungen und stellt zahlreiche wegwei-
sende Ideen vor.

Insgesamt ist diesem wichtigen, lebendig und gut lesbar
geschriebenen Buch eine grofe Verbreitung zu wiinschen.
Wenn auch das bundesdeutsche evangelikale Lager wahr-
scheinlich das im internationalen Vergleich konserva-
tivste und provinziellste ist (von den WeiBen Siidafri-
kas abgesehen), so wird dort ein Echo auf Siders Darle-
gungen nicht ausbleiben. Indessen ist das Buch jedem 2zu
empfehlen, der als Christ die Frage nach dem Hunger und
der Armut in der Welt ernstnimmt.

Giinter Ewald

BUNDESNACHRICHTEN

Zur Erinnerung an Gotthilf Schenkel

Heuer jdhrte sich zum neunzigsten Male der Geburtstag
von Dr. Gotthilf Schenkel, ehemals Kultusminister von
Baden-Wiirttemberg und langjdhriger Pfarrer der Paulus-
kirche in Zuffenhausen.

Am lo. Dezember 1960 wurde er iiberraschend aus einem
bis zum letzten Tage aktiven Leben abberufen. Seine Ak-
tivitit geht bis in die friihen Vikarjahre und Pfarrzei-
ten zuriick, als er nach dem 1. Weltkrieg in Zuffenhausen
die damals fiir einen Pfarrer gar nicht selbstverstdndli-
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chen Kontakte zur Arbeiterschaft suchte und fand. Die
von ihm mitbegriindete Bewegung der religidsen Soziali-
sten ist auch heute noch in einem lebendigen Dienst der
Verstdndigung und Versdhnung von Religion und Sozialis-
mus tdtig. Auf dem Weg seiner inneren Entwicklung und
Wandlung verfafte Dr. Schenkel in jungen Jahren das zu
seiner Zeit aufsehenerregende "Doppelgesicht des Chri-
stentums". Das zentrale Anliegen des Christentums wird
in Humanitdt und Liebe, im Dienst am Frieden gesehen und
erlebt. §

Eine so ‘ausgeprdgte und wagemutige Personlichkeit muBte
in der Nazizeit in Konflikte geraten, und tatsdchlich
wurde er als erster Pfarrer aus dem Dienst entlassen.
Landesbischof Wurm konnte diese MaBnahme abmildern, und
Schenkel wurde nach Unterdeufstetten versetzt. Es folgte
eine Zeit der stillen Arbeit in einer groBfen Diasporage-
meinde, die auch dem Familienleben der Schenkels wohl
bekam. Dr. Schenkel hat spidter immer wieder dankbar an-
erkannt, in welcher Unvoreingenommenheit und Treue die
einfache Landbevdlkerung zu ihm und seiner Familie ge-
standen ist. Nach der Unterdeufstetter Zeit betreute Dr.
Schenkel die Kirchengemeinde in Oberesslingen, er wurde
in den Landtag und mit hoher Stimmenzahl in den Esslin-
ger Gemeinderat gewdhlt und schlieflich als Kultusmini-
ster nach Stuttgart berufen. Dieses Amt iibte er vom 1.
November 1951 bis zum Herbst 1953 aus. Er setzte sich
sehr fir den Aufbau der Schulverwaltung mit einer eige-
nen Behordenorganisation in'den staatlichen Schulimtern
ein, die anschlieBend vom Siidweststaat iiberrnommen wurde.

Gotthilf Schenkels Biicher "Der Protestantismus der Ge-
genwart" ‘und "Geist der Gegenwart" fanden weite Verbrei-
tung. Aus diesen Werken spricht und leuchtet auch heute
noch der hellwache Sinn des Verfassers. In den fiinfziger
Jahren erschien das Buch "Gandhi", das einen Lebensbe-
richt in packenden und anschaulichen Bildern gibt. In
Gandhi, den Schenkel persénlich kannte, sah er ein le-
bendiges Vorbild fiir die Ideen und Vorstellungen, die

er von einem geistigen Menschen der Zukunft hatte. Gott-
hilf Schenkel war eine bei Freund und Feind hochangese-
hene Persdnlichkeit. Die feinsinnige Art, mit der er sei-
nen Gemeindegliedern mit Rat und Tat beistand, hatte
durch einen mitfiihlenden und befreienden Humor den Cha-
rakter einer echten Lebenshilfe.

Karl Haug
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Adrigan van Biemen 65 Jahre

An der Spitze des Internationalen Bundes der Religidsen
Sozialisten. steht nicht nur eine der bedeutenden Person-
lichkeiten Hollands, sondern ein Mensch, dessen Wdrme,
Humor und Scharfsinn schnell in ihren Bann ziehen. In
den vergangenen drei Jahren hatten wir mehrfach Gele-
genheit, Adriaan van Biemen als Referent fir unsere
Tagungen zu gewinnen, und lernten ihn dabei schdtzen.
Auch half und beriet er uns beim Wiederaufbau der seit
Jahren ohne Dynamik betriebenen deutschen Arbeit der
Religibsen Sozialisten.

Am 16.7.1914 in Leiden geboren, wuchs Adriaan van Biemen
in seiner Heimatstadt auf, studierte dort Theologie, Mu-
sikwissenschaft, Kunstgeschichte und Philosophie. 1939
wurde er Pfarrer in Barsinghorn, 1945 dann in Haarlem.
1946 wihlte man ihn zum Direkter der "Arbeitsgemein-
schaft Woodbrookers". 1965 erhielt er schlieflich einen
Ruf an die Universitdt Amsterdam als Professor fiir Theo-
logie und Soziologie. Mehrere Jahre lang war er Mitglied
des Parteivorstandes der Sozialistischen Partei der Nie-
derlande.

Uber die schriftstellerische Arbeit Adriaan van Biemens,
seine Musikalitit (er ist guter Piano- und Orgelspieler),
seine Mitarbeit an deutschen Evangelischen Akademien ga-
be es viel zu erzihlen. Hier sei nur -eines aus seiner
Titigkeit hervorgehoben: In den Niederlanden gehen etwa
60 % aller Betriebsridte durch Schulungskurse der reli-
gidsen Sozialisten in zwei eigenen Akademien. Die Pra-
gung, die hierbei vom Theologen, Soziologen und Politi-
ker van Biemen auf die Arbeiterschaft ausgeht, ist kaum
in ihrer Tragweite zu ermessen.

Mége van Biemen noch eine lange Zeit des Wirkens in vol-
ler Frische vergdnnt sein. Wir wiinschen uns, dal unsere
Verbindung zum Menschen und Mitarbeiter Adriaan in den
kommenden Jahren noch enger wird.

Giinter Ewald

Resolution zur Entwicklungspolitik der Bundesrepublik Deutschland

Die nachstehend abgedruckte Resolution hat unser Bund auf dem

Deutschen Evangelischen Kirchentag 1979 in Nilrnberg in der Koje
im "Markt der Moglichkeiten" ausgelegt. Sie erhielt 1165 Unter-
sehriften. Wir haben sie inawischen den Adressaten augeschickt.

Adressaten: Bundeskanzler
Bundesminister fiir wirtschaftliche Zusam-
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menarbeit
Parteivorstdnde der SPD und der FDP
Fraktionen der SPD und der FDP im
= Deutschen Bundestag
Bundestags-Ausschufl fiir Entwicklungspolitik

Die unterzeichneten Teilnehmer des Deutschen Evangeli-
schen Kirchentags 1979 in Niirnberg sind bestiirzt iiber

die hartnidckige Weigerung der Bundesregierung, die 8f-
fentliche Entwicklungshilfe auf die von den Vereinten
Nationen geforderten o,7 % des Bruttosozialprodukts an-
zuheben. Die Bundesregierung war nicht einmal bereit, der
Weltkonferenz fiir Handel und Entwicklung (UNCTAD) in Ma-
nila im Mai 1979 einen verbindlichen Zeitplan fiir die
Steigerung der offentlichen Entwicklungshilfe auf o,7 %
des Bruttosozialprodukts anzubieten. Sie hat ihre Mini-
ster als "Vertreter einer Nation von Pfeffersidcken" -

so die frithere Bundesministerin fiir wirtschaftliche Zu-
sammenarbeit Marie Schlei - mit vollem Bauch und leeren
Hidnden nach Manila geschickt. Wir sind beschimt iiber die-
ses Verhalten, das wir als Blamage vor der Weltoffentlich-
keit empfinden. Wdéhrend die Niederlande, Norwegen und
Schweden das von den Vereinten Nationen beschlossene Ziel
schon seit mehreren Jahren {iberschritten haben, erreicht
die offentliche Entwicklungshilfe der Bundesrepublik
Deutschland nur o,3 % des Bruttosozialprodukts.

Wir erwarten von der Bundesregierung und von den sie tra-
genden Parteien und ihren Fraktionen im Deutschen Rundes-
tag, daB sie den entwicklungspolitischen Anstrengungen

der Niederlande, Norwegens und Schwedens folgen. Diese
L3nder zeichnen sich seit langem durch Kreativitdt und
GroBziigigkeit ihrer entwicklungspolitischen Programme

aus. Sie haben nach intensiven verteidigungspolitischen
Debatten das Wachstum ihrer Riistungsausgaben einge-
schrédnkt, um hohere Entwicklungshilfeleistungen finanzie-
ren zu koénnen. Dagegen werden in der Bundesrepublik neue
Riistungsprogramme von ungeheurem Umfang und fragwilirdiger
sicherheitspolitischer Wirksamkeit fast ohne Diskussion
.von der Bundesregierung durchgesetzt; auf der anderen Sei-
te fehlt der politische Wille der Bundesregierung, gemein-
sam mit den Entwicklungslé@ndern wirksame entwicklungspoli-
tische Programme zu entwerfen und ihre Durchfithrung zu fi-
nanzieren.

Wir fordern die Bundesregierung und die Parteien der Regie-
rungskoalition auf, die engherzige und kleinmiitige Ent-
wicklungspolitik der Bundesrepublik zu reformieren und

die finanziellen Mittel fiir eine grofziigige Entwicklungs-
politik freizusetzen, indem sie, statt mit der vorgebli-
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chen Notwendigkeit zus&dtzlicher Waffensysteme zu argu-
mentieren, ihre politische Kraft im westlichen Biindnis
in die Waagschale von Riistungsbegrenzung und Riistungs-
abbau einbringen.

Niirnberg, 14. - 17. Juni 1979

Bericht iiber die Blumhardt-Tagung in Bad Boll

"Christoph Blumhardt d. J. - Prediger des Reiches Got-
tes. Eine Vergegenwdrtigung zu seinem 6o. Todesjahr" -
Unter diesem Thema kamen-<vom 31.8. bis 2.9.1979 in Bad
Boll 95 eingeschriebene Teilnehmer und zahlreiche "Zaun-
gidste" zusammen. Studienleiter Christian Blendinger, der
mit unserem Bund zusammen das Wochenende organisierte,
kam zu der iliberraschenden Feststellung, daB es in Bad
Boll seit Bestehen der Akademie keine Tagung iiber einen
der Blumhardts gegeben hatte. Gilt der Prophet nicht
einmal in den Rdumen seiner damaligen Wirkungsstdtte?
Oder ist er ohnehin dort "gegenwdrtig"?

DaB Christoph Blumhardt jedenfalls umstritten war und
noch ist, kam in den Referaten und Diskussionen deutlich
zum Ausdruck. Keiner wollte einen Blumhardt-Kult; der
groke Seelsorger und der Miturheber der religids-sozia-
listischen Bewegung sollte dargestellt und seine tief-
sinnige Botschaft in die Gegenwart hinein iibersetzt wer-
den. Letzteres fdllt an manchen Punkten erstaunlich
leicht: Das Ubel der Umweltverseuchung durch auswuchern-
de Technik hat der Schwabe schon im 19. Jahrhundert er-
kannt. Seinem Bruder, der Missionar in China war,
schrieb er harte Worte ilber die Kulturzerstdrung durch
christliche Mission, mit der die Ausbreitung des Reiches
Gottes eher behindert als gefordert wird. Sein Einsatz
fiir soziale Gerechtigkeit und Rechte der Arbeiterschaft
fiihrte zu einem Engagement im Sozialismus und zu einer
sechsjdhrigen Tidtigkeit als SPD-Landtagsabgeordneter im
Wiirttembergischen Landtag.

DaR Blumhardt ein groBer Seelsorger war, ist eher be-
kannt als sein politisches Wirken. Wie aber beides zu-
sammenhidngt, dariiber erfdhrt man duBerst selten etwas.
Die klaren und iiberzeugenden Referate von Arnold Pfeif-
fer, Hans Jiirgen Meier und Paul Dietrich waren eine sol-
che Gelegenheit. Ihnen war am Eroffnungsabend eine Ver-
mittlung Blumhardtscher Gedanken in einer feurigen Rede
von Johannes Harder vorausgegangen, dem wohl besten le-
benden Blumhardt-Kenner.

Daf auch eine andersartige Blumhardt-Deutung zu Wort kam,
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wurde durch eine Ansprache von Werner Jdckhaus aus Bad
Boll demonstriert, der - ohne die vorher gehaltenen Re-
ferate auch nur anzuhoren - zu beweisen suchte, daB
Blumhardt eigentlich nichts mit dem Sozialismus zu tun
-haben wollte.

Das AbschluBpodium am Sonntag (nach einem Gottesdienst
an den Grabern der Blumhardts) zeigte, wie Blumhardt
bei vielen wiirttembergischen Pietisten auch heute noch
Anlaf zur Mitarbeit in der SPD ist (wie der SPD-Politi-
ker Diirr ausfiihrte). Auch iiber die neuere Arbeit des
Bundes der Religidsen Sozialisten wurde berichtet und
allgemein iliber die Bedeutung Blumhardts fiir die Gegen-
wart diskutiert. Einige Schweizer Teilnehmer waren her-
iibergekommen, unter ihnen Markus Mattmiiller. (Leider
waren andere wegen Uberfiillung abgewiesen worden). Beim
Abschied konnte man spiiren, daB die meisten, wenn nicht
alle Teilnehmer iiber das Treffen sehr erfreut waren.

Giinter Ewald

LESERBRIEFE

"ire es miglich", fragt ein Leser, "in 'Christ und Sozialist'
einen Abschnitt mit Leserbriefen einzurichten? Ieh halte das fiir
wichtig, weil dadurch die Mdglichkeit filr Anregungen und Kritik
bestilnde. AuBerdem sind Leserbriefe wichtig filr die Bildung des
Gemeinschaftsgefilhls: die Leser werden nicht einfach mit Informa-
tionen versorgt, sondern haben die Gelegenheit, ihre Meinung ein-—
zubringen und. damit in Kontakt zu anderen au treten.”

Die Redaktion folgt gerne dieser Anregung und hofft, daf3 die Leser
von dem damit gebotenen Weg, untereinander und mit der Redaktion
in Kontakt zu treten, regen Gebrauch machen.

In “"Christ und Sozialist" 3/1979 heift es in dem Arti-
kel von Stephan Wehowsky iiber "Paul Tillich und die
Grundprobleme des Religidsen Sozialismus" auf S. 19:
"Die Theologie muB umdenken, um das Proletariat zu er-
reichen, nicht das Proletariat, um sich in iiberkommene
Denkschemata der Theologie einzufinden.'" Dem kann man
nur zustimmen, aber ich méchte ergédnzen: Die Theologie
muf nicht nur umdenken, sondern auch' anders reden, um
das Proletariat zu erreichen. Die Sprache scheint mir
auch ein "Grundproblem des Religidsen Sozialismus" zu
sein. Wir sind in der Gefahr, uns von der theologischen
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Sprache und von theologischen Denkgewohnheiten beherr-
schen zu lassen, wie auch viele Artikel in "Christ und
‘Sozialist" beweisen. Damit aber dr@ngen wir uns selbst
in ein Getto: wir erreichen nur einen kleinen Teil von
Menschen un d schlieBen die groBRe Mehrheit aus, weil

sie uns schon von der Sprache her nicht versteht. Da-
mit wird auch unsere Zielsetzung unglaubwiirdig. Denn
wer sich fiir Menschen einsetzen will, muB m<t ihnen re-
den, und nicht iiber sie hinweg. Wir sollten auch nicht
davon ausgehen, daB "Christ und Sozialist" nur von Theo-
logen, Philosophen oder in dieser Richtung Interessier-
ten gelesen wird oder werden soll. Wenn wir etwas er-
reichen wollen, miissen wir mit moglichst vielen Menschen
ins Gesprdch kommen. Daran sind schon viele linke Grup- .
pen gescheitert, weil sie sich von ihrer theoretischen,
hochgestochenen Sprech- und Denkweise nicht trennen
konnten.

Hans-Ulrich Briinger, Herford

Ich mochte ein Wort freudiger Anerkennung zur Zeit-
schrift sagen. Die Hefte haben wirkliches Gewicht. Ich
habe eben das Heft 3/1979 gelesen. Die biblische Besin-
nung von Gollwitzer finde ich grofartig. Vitts Analyse
reiBt wichtige Perspektiven auf, und Wehowsky behandelt
Tillich von der entscheidenden Fragestellung her: wie

es mit der Notwendigkeit der Verbindung von Christentum
und Sozialismus steht. Mir will scheinen, daB die geisti-
ge Arbeit des Bundes sich ganz stark auf diese Frage
richten muB. Sie ist umso wichtiger, als ein Kairos fiir
den Sozialismus heute nicht besteht. So bedarf es also
der Analyse der Wirtschaft und ihrer Auswirkung auf Den-
ken und Leben, dazu aber auch der Aufdeckung der bibli-
schen Botschaft in ihrer gesellschaftspolitischen Bedeu-
tung.

Dr. Eberhard Dieterich, Oberstenfeld
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