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TEILNAHME ALS TEILHABE

Ein paulinischer Leitbegriff der Kirche

Paulus hat die Kirche als Gemeinschaft des Glaubens entdeckt und
entwickelt. Er hat verstanden, dass durch den Glauben', der zur Taufe? fiihrt
und aus der Taufe lebt, alle Grenzen iiberwunden werden, die durch Ge-
schlecht, Herkunft, Status oder Religion gesetzt werden, so dass eine neue Ein-
heit entsteht, die durch den einen Gott geprigt wird (Gal 3,26-28; 1 Kor 12,13;
vgl. Kol 3,11). Der Glaube ist immer eine ganz personliche Entscheidung, die
jeder Mensch nur in Freiheit treffen kann (vgl. Gal 5,1-13); er st zugleich eine
soziale und kommunikative Grof3e, weil er mit all den anderen Menschen ver-
bindet, die ihrerseits mit Jesus auf Gottes Wort héren und ihr Herz vom Geist
Gottes erftillen lassen (vgl. Gal 2,15-16; R6ém 1,8-17).

1. Die theologische Herausforderung

Jeder Blick in die Briefe des Apostels zeigt, wie konflikt- und energiereich die
Gemeinschaft des Glaubens ist, die er «Kirche» nennt, ékkAnoio (ekklesia): die
Verbindung derer, die Gottes Berufung getolgt sind. Die Gemeinschaft der
Kirche bringt die Vielfalt der Glieder in der Einheit des Leibes Christi zur
Geltung und lasst die Einheit der Kirche in der Vielfalt der Menschen, ihrer
Begabungen und Verantwortungen lebendig werden (1 Kor 12,12-27; R6m
12,4-5).> Mit der Orientierung im Glauben ist verbunden, dass Interpretati-
on und Kontroverse, Auseinandersetzung und Verstehen, Differenzierung und
Kooperation zum Leben der Kirche gehoren: in der Suche nach der Wahrheit
des Evangeliums (Gal 2,4). Der Gottesdienst ist von dieser Suche geprigt, die
Verkiindigung und die Diakonie. Weder der missionarische Aufbruch und die
herzliche Beziehung der Gliubigen untereinander noch die untrennbare Ver-
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bindung von Philosophie und Theologie, von Religion und Ethos wiren ohne
die Orientierung im Glauben mdoglich.

Nicht allein Paulus hat die Gemeinschaft des Glaubens beschrieben und
gefordert. Nach der Apostelgeschichte hat die Urgemeinde sie gelebt (Apg
2,42),auch durch grofiziigige Spenden aus dem eigenen Vermogen (Apg 2,43~
47; 4,32-37). Der Hebrierbrief verbindet sie mit dem Tun des Guten, um das
Ethos auf das Evangelium abzustimmen (Hebr 13, 16). Die johanneische Schu-
le hat sie theologisch tief begriindet: als ekklesiale Gemeinschaft, die in der
Gemeinschaft mit Gott begriindet ist (1 Joh 1,3-7). Bei Paulus finden sich
aber nicht nur die meisten, sondern auch die iltesten Belege. Seine communio-
Ekklesiologie hat den stirksten Nachhall, allerdings auch die meisten Kontro-
versen ausgelOst.

Heute wird neu nach der Art der Gemeinschaft gefragt, die die Kirche
zur Kirche macht. Welche Rechte und Pflichten, welche Gaben und Aufga-
ben, welche Beitrige und Anspriiche Einzelner kommen in der communio der
Kirche zur Geltung? Welche Rolle spielt die kirchliche Gemeinschaft in der
Férderung von Freiheitsrechten ihrer Mitglieder, zumal der Diskriminierten,
innerhalb wie aullerhalb der Gemeinschaft? Welche Formen der Beteiligung
am Leben der Kirche sind moglich und notwendig? Wie werden sie aufein-
ander bezogen und miteinander vermittelt? Wie setzen sich Einzelne flir das
Ganze der Kirche ein, mit welchen Gaben und Aufgaben, in welchen Rollen
und Diensten?

Ein Schlissel, um die Fragen zu beantworten, ist Partizipation: Teilhabe
und Teilnahme — geteilte Verantwortung, geteilte Erfahrung, geteilter Glaube.
Wie Partizipation zu verstehen und zu gestalten ist, zeigt, auf welche Weise
der Glaube die Kirche zusammenhilt und wachsen lisst. Durch die Art der
Partizipation unterscheidet sie sich von anderen Gemeinschaften; durch die
Qualifizierung von Teilhabe und Teilnahme kann sie sich in einer Welt demo-
kratischer Freiheiten und undemokratischer Unterdriickungsregimes als welt-
weite Gemeinschaft organisieren, die Gottes- und Nichstenliebe verbindet,
Heilshoffnung und Lebenssinn, Freiheit und Solidaritit.

Die Kirche muss die Versuchung erkennen, die gerade in ihrem Anspruch
begriindet ist, Gott mitten in der Welt eine Stimme zu geben, und ihre Siinden
bekennen, die aus dem Missbrauch des Vertrauens resultieren, das ihr entge-
gengebracht wird und das sie fiir das Evangelium einfordern muss; die Kir-
che darf sich aber nicht wegducken, sondern hat die Aufgabe, 6ffentlich die
Stimme fiir die Freiheit des Glaubens zu erheben und intern den Glauben an
das Evangelium so zu vermitteln, dass seine befreiende Kraft erfahren werden
kann. Die Forderung von Partizipation aller Kirchenmitglieder auf allen Ebe-
nen kirchlichen Lebens ist die beste Prophylaxe gegen Missbrauch und die
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wichtigste Voraussetzung, die Ressourcen zu nutzen, die ihr — so ihr Glaube
— Gott schenkt. Sie ist gewiss nicht ein Allheilmittel gegen die Glaubenskrise,
von der die Kirche vielerorts durchgeschiittelt wird. Aber sie schaftt bessere
Voraussetzungen dafiir, die Kommunikation des Evangeliums dadurch zu for-
dern, dass diejenigen, die iiber Kontakte und Kompetenzen verfiigen, besser
zu Wort kommen.

2. Die paulinische Begriffsbildung

Paulus hat die Glaubensgemeinschaft der Kirche auf den Begriff gebracht. Die-
ser Begriff heillt auf Griechisch koinonia (kowovia), auf lateinisch: communio.”
Er hat eine philosophische Prigung, die ekklesiologisch prizise ist. Eine koino-
nia ist jene Form von Zusammengehorigkeit, die nicht durch eine wechselsei-
tige Absprache der Beteiligten zustande kommt, sondern von einem Dritten
im Bunde gestiftet ist. Im Fall der kirchlichen communio ist dieser Dritte der
Erste: Gott selbst, der Vater, zu dem man beten kann (Gal 4,6; Rom 8, 15), Jesus
Christus, der Sohn, der als Mensch erschienen ist, um die Menschen mit Gott
zu versdhnen (2 Kor 5,15-21), der Heilige Geist, der ithnen die Gaben verleiht,
in der Kirche mitzuarbeiten.

Aus diesem Grund wird Gemeinschaft durch Teilhabe und Teilnahme
geprigt. Eucharistietheologisch hat Paulus die Begriffe prizise aufeinander
bezogen: «Der Kelch des Segens, den wir segnen, ist er nicht Gemeinschaft
(kowawvia) des Blutes Christi? Das Brot, das wir brechen, ist es nicht Gemein-
schaft (kowovia) des Leibes Christi? Weil es ein Brot ist, sind wir Vielen ein
Leib; denn wir alle haben Teil (uetéyewv) an dem einen Brot» (1 Kor 10,16-17).
Die Gemeinschaft entsteht durch Teilhabe, deren Ermoglichung die Hingabe
ist, die Jesus im Letzten Abendmahl feiert, auf das sein Tod das Leben bringt
(1 Kor 11,23-26). Die Teilhabe wird durch Teilnahme realisiert, die Paulus kri-
tisch organisiert (1 Kor 11,17-34). Umgekehrt gilt: T4tige Teilnahme konkreti-
siert die Teilhabe, die aus der Anteilgabe folgt und die Gemeinschaft prigt: als
soziale Grofe, die im Zuge des Heilswirkens Gottes entsteht und seine Gnade
weiterzugeben berufen ist.®

Paulus entwickelt den Begrift der Gemeinschaft und der Teilhabe in einem
sprachlichen und kulturellen Umfeld, das stark durch die griechische Philoso-
phie geprigt ist. So wenig die Verwurzelung auch der paulinischen Ekklesio-
logie in der Bibel Israels tibersehen werden kann, so viele Beziige entstehen
in der Koine zur Kultur derer, die das Evangelium in ihrer eigenen Sprache
horen und weitergeben sollen, mitten unter den Volkern. Das hellenistische
Judentum hatte bereits die Kulturreise angetreten; Paulus weitet sie aus, weil er
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sich — so der symbolische Ort, den Lukas in der Apostelgeschichte gestaltet —
auf den Areopag begibt, in den Diskurs mit der Philosophie, in die politischen
Auseinandersetzungen der Zeit.

3. Die ekklesiale Profilierung

Ihre formale Prizision verbindet die paulinische Begriffsbildung mit der phi-
losophischen, lasst aber auch Unterschiede erkennen, die in der Theozentrik
der Kirche wurzeln, ihrer Berufung, Gottes Segen zu spenden. Im Hellenismus
gewinnt das Motiv der Gemeinschaft drei charakteristische Reflexionsorte: die
politische Ethik, die Okonomie, also die Gestaltung des Hausstandes, und die
Moral der Freundschaft. Alle drei Aspekte haben eine gemeinsame anthropolo-
gische Basis: dass der Mensch ein zoon politikon” ist. Sicher gebe es ungesellige
Menschen; aber die wiirden den Krieg dem Frieden vorziehen. Der Natur des
Menschen entspreche es, das eigene Menschsein nicht gegen andere, sondern
mit ihnen zu entdecken und zu gestalten: Partnerschaft, Mitleid, Anteilnahme
sind menschlich. Die Kompatibilitit mit der Anthropologie der Gotteseben-
bildlichkeit ist unverkennbar — allerdings auch der Unterschied, dass durch
Jesus die Moglichkeit der Rettung erdffnet wird, deren Vorgeschmack in der
Gemeinschaft der Kirche gekostet werden kann. Bei Plato und Aristoteles ist
die Anthropologie nicht durch prinzipielle Gleichheit, sondern Differenz ge-
prigt: zwischen Mann und Frau, Freien und Sklaven. Anders ist dies in der
Stoa®: Durch den gemeinsamen Bezug auf den Logos werden auch Sklaven
in ihrem Menschsein gewtirdigt. Das ist die engste Parallele zum biblischen
Menschenbild, das neutestamentlich durch den Heilsdienst Jesu fiir die Ge-
meinschaft mit Gott gedfinet wird.

3.1 Staat und Kirche

Wegen seiner anthropologischen Grundlegung ist der Staat flir die platonische
und aristotelische Philosophie keine kiinstliche, sondern eine natiirliche Gro-
Be. Sie entspricht der Verantwortung, die Menschen aus eigenem Antrieb fiir
andere tibernehmen. Die Regierungsformen unterscheiden sich. Aristoteles’
reflektiert Monarchie, Aristokratie und Politie als authentische Formen, deren
Vor- und Nachteile nach dem Kriterium abzuwigen seien, unter gegebenen
Umstinden das allgemeine Wohl, die Gerechtigkeit fiir moglichst viele, zu for-
dern; als Abfallformen analysiert er Tyrannis, Oligarchie sowie Demokratie,
weil hier ein Einzelner, eine Elite oder die Masse Gewalt ausiibe, um den ei-
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genen Willen durchzusetzen. Die Begrifte werden anders als heute gebraucht,
die Typen anders als heute gewertet — die analytische Kraft der Unterscheidung
ist geblieben.

Klar ist, dass die Kirche in keines der Schemen passt, weil sie nicht zur
Organisation irdischer Herrschaft ins Leben gerufen worden ist, sondern zur
Vermittlung des Willens Gottes, auch wenn sie durchaus interne Angele-
genheiten prozessual zu kliaren hat und eine politische Grofle von Gewicht
ist, weil sich der Glaube nicht aufs Privatissimum zuriickziehen darf. In der
Antike konnten auch in demokratischen Systemen nur sehr wenige Men-
schen politisch partizipieren: nur Minner, keine Frauen, nur Freie, keine Skla-
ven, nur Einheimische, keine Fremden. In der Kirche wird das Biirgerrecht
(moMitevpa), das nach Paulus im Himmel fiir alle bereitet ist (Phil 3,20), unter
irdischen Bedingungen antizipiert: mit Stimmrecht fiir alle (1 Kor 14), aber
unter Riicksicht auf herrschende Briuche so, dass die Gleichberechtigung
von Frauen eingeschrinkt worden ist (vgl. 1 Kor 11,2-16; 14,33b-36). Die
Kirche ist nicht an eine Stadt oder an einen Staat, an eine Provinz oder an
ein Imperium gebunden, sondern ein und dieselbe an allen Orten und in
allen Reichen dieser Welt; deshalb gibt es tiberall in der Kirche ein und das-
selbe Biirgerrecht im Volk Gottes. Freilich braucht es tiberall die Kirche vor
Ort — und deshalb das, was man Inkulturation'® nennen kann, einschlieBlich
der Dialektik, die sich im Spannungsfeld von Aggiornamento und Zeitkritik,
Kontextualisierung und Profilierung ergibt.

3.2 Haus und Kirche

Der Haushalt!' ist die soziale Keimzelle der Gesellschaft, auch in der Antike:
Ort nicht nur der Familie'?, sondern gleichfalls des alltiglichen Arbeitens und
Wairtschaftens, fiir Eltern und Kinder, fiir Freie und Sklaven. Die Polis baut auf
dem Oikos auf. Zu einem Haushalt zu gehéren und die — angeblich — natiir-
lichen Rollen auszufiillen, die er vorsieht, entspricht, der antiken Okonomie
zufolge, dem menschlichen Wesen: Mann sein, Frau sein, Vater sein, Mutter
sein, Kind sein, allerdings auch Sklavin oder Sklave sein. Die grundlegende
Bedeutung des sozialen Zusammenlebens wird «im Haus» gefordert; aber es
werden auch Rollenbilder und Geschlechterbilder festgelegt, die das Mensch-
sein zu qualifizieren scheinen, wiewohl sie kulturell hoch kontingent sind.
Kirchlich sind die Hiuser von groBter Bedeutung: als Versammlungsorte,
die durch Gastfreundschaft Glaubensleben ermdéglichen (vgl. Apg 12,12; 16, 15;
17,5; 18,2-3.7.8. 20.26; 20,7-12; 21,4-10; ROom 16, 5.10.11.15; 1 Kor 16, 15; Phil
4,22; Phlm 2;Kol 4,15)." Das «Haus» wird zum Bild fiir die Kirche, einschlie3-
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lich der Stirkung sozialer Beziechungen und der Ubernahme paternalistischer
Stereotype (1 Tim 3,15; Tit 1,7). Der Unterschied zwischen den dkonomi-
schen und den kirchlichen Hiusern besteht darin, dass die Glaubensfreiheit
groBere Spielriume erdffnet. Wihrend im antiken Haus alles durch die Ge-
meinschaft bestimmt wird, vom Beruf tiber die Heirat bis zur Religion, ver-
schafft der Glaube jene Unabhingigkeit, die erklirt, weshalb im Neuen Testa-
ment so viele Konfliktgeschichten sich um Haus und Familie abspielen (Mk
10,28-30 parr.; 13,9-13 parr.; 1 Kor 7). Freilich entwickelt sich im Urchristen-
tum selbst eine 6konomische und 6kologische Kultur, die in den «Haustafeln»
(Kol 3,18-4,1; Eph 5,21-6,9; vgl. 1 Petr 2,18-3,7'") einen humanisierenden
Kurs steuern. Uberdies reicht die Metapher des Hauses nicht, wenn die Kirche
stiirmisch wichst und auch insofern politische Strukturen aufbaut, als sie sich
als Stadt-Kirche organisiert und Provinzen zu organisieren beginnt (Tit 1,5-9).
Beides ist bei Paulus angelegt, einschlieBlich der Vernetzung zwischen den
Teilkirchen.

3.3 Freundeskreis und Kirche

Freundschaft gehort zu den Lieblingsthemen der griechischen Philosophie.'
Gemeinsamkeit ist der Schliissel. Aristoteles zitiert Sprichworter, die er kom-
mentiert, um eine Philosophie der Freundschaft zu entwickeln: «Unter Freun-
den ist alles gemeinsam» (EthNik IX 8 1168b 8), «Freundesgut, gemeinsam
Gut» (EthNik VIIT 11 1159b 31-32); Freunde teilen «Freud und Leid» (Eth-
Nik IX 4 11652 8-9). Wenn die Freundschaft echt ist, machen sie es nicht aus
Eigennutz, sondern um der Freundschaft willen. Im Unterschied zum Staat
und zum Haus beruht die Freundschaftsbeziehung auf Freiwilligkeit. Sie kann
Standesunterschiede tiberbriicken; sie kann auch zwischen einem Mann und
einer Frau herrschen. Entscheidend ist, dass die Freundschaft selbst das Band
kniipft; dadurch wird die Freundin, der Freund als er und sie selbst geliebt.
Gemeinschaft wird gepflegt, die sich in der Stunde der Not bewihrt, aber auch
einfach sich freut, wenn gemeinsame Zeit verbracht wird, mit Gesprichen, mit
Spielen, mit Essen und Trinken, mit Arbeit und Sport.

Lukas hat die Urgemeinde als Freundeskreis portraitiert (Apg 2,42-46;

4,32-37)."°
sames Beten, durch das Teilen des Evangeliums wird die Glaubens- zur Le-

Die Giitergemeinschaft ist ein Freundschaftsdienst. Durch gemein-

bensgemeinschaft und die Freundschaft zu einer Form der Verbindung von
Gottesdienst und Caritas, mit starker missionarischer Ausstrahlung. Freilich
sind Freundeskreise begrenzt; die Kirche aber soll sich auf der ganzen Welt
ausbreiten. Deshalb reicht das Freundschaftsethos nicht, um die ekklesiale Ge-



Teilnahme als Teilhabe 359

meinschaft zu charakterisieren. Aber es ist notwendig: um der Qualitit der
Nahbezichungen willen, in der Freiwilligkeit, die zum Glauben gehort.

4. Die soteriologische Prigung

Der ekklesiale Begrift' der Teilhabe in der Kirche, die als Gemeinschaft des
Glaubens von Gott selbst gestiftet wird, ist bei Paulus soteriologisch geprigt.
Mitgliedschaft in der Kirche ist nicht nur die Zugehdrigkeit zu einem religi-
Osen Verein, wie es in der hellenistischen Kultur viele Sozietiten gab — auch
wenn der soziale Aspekt nicht zu unterschitzen ist, weil er fiir die Erdung
der Kirche steht. Entscheidend ist fiir Paulus in dieser geschichtlichen Kon-
kretion aber die Teilhabe am eschatologischen Heil «in Christus, der uns zur
Weisheit von Gott geworden ist, zur Gerechtigkeit, Heiligung und Erlésung»
(1 Kor 1,30)."” Ohne diese soteriologische Dynamik machten weder Mission
Sinn noch Katechese, weder Liturgie noch Pastoral. Die Gemeinsamkeiten mit
den philosophischen Orten der Teilhabe sind ebenso wie die Unterschiede im
Heilsdienst begriindet, den die Kirche «in Christus» leistet: Sie ist Kirche fiir
die Menschen und von Menschen mitten unter ihnen; aber sie ist kein Gebil-
de, das sich menschlichen Konzepten verdankt, sondern dem Rut Gottes zur
Gemeinschaft mit ihm — der freilich von Mensch zu Mensch vermittelt wird
und auch die Organisation pragt.

Die soteriologische Dimension der Kirchenzugehorigkeit wird in der
Theologie der communio vor allem eucharistisch entfaltet. 1 Kor 10,16-17 zeigt
schlaglichtartig die zentrale Bedeutung der Eucharistie fiir die Gemeinschaft
der Kirche und die Teilhabe an ihr. Die Grundlegung der ekklesialen commu-
nio ist bei Paulus aber tauftheologisch (1 Kor 12,13; Gal 3,26-28; Rom 6,3-4).
Beide Bestimmungen dirfen nicht gegeneinander ausgespielt werden. Thre
dynamische Verbindung wird anthropologisch auf den Wegen des Glaubens
erschlossen, die Menschen gehen, wenn sie sich vom Geist Gottes fiihren las-
sen; ekklesiologisch wird sie in der Korrelation von Mission und Kommunion
geprigt, die immer neu den einen Zugang zum Volk Gottes 6ffnet und immer
wieder das «Geheimnis des Glaubens» feiert: Tod und Auferstehung Jesu.

Der eucharistietheologische Ansatz ist traditionell mit einer starken Positi-
on des Priestertums, der tauftheologische mit einer profilierten Theologie des
priesterlichen Gottesvolkes verbunden. Der paulinische Zusammenhang zeigt,
dass eine falsche Alternative aufgebaut wiirde, wollte man eins gegen das ande-
re ausspielen. Sowohl die Taufe wie die Eucharistie sicht der Apostel als Feier
der ganzen Kirche; fir die Kirche ist wesentlich, dass priesterliche Dienste ge-
leistet werden, in der Nachfolge des Apostels, der selbst als Priester wirkt (Rom
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15,16)." Der Weg des Glaubens flihrt von der Taufe zur Eucharistie; deshalb
entfaltet sich auch der Begriff der ekklesialen Partizipation zuerst tauf-, dann
eucharistietheologisch.

4.1 Die Grundlage in der Taufe

Die ekklesiale communio ist bei Paulus tauftheologisch begriindet — nicht im
Gegensatz zur eucharistietheologischen Dimension, aber in enger Verbindung
mit ithr. Die Gemeinschaft mit Jesus Christus, die durch die Taufe vermittelt
wird?, findet ihren Ort in der Kirche.

Im Ersten Korintherbrief setzt Paulus tauftheologisch an, wenn er die Kir-
che als Leib Christi (1 Kor 12,13-27) portraitiert: «Durch den einen Geist
wurden wir alle in den einen Leib getauft, ob Juden, ob Griechen, ob Sklaven,
ob Freie, und alle wurden wir mit dem einen Trank getrankt» (1 Kor 12,13).%
Im Galaterbrief schreibt Paulus, um die Botschaft, dass Menschen nicht aus
Werken des Gesetzes, sondern aus dem Christusglauben gerechtfertigt werden
(Gal 2,16), tauftheologisch zu begriinden: «Alle seid ihr S6hne Gottes durch
den Glauben in Christus Jesus; denn alle, die ihr auf Christus getauft seid,
habt Christus angezogen. Da gilt nicht Jude oder Grieche, Sklave oder Freier,
Minnlich oder Weiblich; denn alle seid ihr einer in Christus» (Gal 3,26-28). Im
Romerbrief fragt er rhetorisch: «Wisst ihr nicht, dass wir, die wir auf Chris-
tus Jesus getauft sind, auf seinen Tod getauft sind? Wir wurden also mit ithm
begraben durch die Taufe auf den Tod, damit, so wie Christus von den Toten
erweckt wurde durch die Herrlichkeit des Vaters, auch wir im neuen Leben
gehen werden» (Rom 6,3-4).

Der Passus aus dem Romerbrief, der in der Liturgie der Osternacht als
neutestamentliche Lesung verklindet wird, dringt zum Grund der Teilhabe vor:
zum Menschen Jesus, dem Sohn Gottes, der den Tod eines Menschen gestor-
ben ist und den Gott von den Toten auferweckt hat, damit durch ithn die Aufer-
weckung aller sterblichen Menschen begriindet wird (vgl. Rém 8,31-39). Die
Hoftnung, die in der Taufe gefeiert wird, erstreckt sich bis ins ewige Leben der
eschatologischen Vollendung, wird aber auch schon hier und jetzt erfahrbar: in
einem neuen Leben, das sich dem Dienst der Gerechtigkeit verschreibt, weil
Gott alle, die glauben, durch Jesus Christus gerechtfertigt hat (Rém 3,21-26)
— in seiner Gnade, die neues Leben schafft (vgl. Rom s,1-11).?' Taufe schafft
Gerechtigkeit: indem sie die Siinde totet, den Tod entmachtet und die Freiheit
der Kinder Gottes feiert; aus Gnade und Barmherzigkeit tiberwindet Gott das
Unrecht und schafft Recht, angefangen im Herzen der Menschen. Der im
alttestamentlich-jiidischen Monotheismus wurzelnde Grundsatz, dass der eine
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Gott alle Menschen gleich behandelt, Juden wie Heiden (R6m 3,27-31), die
alle ihr Selbstbewusstsein im Glauben an Gott finden, fithrt in Rom 6 zu ei-
ner Soteriologie der Taufe, die im gleichen Malle personal wie ekklesial und
sozial angelegt ist: weil die Menschen im Glauben zur Gemeinschaft mit Jesus
Christus befreit werden und deshalb an seinem Dienst teilhaben, Gottes Ge-
rechtigkeit als Rettungsmacht zu verwirklichen (R6m 1,16-17), sowohl in der
Kirche als auch in der gesamten Schopfung (R6m 8,18-30).

Im Galaterbrief appelliert Paulus an die Erfahrung der heidenchristlichen
Gemeindemitglieder, nicht erst auf die Beschneidung warten zu miissen, son-
dern voll und ganz auf die Taufe setzen zu kdnnen, wenn sie die Vollmitglied-
schaft im Volk Gottes anstreben (Gal 3,26-28).> Der Indikator ist der Geist
Gottes, der ithnen zuteil geworden ist (Gal 3,1-5); der Grund ist der stellvertre-
tende Tod Jesu, der Fluch in Segen verwandelt (Gal 3,6-18). Durch die Taufe
wird den Gliubigen der Status der Gotteskindschaft mit allen Rechten und
Pflichten verliehen (Gal 3,29 — 4,3). Die Linie zieht Paulus bis zum Gebet aus,
das sich an Gott, den Vater, richtet, in Teilhabe an der Sohnschaft Jesu Christi
(Gal 4,4-7).

Im Ersten Korintherbrief verbindet Paulus die Taufe eng mit den Charis-
men.” Der Apostel charakterisiert sie, um die vielen Gaben zu fordern und zu
verbinden, die von den Gliubigen, Gliedern des Leibes Christi, in die Kirche
mitgebracht und in der Kirche empfangen werden (1 Kor 12,3-11.28-31): Nie-
mand kann alles, niemand hat nichts einzubringen (1 Kor 12, 11). Alle empfan-
gen die je eigenen Gnadengaben durch ein und den selben Geist Gottes (1 Kor
12,4-6). Alle sind befihigt und gehalten, mit den ihnen verliehenen Gaben,
die sie sich erwerben (vgl. 1 Kor 12,31), anderen zu nutzen (1 Kor 12,7). Der
theologische Ansatz bei der Taufe begriindet bei Paulus die Moglichkeit und
Notwendigkeit einer Kooperation aller, die Jesus als Kyrios bekennen (1 Kor
12,3) und zum Wachstum des Leibes Christi beitragen (1 Kor 12,14-27). Es
gibt eine groBe Vielfalt an Charismen, die der Vielzahl der Mitglieder und der
Fille der Aufgaben entspricht; sie unterscheiden sich nicht durch ein Mehr
oder Weniger an Gnade, sondern durch verschiedene Effekte flir den Aufbau
der Kirche (1 Kor 14). Im Bild des Leibes Christi zeigt sich: Je mehr Vielfalt,
desto mehr Einheit und umgekehrt — wenn deutlich wird, dass die Charis-
men Gnadengaben des Geistes sind, gegeben, um andere zu fordern und Hilfe
durch andere anzunehmen. Die Charismen haben nach Paulus unter diesem
Gesichtspunkt eine Hierarchie: Apostel, Propheten und Lehrer stehen an der
Spitze (1 Kor 12,28), weil sie das Wort Gottes erschlieBen: grundlegend, analy-
tisch und prognostisch, reflexiv und katechetisch.

Es ist der Apostel selbst, der diese Ekklesiologie der Charismen aus der
Taufe hebt: als Grinder und Leiter der Kirche vor Ort. Sein Brief bringt diese
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Griindung und Fithrung zum Ausdruck (vgl. 1 Kor 3,7-16). Der Dienst des
Apostels, der selbst ein Charisma ist, besteht darin, vor Ort die Charismen
zu wecken, zu fordern und miteinander zu verbinden. Nachapostolisch muss
dieser Dienst auf dem Fundament der Apostel und Propheten weiter geleistet
werden (Eph 2,20f.) — durch «Evangelisten, Hirten und Lehrer» (Eph 4,11),
die ihre Aufgabe darin sehen, die Miindigkeit aller Gemeindemitglieder zu
fordern (Eph 4,7-16).**

In der Charismen-Ekklesiologie kommt die Taufe zur Geltung, weil der
Geist die Gaben verleiht, die den Gliubigen erlauben, in der Kirche mit ihren
Fihigkeiten aktiv zu sein und mit anderen so zusammenzuarbeiten, dass die
Gemeinschaft mit Jesus Christus die Gemeinschaft der Kirche stirkt. Es wird
die Gemeinschaft mit Jesus im Zeichen der Gerechtigkeit Gottes qualifiziert,
weil die Charismen Dienste fuir den Dienst Jesu sind, den Auferweckten. Es
wird die Freiheit der Kinder Gottes, die alle natiirlichen Grenzen transzendiert,
verwirklicht, weil die Charismen Ausdrucksmoglichkeiten schaften, die eigene
Person flir Gott und den Nichsten einzusetzen, so dass sich inneres Wachs-
tum mit duberer Weite verbinden. Die Taufe ist fiir die communio der Kirche
grundlegend; die Charismen qualifizieren die Kooperationen in der Feier und
der Verkiindigung des Wortes Gottes, im Dienst an den Armen und in der
Stirkung der Gemeinschaft, die an der Mission Jesu Christi selbst partizipiert.

4.2 Die Mitte in der Eucharistie

Die Begriindung der ekklesialen Gemeinschaft in der Taufe ist fiir die Eucha-
ristie gedfinet. Durch jede Feier wird im Licht der Auferstehung der Tod Jesu
verkiindet, «bis er kommt» (1 Kor 11,26). Paulus, der die Abendmahlstiberlie-
ferung aus einer mit Lukas verwandten Uberlieferung kennt (1 Kor 11,23-26;
vgl. Lk 22,19-20), zeigt an der Eucharistie die Gegenwart Jesu Christi inmitten
der Gemeinde, die sein Brot isst und seinen Becher mit dem Blut des Neuen
Bundes trinkt.* Die communio der Gliubigen ist im eschatologischen Heilsge-
schehen selbst begriindet, das Gott in Jesus Christus bewirkt.?

Jesus gibt in Brot und Wein sich selbst «flir» die Seinen (1 Kor 11,24); er
stiftet mit dem Abendmahlsbecher den Neuen Bund (vgl. Jer 31,31-34), der alle
Bundesschliisse zu erneuern, also zu bejahen verheiit (1 Kor 1,20), die Gott,
der Bibel Israels zufolge, in seiner Treue gestiftet hat, um angesichts menschli-
cher Untreue Israel den Weg seiner Sendung zu weisen.”” In der Gabe Jesu, die
reine Hingabe ist, wird die Gemeinschaft der Glaubigen mit ihm gestiftet und
gestarkt, vergegenwirtigt und verdichtet — der seinerseits durch seine Eucharis-
tie (1 Kor 11,24) die Gemeinschaft mit Gott vermittelt. Die Gemeinschaft der
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Kirchenmitglieder untereinander ist Mahlgemeinschaft mit Jesus, der sie einlidt
und vereint; sie ist Altargemeinschaft, die durch die Umkehr vom Dimonen-
zum Gottesdienst entsteht (1 Kor 10,21); sie ist Dienst-Gemeinschaft, die durch
die Mitarbeit in der Diakonie Jesu verwirklicht wird (1 Kor 11,17-34).

Von der Feier dieses Geschehens ist auch die Eucharistie-Katechese geprigt,
die in der korinthischen Auseinandersetzung tiber das Essen von Gotzenopfer-
fleisch (1 Kor 8-10) das christologische Zentrum der Argumentation markiert
und damit zugleich in die Mitte riickt, was bei der Gestaltung des Gemein-
schaftslebens, gerade im Umgang der «Starken» mit den «Schwachen», nicht
verlorengehen darf: die Koinonia untereinander, die durch die Koinonia mit
Jesus Christus entsteht (1 Kor 10,16-17). Paulus verweist auf das eucharistische
Brot und den eucharistischen Kelch, die im Licht des voranstehenden Exodus-
Midrasch «geistliche Speise» und «geistlicher Trank» genannt werden kénnen
(1 Kor 10,3-4)*: Lebensmittel, die der Heilige Geist spendet, fiir das irdische
Leben auf dem Weg durch die Wiiste ins Land der VerheiBung (1 Kor 10,1-13).

In diesem Kontext erkliren sich die Genitiv-Bildungen mit dem Leitwort
Kowavia / koinonia. Hiufig werden sie mit «Teilhabe» tibersetzt, so auch in der
alten und neuen Einheitsiibersetzung. Tatsichlich schreibt Paulus tiber Partizi-
pation, aber in Vers 17. Dort ist das Kommunizieren gemeint: das gemeinsame
Essen des eucharistischen Brotes, das immer ein und dasselbe Brot ist: Jesus
selbst, der es bricht und gibt, auf dass es gegessen wird. Durch das Essen dieses
Brotes gewinnen die Kommunikanten Anteil an Jesus Christus selbst, in der
Heilsbedeutung seines Lebens. In Vers 16 aber steht nicht bereits diese Par-
tizipation vor Augen, sondern die communio, die in ihr begriindet ist. Paulus
qualifiziert eine Gemeinschaft mit dem Blut und Leib Christi, die in der Ge-
meinschaft durch seinen Leib und sein Blut begriindet ist.

Das Abendmahl, das Jesus «in der Nacht, da er ausgeliefert wurde», gefeiert
hat (1 Kor 11,23), begriindet in seiner Einmaligkeit, die durch das Passionsge-
schehen selbst bestimmt wird, also durch die reale Lebenshingabe Jesu, jede
Eucharistie, die zu seinem «Gedichtnis» gefeiert wird (1 Kor 11,24), als Verge-
genwirtigung der Eucharistie Jesu. Durch seine Auferweckung ist Jesus aber
nicht nur der Grund, sondern auch die Mitte, mehr noch: die Hauptperson
der Eucharistiefeier. Es wird nicht nur seiner gedacht — er selbst stiftet sein
Gedichtnis; es wird auch nicht nur iiber ihn gesprochen — er selbst spricht; es
wird nicht in Anbetracht seiner gehandelt — er selbst handelt. Deshalb entsteht
die Gemeinschaft mit dem Blut und dem Leib Jesu, die Gemeinschaft mit thm
selbst ist. In Vers 17 spricht Paulus die Teilnahme an, die zur Gemeinschaft
fithrt. In der «titigen Teilnahmen, also im Mitfeiern und Kommunizieren, wird
die heilstiftende Gemeinschaft mit Jesus Christus vergegenwirtigt, weil die
Teilhabe ein Ausdruck des Glaubens ist, der von der Taufe genidhrt wird.
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Den Gemeinschaftsgedanken entwickelt Paulus im Kontext von 1 Kor
10, 16- 17 auf zweifache Weise. Zum einen stellt er eine Strukturanalogie zu Israel
her: «Sind nicht, die die Opfer essen, Teilhaber (kowwvoi) des Altares?» (1 Kor
10,18). Die Analogie ist nicht unkritisch, weil am Beispiel des Gottesvolks in
der Wiiste gezeigt werden soll, dass es Gotzendienst und Fehlverhalten auch
dann gibt, wenn Gott bestens angeordnet hat, wie ihm geopfert wird (1 Kor
10,1-13); auch die Korinther miissen wissen, dass sie in ihrem Sozialverhalten
und in ihrer Religiositit dem zu entsprechen haben, was sie feiern diirfen. Zum
anderen baut Paulus einen Kontrast zu paganen Kulten auf: «Ich will nicht, dass
ihr euch mit Dimonen gemein (kowvmvog) macht. Thr kdnnt nicht den Kelch
des Herrn trinken und den Kelch der Dimonen. Thr kénnt nicht am Tisch des
Herrn teilhaben (petéyewv) und am Tisch der Damonen» (1 Kor 10,21-22). Der
Ausschlussgrund ist das Gottesbekenntnis. Aber «Teilhabe» gehort zu jedem
Ritus: Das Opfer muss dargebracht werden, sonst existiert es nicht — auch in
Form der Eucharistie, die nicht stattfindet, wenn sie nicht gefeiert wird. Durch
die Teilhabe kommt eine Gemeinschaft zum Ausdruck — mit Gott oder mit
Gotzen. In den antiken Opferkulten ist diese Gemeinschaft eine des Gebens
und Nehmens: weil die Gotter besinftigt werden miussen und ihrerseits auf
Zuwendungen von Menschen angewiesen sind.?’ Im Opfer Israels kommt der
Gehorsam zum Ausdruck, der Dankbarkeit fiir Gottes Treue ist.”” Im Opfer der
Eucharistie wird das Opfer Jesu Christi selbst vergegenwirtigt (Rom 3,25t.),
das Gottes Giite in der Liebe seines Sohnes Ausdruck verleiht.

Die eucharistische Gemeinschaft, die Paulus als Herz der Kirche be-
schreibt®, ist priesterlich, weil das Opfer der Versohnung (vgl. 2 Kor §,15-21)
im Mahl Jesu Christi gefeiert wird. Das Subjekt der Opferfeier ist aber Jesus
Christus selbst — in der Gemeinschaft aller, die seiner gedenken, indem sie sich
seiner Gegenwart freuen.” Deshalb setzt die Feier der Eucharistie die Aktivitit
der gesamten Gemeinde voraus: all derer, «ftir» die Jesus sein Leben hingege-
ben hat und die zum Volk des Neuen Bundes gehoren (1 Kor 11,24-25). Der
Vorsitz der Feier personifiziert diese Gemeinschaft.

5. Die ethische Dimension

Die in der Taufe begriindete Eucharistiegemeinschaft der Kirche hat eo ipso
eine ethische Dimension, weil sie in der Liebe Jesu Christi selbst besteht. An
neuralgischen Punkten hat Paulus das Ethos der Eucharistie reflektiert und da-
rin die Partizipation qualifiziert, die der Koinonia entspricht. Er hat aber nicht
nur in tauf- und eucharistietheologischen Zusammenhingen, sondern weit
dartiber hinaus die Gemeinschaft der Kirche durch Teilhabe und Teilnahme
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qualifiziert — immer im Sinn einer Solidaritit, die auf Empathie beruht und
Energie effektiv organisiert.

5.1 Solidaritdt in der Liturgie

In Korinth muss Paulus intervenieren, um bei der Feier des Herrenmahles eine
Diskriminierung der Armen zu unterbinden, die dort eingerissen war (1 Kor
11, 17-34) . Die Zusammenkunft umfasst nicht nur die Eucharistie im engeren
Sinn, sondern auch ein Gemeinschaftsmahl — eine Agape — im weiteren Sinn.
Dieses Mahl dient der Gemeinschaftspflege; es fordert auch den sozialen Aus-
gleich in einer sozial heterogenen Gemeinde (vgl. 1 Kor 1,26-28). Ob man mit
dem Beginn nicht auf die Armen gewartet hat, die als Sklavinnen und Sklaven
in ihrer Zeitplanung nicht frei waren, oder ob man sie nicht als vollwertige
Giste am Tisch des Herrn behandelt hat, weil man sie aus bessergestellten
Tischgruppen ausgeschlossen hat, ist eine Zweifelsfrage (1 Kor 11,21.33).* Zu
einem Freundschaftsmahl, das mit dem korinthischen Herrenmahl vergleich-
bar ist, brachten iiblicherweise Giste Speisen mit, die geteilt wurden. Wenn
Reiche nur unter ihresgleichen bleiben, werden die Armen beschamt (1 Kor
11,22). Schlimmer lisst sich das Mahl des Herrn nicht missbrauchen.

Paulus zitiert die Uberlieferung vom Letzten Abendmahl, um den theolo-
gischen Grund freizulegen, der das Ethos der Teilhabe trigt. Partizipation gibt
es nicht ohne Teilen. Jesus teilt sein Leben und sein Sterben mit den Menschen
— 50, dass sie an Gottes Gnade, an Gottes Liebe, an Gottes Leben Anteil erhal-
ten. Dieses Teilen prigt die soteriologische, bestimmt aber auch die ethische
Dimension der Koinonia. In der sozialen Gestaltung der Feier, in der vollen
Gleichberechtigung aller, besonders der Armen, in der solidarischen Teilung der
eigenen Giiter, in der sensiblen Uberwindung von Ausgrenzung wird im Vor-
schein erfahrbar, was als Gottesgemeinschaft verheiflen und verwirklicht wird.

Der caritative Zug der ekklesialen Koinonia ist im G&tzenopferstreit vor-
bereitet (1 Kor 8-10), der selbst Tauf- und Eucharistietheologie treibt. Paulus ist
im Grundsatz mit den «Starken» einig, die auf ihre Freiheit setzen, weil es nur
den einen Gott gibt und deshalb die G6tzen Nichtse sind, so dass es unsinnig
wire, auf sie Riicksicht zu nehmen (1 Kor 8,4-6). Aber Paulus ist menschlich
auf der Seite der «Schwachen», die an der Freiheit der Starken AnstoB neh-
men. Der Ansatz ist christologisch: «In deiner Erkenntnis geht der Schwache
zugrunde, der Bruder, um dessentwillen Christus gestorben ist» (1 Kor 8,11).%
Die Passung zur Herrenmahlsparadosis ist genau.

Wihrend Paulus in 1 Kor 11 auf die Eucharistie schaut, behandelt er in
1 Kor 14 die Feier des Wortes Gottes, ohne dass auf zwei streng voneinander
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geschiedene Liturgien geschlossen werden miisste. Der eucharistische Ritus
und die Verkiindigung des Evangeliums, die Lehre und das Lernen , das Gebet
und der Gesang, das Gesprich gehdren zusammen — rituell und sozial, weil die
Eucharistie die Form eines Symposions hat™, aber auch theologisch, weil in der
Eucharistie Jesus Christus selbst verkiindigt wird, sein Beten und sein Lehren,
sein Heilsdienst und seine Auferweckung (1 Kor 11,26). Die Zusammenkunft
darf in den Augen des Apostels nicht durch die AuBerungen einiger weniger
Stimmen, die als besonders stark eingeschitzt werden, dominiert werden: weil
die Glossolalie — ohne Hermeneutik — nicht zum Verstehen beitrigt und des-
halb eher der Selbsterbauung als dem Wachstum der anderen und der ganzen
Kirche dient (1 Kor 14,1-25). Der Gottesdienst bedarf der «Ordnungy (1 Kor
14,40), die der Qualitit der Kommunikation dient: durch Riicksichtnahme
und Aufgeschlossenheit. Ziel ist eine moglichst breite Partizipation: « Wenn ihr
zusammenkommt, hat jeder einen Psalm, hat eine Lehre, hat eine Offenbarung,
eine Zungenrede, eine Auslegung» (1 Kor 14,26). Gemeint ist nicht, dass jeder
und jede alles hat; gemeint ist aber, dass fir die Beitrige aller, die etwas zur «Er-
bauungy (1 Kor 14,26) zu sagen haben, Raum und Zeit sein soll. Partizipation
setzt Kompetenz voraus, theologische wie soziale; die Feier des Gottesdienstes
fordert aber auch Kompetenz, weil er der Auferbauung dient, der Stirkung
und Forderung, der Wahrnehmung und Verbindung. Je mehr sich qualifiziert
beteiligen, desto deutlicher wird die Orientierung an Gott — und je intensiver
die Gottesliebe zum Ausdruck kommt, desto mehr Menschen werden in die
Lage versetzt, sich fuir andere und fiir die Gemeinschaft einzusetzen, um auch
selbst an Selbstbewusstsein, Motivation und Verstindnis zu gewinnen.

Das Ethos der Teilhabe fordert die Qualitit der Liturgie. Paulus plidiert fuir
die Prophetie, die erkennt, was andere bewegt (1 Kor 14,23-25), also Anteil an
thnen nimmt, um ihre Wahrheit zur Geltung zu bringen. Die Liturgie wieder-
um trigt das Ethos der Gemeinde, weil sie die Stimmen aller zu einem grof3en
Chor vereinigt, die Gott mit seinen Gaben beschenkt hat.

5.2 Diakonie als Austausch

Paulus begriindet nicht nur, warum die Liturgie vor Ort solidarisch sein muss,
wenn sie Gott die Ehre gibt; er entwickelt auch solidarische Aktionen tiber die
Gemeindegrenzen hinaus, in der ganzen Kirche. Signifikant ist die Kollekte,
die seinen Worten zufolge auf dem Apostelkonzil vereinbart worden ist (Gal
2,10).” Sie sollte den «Armen» in Jerusalem dienen, hatte also sicher eine starke
soziale Komponente. Aber ihre Bedeutung geht weiter: Sie bringt die ekkle-
siale Koinonia zwischen Juden- und Heidenchristentum zum Ausdruck, die
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Paulus als wesentliches Ergebnis des Apostelkonzils gesehen hat (Apg 2,6-9),
symbolisch ausgedriickt im Hindedruck der Jerusalemer «Siulen» Jakobus, Ke-
phas und Johannes mit Paulus als Protagonisten der Vlkermission.

Paulus hat sich intensiv um die Organisation der Kollekte bemiiht (1 Kor
16,1.4; 2 Kor 8-9). Sie ist mit der Feier des Gottesdienstes eng verbunden —
unabhingig von der Frage, ob er wochentlich mit einer Kollekte begangen
worden ist oder ob er eine Gelegenheit geboten hat, das zusammenzulegen,
was man unter der Woche bereitgestellt hatte.*

Im Zweiten Korintherbrief treibt Paulus einigen Aufwand, um das Kollek-
tenprojekt wieder voranzubringen, dass durch zwischenzeitliche Turbulenzen
der Gemeinde ins Stocken geraten war (2 Kor 8-9).* Fiir den Apostel ist zwei-
erlei wesentlich: Einerseits soll engagiert und ambitioniert gespendet werden,
aber in MaBen, ohne Selbstausbeutung und Uberforderung (2 Kor 8,13); an-
dererseits sollen die Spender erkennen, dass sie nicht nur geben, sondern auf
das antworten, was sie — viel wertvoller — empfangen haben: das Evangelium
(2 Kor 8,14-15). Beides begriindet eine Reziprozitit, die Teilhabe als Ausdruck
und Forderung intensiver Gemeinschaft verstehen lasst, ohne dass einseitige
Abhingigkeiten entstehen. Die Begriindung ist christologisch: «Er, der reich
ist, ist um euretwillen arm geworden, damit wir durch seine Armut reich wer-
den» (2 Kor 8,9)."” Der Bezug zu Taufe und Eucharistie ist uniibersehbar: Das
Ethos des Heilswirkens Jesu wird deutlich — so dass klar wird, welche sozialen
Konsequenzen das Evangelium zeitigt.

Der Beschluss auf dem Apostelkonzil hatte einen Vorlaufer: die antiocheni-
sche Spendenaktion angesichts einer prophezeiten Hungersnot (Apg 11,27-30).
Sie zeigt, dass es von Anfang an ein gesamtkirchliches Gemeinschaftsbewusst-
sein gegeben hat, dessen weit gespannter Rahmen tibergemeindliche Solidari-
tit verlangt und ermdglicht. Partizipation ist ein Prinzip ekklesialer Ethik, das
den Blick fiir die Not anderer weitet und nachhaltig Abhilfe schaffen will. Im
Urchristentum angelegt, ist der Zusammenhang bis heute geblieben — nur dass

er unter je neuen Umstinden konkretisiert werden muss.

6. Die dynamische Entwicklung

Aus der gemeinsamen Teilhabe aller Gliubigen am Gemeinschaftsleben der
Kirche folgt die basale Gleichheit aller Kirchenmitglieder, die mit ihrer Ver-
schiedenheit, dem Reichtum ihrer Gaben und Aufgaben, bestens einhergeht.
Beides wurzelt in der ungeteilten Liebe, die Gott thnen durch Jesus Christus
schenkt, und im Wirken des Geistes, der «eigens jedem zuteilt, was er will»
(1 Kor 12,11). Alle haben ihr eigenes ureigenes, von Gott selbst geschaffenes
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Recht, sich in die Gemeinschaft der Gliubigen einzubringen; ihm entspricht
die intrinsische Pflicht, sich aktiv einzubringen und die Dienste anderer an-
zuerkennen, anzunehmen und zu unterstiitzen. Diese Koordination zu befor-
dern, ist die wichtigste Aufgabe pastoraler Fithrung. Paulus hat sie zu seiner
Zeit begriindet und tibernommen. Er hat damit Schule gemacht, wie nicht
nur der Epheserbrief und die Pastoralbriefe, sondern auch der Erste Petrus-
brief zeigen. Wenn die apostolische Nachfolge einen Sinn macht — dann in der
Nachfolge des Apostels Paulus, der pastoral so angesetzt hat.

Der basalen Gleichheit und der personalen Unterschiedlichkeit aller, die
in Christus Gemeinschaft bilden, entspricht die Freiheit des Glaubens, die ih-
rerseits Bildungsarbeit verlangt, damit der Weltbezug durch den Gottesbezug
in ein konstruktives Verhiltnis zum Selbstbezug findet und umgekehrt.*! Die
Beitrige der Einzelnen in der Gemeinschaft der Kirche prigen alle Grundvoll-
ziige der Kirche, von der Feier iiber die Verkiindigung bis zum Sozialdienst des
Glaubens; sie betreffen deshalb auch die Leitung, die ja den einzigen Zweck
hat, die Kirche ihrer Sendung zu vergewissern, die Ressourcen zu entdecken
und zu nutzen, die in der Glaubensgemeinschaft entstehen, und die Teilnahme
aller so zu fordern, dass ihre jeweiligen Stirken moglichst gut zur Geltung
kommen.

Fiir die paulinische Kirche war die Befreiung von den sakralisierten Tra-
ditionen der antiken Welt einleuchtend, die mit der Konversion verbunden
gewesen sind: ein neues Miteinander, eine neue Aufgabe, eine neue Weltsicht,
vor allem eine neue personale Einheit von Glaube, Liebe und Hoffnung. In
der Moderne hat die Kirche zu lange gebraucht, um die Freiheitsrechte, die in
den Zivilgesellschaften erkimpft wurden, zu unterstiitzen; nach wie vor ist es
daher notwendig, nach den innerkirchlichen Freiheitsrechten zu suchen, die
sowohl die Bindung an Jesus Christus stirken als auch die Heilssendung der
Kirche nicht nur im Zeugnis Einzelner, sondern auch in ithrer Organisation
zur Geltung bringen.

Die katholische Ekklesiologie der Neuzeit ist dadurch geprigt, dass sie im
Zuge einer geistlichen Erneuerung die Einheit von Leitung und Lehre im sa-
kramentalen Leben der Kirche begriindet hat, besonders in der Eucharistie, der
ein Priester vorsteht, weil er in persona Christi capitis agiert. Das Kirchenrecht
von 1983 setzt diese Ekklesiologie insofern um, als es zur «Leitungsgewalt, die
es aufgrund gottlicher Einsetzung in der Kirche gibty, «diejenigen befihigt»
sieht, «die die heilige Weihe empfangen haben» (can. 129 CIC/1983 § 1), wih-
rend Laien bei der «Ausiibung» dieser Gewalt mitwirken konnen (§ 2).** Ge-
stritten wird, ob der Relativsatz, der auf gottliches Recht verweist, jede denk-
bare oder nur eine bestimmte Form von Leitung meint und was Mitwirkung
heiBen kann. Gegenwirtig sieht das Kirchenrecht in einem eigenschrinkten
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Sinn Laien-Beteiligungen bei Beratungen und bei der Umsetzung vor, nicht
aber bei den Entscheidungen selbst; ob aber dieser Unterscheidung angesichts
heute aktueller Prozesssteuerungen, die im Wesentlichen auf lernende Systeme,
auf kommunikative Prozesse und dynamische Entwicklungen setzen, tiber-
haupt noch trigt, steht dahin.

Unter den Auspizien des geltenden Kirchenrechts ist eine pastorale Gesamt-
verantwortung der Bischofe und Pfarrer in den Gebieten, fiir die sie zustindig
sind, gesetzt. Da sich diese Regel letztlich auf die apostolische Sukzession und
die Ordination beruft, muss sie auch die Kriterien pastoraler Fiihrung in der
apostolischen Zeit akzeptieren. Dies erfordert deutlich mehr Delegationen, die
Rechte begriinden, und verbindliche Selbstbindungen der letztverantwortli-
chen Entscheidungstriger in qualifizierten Beratungs-, Entscheidungs- und
Rezeptionsprozessen.

Die Debatte darf aber nicht auf dieses Feld begrenzt bleiben. Die Erwar-
tungen vieler katholischer Glaubiger, die sich aus threm Glauben heraus in
der Kirche engagieren, richten sich auf wesentlich mehr Rechte: beim Haus-
halt, bei Wahlen, bei Planungen. Der Blick ins Urchristentum zeigt auch, dass
Partizipation in allen Belangen ein ekklesiales Grundprinzip ist — keineswegs
gleichmacherisch, sondern im Gegenteil hoch differenziert, freilich auch ko-
operativ entwickelt.

Der Berliner Philosoph Volker Gerhardt, der in seiner Wissenschaftstheorie
die Notwendigkeit des Glaubens begriindet hat®, kennzeichnet «Partizipation»
als «Prinzip der Politik» und versteht es als «Teilhabe und Teilnahme an einem
Ganzen, iiber das niemand allein verfligen kann».** Er zeigt, wie umstritten
die Frage war und ist, wer am politischen Diskurs und Handeln teilnehmen
will und darf — und wer dariiber entscheidet. Er analysiert, dass Freiheit und
Verantwortung im Offentlichen Raum zusammengehen miissen, um die Zu-
kunft zu gestalten. Partizipation strukturiert und garantiert Menschenwiirde
im politischen Diskurs. Die Analogie zur ekklesialen Partizipation liegt auf der
Hand: Die Ahnlichkeit besteht darin, dass niemand iiber das Ganze der Kirche
verfigt, die Unihnlichkeit darin, dass sie Gottes Werk ist; die unveraufB3erliche
Wiirde ist in der Gottesebenbildlichkeit des Menschen begriindet; die Zu-
kunftssorge gewinnt einen eschatologischen Horizont befristeter Zeit und un-
endlicher Transzendenz, die jeden irdischen Moment unwiederbringlich sein
ldsst. Wihrend Aristoteles noch eine prinzipielle Gleichwertigkeit verschiede-
ner Systeme reflektiert hat, ist heute klar, dass nur die Demokratie individuelle
Freiheitsrechte mit der Forderung des Gemeinwohls institutionell verbindet.*
Deshalb ist es ekklesiologisch nicht interessant, nach Analogien zur Monarchie
oder Aristokratie, aber wegen der Theologie des Volkes Gottes hoch relevant,
nach Analogien zur Demokratie zu suchen. Der qualitative Unterschied bleibt,



370 Thomas Soding

dass sich die Gewaltenteilung im Sinne Montesquieus einer balance of power
verdankt, die auf dem Verzicht auf eine letzte Einheitskonzeption beruht, weil
der Staat nur Staat ist, wahrend die Kirche eine — hoch differenzierte — Einheit
antizipiert, steht sie doch im Zeichen des Glaubens an den einen Gott, der sei-
nem Volk — und mit ihm allen Vélkern — den Weg in sein Reich 6ffnet. Diese
Einheit durch Partizipation als eine communio zu entwickeln, die ihren theolo-
gischen Namen verdient, steht der katholischen Kirche noch bevor.

Die heutige Okonomie versteht sich zwar weithin nur als Systemlogik des
Wirtschaftens, entwickelt aber im Horizont globaler Ungleichheit und sozialer
Ungerechtigkeit wirtschaftsethische Prinzipien*®, die Partizipation ins Zentrum
stellen: bei Beratungen und Entscheidungen, bei regionalen Expertisen wie bei
globalen Folgenabschitzungen, bei Mitbestimmung und der Sozialpflichtigkeit
des Eigentums. Die Kirche ist — in Teilen — auch ein Wirtschaftsbetrieb, der ef-
fektiv organisiert sein muss und Beteiligungsrechte zu garantieren hat. Aber im
Kern ist die Kirche kein Unternehmen. Genau das schafft ihr Chancen, oko-
nomisch Verantwortung zu iibernehmen im Sinne globaler Nachhaltigkeit,
im eigenen Wirtschaften internationale Standards nicht zu unterbieten, wie es
vielfach der Fall ist, sondern zu Gberbieten, wie es der Ansprich sein sollte, und
die eigenen Moglichkeiten dafiir einzusetzen, die Ausgegrenzten in den Wirt-
schaftskreislauf einzubinden, die Wirtschaftsfihrer zur sozialen Verantwortung
zu rufen und die Grundsitze der Sozialen Marktwirtschaft in den Betrieben
zu konkretisieren.

Die Familie, die traditionell von der Kirche stark gefordert worden ist, ver-
andert sich gesellschaftlich stark.*” Die Idee der Pfarrfamilie hat thren Zenit
tiberschritten. Desto wichtiger ist zweierlei: die Forderung von Familien, wie
sie heute leben, durch ihre Wahrnehmung als ecclesiolae, und die Offnung der
Sexualethik, aber auch der Ekklesiologie flir neue Formen von Partnerschaft,
die nicht sakramental qualifiziert sind, aber einen wesentlichen Dienst in der
Heiligung des Alltags leisten, in der Erziehung von Kindern, in der Férderung
der Partnerschaft, in Pflege von Alten.

Die Freundschaft hat sich in ithrem Ethos seit der Antike vielleicht am
wenigsten gewandelt. Sie bleibt ekklesiologisch wichtig — flir die Gestaltung
kleiner Gemeinschaften und die Forderung des personalen Glaubens.® Je
vielfiltiger die Kirche wird, desto wichtiger werden Freundschaftskreise, die
miteinander Kontakt pflegen, weil sie vom Glauben an Jesus bestimmt sind.

Die Kirche bleibt gegenwirtig hinter ithren Méglichkeiten zurtick, Partizi-
pation als Grunddimension des Christseins zu verwirklichen. Vielleicht gelingt
es ihr wegen ihres Innovationsgehalts in traditionellen eher als in modernen
Gesellschaften. Das aber zeigt nur, dass sie sich neu auf die Suche machen muss,
Freiheit und Glaube als zwei Seiten einer Medaille zu prigen.
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Abstract

Participation: A Pauline Concept for the Church. Participation is the key of the Pauline communio-
ecclesiology. It relates to the specific character of the ecclesial community, created by God in Christ.
Ancient philosophy marked three places of community by participation: state (polis), house (oikos),
and friendship (philia). In comparison with these three concepts the specific character of the
ecclesial community results from the theocentric of the Church. St. Paul finds the koinonia of the
faithful founded in Baptism and centred in Eucharist. There is no alternative in the exegetic-theo-
logical reconstruction of Pauline ecclesiology. However, it is necessary to recognize the dynamic of
participation both in the personal ways of faith and in the growing of the Church. In the context of
recent debate about role models of Clergy and Layperson the New Testament witness gives a double
impulse: (1) to be aware of the differences of ministries, which all are in their own way constitutive
for the Church as a whole, and (2) to strengthen the mentality and structure of participation not
only in the decision making, but also in the decision taking processes.

Keywords: Paul — Church — communion — partizipation — policy — house — friendship — baptism — eucharist —
ethics



