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Zu diesem Heft

Die Beitrdge dieses Heftes der PASTORALTHEOLOGISCHEN INFORMATIONEN sind

in der Mehrzahl aus dem Nachdenken und der Weiterfiihrung der Thematik der
Wiener Konferenz der Pastoraltheologen im Januar 1978 erwachsen: Kirchli-
che und nichtkirchliche Religiositét. Unter diesem Buchtitel - mit dem Un-
tertitel: Pastoraltheologische Perspektiven zum Phidnomen der Distanzierung
von der Kirche - liegen inzwischen in den QUAESTIONES DISPUTATAE (Nr. 81,
hg. v. L. Bertsch/F. Schldsser, Freiburg 1978) die damals gehaltenen Haupt-
referate von F. - X. Kaufmann, K. Lehmann, N. Mette, R. ZerfaB und P. Zu-

lehner vor.

Der Beirat der "Konferenz der deutschsprachigen Pastoraltheologen" war sich

der Notwendigkeit bewuBt, auf der Grundlage der religionssoziologischen, ekkle-
siologischen und pastoraltheologischen Reflexion des Phdnomens distanzierter
Kirchlichkeit bzw. von kirchlich schwach oder gar nicht ausgepragter Christ-
lichkeit mit der Zeit zu einer Theorie kirchlichen Handelns und zu entspre-
chenden Héndlungsmode11en zu gelangen. Er veranstaltete daher im November 1978
ein Symposion, das diesem Ziel etwas ngher kommen wollte. Dabei sollte auch
der auf der Wiener Konferenz nur ansatzweise zur Sprache gekommene pastoral-
anthropologische und psychologische Aspekt deutlicher gesehen werden. Die von
6. Griesl in diesem Heft vorgestellten Thesen dienen diesem Ziel.

Die Weiterfihrung der Thematik von Wien erschien umso dringlicher, als die.in
der Ausbildung der Pfarrer und ihrer pastoralen Mitarbeiter stehenden Dozen-
ten der Praktischen Theologie sowohl fachliche Kompetenz wie gldubige Identi-
tdt der kiinftigen kirchlichen Mitarbeiter mit grundzulegen haben. Die Beitrd-
ge ven W. Zauner und R. ZerfaB bieten hierzu einige nachdenkenswerte Gesichts-
punkte.

Wieviel pastoraltheologische Theoriearbeit gerade auch im Blick auf das sog.-
Fernstehendenproblem noch zu leisten ist und weswegen wir nicht zu schnall

auf d a s neue Handlungsmedell locsteuern sollten, filhrt W. Steck einlei-
tend zu seinem Beitrag aus, der sich kritisch mit dem Modell der "Pastoral
konzentrischer Kreise" befaBt: "Nach einer Epoche... neue Anforderungeﬁ,hn die
theologische Theoriearbeit stellt." Darum will auch P. Zulehner mit seinen The-
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sen und den beigefiigten Ausfiihrungen kein neues Modell fiir den pastoralen Prak1
tiker entwerfen; er versucht einen neuen Theorieansatz fiir kirchliches Han- !
deln, indem er den "vielgestaltigen Formen der Beziehung zwischen der Lebens- |
geschichte des Menschen und dem Lebens- und Gesprdchszusammenhang Kirche"
nachgeht. R

In diesem Heft finden Sie dann noch eine Stellungnahme des Beirats zur pasto-
ralen Regelung der Zulassung wiederverheirateter Geschiedener 2u den Sakramen-/
ten. Im ibrigen ein Problem, das aus der Thematik des Heftes nicht ganz heraus:
fdllt. Mit dieser Stellungnanme wollte der Beirat damals, im Zusammenhang der
Synode, zur Meinungsbildung auch innerhalb der Bischofskonferenz beitragen.
Deswegen hatte er bisher von einer Vertffentlichung abgesehen. Nachdem nun,
durch die Antwort Roms auf das von den Synoden angestofene Votum der Deutschen‘
Bischofskonferenz, die Hoffnung auf eine zeitlich abzusehende neue Regelung del
Geschiedenenfrage geschwunden ist und damit die Seelsorger weiter mit ihren Eni
scheidungen allein gelassen werden, sieht sich der Beirat veranlaBt, Seine da-
malige Stellungnahme flir einen grdBeren Kreis von Interessenten zur Diskussion:
zu stellen. |

l
|
|
Felix Schldsser '



WOLFGANG STECK

DIE PASTORAL DER KONZENTRISCHEN KREISE

- Chancen und Grenzen eines pastoraltheologischen Modells -

Iy

1.1 "Eine Monahsregel kann allenfalls in unverdnderter Gestalt fiir ein
Jahrtausend ausreichen, eine Pastoraltheologie nicht, denn obgleich,
was sie sagt, seinen Wert haben muB fiir immer, weil es Wahrheit zum
Leben ist, so stellt ihr doch jede Zeit immer wieder neue Aufgaben,
sie bekommt immer wieder neue Lektionen zu lernen und Verlangt daher
auch immer neue Arbeitskrdfte."

Diese Sdtze, 1860 von dem evangelischen Theologen Christian Palmer
geschrieben, gewinnen in der gegenwdrtigen Pastoraltheologie unmit-
telbare Aktualitdt. Es scheint, als eile der Pastoraltheologie -
wieder einmal - die Praxis davon und die Theorie habe Miihe, ihr nach-
zukommen. Den praktizierenden Pfarrern dréngen sich neue Erfahrungen
auf, Sie begegnen in ihrem Beruf Ausdrucksweisen christlichen Gfaubens
und Formen kirchlicher Einstellung, die mit den herkdmmlichen Denk-
weisen der Pastoraltheologie nicht hinreichend zu erfassen sind. Tra-
ditionelle theologische Urteilsweisen, bisher unbestrittene Voraus=
setzungen des pastoralen Berufs, verlieren an Selbstverstindlichkeit.
Die einfachsten Begriffe werden undeutlich: Was ist Kirche? Was meint
christlicher Glaube? Vor allem scheint sich die Verklammerung des
kirchlichen Berufs mit den Erwartungen und Vorstellungen der Kirchen-
mitglieder aufzultsen. Grund genug, um nach der Sinnhaftigkeit eines
Berufs zu fragen, der den in ihn gesetzten Anspriichen nur unvollkommen
zu geniigen vermag, und AnlaB flr die Pastoraltheologie, die Verdnderung
der kirchlichen Situation reflektierend zu verarbeiten.

DaB praktische Berufsregeln und Methoden der pastoralen Arbeit zeit-
gebunden sind, verginglich und oft auch nur modisch - diese Erfahrung
war der Pastoraltheologie immer selbstverstdndlich, Gerade im letzten
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Jahrzehnt erhielt die Pastoraltheologie vielfdltige Impulse aus einer
lebendig sich erneuernden kirchlichen Praxis. Und umgekehrt ist die
pastorale Praxis der Gegenwart ohne die mannigfaltigen Formen pastoral-
theologischer Anleitung und Begleitung nicht zu denken. Neue Wege kirch-
licher Arbeit fanden in der Pastoraltheologie ihren Niederschlag. Die
kirchliche Pédagogik und die Seelsorge wurden zu Grundthemen einer
“neuen" Pastoraltheologie, die theologische Aspekte mit psychologi-
schen und soziologischen Erkenntnissen verbindet. Und die Erneuerung
der Liturgie wird éegenwﬁrtig von einem allgemeinen theologischen In-
teresse an den Grundformen symbolischen Erlebens begleitet.

Nach einer Epoche praktisch-methodischer Arbeit befindet sich die
Pastoraltheologie nun cffenbar in einem grundsd@tzlicheren Wandel. Er
betrifft die evangelische Praktische Theologie ebenso wie die katho-
lische Pastoraltheologie. Denn was die praktischen Disziplinen der
theologischen Wissenschaft gegenwartig zum Entwurf neuer Modelle und
Begriffe und zu neuen Bewertungen der kirchlichen Praxis zwingt, sind
nicht in erster Linie verdnderte theologische Normen. Wire es so, dann
bestiinde die Aufgabe der pastoraltheclogischen Arbeit darin, die Pro-
bleme kirchlicher Praxis im Rahmen gewandelter Theorie auszudriicken,
die theologische Theorie also praktisch anzuwenden. Die Aufgabe stellt
sich gegenwdrtig aber eher umgekehrt. Es ist die kirchliche Praxis, die
neue Anforderungen an die theologische Theoriearbeit stellt. Zu Recht
wird. daher von den praktischen Theclogen, von den Theoretikern der
kirchlichen Praxis, die Neubearbeitung der theologischen Tradition
erwartet, der Entwurf pastoraltheologischer Modelle, die den verdnder-
ten Bedingungen gegenwartiger pastoraler Praxis gerecht werden.

Die Praktische Theologie gerdt angesichts dieser Erwartungen in eine
eigentimliche Situation. Das eigentliche Ziel pastoraltheologischer
Arbeit ist es, praktische Handlungsmodelle und Methoden zu konzipie-
ren, Anleitungen zur praktischen Bewdltigung der beruflichen Aufgaben
zu geben, vor die sich die praktizierenden Pfarrer in Liturgie, Unter-

" richt und Seelsorge gestellt sehen. Die Pastoraltheologie soll theolo-

gische Theorie und kircnliche Praxis miteinander vermitteln. Aber was
ist die kirchliche Praxis? Was meint der Begriff der Praxis? Welche
Praxis soll in der Theorie verstdndlich gemacht werden? Zu welcher
Praxis sollen zukiinftige und praktizierende Pfarrer befﬁhigt werden?
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Die Pastoraltheologie der Gegenwart entdeckt, daB die kirchliche und
theologische Praxis erst begriffen werden muB, um in ihr sinnvoll
handeln zu kdnnen, daB Wahrnehmung von Praxis eine theoretische und
eine praktische Aufgabe zugleich meint. "Was Praxis heiBt, versteht
sich nicht von selbst" (Pannenberg). Die Pastoraltheologie kann da-
her nicht naiv von einem fertigen Begriff der Praxis ausgehen, so
als sei die Praxis das Gegebene, die Theorie das Gesuchte. Die Ver-
anderungen in der gegenwdrtigen pastoralen Berufspraxis verlangen
von der .Pastoraltheologie nicht nur neue pastorale Methoden, sondern
sie fordern vor allem und zuerst einen Akt theologischer Theorie. Die
Pastoraltheologie muB die Praxis theoretisch rekonstruieren, um sich
praktisch auf sie beziehen zu kdnnen. g

So sieht sich die Pastoraltheologie gegenwdrtig einer vorwiegend theo-
retischen Aufgabe gegeniibergestellt. Sie befindet sich auf der Suche
nach thedlogischen Grundmodelien, die in neuen Denkvorstellungen aus-
driicken, was Kirche ist, welches die Aufgaben eines Rfarrers sind,
welche Erwartungen sich an ihn richten und wie er den Anspriichen sei-
nes Amtes gerecht zu werden vermag. In Konturen erst werden die Grund-
linien einer neuen Pastoral erkennbar. Doch gewinnt ein pastorales
Grundmodell unter Theoretikern und Praktikern zunehmend an Zustimmuﬁg:
die "Pastoral der konzentrischen Kreise" (Forster, Rocs). Welche Chan-
cen einer zeitgerechten Pastoral ergeben sich aus diesem Model1? Wo
liegen seine Grenzen? t

Die Pastoral der konzentrischen Kreise ist eine praktisch-theologische
Ekklesiologie. Sie entwirft eine Modellvorstellung von Kirche und entw
faltet die pastorale Berufswirklichkeit - die Existenz des Pfarrers, .
die verschiedenen Sinnbeziehungen und Handlungszusammenhidnge seiner be-
ruflichen Welt = aus einem differenzierten Begriff von Kirche, Insofern
schlieft die Pastoral der konzentrischen Kreise an die dogmatische Tra-
dition an. Sie begreift den Pfarrer als kirchlichen Amtstrdger und seine
verschiedenen Berufstdtigkeiten - Liturgie, Unterricht, Seelsorge - als
Betdtigungen der Kirche, als Formen kirchlichen Lebens. Die pastoraltheo-
logische Ekklesiologie definiert ebenso das Selbstverstdndnis des Pfar-

. rers aus dem Zusammenhang der Kirche; als kirchlich Beauftragter ist er

zu seinem Handeln legitimiert. SchlieBlich werden auch die Partner sei- .
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ner beruflichen Begegnungen im Horizont der Kirche gesehen. Aus
welchem AnlaB sie mit den Pfarrern kommunizieren und agieren - als
regelmdBige Gottesdienstbesucher, als Trauernde oder als Erstkommu-
nikanten - , immer befinden sie sich in der Rolle des Kirchenmitglie-
des. Und so unterschiedlich sich die Begegnungsweisen mit den Pfarrern
darstellen, im Modell der konzentrischen Kreise erscheinen die ver-
schiedenen Begegnungsformen als Ausdrucksweisen von Kirchlichkeit. Der
Pfarrer und seine Partner aktualisieren gemeinsam Kirche.

Was das pastoraltheologische Modell von einer dogmatisch konstitu-
ierten Lehre der Kirche unterscheidet, ist nicht nur die Vielfalt der
Aspekte, die Moglichkeit zur empirischen Differenzierung, sondern -
viel grundsdtzlicher - der theoretische Ansatz. Die pastoraltheologi-
sche Ekklesiologie fragt nicht nach der Kirche als einer dogmatischen
GroBe, sondern nach ihrer empirischen Gestalt. Die Pastoraltheologie
sagt nicht, was Kirche immer ist, oder was sie sein und werden soll.
Sie expliziert das gegenwdrtige Sein der Kirche nicht deduktiv aus
ihrer Idee, sondern sie geht induktiv vor. Sie beschreibt den gegen-
wirtigen Zustand der Kirche empirisch, nicht von systematisch-theolo-
gischen Begriffen aus,sondern auf Grund praktischer Erfanhrungen, die

farrer und Christen im Zusammenhang des kirchlichen Lebens der Ge-
genwart machen.

Ohne Begriffe wdre die pastoraltheologische Ekklesiclogie allerdings
keine Theorie. Der Anspruch, eine empirische Theorie der Kirche zu
entfalten, entlastet die Pastoraltheologie nicht vom Zwang begriffli-
cher Scharfe. Er stellt ihr im Gegenteil gerade die Aufgabe, aktuelle
Erfahrungen in der Kirche und mit der Kirche auf Begriffe zu bringen,
vereinzelte Erlebnisse und zufdllige Urteile auf ihren allgemeingiil-
tigen Grund zuriickzufiihren und ihnen damit den Status theoretischer
Erkenntnisse zu verleihen. Die Leistung des pastoraltheologischen
Modells von Kirche ist daran zu messen, inwiefern es ihm gelingt, aus
praktischen Erfahrungen theoretische Erkenntnisse zu gewinnen, die
imstande sind, gegenwdrtige kirchliche Praxis zutreffend zu erfassen.

Wer sich bemiiht, gegenwdrtige Kirchlichkeit empirisch zu beschreiben,
entdeckt zundchst die Vielfalt des kirchlichen Lebens in der Neuzeit.
Er nimmt unterschiedliche Weisen kirchlicher Beteiligung und verschie-
dene Formen kirchlicher ~ Identifizierung wahr. Kirche ist communio
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sanctorum. Aber sie ist eine Gemeinschaft von sehr verschiedenarti-
gen Menschen. Nicht alle Mitglieder der Kirche driicken ihren Glauben
in gleicher Weise aus; es wdre nicht der Glaube des einzelnen, wenn
sich nitht seine biographischen Besonderheiten darin widerspiegeln wiir-
den. Nicht alle nehmen in gleicher Intensitdt an den Lebensformen

der Kirche teil. Nicht alle fiihlen sich in gleichem MaBe mit ihrer
Kirche verbunden. Und doch sind sie alle Mitglieder derselben Kirche.
Sie verstehen sich selbst so, und sie wollen sich auch von den Repra-
sentanten der Kirche so verstanden wissen. Kirche umschlieBt eine
Vielfalt von verschiedenen Veligidsen Lebensmﬁg]ichkeifen, eine Viei-
zahl von religidsen Erlebnisweisen, eine Pluralitit von Erfahrungs-
horizonten, in denen sich die individuellen Besonderheiten eines Le-
bensschicksals mit gemeinsam erlebter kirchlicher Frdﬁnigkeit verbin-
den und zu einer spezifischen Form von Kirchlichkeit verdichten.

Die Pastoral der konzentrischen Kreise versucht, die Vielfalt indi-
vidueller Lebensmiéglichkeiten im Gebiet der Religion mit der Einheit
der Kirche zu vermitteln. Sie beschreibt Kirche nicht als einen ein-
zigen in sich geschlossenen Lebenszusammenhang, sondern als Gesamt-
heit verschiedener kirchlicher Lebenswirklichkeiten. Das Modell der
konzentrischen Kreise ermdglicht einerseits, bestimmte Typen von ge-
genwirtiger Kirchlichkeit zu beschreiben und der Vielfalt kirchlichen
Lebens empirisch nachzugehen, andererseits aber, die verschiedeneﬁ
Horizonte kirchlicher Wirklichkeit aufeinander zu beziehen und damit
die Teile zu einem Ganzen zusammenzufiigen, zu jenem Sinnzusammenhang,

den Kirche umgreift.

Nun ist ein graphisches Modell wie das der konzentrischen Kreise frei-
lich noch keine Theorie. Graphische Modelle vermitteln lediglich eine
strukturierte Anschauung ydn bestimmten Ausschnitten der Wirkldchkeit.
Sie ermdglichen es, verschiedene Phanomene zusammenzusehen und sie aus
ihrem Zusammenhang zu begreifen. In der gegenseitigen Beziehung un-
gleichartiger Erfahrungen in einem sie verbindenden Modell liegt die
Plausibilitidt graphischer Strukturierung von Wirklichkeit. DaB Kirche
mehr ist als subjektive Kiréhlichkeit, dies ist eine”der Erkenntnisse,
die das Modell der konzentrischen Kreise vermittelt. Auch die Bezie-
hung verschiedener Formen kirchlicher Beteiligung auf das Ganze der
Kirche wird in diesem Modell anschaulich dargestellt.
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2.3 Doch hier liegen auch die heuristischen Grenzen modellhafter Vor-

stellung. Die Pastoral der konzentrischen Kreise vermittelt aus-
schnitthaft eine Anschauung gegenwartiger kirchlicher Wirklichkeit.
Sie ist eine "intuitive Situationsdeutung" (Kaufmann). Sie wird un-
mittelbar rezipiert. Und in der direkten Verkniipfung von Erfahrung
und Anschauung ist ihre Plausibilitdt begriindet. Das ekklesiologi-
sche Modell der konzentrischen Kreise leuchtet ein, weil in ihm un-
terschiedliche Formen von Kirchlichkeit anschaulich zur Einheit ge-
bracht werden. Aus dem Zusammenhang des Modells gewinnen die in der
Kirche Handelnden Orientierung und Anweisung. Die Pfarrer finden sich
selbst und das soziale Umfeld ihres Berufs in dem Modell wieder.

So plausibel das Modell fir den kirchlichen Praktiker ist, zur Kon-
stitution pastoraltheologischer Theorie erweist es sich als nur be-
grenzt aussagefdhig. Denn wie Begriffe ohne Anschauung blind bleiben,
so sind Anschauungen ohne Begriffe leer. Erst die begriffliche Schar-
fe konnte dem Modell der konzentrischen Kreise die Konsistenz ver-
leihen, die von theologischer Theorie zu verlangen ist. Die Begriffe,
in denen die Pastoral der konzentrischen Kreise gegenwdrtige kirchli-
che Wirklichkeit faBt, sind aber selbst nur Elemente der modellhaften
Anschauung. Sie sind Metaphern fiir nicht n&her prdzisierte Sachver-
halte, fiir kirchliche Einstellungen und kirchliche Orientierungswei-
sen. Die unterschiedlichen Formen von Kirchlichkeit werden analog dem
graphischen Modell aus ihrer jeweiligen Distanz zur Mitte oder als
auBerhalb einer bestimmten Grenze befindlich beschrieben. Die ver-
schiedenen Modifikationen gegenwdrtiger Kirchlichkeit werden meta-
phorisch in Distanzangaben umgesetzt und damit modellhaft abbildbar.
So entstehen Begriffe wie "kirchlich-distanzierte Christen", "soge-
nannte Fernstehende", "Randkatholiken", "auBerkirchliche Religiosi-
tdt" oder "nichtki}chEiche Religion" (OPI, Bertsch-Schlgsser).

Betrachtet man die metaphorischen Begriffe, die das Modell interpre-
tieren, so fallen drei Eigentlimlichkeiten der pastoraltheologischen
Grundvorstellung ins Auge. Einmal gilt das Interesse des pastoraltheo-
logischen Modells offensichtlich nicht allen Formen gegenwdrtiger
Kirchlichkeit in gleicher Weise, sondern vorziiglich dem duBersten
Kreis von Kirche, jene Formen von religidser Beteiligung, die an der
Grenze kirchlicher Frommigkeit anzusiedeln sind, in einer Distanz, die
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offenbar eine besondere Pastoral, eben die Pastoral der konzentri-
schen Kreise verlangt. Das pastoraltheologische Modell folgt nicht
einem theoretischen Interesse. Es will nicht Einsichten in Struktu-
ren und Modalitdten gegenwdrtiger Kirchlichkeit im ganzen vermit-
teln. Sondern es konzentriert sich auf eine bestimmte Form gegen-
wdrtiger Kirchlichkeit, die mit Hilfe des Modells der konzentri-
schen Kreise bestimmbar wird. Und das Interesse an dieser besonderen
Ausprdgung von Kirchlichkeit ist ein praktisches. Nicht die Frage:
wie verhalten sich Religiositat und Kirchlichkeit in der Gegenwart
zueinander? stand beim Entwurf des pastoralthedlogischen Modells
Pate, sondern die Sorge der Kirche um ihre Mitglieder: wie begeg-
net die Kirche den "Distanzierten"? Insofern trifft die Bezeichnung
"Pastoral an den sogenannten Fernstehenden" eher die spezifische In-
tention des Entwurfs.

Zum anderen fallt auf, daB die metaphorische Beschreibung der in-
teressierenden Kirchlichkeit durchweg entweder aus der Negation po-
sitiver Einstellungen zur Kirche gewonnen wird oder sich direkt defi-
zitdrer Begriffe bedient. Fernstehende und Distanzierte sind weit, zu
weit entfernt vom Zentrum der Kirche. Randchristen befinden sich ge-
rade noch in der Kirche, an deren duBerster Peripherie. Aber wovon
die Distanz eigentlich besteht oder was als Kernchristentum im Gegen-
satz zum Randchristentum, was als nicht-distanzierte Kirchlichkeit zu
bestimmen wdre, wird nicht beschrieben und kann mit den Mitteln des
pastoraltheologischen Modells auch nicht beschrieben werden. Dazu be-
dirfte es einer komplexeren Wahrnehmung gegenwdrtiger Wirklichkeit,
als sie das Modell der konzentrischen Kreise und die Beschreibung von
Kirchlichkeitsformen als lineare Distanzen zu einer gedachten Mitte
erlauben.

SchlieBlich suggerieren die Begriffe des pastoraltheologischen Modells,
daB es sich bei der distanzierten Kirchlichkeit um ein von der Norm
abweichendes Verhalten handle, um die Ausnahme von der Regel, um ein
Randproblem. Diese Annahme ist aber empirisch nicht haltbar. Denn daB
der engste Kreis der Kerngemeinde die empirisch hdufigste und insofern
die normale Form gegenwdrtiger Kirchlichkeit umreiBe, Distanz zur Kir-
che also ein von der gegenwartigen dominierenden Kirchlichkeit abwei-
chendes Verhalten sei, widerspricht primiren Erfahrungen so deutlich,
daf diese Behauptung nur selten aufgestellt wird. Die Annahme einer
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totalen Identifizierung mit der Institution der Kirche ist offenbar
unrealistisch. Selbst die kirchlichen Berufstrdger empfinden sich
partiell in einer Distanz zur Kirche und sind nur “teilidentifiziert".
Das pastoraltheologische Modell verdankt sich letztlich gerade dieser
besorgniserregenden Beobachtung: die distanzierte Kirchlichkeit ist
zum Normalfall kirchlichen Verhaltens und kirchlicher Einstellung ge-
worden.

Die gedachte Mitte der konzentrischen Kreise bezeichnet daher nicht

den Normalfall, sondern eine Idealvorstellung von Kirchlichkeit, die
vollstandige Identifikation mit kirchlichen Verhaltenserwartungen und
Wertvorstellungen. Am plausibelsten lassen sich diese idealen Voraus-
setzungen von Kirchlichkeit wiederum aus der Negation ihrer Defizienz
beschreiben. Zum zentralen Kreis der Kirche gehtren definitionsgemdB
diejenigen, die der Kirche nicht fernstehen, die sich nicht am Rande
der Kirche befinden, die nicht distanziert sind, und - hier dreht sich
das Modell im Kreise - die Negation der Defizienz, die Uberwindung der
Distanz, der Ubergang vom dufersten Kreis der Kirche in zentralere Be-
reiche des kirchlichen Lebens markiert eben jenen praktischen Impetus,
dem sich das Modell verdankt und von dem es lebt. Dieses missionari-
sche Engagement liefert die Energien fiir neue pastorale Arbeitsmdglich-
keiten. In ihm liegen die Chancen der Pastoral der konzentrischen
Kreise. Sie schiarft das BewuBtsein fiir die Eigenart gegenwdrtiger domi-
nierender Kirchlichkeit und Tiefert zugleich Handlungsanweisungen, die
dem Pfarrer ermoglichen, seinen Beruf im Zusammenhang gegenwdrtiger
Frommigkeit auszuiiben.

Angesichts des praktischen Interesses, von dem die "Fernstehenden -
Pastoral" lebt, stellt sich die Frage, ob eine distanzierte theorie-
kritische Betrachtung das Modell nicht schon liberlastet. Die Pasto-
ral der konzentrischen Kreise will keine Theorie zur empirischen Ana-
lyse gegenwartiger Wirklichkeit sein, und sie ist es auch nicht. Sie
ist eine unmittelbar einleuchtende Darstellung pastoraler Erfahrungen
und ein Hinweis auf neue Chancen gegenwartiger Pastoral.

Aber die Pastoral der konzentrischen Kreise ist doch auch_mehr. Denn
auch flr pastoraltheologische Modelle gilt, was F. X. Kaufmann iiber
die kirchliche Praxis sagt. Sie wirken "nicht gemdB ihrer gewiB guten
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Absichten, sondern so, wie sie von den Betroffenen wahrgenommen"
werden. Und die Kritiker des pastoraltheologischen Modells nehmen

zu Recht mehr wahr, als explizit darin ausgedriickt ist. Die Pasto-

ral der konzentrischen Kreise ist nicht nur ein Modell zur theore-
tischen und praktischen Veranschaulichung gegenwartiger kirchlicher
Praxis, ein Instrument, das beliebig anwendbar und interpretierbar
wdre. Sie ist zugleich auch der modellhafte Ausdruck einer bestimmten
und damit begrenzten kirchlichen und theologischen Position. Das ek-
klesiologische Modell der konzentrischen Kreise ist deutungsbediirftig,
denn es stellt lediglich eine anschauliche Skizze von Kirche dar, aber
keine begrifflich ausgefiihrte Theorie kirchlichen Lebens und Handelns.
Die Pastoral der konzentrischen Kreise ist aber nicht beliebig deu-
tungsfdhig, denn sie geht von bestimmten theclogischen Pramissen aus,
die sich in dem graphischen Modell widerspiegeln. Wie jede kirchliche
und theologische Position, so fordert auch die Pastoral der konzentri-
schen Kreise eine kirchliche und theologische Kritik heraus. Und die
Kritik der Pri@missen wendet sich notwendig auch gegen die metaphori-
sche Vorstellung. Denn das Modell impliziert die Ansdtze zu seiner
kritischen Bewertung.

Wer die Pastoral der konzentrischen Kreise auf ihre kirchlichen und
theologischen Prémissen hin untersucht, entdeckt eine dem Modell im-
manente Tendenz, die seiner eigenen Intention genau entgegenladuft.

Die neue Pastoral ist nur scheinbar und nur in einer bestimmten Per-
spektive ein Pladoyer fiir die kirchlich Distanzierten, eben in der
Perspektive derer, die Kirche von ihrem gedachten Zentrum aus beschrei-
ben und daher an der Konsolidierung des Ideals interessiert sind.

Wird Kirche in rdumlichen Kategorien beschrieben, dann muB sie not-
wendig auch rdumlich begrenzt werden. Einer solchen Begrenzung des
explizit Kirchlichen dient das Modell der konzentrischen Kreise. Es
differenziert zwar zwischen verschiedenen Graden von Kirchlichkeit,

die jeweils einem Kreis zugeordnet werden, dessen Umfang im umgekehr-
ten Verhdltnis zur Kirchenbindung steht: je kleiner der Kreis, desto
intensiver die Kircnhlichkeit der darin eingeschlossenen Kirchenmitglie-
der. Das pastoraltheologische Modell Gffnet die Kirche einerseits zwar
fiir die "Fernstehenden". Es verleiht den partiell Identifizierten kirch-
liches "Heimatrecht" (Zulehner), indem es sie in den &uBersten Kreis
von Kirche aufnimmt. Aber es begrenzt die Kirche andererseits nach
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auBen hin - wiederum in metaphorischer Sprache - zur "Welt". Das
Modell hdlt das BewuBtsein dafiir wach, daB die Distanzierten vom
Zentrum der Kirche weiter entfernt sind als von deren AuBenwelt,

daR partiell Identifizierte eher Nichtidentifizierte sind als Voll-
identifizierte, daB sie der Kirche zwar noch angehdren, ihr im Grun-
de aber doch fernstehen.

Darin liegt das theologische Grundproblem des pastoraltheologischen
Modells von Kirche. Die Pastoral der konzentrischen Kreise legiti-
miert die Erfahrung einer subjektiven Distanz zur Kirche nicht.Sie
will und kann sie gar nicht legitimieren. Sie konstatiert zwar die
Existenz dieser Erfahrung und der daraus resultierenden Einstellung
zur Kirche. Aber sie leugnet zugleich die Berechtigung einer solchen
Kirchlichkeit. Die Pastoral der konzentrischen Kreise ist auf die
praktische Verdnderung der distanzierten Kirchlichkeit aus. Und das
heiBt: auf die Intenéivierung dieser Einstellung zur Kirche. Eine
Intensivierung der Kirchlichkeit ist aber im Bild der konzentrischen
Kreise nicht anders denkbar denn als Obergang von peripheren Kirch-
lichkeitskreisen in zentralere.

Der dem pastoralen Modell immanente Wille zur Verdnderung verstellt

so die angemessene Wahrnehmung des Phdnomens der distanzierten Kirch-
lichkeit. Die Pastoral der konzentrischen Kreise vermag daher wegen
ihrer praktisch-missionarischen Pramissen denjenigen Formen von ge-
genwdartiger Christlichkeit und Kirchlichkeit nicht gerecht zu werden,
denen ihr eigentliches Interesse gilt. Pastorale Erfahrungen mit kirch-
lich Distanzierten belegen ebenso deutlich wie umfassende empirische
Untersuchungen, daB sich die vermeintlich am Rande der Kirche Lebenden
selbst ganz anders verstehen. Auch die "Teilidentifizierten" betrachten
sich nicht als Randchristen, sondern als durchaus kirchenverbunden.
Sie legen Wert auf ein positives Verhdltnis zu kirchlichen Institutio-
nen und Reprdsentanten. Sie beteiligen sich am kirchlichen Leben, in-
dem sie an Festtagen den Gottesdienst besuchen, an den kirchlichen Ri-
tualen partizipieren, ihre Kinder taufen und im Geist der Kirche er-
ziehen lassen und nicht zuletzt, indem sie die Kirche durch ihre fi-
nanziellen Beitrdge erhalten. Die sogenannten Distanzierten nehmen
kein geringeres, wenn auch ein anderes Interesse an Fragen des kirch-
lichen Lebens als die "Kerngemeinde". Sie fiihlen sich ihrer Kirche
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zugehorig und fiir sie mitverantwortlich. Sie sind an einer leben-

digen Erneuerung der Kirche, an einer zeitgerechten Verkiindigung,

einer gegenwartsnahen Diakonie, einer Durchdringung des gesellschaft-
lichen Lebens mit kirchlichen Lebensimpulsen nicht weniger interessiert
als die sogenannten Kernchristen, die regelmdBigen Gottesdienstbe-
sucher und Mitglieder kirchlicher Gruppen und Vereinigungen (Hild).

GewiB begreifen sich die "Distanzierten" selbst nicht nur anders, als
sie in der Fremdwahrnehmung der sich als Kerngemeinde verstehende Kir-
chenmitglieder erscheinen. Sie sind sich auch der Besonderheit ihrer
eigenen Kirchlichkeit durchaus bewuBt. Aber diese Differenzierungen
gegenwdrtiger Kirchlichkeit sind weder mit dem groben Raster einiger
konzentrischer Kreise zu erfassen noch mit der linearen Quantifizie-
rung verschiedener Distanzen. Die unterschiedlichen Weisen gegenwirti-
ger Kirchlichkeit sind nur ganz unzureichend als verschiedene Intensi-
tatsgrade von Kirchlichkeit zu verstehen. "Anders" darf nicht auf "we-
niger oder mehr" reduziert werden, auf griBere oder kleinere Distanz
zum "eigentlichen" Christentum.

Ein solches unzureichendes Verstdndnis gegenwdrtigen Christentums,

das die allgemeinsten Erscheinungsformen institutionalisierter Reli-
giositdt in der Gegenwart als illegitim apostrophieren muB, dient

nicht der Beweglichkeit der Kirche und nicht der missionarischen Mo-
bilitdt des kirchlichen Handelns. Sondern es dient der Stabilisierung
einer ideal gedachten Form von Kirchlichkeit, deren Giiltigkeit in der
Vergangenheit zwar postuliert werden kann, deren allgemeine Durchsetzung;
unter den Bedingungen neuzeitlicher Kirchlichkeit aber unrealistisch

und auch nicht wiinschenswert erscheint. Die Pastoral der konzentri-
schen Kreise intendiert eine Abgrenzung der kirchlichen Binnenwelt ge-
geniiber ihrer AuBenwelt. Sie fordert so die kirchlichen "Entropieten-
denzen" und damit die "Zentralisierung" und "Biirokratisierung" der kirch-
lichen Organisation (Kaufmann).

Solche Tendenzen mdgen subjektiv nicht in der Absicht derjenigen lie-
gen, die kirchliche Praxis und praktische Theologie auf Grund des Mo-
dells der konzentrischen Kreise gestalten. Sie sind vielleicht nicht
deren Motiv, aber jedenfalls die Konsequenz ihres Denkens und Handelns.
Eine Pastoral, die sich durch ihre eigene Primissen und durch den Ent-
wurf einer unmittelbar plausiblen Modellvorstellung das Verstdndnis
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fir den Gegenstand ihres Interesses und ihrer Untersuchung verstellt,
kann den Mitgliedern der Kirche, denen sie dienen méchte, letztlich
nicht gerecht werden. Die Grenzen des Modells blockieren seine Chancen.

Denn die "Tradierungschancen der christlichen Traditionen" werden nicht
dadurch wahrgenommen, daB gegenwdrtiges kirchliches Leben an den Stan-
dards idealisierter Vergangenheit gemessen und auf sie zurlickgefiihrt
wird, sondern nur dadurch, daB das kirchliche Leben unter den gegen-
wartigen gesellschaftlichen Bedingungen lebendig und wirksam bleibt.
"Nur eine hohe Vielfalt christlicher Identifizierungsangebote (erhdlt)
die Tradierungschancen des Christentums unter komplexen Gesellschafts-
bedingungen" (Kaufmann).

Der gegenwdrtigen Pastoraltheologie stellt sich daher die Aufgabe,
die Praxis der Kirche prdziser zu begreifen und zu beschreiben als

es das Modell der konzentrischen Kreise zuldBt. Sie ist gendtigt,
differenzierter zu verstehen und darzustellen, was Kirche meint: com-
munio sanctorum und zugleich complexio oppositorum, Vielfalt in der
Einheit der Kirche und zugleich Einheit in der Vielfalt des kirchli-
chen Lebens. Auch in dieser Hinsicht bleibt das Monitum von Christian
Palmer aktuell. Die Pastoraltheologie "bekommt immer wieder neue Lek-
tionen zu lernen und verlangt daher auch immer neue Arbeitskrdfte."
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WILHELM ZAUNER

DISTANZIERTE KIRCHLICHKEIT IN DER GEMEINDE

Einleitung

Das Thema Fernstehende = Distanzierte taucht derzeit auf vielen Ta-
gungsprogrammen auf. Es beschaftigt Bischofskonferenzen, Pastoralam-

ter und Pastoraltheologen. Bei der Vorstellung eines Dokumentes mit :
dem Titel "Religids ohne Kirche? - Eine Herausforderung fiir Glaube

und Kirche" im Mai 1977 sagte Professor Forster vor der Vollversamm-
lung des Zentralkomitees der deutschen Katholiken: "Die Frage nach der
kirchendistanzierten Religiositdt ist die Schlisselfrage fiir die Zukunft
des deutschen Katholizismus". Der Chefredakteur der Herderkorrespondenz,
David Seeber, schrieb in einem Bericht dariiber: "Man mdchte hinzufiigen:
Nicht so sehr die Schliisselfrage nur des deutschen Katholizismus, son-
dern der Kirche und des Christentums." 1)

Ich kann mich einer so dramatischen Sicht und Ausdrucksweise nicht an-
schlieBen. Es fehlt das wiirzende granum salis. Fiir die Kirche und das
Christentum gibt es wohl noch einen ganzen Schliisselbund voller ande-

rer Schliisselfragen. Zudem ist das Phdnomen distanzierter Kirchlichkeit
nicht neu. Es ist so alt wie die Kirche. Als formales Problem ist es
sicher noch dlter und reicht in die alttestamentlich-jlidische Zeit zu-
riick, ist aber wohl ein Problem jeder Religion, um nicht zu sagen jedes
Vereins und jeder Kommunitdt. Das Problem ist auch fiir die Theologie und
fir die praktische Seelsorge nicht neu. Wenn Bruno Dreher vor zehn Jahren
geschrieben hat, "daB wir kaum Grundlagen, Er%éhrungen, geschweige einen
Entwurf, keine Theologie noch Methodik der Fernstehenden haben",z)-sb.ist
wohl auch das nur bedingt richtig. Man hat in der Theologie.sehr handfe-
ste Auskiinfte iliber die "Fernstehenden" gegeben und auch gelegentlich recht

handfeste Methoden gehabt, die Fernstehenden wieder etwas ndher zu bringen. .
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Neu ist vielmehr, daB seit dem Zweiten Vaticanum eine Sicht des Pro-
blems um sich gegriffen hat, von der wir vermuten, daB sie dem Ph&no-
men distanzierter Kirchlichkeit und den Fernstehenden selbst eher ge-
recht wird. Neu ist auch das Interesse, das diese Frage in letzter
Zeit gefunden hat und sich in Form vieler Publikationen niederschldgt.
Brennend erscheint das Problem angesichts der Kirchenaustrittszahlen,
die eine gewisse Panik, wenn nicht gar Kirchenuntergangsstimmung aus-
gelost haben.

Ich sage dies zur emotionellen Abkldrung, daB der geplagte und liberla-
stete Seelsorger nicht den Eindruck hat, er miisse nun alle seine pasto-
ralen Kanonen herumreifen und auf die Fernstehenden richten, nachdem man
ihm vorher erkldrt hatte, die Altenpastoral sei jetzt bescnders aktuell,
das Gotteslob miiBte mit entsprechender Prioritdt eingefiihrt und die Ka-
tholische Aktion in den Pfarrgemeinden wiedererweckt werden. Vorab sei
gesagt: Fernstehendenpastoral ist keine Spezialaufgabe, fiir die es wo-
mdglich eigene Fernstehendenpastoren geben miiBte. Eine gute Pastoral ist
immer zugleich auch eine Pastoral an Fernstehenden. Wir wollen also ru-
hig und sachlich an unsere Frage herangehen, ohne Nervositdt und ohne die
Beflissenheit, ein vermeintliches Leck im vermeintlich sinkenden Schiff
der Kirche in aller Eile stopfen zu miissen.

I. Das Phanomen

Vorwissenschaftlich ist das Phdnomen leicht festgestellt. Wer einen
Schnitt der Gesamtbevolkerung vor sich hat, und nicht in einem rein
kirchlichen Milieu arbeitet, der erlebt tdglich, wie fremd vielen die
Kirche geworden ist. Die wissenschaftliche Reflexion des Phanomens ist
schwierig, weil die Messung von Kirchlichkeit nicht leicht ist. Man hat
friher einfach Kirchlichkeit und Kirchgang gleichgesetzt und dann je

nach der Teilnahme an den Sakramenten Praktizierende und Nichtprakti-
zierende unterschieden. In Tetzter Zeit kam immer mehr das Bediirfnis auf,
auch die Lebensfiihrung in die Kriterien von Kirchlichkeit aufzunehmen.
Christliche Lebensfiihrung ist aber bei weitem nicht so leicht meBbar wie
Kirchgang und Sakramentenempfang. So ist in letzter Zeit, vor allem durch
die Arbeiten von Franz X. Kaufmann, ein neues Kriterium zur Messung von
Kirchlichkeit zur Anwendung gekommen: Kirchlichkeit ist Identifikation mit
der Kirche. Der Begriff Identifikation stammt aus der Sozialpsychologie und
bedeutet: Sich in einer Sache, Institution oder Person wiederfinden, fiir
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eine Sache, Institution oder Person eintreten, weil man in ihr sich
selbst sieht und verteidigt. In diesem Sinn gibt es eine Identifika-
tion mit der Familie, dem Betrieb, dem Staat, mit einer FuBballmann-
schaft oder mit einem Verein.

Bei der ?rage nach der Identifikation mit der Kirche sind Sakramenten-
empfang und christliche Lebensfiihrung wohl Indikatoren fiir die Identi-
fikation mit der Kirche, jedoch_nicht untriiglich und jedenfalls nicht
die einzigen. Wichtig ist, daB wir festhalten: Kirchlichkeit ist ein
sozialpsychologisches Phdnomen, nicht zundchst ein theologisches. Das
wird klar, wenn man die einzelnen Bereiche durchreflektiert, in denen
Ndhe und Distanz zur Kirche denkbar sind.

1. Dogmafische Distanz

Die Kirche ist eine Gemeinschaft von Menschen, die gemeinsame Glaubens-
liberzeugungen (Glaubensstandards) hat. Wer den Glaubensstandards zustimmt,
identifiziert sich mit der Gemeinschaft.

Wir haben heute dur#h die Soziologie erstmals ein Instrument in der Hand,
den Glauben der Kirche, das heiBt die inhaltliche Obereinstimmung mit Glau-
benssdtzen empirisch zu erfassen. Wir wissen also heute nicht nur, was

das Lehramt der Kirche als Glaubensgut vorstellt, sondern was tatsdchlich
geglaubt wird. Alle Untersuchungen weisen eine betrdchtliche Kluft auf
zwischen dem, was die Kirche offiziell lehrt und was das Kirchenvolk tat-
sichlich glaubt. )

Die Kirche hat immer damit gerechnet, daB das Kirchenvolk nicht alles glaubt,
was sie lehrt. Sie spricht im Konzil von einer Hierarchie der Wahrheiten
(Okumenismusdekret 11), sie hat Grundwahrheiten aufgestellt und Glaubens-
bekenntnisse formuliert. Es ist recht interessant, der Frage nachzugehen,
was jeweils als wichtige, zur Identifizierung mit der Glaubensgemeinschaft
signifikante Wahrheit angesehen wurde. So wiirde z. B. heute kaum ein Konzil
oder eine Synode auf den Gedanken kommen, wenn es darum geht, dem Volk in
einigen Sdtzen mitzuteilen, was es glauben soll, ausgerechnet "abgestiegen
zu der Holle" (bzw. hinabgestiegen in das Reich des‘Todes) als wichtigen
Glaubenssatz vorzuschreiben. Auch wenn wir heute sechs Grundwahrheiten for-
~ mulieren miiBten, wiirden wir wohl lieber zuerst sagen, daB Gott die Menschen
liebt als daB er ein gerechter Richter ist, der das Gute belohnt und das
Bose bestraft. s
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Das Problem besteht aber darin, daB die empirische Forschung nachweist:
Die Hierarchie der Glaubenswahrheiten spiegelt sich nicht addquat im Glau-
ben der Glaubigen wider. Man kann z. B. sicher als eine christliche Grund-
wahrheit bezeichnen, daB Gott die Menschen Tiebt und zu einem ewigen Le-
ben berufen hat. Man ist Uberrascht, wenn man Untersuchungen liest, nach
denen ein Drittel oder Viertel der Katholiken nicht einmal diese Grund-
wahrheiten glauben. g

Fiir uns ist nun die Frage: Bringt eine solche "dogmatische Distanz" auch
eine Distanz zur Kirche? Ist es moglich, daB sich jemand mit der Kirche
identifiziert, obwohl er sich von Grundwahrheiten der Kirche distanziert?
Dieser Frage kann man nur die Antwort von 70 % der Obertsterreicher ent-
gegenhalten, die im Jahre 1970 bei einer Umfragé des IKS erkldrt haben:
"Ich trete auch dann nicht aus der Kirche aus, wenn ich mit ihren Lehren
nicht Ubereinstimme." Was "die Kirche" lehrt, was also von der kirchlichen
Lehrautoritdt als zu glauben vorgestellt wird, "stort" viele Katholiken
gar nicht. Sie halten es gar nicht fiir so wichtig. Es geht hier selbst-
verstindlich nicht um eine Wertung dieser Haltung, sondern nur um die Fest-
stellung einer Faktizitat. ;

2. Ethische Distanz

Es geht hier um eine Diskrepanz von Katheliken zum kirchiichen Wert- und
Normensystem, nicht zundchst um Normerfiillung, sondern wenigstens um An-
erkennung der Norm als Norm. Wenn man z. B. die Feindesliebe als eine
ethische Forderung ansieht, die zwar nicht ausschlieBlich, aber doch cha-
rakteristisch christlich ist, so ist man doch liberrascht, daR 28 % der Ober-
dsterreicher bei der IKS-Befragung erkldrt haben: "Es ist unmoglich, zu
seinem Feind gut zu sein." 29 % der Befragten haben erkldrt: "Tue niemand
etwas Gutes, sonst ist Schlechtes zu erwarten." Bhnlich ist es mit der
Versidhnungsbereitschaft: 51 % erkldren, "Der andere muB den ersten Schritt
zur Versohnung tun, wenn er mir etwas angetan hat." In Fragen der Sexual-
moral werden nicht nur von vielen die kirchlichen Normen nicht anerkannt,
sondern von vielen wird die Kirche in bezug auf Fragen der Sexualmoral
iiberhaupt nicht als kompetent erachtet. So erkldren z. B. 48 % der Ober-
osterreicher, die Kirche sei fiir Fragen der Empféngnisregelung gar nicht
zustdndig. Man muB sich vor Augen halten, was das bedeutet: Wenn sich die
Kirche zu derartigen Fragen duBert, wird der Charakter dieser Aussage von
der Hifte der Katholiken von vornherein so eingestuft, als wiirde sich der

L
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Papst iiber die Qualitdt von Stereoanlagen duBern, um ein drastisches
Beispiel zu wahlen. Es wiirde sicher manchen interessieren, welcher An-
lage der Papst den Vorzug gibt. Er wiirde aber sicher keinschlechtes Ge-
wissen haben, wenn er sich eine andere kauft.

Damit ist nun schon eine Antwort auf die Frage gefunden, wie sich ethi-
sche Distanz zur Kirche, zur Identifikation mit der Kirche verhdlt. Wir
miissen damit rechnen, déB viele Katholiken an den Gottesdiensten teilneh-
men, in den Gemeinden und in den pastoralen Gremien mitarbeiten, die in
ethischer Distanz zur Kirche leben, die sich aber andererseits fiir die
Kirche engagieren und mit der Kirche sich identifizieren.

3. Liturgische Distanz

Bei diesem Kriterium miissen wir besonders vorsichtig sein, weil wir ge-
wohnt sind, Katholiken nach dem Kirchgang zu beurteilen. Wir miissen aber
doch gerechtérweise hier alle Sakramente in Betracht ziehen und diirfen
nicht einfach von den kirchlichen Mindestvorstellungen ausgehen.

In Usterreich werden fast alle Kinder, deren Eltern katholisch sind; zur
Taufe gebracht. Freilich kommen nicht alle davon zur Firmung, jedoch wol-
len im allgemeinen Heiratswillige, denen kein kirchliches Ehehindernis
entgegensteht, eine kirchliche Trauung. Auch die Krankensalbung wird sel-
ten zuriickgewiesen, besonders nicht in Todesgefahr, und ein kirchliches
Begrdbnis wiinschen oft sogar die Angehdrigen jener Verstorbenen, bei denen
es rechtlich einige Schwierigkeiten gibt.

Die Teilnahme an der Eucharistie ist in Form der Efstkommunion nahezu loo%ig,
ebenso weisen wenige das Viaticum zurlick. 60 % der Usterreicner nehmen an

der Osterkommunion teil und gehen wenigstens einmal monatlich zu einer Sonn-
tagsmesse. Man darf jedoch nicht annehmen, daB jene etwa 60 % der Katholi-
ken, die nicht jeden Sonntag zur Messe gehen, deshalb ein schlechtes Gewis-
sen haben und sich in Distanz zur Kirche fiihlen. Wer sein Teilnahmeverhal-
ten an den kirchlichen Vorschriften orientiert, empfindet den Gotte;dienst-
besuch an bloBen Festtagen als nicht der Norm enfsprechend. Wer aber von vorn-
herein nur vorhat, an hohen Festtagen einen Gottesdienst zu besuchen; wird
sich deshalb nicht grémen, weil er am Sonntag lieber ins Griine fihrt. Er lebt
in Distanz zu liturgischen Normen der Kirche ', er kann sich aber subjektiv
ganz mit der Kirche identifizieren.
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4. Spirituelle Distanz

Kirchlichkeit schlieBt sicher auch eine gewisse Spiritualitdt ein. So
kdnnte man einen kirchlich gebundenen Menschen auch danach fragen, ob und
wie er betet, wie er sich in Krankheit oder angesichts des Todes verhdlt,
wie er mit Enttduschungen fertig wird, wie er es bewdltigt, wenn ihm un-
recht getan wird. Man kdnnte als Spiritualitdt bezeichnen, wie einer aus
christlichem Geist denkt und handelt.

Die Alltagserfahrung zeigt uns -leider, daB wenigstens fiir unser Auge man-
cher weit weg zu sein scheint vom Geist Jesu Christi und sich dennoch sehr
kirchlich fiih1t. Ja mancher isf sogar todlich beleidigt, wenn man ihn da-
rauf hinweist, daB sein Verhalten nicht gerade dem Geist des Evangeliums
entspreche. Er fiih1t sich ganz mit der Kirche verbunden, nimat regelmiBig
an Gottesdiensten und Sakramenten teil, 1dBt sich in den Pfarrgemeinderat
wahlen oder wird Priester: spirituelle Distanz bedeutet noch nicht ohne
weiteres mangelnde Identifikation mit der Kirche.

5. Rechtliche Distanz

Die Kirche ist sicher auch eine Rechtsgemeinschaft. Fiir die Frage der Kir-
chenmitgliedschaft hat Papst Pius XII. an der Sichtbarkeit der Kirche fest-
gehalten, der man durch Taufe und Bekenntnis, durch Anerkennung der Kir-
chenfiihrung und Erfiillung von Mindestforderungen angehdrt. Man wiirde mei-
nen, daB doch zumindest dann die Identifikation mit der Kirche aufhort,

wenn jemand formell seinen Austritt aus der Kirche erkldrt. Doch nicht
einmal das trifft in jedem.Fall zu. Fiir die vielen Kirchenaustritte, die
wir derzeit in Usterreich hinnehmen miissen, ist es geradezu charakteri-
stisch, daB sie nicht immer ein glattes Nein zur Kirche, eine Differenz

zu ihren Forderungen oder ihrem Verhalten bedeuten, wie das in friiheren
Zeiten der Fall gewesen sein mag. Mancher tritt geradezu mit Bedauern aus
der Kirche aus, weil er sich den Kirchenbeitrag sparen miochte, betont jedoch
gleichzeitig, daB er selbstverstandlich weiter fiir die Caritas spenden wird,
flir die neue Orgel in der Pfarrkirche und filr "Bruder in Not", weiter die
Kirchenzeitung beziehen und lesen und sich kirchliche Sendungen in Rundfunk
und Fernsehen anhidren werde.

Fazit: Die Distanz zu einzelnen Bereichen des kirchlichen Lebens muB nicht
die Identifikation mit der Kirche beeintréchtigen. Freilich muB die Frage
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gestellt werden, wie weit eine Distanz in éinem Bereich durchgehalten
werden kann, ohne daB die Identifikation mit der Kirche wenigstens nach-
1dBt und dieses Nachlassen unter Umstdnden spater einmal zur Trennung
fihrt. Fir die Pastoral darf festgehalten werden: Aus der Distanziert-
heit in einem Bereich darf nicht vorschnell auf mangelnde Bereitschaft
zur Identifikation mit der Kirche (=Kirchlichkeit) geschlossen werden.
Es bleiben meist noch viele Ankniipfungspunkte, die allerdings geniitzt
werden miissen, wenn es nicht zu einem plgtzlichen Aufgeben der Identi-
fikation kommen soll.

II. Ursachen der distanzierten Kirchlichkeit

Nach dem Bericht von Prof. Forster werden u. a. folgende Ursachen fiir
das Nachlassen der Identifikation mit der Kirche angegeben:

1. Eine Relativierung des Christentums als einer Religion neben anderen
Religionen

Durch den Reiseverkehr, durch Gastarbeiter u. a. haben die Menschen von
heute viel mehr Moglichkeiten als friiher, anderen Religionen zu begegnen.

So bildet sich unversehens die Einstellung: Welcher Religion man angehort,
ist eher ein durch Geburt bedingter Zufall. Es ist nicht wichtig, welcher
Religion man angehdrt, sondern daB man iiberhaupt religids ist. Manche di-
stanzieren sich so von unliebsamen Anspriichen der eigenen Religion und Kir-
che und nehmen von anderen auf, was ihnen hilfreich und niitzlich, vielleicht
auch bequemer erscheint.

2. Die Relativierung der Effizienz von Kirche

Kurt Tucholski hat einmal gesagt: "Ich habe nichts gegen das Christentum,
aber es niitzt nichts." Gerade im Umgang mit nicht kirchlich gebundenen Men-
schen erfahrenviele, daB auch andere mit ihrem Leben zurecht kommen, daB
kirchlich geschlossene Ehen nicht unbedingt fester sind und auch nicht un-
bedingt besser gelebt und gefiihrt werden als nichtsakramentale Ehen. So
kommt es rasch zu dem SchluB: Hauptsache, man ist gut verheiratet, unid
nicht: Hauptsache, man ist kirchlich verheiratet.

Man anerkennt, daB die Kirche einiges bringt, und man schitzt sie deshalb,
doch andere Vorstellungen und Praktiken werden oft als angemessener und wir-
kungsvoller betrachtet. Mancher sagt, ihm habe ein Beratungsgesprdch mit
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einem Psychologen oder Eheberater mehr geholfen als jahrelanges Beich-
ten. Mancher wird durch ein Sensitivity Training tiefer gepackt als durch
einige Exerzitienkurse. So nimmt man von der Kirche, was man fiir gut fin-
det, man nimmt es aber nicht absolut und exklusiv.

3. Kirchliches Leben als Uberforderung

Die Liturgiereform ist fiir gelegentliche Kirchginger schwer zu verkraften.
Wer jeden Sonntag am Gottesdienst teilnimmt, hat es sicher begriift, daB
Verdnderungen vorgenommen wurden und hat diese wohl auch als Verbesserun-
gen empfunden. Wer aber nur gelegentlich in die Kirche geht, der kennt sich
auf einmal nicht mehr aus. Die Texte wurden gedndert, es werden neue Lie-
der gesungen, man wird in der Kirche zum Mittun gedrdngt, auf die vorde-

ren Pldtze geschoben und fiih1t pl6tzlich: So weit wollte man sich gar nicht
identifizieren, wie es nun die Situation zum Ausdruck bringt. Friiher war

der Priester eher entriickt, man befand sich in einer allgemein religidsen
Atmosphare und brauchte sich nicht auszukennen. Der Kirchenbau kam jedem
Grad von Identifikation eatgegen. Man konnte in die erste Reihe dridngen,
man konnte sich aber auch hinter einer Sdule oder auf der Orgelempore ver-
stecken. Moderne Kirchen sind Gemeinderdume, sie sind fiir jene gebaut, die
sich aktiv am gemeindlichen Leben beteiligen. Man sieht einander, wird be-
griift und identifiziert. Kein rettender Pfeiler, kein dunkler Winkel schiitzt
jenen, der nur mit einem halben Herzen gekommen ist und an einem Gottesdienst
teilnehmen mochte, obwohl er mit sich und der Kirche noch nicht im reinen isf

4. AuBerkirchliche religidse Erfahrungen

Frilher war jede hdusliche und Gffentliche Feier kirchlich. Jetzt erfahren
viele, man kann auch ohne Kirche feiern, zum Teil noch packender und ein-
drucksvoller. Das Ritual bei der Eréffnung einer Olympiade, der Einlauf
der Mannschaften zu einem FuBballspiel, politische Feiern, Militdrparaden,
die Salzburger Festspiele und dergleichen besitzen eine Erhabenheit und
liturgische Qualitdt, die eine harte Konkurrenz fiir unsere Hochémter oder
Prozessionen bedeuten. Auch im privaten Bereich hat man 13dngst auBerkirch-
Tiche religiose Erfahrungen gemacht, man besitzt Schallplatten, man musi-
ziert und meditiert, steckt Blumen, kauft sich Bilder und Kerzen, und der
Bedarf an religidsen Gefiihlen ist abgesdttigt.
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5. Neue geistliche Aufbriiche sind nicht spezifisch konfessionell-kirchlich

Die einzige religidse Bewegung, die man derzeit feststellen kann, die cha-
rismatische Bewegung, ist dkumenisch. Viele Katholiken, auch Pfarrer und
Kapldne, fahren nach Taize, so wie sie friiher eine Wallfahrt nach Maria-
zell oder nach Lourdes gemacht haben. Es kommt ihnen kaum zu BewuBtsein,
daB Taize nicht katholisch ist. In den charismatischen Gruppen kommen man-
che zu der Auffassung, die Zugehtrigkeit zu einer bestimmten Kirche bedeu-
te nicht viel, der Geist sei wichtiger. Viele junge Menschen sprechen heu-
te von Jesus, feiern stundenlange Gottesdienste mit, legen die Hinde auf,
héngen sich groBe Kreuze um - und gehen am Sonntag nicht in die Messe. Man-
che schlieBen sich Jugendreligionen an und erfahren dort eine radikale Re-
ligiositdt auBerhalb der Kirche. Bald erkldren sie, bei dieser Sekte hitten
sie mehr Religion gefunden als in der Kirche.

Ich mgchte diesen fiinf von Forster genannten Griinden noch einige hinzufiigen:
6. Die Kirche bietet zuwenig Identifikationsmoglichkeiten

Die kirchliche Spracﬁe, der Stil, das Auftreten kirchlicher Repridsentanten,
die Predigt. der Religionsunterricht miissen befragt werden, ob sie nicht

eine Identifizierung mit der Kirche erschweren. Mit Recht muB man sich die
Frage stellen: Wer steht wem fern, wer hat sich von wem entfernt? Wenn die
Kirche nur eine Lehre tradiert und nicht zur Sprache bringt, was in den Men-
schen lebt, was die Menschen beschaftigt und beunruhigt, verblaBt die Identi-
fikation. Sie wird reduziert auf eine K!ndhe1tser1nnerung, ist nicht mehr be-
lastbar und reift bei Ge]egenhe1t

7. Die Schuld der Christen

Die Ursachen distanzierter Kirchlichkeit sollen jedoch nicht nur bei der
Kirche selbst oder bei dem allgemeinen Priibelknaben der "menschlichen Ge-
sellschaft" und ihrer Entwicklung gesucht werden. Vielmehr muB hier auch
festgestellt werden;lDistanz zur Kirche, mangelnde Identifikation mit ihr
ist auch Schuld jener, die sich mit der Kirche nicht identifizieren. Viele
gehoren der Kirche in einer Konsumhaltung an. Sie wollen eine Kirche mit
Niveau und Stil, sie wollen eine gute, ja perfekte Kirche. Sie wollen vor
allem eine Kirche "frei Haus", doch sie stellen sich keiner geistigen An-
strengung, sie sind trage, sie halten die Fragen nicht aus, die man nicht
komplett beantworten kann, sie haben Angst vor der moralischen Anstrengung
und Angst vor dem Kreuz.
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8. Kirche wird weniger als friiher in der kleinen Gruppe erlebt

Das kirchliche Leben in der "ecclesia domestica", in der Hauskirche,

hat nachgelassen. Das gemeinsame Gebet in der Familie, die religidse
Feier (Advent, Weihnachten, Ostern, Totenwache usw.), die Segnung der
Kinder, religitse Symbole in der Wohnung haben nicht mehr die Haufig-
keit und Bedeutung wie friiher. Das religidse Brauchtum hat sich ver-
fliichtigt und damit auch die Einbettung von Kirchlichkeit (sowie die da-
mit verbundene Stabilisierung) ins Leben der natlirlichen Gemeinschaften.

Hier zeigt sich auch, welche Folgen der Riickgang des Vereinslebens und
das teilweise Aufgeben der Gruppen der Katholischen Aktion hat. Wenn Kir-
che nicht mehr in der kleinen Gruppe erlebt wird, bleibt sie als Insti-
tution zuriick, deren Reprdsentanten man sich im Fernsehen anschaut, mit
denen man sich aber nicht mehr identifiziert: man sieht sie-fern.

III. Zur Beurteilung des Phdnomens

1. Die Kirchenmitglieder unterscheiden sich nicht addquat in distanzierte
und integrierte

Es ist ein Pfundsurteil, wenn man in manchen Publikationen liest, es gebe
in unseren Landen 30 % Vollchristen und 70 % Distanzierte. Die Diagnose
muB differenzierter sein. Wenn wir z. B. von der Moglichkeit dogmatischer,
ethischer oder liturgischer Distanz sprechen, so missen wir zugleich be-
Henken, daB sich diese Distanz normalerweise wiederum nur auf einzelne
Bereiche innerhalb der Dogmatik, Moral oder Liturgie bezieht. Die Kreise
der Distanz und Integration Uberschneiden sich standig: teilweise liturgisch
Integrierte sind teilweise ethisch Distanzierte, teilweise dogmatisch In-
tegrierte sind teilweise spirituell Distanzierte usw. Wir diirfen also ver-
muten, daB die Fernstehenden gar nicht so fern stehen bzw. nur in Teilbe-
reichen distanziert sind. Wir missen aber zugleich annehmen, daB die Inte-
grierten gar nicht so integriert sind, wie wir uns vorstellen und wiinschen.

2. Teilweise Distanz bzw. Integration zur Kirche ist typenmaBig grundge-
Tegt und wird durch Erziehung und Umwelt verstdrkt

Religiositdt und Kirchlichkeit konnen sich verschieden darstellen. Thomas
Luckmann 4) unterscheidet den ritualistisch-kultischen Typ, den dogmatisch-
ideologischen, den pragmatisch-ethischen und den Typ des mystischen Erleb-
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nisses. Es fdllt auf, daB diese vier Typen den vier ersten von uns ge-

- nannten Bereichen mdglicher Distanz zur Kirche entsprechen. Ein rituali-
stisch-kultischer Typ wird sich also leicht mit liturgischer Integration
tun, aber vielleicht schwerer mit dogmatischer oder ethischer und der-
gleichen. Rolf ZerfaB schreibt: "Die von der Kirche im Lauf der Geschich-
te de facto entfalteten Formen der Religiositdt sprechen nicht jedermann
in gleicher Weise an und geben nicht jedem die gleiche Chance, sich mit
der Kirche zu identifizieren."_s)

Eine Einteilung der Kirchenmitglieder ist daher nicht leicht. Sie kann
ungerecht werden und wird in ihrer Einseitigkeit und AnmaBung oft nicht
erkannt. Wenn man z. B. von Kerngemeinde, Gottesdienstgemeinde, Fluktu-
rierenden und Randchristen spricht, so ist einseitig der Gottesdienst als
MaBstab fiir Identifikation mit der Kirche genommen. Die fatale Frucht sol-
cher Einteilungen ist, daB der Rand breiter ist als die Mitte. Es wiirde
eine enorme Belastung der Pastoral darstellen, wenn man davon ausginge,
daB sich heute normalerweise um jede Kerngemeinde ein breiter Trauerrand
distanzierter Christen gebildet hat.

3. Die partiel]erldentifikatiun mit der Kirche ist nicht nur der faktische
Normalfall des Verhaltens vieler Kirchenmitglieder, sondern zugleich
die einzige theologisch vertretbare und sittlich erlaubte Form der Iden- |
tifikation

Ober den Begriff der Identifikation wurde schon gesprochen. Er stammt aus
der Soziologie bzw. aus der Sozialpsychologie und ist von da in die Pasto-
raltheologie und in die Theologie iiberhaupt eingegangen. Er bedeutet in et |
wa teils bewuBte, teils unbewuBte emotionale Einstellung gegeniiber Gruppen
oder Personen. Er meint das "emotionale Vorzeichen", das positiv oder ne-
gativ vor jedem Kontakt mit ihnen steht. Es ist noch nicht wissenschaftlich
aufgearbeitet, wodurch Identifikation bzw. Gleichgiiltigkeit entstehen. Die
Soziologie gibt einige Bedingungen an, die die Identifkation verstirken:
regelmdBiger Kontakt, das Gefiihl, von einer Gruppe oder Person angenommen

zu sein, Werte und Zielvorstellungen fiir die eigene Lebensfiihrung als be-
deutsam erachten. Fir die Identifikation mit der Kirche ist auch der ge-
sellschaftliche Kontext von Bedeutung, etwa ob eine Kirche sich in der Mehr-
heit oder Minderheit befindet, ob sie gesellschaftlich angesehen oder verfol:
ist, mit welchen gesellschaftlichen Schichten Kirche in Verbindung gebracht
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wird (mit den Armen oder Reichen, mit dem Mittelstand oder mit den Ar-
beitern), mit welchen politischen Parteien die Kirche identifiziert wird,
wie die Reprdsentanten der Kirche auftreten. Auch wenn diese Stereotypen
falsch sind, sind sie doch eine sozialpsychologische Realitdt, mit der
man rechnen muB. Kirchlichkeit ist also ein Einstellungsbiindel, das durch
kirchliche und auBerkirchliche Sozialisationstrdger aufgebaut wird. 6)

Identifikation ist einerseits notwendig, sie hangt mit Identitdtsfindung
zusammen. Der Mensch findet zu sich durch das, womit er sich identifiziert
Eine Totalidentifikation mit der Kirche ist jedoch nicht moglich. Die Kir-

che ist nie von ihrer konkreten Erscheinung abzutrennen, aber auch nicht
8)

)|

einfach mit ihr gleichzusetzen “/. Die Kirche muf immer mehr und immer
besser Kirche werden, sie ist selbst unterwegs und nicht vollendet. Wer
sich total mit der konkreten Kirche identifiziert, identifiziert sich auch
mit allen ihren Unzuldnglichkeiten und Siinden, verhindert eine Reform und
Besserung und setzt die Kirche absolut, d. h. an Stelle Gottes. Die Kirche

selbst darf sich nicht mit der konkreten Kirche voll identifizieren 9

Es ist nun die Frage: Womit kann, soll und darf mar sich eigentlich in

der Kirche identifizieren? Das Ziel ist nicht, daB sich der teilweise di-
stanzierte Christ im Warenhaus der Dogmen, der ethischen Normen und des 1i-
turgischen und spirituellen Angebotes mdglichst viel ins Korbchen steckt,
daB er also einige Dogmen mehr glaubt und einige ethische Normen mehr an-
nimmt bzw. ofters zur Kirche geht. Es geht vielmehr um einen qualitativ
zentralen Entscheid: die Identifikation mit dem, der sich mit uns identi-

fiziert hat und die Identifikation mit allen, die zu ihm'gehﬁren By

In diesem Zusammenhang muf auf zwei Formulierungen der Heiligen Schrift ver-
wiesen werden, die hier von Bedeutung sind. Mt 12,30 heiBt es: "Wer nicht
mit mir ist, ist gegen mich". In Mk 9, 4o heiBt es: "Wer nicht gegen uns
ist, der ist fir uns". Der Plural der Kirche darf also nicht dieselbe To-
talidentifikation beansp}uchen wie Christus. Zielpunkt der Identifikation
ist also Christus in seiner Kirche. "Solange jemand von Dogmenquanten her
denkt, hat er von dem gemeinten Vorgang (der Identifikation) noch nichts
verstanden. Gott Lob sind wir bei unserer Pastoral nicht in der Lage eines
eifersiichtigen Kr@mers, der die Waren der anderen schlecht machen muB; und
dafiir alles, was er in seinem Laden hat, den Leuten andrehen mochte", schreibt
Josef Ratzinger 11).
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4. Die Fernstehenden sind eine stdndige Frage und Herausforderung an
die Integrierten

Aktive Gemeindechristen und Gottesdienstbesucher sehen sich selbst leicht
als Mitte und MaB, an denen die Distanz der "anderen" zu messen ist. Es

ist hier die Frage: Wer steht wem fern, wer muB sich wem anndhern, wo ist
die Mitte, wo ist der Rand? Theologisch konnen wir nur sagen, die Mitte der
Kirche bilden nicht die Aktiven, die Kirchgdnger, die Integrierten, sondern
die Mitte ist Jesus Christus. Er allein ist das MaB der Kirche. An der Nihe
und Distanz zu ihm werden alle geméssen. In der Einschdtzung dieser Nahe
haben sich schon die Apostel verschatzt. Jesus hat nur einem einzigen be-
scheinigt, daB er kein Fernstehender ist. Es war ein Schriftgelehrter, der
das Liebesgebot als zentrales bezeichnet und sich wohl auch daran gehalten
hat. Jesus sagte zu ihm: "Du bist nicht fern vom Reich Gottes" (Mk 12, 34).
Ebenso hat Jesus nur einen einzigen distanziert genannt. Es war Petrus, der
ihm seine eigenen Gedanken eingeben wollte, wo es darum ging,den Leidensweg
in Jerusalem anzutreten. Jesus sagte zu ihm: "Weg von mir, du Satan! Du
denkst nicht Gottes Gedanken, sondern nur menschlich!" (Mk 8,33 = Mt 16,
33). Das heiBt nun selbstverstandlich nicht, daB Petrus ein Fernstehender
geblieben ist, aber doch, daB er wenigstens einmal auch ein distanzierter
Christ war.

Augustinus hat gesagt: "Gott hat viele Menschen, die die Kirche nicht hat,
,aber auch die Kirche hat viele Menschen, die Gott nicht hat." Vielleicht
miBten wir heute sagen: Gott hat viele Menschen, die die Kerngemeinde nicht
hat - aber es ist zu fiirchten, da auch die Kerngemeinde Menschen hat, die .
Gott nicht hat. Die Kiinstler des Mittelalters haben ja gerne auch Bischife |
und Papste ins Fegefeuer oder in die HGlle gemalt und damit dem Glauben Aus-
druck gegeben: Wer in der Kirche Amt und Wirde hat, wer sich in der Kirche
engagiert und mitarbeitet, der muf noch nicht unbedingt Gott in Jesus nahe
sein.

Die Kerngemeinde kann sogar AnlaP sein, da andere Christen nicht mit der
Kirche Tehen wollen. Manche kidnnen sich mit den Formen und Anschauungen

der Kerngemeinde nicht identifizieren. Kard%ﬁal Newman schreibt in einem
Brief: "Es ist richtig, die Konvertiten missen fiir die Kirche bereiﬁet wer-
den, aber ebenso richtig ist es, daB die Kirche fiir die Konvertiten bereitet
werden muB." 12) Das gilt fiir die Kirche im Ganzen ebenso wie fiir die Kirche
als Gemeinde und "Kerngemeinde".
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Es muB auf "Fernstehende" prdpotent wirken, wenn wir uns selbst als
Nahestehende benehmen und uns unserer Sache so sicher sind. Unsere Spra-
che verrdt uns ja, wenn wir die nicht in unsere Gemeinde Integrierten als
Abstdndige, Taufscheinchristen, Randkatholiken, Karteileichen, schlafende,
laue Christen und dergleichen bezeichnen. Solche Begriffe treffen die pa-
storale Wirklichkeit nicht. Hiresie, Schisma und Apostasie werden heute
offiziell nicht mehr verwendet und sollen auch in unseren Gemeinden nicht
verwendet werden. Es ist auch nicht méglich, alle Fernstehenden als Kate-
chumenen zu bezeichnen. Diese Bezeichnung sgl1 fiir die Vorbereitung der
Taufe vorbehalten bleiben.

Es wdre also pastoral vollig fehl am Platz, wiirden sich nun die Mitglieder
der Kerngemeinde im BewuBtsein ihrer Nihe auf die vermeintlich "Fernste-
henden" stiirzen und sie veranlassen, wieder "mitzumachen", aktiv zu werden
und dergleichen. Besser ist es, zundchst selbst kritisch zu fragen: Was
konnen wir von den anderen lernen, welche Werte haben wir vernachldssigt
und andere unter Umstdnden bewahrt? Das soll kein Versuch sein, womdglich
den SpieB umzudrehen und zu sagen, diejenigen, die nicht in die Kirche ge-
hen, sind besser als jene, die gehen, und auch kein Versuch, distanzierte
Kirchlichkeit zu idealisieren oder von Schuld frei zu sprechen. Wenn je-
doch Schuld gesucht werden soll, wollen wir sie zuerst bei uns selbst su-
chen,

Von groBter Wichtigkeit aber scheint es, daR wir die Kirche auBerhalb des
gemeindlichen Lebens sehen und die Realitdt zur Kenntnis nehmen, daB viele
von den vermeintlich 70 % Fernstehenden sich mit der Kirche identifizieren,
die Kirche wollen und mitfinanzieren, obwohl sie nur sehr teilweise von dem
liberzeugt sind, was die offizielle Kirche lehrt und die Kerngemeinde tut.
Das Glaubensbekenntnis, das mit Hilfe des Erlagscheins fiir den Kirchenbei-
trag alljdhrlich abgelegt wird, ist ein sehr deutlicher Vorgang der Identi-
fikation mit der Kirche. Es ist also schon theologisch falsch, von "bloRen
Kirchensteuerzahlern" zu reden. Wir miissen zur Kenntnis nehmen, daB wir viel
mehr Kirche haben als wir glauben. Wir miissen den Blick endlich wieder auf
alle Kirchenmitglieder lenken, statt eine Gruppe herauszugreifen, sich nur
fir sie zu engagieren und ihr das BewuBtsein zu vermitteln, sie seien die
Vollchristen und alle anderen die Fernstehenden.
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IN. Grundzﬁge einer Pastoral an Fernstehenden

1. Seelsorge an Fernstehenden darf nicht restaurativ, sondern sie muB
missionarisch sein.

Restaurativ heiBt: Riickgewinnung verlorener Positionen, Auffiillung leerer
Sitzpldtze, steigende Kurven der Statistik. Missionarisch meint seit dem
Konzil nicht mehr eine expansive Eroberungspolitik mit dem Ziel eines orbis
catholicus. Karl Rahner schreibt: Mission heiBt, unter den Vélkern Zeugnis
von der Hoffnung zu geben, die der Welt von Gott her zugedacht ist, eine
Kirche bilden, die sich die "Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Men-
schen von heute", die Erfolge und Probleme der heutigen Menschheit zu eigen
macht. 13) Die Kirche ist dann missionarisch, wenn sie die Fragen der Men-
schen verhandelt, ihre Situation und Befindlichkeit anspricht, wenn Menschen,
die es mit der Kirche zu tun haben, das BewuBtsein gewinnen: "Mea res agitur".
Das mag eine Gewissenserforschung fiir alles sein, wodurch die Kirche in die
Offentlichkeit tritt, fiir Prediger, die manchmal den Eindruck erwecken, eine
schwierige Antwort auf eine schwierige Frage gefunden zu haben, die ihnen
niemand gestellt hat; fiir die Veranstaltungen der Pfarrgemeinde, des Bildungs-
werkes; fiir den Religionsunterricht, fir Rundfunk und Fernsehen.

Missionarisch meint eine Uffnung der Kirche: Wir verhandeln nicht unsere Pro-
bleme, sondern die Fragen der Menschen. Wir miiBten wohl auch viel unbefange-
ner die Mitarbeit jener erbitten, die nicht zur Gottesdienstgemeinde gehdren.

2. Die vorhandene Identifizierung mit der Kirche muB respektiert werden

Das Bezahlen des Kirchenbeitrags, das Beziehen der Kirchenzeitung, die Teil-
nahme am Religionsunterricht, Mitwirkung und Beteiligung an kirchlichen Festen
an caritativen Aktionen und dergleichen missen als Zeichen der Identifikation
mit der Kirche respektiert werden. Wir dirfen also nicht von einem Titurgi-
schen, ethischen oder dogmatischen Pflichtenkodex ausgehen, sondern miissen

die Bereitschaft beachten, die Kirche als Ganze anzunehmen und sich in die-
sem Medium zu engagieren. Als pastorale Regel muf gelten: Wer zu partieiler
Identifikation bereit ist, soll diese auch leisten kdnnen. Damit ist die Phan-
tasie der Gemeinden herausgefordert, nicht bloB Messen, Bibelrunden und Aktiv-
kreise zu veranstalten. Die Frage lautet: Wozu kann eine Gemeinde einladen,
was kann einer mitmachen, wenn er in der Gemeinde mitarbeiten will? Wenn

dann nur Vorbeter- oder Mesnerdienste angeboten werden, darf man-.sich nicht
dariiber wundern, daB nur wenige mitarbeiten.
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3. Die sogenannten rites de passage (Taufe, Trauung und Begrabnis)
sind markante Stationen fiir den Kontakt der Kirche und Gemeinde
mit den Fernstehenden

Auf diesen Kontakt legen alle den groBten Wert. Als Grund darf man anneh-
men: Fir diese Entscheidungssituationen und Lebenswenden 1iegen keine al-
ternativen plausiblen Deutungsmuster vor. Hier geschieht eine urspriingli-
che Transzendenzerfahrung, und kein Medium ist so wie die Kirche geeignet,
diese Situationen zu deuten und zu bewdltigen. Es ist eine stdndige Frage

an die Kirchz und die Pastoral, was wir daraus machen. Hier ist schon die
Grundeinstellung wichtig. Wenn der Seelsorger etwa sagt: "Aha, jetzt kommt
ihr auch einmal. So Teicht sollt ihr es nicht haben. Ich bin nicht der Ole-
anderbusch fiir eure Feste. Bei dieser Gelegenheit lasse ich euch lber die
Klinge springen", so wird er kaum die Chance nlitzen konnen, die ein Kontakt
der Fernstehenden mit kirchlichen Reprédsentanten bietet. Der Seelsorger muB
sich auf die Situation des Betroffenen einlassen, seine Fragen, sein Empfin-
den verstehen, seine Freude oder Verzweiflung aufnehmen und in das kirchlich-
christliche Deutungsmuster einbringen, daB er sich dort wirklich ausgedriickt
findet. Ein einziger derartiger Kontakt kann eine bleibende Identifikation
mit der Kirche bewirken und auch Verwandte und Freunde einbeziehen. Kein
Seelsorger soll z. B. Begrédbnisse als 1&dstig empfinden. Er hat bei der Vor-
bereitung und Durchfiihrung nicht nur Angehdrige, sondern oft auch Mitglie-
der anderer Kirchen, Religionen und aus der Kirche Ausgetretene vor sich.

Er braucht keine Angst zu haben, daB aus der Kirche ein Begrabnisverein wer-
den konnte. Wir sind immer gehalten, von der Auferstehung und dem ewigen Le-
ben zu reden und nirgends werden wir dafiir ein offeneres Ohr haben, als

wenn einer gestorben ist und sich Menschen damit auseinandersetzen miissen,
denen er etwas bedeutet hat.

Sehr schlecht wirkt sich Strenge aus, wenn Wiinsche fiir den Tauf- oder Trau-
ungsort, nach einem bestimmten Priester und dergleichen geduBert werden.
Fernstehende haben oft kein Verstdndnis flir unser Pfarrprinzip und unsere
Buchhaltung.

4. Der Offentlichkeitsarbeit der Pfarrgmeindé‘und aller kirchlicher Insti-
tutionen muB grdBtes Augenmerk zugewendet werden

Unter Offentlichkeitsarbeit versteht man die Summe von allem, wodurch sich
die Kirche in der Uffentlichkeit darstellt, also wie die Kirche und das Pfarr-
haus aussehen, wie die Ankiindigungen gemacht werden, wie man am Telefon behan-
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delt wird, ob es eine diskrete Sprechmoglichkeit gibt, wie der Priester
auftritt, wie er seine Wohnung einrichtet, wie Briefe beantwortet werden,
wie das Pfarrblatt aussieht und dergleichen. Das formale Niveau ist hier
von groBter Bedeutung. Vielleicht miiBten wir uns immer wieder fragen: Sind
unsere Kanzleien, unsere Kirchen und Gottesdienste, unser Gebet und unser
Gesang zumutbar? Wohin kann man jemand schicken, der sagt, er mdchte wieder
einmal einen Gottesdienst mitfeiern?

Hier kann auch die Frage nach dem Hausbesuch gestellt werden. Ein Hausbe-
such ist sicher wertvoll, weil die Menschen in ihrem eigenen Milieu oft
sicherer sind als bei einer Vorsprache im Pfarrhaus. Jedoch kann der Haus-
besuch auch nicht als Allheilmittel gepriesen werden, abgesehen von dem
enormen Zeitbedarf. Die Seelsorger soilen zumindest dort sein, wo die Men-
schen leben, im Gasthaus, auf Bdllen, Empfangen, Feiern, auf dem Kirchen-
platz, in Tourismusorten, auf Campingpldtzen.

Selbstverstdandlich spielt auch die Pressearbeit eine groBe Rolle. Wir diir-
fen kein MiBtrauen gegeniiber der Presse und der Uffentlichkeit haben. Angst
erzeugt Gegenangst, Verdacht Gegenverdacht. Wir diirfen von der Presse nicht
erwarten, daB sie von der Kirche nur Siegesmeldungen bringt. Auch wenn man
sich kritisch mit der Kirche in der Presse auseinandersetzt, kann das ein
Dienst an der Kirche sein.

5. Die Identifikationspersonen der Kirche sind von groRter Bedeutung

Wir brauchen gute Mitarbeiter, gute Religionslehrer, wir brauchen Priester.

Es ist ldngst nachgewiesen, daB in Gemeinden ohne ortsansdssigen Priester

das religidse Leben stark zurlickgeht und damit auch das Interesse an der Kir- |
che. Wo Priester nicht mehr in genligender Zahl als Identifikationspersonen |
zur Verfligung stehen, miissen Gemeindeassistenten eingesetzt werden. Die Kon-
takte mit Identifikationspersonen sind schon deshalb wichtig, weil der Kon-
takt mit ihnen fiir das Zhgehﬁrigkeitsgefﬁh] von Bedeutung ist. Viele sagen:
Wir gehen doch niemand ab, niemand kennt uns. So wandern sie aus der Kirche au

6. Die Kirche und die Gemeinden miissen sich mit den groBen Fragen der Menschen
von heute beschaftigen

Statt schulmeisterlich Orthodoxie zu verbreiten und Uberall Hiresien zu wit-
tern, sollte jeder das Gefilhl haben: Im Raum der Kirche werden die zentralen
Fragen der Menschen verhandelt. Kirche ist Sinnangebot, Lebenshilfe, die Kir-
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che besitzt und vermittelt Werte, fiir die man Teben und sterben kann.

7. Jedes Anheben von Gemeindlichkeit niitzt der Pastoral an Fernstehenden

GroBpfarren miissen durch kleinere Gemeinden gegliedert werden. Die Kirche

muB also sozusagen naher an die Menschen heran. Die Kirchenmitglieder miis-
sen besser beheimatet werden. Dabei hiite man sich vor jedem ilibertriebenen

Pfarrprizip. Mancher Stddter z. B. hat seine Stammkirche und soll bei die-
. ser bleiben. Man hiite sich aber auch vor einer ilibertriebenen Gemeindlich-

keit, die den Menschen mehr abverlangt, als sie zu geben imstande sind.

8. Die Gruppenarbeit der Katholischen Aktion, der katholischen Vereine und
Verbdnde ist von griBer Bedeutung

Eine der vielen Ursachen des Riickgangs der Kirchlichkeit ist die abnehmen-
de Gruppenarbeit. Diese schafft die Querverbindungen zwischen den einzelnen
Kirchenmitgliedern und festigt sie. Viele erleben heute die Kirche nicht
mehr in ihrer Familie. Manche davon konnten doch Kirche im kleinen Kreis
erleben, wenn sie sich in Berufs- und Jugendgruppen versammeln. Auch so
kommt die Kirche ndher, wird Distanz lberwunden.

SchlieBlich muB gesagt werden: Ein Christ darf ein Leben lang unterwegs zur
Kirche bleiben. "Kirchlichkeit ist nicht Anfang, sondern Ende der Gnade, die
sich nach ihrer souverdnen Freiheit unter den Menschen einige beruft", schreil
Karl Rahner 14). Diese souverdne Freiheit des berufenden Gottes haben wir

zu respektieren, die wir zugleich distanziert und integriert sind in bezug
auf das Haus, von dem es im Psalm 127 heiBt:Baut nicht der Herr das Haus,
bauen die Bauleute vergebens.
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ROLF ZERFASS

DIE KOMPETENZ DES VERKONDIGERS UND IHR CHRISTOLOGISCHES
FUNDAMENT *

In den folgenden Uberlegungen geht es nicht um die Umsetzung christo-
logischer Entwiirfe in die Praxis des Religionsunterrichts oder der Er-
wachsenenbildung - sosehr eine solche didaktische Reflexion auch Auf-
gabe der Praktischen Theologie ist. Ich mochte vielmehr ein Problem auf-
greifen, das in den letzten Jahren in der Praxis selbst eine eigentiim-
Tiche Virulenz entwickelt hat und von dort her zur Riickfrage nach Jesus
zwingt, ndmlich das Problem der Kompetenz dessen, der heute die Sache
Jesu, die Botschaft Jesu weiterzugeben versucht 1).

Noch genauer gesagt: mein Ausgangspunkt sind die Gefiihle der Inkompetenz
etwa des Seelsorgers in einem zunehmend von Spezialisten beherrschten,
von immer differenzierteren therapeutischen Diensten bevdlkerten Kran-
kenhaus; die Uberforderungsgefiithle des Religionslehrers in einer exklu-
siv leistungsorientierten Schule (Kas soll Religionsunterricht in einem
Milieu, wo nicht die Ausbildung, sondern die Auslese zur obersten Maxi-
me zu werden droht?); die Ohnmachtsgefiihle des Predigers, der vergeblich
die fromme Schweigemauer der gottesdienstlichen Gemeinde aufzubrechen
versucht. Und mein Ausgangspunkt sind ebenso die kompensatorischen Ge-
genfiguren dieser Ohnmachtserfahrungen: die angemaBte Kompetenz von Pre-
digern und Teufelsaustreibern; die im Namen Jesu und im Namen der Kirche
zur Schau gestellte Selbstsicherheit; die Kunst der Abschirmung und der
diplomatisch doppelziingigen Rede, die nicht geringer geworden ist, seit
mehr Laien in der Kirche mitzureden haben. '

Meine Frage lautet schlicht: Was braucht eigentlich der, der heute die

o Gastvorlesung in Saarbriicken am 5. Juli 1978
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Botschaft Jesu weitergeben mdchte? Was muB man ihm wiinschen, was vor
allem darf man von ihm erwarten? Denn ich verstehe - das sei eine erste

Definition des Begriffs "Kompetenz" in unserem Thema - unter Kompetenz
das Ensemble der Fahigkeiten, die man einem Verkiindiger wiinschen muf,
wenn er heute die Sache Jesu weitergeben soll.

Dabei bitte ich, die Differenzierungen zwischen dem Seelsorger und dem
Prediger, dem Reljgionslehrer und dem Katecheten, so berechtigt sie sind
und so wichtig es jst, sie zu gegebener Zeit einzufiihren, vorerst einmal
zurlickzustellen; denn allen diesen Funktionstrdgern ist ja nun doch et-
was Elementares gemeinsam: Das Krankenhaus, das theologische Seminar, der
Gottesdienst, die Schulstunde sind kommunikative Situationen, in denen
Menschen nach den Moglichkeiten zu leben fragen, und hier tun alle ge-
nannten Funktionstrdger das gleiche: sie bringen in diese Suchbewegung
das Evangelium Jesu Christi, die gute Nachricht als Orientierungshilfe,
als Losungsangebot ein.

Wir wolien uns fragen, welche Voraussetzungen dazu notwendig sind und
welche MaBstébe wir besitzen, um innerhalb dieser Voraussetzungen zwi-
schen dem wirklich Notwendigen, dem Nitzlichen und den Oberfliissigen

zu unterscheiden.
Ich mochte unser Thema in drei Schritten angehen:

Im ersten Schritt mochte ich einen biblischen Text, gewissermafen ein
erstes Anschauungsmodell des kompetenten Verkiindigers vor Augen stellen;

im zweiten Schritt mdchte ich fragen, welche soziaiwissenschaftlichen
Kategorien uns zur Verfligung stehen, um diese Kompetenz zu beschreiben;

im dritten Schritt mdchte ich die engere Frage nach dem christologischen
Fundament stellen und wenigstens andsutungsweise zu ldsen versuchen,

1. Ein biblisches Anschauungsmodell: Is 5o, 4 - 7

Zu den im Riickblick wichtigen Begegnungen meiner Studienzeit gehdrt ein
Besuch bei der Witwe des evangelischen Pfarrers Paul Schneider in Dicken-
scheid/Hunsriick. Ich bin schon als Kind, wenn ich mit meinem Vater dort
unsere Verwandten besuchte, immer wieder am Grab dieses Mannes gewesen,
der nach zweijdhriger brutaler Behandlung am 18. Juli 1939 im Konzentra-
tionslager Buchenwald ermordert wurde. Er war nicht bereit gewesen, sich
an ein Predigtverbot der Gestapo zu halten und das Rheinland zu verlassen.
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Als ich der Frau dieses "Predigers von Buchenwald" gegeniiber saB, fiel
mein Blick auf einen kleinen Spruch an der Wand: "Er weckt mich alle Mor-
gen, er weckt mir noch das Ohr." (Is 50, 4). "Es war ein Lieblingswort
meines Mannes", sagte Frau Schneider. Zuhause suchte ich die Stelle auf,
das Gottesknechtlied Is. 50, 4 - 7; es erscheint mir bis heute, gerade
auf dem Hintergrund des Lebenszeugnisses dieses Hunsriicker Dorfpfarrers,
wie eine kleine Summe dessen, was die Kompetenz des Verkiindigers aus-
machen konnte:

"Gott der Herr hat mir eines Jingers Zunge verliehen, daB ich verstiin-
de, die Miiden aufzurichten durch das Wort. Er weckt mich alle Morgen,

er weckt mir noch das Ohr, zu horen wie ein Jiinger hort. Gott der Herr
hat mir das Ohr aufgetan, ich aber habe nicht Widerstand geleistet und
bin nicht zuriickgewichen; den Riicken bot ich denen, die mich schlugen,
und die Wangen denen, die mich rauften; mein Gesicht verhiillte ich nicht,
wenn sie mich schmdhten und anspien. Aber Gott der Herr steht mir bei;
darum bin ich nicht zuschanden geworden. Darum mache ich mein Gesicht
hart wie Kieselstein und weiB, ich werde nicht beschamt" {Is 50, 4-7).

"Gott der Herr" steht gewichtig an der Spitze des Textes. Wer iiber die
Kompetenz des Verkiindigers nachdenkt und sich bei denen umhort, deren
Wort in den Urkunden des Glaubens festgehalten worden ist, weil es ein
kompetentes Wort war, stoRt als erstes auf die Erfahrung, daB diese Kom-
petenz keine selbst erworbene, gewissermafen in harter Arbeit antrai-
nierte Fihigkeit ist - so wie Demostenes sich mit einem Kieselstein im
Mund zum kompetenten Redner heranbildet - sondern die Kompetenz des Ver-
kiindigers wird als etwas beschrieben, das sich einstellt, das auf eine
iberraschende Weise gewahrt wird. “Er weckt mich alle Morgen". Der Pro-
phet macht sich nicht selbst wach. Das Aufwachen, von dem er redet ist
nicht organisierbar, wie wir uns wachmachen, indem wir uns selber einen
Wecker stellen. Jahwe weckt. "Er weckt mir noch das Ohr, zu horen wie ein
Jiinger hirt." Es ist, als miBte das Ohr eigens geweckt werden. Denn die
Fihigkeit des Verkiindigers beginnt offensichtlich nicht beim Reden, son-
dern beim Horen, und schon dieses Horenkdnnen ist nicht selbstverstandlich,
ist sogar bereits in vieler Hinsicht gefdhrdet, denn der Text fdhrt fort:
"Gott der Herr hat mir das Ohr aufgetan, ich aber habe nicht Widerstand
geleistet und bin nicht zuriickgewichen." Das sind offenbar die beiden
Formen, wie wir verhindern kénnen, daB uns die Ohren aufgehen: Widerstand
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und Flucht, sich abschotten und sich entziehen. Der Prophet sagt: "Ich
habe nicht Widerstand geleistet und bin nicht zuriickgewichen, sondern
meinen Riicken bot ich denen, die mich schlugen und meine Wange denen,
die mich rauften; mein Gesicht verbarg ich nicht, wenn sie mich schmih-
ten und anspien". Damit wird vollends deutlich, welche Art Vorgdnge es
sind, durch die Gott das Ohr des Menschen tffnet, so daB er fihig wird
zu horen: daB dies Grenzerfahrungen sind, Leidenserfahrungen, Situatio-
nen, in denen ich mit dem Riicken an der Wand stehe. Fiir diesen Zusammen-
hang zwischen Grenzerfahrung und Horbereitschaft gibt es ja auch einen
gewichtigen Beleg im NT. Im Hebrderbrief heiBt es namlich von Jesus "Er
hat in den Tagen seines Fleisches Gebete und flehentliche Bitten mit star-
kem Geschrei und unter Trdnen vor den gebracht, der ihn vom Tode erret-
ten konnte und ist erhort worden aus seiner Angst. Wiewohl er der Sohn
war, hat er an dem, was er 1itt, den Gehorsam gelernt und so ist er -
vollendet - allen, die auf ihn hidren, zum Ursprung ewigen Heiles gewor-
den" (Hebr. 5, 7 - 9). Horvermdgen erwdchst aus Leidens- und Grenzer-
fahrungen, in denen sich liberraschend die Treue Gottes durchhdlt: "Aber
Gott der Herr steht bei mir. Darum mache ich mein Gesicht hart wie Kie-
selstein und ich weiB: ich werde nicht beschamt". Wer in dieser Weise

in Grenzsituationen Gottes Treue erfahrt, vermag den Kopf hinzuhalten.
Er vermag auch den Mund aufzutun, wie es im ersten Vers unseres Textes
heift: "Gott der Herr hat mir die Zunge eines Jiingers gegeben, daB ich
die Miden zu tridsten vermdochte durch sein Wort". Da ist es nun auf eine
ganz einfache Formel gebracht, was man von dem erwartet, erhofft, der im
Namen Gottes auf andere Menschen zugeht: daB er die Miiden aufzurichten
vermag durch das Wort.

Fassen wir die wichtigsten Merkmale der Verkiindigungskompetenz zusammen,
wie sie aus diesem exemplarischen Text der biblischen Oberlieferung zu
gewinnen sind:

- Die Fdhigkeit zu Sprechen steht in einem inneren Zusammenhang mit der
Fahigkeit zu Horen;
- Beide Vermdgen entwickeln sich im Lebenszusammenhang, in Kontingenzer-

lebnissen, in Ohnmachts- und Krisensituationen aus der Erfahrung, daB
Gott da ist, verliBlich, immer wieder, alle Morgen.

- Beide Vermdgen bewdhren sich darum gerade in der Krisensituation anderer
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Menschen als die Fdhigkeit, die aufzurichten, die miide sind, erschopft,
resigniert. Das Wort, das doch das ohnmdchtigste ist, was es gibt, bringt
den andern am Ende wieder zum Leben, bringt den, der mide ist, wieder
auf die FiiBe.

- Die Kompetenz des Verkiindigers ist eine F&higkeit zu sprechen wie ein
Jinger, nicht wie ein Alter.

- Die Kompetenz des Verkiindigers, diese im Leiden erworbene Fdhigkeit,
aufzurichten, ist nicht ein verfiigbarer Besitz dessen der spricht,
seine unverduBerliche Qualifikation, sein unbestreitbares Recht, son-
dern ist das Ergebnis von Interaktionsprozessen, in die er sich ver-
strickt sieht durch Gott, der ihn weckt und durch die Menschen, die
ihn priigeln. Diese Kompetenz ist selber ein Wachstumsphdnomen, ein
Stiick Biographie, dessen Ursprung in Gott liegt.

Versuchen wir nun, diesen am biblischen Material gewonnenen Befund mit
Ergebnissen und Perspektiven der Humanwissenschaften zu konfrontieren.

2. "Kompetenz" in den Sozialwissenschaften

Wir haben bislang den Begriff "Kompetenz" in dem Sinn verwendet, daB wir
damit die Summe der Fihigkeiten benennen wollten, die man einem heutigen
Verkiindiger des Evangeliums wiinschen kann. Wir sollten uns nun Rechen-
schaft dariiber geben, woher dieser Begriff kommt und was er genaubezeich-
net. Das ist um so notwendiger, als er inzwischen iiber die Studienreform-
kommission in die Rahmenordnung des Studiums katholischer Theologie Ein-
gang gefunden hat, wenn es dort etwa bei der Zielbestimmung der praktisch-
theologischen Fachergruppe heiBt: "Ein Theologe muB in Richtung auf die
kiinftige Berufspraxis fahig sein, Situationen, Probleme, Aktionen und so-
ziale Systeme zu analysieren... Er muB imstande sein, religidse Soziali-
sation anzuregen, zum Aufbau von Kirche beizutragen und die dazu erforder-
liche soziale und sprachlich-kommunikative Kompetenz zu erwerben..." 2).
oder: "Sobald thealogische Theorie der Praxis sich auf das Gelingen der .
Vollziige des Glaubens besinnt, kommen spezifischen Fahigkeiten didak-
tisch-methodischer Art in den Blick, die man im Sinne einer "dsthetischen"
Kompetenz verstehen konnte. Solche Fahigkeiten werden beispie]sweiseuim
Beratungsgesprdch, in der Predigt, im Unterricht, in der gemeinsamen Feier
verlangt." 3
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Begriffsgeschichtlich kann man verschiedene Zusammenh@nge benennen,
in denen der Kompetenzbegriff entwickelt und verwendet wird: 4)

2.1 Die dlteste Verwendung stammt aus dem juristischen Bereich: Kompe-
tenz meint hier Zustdndigkeit. Im Hintergrund dieses Begriffes steht
die soziale Organisation, das arbeitsteilige soziale System, in dem
es verschiedene Rollen gibt und entsprechende Zustandigkeiten, Kom-
petenzen, die zu respektieren sind.

2.2 Davon abgeleitet ergibt sich die alltagssprachliche Bedeutung: Kom-
petenz meint hier weniger die juristische, vielmehr die fachliche Zu-
stdandigkeit. Der Fachmann ist kompetent, darum hort man auf seine An-
sicht, holt man sein Gutachten ein. Wer sich als fachlich nicht kompe-
tent erweist, verliert seinen Posten, es sei denn er wurde - wegen
seiner Uberw@ltigenden Qualifikationen - zum Beamten auf Lebenszeit
ernannt.

Offenbar spielen in den Begriff der Kompetenz des Verkiindigers schon
beide Bedeutungsebenen hinein; einerseits besitzt er ja eine juristi-
sche Kompetenz, einen Lehrauftrag in Gestalt der venia legendi oder
der missio canonica, die ihn auch in der modernen Schule schon we-

gen der konfessionellen Ausrichtung des Religionsunterrichts als Ver-
treter der Kirche erscheinen 138t; andererseits besitzt er - hoffent-
lich - auch eine fachliche Kompetenz: Er versteht es, die Probleme ge-
genwdrtiger Existenz im Lichte der christlichen Oberlieferung zu inter-
pretieren, und zwar nach liberpriifbaren Regeln (z. B. den Regeln der
historisch-kritischen Methode).

Beide Kompetenzbegriffe, der juristische und der fachliche - das ver-
dient vielleicht angemerkt zu werden - meinen relativ personunabhdn-
gige, sachliche Qualifikationen; die Person ist austauschbar.

Der Kompetenzbegriff fand in die pdadagogische und sozialwissenschaft-
liche Literatur freilich erst in der von Noam Chomsky und Jirgen Ha-
bermas weiterentwickelten Bedeutung Eingang.

2.3 Noam Chomsky entwickelte den Begriff derr“sprachiichen Kompetenz" und
verstand darunter die Fahigkeit des Menschen, mit dem begrenzten'Re—
gelrepertoire seiner Muttersprache beliebig viele "richtige" Sdtze
hervorzubringen. Er beobachtete n@mlich, daB der Spracherwerb des Kindes
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nur begrenzt als Interventionslernen begriffen werden kann. Von einem
bestimmten Augenblick an vermag das Kind aufgrund eines ihm angebore-
nen Sprachvermogens aus dem begrenzten Wortschatz und den begrenzten
Satzbauplénen seiner Muttersprache viele, bisher von ihm noch nie ge-
horte, vielleicht iiberhaupt noch nie hervorgebrachte Wortkombinationen
zu erzeugen. Diese Fdhigkeit, sich kreativ des Rege]systehs der Spra-
che bedienen zu kgnnen, nennt Chomsky die sprachliche Kompetenz; sie
umfaBt das aktive und das passive Sprachvermigen, die Fahigkeit zu
sprechen und zu verstehen und muB, das erbrachten die umfassenden eth-
nologischen Forschungen Chomskys besonders an einer Vielzahl von uner-
forschten Indianersprachen, als grundlegende anthropologische Konstan-
te betrachtet werden: deshalb wird der differenzierte Linguistiker zum
Biirgerrechtler und kompromiBlosen Gegner des Vietnamkrieges.

Diesen Begriff "sprachliche Kompetenz" kritisiert freilich Jiirgen Ha-
bermas, sofern Chomsky ausschlieBlich den einzelnen Sprecher bzw. Ho-
rer im Blick hat. In der sozialen Realitdt gibt es diesen einzelnen
kompetenten Sprecher, der mit Hilfe des Regelsystems seiner Sprache
bestimmte sprachliche Operationen durchfiihrt und so bestimmte BewuBt-
seinsinhalte transporiert, nicht.

Denn das Grundmodell von Sprache ist nicht der Monolog, sondern das
Gesprdch. Sprache muf vom ersten Ansatz her als Interaktionsvorgang
begriffen werden, der zwischen zwei oder mehr Subjekten l&uft und in-
dem sie sich wechselseitig als Subjekte erst konstituieren. Denn das
Gesprdch ist, wenn es gelingt, dadurch  charakterisiert, daB es mehr

ist als die Summe der Einzelbeitrdge, vielmehr ein ProzeB, der die Be-
teiligten in eine Richtung fiihrt, in die keiner von ihnen fiir sich allein
hineingefunden hdtte; ein ProzeB, aus dem man, wenn man sich wirklich
auf ihn einl&Bt, anders herausgeht als man hineinging; ein ProzeB, der
die Chance in sich schlieBt, daB wir uns am andern allererst selbst
finden. Und Habermas fragt nun, welche Voraussetzungen gegeben sein mis-

" sen, damit solche Kommunikation gelingt. Offenbar miissen alle Gesprdchs-

partner die Chance haben, sich gleichermaBen einbringen zu konnen; of-
fenbar miissen sie bewuBt darauf verzichten, sich gegenseitig zu tduschen
und wechselseitig zu beherrschen; sie miissen offen fiireinander und fir
jedes sachdienliche Argument sein, also offen fiir jeden potentiellen Ge-
spriachspartner, der jetzt oder in Zukunft etwas beizutragen vermag oder
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frither je etwas zur Sache zu sagen wuBte. Gelingende Kommunikation
vollzieht sich also in einem prinzipiell offenen, entgrenzten, uni-
versalen Horizont. Und Habermas ist iiberzeugt, daB wir, wo immer wir
liberhaupt im Interesse wechselseitiger Verstdndigung miteinander zu
reden beginnen, im Grunde diese Voraussetzungen zu erbringen gewillt
sind - so sehr dann unser faktisches Gesprachsverhalten hinter dieser
Utopie einer universalen und herrschaftsfreien Kommunikation zuriick-
bleibt.

.Diese Fahigkeit, fruchtbare Kommunikationssituationen iiberhaupt erst
entstehen zu lassen, Situationen, in denen der andere als Partner al-
lererst auftreten und darumauch mich selbst erst wirklich weiterbrin-
gen kann, bezeichnet Habemas als "kommunikative Kompetenz". Es ist die
Fahigkeit, durch Interaktion einen Raum entstehen zu lassen, in welchem
- wechselseitig Freiheit gewdhrt wird, in welchem also Individualitdt,
Subjektivitit, Selbstbestimmung allererst moglich werden.

"Kommunikative Kompetenz" im Sinne von Habermas begreift also die sprach-
liche Kompetenz im Sinne von Chomsky in sich ein und ist im Unterschied
zu den beiden erstgenannten Kompetenztypen der juristischen und fachli-
chen Kompetenz keine personenunabhdngige, sondern eine in hohem MaPB
personale und soziale Fdhigkeit, bei der Wahrnehmungsfihigkeit, Umgang
mit eigenen und fremden Emotionen, die Freiheit, die man sich selbst
nimmt und die Freiheit, die man anderen zu gewdhren vermag, eine ent-
scheidende Rolle spielen.

Blicken wir von diesen 4 Bedeutungsvarianten auf unseren biblischen Modell-
text zuriick, so ist die Erfahrung des Horens und Redens, von der er redet, f
offensichtlich nicht als juristische oder als fachliche Kompetenz bestimm-
bar. Die Fdhigkeit, aufgrund der Erfahrung der Treue:Gottes im eigenen Lei-
den, die Miiden durch das Wort aufzurichten, ist allenfalls mit dem Begriff
der kommunikativen Kompetenz im Sinne von Jiirgen Habermas faBbar.

Nun haben aber offenbar auch die juristische und die fachliche Qualifikation.
haben also Handauflegung, Ordination, missio canonica und theologische For-
schung, Lehre, Ausbildung ihren Sinn und ihr Recht, so daB wir uns fragen
sollten, ob sich die unterschiedlichen Bedeutungsanteile des Kompetenzbe-
griffs in ein integratives Modell zusammenfiihren lassen, gewissermaBen als
verschiedene Ebenen oder Dimensionen eines umfassenden Kompetenzbegriffes,
nach dessen christologischem Fundament dann gefragt werden konnte.
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In diesem Sinne hat Manfred Josuttis den Vorschlag gemacht, eine juri-
stische und eine personal-soziale Dimension von Kompetenz einerseits

und eine fachliche und methodische Dimension andererseits zu unterschei-

den, die jeweils in einem komplementdren Verhdltnis zueinander stehen 5).

Dimensionen der Kompetenz

" institio-
nelle Dim.

= R

{ fach- ~ metho- \
Tietie SSes A dische |
Dim. ; Dim.

o
,//perso—

Ay /" nale Dim.

men ernstgenommen, in welchem jeweils die Botschaft weitergegeben wird,
und wir machen uns ja viel zu wenig klar, daB wir heute, im Gegensatz zu
Jesus, das Evangelium nicht mehr an Hecken und Zdunen weitergeben, sondern
im Rahmen von stufenspezifisch differenzierten Lehrpldnen und Schultypen;
im Rahmen von Gottesdiensten am Sonntagmorgen zwischen 8 und 11 Uhr; durch
professionelle Verkiindiger, deren Besoldung tariflich geregelt ist und de-
ren A1tersversorgung auf der pflichtmdBigen Erfiillung dieser Aufgaben im
Rahmen ihrer Arbeitsvertrdge mit dem Bistum oder mit dem Kultusministerium
‘beruht.

die Dimension der Erfahrung des Glaubens, der eigenen Praxis des Evangeliun
d. h. des Versuchs, den eigenen Alltag an diesem Evangelium zu orientieren
die eigenen Angste von dorther anzugehen, sich selber betreffen zu lassen
und solche Erfahrungen mit anderen zu teilen. Hier wdre die Fahigkeit an-
zusiedeln zu schweigen, zu horen, fremde Erfahrung gelten zu lassen, die
Frage hinter einer Frage wahrzunehmen, aber auch einen Konflikt zu riskie-
ren, um die eigene Erfahrung nicht zu verraten. Und es ist dlteste Ober-
zeugung der Kirche, daB die institutionelle Kompetenz von der personalen
lebt, ohne sie ausdorrt, ihre Glaubwirdigkeit verliert, zur Karikatur 1hra;
selbst wird. '
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wiren die Inhalte unterzubringen, die er vertritt. Es geht ja nicht

um die Kompetenz zu irgendwelcher Rede, sondern um die kompetente Wei-
tergabe der Botschaft Jesu. Hierhin gehort also die Fahigkeit des Ver-
kiindigers, mit der Uberlieferung umzugehen, der er die Botschaft Jesu
verdankt. Es geht um seine Fahigkeit, innerhalb der kirchlichen Uberlie-
ferung authentische Tradition von sekunddren Traditionen zu unterschei-
den, mit Hilfe historischer und hermeneutischer Methoden das urspriing-
liche Zeugnis des Evangeliums gegen die sanften und gefdhrlichen Umdeu-
tungen, die in Jjedem Ubersetzungs- und Aktualisierungsversuch stecken,
zur Geltung zu bringen: auch gegen das herrschende BewuBtsein unserer Zeit
und gegen die herrschende Praxis unserer Kirche.

tdtigkeit bedarf es der Sorgfalt der Beachtung von Regeln, der Erfahrung
und Obung im Detail, wie sie in Ausbildungsprogrammen fiir Religionsleh-
rer, Prediger, Telefonseelsorger, Journalisten zusammengetragen werden.

Versucht man diese 4 Dimensionen zu gewichten, so liegt in der Perspek-
tive heutiger Sozialwissenschaften das Schwergewicht in der personal-so-
zialen Dimension. Sozialpsychologisch ausgedriickt: Die Beziehungsfahig-
keit ist die Basis aller Kommunikation. Nur auf der Schiene der Beziehungs-
:ebene lassen sich Uberhaupt Inhalte transportieren. Und je nach Inhalt
variieren die Beziehungsformen: Je mehr es inhaltlich um die Betroffenen
selber geht, um so entscheidender wird das Beziehungsklima. In einem Hor-
saal fir Chemie herrscht ein anderes Klima als bei einer Dichterlesung;
eine Haushaltsdebatte fdhrt auf anderen Beziehungsschienen als eine Selbst-
erfahrungsgruppe. Die Beziehungsfdhigkeit bestimmt und iiberformt auch die
methodische Dimension; wo Methode sich von den Beziehungen abldst, verkommt
sie zu Tricks und manipulativen Mandvern. Und schlieflich besteht auch der
Sinn des institutionellen Rahmens nur darin, auf Dauer ein angemessenes
Beziehungsgefiige zu sichern; wo diese Rahmenbedingungen sich verselbstén-
digen und (z. B. als autoritdre Struktur) authentische Beziehungen schwer
belasten oder gar verhindern, konnen auch bestimmte Inhalte nicht méhr ver-
mittelt werden. 6)

Man mag gegen dieses Modell einwenden, es sei zu grob und sicher 188t es
noch manche Frage nach der inneren Zuordnung dieser vier Ebenen offen. Aber
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zwei entscheidende Funktionen eines Modells erfiillt es immerhin: die
ordnende, organisierende Funktion, weil es bekanntes und unzusammen-
héngendes Wissen zu einem Gesamtbild zusammenfiigt und die heuristische
Funktion, sofern es ein ziemlich kompliziertes Problem in einer Weise
darstellt, daB neue Aspekte und Zusammenhdnge sichtbar werden, die der
Problemldsung dienen.

DaB unser Dimensionierungsvorschlag in diesem Sinne ordnende und heuri-
stische Kraft besitzt, wird schon deutlich, wenn wir uns fragen, mit weI—E
cher Kompetenz heute ein Student der Theologie nach lo Semestern die Uni-
versitdt verlaBt: im fachlichen Bereich hat er eine Menge gelernt; die
methodische Dimension kommt schon bescheidener weg; die personal-soziale |
Kompetenz bleibt fast vollstandig dem lieben Gott und dem Spiritual oder
Studentenpfarrer iiberlassen, obwohl genau in diesem Bereich die entschei-
dende Belastungen und Konflikte der Berufspraxis (die mit der Zuerkennung‘
der juristischen Kompetenz einsetzt) zu erwarten sind.

Auf der anderen Seite muB man sich auch vor falschen Suggestionen eines
solchen Modells hiiten, z. B. vor der Vorstellung, als gebe es eine Ideal-
kompetenz und als sei sie gewissermaBen in einer vollendeten Vierviertel-
balance zu sehen.

Vielmehr zeigt sich, sobald man dieses Schema etwa auf verschiedene hi- 1
storische Epochen und bedeutende Gestalten der Verkiindigungsgeschichte an-|
wendet, daB diese 4 Sektoren sehr unterschiedlich gewichtet sein ktnnen: i
Clemens v. Alexandrien etwa (um einen groBen Lehrer der vorkonstantinische
Kra herauszugreifen) miissen wir uns ja wohl als eine Art christlichen Guru
vorstellen, als jemanden, der das Leben aus dem Glauben als eine A]terna-#
tive zum Lebensstil der spatantiken GroBstadt entwickelt: die personale
Kompetenz macht nicht nur den inneren Kern aus, sondern trdgt die ganze
Gestalt! n Augustinus sieht sich nur knappe 150 Jahre spdter in Nordafrik
bereits gezwungen, die institutionelle Dimension von Kompetenz zu betonen.
Gegen die Donatisten, die alle Priester aus dem Amt entfernen wollen, die
in der Verfolgung heilige Schriften ausgeliefert haben, weil sie nicht meh
glaubwiirdig seien, betont er das Gewicht des Amtes: Auch wenn der Amtstrd-|
ger personlich an Glaubwiirdigkeit verloren hat, spricht aus ihm Christus 8
Auf dieser institutionellen Kompetenz insistiert die mittelalterliche Kirc
immer einseitiger, je mehr sie sich durch die neue Laienffﬁmmigkeit und di}
haretischen Untergrundbewegungen seit dem 12. Jh. in Frage gestellt sieht;|
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auch Luther ist sehr schnell bereit, neben der fachlichen Kompetenz

die juristische zu fordern und zu fixieren, um der Schwarmer und der
hinter ihnen brodelnden sozialen Konflikte Herr zu werden. Die Aufkld-
rung akzentuiert - in d@hnlicher Weise wie wir heute von den Realisierungs-
bedingungen des Glaubens fasziniert sind - die methodische Seite. Der
Pietismus im Gegenschlag dazu macht die Erfahrung, die perstnliche Be-
kehrung und Betroffenheit, d. h. wiederum die personale Kompetenz zum
ausschlaggebenden Kriterium authentischer Verkiindigung 10).

Sieht man diese unterschiedlichen Akzente, so kommt man an der SchluB-
folgerung nicht vorbei, daB es offenbar die Kompetenz des Verkiindigers
(als ideale und normative, allgemein verbindliche Figur) iiberhaupt nicht
gibt. Das Ensemble der Fahigkeiten, die man einem Verkiindiger wiinschen
mochte, variiert je nach Zeit und Gesellschaft; es 1dBt sich nur epochal-
geschichtlich bestimmen, als Kompetenz fiir eine bestimmte Zeit und fiir
eine bestimmte Gruppe, nicht absolut und abstrakt, sondern nur bezogen

auf konkrete Menschen. Das kann gar nicht anders sein, wenn fiir gelingende
Kommunikation wirklich gilt, daB sich in solchen Prozessen Subjekte erst
gegenseitig als Subjekte konstituieren.

Dann stellt sich freilich die Frage, was der charakteristische epochal-
geschichtliche Akzent heutiger Verkiindigungskompetenz sein konnte. Es ist
hier nicht der Raum, dieser Frage nachzugehen, aber vielleicht kann man
die Grundqualifikation, die man von ihm als Voraussetzung fiir eine glaub-
wiirdige Verkiindigung erwartet, auf die Formel bringen: Er miifte als Er-
wachsener zu Erwachsenen sprechen. Alex Stock hat diese Formel vorgeschla-
gen 11),und in ihrer alltagssprachlichen Unscheinbarkeit will mir eine
Menge theologischer Sprengstoff sitzen. Der Verkiindiger, der als Erwachse-
ner zu Erwachsenen zu sprechen vermag, miiBte ja wohl -.auf der personalen
Ebene - die Fahigkeit besitzen, den anderen als erwachsenes Gegeniiber, als
freien Menschen zu akzeptieren; er miBte - auf der fachlichen Ebene - die
Fihigkeit besitzen, mit der eigenen Tradition in einer erwachsenen Weine
umzugehen, ohne infantile oder zwanghafte ouder auch permanet polemische
Fixierung auf vergangene Positionen; im methodischen Bereich miiBte er fa-
hig sein, zu durchschauen, was er mit anderen Menschen tut und den Betrof-
fenen selber diese Verfahren durchsichtig machen: auf der institutionellen
Ebene miiBte er jenes Stiick Rollendistanz aufbringen kdnnen, ohne die es
keine erwachsene, d. h. am Gewissen orientierte und freie Rede gibt.
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Aber dies im einzelnen durchzudenken ist hier nicht unsere Aufgabe;
vielmehr ist die Frage, ob sich die organisierende und heuristische
Kraft des integrierten Kompetenzmodells auch gegeniiber der Frage nach
der christologischen Basis der Kompetenz des Verkiindigers bewdhrt.

3. Die Frage nach dem christologischen Fundament der Kompetenz
des Verkiindigers

Wenn diese Frage heute neu gestellt wird, dann nicht deshalb, weil es auf
sie iiberhaupt noch keine Antwort gibe, sondern weil die klassische Antwort
denen nicht weiterzuhelfen vermag, die die Last der Verkiindigung heute
tragen. Diese klassische Antwort sagt: Die tragende Basis aller Verkiindi-
gung ist die Sendung durch Christus; sie ist von ihm auf die Apostel

und von den Aposteln auf ihre Nachfolger, die Bischife, libergegangen und
wird von ihnen an ihre Mitarbeiter, die Priester und Laien im Verkiindigungs:
dienst, weitergeleitet. Kompetent zur Verkiindigung ist, wer in dieser Sen-
dung steht (Rom lo, 15).

Fragt man sich, warum diese Art christologischer Legitimierung nicht mehr
trdgt, so kommt es m. E. daher, daB sie exklusiv die institutionelle Kom-
petenz stiitzt und im Blick hat, und dies wiederum muB damit zusammenhangen,
daR sie selber aus einer Epoche riihrt, in der es ein Uberangebot von Be-
werbern gab, die sich zu dieser Aufgabe fdhig fiihlten, so daB es darauf
gnkam, abzuklaren, wer im Namen der Kirche die Botschaft Jesu weiterge-
ben diirfe. Unser Problem ist aber heute nicht, wer das Evangelium weiter-
geben diirfe, sondern wer es weitergeben kdnne. Denn auch die schtnste chri-
stologische Legitimation kann nicht wettmachen, daB das Amt heute den Ver-
kiindiger nicht mehr trdgt, sondern daf umgekehrt der einzelne Verkiindiger
durch sein persinliches Engagement, durch seine personale und soziale Kom-
petenz dem Amt allenfalls wieder Ansehen verschaffen muB. Ob der von der
klassischen Dogmatik und vom Kirchenrecht reklamierte Begriff der Sendung
iiberhaupt zur christologischen Begriindung heutiger Verkiindigungskompetenz
herangezogen werden kann, hidngt davon ab, ob der zugrunde liegende bibli-
sche Sendungsbegriff mehr umfaBt als die juristische Beauftragung, ob er
in den Bereich der fachlichen und sogar der personalen Kompetenz hinéin-
reicht, ja dort seinen Schwerhunkt hat. F

Die Sendung zur Verkiindigung darf nach dem NT Uberhaupt nicht als formal-
juristische Beauftragung begriffen werden. Sendung gibt es im NT nur als



- B A

eine an die Sache Jesu gebundene Sendung und dies wiederum bedeutet:
als eine dem Verkiindigungsstil Jesu verpflichtete Sendung. Denn die
Botschaft Jesu geht nach der Oberzeugung des NT nur dort weiter, wo die
Praxis Jesu weitergefiihrt wird.

Wenn man sich fragt, was denn die Menschen, denen Jesus begegnet ist,

zu dem Urteil veranlaBt hat: "Dieser redet wie einer der Macht hat und
nicht wie die Schriftgelehrten" (Mt 7, 29), so liegt der Grund doch wohl
darin, daB Jesus das, wovon er spricht, in der Weise seiner Zuwendung zu
den Menschen unmittelbar wahr macht. Er sagt dem Zachdus im Baum eben
nicht "Gott liebt dich", er kehrt bei ihm ein und macht damit durch sein
Verhalten wahr, daB Gott ihn Tiebt. Die Botschaft Jesu ist so in seinen
handelnden Ungang mit den Menschen eingebunden, daB Verkiindigung und
Verhalten Jesu sich gegenseitig interpretieren und gemeinsam die Situation
verwandeln. Der Anbruch der Gottesherrschaft ist fiir ihn darum und in
der Weise das zentrale Thema, daPB er ihr in seinem eigenen Verhalten un-
mittelbar Raum gibt. In der Zuwendung zur Ehebrecherin, zum Zdllner, zu
Kindern und Kriippeln macht er unmittelbar anschaulich, wovon er redet,
greift er auf die Vollendung des Reiches Gottes vor, "und zwar so, daB
er die Wirklichkeit Gottes und sein Heil fiir die andern behauptet... im
Vollzug seiner kommunikativen Praxis. Er ist diese Behauptung fir die

anderen." 12)

Dieser Zusammenhang prdgt dann auch in ganz charakteristischem MaBe die
Redeweise Jesu. DaB er sich vor allem der Sprachform des Gleichnisses be-
dient - das hat die neueste pragmatisch orientierte Gleichnisforschung
herausgearbeitet - hdangt damit zusammen, daB die Gleichnisse begriffen wer- :
den miissen als der Versuch Jesu, die Situation durchsichtig zu machen, in
der jetzt Gottes unbedingte Giite neue Lebensmoglichkeiten fiir die Menschen
erschlieBt: So verhdlt es sich mit der Herrschaft Gottes! “"Die Rede von

Gott und seiner Herrschaft wird also streng aus dem Handeln Jesu in einer
bestimmten Situation eingefiihrt und begriindet. Die Bestimmung der Wirklich-
keit Gottes ist gebunden an eine bestimmte Weise kommunikativer Praxis

und geschieht im Handeln auf den andern zu: Jesus behauptet mit seiner Exi-
stenz, mit seinem Handeln, Gott als die rettende wirlichkeif.“ 13) Und indem
er diese Zuwendung zum Menschen kompromiﬁios durchhdlt, geht er auf seinen
Tod zu und akzeptiert ihn als duBersten Preis fiir die Wahrheit seiner Botschi
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Entsprechend hat auch die nachdsterliche Gemeinde die Sendung der
Jiinger durch Jesus nie als eine Sendung zum "Worte machen" begriffen,
sondern als eine Verpflichtung auf diese umfassende Praxis Jesu: Darum
heiBt es Mt 1o (in der Obersetzung von Walter Jens): "Da rief er seine
zwolf Schiiler zusammen und gab ihnen die GroBe Macht: die Geister aus-
zutreiben und Krankheit und Leid zu heilen. Und er sandte sie aus und
gab ihnen die Weisung: Geht und verkiindet: nahe ist das Reich der Him-
mel. Heilt die Kranken, weckt die Toten auf, reinigt die Aussdtzigen,
jagt die Géister davon." (Mt 10,8).

Kompetenz zur Verkiindigung gibt es also nur als Zeit einer umfassenden,
von Jesus vorgelebten und in seinem Tode ratifizierten Zuwendung zum
Menschen; ihr Wurzelgrund ist das Mitleid Jesu mit den Menschen: "denn
sie waren miide und zerschunden und lagen am Boden - wie Schafe, denen
der Hirt fehlt." (Mt 9, 36).

Und darum ist die Verkiindigungskompetenz auch an die Weisung gebunden,
die Jesus seinen Jiingern auf den Weg mitgibt: "Umsonst habt ihr empfan-
gen, umsonst sollt ihr geben. Eure Tasche sei leer: kein Geld, kein Sil-
ber, kein Kupfer darin. Nehmt keinen Ranzen mit auf den Weg, keinen zwei-
ten Rock, keinen Stab: wer arbeitet, erhdlt was er braucht." (Mt, lo, 8-
ligss

Denken wir nicht zu rasch, hier wiirde nur eine Episode aus dem Wander-
leben des Rabbi Jesus erzéhlt. Die Aussendungsberichte sind viel mehr,
das hat die formgeschichtliche Forschung ja 1angst herausgearbeitet, Le-
gitimationstexte der nachosterlichen Missionskirche, die hier die Krite-
rien und die Bedingungen glaubwiirdiger Verkiindigung festschreibt. Hier
redet nicht nur der historische Jesus, sondern der Christus des Glaubens,
und hier bekennt sich die nachdsterliche Gemeinde zu den Fundamenten ih-
rer Verkiindigungspraxis: daB sie namlich verpflichtet ist, dieselbe Ohn-
machtsposition einzunehmen, von der ausdJesus verkiindigt hat, die Position
des Fremdlings, des Gastes, die Position dessen, der keinen Platz hat,
wohin er sein Haupt Tegen soll. Wir machen uns viel zu wenig klar, in wel-
chem Umfang Jesu eigene Vollmacht damit zusammenhangt, daB ef sich der
Ohnmachtsposition des Gastes ausliefert: er verkiindet - um im Bild zu
bleiben - gerade nicht von der gesicherten Position eines Hausherrn aus,
innerhalb der eigenen vier Wande, vom gesicherten sozialen Podest einer
Lehrkanzel herab, sondern als Gast im Haus der Zdllner Matthdus und Za-



- §3 -

chdus, im Haus des Lazarus und der Schwiegermutter des Simon, angewiesen
auf die Freundlichkeit und Aufnahmebereitschaft derer, die ihn an ihren
Tisch nehmen. Und gerade aus dieser Schwidcheposition heraus entwickelt

er die wunderbare Freiheit, das Verhalten der iibrigen Tischgenossen, die
sich die besten Pldtze aussuchen, offen anzusprechen oder den Gastgeber
Simon, den Pharisder, im Gleichnis von den zwei Schuldnern einzuladen,sein
Verhdltnis zu der Frau zu iiberdenken, die sich in sein Haus hineingeschli-
chen hat und sich nun iiber Jesu FiiBe beugt. 1) Wie das Gewdhren der Gast-
freundschaft konstitutiv wurde fir die Entstehung christlicher Gemeinden,
so hat ohne Zweifel die nachdsterliche Gemeinde die Fahigkeit Gast zu sein
als eine Voraussetzung und Bedingung kompetenter Verkiindigung begriffen:

"Darum, wenn ihr in eine Stadt kommt oder in ein Dorf: fragt, wer ist wiir-
dig, uns zu bewirten? Dort bleibt, bis ihr weiterzieht. Sagt: Friede, wenn
ihr in ein Haus kommt. Euer Friede kehre ein im Haus, wenn das Haus ihn
verdient. Wenn aber nicht, kehre der Friede zu euch zuriick. Geht fort aus
dem Haus, das euch nicht aufnehmen will und geht fort aus der Stadt, die
euch nicht anhdren mag. Nicht einmal den Staub der StraBe sollt ihr aus
einer solchen Stadt mitnehmen. " (Mt. lo, 14) Hieraus spricht dieselbe
innere Freiheit und Wiirde der frilhchristlichen Gemeinde, wie sie dem Fremd-
ling Jesu eigen war.

Man muB nur die weitere Aussendungsrede durchgehen: Die Mahnung, sich vor
den Menschen zu hiiten und sie gleichwohl nicht zu fiirchten, Konflikte in
die Familien zu tragen und selber mit den religigsen und staatlichen Auto-
ritdten in Konflikt zu geraten, um zu erkennen: Das entscheidende Funda-
ment vollmachtiger, vom Geist erfiillter Verkiindigung des Evangeliums ist
die Treue zur Lebenspraxis Jesu selbst, ist die Nachfolge. Sendung legi-
timiert soweit und unter der Bedingung, als diese Verkiindigung Teil und
Ausdruck der Nachfolge bleibt.

Nachfolge als inneres Moment der Sendung und als selbstevidente Legitima-
tionsbasis fiir den Verkiindiger ist im Ubrigen gar nicht nur in der friihen
Phase der Gemeindebildung in Geltung gewesen, sondern auch im spdteren Ver-
lauf der Verkiindigungsgeschichte immer wieder gegen die Tendenz zur Ober-
bewertung der institutionellen Kompetenz in Erinnerung gerufen worden.

Es ist die spirituelle Gegentradition, gegen die Fortschreibung kirchen-
rechtlicher Bedingungen der Zulassung zum Verkiindigungsamt, die sich z. B.
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in der Gestalt des Franz von Assisi iiberwdltigend Bahn bricht. Auf die-

se spirituelle Legitimationsbasis legt er seine Briider noch einmal in ge-
radezu beschworenden Worten in seinem Testament fest, weil sich noch zu
seinen Lebzeiten im Orden Tendenzen breitmachen, sich durch papstliche Pre-
digtvolimachten abzusichern, um sich so von der Zulassung durch das Volk,
den Ortklerus und die Bischdofe unabhd@ngig zu machen: "Ich befehle allen
Briidern im strengen Gehorsam: sie sollen, wo immer sie sein mdgen, nicht
wagen, sich irgendein Ermdchtigungsschreiben aus Rom zu erbitten, weder sie
selbst noch durch irgend einen Vermittler, weder dir eine Kirche noch fiir
ein Wohnhaus, noch unter dem Vorwand der Predigt oder ihrer Sicherheit. Son-
dern, wo man sie nicht aufnimmt, dort mogen sie, wie das Evangelium sagt,

in ein anderes Land fliehen und dort die Umkehr liben und Gott preisen." 15)
Hier weiB noch einer, daB Vollmacht des Wortes im Ohnmachtsstatus des Ga-
stes, der jeweils erst um Aufnahme bitten muB, ein sichereres Fundament hat
als in der kirchenrechtlichen Autorisation, weil solche juristische Kompe-
tenz sehr schnell in angemaBte Kompetenz umschldgt, ,weil sie die Bedingungen!
gelingender Kommunikation, die Freiheit des Partners gering achtet. So wird
uns erzdahlt, daB die Briider Franziskus bedrdngen: "Vater siehst du denn
nicht, daB uns manche Bischtfe einfach nicht predigen lassen wollen, so

daB wir viele Tage miiBig herumstehen miissen, bis wir zum Volk sprechen diir-
fen? Es wdre doch viel besser, wenn du erreichen konntest, daB die Brider
vom Papst ein Predigtprivileg erhalten - zum Heil der Seelen." Franziskus
antwortet: "Ihr wollt kleine Briider sein und kennt doch nicht den Willen
Gottes und hindert mich daran, die ganze Welt in der Weise umzuwandeln wie
Gott es will. Denn ich will durch Demut und Ehrfurcht zundchst die Prdlaten
zur Umkehr fihren und, wenn sie unser heiliges Leben und unsere Ehrfurcht
sehen, werden sie euch von selbst bitten, zu predigen und das Volk zu be-
kehren. Das ist viel besser fiir euch als die Privilegien, die euch nur liber-
heblich machen. Ich filir meine Person will nur dies Privileg von Gott: kei-
nerlei menschliches Privileg zu besitzen, aufer dem, daB ich allen Ehrfurcht
erweise und durch den Gehorsam gegen die heilige Regel und durch mein Bei-

spiel mehr als durch mein Wort sie zur Umkehr fiihre." 16)

Wenn wir als heutige Verkiindiger die Erfahrung machen, daB eine blof  formal-
Juristische Legitimation nicht mehr durchtrdgt, ist die Versuchung groB, in
dieser arbeitsteiligen Gesellschaft die Chancen der Verkiindigung in erster
Linie in einer vertieften fachlichen Qualifikation, in mehr theologischer



- 5§ -

Spezialisierung und besserer methodischer Ausbildung zu suchen. Was in
dieser Richtung in den letzten 20 Jahren in der theologischen Forschung
und Lehre erarbeitet worden ist, hat ohne Frage erheblich zur Glaubwiir-
digkeit heutiger Verkiindigung und zur Kompetenz der Verkiindiger selbst
beigetragen. Aber es gehtrt auch zurRedlichkeit einer Situationsanalyse,
die sich den Grenzerfahrungen heutiger Verkiindigung stellt, den Belastun-
gen von Berufsschullehrern, den Identitdtskrisen von Krankenhausseelsor-
gern, der Ratlosigkeit bei der Suche nach einer neuen Sprache des Glau-
bens einzugestehen, daB eine bloBe Anpassung des theologischen Ausbil-
dungsbetriebs an die Standards sozial vergleichbarer Berufe, wie das zu-
nachst einmal im Rahmen der Hochschulreform - und gewiB zum Nutzen der
Theologie - gefordert wird, nicht ausreichen. Die Kompetenz des Verkiin-
digers ist auch die Kompetenz des Fachmanns fiir Theologie, aber darf man
einem Schiiler der Kollegstufe oder dem Besucher eines Elternseminars iibel-
nehmen, daB er die heinlithe Erwartung hat, Kompetenz des Verkiindigers sei
zugleich mehr als das. Wohin soll man den eigentlich schicken? Meister
Ekkehart wuBte noch: "Ein Lebemeister ist mehr wert als 1 ooo Lesemeister."”
17) Der eigentliche MaBstab und der tragende Legitimationsgrund kompeten-
ter Verkiindigung ist die glaubend in das eigene Leben Ubernommene Praxis
Jesu selbst. In demselben MaB als die dogmatische Christologie nicht nur
den Tod, sondern das Leben Jesu thematisiert und aufweist, wie er spre-
chend und handelnd Heil stiftet, in welcher Art Interaktion er die zu Sub-
jekten macht, die ihm begegnen und so selber zum Christus wird, je mehr
‘also die Christologie selber sich von der Soteriologie her verstenht, um

so mehr 1dBt sich auch im Rahmen der Praktischen Theologie und der prak-
tischen Ausbildung aufzeigen und einiiben, daB die Kompetenz heutiger Ver-
kiindigung im Grunde darauf hinauslduft, den Ort Jesu unter den Menschen ein-
zunehmen und die Miden zu trdsten durch sein Wort. Kompetenz zur Verkiindi-
gung ist dann, wer sich in der Nachfolge Jesu und in seinem Glauben an die
Ndhe Gottes so auf menschliche Situationen einzulassen vermag, daB jene
Prozesse des Staunens, der Freude und Befreiung in Gang kommen, die die Le-
benspraxis Jesu ausgeltst hat und bis heute bei denen ausldst, die sich
von ihr betreffen lassen. i
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ZUR BILDUNG RELIGIUSER EINSTELLUNGEN IN DER PLURALISTISCHEN
GESELLSCHAFT

als Grundlagenbeitrag fir kirchliches Handeln

- Pastoralanthropologische Thesen -

1. Der ungeteilte Mensch

Um die Bildung und Storung religidoser Einstellungen richtig zu verste-
hen und zu behandeln, miissen sie im Zusammenhang mit der gesamtmensch-
lichen Personlichkeit gesehen werden. Die menschliche Person und Gesell-
schaft hat ihre entelechialen Seins- und Werdenormen, an die sich auch

pastorales Handeln halten soll. Wer gegen sie verfdhrt, weil er sie nicht
kennt oder wissend ignoriert, kann seine Miihe selbst zum Scheitern ver-
urteilen und das zum Aufbau anvertraute religiose Leben storen. Prakti-
sche Theologie kann die "Vertikale" nicht isolieren; ihre Zielsetzung
bleibt auf das Heil des ungeteilten Menschen bezogen. Pastoralkonsti-
tution K. W. 3: "Es geht um die Rettung der menschlichen Person, um den
rechten Aufbau der menschlichen Gesellschaft. Der Mensch also, der eine
und ganze Mensch, Leib und Seele, Herz und Gewissen, Vernunft und Willen
steht im Mittelpunkt unserer Ausfiihrungen". Die konziliare Folgerung

(K. W. 62): "In der Seelsorge sollen nicht nur die theologischen Prin-
zipien, sondern auch die Ergebnisse der profanen Wissenschaften, vor al-
lem der Psychologie und Soziologie wirklich beachtet und:angewendet wer-
den." Gratia supponit naturam.

Beispiele des unldsbaren Zusammenhanges: Entfaltung der fides qua und
Aufbau (oder Verschiittung) des Urvertrauens in der Prdgungsphase; Schick-
sal des Gottesbildes und seine Folgen fiir die Lebensgestaltung; Kirchli-
che Disziplin und Information ... Die Kriterjen einer Unterscheidung der
Geister und kirchliches Handeln sind also nicht nur der (theol.) Gnaden-
ordnung, sondern auch der (anthropol.) Schopfungsordnung zu entnehmen.
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2. Religion als Hoffnung und Erfiillung

Unter der Voraussetzung von These 1 bedarf es einer befriedigenden Ent-
sprechung zwischen dem kirchlichen Angebot (im Kerygma, Kult, Sakrament,
Diakonie) und dem religitsen Bedarf (nicht jedes subjektive Bediirfnis
bringt auch objektiven Bedarf zum Ausdruck). Wenn Religion auch kaum

eindeutig definiert ist, so 1dBt sie sich doch als jener Raum umschrei-
ben, in dem eine Erfiillung folgender Hoffnungen zurecht erwartet wird:
a) Das "unverlierbare Heil" und die Heiligung des Lebens; b) Kommunika-
tion mit Gott; c) Sinngebung; d) Ein absoluter und bleibender Wert in
der Unzulinglichkeit und- Verginglichkeit des Daseins ("Kontingenzbewdl-
tigung"); e) Existentieller Halt fiir die Schwache menschlichen Erkennens
und Wollens. Die Heilsgiiter werden durch die Kirche angeboten. Es kommt
aber auch auf das Wie der Vermittlung ("ad modum recipientis") an, ob
sie angenommen werden konnen. Kirchliche See]sorje wird daher in ihrer
notwendigen Reflexion sich dauernd Ulberpriifen, ob sie diesem Anspruch
gerecht wird. Von der Antwort hiangt es (ex definitione) ab, welche Rolle
die Kirche fir den Einzelner oder die Gruppe in ihrer konkreten VerfaBt-
heit spielt. Im einzelnen ist zu fragen: a) ob nicht spezifische, aber
berechtigte religidgse Erwartungen (des Kindes, Jugendlichen, Alten) von
der Seelsorge frustriert werden; b) ob ihr Angebot in der gegebenen Si-
tuation tiberhaupt glaubwiirdig erscheinen kann; c) wie sich nichtreligidse
Grundbediirfnisse in die religitse Einstellung integrieren lassen (Wie
bringt der gldubige Mensch legitim seinen Bedarf an Prestige, Freiheit,
Sexualitdt, Sicherheit u.s.w. unter ohne Verdrangung oder bewuBte dop- ;
pelte Buchfiihrung?). Dabei ist auch die Gegenldufigkeit der Grundbediirf-
nisse zu beachten; so befriedigt z. B. dogmatischer und ethischer Rigo-
rismus das Sicherheitsbediirfnis, reduziert aber die personale Freiheit -
und umgekehrt.

3. Personalisation und kirchliche Sozialisierung

Die gesunde Entfaltung der menschlichen Persdgnlichkeit erfolgt nicht in
einem kontinuierlichen Wachstum, sondern in Schiiben von dialektischer
Eigengesetzlichkeit. Dadurch entstehen Stufen (infantile-, iuvenile-,
Reifungsstufe). Jede Stufe bildet fiir sich eine Einheit mit spezifischer
Struktur der Interessen, Bedirfnisse, Kommunikationsmdglichkeiten und
verlangt daher ihren eigenen angenmessenen Stil der Bildungsbeziige und
~vorgiange. Der Obergang von einer Stufe in die ndchste bedeutet einen
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kritischen Umbruch in einen neuen Erfahrungshorizont, erweist sich pada-
gogisch als storungsanfdllig, bietet aber erhdhte Chancen zur Einstellungs-
dnderung. Schwere Erziehungsfehler und Angsteinbriiche kdnnen die personale
Entfaltung auf einer Stufe blockieren, so daB ein Erwachsener (meist nur
in einem bestimmten Bereich) an infantilen oder iuvenilen Einstellungen
festhdlt (Fixierung). Auch nach gelungener Reifung ist in Krisen ein vor-
libergehender Riickfall auf eine frilhere Entfaltungsstufe jederzeit moglich
(Regression, z. B. in der Trauerarbeit). Diese Tatsachen erweisen sich fir
die kirchliche Sozialisierung von Bedeutung. Sie verbieten den religidsen
Eintopf (vgl. den franzsischen Katechismusstreit), die theologische Uber-
forderung des Kindes (z. B. in der Erstbeichte), jeglichen Gebrauch des

so wirksamen Instruments der Angstdrohung; sie ermoglichen den spezifi-
schen pddagogischen Bezug; sie erkldren zahlreiche religidse Fehleinstel-
Tungen (z. B. infantile magische Erwartungen und Praktiken).

4. "ldentitdtsproduktion" und Abwehrmechanismen

Warum ist die christliche Einstellung unserer Jugendlichen nach iiber

looo Stunden Religionsunterricht nicht gesichert? Die Frage ist mit den
stillen und Tauten Miterziehern und dem gesellschaftlichen Pluralismus

nur zum Teil, namlich vom duBeren EinfluB her zu kldren. Jeder (religitsen)
"Identitdtsproduktion" mit Indoktrination und heilsamer Gewdhnung erwdchst
ein wirksamer Gegner auch in der inneren Persdnlichkeitsstruktur: Je stdr-
Ker der duBere Druck auf eine Meinungsbildung drangt, desto mehr mobili-
siert er die Abwehrmechanismen. Der Mensch ist auf die Dauer nicht mani-
pulierbar. Seine Einstellungen resultieren nicht bloB aus den ZuReren
Einflissen, sondern ebenso aus der inneren Stellungnahme, die stark von
affektiven Erwartungen und Befiirchtungen (auch unbewuBt) gendhrt wird. D.
h. Der SozialisationsprozeB verlduft auf zwei Ebenen: der intentionalen
der EinfluBnahme und der funktionalen in der affektiven Annahme (oder Ab-
wehr); wenn es nicht gelingt, diese Zustimmung iiber-zeugend zu erreichen,
ist sein Erfolg in Frage gestellt. Bei Nachlassen des sozialen Druckes kin-
nen die Abwehrmechanismen jederzeit die Oberhand gewinnen. Der staunens-
werte Erfolg mancher Sekten und Jugendreligionen erkldrt sich vielfach da-
durch, daB sie sich die labile Bediirfnislage in den GroBkirchenmitgliedern
zunutze machen und die latente Abwehr artikulieren und organisieren. Die
zwei Ebenen jeder inter- und intrapersonalen Kommunikation (“Primdr- und
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Sekundarvorgang") gehoren zu den gliltigen Erkenntnissen der Tiefehpsy-
chologie, die unsere Praktische Theologie "wirklich beachten soll1". So
1dBt sich etwa fiir die Primdrsozialisation diese Reihenfolge von Fakto-
ren nach ihrer Wirkmdchtigkeit feststellen: wortliche Weisung - inten-
diertes gutes Beispiel - funktional wirkendes Vorbild - unbewuBt wirk-
sames Leitbild. Oder auch der Vorrang der Person vor der Institution (vgl.
Optatam totius 5).

5. Lebenskrisen

Bibeltheologisch gehort die Metanoia als mehr oder minder kritische Ein-
stellungsdnderung wesentlich zum Christwerden. Anthropologisch 1dBt sich
eine Perstdnlichkeitskrise (zum Unterschied vorn duBeren Schicksalskrisen)
definieren als leidvolle Storung des Lebensinhaltes, die das bisherige
Einstellungsgefiige als unzuldnglich erweist und ein kommendes zur Frage
stellt. Der Inhalt der Krise ist immer ein personaler Konflikt und ihr
Charakteristikum die Ambivalenz: einerseits Risiko des Sinnverlustes,
andererseits Appell und Ermdglichung einer Neustruktuierung. Dementspre-
chend lassen sich unterscheiden: Dysgenetische Krisen, deren Eintritt

den Lebensvollzug gefdhrdet, und orthogenetische,deren Ausbleiben es tut
(z. B. der Pubertdtsumbruch). Der Sinn der Krise soll in jedem Fall er-
fragt und erfiillt werden, in dem durch kritische Bearbeitung des Konflikts
eine neue lebensfdhige Einstellung hergestellt wird. Entfdllt diese be-
wuBte Auseinandersetzung, so sorgt der Primarvorgang der Verdrdngung meist
fiir die Herstellung des (labilen) seelischen Gleichgewichts (mit der Ge-
fahr der Regression, Fixierung und des Wiederholungszwanges).

An der Tatsache ist nichts zu dndern, daB der heutige Pluralismus die
Stabilitdt unserer kirchlichen Einstellungsbildung erschiittert und mehr
religidse Krisen erzeugt, als es in der christentiimlichen Gesellschaft
der Fall war. DaB die Krisen unter der "Selbsthilfe" der Verdrdngung viel-
fach latent bleiben, erschwert die Lage zusdtzlich. Es bleibt zu fragen,
wie religioser Glaube krisenfest zu machen ist. Anthropologisch scheint
besonders wichtig: BewuBtwerdung christlichen Daseins durch iliberzeugende
Information, Begriindung und Motivation, und glaubwiirdige "Bodenhaftung"
durch Lebensndhe. "Immunisierung" nicht durch Bewahrung, sondern durch
Auseinandersetzung ("Bewdhrung").
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6. Stdrungen der religitgsen Einstellung

Nicht jede Stdrung der religidsen Einstellung hat ihre Ursache im reli-
gidsen oder kirchlichen Bereich selbst; sie kann als Ausdrucksphdnomen
auch von einer Storung auf einer anderen Integrationsebene herriihren und
auf solche zurlickverweisen. Beispiele:

somatisch : Organdefekte, Nervenkrankheiten

seelisch : Werdekrisen, neurotische Arrangements

familiar gestiorte Beziehungen, Erziehungsfehler, VaterhaB
sozial : "Borderliners", Kastenwesen

moralisch : Gewissensnotstdnde, Ober-Ich-Fixierung

kulturell : "cultural lag"

Diese Unterscheidung von Stdrungsherd (Noxe) und Austragungsfeld hat des-
halb Bedeutung, weil jede Sttrung im personalen Gefiige nur von ihrer Ur-
sache her richtig verstanden und wirksam behandelt werden kann. Die Beob-
achtung dieser methodischen Norm wiirde der Seelsorge viele MiBverstind-
nisse und Fehlschldge (samt ihren peinlichen Folgen) ersparen. Zahlreiche
religidse Stérungen erweisen sich resistent gegen direkte kerygmatische
und sakramentale Angebote, 1dsen sich aber durch diakonisches Eingehen
auf die ursdchliche Stérung in der pastoralen Beratung oder fachlichen
Therapie (z. B. die klassische Skrupelhaftigkeit oder das Skotom der Un-
belehrbaren).

Fiir die pastorale Beratung, aber auch fiir kirchliche Sozialisation iiber-
haupt erweist sich die Kenntnis der tiefenseelischen Vorginge (Widerstand,
Projektion, Identifikation, Obertragung) von unersetzlichem Wert. Der Seel-
sorger soll mit ihnen umgehen kdnnen (z. B. Beherrschung der Gegeniibertra-
gung, Umgang mit "Verweigerung").

7. Reparatur der Identitdt?

Die analytischen Methoden, zu denen verunsicherte und neurotisierte Zeit-
genossen vermehrt Zuflucht suchen, schaffen.mittels Obertragung ein kunst-
volles Zwischenreich zwischen der Wunschwelt des leidenden Menschen und der
duBeren Realitdt, gegen die er zundchst abgeschirmt ist (infantile Wiinsche
werden nicht erfiillt, aber bewuBt gemacht, artikuliert, analysiert und auf
Sinn gedeutet). So wird der Mensch aus seinen neurotischen Einstellungen
befreit zur sinnhaften Selbstgestaltung des Lebens. Es 1Bt sich die Frage
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diskutieren: Kann die Kirche nicht fiir die Gesellschaft anbieten, was
der Analytiker fir den Patienten leistet? Kann die Kirche nicht dem im
modernen Sozialstaat allseits verwalteten und im Pluralismus orientie-
rungslos gewordenen Menschen einen Raum des Riickzugs (Regression) und
der Sammlung anbieten, in dem der Zwang zum vordergriindigen Zweckrationa-
lismus suspendiert ist, in dem der einzelnen sich hineingenommen weiB in
kollektive (ekklesiale) Ausdrucksformen wie Lob und Klage, Feier und
Spiel, Sinnsymbol und -wirksamen Ritus? Nicht um in einer Ersatzbefriedi-
gung sein eigenes und das Schicksal aller zu vergessen, sondern in der
BewuBtmachung moglicher Verdnderung seine Hoffnung aufzurichten (nach H.
J. Scharfenberg).



PAUL M. ZULEHNER

THESEN ZUM "AUSWAHLENDEN AUSTAUSCH" ZWISCHEN DEN MENSCHEN
UND IHRER KIRCHE J

1. Sprachregelungen

Thema der Thesen ist die Beziehung zwischen zwei gesellschaftlich zugdng-
ganglichen Wirklichkeiten, die zwar engstens miteinander verflochten sind,
dennoch aber nicht in eins fallen:

1.1 Auf der einen Seite ist "der Mensch", seine perstnliche Lebensge-
schichte, die aber wiederum gesellschaftlich vermittelt ist. Es
ist "der Mensch", der daran geht, gesellschaftlich seine “Lebens-
welt" aufzubauen. Dies heiBt weiter: Es ist der Mensch, der Lebens-
wissen erwirbt, darin eine Definition seiner Wirklichkeit sowie eine
Lebenspraxis (Lebenskultur).

Religion verstehen wir in diesem Zusammenhang als Kronung dieses le-
bensgeschichtlich-gesellschaftlichen Wirklichkeitsaufbaus. Religion
hat mit einer "auBeralltdglichen" (M. Weber), umfassenden, festen und
heilen "Welt" zu tun, mit welcher der Mensch in "religidsen Symbol-
handlungen" "in Beriihrung kommt". In diesem Sinn hat Religion mit dem
Aufbau und der Erhaltung der Wirklichkeit zu tun.

1.2 Auf der anderen Seite ist "die Kirche". Hierunter verstehen wir nicht
die volle theologische Wirklichkeit der Kirche, deren Herr Jesus Christus
ist, sondern das, was von der Kirche wiederum gesellschaftlich erfahr-
bar und zugdnglich ist, also eine Wirklichkeit an der Kirche. Wir be-
greifen sie hier als Lebens- und Gesprachszusammenhang, in dem von
Jesus her eine spezifische Wirklichkeitsdefinition und Lebenspraxis
("Lebenswissen Jesu") gelebt, erzdhlt und gefeiert wird.

1.3 Wenn wir von Austausch reden, dann verstehen wir darunter vielgestal-
tige Formen der Beziehung zwischen der Lebensgeschichte des Menschen
und dem Lebens- und Gesprichszusammenhang Kirche. Dieser Austausch kann
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auf der Ebene des Lebens (der Praxis), des Erzdhlens (Verkiindigung)
oder auch des Feierns (Liturgie, Fest) geschehen. So sehr es frei-
lich Akzentsetzungen auf einerdieser Austauschebenen geben kann, so
sehr stehen diese untereinander in Beziehung und verstdrken im Ideal-
fall einander.

2. Unabdingbare Grunddistanz

Es ist bei der Analyse des Austausches zwischen den Menschen und ihrer
Kirche mitzubédenken, daB zwischen der "Person" und jeglicher Form von
"Gesellschaft" (also auch der gesellschaftlichen Wirklichkeit Kirche)
eine unabdingbare Grunddistanz besteht. Fehlt dieses grundsdatzliche
Gegeniiber, herrscht damit in diesem Sinn "Totalidentifikation", dann
handelt es sich psychologisch um ein entwicklungsgestiortes Verhdltnis.
Rollentheoretisch fiihrt dies zu einer personlichkeitszerstdrenden Ober-
anpassung.

3. Soziologisch bedingte "Distanzierungsgrade"

Es ist allerdings anzunehmen, da - je nach Gesellschaftstyp - zwischen
der Person und ihrer Gesellschaft recht verschiedenartige Beziehungs-
formen bestehen, die sich nicht zuletzt in der Moglichkeit der "Distan-
zierung" unterscheiden. In den gegenwdrtigen hochdifferenzierten Gesell-
schaften ist "Leben" eine Art "Kleinstunternehmen in privater Hand", wah-
rend in monopolisierten Gesellschaften etwa des Mittelalters, noch mehr
aber in archaischen Gesellschaften "Leben" eher ein "GroBunternehmen in
offentlicher Hand" war. Anders ausgedriickt: Person und Gesellschaft, die
in friiheren Gesellschaften engstens miteinander verflochten waren, sind
heute eher weit auseinandergeriickt. Bei aller offensichtlichen und ge-
heimen Formung der persdnlichen Lebensgeschichte durch die gesellschaft-
Tiche Uffentlichkeit liegt die "Regie" fiir die Identitdtsbildung heute
vornehmlich im Sozialraum der "kleinen Lebenswelt".

4. Fakten: Austauschdichte und -entwicklung

4.1 Laut Untersuchungen gibt es eine sehr unterschiedliche Austauschdichte
zwischen den Menschen und ihrer Kirche. Theoretisch 1iegen die Men-
schen auf einem "Beziehungskontinuum", das von "starkem" bis zu "kei-
nem" Austausch reicht.
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4.2 Es gibt Anhaltspunkte dafiir, daB zur Zeit eine Entwicklung im Aus-
tauschverhdltnis der Menschen und jhrer Kirche stattfindet. Dabei

lassen sich durchaus gegensdtzliche Grundentwicklungen beobachten:
Neben der iiberwiegenden Tendenz der Auswanderung gibt es die gegen-
ldufige Tendenz der Einwanderung. Dabei kann festgestellt werden:

Je stidrker der Austausch bereits ist, umso hdher ist die Wahrschein-
lichkeit weiterer Anndherung. Je schwdcher hingegen der Austausch
ist, desto hoher ist die Wahrscheinlichkeit weiterer Entfernung.

5. Erste Grobtypologie

Nimmt man die genannten beiden Aspekte (Austauschdichte und -entwicklung)
als Kriterium fiir eine erste Typologiebildung, dann ergibt sich daraus
folgendes Schema: 3

dichter kein
BUSEAUSCH & oot inBie: s sl s inoiih s sieeld v et Austausch

Anndherung TYP DES
INTENSIVEN (Suchende)

AUSTAUSCHES
Entfernung (Ritualisten) TYP DES TYP DES
AUSWAHLENDEN ABGEBROCHENEN
AUSTAUSCHES i AUSTAUSCHES

Es ist darauf hinzuweisen, daB weitere Kriterien hinzugefiigt werden konn-
ten, wodurch das Schema erheblich verkompliziert werden wiirde. Dabei ist

zu denken an;

- Kritikbereitschaft
- Ursachen der Anndherung und Entfernung, die sehr vielfdltig sind (vgl.
Punkt 6).

6. Typ des auswdhlenden Austausches -

Bevorzuge Beachtung gewinnt unter diesen Grobtypen der Haupttyp des "aus-
wdhlenden Austausches". Auf Grund der vielfdltigen Umfragen der letzten
Jahre ist namlich als gesichert anzunehmen, daB dieser Typ quantitativ am
stdarksten vertreten ist und "die dominante Sozialform von Religion in der
pluralistischen Gesellschaft" darstellt.
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6.1 Typisch ist zundchst ein offenkundiger Riickzug von den Lebensmustern
der Kirche: Und dies in wichtigen Lebensbereichen (wie Eros und Sexu-
alitdt; Freiheit und Macht; gesellschaftliche Verdnderungen). Diese
Verweigerung betrifft aber nicht nur die in der Kirche tradierte Le-
benspraxis, sondern erstreckt sich auch auf Wirklichkeitsdefinition
(Gott, Tod und Auferstehung, Jesus Christus und seine Bedeutung, Ge-
bet, Teilnahme am Titurgischen Tun der kirchlichen Gemeinschaft etc.).

6.2 Typisch ist zugleich eine begrenzte und durchaus stabile Nachfrage
"religidser Art". Kirche wird insbesondere zur Deutung und Bewdlti-
gung auBeralltdglicher Krisen der individuellen und sozialen Existenz
gefragt.

6.3 Typisch ist schlieBlich - wegen der bereits angewachsenen Distanz zum
kirchlichen Lebens- und Gesprachszusammenhang - eine schleichende
Verdunstung dieser kirchlich geformten Religiositdt.

7. Zu den Ursachen der Entfernung

Eine Analyse der Ursachen muB notgedrungen Abstraktionen vornehmen: Wenn
daher im folgenden von persdnlichen, gesellschaftlichen und kirchlichen
Ursachen die Rede ist, dann kann deren Trennung voneinander nur aus Griin-
den der Ubersichtlichen Darstellung vorgenommen werden. Sachlich bleiben
Person-Gesellschaft und Religion engstens miteinander verflochten, auch
_wenn sie wiederum nicht in eins fallen.

7.1 persdnliche Ursachen: Es ist zundchst davon auszugehen, daB die "Re-
gie" iber den Austausch des Menschen mit der sozialen Wirklichkeit
der Kirche und ihren Wirklichkeitsauffassungen und Lebensmustern heu-
te weithin beim Menschen (eingebettet in seine kleine Lebenswelt) liegt.
Der Austausch mit der Kirche wird daher nicht sosehr von den Erwar-
tungen der Kirche geregelt, sondern (immer) mehr von den Menschen.
Damit hangt zusammen, daB die personliche Lebens- und auch Glaubens-
geschichte den Austausch mit der kirchlichen Gemeinschaft mitformt.
Hier ist dann schlicht zu bedenken, ob es nicht von Haus aus Phasen
der lebensgeschichtlichen Anndherung und Entfernung geben wird. .Auch
ist der Kairos der Umkehr schlechterdings nicht vorhersagbar, sodaB
es selbst bei Menschen, die vom Sduglingsalter an Kirchenmitglieder
sind, lange Phasén des lebensgeschichtlichen Unglaubens geben kann.
Sollte vielleicht heute - mehr als in "christentiimlichen Gesellschaf-
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ten" - wieder 6ffentlich erfahrbar werden, daB nicht der christ-
liche Glaube, sondern andere Formen von Glauben und Nichtglauben
dem Menschen wahrscheinlicher sind?

Diese Glaubenssituation des Menschen ist zudem gesellschaftlich
mitbedingt. Schon allein die Vielfalt von Lebensmustern beeinfluBt
den Austausch des Menschen mit seiner Kirche. Es ist ein Unter-
schied, ob die kirchliche Lebenspraxis ein gesellschaftliches Mo-
nopol besitzt oder mit anderen Lebensmustern konkurriert. Dazu
kommt, daB manche Lebensweisen, die heute gesellschaftlich ver-
breitet sind, den Austausch mit der Lebenspraxis Jesu, wie sie in
der Kirche gelebt und darin iiberliefert wird, erschwert. Man den-
ke an eine Art "strukturell verordnete Beziehungslesigkeit" (D.
Stlle), an einen anomisch-pessimistischen Individualismus (Uster-
reich 1971), die erwiesenermaBen gegen christlich-kirchlich geform-
te Religiositdt disponieren.

Nicht zuletzt ist an kirchliche Ursachen zu denken. Die urspriing-
liche Lebenspraxis und Wirklichkeitsdefinition Jesu muB ja stdndig
in die jeweilige Welt- und Lebenserfahrung ausgeformt werden. Dadurch
wird sie aber auch "festgestellt", was wiederum zu einer kulturellen

"Verspatung” der kirchlichen Lebensmuster fiihren kann.

Dazu kommt, daP die kirchliche Lebenspraxis das ist, was die Chri-
sten konkret sind und leben und was durch ihre Taten zu Institu-
tionen und Strukturen gerinnt. Natiirlich wird damit Kirche nicht
auf ihren menschlichen Aspekt reduziert. Aber dieser kann in einem
Anflug vonMonophysitismus auch nicht einfach libersehen werden. Das
heiBt aber, daB Kirche, wie sie gesellschaftlich konkret von den
Menschen erfahren wird, zwar immer Kirche der Glaubenden, Hoffen-
den und Liebenden sein wird, zugleich aber auch eine Kirche der
Nichtglaubenden, der Hoffnungslosen und der Selbstsiichtigen ist.
Das, was Menschen als kirchlichen Lebens- und Gesprédchszusammen-
hang erleben, ist damit stiickweise siindige Deformation dessen, was

von Jesus her uUberliefert wird.
Weiters ist an eine biirokratische Deformation der Kirche zu denken.

Die jeglicher GroBorganisation eigene Versuchung, Menschen biirokra-
tisch zu verwalten, ist auch an der Kirche nicht spurlos voriiberge-
gangen. Endlich ist auch daran zu denken, daB die Kirche auf der Su-
che nach ihrer Aufgabe in der heutigen Gesellschaft nicht selten
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zielunsicher und situaticnsverlegen arbeitet. Auch das behindert

den Austausch zwischen den Menschen und den Kirchen.

8. Vielfalt von Untertypen des "auswdhlenden Austausches"

Nimmt man alle diese mdglichen Ursachen der Entfernung zwischen den Men-
schen in ihrer Lebensgeschichte und dem kirchlichen Lebens- und Gesprichs-
zusammenhang zusammen, dann erdffnet sich eine bunte Vielfalt von weite-
ren Typen “kirchlich Distanzierter".

8.1 Da sind jene, die sich in der Phase lebensgeschichtlichen "Nicht-
"glaubens" befinden, und deshalb nicht das gesellschaftlich abge-
deckte AusmaB an Austausch mit der Kirche pflegen.

8.2 Dann gibt es solche, denen der Zugang zur Lebenspraxis Jesu durch
kirchliche Schuld behindert wird.

8.3 Dazu kommen jene, die von heutigen Lebensweisen erfaBt sind, vor

allem von einer wachsenden "Unfahigkeit zu lieben" und deshalb den
Anspruch des Evangeliums nicht aufnehmen konnen.

9. Analyse, nicht Handlungskonzept

Es ist zu beachten, daB diese Thesen den Versuch einer Analyse darstel-
len, aber noch nicht direkt eine Handlungsanleitung, also eine Art
"Pastoral fiir Auswahlchristen" darstellen. Dazu bedarf es einer gedie-
genen Reflexion dieser Analyse nach theologischen Gesichtspunkten, einer
Besinnung auf die pastoralen Grundziele, eines geduldigen Vergleichs

der theologisch reflektierten Situation mit den Zielen, sowie der Ab-
leitung von Handlungsweisen. Alle diese Fragen sind aber in den voran<
gehenden Thesen 1 - 8 unberiicksichtigt.



- 69 -

PAUL M. ZULEHNER

"AUSWKHLENDES GESPRACH" [
ZWISCHEN DEN MENSCHEN UND IHRER KIRCHE*
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i Vorliegender Beitrag, der im Laufe dieses Jahrgangs in der Zeitschrift
SIGNUM erscheint - der Versuch einer Entfaltung der Thesen - soll auch
hier zur Diskussion gestellt werden.
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Kein Begriff ist eine "reine", absichtslose, desinteressierte Beschrei-
bung von Wirklichkeit. Das gilt fur den Begriff "Fernstehende", noch
mehr fiir "Randchristen", aber ebenso fiir "Auswahlchristen" oder "Kir-
chendistanzierte" bzw. "kirchendistanzierte Religiositat". Die folgen-
den Ausfiihrungen sind nun auch kein Plddoyer fiir den Begriff der "Aus-
wahlchristen". Es konnte aber wenigstens dem wohIwollenden Leser, dessen

_Erkennen nach Thomas von Aquin durch "Liebe" getragen ist, am Ende der

: Ausfiihrungen deutlicher geworden sein, was ich mit dem Begriff des Aus-
wahlchristen meine. Wenn er sich dann der Sachaussage anschlieBt, fir
diese aber einen besseren, weniger mehrdeutigen Begriff findet. tut er
gut daran.

1. Sprachregelungen

Alle vorhin genannten Begriffe haben eine Art von "Beziehung" zum The-
ma. Zundchst scheinen die "Partner", die "Pole" dieser Beziehung leicht
nennbar zu sein: hier die Menschen, dort die Kirchen. Der Begriff "kir-
chendistanzierte Religiositdt" konnte dann zum Beispiel die Aussage ent-
~halten, es gebe zwischen den Menschen und den Kirchen eine Distanz, wobei
die Beifiigung "Religiositdt" prédzisiert, daB diese Distanz zwischen der
"Religiositdt der Menschen" und ihrer Kirche besteht. Was aber heiBt hier
Kirche, und was meint dariiber hinaus auch und vor allem "Religiositat"?
Wer daher etwas Brauchbares iiber “kirchendistanzierte Religiositdt" sagt,
schreibt, und noch dazu hofft, eine solide Grundlage fiir pastorales Han-
deln zu erarbeiten, wird somit weder um eine "Kirchentheorie" noch um

eine solide Theorie des Menschen bzw. der "Religiositat" herumkommen 1).

1.1 "Menschen und ihre Religiositdt"

_Zumal religions- und pastoralsoziologisch von "Religiositat" zu reden,
heiBt immer auch, von Re]igion in bezug auf den Menschen zu reden: Da-
bei ist der Mensch nicht als "asoziales Wesen" gemeint, sondern als der,
welcher "gesellschaftliche Wirklichkeit konstruiert" und selbst wieder
in seiner Wirklichkeit von "seiner" Gesellschaft geformt, ja geschaffen
wird 2}. Wir sind somit schon dabei, den ersten "Pol" der Beziehung zwi-
schen den Menschen und ihrer Kirche zu"fassen", namlich den Menschen.

Schon diese‘Aufgabe ist wissenschaftlich nicht einfach. Von welcher An-
thropologie soll man denn ausgehen, wenn es doch deren viele gibt? Wel-
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cher humanwissenschaftliche Ansatz soll gewdhlt werden? Wir entscheiden
uns hier fiir einen "wissenssoziologischen", nicht deshalb, weil er bloB
einer unter vielen ist, sondern wohl einer der unfassendsten Ansitze
heutiger Religionssoziologie ist 3).

Wenn wir also hier vom Menschen reden, meinen wir den Menschen, der im
Zuge seiner "Menschwerdung" (Personalisation, Sozialisation, Identitats-
bildung sind verwandte Aspekte dieser Menschwerdung) eine "Lebenswelt"
aufbaut. Diesen Aufbau einer Lebenswelt nenne ich "Erwerb von Lebenswis-
sen” und meine damit die Antwort auf die Kernfragen "Wer bin ich?" und
"Wie lebe ich?"; es geht also um Lebenspraxis und Lebenstheorie. Dieser
Aufbau einer Lebenswelt ist ein hochst sozialer ProzeB. Er spielt sich

in einem lebenslangen Vorgang zwischen Menschen und Gruppen ab. Mensch-
werdung ereignet sich damit im unentflechtbaren Spannungsfeld zwischen
"Person" und "Gesellschaft": Diese aber sind nicht als zwei unabhdngige
GroBen zu denken, die dann nachtréaglich miteinander in Beziehung gebracht
werden. Vielmehr ist zu sagen: "Gesellschaft ist ein menschliches Produkt.
Der Mensch ist ein gesellschaftliches Produkt" 4).

Nun kann im Rahmen solcher Oberlegungen zum "Leben" im Sinn von Aufbau
einer "Lebenswelt" auch das Thema "Religion" bedacht werden. Folgt man
der religions- und wissenssoziologisc-hen Theorie von P. L. Berger und
T. Luckmann, dann kann zumindestdeutlich gemacht werden, daB "Religion"
mit dem gewaltigen Unternehmen der Menschen insgesamt zu tun hat, eine
grenzenlose und stabil-belebbare Wirklichkeit zu konstruieren und zu er-
halten. Dabei kann "Religion" entweder vom Vorgang der Verankerung von
begrenzten Wirklichkeiten in einer umgreifenden ("transzendenten") Wirk-
lichkeit verstanden werden; dann erhdlt jede soziale Wirklichkeit, die
das "biologische Ich" liberschreitet, "religitose Qualitdt". Oder aber es
wird "Religion" mehr inhaltlich begriffen und mit einer "letzten heili-
gen Welt", einem "heiligen Kosmos" in Verbindung gebracht 5).

Die Frage, die hinter unseren eingangs genannten Begriffen steht, kann
damit von dem einen Pol her schon prdzisiert werden: Welches ist die
"Beziehung" der Menschen zum anderen Pol, den wir vorlaufig "Kirche"
nennen, wenn der Mensch daran geht, (unter den jeweiligen, von ihm sé]bst
im Lauf der Geschichte /finnerhalb geistiger und biologischer Grenzen/ ge-
schaffenen geistigen, Okonomischen, sozialen und politischen Bedingungen
[die er stindig weiterverdndert/) seine "Lebenswelt" aufzubauen, um darin
Mensch zu werden und "sinnvoll" leben zu konnen,
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1.2¢"Kicehe"

Wie steht es nun um den anderen "Pol", also die. "Kirche"? Dazu wird
der Theologe zundchst antworten, bei Kirche handle es sich um eine
Wirklichkeit, die mit Gott, Jesus Christus, mit Gnade, Heil, Verge-
bung und ewigem Leben, aber auch mit Nichstenliebe und gesellschafts-
politischem Dienst der Christen und der Kirche zu tun hat.

Hier ist zunachst einmal klar zu sagen, daB unsere Begriffe "kirchen-
distanzierter Religiositdt", "Fernstehende" oder auch "Auswahlchristen"
nicht diese volle Wirklichkeitder Kirche meinen ktnnen. So enthalten
sie keine (direkte) Aussage iiber den "Heilszustand" weder der Kirche
noch der einzelnen Kirchenmitg1ieder. Dabei muB gar nicht geleugnet
werden, daB solche Aussagen bei der Verwendung der Begriffe unbedacht
mitschwingen: "Fernstehende" stehen dem theologischen "Gefiih1" mancher
dem "Unheil" naher als der Kirche und damit dem "Heil". Dem ist aber
schlicht entgegenzuhalten, daB auch der "kirchennahe Mensch" nach ehr-
wirdiger Lehrtradition der christlichen Kirchen keine Heilssicherheit
haben kann. v

Umgekehrt sind aber doch wohl theologisch "Heil" und "Ndhe/Distanz zur
Kirche" nicht schlechterdings auch wieder nicht véllig trennbare Wirk-
lichkeiten: Zumindest nicht nach dem kirchlichen Selbstverstdndnis, das
Kirche zwar nicht mit dem "Reich Gottes" in eins setzt, wohl aber zum
"Sakrament" des Heils, also zum Hinweis und Ferment, Zeichen und Werk-
zeug fiir ein Heil macht. Dabei wird "Heil" inhaltlich mit innigster
Vereinigung des Menschen mit Gott und Einheit der Menschen untereinander
umrissen (Lumen gentium 1).

Wer also etwas iiber den Bezug der "Menschen" zur "Kirche" sagt und sich
dabei etwa mit dem Wort "kirchendistanziert" ausdriickt, kann dabei of-
fenkundig nur eine "Wirklichkeit an der Kirche" meinen, die theologisch
nicht umfassend ist, und doch elementar "Kirche" ist und meint 6). Immer-~
‘hin muB aber die im Begriff "kirchendistanziert" gemeinte "Wirklichkeit
an der Kirche" offen bleiben fiir die "theqlogische Fiille" dieses Begriffs

Wir sehen nun diese Bedingungen erfiillt, wenn wir "Kirche" - zur Beschrei-
bung des lebensrelevanten Bezugs der Menschen zu ihrer Kirche - als Le-
bens- und Gesprdchszusammenhang verstehen 7). Kirche wird damit als dffentt
liches "Ereignis" 8) begriffen. Typisch fiir diese soziale Wirklichkeit
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(als Institution 9)) ist, daB in ihr jene spezifische "Lebenspraxis"
und "Lebenstheorie" (damit "Lebenswissen") tradiert und plausibel 19)
wird, die mit jenem Jesus von Nazareth zu tun hat, den Angehdrige die-
ses Lebenszusammenhangs "Herr" und "Christus" nennen. Es ist nicht Auf-
gabe dieses Beitrages, das in der Kirche tradierte Evangelium als "Le-
benswissen" fiir den heutigen Menschen darzustellen. Es geniigt aber schon
der Hinweis darauf, daB Christen unter Berufung auf Jesus, den sie Chri-
stus nennen, den Menschen als "Lebenspartner Gottes" deuten (definieren),
und daB Grundprinzip privater wie gesellschaftlicher "Lebenspraxis" der
Christen jenes der "universellen Solidaritat" 11). also der umfassenden
Liebe ist. Dieses Grundprinzip "Liebe" aber wirkt sich aus in der Kultur
entscheidender Lebensdimensionen, zu denen der perstnliche wie gesell-
schaftliche Umgang mit Eros/Sexualitdt, Macht/Freiheit/Autoritit sowie

Besitz/Vermogen/materielle Welt gehdrt 12).

Entscheidend ist der Hinweis darauf, daB diese "Lebenspraxis Jesu" und
seine "Lebensdefinition" uns (fiir gewdhnlich) im Lebenszusammenhang
"Kirche" zugdnglich ist: Also in dem, was im sozialen Feld Kirche ge-

13)

lebt, erzahlt, gefeiert wird, aber auch in dem, was sich im geschicht-

lichen LebensprozeB der "Kirche" zu Lebensregeln, Lehren, Ritualien und

14). Mit anderen Worten:

Organisationen ("Institutionen") verfestigt hat
"Jesu Lebenswissen" ist uns in kirchlich ausgeformter Gestalt zuging-

lich, und hier sowohl in der Gestalt dessen, was Mitglieder der Kirche
faktisch leben/erzéhlen/feiern, also auch in der Gestalt festgeschrie-

bener Lebenskultur, Deutungszusammenhdange und Riten.

1.3 Prdzisierung der Frage

Wir sind nunmehr zusammenfassend in der Lage, das Problem niher zu be-
schreiben, das hinter Begriffen wie "kirchendistanzierte Religiositdt",
"Auswahlchristen", "Fernstehende" etc. steht: Welches ist die Relation
zwischen den Menschen, die gesellschaftlich ihre Lebenswelt aufbauen
(und darin nach einer lebensorientierten Praxis wie einer deutenden
Definition ihres Lebens, damit nach "Lebenswissen" Ausschau halten)

und jener Lebenspraxis/Lebenstheorie, die im Sozialraum "Kirche" von
Jesus Christus her tradiert wird, und zwar als gelebte wie festgeschrie-
bene Lebenstradition?

Selbst diese prdzisierte Fragestellung ist noch einmal kritisch zu be-
fragen. Stimmt es denn, daB - zumal Kirchenmitglieder - neuerlich gleich-
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sam in sich feststehen, um dann als "Unabhdngige" ihrer Kirche gegen-
iibergestellt werden zu konnen? Ist das Verhdltnis zwischen den Kirchen-
mitgliedern nicht im Grund eine Abwandlung des grundsétz1iéh unent-
flechtbaren dialektischen Verhdltnisses zwischen "Person" und "Gesell-
schaft"?

1.4 Unabdingbare Grunddistanz

Dies ist zundchst zu bejahen: Der Lebenszusammenhang "Kirche" ist eben
selbst wieder von seinen Mitgliedern mitgetragen. Dennoch bleibt eine
unaufgebbare Differenz, und darin eben doch ein elementares Gegeniiber:
Der einzelne Mensch, (das, was man als "Person" benennen kann), ist zwar
"geschaffen", geformt und getragen von gemeinschaftlich-gesellschaftli-
chen Wirklichkeiten; sobald aber lebensgeschichtlich eine personliche
Identitdt, also ein eigenstandiger Erwachsener gewachsen ist, besteht
zwischen der "Person" und ihrer gesellschaftlichen Umwelt eine viel-
schichtige Spannung.

Wir kdnnen das auch negativ aussprechen: Gibt es keine solche grund-
sdtzliche Spannung, und darin eine elementare"Distanz", ist Menschwer-
dung/Personalisation bedroht. Wir finden diese Aussage in verschiedenen
Humanwissenschaften. Die Rollensoziologie kennt im Zuge der Rolleniiber-
nahme eine unabdingbare "Rollendistanz", bei deren Fehlen es zu einer
15). Psychoana-
lytisch ist daher die teilweise Identifikation mit dem Teilobjekt die

nersonlichkeitsbedrohlichen "Oberanpassung" kommen kann

reife Form der Identifikation 16). Diese rollentheoretischen und psycho-
analytischen Erkenntnisse betreffen fraglos auch das Verhdaltnis des (er-
wachsenen) Menschen zum Lebenszusammenhang "Kirche": eine "Totalidenti-
fikation" mit der Kirche kdme dem Verlust jener Rollendistanz gleich, die als
Voraussetzung fiir den Aufbau einer eigenstandigen Perstnlichkeit unab-
dingbar ist. .

1.5 Erfahrungen wissenschaftlich verdichten

Wir klammern in den folgenden Uberlegungen iiber das konkreteVerhdltnis
der Menschen zu ihrer Kirche diesen Sonderfall einer entwicklungsge- -
schichtlich "unreifen" Identifikation aus. Dann aber geht es darum zu
kldren, welches heute die"Beziehung" einigermaBen erwachsener Personen
zur kirchlich traditierten Lebenspraxis und Lebensdefinition ist. Dariiber
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hinaus kann dann weiters gefragt werden, warum heute diese "Beziehung"
so und nicht anders aussieht.

Diese Frage ist nur im Riickgriff auf konkrete Erfahrungen zu beantworten.
Hier kommen unmittelbare Erfahrungen einzelner Menschen, kleiner oder
groBer Gruppen in Frage. Es kann sich um Erfahrungen von Kirchenmitglie-
dern handeln, aber auch von Personen, die formell den Lebenszusammen-
hang der Kirche verlassen haben oder in diesen nie eingetreten sind.
Wichtig sind auch die, wenn auch vielschichtigen Erfahrungen von amt-
Tichen Vertretern und vor allem von Mitarbeitern in der Pastoral. Ins-
gesamt kann es sich aber nicht nur um die Auflistung mehr oder weniger
zufdlliger Erfahrungen handeln, so bedeutsam alle diese sind. Die Er-
17), reflektiert, nach Moglichkeit ver-
allgemeinert und interpretiert werden. Fiir unsere Frage heiBt dies: Es
miissen wissenschaftliche Studien gemacht werden, die sich an der Reali-

fahrungen miissen auch geordnet

tat ausrichten.

2. Gesprdachstypologie

Es gibt heute erfreulicherweise reichhaltige Studien religions-, noch
mehr kirchensoziologischer Art, die sich vornehmlich mit der Beziehung
zwischen den Kirchenmitgliedern und ihren Kirchen befaBt haben 18). Na-
tiirlich denken wir nicht nur an Statistiken liber die Teilnahme. am got-
tesdienstlichen Feiern, sondern auch iiber Studien dariiber, inwieweit sich
die Kirchenmitglieder der lehrhaften Lebensdefinition und der damit ver-

bundenen Lebenspraxis offnen oder verweigern 19).

2.1 "Beziehungskontinuum"

Folgende Ergebnisse aus vorhandenen Untersuchungen sind nun fiir unsere
anstehende Problematik nach der "kirchendistanzierten Religiositdt"
wichtig:

(1) Die Relationen zwischen den Menschen und ihrer Kirche sind ihrer
"Dichte" nach (heute) offenkundig so vielfdltig, daB sie auf einem "Be-
ziehungskontinuum", auf einer "Beziehungsskala" zu Tiegen kommen, deren
Pole als "enge" bzw. "lose" Beziehung definiert werden kﬁnnen.

So war in der deutschen Katholikenuntersuchung von G. Schmidtchen die
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Frage gestellt worden: "Wie eng fiihlen Sie sich ihrer Kirche verbunden?".

Hier ist das Ergebnis 20):

32

S

23 23
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starke Kirche bedeutet
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(2) Es zeigt sich, daB die subjektiv eingeschdtzte Enge der Relation

zwar mit der Haufigkeit und RegelmdBigkeit von Beziehungen nicht deckungs-
gleich ist, wohl aber engstens zusammenhangt. Dies zeigt sich an der Re-
lation zwischen der Enge der Beziehung zur Kirche und dem Kirchenbesuch
als auch (und noch mehr) zwischen der Enge der Beziehung zur Pfarrgemein-
de oder einer anderen kirchlichen Gruppe sowie dem Kirchenbesuch 21):
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(3) Kirchgangshdufigkeit ist gewiB nur ein Indikator unter vielen fiir
"Kirchennahe" bzw. "Kirchendistanz". Von diesem Indikator kann nicht
einfachhin auf andere Ausdrucksformen von Kirchlichkeit geSch]ossen wer-
den. Dennoch zeigen alle neueren Untersuchungen, daB eben die Beziehung
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eines Menschen zum Gottesdienst mit hoher Wahrscheinlichkeit auch

Anhaltspunkt fiir das Gesamtverhdltnis eines Menschen zum Lebenszu-

sammenhang "Kirche" abgibt 22):
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<hKirchenbesuch

So nimmt die Wahrscheinlichkeit, daB einer von sich selbst (!) sagt, er
sei "glaubiges Mitglied der Kirche und stehe zu ihrer Lehre", mit der
Kirchgangsfreduenz zu. Dasselbe gilt aber auch fiir die diakonale Aktivi-
tdt am Beispiel Spenden fiir Miserior und Adveniat.

Natiirlich heiBt das nicht, daB es nicht unter Kirchgangern auch Personen
gibt, die von der kirchlichen Lebensdefinition ("Lehre") und der Lebens-
praxis ("Normen") entfernt sind. Auch gibt es Personen, die nicht am got-
tesdienstlichen Tun der Kirche teilnehmen, sich aber dennoch an der kirch-
lichen Lebensdefinition und Lebenspraxis orientieren. Doch sind dies (zah-
lenmdBig) kleine Ausnahmen.

Es sieht somit danach aus, daB sich die drei "Erfahrungsebenen" des "Ge-
lebten", "Erzahlten" und "Gefeierten" einander verstdarken und bedingen 23).
Christlichkeit, diakonal gelebt, duBert sich auch fiir gewéhnlich in got-
tesdienstlicher Feier; das Feiern wiederum geht mit Gldubigkeit und Dia-
konie einher. Wiederum bleibt damit offen, daB es typologische Akzent-
setzungen gibt: Also Kirchenmitglieder, deren "Kirchlichkeit" vorwiegend
vom gottesdienstlichen "Feiern" her bestimmt ist. Andere wiederum profi-
lieren ihre "Kirchlichkeit" auf der Ebene des "Gelebten", also der diako-
nalen Praxis. Solche Akzentsetzungen scheinen auch alters- und schicht-
spezifisch zu sein. Zumal jiingere Personen neigen (aber auch nur zum Teil)
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zu einer lebenspraxisbetonten Kirchlichkeit und scheinen (wenigstens
zeitweise) kaum Zugang zu gottesdienstlichen Feiern der Kirche zu fin-
den. Rhnliches mag fiir Manner oder Arbeiter gelten. Doch soll - gegen
alle einfaltigen Theorien - von der Datenlage her schlicht festgehalten
werden, daB "Kirchlichkeit" bei der Mehrzahl ein Syndrom ist, daB auf
allen drei Erfahrungsebenen anzutreffen ist, jener des Lebens, des Er-
zahlens und des Feierns. Fallt eine aus, fehlen nicht selten auch die
anderen.

(4) Der Austausch mit der sozialen Wirklichkeit "Kirche" wird um so wich-
tiger, je stdrker die "Dissonanz" zwischen den Lebenstraditionen der Kir-
che und jenen der unmittelbaren Umwelt erfahren wird. Das ist sozialpsy-
cho1ogischlnicht tiberraschend. Auf Grund des elementaren Wunsches, in
derselben "Welt" wie die Mitmenschen zu leben, neigen wir allesamt da-
Zu, uns den Lebensweisen der unmittelbaren Umwelt anzugleichen. "Die
Angst, AuBenseiter zu werden, ist noch groBer als die Angst vor dem To-

de", so E. Fromm 24).

Dies zeigt eine nshere Analyse jener Katholiken, die zwischen "kirchli-
chem" und gesellschaftlichem Wertsystem" einen starken Widerspruch empfin-
den. Die Sonntagskirchganger unter ihnen haben ndmlich zu 76 % eine enge
bis mittlere Bindung an ihre Pfarrgemeinde; die nicht zur Kirche gehen
hingegen nur zu 17 %. Positiv formuliert heiBt dies: Wer in einem Aus-
tausch mit dem Lebenszusammenhang "Kirche" steht, ist mit hoher Wahrschein-
lichkeit in der Lage, inmitten abweichender Lebenstraditionen sein Leben
christlich zu kultivieren. Umgekehrt: Fehlt dieser Austausch, ist die
Wahrscheinlichkeit, sich an die Lebenstraditionen der Umwelt anzugleichen,

auBerordentlicht hoch 25).

Wir stoBen neuerlich auf die wissenssoziologische Grundeinsicht, daB der
Aufbau von Lebenswelt stets ein gemeinschaftlicher Vorgang ist, damit von
Baziehung, Austausch, Kommunikation, "Gesprdach" im Sinn von miteinander

Handeln und Sprechen erfolgt 26).

(5) Die Beziehungen zwischen den Menschen und ihrer Kirche sind nicht sta-~
tisch. Es gibt offenkundige Prozesse der Anngherung und Intensivierung,
aber auch der Entfernung und Verdiinnung. Es gibt also zentripetale und
zentrifugale Grundtendenzen.
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(a) Die Grundbewegung der "Entfernung" konnte in der deutschen Katho-
likenumfrage an mehreren Stellen deutlich beobachtet werden. Da ist
zunichst jener Typ, den G. Schmidtchen den "Ritualisten” 27) nennt:
Personen, die zwar am gottesdienstlichen Tun der Kirche teilnehmen, aber
mit der Lehre (Lebensdefinition) und Moral (Lebenspraxis) ihrer Kirche
Probleme haben. Wir kdnnen diesen Typ auch so beschreiben: Es sind Per-
sonen, bei denen die "Teilnahmeebene" des Gelebten, Erzahlten und Ge-
feierten miteinander nicht (mehr) kongruent sind. Konkret: Die Teilnah-
meebene der gottesdienstlichen Feier ("Ritus") ist durch die Zustimmung
zur Lebenspraxis und Lebensdefinition der Kirche nicht (mehr) voll abge-
deckt. Wir vermuten, daB diese lehr- und lebensmdBig unabgedeckte Praxis
labil ist, damit zur "Verdunstung" neigt. Der Riickgang im Kirchenbesuch
in den letzten lo Jahren der Gesamtbevilkerung wurde héchstwahrscheinlich

zu einem erheblichen Teil durch Ritualisten verursacht 28).

Dennoch haben Ritualisten eine relative starke Bindung an ihre Kirche.

Der Kirchenaustritt wird unter ihnen kaum erwogen (1 % unter den gldubi-
gen Kirchgdngern, 3 % unter den Ritualisten, 34 % hingegen unter den nicht-
glaubigen Nichtkirchgéngern) 29). Offenkundig gibt es eine Lebenserfahrung,
die eine starke Bindung an die Kirche trotz Konflikten mit deren Lebensde-
finitions- und Lebenspraxis begriindet. Ein Aspekt dieser Lebenserfahrung
ist erwiesenermaBen eine ausgepridgte "Todesproblematik" 30), die wiederum
¢in wesentlicher Teil der "religidsen Lebensdimension" ist, weil an ihr
sowohl die Grenze als auch die Instabilitat menschlicher "Wirklichkeits-
konstruktion" (Lebenswelt, Leben) deutlich zutage tritt. Was die Rituali-
sten also an die Kirche bindet, ist deren Qualitdt als "religidse Ge-
meinschaft", von der so etwas wie "Kontingenzbewdltigung" erwartet wird 31).
Diese ist der Sache nach Verankerung des begrenzten und labilen Lebens (der
begrenzten und labilen Lebenswelt/Wirklichkeit) in einer unbegrenzten und
im Grunde unerschiitterlichen "Welt"/Wirklichkeit. Nahtlos fiigen sich in
solche Oberlegungen bemerkenswerte Untersuchungsergebnisse ein:

0 So stimmten 1970 von den in Usterreich befragen Katholiken 58 % voll und
12 % etwas abgeschwdcht zu, sie wiirden auch dann nicht aus der Kirche
austreten, wenn sie mit ihrer Lehre nicht mehr iibereinstimmen el

o Zu den wichtigsten personlich bedeutsamen Folgen eines Kirchenaustritts
zdhlen protestantische Kirchenmitglieder: 46 % "Ich kidnnte nicht kirch-
lich beerdigt werden" (Todesproblematik); 38 % "Ich brauche keine Kir-

i
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chensteuer zu zahlen", 29 % "Mir wiirde ein innerer Halt verloren gehen".

o Deutsche Katholiken wiederum schdtzen an ihrer Kirche, daB sie dort

" 33); auch fordere die Kirche insbeson-
4 34)

"eine seelische Heimat finden
dere, "daB man an etwas glauben kann, einen Halt ha

(b) Die Grundtendenz der Entfernung kann weiters am Kirchenaustritt stu-

diert werden.

Kirchenbesuch
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Dieser erfolgt unter einer Reihe von Bedingungen. Dazu gehort das Fehlen
von "Beziehungen", dazu gehort eine tiefe Kluft zur Lebensdefinition und
Lebenspraxis der Kirche. Dazu kommt aber schlieBlich - im Vergleich zum
Ritualisten - das Fehlen einer "Basisbindung", etwa in der Form einer aus-
geprdgten Lebensdimension und darin begriindeten Erwartungen an die Kir-
che: und dies, weil entweder die religiGse Lebensdimension nicht (aktu-
el1) vorhanden ist (so sagen 34 % der in Usterreich befragten Katholiken:
Mit der Frage nach dem Tod habe ich mich noch nicht beschiftigt 35)L oder
aber, weil vorhandene religitse Anliegen im Raum der Kirche nicht abge-
deckt werden. Hier hat im ilibrigen die Frage "Religids ohne Kirche" ihren
Ort, wihrend es daneben ein viel stdrker verbreitetes Problem des "Reli-
gids in der Kirche" gibt.
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2.2 Gesprachstypen

Auf dem Hintergrund solcher Forschungsergebnisse scheint es uns nun-
mehr moglich zu sein, handlungsrelevante "Typen" des Verhdltnisses

der Menschen und ihrer Kirche zu beschreiben. Dabei muB bedacht werden,
daB es sich bei Typen nie um Individuen, auch nicht um Personengruppen
handelt, sondern um Grundziige, die sich mehr oder weniger ausgepridgt
bei Menschen finden. Der Sinn einer solchen Typenbildung ist allerdings
nicht nur akademisch. Vielmehr soll mit Hilfe solcher Typen dem Prak-
tiker die kirchliche Situation iiberschaubar gemacht und damit seine
Handlungskompetenz erhoht werden. Damit ist von den Typen verlangt, daB
sie nicht bloB zufallige Erfahrungen biindeln, sondern auch theoretisch
einsichtig sind.

Typ A

Ein erster Typ besitzt eine mehr oder minder hohe, auf jeden Fall aber
grundsdtzliche Bereitschaft, die eigene Lebenswelt (darin seine Lebens-
definition und Lebenspraxis) in intensivem Austausch mit ihrer Kirche auf-
zubauen. Diese "commitment" driickt sich in einer mehr oder weniger "in-
tensiven" Beteiligung an kirchlichen Vorgdngen aus: am Gottesdienst (Sonn-
tagsgottesdienst, liturgische Feiern, "Intensivgespradch Beichte" 36) etc.),
an Vorgangen, in denen christliches "Lebenswissen" zur Sprache kommt (Ge-
sprachsgruppen, Gemeindekatechese, Erwachsenenbildung, Medien etc.) sowie
an der diakonalen Praxis (privater und gesellschaftlicher Art). Wir hal-
ten fest, daB innerhalb dieses Typs verschiedene Akzentsetzungen vorkom-
men, je nachdem, in welchen Vorgangen vornehmlich der Austausch begriindet
wird. Konnte man diesen Typ nicht mit dem Begriff "intensives Gesprach"
bzw. "intensiver Austausch" zwischen Menschen und ihrer Kirche belegen?
Dabei ist hier mit einem weiten Begriff von "Gesprach" im Sinn von "Le-
bensaustausch", "Lebensgesprach", kommunikativer Praxis oder noch allge-
meiner im Sinn von symbolischem Austausch auf der Ebene der Symbole "Tat,
Sprache, Ritual" zu rechnen.

Dieser Typ des "intensiven Gespradchs" wird von uns nicht zufdllig defi-
niert. In der kirchensoziologischen Forschung gibt es namlich Hinweise
auf eine Art "Verdichtung" von Kirchlichkeit. Personen, die in regem
Austausch mit ihrer Kirche leben, tendieren heute dazu, ihre Beziehung
zunehmend zu verdichten 37). Der Typ des "intensiven Gesprdchs" kann so-
mit auch als der Typ des "intensivierten Gesprdchs" bezeichnet werden. Es
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ist ja in der Tat nicht zu Ubersehén, daB zumal nach dem II. Vatika-
nischen Konzil viele neue Austauschformen zwischen den Menschen und
ihrer Kirche entstanden sind, diese aber (sieht man von pastoralen Son-
derformen ab) vorwiegend von den Angehtrigen des kirchlichen "Intensiv-
segments" 38)in Anspruch genommen werden. Im iibrigen gibt es unter diesen
Personen mit "intensivem Austausch" eine Reihe von Subtypen: aktive und

passive, kritische und weniger kritische, konservative und progressive etc.

Typ B

Ein zweiter Grundtyp hat folgende Merkmale: Es sind Personen, die im Ge-
gensatz zum “"zentripetalen Intensivgespréach" von einer "zentrifugalen
Grundtendenz" erfaBt sind. In weiten Bereichen verweigern sie ihrer Kir-
che die Nachfolge. Dies kann sowohl in Fragen der Lebensdefinition ("Leh-
re", "Glaubensfragen") geschehen als auch in Fragen der Lebenspraxis
(Lebensregeln, sittliche Normen). Auf Grund einer abgeschwachten Bindung
und eines nur seltenen Austauschs mit der eigenen Kirche nimmt die Ent-
fernung von der in der Kirche tradierten Lebenspraxis eher zu als ab.
Dennoch bleibt eine Basisbindung vorhanden, damit auch ein Kern stabiler
"Nachfrage". Dieser bezieht sich auf jene Leistungen der Kirche, die viel-
fdltigen Wirklichkeiten des Lebens Schutz und Verankerung verleihen: dem
Leben insgesamt, dem Kind, einer partnerschaftlichen Liebesbeziehung, el-
terlicher Erziehungsautoritdt, erreichtem Wohlstand, Frieden und Ordnung

Yin der Gesellschaft 32).

Typisch fiir diese Kirchenmitglieder ist somit einerseits eine stabile
Nachfrage (und eine darin begriindete Bindung an die religitse Gemein-
schaft "Kirche"), andererseits eine uniibersehbare Aufkiindigung der Nach-
folge in ganz zentralen Bereichen der kirchlichen Lebenstradition, sei es
in bezug auf die Lebenspraxis (als Beispiel aus der osterreichischen Ka-
tholikenumfrage: 64 % meinen, "Jeder soll fiir sich selber sorgen und
niemand anderen beldastigen; 51 % sagen, "Wenn mir jemand etwas angetan
hat, dann muB er auch den ersten Schritt zur Versthnung tun" 40), die
kirchliche Lebensdefinition (49 % "Es ist moglich, daB es Gott gibt, aber
man kann nichts Genaues dariiber wissen; 26 % "Es ist ein frommer Wunsch,
daB Gott die Menschen liebt") oder auch hinsichtlich religidsen Tuns (41 %
"Beten niitzt nicht, weil Gott hilft, sondern weil man sich damit beruhigt").
Im Klartext heiBt dies, daB die konkrete kirchliche Lebenstradition beim
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Aufbau der Lebenswelt (als bei der Deutung und Kultur des Lebens) nur
auszugsweise herangezogen wird. Verweigerung und Nachfrage stehen un-
vermittelt nebeneinander.

Bei unserem Typ B treffen somit mehrere Merkmale zusammen: reduzierter
Austausch; "religitgse Nachfrage";(ausdriickliche oder faktisch gelebte)
Verweigerung gegeniiber zentralen Lebenstraditionen der Kirche, wobei
an die Stelle der nicht iibernommenen Lebenstraditionen der Kirche Tra-
ditionen aus der Umwelt synkretistisch eingesetzt werden; zentrifugale
Grundtendenz.

Wir haben uns nun dazu entschieden, eben diesen Typ mit den genannten
Merkmalen "Auswahlchrist" zu nennen und meinen damit den Typ des "aus-
wihlenden Gesprédchs" bzw. "auswdhlenden Austausches" zwischen Kirchenmit-
gliedern und ihrer Kirche. Auswdhlen soll damit ein Zweifaches andeuten:
Die Regie iiber Nachfrage und Verweigerung 1iegt bei den Menschen (wobei
diese "Regie" in soziale Bezilige eingebunden bleibt); ausgewahlt wird aus
den Lebenstraditionen der Kirche, so wie diese geschichtlich gewachsen
sind; der Sache nach wird dabei vor allem jener Aspekt kirchlicher Le-
benstradition herausgenommen, der eine letzte Stabilisierung begrenzten
und labilen Lebens (und seiner Teilbereiche) erhoffen 1d8t: also Riten

zu den Lebenswenden, erzieherische Funktionen der Kirche, diakonale Ak-
tivitdt, gesellschaftspolitischer Einsatz, soweit er bestehende Ordnun-
gen schiitzt A1) | wir sollten hier festhalten, daB diese Auswahl bis ins
Zentrum christlicher Wirklichkeitsauffassung hineinreicht, namlich in die
Auffassung von "Gott". Gefragt ist ein Gott, der Trost und Halt gibt, we-
niger aber einer, der vom Menschen und seiner Lebenswelt Verdnderung ver-
langt 42).

Typ C

SchlieBlich ist heute ein dritter Typ in wachsendem MaBe wichtig: Men-
schen, die Kirche und ihre Lebenstraditionen beim Aufbau ihrer Lebens-
welt nicht (mehr) heranziehen. In der Sprache der deutschen Katholiken-
untersuchung: "Ich habe meine eigenen Glaubensansichten, meine eigene
Weltanschauung, ganz unabhangig von der Kirche" 43), Entscheidend ist
fir diesen Typ also die "Gesprdachslosigkeit" hin zur Kirche. Diese kann
recht unterschiedlich zustande kommen: Entweder wird ein lebensgeschicht-
lich "institutionalisiertes Gesprach" (z. B. Kindertaufe) abgebrochen.

i
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Oder aber ein solches "Gesprdch" hat schon gar nicht mehr angefangen,
wie dies in manchen stadtischen Familien heute bereits der Fall ist.
Wir halten hier fest: Eine solche Gesprdchslosigkeit zwischen den Men-
schen und ihrer Kirche kann es geben, auch wenn einer Kirchenmitglied
ist. Der Kirchenaustritt wiederum kann als "Verdffentlichung" eines
schon langst abgebrochenen Gesprachs mit der Kirche gelten.

GewiB, es gibt auch hier wieder Ausnahmen, in denen der Kirchenaustritt
etwas anderes bedeutet als die Verdffentlichung eines schon ldngst abge-
brochnenen Dialogs bzw. Austausches mit der eigenen Kirche. Auch meint
"Gespréachsabbruch" oder "Gesprdchslosigkeit" nicht "Glaubenslosigkeit".
Noch mehr: Subjektiv kann durchaus das Gefiih1l bleiben, ein guter "Christ"
zu sein. Dennoch bleiben bestehen: Mit der Kirche und ihren Lebenstradi-
tionen ist der (direkte 44) pustausch nicht (mehr) gegeben, der Aufbau
der Lebenswelt erfolgt ohne die Lebenstraditionen der christlichen Kir-
chen. Wie er sonst erfolgt, dafiir gibt es (auch international) kaum noch
brauchbare Studien, wie schon der 1969 in Rom stattgefundene Religions-
soziologenkongreB zum Thema "Kultur des Unglaubens" gezeigt hat 45).

3. Ursachen

Die Wissenschaft kann nun ebenso wenig wie der Praktiker, der nach einem
situationsgerechten und zielsicheren Handlungskonzept Ausschau hadlt, mit
der Beschreibung der Situation nicht zufrieden sein. Es stellt sich da-
riiber hinaus auch die Frage nach den Ursachen fiir diese Situation: Warum
gibt es heute diese Typen? Warum sieht es so aus, als wiirde die Zahl der
Personen mit Ziigen des "auswdhlenden Gesprdchs" sowie der "Gesprachslosig-
keit" zunehmen? Welches sind damit insgesamt die Ursachen fiir die insge-
samt "zentrifugalen Grundtendenzen" in der Relation Menschen-Kirche?

Ganz allgemein wird man diese Ursachen in drei Richtungen suchen miissen,
wobei diese drei Richtungen untereinander wieder zusammenhédngen: es sind
kirchliche, gesellschaftliche und personliche Ursachen.

3.1 Gesellschaftliche Aspekte

3.1.1 Pluralismus
Unsere Typologie ist im Grunde handlungsrelevant nur in einer Gesellschaft,
in der es neben der kirchlichen Lebenstradition alternatives Lebenswissen
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gibt und dariiber hinaus die Menschen die soziale wie faktische Freiheit
haben, sich von den formenden Erwartungen ihrer eigenen Kirche zu distan-
zieren. Dabei ist nicht jene Grunddistanz gemeint, die zwischen der Per-
son und einer sozialen Wirklichkeit (als Rollendistanz) immer besteht. Wir
meinen hier die dem "auswdhlenden Gesprdch" typische Freiheit (sozial
verbrieft: siehe Religionsfreiheit), anders leben zu kdnnen als dies von
der "Kirche" erwartet wird.

Nun ist es nicht Aufgabe, die geselischaftlichen Verdnderungen festzuhal-
ten, die zur genannten "Auswahl-Freiheit" des Menschen gefiihrt haben, "aus-
wahlen zu konnen". Skizzenhaft verkiirzt geht es darum, daB heute "Mensch-
werdung" (Identitdtsbildung, Aufbau einer Lebenswelt, Erwerb von Lebens-
wissen) nicht ein einheitliches GroBunternehmen in gesellschaftlicher Hand,
sondern ein Kleinstunternehmen in privater Hand geworden ist 46). Wie einer
seine Welt definiert, fiir welche Lebenspraxis er sich innerhalb seiner
"kleinen Lebenswelt" entscheidet, dariiber kann er (unbeschadet sozialer
Iwdnge und geheimer Verfilhrungen) ein gutes Stiick selbst befinden. Grund-
voraussetzung dafiir ist aber, daB es gesellschaftlich zu einer weitgehen-
den Entflechtung von Kirche-Staat-Gesellschaft gekommen ist, dahinter zu
einer hochgradigen Differenzierung der Gesellschaft, die selbst wiederum
Folge tiefgreifender geistiger, dkonomischer, sozialer und politischer Um-

wdlzungen ist 47)-

Insgesamt hat sich also die Grundrelation von Person-Religion/Kirche-Ge-
sellschaft in den Tetzten Jahrhunderten drastisch verdndert. Das vorliu-
fige Ergebnis ist eine Gesellschaft, in der es miteinander konkurrieren-

de Lebenstraditionen gibt. Mit der im Sozialraum Kirche tradierten Lebens-
tradition sind diese vielfdltigen Lebenstraditionen aber keineswegs iden-
tisch, wenngleich auch damit nicht behauptet wird, daB es nicht vielfach
teilweise Oberschneidungen und Ahnlichkeiten gibt. .So kann zum Beispiel

kaum bestritten werden, daB es fiir die Lebenspraxis zwischen den Geschlech-
tern in unserer Gesellschaft eine groRe Bandbreite von "Lebenswissen"

gibt, angefangen von der "freien Treue aus dem Glauben" (R. Pesch) mit einem
Partner fiir ein ganzes Leben liber das Modell der "Ehe auf -Zeit" (konseku-
tive Polygamie), die Trennung von sexueller und sozialer Treue oder die
radikale "Privatisierung der Beziehung gegeniiber Staat und Kirche™ hin bis
zur villigen Beliebigkeit in der Kultur der Beziehungen. Niemand wird da-
bei naiver Weise meinen, solche "Lebenswissen" wiirden sich von der christ-
Tichen Lebenstradition nicht doch erheblich unterscheiden. Welche aber einer
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"auswahlt", dariiber muB er ein gutes Stiick selber befinden, wenngleich
seine "Auswahl" selbst wieder von vielen lebensgeschichtlichen und so-
zialen Bedingungen mitbestimmt wird.

3.1.2 Pluralismus und Lockerung der Kirchenbindung

Die deutsche Katholikenuntersuchung 138t keinen Zweifel daran, daB mit
eben diesem lebensmdBigen Pluralismus die Lockerung der Kirchenbindung
entscheidend zu tun hat. Gesellschaftlicher P]urq1ismus wird ja vom Biir-
ger als Spannung erfahren: Konkret als Spannung zwischen der kirchlichen
und sonstigen in der Gesellschaft vorhandenen Lebenstraditionen. In der
Sprache von G. Schmidtchen: als Spannung zwischen "kirchlichem und ge-
sellschaftlichem Wertsystem". Je stdrker nun diese Spannung erlebt wird,
umso geringer ist zugleich die Bereitséhaft, sich an die Kirche zu binden.
Wir zeigen dies am Beispiel der Kirchenbesuche oder der Selbsteinschdtzung
hinsichtlich der Glaubigkeit 48):

84%

es gehen jeden Sonntag
zur Kirche

es haben ein gutes Ver-
hdltnis zur Kirche

es bezeichnen sich als
gl3ubiges Mitglied ihrer
Kirche

L L 1 L )
1 2 3 4 5

Uberein- Spannundé-
Sesimiingtan st Faumse e g o e o
zwischen "kirchlichem und gesellschaftlichem Wertsystem’

Umgekehrt nimmt die Bereitschaft zum Gesprachsabbruch in der Form des
Kirchenaustritts in dem AusmaB zu, als zwithen den kirchlichen Lebens-
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traditionen und jenen der Umwelt ein Spannungsverhdltnis erfahren wird.
Oder anders formuliert: Die Lebensrelevanz der kirchlichen Lebenstradi-
tionen nimmt in dem AusmaB ab, als die kirchlichen Lebenstraditionen
nicht mehr zur lebensbedeutsamen Umwelt gehdren. Dies 1&Bt sich ganz
vorziglich daran zeigen, daB sich die "Pluralismuserfahrung" viel weniger
auswirkt, wenn sie durch einen intensiven Austausch mit der Kirche aufge-
fangen wird 49):

74

—

Es haben ernsthaft an einen
Kirchenaustritt gedacht:

13
Pluralismuserfahrur
; 3 3 4 schwach
mittel
X
-] Cletaik
Kirchenbesuch: jeden S. fast j.5: selten nie
t ab und zu

3.1.3 "Individualismus" und Entkirchlichung

Aber nicht nur der Pluralismus in sich trdgt zur "zentrifugalen Grund-
tendenz" und damit zum “"auswidhlenden Gesprdch" bei; es gibt offenkundig
auch “"Lebenswissen" in unseren Gesellschaften, die gegen einen intensi-
ven Austausch mit der Kirche beim Aufbau der Lebenswelt disponieren. In
der Osterriechischen Katholikenumfrage 1970 konnte z. B. ein Hang zu

einem bemerkenswerten "anomischen Individualismus" aufgedeckt werden 50).
Individualismus meint hier eine gewisse Enttduschung an den Mitmenschen,
was die Losung der eigenen Lebensprobleme betrifft. Jeder miisse seine Pro-
bleme selbst 1dsen, auf andere kinne man sich kaum verlassen. Eben dieser
Individualismus hingt aber laut Analysen mit "Anomie" zusammen, womit “Sinn-
verlust" gemeint ist, darstellbar im Satz “Ich weiB eigentlich nicht, wozu

15
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der Mensch lebt". Im librigen stehen wir hier vor einem Aspekt heutiger
Lebensweisen, der in den Human- und Sozialwissenschaften wiederholt be-

schrieben wurde 51).

Wir zeigen die Zusammenhinge zwischen Individualismus und Orientierung

am Lebenszusammenhang Kirche in zwei Schaubildern. Das erste enthdlt den
(im iibrigen wechselseitig interpretierbaren) Zusammenhang zwischen"Indi-
vidualismus" und "Kirchenbesuch": Mit zunehmendem Individualismus nimmt
Beteiligung am Gottesdienst ab; mit zunehmender Gottesdienstbeteiligung
wird der (untersuchte) Individualismus geringer 52). Das zweite Schaubild
enthdlt eine "Pfandanalyse", in der die Zusammenhdnge rechnerisch auch auf
ihre Ursichlichkeit hin befragt werden. Die MaBzahlen gehen dabei die Stdr-
ke des Einflusses an, die Pfeile verweisen auf die Richtung des Einflus-
ses, das Vorzeichen besagt, ob der EinfluB positiv oder negativ ist. Wie-
derum zeigt sich: Individualismus hat negativen EinfluB auf "Religiosi-
tit" und dahinter auf Kirchlichkeit und erhtht in der weiteren Folge die
Absetzung vom Sozialraum Kirche in der Form des Kirchenaustritts. In die-
sem Schaubild haben wir im iibrigen auch das "Stabilitdtsverlangen" und
seine Auswirkung auf "Religiositdt","Kirchlichkeit" und Kirchenmitglied-
schaft eingetragen. Wir sehen an der MaBzahl und der Richtung der Pfeile,
daR Stabilitdtsverlangen sich positiv auf Religiositdt und Kirchlichkeit
auswirkt. Der Zusammenhang ist mit .50 dhnlich eng wie der negative Zusam-

menhang zwischen Individualismus und Orientierung an der Kirche 53).

9;" starke Kirchlichkeit"
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3.2 kirchliche Aspekte

Wenn "Pluralismuserfahrung" und die darin enthaltene Spannung zwischen
kirchlichen und sonstigen Lebenstraditionen in der Gesellschaft mit der
Lockerung der Bindung zwischen Menschen und ihrer Kirche zu tun hat,
bleibt ja immer noch die markante Frage offen, wieweit die Kirchen selbst
entgegen ihrer eigenen Tradition von Jesus her eine solche Spannung mit-
erzeugen.

Dabei halten wir zunachst fest: Wir meinen nicht, daB zwischen dem, was
Jesus gemeint nat, und dem, was wir heute in der Kirche vorfinden, ein
radikaler Unterschied besteht. Vielmehr: Wer heute sich im Zuge des Auf-
baus seiner Lebenswelt an Jesus Christus orientieren will, kann gar nicht
anders als sich an der Lebens-, Erzdhl- und Festgemeinschaft der Christen
und den in ihr tradierten Lebensdefinitionen und Lebenspraktiken zu orien-
tieren. Damit muB gar nicht geleugnet werden, daB Fragmente christlicher
Lebensauffassung auch in nichtkirchliche Lebenstraditionen eingeschmolzen
sind. Auf dem Hintergrund einer langen Beteiligung des Christentums an
vielen Gesellschaften ist dies sogar von vornherein anzunehmen. Doch kann
auch nicht bestritten werden, daB in dichter und umfassender Form die Le-
benspraxis und Lebensdéfinition Jesu im Sozialraum "Kirche" ihren gesell-
schaftlichen Ort besitzt.

3.2: Verdunkiung der Lebenstradition Jesu

Erst auf dem Hintergrund dieser theologisch wie soziologisch begriindeten
These sind die weiteren Aussagen verstandlich: Jene Lebenstradition, die
konkret in den heutigen christlichen Gemeinschaften urd Kirchen vorfind-
bar ist, kann bei allem Zusammenhang mit dem "Lebenswissen Jesu" mit die-
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sem dennoch nicht gleichgesetzt werden. Mehrere Griinde sprechen dagegen:

o Die konkreten Lebenstraditionen in den christlichen Kirchen und Gemein-
schaften sind stets ein Gemenge von ererbter christlicher Lebenspraxis
und jeweiliger Umwelt und Kultur. Also: Kirchliche Lebenstradition ist
stets kulturelle Ausformung des Lebenswissens Jesu. Das hat zur Folge,
daB bei einer Verdnderung der Umwelt und ihrer Kultur eine institutio-
nell verfestigte kirchliche Lebensweise "kulturell verspdatet" sein kann.
Noch schwieriger wird die Lage, wenn der soziale und kulturelle Wandel
ungleichzeitig geschieht. Die auf eine gewisse Einheitlichkeit bedach-
ten Institutionen werden dann mit einzelnen Gruppen der Gesellschaft
und Kirche von Haus aus in Spannung geraten: Innere (z. B. Orden, kri-
tische Gruppen, Basisgemeinden, Lefebvre) wie &uBere Abspaltungen (Sek-
ten, Kirchenspaltung) kdnnen daraus erwachsen.

Insofern nun "Kirche" ihre kulturell ausgeformten Lebenstraditionen nicht
standig neu mit den sich wandelnden Lebensbedingungen der Menschen ins
Gesprdch bringt und positiv an der Gestaltung der jeweiligen Lebensbe-
dingungen mitarbeitet, kann sie eine tiefliegende Enttduschung bei ihren
eigenen Mitgliedern ausldsen. Der Vorwurf vieler Katholiken an ihre Kir-
che, sie passe nicht in unsere Zeit 54), die Feststellung, der EinfluB

der Kirche auf unser Leben werde zur Zeit kleiner 55)

, die Klage, die
Kirche sei zu starr 552 oder die Aussage Gsterreichischer Katholiken,

t "Ich sehe es gern, wenn sich die Kirche der Zeit anpaBt" (84 %!) 57),
sind Hinweise auf eine solche Enttduschung. Dabei wird die Kritik an der
UnzeitgeméaBheit der Kirche umso groBer, je stdrker die Kluff zwischen
"kirchlichem und gesellschaftlichem Wertsystem" erlebt wird. Eben diese
Kluft kann aber wegen der kulturellen Einbindung der jesuanischen Lebens-
traditionen auch von der kirchlichen Lebensgemeinschaft mitverursacht
wérden. insofern sie die kulturelle Ausformung unflexibel und unkritisch

als Lebenswissen Jesu ausgibt. 813
Die Kirche paBt nicht
75 in unsere Zeit

1 2 3ol 5
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o Aber nicht nur kulturelle Ausformung kann die zentrifugale Grundtendenz
bei Kirchenmitgliedern begiinstigen. Es ist durchaus auch mit einer "siin-
digen Verformung" der Lebenstraditionen von Jesus her durch die Mitglie-

der der Kirchen zu rechnen. Dies ist wiederum wissenssoziologisch gut
einsichtig zu machen. Gesellschaftliche Wirklichkeit, so sagt diese
Theorie, wird durch Taten der Menschen geschaffen. Menschen "entduBern"
sich gleichsam in ihren Handlungen und schaffen damit "objektive" ge-
sellschaftliche Wirklichkeit: typische Handlungsmuster, Rollen, Struk-
turen. Das, was konkret "Kirche" ist, wird in gleicher Weise auch von
den Menschen mitgeschaffen. In die in der Kirche tradierten Handlungs-
muster, Rollen, Strukturen gehen somit die Taten der Kirchenmitglieder
ein. Das bedeutet theologisch: Es finden nicht nur Glaube, Hoffnung und
Liebe Eingang in die konkrete Wirklichkeit der Kirche, sondern ebenso
Unglaube, Hoffnungslosigkeit und Selbstsucht. Auf diesem Weg kann die
urspriingliche Lebenstradition Jesu durch die Kirche selbst verdunkelt
und verstellt werden. Die Theologen haben daraus immer schon das Prin-
zip der "ecclesia semper reformanda" abgeleitet und eine "Totalidenti-
fikation mit der konkreten Kirche", die alles an der Kirche als christ-
lich ansieht und verteidigt, flir unchristlich angesehen.

o Zu diesen inhaltlichen Verformungen der Lebenstraditionen von Jesus her
kommt weiters ein unchristlicher Umgang der Kirchen und ihrer Reprdsen-
, tanten mit den eigenen Kirchenmitgliedern. Die Versuchung zumal einer
GroBkirche, die Menschen biirokratisch zu verwalten, ist schon aus or-
ganisationssoziologischen Griinden als hoch einzuschdtzen. Der Kommuni-
kationsstil zwischen der kirchlichen Organisation und den Menschen ist
somit offenkundig nicht frei von biirokratischer Herrschaft. Statt mit
den Menschen in eine (wenn auch miihsame, zeit- und personintensive)
"nahe pastorale Beziehung einzutreten, statt durchaus erwiinschte 58)
Lebenshilfe und Lebensbegleitung zu geben, neigen nicht wenige amtliche
und beamtete Vertreter der Kirche dazu, auf dem distanzierten Weg liber
Gebote, Verbote und biirokratische Verordnungen ihre pastorale Aufgabe

2u erfilien 99, '

3.2.2 Kritik und Entkirchlichung

Die Menschen beantworten diese inhaltliche Verformung der Lebenstradition
Jesu wie den biirokratischen Umgang der GroBkirche mit ihnen mit ausgespro-
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chener oder lautloser Kritik. Nun wird man natiirlich nicht jegliche
Kritik der Menschen an ihrer Kirche theologisch rechtfertigen konnen.
Dies umso weniger, als erkennbar ist, daB die Kritik vom Spannungser-
lebnis zwischen "kirchlichem und gesellschaftlichem Wertsystem" mitge-
tragen wird. Humanwissenschaftler warnen aber in wachsendem MzfBe davor,
die heute verbreiteten gesellschaftlichen Lebensweisen einfach als gut
und menschlich hinzustellen; so besehen werden sie auch kaum christlich
sein. Kritik an den kirchlichen Lebenstraditionen, die aus der Neigung
der Menschen kommt, sich ihrer gesellschaftlichen Umwelt anzupassen,
muB daher nicht unbedingt gegen die Kirche sprechen.

Nimmt man aber die soeben aufgezdhlten Moglichkeiten ernst, daB die in
der Kirche tradierten jesuanischen Lebenstraditionen kulturell “fest-
gestel1t", siindig verformt und biirokratisch deformiert werden konnen,
dann wird man auch nicht von vornherein die Kritik der Menschen an der
konkreten Kirche als theologisch unerheblich und unberechtigt von der
Hand weisen. Umso mehr gibt es dann zu denken, daB feststeht, daB mit
der Stidrke des Kritikpotentials auch die Bereitschaft wdchst, sich vom
formenden Austausch mit der eigenen Kirche (etwa im Gottesdienst) zu-

riickzuziehen 60).
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Dies wird aus der beigefiigten Abbildung deutlich. Sie stammt aus der



= SgaT

deutschen Katholikenumfrage 61)

. Im Bild zeigt sich: Kirchgang und ein
Oberhang an positiven AuBerungen gehoren ebenso zusammen wie Fernblei-
ben vom Gottesdienst und Oberwiegen negativer KuBerungen. Das kann frei-
lich verschiedene Griinde haben: Wer in engerem Austausch mit seiner Kir-
che Tebt (z. B. durch Kirchgang), lernt dabei auch die positiven Seiten
der Kirche besser kennen. Wer sich zuriickzieht, indem er selten geht,
weicht vor seinen negativen Erfahrungen zuriick. Oder aber er rechtfer-
tigt damit sein Verhalten (unbeschadet der Frage, ob seine Kritik auch

zutrifft).

3.3 persdnliche Aspekte

Wir ndhern uns damit schon den perstnlichen Aspekten der Entfernung von
Kirchenmitgliedern aus dem Beziehungszusammenhang mit ihrer Kirche. Da-
bei erinnern wir uns hier noch einmal daran, daB die "Person" nicht iso-
liert weder von "Gesellschaft" noch von "Kirche" zu denken ist. Dennoch
ist zumindest die erwachsene "Person" in einem unaufhebbaren Gegeniiber
zu sozialen Wirklichkeiten, wenn auch nicht vondiesen unabhdngig.

3.3.1 Kritik als Ausweis von Christlichkeit

Wir konnen hier auch schon voraussetzen, daf es auf seiten der "Person"
eine durchaus berechtigte Kritik an der kirchlichen Lebenspraxis und Le-
bensauffassung gibt, die im Namen Jesu erhoben werden kann. Solche Kritik
wird, wenn sie aus einer grundlegenden Bindung an die von Jesus Christus
herriihrende Lebenstradition in der Kirche getragen ist, sich dem kirch-
lichen "Gesprdchszusammenhang" verpflichtet erweisen. Kritische Ausein-
andersetzung mit der Kirche wird so zum Ausweis fundamentaler "Kirchlich-
keit" und "Christlichkeit". Obrigens sind eben diese "kritischen Christen"
(einzeln oder in Gruppen) wegen ihrer zentripetalen Bindung an die Kirche
ein anderer Grundtyp in der Relation zwischen Kirchenmitglied und Kirche
als der von uns mit dem Terminus "Auswahlchristen" belegte Grundtyp.

Diese Kritik kann sich der Sache nach auch darauf beziehen, daB wegen der
Disproportionalitdat der Erfahrungsebenen der Austausch zwischen den Men-
schen und ihrer Kirche behindert ist. Damit ist Folgendes gemeint: Auf

der einen Seite sind die Lebenstraditionen der Kirche, die sich auf der
Ebene des "Gelebten, Erzdhlten und Gefeierten" darstellen. Auf der anderen
Seite sind die Menschen in ihren gesellschaftlichen Lebensbeziigen, die wie-
derum im Prinzip die Erfahrungsebenen des "Gelebten, Erzdhlten und Gefeier-
ten" durchlaufen.
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Es ist durchaus nicht auszuschlieBen, daB es sowohl auf seiten der
Kirche wie auf seiten der Menschen und ihrer gesellschaftlich getra-
genen Lebensweise zu "Verkiirzungen" kommt. Die kirchliche Lebenstra-
dition kann dann als lebensfernes Reden und Feiern erfahren werden; das
eigene Leben wiederum kdnnte an Sprachlosigkeit und Unf@higkeit zum Fei-
ern leiden. Der Austausch zwischen Kirche und Menschen wdre dann er-
schwert, weil die Erfahrungsebenen zueinander nicht proportional sind.
Eben das meinen wir mit "Disproportionalitdt der Erfahrungsebenen".

3.3.2 lebensgeschichtlich gewachsene Unkirchlichkeit

Weiters hangt Bindung an die soziale Wirklichkeit Kirche und ihre Le-
benstraditionen erwiesenermaBen grundlegend von der Formung eines Men-
schen in seinem Elternhaus ab. Es gibt daher so etwas wie eine lebens-
geschichtlich ererbte Austauschdichte mit seiner Kirche. Unkirchliche
Eltern bringen zundchst mit hoher Wahrscheinlichkeit unkirchliche Kin-
der hervor, wie auch kirchliche Eltern mit einer hohen Wahrscheinlich-
keit kirchliche Kinder hervorbringen. Hohe Wahrscheinlichkeit verweist
hier darauf, daB es durchaus Ausnahmen gibt, die moglicherweise wegen der
wachsenden Kluft zwischen den Generationen zunehmen. Natiirlich ist da-
mit nicht geleugnet, daB es fiir Personen mit ererbter Beziehungslosig-
keit zur Kirche und ihren Lebenstraditionen nicht den Prozef der "ge-
deihlichen Verwandlung" (Konversion) geben kann. Eine solche tiefgrei-
fende Veranderung ist aber als Identitdtsreform nur unter bestimmten

Voraussetzungen zu erwarten 62).

3.3.3 Neigung zum vorTdufigen Fragment

Dazu kommt, daB den Blirgern heutiger Gesellschaft so etwas wie eine hohe
Flexibilitdt in ihren Lebensauffassungen zueigen ist, zum Teil sogar zu-
eigen sein muB. Die Menschen und Gruppen, mit denen er lebt, haben (in-
folge und als Grund des gesellschaftlichen Pluralismus) verschiedene Le-
bensdefinitionen und eine verschiedene Lebenspraxis. Kommunikation mit
"Fremden", also Menschen mit anderem Lebensstil, bringt zugleich auch
EinfluB und Herausforderung mit sich. Der Wunsch, ein Stiick weit in der-
selben Welt zu leben wie seine Mitmenschen, ist anthropologisch tief ver-
wurzelt. Die unmittelbare Folge dieses Wunsches ist der "Riickzug des Men-
schen in kleine Lebenswelten", in den Privatraum. Da er aber diesen stdn-
dig verlassen muB, ist er notgedrungen bereit, sich in "situativen Heraus-
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forderungen" zumindest vordergriindig an andere Lebensauffassungen und
Lebensstile voriibergehend anzugleichen. Das Ergebnis ist eine Art "ba-
lancierender Identitat" 63). In einer solchen Situation ist aber - wie-
derum verstidndlich - konsistente christliche Lebendefinition und Lebens-
praxis krdftigen Herausfordernungen ausgesetzt. Besitzt einer nicht so-
wohl eine stabile Innenleitung (persdnliche Glaubensiiberzeugung), die zu-
mal durch rege AuBenleitung (etwa Gruppen- und Gemeindekommunikation)
unterstiitzt wird, wdachst die Wahrscheinlichkeit, daB aus einem konsistent
christlichen Lebensstil eine Art Lebensmosaik wird, das allerdings durch-
aus "christliche" Zeiten und Fragmente enthdlt.

Eben das meinen wir wiederum, wenn wir als den von der pluralistischen
Gesellschaft begiinstigten Haupttyp jenen des "auswdhlenden Gesprdchs"

vorstellen 64).

3.3.4 verantwortete Verweigerung

SchlieBlich sind unter den personiichen Aspekten auch theologische Ober-
legungen anzustellen. Eine Analyse der unterschiedlichen Bindungsformen
zwischen den Menschen und ihrer Kirche kann nicht umhin, schlieBlich be-
hutsam, aber doch auch ehrlich zu fragen, ob es nicht auch eine person-
1ich verantwortete Verweigerung gegeniiber den Lebenstraditionen in der
Kirche gibt, die mit Schuld und Unglauben zu tun hat. Wenigstens fiir mich
selbst muB ich diese Frage offenhalten. Dabei muf ich mir auch von Psy-
ich01ogen sagen lassen, daB vor allem theologische Experten, also die "re-
ligidsen Virtuosen" des M. Weber, in einer machtigen Versuchung zum "Ra-
tionalisieren" stehen, mit Hilfe dessen sie ihre Lebenssituation zu ihrem
eigenen Vorteil umdeuten.

Haben wir vielleicht die dte Weisheit der Theologen vergessen, daB der
Mensch - soweit es an ihm liegt - zundchst zur Verweigerung gegeniiber Gott
neigt? Nur allzu sehr haben wir uns in christentiimlichen Zeiten daran ge-
wohnt, daR gesellschaftlich zundchst "Christglaubige" wahrscheinlich sind.
Sollten wir nicht auch einmal bedenken, ob nicht eben in einer nicht mehr
"christentiimlichen Gesellschaft" viel leichter ans Licht kommen kann, daB
eben doch der Unglaube und die Verweigerung dem Menschen ndher liegen als
das liebende Sich-UOberlassen an den unbegreiflichenGott, der sich in Jesus
Christus fiir uns stark gemacht hat, und dessen Geist, dessen befreiende
Lebenstraditionen "unfehlbar" im Lebens- und Gesprdchszusammenhang seiner
Kirche anwesend sind?

1=
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Natlirlich kann ein solcher theologischer Satz wieder leicht miBbraucht
werden. Die Mdchtigen in der Kirche konnen ihn heranziehen, um die unab-
dingbar vom Geist Jesu geforderten Reformen an Haupt und Gliedern zu sab-
botieren. Aber soll die Wahrheit verschwiegen werden, weil sie auch miB-
braucht werden kann? Dabei soll den “Ung1§ubigeh" im theologfschen Sinn
hier gar nicht abgesprochen werden, daB sie recht gut und sinnvoll Tleben.
Es soll nicht einmal gesagt werden, daB sie zu jedem Zeitpunkt ihrer Le-
bensgeschichte sich auf den Weg zum Giauben machen kdnnen: Denn auch in

der persdnlichen Lebensgeschichte gibt es so etwas wie einen “"kairos",

eine Stunde der Gnade. Alle diese geduldigen Einschrankungen kdnnen aber
letztlich nicht gegen die Frage des Theologen an, ob nicht ein Stiick Aus-
weichen vor dem Lebenszusammenhang der Kirche zugleich ein Stiick Auswei-
chen vor den forderlichen Anforderungen Jesu darstellt.

4. Konsequenzen fiir das Handeln der Kirche ,

Aus unseren Analysen ergeben sich fiir das pastorale Handeln der Kirche
einige wichtige Konsequenzen.

4.1 Identitdt des Zieles

Diese betreffen noch weniger das Grundziel pastoralen Handelns. Dieses
bleibt ndamlich auch heute unverdndert: Menschen zu Jesus Christus und
darin zum Glauben an den lebendigen Gott zu fiihren, von ihm schlechthin
sinnvolles ewiges Leben zu erhoffen und sich darin zur Liebe zu Gott und
den Menschen befreien und erldsen zu lassen. Anders formuliert, den Men-
schen die Lebenspraxis und Wirklichkeitsdefinition Jesu zu beschlieBen.
Und dies aus der Grunderfahrung, daB diese fiir den M2nschen und seine Ge-
sellschaft befreigndund gut ist 65).

4.2 Pastoral mit zentripetaler Grunddynamik

Diese Grundaufgabe kirchlichen Handelns wird nun freilich durch die ge-
genwdrtige pastorale Situation konkretisiert. MuB doch pastorales Handeln
nicht nur zielsicher, sondern zugleich auch situationsgerecht sein. Typisch
fiir die heutige pastorale Situation ist aber eine aus vielfdltigen Ursachen
gespeiste zentrifugale Grunddynamik, die schon im kirchlichen Intensivseg-
ment splirbar ist, vor allem aber den Kirchentyp des "auswdhlenden Gesprachs’|
hervorgebracht hat und in letzter Konsequenz zur Beziehungslosigkeit zwi-
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schen den Menschen und ihrer Kirche fiihrt. So wird es der Pastoral
grundsdtzlich darum gehen, diesen zentrifugalen Grundtendenzen ein
Gegengewicht zu schaffen.

Man kann dann eine solche "Pastoral mit zentripetaler Grunddynamik" mit
sehr verschiedenen Begriffen belegen, die dann aber im Effekt allesamt
dasselbe meinen. In der letzten Zeit begegnete man dafiir Ausdriicken wie
Pastoral der Bekehrung, der Umkehr, der Konversion, der gedeihlichen Ver-
wandlung des Menschen, der Hinfiihrung und des Weges, einer pastoralcate-
chumenal, einer missionarischen Seelsorge. Es ist vielleicht nicht iiber-
flissig festzuhalten, daB mit dem "Zentrum" im Wort zentripetal nicht in
erster Linie die soziale Wirklichkeit der Kirche, auch nicht die Kernge-
meinde oder das kirchliche Intensivsegment gemeint ist, sondern Jesus
Christus, seine Lebenspraxis und seine Wirklichkeitsdefinition.

4.3 Pastoral des Austausches

Eine solche zentripetale Pastoral ist zugleich eine Pastoral des (ver-
stdrkten) Austausches zwischen der Kirche und den Menschen. Wie Analysen
der "geheihlichen Verwandlung des Menschen" 66) zeigen, lebt ja Umkehr
und Konversion von Kommunikation. 3

(a) Es kann nicht Aufgabe dieser Skizze sein, die vielfaltigen Austausch-
und Begegnungsmidglichkeiten zwischen den Menschen und ihrer Kirche aufzu-
zdhlen 67). Vielmehr sollen zwei wichtige Aspekte eines pastoralen Aus-
tausches herausgegriffen werden.

(b) Dieser Austausch setzt zum Austausch befdhigte Partner voraus. Das be-
deutet fiir die im Namen der Kirche Handelnden:

- Der Austausch erfolgt zwischen Menschen, die grundsdtzlich die Verant-
wortung und die Regie iiber den Aufbau ihrer Lebenswelt selbst in die Hand
genommen haben (wobei es durchaus lebensgeschichtlich bedingte Ausnahmen
gibt);

- der Austausch geschieht nicht uninteressiert, sondern ist getragen von
den konvergierenden Motiven "Auftrag Jesu" und "Dienst an den Menschen";

- der Austausch ist seiner Grundstruktur nach Teilen von Lebenswirklichkeit,
also ein Stiick "con-vivium", gastliches Miteinander. Dieses lebt von der
Hoffnung, daB von Gott geschenkte Lebenswirklichkeit sich wechselseitig
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mitteilt. Bei den kirchlich Handelnden setzt ein solcher Austausch die

Tugend der Gastfreundschaft voraus 68)

den Einladung" eignet sich fiir diesen pastoralen Stil trefflich

. Das Bild der "dringlich-dienen-
69).

- der Austausch setzt voraus, daB die Personen, die ihn kirchlicherseits
tragen, authentisch sind und Vertrauen gewinnen kdnnen. Nur wenn sie zu
signifikant anderen Personen werden, ist die Chance einer gedeihlichen
Verwandlung eines Mitmenschen gegeben. In den Worten einer evangelischen
Studie: Der Zeuge kann nicht hinter dem Zeugnis zuriicktreten 70);

- der Trager des Austausches muB selbst vom kirchlichen Lebenszusammenhang
gedeckt sein. Zum Glauben kommen heift namlich stets auch ein Stiick Ein-
bindung in den Lebenszusammenhang der Kirche. So sehr theologisch bese-
hen "Kirchlichkeit das Ende, und nicht der Anfang des Glaubens ist" (Karl
Rahner) so ist doch das soziologische Gesetz nicht Teichtfertig zu liber-
gehen, das die meisten von uns zuerst angehort haben und erst inmitten
dieser Zugehorigkeit zu einer persénlichen Obernahme des Glaubens kamen;

- die Verantwortlichen der Kirche miissen sich darauf verlassen konnen, daB
die kirchliche Gemeinschaft insgesamt den Zugang zu Jesus Christus nicht
verstellt, sondern erschlieft. Eine Pastoral des Austausches setzt eine
Kirche voraus, die kulturelle Ausformungen, siindige Verformungen und biiro-
kratische Deformationen - so gut es geht - vermindert.

(c) Es ist wichtig festzuhalten, daB dieser Austausch zwischen den Menschen
und ihrer Kirche auf verschiedenen Erfahrungsebenen erfclgen kann und soll.
In diesem Sinn 13dBt sich von einem "multidimensionalen Austausch" reden.

Man kdnnte auch von polyzentrischer Integration sprechen 71). Der Austausch
kann durch gemeinsames Leben und Handeln, oder durch Sprechen und Erzdhlen
sowie durch gemeinsames Feiern geschehen. Entscheidend ist dabei nicht so-
sehr, auf welcher Ebene der Austausch geschieht, sondern daB der Austausch
auf jeder dieser Ebenen "pastoral" ist, indem eine Erfahrung der Lebenspraxis
und Wirklichkeitsdefinition Jesu real gemacht werden kann.

4.4 vielgestaltige Kirchenbindung

Eine solche Pastoral mit zentripetaler Grundtendenz, die zugleich eine
Pastoral des Austausches ist, steht nicht unter morderischem Erfolgszwang
und Leistungsdruck. Ihre Hauptfrage ist, ob sie grundsdtzlich zentripetal
ist; schon nicht mehr ist zu fragen, ob im Zuge einer Begegnung Menschen
tatsdchlich auf das Zentrum hin in Bewegung gekommen sind. Das hat v1$1e
konkrete Konsequenzen:



ist es zwar sinnvoll zu fragen, wie Firmlinge nach einem gelungenen Firm-
katechumenat noch weiter begleitet werden kdnnen. Aber es wird den pa-
storal Verantwortlichen nicht beunruhigen, wenn er merkt, daB ein rela-
tiv groBer Anteil der Kursteilnehmer fiir ldngere Zeit keinen Austausch
mehr pflegt. Freilich, die pastorale Arbeit einer Gemeinde sollte im-
merhin so organisiert sein, daB im Zuge einer Lebensgeschichte eine

Reihe von Austauschmoglichkeiten bereits selbstverstidndlich institutio-
nalisiert sind. Dies ist zentrales Anliegen des gemeindekatechetischen
Konzepts.

Es ist durchaus damit zu rechnen, daB im Zuge einer Begegnung keine Um-
kehr passiert. Es ist ja nicht die Pastoral, welche Umkehr produziert,
sondern Umkehr bleibt das unverfiigbare und unerzwingbare Handeln Gottes.
Das heiBt mit anderen Worten, Umkehr hat seinen lebensgeschichtlichen
Kairos. Allerdings enthebt diese theologische Grundeinsicht die Pasto-
ral nicht der Verantwortung, die pastoralen Vorginge des Austausches so
zu gestalten, daB sie einer Umkehr nicht hinderlich, sondern grundsatz-
lich forderlich sind 72).

Dazu kommt, daB sich pers@nliche Umkehr in sehr verschiedenen kirchlich-
sozialen Teilnahmeformen ausdriicken kann. Wenn sich z. B. ein Arbeiter
mit einer Uber Generation dauernden kirchenfeindlichen Vergangenheit

. im Rahmen der Taufpastoral bewegen 1dBt, sein Kind taufen zu lassen

‘ und sich hier wirklich etwas von Gott fiir sein Kind erhofft, ohne da-
riiber hinaus weiter am Gemeindeleben teilzunehmen, so kann hier mehr an
Umkehr passiert sein, als wenn ein Jugendlicher mit kirchlichem Lebens-
hintergrund den BeschluB fast, eine Gemeindeaktion zu organisieren. Das
heiBt natlirlich auch, daB eine Pastoral des Austausches mit zentripetaler
Grundtendenz mit einer bunten Vielfalt von Kirchenbindungen rechnen muf.

Das heiBt noch einmal elementar fiir das einzelne Kirchenmitglied formu-
liert: Jeder von uns hat Heimatrecht in der Kirche, wenn er sich am Zen-
trum der Kirche (also an Jesus Christus bindend) orientiert und auf die-
ses Zentrum hin durch mehr oder minder regen Austausch mit dem Lebens- und
Gesprdchszusammenhang der Kirche unterwegs ist. Die meBbare Nihe oder
Distanz zu bestimmten Teilwirklichkeiten der Kirche ist demgegeniiber zweit-
rangig, wenn auch nicht villig unerheblich 73);
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4.5 Humanisierung der Gesellschaft

Die bisher vorgeschlagenen pastoralen Konsequenzen. beziehen sich in
erster Linie auf die Reform der Kirchen sowie auf die Lebenspraxis der
einzelnen Christen in ihrer kleinen Lebenswelt. Doch plddieren wir hier
nicht fiir eine einseitige "Privatisierung" des kirchlichen Handelns. Der
Einsatz der Kirche fiir den einzelnen in seiner unauswechselbaren Lebens-
geschichte verlangt namlich zwingend nach einem gesellschaftspolitischen
Handeln der Christen und ihrer Kirchen. Ist doch die kleine Lebenswelt
der Menschen vielfdltig durchldssig, dringt in sie die von den geistigen,
okonomischen, sozialen und politischen Verhdaltnissen bestimmte gesell-
schaftliche Lebenspraxis ein und formtdie individuelle Lebenspraxis bzw.
verformt sie und macht den Menschen "krank". Um des Menschen willen ist
es daher den Kirchen verwehrt, sich davor zu driicken, gegen die Defor-
mationen des Menschen durch geschichtljch gewachsene Lebenswissen zu
kdmpfen und an der wachsenden Humanisierung der Gesellschaft politisch
mitzuarbeiten. Der politische Dienst der Christen ist zwar nicht der ein-
zige, aber doch eine vorziigliche Form christlicher Liebe (Paul VI. in
Octogesimo adveniens, Nr. 50).
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"Fernstehenden", Texte der Pastoralkommission Usterreichs fiir die
Seelsorger, Pfarrgemeinderdte und Apostolatsgruppen, hrg. v. Uster-
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BEIRAT DER KONFERENZ DER DEUTSCHSPRACHIGEN PASTORALTHEOLOGEN

STELLUNGNAHME ZUR PASTORALEN REGELUNG DER ZULASSUNG WIEDER-
VERHEIRATETER GESCHIEDENER ZU DEN SAKRAMENTEN

Die Frage einer pastoralen Regelung der Zulassung wiederverheirateter
Geschiedener zu den Sakramenten der BuBe, der Eucharistie und der Kran-
kensalbung ist derzeit ein vordringliches pastorales Problem. Es wird

in der Kirche auf verschiedenen Ebenen behandelt. Der Beirat der Konferenz
der deutschsprachigen Pastoraltheologen hat sich in mehreren Sitzungen

mit dieser Frage befaBt. Dabei wurden die Untersuchungen anderer theolo-
gischer Disziplinen (vor allem der Dogmatik, Exegese, Moraltheologie,
Dogmengeschichte, Kirchenrecht) bedacht und von da ausgehend ein Vorschlag
von seiten der Pastoraltheologie erarbeitet.

Die Mitglieder des Beirats sind davon iiberzeugt, daB der hier vorgelegte
Weg zu einer Regelung der Frage auf Grund des Standes der theologischen
Forschung verantwortbar ist.

fn der Antwort auf diese besondere Frage soll einschluBweise auch den
Katholiken ein Dienst erwiesen werden, die heute - oft unter Schwierig-
keiten - an der Unaufloslichkeit ihrer Ehe festhalten.

In der Stellungnahme soll zundchst die Situation der Beteiligten kurz
angesprochen werden (1); sodann werden praktische Wege aufgezeigt, die
heute gangbar erscheinen (2) und schlieBlich wird zu einigen Bedenken
Stellung genommen, die sich aus den Uberlegungen ergeben konnten (3).

1. Zur Situation der Beteiligten

1.1 Viele Christen leiden darunter, daB die aTlgemeine Regelung der Kirche
den nach ihrer Scheidung in einer kirchlich nicht anerkannten zwei ten
Ehe Lebenden grundsatzlich den Zugang zu den Sakramenten verweigert.
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1.2 Die Seelsorger stehen im Konflikt zwischen der Forderung nach unverdan-
derter Fortfiihrung der bisherigen Praxis und den verstdrkt vorgetrage-
nen Bitten von Christen, die in solchen zweiten Ehen leben, in Beriick-
sichtigung der Besonderheit ihrer Situation zu den Sakramenten zugelas-
sen zu werden.

1.3 Das wachsende Unbehagen in den Gemeinden gegeniiber der rigorosen Praxis
ausnahmsloser Ablehnung verstdrkt haufig die Unklarheit, Unsicherheit
und Gewissensbelastung. Nicht wenige Seelsorger setzen sich unter diesen
Umstdnden liber die kirchlichen Anordnungen hinweg und entscheiden in den
ihnen vorgelegten Situationen nach anderen, ihnen verantwortbar erschei-
nenden Kriterien.

Die daraus entstehende unterschiedliche Praxis schafft eine unertragliche
pastorale Situation: Die einen Seelsorger lehnen mit Berufung auf kirch-
liche Weisungen jede Ausnahme ab, ahdere lassen in bestimmten Fdllen
(liber die "bewdhrte pastorale Praxis" hinaus) zu den Sakramenten zu,
ohne daB kirchliche Autoritdten Einspruch erheben. Dadurch entsteht

in den Gemeinden Unbehagen, Unsicherheit, Unklarheit und Gewissensbe-
lastung. Oberdies hat sich die BewuBtseinslage sehr vieler Katholiken

in der letzten Zeit gewandelt: Sie empfinden es nicht so sehr als Ar-
gernis, wenn wiederverheiratete Geschiedene zu den Sakramenten zuge-
lassen werden, sie nehmen vielmehr AnstoB daran, wenn solche Mitchri-
sten von den Sakramenten ausgeschlossen werden.

1.4 Diese Situation ist eine Herausforderung an die Kirche, ihren Heils-
auftrag so zu verwirklichen, daB er weder dem Evangelium widerspricht,
noch an der geschilderten Not der Christen vorbeigeht.

2. Oberlegungen zu einer neuen Praxis

2.1 Die kirchliche Lehre - vor allem auch das kirchliche Rechtsverstand-
nis - zwingt u. E. nicht zu einer unterschiedslosen AusschlieBung -
"im Gegenteil: Eine unterschiedlose Nichtzulassung wiirde wichtige Prin-
zipien der Sakramentenspendung in Frage stellen.

2.1.1 Ein AusschluB von den Sakramenten kann aus zwei Griinden gerechtfer-
tigt sein: wegen Unwiirdigkeit (mangelnder Disposition) oder aus Riick-
sicht auf das Gemeinwohl der Kirche. Wo keiner von beiden Griinden zu-
trifft, hat der Glaubige das Recht, die Sakramente zu empfangen. Die



22

21533

2.1.4

= 06

Verweigerung wdre in diesem Fall sowohl ein Unrecht gegeniiber dem
Getauften wie eine Verkiirzung jenes Zeugnisses, das die Kirche in
ihrem sakramentalen Leben zu geben hat.

Eine Zulassung in Einzelfdllen kann u. E. verantwortet werden, ohne
Jjene Fragen der kirchlichen Lehre und Ordnung zu prédjudizieren, die
heute in Diskussion stehen (z. B. Einzelfragen zur Unaufldslichkeit
der Ehe, zur Bedeutung der Sakramentalitdt der Ehe in diesem Zusam-
menhang, zur Bindung der Geschlechtsgemeinschaft an eine giiltige Ehe,
zur Verbindlichkeit kirchlicher Eherechtsnormen).

Eine Zulassung wiederverheirateter Geschiedener zu den Sakramenten
geht von folgenden drei Voraussetzungen aus, die mit guten Griinden
vertreten werden (probati auctores) und darum zu verantwortlichem
Handeln berechtigen:

1xeEstgibt Féllé, in 'denen ein Christ in seinem Gewissen iiberzeugt
ist, eine so de facto bestehende "Zweitehe" nicht aufgeben zu kdn-
nen, menschlich nicht und darum auch moralisch nicht.

2. In solchen Fdllen kann auch sein Sexualleben nicht einfachhin
mit "auBerehelichem Verkehr" oder mit "Ehebruch" gleichgesetzt wer-
den, auch wenn diese Zweitehe nicht so gesehen werden kann wie eine
kirchlich als voll giiltige sakramentale Ehe.

3. Bei einem allfdiligen schuldhaften Anteil an der friiheren Ehe-
zerriittung, Scheidung und Wiederverheiratung besteht die Moglichkeit
einer wirksamen Reue, ohne daB im Zusammenhang damit eine Ldsung des
bestehenden Verhdltnisses gefordert werden muB.

Notwendig ist bei einer solchen Praxis eine entsprechend differenzier-
tere Verkiindigung.

2.2 Zur pastoralen Lgsung gehtrt im wesentlichen der Grundsatz jeden Einzel-
fall zu priifen: nicht unterschiedslos zulassen, nicht unterschiedslos
ausschlieBen, also nicht undifferenzierte Durchfiihrung des Gesetzes,
sondern Berilicksichtigung aller konkreten Bedingungen des Einzelfalles
(Vgl. J. Mc Manus, The Invalidly Married... in: The Clergy Review, Lon-
don 55 (1970), S. 130).

2.3 Eine pastorale Regelung in der anstehenden Frage 1dBt sich lber folgende
Wege erreichen.
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2.3.1 0b im Einzelfall wiederverheiratete Geschiedene zu den Sakramenten

zugelassen werden diirfen, kann nicht ohne den Gewissensentscheid der
Betroffenen beantwortet werden.

2.3u1k ]

2.3.1.2

Die pastorale Behandlung der Frage muB beriicksichtigen, daB sich
nach dem allgemeinen Urteil mit einem umfassenden BewuBtseinswan-
del auch die subjektive Gestalt des Gewissens gedndert hat: Fiir

den Menschen ist als Norm nicht mehr das vorgegebene Gesetz allein
maBgebend, sondern die Treue zur eigenen Oberzeugung, in der er sich
an der gesamten Realitdt orientiert, um sein Leben so nach dem An-
ruf Gottes selbst zu verwirklichen.

Wiirde heute eine Regelung beziiglich der Wiederverheirateten nur als
positives Gebot kirchlicher Disziplin gegeben oder auch nur so emp-
funden, so wirde die Gefahr des Legalismus verstarkt.

Es geht auch um die pastorale Aufgabe der Kirche, dem Gewissen der
Betroffenen die notwendige Beratung und Orientierung aus der Lehre
Christi zu bieten. Die apostolische Verkiindigung kennt ebenfalls
Gewissenskonflikte, die sich nicht mehr durch Vorschriften, sondern
letztlich nur aus dem Geist Christi ldsen.

Fiir eine verantwortliche Entscheidung sind folgende Fragen zu
beachten:

1. Ist festgestellt, ob die Konfliktsituation eines wiederverhei-
rateten Geschiedenen, der die Sakramente empfangen mochte, auf dem
Rechtsweg gekldrt werden kann?

2. Ist die Riickkehr zum ersten Partner objektiv und subjektiv (von
beiden Partnern her) noch miglich?

3. Ist die Bereitschaft vorhanden, die mit dem Scheitern der sakra-
mentalen Ehe und der Wiederverheiratung unter Umstdnden verbundene
Schuld anzuerkennen und bestehende Verpflichtungen (gegeniiber dem
ersten Partner und den Kindern) nach Kridften zu erfiillen?

4. Steht die neue Verbindung auf der Grundldage beiderseitig erkldr-
ten Ehewillens und besteht die Bereitschaft, zu einem entsprechen-
den christlichen Zusammenleben, sowie die Kinder christlich zu er-
ziehen?

5. LdBt sich gegeniiber der christlichen Gemeinde der offentliche Sa-
kramentenempfang verantworten? ‘
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6. Ist das Verlangen nach den Sakramenten von lauteren Motiven
bestimmt?

2.3.1.3 Die Verantwortung der Betroffenen bezieht sich nicht nur auf ihr
eigenes Leben, sondern auch auf das Gemeinwohl der Kirche. Daher
sollen sie in einer Entscheidung von solcher Bedeutung den zustin-
digen Pfarrer bzw. einen Seelsorger ihrer Vertrauenswahl aufsuchen.

Die Aufgabe des Seelsorgers ist es nicht, ihnen die Verantwortung
eines eigenen Gewissensentscheids abzunehmen, sondern sie im Ge-
wissensbereich nach kirchlichen Richtlinien zu beraten.

2.3.2 Fiir die Regelung der Frage ist nach dem Gesagten eine eingehende
Beratung des einzelnen unerldBlich.
2.3.2.1 Der um Rat gefragte Seelsorger soll den betroffenen Katholiken hel-
fen, daB sie ihre menschliche und kirchliche Situation nach bestem
Wissen und Gewissen klar und richtig beurteilen.

In seiner Beratung soll er mit dem Gldubigen die verschiedenen As-
pekte fiir eine reife Gewissensentscheidung besprechen und zu dieser
helfen; er soll die Frage kldren helfen, ob die erste Ehe im kirch-
lichen Rechtsbereich fiir nichtig erklédrt oder aufgeldst werden kann
und soll insbesondere auch die Fragen des Gemeinwohls der Kirche bzw.
der konkreten Gemeinde ins BewuBtsein rufen.

2.3.2.2 Wenn die betreffenden Glaubigen in ihrem informierten Gewissen iiber-
zeugt sind, daB ihre gegenwdrtige (kirchlich nicht anerkannte) Ehe
nicht ein siindhaftes Verhdltnis darstellt, sondern daB im Gegenteil
auch eine Verpflichtung zur Aufrechterhaltung dieser Zweitehe be-
steht, soll der Seelsorger das Recht haben, ihnen zu sagen, daB ih-
nen bloB wegen der Tatsache ihrer kirchlich nicht anerkannten Ehe
die Sakramente der BuPe und Eucharistie nicht verweigert werden.

2.3.2.3 Es ist winschenswert, daB fiir diejenigen, die glauben, mit dem Ergeb-
nis des Beratungsgespridchs nicht einverstanden sein zu konnen, wie
auch fiir die Berater selbst in schwierigen Einzelfidllen Mdglichkeiten
einer iibergeordneten umfassenden Beratung gegeben sind.

2.3.3 Innerhalb der Gemeinde sind sodann folgende Punkte zu berlicksichtigen:

2.3.3.1 Der Priester, der von wiéderverheirateten Geschiedenen aufgrund ihres
so gekldrten Gewissensentscheids um die Spendung des BuBsakramentes
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und der Kommunion gebeten wird, mup iliber die Ernsthaftigkeit

der Gewissensentscheidung unterrichtet werden. Er muB vor allem
die Situation der konkreten Gemeinde beriicksichtigen, in der die
Sakramente empfangen werden sollen; wenn er den Eindruck hat, daB
die Betreffenden alles ihnen Mogliche getan haben und wenn die
Riicksicht auf die Gemeinde nicht eine Verweigerung der Eucharistie
erforderlich macht, soll er das Recht haben, ihnen die Sakramente
der BuPe, Eucharistie und Krankensalbung zu spenden.

2 Auch die Gemeinden miissen dafiir gewonnen werden, Verstdndnis fiir
Mitchristen zu haben, die in ihrer Ehe gescheitert sind. Den Chri-
sten in der Gemeinde sollte auch bewuBt gemacht werden, daB das
Scheitern von Ehen nicht nur Sache der beiden Eheleute ist. Haufig
hdtten innerhalb einer lebendigen Gemeinde die Konflikte zwischen
Eheleuten nicht zum Scheitern fiihren miissen, wenn ihre Probleme wahr-
genommen und ihnen Hilfe bei der Ldsung ihrer Konflikte geboten wor-
den ware. :

Nach dem Scheitern ihrer Ehe und nach einer eventuellen Wiederver-
heiratung sind gerade solche Christen auf die Annahme durch die Ge-
meinde und auf ihre Hilfe angewiesen.

3 Besonders gegeniiber Kranken und Sterbenden miissen menschlich unzumut-
bare Forderungen hinsichtlich des Sakramentenempfanges vermieden wer-
den, wie es fiir die kirchliche Pastoralpraxis schon immer galt.

2.4 Als Losung der anstehenden Frage kdnnen nach den vorangegangenen Ober-

legungen nicht in Betracht kommen:

2.4.1

2.4.2
2.4.3

2.4.4

2.4.5

daB in pastoralen Richtlinien gestattet wird, was moraltheologisch als
unerlaubt anzusehen ist;

eine bloBe Vermehrung der anerkannten Nichtigkeitsgriinde;

harte Gesetze, aber weite Dispensen (der heutige Mensch empfindet eine
solche Losung als unredlich); j

heimliche Zulassung oder Duldung des Kommunionempfanges. Die Sakramen-
te sind grundsétzlich offentliche Lebensvollziige der Kirche und

Wege, die an den durch Lehre und Leben der Kirche gewachsenen Oberzeu-
gungen vorilbergehen.



2 el lOARE

3. Zu einigen Bedenken , die gegen das Gesagte vorgebracht werden
konnten.

3.1 Es konnte die Sorge aufkommen, daB unverzichtbare Gehalte der kirch-
lichen Lehre (z. B. Unaufl@slichkeit der Ehe) und der Sittenordnung
preisgegeben werden. ;

Unbeschadet des Festhaltens an der Lehre und Ordnung der Kirche kon-
nen in der Frage ihrer Konsequenzen fiir das Handeln Alternativen zu
der bisherigen Praxis moglich sein. Die "praxis probata" war an gewis-

se Voraussetzungen sowohl der gesellschaftlichen Wirklichkeit der Men-
schen wie des BewuBtseins in der Kirche gebunden. Beide bediirfen heute
der Ergdnzung. Nach Lehre der Kirche ist die Ehe unaufldslich. Die vor-
liegenden Uberlegungen gehen nicht davon aus, daB die erste Ehe sicher
als aufgelost zu betrachten ist, sondern davon, daP dieser bestimmte
Christ in seiner konkreten Lage keine andere Moglichkeit zu verantwort-
lichem Handeln sieht.

3.2 Zu viele Komponenten fiir eine solche Entscheidung, so gibt man zu be-
denken, seien nicht geklart.
Unbeschadet der Notwendigkeit der Kldrung von anstehenden Problemen
halten die Mitglieder des Beirats die theologischen Fragen fiir so weit
geklart, daB der hier vorgeschlagene Weg verantwortet werden kann.

3.3 Durch die Zulassung, so wird gelegentlich vermerkt, geschehe ein Damm-
" bruch gegeniiber der bisherigen festen Lehre und Praxis der Kirche; Gldu-
bige konnten zu einer laxeren Haltung gegeniiber der Ehescheidung kommen.

Die sich in aller Stille vollziehende Differenzierung der Praxis bedeu-
tet keinen Dammbruch. Vielmehr enthdlt das Festhalten an einer undif-
ferenzierten Praxis die Gefahr, daB eines Tages ein Umschlag in laxe
Einstellungen erfolgt.

Entscheidend ist, daB Verkiindigung sowie vorbereitetende und begleiten-
de Hilfen zur Stabilitat der Ehen den vorgeschlagenen neuen Weg ergénzen.

3.4 Eine Zulassung Geschiedener sei eine Geringschdatzung jener, die sich um
die Losung der Konflikte in ihrer Ehe um der Treue wegen bemiihen.

Viele verheiratete Katholiken weisen diese Behauptung zuriick. Die vor-
Tiegende Stellungnahme geht gerade nicht davon aus, wiederverheiratete
Geschiedene unterschiedslos zu den Sakramenten zuzulassen. Wenn aber auch
jene ausgeschlossen werden, die ihre Schuld bereut haben, jetzt aber nicht
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glauben, anders handeln zu kiénnen, ist eine Verweigerung der Sa-
kramente eine Geringschatzung von Reue und Umkehr. Dariiber hinaus
ist aber auch besonders an alle die zu denken, die keine Schuld
am Scheitern ihrer ersten Ehe trifft.

Durch die hier vorgetragene Losung werde eine fundamentale Forde-

rung der kirchlichen Sexualmoral in Frage gestellt: Sexualitdt wer-

de von der Ehe getrennt. Dabei geht man davon aus, daB durch stdndi-
gen auBerehelichen Geschlechtsverkehr der Wiederverheiratete zum "pec-
cator habitualis" werde.

Gerade wiederverheiratete Geschiedene aber kniipfen ihr Sexualethos
an eine als dauerhaft betrachtete und bejahte Bindung an. Davon un-
terscheidet sich wesentlich éine wahllose Inanspruchnahme von Sexua-
litdt auBerhalb jeder am Leitbild der Ehe orientierten Bindung.
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Mitarbeiter dieses Heftes:

Prof. Dr. Gottfried GRIESL, AkademiestraBe 3; A 5020 Salzburg
Prof. Dr. Wolfgang STECK, FeldstraBe 75; D 2300 Kiel 1 - Prof.

Dr. Wilhelm ZAUNER, KaplanhpfstraBe 16; A 4020 Linz =~ Prof. Dr.

Rolf iERFASS, Grundweg 15; D 8706 Hochberg b. Wiirzburg - Prof.
Dr. Paul M. ZULEHNER, Domplatz 5; D 8390 Passau -
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Hinweis - Hinweis - Hinweis - Hinweis - Hinweis - Hinweis - Hin

STAND DER VORBEREITUNG DER WIENER KONFERENZ (2. - 5. Jan. 1980)

Auf der Basis der Voriiberlegungen in der letzten Beiratssitzung im Januar

d. Jahres hatte eine ad-hoc-Kommission (Bertsch, Heinemann, Piskaty, Schlts-
ser), inzwischen einige Vorschldge zur Aufgliederung der Thematik "Evan-
gelisation"” und zur Strukturierung der Wiener Konferenz gemacht; diese la-
gen dem Beirat bei seiner letzten Sitzung am 26./27. Mai 1979 vor.

Das Thema Evangelisation wire im Sinne einer "vergleichen-
den Pastoral" anzugehen. Dabei sollten sich die Pastoraltheologen vor allem
von nichteuropdischen Modellen der Evangelisation inspirieren lassen und der
pastoralen Basis besondere Aufmerksamkeit schenken. Die Konferenz in Wien
hdtte dann weiter die Aufgabe, Perspektiven kiinftiger Evangelisation zu ent-
wickeln sowie Konsequenzen bzw. Obertragungsmiglichkeiten fiir unsere Situa-
tion zu iUberdenken, u. zwar hinsichtlich der Gesamtpastoral, der Ausbildung
an den Hochschulen und der Weiterbildung.

1. Zu den Modellen

Was die Art der "Modelle" betrifft, so geht es weniger um einen Gesamtiiber-
blick iiber ein ganzes Land als um die méglichst konkrete Vorstellung missio-
narischer Projekte mit ihren verschiedenartigen Vorgingen der Evangelisation
und deren Trdgern. Vielleicht kdnnten wir im Vergleich der Modelle, zu einer
gewissen Typisierung gelangen.

Bei der Auswahl der Modelle haben wir uns auf folgende geeinigt:

Ostasiatisches Modell: Philippinen (GroBstadtpfarrei + Landpfarrei)
Afrikanisches Modell (Kinshasa/"Mokambi")

Iwei Modelle aus Siidamerika (Brasilien und Kolumbien)

Europdisches Modell (Polen; entweder "Dase" oder ein starker pfarrlich
bezogenes Projekt in Posen)

Bezliglich Referenten, die die einzelnen Modelle vorstellen, konnten schon
einige Absprachen getroffen werden. Es wurde begriiBt, daB Prof. Kurt Piska-
ty SVD ein Philippinisches Modell vorstellen wird; daB ferner, dank der
Vermittlung von P. Piskaty, die Mdglichkeit besteht, Herrn Deelen (MISERIOR)
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fiir einen Bericht iiber ein brasilianisches Modell und Herrn Wiibbold
(MISSIO/Aachen) fiir einen Bericht iiber ein Kolumbianisches Modell zu
gewinnen. Was Kinshasa und Polen betrifft, so wird P. Bertsch Kontak-
te aufnehmen.

2. Zu den Hauptreferaten

31

Einleitendes Referat: Entwicklung der Evangelisation seit dem Vati-
canum II - Schwerpunkte und Problemfelder.

Die Projektgruppe hatte fiir diese "Bilanz" P. Walbert Biihimann OFMCap
vorgeschlagen, was vom Beirat begriift wurde. P. Biihlmann hat inzwischen
seine Zusage gegeben.

Ein Referat, das ungefdahr in der Mitte der Tagung zu stehen kommt:
Zukunftsperspektiven der Evangelisation.

Fiir diesen Versuch, auf kiinftige Moglichkeiten der Evangelisation hin
Perspektiven zu erdffnen, hatte man in der Projektgruppe zundchst an
P. General Arrupe SJ gedacht, der jedoch absagen muBte. Im Beirat wur-
den weitere mogliche Referenten genannt; zuerst Raimond Pannikar OFM
(Indien), dann Francois Houtard (Briissel), ferner Rogier van Rossum
(Heerlen).

Ein Referat, das Folgerungen zieht fiir die pastoraltheologische Aus-
bildung: Wege einer "vergleichenden Pastoral" an unseren Hochschulen.
Wie die Projektgruppe vorgeschlagen hatte, soll dafiir Prof. Adolf Exe-
ler gewonnen werden, der auf diesem Gebiet schon einiges pastoraltheo-
logische Interesse entwickelt hat. Herr Exeler hat inzwischen zugesagt.

Zu Strukturierung und Zeitplan

Donnerstag, 3. Januar:

Referat "Bilanz"; danach kurzes Plenumsgesprﬁch (Verstdndnisfragen)
Arbeit in Gruppen (die Gruppen bilden sich befeits nach Interesse fiir
die am Nachmittag vorzustellenden Modelle):

Gespréch fiber das Referat - die sich daraus ergebenden Fragestellungen.
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- Gruppenarbeit:
Vorstellen der Modelle;
Gesprdch liber die besonderen Merkmale und die Signifikanz der Modelle.

Freitag, 4. Januar:

- Referat "Perspektiven"
- Plenum:
Gesprdch iliber das Referat - Einbringen der Oberlegungen aus den Gruppen.

- Weiterarbeit in Gruppen:
Mdglichkeiten und Schwierigkeiten der Obertragung der Modelle auf unsere
Situation;
Folgerungen fiir die Gesamtpastoral - unter Einbeziehung der in den Refe-
raten gegebenen Impulse;
Folgerungen fiir Aus- und Weiterbildung.

Samstag, 5. Januar:

- Referat "Vergleichende Pastoral™

= Plenum:
Gesprédch Uber das Referat und "Kollegenberatung" bzgl. Aus- u. Weiterbildung;
Einbringen von Impulsen aus der Gruppenarbeit des Freitagnachmittag (keine
Berichte; diese sollen schriftlich vermittelt werden).

4. Weitere Elemente der Wiener Konferenz

Neben der eigentlichen Arbeitstagung sind noch folgende "Konferenzelemente"
vorgesehen:

- Mitgliederversammlung mit den Berichten aus den einzelnen Lindern und den

Oberlequngen_fiir die kiinftige Arbeit der Konferenz.
Wir wollen damit am Mittwoch, dem 2. Januar 1980 nach dem Abendessen (18:30

Uhr) beginnen und sie am Freitagabend - in einem geselligen Rahmen - fort-
flihren.
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- Liturgie: Donnerstagmorgen  LAUDES
Donnerstagabend EUCHARISTIE

Freitagmorgen ‘Gelegenheit zur gemeinsamen MeBfeier
Freitagabend VESPERGOTTESDIENST
Sams tagmorgen EUCHARISTIE

- Gemeinsamer Abend beim Heurigen (Gerzing), wofiir der Donnerstagabend

vorgesehen ist.

5. Teilnehmer und Gaste der Wiener Konferenz

Es soll darauf geachtet werden, daB die Arbeitstagung in Wien vor allem
ein Forum fiir die Konferenz der Pastoraltheologen bleibt, also derjeni-
gen, die im Bereich der pastoralen Grund- und Weiterbildung tédtig sind;
die Konferenz in Wien soll nicht, wie sich zeitweilig eine Tendenz ab-
zeichnete, zu einer fiir alle moglichen Interessenten offenen Pastoral-
tagung ausgeweitet werden.

Als Giste sollen gezielt eingeladen werden:

- einige Missionswissenschaftler;

- iiber MISSIO/Aachen u. Miinchen/MISERIOR/ADVENIAT Verbindungsleute
zur Mission bzw. Fachleute aus den Missionsgebieten;

- Kollegen aus dem Ostblock, die z. T. schon bei der vorausgehenden
Wiener Seelsorgertagung waren;

- Die Pastoraltheologen sollen noch einmal gebeten werden, Kollegen
aus den europdischen Machbarldndern zu nennen, von denen sie wissen,
daB sie an der Thematik der Wiener Konferenz interessiert sind.

- Die Referenten fiir Mission aus den Bischofskonferenzen der Schweiz,
Usterreichs und der Bundesrepublik sowie der Ordinarienkonferenz der DDR.
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