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COMMUNIO =~ ALS PRINZIP PASTORALER THEOLOGIE

Die Bedeutung der sogenannten 'Konstantinischen Wende' in der Kirchenge-
schichte des 4.Jahrhunderts 1iegt nach W.Liick darin, daB die Kirche auf-
horte, vornehmlich als Gemeinde zu existieren; sie wurde primdr zu einer
die Gesellschaft tragenden Religion.?Stimmt man dieser Einschdtzung im
groBen und ganzen zu, dann hat mit der Riickbesinnung des Zweiten Vatika-
nums auf die Communio der G]HubigenBa]s Grundwesen der Kirche eine neue
Epoche der Christentumsgeschichte begonnen: Angesichts ihrer verdnderten
Stellung in der menschlichen Gesellschaft hat sich die Kirche auf den
Weg gemacht, ihre wesenhafte Vollzugsform als Gemeinde wiederzufinden.
Damit ist die Bemihung um Gemeindebildung nicht nur fiir die Pastoral und
die Pastoraltheologie, sondern auch fiir die Theologie insgesamt wieder
zu einer zentralen Aufgabe geworden. Diese meine Grundthese mdchte ich
im folgenden durch einige fragmentarische Gedankengdnge ein wenig entfal-
ten und illustrieren.

I

Im ersten Teil meines Vortrags mochte ich die Problematik des Begriffs
‘communio' unter drei Gesichtspunkten beleuchten und die Einsichten in
einer These zusammenfassen.

Ein erster Gesichtspunkt:

Der Glaubensartikel von der 'communio sanctorum' (der Gemeinschaft der Hei-
1igen) fand erst im 9.Jahrhundert endgiiltig Aufnahme ins Apostolische Glau-
bensbekenntnis. Die Formel selbst geht jedoch bis ins 4.Jahrhdt, zurUckF
Deren Ausbildung wiederum entspricht einer bis in die christlichen Anfange
zurickreichenden Glaubensiiberzeugung und ist als Gemeingut der friihen Kirche
anzusehen,

In seiner Untersuchung zur Lehre J.A.Mdhlers von der 'Gemeinschaft der
Heiligen' ging der Tiibinger Dogmatiker J.R.Geiselmann davon aus, daB
'communio sanctorum' eine Ubersetzung der d@lteren griechischen Formel
worvwevla v &ylov' darstellt.’ Sie misse daher, dem neutestamentlichen
Sprachgebrauch von HoLVeVLa entsprechend, als 'Anteilhabe am Heiligen',
d.h. als Teilhabe am Evangdium, am Glauben, am H1.Geist, am eucharisti-
schen und ekklesiologischen Leib Christi verstanden werden. Begiinstigt
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durch die Doppeldeutigkeit des Genitivs 'tiv &yitv'(bzw. 'sanctorum')sei es
nun aber in der alten Kirche zu zwei verschiedenen Interpretationen gekom-
men: "Die dltere versteht das sanctorum als Genitiv von sancta, deutet
sanctorum communio (daher) als Teilhabe an den sancta (den Heilsgiitern) und
versteht darunter vor allem die Teilnahme am Mysterium der Eucharistie, aber
damit zugleich an der sakramental-mystischen Gemeinschaft der Kirche. Die
Glieder dieser Gemeinschaft sind 'die Heiligen' ... . Die jlingere Auffassung
(hingegen) versteht sanctorum als Genitiv von sancti und die sanctorum
communio daher nicht im sakramental-mystischen, sondern im personal-ethi-
schen Sinne als Gemeinschaft der Heiligen, oder besser ausgedriickt, als
Gemeinschaft der Gldubigen mit den Hei]igen."ﬁHier hat sich eine theolo-
gische Akzentverschiebung von groBer Tragweite vollzogen. Die sancti sind
nicht mehr die Gesamtheit der Gl&ubigen, vielmehr die durch Tugend und
Martyrium Ausgezeichneten, die 'nobilia membra' des Leibes Christi, die
ihren Lohn empfangen haben und somit in der (Himmel und Erde umspannen-
den) Kirche eine hervorragende Stellung einnehmen. "Die Gemeinschaft ist
damit ... nicht mehr eine Gemeinschaft von Gleichen, begriindet durch die
gleiche Teilnahme aller am Sakrament, sondern von Ungleichen. Gemeinschaft
heipt jetzt die Beziehung der Glaubigen des Dieseits mit denen des Jen-
seits und die Anteilnahme der einen an den Leistungen der andern.'ﬁNach
Geiselmann trat mit dieser Verschiebung nun aber zugleich der Gesell-
schafts-Charakter der Kirche immer mehr in den Vordergrund, so dap die
Sicht der Kirche als vollkommene, hierarchische Gesellschaft (societas
perfecta inaequalis) schlieBlich die Lehre von der Communio sanctorum
vollig in sich aufgesogen hat. Erst Mghler habe intuitiv den urchrist-
lichen Sinn von ‘communio sanctorum' wiederentdeckt, wenn er sie als
'gemeinsame Teilhabe am Heiligen und der aus ihr erwachsenden Gemeinschaft
der Geheiligten' beschreibe. ®

Wirkliche Konsequenzen aus dieser Entdeckung hat erst das Zweite Vatika-
num gezogen. Allerdings unter erheblichen Schwierigkeiten: Diente die

Lehre von der 'communio sanctorum' seit dem Mittelalter immer mehr dazu,
die faktische gesellschaftliche Gestalt der Kirche als Abbild der himm-
lischen Hierarchie zu deuten und von ihr her zu legitimieren, so besteht
heute - gleichsam im Gegenzug dazu - die Tendenz, unter Berufung auf

eben diese Lehre die geschwisterliche Gemeinschaft der Gldubigen an der
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kirchlichen Basis der groBkirchlich-hierarchischen Organisation kritisch
entgegenzusetzen. Das fiir die friihe Kirche so typische In- und Zueinander
von Gemeinschaft und genossenschaftlicher Organisation (‘communitas' und
'societas') scheint verlorengegangen zu sein.

Wenn heute der Tateinische Begriff 'communio' im Deutschen fast durchweg
mit 'Gemeinschaft' wiedergegeben wird, so gerdt er fast zwangslaufig in
Gegensatz zum Begriff 'Gesellschaft' ( 'societas'). F.Tonnies konnte in
seiner beriihmten Untersuchung iiber 'Gemeinschaft und Gesellschaft' noch
vom Ineinander der persona] gefiihlsmaBigen und der vertraglich-rationalen
Verb1ndunqsverha1tn1sse in den Institutionen ausgehen9 In den letzten
Jahrzehnten aber wurde die Gemeinschaftsdimension des sozialen Lebens
immer mehr ins Private und Irrationale abgedrdngt. Die Systemwelt siegte
sozusagen liber die Lebenswelt, so daB der Begriff 'Gesellschaft' in der
neueren Soziologie die Alleinherrschaft antrat, der Begriff 'Gemeinschaft'

hingegen, wissenschaftlich gesehen immer inhaltsloser wurde , 1©

Im Gegensatz zu einer Exegese, die wotvwvia strikt als 'Teilhabe' iber-
setzt.wissen w011te31wird in der neueren exegetischen Diskussion - etwa
von Jusef Hainz - die Auffassung vertreten, notwwvla. sei mit 'Gemeinschaft’
wiederzugeben und habe in diesem Verstandnis groPte ekklesiologische Be-
deutung}zDem kann nur mit Einschrinkung zugestimmt werden, da, wie Hainz
selbst sieht, worvwvio im NT gerade die Bedeutungsschichten von 'Teil-
habe' und ‘'Gemeinschaft' in sich vereint SEine Deutung allein vom heu-
tigen Gemeinschaftsbegriff her hat eine pastorale und ekklesiologische
Engfiihrung zur Folge, in welcher Kirche nur noch, wie etwa Paul WeB sagt,l4
als 'Gemeinschaft von Gemeinden' gesehen wird. Eine solche Kennzeich-
nung der Kirche aber wird der frilhchristlichen Auffassung von HoLVVLG,
(bzw. communio) ihrem Zueinander von Kommunion, Kommunikation und Partizi-

pation nicht gerecht.l5

Ich halte es daher fiir notwendig, 'communio' als 'durch Teilhabe am ge-
meinsamen Hoffnungsgut konstituierte Gemeinschaft' zu interpretieren. 'Ge-
meinschaft durch Teilhabe' aber findet offenbar in der Sozialgestalt 'Ge-

meinde' ihren zentralen Ausdruck. (DaB die urspriingliche Ubersetzung von
'communio' tatsdchlich nicht 'Gemeinschaft', vielmehr 'Gemeinde' hieB -
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- die altlateinische Wurzel 'commoinem' 1&Bt den ethymologischen Zusammen-
hang noch gut erkennen - ist heute kaum mehr bewuﬁt.}GDie gegliederte
Communio der Kirche ist folglich nicht nur als 'Gemeinschaft von Gemein-
schaften' zu bezeichnen, sondern als 'Gemeinde von Gemeinden'. Damit 1ieBe
sich dann auch der ortskirchlichen Teilgemeinde die ihr lange vorenthal-
tene theologische Dignitdt als sakramentale Symbolgestalt der 'communio
sanctorum' zuriickgeben. Auch Basisgemeinden innerhalb der Einzelgemeinden
bekdmen von da her ihren ekklesiologischen Ort und Stellenwert angewiesen.
Daf in der Formel 'Gemeinde von Gemeinden' der Gemeindebegriff nicht ein-
dimensional (univok), vielmehr mehrdimensional (analog) gebraucht wird,
springt sofort ins Auge. Ich komme darauf noch zuriick.

Ein zweiter Aspekt:

Vielfach wird heute geltend gemacht, daB die Wiederentdeckung des Communio-
gedankens durch das Konzil ohne griBere Auswirkung auf das kirchliche Le-
ben und die Oberzeugungskraft der christlichen Botschaft in der Welt von
heute geblieben sei. Man wird dieser Diagnose so nicht zustimmen kdnnen.
Immerhin weist das neue kanonische Recht den Organen gemeinsamer Beratung
und Konsensbildung auf den verschiedenen Ebenen der Kirche erhebliche Be-
deutung zu}7A11erdings hat man den Eindruck, daB der ProzeB der Communio-
bildung, der durch das konziliare Zeugnis gelebter Communio in vielen Tei-
len der Kirche ausgeldst oder verstirkt wurde, gegenwdrtig stagniert,

weil al]zgrasch Kommunismusverdacht erhoben und die neue Gemeindebewegung
einfachhin als 'Kirche von unten' abqualifiziert bzw. der 'Kirche von oben’
entgegengesetzt wird, obwohl Kirche, die dem Geist ‘von oben' folgt, doch
immer 'von unten' wachsen muB, ist sie doch ebenso aufgebaut auf dem Funda-
ment der Apostel und Propheten, wie auf Glaube, Hoffnung und Liebe gegriin-
det, die man deswegen in der alten Kirche als Grundsteine der Ekklesia be-
zeichnet hat%sAngesichts der so verursachten Stagnation geht danﬁ aber die
dogmatische Entfaltung der konziliaren Communio-Ekklesiologie irgendwie

ins Leere. Wenn etwa Urs von Balthasar einem seiner Aufsdtze den Titel
gibt: 'Kirche ist Kommunion'}%bnn wirkt dies - angesichts fehlender
anthropologisch-praktischer Korrelationen - Tleicht wie eine Leerformel,

In dhnlicher Weise erliegen viele im Anschluf an das Konzil erarbeitete
kirchenamtlichen Leitlinien der Pastoral dem Irrtum, man kdnne Communio
dadurch initiieren, dap man deklariert 'Kirche ist Gemeinschaft'Z%nd von
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hier aus dann einen entsprechenden Handlungsappell ableitet. So hat bei-
spielsweise der Ditzesanrat meiner Heimatdidzese die an sich erfreulichen

P%erab—

pastoralen Leitlinien 'Miteinander glauben, leben, Zeugnis geben
schiedet und sie den Gemeinden zur Umsetzung empfohlen, ohne sich zu fra-
gen, wie solches Miteinander mdglich ist und was diese Leitlinien fiir den
Divzesanrat selbst bedeuten, fiir seine eigene Arbeitsweise, fiir sein wirk-

sames Zeugnis von Communio..

Aus meiner Sicht kann man sagen: Die Wiederentdeckung des Communiogedan-
kens durch Vatikanum II entspricht der konkreten Communio-Erfahrung der
Bischofe im Vollzug des Konzils. Wird nun aber die konziliare Communio-
Ekklesiologie von der Initiierung #hnlicher analoger Communio-Erfahrungen
abgeldst, so bleibt sie leer und wirkungslos. Sie verschleiert dann eher
den Mangel an Communioleben in der Kirche.

Ein dritter Gesichtspunkt:

Man darf wohl davon ausgehen, daB die Sammlung und Oberlieferung der Worte
und Taten Jesu durch die nachosterlichen Gemeinden nicht zuletzt auch da-
zu diente, anschaulich zu machen, was gemeindliches Handeln im Geiste Jesu
Christi bedeutet. Wenn nun aber in der bewupft vielgestaltig liberlieferten
Weise des Verkiindigungshandelns Jesu, das man heute gerne die Pastoral Jesu
nennt, Ursprung und fortgesetzte Stiftung christlicher Communio lag und
liegt, dann kann es in heutiger pastoraltheologischer Bemiihung um solche
Communio nicht in erster Linie darum gehen, einen univoken, d.h. prdzis
eindeutigen Begriff zu definieren und diesen dann auf das pastorale Han-
deln anzuwenden, Vielmehr ist der umgekehrte Weg angezeigt. An erster
Stelle muB die Verkiindigung der pluralen und doch einen biblischen Heils-
botschaft in Wort und Tat stehen, um Erfahrungen anzuregen, die der christ-
lichen Urerfahrung analog bzw. dhnlich sind, die dann von sich aus unserer
Zeit gemdBe Sozialformen christlichen Gemeindelebens hervorbringen und die
zugleich die wesentlichen Grundfunktionen und Strukturen als bleibende
Elemente in allem Wandel bewahren. Nimmt man ernst, daB Communio immer
Geschenk der Gnade ist, so muB der Communiolehre stets die Vielgestaltig-
keit des Communiolebens vorauseilen.
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Hier liegt wohl der eigentliche Grund dafiir, dap die christliche Tradi-
tion keinen prdzisen, univoken Begriff von Communio entwickelt hat, wohl
aber eine Vielfalt von analogen, gleichnishaften Bildern und Gestalten
kennt, die gerade in ihrem Facettenreichtum auf die Fiille der Weisheit
Gottes verweisen: Die Metaphern 'Leib Christi', 'Tempel des heiligen
Geistes', 'Volk Gottes' stehen neben dem Reichtum biblischer Gemeinde-
typen und -theologien, die in ihrer Vielgestalt das Ganze zum Vorschein
bringen. Die 'communio ecclesiae', die die geistgewirkte 'communio sanc-
torum' leibhaft darstellt, erscheint so als symbolische Wirklichkeit,

die gerade in ihrer Vielfalt die Einheit der Communio fortwihrend wirkt
und die deswegen in den sie reflektierenden Begriffen niemals restlos
aufgeht. Sie ist wie ihr Stifter ein 'concretum', in welchem das univer-
sale Heil analog zur Anschauung kommt, sie ist immer ein 'concretum uni-
versale', Fiir ihre Beurteilung bedarf es eines dsthetischen Wahrnehmungs-
vermggens, einer Art kommunikativer Fahigkeit christlichen Symbolverstehens.
Diese wird traditionell in der Gabe der Unterscheidung der Geisterg%esehen
und fa@ll1t letztlich mit der Geistbegabung der Gemeinde zusammen, die Cha-
risma und Amt umfaBt und als christlicher Gemeinsinn (sensus christianus)23
bezeichnet werden kann. 'Vita semper maior' ist hier der Ausdruck fiir 'Deus
semper maior'.

So 18Bt sich der erste Teil meiner Ausfiihrungen in folgender These zu-
sammenfassen: .

Der Versuch, Communio auf einen univoken, dem Leben vor- und tibergeord-
neten Begriff zu bringen, um aus ihm dann das praktische pastorale Han-
deln abzuleiten, verhindert, was er beabsichtigt. Communio bezeichnet
eine die Einheit der Kirche in der Vielfalt ihrer geschichtlich-gesell-
schaftlichen Vollziige symbolisierende Wirklichkeit, die nur in und aus
dieser Vielfalt verstanden werden kann. Das Communioleben geht der
Communiolehre voraus>? Die Jeweiligen zeitbedingten Sozialgestalten von
Communio unterliegen daher der Beurteilung und stindigen Fortbildung
durch den christlich-kirchlichen Gemeinsinn (sensus fidei et caritatisf?
Dasselbe gilt fiir die gemeindebildenden Grundelemente (Wortverkiindigung
Sakrament und Diakonie) aber auch fiir das Verhdltnis von Charismen und Amt.
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Im zweiten Teil mochte ich nun einige theologiegeschichtliche Ursachen fiir
den geschichtlichen Verlust der gelebten christlichen Communio in den Blick
nehmen, sodann einige Hintergriinde fiir den ProzeB ihrer Wiederentdeckung
als Prinzip pastoraler Theologie aufzeigen und dazu jeweils eine These
formulieren: :

In einer ersten Linie versuche ich den allmdhlichen Verlust des Communio-
gedankens in Kirche und Theologie nachzuzeichnen und die Folgen exempla-
risch zu veranschaulichen: Das &lteste literarische Zeugnis im NT, der
erste Brief an die Thessalonicher, 1&Bt unter anderem zwei pastoraltheo-
logisch wichtige Daten erkennen. 1. Gleich in den allerersten Versen fiihrt
Paulus Glaube, Hoffnung und Liebe als Grundvollziige des christlichen
Koinonia-Lebens ein. 2. Unmittelbar anschlieBend schildert er den Vor-
gang der Oberlieferung des Heilswerkes Christi in typologisch-heilsge-
schichtlichem Duktus: Paulus sieht sich als Nachahmer des Urbildes Chri-
stus (eludv 9edL), er wird dadurch zum Vorbild (w¥mog) fiir die Thessalo-
nicher; diese, als Nachahmer des Paulus, werden ihrerseits dann zum Vor-
bild (tUmog ) fiir neue Gemeinden in Achaia?sDer Begrifftx&:g, der in bib-
lischer Verwendung soviel wie ein prégendes und deutendes geschichtliches
Vorausbild meintzhnd durch die lateinischen Aquivalente 'forma' und 'fi-
gura' besser als durch das deutsche Wort 'Vorbild' getroffen ist?estellt
auBer Zweifel, daP Paulus die Mimesis Christi nicht als schematische Wie-
derholung, sondern als schopferischen Nachvollzug der Lebensgestalt Christi
in der gegebenen Situation, als Leben und Handeln wmotd tvelpa versteht.
Das paulinische Oberlieferungsverstdndnis 188t sich unter dieser Riick-
sicht so zusammenfassen: Glaube, Liebe und Hoffnung prdagen die Grundge-
stalt der Kirche als wotwvia . Die christliche Lebensgestalt zeugt sich
in der Kraft des Geistes selbst fort. In Anlehnung an eine Formulierung
von J. Duss - von Werdt2ﬁﬁnnte man sagen: Die christliche Wahrheit ist
keine metaphysische Idee, die (im Sinne vertikaler Analogie) auf Erden
sichtbar erscheint, sondern eine Person, die im Leben der kirchlichen
Communio realsymbolisch, (d.h. primdr in typologisch-heilsgeschichtlicher
Analogie) geschichtlich prasent wird.
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Nun aber hat sich diese fundamentale Strukturvorgabe christlicher Lebens-
tradition im Laufe der Zeit einschneidend verdndert: Schon frith 128t sich
ein Zurlicktreten der urspriinglichen Grundvorstellungen der Nachahmung

( wlueoie) oder auch der Nachfolge (duoAouSia ) zugunsten der SuéiwaLg,
der Verdhnlichung mit Gott bzw. der gdttlichen Idee beobachten?oPara11e1
dazu verwandelten sich Glaube, Hoffnung und Liebe, die der friihen Kirche
als 'vades ecclesiae' (Grundsteine oder Zeugen der Kirche) galtenlunter
dem EinfluB der griechischen Metaphysik und der stoischen Ethik in gott-
liche Tugenden, in virtutes divinae oder auch summae virtutes?ZObwohl
formal als theologische, d.h. durch den Geist eingegossene Tugenden
festgehalten, gerieten sie nach dem Trienter Konzil immer mehr in den
Bannkreis einer juridisch ausgerichteten Sittenlehre, degenerierten zu
Geboten und erschienen schlieflich in den Morallehrbiichern des 18.Jahr-
hunderts unter dem Titel 'religidser Pflichtenkreis'> Aus den Charismen
der christlichen Communio waren individuelle Pflichten gegen Gott gewor-
den, Gleichzeitig mit diesen Wandlungsprozessen gewann offenbar die zeit-
bedingte societas-Struktur der Kirche immer mehr das Obergewicht iiber

ihre Communiogesta1t?40ie Vermutung 1iegt nahe, daB die allméhlich sich
vollziehende Varordnung der dogmatischen und moralischen Begriffe vor

der pastoralen Praxis der Kirche mit diesen Akzentverschiebungen zusammen-
héngt. Die legitimierende Funktion der Theologie als 'scientia speculativa'
dréngte offenbar die urspriinglich pastoral-praktische Intention der 'sa-
pientia christiana', der christlichen Weisheits- oder Lebenslehre, in den
Hintergrund. Am Ende dieser Entwicklung bezogen sich jedenfalls die Theo-
logie und ihre Begriffe nicht mehr auf die Kirche als sakramentales Zei-
chen der Communio und den sensus fidei,spei et caritatis als ihr Kriterium,
vielmehr auf das primar durch die kirchliche Autoritdt verblirgte 'depositum
fidei' und die ‘'lex moralis', bzw. auf das Einzelsubjekt, das deren Sat-
zungen und Begriffe reflektiert.

Die negativen Folgen dieser Entwicklung mdchte ich an einem Beispiel ver-
anschaulichen:

Im Jahr 1933 verdffentlichte der Gsterreichische Schriftsteller Udon von
Horvath sein Volksstiick 'Glaube-Liebe-Hoffnung'. Es tragt den Untertitel
'Ein kleiner Totentanz'%sﬂas Stlick erzdhlt die Geschichte eines Madchens,
das, wie Fr.Weigend schreibt, "an einer Welt zugrunde ging, die alle Se-
kunddrtugenden wie Pflichterfiillung, Anstand und Piinktlichkeit, aber keine
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der den Menschen aus dem egoistischen Kerker  befreienden Grundtugenden
Glaube, Liebe, Hoffnung zu entwickeln vermochte und vermag". "Ohne Glaube,
Liebe, Hoffnung", so sagt bei Horvdth ein Polizist, "gibt es logischerwei-
se kein Leben", um sich nur wenig spater entlarvend zu korrigieren: "Aber
zuerst kommt die Pflicht und dann kommt noch Ewigkeiten nichts!"37- In
etwa derselben Zeit erschien ein Werk mit ganz dhnlicher Oberschrift,

aber ganz anderer literarischer Gattung. Ich meine das Buch des Theolo-
gen Th. Soiron 'Glaube, Hoffnung und Liebe' mit dem Untertitel 'Ein Buch
tiber das Wesen der christlichen Frﬁmmigkeit'%SDort heift es: "Das letzte
Ziel der drei gottlichen Tugenden ... ist ... eine hierarchische Ordnung
unseres Lebens ..., durch die es Abbild der gottlichen Ordnung in der Ewig-
keit wird ..."?9— GewiB lassen sich die beiden genannten Schriften nicht
einfach miteinander vergleichen. Aber: Ist es ein bloBer Zufall, daB ge-
rade in jenen Schicksalsjahren der nationalsozialistischen Machtergrei-
fung ein neues Interesse an Glaube, Hoffnung und Liebe erwachte? Wohl
kaum. Beunruhigend ist freilich die Tatsache, daB 1934 die Urauffiihrung
von Horvdths Stlick in Berlin von den Nazis verboten wurde - es erschien
ihnen offenbar zu gefdhrlich - , wdhrend das Buch Soirons im gleichen Jahr
anscheinend ungehindert erscheinen konnte. Wenn bei Horvdth der Titel
'Glaube Liebe Hoffnung' wie ein Hohn erscheint, da im Stiick selbst ja
nichts anderes als die ganzliche Abwesenheit dieser Lebensvollziige ge-
zeichnet wird, so fiihlt man sich an ein Wort von Chr. Gremmels erinnert,
der im Anschlup an Adorno schreibt: "Erlésung halt im Negativ ihres Schei-
terns einen genaueren Ausdruck vom Leben des Menschen fest, als je eine
Theologie der VerheiBung vermdchte, die das dieseitigquner1ﬁste Leben

in der Aura jenseitiger Erlosung zu heilen versucht." Dies aber ist,

so meine ich, eine Herausforderung an die christliche Theologie, die der
Verkiindigung zu dienen hat, daB in der Leidensgeschichte Christi zugleich
schon die Auferstehungsgeschichte der Menschheit angebrochen ist,dap also
der verhiillte Lebenssinn, die verschnende Liebe, im gekreuzigten Christus
und in der mit ihm sterbenden und auferstehenden Gemeindé leibhaftig an-
schaulich, sozusagen die Welt richtende und zugleich erlGgsende, geschicht-
liche Symbolwirklichkeit geworden ist.

Die gewohnte Oberordnung der theologischen Begriffe iiber das gelebte
christliche Leben und seine symbolischen Ausdrucksgestalten hatte und hat
negative Folgen fir die kritisch-symbolische Zeugniskraft des Christlichen,
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insbesondere in einer Zeit, in der Christentum und Gesellschaft nicht mehr
in eins fallen. Die scheinbar univoken Begriffe haben namlich immer latente
gesellschaftliche Implikationen.

Hieraus nun meine zweite These:

Die Oberordnung der theologischen Begriffe liber die gelebte Communic hat
christentumsgeschichtliche Ursachen, die in der Uberordnung der*societas’
iiber die'communio'der Kirche, und damit der metaphysischen Seinsanalogie
iiber die heilsgeschichtliche Glaubensanalogie liegen. Die daraus sich ab-
leitende Prioritdt der theologischen Theorie gegeniiber der kirchlichen
Praxis fiihrte nun aber in der Neuzeit, als Christentum und Gesellschaft
sich wieder voneinander entfernten, zu einem empfindlichen Verlust der
kritisch-symbolischen Kraft des Christlichen. Die Begriffe sorgten gewis-
sermaBen dafiir, den Primat der zeitbedingten societas-Gestalt der Kirche
gegeniiber der Dynamik des Communiolebens festzuhalten.

In einem letzten Durchblick mdchte ich den im Gang befindlichen ProzeB
der Riickgewinnung der Communio als Prinzip pastoraler Theologie etwas ver-
standlicher machen:

Der Einheit von Lehre und Leben in der Verkiindigung Jesu entspricht nach
der Schrift die Einheit von Glaube und Liebe in der Gemeinde. G]aubé und
Liebe, geeint in Christus unserer'Lebenshoffnung",bilden, wie es bei den
Apostolischen Vdtern heift, das Ganze des"Christianismus"s!Dieses urspriing-
liche Versté@ndnis des Christentums als Lebenslehre, als neuer Weg, be-
herrschte trotz aller Verdnderungen in vieler Hinsicht noch die doctrina
sacra des ersten Jahrtausends. Noch fiir Bonaventura war der Weg der Seele
durch Christus hin zu Gott ein Weg in Glaube, Hoffnung und Liebe, d.h. in
Gemeinschaft der Kirche, hin zur "alles beurteilenden Weisheit", in welcher
die Gldubigen im Gemiit (affectio) Gottes Nihe verkosten.*?

Die soziokulturellen und theologischen Verdnderungen, die sich bereits vor
der Konstantinischen Wende anbahnten und im Hochmittelalter voll zur Aus-
wirkung kamen, brachten es mit sich, daB christliches Leben und christ-
liche Lehre, fides qua und fides quae, immer mehr auseinandertraten, so

daB Thomas von Aquin sich gezwungen sah, zwischen der Weisheit als "“Gabe
des hl. Geistes" und der Weisheit als "intellektueller Tugend", d.h.
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zwischen der 'Weisheit des Glaubenslebens in Liebe' und der 'Weisheit des
Glaubenswissens' zu unterscheiden?3ﬂie so entstandene Dualitdt von prak-
tischer und sepkulativer Weisheit fiihrte dann zur Auffassung der Theologie
als primdr spekulativer und erst in zweiter Linie praktischer Wissenschaft
und zog im Verlauf der Neuzeit die schrittweise Ausgliederung der Praxisre-
flexion aus der theologischen Systematik nach sich.

Zu Beginn des 17.Jahrhunderts, als die Einheit der abendlandischen Sinn-
welt immer_mgﬂ; zerfiel, wurde die Moraltheologie als selbstdndiges Fach
eingerichtet. Als 'theologie practica' sollte sie den gefdhrdeten Bezug
zur ethischen Lebenspraxis festigen und pflegen. Als Ende des 18. Jahrhun-
derts die Kirche immer mehr zu einer partikularen GroBe wurde, gliederte
man die Pastoraltheologie aus der Moral aus und fiihrte sie als neue 'theo-
logia practica' an den Hochschulen ein?sDadurch sollte die Tradierung des
Christentums unter verdnderten sozialen Bedingungen gesichert und das kirch-
liche Handeln neu organisiert werden. Parallel zur Auswanderung der Praxis-
reflexion aus der Systematik vollzog sich die Absonderung der Anthropolo-
gie von der Theologie. All dies filhrte schlieBlich zu einem weitgehenden
Verlust des Existentiellen und Weisheitlichen in der theologischen Wissen-
schaft iiberhaupt. Wer etwa wuBte im 19.Jahrhundert noch davon, daf z.B.
Thomas von Aquin die Fdhigkeit zur Hoffnung auf die Zorneskraft ( vis
1rascib11is)4%1s naturaler Grundlage gegriindet hatte und Bonaventura die
Vollendung der christlichen Weisheit lberhaupt mit gereifter Emotionali-
tdt JP Beziehung brachte (in cognitione incohetur, in affectione consume-
tur)? Die aufstrebenden Humanwissenschaften stieBen hier zweifellos in
eine Liicke. Mit der letztendlichen Aufspaltung der Pastoral- bzw. Prak-
tischen Theologie in einen universitdren und einen praxisnahen Zweig ist
der duBerste Punkt der Ausdifferenzierung erreicht. Die Riickbesinnung auf
den fundamental-praktischen in der kirchlichen Communio 1iegenden Ursprung
der gesamten Theologie ist jetzt unausweichlich geworden und hat bereits
eingesetzt.

Damit 1iegt nun die :entrale Aufgabe der Praktischen Theologie der Gegen-
wart auf der Hand: Sie hat die sich anbahnende Erneuerung des kirchlichen
Communiolebens zu fordern und kritisch zu begleiten, und zwar dadurch

dap sie die Grundstrukturen christlicher Communio als eines symbolisch-
kommunikativen Handelns herausarbeitet, die Moglichkeit ihrer Verwirk-
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Tlichung im psychosozialen Bedingungsfeld des Menschseins erschlieft und so
praktisch-theologische Urteilskraft induziert®Genauer: Indem die Praktische
Theologie die Symbolisierungen der christlichen Heilshoffnung, wie sie in
der Tradition gegeben sind, und die Symbolisierungen der menschlichen oder
gesellschaftlichen Freiheitshoffnungen,wie sie beispielsweise die Humanwis-
senschaften darstellen, als Ausdruck eines je verschiedenen 'Inter-esses'
begreift und so die verschiedenen Sinnwelten von Christentum und Gesell-
schaft miteinander in einen kritischen Dialog bringt, setzt sie die christ-
liche Heilsverheifung und die menschliche Grundsehnsucht nach ‘Ganzsein in
authentischen Beziehungen’ in eine wirkliche Korrelation zueinander. Sie
trigt auf diese Weise zur Bildung kommunikativer Identitdt und Kompetenz

aus Glaube, Hoffnung und Liebe, und damit zur Wiederherstellung christlicher
Lebensweisheit bei?gIn diesem Sinne muB sich die Praktische Theologie heute
als kommunikative Handlungswissenschaft entfalten.®

' Die Konstituierung der Praktischen Theologie als kommunikativer Handlungs-
wissenschaft kann auf Dauer freilich nur gelingen, wenn die Gesamttheologie
jhren Ursprung in der christlich-kirchlichen Communio wiederentdeckt. Nach
E.Biser befindet sie sich bereits im Stadium solcher Selbstkorrektur Sie
vollziehe gegenwdrtig eine Kehre, durch die sie sich von der Position des
auf argumentative Beseitigung seiner Zweifel drdngenden Einzelnen wegbe-
wege, um sich der Interaktion der G1Eu§igen in Wort und Liebe als dem Zen-
tralsubjekt theologischer Besinnung zuzuwenden. Und Biser fligt hinzu: "Das
ist durchaus kein VorstoB in Neuland. Vielmehr handelt es sich dabei ...
lediglich um die Wiederentdeckung der alten, schon von der Patristik und
noch von der Theologie der Romantik vertretenen Ansicht, daB das Subjekt
der theologischen Besinnung nicht so sehr der einzelne als vielmehr die
Gemeinschaft der Glaubenden und der in ihr mystisch fortlebende Christus
sei."sﬁethodo1ogisch diirfte dies ein Doppeltes bedeuten: Zum einen wird die
Theologie kiinftig vermehrt das ihr eigene Interesse zu reflektieren haben.
Zum andern wird sie die historisch-kritische und die empirisch-kritische
Methoden in eine umfassende symbolisch-kritische Methodologie christlich-
kommunikativen Handelns hinein integrieren miissen, um dem symbolischen und
dialogischen, versthnenden Charakter der christlichen Wahrheit gerecht zu
werden. Eine solche symbolisch-kritische Methodologie, die darauf ausgeht,
die unterschiedlichen Symbolzusammenhdnge, wie Christentum und Gesellschaft,
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Theologie und Humanwissenschaften, Glaubenstheorie und Glaubenspraxis mit-
einander in einen kritischen Dialog zu bringen, setzt freilich voraus, daB
insbesondere auch die kirchliche und gemeindliche Communiopraxis wieder
als Ort theologischer Erkenntnis, als hermeneutisches Prinzip pastoraler
Theologie anerkannt wird.

Daher nun meine abschlieBende, dritte These:

Der Ursprung der Pastoraltheologie ( bzw. der Praktischen Theologie) als
Universitdtsdisziplin Tiegt im geschichtlichen Auseinandertreten von
christlicher Lehre und christlichem Leben. Ihr epochaler Auftrag ist

es daher als kommunikative Handlungswissenschaft im christlichen Inter-
esse die Communiobildung bzw. Gemeindewerdung in der Kirche unter den Be-
dingungen heutiger Gesellschaft kritisch zu fiordern und zu begleiten, um
so christliches Leben und christliche Lehre wieder ndher zusammenzubringen.
Sie kann diese Aufgabe jedoch nur dann wirklich erfiillen, wenn sich die
Theologie insgesamt ihres Ursprungs im christlich-kirchlichen Communio-
leben erinnert und ihre urspriingliche Intention, das Leben der Gemeinde

zu festigen und zu orientieren, in neuer Weise zur Geltung bringt.

Ich komme zum SchluB:

In unserer Zeit, in der die westlichen Gesellschaften einer Zukunft der
totalen technischen Kommunikation entgegengehen und die @stlichen Systeme
der marxistischen Utopie der kommunistischen Gesellschaft huldigen, die
durch Klassenkampf erreicht werden soll, scheint die christliche Hoffnung
auf eine Communio von Menschen aus Glaube, Hoffnung und Liebe keine reale
Chance mehr zu haben. Gleichwohl lebt auch heute - mehr denn je - (ip Ost
und West) die menschliche Sehnsucht nach personaler Kommunikation, nach
Personsein in Gemeinschaft, nach Menschwerdung in gelungenen Beziehungen,
nach einer Existenz der Liebe, nach universaler Solidaritdt in Frieden,
Freiheit und Gerechtigkeit fort. Gerade dieser, im Grunde religidsen
Sehnsucht verheiBt die christliche Glaubenslehre von der Communio sanctorum
Erfiillung, eine Erfiillung, die nur im Glauben an Gottes unbedingte, die
Menschen versthnende Liebe erhofft werden kann. Die Kirche ist und bleibt
daher, indem sie die Communio der Gldubigen leibhaftig darstellt, das
sakramentale und eschatologische Zeichen dieser Heilshoffnung, einer
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Hoffnung, die sowohl die Opfer menschlich-unmenschlichen Handelns als auch
die Schuldbeladenen mit einschlieBt und daher im Glauben an die Vergebung
der Siinden und die Auferstehung der Toten ihren tiefsten Grund und ihre
hochste Aufgipfelung findet. Communio als Prinzip pastoraler Theologie
ernstzunehmen heiBt dann nicht mehr und nicht weniger als der christlichen
Heilshoffnung auch in Gegenwart und Zukunft ihre, die fundamentalen Be-
ziehungsverhdltnisse des Menschen erneuernde, verwandelnde und heilende
Kraft zuzutrauen.
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