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Liebe Leserinnen! Liebe Leser!

Die in diesem Heft versammelten Beitrige durchmessen eine beachtli-
che Spannbreite von Themen. Der erste flichtige Blick auf das Inhaltsver-
zeichnis mag deshalb Fragen ausldsen: Was haben Kleine Christliche
Gemeinschaften mit einer Theologie des Konzils zu tun? Was ist der Fokus,
der die Sakramentenpastoral mit einer ,laicité a la francaise" verbindet?2

Doch schon beim zweiten Blick, beim Durchblattern und Anlesen an
dieser oder jener Stelle werden Sie entdecken: Nicht nur verbindet eine
Reihe von Beitrdgen miteinander, dass sie Antworten sind — Antworten
auf die Pastoraltheologie von Rolf ZerfaB und Auseinandersetzungen mit
seinen Leitmotiven des Exils und der Diaspora —, sondern was in dieser
Auseinandersetzung ausgetfragen wird, das ist die Frage, in denen zuletzt
alle Beitrége dieses Heftes zusammenstimmen: Pastoral - quo vadisg

Sollten Sie sich die MuBe nehmen, sémtliche Artikel zu studieren, werden
Sie schlieBlich feststellen ké&nnen: Indem die Kolleginnen und Kollegen,
die diesem Heft einen Beitrag beigesteuert haben, in der Frage nach der
Zukunft der Pastoral Ubereinstimmen und diese nicht zuletzt auch den
Kirchenleitungen stellen, geraten sie zugleich miteinander in die Diskussi-
on. Leise, dber unUberhérbar wird auch die Frage aufgeworfen: Prakti-
sche Theologie — quo vadis? Und manchmal verlaufen die Bruchlinien
zwischen den Generationen und manchmal quer zu ihnen.

Der ausfUhrlichere evangelische Beitrag nimmt die Auseinandersetzung
mit einer kirchenleitenden Stellungnahme auf, die die Grundlage des
evangelischen Christentums, die Sprache, einer derzeit modischen Auf-
fassung von Kirche als Organisation opfert; das ,Impuls-Papier" , Kirche
der Freiheit" (Juli 2006) wird als Dokument der Abhdngigkeit von modi-
schen Managementmethoden ,gewUrdigt".

Das néchste Heft wird von einem denkwUrdigen Ereignis berichten: Die
beiden die PThi fragenden Institutionen, die ,Konferenz" und die ,Fach-
gruppe" treffen sich seit 1989 erstmals wieder zu einem Gedankenaus-
tausch. Die Tagung ,Religion und Konfession in der Medienkultur" vom
18. = 20. September 2006 in Frankfurt hat erfreulicherweise regen Zu-
spruch gefunden.

Wir winschen lhnen eine spannende LektUre.

R. Feiter — D. Stoltmann — A. Stadler — R. Schmidi-Rost
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1 Schaffung seelsorglicher Groraume

Innerhalb der letzten fUnf Jahre habe sich die Zahl der Kirchengemein-
den im Bistum MUnster von 634 um 102, also auf 534 reduziert; bei 60 wei-
teren Gemeinden stehe die Fusionierung bevor. So hieB es in einer Pres-
semeldung im Februar 2006.! Dieser RUckgang muss im Vergleich zu den
MaBnahmen im Bistum Essen noch als moderat bezeichnet werden. Dort
wurde im Januar desselben Jahres die Entscheidung bekannt gegeben?,
dass die bisher 262 zu 42 Pfarreien als Kérperschaften &ffentlichen Rechts
zusammengeschlossen werden; ihnen sind vier bis sieben ehemalige
Pfamreien als Gemeinden ohne den juristischen Status zugeordnet. In wei-
teren deutschen Didzesen laufen dhnliche Prozesse ab; diese sind aller-
dings von Bistum zu Bistum zu unterschiedlich akzentuiert, als dass von
einem einheitlichen Modell gesprochen werden kénnte.? Es ist schwer,
einen Uberblick zu behalten, zumal weil in den letzten Jahren in Kraft
gesetzte Pastoralpldne nach kurzer Zeit sprichwértlich ,,Uber den Haufen"
geworfen worden sind.4 Als Grinde fUr diese teilweise drastischen und
schnell aufeinander folgenden strukiurellen MaBnahmen wird gern ein
dreifacher Mangel angegeben: Die Zahl der aktiv am kirchlichen Lekben
partizipierenden Glaubigen sei geschrumpft. Die finanziellen Einnahmen
der BistOUmer seien erheblich zurGckgegangen. Und nicht zuletzt stOnden
immer weniger Priester flUr den pastoralen Dienst zur Verfigung. Es mUsse
also gespart werden, bis hin zum Verkauf von kirchlichen Immobilien. Das
knapper werdende Seelsorgepersonal muUsse so eingesetzt werden, dass
sich Synergieeffekte erzielen lieBen. Und fUr die Glaubigen bedeute es
eine Bestdrkung, wenn sie sich etwa im Gottesdienst in einer gréBeren
Gemeinschaft als in ihren bisherigen Pfarrkirchen erleben wirden. NUch-
tern bleibt allerdings festzustellen — wenngleich es offiziell zu beschdnigen
versucht wird —, dass der eigentliche Antrieb fir die strukturellen Veran-
derungen der anhaltende und immer stéarker sich auswirkende Mangel

1 Vgl. Munstersche Zeitung vom 6. Februar 2006.

2 Vgl. Der Bischof von Essen Dr. Felix Glenn, Bischofswort zur neuen Pfarreienstruktur im
Bistum Essen (www .bistum-essen.de).

3 Vgl als aktuellen Uberblick Joachim Kinzler, Aufbruch ins Ungewisse. Die aktuelle Diskus-
sion zur Zukunft der Territorialgemeinde, in: HK 59 (2005) 359-363.

4 FUOr das Bistum MUnster findet sich ein kurzer Uberblick bei Siegfried Kleymann, O Selig-
keit, getauft zu sein? Vom Glaubenszeugnis einer Ortsgemeinde, MUnster 2005, 198-201.
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an Priestern ist, der kirchenrechtliche Vorgaben zur Stellung des Pfarrers
einzuhalten erschwert bzw. mehr und mehr verunméglicht und deswe-
gen auf Verdnderungen hin dréngen lasst. Wie die Glaubigen auf diesen
Wandel reagieren, dazu liegen vereinzelt Erfahrungsberichte vor, die sehr
unterschiedlich ausfallen, je nachdem, ob sie von BefUrwortem oder Kriti-
kern der StrukturmaBnahmen verfasst worden sind. GroBflachig angeleg-
te empirische Untersuchungen gibt es nicht.s

In Ermangelung dessen sollen im Folgenden die theorie-gespeisten Ar-
gumente rekapituliert werden, die eine Verénderung des bisher vorherr-
schenden Termitorialprinzips, wie es der paroikialen (pfamlichen) Struktur
zugrunde liegt, fUr dringend angezeigt halten, um dann kurz in Erinne-
rung zu rufen, warum dieses Prinzip eingefUhrt worden ist und welche
Iwecke damit verfolgt worden sind. Im Anschluss daran wird die These
verireten und zur Diskussion gestellt, dass die geschilderten Strukturmal-
nahmen zu einer groBr&umigeren Pastoral im Grunde genommen dem
Territorialprinzip verhaftet bleiben, aber gerade dadurch Gefahr laufen,
das , Prinzip der Ortsgebundenheit kirchlicher und christlicher Existenz'"¢ zu
vemachlassigen.

2 Argumente wider die termritorialpfarreiliche Verfassung
der Pastoral

Am dezidiertesten hat der Religionssoziologe und Pastoraltheologe Mi-
chael N. Eberiz unter Verweis auf die tief greifenden gesellschaftlichen
Verdnderungen die Beibehaltung des Prinzips der Ortsgemeinde als vor-
rangigem Strukturprinzip fOr die Pastoral in Frage gestellt, so dass es sich
anbietet, seine Hauptargumente kurz darzulegen.” Nachdem er einige
gesellschaftliche ,,Megatrends" in ihren Auswirkungen fUr Religion und
Kirche skizziert hat — u. a. den Integrationsschwund kirchlich verfasster
Religion, die Pluralisierung von Kultur und Religion sowie die fUr die Indivi-
dudlisierung charakteristische Wahlfreiheit -8, ergibt sich nach ihm als
pastorale Konsequenz, dass die Festlegung auf die Ortsgemeinde an
den heutigen Menschen vorbeigehe. Dies sei, so erlautert er, im mehrfa-
chen Sinne der Fall’: Zum einen sei es zu einem neuen Typ des Lebens-
und Arbeitsraums gekommen, der sich immer weniger auf den sozialen

S FUr den Seelsorgebezirk Bad Kreuznach im Bistum Trier vgl. Martin Lérsch, Kirchen-
Bildung. Eine praktisch-theologische Studie zur kirchlichen Organisationsentwicklung,
Worzburg 2005.

¢ Ottmar Fuchs, Verbindung von geistlicher Leitung und Eucharistieversitz: weltweit in
Gefahrl, in: Ders. / Peter HOnermann, Theologischer Kommentar zum Dekret Uber den
Dienst und das Leben der Presbyter Prebyterorum ordinis, in: Peter Hinermann / Bernd
Jochen Hilberath (Hgg.), Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen
Konzil, Bd. 4, Freiburg/Br. 2005, 561-567, hier: 564.

7 Vgl. zum Folgenden Michael N. Ebertz, Aufbruch in der Kirche. AnstdBe fir ein zukunfts-
fahiges Christentum, Freiburg/Br. 2003.

Vgl. ebd., 15-78.

? Vgl ebd., 79-119.
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Nahbereich um die eigene Wohnung herum beschrénke. Die Beziehun-
gen, die die Menschen eingingen und unterhielten, seien nicht mehr so
oder Uberhaupt nicht ortsgebunden, wie es frGher vorwiegend der Fall
gewesen sei. Mit ihrer Anbindung an den sozialen Nahraum kénnten die
Ortsgemeinden diesen neuen und jeweils individuell gestalteten Lebens-
r&dumen nicht mehr entsprechen. Zum anderen entspreche die Ortsge-
meinde sogar den Gegebenheiten des heutigen sozialen Nahraums
nicht mehr, so argumentiert Ebertz weiter. Denn dieser sei alles andere als
homogen, sondern werde von sehr unterschiedlichen Bevdlkerungsgrup-
pen bewohnt. Die Pastoral der Ortsgemeinde gehe aber immer noch
von einer in sich geschlossenen, einheitlichen Wohnbevélkerung aus und
gestalte entsprechend ihr Angebot im Sinne eines , geistlichen Einheits-
menUs", mit dem jedoch faktisch nur noch eine Minderheit erreicht wer-
de. Zudem hielten sie sich in der Regel den Herausforderungen und Kon-
flikten gegeniber, die die Menschen im sozialen Nahraum beschaftigen
wolrden, abstinent. Das ndchste Argument, das Ebertz anfihrt, ist, dass
die Festlegung auf die Ortsgemeinde die Haupt- und Ehrenamilichen
Uberfordere und an der Vielfalt der Menschen vorbeigehe. Angesichts
derer kénne eine Orfsgemeinde gar nicht mehr ihren Anspruch einlésen,
allen alles sein zu wollen. Weiterhin schlieBe die Festlegung auf die Orts-
gemeinde die einen ab und die anderen aus. Das ergibt sich folgerichtig
aus den bisherigen Argumenten. Zwar gebe es, so fUhrt Ebertz aus, in
vielen Gemeinden durchaus ein intensives Leben im Sinne von zahlrei-
chen Akfivitéten, die die daran Beteiligten in gewisser Weise eng zu-
sammenschweiBe. Der Umkehreffekt sei nur, dass dadurch ein Binnenkli-
ma zustande komme, das diejenigen, die nicht dazugehdéren wirden,
ausschlieBe. Verstarkt wirde das noch dadurch - so das weitere Argu-
ment von Eberiz —, dass das gemeindliche Binnenklima im Vergleich zu
den in der Gesellschaft vorfindbaren verschiedenen Erlebnismilieus eine
Licison mit einem bestimmten Milieu aufweise, was die Kommunikations-
formen, die altersmd&Bige Zusammensetzung und die geschmacklichen
Vorlieben angehe, so dass Zeitgenossen, die sich anderen Milieus zuge-
hérig fGhlen wirden, auch von daher abgestoBen wirden. Zusammen-
genommen heiBt das nach Ebertz: Trotz entgegenlautender Beteuerun-
gen stellen sich die Ortsgemeinden nach auBen hin als weitgehend in
sich geschlossene Zirkel da, die, um einen Zugang zu ihnen zu finden,
eine gleiche Gesinnung voraussetzen und somit anders Gesinnte, selbst
wenn sie sich als glaubig betrachten oder auf religidser Suche sind, fak-
tisch ausschlieBen.

Konsequent fordert darum Ebertz, es gelte — und sei fUr die Kirche gewis-
sermaBen Uberlebensnotwendig —, Uber die Ortsgemeinde hinaus zu
denken. Sollten die Menschen in ihrer sozialen, kulturellen, erlebnisma-
Bigen etc. Vielfaltigkeit erreicht werden, mUsse eine entsprechende Viel-
falt an kirchlichen Begegnungs- und Kommunikationsméglichkeiten ge-
schaffen werden. Es gehe dabei nicht um die Abschaffung der Volkskir-

10 vgl. ebd., 121-187.
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che, sondern um ihre Transformation entsprechend der gesellschaftlich
verdnderten Gegebenheiten. Das bedeutet, dass die sich aus ihrer Bot-
schaft her ergebende Verpflichtung, dls Kirche zu allen Menschen hin
gesandt zu sein, anders einzuldsen versucht werden musse als zu Zeiten,
zu denen gewissermaBen sozialwlchsig die Zugehdrigkeit der Bevdlke-
rung zur Kirche (bzw. zu einer der beiden GroBkirchen) von der Geburt
an gegeben war. Ahnlich niederschwellig, wie damals den Leuten ein
Zugang zum ,Angebot" der Kirche méglich gewesen sei, mUssten auch
heute Gelegenheitsstrukturen geschaffen werden, Uber die die Men-
schen mit der Kirche in Kontakt kommen kénnten. Ebertz bezeichnet dies
als ,Kommunikationspastoral", fUr die eine konsequente Adressatenkir-
che charakteristisch sei. Allerdings méchte er darunter nicht verstanden
wissen, die Kirche solle den Menschen nach dem Munde reden. Viel-
mehr geht es ihm darum, den jeweiligen ,Sitz im Leben" besser zu ken-
nen, um die Menschen mit ihren spezifischen Anliegen verstehen und
darUber mit ihnen ins Gespréch kommen zu kénnen. In diesem Zusam-
menhang bekdmen etwa die Lebensereignisse, zu denen Menschen
einen Kontakt zur Kirche suchen, eine groBe Bedeutung (Kasusorientie-
rung). Auch mussten die Erlebnisstil-Milieus der Adressaten ernst genom-
men werden. Die unterschiedlichen Auspragungen von Religiositét mUss-
ten gebUhrend berUcksichtigt werden. Es mUssten vielfaltige Partizipati-
onsmdglichkeiten eréffnet werden. Darlber hinaus solle die ganze Fille
der zur VerfOgung stehenden Kommunikationsméglichkeiten ausge-
schépft werden.

Insgesamt gelte es, den falligen Durchbruch zur theologischen Einsicht
des Il. Vatikanischen Konzils auch wirklich vorzunehmen: , Die Identitét
von christlicher Gemeinde als ,Kirche' im Sinne des Glaubens ist nicht
territorial, Christsein Uberhaupt ist nicht teritorial, sondem sakramental
und diakonal begrindet."11

Neben Michael N. Eberiz gibt es weitere Stimmen, die &hnlich wie er vo-
fieren.'2 Wie die Kommunikationspastoral in die Praxis umgesetzt werden
kann, dafUr hat einerseits Ebertz eine Fllle von Anregungen und reflek-
tierten Praxisbeispielen zusammengestellt.’? Andererseits kann auf ver-
schiedene praktische Modelle verwiesen werden, wie sie in Sammelban-
den zusammengestellt worden sind. !4

WS EBel, 125, ;

12 Darauf kann hier nur summarisch verwiesen werden, cbwohl es interessant wére, neben
den Gemeinsamkeiten auch die unterschiedlichen Akzentsetzungen kenntlich zu ma-
chen; vgl. Rainer Bucher, Jenseits der Idylle. Wie weiter mit den Gemeindeng, in: Ders.
(Hg.). Die Provokation der Krise, WUrzburg 2004, 106-130; Franz-Peter Tebartz-van Elst,
Gemeinde in mobiler Geselschaft, Wirzburg 2001; ders., Gemeinden werden sich ver-
andern, Wirzburg 2001.

13 Vgl Eberiz, Aufbruch, 3. Teil, passim.

14 Vgl. z. B. Erich Purk (Hg.), Ortswechsel. Auf neue Art Kirche sein, Stuttgart 2003; Kiaus
Vellguth (Hg.), Missionarisch Kirche sein. Erfahrungen und Visionen, Freiburg/Br. 2002.
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3 Das Fur und Wider des Territorialprinzips im Laufe der Ge-
schichte

Zu einer Bestreitung oder Infragestellung des Territorialprinzips als der
maBgeblichen Vorgabe fUr die organisatorische Strukturierung und damit
verbunden fUr die kirchenrechtliche Regulierung der Pastoral's ist es nicht
erst in der Gegenwart gekommen. Die folgenden kursorischen Hinweise
zum Umgang mit ihm im Laufe der Geschichte sollen Aufschluss darUber
geben, warum es entstanden, aber auch warum es immer wieder
durchbrochen worden ist.1¢

Mit zunehmender Ausbreitung des Christentums und insbesondere, seit-
dem es im 5. Jahrhundert zur Staatsreligion geworden ist und die pastora-
len Einheiten infolge ihrer Ausweitung aus den Stadten heraus in landli-
che Gebiete hinein immer gréBer wurden, wurde eine starkere Organisa-
tion der kirchlichen Seelsorge dringlich. Im Zuge dessen kam es immer
wieder zu Spannungen und Konflikten insbesondere hinsichilich der Fra-
ge der Zustandigkeiten, angefangen zwischen der Bischofskirche und
den Landkirchen, Uber den Konflikt zwischen den der Verfigungsgewalt
der Grundherren untergeordneten Eigenkirchen und dem Anspruch der
Bischéfe auf die von innen geweihten Priester im Mittelalter bis hin zu der
Konkurrenz zwischen der monastischen Bewegung, insbesondere den
Bettelorden, und den etablierten Stadtpfarreien u.a.m. Auf der einen
Seite gibt es demnach die Sorge um die méglichst umfassende Sicher-
stellung der Seelsorge sowohl in den Stadten als auch auf dem Lande,
wofUr eine enge Anbindung an die territforialen und kommunalen Struktu-
ren nahe liegend war, aber mit der Folge einer immer stérkeren Verrecht-
lichung, wie sie schlieBlich, auf dem 4. Laterankonzil 1215 festgelegt, in
den jurisdiktionellen Pfarrzwang (Pfarrbann), der eine feste Beziehung
zwischen Person, Temitorium und Jurisdiktion vorsah, mUndete. Auf der
anderen Seite kam es immer wieder zu Versuchen, sich aus der zuneh-
menden klerikalen Bevormundung und rechtlichen Regulierung der Seel-
sorge zu emanzipieren und altemative Formen eines christlichen Zusam-
menlebens und Engagements zu praktizieren.

Das Konzil von Trient (1545-1563) hat schlieBlich einen nachhalligen An-
stoB zum Ausbau des kirchlichen Lebens nach dem Territorialprinzip ge-
geben, wovon nicht nur die Pfarreien, sondem auch die Diézesen beftrof-
fen waren. In welcher Verfassung damals das pfarrliche Leben sich be-
fand, beschreibt Heribert Hallermann wie folgt: ,Nicht zuletzt durch das
seelsorgliche Wirken der Bettelorden sowie durch weit reichende Exemti-

15 Vgl. Markus Walser, Teritorialprinzip, in: LThK2 [X, 1341.

16 V/gl. zum Folgenden Erich Garhammer, Dem Neuen frauen. Perspektiven kinftiger Ge-
meindearbeit, Graz-Wien-Kéln 1994, 45-72; Heribert Hallermann, Pfarrei und pfarrliche
Seelsorge. Ein kirchenrechtliches Handbuch fur Studium und Praxis, Paderborn 2004, 23-
87; Herbert Haslinger, Lebensort fUr alle. Gemeinde neu verstehen, DUsseldorf 2005, 136-
158; Petro Muller, Gemeinde: Emstfall von Kirche. Ann&herungen an eine historisch und
systematisch verkannte Wirklichkeit, Innsbruck 2004, 249-627.
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onen zugunsten der zahlreichen Stiftskirchen, Hauskapellen und Kloster-
kirchen, die dadurch von der pfamlichen Seelsorge ausgenommen wa-
ren, waren die Wirkungsméglichkeiten des Pfarrklerus weitgehend beein-
trachtigt worden und nicht selten kam es diesbezlglich zu Streitigkeiten
zwischen Pfarklerus und Ordensklerus. Unter den Gldaubigen hatte eine
individualisierte Form der Frommigkeit Uberhand genommen und drickte
sich unfter anderem in einer Vielfalt stark privat gepréagter gottesdienstli-
cher Gebrduche aus, die den pfanlichen Gottesdienst als Ausdrucksform
des &ffentlichen Handelns der Kirche oft Uberagert hatten. Die mitunter
ungenUgende Abgrenzung zwischen der pfarrlichen Sprengel gegen-
einander und damit einhergehend die nicht gekléarte seelsorgliche Zu-
standigkeit fur die Glaubigen trugen ein Ubriges zu dieser Situation bei
und machten es erforderlich, sowohl die pfarlichen Strukturen als auch
die rechtliche Stellung und die Aufgaben des Pfarrers rechtlich neu zu
bestimmen."1” Dies erfolgte so, dass das Konzil den Auftrag zur eindeuti-
gen Abgrenzung der Pfamreien gab, wobei dafir Vorsorge getroffen
werden sollte, dass es keine Glaubigen mehr geben wirde, ,die ohne
Pfamrei und damit ohne eigenen Pfarrer und ohne pfarliche Seelsorge
blieben"18. Weiterhin legte das Konzil Wert auf die Uberschaubarkeit der
Pfarei — nach dem Motto, dass der Seelsorger die ihm anverfrauten
Glaubigen kennen solle. Wo das nicht der Fall sei, sei zusaizliches Seel-
sorgepersonal heranzuziehen oder die Pfarrei zu teilen. Die Rechte und
Pflichten des Pfarrers wurden vom Konzil neu geregelt mitsamt der Ver-
pflichtung des Bischofs, insbesondere durch eine qudlifizierte Ausbildung
daflr zu sorgen, dass Priesteramiskandidaten und Priester zum Amt des
Pfarrers befahigt wirden.

Iwar lieB das Konzil grundsatzlich auch Personalpfarreien oder Misch-
formen zu. Aber in seinem Gefolge setzte sich immer stérker die territoria-
le Pfarreiorganisation durch, geférdert nicht zuletzt durch die josephini-
sche Pfarreireform am Ende des 18. Jahrhunderts.!? Im 19. Jahrhundert
war anerkannte Rechtsauffassung, die dann auch Eingang in den
CIC/1917 fand, dass die Pfamei ,als die rechtilich verpflichtend vorge-
schriebene Gliederungsform der einzelnen Diézesen und als die geeig-
netste Form zur rechten Verwaltung und Leitung des christlichen Volkes"
angesehen wurde. , Sie wurde definiert als eine bestimmte und durch die
Vollmacht des Papstes oder des zustéindigen Bischofs bezeichnete Kirche
einer Didzese, zu der ein bestimmtes Volk innerhalb fest umschriebener
territorialer Grenzen gehdrt sowie ein Priester oder Rektor, der fUr dieses
Volk in ausschlieBlicher Weise und von Amts wegen die Sakramente
spendet, das Wort Gottes verkindet und alle anderen geistlichen Dinge
verwaltet."20

17 Hallermann, a.a.0., 48f.

18 Ed., 51

19 vgl. Garhammer, a.a.0., é2f.
20 Hallermann, a.4.0., 63f.

PThi, 26. Jahrgang, Heft 2006-1, Orte und RGume, Norbert Mette




Mit Blick auf die in diesem Abschnitt in den Vordergrund gerUckien As-
pekte sind nach Heribert Hallermann die dafUr relevanten Enfscheidun-
gen des |l. Vatikanischen Konzils dahingehend zu interpretieren, dass die
rechtliche Bestimmung der Pfarrei sich aus den jeweiligen seelsorglichen
Erfordemissen ergebe und es im pflichtgemd&aBen Amisermessen des je-
weiligen Bischofs liege, dass diesen Erfordernissen méglichst gut Rech-
nung getragen wirde. Die termritoriale Abgrenzung zéhle nicht zum We-
sensbestandteil einer Pfarrei, sonder sei eine neben anderen Mdglichkei-
ten zur Bildung einer Gemeinschaft von Glaubigen. Weiterhin habe das
Konzil es abgelehnt, einen Pfarrzwang zu verankern, der die Wahrneh-
mung der zentralen sakramentalen Vollzige an die eigene Pfamrei ge-
bunden hatte. 2

Zusammenfassend ist nach diesem knappen historischen Durchblick
festzuhalten, dass das Territorialprinzip in der seelsorglichen Organisation
der Sorge um die Gewdhrleistung einer méglichst umfassenden pastora-
len Zuwendung zu den und der Begleitung der Glaubigen enfspringt. Es
geht dabei allerdings unverkennbar mit einer Tendenz zu einer klerikalen
Betreuung einher und weist starke Elemente zur ,Einpferchung" der
Glaubigen auf. Verstarkt wird das dort, wo kirchliche und kommunale
Strukturen und Zustandigkeiten sich Uberlagermn bzw. sich Uberlagert ha-
ben und Gemeinwesen und Kirchengemeinde Hand in Hand arbeiten.

4 Zur Orisgebundenheit kirchlicher und gemeindlicher
Sendung

Diese gesellschaftichen Gegebenheiten liegen nicht mehr vor. Von
daher hat sich in der Tat das Territorialprinzip Uberholt. Nicht Uberholt hat
sich jedoch ein anderer, nicht so sehr rechtlicher als vielmehr theologi-
scher Aspekt, von dem her dieses Prinzip, wenn auch nicht ausschlieBlich,
weiterhin eine Bedeutung zu gewinnen vermag: das eingangs bereifs
genannte ,Prinzip der Ortsgebundenheit kirchlicher und christlicher Exis-
tenz"22, Ottmar Fuchs fUhrt dazu aus: ,Auch jede Sachbezogenheif
braucht die Ortsgebundenheit, sonst ist die insgesamte Situationsbezo-
genheit des Evangeliums nicht ernst genommen. Gerade die sich in die
Lebens- und Notbereiche der Menschen strukturell entfaltfende Pastoral
darf sich eben nicht in die kategorialen Formen hinein aufidsen, in denen
die Eucharistie wegen der diversen Adressatinnen-Crientfierung seltener
prasent ist als in den Gemeindeformen. Die Wohnbezogenheit ist nicht
die ausschlieBliche Ortsbezogenheit, aber immer noch eine ganz wichti-
ge, die zu den verschiedenen Erlebnismilieus in der Gesellschaft quer
verlauft. Bei aller Mobilitéat und passageféhigen Notwendigkeit der Pasto-
ral zwischen Pfarrgemeinden und anderen Sozialformen der Kirche darf
sie diesen Bezug nicht vorschnell aufgeben, gerade um die durchaus

21 vgl. ebd., 74f.
22 Fychs, d.a.0., 564.
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auch destruktive Mobilitét im eigenen Bereich zu bremsen und um da-
durch den sonntaglichen Eucharistiebezug zu bewahren."2

Die notwendige und konstitutive Ortsgebunden- bzw. Ortsbezogenheit
der Pastoral beinhaltet ein Zweifaches:

Zum einen ist der Glaube, soll er lebendig bleiben, darauf angewie-
sen, dass er untereinander mitgeteilt und mit anderen geteilt wird.
Dies ist nur bedingt mithilfe ,entérilichter" Kommunikationsformen
mdglich. Es bedarf also konkreter Orte, wo Gléaubige ,ihr Alltags- oder
Festtagsleben, ihre Kompetenz- und Krisenerfahrungen, Héhe- wie
Tiefpunkte, Abbriche und die normal-allzunormalen Dauererfahrun-
gen ihres Lebens miteinander teilen und glaubend begehen, sie zu-
mindest glaubend-zweifelnd dem Gottesraum der nahe gekomme-
nen Gotteshemschaft anverfrauen24 und wo in der Art des verfrau-
ensvollen Miteinander-Umgehens etwas von dieser neuen Hemrschaft
bereits erfahribar wird.

Zum anderen erinnert ihr Ortsbezug die kirchlich Gemeinde daran,
dass sie kein Selbstzweck ist, sondern Uber sich hinaus verwiesen ist
auf den Kontext, in dem sie lebt, auf die Menschen in ihrer Umge-
bung, deren Lebensbedingungen sie teilt. Karl Rahner hat das einmall
mithilfe einer treffenden Metapher ausgedrickt, némlich dass die
Gemeinden keine Ofen seien, die nur sich selbst wérmen wirden. Sie
haben wérmend auszustrahlen in ihre Umgebung hinein, und zwar
sowohl missionarisch als auch diakonisch.

In diesem Zusammenhang bringt das temitoriale Strukturierungsmodell
der Pastoral durchaus den Vorteil mit sich, dass das kirchliche Handeln
auf die anderweitig vorgegebenen Lebenszusammenhdénge innerhalb
eines bestimmten gesellschaftlichen Nahbereichs bezogen bleibt. In ih-
ren lokalen Gemeinden ist die Kirche an konkrete Orte verwiesen und mit
den dort gegebenen Lebensbedingungen der Menschen in besonderer

23

24

Ebd., 564f. — Zum Gemeindebegriff prazisiert Ottmar Fuchs: , Bei der Gemeinde handelt
es sich um eine kirchliche Sozialform, in der in anndhernder Weise die gesamte Identitat
der Kirche zum Vorschein kommt, was das Verndltnis von Sakrament und Glaube, von
Eucharistie und Gemeinschaft, von VerkUndigung und Diakonie anbelangt. Der Ge-
meindebedgriff ist deshalb fUr alle jene Gemeinschaftsformen der Kirche zu reservieren,
in denen in ausdricklicher Weise Gemeinschaft und Botschaft miteinander verbunden
sind. Es wére aber ein Missverstéindnis, den Gemeindebegriff nur deshalb nur fir beste-
hende Pfargemeinden zu reservieren (...), vielmehr bewegt sich dieser Gemeindebe-
griff quer zu allen Formen der Pastoral und kann in allen présent sein, sei es zeitlich be-
grenzt, sei es kontinuierlich. So kénnen Pfarreien Gemeinden sein, so sind die kldsterli-
chen Gemeinschaften Gemeinden, so ist eine Krankenseelsorge Gemeinde, insofern
sich darin die Sakramente der Krankensalbung und der Eucharistie in der Krankenhaus-
kapelle in Zusammenhang mit der pastoralen Tatigkeit ereignen.” (Ebd., 565, Anm. 71)
JurgenWerbick, Plé&doyer fUr die Verérilichung des Glaubens, in: LS 55 {2004) 2-6, hier: 3f;
vgl. auch ders., Warum die Kirche vor Ort bleiben muss, Donauwérth 2002, bes. 63-82,
sowie Jan Hendriks, Gemeinde als Herberge. Kirche im 21. Jahrhundert — eine konkrete
Utopie, GUtersloh 2001.
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Weise konfrontiert. Zwar ist die traditionelle ,parochiale Symbiose" aufge-
|&st, insofern die Wohnwelten, in denen die Pfarrgemeinden in der Regel
angesiedelt sind, nur noch einen begrenzten Ausschnitt des gesamtge-
sellschaftlichen Lebenszusammenhangs umfassen. Insofern ist die Orien-
tierung auf eine lebensraumorientierte Pastoral eine sinnvolle und hilfrei-
che Erweiterung der Ortsndhe.?s Gleichwohl bleibt die Aufforderung Ermnst
Langes gUltig, sich nicht einfach gdnzlich aus den Wohnwelten zurUckzu-
ziehen, sondem den hier sich stellenden - gewandelten - Auftrag ent-
schlossen wahrzunehmen. Sind sie doch, so argumentiert er, ,ein ganz
entscheidender Lebensbereich, weil es gesellschaftliche Gruppen und
Altersgruppen gibt, deren Leben vomehmlich lokal zentriert ist (...): Kin-
der, Jugendliche in der ,Grinderzeit ihres Lebens’, alte Leute, Hausfrau-
en und Desintegrierte"2s, Pointiert hat Lange von der Lokalgemeinde als
dem méglichen ,,Ensemble der Gefahrdeten und Opfer der Zeit"? ge-
sprochen und dazu bemerkt: ,\Wir pflegen das zu beklagen, wir reden
von Verkinderung, von Feminisierung, von Uberalterung der értlichen
Gemeinde. Aber ich frage, ob wir nicht endlich anfangen sollten, es zu
begriBen, es jedenfalls anzunehmen als einen legitimen Auftrag der Kir-
che: dazusein fUr die Opfer der Zeit in Diakonie und Lebenshilfe."?8 In der
Tat, nirgendwo kann die Kirche so konkret wie auf der Ebene der Lokal-
gemeinde zu spUren bekommen, dass es Noflagen auch in unserer
Wohlstandsgesellschaft gibt. Voraussetzung dafir ist allerdings, dass sie
sich der in ihrem Umfeld antreffbaren leiblichen Not, seelischen Be-
dréngnis und sozialen Ungerechtigkeit, in denen einzelne oder ganze
Gruppen gehalten werden, stellt, dass sie sich zu den ,,Opfern der Zeit"
begibt.

Dass viele Pfargemeinden weit davon entfernt sind, in dieser Weise ih-
ren Ortsbezug wahr- und ernst zu nehmen, kann nicht abgestritten wer-
den. Von daher hat Ottmar Fuchs recht, wenn er von ihnen, sollen sie im
Rahmen der Transformation der Pastoral insgesamt im Sinne der Schaf-
fung differenzierter Seelsorgeformen weiterhin eine Bedeutung haben,
verlangt, dass sie sich auf einen tief reichenden Transformationsprozess
einlassen: ,Dass sie (so. die Pfarrgemeinde) nicht an neuen Lebensrdu-
men der Pastoral vorbeigeht, sondern diese erkennt und auBerhalb ihrer
selbst unterstUtzt; dass sie nicht am sozialen Nahraum vorbeigeht, son-
dern Uberschaubare Begegnungsformen sieht und mitprégt; dass sie die
Vielfalt der Menschen wahrnimmt und féhig wird, sie an andere pastora-
le Sozialgestalten ,abzugeben'; dass sie durchlassiger wird zwischen in-
nen und auBen, die einen nicht ab- und die anderen nicht ausschlieBt;
dass sie Geschmacksgrenzen nicht zu Sozialgrenzen werden |&sst, bezie-
hungsweise dass sie keinen geschmacklichen Raum besetzf, ohne
gleichzeitiges Bewusstsein, darin nur einen Teilbereich von Kirche zu ges-

25 Vgl. Michael N. Ebertz u.a. (Hgg.), Lernen, wo die Menschen sind. Wege lebensraumori-
enfierter Seelsorge, Mainz 2005.

26 Emst Lange, Kirche fur die Welt, MUnchen/Gelnhausen 1981, 184f.

27 Ebd., 185.

28 Epd.
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talten; dass die Adressaten und Adressantinnen mit ihren Erfahrungen,
Lebensereignissen, Erlebnisstilen und Kommunikationsmdglichkeiten in
den Blick kemmen, so dass sich die Struktur der Pfarrgemeinde nach in-
nen in dem gleichen MaBe veréandert, in dem sie nach auBen die ande-
ren pastoralen Vollzugsorte in ihrer gleichstufigen theologischen und
kirchlichen Qualitat zu sich selbst anerkennt."2?

Auf beides kommt es somit mit Blick auf eine zukunftsfahige Pastoral an:
Dass sie groBréaumiger denkt und sich ausdifferenziert, um mdglichst nahe
dort zu sein, wo die Menschen sind, ohne jedoch ihre Strukiurierung in
kleine und Uberschaubare Einheiten aufzugeben. Entsprechend bedarf
es vieler Orte, wo Kirche lebt und agiert.?® Karl Rahner hat schon vor
zwanzig Jahren eine verheiBungsvolle Vision von den Gemeinden der
Zukunft als ,,Oasen in einer nicht-christichen Welt" entworfen.?3! Dieses
Pladoyer fUr viele Orte und Oasen lauft deutlich quer zu den derzeitigen
MaBnahmen, das Tenitorialprinzip einfach groBréumiger organisieren zu
wollen und die Pastoral in Zentren zu bindeln, um, so wird dafir gem als
Begrindung angefUhrt, das seelsorgliche Angebot besser entfalten zu
kdnnen.®2 Bezeichnend ist die Rede vom ,,Angebot"; darauf wird noch
zurickzukommen sein.

29 Ottmar Fuchs, Einige Richtungsanzeigen fur die Pastoral der Zukunft, in: ThPQ 153 (2005)
227-239, hier: 234. - Im Anschluss an ihre empirische Studie , Okumene und Gemeinde*
sehen Karl Gabriel und Helmut Geller allen Anlass, die Territorialgemeinden gegen inre
Kritiker zu verteidigen: ,Das Gesamtbild |&sst den Schluss zu, dass die Gemeinden starker
in die positiven wie die negativen Entwicklungen ihres Nahraums eingebunden sind,
sich stérker nicht nur passiv, sonderm auch akfiv und innovativ mit den Verénderungen
in ihrer Umwelt auseinander setfzen, als dies der gegenwdartige Diskurs Uber marginalisier-
te, absterbende und milieuverengte Kirchengemeinden erwarten Iésst. Mit ihren Orts-
gemeinden reichen die Kirchen mitten in die lokalen Sozial- und Lebensrdume hinein,
werden sie mit den rapiden Verénderungen vor Ort konfrontiert und finden sich in den
gegenwdartigen gesellschaftlichen Konfliktlagen und Brennpunkten wieder. Abh&ngig
vom Potenzial an Personen, das ihren Nahraum prégt, bzw. in ihrem Nahraum verbleibt,
gelingt es innen, Ressourcen einer aktiven Auseinandersetzung mit einer verénderten
Umwelt zu erschlieBen. Es kann bezweifelt werden, ob eine aus vernetzten Gruppen sich
konstituierende Kirche eine vergleichbare Integration und Verschrénkung mit gesell-
schaftlichen Veranderungsprozessen im unmitteloaren Handlungs-, Erlebens- und Erlei-
densraum der Menschen vor Ort aufweisen wirde. Insofern bleiben Territorialgemein-
den der unverzichtbare Ort einer alltagsbezogenen Glaubens- wie Sozidlpastoral, deren
Bedeutung fUr eine gemeinschaftsbezogene, intermedidire Glaubensvergewisserung
und -tradierung gegenwdartig im wissenschaftlichen wie kirchlichen Diskurs eher unter-
schatzt wird." (Karl Gabriel/Helmut Geller, Ausblick: Entwicklungstrends in Kirchenge-
meinden, in: Helmut Geller u. a., Okumene und Gemeinde. Untersuchungen zum Alltag
in Kirchengemeinden, Opladen 2002, 361-389, hier: 363) Wie das Leben in einer Orts-
gemeinde sich zu einem geistlichen Profil verdichtet, rekonstruiert in gehalivoller Weise
Siegfried Kleymann, O Seligkeit, getauft zu ein? Vom Glaubenszeugnis einer Orfsge-
meinde, MUnster 2005.

30 Vgl Uta Pohl-Patalong, Von der Ortskirche zu kirchlichen Orten. Ein Zukunftsmodell,
Gottingen 2004.

31 vgl. Karl Rahner, Uber die Zukunft der Gemeinden, in: Schriften zur Theologie, Bd. XV,
LUrich-Einsiedeln-Kdln 1984, 160-177.

32 So auch in der eingangs erwéhnten Pressemeldung (Anm. 1).
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5 Die Ortsgebundenheit der frihen Gemeinden
als maBgebliches Kriterium

Ihr maBgebliches Vorbild hat diese Ortsgebundenheit der Gemeinde in
der frihen Urkirche.®? Diese kommt schon in der Titulierung zum Ausdruck:
die Gemeinde von Jerusalem, von Korinth, von Ephesus, von Rom etc.
Der Aufbau der Kirche erfolgte von unten. Die Hauskirche war der ur-
springliche Versammlungsort. Im konkret gelebten Miteinander wurde
der Glaube erfahrbar: im Gebet und Gottesdienst, im Héren auf Gottes
Wort, in der diakonalen Sorge, in der Gemeinschaft. Wichtige Vorausset-
zung dafir war die Uberschaubarkeit der Gemeinde. Die Angehdrigen
kannten sich untereinander und kUmmerten sich umeinander. NatUrlich
fuhrte das auch zu Konflikten; entscheidend war, wie sie ausgetragen
wurden. Mit anderen Gemeinden stand man in Kontakt und sie tausch-
ten ihre Erfahrungen untereinander aus; jede lieB jeder ihr spezifisches
Eigenleben vor Ort zu. Ohne Strukturen kann keine Gemeinde leben.
Aber sie haben im Vergleich zur Sache, um die es geht, einen nachge-
ordneten Stellenwert. |hre Ausgestaltung erfolgte in der frihen Kirche
nach den Notwendigkeiten der einzelnen Gemeinde und auBerdem lieB
man sich von den Gegebenheiten im kulturell-religidsen Umfeld inspirie-
ren. FOr Paulus galt, dass jede und jeder Getaufte ein Charisma hat, das
er oder sie zur Auferbauung der Gemeinde einbringen soll und kann.

Ottmar Fuchs insistiert zu Recht darauf, dass man diese frGhe Situation
der Kirche nicht mit dem Verweis, es handele sich um einen charismati-
schen Anfang, auf den eine zunehmende und immer verbindlicher wer-
dende Institutionalisierung gefolgt sei, fUr erledigt halten dirfe. ,Viel-
mehr", so argumentiert er, ,handelt es sich bereits um Kriterien einer ers-
ten Institutiondlisierung und Strukturierung, die bleibende Bedeutung fur
jede weitere Institutionalisierung und Planung haben: né&mlich Erweite-
rungen und Verénderungen nicht auf Kosten der kleinen Einheiten zu
vollziehen, sondemn in Subsidiaritat zu ihnen. Denn die kleinen Einheiten
verdanken sich nicht einer von oben delegierten Kirchlichkeit, sondern
besitzen letztere in authentischer Weise von Grund auf." 34

Wenn das richtig ist, dann muUssen — und das war fUr die frGhe Kirche
selbstverstéandlich — den Gemeinden das Recht und der Anspruch zuer-
kannt werden, in vollgUltiger Weise Gemeinde sein zu kdnnen, also auch
Eucharistie feiern und eine dazu befugte Gemeindeleiterin oder einen
Gemeindeleiter einsetzen zu kdnnen. Genau daran hapert es in der ka-
tholischen Kirche zurzeit, weswegen gemeint wird, die kleinen Einheiten
auflésen zu mUssen.

33 vgl. Walter Kirschschléiger, Gott spricht ins Heute. Die Aktudlitat biblischer Gemeinde-
hoffnungen, in: Walter Krieger / Balthasar Sieberer (Hgg.), Gemeinden der Zukunft — Zu-
kunft der Gemeinden, Wirzburg 2001, 106-129.

34 Fuchs, Verbindung, a.a.0., 565f.
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Theologisch gesehen gibt es nicht zuletzt unter Verweis auf die frihen
Gemeinden durchaus Alternativen. In seiner Streitschrift |, Strukturwandel
der Kirche als Aufgabe und Chance"3s hatte schon 1972 Karl Rahner
postuliert, dass die Kirche in der Zukunft sich von unten, von der Basis her
auferbauen mUsse und als entsprechende Konsequenz gefolgert: ,Wenn
eine solche von unten kommende, durch freien GlaubensentschluB ihrer
Glieder gebildeten Gemeinde gegeben ist, hat sie das Recht, von der
bischéflichen GroBkirche als Kirche anerkannt zu werden und ihre Ge-
meindeleiter von der GroBkirche durch Ordination anerkannt zu sehen,
sofern er die notwendigen Funkfionen erfUllen kann."3 Dabei war es fir
Rahner kein Problem, dass der Gemeindeleiter genauso gut eine Ge-
meindeleiterin sein kdnne.¥” Auch eine zeitliche Befristung der Wahrneh-
mung dieses Amtes war fUr ihn denkbar.?® Angeregt von Erfahrungen in
afrikanischen Gemeinden haben der Bischof Fritz Lobinger und der Pas-
toraltheologe Paul M. Zulehner die Initiative ergriffen, erneut fir eine
neue Ausgestaltung des priesterlichen Amtes zu plédieren.®

6 Gemeinden vor Ort entwickeln

Ahnlich wie eine diachrone Erinnerung an die Anfénge zeigt ein syn-
chroner Blick in andere Bereiche der Weltkirche, dass sich fUr das pasto-
rale Handeln ein viel gréBerer und freierer Spielraum erdffnet, als es der
Fall ist, wenn man im Grunde genommen doch auf den Priestermangel
fixiert bleibt und, wie angedeutet, um die Aufrechterhaltung eines , An-
gebots" besorgt ist. Franz Weber kommmt dabei zu folgender an Klarheit
nicht zu Uberbietender Feststellung: ,Weltkirchlich gesehen ist diese
,Gemeindeentwicklung' im deutschsprachigen Raum ein &uBerst frag-
wurdiger Sonder-, wahrscheinlich sogar ein pastoral folgenschwerer ,Un-
glucksfall'. An diesem ,deutschen Wesen', wie es sich in der Bildung gro-
Ber pastoraler Einheiten offenbart, wird die Kirche wohl nicht genesen.
Als Seelsorger und Pastoraltheologe, der sich Uber die Zukunft der Ge-
meinden emsthafte Gedanken macht, muss man der Kirche im deutsch-
sprachigen Raum dringend empfehlen, sich in den zweifellos notwendi-
gen Strukturreformen nicht nur von Religionssoziologen, von McKinsey
und Finanzexperten beraten zu lassen, sondem vielleicht doch wieder
einmal einen Blick auf die Kirche in Lateinamerika und auf die Weltkirche
ZU werfen." 40

35 Freiburg/Br. 1972.

36 Ebd., 116.

37 Vgl ebd., 121f; vgl. auch ders., Zukunft, a.a.O., 167-175.

38 Vgl ebd., 173f.

3% Vgl. Paul M. Zulehner / Fritz Lobinger / Peter Neuner, Leutepriester in lebendigen Ge-
meinden. Ein Pladoyer fUr gemeindliche Presbyterien, Ostfildern 2003.

40 Franz Weber, Im Gegenwind und Aufwind. Eindriicke vom 11. Treffen der brasilicnischen
Basisgemeinden, in: Diakonia 36 (2005) 439-444, hier: 444,
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Das Bemerkenswerte in vielen Bereichen der Weltkirche ist, wie dort eine
.von unten" angestoBene und praktizierte Gemeinde- und Kirchenent-
wicklung ,,von oben" aufgegriffen und in diézesan- oder landesweit gUl-
tige Pastoralpléine umgesetzt wird. So setzen etwa die zur Zeit gelienden
Allgemeinen Richtlinien der Brasilianischen Bischofskonferenz fir das e-
vangelisierende Handeln der dortigen Kirche entschlossen auf eine Neu-
organisation des kirchlichen Lebens und eine Aufgliederung der Pfarreien
in ein Netfz von kleinen Gemeinden, die von der Partizipation aller le-
ben.4 Enorme Kreise ziehen die Kleinen Christichen Gemeinschaften vor
allem in Afrika und Asien sowohl vor Ort als auch bis auf die Ebene der
Bischofskonferenzen hin.42

Doch braucht man gar nicht nur in die Ferne zu schauen. Auch in eini-
gen Didzesen in Frankreich etwa sind interessante Entwicklungen zu ver-
zeichnen.# Exemplarisch sei auf den seit einigen Jahren in Gang befind-
lichen Wandel in der Erzdibzese Poitiers verwiesen:#4 Entschlossen hat
man dort dem fldchendeckenden Parochialsystem den Abschied ge-
geben zugunsten einer Pastoral, die die Verantwortung aller Glaubigen
fOr die Heilssendung der Kirche emst nimmt und sie bewusst férdern
mdchte. Damit einher geht auch ein Abschied von einer Angebots- hin
zu einer Begegnungspastoral. Denn es sind nicht m&glichst vielféltige und
aufwendige Angebote, die Menschen den Glauben nahe bringen, son-
dern die Begegnungen mit Menschen, die den Glauben authentisch zu
leben versuchen. Um nahe bei den Menschen sein zu kénnen, wird be-
wusst die &riliche N&he zu ihnen gesucht: zum einen in der Weise, dass
Glaubige vor Ort ihr Christsein gemeinsam mit anderen in miteinander
geteilter Verantwortung leben kénnen, zum anderen so, dass diese Ge-
meinschaft und ihre einzelnen Mitglieder ihr Leben mit den Ubrigen Men-
schen vor Ort fUhren und so in BerUhrung kommen mit deren ,Freude
und Hoffnung, Trauer und Angst" (GS 1), die sie mit ihnen teilen. Diese
Doppelpoligkeit hat Erzbischof Albert Rouet wie folgt umschrieben: ,Eine
Gemeinde ist in dem MaB offen, in dem sie sich verantwortlich fOr das
fOhlt, was sie mit anderen teilt. Das innere Leben einer Gemeinde ist ge-
rade der Beweggrund, der sie dazu bringt, sich mit Leidenschaft anderen
zuzuwenden."# Solche Gemeinden, in denen die einzelnen Mitglieder
die persdénliche Wertschétzung erfGhren, die das Evangelium ihnen zu-
spreche, seien innerhalb der Gesellschaft gelebte Zeugnisse fir einen

41 Vg, die Hinweise ebd., 443f.

42 vgl. Klaus Vellguth, Eine neue Art, Kirche zu sein. Entstehung und Verbreitung der Klei-
nen Christichen Gemeinschaften und des Bibel-Teilens in Afrika und Asien, Freiburg/Br.
2005.

43 Vgl Hadwig MUller u.a. (Hgg.). Sprechende Hoffnung — werdende Kirche, Ostfildemn
2001; dies. (Hg.), Freude an Unterschieden - Kirchen in Bewegung, Ostfildern 2002.

44 Vgl Martin Latzel, Der Reichtum der Kirche sind die Christen. Strukturelle Aufbriche in
der Erzdidzese Poitiers, in: Diakonia 35 (2004) 445-451; Giséle Bulteau / Hadwig MUller,
N&he und Sichtbarkeit: Wie die Gemeinden in der Ditzese Poifiers die Mission der Kirche
leben (www.freckenhorster-kreis.de/aktuell-berichte.html).

45 |m Interview: Erzbischof Albert Rouet, Vertrauen und Verantwortung — Geschenk der
Gemeinden an die Gesellschaft, in: Diakonia 37 (2006) 28-32, hier: 31.
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Umgang miteinander, in dem jede und jeder in ihrer unantastbaren Wor-
de anerkannt wirden.

Insgesamt gesehen dUrfte die Kirche mit inrer Pastoral in dem MaBe zu-
kunftsfahig werden, wie sie beherzigt, dass

e nicht ihre herkdmmlichen R&ume, sondem die Lebensrume der
Menschen als ausschlaggebend dafir genommen werden, wo sie zu
sein hat,

e nicht ,von oben her" neue und gréBere pastorale Einheiten kinstlich
festgelegt und verordnet werden, sondem ,von unten her" mit Blick
auf die jeweils sozialwUchsig gegebenen Lebensrume die Kirche ih-
re gemeindlichen Orte findet,

e ernst genommen wird, dass Pastoral nicht ein Unternehmen allein der
professionell daflr vorhandenen Kréfte ist, sondem dass es von dem
Engagement dller getauften und gefirmten Glaubigen abhdngt, ob
und wie sich kirchliches bzw. gemeindliches Leben vor Ort gestaltet
und es in seine Umgebung hinein ausstrahlt,

e durch die Ausbildung neuer Amter gewdhrleistet ist, dass einzelne
hauptamtliche Krafte, wie derzeit insbesondere die Priester, nicht
langer zwischen verschiedenen Orten zemrieben und schlieBlich ortlos
werden,

o dalle Beteiligten sich gemeinsam auf einen Lemprozess einlassen, in
dem sie Vertrauen zueinander gewinnen und vertiefen sowie Ver-
antwortung fUreinander und fUr andere wahrzunehmen lernen.

Alles ist daran zu setzen, dass die Gemeinden werden, was zu sein sie
berufen sind: zum Geschenk an die Gesellschaft, um die treffende Be-
stimmung von Erzbischof Rouet aufzugreifen, oder, paulinisch gespro-
chen, zum , Brief Christi" (2 Kor 3,3).
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+Gemeinde" ist in Deutschland (aber nicht nur hier) nachdrUcklich in
die Diskussion geraten. Priester- und Finanzmangel fOhren zunehmend zu
Umstrukturierungen, die mehr und mehr auch das (Selbst) Versténdnis von
Gemeinde berUhren. Die wissenschaftliche Theologie reagiert darauf mit
einer Vielzahl von Verdffentlichungen. Doch damit scheint der Prozess
der Klarung und der Perspektivbildung erst eréffnet. Denn eine gemein-
same Linie ist noch nicht zu erkennen. Solche Versténdigung aber ist auf
den verschiedenen Ebenen kirchlichen Lebens dringlich, weil sonst wei-
terhin die StrukturgréBe ,Pfarrei mit der personalen Ebene ,Gemeinde"
identifiziert wird. Wenn aber ,,fUnf Pfarreien zu einer Gemeinde" zusam-
mengelegt werden, kann am Ende nur eine Pfarrei ohne Gemeinde he-
rauskommen, obwohl nachweislich die Beziehungsqualit&t entscheidend
ist fUr die Kirchenbindung.

Neue Aufmerksamkeit fir ,,Kleine christliche
Gemeinschaften” in Deutschland

Als ein Lésungsansatz gelten weltweit die ,Kleinen christichen Gemein-
schaften" (KCG). Die ostafrikanische Bischofskonferenz beispielsweise
bezeichnet die ,,Small Christian Communities" (SCC) als ,lokalste Einheit
der Kirche"! und in Deutschland sehen etliche Theologinnen in KCG die
addéqguate Antwort auf die zunehmende Anonymisierung der immer gré-
Ber werdenden Pfarrstrukturen.2

Anders als in den 70er und 80er Jahren des vorigen Jahrhunderts wird
dabei dllerdings weniger an die lateinamerikanischen Basisgemeinschaf-
ten (BG) gedacht, sondern an die SCC vor dllem in Asien — vielleicht
auch noch in Afrika. Ein Grund dafUr liegt in der von Missio/Aachen un-
terstUtzen Initiative, den AsIPA-Ansatz (Asien Integral Pastoral Approach),

1 Erkl&rung der ostafrikanischen Bischdfe zum Thema , Kleine Christliche Gemeinschaften®
(1979), in: Missio Aachen, Wir sind Kirche. Kleine christiche Gemeinschaften in Ostafrika
(Missio-Reihe 8), Aachen 1984, 8-16, 11.

2 7.B.D.Tewes, Kirche in der Nachbarschaft. Von AsIPA zu Kleinen Christlichen Gemein-
schaften in Deutschland — Erfahrungen im Bistum Osnabrick, in: LS 56 (2005) 228-234,
229/ K. Vellguth, Eine neue Art Kirche zu sein. Entstehung und Verbreitung der Kleinen
Christlichen Gemeinschaften und des Bibel-Teilens in Afrika und Asien (FThSt 169), Frei-
burg 2005, 13.
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der wiederum auf den Erfahrungen des sUdafrikanischen Lumko-Instituts
grindet, in Deutschland bekannt und fUr die deutsche Kirche fruchtbar
Zu machen, wobei freilich die Aktivitaten in den einzelnen BistUmern sehr
unterschiedlich sind.3 Immerhin aber gibt es inzwischen in 14 deufschen
Didzesen Didézesanbeauftragte und ein ,Nationalteam kleine christliche
Gemeinschaften - Deutschland" .4 Dies signalisiert ein neues Interesse an
KCG hierzulande.

Da jedoch die SCC/KCG ein zwar weltweites, in den einzelnen Landern
jedoch sehr heterogenes Phdnomen sind, lohnt sich ein genauerer Blick
auf jene Ortskirchen, die mit dieser ,,Art von Kirche-sein" weit vertrauter
sind. Ob und inwieweit es sich dabei auch fUr Deutschland um eine
.,neue Art Kirche zu sein" handelt, bedarf m. E. der Kldrung. Immerhin
gab es in den 1970er und 1980er Jahren in Deutschland eine sehr leben-
dige Gemeindekirchenbewegung, auf die erstaunlicherweise die aktuel-
len Veréffentlichungen zu KCG ebenso wenig eingehen, wie auf die mit
inr verbundene Diskussion um die lateinamerikanischen Basisgemeinden.$
Dabei lieBe sich aus der mangelnden Resonanz in der praktischen Um-
setzung der damalige Ansatze einiges an Erkenntnis fUr einen heutigen
(neuerlichen) Versuch ableiten. Ahnliches gilt fir den Rekurs auf die in-
zwischen z. T. heftige Kritik am Gemeindekirchenmodell.¢

So besteht neuerlich die Gefahr, wegen der Umbruchsituation in
Deutschland aus Frustration mit einem idealisierenden Blick zu ,den an-
deren" zu schauen.” Zwar wird immer wieder und sehr emsthaft davor
gewarnt, eine , Frischzellenkur" mit 1:1-Uberfragung zu erwarten.s Doch ist
die Versuchung genau dazu heute gréBer als damals. Denn wahrend die
Referenz seinerzeit vor allem von einer relativ kleinen, zumeist akade-
misch-intellektuellen Mittelschicht im Kontext der Okologie- und Frie-
densbewegung getragen war, findet sie heute Resonanz in der spirituel-
len Heimatlosigkeit vieler Enttéuschter innerhalb und auBerhall der Kir-

3 Die ,aktivsten” sind die Bistomer Hildesheim, Osnabrick, Hamburg, Rottenburg-Stuttgart
und WUrzburg. In diesen Didzesen gibt es z.1. seit einigen Jahren engagierte Einzelper-
sonen und diverse Arbeitsgruppen oder Initiativen, die allerdings institutionell unter-
schiedlich angebunden sind. Die BistUmer Hamburg, Osnabrick und Hildesheim arbei-
ten dartber hinaus auf Metropolieebene intensiv zusammen. Sehr aktiv sind auch Initia-
fiven in der Schweiz (vgl. www.asipa.de).

4 Nahere Informationen beim Koordinator des Nationalteams Dieter Tewes (Domhof 12,
49074 OsnabrUck, Tel. 0541/318-203, Mdail: d.tewes@bgyv.bistum-os.de).

5 Auch hierzu nur beispielhaft H. Frankemdlle, Kirche von unten. Alternative Gemeinden
(Praxis der Kirche 37), MUnchen-Mainz 1981; F. Weber, Gewagte Inkulturation. Basisge-
meinden in Brasilien: eine pastoralgeschichiliche Zwischenbilanz, Mainz 1995, 38-65.

6 Zur Kritik vgl. beispielhaft H. Haslinger / Chr. Bundschuh-Schramm, Gemeinde, in: HPITh 11,
287-307, 301.

7 Vgl. M. Scharrer, Ein realistischer Blick auf die brasilianischen Basisgemeinden und die
Kirche des Volkes an der Jahrtausendwende, in: CPB 113 (2000) 227-231; F. Weber, Ge-
wagte Inkulturation, bes. 48.

8  So sehr nachdricklich G. v. FUrstenberg, Chancen und Grenzen der Ubertragbarkeit, in:
Ders. / N. Nagler / K. Vellguth, Zukunftsféhige Gemeinde. Ein Werkbuch mit Impulsen aus
den Jungen Kirchen, MUchen 2003, 119-128, bes. 120.
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che, die nicht selten Uber das Zerbrechen lieb gewordener Strukturen
trauem. Die damit gegebene Breite der Aufmerksamkeit bietet zweifellos
die Chance einer gréBeren Akzeptanz der KCG. Zugleich aber steckt
darin die Gefahr, sich vor der Trauerarbeit in eine idedlisierte Traumwelt
zu flichten und so die ,Frustration nach der Frustration" vorzuprogram-
mieren.

Damit ist freilich nur die Dringlichkeit einer méglichst realitétsgerechten
Auswertung der weltweiten Effahrung mit SCC bestatigt. Dazu mdchte
der vorliegende Artikel mit einem interationalen Vergleich einen Beitrag
leisten. Da die SCC nicht umfassend vorgestellt werden k&nnen,® werden
im Folgenden gezielt und mithin durchaus subjektiv jene Aspekie heraus-
gegriffen, die mir fUr einen deutschen Ansatz beachtenswert erscheinen.

Das verkannte Phanomen -
Basisgemeinden in Lateinamerikare

Franz Welber, sellbst lange Zeit Pfarrer in Brasilien, fordert immer wieder
die Komektur der unredlistischen Einsch&tzung der Bedeutung der Basis-
gemeinden in Lateinamerika!!, und zwar sowohl hinsichtlich inrer Akzep-
tanz, ihrer Kirchlichkeit und ihrer Spiritualitat. Insbesondere aber betont er,
dass sie ,nicht vom Himmel gefallen" seien. Zwar sind sie eine Konkretisie-
rung der Volk-Gottes-Theologie des ll. Vatikanischen Konzils, ihre Wurzeln
aber haben sie in der ethnisch vielfaltigen Kultur Lateinamerikas.’2 Als
Pendant zur Ubemregionalen Katholischen Aktion sind sie in enger Verbin-
dung zu den GroBpfarreien als personbezogene Gemeinschaften ent-
standen, die in besonderer Weise der Leben und Glauben im Alltag ver-
bindenden Volksfrommigkeit der einfachen Menschen in den Stadten
und auf dem Land entsprechen.!s Als solche sind sie weit weniger poli-
tisch motiviert, als es in Deutschland vielfach wahrgenommen worden ist.

Als aktive Glaubensgemeinschaften der Armen haben sie freilich durch
ihre egalitére, von Laien getragene Basisstruktur und ihren partizipativen
Leitungsstil auch (kirchen)politische Wirkung entfaltet, denn sie waren an

? Dies hat zwei Grinde: 1. der Umfang des Materials und 2. die Begrenztheit persénlicher
Erfahrungen. Letztere beruhen in meinem Fall auf Reisen nach SUdafrika, auf die Philip-
pinen, in die VR China, nach Indonesien und in die USA. Zu danken habe ich auBerdem
fUr zahlreiche Gesprdche mit Kollegen und Studierenden an der Hochschule der Steyler
Missionare in Sankt Augustin.

10 Schwerpunkt bildet dabei Brasilien. Nicht nur weil Brasilien das gréoBte Land Lateinameri-
kas ist, sondern auch weil seine BG am besten und zugdnglichsten dokumentiert sind.

11 F. Weber, Gewagte Inkulturation, bes. 30-37; vgl. auch ders., Senfkdrner und Sauerteig.
Widerspruch gegen die Verleugnung der Basisgemeinden, in: Orientierung 62 (1998) 74-
77, 87-90.

12 vgl. F. Weber, Gewagte Inkulturation, 66-267.

13 G. de Souza, Die Urspringe von Medelin. Von der katholischen Aktion zu den kirchli-
chen Basisgemeinden und den Initiativen sozialer Pastoral (1950-1968), in: Conc(D) 38
(2002) 266-272.
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sich schon ein Gegenbild zu den hemrschenden Militérdiktaturen und zur
mittel- und oberschichtorientierten Kirchenhierarchie.4

lhre wachsende kirchliche Anerkennung, die sich von Puebla und EN bis
Santo Domingo zieht,’s haben die BG dallerdings nicht ihrer politischen,
sondern ihrer religids-kirchlichen Haltung zu verdanken. Mit dieser inner-
kirchlichen Wertschéatzung verbindet sich jedoch schon frUh die Mah-
nung zur Kirchlichkeit (EN 58). So entsteht der Eindruck, dass in dem Ma-
Be, wie die BG zum innerkirchlich gewollten pastoralen Strukturierungs-
modell der GroBpfarreien werden, ihre Domestizierung wdchst und sie
heute auf gesamtkirchlicher Ebene zwar noch in Dokumenten erwdahnt,
in ihrer ver&ndernden Bedeutung aber immer weniger geférdert, teilwei-
se sogar (bewusst) totgeschwiegen werden.’¢ Denn ,fUr eine ,gezé&hmte
Inkulturation' kann man anscheinend nur ,gezéhmte Basisgemeinden'
brauchen, die weder gesellschaftspolitische, noch kulturelle Experimente
wagen, sondern sich als reine ,Glaubens-, Kult- und Liebesgemeinschaf-
ten' (Santo Domingo n. é1) reibungslos in die Pfarreien eingliedern®.1?
Deshalb sient Weber auf kirchenpolitischer Ebene einen wachsenden
» Vertravensschwund, vielleicht sogar einen Vertrauensentzug" gegen-
Uber den BG'® und kommt zu dem Fazit: Sie [die BG] sind zweifelsohne
ein StUck lebendiger Kirchenerfahrung. Aber eine flachendeckende Er-
folgsstrategie, die frage tfraditionelle Pfarren von heute auf morgen in ein
lebendiges Netz kleiner Gemeinden verwandelt, waren die Basisge-
meinden nie und sind es heute weniger denn je".'? Es war auch nie ihr
Anspruch, ,Massenbewegung zu werden, sondern sie haben immer der
gemeindlichen Arbeit den Vorrang eingerdumt, der es um Qualitat geht
und die die Gewdahr bietet, dass geschwisterliche Bindungen unter ihren
Mitgliedern entstehen kénnen" .20

In diesem Sinne wurden und werden sie in den einzelnen BistUmern
hdchst unterschiedlich geférdert: Viele Didzesen begreifen sich ,als Kir-
che der Basisgemeinden [...]. andere sind Kirche mit Basisgemeinden,
wieder andere sind Didzesen mit einer unbedeutenden Zahl von Basis-
gemeinden oder haben Uberhaupt keine".2! Doch selbst | in den Diéze-
sen, die von dieser Gemeinschaftserfahrung beseelt werden", haben sie
yshiemals mehr als 9 Prozent der &rtlichen Bevélkerung erreicht" .22 Aller-
dings hat sich ein Netzwerk der Basisgemeinden entwickelt, so dass nati-

14 Vgl. F.Teixeira, Neuer Kongregationalismus: eine katholische Antwort. Die kirchlichen
Basisgemeinden in Brasilien, in: Conc(D) 1996, 221-232, bes. 222-226.

15 vgl. §. Scandian, Kirchliche Basisgemeinden, eine theologisch-pastorale Bewertung, in:
IMR 83 (1999), 124-133, bes. 124-126.

16 F, Weber, Senfkémer und Sauerteig.

17 F. Weber, Gewagte Inkulturation, 352.

1558 Ell 851

19 F, Weber, Brasilien: Treffen der Basisgemeinden, in: Orientierung 64 (2000) 225,

20 F, Teixeira, Geschichten von Glauben und Leben in den kirchlichen Basisgemeinden, in:
Conc(D) 38 (2002), 273-282, 279.

21 s, Scandian, Kirchliche Basisgemeinden, 132.

22 F, Teixeira, Geschichten, 279.
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onale und internationale Konferenzen und Versammlungen abgehalien
werden.2

Auch sind ,Ursprung und Ausformung [...] nicht uniform", wie Erzbischof
Silvestre Scandian von Vitéria anmerkt, denn wahrend z. B. ,die Didzese
Bamra do Pirai die Katechese betont, liegt in Vitéria der Akzent im sozial-
politischen Bereich und in Caratinga auf der liturgischen Ebene®.2¢ Dem-
entsprechend ,gibt es verschiedene Basisgruppen (z. B. Bibel-, Frauen-,
Menschenrechtsgruppen; verschiedene Initiativen von Sozialpastoral;
Gruppen, deren Hauptanliegen die Férderung kultureller Identitét ist,
etc.), die Uberregional vermnetzt sind und doch ihren Sitz im Leben der
jeweiligen Gemeinde haben".2

Die soziale Zusammensetzung der BG-Mitglieder ist dagegen relativ
homogen. Es sind die Armen, die auf Gemeinschaft angewiesen sind, um
Oberhaupt Uberleben zu kénnen. Die Angehdrigen der Mittel- und Ober-
schicht dagegen sind durch Bildung und Besitz soweit privatisiert, dass sie
sich eher den auf ,innere Bekehrung" ausgerichteten ,Movimentos"
(wie: Cursillo, Mondo Nuovo und charismatische Gruppen) anschlieBen.
Auch die Armsten der Armen sind nicht in den kirchlichen BG beheima-
ten.2s Sie suchen vielfach die pentekostalen Gemeinschaften, obwonhl
die zumeist keinerlei soziales Engagement pflegen.?

Scandian stellt daher fest, dass ,die rédumlich-geographisch gefassten
Basisgemeinden” nicht ausreichen ,fur die Notwendigkeiten nach Ge-
meinschaft und Mitarbeit des modemen Menschen. Es bilden sich Ge-
meinden, die sich an Berufssparten und spirituellen Angeboten ausrich-
ten. Die kirchlichen Bewegungen wachsen standig. Viele der sozialen
Pastoraleinrichtungen Uberschreiten die geographischen Grenzen der
Basisgemeinden. Man verlangt nach einer spezifischen Pastoral fOr die
Menschen der Mittelklasse und fUr die groBen Massen. Ohne die eigene
Identitat aufgeben zu missen oder von den anderen solches zu verlan-
gen, mUssen Wege gefunden werden, die Differenziertheit in der Einheit
zU leben" .28

23 7, B. die seit 1975 in unregelmdBiger Folge stattfindenden Interekklesialen Treffen der
Basisgemeinden in Brasilien (Encontro Intereclesial das CEBs). Das letzte Treffen (es war
das 11.) fand im Juli 2005 in Coronel Fabriciano, MG statt (Ditzese Itabira). Das Haupt-
thema war: ,, Jesus nachfolgen in der Verantwortung fur die AusgestoBenen"”. Bei diesen
Treffen kommen zwischen 1.500 und 2.000 Leiter von Basisgemeinden zusammen und
diskutieren Uber ihre Erfahrungen, Probleme und Zukunft (vgl. auch F. Weber, Brasilien:
Treffen der Basisgemeinden, in: Crientierung 64 (2000), 225-229).

24§ Scandian, Kirchliche Basisgemeinden, 125.

25 F. Weber, Gewagte Inkulturation, 355f.

26§, Scandian, Kirchliche Basisgemeinden, 130.

27 F. Teixeira, Neuer Kongreationalismus, 231; M. Scharrer, Ein reclistischer Blick, 231.

28 3. Scandian, Kirchliche Basisgemeinden, 132f.
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Ob es aufgrund der neuen Herausforderungen (Neoliberalismus, Indivi-
dualismus und Mangel an Solidaritét, aber auch: Okumene und interre-
ligidser Didlog, Spiritualitétssuche und zunehmende Vermassung3?) tat-
séchlich zu einer ,Wiederaufnahme des Experiments der Basisgemein-
den" kommt,3" wird sich erweisen mussen. Deutlich ist jedoch, dass die
BG als ein zwar von unten gewachsenes, zunehmend aber von oben
verordnetes Element kirchlichen Lebens nur begrenzt zur Umstrukturie-
rung beitragen k&nnen. AuBerdem zeigt sich, dass sie unter wachsenden
moderngesellschaftichen Bedingungen einer weniger termitorial-
strukturell, sondem personalen Ergénzung bedurfen, die in unterschiedli-
chen Ansatzen die verschiedenen Interessen aufgreift.

Stamm oder ,,.church as a family” - SCC in Afrika

Auch in Afrika sind die SCC nicht vom Himmel gefallen, sondern fief in
der Kultur verwurzelt. Gemeinschaft ist fUr einen Afrikaner lebensnotwen-
dig, denn ,eine Person ist eine Person durch andere Menschen" (Sprich-
wort)32 und deshalb wird alles Wichtige mit den Mitgliedern der Familie
und den Bewohnern des Dorfes ,unter dem Baum" besprochen (das
klassische ,Palaver").®® Verstarkt wird die Bedeutung religitser Gemein-
schaft durch die fUr Afrikaner selbstversténdliche Verbindung von Leben
und Glauben (einschlieBlich religiéser Zeremonien).24 | Entsprechend wol-
len afrikanische Christen auch in der Gemeinschaft der Gemeinde ihre
Emotionen aussprechen, ausfGhrich auch Uber ihren Glauben sprechen.
[...] Und so geht man auch mit der Bibel um: Man méchte sprechen, sein
Innerstes mitteilen. Das ist nur in sehr Uberschaubaren Gruppen moglich.
Ein Afrikaner aber wird nie sagen, Religion ist Privatsache".3s Wenn daher
die Glaubensgemeinschaft durch Priesterfixierung und damit verbunde-
ne GroBpfarreien auf gelegentliche Gottesdienste reduziert wird, ent-
steht eine fUr Afrikaner unertrégliche und damit auch unattraktive Dicho-
tomie.

Um dem entgegenzuwirken, empfehlen von 1973 an die ostafrikanische
und spater auch die gesamtafrikanische Bischofskonferenz den Aufbau
von SCC.3 Nachhaltig unterstUtzt wird deren Entwicklung durch das sud-
afrikanische Lumko-Institut. Die dortigen Mitarbeiterlinnen (insbesondere
Oswald Hirmer und Fritz Lobinger) sind zwar nicht die Erfinder der SCC in

2 F, Weber, Brasilien, 228.

30 F. Teixeira, Neuer Kongregationalismus, 227-232.

SIS Bl el 227,

32 |n Afrika gilt nicht ,ich denke, also bin ich”, sondern ,.ich werde gedacht, also bin ich”.

33 A, Prior, Eine afrikanische Kirche fUr das dritte Jahrtausend, in: ZMR 83 (1999), 142-152,
hier: 142, 144.

34 Erklarung der ostafrikanischen Bischéfe zum Thema , Kleine Christliche Gemeinschaften®
(1979), 10; A. Prior, Eine afrikanische Kirche, 145.

35 F, Lobinger, ,Damit alle mittun k&dnnen®, in: HK 56 (2002), 393-397, 394f.

36 7um Uberblick Uber die kirchenamtlichen Stellungnahmen: vgl. F. Weber, Basisgemein-
den, 112-115.
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Afrika, haben aber afrikaweit mit ihren umfangreichen, sukzessive wei-
terentwickelten Materialien und Kursen zu deren systematischem Aufbau
wesentlich beigetragen.’” Trofz dieser gezielten Implementierung sollen
die SCC nicht als Strukturreform, sondern als Ausdruck einer Spiritualitat
verstanden werden, die bei den Menschen verwurzelt (nicht von cben
verordnet) ist.8

Signifikant fUr den im Lumko-Institut entwickelten Ansatz der SCC ist das
auch in Deutschland bekannt gewordene Bibel-teilen nach der Sieben-
Schritte-Methode. Doch anders als in Deutschland ist das mit dem sechs-
ten Schritt verbundene Entwickeln konkreter diakonischer Aktionen dort
von zentraler Bedeutung. Wegen der Armut der Bevélkerung zielen sie
zumeist auf UnterstUtzung der SCC-Mitglieder untereinander.

Zur Grundstruktur afrikanischer SCC gehért auBerdem, dass die Mitglie-
der aus der Nachbarschaft (in der Regel daher mit gleichem Beruf bzw.
in gleicher Lebenssituation z. B. als Migranten) kommen. Sie treffen sich
einmal pro Woche oder dlle zwei Wochen und stehen in enger Verbin-
dung mit der jeweiligen Pfarrei.®® Hinsichtlich der GréBe gibt es deutliche
Unterscheide (20 bis 150 Personen oder 30-40 Familien4), doch sollen sie
grundsdatzlich klein genug sein, um sich untereinander zu kennen, und
groB genug, um die unterschiedlichen Dienste wahrnehmen zu kénnen.
Denn auch hier gilt das Prinzip der Partizipation méglichst vieler an der
gemeinsamen Sendung der Kirche.4

Der Aufbau von SCC wird deshalb als eine , herausfordemde geistliche
Aufgabe" quadlifiziert, die nicht zuletzt die ,Leiter der Kirche" einfordert.
Sie sollten daher selbst einer SCC angehdren und ,,Geschick in menschli-
chen Beziehungen und Kommunikation" besitzen, sowie ,Methoden des
Gruppengebetes und Offenheit fUr den Dialog" beherrschen.#2 |hre Qua-
lifizierung gilt folglich als eine der Kemaufgaben im Lumko-Programm.

Die mit den SCC verbundene Hoffnung stdBt jedoch nicht nur auf den
Widerstand eines traditionell paternal denkenden und handelnden Kle-
rus, sondern auch auf ethnische Barieren. Es zeigt sich, dass auch die
SCC sich schwer tun, das von der Afrika-Synode favorisierte Bild von

37 H. Janssen, Solidaritét und Lebenseinheit in Afrika — damals und heute, in: Missio (Hg.),
Kleine christliche Gemeinschaften in Afrika, Aachen 1985, 24-27.

38 Vgl J. Hedaley, Auf der Suche nach dem ganzen Leben. Kleine christliche Gemeinschaf-
ten in Tansania (Missio-Reihe 7), Aachen 1984, 16, 21-23; vgl. auch F. Weber, Basisge-
meinden, 114.

39 A. Prior, Eine afrikanische Kirche, 145.

40 N, Stetter, Kleine christiche Gemeinschaften sind lebendige Zellen, in: Missio Aachen,
Wir sind Kirche (Missio-Reihe 8), Aachen 1984, 31-43, 31; C. Middelhoff, Stadirandge-
meinschaften in Sambia, in: Missio Aachen, Wir sind Kirche (Missio-Reihe 8), Aachen
1984, 27-30; 28.

41 Erklérung der ostafrikanischen Bischéfe zum Thema | Kleine Christiche Gemeinschaften”
(e zoyn2:

42 Ebd., 13.
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+church as a family"4 zu redlisieren. Dies mag ein Grund dafir sein, dass
in Ghana die SCC primér auf dem Land, kaum aber in den groBen Stéd-
ten zu installieren sind. Gerade dort also, wo die Anonymisierung am
gréBten ist, scheint sich die Erwartung, dass die SCC einen Beitrag gegen
die Vereinzelung leisten ké&nnen, nur schwer zu erflllen. Ohnehin sind
auch in Afrika die SCC trotz der programmatischen UnterstUtzung kein
Massenphdnomen. Nur ein Teil der Pfarrmitglieder ist in SCC organisiert,
von denen wiederum ca. zehn Prozent zu den wdchentlichen Treffen
kommen — unter ihnen vor allem Frauven.

Traditionelle Nachbarschaftsgemeinschaften im Globalisie-
rungssog - SCC in Asien

Eine ganz &hnliche Erfahrung zeigt sich in Indonesien. Zwar haben auch
die asiatischen Bischéfe bei ihrer Konferenz in Bandung 1990 die Hoff-
nung formuliert,# dass die SCC eine Initiative gegen das Zerbrechen der
traditionellen Gemeinschaftsstrukturen sein kénnten. Deshalb haben sie
in der Folge den Aufbau von SCC mit dem auf den Lumko-Erfahrungen
aufbauenden AsIPA nachdrUcklich als Programm zur Substrukturierung
der GroBpfarreien unterstUtzt.4¢ Doch zumindest in Indonesien wéchst die
Skepsis, dass die stark territorial auf Nachbarschaften aufbauvenden SCC
auf Dauer Bestand halben werden.

Iweifellos sind die Méglichkeiten fUr AslPA in den einzelnen asiatischen
Landern unterschiedlich,# doch ist die Einsch&atzung fUr Indonesien umso
erstaunlicher, als die SCC dort weit dlter sind als AslIPA. Sie haben - insbe-
sondere auf Flores - nicht nur einen starken RUckhalt in den confreia (Ro-
senkranzgemeinschaften — dhnlich den confrarias in Lateinamerika),
sondem auch in den Linkungan und Gabungan (fléchendeckende
Nachbarschaftsstrukturen in den Pfameien, die den SCC vorausliegen),
die wiederum durch den fraditionell starken Zusammenhalt der
(GroB)Familien und Stdmme gestitzt wurden. Sie sind auBerdem gut in
die Pfameien eingebunden, denn sie Ubermmehmen in einem festen
Rhythmus z. B. die Gestaltung des Sonntagsgottesdienstes. AuBerdem
helfen sie einander mit Kleinkrediten.

Yosef Gowing, neben Bischof Darius Nggawa einer der wesentlichen
Promotoren von AslPA in der Diézese Larantuka auf Flores,# die wieder-

43 Johannes Paul ll, Ecclesia in Afrika (VAAS 123), Bonn 1995.

44 5o jedenfalls das Ergebnis in der Pfarrei von Sterkspruit in SUdafrika: vgl. K. Vellguth, Eine
neue Art, Kirche zu sein, 147-175, bes. 164; 174.

45 Vgl. F. Weber, Basisgemeinden, 117.

46 Dazu ausfUhrlich: K. Vellguth, Eine neue Art Kirche zu sein, bes. 177-305.

47 Vgl. ebd., 241-270. - In Indien z. B. spielt der interreligidse Dialog eine zentrale Rolle (vgl.
Lourdusamy Chinnappan, Modelle missionarischer Gemeinden im indischen Kontext, in:
IMR 83 (1999), 153-164.), wéhrend in anderen Landern die SCC weit mehr mit sich selost
beschéftigt sind.

48  7ur Geschichte der SCC in der Ditzese Larantuka: vgl. Y. Gowing Bataona ef. al. {(edd.),
Membangun Umat Basis di Keuskupan Larantuka, Larantuka 1999; N. Meran Koban, Die
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um eine Vorreitemolle fUr AslPA in Indonesien spielte, geht zwar immer
noch von einem groBen GemeinschaftsbedUrfnis der Menschen in Indo-
nesien aus, stellt allerdings — wie viele meiner Gesprachspartner 2005 —
fest, dass dieses Interesse immer weniger in den traditionellen Nachbar-
schaftsgemeinschaften befriedigt wird. Wachsende Individualisierung,
unregelmaBige Arbeitszeiten und nicht zuletzt (vielleicht sogar vor allem)
der Zugang zu modemen Kommunikations- und Untferhaltungsmedien
fUhren dazu, dass insgesamt immer weniger Personen (vor allem immer
weniger Manner und Jugendliche) an den Gemeinschaftstreffen teil-
nehmen. Tats@chlich zeigt die kirchliche Situation (insbesondere auf Flo-
res) deutliche Parallelen zu Deutschland in den 1970er Jahren. Der volks-
religidés verankerte Katholizismus funktioniert noch, doch unter der Ober-
flache zerbréckeln die traditionell abgesicherten, selbstversténdlichen
Strukturen zunehmend. Neue, weniger dauerhaft verpflichtende Ge-
meinschaftsformen erscheinen den Verantwortlichen daher nétig.

Cleichzeitig suchen sozial engagierte Christinnen Kontakt zu NGOs (non
governmental organizations), weil sie kirchlichen Institutionen nicht zu-
trauen, die groBen gesellschaftlichen Probleme von Korruption und sozia-
ler Ungerechtigkeit konsequent zu thematisieren oder gar zu veré&ndern.
Sie sehen einen systemischen Widerspruch im Slogan des SCC-Aufbau
,von Fesseln befreien und das Selbstbewusstsein stérken" und der Praxis
der Amistrager in der Kirche, weil diese primdar die SCC als pfamliches
Strukturprogramm implementieren wollen. Als ,Weg der Communio-
Praxie", der zurecht auf ein ,Bewusstsein fUr die Wirde der Gemeinde",
eine ,nicht-behemschende Leitung" und eine ,Amateurisierung von Seel-
sorge" (diakonia) setzt,# fUhrt AsIPA als bischéflich geférdertes (oder gar
verordnetes) Programm die Beteiligten leicht in eine Double-bind-
Situation, wie viele engagementwilige, ehrenamtliche Mitarbeiterinnen,
die sich auf den Appell der Wirzburger Synode (,,Aus einer Gemeinde,
die sich pastoral versorgen I&sst, muss eine Gemeinde werden, die ihr
Leben im gemeinsamen Dienst aller und in unUbertragbarere Eigenver-
antwortung jedes einzelnen gestaltet"s0) eingelassen haben, bis heute
erleben.s' AuBerdem ist fir eine Ubertragung von AslPA auf Deutschland
ZU berUcksichtigen, dass im Zuge der Globdlisierung Individualisierung
und Modemisierung in Asien erst allmahlich Einzug halten. Besonders
dramatisch — allerdings auch fUr Asien singulér — zeigt sich dies zurzeit in

Bildung der kirchlichen Basisgemeinden im Bistum Larantuka, Indonesien, Diplomarbeit
im Fach Katholische Theologie an der Philosophisch-Theologischen Hochschule SVD,
Sankt Augustin 2004.

49 B, Spiegelberg, Wo lebt die Kirche2 Antworten aus Asien auf eine dréngende Frage, in:
LS 56 (2005), 235-240, 237-239.

50 synodenbeschluss , Die pastoralen Dienste in der Gemeinde" 2.3.2, in: GSyn |, 597-636,
602; fast gleichlautend: Synodenbeschluss ,Rahmenordnung fUr die pastoralen Struktu-
ren und for die Leitung und Verwaltung der BistUmer in der Bundesrepublik Deutschland,
in: GSyn |, 688-710, 6%0.

51 Vgl. dazu ausfuhrlich: J. Windolph, Engagierte Gemeindepraxis. Lernwege von der
versorgten zur mitsorgenden Gemeinde (Praktische Theologie heute 32), Stuttgart 1997,
bes. 72-79.
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der VR China; dort wird die Kirche férmlich zerrissen zwischen ihrer traditi-
onellen, landlich gepragten, gemeindlichen und religidsen Praxis und
den Anforderungen der Schnelllebigkeit in den modernen Metropolen.

Spiritueller Self-support statt sozial-kritische Aktion -
SCCin USA

Unter diesen Bedingungen mutet es merkwUrdig an, dass hierzulande
keinerlei Notiz von den SCC innerhalb der katholischen Kirche in den USA
genommen wird. Zwar wird manchmal auf die so genannten ,Mega-
Churches" (insbesondere auf Willow Creek mit Zentrum in der Néhe von
Chicago) rekurriert, nicht jedoch auf die ca. 45.000 katholischen SCC,52
obwohl diese seit Ende der 1980er Jahre einen enormen Aufschwung
genommen habens? und mit einer représentativen empirischen Untersu-
chung bestens dokumentiert sind.54

Als SCC gelten dabei Gruppen, deren Mitglieder sich mindestens mo-
natlich (zumeist jedoch wdchentlich oder vierzehntagig) treffen, mitein-
ander beten, Bibel- und/oder Glauben-teilen, untereinander Beziehun-
gen pflegen und sich selbst als katholisch verstehen.ss Auf Basis der erho-
benen Daten konnten fUnf SCC-Typen unterschieden werden: 1. GSC =
the Broad General (Type of) SCC (ca. 65% dller SCC); 2. H/L = Hispa-
nic/Latino Communities (ca. 20%); 3. Chr = Charismatic Communities
(ca. 13%); 4. CTA/ECC: Call fo Action and Eucharist Centered Communi-
ties (zusammen ca. 1% - deren Mitglieder sind Uberdurchschnittlich libe-
ral, kritisch und gebildet).5s

Die SCC haben zumeist zwischen sechs und zwolf erwachsene Mitglie-
der, von denen dreiviertel Uber vierzig Jahre alf sind (jUngere Mitglieder
finden sich allenfalls in den College/University-SCC und in den Gruppen
der Hispanics); die meisten (auBer bei den Hispanics) gehéren dem Mit-
telstand an und sind besser gebildet als der Durchschnitt der Katholiken:
die Leitung wird zumeist von Laien ,in einer sehr kooperativen, partner-
schaftlichen Form" wahrgenommen.s”

Ein gravierender Unterschied besteht zwischen den SCC mit angloame-
rikanischen Mitgliedern und jenen, die von Hispanics gebildet werden:
Wahrend letztere stark gemeinschaftsorientiert sind und von der Halfte
inrer Mitglieder als ihre ,primére soziale Gruppe" bezeichnet werden

52 30 die Schétzung von B. Lee auf der Grundlage seiner Befragung: B. Lee / M. Cowan,
Gathered and Sent. The Mission of Small Church Communities Today, Mahwah NJ (Pau-
list Press) 2003, 6.

53 Ebd., 29-32.

54 B, Lee (et al.), The Catholic Experience of Small Christian Communities, Mahwah NJ
(Paulist Press) 2000.

55 Ebd., 26-28.

56 Epbd., 34-36.

57 B.Lee / M. Cowan, Gathered and Sent, f, 28.
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(mithin also als Element der Beheimatung in fremder Umgebung fungie-
ren%), sind die SCC der Anglo-Amerikans vom Leitbild der ,support
group" gepragt (40% der USA-Amerikaner sind Mitglied mindestens einer
(Selbst)Hilfegruppe®). Die angloamerikanischen SCC-Mitglieder zeichnet
ein ,,BedUrfnis (need) nach Gemeinschaft verbunden mit einem starken
spirituellen Hunger" aus,s® wobei auffallt, dass religits-spirituelle Interessen
zwar das wesentliche Motiv fUr den Einftritt in eine SCC bilden; ausschlag-
gebend fUr den Verbleib sind jedoch die erfahrene Gemeinschaft und
die gegenseitige UnterstUtzung.s' Offenbar schaffen gelingende Bezie-
hung und Akzeptanz unter den Bedingungen der US-amerikanischen
Gesellschaft die Bereitschaft zu dauerhafter(er) Bindung, denn die SCC
sind relativ stabil.¢2 Bernard Lee und Michael Cowan schlieBen daraus:
+The quality of both inner (,gathered') and public (,sent') dimensions of
a small community's life depends upon the adequacy and depth of
communication among community members".¢ Sie hdngen also ab von
der ,Gegenseitigkeit" der Mitglieder und von einer ,dienenden Lei-
tung" .64

Dass die meisten SCC (Lee/Cowan sprechen von ,mainstream"-SCC)
eine intensive Verbindung zur Pfarrei haben, in der ihre Mitglieder vielfal-
tige Dienste (vor allem in der Liturgie) Gbernehmen, ist insbesondere auf
zwei, in den USA sehr verbreitete Gemeindeemeuerungsprogramme
zurUckzufUhren. Das eine — RENEW - wurde 1976 im Bistum Newark entwi-
ckelt und wird inzwischen weliweit durchgefUhrt (allein in USA in Uber 130
Diézesen; aber auch in einigen afrikanischen Didzesen statt des Lumko-
Programms). Urspringlich war die Bildung von SCC bei RENEW nicht vor-
gesehen. Well dies aber von Gemeindemitgliedern aufgrund des durch
RENEW gewachsenen Gemeindebewusstseins gewUnscht wurde, wurde
RENEW 1997 um die Bildung dauerhafter SCC ergénzi und ein Post-
RENEW-Programm entwickelt.

Das zweite Programm ist ,Called to be Church". Es geht auf Pfarrer Ar-
thur Baranowski zurUck. Dessen mittlerweile gleichfalls USA-weit einge-
sefztes Programm folgt dem Grundsatz: Gemeinden von unten her aus
SCC restrukturieren, statt sie von oben her in kleine Einheiten aufzubre-
chen. Dabei wird groBer Wert darauf gelegt, dass die Pfarrleitung (v. a.
der Pfarrer) von Anfang an einbezogen wird.¢

58 Ebd., éf.

5% R. Wuthnow, Sharing the Journey: Support Groups and America's New Quest for Com-
munity, New York 1994, 342f. Vgl. auch: R. Bellah (et al.), Habits of the Heart. Individua-
lism and Commitment in American Life, New York 1986.

80 B.lee (et al.), The Catholic Experience, 9; &hnlich: R. Wuthnow, Journey, 345f.

81 B, Lee (et al.), The Catholic Experience, 44; 70-73; vgl. auch R. Wuthnow, Journey, 344f.

82 B, Lee / M. Cowan, Gathered and Sent, 112.

83 Epd., 114.

%4 Ebd., 121-130;

85 A. Baranowski, Creating Small Faith Communities: A Plan for Restructuring the Parish and
Renewing Catholic Life, Cincinnati (St. Anthony Messenger Press) 1993.
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Neben diesen beiden Programmen gibt es zahlreiche andere mit je ei-
genen Schwerpunkten. FUr die Hispanics z. B. ist ,,Buona Vista" besonders
wichtig; fOr FOhrungskrafte der Wirtschaft kénnte auf die ,,\Woodstock
Business Conference"s¢ der Georgetown University verwiesen werden.s
AuBerdem werden die SCC bei ihren regelmé&Bigen Treffen durch Zeit-
schriften und Materialien unterstUfzt, die zumeist — wie vielfach in den USA
— Hilfen zu einem ,lectionary-based bible sharing" (Bibel-teilen entlang
der Sonntagslesungen) geben (z. B. ,Quest" oder ,,Sunday by Sunday").
DarUber hinaus veranstalten Ubemregionale Organisationen (z. B. ,,Natio-
nal Forum for Small Christian Communities") regionale oder landesweite
Tagungen und Aktionstreffen, um einerseits die Vernetzung, andererseits
aber auch die Entwicklung der SCC zu férdem.

Denn bei aller Wertsch&atzung zeigen sich auch gravierende Problem-
felder:#¢ 1. Aufgrund wechselnder Leitung fehlt eine Konfinuitdt in der
thematischen Arbeit; 2. Wegen der selfsupport-Tendenz wird bei der Bi-
belarbeit leicht der herausfordemde, zur Umkehr motivierende Charakter
der biblischen Texte Ubergangen;®#® 3. Aus dem gleichen Grund werden
in den ,mainstream"-SCC kaum gemeinsame soziale Akticnen durchge-
fUhrt oder auch nur sozial-politische Themen angesprochen; 4. Diese Ver-
meidungstendenz wiederum wird geférdert durch die ethnische und
soziale Homogenitat der SCC; 5. AuBerdem gibt es ein mehr oder weni-
ger ausgepragtes Elitebewusstsein.

Um diesen Problemen zu begegnen, schlagen Lee und Cowan neben
einer Schulung (mit der Beféhigung auch zur sozialpolitischen Situations-
analyse und zur Leitung) eine verstarkte Integration der SCC in die Pfarm-
gemeinden vor, wobei jedoch weder die SCC zur Systemstabilisierung
vereinnahmt noch jene, die nicht SCC-Mitglieder sind, , verdammt" wer-
den durfen.”0 AuBerdem scheint ihnen die Kooperation mit anderen SCC
innerhale und auBerhallb der Pfarrei, aber auch mit nicht-kirchlichen
Gruppen (z. B. des civil rights movement) dringlich, weil nur so die soziale
Homogenitét und das fehlende soziale Bewusstsein aufgebrochen wer-
den kénnen.”! Dies aber ist notwendig, weil SCC, die sich nicht in einem
gréBeren sozialen Kontext veréndemnd einbringen, privatisierte RUckzugs-
rdume — eben: religious self support groups — bleiben. Umgekehrt muss
freilich das soziale Engagement im Licht des Glaubens analysiert werden,
wenn die Gruppe nicht zur Aktivistengruppe mutieren soll.’2 Da jedoch

86 AusfUhrlicher B. Lutz, Glaube und Arbeitswelt, in: diakonia 30 (1999) 435-440.

¢7 Von Lee / Cowan wurden sie bei ihrer Untersuchung nicht berUcksichtigt, weil sie sich
nicht dezidiert als katholische Gruppen verstehen, cbwohl sie ausdricklich ignatianisch
geprégt sind.

68  7um Folgenden B. Lee / M. Cowan, Gathered and Sent 8f u.6.

¢ Ebd., 170, 183-186 u.5.

70 Ebd., 186.

1 Ebd., 108-110 u.6.

72 Ebd., 176f.
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Bewusstseinsénderung nicht verordnet werden kann, mUssen entspre-
chende Prozesse auf freiwilliger Basis angeregt und Schritt fUr Schritt ent-
wickelt werden.7s

Ein Weg von vielen - Fazit und Perspektiven fur KCG in
Deutschland

Unverkennbar haben sich weltweit die SCC/KCG als Weg erwiesen, je-
ne fundamentale Verwiesenheit christichen Glaubens und Lebens auf
die Gemeinschaft der Glaubenden zu redlisieren, die in der Communio-
Theologie des Il. Vatikanischen Konzils ihren Niederschlag gefunden hat.
Insbesondere wenn Verdnderungen anstehen - gleichgUltig ob auf indi-
vidueller oder gemeinschaftlicher Ebene —, brauchen Menschen die Un-
terstUtzung erfahrbarer Uberzeugungsgemeinschaft.’+ Deren Gestalt a-
ber ist abhangig von den jeweiligen soziokulturellen Bedingungen. Die
aber sind selbst in den USA nur bedingt mit denen in Europa und hierbei
insbesondere mit denen in Deutschland vergleichbar. Denn wegen der
Vielzahl von Kirchen und Denominationen bei gleichzeitig fehlender Kir-
chensteuverfinanzierung sind auch die katholischen Gemeinden in den
USA einem ungleich gréBeren Wettbewerb ausgesetzt, was wiederum zu
einer weit gréBeren Aufmerksamkeit fUr Zugezogene, Taufbewerber und
Konvertiten und einer insgesamt prégenderen Atmosphdre des ,Will-
kommens" in den Gemeinden gefUhrt hat als hierzulande. Solch will-
kommen heiBendes, beziehungaufbauendes Gemeindebewusstsein ist
die Intention des Basisprogramms von RENEW und der Gemeindekir-
chenbewegung in Deutschland. Darauf aufbauend ké&nnen KCG von
denen gebildet werden, die mehr suchen.

Da KCG tatséchlich ,eine Experimentiergruppe fUr Fans der Verbind-
lichkeit" sind,”s sind sie heute hierzulande weit schwieriger zu installieren
als in den 1970er Jahren oder gegenwartig in anderen Teilen der Erde.
Denn wdhrend anderenorts noch eine hohe Selbstversténdlichkeit der
kirchlich-religidsen (Dauer)Bindung herrscht, ist sie hierzulande weithin
zerbrochen. Selbst in den USA, wo die Konfessionsstabilitat lange Zeit
Markenzeichen der Katholiken war, lockert sich die Kirchenbindung -
insbesondere bei den Jungen Erwachsenen. Derartige Abschmelzungs-
prozesse weltweit (z. B. der Vormarsch pentekostaler Bewegungen in
Lateinamerika) legen die These nahe, dass fir die Mehrheit der Gldubi-
gen weltweit im Zuge der Globalisierung die Dauerhaftigkeit der religio-
sen Bindung schwindet und die Individualisierung religiéser Einstellungen
weiter fortschreiten. Iwar gibt es auch hierzulande eine (wachsende)
Bindungssehnsucht, die jedoch begleitet ist von einer (ebenso wachsen-

73 Ebd., 180f.

74 Vql. B. Lutz, Umkehr als Prozess sténdigen Neu-Werdens. Praktisch-theologische Uberle-
gungen zu Mdglichkeiten und Grenzen christlich motivierter Erneuerung (SThPS 3), Wlrz-
burg 1989.

75 G. v. FUrstenberg, Chancen und Grenzen der Ubertragbarkeit, 127.
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den) Bindungsscheu. Daher wird auch die vielfach diagnostizierte ,,Respi-
ritualisierung" (P.M. Zulehner) kaum zu einer neuen BlUte der Kirchen- und
Gemeindebindung fUhren.

Entsprechend ist auch nicht damit zu rechnen, dass eine auf teritorial
definierte Nachbarschaftlichkeit gegrindete, flachendeckende KCG-
Struktur (wie sie in Deutschland mit Familienkreisen v. a. in Neubaugebie-
ten in den 1970er und 80er Jahren durchgefUhrt werden konnten —z. B. in
St. Adelheid in Kéln-Neubrick) Erfolg haben wird.7¢ Vielmehr werden die
KCG , Zufalisprodukte" bleiben,”” deren Bildung freilich anknipfend an
die Interessen der Gemeindemitglieder ggf. im Kontext von kurzzeitigeren
Projekten (Exerzitien im Alltag, Katechumenat,’®8 Glaubenskurs,”® Bibel-
teilen, Erstkommunion, Trauung, Behinderung, Allein erziehend, Schei-
dung etc.) angeregt werden kann. Die KCG werden dementsprechend
in Daverhaftigkeit und Struktur sehr unterschiedlich sein® und sich neuer-
lich als héchst | flexibles Modell" der Gemeindebildung erweisen.8! Denn
auch wenn eine Befragung von KCG im Bistum Hildesheim gezeigt hat,
dass ,Menschen, die in einem hohen MaB spirituell auf der Suche sind,
sich sehr wohl in Gemeinschaften Uber l&ngere Zeit binden",82 erscheint
es wegen der soziokulturellen Differenzen doch zweifelhaft, dass in
Deutschland KCG-Programme &hnlich erfolgreich sein kdnnen wie AslPA
in Asien.8 Am ehesten wére diese wohl fir RENEW zu erwarten.

Je weniger freilich die KCG territorial angelegt sind und je mehr sie
selbst ein intensives Gemeinschafts- und Glaubensleben entwickeln, um-
so stérker wird wegen der hohen Identifikation (fast zwangsléufig) die

76 Ausnahmen mag es bei relativ homogener Interessenlage auch heute geben. Doch
selbst bei groBer Uberzeugung der Verantwortlichen zeigen sich deutliche Schwierigkei-
ten in der Umsetzung (vgl. A. Nagy, Von den kirchlichen Basisgemeinden lemen — damit
Kirche Zukunft hat, in: diakonia 27 (1996), 333-337).

77 M. Kaune, , Strukturelle Randsiedler” — , spirituelle Herzschrittmacher”. Eine Auswertung
der Umfrage zu Kleinen christichen Gemeinschaften im Bistum Hildesheim, in: Pastoral-
blatt (Aachen u.a.) 57 (2005), 291-297, 293; vgl. auch C. Hennecke, Das Gebot der
Stunde: JUnger schulen. Ein Plé&idoyer fUr neue Lebens- und Lernorte des Glaubens, in:
Pastoralblatt (Aachen u.a.) 57 (2005), 163-170.

78 Vgl B. Lutz, Erwachsenenkatechumenat als Integrationsprozess in Glaube und Ge-
meinde, in: LKat 19 (1997), 145-148 (der Kreis besteht immer noch und trifft sich weiterhin
regelmdaBig zu Glaubensgesprdchen).

79 7.B.:K. Armbruster, Von der Krise zur Chance. Wege einer erfolgreichen Gemeindepas-
toral, Freiburg 1999.

80 Dies legt auch die Sinus-Milieustudie nahe, wobei die einzelnen Milieus fir KCG ohnehin
hdchst unterschiedlich ansprechbar sein werden (vgl. Medien-Dienstleistung Gesell-
schaft, Milieuhandbuch: , Religidse und kirchliche Orientierungen in den Sinus-Milieus
2005, MUnchen-Heidelberg 2005.).

81 F. Weber, Basisgemeinden, 123.

82 M. Kaune, , Strukturelle Randsiedler”, 296.

8 Trotz seiner Begeisterung fur AsIPA in Asien zieht auch K. Vellguth ,, die theoretische M&g-
lichkeit in Betracht”, ,dass eine Kontextudlisierung und Inkulturierung des AsIPA-Projektes
in der deutschen Oriskirche nicht méglichist” (K. Vellguth, Eine neue Art Kirche zu sein,
29); vgl. auch: N. Nagler, , Spiritualitét und Gemeindebildung — eine neue Art Kirche zu
sein", in: LS 56 (2005), 211-218, 213.
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Tendenz zum Elitebewusstsein und zur Abschottung gegenUber Neu- und
Nicht-Mitgliedern wachsen. Dementsprechend ist die Ein- und Rickbin-
dung an die Gesamtgemeinde zu férdern und strukturell zu verankern.
Dies kann durch regelmé&Bige ZusammenkUnfte der verschiedenen
Gruppierungen innerhalb der Pfarrei, aber auch durch die abwechseln-
de Ubertragung von (ggf. auch wechselnden) Diensten geschehen. Nur
wenn solche Einbindung (nicht zu verwechseln mit Vereinnahmung) er-
reicht wird, werden keine Parallelstrukturen zu den und auch keine Kon-
kurrenz innerhalb der Pfarrgemeinden entstehen, sondemn es wird sich die
vielfach betonte Verlebendigung dersellben einstellen.s4

Voraussetzung dafir ist freilich — so die durchgéngige weltkirchliche Er-
fahrung -, dass die Bereitschaft und Wertschéizung des Laienengage-
ments auf Seiten der Verantwortlichen (Haupt- und Ehrenamtliche, nicht
nur der Kleriker) nétig ist. Wenn demgegenUber in Deutschland eher eine
Tendenz zur (Re)Klerikalisierung zu beobachten ist (z. B. im Rahmen der
Gemeindekatechese mit dem Argument, qudilifizierte Katechetinnen
seien nicht mehr zu finden, fUr deren Quadilifizierung allerdings auch nichts
getan wird), ist zur Férderung von KCG differenziertes Handeln nétig: Auf
Uberregionaler Ebene ist Bewussfseinsbildung erforderlich (Thema: missio-
narisches Handeln braucht eine méglichst breite Basis) und fir die Ver-
antwortlichen vor Ort Schulung und Unterstitzung im Sinne der Vernet-
zZung.8

Durch Vernetzung kann wohl auch am ehesten erreicht werden, dass
sich die KCG nicht in selbstgenUgsamer Religiositat erschdpfen, sondern
auch die diakonisch-sozialpolitische Dimension christichen Handelns auf-
greifen (beispielsweise durch entsprechende Materialen zum Bibel-teilen,
das sich an den Sonntagslesungen orientiert). Sie ist hierzulande (anders
als in den ,Drittweltlédndemn") kaum durch die Mitglieder selbst ausrei-
chend im Blick.8s Neben weltkirchlichen Aktionen (wie: Verkauf von Wa-
ren aus dem fairen Handel) soliten auch konkrete nachbarschaftliche
Aktionen (u. a. Spielplatzinstandsetzung oder Aktionstag im Senioren-
oder Behindertenwohnheim) angeregt und von den KCG selbstverpflich-
tend Ubemommen werden.? Freilich kann auch das nur angeregt, nicht
aber verordnet werden.

84 M. Kaune, , Strukturelle Randsiedler", 296.

85 3o auch N. Nagler, Spiritudlitét und Gemeindebildung, 218. Dabei will man (nurg) auf
die Vorlagen aus Asien zurUckgreifen, obwonhl es bisher, wie N. Nagler vorher (217) ein-
ré&umt, nicht einmal gelungen ist, aus dem terminologischen Widersinn , Asien Pastoral
Approach — Deutschland® auszubrechen.

86 Die Erfahrung in den USA spricht gegen die Einschétzung von F. Lobinger, dass der 6.
Schritt beim Bibelteilen wegfallen kann, weil sich auf Dauer durch die Kraft des Evange-
liums die soziale Dimension in jedem Fall durchsetzen wird (F. Lobinger, , Damit alle mit-
tun kdnnen®, 394).

87 Dies kénnten christiche Gruppen von dezidiert nicht-kirchlichen Vereinen wie Lionsclub,
Round-table oder Rotary lernen.
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Eines allerdings verbietet sich in jedem Fall: Die Instrumentalisierung der
KCG zur Implementierung einer ,neuen Art, Kirche zu sein" durch die
HintertOr. Ohne offene Diskussion (auch auf diézesaner und Uberdiézesa-
ner Ebene) um die dahinter stehenden Kirchenbilder wird jene Frustration
weiter wachsen, die spatestens seit der Wirzburger Synode viele Ehren-
amtliche (nicht nur im Bistum Regensburg) erlitten haben. Oder die KCG
werden eben doch zur spirituellen Kuschelecke mit Ruhigstellungseffeki.
Denn so neu ist der Ansatz einer partizipativen Art Kirche zu sein eben
nicht.e

8 \/gl. auch den Synodenbeschluss , Die pastoralen Dienste in der Gemeinde” 2.3.2, in:
GSyn |, 597-636, 605.
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1 Mein Wahrnehmungshorizont

Als Mitglied einer dorflich strukiurierten Pfamrgemeinde am Stadirand
frage ich mich am Sonntag, was einzelne Menschen bewegt, dieser
Gemeinde die Treue zu halten. Es sind nur mehr wenige; aber es sind
viele, die zu bestimmten Anlassen und Lebensphasen den Sonntagsgot-
tesdienst besuchen, z. B. zur Vorstellung der Erstkommunionkinder, oder
mehrmals nach einem Todesfall in der Familie. Ich lebe in diesem dorfli-
chen Umfeld, meine Familie wird als zugezogene von den Nachbarn
wahrgenommen. Die Distanz ist aber trotzdem relativ groB. Private Bezie-
hungen pflege ich mit Personen auBerhalb der Pfame, die sich durch
meine bisherige Berufs- und Lebensgeschichte ergeben haben. Als Ob-
mann des Pfamrgemeinderates ist es mir wichtig, Verédnderungen im Ver-
halten der Glaubigen wahrzunehmen. Es fallt uns aber als Pfargemein-
derat schwer, aktiv Akzente zu sefzen, um eine Entwicklung anzustoBen
und aktiv zu gestalten.

Als hauptamtlicher Mitarbeiter im Seelsorgeamt der Erzdiézese Salzburg
ist es mir ein Anliegen, Mitarbeiterinnen in den Pfarren und die Pfarrge-
meinden als Organisationen zu stUtzen, sie zu begleiten und zu férdern.
Dazu dienen auch ausdrickliche Instrumente wie das Pastoralseminar!
und die Gemeindeberatung?. Schwierig ist in der Weiterentwicklung des
gemeindlichen Lebens in der Erzdidzese die Unklarheit, welches Pastoral-
und Personalkonzept verfolgt wird. Die Chance besteht darin, dass sich in
einzelnen Pfarren und Seelsorgerdumen die Gestaltung der Seelsorge
sehr selbsténdig entwickeln kann. Bisweilen nehme ich wahr, dass unter
den ehrenamtlichen Mitarbeiterinnen das Christsein in ihrer jeweiligen
Gemeinde mehr Freude bereitet als den Hauptamtlichen. Die Klage Uber
die abnehmenden Ressourcen, vor allem bei den Priestern, Ubertdnt
vielleicht manches Gelingen in der Seelsorge. In Zuzugsgebieten am
Stadtrand werden noch Pfargemeinden neu errichtet. Es gibt also immer
wieder Orte, von denen Kraft und Energie ausgeht, wo der Glaube noch
eine Ausstrahlung hat.

T Vgl Franz Weber / Josef Marketz / Sebastian Schneider, Das Leben enifalten. Ein pasto-
raler Grundkurs in der Gemeinde, Innsbruck 1999.

2 Vgl. Eva Renate Schmidt / Hans Georg Berg, Beraten mit Kontakt. Handbuch fir Ge-
meinde- und Organisationsberatung, Offenbach 1995.
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Als Leiter der Arbeitsstelle fir Gemeindeentwicklung der Seelsorgeamfs-
leiter Ostemreichs nehme ich das Ringen um die Zukunft der Kirche Oster-
reichs wahr. Pastoralkonzepte, vor allem hinsichtlich der Verteilung des
Personals werden erarbeitet. Der Glaube an die Konzepte ist unter-
schiedlich hoch, so sind die Signale, die von den diézesanen Leitungs-
personen ausgehen, haufig nicht eindeutig. Als Leiter dieser Arbeitsstelle
bekomme ich Zugang zu Reflexionen und Meinungen aus der mittleren
Leitungsebene der Didzesen. Durch bewusstes Wahrnehmen von Vor-
gdngen und exemplarischen Projekten k&nnen Entwicklungen benannt
und aufgezeigt werden.? Wieweit sich einzelne Diézesen an den Uberle-
gungen anderer Diézesen orientieren, obliegt der jeweiligen Didzesan-
hoheit. So sind doch Unterschiede festzustellen, auch wenn einzelne ge-
meinsame Entwicklungsstrénge wahmehmbar sind.

2 Die Erhaltung der Pfarrgemeinde als Pramisse fur die
Gemeindepastoral in der Kirche Osterreichs

Allen Konzepten ist das grundsatzliche Bestreben zu entnehmen, die bis-
herigen Pfargemeinden in inrer Grundstruktur zu erhalten. Auch wenn sie
nicht mehr durch Hauptamtliche besetzt werden ké&nnen, soll die seel-
sorgliche Grundversorgung Uber die Struktur ,Pfame" gewdhrleistet sein.
Dies soll den Glaubigen in den einzelnen Pfarren die Angst nehmen, dass
im Dorf nun auch noch die Institution ,Pfarre" zu Gunsten einer gréBeren
Einheit aufgeldst wird. Seitens der Ehrenamtlichen ist eine groBe Bereit-
schaft gegeben, das Pfargemeindeleben wenigstens in einigen identi-
tatserhaltenden Ereignissen — dies meist in liturgischen VollzOgen -, auf-
rechtzuerhalten. Das Versprechen seitens der Didzesanleitungen findet
also eine Entsprechung im Engagement der Pfarren.4 Trotz allem gibt es
natirich kritische Stimmen bezUglich des Festhaltens an der Uberkom-
menen Sozialform , Pfarre". Vor allem auch darum, weil es nicht gentgt,
die Struktur aufrechizuerhalten, aber die ndtfigen Ressourcen und das
nétige Personal nicht zur VerfUgung zu stellen. So ist einerseits von der
Erhaltung der Pfare die Rede, andererseits ist das Wort von den ,Seel-
sorgeréumen" in vieler Munde; fUr viele ist es aber schwierig, eine Vision
zZu entwickeln, was ein Seelsorgeraum ist, was eine Pfarre innerhalb eines
Seelsorgeraums verdndert. Pastorale Visionen fir den Lebensraum als
Seelsorgeraum Uber die Grenzen der eigenen Pfarre hinaus dirften noch
weitgehend fehlen.

Konzepte und Regelungen fUr eine Weiterentwicklung der Seelsorge
sind eine Seite der Medaille, die andere ist die Praxis, die sich vor Ort

3 Vgl. Sebastian Schneider, Seismographen fur Kirchenentwicklung. Erffahrungen aus
Werkstatten zur Gemeindeentwicklung, in: Anna Findl-Ludescher / Johannes Panhofer /
Veronika Pruller-Jagenteufel (Hgg.), Die Welt in der Nussschale. Impulse aus den Ortskir-
chen im Horizont der Weltkirche, Wirzburg 2005, 33-46.

4 Sowarz B. die Wahlbeteiligung in den Pfarren ohne Priester am Ort signifikant héher als
in den mit Pfarrern besetzten Pfarrgemeinden.
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entwickelt, die an bestimmte Personen gebunden ist, die als solche mit
starkem Charisma nicht mehr verdnderbar oder nicht mehr lembereit
sind. Die Strukturen sind zwar klar hierarchisch ausgebildet, es gibt aber
de facto wenig Sanktionen und Eingriffsmoglichkeiten seitens der Didze-
sanleitungen, wenn eine Praxis nicht den gewUnschten Normen ent-
spricht oder Strukturverédnderungen nicht vorgenommen werden wollen.
Insofern kann von einer flach ausgebildeten Hierarchie als Prémisse for
die seelsorgliche Praxis gesprochen werden.

Die Pfarrgemeinden muUssen sich zunehmend mit Grenzziehungen be-
fassen. Wer gehért dazu? Alle Getauften, alle im Territorium der Pfarre
Wohnenden, die Entschiedenen? Nicht nur im stédtischen Bereich bilden
sich Kerngemeinden heraus, die mehr oder weniger mit den Mitarbeite-
rinnen einer Pfarre identisch sind. FUr die relativ kleinen Kerngemeinden
stellt sich die Frage, welche Dienste im Bereich der VerkUndigung, Liturgie
und Diakonie von ihr geleistet werden kénnen. Die Gefahr, in der Dienst-
leistung ausgenutzt zu werden, wird immer gréBer und kann auch zum
Frust fUr Ehrenamtliche fOhren. Dies erfordert groBe Aufmerksamkeit und
Wertsch&tzung seitens der Verantwortlichen einer Pfarre. Die Anerken-
nungskultur gegenUber Ehrenamtlichen ist inzwischen auch gewachsen
und ausdifferenzierter. Themen in den Kerngemeinden kreisen haufig
darum, wie die Wirkung der Pfarre gréBer werden kann, wie die Jugend
erreicht werden kann, wie man als Gemeinde Kontakt mit den ,Femste-
henden" knUpfen kann. Es fallt aber den Kerngemeinden einer Pfamre
schwer, dritte Orte des Glaubens wahrzunehmen und in ihrer Bedeutung
zu schatzen.

3 Eniwicklungen: Menschen sind mobil, feiern gerne und
haben viel Kompetenz

Man kann sich nicht mehr verlassen, wer am Sonntag in die Kirche
kommt, so wie man sich als Glaubiger auch nicht verlassen kann, wel-
cher Priester dem Gottesdienst vorstehen wird. Menschen werden aber
vor allem biographisch mobiler. Sie entscheiden selbst, wo und wann sie
in welchen Gruppen und Gemeinschaften dabei sein wollen. Die fOhrt zu
einer groBen Flexibilitét in der Sonntagsgemeinde. Menschen bilden
,Gemeinden auf Zeit" innerhalb eines besonderen Seminars, wahrend
einer Vorbereitung auf ein Sakrament, im Rahmen einer Wallfahrt. Es bil-
den sich differenziertere Gemeinden aus: Besinnungshausgemeinden,
Wallfahrtsgemeinden, Labyrinthgemeinden, Pilgergemeinden, z. B. neuve
Jakobsbruderschaften, Exerzitien-im-Alltag-Gemeinden, Frauenliturgien
und Gemeinden rund um geistliche Gemeinschaften. Die neuen Formen
der ,Richtungsgemeinden" stellen eine Herausforderung fUr die traditio-
nellen Formen dar. Konflikte, wer wo wann wie taufen darf, sind dann
z. B. die Folge. Ortsungebundene Glaubensr&ume entstehen. Die Mobili-
tat der Menschen bezUglich ihres Wohnortes bringt auch die Bereitschaft
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mit sich, sich von herk&mmlichen Institutionen zu |&sen. So sind die Aus-
trittszahlen in neuen Wohngebieten betréchtlich.

Die Menschen investieren viel Energie und Phantasie in eine Liturgie als
Feier. So werden durch Taufen ganze Kirchen gefUlit. ,Religiése Virtuo-
sen" feiemn ihren Geburtstag im Rahmen eines eigenen Gottesdienstes.
Die Festtage fUllen nach wie vor die Kirchen. Schéne Musik wird genos-
sen, nicht nur im Mozartjahr. Inzwischen wird die Musik auch schon von
den liturgischen Verantwortlichen als wichtiger Bestandteil der Liturgie
wertgeschatzt. Der Hunger nach Feiem scheint groB zu sein. Kirche soll
mit den liturgischen R&umen und den Gemeinschaftsrdumen den Rah-
men zum Fest bieten. ,Geistliches Catering" wird gewUnscht. Das Ver-
langen, den Segen zugesprochen zu bekommen, ist groB. Anspruch soll
allerdings nicht zu viel entstehen. Durch Feste und Feiern kommen viele
Menschen mit Pfarrgemeinde, bzw. mit Kirche in BerUhrung. Vielfach
werden diese Chancen genUtzt. So werden unterschiedlichste Segens-
feiern entwickelt, nicht nur fOr Paare, die nicht kirchlich heiraten dirfen.

Viele Mitchristen haben inzwischen viel theologische Kompetenz entwi-
ckelt. Viele haben sich auf Weiterbildungsprozesse eingelassen. Ehren-
amtiliche in den Pfargemeinden haben ein hohes MaB an Selbstbe-
wusstsein und Selbstbestimmtheit. Mitarbeiterinnen wollen ihre Fahigkei-
ten einbringen. In der inneren Struktur der Pfame zeigt sich dies in der
Entwicklung der Pfargemeinde von Ratsgremien zur kompetenten Mit-
arbeiterinnengruppe. Die Entwicklungen im Ehrenamt? zeichnen sich also
auch innerhalb der Pfarrgemeinde ab.

4 Verschiedene Ansatze, die Pfarrgemeinde zu erhalten

4.1 Durch die Sicherstellung der Leitung der Pfarrgemeinden

Die Diézesanleitungen sehen es als ihre Aufgaben, die Pfarrgemeinden
nicht im Stich zu lassen. Da wahrgenommen wird, dass das Engagement
und die Identifikation mit einer Pfarrgemeinde umso gréBer sind, je kleiner
die Einheit ist, hat man sich bisher noch zu keinen Pfarrzusammenlegun-
gen entschlossen. Als Problem bleibt aber die Sicherstellung der Leitung
dieser kleinen Einheiten, um auch dadurch moglichst gut Glaube und
Leben am Ort zu verknUpfen.

Durch Pfarrassistenten und Pfamrassistentinnen
In einigen Diézesen wird im Rahmen der kirchenrechtlichen M&glichkei-
ten eine nichtpriesterliche Leitung eingesetzt,s damit ein préasenter Seel-

S Vgl Herbert Haslinger, Konkretion: Ehrenamt, in: Herbert Haslinger (Hg.), Handbuch
Praktische Theologie, DurchfUhrungen, Bd. 2, Mainz 2000, 308-322.

6 Vgl CIC can. 517 § 2: ,Wenn ein Didzesanbischof wegen Priestermangels glaubt, einen
Diakon oder eine andere Person, die nicht die Priesterweihe empfangen hat, oder eine
Gemeinschaft von Personen an der Wahmehmung der Seelsorgsaufgaben einer Pfarrei
beteiligen zu mUssen, hat er einen Priester zu bestimmen, der, mit den Vollmachten und
Befugnissen eines Pfarrers ausgestatiet, die Seelsorge leitet."
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sorger oder prasente Seelsorgerin erfahren werden kann. In drei Didzesen
werden ca. 10% der Pfargemeinden nach den Richilinien, die sich am
CIC can. 517 § 2 orientieren, geleitet. FUr das Gelingen des Modells ist es
wesentlich, dass die Pfargemeinde bereits in die Entscheidungen mit
einbezogen wird’” und die Zusténdigkeiten zwischen dem Moderator und
dem Pfarrassistenten/der Pfarrassistentin klar geregelt sind.2 Dieses Modell
der ,,Doppelleitung" einer Pfargemeinde braucht eine hohe Kommuni-
kationsbereitschaft, weil das Zusammenspiel zwischen den beiden Perso-
nen sehr entscheidend ist.? Der Angelpunkt dieses Modells ist auch die
wahmehmbare Présenz einer Leitungsperson: ,Der beleuchtete Pfarhof
als Symbol fUr die Zuwendung Gottes zum Menschen."1® Das HerzstUck ist
also die seelsorgliche Prasenz. Die Menschen wollen eine Person, die Zeit
fUr sie hat und die verschiedenen AnsprUche innerhalb einer Gemeinde
integriert.

Durch neue |dentifikationsméglichkeiten wird die Pfamrgemeinde verle-
bendigt. An den Priester wird die traditionelle Erwartung der Versorgung
herangetragen, an den Laien als Leiter die Annahme, dass er oder sie
Mitarbeiterinnen braucht, um das Gemeindeleben zu gestalten. Fir die
Priester stellt die Auffadcherung ihrer Rolle als Priester in verschiedene
Funktionen eine Herausforderung, somit auch ein Konfliktpotential dar. So
ist viel Arbeit am Selbstverstéindnis nétig, damit der Priester als Moderator
nicht doch zum Pfarrer wird, und der Laie nicht zum Pastoralassistenten
oder zum Pfarrer. Durch die geteilte Leitung ist eine hohe Toleranz not-
wendig, die andere Person in ihrem eigenen pastoralen Stil gutzuheiBen.
Die Schwdache der Struktur dieses Modells muss durch die Stérke der Per-
son ausgeglichen werden.

Im Rahmen der qudlitativen Untersuchung von Johannes Panhofer stell-
te sich , eine Uberraschend deutliche Akzeptanz des Modells ein"."" Die
Bischdfe der einzelnen Didzesen Osterreichs sind sich in ihrem Urteil nicht
so sicher, inwiefern sie den , heilsamen Unsinn"'2 als ein Entwicklungsmo-
ment und als einen Garanten fUr die Sicherstellung der Seelsorge sehen.
Die Méglichkeit, dass Laien in dieser Funktion in die Rolle des Priesters
hineinfallen, kann verhindert werden, wenn die Leitung in einem Team
wahrgenommen wird. Die Erzdidzese Wien versucht nun diesen Weg in
einzelnen Pfarren als Alternative zu gehen.

Aufgrund der persénlichen Wahrnehmung aus den Treffen dieser Perso-
nengruppen auf Osterreichebene kann ich sagen, dass sehr wohl viel

7 Vgl. Johannes Panhofer, Héren, was der Geist den Gemeinden sagt. Gemeindeleitung
durch Nichtpriester als AnstoB zur Gemeindeentwicklung — Eine empirisch-theologische
Studie zu can. 517 § 2, Wirzburg 2003, 154.

8 Ein exemplarisches Statut der Didzese Innsbruck siehe in: ebd., 311-314.

? - Vgl ebd., 176.

19 Ebd., 252.

1 Ebd., 264.

12 Epd., 305.
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Energie in die jeweilige Klérung der Zusammenarbeit und Zusténdigkeiten
investiert wird, dass aber offensichtlich M&nner und Frauen ihrer Berufung
als Seelsorgerinnen nachgehen kénnen, dass in den Gemeinden durch
diese Iritation in der Leitungszustandigkeit Motivation und Identifikation
ausgeldst werden, dass in diesen Zusammenhéngen Grundfragen im
Bereich der Identitat der Kirche und der Sakramentdlitét von Kirche ge-
stellt werden.

In diesem Modell wird Leitung von Frauen fUr die Gléubigen in der ka-
tholischen Kirche erleblbar. Fir die Gemeinde ist es selbstverstandlich,
dass eine Frau verantwortungsvoll, authentisch und in der Einheit der
Kirche stehend das Evangelium deutet und in Beziehung zur feiernden
Gemeinde bringt. Eine neue Art von Leitung ist méglich und férdert da-
durch die Offenheit fUr weitere Leitungsmodelle. Solche Erfahrungen —
auch wenn sie noch sehr vereinzelt sind — sind fOr die Diskussion um die
Gleichwertigkeit und Gleichberechtigung der Frauen in der Kirche von
groBer Bedeutung. Die hohe Motivation aller Beteiligten, die Stérkung der
Identifikation mit Kirche, die Entwicklung zur lebendigen Pfarre, die Auf-
wertung der Ehrenamitlichen, die Férderung des Bewusstseins, dass Ge-
meinde Trégerin der Seelsorge ist, spricht daflr, dieses Modell auch wei-
terhin als eine Alternative von verschiedenen ,,Notlésungen" zu sehen.

Durch ehrenamtliche Seelsorgeteams

Da die Ressourcen bezUglich der Hauptamtilichen begrenzt sind, wer-
den in der Didézese Linz Pfargemeinden von einem ehrenamtlichen Team
gemeinsam mit dem zusténdigen Priester in Kooperation mit dem Pfam-
gemeinderat geleitet. Die Mitglieder des Seelsorgeteams werden unter
Absprache und unter Begleitung der Abteilung Pfarrgemeinde und Spiri-
tudlitat ausgewanhilt. Sie absolvieren eine von der Didzese ausdricklich
angebotene Ausbildung und werden in der Pfarrgemeinde &ffentlich im
Rahmen eines Gottesdienstes eingesetzt und sind fUr fUnf Jahre fUr die
Sorge um die vier Grundauftrage bestellt, dabei dem Pfarrgemeinderat
gegenUber verantwortlich. Die Teammitglieder profitieren von der guten
Zusammenarbeit im Team, von der Akzeptanz in der Bevdlkerung und
von der gegenseitigen Wertschatzung frotz des groBen Aufwandes
durch die vielen Sitzungen und trotz ihrer Sorge um ihre spirituelle Grund-
lage fUr ihr Engagement.

In der Selbstdarstellung wéhlte ein Seelsorgeteam einen Baum, dessen
Frochte friher durch den Pfargemeinderat, den Priester und die geistli-
che Schwester gewachsen sind. Der Priester sorgte fUr die Spiritualitat als
Grundwasser fUr alle Mitarbeiterlnnen. Durch die Strukiurierung der ver-
schiedenen Aufgaben in die vier Grundauftrége ist jetzt der Baum bun-
ter, es wird viel Energie in die Aufrechterhaltung des blihenden Pfarrle-
bens gesteckt. Die Abwesenheit des Priesters, der gleichsam mit der
GieBkanne fir die Spiritualitat als Grundwasser sorgen soll, wird allerdings
beklagt. Das Zukunftsbild zeigt auf, dass frotz der sehr guten Strukturie-
rung der Pfarre in die vier Grundaufirdge und FachausschUsse die Sorge
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um die Spiritualitat als Quelle fir das Engagement sehr groB ist. Seelsor-
geteams wissen um das Bild von Gemeinde als Volk Gottes, das selb-
sténdig und mUndig den Weg geht.

Weil die Teammitglieder nicht alles im Blick haben mUssen, sind einzelne
nicht so leicht Uberfordert. Durch die Orientierung an den Grundauftra-
gen ist aber trotzdem das ganze Aufgabenfeld der Pastoral im Blick. Eh-
renamtliche Mitarbeiterinnen eignen sich in der Ausbildung und in der
Praxis groBe Kompetenz an. FUr Hauptamtliche entstehen neue Arbeits-
felder in der Begleitung der Seelsorgeteams. Priester sind herausgefor-
dert, ihre Rolle innerhalb dieses Modells zu entwickeln. FUr sie ist es wich-
tig, das Team zu stUtzen, spirituelle Impulse zu geben, theologische Fra-
gestellungen einzubringen und die Bevdlkerung der Pfarre aufzukliaren.

Durch die Verschiedenheit der Personen im Team gibt es fUr die Leute
mehrere Andockméglichkeiten. Die Chance, einen vielfaltigeren Zugang
zur Pfarre zu ermdglichen, wird gréBer. Damit diese Form der Leitung ei-
ner Gemeinde gelingen kann, braucht es seitens der Diézesanleitung die
Grundsatzentscheidung, dass Leitung in gemeinsamer Verantwortung
wahrgenommen werden kann. Ausgehend von dieser Entscheidung
mUssen mdglichst klare Rahmenbedingungen entwickelt werden, die in
Folge klare Absprachen in der Pfamre ermdglichen. Eine offizielle, dibze-
sane Genehmigung und Verankerung stUtzt die Mitarbeiterinnen vor Ort,
weil sie vor allem Wertschétzung bedeutet.

Die Begleitung wird durch den Ausbau der mittleren Leitungs- und Be-
gleitungsebene sichergestellt. Eine quadlitatsvolle Vorbereitung in der
Pfamre ist hilfreich. Es braucht also zur Ergénzung der diézesanen Grund-
entscheidung auch den Beschluss des Pfarrgemeinderates mit dem zu-
standigen Priester, sich auf dieses Modell der Leitung einzulassen. Das
Leitungsmodell sichert das Bestehen der Pfarrgemeinde in ihrer Selbstan-
digkeit Uber die Sicherstellung des Gottesdienstes hinaus. Indem dlle vier
Grundauftréige im Blick sind, wird einer pastoralen Einseitigkeit vorge-
beugt.

4.2 Durch die Wahrnehmung von Seelsorgerdumen

Wenn in Uberlegungen zur Strukturierung der Seelsorge bzw. zur Vertei-
lung des vorhandenen Personals — vor allem der Priester — der Seelsorge-
raum-Gedanke ins Spiel gebracht wird, wird nach wie vor festgehalten,
dass Leitung in der jeweiligen Pfarre geférdert und gestUtzt wird. In der
Didzese Feldkirch wird z. B. versucht, ,Seelsorge in der Region" gemein-
sam mit den Beteiligten zu entwickeln. Ziel ist dabei die Eigenstandigkeit
der Pfame zu erhalten, aber neue Kooperationsmdglichkeiten zwischen
den Pfamren zu lemen. Es wird dort viel in die Begleitung der Entwick-
lungsprozesse investiert, indem nach einer eingehenden Analyse der
Situation Ausbildungen fUr verschiedene Dienste in den Pfaren organi-
siert und durchgefUhrt werden, Pfargemeinderate begleitet werden, der
Informationsfluss zwischen den Pfarren im Seelsorgeraum strukturiert wird,
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die gesellschaftliche Offentlichkeit mit einbezogen wird und eine Regio-
nalteam als Drehscheibe aufgebaut wird.

Indem die seelsorgliche Konzepterstellung und in ihr die Suche nach der -
geeignefen Form der Leitung der Pfargemeinden als ausdrickliches
Projekt gesehen werden, wird das Bewusstsein fUr die gemeinsame Ver-
antwortung Uber die eigene Pfargrenze hinaus gefdrdert. Durch das
Benennen als Projekt wird signalisiert, dass Zeit und Energie fUr die Zu-
kunftsfragen der Seelsorge seitens der Didzese gewdhrt werden. Durch
die Ressource der Begleitung kann das Konzept der Leitung im Einver-
nehmen mit der Diézese von den Gemeinden selbst entwickelt werden.
Dabei werden in den Gemeinden persénliche Talente und Féhigkeiten
entdeckt und entfaltet und somit Kompetenzen erworben. Dem ent-
spricht auch die Zusage der entsprechenden Verantwortung. Ehrenamt-
liche stehen so auch vor neuen Herausforderungen. Sie mUssen aber
auch lernen, Grenzen zu setzen, um nicht Uberfordert zu werden. Fir die
Hauptamtlichen steckt die Chance bezUglich der Arbeit in der Region
darin, aus der Vereinzelung herauszukommen und auch im Team arbei-
ten zu kénnen.

Neben der Personalfrage spielen bezlglich der Seelsorgeraum-
Uberlegungen auch die Mobilitét und Lebensraumverénderung der
Christen eine Rolle. Die R&Gume erweitern sich durch die sténdig wach-
sende Mobilitét, so werden neue Formen von Gemeinden, neue Vemet-
zungsformen gesucht.13

Um in den kleinen Pfamren und in den Seelsorger&umen vor allem die
ehrenamtlichen Mitarbeiterinnen zu unterstGtzen und zu begleiten, wird
die mittlere Ebene geférdert, ein neues Berufsbild, wie z. B. Dekanatsassis-
tent, entsteht. Gemeindeberatung und Organisationsentwicklung wer-
den eingesetzt. Die Fachstellen in den Seelsorge- und Pastoraldmtern
verstehen sich zunehmend als Servicestellen fUr Begleitung und UnterstUt-
zung.

4.3 Durch ein neues Zueinander von Pfarre und Personalgemeinde
Wenn die Erhaltung der Pfarrgemeinde in der bisherigen Struktur so
massiv beteuert wird, kdnnte man vermuten, dass nicht wirklich auf die
Ver&nderungen, Um- und Abbriche geschaut wird oder dass der Verlust
der gesellschaftichen Relevanz missachtet wird. Das Zueinander von
neuen Sozialformen des Christseins und Pfarre ist aber auch ein virulentes
Thema. Das Wallfahriswesen blUht neu auf. Verschiedenste Besinnungs-
wege werden auch kirchlicherseits initiiert. Projektgruppen entstehen, die
neue Orte der Stille, Ruhe und Gottesbegegnung und Gotteserfahrung
vermitteln wollen. Bei den verschiedenen Angeboten an Pilgerwegen
k&nnen Menschen aus sehr unterschiedlichen Milieus mit ihrer je eigenen

13 Als Deutungshilfe dient: Franz-Peter Tebartz-van Elst, Gemeinden werden sich verdn-
dern. Mobilitét als pastorale Herausforderung, Worzburg 2001.
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Geschwindigkeit absichtslos auf der Suche nach religiéser Erfahrung und
auch Heilung den Weg gehen. Durch die Reduzierung auf wesentliche
Botschaften wird die Reflexion des eigenen Lebens in besonderer Weise
angestoBen. Menschen kdnnen durch die eigene Erfahrung berUhrt wer-
den, Neues entdecken, auch Uberrascht werden. Entscheidend ist die
freie Zugangsmaglichkeit zum Weg, fUr den ich mich jederzeit entschlie-
Ben kann. Die Wegerfahrung ist eine Alternative zur tendenziell Ublichen
Leistungsanforderung in der teritorialen Pfarrgemeinde. Das Beschenkt-
werden steht im Vordergrund. Die Schépfungsfrommigkeit findet ihren
Ort.

Neue religidse Erfahrungsriume werden entwickelt und erschlossen,
z. B. rund um das Labyrinth. Freie Kommunikationsrume entwickeln sich.
Es werden Orte gesucht, die als heilsam in ihrer therapeutischen Wirkung
erlebt werden kénnen. Neue ,Landeplatze" fir das Heilige werden ge-
sucht. Die Akzeptanz von neuen Formen als Ergénzung zum pfarlichen,
territorial gebundenen Angebot wachst. Neue frei zugangliche Erfah-
rungsrdume werden geférdert. Menschen haben einen Bezug zu mehre-
ren Knotenpunkten des Glaubens.

Pfare und geistliche Zentren kénnte man mit zwei verschiedenen Bus-
systemen vergleichen. Pfarren haben ihren fix vereinbarten Fahrplan. Der
Pfambus bleibt bei jeder vorgesehenen Haltestelle stehen, egal ob dort
Menschen warten oder aussteigen méchten. Der geistliche Zentrumsbus
kann dort stehen bleiben, wo Menschen sind, die aus- oder einsteigen
wollen, und Fragen aufgreifen, die gerade von ihnen gestellt werden.
Geistliche Zentren kdnnen dadurch viel starker den einzelnen Menschen
im Blick haben, die Pfarre hat dafir das ganze System und Umfeld im
Auge und schafft dadurch immer wieder die Mdglichkeit, aus- oder ein-
zusteigen.

4.4 Durch missionarische Initiativen als Zukunftshoffnung

Die Erfahrung des Relevanzverlusts und der tatséchliche RUckgang der
Mitglieder und der vermutete Rickgang an Glaubenswissen fOhren im-
mer mehr zum Bewusstsein und zur Bereitschaft, sich mit missionarischen
Ansétzen der Pastoral zu befassen. Auch auf Osterreichebene wird Uber-
legt, wie missionarische Aufbriche in den einzelnen Diézesen geférdert
werden kénnen. Wobei es in der Auseinandersetzung immer noch
schwierig ist, ein gemeinsames Verstandnis von Mission zu finden. Das
BedUrfnis, sich vom Begriff ,Mission" abzugrenzen, ist immer noch sehr
groB, so fallt es zumindest innerkirchlich schwer, diesen Begriff zu positio-
nieren.

Eine Arbeitsgruppe verstéindigte sich zu den folgenden Uberlegungen:
Grundvoraussetzung ist die Annahme, dass mir Gott im Anderen begeg-
net. Ich begegne Gott, in dem ich mit dem Anderen in Kontakt trete.
Entscheidend ist, Gott zu suchen, ihn nicht bringen zu wollen. In der Be-
gegnung ist eine Uberraschung méglich. Auch Jesu Begegnungs- und
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BerUhrungsgeschichten haben Kraft und Heilung ausgelést. Ich kann
nicht fUr den Anderen Gottes Wirken entdecken. Entscheidend ist aber
das Interesse am Anderen, dies kann eine Wende ausldsen. Schwierig ist
allerdings zu akzeptieren, dass der Andere der Andere bleibt. Unsere
Gemeinden sind davon gepragt, dlles in dasselbe verwandeln zu wollen.
Ziel der Begegnung muss es bleiben, dass der Andere immer mehr er
selbst wird, und nicht mir, dem Begegnenden, ahnlich. Es kommt fUr die
Notwendigkeit, einen Vorschlag machen zu mUssen, Verstandnis auf.
+Einen Vorschlag machen heiBt nichts anderes als einen Anfang setzen
und diesen Anfang der Freiheit anderer Menschen aussetzen."14

Verschiedene Projekte haben durch das Versuchen von neuen Initiati-
ven einen deutlichen VerkUndigungsakzent, wie z. B. die Stadtmission in
Wien, GroBveranstaltungen mit Eventcharakter, z. B. ein groB angelegtes
.Bibelfest", oder wenn ein Teil der dibzesanen Angestellten in der Zentra-
le in eine Region aufbricht, um dort den Kontakt zu suchen, mit neuen
Formen der VerkUndigung zu experimentieren, Glaube und Kirche ins
Gesprach zu bringen.’s Neue Wege eines offenen Zugehens auf Men-
schen werden gegangen im Rahmen von Aktionswochen, wie z. B. in der
Erzditzese Salzburg unter dem Titel ,Offener Himmel. Christsein in Salz-
burg"1é. Kirche will sich in einer sympathischen und unkonventionellen Art
prasentieren, aber auch bewusst Grenzen Uberschreiten, indem Begeg-
nungen in Freiheit gesucht werden, aber auch Grenzen nach innen U-
berschritten werden, indem ungewohnte Kooperationen versucht wer-
den, gewohnte Arbeitsschritte verlassen werden und Neues versucht
wird.’” Kirche macht sich auf Entdeckungsreise. ,lhr geht es darum, Orte
zu schaffen, wo es mdglich wird, Sinn und Bedeutung des Evangeliums
von der kulturellen Wirklichkeit der Gegenwart her, zu der Atheismus und
die religidse Pluralitét gehdren, neu zu erschlieBen und dem Leben in
dieser Gegenwart vom Evangelium her neue, ungeahnte Horizonte zu
entdecken. Denn das Evangelium ist nichts, das wir habben, sondem et-
was, das wir entdecken muUssen."'® Es werden neue Experimente ge-

14 Hadwig MUller, Was macht den Unterschied der Initiativen in der franzdsischen Kirche
aus? Theologisches Handeln und handelnde Theologie, in: Matthias Sellmann (Hg.),
Deutschland — Missionsland. Zur Uberwindung eines pastoralen Tabus, Freiburg 2004,
2311,

15 vqgl. die Beschreibung einer solchen Projekiwoche: Sebastian Schneider, Es ist nicht
egal. Kontaktwoche des Seelsorgeamtes in einem Dekanat, in: Diakonia 2004, 67-71.
Die Kontakt- oder Begegnungswoche wird nun inzwischen schon in mehreren Didzesen
durchgefuhrt. Als Organisator dieser Woche in der Erzdidzese Salzburg ist es mir auch
wichtig, den Lernprozess fur die Mitarbbeiterinnen der zentralen Einrichtungen wahrzu-
nehmen.

16 Vg, die Dokumentation des Projekts: Seelsorgeamt der Erzdidzese Salzburg (Hg.), Offe-
ner Himmel. Christsein in Salzburg, Salzburg 2005.

17 vgl. Wolfgang Moller, Uber die Grenzen. Die Akfion , Offener Himmel" als Projekt der
GrenzUberschreitung, in: Seelsorgeamt der Erzdidzese Salzburg (Hg.), Offener Himmel.
Christsein in Salzburg, Salzburg 2005, 160-162.

18 Rainer Bucher, Neuer Wein in alte SchlGuche? Zum Innovationsbedarf einer missionari-
schen Kirche, in: Matthias Sellmann (Hg.), Deutschland — Missionsland. Zur Uberwindung
eines pastoralen Tabus, Freiburg 2004, 267.
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wagt, die missionarische Ausstrahlungskraft gewinnen kénnen. So kann
eine ,Pastoral der Entdeckung" Wirklichkeit werden, als ,wechselseitige
Entdeckung der Botschaft des Evangeliums aus der Perspektive der Saku-
laritéit und die Entdeckung der Sakularitat im Horizont der Botschaft des
Evangeliums"1e.

Die Projekte stoBen auch innerhalb der Kirche das Gesprach an: Wie
kann ich Uber den Glauben sprechen, ohne dass es peinlich wirde Wel-
che Botschaft haben wir zu verkUnden, die den Menschen zum Heil wer-
den kann? Was haben wir zum Heil zu sagen? Wie begegnen wir den
Menschen von heute? Welchen Gott verkUnden wir? Ist es der Gott Jesu
Christiz Von welchen Veranstaltungen und Untemehmungen geht eine
Ausstrahlung aus? Es sind Versuche, den Gott Jesu Christi in Wort und Tat
neu zu ,prasentieren”, diesen Gott, der Freiheit schenkt, sich in das Le-
ben der Menschen einmischt, Solidaritat verspricht und dies auch von
uns fordert. In den missionarischen Projekten ist ansatzweise erfahrbar,
dass Kirche auch sozialformkreativ, phantasievoll und beweglich, res-
sourcen- und personenorientiert und nicht institutionen- und regelfixiert
ist.20

5 Ausblick

Persénliche Erfahrungen mit Pfarrgemeinden erlauben es mir, in Bezug
auf die Zukunft von Pfarrgemeinde zuversichtlich zu sein. Vielen Mitarbei-
terinnen fallt ein Ausblick nicht allzu leicht, weil die Zukunftsbilder fehlen.
Es kostet im Rahmen von Auseinandersetzungen um Gemeinde immer
viel Kraft, alte Bilder zu verlassen und neue zu entwickeln. Eine groBe
Herausforderung wird der Umgang mit der Mobilitat der Gemeindemit-
glieder sein. Die Zugehdrigkeit zu den einzelnen Gemeinden ist in der
Selbstbestimmung der Mitglieder groBer als diese fUr den Kern der Pfarr-
gemeinde erfahrbar ist. Es bleibt das Ringen, wer die Pfarrgemeinden
leiten soll. Einerseits wird den Gemeinden versprochen, dass sie in ihrer
Struktur erhalten bleiben k&nnen, andererseits herrscht aber eine relativ
groBe Ratlosigkeit, wie dies mdglich sein soll, wenn der Zugang zu den
Leitungséimtemn in der Kirche so strikt eingeengt wird. Wie lange dieses
Versprechen gehalten werden kann, ist also fraglich.

Gemeinden veréndem sich. Die Mitglieder werden mobiler in ihrer Zu-
gehérigkeit. Ob die Verénderung als Entwicklung gesteuert wird, bleibt
offen. In einzelnen Didzesen werden bewusst UnterstOtzungsmaBnahmen
angeboten und eingesetzt. Gemeinden werden nicht im Stich gelassen.
Kleine Einheiten werden weiterleben kénnen. Es wird aber von ihnen ver-
langt, dass sie mit anderen Einheiten solidarisch sind. Eine Chance wird
darin gesehen, dass die Pfarrgemeinden sich stérker mit verschiedenen
Institutionen und Einrichtungen auf gesellschaftlicher Ebene vemetzen.

19 Ebd., 266.
20 Vgl ebd., 280.
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Die Pfargemeinderatswahl wird 2007 unter der Leitlinie ,Wir gestalten
LebensrGume" dieses Anliegen der Vermetzung und VerknUpfung mit der
Gesellschaft unterstreichen. Kooperation mit den verschiedensten positi-
ven Kréften in der Gesellschaft wird gefragt sein.
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Rolf ZerfaB zum 70. Geburtstag

Ruinen haben etwas Faszinierendes. Ob verwitterte Reste einer Burg, ei-
nes Klosters oder einer Fabrik: Ruinen lassen vergangene Ganzheit ahnen
und geben der Phantasie freien Raum, diese Ahnung mit neuen Kontu-
ren zu fUllen. Sie sind aber nicht nur reale Relikte der Vergangenheit,
sondem auch metaphorische ,Fragmente aus Zukunft"!, die eine durch-
aus bewohnbare Heimat unter freiem Himmel bieten kénnen. Zwar ist
und bleibt diese immer das Andere des Exils, welches ja den Verlust von
Heimat schlechthin bedeutet, manchmal jedoch findet man Heimat
auch in den Ruinen dessen, wo man bisher zu Hause war und was nun in
Trommern liegt — der Doppelsinn des Titels Heimat in Ruinen mag es an-
deuten. Das Bild der Ruine stellt eine produktive Metapher gegenwarti-
ger Praktischer Theologie dar, denn angesichts unbestreitbar knapper
Ressourcen kommt es in Zeiten des Sparzwangs zum Schwur: An wel-
chem Leitbild von Kirche orientieren wir uns2 Die Beantwortung dieser
Frage fUhrt nicht selten zu theologischen Offenbarungseiden, die eine
bestimmte Ekklesiologie offen legen, in deren Konsequenz vielen Betrof-
fenen nur die biblische Erwartung eines ,,Maurers, der die Ruinen wieder
bewohnbar macht" (Jes 58,12) bleibt: ,Alles, was uns lieb war, liegt in
TrGmmern" (Jes 64,10).

Vor dem Hintergrund dieser schmerzlichen Erfahrungen vermag das von
Rolf ZerfaB wiederholt angebotene Leitbild vom Exil des Volkes Gottes in
der sp&ten Moderne nicht nur diskursiv Sinn zu machen, sondern auch
praktisch Bedeutung zu gewinnen —und zwar als eine ,Heterotopie"?, die
sich am Ende des postkonziliaren , Steigerungsspiels"s als redlistischer er-
weist als dessen leitende Utopie des Exodus. Von den ersten Anféngen
im Jahr 1968 bis heute lauft dieses Motiv im Werk von Rolf ZerfaB als ein

1 H. Luther, Religion und Alltag. Bausteine zu einer Praktischen Theologie des Subjekfs,
Stuttgart 1992, 167.

2 Vgl. M. Foucault, Des espaces autres, in: Ders., Difs ef Ecrits. Volume IV, Paris 1994, 752-
762. Siehe Ch. Bauer, Kritik der Pastoraltheologie. Nicht-Orte und Anders-R&éume nach
Michel de Certeau und Michel Foucault, in: Ders. / M. Holzl (Hgg.), Gottes und des Men-
schen Tod? Die Theologie vor der Herausforderung Michel Foucaults, Mainz 2003, 181-
216, sowie die Beitrdige von H.-J. Sander in: Herders Theologischer Kornmentar zum Zwei-
ten Vatikanischen Konzil, Band 5, Freiburg/Br. 2006.

3 Vgl. G. Schulze, Die beste dller Welten. Wohin bewegt sich die Gesellschaft im 21. Jahr-
hundert2, MUnchen-Wien 2003, 82-85.
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stets prasenter Subtext mit, manchmal in verwandelter Gestalt als ,,Gast-
freundschaft" oder ,Heimat" an die Oberfladche des Diskurses tretend
und in der Abschiedsvorlesung Volk Gottes auf dem Weg in die Minder-
heit* gebUndelt im Resultat zunehmender Verdichtung. Mit seinen per-
manenten ,Ortswechseln"s zwischen Archiven der Theologie und Feldem
der Pastoral entspricht Rolf ZerfaB, immer mit vollen H&nden aus den
Quellen von Schrift und Tradition schépfend und nie ohne ein verschmitz-
tes Augenzwinkern, dabei passgenau den Regeln der Kunst jener theo-
logischen Zunft, deren dlltagliches Geschdaft darin besteht, die groBen
Themen der Rede von Gott an den kleinen Crten seines Volkes zu ver-
handeln: der Praktischen Theologie.

Schliusselerfahrung in Burgund

Am Anfang standen Ruinen, genaver gesagt: Uberreste mittelaltericher
Kldster in Burgund. Wie die tektonischen Verwerfungen zu Beginn der
Modeme in Cluny das ehedem gewaltigste Kirchenschiff der Christenheit
zum Einsturz brachten, so sind in ganz Frankreich steineme Zeugen eines
solchen kulturellen Bebens zu finden. Steht man in einer dieser Ruinen
einstiger GréBe, so hat man beinahe den Eindruck, der Boden unter den
FUBen bebte noch immer, erschittert durch spate AuslGufer jener Erupti-
onen. Rolf ZerfaB machte am Beginn seines akademischen Weges eine
ganz &hnliche Erfahrung in Fontenay, wo er Ende der 1960er Jahre auf
einer Sommerfahrt die , Kleinen Propheten" des Alten Testaments las:

Ilch blickte auf und fand gegeniber im Schnitzwerk des Chorge-
stUhls der Mé&nche die Kleinen Propheten aufgereiht. Ich dachte
mir: Hattet ihr die mal gelesen, statt hier Choral zu singen! [...]
Beim Durchwandern der leergelassenen Kreuzgénge, beim Blick
in die hohen Gewdlbe und in die Gesichter der Heiligen, die
durch die Hammerschlage derer verwUstet waren, die in der
Franzésischen Revolution anriickten, um die Symbole der verhass-
ten Feudalhemren zu zerstéren, wurde mir kiar: Hier hat sich noch
einmal das Gericht am Hause Gottes ereignet.¢

Diese Erkenntnis warf Fragen auf:

Konnte es sein, dass sich im Weg der Kirche in die Neuzeit der
Weg lIsraels in die Zerstreuung unter die Heiden noch einmal ab-

4 R, ZerfaB, Das Volk Gottes auf dem Weg in die Minderheit. Zur pastoralen Aktualitat
einer zentralen Erfahrung Israels, in: Katechetische Blétter 125 (2000), 42-52.

5 Zur pastoralen Konstitution der Praktischen Theologie in der kreativen Differenz von
Diskursarchiven und Praxisfeldern siehe demndéchst meine bei Ottmar Fuchs in TUbingen
entstehende Dissertation zum Orfswechsel der Theologie bei M. Dominique Chenu so-
wie als vorbereitende Studie Ch. Bauer, Kritik der Pastoraltheologie.

6 R.ZerfaB, Exodus-Exil-Diaspora. Glaubensgemeinschaften in der Fremde, in: Wort und
Antwort 42 (2001), 65-69, 65f.
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bildete — im Verlust der gesellschaftichen AbstUtzungen, die ihr
[...] unter Kaiser Konstantin angeboten worden waren [...]¢ War
das, was wir als ,Sakularisierung’ beklagten, in den Augen Gottes
eine [...] Einladung, uns wieder auf ihn zu verlassen [...] 27

In der Communauté de Taizé schlieBlich fand Rolf ZerfaB einen Ort sol-
chen Gottvertrauens:

Und dann, am Schluss der Reise, die Begegnung mit Taize! Was fUr
eine ruhige Zuversicht, mitten in dieser religids versteppten Land-
schaft. Ich bin damals aufgewUhlt und sehr glicklich nach Hause
gefahren. Mein Stébem in den Texten der Kleinen Propheten [...]
hatte die Wahrnehmung meiner Welt veréndert; in den Ruinen
von Burgund ist mir eine hermeneutische SchlUsselerfahrung be-
schert worden.?

Engagement in Babel

Unter dem Motto Die Chancen des Exils veranstaltete Rolf ZerfaB im
darauf folgenden Advent einen Besinnungstag mit der Trierer Studen-
tengemeinde zum Brief des Propheten Jeremia an die in Babylon Exilier-
ten:

So spricht der Herr [...] zur ganzen Gemeinde der Verbannten [...]:
Baut H&user, und wohnt darin, pflanzt Garten und esst ihre Frich-
te!l [...] Suchet das Beste der Stadt, in die ich Euch gefUhrt habe
[...]. denn in ihrem Wohl liegt ever Wohl. [...] Wenn siebzig Jahre
fOr Babel vorUber sind, dann werde ich [...] mein Heilswort an
euch erfUllen [...]. Denn ich kenne meine Plane, die ich fUr euch
habe [...]. Pladne des Heils und nicht des Unheils; [...] ich will euch
eine Zukunft und eine Hoffnung geben. [...] Ich wende euer Ge-
schick und sammle euch aus allen Vélkern [...], wohin ich euch
versprengt habe.?

Diesem Brief des Propheten Jeremia an die Exilierten in Babylon widme-
te Rolf ZerfaB 1968 denn auch unter dem Titel Engagement in Babel'®
einen seiner ersten Aufsatze:

7 Ebd., 6.
8 Ebd.
9 Jer29,4-14.

10 R. ZerfaB, Engagement in Babel. Eine adventliche Besinnung zu Jer 29,1.4-14, in: Diako-
nia 3 (1968), 323-334. Wie stark die spirituelle Kraft dieses Aufsatzes noch heute in inno-
vativen Projekten der Pastoral fortwirkt, zeigt das Beispiel der Mitarbeiter der Lebens-
raumorientierten Seelsorge (LOS) in Mainz, die in ihrer Schmerlenbacher Erkidrung beto-
nen, wie sehr dieser frohe Beitrag von Rolf ZerfaB sie in ihrer Arbeit inspiriere (vdl.
http://www.los-mainz.de/Grundlagen/schmerlenbacher_erklérung.htm [Zugriff vom 5.
Mai 2003]).
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Siebzig Jahre — das sind drei Generationen! Das bedeutet: keiner
wird lebend nach Israel zurUckkehren; alle werden im fremden
Land sterben! Es sieht also die Situation zu harmlos, wer sagt: [...]
ReiBen wir uns nur ein wenig zusammen, auch das geht voriber!
Jeremias erklart: [...] Dieses Gericht Gottes werdet ihr nicht mit
aufgeschnalltem Gepdack Uberstehen; inr mUsst euch auf eine Zeit
einrichten, die ihr taktisch nicht mehr Ubersehen kénnt. [...] |hr
musst endlich anfangen, euch auf Gott zu verlassen.!

ZerfaB sieht es als eine gerechte Strafe Gottes fUr Kreuzzige, Inquisition
und Konfessionskriege an, dass die Kirche auf dem Weg in die Moderne
den steinigen Pfad ihrer Zerstreuung in die Diaspora des Exils zu beschrei-
ten hat. Deren Konsequenzen sind nicht nur schon seit Generationen in
Frankreich greifbar, sondem eben auch mehr und mehr in Deutschland:

Das Nordreich war langst von den Assyrem vernichtet, da hat
man in Juda noch gedacht: uns kann das nicht passieren! Ge-
nauso kann man etwa in Deutschland noch den Eindruck haben,
die Dinge seien einigermaBen im Lot, wéhrend im Nachbarand
Frankreich bereits [...] Exilssituation herrscht.12

Um die pastorale Tragweite dieser ,Zeichen der Zeit" diesseits wie jen-
seits des Rheins im ,Licht des Evangeliums" (GS 4) deuten zu k&nnen,
empfiehlt Rolf ZerfaB, auf das Alte Testament zurickzugreifen:

Das Buch Exodus [...] kommt schwerlich in Frage. Das Volk Israel
hatte nédmlich, als es durch die Wiste zog, die Landnahme erst
noch vor sich; [...] darauf ging das Volk erst zu. Und darin unter-
scheiden wir uns doch wohl von ihm, den das alles haben wir [...]
hinter uns, weil wir das Mittelalter hinter uns haben. Was war das
Mittelalter anderes als der gigantische Versuch, [...] in der Ver-
klammerung [...] von Kirche und Gesellschaft [...] das Reich Got-
tes auf Erden [zu emichten?].!3

Diese theologische Vision jedoch taugt nicht als Erinnerung an die Zu-
kunft des Volkes Gottes:

Als Kirche des zweiten Jahrtausends [...] mUssen wir bekennen:
der Versuch des Mittelalters [...] ist gescheitert; die Mauem sind
geschleift. Dorthin fUhrt unser Weg nicht. Von dort kommen wir
her. [...] Wenn wir uns [...] Uberhaupt als ,Volk Gottes unterwegs’
verstehen wollen [...]. dann bleibt als Modell nur das Volk Gottes
unterwegs nach Babylon, ins Exil, in die Zerstreuung. [...] Kirche auf

1 ZerfaB, Engagement in Babel, 331.
12 Ebd., 329.
18 Fbel., 325,
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dem Weg in die Minoritat — das ist [...] das Modell, [...] an dem wir
unsere Chancen [...] ausrechnen muissen.!4

Schon bald nach dem Konzil duBerte Rolf Zerfal die Vermutung, dessen
Leitbild von der Kirche als pilgemdem Volk Gottes sei mdglicherweise nur
von ,cleveren Hirten an den Horizont der Zukunft projiziert, um die kleine
Herde geschickt von der unbewdltigten Gegenwart abzulenken"1s, Aber
nur in diesem zugemuteten ,Heute Gottes"1¢, nicht oberhalb oder au-
Berhalb von ihm, findet die Kirche zurlck zu den grundlegenden Erfah-
rungen des Volkes Gottes im Exil:

Eine neue Hellhdrigkeit auf das Wort Gottes, eine schmerzlich-
heilsame Korrektur des Gottesbildes, ein neues missionarisches Be-
wusstsein und eine gelduterte Auffassung von den Dimensionen des
Reiches Gottes — das sind die groBen Enfdeckungen, die die Kirche
macht, seit sie versucht, ihre Situation als Volk Gottes in die Zerstreu-
ung [...] anzunehmen.!”

Pastoral der Gastfreundschaft

Diese Thematik taucht bei Rolf ZerfaB in gewandelter Form 1985 in sei-
nem Bestseller Menschliche Seelsorge wieder auf. Unter dem Stichwort
Seelsorge als Gastfreundschaft’® nimmt er darin in seiner unnachahmili-
chen Art die fragwUrdige ,,Gastlichkeit" eines ,,durchschnittlichen Pfarr-
hauses — Pardon: PfarrbUros"1? in Deutschland liebevoll auf die Schippe:

Falls man nicht vor dem UberfUllten Schreibtisch der Sekretérin
abgefertigt, sondem tatséchlich in ein Sprechzimmer hineinkom-
plimentiert wird, ist auch dies in adller Regel ein Ausbund an Un-
gastlichkeit: uralter, ererbter Wohnzimmertisch oder billigste Kauf-
hausstthle, gehdkelte Tischdecke oder Resopalplatte, stapelwei-
se Heftchen, Bistumsblatter, Gotteslob, in der Ecke die Abziehma-
schine fUr das Pfarrblatt; auf dem Tisch der Uberdimensionale A-
schenbecher der Baufima, die vor 15 Jahren das Kirchendach
reparierte.20

Welchen Kontrast zu dieser real existierenden Ungastlichkeit deutscher
Pastoral bildet da doch die folgende Erfahrung in Frankreich:

14 Ebd.

15 Ebd., 324.

16 R, ZerfaB, Menschliche Seelsorge. FUr eine Spiritualitét von Priestern und Laien im Ge-
meindedienst, Freiburg-Basel-Wien #1921, 55.

17 ZerfaB, Engagement in Babel, 334.

18 FUr die (8kumenische) Wirkungsgeschichte dieses Kapitels vgl. W. Vorlénder, Gottes
Gastfreundschaft im Leben der Gemeinde, Stuttgart 1999.

19 ZerfaB, Menschliche Seelsorge, 23.

20 Ebd., 23f.
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Ich selber habe Gastfreundschaft auf einer Fahrt durch die Bre-
tagne wieder entdeckt, als wir sp&tabends in St. Maur, einem
Kloster am Unterlauf der Loire, ankamen [...]. Wir waren zwar brief-
lich angemeldet, hatten uns aber verspdatet — und saBen schon
eine halbe Stunde spater [...] vor der aufgewdarmten Abendmahl-
zeit mit s&mtlichen Vor- und Nachspeisen. Das Nachtlager war
denkbar einfach unter dem alten, eichenen Dachgebdlk des
ausgebauten Klosterspeichers, und der Sonnenaufgang Uber den
Nebeln der Loire am n&chsten Morgen war unvergeBlich schén.2!

Am Eingang des Klosters fand Rolf ZerfaB folgende BegrOBungstafel, die
ihm das Geheimnis dieser ,kleinen Insel der Menschlichkeit"22 erschloss:

Du kommst jetzt zu uns herein — sei willkommen! Die Kommunitét
von St. Maur freut sich, dir eine Rast auf deiner Reise anbieten zu
kénnen. Gib dich aber nicht damit zufrieden, von uns zu profitie-
ren [...]. LaB uns auch profitieren von dem, was du lebst, was du
weiBt und was du hoffst. Schenke uns die Gemeinschaft mit dir als
Gegengabe fUr dein Zusammensein mit uns. DaB unser Zusam-
mentreffen an diesem Ort dazu fUhrt, miteinander zu sprechen
und miteinander zu teilen — das winschen wir und nichts anderes.
Die Abtei von St. Maur wird das sein, was wir hier gemeinsam
tun.23

Die M&nche von St. Maur méchten ihrem Gast wirklich begegnen, be-
tfrachten sie doch alles, was er ,erfahren hat, wofUr er lebt, wovon er
frédumt"“24 als sein Gastgeschenk, das ihr eigenes Leben bereichert — eine
ereignisoffene Grundhaltung, die dem letztich paradoxen Gesetz der
Freiheit folgt:

Das Paradox der Gastfreundschaft besteht darin, daB sie |[...]
[Gastgebem wie Gdsten] zu der Entdeckung verhilft, daB sie als
freie Menschen erschaffen sind; frei, ihre eigenen Lieder zu sin-
gen, frei, ihre eigene Sprache zu sprechen [...] und auch frei,
wieder zu gehen und dem zu folgen, zu dem sie selbst berufen
sind. Darum ist das hollédndische Wort fUr Gastfreundschaft
,Gastvrijheit' [...].25

Aufgrund dieses Paradoxes ist eine Pastoral der Gastfreundschaft , nicht
dazu da, die Menschen zu verdndem"2¢, sondern ihnen einen ,Raum
anzubieten, in dem Verdnderung fUr sie méglich wird"27:

21 Ebd., 11
22 Epd il 2]
23 Ebd.

24 Ebd., 27.

25 H, Nouwen (zit. in ZerfaB, Menschliche Seelsorge, 25).
26 ZerfaB, Menschliche Seelsorge, 25.
27 Ebd
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Gastfreundliche Seelsorge ist darum durchaus unsenfimental: sie
[...] konfrontiert den anderen gerade auch durch ihre zeitliche
Befristung damit, daB er selbst das Subjekt seiner eigenen Le-
bensgeschichte ist, berufen [...], auf eigenen FUBen zu stehen und
seiner eigenen Wege zu gehen. Noch die Gelassenheit, mit der
ich den anderen verabschiede, ist ein Ausdruck meines Glaubens
[...]. daB Gott mit ihm ist, der uns fUr eine Weile zusammengefUhrt
hat, weil bei ihm nichts unméglich ist.2e

Eine entsprechende Pastoral sieht Rolf ZerfaB bereits in der altkirchlichen
Tradition einer Spiritualitét der Diaspora verwirklicht:

Ist unsere Kirche in Deutschland vielleicht deshalb so wenig gast-
freundlich, weil sie es ganzlich verlernt hat, Fremdling zu sein? [..]
Wenn es wahr ist, dass die Kirche heute wieder auf dem Weg in
die Diaspora ist, kdnnte uns helfen, an den geistlichen Erfahrun-
gen der dlten Kirche anzuknUpfen [..]. Mit und vor der Gast-
freundschaft gilt es [...] die Spiritualitat der ,Fremdlingschaft' von
der frohen Kirche zu lernen, das Paroikia-BewuBtsein, das sie ent-
wickelt hat, als sie noch in der Minderheit lebte, in der Zerstreuung
unter die Heiden.?

Die ersten Christen sahen sich als fremde Beisassen mit befristeter Auf-
enthaltserdaubnis auf Erden, die ihr eigentliches ,,Birgerrecht in den Him-
meln" (Phil 3.20) haben. Rolf ZerfaB rekurriert, wie auch in seinem Beitrag
zur Pastoral der Gastfreundschaft, in diesem Zusammenhang héufig auf
den Brief an Diognet:

Christen némlich sind weder durch Heimat noch durch Sprache noch
durch Sitten von den Ubrigen Menschen unterschieden. Denn sie
bewohnen weder irgendwo eigene Stddte noch verwenden sie eine
abweichende Sprache noch fGhren sie ein absonderliches Leben.
[...] Sie bewohnen ihr jeweiliges Vaterland, aber nur wie [...] Fremde;
jede Fremde ist fUr sie Vaterland und jede Heimat ist fOr sie Fremde.
[...] Was im Leib die Seele ist, das sind in der Menschheit die Christen.
Verbreitet Uber alle Glieder des Leibes hin ist die Seele, wie die Chris-
ten verbreitet sind Uber die Stadte der Welt hin.°

Gemeinde als Heimat?

Rolf ZerfaB nimmt dieses Motiv zu Beginn der 1990er Jahre abermals auf
und setfzt hinter das Thema Gemeinde als Heimat ein grundsatziches

28

30

Eocl 29
Ebd., 30f.

Der Brief an Diognet, (Ubersetzung und EinfUhrung von Bernd Lorenz), Einsiedeln 1982,
119fiE:
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Fragezeichen. Fraglich erscheint ihm nicht nur, ob eine christiche Ge-
meinde ,Heimat fUr alle" sein kann, sondem auch ,ob sie Uberhaupt
Heimat sein kann"3. Heimat ist fUr ihn kein Ort spieBiger Betulichkeit, son-
dern eine Diskurskategorie fUr jenen Horizont alltéglicher Lebenswelt, der
sich in demselben MaB entzieht, in dem man sich ihm néhert. Durch die
Risse, BrUche und Spalten dieses Alltags schimmert eine tiefe Sehnsucht
nach dem ,verlorenen Paradies"32 hindurch, die an Emst Blochs utopi-
sche Definition in Prinzip Hoffnung erinnert: Heimat ist ,,etwas, das allen in
die Kindheit scheint und worin noch niemand war"#®. Theologisch be-
frachtet ist sie tatsGchlich weniger die ,Welt, aus der ich komme"34, als
vielmehr eine ,Welt, auf die ich zugehe"35, denn Heimat liegt ,,nicht hin-
ter uns, sie liegt vor uns'3s.

«Wir sind nur Gast auf Erden” — das Lied gilt nicht nur fUr uns als
einzelne; wir singen es vielleicht zu oft beim Requiem und zu we-
nig am Kirchweihfest. Der Pilgerstatus [...] kommt [...] der christli-
chen Gemeinde als ganzer zu. [...] Erst wenn wir dies in aller
Schérfe in den Blick nehmen, k&nnen wir ermessen, [...] wie sehr
[...] die christichen Gemeinden sich ins genaue Gegenteil dessen
gewandelt haben, was sie einmal waren |[...]: Paroikia, das Wort,
das einmal [...] prinzipielle Unbehaustheit [...] bezeichnet hat, ist
Uber das lateinische Wort Parochia in das deutsche Wort Pfarrei
eingegangen und zum Inbegriff der Stabilitat [...] geworden.s”

Aber Gott ist , keine Zimmerlinde"38 in den Wohnzimmern unseres Alltags,
und so macht sich Rolf ZerfaB zum Anwalt ambivalenter Erfahrungen von
Gottes Nahe und Ferne:

Warum blenden wir so h&ufig aus der Emmausgeschichte die
Halfte ihrer Botschaft aus¢ Wir [...] freuen uns daran, daB Jesus
sich [...] uns raflosen Wanderem zugesellt [...]; wir predigen und
meditieren aber nicht darlber, was die Geschichte doch auch
erzdhlt: daB er ,sich ihren Augen entzieht' [...]. Wir verwenden die
Emmausgeschichte [...], um zu veranschaulichen, daB die Eucha-
ristie das Sakrament der Gegenwart Christi ist; wir unterschlagen,
daB die Eucharistie genauso emsthaft als das Sakrament der Ab-

31 R. ZerfaB, Christiche Gemeinde — Heimat fUr alle¢ Bedingungen und Méglichkeiten aus
der Sicht Praktischer Theologie, in: G. Koch / J. Pretscher (Hgg.), Kirche als Heimat,
Worzburg 1991, 29-57, 29.

32 Epd., 31.

33 E Bloch, Das Prinzip Hoffnung (Band 1}, Frankfurt/M. 31990, 1628.

34 7erfaB, Christiche Gemeinde — Heimat fUr alle2, 40.

35 Ebd.

3¢ Epd.

37 Ebd., 38/39.

38 Vgl. K. Marfi, Der Heilige Geist ist keine Zimmerlinde. Achizig ausgewdhlte Texte, Stutt-
gart 22001.
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wesenheit Christi begriffen sein will. Ware er namlich da, so
brauchten wir das Mahl [...] nicht, um uns seiner zu erinnern.®

Die pastoralen Orte einer Kirche, welche in der Eucharistie Préasenz und
Absenz Christi zugleich feiert, mUssten und kdnnten an den Kreuzungen
alltaglicher Ambivalenzen zu gastlichen ,Xenodochien"4 werden, wie
sie die Alte Kirche neben ihren Basiliken emichtete — zu kirchlichen Orten
zweckfreier ,Heimat auf Zeit"4 also, an denen kein Mensch gefragt wird,
woher er kommt oder wohin sie geht. Als offene Herbergen béten diese
einen ,Rastplatz bis zum nachsten Aufbruch'4, den ,das Leben er-
zwingt"4 und an dem ,Gottes Ruf ergeht, der eigentlichen Heimat ent-
gegenzugehen"#. Rolf ZerfaB schlieBt mit der Feststellung, das Fragezei-
chen vom Beginn habe im Gang dieser Uberlegungen ,,an Gewicht ge-
wonnen‘4s:  Wir sollten es noch eine Weile stehen lassen." 4

Gottes Volk auf dem Weg in die Minderheit

Die genannten Themenfdden von Exil und Diaspora, Gastfreundschaft
und Heimat, die untergrindig sein gesamtes Forschen und Lehren durch-
ziehen, bUndelt Rolf ZerfaB schlieBlich in seiner Wirzburger Abschiedsvor-
lesung Das Volk Gottes auf dem Weg in die Minderheit vom 16. Juli 1999.
Darin fragt er ganz nUchtern, ob das Leitbild des Konzils vom ,,Volk Gottes
auf dem Weg" nicht vielleicht nur eine ,kirchliche Variante"+ des optfi-
mistischen Zeitgeistes der 1960er Jahre war, heute wieder herunterge-
schraubt auf das , Kleinformat handlicher Prozessionsfrommigkeit"4. Rolf
ZerfaB empfiehlt daher, einen Blick auf den ,basisgemeindlichen Unter-
grund"# in Frankreich zu werfen, wo das Leitbild des Exodus gerade von
jenem des Exils abgeldst werde — als ein Beispiel hierfUr nennt er Jean
Rigal, der in seinem Beitrag Vivre I'exil dans un monde en crise® entspre-
chende Umrisse einer neuen pastoralen Kultur skizziere:

GewiB hat Rigal die franzésische Kirche im Blick, die sich mit ihrer
Minderheitenrolle in der Gesellschaft schon eine Weile auseinan-

3% ZerfaB, Christiche Gemeinde — Heimat fUr allee, 54.

40 vgl. ebd., 37.

4l Ebel.; 420

42 Epd., 43.

43 Ebd.

44 Ebd.

45 Ebd., 31. (56).

46 Ebd.

47 R, ZerfaB, Spirituelle Ressourcen einer neuen pastoralen Kultur. WirklichkeitserschlieBung
als Befreiung, in: K. Gabriel (Hg.), Zukunftsféhigkeit der Theologie — AnstdBe aus der So-
ziologie Franz-Xaver Kaufmanns, Paderborn 1992, 113-127, 114.

48 7erfaB, Volk Gottes auf dem Weg in die Minderheit, 43.

49 Ebal, 47

S0 . Rigal: Vivre |'exil dans un monde en crise, in : Bulletin de littérature écclesiastique 94
(1995), 25-40, 31.
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dersetzen musste. Sie ist uns in soweit auf dem Weg in die Diaspo-
ra schon ein paar Generationen voraus. Viele Mauern sind 1&ngst
eingestUrzt, die man bei uns mit groBem Energieaufwand noch
aufrechtzuerhalten bemUht ist. Aber schon ein Besuch in den
neuven Bundesldndem vermag die Augen dafir zu &ffnen, was
auch bei uns inzwischen die Stunde geschlagen hat.s!

Nicht nur ,Freude und Hoffnung", sondern auch , Trauer und Angst" (GS
1) des Volkes Gottes sind als ein ,inneres Moment des uns zugemuteten
Weges"s2 anzunehmen, zu dem nach dem Konzil eben nicht nur befrei-
ende Aufbriche sondern auch schmerzvolle Abbriche gehéren: Kein
Exodus aus Agypten ohne Exil in Babylon. Israel hat dort nicht nur damit
begonnen, den Pentateuch zusammenzustellen, sondem auch gelemt,
den Namen seines Gottes, dessen Prdsenz nicht an Land und Tempel
und Priestern h&ngt, als ein ,Tatwort'ss neu zu buchstabieren: ,Gott
wohnt zwischen uns, gegenwdartig darin, was wir tun."s+ Dieser ,,Durch-
bruch in der Erkenntnis Gottes"ss stellt so etwas wie einen ,Ostergraben"
des Alten Testaments dar, das aus der ,Optik des Exils"s zu betrachten
ist, genauso wie das Neue Testament aus der Perspektive von Ostem
gelesen sein will:

Der Hem [...] versefzte mich [...] mitten in die Ebene. Sie war voll
von Gebeinen. Er fUhrte mich ringsum an ihnen vorUber, und ich
sah sehr viele Uber die Ebene verstreut liegen [...]. [...] Er sagte zu
mir: Menschensohn, diese Gebeine sind das ganze Haus Israel.
Jetzt sagt Israel: Ausgetrocknet sind unsere Gebeine, unsere Hoff-
nung ist untergegangen, wir sind verloren. Deshalb [...] sag zu ih-
nen: So spricht Gott, der Herr: Ich &6ffne eure Graber und hole
euch, mein Volk, aus euren Grébern herauf. Ich bringe euch zu-
rGck in das Land Israel.5”

Nach dieser , Auferweckung"s® seines Volkes aus den Grdbermn des Exils
Ubernimmt niemand anderes als Gott sellbst die ,,Rolle des Kénigs"9:

Israel hat nach seiner RUckkehr ins Land [...] viele seiner alten
Ordnungen wieder aufgerichtet; das Kénigtum bekam keine

sl 7erfaB, Volk Gottes auf dem Weg in die Minderheit, 48. Vgl. die ostdeutschen Beitréige
in: M. Entrich / J. Wanke (Hgg.), In fremder Welt zu Hause. AnstéBe fUr eine neue Pasto-
ral, Stuttgart 2001.

52 Ebd., 44.

58 Vgl. den Wunsch, dass , Gott ein Tétigkeitswort werde” in K. Marti, Zértlichkeit und
Schmerz, Darmstadt 1981, 135.

54 Vgl. ZerfaB, Das Volk Gottes auf dem Weg in die Minderheit, 45.

9 Ebd., 44.

36 ZerfaB, Spirituelle Ressourcen einer neuen pastoralen Kultur, 124.

ST Bz A7 ATl

38 ZerfaB, Das Volk Gottes auf dem Weg in die Minderheit, 50.

5% R, ZerfaB, Das Reich Gottes und unsere Soziale Arbeit in der Ditzese Mainz, unverdffent-
lichtes Manuskript eines Studientags am 23. Mdarz 1999, 6.
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Chance mehr, weil man auf den Anbruch der K&nigsherrschaft
Gottes setzt: \Wie lieblich sind auf den Bergen die FUBe des Freu-
denboten, der [...] das Heil ansagt [...]: Dein Goftt ist Kénig' [...].
Das HerzstUck des Evangeliums [...] ist keine ,Erfindung’ Jesu, son-
dern eine Zusage Gottes an Israel am Ende des Exils. Jesus muss
[...] nur mehr sagen: Es ist soweit! Die Gottesherrschaft ist nah he-
rangekommen.

Dieser alles umfassende Horizont jedoch gerét dem Christentum rasch
aus dem Blick:

Aus dem Bewusstsein der Kirche verschwunden ist das Leitbild vom
Reich Gottes nach der konstantinischen Wende. Als das Christentum
zur Staatsreligion wurde, haben die kaiserlichen Hoftheologen dies als
die Ankunft des Reiches Gottes [...] gefeiert. Von diesem Augenblick
an wurde mehr und mehr die Kirche als das Reich Gottes auf Erden
verstanden mit der Folge, dass es nichts weiter zu erwarten gilt, als ein
,Himmelreich' jenseits des Todes [...].¢

Differenz von Kirche und Reich Gofttes

Diese |denfifikation von Reich Gottes und Kirche fUhrte in der Neuzeit zu
einer ekklesiozentrischen Sicht des Heils, die erst mit dem letzten Konzil im
wHorizont der Gottesherrschaft"¢2 Uberwunden wurde:

AuBerhalb der Kirche kein Heil! Dieser im Kontext der Kirchenvater
sinnvolle Satz wird in der nachfridentinischen Ekklesiclogie selber
zu einer Hdresie: zu einer Leugnung der Differenz zwischen Kirche
und Reich Gottes [...]. Von dieser teuflischen Ekklesiozentrik Ab-
schied genommen zu haben, ist die weltgeschichtliche [...] Be-
deutung des Zweiten Vatikanischen Konzils.¢3

»Gott wichtiger nehmen als die Kirche"¢4, in dieser theologischen Pointe
konvergiert die gesamte Praktische Theologie von Rolf ZerfaB. FUr ihn ist
niemand so sehr ,in Gefahr, das Reich Gottes zu verfehlen"s wie eine
Kirche, die ,sich selbst mit dem Reich Gottes verwechselt"¢¢. Einer ,reich-
gottesfrommen" Kirche des Konzils, welche sich dieser Verwechslungsge-

¢ 7erfaB, Das Volk Gottes auf dem Weg in die Minderheit, 47.

81 7erfaB, Das Reich Gottes und unsere Soziale Arbeit in der Didzese Mainz, 7.

62 \/gl. R. ZerfaB, Die kirchlichen Grundvollziige — im Horizont der Gottesherrschaft, in: Kon-
ferenz der bayerischen Pastoraltheoclogen (Hg.), Das Handeln der Kirche in der Welt von
heute. Ein pastoraltheologischer GrundriB, MUnchen 1994, 32-50.

63 ZerfaB, Das Reich Gottes und unsere Soziale Arbeit in der Didzese Mdinz, 7.

64 R, ZerfaB, Was sind letztlich unsere Ziele? Pastoralpsychologische Thesen zur Motivations-
krise in der Pastoral der Kirchenfremden, in: Katholische Glaubensinformation (Hg.), Er-
fahrungen mit Randchristen. Neue Horizonte fUr die Seelsorge, Freiburg 1985, 43-64, 55.

65 R, ZerfaB, Textpredigt. Grundkurs Predigt Il, DUsseldorf 21997, 54.

66 Ebd.
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fahr erwehrt, fiele es leicht, einem Arzt von Médecins sans fronfiéres oder
einer Rechtsanwdltin von Amnesty international zu sagen: ,Du bist nicht
fern vom Reich Gottes"¢ (Mk 12,34), denn schlieBlich hat Jesus Uber den
Fremden, der in seinem Namen D&monen austrieb, ja selbst gesagt: \Wer
nicht gegen uns ist, ist fOr uns.'¢8 (Mk 9,40). Eine solche Haltung Gelassen-
heit aber weitet die ,Horizonte; sie schafft Luft'é:

Sie rGckt das, was 1auft, zurecht, in dem sie es in den Horizont des
Reiches Gottes rUckt. Dadurch entmachtet und entzaubert sie,
was sich aufbldht und uns besetzt halt [...]. Sie hat damit alle in-
nerkirchlichen Zielsetzungen rigoros ins zweite Glied zu verweisen:
die Taufe und den Papst, den Rosenkranz und die dkumenische
Bewegung, die Fernstehenden, den Bistumspatron und das Lai-
enapostolat. Dies alles ist nur in soweit wichtig, als es dem Kom-
men Gottes selber dient.?o

Augenzwinkernd stellt Rolf ZerfaB daher jedes selbstgewdhlte Weltexil
einer oft allzu gottesarmen Kirche in Frage:

Gott selber, nach dem unser Herz ruft und in dem es sich bergen
méchte: Wann ist von ihm die Rede? Wann ist — von ihm selber —
die Rede, nicht von der Erstkormmunion oder von Bolivien, nicht
von Maria Himmelfahrt oder davon, daB wir uns bessern sollen?
Das ist ja auch dlles ganz schén und sogar richtig, aber davon le-
ben wir doch nicht und damit kénnen wir schon gar nicht ster-
ben.”!

... ein Generationenproblem?

Wie auch immer man diese Thesen von Rolf ZerfaB fachwissenschaftlich
en détail beurteilen mag, als erster deutschsprachiger Entwurf einer Prak-
tischen Theologie des Exils stellen sie ein MeisterstUck spiritueller ,,Wirklich-
keitserschlieBung als Befreiung"72 dar: geistreich, bodennah und erfah-
rungssatt. Das Leitbild des Exils ist eine lebendige Metapher von groBer
ErschlieBungskraft, mit der Rolf ZerfaB etwas im Volk Gottes zum Leuchten
bringt, was dessen Alltag nachhaltig zu erhellen vermag - auch wenn
gegen diese Metapher kUrzlich der Einwand vorgebracht wurde, sie
spiegele lediglich die ,Erfahrung einer bestimmten Generation"’s und

87 Vgl. R. ZerfaB, Lebensnerv Caritas. Helfer brauchen RUckhalt, Freiburg-Basel-Wien 21995,
43/181. 2

68 Vgl ebd., 47/91.

69 TZerfaB, Textpredigt, 53.

A Hsrel,

71 R. ZerfaB, Welche Wege fUhren aus der Gotteskrise?, in: der pilger. Sonderbeilage zum
Katholikentag in Johanniskreuz in der Kirchenzeitung fUr das Bistum Speyer 1994, 1-6, 1.

72 \gl. ZerfaB, Spirituelle Ressourcen einer neuen pastoralen Kultur.

738 P, Scheuchenpflug, Katholische Kirche im Exil2 Zur begrenzten Geltung eines biblischen
Leitbildes im Kontext der gegenwdértigen Gestalt von Kirche, in: J. FrUhwald-Kénig (Hg.),
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deren ,individuelle Bewdaltigung"74 von kirchlichen Trauerprozessen wider.
Diese Kritik aber verkennt nicht nur die spirituelle Dichte, mit welcher die
Exilsmetapher auf die Situation einer , nichtchristichen Umwelt"7s antwor-
tet ohne an das ,Sékularisierungsparadigma'7¢ gebunden zu sein, son-
dern sie Ubergeht auch signifikante Efahrungen des Volkes Gottes im
Griff unerbittlicher Sparzwénge, zumal das alternativ angebotene |, Leit-
bild der Kirche in der neutestamentlichen Zeit"7? begriffich flach und
optional vage bleibt.

Gerade mit Blick auf deren Zeugnis aber stellt eine Theologie des Exils
kein regiondlisierbares Generationenprojekt kirchlicher Alt-68er dar, das
lediglich auf die BedUrfnisse im Osten Deutschlands bzw. kirchlicher Ba-
sisgemeinden reagiert. Als Exirem des Normalen ist das Leben im Exil
vielmehr der exemplarische Regelfall jUdischer wie christlicher Existenz
Uberhaupt - zeigt sich doch ,,am Extremfall, was prinzipiell der Fall ist"7e,
Wie tief die Metapher des Exils in den ,genetischen Code"?? des Chris-
tentums eingraviert ist, zeigt schon die Anrede des Ersten Pefrusbriefs,
also jener ersten , Enzyklika"e, die an alle ,, Auserwdhlten, die als Fremde
in der Zerstreuung leben"8 (1 Petr 1,1) die Aufforderung richtet, den
wSpuren Christi"s2 (1 Petr 2,21) im Exil ihrer Diaspora zu folgen. Auch der
Briefkopf des Klemensbriefs vom Ende des 1. Jahrhunderts belegt diese
Bewusstseinslage der Alten Kirche: ,Die Kirche Gottes, die in Rom als
Fremde wohnt, an die Kirche Gottes, die in Korinth als Fremde wohnt"ss,

Uber die genannten Zeugnisse hinaus, zeugt jede Reduktion einer Theo-
logie des Exils auf ein Problem generationeller Befindlichkeiten zudem

Steht nicht geschrieben? Studien zur Bibel und ihrer Wirkungsgeschichte (FS G. Schmut-
termayr), Regensburg 2001, 519-536, 521.

74 \gl. Scheuchenpflug, Katholische Kirche im Exil2, 526.

7S Epd., 534.

76 Ebd., 535. Die Behauptung, das Leitbild des Exils sei an dieses Paradigma gebunden, ist
nicht zu halten, da eine entsprechende Minorité&tensituation auch in posfsékularem
Kontext gegeben ist, was im WeltmaBstab fur ein ,,aufgekléries” Christentum westlicher
Pré&gung sogar im Bereich der eigenen Religion gilt (vgl. Ph. Jenkins, The Next Christen-
dom. The Coming of Global Christianity, Oxford 2002).

77 Scheuchenpflug, Katholische Kirche im Exil2, 535.

78 O. Fuchs, Gnadenjahr ist jedes Jahr. Uberlegungen zur Globadlisierung und Radikalisie-
rung christlicher und kirchlicher Existenz, in: Ders. (Hg.), Pastoraltheologische Interventio-
nen im Quintett. Zukunft des Evangeliums in Kirche und Gesellschaft, MUnster 2001, 97-
152, 147

79 Rigal, Vivre |'exil dans un monde en crise, 31.

80 P, Boy, La Premiére épitre de Pierre. Chrétiens en Diaspora, Paris 2004, 10.

81  Der Brief schlieBt mit dem GruB der , Miterwdhlten aus Babylon® (1 Petr 5,13) mit einem
Kryptogramm: ,,Rome is called Babylon as the place of exile.” (C. F. D. Moule, zit. nach
N. Brox, Der erste Petrusbrief [EKK], ZUrich u.a. 1979, 43f).

82 Man geht in Christi Spuren, wenn man Diaspora des Glaubens erlebt.” (N. Brox, Diaspo-
ra nach dem 1. Petrusbrief, in: B. Kresing, FUr die Vielen. Zur Theologie der Diaspora, Pa-
derborn 1984, 16-17, 16).

83 7it. nach Ch. Markschies, Zwischen den Welten wandern. Strukturen des antiken Chiris-
tentums, Frankfurt/M. 1997, 98.
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von einem gewissen intellektuellen ,,Provinzialismus'#4, den schon ein kur-
zer Blick Uber den Tellemrand deutschsprachiger Pastoraltheologie ent-
krampfen kénnte. In verblUuffender Néhe zu Rolf ZerfaB k&me dann ein
ganzes Dispositiv héchst |, gegenwartssensibler'es Denker in den Blick,
dem ein Rubem Alvest¢ und ein Michel de Certeau®” zuzurechnen wdéren,
aber auch John H. Yoder, dessen hdchst eigenstéindiger Ansatz ab-
schlieBend in knappen Strichen skizziert werden soll. All diese Picniere
einer theologischen Denkform des Exils, in welcher sich die ,Paralleldis-
kurse"# von geographischem Ortswechsel und spiritueller Pilgerschaft
kreuzen, mussten untereinander nicht in direktem Kontakt stehen, um
sachlich in eine dhnliche Richtung wie Rolf Zerfal zu zielen.

Konstantinische Ara des Christentums

Diese Konvergenz der genannten Theologen héngt eng mit einem
Problem im AuBen ihrer Diskurse zusammen, dem sie frotz differenter Her-
kunftsorte und Wirkungskreise gemeinsam gegenUberstehen — und in
dessen Angesicht sich das erwdhnte | Leitbild einer Kirche der neutesta-
mentlichen Zeit" scharfer konturieren lieBe: jenem , Ende der Konstantini-
schen Ara"#, von dem nicht nur M. Dominigue Chenu im Kontext des Il.
Vatikanums, sondem auch Herbert Butterfield in seinen berOhmten Vorle-
sungen zur Geschichte des Christentums sprach:

84 7u diesem Problem siehe N. Mette, Winsche an die Praktische Theologie, in: R. Bucher /
D. Nauer / F. Weber (Hgg.), Praktische Theologie. Bestandsaufnahmen und Zukunfisper-
spektiven [FS Ottmar Fuchs], Stuttgart 2005, 157-161, 161.

85 Vgl. R. Bucher, Gegenwart. Nicht Exil. Zur Wahrnehmung des Unbekannten in der katho-
lischen Pastoraltheologie, in: Theologische Quartalsschrift (2005), 182-195, 195.

8 R Alvez, ,Der Exodus, den wir ertfréumten, ist fehlgeschlagen; stattdessen finden wir uns
heute in einer Situation des Exils [...] wieder.” (zit nach R. Gibellini, Handbuch der Theo-
logie im 20. Jahrhundert, Regensburg 1995, 337). Der Brasilianer Alvez ist fUr J. H. Yoder
einer der ,most perceptive among the Latin American liberation theologians, who ha-
ve long since added the image of exile to that of exodus in order to understand more
adequately the message of liberation® (J. H. Yoder, The Power Equation, Jesus, an the
Politics of King, in: Ders., For the Nations. Essays Public and Evangelical, Grand Rapids-
Cambridge 1997, 125-147, 136).

87 Dieser franzésische Jesuit, dessen weit verzweigte ,Theologie des Exils" (vgl. J. Moingt,
Une théologie de I'exil, in: C. Geffré (Hg.), Michel de Certeau ou la différence chrétien-
ne, Paris 1991, 131-156) nicht nur in den Kulturwissenschaften allmdahlich vom Geheim-
fipp zur PflichtlektUre avanciert, schrieb Uber die Mystiker der frtUhen Neuzeit, die sich an
der Schwelle zur Moderne am ,ndchtlichen Herdfeuer" (M. de Certeau, La fable mysti-
que, XVle-XVlle siecle, Paris 1982, 20) ihrer Gottesglut wérmten: , Mitten in einer Chris-
tenheit, die in Scherben gebrochen ist, machen sie die Effahrung eines grundlegenden
Zerfalls [...]. Sie erleben die Dekomposition eines Weltganzen und sind darin exiliert. [...]
Super flumina Babylonis: endlos wiederholte Thematik [...]." (ebd., 42) FUr eine erste
pastoraltheologische Anndherung an Certeau siehe Bauer, Kritik der Pastoraltheologie,
als aktuellen Entwurf einer Theologie des Exils franzdsischer Provenienz vgl. Ch. Duquoc,
La théologie en exil. La défi de sa survie dans la culture contemporaine, Paris 2002.

88 G, H. Tucker, Homo viator. lfineries if Exile, Displacement and Writing in Renaissance
Europe, Genf 2003, xiv {mit Bezug auf die Gestalt des ,homo exsulans®).

8 Vgl. M.-D. Chenu, La fin de I' ére contantinienne, in: Informations catholiques internatio-
nales (Hg.), Un Concile pour notre temps, Paris 1961, 59-87.
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Seit der Zeit, in der die Konversion von Kaiser Konstantin die
Macht des RGmischen Reiches zum ersten Mal an der Seite des
Christentums verortete, ist die Geschichte der Kirchen von Fehl-
entwicklungen gepragt. [...] Zum ersten Mal leben wir wieder in
einer Zeit, die an die ersten christichen Jahrhunderte erinnert,
und jene frGheren Jahrhunderte geben einen gewissen Anhalt fUr
die Haltung, die wir einnehmen sollen.?°

Mit dem Begriff der Konstantinischen Ara bezeichnete Chenu ein gan-
zes Dispositiv komplexer Machtstrukiuren, das seit der Konstantinischen
Wende nahezu das gesamte Feld abendldndischer Religion orientiert
hatte — und an dessen Ende er das Konzil als einen neuen Anfang seiner
Kirche ,post Constantinum' verortete. Diese wird abermals eine ,,Mdarty-
rerkirche"?! sein, die mit den ,Kleinen Bischéfen'?2 des 16. November
1964 auch tats@chlich wieder in den Katakomben angekommen ist und
gerade erst alte Begriffe wie Mystagogie, Synodalitéat, Parrhesia oder
Katechumenat wieder zu entdecken beginnt. Wie sehr diese neue Ord-
nung der Dinge auf strukturellen Analogien eines religidsen Feldes beruht,
das von einem Plural hochgradiger Differenz charakterisiert ist, zeigt das
folgende prophetische Zitat aus dem Jahre 1906, mit dem sich eine ana-
lytische BrUcke von der Antike zur sp&ten Modeme schlagen |&sst:

Nehmen wir einmal an, [...] Europa wére Zeuge davon gewesen,
wie die Glaubigen die christichen Kirchen verlieBen, um Allah
oder Brahma zu verehren, die Gebote des Konfuzius oder des
Buddha zu befolgen [...]; denken wir uns ein groBes Durcheinan-
der [...], in dem arabische Mullahs, [...] tibetanische Lamas, hindu-
istische Pandits [...] ihre verschiedenen Riten zelebrierten — dann
wlrde dieser Traum, den die Zukunft vielleicht einmal verwirkli-
chen wird, ein ziemlich genaues Bild von der religidsen Zerrissen-
heit ergeben, in der die alte Welt vor Konstantin verharte.??

Welche politische Brisanz der ,in seiner Pradgnanz unverzichtbare Be-
griff“¢ der Konstantinischen Ara aktuell besitzt, zeigt Cornel Wests neues
Buch Democracy matters, das mit einer zentralen Unterscheidung von

90 H. Butterfield, Christianity and History, London 1949, 135.

?1 Vgl. Ch. Bauer, Martyrium im Volk Gottes? Politische Theologie nach dem 11. Septem-
ber 2001, in: R. Bucher / R. Krockauer (Hgg.), Pastoral und Politik, MUnster 2006 (erscheint
demndchst).

92 Vgl. L. Betazzi, Die Gruppe der ‘kleinen Bischéfe', in: E. Klinger u. a. (Hgg.), Die globale
Verantwortung. Partnerschaften zwischen Pfarreien in Deutschland und Peru, Wirzburg
2001, 17-22.

93 F. Cumont (zit. nach H.-J. Klauck, Die religidse Umwelt des Urchristentums, Band |, Stutt-
garie9s,; §).

%4 W. Kinzig, Zur (Un)Modernitét der Spétantike. Ein Essay zu Anlass und Leitgedanken eines
Symposiums, in: A. Dorfler-Dierken u. a. (Hgg.), Christen und Nichtchristen in Spatantike,
Neuzeit und Gegenwart. Beginn und Ende des Konstantinischen Zeitalters, Mandel-
bachtal-Cambridge 2001, 5-21, 1é4.
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wConstantinian Christians"?s wie George W. Bush und , Prophetic Christi-
ans'? wie Martin L. King arbeitet. Diese von einem franzdsischen Domini-
kaner, einem britischen Historiker und einem amerikanischen Philosophen
gelegte Fahrte des Konstantinischen gilt es mit John H. Yoder (1927-1997),
einem der wohl originellsten US-Theologen des 20. Jahrhunderts, aufzu-
nehmen und in Richtung einer Theologie des Exils zu verl&dngermn. Dieser in
Deutschland noch immer fast unbekannte Mennonit hat nicht nur schon
fr0h von Exodus und Exil als den ,zwei Gesichtem der Befreiung"?’ ge-
sprochen, sondem auch erste Elemente einer solchen postkonstantini-
schen Theologie vorgelegt.

Jeremia statt Konstantin

Ein SchlUsseltext hierzu, der 1995 als , Eingangspaper’ eines Kongresses
zum Thema Communities in Exile vorgetragen wurde, ist mit einer Zeile
aus Stefan Zweigs Drama Jeremias Uberschrieben: See How They Go with
Their Face fo the Sun. Dieses Drama Zweigs Uber den Aufbruch des Vol-
kes Gottes ins Babylonische Exil, dessen theologische Analyse John H.
Yoder an den Anfang seines Beitrags stellt, ist getragen von einem fun-
damentalen Vertrauen, dass Israel jederzeit und allerorten ,Gottesland"
findet, da ihm selbst in der ,Nacht seiner Kerker"?® als Heimat noch des
ysHerzens Jerusalem"1% bleibt. Im letzten Bild des Dramas Iésst Stefan
Iweig den gerade aufbrechenden Zug des Volkes im ersten Morgenlicht
deklamieren:

Wir wandem durch Vélker, wir wandern durch Zeiten,
Unendliche StraBen des Leidens enflang,

Ewig sind wir die ewig Besiegten,

Niedrige Knechte niedrigen Frons [...].

Wir aber schreiten und schreiten und schreiten

Tiefer hinein in die eigene Kraft,

Die sich aus Erden die Ewigkeiten,

Und aus ihrem Leiden den Gott entrafft.1o1

Dieser von Stefan Zweig dramatisierte Aufbruch Israels ins Babylonischen
Exil fand seine Perpetuierung in der Geschichte Israels in jener Diaspora,
in der das Volk Gottes noch heute vom , frénensalzenen Brot"192 der
Fremde lebt — siehe den eindrucksvollen Foto-Text-Doppelband Diaspo-

95 Vgl ebd., 164-169.

%6 Vgl ebd., 153-158,163f.

?7 ). H. Yoder, Exodus and Exile: Two Faces of Liberation, in: CrossCurrents (1973) 3, 279—
309.

98 3. Iweig, Jeremias. Eine dramatische Dichtung in neun Bildern, in: Ders., Tersites. Jeremi-
as. Zwei Dramen, Frankfurt/M. 32002, 117-327, 322.

Vgl ebd.

100\ ElnelL; 328,

101 Boell, 3951,

102 Ehd,, 324.
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ra. Heimat im Exil, in dem der Photograph Frédéric Brenner und judische
Denker wie Jacques Derrida einen zeitgendssischen Bilderbogen von
Argentinien bis Usbekistan spannen. Vor diesem Hintergrund I&sst sich
John H. Yoders Rede vom Exil in den beiden Gestalten des Propheten
Jeremia und Kaiser Konstantin idealtypisch personalisieren. Wahrend der
»Jeremianic shift"108 des Ersten Testaments fir die Mission des Judentums
steht, als kreative Minoritét in der Diaspora des Exils zu leben, beginnt die
,Konstantinische Ara"“19¢ des Christentums damit, dass in der jungen Kir-
che die ,Messianitat Jesu durch diejenige Konstantins ersetzt" 105 wurde.

Waren die ersten Christen noch ,messianische Juden"1%, so setzte sich
unter ihnen schon bald jene , Konstantinische Haresie"'?” durch, gegen
deren Machtférmigkeit an den Randem des Christentums spéter Freikir-
chen wie diejenige Yoders entstanden. Nachdem das Christentum mit
der Konstantinischen Wende seine , Judaizitét*1oé verlor, wurde das Ju-
dentum zur ,embodied critique"1® einer Kirche, die auf die Seite der
Macht getreten war. Auch wenn mancher Zionismus heute die Versu-
chung eines ,Konstantinischen Judentums"i© in sich tragt, muss jede
,De-Konstantinisierung" 1" des christlichen Volkes Gottes nach dem Ende
der Konstantinischen Ara daher mit einer ,Re-Judaisierung"112 des Chris-
tentums einhergehen. Gemeinsam sind Juden wie Christen gerufen, im
Sinne des Propheten Jeremia ihr jeweiliges Exil globaler Diaspora in den
Synagogen und Kirchen eines ,messianischen Volkes"2 (LG 9) beider
Testamente zu leben.

103 J H. Yoder, ,See How They Go with Their Face to the Sun”, in: Ders., For the Nations.
Essays Public and Evangelical, Grand Rapids-Cambridge 1997, 51-78, 60.

104 J H. Yoder, The otherness of church, in: Ders., The Royal Priesthood. Essays Ecclesiclogi-
cal and Ecumenical, Scottdale 1998, 54-64, 54.

105 Yoder, ,See How They Go with Their Face to the Sun”, 70.

106 Ebd., 71.

107 . H. Yoder, Peace without eschatology, in: Ders., The Royal Priesthood, 144-167, 152,

108 | H. Yoder, Jesus the Jewish Pacifist, in: Ders., The Jewish-Christian Schism Revisited, 69-
89, 72,

109 A E. Weaver, Constantinianism, Zionism, Diaspora. Toward a Political Theclogy of Exile
and Return; in: hitp://www.mcc.org/respub/occasional/ 28.html. (Zugriff vom 14. 2.
2003), 9.

110 weaver, Constantinianism, Zionism, Diaspora, 11.

111 Yoder, The otherness of church, 55, 64.

112 Weaver, Constantinianism, Zionism, Diaspora, 9. Val. R. ZerfaB / H. Poensgen (Hgg.), Die
vergessene Wurzel. Das Alte Testament in der Predigt der Kirchen, Wirzburg 1990.

113 7um Konzept einer messianischen Ekklesiologie auf dem Boden des Konzils, das im Ge-
spréich mit jUdischen Denkern des 20. Jahrhunderts (vgl. P. Bouretz, Témoins du futur.
Philosophie et messianisme, Paris 2003) weiterzuentwickeln wére, sieche Ch. Bauer, , Mes-
sianisches Volk" (LG 9). M. Dominique Chenus ekklesiologischer Beitrag zum Zweiten Va-
tikanum (erscheint demnéchst in einer von Thomas Franz herausgegebenen Festschrift
zur Emeritierung von Eimar Klinger).
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Schlusswort des Dichters

Nach diesem kurzen Rundblick Uber den Tellerand deutschsprachiger
Pastoraltheologie hinaus gebUhrt das letzte Wort vorliegender kleinen
Festgabe an Rolf ZerfaB einem griechischen Kommunisten: Jannis Ritsos,
einem der gréBten Dichters seines Landes. Oft und gerne zitiert der Jubi-
lar dessen Worte: ,Jeder Mensch hat einen Himmel Uber seiner Wunde
und einen kleinen, gesetzeswidrigen FrUhlingszettel in seiner Tasche."114
Als widersténdiger Kommunist war Ritsos wahrend der griechischen Mili-
tardiktatur von 1948 bis 1952 auf verschiedenen KZ-Inseln interniert, wo er
seine Gedichte auf kleinen Zetteln zu Papier gebracht und anschlieBend
in Flaschen eingerollt vergraben hat — eine poetische Flaschenpost aus
dem Exil, die erst Jahre spdater geborgen werden konnte:

Am Abend versammeln sich

die Toten unter den Steinen

mit manchen Notizen auf ihren Zigarettenschachteln

mit manchen dichtbeschriebenen Zetteln in ihren Schuhen
und manchen verbotenen Stemen in ihren Augen.

Uber ihnen wéchst der Himmel

er waichst und vertieft sich

er wird nicht mide.1s

114 7it. nach ZerfaB, Textpredigt, 242.
115§ Ritsos, Tagebuch des Exils, MUnchen 1979, 127.
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Rolf Zerqua/zum 70/(_-;/ebur’rs’rag

Wenn einer der bedeutsamsten Pastoraltheologen der Nachkonzilszeit —
Rolf ZerfaB ist das unbestritten — einen geistlich-analytisch-prophetischen
Wurf solch groBer Tragweite, wie es sein Diaspora-Beitrag ist, vorlegt,
kann man ihm eigentlich nur betroffen nickend zustimmen. Zu machtvoll
ist das Bild, zu drickend die Lage, zu depressiv die allgemeine Stimmung,
um irgendein Gegenbild so leicht ins Treffen fGhren zu k&nnen. Und
schlieBlich bleibt der Text — bei allem wissenschaftlichen Apparat mehr
eine Homilie denn eine Analyse — nicht in dieser Hoffnungslosigkeit ste-
hen. Er zeigt einen Weg nach vorn, er verheiBt ein annehmbar gutes Le-
ben auch in der Diaspora, er verspricht eine neue prophetische Rolle fUr
die konziliare Kirche inmitten der Fremde der heutigen gotifernen Welt.

Die Theologin der néchsten Generation kann dennoch nicht anders, als
quer zu denken: Trifft das Bild wirklich die ganze Kirchensituation bei unse
Spricht es nicht bloB im Namen einer bestimmten, wenn auch bedeut-
samen Generation, der des Konzils? Ist seine trlbe und doch trdstliche
Farbung die einzig angemessene Lesart der biblischen Metapher wie der
heutigen Zeite Oder muUssen wir uns gerade um der heutigen Zeit und
ihrer Kirchenentwicklung willen mehr zumuten — mehr Harte der Analyse,
mehr Herausforderung der Praxis?

Der folgende Text ist ein gewagter Versuch in diese Richtung. Er zeich-
net in einem ersten Schritt mit einigen Strichen die missliche Situation am
Ende der Ara der Konzilsgeneration. Er kontrastiert sie in einem zweiten
Schritt mit einer drastischen fiktiven Analogie zur biblischen Exilssituation
um fesfzustellen, dass es noch bei weitem schlimmer kommmen kann, als
es heute um Kirche und Glaube bestellt ist. Er nimmt drittens in den Blick,
was das Volk Israel im Exil gelemt hat, um zu zeigen, wie wir heute diese
Exilsertrdge analog vorwegnehmen kdnnten, um es bei uns nicht bis zur
Diaspora-Situation kommen zu lassen. Er zeichnet schlieBlich viertens pro-
totypisch eine mégliche angemessene Kirchengestalt der Zukunft in un-
serem Kulturkreis und weist auch auf die mittelfristigen Alternativen hin,
auf die wir zugehen, wenn wir uns nicht daflr entscheiden.
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Der Prophet Amos steht als Motto Uber diesem Beitrag. Er ist der erste
Prophet, dessen Weissagungen schrifticht Oberliefert sind. Er wirkte zur
Zeit der Kénige Jeroboam II. und Usia, etwa 200 Jahre vor dem Exil, in der
wirtschaftlichen HochblUte Israels. Mit Amos beginnt eine neue Phase der
Prophetie in Israel. Vor ihm richtet sich die prophetische Rede an die K&-
nige und ihr Wirken; sie ist in den GeschichtsbUchem verzeichnet. Ab
Amos bekommt die prophetische Tradition eine eigene schriftiche Form
und richtet sich an das ganze Volk Israel. Die Verantwortung des ganzen
Volkes Gottes fUr seine Entwicklung, in unserer Zeit auf dem Konzil erst-
mals wieder formuliert, wird zum Kernthema der Gerichisprophetie.! Es
steht uns Heutigen wohl nicht an, sie in ihrer Harte auch nur analog
nachzuzeichnen. An sie sei vor aller Analyse motivisch als wesentliches
Element erinnert.

1 Am Ende einer Ara

Die Konzilséra neigt sich dem Ende zu. Die Konzilsgeneration, die mit viel
Geisteskraft und Einsatzfreude die Kirche in ihrer heutigen gemeindlichen
Form hervorgebracht hat, wird langsam alt. Die ehedem vollen Kirchen
werden merklich leerer. Die Gestaltung der Gottesdienste, nach wie vor
mit viel Liebe, erfreut nicht mehr wie frGher. Die eigenen Kinder, die man
im Glauben erzogen und an das kirchliche Leben herangefUhrt hat, fin-
den daran kein Interesse, sondern engagieren sich in der Grinbewe-
gung oder in den NGO:s. Die selbstverstandliche Babytaufe wird nicht
mehr Uberall praktiziert, vor allem in den groBen Stadten sinkt der Pro-
zentsatz der Katholiken an der Einwohnerzahl dramatisch. Die Volkskirche
geht zu Ende. Auch die landliche Kultur veriert ihre bauerlich-katholische
Prégung, die Kinderzahl der Familien und damit der potentielle Priester-
nachwuchs (traditionell sehr haufig die mdannlichen Spatgeborenen)
sinken deutlich. Steuerberater sind per Gesetz verpflichtet, ihren Klienten
den Kirchenaustritt als wesentlichen Steuereinsparungsposten zu empfeh-
len, und viele entsprechen dem, zumal sie ohnedies keinen vitalen Kir-
chenbezug haben. Die Kircheneinnahmen sinken dramatisch, ganze
BistUmer kommen in massive Finanznot. In Einsparungszeiten ist jedem
das Hemd ndher als der Rock; ein kreativer Umgang mit der neuen Situa-
tion ist kaum zu erwarten.

Die innerkirchlich deutlich getribte Stimmung korrespondiert mit dem
sinkenden Ansehen der Kirche in der Gesellschaft. Zwar steht sie mit ih-
rem umfassenden und hochkompetenten diakonischen Engagement
nach wie vor in hohem Ansehen. Zugleich ist eine Kirche, die sich vor
allem den Notlagen der Menschen verschreibt, in einer ,SpaBgesell-

' Vgl ,Amos*“, ,Babylon und Israel* und , babylonisches Exil®, in: Gaalyahu Comfeld /
Johannes Botterweck (Hgg.). Die Bibel und inre Welt. Eine Enzyklopd&die, Bd.1, Bergisch
Gladbach 1969, 81-85; 239-259; 470-475; Claus Westermann, Theologie des Alten Testa-
ments in Grundzlgen (ATD Ergdnzungsreihe 6), Gottingen 1978, 109-120.
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schaft" jene Institution, um die man den weitesten Bogen macht. Zudem
ist der Glaube im Alltagsleben unsichtbar geworden. Das althergebrach-
te bauerlich-traditionale Brauchtum passt nicht in eine moderne Stadt-
kultur, das Kirchenjahr mit seinem agrarischen Zyklus weder zu den indus-
triellen noch zu den persénlichen oder den touristischen Rhythmisierun-
gen des Lebens. Christliche Symbole sind Iangst der Kirche enteignet und
zU beliebig nutzbaren Mode- und Werbemotiven geworden. Die persén-
liche LebensfOhrung auch der engagierten Gemeindechristinnen gilt als
gewissensgeleitete Privatsache, die keine kirchlich-moralische Bevor-
mundung duldet. Und selbst die wenigen Priester sind im StraBenbild
nicht erkenntlich, weil sie im Zuge der Volk-Gottes-Theologie (damals zu
Recht als symbolischer Abschied vom ,Hochwirden") ihre Priesterklei-
dung abgelegt haben. Wer diese dennoch {unter den Jungen) tragt, ist
haufig hochgradig traditional-klerikal orientiert. lhrer ansichtig zu werden,
dréangt die Konzilsgeneration erst recht in die kleine heile Welt der eige-
nen Gemeinde. Zu sehr erinnern sie an die kirchenpolitische Verhinde-
rung all ihrer konziliaren SehnsGchte auf eine andere, heutigere Kirche.
Die Offentlichkeit ist dagegen - spatestens seit der groBen Globalisie-
rungswelle nach dem Fall des Ostblocks — von den Spielregeln der Religi-
on des Geldes und des Profits gepragt: hedonistischer Materialismus,
rUcksichtsloser Eigennutz ohne Verantwortung und Reue, ist ihre Devise.

Das Volk Gottes, die verbliebenen Engagierten, finden sich in einer
fremden Welt wieder, die nicht mehr die ihre ist. Alles, wofUr sie gek&mpft
haben, scheint nicht mehr zeitgemaB oder kirchenpolitisch machtvoll
torpediert: die Gewerkschaften und die sozialen Spielregeln der Arbeits-
welt, der Feminismus und die zu férdernde Cleichberechtigung der Frau-
en, die Abschaffung des Pflichtzélibats und die Weihe der viri probati, die
kirchlich-sakramentale Anerkennung der wiederverheirateten Geschie-
denen und der Homosexuellen in ihrer individuellen Lebensentscheidung,
die institutionelle Interkommunion mit den lutherischen Kirchen und die
Priesterweine der Frauen. Das Volk Gottes ist in die Fremde geworfen,
zerschlagen, verstreut, ohne Zukunft. Trauer ist angesagt. Das alttesta-
mentliche Bild der Verschleppung des Volkes Israel ins Exil und ihre Trainen
in der Diaspora scheint auf neue Weise angebracht. Es hat eine starke
Evidenz fUr die Konzilsgeneration. Es signalisiert zugleich, dass der Kampf
verloren ist. Trauver ist angesagt; keine/r braucht sich der Trédnen zu scha-
men. Und weit drauBen am Horizont leuchtet die VerheiBung des Deute-
rojesaja vom , Licht fOr die Volker".

2 Es konnte noch viel schlimmer kommen

Vielleicht sind wir aber noch langst nicht so weit. Vielleicht erleben wir
gegenwartig erst die erste Welle der Deportation, des Geworfenseins ins
Fremde, der noch mehrere weitere folgen werden, bis es zum finalen Exil
kommt. Vielleicht geht es uns noch immer viel zu gut, sodass wir die Pro-
pheten nicht héren kénnen, die vom nahenden Gottesgericht sprechen.

PThl, 26. Jahrgang, Heft 2006-1, Diaspora und Exil, Maria Widl



War es nicht ein Fehler, die ersten Propheten inmitten des Wohlstands zu
Uberhéren oder zu margindlisieren, die wie Amos und Hosea davor wam-
ten, es uns auf Kosten der Armen gut gehen zu lassen, weil wir so das
Reich Gottes verraten? Hatten wir nicht auf den Aufschrei der Befreiungs-
theologen der 80er Jahre2 héren und wirksam die Ausbeutungsstrukturen
der Wellwirtschaft bek&mpfen muissen? Stattdessen haben wir auf Multi-
Kulti gemacht, SUdkirchentourismus betrieben, uns Uber Rom erregt, Pro-
jekte der Entwicklungszusammenarbeit und Fair-Trade-Programme ent-
wickelt (eher am Rand der Kirche, aber sehr kompetent und wirksam!).
Grundsatzlich hat sich jedoch nichts veréindert, jedenfalls nicht zum Bes-
seren. Und wir verdanken nach wie vor unseren immer wahnwitzigeren
Wohlstand der Ausbeutung der , Dritten Welt".

Vielleicht héatten wir auch auf die Propheten der Sozialpastoral der 90er
Jahred héren sollen. Sie haben gefordert, eine Option fUr die Armen in
den Gemeinden zu treffen, das kirchliche Leben vom Mitleben mit den
Armsten prégen zu lassen, vom Diakonischen her das Wesen des Kirchli-
chen neu zu entdecken, Reich-Gottes-Praxis zu betreiben. Wir haben
den Kopf geschittelt: utopisch, nicht situationsgerecht, ein Verat an der
Volkskirche.* Vielleicht hatten wir sie emster nehmen mussen. Vielleicht
h&tten wir unserem wohlsituierten bUrgerlichen Gemeindeleben ein paar
AuBenseiter zumuten mUssen, auf dass wir gelernt hatten, mit dem Frem-
den mitten unter uns zu leben. Wir haben eine hochprofessionelle Caritas
aufgebaut, wir sind in vielen Bereichen sozial federfUhrend (von der
Flochtlingsarbeit bis zur Hospizbewegung), wir kénnen unzdhlige Stunden
vor allem weiblicher Enrenamtlichkeit im caritativen Bereich vorweisen.
Und doch: Haben wir es uns nicht zu einfach gemacht2 Warum haben
sich die Arbeiterpriester der Konzilszeit in Frankreich bei uns nicht etablie-
ren kdnnen¢ Warum hat der Sténdige Diakonat das Caritative nicht mit-
ten ins Gemeindliche und Liturgische hinein verpflanzt? Stattdessen ha-
ben wir die kirchliche Erneuerung Uber statistische Pastoralkonzepte der
Kooperativen Pastoral gesucht, haben lange Jahre in fruchtbaren, letzt-
lich jedoch folgenlosen Visions- und Leitbildprozessen verbracht, haben
uns sogar McKinsey und den Maximen der Geldreligion anvertraut. Ist
das alles nur eine Schuld von Rom?

Vielleicht geht das alles noch lange nicht weit genug. Vielleicht brau-
chen wir noch ganz andere Wellen der Ent-fremdung, bis wir zur Umkehr
bereit sind. Vergegenwdartigen wir uns nochmals die biblische Exilssituati-
on: Der israelitische Kénig sitzt in Babylon im Gefangnis, allerdings mit
allen Ehren; die Oberschicht einschlieBlich der Priester ist in fruchtbaren,

2 F.J. Hinkelammert, Die ideologischen Waffen des Todes. Zur Metaphysik des Kapitalis-
mus, Fribourg 1985.

8 Hermann Steinkamp, Sozialpastoral, Freiburg 1991; ders., Solidaritét und Parteilichkeit.
FOr eine neue Praxis in Kirche und Gemeinde, Mainz 1994; Norbert Mette / Hermann
Steinkamp (Hgg.), Anstiftung zur Solidaritét. Praktische Beispiele der Sozialpastoral,
Mainz 1997.

4 Vgl. Planung und Vision. Die Fragen nach der Zukunft der Seelsorge,in: Pthl 14 (1-2/94).
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bisher unbesiedelten Landstrichen ansdssig gemacht, um sie zu kultivie-
ren, oder in Ruinenstédten, um sie wieder aufzubauen; der Tempel in
Jerusalem ist zerstért, es gibt kein unmittelbares Zurick zum alten Opfer-
kult; die neue zugemutete Heimat ist reich, mdéchtig, liberal und po-
lytheistisch; die Israeliten erleben sich erstmals inmitten des Weltgesche-
hens, statt in einer kleinen eigenen Sonderwelt, so reich sie in ihrer BlUte-
zeit war.

Phantasieren wir uns eine analoge Exilssituation in der heutigen Welt. Sie
ké&nnte so aussehen:

e Der Vatikan ist unfinanzierbar geworden. , Hollywood" hat den Vati-
kanstaat aufgekauft und ihn zu einem Erebnispark ,barocke Kir-
chenwelt" umgestaltet. Der Papst und sein Hofstaat beziehen eine
Art Leibrente und dUrfen die Geb&ude nach MaBgabe der touristi-
schen Notwendigkeiten weiterhin nutzen. Man sucht, die Situation als
seelsorgliche Chance wahrzunehmen.

e Der Kélner Dom, chnedies nicht mehr mit Glaubigen zu fullen, ist an
ein internationales Bankenkonsortium verkauft, die ihn zu einem Busi-
nesszentrum umgebaut haben. Viele weitere Kirchen in zentraler In-
nenstadtlage Deutschlands sind ebenfalls von Banken, Versicherun-
gen und der Erebnisgastronomie aufgekauft. Der Wirzburger Dom
gehdrt einem groBen Verlagshaus, das dort Esoterik-Literatur inmitten
einer geistlichen Lesewelt unter die Leute bringt.

e Die Konkordate sind totes Recht, Kirchensteuer und Religionsunter-
richt sind abgeschafft, an den Schulen wird |, Ethik" humanistisch fun-
diert und das Christentum gemeinsam mit den anderen Welireli-
gionen im Geschichtsunterricht behandelt. Kinder werden von ihren
Eltern in den Glauben eingefUhrt und mUssen einen Computertest zu
Glaubensfragen bestehen, bevor sie zur Erstkommmunion gehen dir-
fen.

¢ Zum katholischen Priesteramt wird nur noch zugelassen, wer in einem
sékularen Beruf erfolgreich ist. Die Diézese schlieBt mit seinem Arbeit-
geber einen Betriebsseelsorgevertrag auf ehrenamtlicher Basis, der
vielerorts gern angenommen wird. Der Priester bringt sein Einkommen
in das didzesane Budget ein und befreut in seiner Freizeit einige klei-
ne Hausgemeinden seiner Wohnumgebung.

e Alle deutschsprachigen Diézesen haben gemeinsam eine theologi-
sche Fakultat auf Teilzeitbasis gegrindet, die die theologische Aus-
bildung fUr Priester und Laien Ubemimmt. Einige reiche Basisgemein-
den leisten sich stundenweise eine/n eigene/n Laientheologln, um
gemeinsam die neue Situation theologisch zu reflektieren und an
Konsequenzen fUr einen christlichen Lelbensstil zu arloeiten.
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e Die Gemeinden sind verstreute Zentren der Sakramentenspendung,
zu denen die wenigen Kirchgénger sonntags aus groBem Umkreis an-
reisen. Einige Basisgemeinschaften mit Bewegungsspiritualitét und
ordenséhnlichen AnsprUchen bieten weitere spirituelle An-
ziehungspunkte. An ihnen sind auch Nichtchristen gern gesehen. Be-
sonders beliebt sind jedoch die bewdahrten Caritas-StUtzpunkte, wo
es fUr jede Not eine helfende Hand gibt. Jugendliche, die die Fir-
mung wuinschen, leben und arbeiten in ihnen zur Bewahrung ein Jahr
als freiwillige, unentgeliliche Einsatzkréfte.

3 Lernerfahrungen im Exil

Muss es so weit oder so dhnlich kommen? Ist die Kirche, wie wir sie ken-
nen, unwidemnuflich ein Auslaufmodelle Haben wir keine Alternative, als zu
frauern und zu hoffen? Ist Einsparung das einzige pastorale Konzept, das
wir uns leisten kénnen?

Die Propheten haben das Volk Israel zwei Jahrhunderte lang gewarnt,
dass es in sein Verderben rennt, wenn es so weiter macht wie bisher. Viel-
leicht hatte es sich das Exil erspart, hatte es beizeiten seine Lektion ge-
lemnt. Vielleicht k&énnen auch wir uns die Diaspora in einer extremen Form
ersparen, wenn wir heute neu lemen, was Israel damals im Exil so
schmerzlich lemen musste. Vier Erkenntnisse des Exils kommen in den
Blick:

Die Diaspora ist ein Gottesgericht; Umkehr tut not.

Die erste, zentfrale Erkenntnis des Volkes Gottes im Exil ist jene, dass nicht
die Babylonier, nicht die anderen Schuld an der Misere tragen, sondern
man selbst. Diese Einsicht hat eine tréstliche Seite: Gott steht nach wie
vor zu seinem Wort, er hat seinen Bund nicht aufgekUndigt, er bleibt der
oberste K&nig seines Volkes auch in der Diaspora, er ist nach wie vor mit
ihnen und unter innen, auch wenn der Tempel als ,,FuBschemel Gottes"
nicht mehr existiert. Es gibt aber auch eine harte, fordernde Seite: Gott
sitzt Ober seinem Volk zu Gericht, weil es sich nicht an die Gesetze gehal-
ten hat, die dem Bundesvertrag entsprechen. Ein Gericht ist aber nicht
biloB eine Strafe, sondem primdr eine P&dagogik: Das Volk Gottes soll
sich jetzt, wo ihm alle Bequemlichkeiten als Folge des Bundes entzogen
sind, wieder auf das Wesen dieses Bundes und seine Gesetze besinnen.

Angenommen, wir lassen uns auf diese Zumutung ein. Angenommen,
wir prUfen, ob wir unsere heutige Situation der beginnenden Diaspora
am Ende der Volkskirche und der KonzilsGra als Gottesgericht zu sehen
fahig und willens sind. Angenommen, wir kommen darUber hinweg, dass
uns das Gerichtsmotiv als unertréaglich fraditional, dem Glauben an die
Liebe Gottes widersprechend und damit unzumutbar erscheint. Dann
entdecken wir vielleicht, dass unsere Visionsarbeit und unsere Leitbildpro-
zesse ein Zeichen dafir sind, dass wir nicht mehr sicher sind, wer wir als
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Kirche sind und wozu und wohin wir sollen. Auch unsere Propriums-
diskussionen, die Debatten um das kirchliche , Kemgeschéaft", verweisen
auf diese Identitats- und Zielkrise.

Die Lé&sung des Propheten Amos war: ,Sucht den Herm, dann werdet ihr
leben" (Am 5,6). Jesus bringt es in der Bergpredigt auf einen umfassend
neuen Punkt, den des Reiches Gottes: ,,Euch muss es zuerst um das Reich
Gottes und seine Gerechfigkeit gehen; dann wird euch alles andere
dazugegeben." (Mt 6,33) Das Kernthema der VerkUndigung Jesu Christi,
unnachahmlich kurz, préazise und lapidar als Motto an den Anfang des
Markus-Evangeliums gestellt, lautet ebenso: ,Jesus verkUndete das E-
vangelium Gottes und sprach: Die Zeit ist erfUllt, das Reich Gottes ist euch
nahe gekommen. Kehrt um und glaubt!” (Mk 1,15)

Was hieBe das fir heute? Unsere Zeit als Menschen, als Volk Gottes, als
Kirche findet dann zu ihrer FUlle, wenn uns das Reich Gottes nahe
kommt, es uns nahe geht, es uns so nahe geht, dass es uns nicht mehr los
I&sst. Dann sind wir fahig und bereit umzukehren und Jesus Christus nach-
zufolgen, ,der uns in allem gleich war auBer der SUnde" (so die dogmati-
sche Tradition). Er stand also nicht auf dem normalen Boden der Tatsa-
chen, die jene des SUndenfalls und der ErbsUnde sind, sondern hatte —
bildlich gesprochen - seine FUBe im Himmel. Wer in diesem Sinn umkehrt
und nachfolgt, verldsst die Logik der ErbsUnde, die ,,ganz normal® ist: die
Logik von Selbstdarstellung, Eigennutz und Bequemlichkeit. Er/sie vertraut
sich der Logik des Himmels an, der Logik des Reiches Gottes, die unter
»ganz normalen" Bedingungen immer ein Wunder der Liebe ist: ,Das
Reich Gottes ist nicht FraB und Vdllerei", also kein bequemes Leben in
maBlosem Luxus, so lesen wir bei Paulus, ,sondern Gerechtigkeit, Frieden
und Freude im Heiligen Geist" (R6m 14,17).

Sucht man diese Spielregeln des Reiches Gottes fUr die heutige Zeit zu
verstehen, so kénnten sie bedeuten:

e Gerechtigkeit: Solidaritét mit und Verantwortung fur die Opfer unse-
res Wohlstands

e Schépfungsfrieden: Lebensgestaltung gemdaB dem LILA-Prinzip (s. u.)
und

e Freude im HI. Geist: gelassene Arbeit in heiterem Gottvertrauven (ora
et labora)

Die erste Herausforderung unserer spUrbar werdenden Diasporasituation
ist demnach eine Umkehr zum Reich Gottes und seinen Spielregeln. In
welcher Art und Qudlitat diese zu geschehen hatte, erschlieBt sich ndher
aus dem Bedenken einer zweiten Lernerfahrung der Israeliten im Exil:

PThl, 26. Jahrgang, Heft 2006-1, Diaspora und Exil, Maria Widl



Gott ist der Herr des ganzen Kosmos;
Erl6sung ist unteilbar und ganzheitlich.

Israel erkennt im Exil, dass Jahwe nicht bloB ein kleiner Stammesgott ist
(wenn auch der ihre), sondem dass er der Herr der ganzen Welt ist, der
Schépfer des Himmels und der Erde. Der neue David, der Messias, der
aus ihrem Volk hervorgehen wird, ist — so spétere Einsicht — ein Kénig und
Hermr von kosmischer und apokalyptischer Dimension. In der Folge gibt es
fOr uns als Christinnen und als Kirche keine private Erlésung, kein subkultu-
relles Seelenheil. Wir werden uns als Kirche starker, konsequenter und
expliziter fUr die ,Geburtswehen der ganzen Schépfung" (und in sie ein-
gewoben der Menschen und ihrer sozialen und politischen Ordnungen)
verantwortlich sehen muUssen, wollen wir uns die Diaspora in ihrer extre-
men Form ersparen.

Was kdnnte das konkret heiBen? Die heutige Zeit hat uns dazu bereits
praktische Leitlinien gewiesen, die unserer kirchlichen Frémmigkeitstradi-
tion entgegenkommen. Das oben im Kontext des ,Schépfungsfriedens"”
genannte | LILA-Prinzip" (mnemotechnisch nach den Anfangs-
buchstaben seiner vier Pramissen) ist eine postmodern etablierte Alterna-
five zur ausbeuterischen Eigenlogik der Modeme.s Postmodeme Men-
schen sind geneigt, zumindest die letzte Etappe der heutigen Moderne
mitsamt ihrer Kirche in einer selbst verschuldeten Misere zu sehen. Das
impliziert jedes Mitleid: war doch all dies gut gemeint, folgte nur der Logik
der einmal als richtig eingeschatzten Entwicklung, wurde bloB irgend-
wann Ubersehen, dass die anfangs so richtig erkannte neue Wahrheit
von der Berufung des Menschen zur Eigenverantwortung und Gottunmit-
telbarkeit inzwischen zur ideologischen Selbstsetzung und Gétilichkeits-
anmaBung geworden war. ,Nur ein Gott kann uns retten!" sagen die
Postmodemen und hoffen insténdig, dass die alten VerheiBungen noch
gelten:

e Llebendigkeit: Wir sind zum Leben (einem dynamisch schépfungsge-
md&Ben und geistgewirkten) und nicht zum Tod (dem industriell oder
bUrokratisch Machbaren) berufen — es gibt eine Auferstehung aus al-
len Toden, und wir sind in sie hineingetauft.

o Immaterielles: Wir leben aus den immateriell-existentiell-personalen
Werten auf der Basis materieller Gegebenheiten (Konsumsucht ist
Liebesersalz; auch die Kirche verdankte sich noch nie StrukturmaB-
nahmen, statistischen Pastoralkonzepten und finanziellen Ein-
sparungsplénen) — ,Suchet zuerst das Reich Gottes und seine Ge-
rechtigkeit; und alles andere (die Charismen zum Kirchenaufbau und
zur Heiligung der Welt) wird euch reichlich geschenkt werden".

5 Vgl. Maria Widl, , Ganzheitlichkeit”, in: Hans Gasper / Joachim Muller / Frederike Valen-
tin (Hgg.). Lexiken neureligidser Gruppen, Szenen und Weltanschauungen, Freiburg
2004.
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e Langzeitwirkung: Wir leben im Kontext der Ewigkeit, und Gott, der
Himmel und seine Machte und Gewalten, Tréster und Begleiter sind
dem dlltéaglichen Lebensvollzug unmittelbar (die Welt ist weder ein
Jammertal noch in der Hand des Teufels; noch ist die Welt eine saku-
lare Angelegenheit, von der bloB die Kirche ausgenommen wdare) —
Gott ist der Schépfer des Himmels und der Erde, sein Name ist Imma-
nuel, Jahwe, Jesus (der Ich-bin-da-mit-und-fOr-euch). Unsere Bestim-
mung ist der Himmel und unsere Pflicht, die Schépfung als Angeld auf
ihn zu ehren und zu gestalten.

e Altermativen: Wir sind erldést aus der qudlenden Ausweglosigkeit der
Sachzwénge und der heroischen Plage der Sisyphusarbeit; denn wer
sich der Logik des Reiches Gottes anvertraut, dem eréffnen sich je-
derzeit Alternativen, die inmitten aller selbst gemachten Hdéllen das
Reich Gottes aufleuchten lassen. Wir sind zur Freiheit der Kinder Got-
tes berufen, ein Volk von Erlésten, der Erbschuld der Sachzwénge
umfassend und unwidemruflich entrissen, ins Land der Hoffnung ge-
fUhrt.

Sich dieser umfassenden Schépfungs- und Erlésungslogik anzuvertrauven,
ist weder selbstversténdlich, noch ergibt es sich von selbst. Die kirchliche
Tradition kennt als Ubungsweg der Umkehr zur Reich-Gottes-Logik die
evangelischen Réte. Sie sind keineswegs auf ihre Grundform im Ordens-
leben beschrénkt, sondern konkrete Wege der Umkehr fUr jede/n einzel-
ne/n Christin ebenso wie fUr die kirchlichen Institutionen. In ihnen ge-
schieht jene ,Heiligung der Welt", die Papst Johannes Paul Il. so konse-
guent als den Grundauftrag von Kirche angalb, der gemaB dem Konzil in
der Hand des ganzes Volkes Gottes, speziell der Laien, liegt. Zu ihrer Lei-
tung und sakramentalen Stérkung sind ihnen die Priester in ihrem Dienst-
amt beigegeben. Betrachtet man die evangelischen Rate als Ubungs-
wege der Umkehr von einem Lebensstil, der uns (als Folge der Erbschuld)
~ganz normal® erscheint, zu einer alltéglich christichen und kirchlichen
Lebenspraxis, so kdnnten sie wie folgt verstanden werden:

e Armut (materielle Ebene): die Reduktion materieller Giter, weil man
fOr sie (ihren Erwerb und ihre Pflege) arbeiten muss (Reichtum bedeu-
tet materielle GUter ohne Arbeit). Eigennutz als Folge der Erbsinde
fohrt dagegen zur bedingungslosen Ausbeutung aller dkologischen
und sozialen Ressourcen fUr viel zu bilige Produkte, die schon zur Her-
stellung Unmengen an Energie verbrauchen, groBe Mengen an
L&arm, Abgasen und MUIl erzeugen und dann schnell weggeworfen
werden, was der weltweiten und generationenUbergreifenden Ge-
rechtigkeit und Solidaritét widerspricht.

e Gehorsam (ideelle Ebene): Ausrichtung des Denkens und Wollens auf
die Weisheit der Schépfungsordnung; er bedeutet eine EinUbung der
Unterscheidung, was gemd&B dem LILA-Prinzip richtig und wichtig ist.
Die Beguemlichkeit der Erbsinde dagegen orientiert sich an alten
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Gewohnheiten und Strukturen, ohne deren systemische Schadenswir-
kungen zu beachten.

e Keuschheit (personelle Ebene): Verzicht auf Selbstdarstellung, um fUr
Gott durchscheinend zu werden. Aus ihr erwéchst die Freude der
Kinder Gottes, die in gelassener Arbeit nicht erbsindig auf das per-
sOnliche Prestige schielen, und in heiterem Gottvertrauen sich nicht
am kurzfristigen Erfolg, sondern am langfristigen Reich-Gottes-Ertrag
orientieren.

Angenommen, wir wirden uns auf einen solchen Paradigmenwechsel
des kirchlichen Denkens und Handelns einlassen: Was wdren die Konse-
quenzen?

e Zuerst wlrden wir spirituelle, asketische, diakonische und kontempla-
tive Wege kultivieren, um wieder zu einer tfiefen Freude an unserem
Glauben zu kommen. Gegenwdartig erscheint der Glaube eher als ei-
ne Pflicht, ein Opfer und eine MUhe, die man sich selbst zwar aufer-
legt hat, anderen aber nicht zumuten méchte. Der Papst hat mit sei-
nem Milleniumsprozess der Weltkirche einen solchen Vorgang der er-
neuerten Glaubensvertiefung ans Herz gelegt. Im deutschsprachigen
Raum wurde er kaum wahrgenommen.

e Aus einer neuen Freude am Glauben (die nicht naiv-enthusiastisch
sein muss, wie in manchen Bewegungen, es aber sein darf) erwéchst
die Sicherheit, andere dafUr gewinnen zu wollen, weil es einfach ein
gutes Leben ist, Christin zu sein. Damit mUssen wir Kirchenentwicklung
nicht mehr gemaB Einsparungsmaximen betreiben, sondem werden
ZU einem missionarisch-begeisternden Vorgehen fahig.

¢ Ein solch missionarisch-dynamischer Stil von Kirche bendtigt dringend
andere Strukturen, die sich nicht an der bUrokratischen Verwaltung
von Planstellen orientieren, sondem darauf bauen, dass Gott als Herr
der Kirche ihr jene Charismen schenkt, die sie braucht (auch nach
den klassischen Spielregeln des Katholischen). Dieser Charismen wer-
den wir uns aber erst als wlrdig erweisen, sobald wir mit den schon
im Amt befindlichen Priestern und Laien menschenfreundlicher und
begabungsadaguater umgehen, statt — wie es mancherorts scheint —
Personalmanagement als statistische Vertellung zum Stopfen von
Planstellenléchern zu betreiben. Ein solcher Umbau der Strukturen
geht nicht von jetzt auf gleich, sondem erfordert alle schrittweise Be-
hutsamkeit. Aber er kommt auch nicht von selber, wenn man nur
lang genug einfach so weitermacht wie bisher.

e In diesem Prozess der Umkehr wird sich Kirche schlieBlich auf das Kon-
zil besinnen: Ihr geistiches Wesen liegt in ihrem welilichen Auftrag.
Daher bestimmt auch ,Christifideles laici* den Auftrag des ganzen
Volkes Gottes darin, die Welt zu heiligen. Alle Pastoral ist demnach
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darauf auszurichten, dass das ganze Volk Gottes, ihnen voran die
Priester und hauptamtlichen Laien, eine neue Form christlicher Kultur-
gestaltung aus den evangelischen R&aten als dringlich, der heutigen
Zeit angemessen und neu zu erproben verstehen und annehmen.

Bevor diese Suche nach dem christichen Kulturauftrag beginnen kann,
tut eine Vergewisserung auf das Eigene und Eigentliche not. Sie kann
sich an einer dritten Lernerfahrung der Israeliten im Exil orientieren:

Die Offenbarung geschah zu unserem Besten;
es braucht eine Relektire der Tradition.

Das Volk Israel ist im Exil seines Tempels beraubt; der eingefUhrte Opfer-
kult ist nicht mehr méglich. Daher werden die Gesetze und Weisungen
Jahwes aufs Neue bedeutsam, die dem Bundesschluss entfspringen. Die
Synagoge entwickelt sich zu einem Versammlungsort, wo die Schriften
regelmdBig feierlich verlesen, bedacht und gelehrt werden. Zugleich
erfahren die alten Texte eine RelektUre auf die neue Situation hin; die
deuteronomistischen Uberarbeitungen und Erweiterungen bilden eine
epochale theologische Leistung.

Die Konzilszeit hat uns mit dem bibeltheologischen Ansatz einerseits,
dem von Karl Rahner herkommenden existentiellen Ansatz andererseits,
eine epochale Neuausrichtung der Theologie und eine Uberwindung der
Scholastik gebracht. Zugleich haben wir deren wissenschaftlich-argu-
mentativen Grundzug erhalten. Zwei zentrale theologische Herausforde-
rungen sind weitgehend aussténdig, jedoch dringlich.

e Den ,Goft der Liebe" mit der katholischen Tradition verséhnen

Die katholische Kirche hat in den vorkonziliaren Aufbruchsbewegungen
entdeckt, im Konzil bestatigt und danach umfassend kultiviert, dass jeder
Mensch eine von Gott ausgehende persénliche Berufung hat, die sie/ihn
einmalig und wertvoll macht, weil Gott die Liebe ist. Die VerkUndigung
hat diesen Grundgedanken durch die Jahrzehnte erfolgreich vermittelt;
er tragt seine Frichte in der Okumene, im Dialog der Religionen, in der
Suche nach einem friediichen Zusammenleben der Vélker, in der Uber-
windung totalit@rer Regime.

Es ist der modernen Theologie jedoch bislang nicht gelungen, diesen
theologischen Grundansatz in alle klassischen Bereiche der Theologie
hinein durchzubuchstabieren. Im Gegenteil war sie eher geneigt, sie ei-
nen nach dem anderen fUr obsolet oder nicht mehr vermittelbar zu er-
klaren, weil sie mit dem Gott der Liebe unvereinbar seien: die Opfertheo-
logie (weil zu grausam), die Gnadentheologie (weil eines emanzipierten
Menschen unwirdig), die Erésungstheologie (weil ein auf Abwege gera-
tener moderner Mensch nicht schuldig, sondern durch die Umstéande
bedingt in diese Situation geraten ist; er bedarf daher nicht der Edésung
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von Sunde und Schuld und somit der Umkehr, sondern der Ermutigung
und Bestarkung).

Im Gefolge fielen auch alle moralischen Vorgaben und kirchlichen Ge-
bote, weil das entwickelte Gewissen solcher nicht bedUrfe. Und letztlich
folgte dem zwangsweise die Sakramentenpastoral in einem insgeheimen
Einversténdnis, nicht zu thematisieren, dass Empfédnger und Spender (die-
se zwar oft nicht persénlich, aber offiziell-amtlich) ganz andere Vorstel-
lungen und Absichten damit verbanden. Dem daraus erwachsenden
Konflikt mit rémischen Vorgaben wurde mit deren unbedingter Kritik be-
gegnet, die gegenseitige Haltung immer harter und unverséhnlicher: |, Es
geht um die Wahrheit!”, sagen die einen. ,Es geht um die Menschen",
sagen die anderen. Der Konflikt zwischen Traditionalen und Modemen
geht inzwischen durch Jahrzehnte; massiver Autoritatsverlust auf der ei-
nen, viele unversdhnte Verletzungen auf der anderen Seite pragen das
Bild. ,Was aus dem Gott der Liebe alles werden kann ..." konstatieren
kopfschUttelnd die Postmodemen, die sich so sehr nach existentiell ver-
ankerter Wahrheit und spirituell geerdeter Menschlichkeit sehnen — und
wenden sich an den Dalai Lama, eine andere weisheitlich-spirituelle
Quelle oder die zahllosen Ansatze der so genannfen ,Esoterik".

+NOchtern betrachtet ist unsere Pastoral eine einzige groBe Luge!“,
konstatierte auf diesem Hintergrund, nicht ohne selbst darUber zu er-
schrecken, ein gestandener moderner Pfarrer und Dekan der Konzilsge-
neration kirzlich bei einer kirchlichen Fortbildung. — ,,\Warum haben wir
heute in der Theologie so wenig Studierende, dass wir bald etliche Fakul-
taten werden schlieBen muUssen?", fragte ich vor einigen Jahren einen
theologisch ausgebildeten Soziologen. ,Weil es in der Theologie seit 30
Jahren nichts mehr Neues zu lesen gibt", antwortete er lapidar. Ob er
damit Recht hat2 — Zumindest deuten die mancherorts allsonntaglich zu
hérenden Wellness-Predigten Uber den ,Gott der uns liebt, so wie wir
sind" in dieselbe Richtung. Wir werden aus der Misere dieses VerkUndi-
gungsnotstandes, ebenso wie aus dem fruchtlosen Kampf zwischen Mo-
dernen und Traditionalen und aus der ,pastoralen LUge" nur heraus-
kommen, wenn wir uns neuen theologischen Anstrengungen unterzie-
hen. Sie werden zum einen darauf abzielen, den ,Gott der Liebe" mit
allen zentralen Inhalten der christlich-katholischen Tradition konstruktiv zu
verschrénken.

e Der modernen Wissenschaft ein ebenbirtiger kritischer Partner wer-
den

Zum anderen steht ein weiteres Desiderat der Moderne dringlich an,
das der Verséhnung von Theologie und den modernen Wissenschaften.
Dieser BrUckenschlag ist bislang in gréBerem Umfang nur zur Soziologie
und zur Psychologie gesucht worden, wenngleich mehr in der Art einer
glaubigen Annahme von deren Prémissen, denn in einer kritisch-konstruk-
tiven Unterscheidung ihrer Vorgaben und Grundannahmen; was auch
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diesen Wissenschaften zur Herausforderung wirde und der Theologie
neue akademische Beachtung bréchte. Die heute ungleich méchtige-
ren Natur- und Wirtschaftswissenschaften und deren Auswirkungen in der
Technik, der Medizin und der Politik sind hingegen maximal ethisch be-
wertet, jedoch nicht theologisch verschrénkt worden (sieht man vom
genialen, aber theologisch nach wie vor marginalen Ansatz Teilhard de
Chardins ab). Erst wo wir diese Herausforderung einer kritisch-loyalen und
wissenschafilich starken Zeitgenossenschaft in breitem Rahmen anneh-
men, werden wir in der VerkUndigung wieder etwas zu sagen haben, das
das Niveau der ,Esoterik" Ubertrifft.

Zugleich erreichen wir dadurch eine sichere Basis fUr den kirchlichen Kul-
turauftrag, der uns seit dem Konzil von den P&psten nachdricklich an-
empfohlen ist. Dazu kann es hilfreich sein, sich der vierten Erffahrung der
Israeliten in der Diaspora anzun&hern:

Die Fremde soll uns zur Heimat werden;
Inkulturation ist Evangelisierung.

Hatte der babylonische Kénig Nebukadnezar die israelitische Kultur zer-
stéren wollen, hatte er die Menschen nicht nur exilieren, sondem auch
verstreut ansiedeln mussen (wie wir es mit den Fremdarbeitern verschie-
denster Nationalit&t getan haben). Zudem hatte er inr Staatsgebiet an-
nektieren und mit eigenen Leuten besiedeln mUssen (wie es die Israelis in
Pal&stina lang konsequent taten). Er hat jedoch primér die Oberschicht
ins eigene Gebiet umgesiedelt und sie in groBen Gruppen beisammen
gelassen, sodass eine intakte Sozialstruktur gesichert war. Zudem hat er
ihnen fruchtbare, bisher unbesiedelte Landstriche anvertraut (das Zwi-
schenstromgebiet), sowie ihnen Ruinenstddte zum Wiederaufbau Uber-
geben. Am Hof, in Wirtschaft und Handel, waren sie bald etabliert und
kamen zu betrachilichem Wohlstand. Die Gesellschaftsordnung war
weltoffen und liberal, eine Vielzahl an Religionen bestand friedlich ne-
beneinander. Auch die Propheten hatten gegen diese Gesellschaft
nichts grundsatzlich einzuwenden, empfahlen im Gegenteil, in sie einzu-
heiraten und sie zur Heimat zu machen. So erklart sich auch, dass nach
der Eroberung des babylonischen Reichs durch den Perserkénig Kyros nur
ein Teil der Exilierten zurUckkehrten, w&hrend viele andere in der Diaspo-
ra blieben und bloB zum LaubhUttenfest nach Jerusalem zogen, um ihre
geschuldeten Opfergaben zu bringen. Das Diaspora-Judentum bleibt bis
in die heutige Zeit trotz der Bewegung des Zionismus und der Neugrin-
dung des Staates Israel gleichberechtigt.

Das Christentum hat die Notwendigkeit der Inkulturation des Glaubens
immer gesehen und diese engagiert und kreativ betrieben, gestitzt
durch eine Inkamationstheologie: Wie Gott in Jesus Christus realer Mann
einer Zeit und Kultur wurde, um so die Menschen von innen heraus zu
erlésen, so ist die Kirche beauftragt, jede Kultur anzunehmen, um sie von
innen heraus mit dem Evangelium zu durchdringen. FUr die heutige Zeit
gilt das ebenso: Das Kemthema der weltkirchlichen pastoralen Vorga-
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ben seit dem Konzil ist die Evangelisierung. Von Paul VI. in seiner epocha-
len Enzyklika ,Evangelii nuntiandi* 1975 vorgestellt, wird sie zum Urdatum
der Befreiungstheologie und zum Leitgedanken des Pontifikats von Jo-
hannes Paul Il. Der ,,Bruch zwischen Evangelium und Kultur" sei das groBe
Drama unserer Zeit, so Paul VI. Zur Uberwindung reichen katechetische
MaBnahmen oder missionarische Anstrengungen nicht aus. Es braucht
eine neve Evangelisierung, die damit beginnt, dass sich die Kirche selbst
neu evangelisiert, indem sie sich inmitten der Kulturen dem Evangelium
neu aussetzt und sie von innen heraus mit dem Glauben neu durch-
dringt.

Wir werden als Kirche die Diaspora-Erfahrung der heutigen Zeit erst G-
berwinden, sobald wir bereit sind, diese Zeit auch als unsere geistige
Heimat anzunehmen. Damit unser Glaube darin nicht verwdassert oder
verdunstet — wie es seit Jahrzehnten und in letfzter Zeit zunehmend ra-
scher und deutlicher geschieht — bedarf es statt Anpassung und Subkul-
turbildung einer Inkulturation, die mit einer Selbstevangelisierung des ei-
genen kirchlichen Leben im expliziten Innen der heutigen Kultur beginnt.
Wie |&sen Christen ihre Finanzprobleme? Welche Art des Wirtschaftens
und Arbeitens ist menschengemdB, familienfreundlich und schép-
fungsgemaB? Was sind unsere Quellen der Hoffnung in einer rasend per-
spektivenlosen Zeit? Welcher Lebensstil ist gerecht, sozial und &kolo-
gisch? Welche Rolle spielt das Geistliche inmitten des Materiellen {und
nicht bloB abgeholben davon; die systemischen Wissenschaften haben
dazu gegenwdartig Anregendes zu sagen)?¢ Auf welche Weise kann die
gegenwartig (auch innerkirchlich) weit verbreitete postmoderne Volksre-
ligiositat” der so genannten , Esoterik" wieder explizit katholisch-christlich
gestaltet werden?

4 Aufbruch statt Einsparung

Angenommen, wir lassen uns auf diese Diaspora-Situation im beschrie-
benen MaBe ein. Angenommen, wir sind bereit zu einem Paradigmen-
wechsel im kirchlichen Denken und Handeln. Angenommen, wir nUtzen
die zwischenzeitlich nétigen Einsparungen zu einer Strukturreform. Ange-
nommen, wir vertrauen dem Heiligen Geist und dem Papst® und wagen
einen Aufbruch. Angenommen, wir lassen uns von einer apokalyptischen
Hoffnung leiten.? Dann stellen sich zwei weitere Fragen: Wie kann eine
Kirche der Zukunft bei uns aussehen? Wie kommen wir praktisch dorthin?

¢ vgl. Harald Zycha, Organen der Ganzheit. Die Uberwindung des reduktionistischen
Denkens in Naturwissenschaft und Medizin durch die Kybernetik, Heidelberg 1996.

7 Vgl. Maria Widl, , Volksreligiositat", in: Hans Gasper / Joachim Muller / Frederike Valentin
(Hgg.), Lexikon neureligitser Gruppen, Szenen und Weltanschauungen, Freiburg 2004.

8  Papst Johannes Paul Il., Novo Millennio Ineunte zum Abschluss des GroBen Jubil&ums
des Jahres 2000 (VAS 150), Bonn (DBK) 2001.

?  Papst Johannes Paul Il., Ecclesia in Europa. Nachsynodales Apostolisches Schreiben
zum Thema ,, Jesus Christus, der in seiner Kirche lebt — Quelle der Hoffnung fUr Europa”,
28. Juni 2008 (VAS 161), Bonn (DBK) 2003.
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Die gegenwaértigen Kirchenstrukturen bei uns entsprechen einerseits ei-
ner Spétform der Volkskirchlichkeit, die eine flachendeckende Uberwa-
chung der Schafe und ihre lUckenlose sakramentale Versorgung be-
dingt. Sie wird kontrastiert von der modemen Gemeindekirchlichkeit, die
mancherorts freikirchliche ZUge annimmt. Beide wissen sich durch die
nachkonziliare Gemeindetheologie gedeckt, die die Pfamrei ,als Kirche
for alle am Ort" konzipiert. Daher stehen den Pfarreien auch die weitaus
Uberwiegenden Ressourcen an Geld und Personal zur Verfigung. Die
faktische Entwicklung hat das Konzept jedoch léangst ausgehdhlt: Die
Pfamreien erreichen nur etwa 5-10% der Getauften (im groBen Durch-
schnitt) als Gottesdienstbesucher und maximal 1-3% als gemeindlich en-
gagierte Christinnen. Diese schmale Personengruppe besteht zudem
Uberwiegend aus Personen jenseits der Lebensmitte, mehrheitlich Frauen.
lhr Wirkungsgrad hinein in die Gruppe der getauften Nichtkirchganger
wie der Gesamtbevdlkerung ist unbedeutend (ausgenommen man-
cherorts der diakonische Bereich).

Rechftfertigen diese Zahlen eine Konzentration nahezu aller Ressourcen
in den Pfarreien? Die Traditionalen sagen ,Ja", sammelt sich doch einzig
dort das Volk Gottes regelmd@Big um den Priester zum Herenmahl. Die
modemen Gemeindlichen sagen ebenfalls ,Ja", sind sie es doch, die
den GroBteil inrer (Frei-)Zeit in das kirchliche Leben investieren.

Theologisch betrachtet kommt das aber einem evangelischen Kirchen-
konzept néher als dem katholischen. In unserem Konzept ist die Orfskir-
che nicht die Pfarrei, sondern die Didzese, das Bistum. Der Bischof ist ihr
Vorsteher; er sammelt die Priester in einem Kollegium um sich und sendet
sie — strukturell gesehen - stellvertretend fUr sich an die verschiedenen
pastoralen Orte.'° Da die Pfarei gegenwdartig jedoch keineswegs repra-
sentativ fUr die Bevdélkerung ist, zugleich jedoch eine massive religidse
Sehnsucht konstatiert werden kann,!! wird es fUr eine Pastoral der Zukunft
erforderlich, eine Vielzahl differenzierter kirchlich-gemeindlicher Orte zu
férdermn. Postmoderne Menschen sind wenig geneigt, in wesentlichen
Fragen Kompromisse einzugehen. Sie beteiligen sich nur dort und nur
soweit am kirchlichen Leben, als es ihren spirituellen und sozialen Erwar-
tungen entspricht. Gegenwartig werden jedoch vomehmlich fraditionale
und modeme Erwartungshaltungen bedient;2 die postmodernen kom-
men nur in Nischen in den Blick.!s Es wird also zukUnftig nétig und nOtzlich

10 |G 18-28.

11 vgl. Regina Polak (Hg.), Megairend Religion? Neue Religiositéten in Europa, Osffildem
2002.

12 ygl. Michael N. Eberiz, Kirche im Gegenwind. Zum Umbruch der religiésen Landschaft,
Freiburg 1997.

13 7um Konzept der Deutungsmuster vgl. Rudolf Englert, Religidse Erwachsenenbildung.
Situation — Probleme — Handlungsorientierung (Praktische Theologie heute 7), Stuttgart
1992: Maria Widl, Kleine Pastoraltheologie. Redlistische Seelsorge, Graz 1997.
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sein, fUr jede katholisch legitime Fré&mmigkeitsform und spirituelle Erwar-
tungshaltung eigene Formen des kirchlichen Lebens zu bilden.

Das kann die Pfamei fUr sich gesehen niemals leisten. Es entspricht aber
auch nicht dem katholischen Ortskirchenprinzip. Demnach muss der Bi-
schof dafUr sorgen, dass in seiner Didzese arbeitsteilig die Kirche ,allen
alles wird". Die Konkurrenz der Pfarreien hangt dann nicht mehr an der
Frage, keine Firmlinge oder Kirchg&nger an die Nachbarpfarrei ,,zu verlie-
ren". Die Herausforderung besteht vielmehr darin, gem&B den Charismen
und Anforderungen des konkreten Ortes eine ganz sperzifisch anziehende
Gemeinde zu formen, statt jedes Handlungsfeld bedienen zu wollen.
Warum sollte nicht z. B. die Jugendpastoral eines Dekanates im zentralen
Schulort gemacht werden, wenn es dort einen Seelsorger gibt, der das
kann? In Stadten findet diese Konzentration schon langst statt und die
Menschen wahlen ihre Gemeinde nach ihren Vorstellungen aus: schéne
Kirche, gut predigender Pfarrer, klassische Kirchenmusik, familienfreundii-
che Gestaltung, traditionaler Stil usw.

Vielerorts steht einem sclchen Konzept die fraditionelle Heimatférmig-
keit des Volksglaubens entgegen. Diese sollte auch keineswegs gestort
werden;'4 sie stirbt aber aus. So kann daneben Neues wachsen, so man
es sieht und entsprechend férdert. Ein Anfang wdare es, jenen Priestem
und Laien, die das Charisma des Gemeindeaufbaus unter postmoder-
nen Bedingungen besitzen, schrittweise einige Stunden ihrer Dienstver-
pflichtung zur Grindung einer neuen Stilform christlichen Lebens zu wid-
men (zum Schutz gegen die umfassend verzehrenden Anspriche der
Ortsgemeinde; bei Rechenschaftspflicht und diézesaner Vernetzung). All
diese differenzierten Gemeinden duUrften sich jedoch nicht nach her-
kémmlichem Muster selbst genUgen. Im Gegenteil sind sie aufeinander,
auf gegenseitigen Austausch, auf loyales Mitdenken mit der ganzen
Ortskirche — also auf Katholizitéat — zu verpflichten. So entsteht schrittweise
eine Kirchenstruktur als Netzwerk, wie sie theologisch richtig und zugleich
zeitgemdan ist.

Wie bei dllen Verdnderungsprozessen ist nur ein behutsamer und gut
kommunizierter, aber konsequent verfolgter schrittweiser Umbau zielfGh-
rend. Dabei gibt es immer diejenigen, die voranstUrmen und sich gut als
Vorhut zur Erkundung des Terrains eignen. Sie werden gute und schlechte
Erfahrungen sammeln und darin Projekte begrinden. Wiewohl viele
scheitem werden, werden einige sich bewdhren und als Modelle fUr jene
dienen, die Freude am Aufbau des Neuen haben, sobald sich seine Kon-
turen konkret abzeichnen. So entsteht schrittweise eine breitere Land-
schaft des Neuen, das teilweise das Alte inspirieren, es teilweise aber
auch nach seinem Absterben ersetzen wird. Sobald das Neue eine groBe
Breite und Normdalitét emeicht hat, werden auch die frOheren Beden-

14 Was das Konzept der Seelsorgsréiume jedoch tut; es wird zum Totengréber der Volkskir-
che.
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kentréger sich darauf einzulassen bereit sein, sofern man im ganzen Pro-
zess inre Bedenken wirklich ernst genommen hat, ohne sich gleichzeitig
dadurch von seinem Vorhaben abbringen zu lassen. Und schlieBlich
werden ganz am Schluss auch die NachzUgler mit ins Boot wollen.

Kirche ist kein totes Gebdude, sondem ein ,Haus aus lebendigen Stei-
nen", ein Organismus des ,einen Leibes mit den vielen Cliedem". Jeder
Organismus befindet sich standig im Umbau und ist deshalb lebendig.
Solange wir auf unser Haupt, Jesus Christus, und unser Herz, den Heiligen
Geist, vertrauen, haben wir ewiges Leben — und es ist uns ,in Fllle" ver-
heiBen. ,Fahrt hinaus!”, rief uns der altersschwache Papst Johannes Paul
IIl. in jugendlichem Elan zu. Geht es uns in aller beginnenden Diaspora
noch zu gut? Sind wir zu bequem oder bloB zu mutlos?

Wir kdnnen auch so weitermachen wie bisher. Dann ordnen wir uns der
Religion des Geldes und des Profits unter und machen uns zu ihren Gl&u-
bigen:

e Wir bewahren unseren Reichtum durch Einsparungen und beginnen
bei denen, die kirchlich-strukturell am schwé&chsten sind und sich da-
her nicht wehren kénnen: den hauptamtlichen Laien in der kategori-
alen Seelsorge und den Generationen der Jingeren in ihren kirchlich
nicht wahrgenommenen spirituellen Sehnsbchten.

e Wir schaffen der SpaBgesellschaft inre Opfer aus den Augen, damit
sie nicht stéren, und kimmem uns weiterhin wirksam und im Verbor-
genen um die Kranken, die Alten, die Leistungsschwachen, die
Flbchtlinge und die ausgebeutete | Dritte Welt".

e Wir lemen schrittweise, unsere allgemeine Seelsorge den emotiona-
len Wellness-Ansprichen der Wohlstandsgesellschaft noch besser an-
zupassen und erheben dafir auch einen angemessenen finanziellen
Beitrag.

e Wir finanzieren unsere Binnenstruktur Uber finanzkréftige Sponsoren,
die sich und ihre Aktivitdten gem unter den kirchlichen Segen stellen
und damit legitimieren.

Wir werden kUnftig auch mit dieser Form von Kirche einigermaBen gu-
ten Gewissens leben kénnen. Wahrscheinlich steuern wir dann ganz von
selbst und ohne gréBere Anstrengungen in eine Diaspora der extremen
Form, wie oben beispielhaft beschrieben. Oder wir folgen den Prophe-
ten, wie Amos es damals einer war, und kehren rechtzeitig um.

+Sucht den Herrn, dann werdet ihr leben" (Am 5,6)
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Gottes Volk, seine Kirche, sei heute auf dem Weg ins Exil und kénne da-
bei viel vom exilierten Israel lernen. Das ist eine der Grundbotschaften
von Rolf ZerfaB' Beitrag ,, Volk Gottes unterwegs: in der Fremde, unter den
Vélkern". Im Folgenden will ich diese Grundannahme entfalten, in der
Hoffnung, dass dadurch die prophetische Perspektive, inr aus den bibli-
schen Erfahrungstexten Ubemommenes , Leitbild® von Rolf ZerfaB an-
satzweise operationalisiert werden kann. Solche Operationalisierungsar-
beit ist allein deshalb vonndten, weil Leitbilder nicht nur ermutigend auf
den Weg locken, sondern in ihrer idealtypischen, ja idedlisierten VerfUhr-
barkeit nicht selten genau das Gegenteil verursachen: dass die Uber-
mdachtig scheinende Aufgabe, die ein Leitbild mit subtilem moralischen
Appell einfordert, erst gar nicht angegangen wird. Statt dann das Volk
Gottes auf den Weg zu bringen, bleibt es jammernd und depressiv auf
seinen Trdumen sitzen. Zudem wdachst Uber die destruktive Kraft des Ide-
als (Wolfgang Schmidbauer) die Gefahr, dass sich die Tr&umer, randvoll
mit Visionen, in der real existierenden Kirche nicht mehr zurechtfinden.

JExil" kénnte fUr die folgenden Reflexionen nichts anderes bedeuten,
als dass die Kirchen in unseren Breiten inre Uber Jahrhunderte bewdahrte
soziokulturelle Grundlage und damit StUtze verlieren. Europa ist eben
nicht mehr ,christentUmlich", das Christentum ist I&ngst nicht mehr die
Grundlage der Staatsverfassung europdischer Staaten, und das vergeb-
liche Ringen um eine folgenreiche Erinnerung daran in der Europdischen
Verfassung zeigt nur, wie sehr es eben kein ,christentimliches Europa"
mehr gibft.

1 Ende der traditionellen Sozialform

An die soziokulturellen Bedingungen ist gebunden, wie eine christliche
Kirche arbeitet und welche Sozialform sie sich dazu gibt. War das Chris-
fentum im vorkonstantinischen Rom eine hocheffiziente verfolgte Unter-
grundkirche mit einer enorm flexiblen Sozialform, so glich sie sich, als Teil
der nunmehr gesellschaftstragenden Krafte, den neuen Verhdltnissen an.
Es bildete sich in der nachreformatorischen Zeit aus Friedensgrinden als
Sozialform die Staatskirche aus. Sie stellte mit allen gesellschaftlichen Mit-
teln sicher, dass die gesamte Bevdélkerung der einen monopolisierten
Konfession angehérte. Die Staatskirche wurde so zur Volkskirche. Wer
nicht bereit war, sich daran zu halten, wurde ins Jenseits oder in sp&teren
foleranten Zeiten ins Ausland ausgewiesen. Verursacht durch die groBe
geistige, technische (Dampfmaschine), soziale (Klassenkampf) und politi-
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sche Revolution (mit dem Ziel der Demokratisierung der Gesellschaften)
wurde nach und nach nicht nur das soziokulturelle GefUge umgestaltet,
sondem &nderte sich zunehmend auch die Arbeitweise und Sozialform
der Kirchen. Ein einfaches Beispiel: War der Passauer Bischof Josephus
Domincus Lamberg (1726) einzig darum besorgte, dass bei schweren
Geburten die Hebammen notfalls auch im MutterschoB tauften, schrie-
ben die Deutschen Bischéfe verpflichtend eine Taufkatechese fir die
Eltern von Kindern vor, die langst nicht mehr quamprimum zur Taufe ge-
bracht wurden.

Mit der Umformung zur modemen Gesellschaft &nderten sich also nicht
nur die Position der Kirchen in der jeweiligen sie privilegierenden Gesell-
schaft, sondem auch ihre Arbeitsweise und ihre Sozialform. Das allein
deshalb, weil ein zentrales Moment der Modernisierung europdischer
Gesellschaften die Individudlisierung darstellte: die Ausweitung von Frei-
heitsgraden der Person bis in die letzten Winkel der sich modemisieren-
den Gesellschaften.

1.1 Auf den ersten Blick Verfall

Diese Entwicklung, die kulturell vor allem in den é8ern in die Tiefe der
Bevélkerung getrieben worden ist, fOhrt zum Abbau aller aufgespUrten
Fremdsteuerungen. Diese wurden in Institutionen, Normen und Autorit&-
ten vermutet — weshalb diese Trias in eine Krise geriet. Die christlichen
Kirchen, die just auf diesen drei Saulen aufbauten, wurden eines der
prominenten Opfer dieser gesellschaftlichen Umbaukrise. Andere Institu-
tionen (wie Ehe, Gewerkschaften) waren noch weit mehr davon betrof-
fen.

Das fOhrt zu dem, was dllenthalben bekannt ist und beklagt wird: zu den
Austritten aus den Kirchen, zum Leerbleiben der sonntéaglichen Kirchen-
banke, zur schrumpfenden Zahl von religiés-kirchlichen Dauerexistenzen
wie Ordensméanner, Ordensfrauen und ehelose Priester. Auch die Selbst-
verstéindlichkeit der kirchlichen Feiern zu den Lebenswenden lockerte
sich, obgleich diese biographiegebundene Form der Beteiligung sich als
weitaus stabiler (weil heidnischerg) erweist als die kirchengemeindlichen
Formen. Alle Daten deuteten auf einen Verfall der Kirchlichkeit hin — auf
den ersten Blick zumindest.

1.2 Verdnderung des Beziehungsmodus

Blickt man auf diese Entwicklungen ein zweites Mal, mit scharferer dia-
gnostischer Genavigkeit, dann differenziert sich das Bild. Es gab ja in den
freien Gesellschaften Europas — anders als im kommunistisch behemrsch-
ten Ost(Mittel)Europa — keinen politisch motfivierten Krampf gegen die
Kirchen. Im Vordergrund stand vielmehr der folgenreiche Anspruch mo-
derner BUrgerinnen und BuUrger, ihr Leben so zu leben, wie sie es fUr richtig
erachteten. Selbststeuerung galt als das hehre Ziel, wahlen kénnen also.
Dass solches Wé&hlenkénnen nur in einem risikobeladenen Punkt nicht frei
ist, merkten die Menschen erst spater: dass sie nGmlich bei dieser Wahl
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niemand mehr vertritt und auch nicht entlastet. Der Zwang zur Wahl er-
wies sich fUr den Einzelnen zunehmend als hochriskant. Die Zunahme der
UnUbersichtlichkeit nicht nur durch die Fllle von Optionen, sondern auch
deren Unsicherheiten wurde den Einzelnen zugemutet. Dies hatte nach
einer zugleich wachsenden Daseinskompetenz verlangt, die sich aber im
schwdécher werdenden familialen System (vor allem wegen der Abwe-
senheit der Vater) nicht mehr so leicht einstellte. Das fUhrte seit dem Be-
ginn der neunziger Jahre dazu, dass gerade inmitten der hochmodemen
Freiheitsgesellschaft (wovon fundamentalistische Gruppen in den Kirchen
reichlich profitieren) die Zahl jener Menschen wieder zunimmt, welche
die lastig werdende Last der Freiheit wieder loswerden wollen. Wollte
man also in den 68ern die Freiheit vor repressiven Institutionen schitzen,
so muss man diese heute vor depressiver Vereinsamung bewahren.

Wie immer auch: Kirchlichkeit, gemeindliches commitment, ist jetzt nicht
mehr eine Sache unausweichlicher gesellschaftlicher Zuweisung, sondem
wird zum sensiblen Thema der Wahl durch die ,freie" Person. Solch eine
Situation bringt erhebliche InstabilitGten in der Kirchenbeziehung mit sich.
Wahlbare Kirchenbeziehungen reagieren weitaus stérker als zugewiese-
ne auf Imtationen und auf Gratifikationen. Dabei zeigen rezente Studien
Uber den Kirchenaustritt, dass es letztlich weniger auf die Iritationen an-
kommt, wenn jemand die kirchliche Gemeinschaft formell verlésst, son-
dern dass das Fehlen von Gratifikationen entscheidend wirkt. Irritationen
haben die Gehenden wie die Bleibenden gemeinsam. Was sie unter-
scheidet, sind die erfahrenen Gratifikationen.

Im Zuge der Individudlisierung wurde auch die Religion , individualisiert",
zur Sache der Person. Das konnte sowohl zur Personalisierung der Religio-
sitt (als der subjektiven Seite der Religion) fUhren, zu einer Glaubigkeit
aus Enfschiedenheit also. Ebenso konnte die Privatisierung sich abwahle-
risch erweisen: Von der Abwahl jeglicher Religion hin zu jenen, die sich an
naturalistisch-humanistischen religionsartigen Konzepten orientieren, bis
schlieBlich hin zu den vor allem unter Frauen verbreiteten Religionskom-
ponistinnen stehen den einzelnen Personen sozial ungestraft heute dlle
Méglichkeiten offen.

Insofem Religion als Religiositat unsichtlbar wird (Thomas Luckmann
sprach daher von der ,invisible religion"), scheint sich Religion total zu
entkirchlichen. Selbst das ist aber nicht der Fall. Neuere Studien Uber Insti-
tutionen lassen eine Gegenbewegung zu einer wahlerischen , Reinstituti-
onalisierung” erkennen. Institutionen schmdlern ja nicht nur die Freiheit
des Einzelnen. Als kollektive Erinnerung entlasten sie den Einzelnen auch.
Sie spielen dem wdhlerischen Menschen — durchaus gewaltfrei — bew&hr-
te Lebensweisheit zu. Daraus erwéchst heute nicht immer formelle Kir-
chenbindung, wohl aber entsteht so etwas wie eine verschédmte ,un-
sichtbare Kirchlichkeit". Mit manchen Positionen der Kirche sympathisie-
ren solche Ungebundenen unverbindlich. Sie sch&tzen den Einsatz for
den Frieden, fUr sozial Benachteiligte, und sie sind dankbar fUr das Enga-
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gement der Kirchen fUr mehr Gerechfigkeit. Spirituelle Wanderer holen
sich aus dem spirituellen Schatz der Kirche Hildegard von Bingen, Meister
Ekkehard oder Jakob Bdhme.

2 Den Untergang verwalten

Die christlichen Kirchen haben zundchst auf diese Entwicklungen ledig-
lich systemkonform reagiert: Ein weitsichtiges Agieren ist wegen der
Schwerfalligkeit der GroBorganisation Kirche leider bislang ausgeblieben.

2.1 Priestermangel

Reagieren musste die katholische Kirche auf den von Fachleuten schon
am Beginn der neunziger Jahre prognostizierten, jetzt aber erst nach
dem Eintreten der Prognose ernst genommenen Mangel an ,Priestern in
Ruf und Reichweite". Die im Laufe der Zeit emichteten Pfargemeinden
kénnen heute in vielen Kirchengebieten kaum noch zur Hélfte mit einem
Pfamrer ,versorgt" werden — ein Wort, das entweder an Uberholt geglaub-
ten Klerikalismus erinnert oder aber wohlwollend umgedeutet werden
kann als gemeinsame Sorge der kirchlichen Gemeinschaften um ihre
kleineren Einheiten und um deren Zusammenhalt, damit sie vor allem
inmitten zeitgendssischer Bedrangnis die Kraft behalten, in der Spur des
Evangeliums zu bleiben.

Raumpflegerische Lésung

Auf diese erste Herausforderung des Uberkommenen Kirchensystems
hat die katholische Kirche (trotz der Emeuerung ihrer Ekklesiologie auf
dem Konzil) in einer beunruhigend hilflosen Weise reagiert: raumpflege-
risch. Die Zahl der Seelsorgeeinheiten wurde der Zahl der fUr die Pfarrseel-
sorge verfUgbaren Priester angeglichen. Das fUhrte zu pastoralen Pfarr-
verbUnden und seelsorglichen Megardumen.

Verscharfte Klerikalisierung

Die Wirkungen dieser Neuordnung der pastoralen R&dume sind nicht un-
erheblich. Zum Ersten kommen auf die Leiter dieser pastoralen Mega-
rdume neuartige Aufgaben zu. Pastorales Management wird immer
wichtiger. Die Priester, aber auch die Einrichtungen der Pastoralen Fort-
und Weiterbildung haben darauf schon reagiert. Die Priester winschen
sich Training in Organisations- und Personalentwicklung, dementspre-
chend bieten immer mehr kirchliche Einrichtungen pastorale Manage-
mentkurse an.

Sehr viele Priester stért laut zentraleuropdischer Studie ,PRIESTER 2000"!
diese Entwicklung. Sie waren angetreten, in erster Linie biographienahe

1 Paul M. Zulehner / Anna Hennersperger, , Sie gehen und werden nicht matt” (Jes 40,31).
Priester in heutiger Kultur, Ostfildern 2001; Paul M. Zulehner, Priester im Modernisierungs-
stress, Ostfildern 2001; Paul M. Zulehner / Fritz Lobinger, Um der Menschen und der Ge-
meinden willen. Plé&idoyer zur Entlastung der Priester, Ostfildern 2002; Anna Hennersper-
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Seelsorge zu machen und Uberschaubare Gemeinden zu leiten. In den
pastoralen Megardumen hingegen wird die Seelsorge immer weniger
biographienah und zugleich immer mehr beftriebsorientiert. Priester be-
klagen daher mit Uberwaltigender Mehrheit zu Recht den Verlust unmit-
telbarer Seelsorge. Bernardin Schellenberger nennt das den ,pastoralen
Notstand" — vorausgesetzt, dass der priesteriche Dienst weiterhin eng an
seelsorgliche Aufgaben gebunden bleibt und diese nicht an andere
pastoral Mitarbeitende abwandern: Krankenhausseelsorgerinnen, Pasto-
ralreferentinnen, Gemeindereferentinnnen und nicht zuletzt Ehrenamtli-
che. Nur unter dieser Bedingung, dass Priester in hohem MaBe von der
Seelsorge her definiert werden, bedeutet die gegenwdartige Entwicklung
nach Schellenberger einen ,pastoralen Notstand". Wenn man aber die
Seelsorge aus dem Priesteramt auslagert, muss man sich im Klaren sein,
dass dies eine historisch einmalige Neudefinition des Priesteramtes dar-
stellte.

Die derzeitige Entwicklung hat bei aller praktischen Effizienz aber noch
einen zweiten markanten Nachteil. Er fUhrt zu einer faktischen Reklerikali-
sierung des Kirchenbetriebs. Alle guten Vorséize, die sich auf die Kirchen-
konstitution Lumen gentium berufen, sind vergessen. Die Kirche wird nicht
(mehr) umfassend vom Volk Gottes her konzipiert, in dem es nur Berufene
und Geistliche gibt, darunter von Goftt bestellte Amtstrager, Bischdfe,
Priester und Diakone und vielleicht in Zukunft noch weitere Amter als Aus-
faltung des einen kirchlichen Dienstamtes (wie etwa Pastoralreferentin-
nen). Waren diese Vorsatze weiterhin handlungsleitend, dann waren die
Probleme des Priestermangels néamlich nicht vom Klerus, sondem von
den Gemeinden her anzugehen. Wie das aussehen kdénnte, darUber
weiter unten gleich mehr. Hier muss vorerst konstatiert werden, dass die
kirchliche Raumpflege sich am verfUgbaren Klerus und nicht an den ver-
fugbaren glaubigen Gemeinden orientiert. Dass diese ,Ld&sung" nicht
wenigen ein sehr schlechtes theologisches Gewissen bereitet, kann man
daran erkennen, dass man dem ganzen schamlos klerikalen Vorgang
das Feigenblatt der ,kooperativen Pastoral" vorgeh&ngt hat.

Dabei sind die Anliegen einer solchen ,kooperativen Pastoral” theolo-
gisch durchaus beachtlich. Sie sind ein Versuch, die Ekklesiologie des
Konzils zu operationdlisieren. Aber letztlich bleibt sie vielfach Wunschden-
ken. Es geht den Verfechtemn dieser kooperativen Pastoral wie einem
aufgeschlossenen Paar. Dieses ist angefreten, die Beziehung unter Be-
dacht einer modemen Frauen- und Mdannermolle partnerschaftlich zu ge-
stalten. Sobald aber dann ein Kind kommt und angesichts der hohen
Verschuldung ein Teil des Paares beim Kind bleiben muss, bauen sich die
modemen Geschlechtemrollen unverziglich in die traditionellen zurlck.

ger, Ein ein(z)iges Presbyterium. Zur Personalentwicklung von Priestern. Amistheologi-
sche Reflexionen zur Studie Priester 2000, Ostfildern 2003; Paul M. Zulehner / Fitz Lobinger
/ Peter Neuner, Leutepriester in lebendigen Gemeinden, Ostfildern 2003.
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2.2 Finanzmangel

Der Mangel an Priestern in pastoraler Ruf- und Reichweite bildet die ers-
te Phase der Krise der herkémmlichen Kirchenstruktur. In einer zweiten
Phase verlagert sich der Priestermangel auf einen bedrohlichen Finanz-
mangel. Beklagenswertes Beispiel dafur ist die Erzdiézese Berlin. Was dort
passiert ist, ist im Modus der panischen Angst, es kénnte auch in der ei-
genen Didzese passieren, inzwischen Grundlage fir die kirchlichen MaB-
nahmen vieler anderer Didzesen geworden.

Betfroffen sind bislang geldstarke Kirchen, jene also, die Uber die Kir-
chenstever (Deutschland, Schweiz) oder einen Kirchenbeitrag (Oster-
reich) jahrzehntelang ein komfortables wirtschaftliches Fundament hat-
ten. Die Korrosion der Kirchenmitgliedschaft, in Deutschland die Lasten
der Wende (Solidarbeitrag) und der anhaltenden Wirtschaftsflaute mit
hoher Arbeitslosigkeit haben dazu gefUhrt, dass entweder immer mehr
Kirchenmitglieder mit niedrigen Einkommen Uberhaupt keine Kirchen-
steuer mehr entrichten und andere wegen der finanziellen Knappheit im
Haushalt (wegen Arbeitslosigkeit, Solidarbeitrag) die Kirche verlassen, um
finanzielle Erleichterung zu erleben. Was ein solcher Kirchenaustritt, der
mit dem finanziellen Uberleben mancher hoch verschuldeter Familien zu
tun hat, theologisch bedeutet, wird hier nicht weiterverfolgt, muss aber
bei der Umgestaltung der kirchlichen Sozialform in eine zukunftsfahige
mitbedacht werden.

Betriebswirtschaftliches , downsizing”

In ihrer finanziellen Bedré&ngnis rufen immer mehr BistUmer betriebswirt-
schaftliches Know-how zu Hilfe. Hohes Ansehen genieBt bei den Kirchen-
leitungen das auf diesem neuen Beratungsmarkt geschickt agierende
Unternehmen McKinsey, das inzwischen den bislang misslungenen Ver-
such machte, méglichst viele Daten aus allen deutschen Didzesen Uber
einen umfangreichen Fragebogen zu sammeln, um dann im Beratungs-
fall gleich anhand solcher Daten die Latte fUr die durchzufGhrenden Ein-
schnitte rasch legen zu kénnen: ,Benchmarking" heiBt dieser effiziente
Vorgang.

Was dabei passiert, entbehrt nicht hohen betriebswirtschaftlichen Kén-
nens. Das Hauptziel ist, aus der Sicht der in die wirtschaftliche Enge ge-
triebenen Kirchenleitung mehr als verstandlich, den Kirchenbefrieb auf
eine GréBe zurUckzufahren, die wieder finanzierbar ist. Das Fachwort fur
diesen buchstablich einschneidenden Vorgang heiBt ,,downsizing" oder
edler formuliert ,redisigning”. Alle Winkel des Kirchenbetriebs werden
ausgeleuchtet. Es wird aufgespUrt, was an Immobilien und Mobilien
(Menschen) erUbrigt werden kann. In Berlin fOhrte das beispielsweise da-
zu, dass eine groBe Zahl von Pfameien mit anderen fusioniert wurde. Von
den hauptamtlich Mitarbeitenden wurde ein Drittel entlassen.
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Verscharfte Okonomisierung

Schon wird deutlich, dass sich solche Kirchenreform nicht einmal mehr
am verfUgbaren Klerus, sondern nur noch am verfUgbaren Geld orien-
tiert. Das fOhrte etwa in der priesterarmen Erzdiézese Berlin zu dem ma-
kabren Ergebnis, dass das Bistum inmitten des drastischen Priesterman-
gels einen nicht mehr finanzierbbaren Priesterlberschuss verzeichnete und
anderen BistUmer Priester ,,verkaufte" oder solche frOhzeitig pensionierte.
Das oberste Gestaltungsprinzip des Kirchenbetriebs ist eben betriebswirt-
schaftliche Vernunft. Theologische RUcksichtnahmen treten weit in den
Hintergrund. Es geht goti-frei zu, a-theistisch sozusagen.

Reihung der ,,Grundfunktionen®:
Wegsparen von Diakonie und Bildung

Ein unentbehrliches Instrument beim ,downsizing" heiBt Priorisierung.
Wenn etwas aufgegeben werden muss und anderes bleibt, braucht es
als Entscheidungsgrundiage eine Rangordnung dessen, was im Betrieb
herkémmlich gemacht wird, was morgen aber vorrangig geschehen soll
oder eben auch nicht mehr gemacht werden kann. FUr diesen Vorgang
wird von den betriebswirtschaftlich Beratenden das Wunderkriterium der
,Kernidentitat" ins Spiel gebracht. Im Zuge des ,,downsizings", so die Bot-
schaft, mUsse sich eben die Kirche auf das zurlckziehen, was unverzichi-
bar ist. Anderes kénne sie lassen.

Die Pastoraltheologie hat in jahrzehntelangem Konsens dafUr unfreiwillig
vorgearbeitet. Es ist die ,Lehre" von den kirchlichen Grundfunktionen.
Diese werden nun aber nicht als durchgéngige Dimensionen kirchlichen
Lebens und pastoralen Tuns verstanden, sondermn als Grundbereiche, als
Arbeitsfelder. Gehen wir einmal davon aus, dass die Koinonia als ,vierte
Grundfunktion" von einer eigenen Art ist, geht es vor allem um ,drei
Grundfunktionen", deren altehrwirdige Namen Liturgia, Martyria und
Diakonia sind.

Mit dem Aufkommen der von gut gebildeten Laien getragenen neuen
pastoralen Berufe (Gemeindereferentinnen, Pastoaralreferentinnen) so-
wie den Diakonen sind diese , drei Grundfunktionen" schon insofern ge-
wichtet worden, weil bestimmte Aufgaben die Priesterweihe vorausset-
zen und andere nicht; im Zuge des Priestermangels sind durch ,,Delega-
" fion" oder ,Teilhabe" von Laien an presbyteral definierten Aufgaben die
Grenzen aber wieder — inzwischen unter einem lautstarken, aber wir-
kungslosen Protest Roms — verwischt worden.

Schon solche Vorgdnge haben Auswirkung auf die Definition der Kern-
identitat. |hr zugerechnet werden néamlich vor allem jene Aufgabenfel-
der, in denen ein Priester unentbehrlich ist: Eucharistie, Predigt, Sakra-
mente. Die Begrindung ist, dass das sakramental vermittelte Handeln
Gottes in der Kirche wichtiger ist als das diakonale Handeln von Men-
schen in der Kirche. Solche ,menschliche" Bereiche werden nach Még-
lichkeit ,outgesourct". Sie werden als Vorgénge gesehen, in denen die
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Kirche in einer entstaatlichten Gesellschaft gesellschaftiche Dienste er-
fOllt und daher erwartet, dass diese Vorgénge auch vom Staat finanziert
werden. Noch relativ gesichert ist die Finanzierung des Religionsunter-
richts, nicht mehr so sicher die Finanzierung jener theologischen Fakulté-
ten; noch mehr abgebaut wird in sozialstaatlich relevanten Bereichen, in
der Diakonie. Und scharf gespart wird in der Bildung.

Sich auf die ,Kemidentitat® zu beschranken ist daher nicht nur be-
triebswirtschaftlich intelligent, sondem zugleich auch pastoral verhee-
rend. In der Studie an Diakonen im deutschsprachigen Raum im Jahr
20022 wurden die Diakone gebeten zu sagen, an welchen pastoralen
Vorgéngen sie beteiligt sind und welcher der drei Grundfunktionen sie
diese Aufgabe jeweils zuordnen. Das Ergebnis ist ernUchternd und zeigt,
wie vergeblich die pastoraltheologische LiebesmUh mit der Lehre von
den drei Grundfunktionen ist — noch mehr: wie gefdhrlich sie letzten En-
des ist, wenn sie in die Hande der betriebswirtschaftlichen Kirchensanie-
rer kommt. Es gibt (sieht man von der Verwaltung ab) letztlich keinen
pastoralen Vorgang, der nicht an dllen drei Grundfunktionen teilhat —
was noch einmal zeigt, dass die unbemerkte Verlagerung von Funktion
ZuU Bereich unzul&ssig ist.

Die Kemidentitét der Kirche l&sst sich daher nicht mit den drei Grund-
funktionen beschreiben (was auch Lumen genfium nicht macht), son-
dern schon weit eher mit dem Grundgebot Jesu von der uniésbaren Ein-
heit von Gottes- und Nachstenliebe. Die neuzeitliche Fundamentaltheo-
logie hat dafir als Pole kirchlichen Handelns Mystik und Politik (Johann B.
Metz, Dorothee Sélle, Rottenburger Synode), Kontemplation und Aktfion
(Roger Schutz) gesetzt. Das Il. Vatikanische Konzil nennt die Kirche in
Christus das Sakrament, also Zeichen und Werkzeug des liebenden In-
einanders von Gott und den Menschen (LG 1). Der von Rom aus uner-
findlichen Grinden geheim kritisierte Passauer Pastoralplan? ist folglich zu
Recht Ubertitelt ,Gott und den Menschen nahe". Eine Strukturierung die-
ses Plans nach Grundfunktionen wurde nach léngerem theologischem
Ringen ausdricklich verworfen. Zum Glick. Das erméglichte die bewe-
gende Grundformel: ,Wer in Gott einfaucht, taucht neben den Men-
schen, zumal den Armen, den Armgemachten auf.” Dabei kénne der
Weg nach Mt 25 auch umkehrt verlaufen: Wer mit compassion bei den
Leidenden eintaucht, taucht (ob er es weiB oder nicht, hatte Karl Rahner
jetzt formuliert) in Gott auf und wird (so hétte Rahner noch hinzugefUgt)
in dieser vielleicht in seiner subjektiven Erfahrung ,atheistischen Weise"
gerettet.

2 Paul M. Zulehner, Dienende Mé&nner. Anstifter zur Solidaritat. Diakone in Westeuropa,
Ostfildern 2003; Paul M. Zulehner, Samariter-Prophet-Levit. Diakone im deutschsprachi-
gen Raum. Eine empirische Studie, Ostfildern 2003.

3  Gott und den Menschen nahe. Passauer Pastoralplan 2000, Passau 2000; Dazu Paul M.
Zulehner, Aufbrechen oder untergehen. So geht Kirchenentwicklung, Ostfildern 2003.
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2.3 Hoher Preis: pastorale Depression, kein missionarischer Auf-
bruch

Die Frichte der beftriebswirtschaftlichen Sanierung vieler deutscher Dié-
zesen sind héchst zwiespdltig. Die Finanzkammerdirektoren atmen auf.
Doch wissen sie genau, dass sie bestenfalls auf wenige Jahre hin beruhigt
sein kénnen. Wenn es nicht zu einem starken Wirtschaftsaufschwung
kommt, wenn es dazu nicht eine spUrbare Trendumkehr in der Kultur und
im Mitgliedschaftsverhalten gibt, kurzum, wenn nicht ein ,, missionarischer
Aufbruch" kommt, kann man schon heute Vertréige mit McKinsey fUr das
ndchste ,downsizing" vorbereiten.

FUr die Zeit bis dahin ist aber ein solcher ,missionarischer Aufbruch"
nicht wahrscheinlich. Was Uber den sanierten BistUmern lagert, ist nicht
sonnige Aufbruchstimmung, sondern herbstlich-dUstere pastorale De-
pression. Nach dem Weggang der betriebswirtschaftlichen Sanierer ha-
ben Gemeindeberatungen alle Hande voll zu tun, um einen weiteren
Verfall der kirchlichen Organisationskultur hintanzuhalten.

Dass auch keine missionarische Energie beim nicht gekUndigten Perso-
nal zu erwarten ist, hat damit zu tun, dass die nicht Entlassenen in der
ndchsten Zeit konformistisch alles Erdenkliche unternehmen werden, um
auch beim ndchsten ,downsizing" ihre Stelle zu behalten. Unter solchen
Vorzeichen droht kein missionarischer Aufbruch.

Dazu kommt, dass in den betriebswirtschaftlichen Verirdgen die Arbeit
an einer Ereuerung, einem pastoralen Aufbruch also, faktisch nicht ent-
halten ist. Die verantwortlichen Berater wissen darum und weisen die
Diézesanverantworllichen darauf hin. Zun&chst ist aber in einer Notope-
ration der Betrieb zu sanieren, seine wirtschafiliche Zukunfistahigkeit soll
fOr die ndchste Zeit gesichert werden. Doch die Frage, welches die Her-
ausforderungen der Zeit (die ,Zeichen der Zeit") an die heutige Kirche
sind, wie sie ihren ererbten Auftrag genau an diesen ,Zeichen der Zeit"
neu justieren kann, was daher ihre konkreten pastoral-missionarischen
Projekte sind und welche Sozialform sie dazu braucht: Solche Aufgaben
sind nach dem betriebswirtschaftlichen Erfolg unbeantwortet. Noch
mehr: lhre Beantwortung ist aus betriebswirtschaftichen Grinden erheb-
lich schwieriger geworden. Denn was saniert und damit stabilisiert wurde,
ist das untergehende Kirchensystem. An dieses wurden das verbleibende
Personal und die bleibenden Mittel noch enger gebunden. Denn letfztlich
werden jetzt die anstehenden Entscheidungen nur im Rahmen des be-
friebswirtschaftichen Systems getroffen. Das kann dazu fOhren, dass
Priester frotz krassen Priestermangels abgegeben werden (statt mit dieser
freigewordenen Reserve missionarische Projekte zu entwerfen). Hoch-
qudlifizierte Menschen werden leichtfertig gekindigt, weil es nicht um
die Humanressourcen, sondem lediglich um die Geldressourcen geht.

Damit ist der Kernfehler deutlich sichtbar geworden, den heute viele
Didzesen begehen. Sie verwalten eine veraltete und nicht mehr zukunfts-
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fahige Kirchenorganisation statt jetzt die Kirchenorganisation von Grund
auf umzubauen. Es wird ein Untergang mit hohem betriebswirtschaftli-
chen Aufwand verwaltet, aber kein Ubergang gestaltet.

3 Den Ubergang gestalten

3.1 Der Mensch ist der Weg der Kirche

Wer nicht nur den Untergang der bestehenden Kirchengestalt intelli-
gent und effizient verwalten will, sondern sich fur das ,Ubergang-ge-
stalten” entscheidet, muss zuerst nach den Spielregeln Jesu und in seiner
Nachfolge des Papstes Johannes XXIIl. die ,Zeichen der Zeit" lesen. Es
sind aus der Sicht der Theologie jene Erfahrungen der Menschen, durch
die hindurch Gott seiner Kirche den Weg weist, den sie in seinem Namen
an der Seite der Menschen gehen soll. Im Dialog mit den Zeichen der Zeit
und dem tradierten Auftrag, also an der Schnittstelle von Situation und
Tradition, sind dann jene konkreten Leitbilder fUr kirchliches Handeln heu-
te zu entwickeln, die Menschen verlocken, sich an ihnen auszurichten
und von diesen bewegen zu lassen.

Wissenschaftliche Befunde ergeben, dass zwei groBe Themen die Men-
schen in den ndchsten Jahrzehnten bewegen werden: die Frage nach
der Gerechtigkeit inmitten der Freiheit und die Frage nach der Spirituali-
tat inmitten der Sakularitét.

Neue Soziale Frage: Diakonisierung

Nach dem Fall der Mauer und dahinter des kommunistischen Wirt-
schafts- und Gesellschaftsmodells ist es zu einem ungeahnten und unbe-
hinderten Siegeszug des neoliberalen Kapitalismus gekommen. Daflr
stehen die Begriffe ,Globalisierung", ,Privatisierung”. ,Deregulierung".
Solche Vorgénge sind durch die informationelle Technologie méglich
geworden und wirken sich auf die so einsgewordene Welt zwiespditig
aus. Auf der einen Seite gibt es enorme wirtschaftliche Fortschritte, die
durch den Fortschritt der Wissenschaften gendhrt werden. Auf der ande-
ren Seite bringt solche Modemisierung viele Modernisierungsverlierer her-
Vor.

Eine weltweite neue Soziale Frage tut sich auf. Sie betrifft nicht nur das
Armutsgefalle vom reichen Norden hin zum nach wie vor verarmten SU-
den (in deren Mitte es jungstens kleine Reichtumsinseln gibt). ,Selbst in
reichen Gesellschaften kann morgen jeder von uns UberflUssig werden.
Wohin mit ihm?2" fragt besorgt Hans Magnus Enzensberger.+ UberflUssig
wird, wer nicht arbeitet, kauft, erlebt, genug weiB, wer die falschen Gene
hat: die zu teuren Sterbenden, die in neodarwinistischen Konzepten sté-
renden Behinderten, die Langzeitarbeitslosen, nicht zuletzt Kinder, wel-
che das Lifedesign von Mannern und Frauen zunehmend stéren, weil sie

4 Hans Magnus Enzensberger, Die GroBe Wanderung: 33 Markierungen; mit einer FuBnote
,Uber einige Besonderheiten bei der Menschenjagd”, Frankfurt a. M. 41992.
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mit der Optimierung maximal leidfreien GlUcks in knapper Zeit (Marianne
Gronemeyer nannte es das , Leben als letzte Gelegenheit"s) so beschaf-
tigt sind, dass sie fUreinander und fUr Kinder immer weniger (im energeti-
schen Sinn) , Gbrig haben”.

Eine Forderung des Sozialethikers Jean B. Lacordaire aus Paris — in der
FrOhzeit der alten Sozialen Frage des 19. Jahrhunderts formuliert — ge-
winnt an emeuter Aktualitét: ,Man muss der Freiheit immer Gerechtigkeit
abringen." Gerechtigkeit wird somit zu einem der Grundthemen der Jah-
re vor uns, ndherhin der Zugang der wachsenden Zahl von Menschen zu
den knapper werden Lebenschancen der einen Welt,

Kirchen sind herausgefordert, Anwaltinnen derer zu sein, die in Gefahr
sind, als Modernisierungsverlierer UberflUssig zu werden. Eine Diakonisie-
rung der Kirche steht auf dem Programm. Ins visiondre Leitbild der christ-
lichen Kirchen gehdrt daher, dass sie eine der verldsslichsten Anwaltin-
nen der Modernisierungsverlierenden, der vom UberflUssigwerden Be-
drohten sind und dazu helfende und politische diakonale Projekte entwi-
ckeln.

Megatrend ,Respiritualisierung®: Spiritualisierung

Das andere Thema, das die Kultur zumal in hochmodernen Gesellschaf-
ten zunehmend beschaftigt, ist Spiritualité&t unter den Bedingungen der
S&kularitat. Der Trendforscher Matthias Horxs ortet eine Respiritudlisierung
als Megatrend der sp&ten neunziger Jahre. Immer mehr Menschen ge-
rade modemer sdkularer Kulturen (wie in den groBen Stédten Europas
wie Wien, BrUssel, Lissabon’) gehéren zu den spirituellen Wanderem. Ob-
wohl sie auf oft widersprichlichen und abenteuerlichen Wegen unter-
wegs sind, bewegt sie eine gemeinsame spirituelle Sehnsucht. Was dabei
gesucht wird, ist hdchst unterschiedlich: die spirituelle Reise ins Innere
steht in Spannung zu einer spirituellen Reise ins Weite; gesucht wird Hei-
lung, bei der Rituale eine zentrale Rolle spielen; nicht wenige sehnen sich
nach Gemeinschaften mit einer Ethik der Liebe, die eine Art Avantgarde
einer neuen Welt darstellen.

GUnther Nenning, wacher Beobachter kultureller Entwicklungen, ver-
merkt kopfschittelnd: |, Die Sehnsucht boomt, aber die Kirchen schrump-
fen."8 Obwohl sich also der spirituelle Markt positiv entwickelt, schreiben
die Kirchen rote Zahlen. Eine Folge einer langjahrigen Selbstsékularisie-
rung? Jedenfalls steht der Kirche eine Spiritualisierung ins Haus. Und das
nicht als Alternative zur geforderten Diakonisierung, sondern in einem
ebenso untrennbaren polaren Verhdltnis: so wie Gottes- und Nachsten-

5 Marianne Gronemeyer, Leben dls letzte Gelegenheit. Zeitknappheit und Sicherheitsbe-
dUrfnisse, Darmstadt 1993.

¢ Matthias Horx, Megatrends der spéten neunziger Jahre, DUsseldorf 1995.

7 Paul M. Zulehner / Regina Polak / Isa Hager, Kehrt die Religion wieder? Religion im Le-
ben der Menschen 1970-2000, Osftfildern 2002.

&  Gunther Nenning, Gott ist verrickt. Die Zukunft der Religion, DUsseldorf 1997.
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liebe voneinander nicht getrennt werden kénnen. Ins visiondre Leitbild
der Kirchen gehért demnach in den néchsten Jahren, dass sie fUr die
spirituell Suchenden und Wandemden eine der besten gesellschaftlichen
Adressen sein werden.

Aggiornamento

Mit den Forderungen der Diakonisierung und Spiritudlisierung der Kir-
chen ist schon angedeutet, wie sich die Kirchen innerlich emeuern muUs-
sen. Beide entsprechen nicht nur den Zeichen der Zeit, sondern dem
Grundaufirag, inmitten der Welt eine Gemeinschaft zu sein, die aus der
Kraft von Gottes- und Nachstenliebe fUr die Welt heilsam ist.

Vom Erfordernis der Diakonisierung und Spiritualisierung her sind nicht
nur kirchliche Projekte zu entwerfen (wie dies in kluger Weise der Passau-
er Pastoralplan 2000 versucht hat), sondem sind auch die Kompetenzen
der Menschen zu entwickeln, welche das Wirken und Leben der Kirche
tragen: der ehrenamtlichen arbeitenden Mitglieder ebenso wie der
Hauptamtlichen.

Wo all dies geschieht, erfolgt wie einst auf dem Konzil ein ,aggiomna-
mento". Dieser Vorgang bedeutet eingedeutscht ,Verheutigung" und
nicht ,Anpassung ans Heute". Er verlangt von der Kirche mehr Nahe zum
Menschen ebenso wie prophetischen Widerstand gegen all jene Krdfte,
die dazu fUhren, dass menschliches Leben nicht auf-, sondern umkommt.
.Der Mensch ist der Weg der Kirche." {Johannes Paul Il.)

3.2 Strukturwandel

Eine so zeitgerecht und auftragstreu in einem arbeitende Kirche
braucht angemessene Strukturen, die ihre Arbeit erleichtern statt er-
schweren. Um Missverstéindnissen vorzubeugen: Hier geht es nicht um die
Grundstruktur der Kirche als Ganzes, um das also, was dogmatisch vor-
gegeben ist (vgl. Lumen gentium). Es geht um die je beste Organisation
der pastoralen Arbeit und um jene Momente an der Sozialform, die histo-
risch variabel sind (wie zum Beispiel Finanzgebarung, Haupt- und Ehren-
amtlichkeit, Formen der Leitung und der ,synodalartigen” Beteiligung an
dieser). Welche Sozialform fir die Kirche in den néchsten Jahren erwach-
sen wird, kann heute noch niemand klar sehen und formulieren. Es
braucht dazu das Zusammenspiel all derer, die in der Pastoral den Kopf
hinhalten, und jener, die dariber kompetent nachdenken. Im Folgenden
sollen dazu einige Punkte in die Diskussion gebracht werden.

Kirchensteuerfreie Kirche

Die Kirche muss bei der Gestaltung ihrer Sozialform (ihres ,pastoralen
Unternehmens" also) das Diktat des Geldes beenden. Denn weder die
Klerikalisierung noch die Okonomisierung der Krise wird aus dieser heraus-
fUhren, sondem lediglich das langsame Sterben der Uberkommenen Ar-
beitsweise und Sozialform der Kirche verlangsamen und damit verschar-
fen. Es braucht andere Ansatze fUr den Entwurf einer zeitgerechien Ar-
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beitsweise und Sozialform der Kirche und in diesem Sinn ihrer Strukturen,
die sowohl der Tradition wie der Situation gerecht werden. Kurzum: Es
braucht visionsangemessene Strukturen.

Raumgerechte Seelsorge

Ein erstes Beispiel: Pastorale Megardume zu schaffen und in diesen
GroBr&umen die pastoralen Aufgaben unterschiedslos anzusiedeln ist der
falsche Weg. Genau umgekehrt ist vorzugehen. Zunéchst ist zu fragen:
Welche Aufgaben sind im Rahmen der leitenden Vision zu leisten? Und
dann: Welches ist der optimale Raum fUr diese Aufgaben. Geht man
diesen Weg, erhdlt man gute und zugleich sehr differenzierte Ergebnisse.?

Lokale glGubige Netzwerke

Ein Paket kirchlicher Aufgaben erweist sich als sehr bodennah, in die-
sem Sinn als ,lokal*, kleinrGumig. Dazu gehdren alle jene pastoralen Auf-
gaben, die nahe an der Biographie einzelner Menschen und Familien
sind: die Riten zu den Lebenswenden und die dort angesiedelten sakra-
mentalen Feiern; die Sorge um den familialen Lebensraum (Ehe- und
Familienpastoral, Familiengottesdienste), damit auch kirchliche Kinder-
gdrten und Kinderpastoral; die Sorge aber auch um die Kranken, Pflege-
bedUrftigen und diese wiederum in Verbindung mit den familialen Le-
benswelten.

Auf dieser Ebene sollen sich lokale Glaubensnetzwerke bilden. Das sind
nicht unsere heutigen Pfarreien, obgleich es in diesen laéngst Ahnliches
gibt. (Die Pfarreien werden als Strukturen lUckenloser diakonaler Aufmerk-
samkeit, damit als ,Netzwerke der Liebe" [Kardinal Christoph Schénborn]
solange eine Bedeutung haben, als wir sie auch wirksam ,bespielen”
kénnen.) Vielleicht sind es glaubige Gemeinschaften in der GréBe von
70-100, die sich zurzeit aus einem Mitgliederpotential von etwa 1800 Per-
sonen rekrutieren. Sind es wahrhaft glaubige Gemeinden, die ihre ekkle-
siale Berufung angenommen, ihr Adsum gesprochen haben, sich also
von Gott unvertretbar in den Dienst der Kirche genommen wissen und
dazu die ihnen gegebenen Begabungen erkunden, entfalten und ein-
bringen, dann soll in diesen glaubigen Netzwerken auch die Eucharistie
gefeiert werden. Denn auf diese tendiert alles christlich-kirchliche Leben
zu und lebt aus dieser, so das Konzil und gestUfzt auf dieses Johannes
Paul ll. (Ecclesia ab eucharistia, 2003).

Die Mitglieder dieser lokalen Glaubensnetzwerke betreiben fir ihre Ge-
meinde gleichermaBen ,fime-, wie ,moneyspending”. lhre Stérke sind
ihre eigenen Humanressourcen, also die Mitglieder, welche ,randvoll mit
dem Evangelium" ihre Begabungen dem Leben des Netzwerks zur Ver-
fogung halten. Sie kmmern sich selbst um die erforderlichen finanziellen
wie personellen Ressourcen, welche die Gemeinde braucht, um ihre

?  Mehr dazu in: Paul M. Zulehner / Fritz Lobinger / Peter Neuner, Leutepriester in lebendi-
gen Gemeinden, Osffildern 2003.
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Aufgaben intern und in ihrer Umwelt zu erfUllen. Es sind also Gemein-
schaften, die — nach dem Ende einer Kirchensteuer - sich auch selbst
finanzieren (und, wie sich zeigen wird, auch ort- wie weltkirchliche Projek-
te nach MaBgabe der Mittel mitfinanzieren).

Ein grundlegendes Prinzip ist jenes der breiten Beteiligung. Dies hat meh-
rere Grinde: Sozialpsychologisch ist klar, dass Identifikation durch Partizi-
pation wéchst. Auch das Subsidiarittsprinzip mahnt an, dass Entschei-
dungen, die durch die Betroffenen selbst gefallt werden kénnen, diesen
(auch von der amtlichen Leitung) nicht abgenommen werden sollen.
Das Hauptargument ist aber theologischer Art: Gottes Geist ist allen Mit-
gliedemn des Gottesvolks gegeben. Jeder und jede hat daher etwas bei-
zutragen, gemdaB der eigenen Berufung und Begabung. Solche Synodali-
tat ist kein Gegensatz zum kirchlichen Amt. Vielmehr ist klar, dass, je mehr
Synodalitét riskiert wird, auch das Amt umso wichtiger wird. Allerdings ist
der Amtsstil in einer Gemeinschaft ohne synodale Kultur ein anderer als in
einer Gemeinschaft mit einer synodalen Kultur.

Die Sorge. dass Uber Beteiligung das Evangelium in Gefahr gerat, weil
Uber die Beteiligten der Zeitgeist in die Gemeinschaft eindringen kénnte,
gilt als Urgefahrdung fur alle, die sich nicht von der modemen Welt zu-
rUckziehen, sondem Zeitgenossen sind: also nicht nur fUr Laien, sondem
auch fUr Priester. Die Friedenspriester in der Zeit des Kommunismus sind
ein unwidersprechbarer Beleg daflr. Anzustreben ist in jeder kirchlichen
Gemeinschaft, dass all jene, die sich beteiligen — Priester wie Laien —, dies
aus der Kraft des Evangeliums tun. Zusatzlich ist es eine elementare Auf-
gabe der Amistréiger sicherzustellen, dass die ganze anvertraute Ge-
meinschaft/Gemeinde in der Spur des Evangeliums bleibt und gegebe-
nenfalls dank seines prophetischen Amtswiderstands auf diese zurickge-
fOhrt wird.

Die Dienste, welche die Gemeinde entwickelt, einschlieBlich der Lei-
tungsdienste in den verschiedenen pastoralen Projekten der Gemeinde,
werden ehrenamtlich gemacht.

Insofern diese glaubigen Gemeinden eucharistieféhig sein sollen, brau-
chen sie jemanden, der der Eucharistiefeier, dazu den sakramentalen
Feiern des christichen Lebens vorsteht und der nicht zuletzt die Einheit
dieser lokalen glaubigen Gemeinden mit der Ortskirche, reprasentiert
durch den Bischof, sichtbar und lebendig erhdlt. Dies geschieht der Sa-
che nach vor allem dadurch, dass jene, die ein Amt erhalten, dieses
nicht von der Gemeinde, sondem vom Bischof in Verein mit seinem Pres-
byterium erhalten — alle hier Genannten legen daher bei der Priesterwei-
he die Hande auf.

Auch dieser priesterliche Dienst wird in Zukunft ehrenamtlich erfUllt wer-

den. Bischof Lobinger und ich schlagen dafUr seit einiger Zeit die so ge-
nannten ,Leutepriester" vor. Es sind gemeindeerfahrene Personen und
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vorab in diesem Sinn ,,viri probati”, die auch die Fahigkeit vom Vorstehen
besitzen und die der Bischof als gemeindliches Presbyterium auf die leere
Priesterbank weiht. Sie erhalten eine angemessene Ausbildung (vielleicht
in der Form des kommenden dreijdhrigen Bakkalaureats) und eine ent-
sprechend intensive Fortbildung. Insofern das priesterliche Amt immer im
Namen Christi berufen ist, Gemeinden zu grinden und zu leiten, ist der
Dienst der Leutepriester vorwiegend in der Gemeindeleitung zu sehen.

CréBemrdumige missionarische Projekte

Die pastorale Akfivitat einer Ortskirche (und kirchlicher Regionen) wird
sich zwar vorrangig in diesen glaubigen Netzwerken ereignen, aber nicht
darin erschépfen. Es gibt viele pastorale Vorgénge, die nach einem gré-
Beren Raum verlangen. Dazu gehdért heute die Jugendarbeit, die Bil-
dungsarbeit, die Arbeit in und mit Medien, die gesellschaftiche Einmi-
schung. Auch und gerade die diakonale Arbeit der Kirche, die zwar teil-
weise auch lokal-biographienah ist, braucht weitrdumigere Projekte.

Solche gréBerrdumigen pastoralen Projekte werden von der ortskirchli-
chen Gemeinschaft finanziert. Dabei ist zu kldren, wie solches Geld zu-
sammenkommt — teilweise durch Fundraising in den lokalen Glaubens-
netzwerken, durch staatliche Gelder sowie durch bislang unUbliche For-
men kirchlichen Fundraisings, aber auch durch Zusammenarbeit mit
nichtkirchlichen Einrichtungen.

Solche gualitativ anspruchsvollen Projekte verlangen nach professionel-
len Hauptamtlichen. Diese gehdren kinftig also nicht in die lokalen glé&u-
bigen Netzwerke, sondern in die gréBerr&umigen kirchlichen Projekte.

Wichtige Projekte fUr die kommenden Jahre sind missionarische Offen-
sivprojekte. Das kann eine Jugendkirche sein, eine Stadtmission neuer
Art, es kann sich um ,,Getauftentage" handeln, konfessionell wie 8kume-
nisch. Nicht zuletzt k&nnen von einer Ortskirche auch Projekte geplant
und in Angriff genommen werden, welche der Entwicklung der lokalen
Netzwerke dienen: Solches war im Rahmen der Pastoralen Enfwicklung
Passau geplant worden. Sie war der Versuch, inmitten der tiefen Trans-
formationskrise einen Ubergang zu gestalten, hinein in eine zukunftsfahi-
ge Gestalt einer Ortskirche, die zugleich in Gott verwurzelt und deshalb
nahe am Menschen ist. Die DurchfOhrung wurde freilich in pastoral
angstbesetzter und daher kurzsichtiger Weise der Verwaltung des Unter-
gangs durch betriebswirtschaftliche Sanierung geopfert, verbunden mit
der RUckkehr zum herkdmmlichen Pastoralbetrieb und vergangenheits-
orientierten Schwerpunkten wie herkémmliche Familienpastoral oder
BuBpastoral.

Missionarisch handelt eine Kirche, wenn sie nicht nur den Bestand zu
halten versucht, sondem sich ausweitet. Das ist nicht plumpe Rekrutie-
rungspolitik, wie manche Pastoralexperten vorschnell mutmaBen und der
Kirche vorwerfen, sondern ihr unentrinnbarer Grundauftrag. Vorausge-
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setzt ist, dass wo immer gléubige Gemeinschaften wachsen, diese rand-
voll sind mit dem Evangelium und Inseln einer neuen Welt inmitten der
alten errichten. Solche gemeindegrinderischen Projekte sind daher letfzt-
lich nicht kirchenzentriert, sondern Mitarbeit an einer Emeuerung der
Welt.

Hier ist der geborene Ort fUr die herkémmlichen Priester. Sie sind, was
theologisch unbestritten ist, Teil des bischéflichen Presbyteriums und in
diesem Sinn , Bistumspriester". Insofem sie nicht einem lokalen Glaubens-
netzwerk eingebunden sind, besitzen sie eine hohe Mobilitét und Flexibili-
tat, mit der die ehelose Lebensform affin ist — wodurch sie zusatzlich auf-
gewertet wird. Die Hauptaufgabe dieser Bistumspriester ist im Vergleich
zu den lokalen Leutepriestern die Grindung neuer und die Entwicklung
alter Gemeinden und Gemeinschaften. Liegt bei den Leutepriestemn der
Akzent der amistheologischen Formel, dass Priester ,im Namen Christi
Gemeinden grinden und leiten" (DBK, Die Ordnung der pastoralen
Dienste, Bonn 1977) auf dem ,leiten", so sitzt dieser bei den Bistumspries-
tern auf dem vergessenen Teil ,grinden". Die Bistumspriester haben da-
zu auch die volle akademische Ausbildung mit dem Sonderschwerpunkt
missionarische Offensive; sie sind zudem aber neben ihrer theologisch-
spirifuellen Grundkompetenz bestens quadlifiziert in Organisations- und
Personalentwicklung und damit in der Leitung missionarischer Projekte.
Neuerlich zeigt sich, dass die Kirche von morgen neben ihrer Fahigkeit,
an der Schnittstelle von Tradition und Situation ein visionshaltiges Leitbild
zu entwerfen und daraus leitbildhaltige Projekte zu formulieren, kompe-
tent durchzufUhren und auch zu evaluieren (ein in den Kirchen véllig un-
Ubler Vorgang!). vor allem eine exzellente FUhrung braucht. Die Ausbil-
dung in FUhrung und Kooperation gehdrt daher zum Grundbestand einer
zukunftsféhigen Kirche.

Nicht berticksichtigt sind in diesen ersten Diskussionsbeitrégen zu einer
kUnftigen Arbeitsweise und Sozialform der Kirche die ékumenischen, in-
terreligidsen und weltkirchlichen Dimensionen. Diese sind gewiss in den
lokalen Netfzwerken wirksam, werden aber vor allem in entsprechenden
gréBerrd&umigen Projekten in einzelnen Ortskirchen, aber auch Kirchenre-
gionen wirkmdéchtig werden.
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Rolf ZerfaB gewidmet

Die Themen ,Kirche in der Diaspora* und ,Kirche im Konzl" miteinander
in Verbindung zu setzen, ist nicht gerade selbstverstéandlich. Handelt es
sich doch auf den ersten Blick um zwei ganz verschiedene ekklesiale
Erfahrungsweisen und Existenzformen, die scheinbar wenig miteinander
zu tun haben. Und ich selbst ware wohl nicht auf die Idee gekommen,
beide Perspektiven zusammenzufGhren, hatte nicht — wie ich erst kUrzlich
mehr oder weniger zufdllig bemerkt habe - der hochangesehene Dog-
matiker Johann Sebastian Drey, zentrale Grindungsgestalt der Katholi-
schen TUbinger Schule des 19. Jahrhunderts, gut zwanzig Jahre vor dem
. Vatikanum Opportunitét und Notwendigkeit von Okumenischen Konzi-
lien mit dem Hinweis in Frage gestellt, Christus habe zwar die ,Verbrei-
fung der Kirche Uber die ganze Welt" (die ,ecclesia dispersa“) gewollt,
nirgendwo aber ,,Concilien" angeordnet.! Eine solche Entgegensetzung
Uberrascht und fordert zum Widerspruch heraus.

Nun wird man sofort einwenden, der Begriff ,ecclesia dispersa" werde
hier in einem erheblich anderen Sinn gebraucht (im Sinn der Uber die
Welt verstreuten Kirche) als dort, wo von ,Diaspora" oder gar von ,Exil"
(im Sinn der in der Fremde bzw. unter den ,Heiden" zerstreuten Kirche)
die Rede ist. Das trifft zweifellos zu. Anderseits |&sst sich zeigen, dass eben
gerade diese Doppelbedeutung, die im Begriff ,dispersio ecclesiae"
liegt (,Diaspora® im Sinn von Zersfreuung der Kirche und ,Diaspora" im
Sinn von Verbreitung der Kirche bzw. des Evangeliums Uber die ganze
Erde), in christentumsgeschichtlicher Perspektive eine eminent theologi-
sche Dignitat aufweist, namentlich in der Vaterzeit.2 Dieser Befund muss
das lebhafte Interesse der Theologen hervomrufen und nicht zuletzt die
Pastoraltheoclogen herausfordem.

1 Vgl J. S. Drey, Die Apologetik als wissenschaftiche Nachweisung der Gattlichkeit des
Christentums in seiner Erscheinung, Dritter Band: Die christliche Offenbarung in der ka-
tholischen Kirche, Mainz 1847, 276-313; insbes. 311ff.

2 Wichtige Hinweise hierzu verdanke ich Herrn Dr. Helge Hanns Homey, Bonn (vgl. unten
Anm. 13-15).
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Bei den folgenden Uberlegungen kann es nicht darum gehen, eine um-
fassende Bedeutungs- und Wirkungsgeschichte des Begriffs , ecclesia
dispersa" zu rekonstruieren: Eher soll in Form von gebUndelten Miszellen
auf einen interessanten, aber wenig beachteten Aspekt der in der vor-
liegenden Festschrift aufgegriffenen Thematik hingewiesen werden. Viel-
leicht kdnnen meine fragmentarischen Beobachtungen Neugier wecken
und zu weiteren Forschungen in dieser Richtung anregen.

lch widme diese kleine Abhandlung Rolf Zerfass in Dankbarkeit fUr sein
inspirierendes BemUhen um die kairologische Deutung des konziliaren
Leitwortes , Kirche — Volk Gottes unterwegs”.

1 ,Ecclesia dispersa“ - Begriff im Wandel

Offensichtlich hat der Begriff ,,ecclesia dispersa" (Kirche in der Diaspo-
ra) im Laufe der Christentumsgeschichte einen gravierenden Bedeu-
tungswandel durchgemacht, dem wenigstens in Grundzigen nachge-
gangen werden soll.

»Allgemeine Kirchenversammlung“ und ,ecclesia dispersa“
bei J. S. Drey - die zwei kontrdren Formen, in denen sich die der
Kirche verheiBene Infallibilitat duBern kann

Nach Johann Sebastian Drey (1777-1853) ist der Kirche als Glaubens-
gemeinschaft nicht nur Unvergdnglichkeit, sondern auch, als deren Vor-
aussetzung, Unfehlbarkeit verheiBen.? Letfztere VerheiBung bezieht sich
freilich nicht auf die einzelnen ,Individuen" der Kirche, wohl aber auf
jenen ,organischen Kérper", der die infallibilitas der Gesamtheit der
Glaubigen vermittelt, d. h. auf ,die lehrende und regierende Kirche".
Letztere besteht im Wesentlichen ,,aus zwei Gliedern: aus den Bischéfen
als Amtsnachfolgermn der Apostel und dem Papst”. Infallibel ist fGr Drey
also die Kirche als Ganze vermittels des Bischofskollegiums im Zusam-
menwirken mit seinem Haupt, dem Papst, bzw. umgekehrt vermittels des
Papstes im Zusammenwirken mit dem Bischofskollegium als dessen
Haupt. Mit anderen Worten: Fur den TUbinger Theologen ist die Kirche als
Gesamtorganismus unfehlbar kraft der sie leitenden hierarchisch-
kollegialen Organe. Folgerichtig sind — ebenso wenig wie die Glaubigen
als Individuen — weder der einzelne Bischof noch der Papst fir sich allein
unfehlbar.#

Im Interesse der theologischen Prazision lohnt es sich, hier Dreys Gedan-
kengang etwas ausfUhriicher zu zitieren: ,Das gemeinsame Wirken und
Handeln des Papstes und der Bischdfe", so heiBt es im 3. Band der ,,Apo-
logetik", ,kann aber in &uBerer Weise in zweifacher Art stattfinden, ent-
weder indem die beiden Factoren der regierenden Kirche sich zu ge-

3 Vgl Drey, a.a.0., 276-313.
4 Vgl ebd., 308f.
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meinschaftlichen Berathungen und BeschlUssen versammeln, oder in-
dem der Eine die gesammte Kirche représentirende Factor — der Papst —
seine motivierte Entscheidung ausspricht, und die Bisch&fe seinem Urtheil
beitreten."s

Das , Allgemeine Konzil“ - die auBBerordentliche, d. h. zu gewissen
Leiten nitzliche und mégliche Form infalliblen Zusammenwirkens
der beiden Glieder der Hierarchie nach J. S. Drey

Was die beiden genannfen Formen angeht, unter denen sich die Un-
fehlbarkeit der Kirche @uBern kann, so bemerkt Drey in Bezug auf die
Bedeutung der Allgemeinen Kirchenversammlungen folgendes: Das Re-
sultat eines ordnungsgemdaB einberufenen Konzils, ,zu welchem der or-
ganische Kérper der Kirche und ihr Oberhaupt zusammengewirkt hat,
gilt", so sagt Drey, ,schon nach allgemein gesellschaftichen Grundséat-
zen als Urtheil und BeschluB der ganzen Kirche, noch bestimmter aber
nach der von Christus seiner Kirche gegebenen hierarchischen Ordnung;
da nun eine in angegebener Weise gebildete und handelnde Kirchen-
versammlung in der That die Kirche reprdsentirt, so darf man annehmen,
daB ihr auch die VerheiBung der Unfehlbarkeit zu gut komme, und sie
unter gétilicher Leitung berathe und beschlieBe, d. h. in der allgemeinen
Schulsprache, allgemeine Concilien sind in Sachen, worlber sich die
Unfehlbarkeit der Kirche erstreckt, (...) infallibel, woflr man sie auch stéts
gehalten hat."¢ So sehr auch Drey die Infdllibilitét von entsprechenden
Entscheidungen der Konzilien betont, so wenig sind fUr ihn Kirchenver-
sammlungen als solche Einrichtungen iure divino. Géttlichen Rechfs ist
die hierarchisch-kollegiale Verfassung der Kirche, nicht deren eventuelle
synodale Realisierung an einem Ort.

+Ecclesia dispersa“ — die ordentliche, d. h. von Christus gewollte
und dllzeit mégliche Form des infalliblen Zusammenwirkens der

beiden Glieder der Hierarchie nach J. S. Drey

An der eben zitierten Stelle f&hrt Drey ndmlich fort: |, Allein wahrhaft all-
gemeine Concilien im angegebenen Sinne waren kaum in den ersten
Jahrhunderten méglich, als sich die Kirche noch innerhalb der Grénzen
des rémischen Reiches eingeschlossen fand, und ihre M&glichkeit nahm
in dem MaBe ab, in welchem die Kirche ihrer Bestimmung gemaB sich
immer mehr in der Welt ausbreitete; auch zeigt die Geschichte, dass mit
Ausnahme des ersten es immer eine Zeit brauchte, bis inre Glaubensbe-
stimmungen und Gesetze von der ganzen Kirche angenommen wurden,
weil sie nach ihrer Zusammensetzung (...) die ganze Kirche nicht repré-
sentiren konnten. So gelangen wir zu dem Schlusse, dass von den beiden
bezeichneten Arten, wie die beiden Factoren der kirchlichen Hierarchie
gemeinschaftlich zusammenwirken, die zweite als die ordentliche und
gewdhnliche zu betrachten ist, in welcher Weise man die Kirche im Ge-

Ebd., 311.
S Bk 312
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gensatze zu ihrer Versammlung an einem Orte, die ecclesia dispersa
genannt hat. Diese Weise, die kirchlichen Angelegenheiten gemein-
schaftlich zu behandeln, ist zu allen Zeiten méglich, sie war es in den Zei-
ten der heftigsten Verfolgungen, sie kann durch keine &uBere Macht
hintertriben, und durch weite Entfernungen wohl erschwert, aber nicht
unmdglich gemacht werden, und wird nach der Verbreitung der Kirche
Uber alle Erdtheile zur Nothwendigkeit." Und nun kommt der bereits er-
wdahnte bemerkenswerte Satz: ,Da nun Christus diese Verbreitung wirk-
lich gewollt hat und noch will, so dUrfen wir mit Zuversicht erwarten, dass
er, der nirgends Concilien angeordnet, dieser ecclesia dispersa seine
VerheiBung erfUllen, und sie in dem gemeinsamen Zusammenwirken der
Bisch&fe mit ihrem obersten Hirten durch seinen Geist unterstOtzen, und
vor jedem unchristlichen Irthum bewahren werde."”?

Der unterschiedliche Rekurs auf die ,ecclesia dispersa” im Streit
zwischen Episkopalisten und Papalisten in der nachtridentinischen
Leit

Offenbar suchte Drey mit seinem Rekurs auf die ,ecclesia dispersa" als
hierarchisches Kollegialorgan einen Mittelweg zu finden zwischen den
verschiedenen neuzeitlichen Spielarten des Konziliarismus und dem gras-
sierenden ultramontanen Papalismus. In diesem BemUhen begrindet er
die Kollegialitéit der lehrenden Kirche jedoch rein christologisch und be-
schrénkt sie damit eo ipso auf die genannten Formen des Zusammenwir-
kens der Hierarchie. Gleichzeitig zieht er angesichts der Zeitsituation das
kollegiale Zusammenwirken des Bischofskollegiums mit seinem Haupt,
dem Papst, in Form der ,,ecclesia dispersa” dem kollegialen Handeln der
beiden Glieder der Hierarchie im Allgemeinen Konzil vor — Ubrigens im
Unterscheid zu seinem Kollegen Johann Baptist Hirscher, der das kollegia-
le Prinzip des Katholizismus in pneumatologischer Deutung aus der Idee
bzw. dem Geist der Reich-Gottes-ldee deduziert und von daher aus-
dricklich nicht nur die Notwendigkeit von Synoden auf allen Ebenen der
Kirche, sondem auch - zumindest in den Diézesen — deren DurchfUhrung
unter Einschluss des niederen Klerus und der Laien vertreten hat.®

Die sich von Hirschers Standpunkt charakteristisch unterscheidende Posi-
tion Dreys lasst sich angemessen nur deuten auf dem Hintergrund der
komplexen theologischen Entwicklungen in der Primatsfrage seit dem
Tridentinischen Konzil: Das in Trient ungeldst gebliebene Problem, wie das
Verhdltnis von Primat und Episkopat, Universalkirche und Ortskirche, als
kompatibel mit dem katholischen Kirchenprinzip zu bestimmen sei, hatte
in der Zeit zwischen dem Trienter Konzil und der Franzdsischen Revolution
zur Polarisierung zweier antagonistischer Positionen gefUhrt: konzilia-
ristisch-nationalkirchlich eingestellter Gallikanismus (bzw. reichskirchlicher

ZENESE SIE)

8 Vgl dazu W. Furst, Revision der Theologie — Reform der Kirche? Das Systemprogramm J.
S. Dreys und seine antagonistische Rezeption in der fruhen TUbinger Schule als Lehr-
stlick, Vortrag beim Drey-Symposium, TUbingen 2003 (Berichisband im Druck).
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Episkopalismus) auf der einen und papadlistisch-zentralistisch orientierter
Ultramontanismus auf der anderen Seite. Drey wollte beide Extreme ver-
meiden, indem er durch Rekurs auf die ,ecclesia dispersa" die papalisti-
sche und die episkopalistische Position kritisch miteinander zu verbinden
bzw. durcheinander zu relativieren suchte.

Klaus Schatz SJ beschreibt die beiden genannten antagonistischen Li-
nien und ihre Entwicklung in der nach-tridentinischen Zeit wie folgt: ,,Die
eine Linie ist die konziliare im Sinne der grundsétzichen Uberordnung des
Konzils oder eines erst noch einzuholenden gesamtkirchlichen Konsenses
Uber den Papst. Diese Linie wird manchmal gar im Sinne eines kirchlichen
Parlamentarismus radikalisiert: die gesetzgebende Gewalt in der Kirche
sei bei den Konzlien, die Exekutive bei Papst und Bischéfen. Dabei
kommt die letzte Souveranitat in der Kirche manchmal allen Priestern zu
(so am Anfang des 17. Jahrhunderts bei Edmond Richer) oder gar der
Gesamtheit aller Gl&ubigen. Da jedoch unter den Bedingungen des ab-
solutistischen Europa ein Konzil nicht méglich war, tritt an seine Stelle im-
mer mehr der Rekurs auf die ,Ecclesia dispersa’, die Uber den Erdkreis
zerstreute Kirche: Zumal p&pstiiche Lehrentscheidungen erst verbindlich
sind, wenn sie von der ,ecclesia dispersa' angenommen sind. Dies freilich
bedeutete - da kollegiale Strukturen fehlten, die den Konsens der Eccle-
sia dispersa hatten manifestieren kénnen — de facto den Rekurs auf die
Staatsgewalt."?

Nach der Franzdsischen Revolution hingegen, so argumentiert Schatz
weiter, schien die Kirche in einer sdkularen, sich von der christlichen
Glaubenstradition emanzipierenden Welt nicht Idnger mit den zentrifuga-
len Tendenzen des Gallikanismus und des Episkopalismus leben zu kén-
nen. Zumindest war dies die Uberzeugung der uliramontanen Papdlisten.
In der Konsequenz dieser, der Modeme gegeniber fundamental miss-
travischen Perspektive liegt die Definition der p&pstlichen Unfehlbarkeit
durch das |. Vatikanum: Das Konzil lehrt, dass die dogmatischen Ent-
scheidungen des ex cathedra sprechenden Papstes aus sich {,ex sese")
und , nicht aus dem Konsens der Kirche" (,non ex consensu ecclesiae")
wahr und ireformabel sind.

Allerdings, so stellt Schatz fest, beruft sich die Konstitution ,,Pastor aeter-
nus" im weiteren Duktus des Textes merkwirdigerweise dann doch auch
auf die ,ecclesia dispersa", namlich dort, wo sie — jetzt in deutlich apolo-
getischer Absicht — auf die zwar faktisch geUbte, von Fall zu Fall je ver-
schieden ausgeprégte, so oder so aber fir den Realvollzug der p&pstli-
chen Unfehlbarkeit nicht wesensnotwendige kollegiale AusUbung des
obersten Lehramtes verweist: ,Die rémischen Bischdfe aber", so heilt es
in der genannten Konstitution, ,haben je nach Zeiten und Situationen
einmal durch Einberufung von ékumenischen Konzilien (,ecclesia in con-

? K.Schaiz $J, Geschichte des pdpstlichen Primats, Teil 4 (www.sanki-georgen.de/le-
seraum/schatz2-4.html)
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cilio oecumenico') oder Befragung der Uber den Erdkreis zerstreuten
Kirche (,ecclesia per orbem dispersa'), dann durch Partikularsynoden,
schlieBlich durch Benutzung anderer Hilfsmittel, die ihnen die géttliche
Vorsehung bot, das dls zu halten definiert, was sie mit der Hilfe Gottes als
der Heiligen Schrift und apostolischen Tradition entsprechend erkann-
ten".10

Am Ende dieser Entwicklung erscheinen Kirche der Zerstreuung (,eccle-
sia dispersa”) und Kirche der Versammlung (,ecclesia congregata")
schlieBlich nicht mehr, wie es in der mittelalterlichen Kirche selbstver-
sténdlich war, als die zwei notwendigen, wesenhaft einander erganzen-
den ekklesiologischen Existenzformen. Vielmehr stand es jetzt allein dem
Papst zu, darUber zu entscheiden, ob er als Haupt der Kirche mit den
.episcopi dispersi* oder - je nach Zeitsituation und NUtzlichkeit - mit den
.episcopi cum capite congregati" oder aber dllein als Haupt des Bi-
schofskollegiums ohne dessen ausdrickliche Zustimmung ,ex sese" zu
handeln bealbsichtigte.

Das fUr unseren Zusammenhang Bemerkenswerte ist, dass, abgesehen
von Hirscher, alle genannten Richtungen in Fragen der Unfehlbarkeit der
Kirche zwar auf die ,ecclesia dispersa", die Uber den Erdkreis verstreute
Kirche, Bezug nehmen, aber mit durchaus enfgegengesefzten Motiven.
Beide Positionen, sowohl die ultramontane wie die gemdaBigt episkopa-
listische, laufen faktisch darauf hinaus, die ,ecclesia dispersa® an die
Stelle des Konzils treten zu lassen.

Wéahrend noch auf dem |. Vatikanischen Konzil dreiBig neapolitanische
Bischofe tatséichlich erklérten, es sei notwendig, vom Lehramt sowohl der
zerstreuten wie auch der im Konzil vereinigten Kirche zu sprechen (,,videri
necessarium esse Ut etiam agatur de magisterio ecclesiae, tum disper-
sae tum in concilium congregatae"), damit aber nicht durchdrangen,
wurde es nach dem |. Vatikanum zur allgemeinen Auffassung katholi-
scher Theologen und Kanonisten, ,,dass ékumenische Konzilien nicht zum
Wesen der katholischen Kirche gehéren" (Quamvis convenientia et utili-
tas conciliorum negari non possit, tamen eorum necessitas vel praecep-
tum Christi vel ordinatio apostolorum probari nequeunt, idioque concilia
juris ecclesiastici vocari debent; zitiert nach H. KUng, Strukturen der Kir-
che)''. Wie gesagt: Aus dieser Sicht ist allein die Hierarchie der Kirche iure
divino, nicht aber die Einrichtung des Konzils, das eine ekklesiologisch
zwar mogliche, aber eben nicht wesenhaft notwendige Reprasentation
der Kirche ist. Hier lohnt es sich nun aber, weiter zurUckzublicken.

10 vgl. ebd.
11 vgl. unten Anm. 26.
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,Dispersio ecclesiae” bei den Kirchenvatern: Diaspora als Gefahr
und als providentielle Chance der Verkiindigung des Evangeliums

Von der ,ecclesia dispersa" ist bei den Kirchenvatern in unterschiedli-
cher Weise die Rede: zum einen positiv im Sinne der (nach dem Willen
Christi) einen, Uber die ganze Welt verbreitete Kirche'2, zum andem ne-
gativ im Sinn der (durch den Teufel) zerstreuten und deswegen geféhr-
deten Kirche'® (,corpus fotius ecclesiae nunc dispersum atque lacera-
tum''14),

Ein zentraler Ausgangspunkt fUr die (ambivalente) Rede der (spaten)
Patristik von der ,ecclesia dispersa" - in der Bedeutung ,ecclesia una
per totum mundum dispersa" (auf die ganze Kirche bezogen) bzw. ,ecc-
lesiae per totum crbem dispersae"” (auf die Vielzahl der Gemeinden be-
zogen) — scheint Apostelgeschichte 8,1-4 gewesen zu sein: Beda Vene-
rabilis (672-735) beispielsweise nimmt ausdricklich Bezug auf jene in Apg
8.1-4 erwahnte, durch schwere Verfolgungen bewirkte Zerstreuung der
Jerusalemer Urgemeinde in die Gegenden von lud&a und Samarien, die
zur providentiellen Gelegenheit fUr die missionarische Verkindigung des
Evangeliums und zum Anlass fUr die Grindung neuer Gemeinden in Israel
und unter den Heidenvélkern wurde (,, Divina quippe agente providentia
ipsa dispersio ecclesiae Hierosolimitanae occasio fuit plures construendi
ecclesias."15). Diese Sichtweise scheint in der spaten Vaterzeit ver-
schwunden zu sein.

Unbeschadet kUnftiger Forschungen zur Begriffsgeschichte von ,eccle-
sia dispersa” im Mittelalter kann hier vorab vielleicht so viel gesagt wer-
den: Offenbar gibt es am Ende der Alten Kirche einen im Laufe der Etab-
lierung der , christianitas" in ihrer abendldndischen Auspréagung erfolgten
Bruch im Verst&ndnis der Kirche als in der Diaspora lebender Christenheit,
durch den der Gedanke des ,Kircheseins in der Fremde" (gr. ,,ecclesia
en paroikia“) verloren ging und ausgeblendet wurde. Die mittelalterliche
Kirche kannte keine existentielle Diaspora (im frUhkirchlichen Sinn der
wLerstreuung unter den Heiden") mehr; sie sah sich jetzt vielmehr als in-
fegrierendes Moment eines in sich abgeschlossenen, Gesellschaft und
Religion, Staat und Kultur umfassenden Kulturkreises. Sie nahm sich nur
noch als die Uber den ganzen (abendléndischen) , Erdkreis" verbreitete
eine Kirche wahr, die dllenfalls eine ,von auBen" kommende Gefahr
(n&mlich die ,der TOrken") kannte. Darin freilich lag, wie die Epoche der
Reformation zeigt, eine Selbsttduschung. Das Tridentinum scheiterte ge-
rade als Konzil, das die ,,ecclesia una" repdsentieren bzw. wiederherstel-
len sollte.

12 vgl. z. B. Augustinus, Sermones, Sermo 113A (, ecclesia per omnes gentes dispersam”).

13 vgl. beispielsweise Chromatius Aquilensis, Sermones, Sermo 33 (, quia aucter dispersionis
diabolus est”) oder Hieronymus, Commentarii in iv epistulas Paulinas. Ad Ephesios, lib. 2
(., corpus totius ecclesiae nunc dispersum”).

14 Rufinus, Apologia (contra Hieronymum) lib.1, cap. 44.
15 Beda Venerabilis, Cantica canticorum libri vi, lib. 1, cap. 1.
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2 Wandlungen und Wendungen einer ,,Theologie des Kon-
zils*

Der von Drey indirekt hergestellte Zusammenhang der Konzilsfrage mit
der Frage nach der ,ecclesia dispersa" veranlasst nun dazu, einige As-
pekte der ,Theologie des Konzils" aus neuerer Zeit ins Auge zu fassen und
mit der neuzeitichen Diasporaerfahrung der Kirche in Beziehung zu set-
zen.

Das Konzil als Ausdruck der Struktur der Kirche
(K. Rahner - H. King)

In seinem am Vorabend des Konzils verfassten Beitrag ,Zur Theologie
des Konzils* eri@utert Karl Rahner die katholische Glaubenslehre in Bezug
auf das kirchliche Lehramt ganz éhnlich wie Drey, indem er sagt: Es gibt
nur eine héchste Gewalt in der Kirche, némilich , die Einheit des Bischofs-
kollegiums, in und unter dem Papst zur Einheit verfasst”.’¢ Und: ,Dieser
eine oberste Tréger hat entsprechend dem Wesen eines Kollegiums die
Méglichkeit in verschiedener Weise handelnd aufzutreten"17: Entweder in
dem dals Haupt des Kollegiums handelnden Papst oder in einer Weise, in
der die Kollegialitét des Kollegiums unmittelbarer und greifbarer zur Er-
scheinung kommt. Eine dieser Formen ist das Konzil. Auf dem Konzil tritt
nicht eine neue Kérperschaft zusammen, ,sondern es versammelt sich
das oberste kollegiale Subjekt der Vollgewalt, die in der Kirche immer
existiert [...) und diese Gewalt immer schon ausUbte"18. Es entsteht also
kein neues Subjekt, sondem das alte Ubt seine bleibende Gewalt; es ist
immer das eine und gleiche Subjekt, das entweder in ordentlicher oder,
wie beispielsweise im Konzl, in auBerordentlicher Weise handelt.

Rahner folgert: ,,Von da aus ist sowohl verstéandlich, warum der Zusam-
mentritt eines Konzils eine reine Frage des Ermessens ist, warum ein Konzl
nicht regelméBig abgehalien werden muB, warum es lange Zeiten in der
Kirche gab und vermutlich geben wird, in denen kein Konzil abgehalten
wurde oder wird, wie auch, warum ein Konzil, wenn es zusammentritt, die
h&échste Vollmacht in der Kirche innehat: Was auf dem Konzil erscheint
und handelt, gibt es auch sonst und handelt auch sonst: der eine Ge-
samtepiskopat als das eine kollegiale FUhrungsgremium der Kirche in
Einheit mit dem und unter FOhrung durch den Papst."1?

Allerdings betont Rahner gleichzeitig den wesenhaft ekklesialen Cha-
rakter des Konzils als eine mégliche Form der Représentanz des ganzen
Volkes Gottes, wenn er sagt: ,NatUrlich ist durch ein solches konziliares
Zusammentreten, d. h. durch ein értliches Zusammenkommen der Mehr-
heit des Gesamtepiskopats zu der Weise des gemeinsamen Handelns,

16 K. Rahner SJ, Zur Theologie des Konzils, in: Schriften Bd. V (1962), 278-302; hier 285.
17 Ebd.

18 Ebd., 289.

19 Ebd., 290 (Hervorhebung von mir).
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die durch die unmittelbare &rtliche Versammeltheit bedingt und méglich
ist, das von Christus eingesetzte Amt in der Kirche auch auf dem Konzil
Reprdsenfant der Kirche Uberhaupt, also aller Gldubigen in der Weise,
wie das Amt dies auch sonst ist: nicht als die von der Gesamtheit der
Glaubigen demokratisch beauftragten Reprasentanten der Menge des
Kirchenvolkes, sondern als dessen mit Christi Auftrag und Vollmacht ver-
sehene Hirten der Glaubigen. Dadurch werden aber diese Hirten, die
den Gesamtepiskopat bilden, nicht weniger, sondern mehr die wahren
und echten Représentanten des Volkes Gottes." 2

Neben dieser verfassungsrechtlichen Seite der Kirche (,,concilium oe-
cumenicum universalem ecclesiam reprasentans”) ist fUr Rahner, ekklesi-
ologisch gesehen, nun aber ein zweiter Aspekt nicht weniger wichtig: ,In
dieser institutionellen, hierarchischen VerfaBtheit der Kirche im Amt*, so
betont der Theologe, , erschépft sich jedoch ihr Wesen nicht, da zu ihm
auch das eigentlich Charismatische (...) gehért'2!. Die Ansicht, Gott wirke
in Christus auf seine Kirche dllein durch die Vemittlung der Hierarchie,
wdre laut Rahner schlicht eine Haresie. ,Gott hat in seiner Kirche nicht
zugunsten der Hierarchie abgedankt", so schreibt er, und fahrt fort: |, Es
gibt die charismatischen Wirkungen des Geistes in Gestalt von neuen
Erkenntnissen, von neuen Formen des christlichen Lebens fir neue Ent-
scheidungen, von denen das Geschick des Reiches Gottes abhangt,
Wirkungen des Geistes, die dort in der Kirche ansetzen, wo der Geist
selbst es will. Er kann auch den Armen und Kleinen, den Frauen und Kin-
dern, den Unbeamteten, kurz, jedem Glied in der Kirche und nicht nur
den Hierarchen, einen groBen oder kleinen Auftrag im Reich Gottes, fir
die Kirche und an sie geben."22

Obwohl vom Konzl als amtlicher Einrichtung nicht erwartet werden
kann, dass es das handelnde Subjekt und die Repréasentanz alles Charis-
matischen in der Kirche sein, oder dieses gar ersetzen kénnte, hat das
Konzil natUrich auch ,,das Charismatische in der Kirche gebUhrend zu
berticksichtigen, es vorauszusetzen, es zu férdern, Anregungen, wenn sie
reif geworden sind, von ihm her aufzugreifen"23. Es besteht nGmlich eine
~innere Zuordnung und gegenseitiges Abhdngigkeitsverhdalinis zwischen
der institutionellen und der charismatischen Struktur der Kirche"24. Insofern
kann Rahner nun véllig zurecht das ,Konzil als Ausdruck der Struktur der
Kirche" betrachten.2s Von daher ist er der Ansicht, ,dass ein Konzil vom
Wesen der Kirche her keine so auBerordentliche Sache ist, wie es zu-
néchst erscheinen kénnte"2s,

20 Epd.

21 vgl. ebd., 279 und 286.
22 Ebd., 287.

23 Ebd., 295.

24 vgl. ebd., 289.

25 Ebd.

26 Ebd., 279,
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Auch Hans King hat im unmittelbaren Vorfeld des Ill. Vatikanums die
Frage aufgeworfen: Gibt es eine christentumsgeschichtlich fundierte
Theologie des dkumenischen Konzils2"2 Ahnlich wie Rahner lautet auch
bei ihm die Antwort: Eine Theologie des Konzils gibt es nur im Kontext der
Theologie der Kirche; sie ist und muss sein, , eine Funktion der Ekklesiolo-
gie und umgekehrt'2. King betrachtet ,das dkumenische Konzil aus
menschlicher Berufung" als Reprasentation ,des dkumenischen Konzils
aus géttlicher Berufung".? Das Konzil représentiert die Kirche (,ekklesia*
und ,concilium" haben dieselbe sprachliche Wurzel: ,kalo" - berufen)so.
D. h.: Es ist nur Reprasentation der Kirche, nicht diese selbst; aber auch: Es
ist wirklich deren Reprdsentation; seine BeschlUsse, sind Ausdruck der
ecclesia una, sancta, catholica et apostolica.?!

Wenn nun aber , das dkumenische Konzl aus menschlicher Berufung" in
besonderer Weise ,,das ékumenische Konzil aus géttlicher Berufung” ist,
und somit die Reprasentation des gesamten kéniglichen und priesterli-
chen Gottesvolkes, dann darf nach King gesagt werden: ,Es kdnnen
keine streng theologischen, dogmatischen Grinde angefUhrt werden,
um auf dem &kumenischen Konzil aus menschlicher Berufung die Teil-
nahme der Laien a priori auszuschlieBen."32

Die Grundlage fUr eine mégliche Teilnahme der Laien an einem Konzil
ist fUr King ,das allgemeine Priestertum aller Glaubigen"®. Zwar héangt
die konziliare Représentation der Kirche als ,ecclesia apostolica" ent-
scheidend an den das ganze Gottesvolk représentierenden Amtstréa-
gern, aber eben nicht nur. Anders als Rahner, der vom Konzil als primér
amtlicher Institution handelt, welche das Charismatische in der Kirche
zwar zu bertcksichtigen und aufzugreifen (d. h. indirekt zu représentie-
ren) hat, nimmt King die Dualitat von ,Amt und Charisma", von , Apos-
tolischem Amt und allgemeinem Priestertum”, d. h. sowohl die amtliche
als auch die charismatische Struktur der Kirche mit in die theologische
Wesensbestimmung des Konzils selbst auf: ,Die Hirten", so schreibt King,
Jreprasentieren die Kirche auf dem &kumenischen Konzl aus menschli-
cher Berufung dlso in besonders qudlifizierter Weise. Sie représentieren
die Laien mit (indirekte Représentation der Laien durch die Hirten), wah-
renddem die Laien dllein die Hirten als solche nicht mitreprésentieren.
Doch sind wir in der heutigen Stunde der Laien wieder entschieden hell-
hérig geworden fUr die Tatsache: das dkumenische Konzil aus menschli-
cher Berufung ist Repréasentation der Kirche, die ebenso wesentlich

27 vgl. H. KUng, Strukturen der Kirche (QD 17), Freiburg-Basel-Wien 1962, 11.
28 Ebd.

29 vgl. ebd., 25.

30 vgl. ebd.,19f.

31 vgl. ebd., 25-35; 73 ff; 105ff.

32 Epd., 97.

33 vgl. ebd.
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(wenn auch nicht auf gleiche Weise) aus Laien wie aus Amistragern be-
steht; deshalb ruft eine vollkommene Représentation der Kirche auch
nach einer direkten und nicht nur indirekten Reprasentation der Laien."34

Man sieht: Zwischen ,,den R&mem" Rahner und KUng besteht in Sachen
wKonzi"l und ,Synode" eine ganz dhnliche Meinungsverschiedenheit wie
einst zwischen ,,den TUbingern" Drey und Hirscher.

3 Kirche in der globalen Diaspora - existentiale Basis einer
kiunftigen Theologie des Konzils?

Die NUtzlichkeit von Konzilien {,utililtas"), wenn auch je nach Zeit und
Situation in unterschiedlicher Weise, wurde nirgendwo in der Christen-
tumsgeschichte bestritten, ihre dogmatisch-ekklesiologische Notwendig-
keit (,necessitas") jedoch sehr wohl. Sofern nun aber aus heutiger pasto-
raltheologischer Sicht unter den Bedingungen der neuzeitlichen Dynami-
sierung der Christentfumsgeschichte und angesichts gewachsener Ein-
sicht in die Geschichtlichkeit sowohl der Offenbarung als auch des christ-
lichen Lebensvollzugs die essentiale Ekklesiologie (der Dogmatik) fUr die
existentiale Ekklesiclogie (der Praktischen Theologie) brauchbar sein sollss,
kann unter den gegebenen Umstdnden eine situative Notwendigkeit von
Konzilien entstehen, die sich in Zukunft fir den Selbstvollzug der Kirche in
der je jetzigen Situation geradezu als wesenhaft herausstellen kénnte.

Die globale Diasporasituation der Kirche
als , heilsgeschichtliches MuB“ (nach Karl Rahner)

Bereits 1954 vertrat Karl Rahner in seinem Aufsatz ,Theologische Deu-
tung der Situation des Christen in der modernen Welt" die These: ,Die
christliche Situation der Gegenwart ist, soweit sie wirklich von heute und
for morgen gilt, charakterisierbar als Diaspora, welche ein heils-
geschichtliches MuB bedeutet, aus dem wir fUr unser christliches Verhal-
ten Konsequenzen ziehen dirfen und muUssen."3s Die Fakfizitat der, wie
Rahner sie nennt, ,planetarischen Diaspora"s” — wir wirden heute viel-
leicht eher von ,globaler Diaspora“ sprechen — kann heute, da das
Christentum ,,iberall in der Welt und Uberall auf der Welt" in die Minder-
heit geraten ist, nicht mehr bestritten werden. , Diese planetarische Dias-
pora ist aber", so argumentiert Rahner weiter, ,nicht nur eine bloBe Tat-
sache, die wir rein aposteriorisch und erschreckt feststellen mUssen. Sie ist
etwas, was wir im Sinne eines heilsgeschichtlichen MuB aus Grinden des
Glaubens zu erwarten hatten, sie ist vorausgesagt, wenn natUrich auch

34 Ebd., 198.

35 Vgl. dazu K. Rahner, Ekklesiologische Grundlegungiin: F. X. Amold u. a. (Hgg.}), Hand-
buch der Pastoraltheologie Bd. | (1964), 117-148; hier 118.

3¢ K. Rahner, Theologische Deutung der Position des Christen in der modernen Welt, in:
Ders., Sendung und Gnade. Beitré&ge zur Pastoraltheologie, Innsbruck-Wien-Minchen
1961, 13-47; hier 24.

37 Vgl ebd., 27.
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nur implizit in einer Implikation, die nur im Blick auf gewisse Tatsachen der
heutigen Weltsituation expliziert werden kann, sie ist ein theologisches
Datum, das einer glaubensmdaBigen Sinndeutung zuganglich ist."38

Im Gegensatz zu anderen irdischen Institutionen, so sagt Rahner, sei
dem Christentum und der Kirche ,von seinem Stifter nicht bloB die Ver-
heiBung eines Bestandes bis zum Ende der Zeiten mitgegeben, sondem
die ebenso deutliche VerheiBung, daB sein Werk immer ein Zeichen des
Widerspruchs und der Verfolgung, des erbitterten, ja, weltlich gesehen,
hoffnungslosen Kampfes sein werde, daB die Liebe erkalte, daB man im
Namen Gottes ihn in seinen JUngem verfolgen werde, daB dieser Kampf
in eine immer kritischere Situation hineintreiben werde, daB der Sieg des
Christentums nicht die Frucht immanenter Entwicklung und Ausbreitung
des Christentums und der stetig fortschreitenden Durchs&uerung der Welt
durch es sein werde, sondern das Ergebnis der Tat Gottes, der zum Ge-
richt kommt und die Weltgeschichte in ihr unberechenbares, unerwarte-
tes Ende hinein aufhebt. Dieses dauernde Stehen im Widerspruch, das
der Kirche und dem Christen als MuB vorausgesagt wird, darf nicht ver-
harmlost werden. Es ist nicht einfach bloB damit gegeben, daB jede Ge-
neration neu verchristicht werden muB und daB dies jedem Menschen
schwerfdallt. Es handelt sich nicht bloB um Widerspruch und Reibung in
der privaten Existenz des Einzelnen, der als SUnder der Botschaft des E-
vangeliums widerstehen kann. Der Widerspruch ist in der Schrift gesehen
als Faktum der éffentlichen und allgemeinen Geschichte, der Vélker und
der Politik. So ist dieser Widerspruch ein heilsgeschichtliches MuB."#

Rahner ist davon Uberzeugt: Wir haben zur Kenntnis zu nehmen, dass
sich in dieser Situation der globalen Diasporasituation die &ffentliche
Form des Daseins der Kirche in der Welt von heute wandelt und dass
daraus auch Konsequenzen fUr die Offensive und Defensive der Kirche
und ihrer Seelsorge zu ziehen sind.“# Rahner erdrtert in diesem Zusam-
menhang zwar nicht die RUckwirkung dieser Einsicht auf den Selbstvoll-
zug der Kirche, soweit es ihre amtliche Struktur und Verfassung sowie de-
ren konkrete Ausgestaltung betrifft. Wenn er jedoch (an anderer Stelle)
sagt, das Konzil sei ,Ausdruck der Struktur der Kirche"#, dann wird eine
,existentiale Ekklesiologie®, welche die Diasporasituation als ,heilsge-
schichtliches MuB" versteht, zweifellos neue Akzente gerade auch in der
Theologie des Konzils setzen und setzen muUssen.

38 Ebd.

37 Ebd., 28f.

4 vgl. ebd., 32.

41 vgl. Rahner, Zur Theologie des Konzils, 289 (vgl. oben Anm. 16).
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»Ecclesia tum dispersa - tum in concilium congregata“ -
Das , Volk Goftes unterwegs” im Spannungsfeld von Sammlung

und Sendung

Das alte Theologoumenen ,ecclesia una in toto mundo dispersa" na-
hert sich offensichilich wieder seinem altkirchlich-heilsgeschichtlichen
Sinn an; es l&sst sich in seiner praktischen Bedeutung nicht Ianger allein
formal betrachten und bloB auf Fragen des Lehramts und das Zusam-
menwirken seiner Glieder beschrénken, vielmehr muss es sich material
vor adllem auch auf die existentielle Struktur der Kirche in ihrer amtlichen
und charismatischen Dimension auswirken. Gerade wenn die Diasporasi-
fuation eine neue situative Pluralitat des Christseins in der modemen Welt
begrindet, welches gerade auch ein prophetisches Miteinander der
Charismen (von Amistrégern Bischdfen, Priestern und Laien) verlangt,
erfordert dies kUnftig notwendigerweise ein Versténdnis des Konzils, wel-
ches in ihm nicht nur eine auBerordentliche, vielmehr eine ordentliche
Form der Sammlung der Diaspora-Kirche zur Einheit und der Vergewisse-
rung ihrer Sendung sieht. Eine lebhafte Reisetatigkeit des Papstes in alle
Welt, haufige Besuche von einzelnen Bischéfen ,ad limina Apostolorum®
und disziplinierte kontinentale Bischofssynoden in Rom werden kUnftig so
nicht mehr genUgen.

Meine These, die ich zur Diskussion stelle, lautet also: Die Kirche in der
globalen Diaspora wird die existentiale Basis einer kUnftigen Theologie
des Konzils als Wesensmoment der Kirche bilden und bilden mUssen: Kir-
che lebt heute mehr denn je in der Spannung zwischen Sammlung und
Sendung. lhre ,Mission" in der Welt von heute wird sie nur im zweifachen
Modus ihres Selbstvollzugs angemessen erflllen kénnen: ,Ecclesia tum
dispersa — fum in concilium congregata®.42

42 Die Formel ,magisterium ecclesiae tum dispersae, tum in concilium congregatae”
wurde von einer Gruppe neapcolitanischer Bischéfe auf dem |. Vatikanischen Konzil ge-
pragt und — damais leider vergeblich — ins Spiel gebracht; vgl. Mansi 51, 823 (siehe H.
KUng, Strukturen der Kirche, 32).
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Spatestens seit der Debatte um die Aufnahme des Gottesbezugs bzw.
um eine Referenz an das Christentum in der Europdischen Verfassung gilt
Frankreich als das Paradebeispiel eines laizistischen Staates. Dabei er-
scheint die ,europdische ,Ausnahme' in Bezug auf das Verhdlinis von
Staat und Kirche den Laizisten im Ubrigen Europa als nachahmenswertes
Modell einer gelungenen staatlich-rechitlichen S&kularisierung, den Be-
fUrwortern einer partnerschaftlichen Beziehung zwischen der staatlichen
und den religidsen Institutionen hingegen als abschreckendes Muster
einer antireligiésen Aufklarungspolitik"!. Hier gerade von deutschsprachi-
ger Seite her einen genaueren Blick auf die Realitét der Laizitat in Frank-
reich und auf die politischen Kontroversen zu werfen — einen Blick, der
das dort gelebte Verhdalinis von Kirche und Staat in seiner wirklichen Ori-
gindlitét und entsprechenden mdoglichen Attraktivitat fOr Europa erken-
nen lasst, halte ich fUr das Verdienst der Arbeiten von Alois MUller2. Diese
erleichtern mir, meinen Beitrag einzugrenzen: Ich werde nicht oder kaum
auf die Efappen der politischen Debatte in Frankreich zu sprechen kom-
men, die sich in vielen Modifikationen des Gesetzes von 1905 bis 2003
niedergeschlagen haben; im Dezember 2003 markiert der ,Rapport Sta-
si' — so genannt nach dem Leiter der mit dem Bericht beauftragten
Kommission, Bernard Stasi — die vorlaufig letzte Ergdnzung zum Gesetz.
Auch der Ubergang ,von der ,k&mpferischen zur offenen Laizitét" (Alois
Muller) wird mich hier nicht als solcher, sondern nur im Spiegel der wech-
selseitigen Beziehungen von Staat und Kirche und deren radikalem
Wandel interessieren. Jedes Nachdenken Uber das Konzept von , Laizi-
tat" hat es mit den Beziehungen zwischen Religion und Gesellschaft zu
tun und fordert daher, wie René Rémond zu Recht feststellt, eine Vielfalt
von Zugdngen. Ich werde den juridischen und politischen auBer Acht

1 Alois MUller, Allmé&hliche Entspannung statt Neuauflage des , Krieges der beiden Frank-
reich” — Uber den Platz der Religionen im &ffentlichen Raum in Frankreich, in: Jahrbuch
fur christiche Sozialwissenschaften, Religionen im &ffentlichen Raum: Perspektiven in Eu-
ropa, 44 (2003), 73-83, hier 74.

2 AuBer der in der vorausgehenden FuBnote gemachten Angabe vgl. Alois MUller, Wie
|aizistisch ist Frankreich wirklichg Von der k&mpferischen zur offenen Laizitat, in: Manfred
Brocker / Hartmut Behr / Mathias Hildebrandt (Hgg.), Religion-Staat-Politik. Zur Rolle der
Religion in der nationalen und internationalen Politik, Wiesbaden 2003, 69-82; ders., Laizi-
t&t und Zivilreligion in Frankreich. Zur Debatte Uber die |, ldicité ouverte", in: Rolf Schieder
(Hg.). Religionspolitik und Zivilreligion, Baden-Baden 2001, 142-171.
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lassen und den soziologischen und historischen im Zusammenhang mit
dem theologischen berlUcksichtigen.

Zum hundertsten Geburistag der ldicité francaise” (1905-2005) er-
schienen in Frankreich zahllose Analysen und Reflexionen. Unter ihnen
haben mir besonders Arbeiten von René Rémond, Emile Poulat, Claude
Dagens, Jean-Piere Ricard, Jean Joncheray, Christoph Theobalds und
Jean-Marie Donegani als Grundlage gedient. Ausgangspunkt meiner
Uberlegungen ist die Klarung, was ,laicité" in Frankreich Uberhaupt
meint, dann geht es um die heutigen Positionen der katholischen Kirche
in Frankreich zur Laizitét, schlieBlich stellt der multireligiése Kontext west-
europdischer Gesellschaften heute Anfragen an die Laizitét, mit denen
sich die Frage nach der Relevanz der ,ldicité & la frangaise" fUr Europa
verbindet.

Mehrere Unterscheidungen werden beim Thema , Laizitéat" zu machen
sein — auf eine méchte ich hier schon im Vorhinein hinweisen, weil sie
unsere Ausdrucksweise betrifft. Im Deutschen sollten wir darauf achten,
nicht von , Laizismus", sondern von ,Laizitat" zu sprechen, wenn wir die
wlaicité" in Frankreich meinen, d. h. das Regime sowohl im Sinne seines
institutionellen Rahmens als auch im Sinne seines Geistes und seiner Pra-
xis. , Laizitat" ist zwar ein Neologismus, genauso wie im Franzdsischen das
Wort , laicité"; aber der Begriff |, Laizismus" kann nicht verwendet werden,
es sei denn, um — genausc wie im Franzdsischen der Begriff ,ldicisme® —
die |deologie anzuprangern, das heiBt die , totalisierende Steigerung der
Idee der Laizitat", die aus der antirepublikanischen Opposition stammt+.

Hundert Jahre franzosische Laizitat

Was meint eigentlich die franzésische LaizitGte Die Neutralitét des Staa-
tes gegenUber jeder Religion? Die Verarmung der katholischen Kirche,
die ihre Monopolstellung als religiése Institution in Frankreich verlierte Die
Achtung der Freiheit aller BUrgerinnen und BUrger hinsichtlich ihrer indivi-
duellen religidsen Uberzeugungen sowie die Achtung ihrer Freiheit zur
ReligionsausUbung durch Kulte (cultes)? Welche historischen Ereignisse,
welche Dokumente und welche Geschichte, welche Werte und welche
Auseinandersetzungen um diese Werte sind gemeint, wenn in Frankreich
von , Laizitat" gesprochen wird?

3 Christoph Theobald verdanke ich auch die Motivation zu einer intensiveren positiven
Auseinandersefzung mit dem fUr Frankreich charakteristischen Verndéltnis von Kirche und
Staat, besonders durch seine EinfUhrung in das deutsch-franzésische Praxis-Seminar im
Mai 2004, die von den deutschen Teilnehmenden am Seminar Ubereinstimmend als
maBgeblich fUr ihren Zugang zu den franzésischen Verhdéltnissen beurteilt wurde.

4 Vgl. Alois Mller, Laizitat und Zivilreligion in Frankreich, a.a.O., 142, s. Anm. 2.
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Das Gesetz von 1905

Der erste und grundlegende Bezugspunkt ist das Gesetz von 1905. Das
zeigen die ungezdhlten Kongresse und Feiern, die Manifestationen und
WoUrdigungen — unter ihnen auch die von Papst Johannes Paul Il. kurz vor
seinem Tod, am 11. Februar 2005 - zu denen das Jubildum im Dezember
2005 Anlass gab. Das Gesetz vom 9. Dezember 1905 ist der Schlussstein
einer ganzen Reihe ,religionsneutraler Gesetze" (lois laiques) vorange-
gangener Jahrzehnte, die den Begriff der ,laicité" allerdings noch nicht
kannten. Nach der franzésischen Revolution hatte sich im 19. Jahrhun-
dert ein katholisches und ein republikanisches Frankreich herausgebildet.
Die Trias Kirche-Pfamrer-Friedhof und der nationale Feiertag des 15. August
(Aufnahme Mariens in den Himmel) steht fOr das eine — die Trias Rathaus-
BUrgermeister-Schule und der nationale Feiertag des 14. Juli (Ausbruch
der Revolution mit dem Sturm auf die ,Bastille") steht fur das andere
Frankreich. Wenn es auch 1890 durch die diplomatischen BemUhungen
des Papstes Leo Xlll. von Seiten der franzdsischen Bischdfe zu einer kir-
chenpolitischen Geste der Ausséhnung der Katholiken mit der Republik
kam, so blieb doch der ,Krieg der beiden Frankreich" (Emile Poulat) be-
stimmend, und damit die frontale Opposition zwischen ,dem Frankreich,
das leidet" und ,,dem Frankreich, das Leiden zufigt" (so der Prélat und
Theologe in Lille, Louis Baunard, 1828-1919). Am 9. Dezember 1905 wurde
das Gesetz der Trennung von Kirche und Staat erlassen. Mit Christoph
Theobald zitiere ich aus den ersten Artikeln des Gesetzes und Ubersetze:

Article 1: « La République assure la liberté de conscience. Elle garantit le
libre exercice des cultes sous les seules restrictions édictées ci-apres dans
I'intérét de |'ordre public. »

Article 2 : « La République ne reconndit, ne salarie ni ne subventionne
aucun culte. En conségquence [...] sont supprimées des budgets de
I'Etat, des départements et des communes, toutes dépenses relatives &
|'exercice des cultes. Pourront toutefois étre inscrites aux dits budgets les
lycées, colleges, hospices, asiles et prisons. »

Artikel 1: ,Die Republik gewdhrleistet die Gewissensfreiheit. Sie garan-
tiert die freie AusUbung der Kulte, wobei nur die folgenden Einschrén-
kungen gelten, die hier im Folgenden im Interesse der &ffentlichen Ord-
nung erlassen werden."

Artikel 2: , Die Republik anerkennt keinen Kult, sie zahlt auch kein Gehalt
oder sonstige UnterstUtzung. Folglich (...) werden alle Haushaltsausgaben
des Staates, der Departements und der Gemeinden, die mit der Aus-
Ubung von Kulten zu tun haben, abgeschafft. Mit diesen Haushaltsaus-
gaben kénnen jedoch weiterhin Gymnasien, Schulen, Krankenhduser,
Heime und Gefdangnisse berUcksichtigt werden.”
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Gegensdatzliche Interpretationen: Von der ,Kriegserkldarung” zum
Basistext des Gesellschaftsfriedens

Die Beschdaftigung mit diesem Gesetz muss zugleich dem exiremen
Wandel in seiner Bewertung Rechnung tragen: Derselbe Text, der als
Kriegserklarung verstanden wurde, wird heute als Text der Ausséhnung
gelesen und als Ubereinkunft fUr ein friedliches Zusammenleben interpre-
tiert. Wahrend dieses Gesetz von der katholischen Kirche in Frankreich
zundchst als eine Aggression wahrgenommen wurde, darauf gerichtet,
sie zu zerstdren, und seine Anwendung mit der Weigerung. Vereine fUr
Kultpflege (associations cultuelles) zu bilden, boykottiert wurde, wéhrend
Buchstabe und Geist des Gesetzes in den folgenden Jahren mehrfach
von den P&psten verurteilt wurden, akzeptiert die franzésische Kirche das
Gesetz heute nicht nur, sondern wirde auch kaum seine Revision oder
gar Annullierung forderns; und Papst Johannes Paul Il. nannte in seinem
im Februar 2005 an die franzdsischen Bischéfe gesandten Brief die Tren-
nung von 1905 zwar ein schmerzliches und traumatisierendes Ereignis,
wurdigte aber im selben Atemzug die franzdsische Laizitat als eine Ermu-
tigung der Katholiken dazu, mit der ihnen eigenen religiésen Dimension
einen dynamischen Beitrag zum Aufbau einer Gesellschaft zu leisten, in
der dlle friedlich zusammenleben kénnene¢.

Der Wandel in der Bewertung des Gesetzes von 1905 durch die katholi-
sche Kirche in Frankreich und in Rom (bei der evangelischen Kirche |&sst
sich ein umgekehrter Wandel erkennen’), dem von Seiten des Staates
der Ubergang von einer ké&mpferischen zu einer offenen Laizitate ent-
spricht, bringt unweigerlich zwei Fragen mit sich: die Frage nach den
Faktoren, die einen solchen Wandel zu erklaren vermégen, und die Fra-
ge nach den Bedingungen der Méglichkeit eines solchen Wandels, die
das Gesetz selber enthailt.

René Rémond macht aus der Geschichte der Franzésischen Revolution
und deren unmittelbaren Folgen heraus verstéandlich, warum die franzdsi-
schen Katholiken das Gesetz von 1905 als weiteren Akt der Aggression
und Gewalt empfinden mussten. Diese Verletzung der Glaubigen sowie
inre Weigerung, sich dem Gesetz durch die Bildung von Vereinen zur
Kultpflege zu unterwerfen, denen der Kirchenbesitz Ubertragen wlrde,
dUrfen nicht darUber vergessen werden, dass der Text heute als verséhn-
licher Text gelesen wird. Zugleich darf jedoch auch nicht vergessen wer-
den, dass die franzésischen Behérden auf den Widerstand der katholi-
schen Kirche damit reagierten, dass sie selber fUr den Unterhalt der nicht
mehr im Besitz der Kirchen befindlichen Gebdude aufkamen. Diese indi-

5 Vgl. René Rémond, Cent ans de ldicité francgaise, in : Etudes N° 4001 (2004), 55-66. V.
Emile Poulat, Eglise catholique et société civile en régime de Idicité, in : Documents
Episcopat N° 14/15 (2003), Foi chrétienne, Eglise catholique, laicité, 7-10.

¢ Vgl Isabelle de Gaulmyn, Le Saint-Siége apprécie |I'harmonie francaise retrouvée, in :
La Croix (9-12-2005).

7 Vgl. René Rémond, a.a.0., 56.

8  vgl. Anm. 2.
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rekte Hilfe durch den Staat stellt bis heute einen unschétzbaren Dienst
dar, der maBgeblich dazu beigetragen hat, eine friedliche Praxis der
Laizitét zu begrinden. Als ein weiterer Faktor dUrfen die beiden Weltkrie-
ge gelten — Christoph Theobald erinnerte daran in seiner EinfGhrung zu
dem deutsch-franzésischen Praxis-Seminar 2004: Mit den Erffahrungen der
von der Wehrpflicht betroffenen Priester trugen ausgerechnet die beiden
Weltkriege dazu bei, dass die katholische Kirche die Laizitét positiv zu
sehen begann - so wie die EntbléBung der katholischen Kirche von ihren
Privilegien umgekehrt dazu fUhrte, dass der aggressive Antiklerikalismus
immer weniger Angriffsfldche hatte.

Diese Andeutungen lassen zumindest ahnen, dass nicht wenige Fakto-
ren der Geschichte vor und nach 1905 den Wandel in der Wirkung des
Gesetzes von 1905 versténdlich zu machen vermédgen. Aber das Gesetz
selber enthalt auch die Bedingungen der Méglichkeit eines solchen
Wandels. Es vereint die Gewalt eines negativen Schnitts — Schluss mit
dem alten Regime — und eine positive liberale Sinngebung, wobei fUr
Emile Poulat im Geddachtnis der Katholiken sich eher die Gewalt einge-
schrieben hat, wahrend die Geschichte der franzésischen Gesellschaft
im Sinn des Liberalismus weitergegangen ist — so dass Poulat in diesem
Zusammenhang von einer Geschichte und zwei Weisen des Gedachtnis-
ses spricht. Auf jeden Fall markiert das Gesetz von 1905 nicht nur das En-
de des alten, bekannten Regimes sondem zugleich den Beginn eines
neuen, noch véllig unbekannten Regimes®. Die Mehrheit, die sich das
Gesetz zu Eigen machte, trdumte keineswegs vom Verschwinden des
Katholizismus und wiUnschte nicht, dass er beseitigt wirde. Beim Durch-
schneiden der (allzu) fest geschnUrten Beziehungen zwischen Kirche und
Staat ging es den meisten um ein Ende der mit der Anwendung des Kon-
kordats verbundenen Streitigkeiten. Sie erhofften eine wirkliche religiése
Freiheit und nicht nur die individuelle Gewissensfreineit. Legte der erste
Artikel des Gesetzes nicht vertragsmaBig fest, dass die Republik die freie
AusUbung der Kulte garantiert? Zudem enthielt das Gesetz Hinweise auf
Zugesténdnisse an das Realitatsprinzip — etwa mit einer Bestimmung, aus
der abzulesen war, dass die Republik die Religionen keineswegs in einen
einheitichen Rahmen hineinzwingt. Dem Gesetz selber inhdrente Ele-
mente fUhrten dazu, dass die Weiterentwicklung der Praxis der Laizitét
und ihrer Interpretation weniger durch ideologische Betrachtungen vo-
rangetrieben wurde als durch die Anerkennung der RedlitGten.!°

Drei Pfeiler der , laicité a la frangaise”

Wichtiger Bestandteil der Redlitat ist der Wandel, von dem die drei Pfei-
ler der Laizitét, die sie zu einer typisch franzésischen Sache machen, sel-
ber betroffen sind. Auf dem Héhepunkt der Opposition zwischen Katholi-
zismus und Republik, zu Beginn des 20. Jahrhunderts, ist das Prinzip der

9  Vgl. Emile Poulat, a.a.0., 8. (Hier wie im Folgenden stammen die Ubersetzungen aus
dem Franzdsischen von mir.)
10 Vgl. René Rémond, a.a.O., 58f.
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Laizitat zugleich untrennbar verbunden mit einem bestimmten Begriff von
gesellschaftlicher Einheit oder Einheit der Nation, mit einer bestimmten
Konzeption der Rolle des Staates und mit einer bestimmten Haltung ge-
genUber der Zivilgesellschaft. Eben diese drei Pfeiler unterliegen einem
Wandel — wie René Rémond zeigt — der erdaubt, dass im Verlauf von
hundert Jahren eine konfliktive oder schlechthin negative Interpretation
der Laizitadt einer anderen, sehr viel positiveren Verstehensweise Plaiz
macht. So schlieBt die Vorstellung von der Einheit der Nation heute die
von der Unterschiedlichkeit der Gruppierungen, die sie konstituieren,
nicht mehr aus; im Gegenteil, die Vielfalt wird nicht nur nicht fir stérend,
sondem fUr einen Faktor der Bereicherung gehalten; seit dem Zweiten
Weltkrieg wird von geistlichen Familien im Plural gesprochen, aus denen
sich die Nation zusammensetzt. Die Rolle des Staates wird nicht mehr
puristisch im Sinn der liberalen Dokirin definiert; so werden beispielsweise
der Ausgleich sozialer Ungleichheit und die UnterstUtzung von Akfivitaten,
die dem Ganzen der Gesellschaft zugute kommen wie etwa Schulbil-
dung in privater Tragerschaft, zu seinen Verantworilichkeiten gezdhlt.
Und die Beziehung zwischen Staat und Zivilgesellschaft hat sich dadurch
stark verandert, dass sich der Staat immer mehr in der Anerkennung der
Zivilgesellschaft und der Unterschiedlichkeit der Gruppierungen, aus de-
nen sie sich zusammensetzt, engagiert. In dieser Entwicklung ist es zur
Einrichtung von regelmdBigen Begegnungen zwischen Regierung und
franzésischer Bischofskonferenz gekommen, und deren Dialog verletzt
nicht etwa die Grundidee der Laizitdt, sondemn befindet sich gerade in
Ubereinstimmung mit der modernen Interpretation der drei Séulen, auf
denen die Laizitat ruht.n

Wahrend eine Ideologie eher zur Verhdrtung der Positionen der Kon-
fliktparteien fGhrt, bringt die Anwendung des Redlit&tsprinzips eine gewis-
se Flexibilitat mit sich und kann zu einem Wandel der Positionen fUhren,
weil neue Situationen neuve Antworten erfordem. Dabei wird im Fall der
Laizitat deutlich, dass das Gesetz der Trennung die Chance enthdlt, eine
véllig neue Weise des Zusammenlebens zu erkunden. Diese Chance al-
lerdings tatséchlich zu ergreifen ist fOr beide Seiten ein Lernprozess, der
Zeit braucht. Das Nachdenken Uber das Jahrhundert der Trennung von
Staat und Kirche zeigt, dass diese Zeit genuizt wurde.

Verschiedene Ebenen - zugrunde liegende Werte

Was ist Laizitat? Auch bei einer kurzen Beantwortung der Frage, wie ich
sie hier versuche, darf nicht Ubersehen werden, dass verschiedene Ebe-
nen gemeint sein kdnnen. Laizitdt kann den institutionellen oder juridi-
schen Rahmen meinen und damit die &ffentliche Laizitédt oder sie kann
den zugrunde liegenden Geist der Bestimmungen des Gesetzes meinen,
so etwas wie eine allgemeine Laizitat oder auch eine Kultur der Laizit&t.
Der institutionelle, juridische Rahmen ist entwicklungs- und anpassungsfa-
hig: die geistige Kultur der Laizitat ist durch bleibende Werte bestimmt,

1T Vgl. René Rémond, a.a.0., 63-65.
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die zentrale Werte der Franzdsischen Revolution sind: ,Die Laizitét ver-
weist uns auf die republikanischen Werte der Freiheit, der Gleichheit und
der BrUderlichkeit. Diese Werte sind zutiefst die unsrigen, auch wenn wir
selber ihnen das Gewicht der Effahrung des Evangeliums verleinen." So
der Prasident der franzésischen Bischofskonferenz, Erzbischof Jean-Pierre
Ricard, in seiner Rede zum Abschluss der Vollversammlung der franzdsi-
schen Bischéfe im November 200312, bei der die Bischéfe zum Verhdltnis
der katholischen Kirche zu Staat und Gesellschaft im gegenwértigen
Frankreich gearbeitet hatten.

Heute — stellt der Soziologe Jean-Marie Donegani klar — geht es gerade
um die Versténdigung Uber diese Werte, weil sie als indiskutable und ge-
wissermaBen sakralisierte Regeln des allgemeinen Austauschs und Zu-
sammenlebens die Grundlagen der Demokratie bilden: ,Die Laizitét ist —
so sagt man — dem Pluralismus zugeordnet, der sie begrindet. Aber die
Anerkennung des Pluralismus ist die Grundlage der Identitét eines jeden
Gesprachspartners Uberhaupt." Interessanterweise ist es der Soziologe,
der auf die Frage, welche Bedeutung in diesem Zusammenhang der
Wahrheit zukommt, eine deutliche Antwort gibt: ,Die liberale Gesell-
schaft steht der Wahrheit nicht indifferent gegenUber; sie betrachtet
jedoch den Wert der Wahrheit als dem der Freiheit zugeordnet." 12

JLaicité & la francaise" meint also ein ganzes BUndel an Werten — zu
denen an erster Stelle die Freiheit des Gewissens gehdrt. Spatestens nach
dem Ende des Algerienkrieges (1962, als vier Millionen Algerier nach
Frankreich kommen, |&sst die stark werdende Présenz des Islam die Frage
nach der Laizitét neu stellen. Der Staat reagiert mit dem ,,Rapport Stasi”
vom Dezember 2003, der an die grundlegenden Werte der Laizit&t erin-
nert. Mit Christoph Theobald ztiere ich aus dem im Intemet zugénglichen
umfangreichen Bericht hier drei kurze Passagen und Ubersetze:

« La défense de la liberté de la conscience individuelle confre tout pro-
sélytisme vient auvjourd'hui compléter les notions de séparation et de
neutralité centrales dans la loi de 1905. »

« L'enseignement peut aider a la découverte des textes révélés des di-
verses fraditions et & réfléchir sur leur significations, sans s'immiscer dans
I'interprétation sacrée. La ldicité crée une responsabilité a la charge de
I'Etat. Favoriser |'enrichissement de la connaissance critique des religions
& I'école peut permetire de doter les futurs citoyens d'une formation
intellectuelle et critique. lls peuvent ainsi exercer la liberté de pensée et
de choix dans le domaine des croyances. »

12 jean-Pierre Ricard, Archevéqgue de Bordeaux, Président de la Conférence des Evéques
de France, 11-11-2003, Discours de cléture,
http://www zenit.org/french/visualizza.phtmlsid=44384, 3.

13 Jean-Marie Donegani, Auto-compréhension ecclésiale et débat public, in : Transversali-
tés : Ldicité francdise et recomposition actuelle du champ religieux, (Janvier-Mars
2005), 93-108 ; hier 106.
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« Dans la conception frangaise, la Idicité n'est pas un simple 'garde-
frontiére’ qui se limiterait & faire respecter la séparation entre I'Etat et les
cultes, entre la politique et la sphére spirituelle ou religieuse. L'Etat per-
met la consolidation des valeurs communes qui fondent le lien social
dans notre pays. Parmi ces valeurs, |'égdalité entfre I'homme et la femme,
pour éfre une conquéte récente, n'en a pas moins pris une place im-
portante dans notre droit. »

,Die Verteidigung der individuellen Gewissensfreiheit gegen jeden Pro-
selytismus erweitert heute die Aussagen Uber die Trennung von Staat und
Kirche und die Neutrdlitét des Staates, die im Gesetz von 1905 an zentra-
ler Stelle stehen.”

»Der Unterricht kann dazu beitragen, die Offenbarungstexte der ver-
schiedenen Traditionen zu entdecken und Uber ihre Bedeutung nachzu-
denken, ohne sich jedoch in die religidse Interpretation einzumischen.
Die Laizitat beinhaltet fUr den Staat eine Verantwortung. Im Schulunter-
richt die kritische Kenntnis der Religionen zu bereichem kann zur intellek-
tuellen und kritischen Bildung der zukUnftigen BUrgerinnen und BUrger
beitragen. Sie k&nnen so besser von der Freiheit des Denkens und der
Entscheidung im Bereich der Glaubensinhalte Gebrauch machen."

+In der franz&sischen Konzeption hat die Laizitat nicht nur die Funktion
einer Grenzwache, die sich darauf beschranken wirde, die Achtung vor
der Trennung zwischen Staat und Kultgemeinschaften, zwischen polifi-
schem und spirituellem oder religidsen Bereich zu gewdhrleisten. Der
Staat fragt vielmehr auch dazu bei, die gemeinsamen Werte, in denen
der soziale Zusammenhalt in unserem Land grindet, zu festigen. Unter
diesen Werten hat die CGleichberechtigung von Mann und Frau keine
geringere Stellung in unserem Recht, auch wenn ihre Anerkennung aus
jUngerer Zeit stammt."

Es geht um die Verteidigung der individuellen Gewissensfreiheit — damit
erinnert der jUngste staatliche Bericht zur Laizitét an ihre Wurzeln, die in
der historischen Bewegung der Befreiung der Gewissen von jeder Form
der Bevormundung liegen. Von der Aufklarung bis zum Il. Vatikanum und
bis heute steht die Gewissensfreiheit im Zentrum der Polemik um die Laizi-
1&t. Diese meint also nicht zuerst, dass der Kirche, die vorher das gesamte
Terrain beherrscht hat, ein Freiraum gegeben wird. Die Laizitadt bedeutet
vielmehr Freiraum fUr jeden Menschen, gleich welche Beziehung er oder
sie zur Kirche hat. Damit muss sie aber zwei widersprichliche Anforde-
rungen mdglichst harmonisch zusammenbringen: die Freiheit, die jedem
Einzelnen zuerkannt wird, in allem seinem Gewissen als letzter Instanz zu
folgen, und die Notwendigkeit, den zivilen Frieden und die nationale
Einheit in einer Gesellschaft zu gewdhrleisten, die eine Anarchie der U-
berzeugungen religiéser oder anderer Art nicht Oberleben wirde. ,Die
Kirche" — so Emile Poulat in seinem Vortrag vor der franzdsischen Bi-
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schofskonferenz im November 2003 - ,braucht in dieser Freiheit keines-
wegs das Ideal fir jede menschliche Gesellschaft zu sehen noch braucht
sie allem zuzustimmen, was im Namen dieser Freiheit gedacht, gesagt
oder getan wird. Es genUgt, dass sie auf inre Lehre von der menschlichen
Freiheit zurbckkommt und akzeptiert, dass sich ihr AusUbung und Kontrol-
le dieser Freiheit seither entziehen — in einer Gesellschaft, in der sie selber
vom Recht der allen zuerkannten Freiheiten Gebrauch machen kann,
allem voran der vollen Freiheit dazu, éffentlich zu sagen, was sie glaubt,
was sie denkt und was sie ablehnt. Ihr wirkliches Problem ist, sich zu Ge-
hér zu bringen. "4

Heutige Positionen der katholischen Kirche in Frankreich zur
Laizitat

Die Vollversammlung der franzésischen Bischdfe im November 2003 hin-
terlieB bei Journalisten den Eindruck, dass die Bischéfe ein politikwissen-
schaftliches Seminar machtens. In seiner eben schon zitierten Schlussre-
de hob der Vorsitzende der franzdsischen Bischofskonferenz, Erzbischof
Jean-Pierre Ricard, drei Punkte hervor: (1) ,Wir anerkennen die Laizit&t
des Staates". (2) ,Wir winschen die Praxis einer wachsamen und einer
gastfreundlichen (accueillante) Laizitat." (3) ,Wir wollen, als katholische
Kirche, unseren Beitrag zum BemUhen um ein besseres Zusammenleben
leisten." Aus dem Abschnitt zum zweiten Punkt zitiere ich und Ubersetze:
,Die Laizitét ist nicht nur ein institutioneller Rahmen. Auch von Seiten des
Staates aus ist sie eine Praxis und ein Geist. Diese scheinen mir durch zwei
Worte charakterisiert werden zu kénnen: Wachsamkeit (vigilance) und
Gastfreundschaft (accueil). Wachsamkeit: Es gehdért zur Verantwortung
des Staates, die Gewissensfreiheit zu verteidigen und auf eine friedliche
soziale Koexistenz aller Mitglieder der Gesellschaft zu wachen. [...] Diese
Wachsamkeit darf aber nicht zu einer Haltung des Misstrauens fUhren. Im
Gegenteil: Sie muss von einer Gastfreundschaft fir die in unserer Gesell-
schaft préasenten unterschiedlichen geistlichen und religidsen Familient'¢l
begleitet werden. Diese leisten ihren Beitrag zu einem Zusammenleben
der Franzosen. Denn wenn der Staat auch religionsneutral (laic) ist, so ist
es deswegen nicht die bUrgerliche Gesellschaft. Wir Katholiken bezeu-
gen, in welchem MaB eine der ReligionsausUbung gunstige Verwaltungs-,
Ordnungs- und Rechtspraxis ein wichtiger Faktor fUr eine friedliche Integ-
ration im demokratischen franzésischen Leben im lefzten Jahrhundert
war. Die Begegnung. der Dialog, die Praxis einer wechselseitigen Ann&-
herung tragen ebenso zu dieser Integration bei. Wir fragen uns, ob heute

14 Emile Poulat, a.a.0., 9.

15 Vgl Claire Lesegretain, Les évéques réfléchissent & une nouvelle Idicité, in : La Croix (7-
11-2003), 16.

16 Es jstinteressant, dass eben dieses Wort — aus kirchlichem Mund — von den unterschied-
lichen geistlichen und religidsen Familien einen Monat sp&ter in dem - staatlichen —
.Rapport Stasi* zu den SchlUsselworten gehért. Hierin scheint mir ein schéner Hinweis
darauf zu liegen, was heute in Frankreich , Idicité” heiBt.
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dieses Gleichgewicht zwischen Wachsamkeit und Gastfreundschaft
nicht zum Schaden der letzteren verloren ging. Der Vorschiag, Schilerin-
nen im Rahmen des Unterrichts das Tragen jeglicher Zeichen religidser
Zugehdrigkeit zu verbieten, erscheint uns als ein Zuricknehmen der religi-
&sen Freiheit. (...) Die wahre Laizitét ist jene, die dazu beitrégt, ein besse-
res Zusammenleben aller Mitglieder einer Gesellschaft zu erleichtern."1”

Claude Dagens, Bischof von Angouléme und Endredaktor der drei
Schriften, die vor zehn Jahren die Gesprdchsinitiative ,Proposer la foi
dans la société actuelle" in die Offentlichkeit brachten, trug mit einem
Vortrag zu dem ,,Politikseminar" der franzdsischen Bischéfe im November
2003 bei und stellte seine Positionen in einem Zeitungsinterview am hun-
dertsten Jahrestag des Gesetzes von 1905 vor. FUr ihn bestatigt das fried-
liche Klima der nationalen Gedenkfeiern den erreichten Konsens, wobei
er die weit engagierteren Diskussionen bei lokalen Gesellschafts- und
Kirchenvertretern findet, weil diese noch dringender gendtigt sind, ge-
meinsam Lésungsversuche fUr eine dGuBerst zerbrechlich und gewalibereit
gewordene Gesellschaft zu finden. ,\Wir brauchen einander wechselsei-
tig, um dieses im Grunde immer noch wenig bekannte Gesetz von 1905
in die Praxis umzusetzen, das heiBt, um in seinen Geist einzutreten, der
nicht ein Geist der Aggression ist." Die Herausforderungen, die sich der
Laizitat gegenwdrtig stellen, sind fOr Dagens nicht so sehr institutioneller
oder juridischer Natur, in einer vielfach verunsicherten Gesellschaft liegen
sie vielmehr im Bereich der Bildung. Das Gesetz selber sollte auf keinen
Fall verandert werden. Es gehdrt zu ,,unserem konstitutionellen Sockel".
Auf die Frage, ob die franzdsischen Bischéfe Angst haben, Revisionsvor-
schldge zu machen, antwortet Dagens: ,,Wir sind noch viel zu zurUckhal-
tend, viel zu vorsichtig. Unser Horizont begrenzt sich oft darauf, ja nichts in
Bewegung zu bringen, und daraus macht uns niemand einen Vorwurf.
lch wirde wUnschen, dass wir ein gelasseneres und zugleich ein enga-
gierteres Bewusstsein von unserer Fahigkeit zur Présenz in der franzési-
schen Gesellschaft hatten, was im Ubrigen die Politiker erwarten. Wenn
uns dieses Gesetz einen Rahmen gibt, so ist meine Sorge eher eine ver-
breitete Meinung, das Gesetz mUsste alle schwierigen und komplexen
Situationen I&sen. Dieser Hyperegalismus beruhigt mich nicht. Er er-
scheint mir als Flucht oder Alibi."18

Diese positive konstruktiv-kritische Einstellung zur Laizitét findet ihre Ent-
sprechung in der grindlichen Analyse der philosophischen, moralischen
und politischen Dimensionen der fUr die Kirche durch die Laizitat aufer-
legten ,PrOfung", die Claude Dagens im November 2003 seinen in
Lourdes versammelten Bischofskollegen vortrégt; hier spart er nicht mit
Selbstkritik: ,Die hemschende Haltung der katholischen Kirche in Frank-
reich gegenUber dem siegenden Rationalismus (der philosophischen

17 Jean-Pierre Ricard, ebd.

18 Claude Dagens, , La question posée est celle de I'engagement de 'Etat | L'évéque
d’Angouléme s'inquiéte d'un Etat qui confierait aux religions un réle d’encadrement
de la société. Recuili par Jean-Marie Guénois, in : La Croix (9-12-2005), 5.
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Dimension des Gedankens der Laizitat) war vom Widerstand bestimmt,
vom RUckzug auf defensive Positionen, was zur Krise des Modernismus
und zur Verurteilung der im Bereich des Glaubens angewandten Metho-
den des Rationalismus fUhrte. Das hatte in der katholischen Kirche in
Frankreich eine hartnéckige Neigung zu einem gewissen Anti-
Intellektualismus zur Folge, der die Reflexion verachtete und das Handeln
oder die geistliche Erffahrung allein bevorzugte. Verstandlicherweise kam
es dadurch im 6ffentlichen Unterricht bei Katholiken zu einem zweigleisi-
gen Verhalten: Den Ausdruck ihres Glaubens behielten sie ihnrem Privat-
leben vor, wahrend sie in ihren jeweiligen Fachern ganz und gar den
Regeln der Rationalitét folgten.”1?

Anfragen an die Laizitat durch den gegenwartigen zuneh-
mend muliireligiosen Kontext

Im Jubildumsjahr der Laizitat, 2005, stand die erste Ausgabe der vom In-
stitut Catholique herausgegebenen Vierteljahresschrift unter dem Thema
.Laicité francaise et recomposition actuelle du champ religieux". Die
Aufldsung (décomposition) und Neu-Zusammensetzung (recomposition)
religidser Wirklichkeit im Zeichen einer Ausstreuung des Religidsen (dissé-
mination du religieux) und die damit gegebenen Anfragen an die Laiz-
tat und das Verhdltnis von Glauben und Kirche zu dieser Laizitat werden
hier von dem Soziologen Jean Joncheray? und dem Theologen Chris-
toph Theobald unter Aspekien analysiert, die auch fUr den europdischen
und deutschen Kontext relevant sein kbnnen.

Anfragen in soziologischer Sicht

Der Scziologe Jean Joncheray spricht von einer pluralen, nicht unbe-
dingt plurdlistischen Situation. Plurdlistisch wdare sie fOr ihn, wenn die ver-
schiedenen religidsen Gruppen ihre Vielfalt fir normal und winschens-
wert halten wirden, was nicht unbedingt der Fall ist. Die Pluralitét als sol-
che ist nun keineswegs neu. Schon das napoleonische Konkordat aner-
kannte verschiedene Kulte. Aber die massive Présenz der katholischen
Kirche bestimmte noch zu Beginn des 20. Jahrhunderts die GemUter, die
Debatten und die Gesetzgebung so sehr, dass nur zwei Lager im Blick
waren und Emile Poulat fUr diese Zeit vom Krieg der beiden Frankreich
sprechen konnte. Die anderen Kulte wurden nicht als Angriff auf die Laizi-
tat wahrgenommen; umgekehrt garantierte die Laizitét ihnen gerade die
Existenzbedingungen, die sie brauchten. Diese religidse Pluralitat hat sich

19 Claude Dagens, Conscience catholigue et Idicité — Mise & I'épreuve et approfondis-
sement, in : Documents Episcopat N° 14/15 (2003), Foi chrétienne, Eglise catholique, Idi-
cité, 11-21, hier 12.

Jean Joncheray, Pluralisme religieux, nouveaux mouvements religieux, dissemination du
religieux et Idicité, in : Transversalités : Laicité frangaise et recomposition actuelle du
champ religieux, (Janvier-Mars 2005), 61-72. Christoph Theobald, Recomposition du reli-
gieux dans le cadre de la laicité, nouveau défi pour la foi et pour I'Eglise, in : Transver-
salités : Ldicité francaise et recomposition actuelle du champ religieux, (Janvier-Mars
2005), 73-82.
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im Lauf des 20. Jahrhunderts stark verédndert. Es kamen nicht nur groBe
Religionsgruppen hinzu, wie Islam und Buddhismus, sondem auch und
immer zahlreicher Gruppen und Bewegungen, die an keine der groBBen
religidsen Traditionen oder nicht nur an eine von ihnen anknUpfen. Sie
sind in ihrem Funktionieren weit schwieriger zu umschreiben. Weil sie
scheinbar keinen , klaren und deutlichen Ideen" folgen und nur lockere
Netzwerke bilden, werden sie gern als charismatische oder mystische
Gruppen oder auch als Sekten eingestuft, ohne dass hierfUr prézise Krite-
rien angefUhrt werden kénnen.

Es ist also ein doppelter Wechsel: Auf der einen Seite geht die Laizitat
nicht mehr nur zwei Gesprachspartner an, hinter denen andere Ge-
sprachspartner keine Bedeutung haben; vielmehr muss heute einem
echten Pluralismus und damit vielen Gespréchspartnern Rechnung ge-
tragen werden. Auf der anderen Seite unterscheiden sich die neuen reli-
giésen Ausdrucksweisen, die heute in Frankreich existieren, erheblich von
denen, an die man gewdhnt ist, wenn man an die katholische Kirche,
aber auch an das Judentum und an die protestantischen Bekenntnisse
denkt. Daher sind fUr Jean Joncheray ,Religion" und ,Religionen” nicht
mehr die addquaten Begriffe, weil damit organisierte religidse Institutio-
nen gemeint sind. Fir das neue Ph&dnomen der Auflésung und Neu-
Zusammensetzung religidser Wirklichkeit ist der unbestimmte Begriff ,das
Religidse" eher zutreffend. Im Grund kann man bei den beobachteten
Phéanomenen mit ihrer starken Tendenz zur Individudalisierung nicht einmal
mehr genaue Kriterien angeben, die sie als religids einstufen lassen oder
nicht.

Auch beim Begriff der Neu-Zusammensetzung religidser Wirklichkeit muss
man kritisch fragen, wieweit hier doch noch klassische religidse Institutio-
nen die Bezugspunkte bilden. Die von Welber und Troeltsch stammende
bis heute benutzte sozioclogische Typologie, die ,Kirche", ,Sekte" und
wMystiker” als Organisationstypen unterscheidet, gentgt heute gerade
nicht, um dem Gesamt all der gesellschaftlichen Phédnomene Rechnung
zu tragen, die in irgendeiner Weise auf Religidses Bezug nehmen. Die
klassische Typologie geht von der Frage der Zugehdrigkeit aus. Als unter-
scheidendes Merkmal dient die Art und Weise, wie ein Individuum zu
einer religidsen Gruppe gehdrt: Die Zugehdrigkeit, die man sich nicht
aussuchen kann, macht den Typ ,Kirche" aus; die selbst gewdhlte Zuge-
hérigkeit ist typisch fUr die ,Sekte"; und die vage oder lockere Form der
Zugehdrigkeit kennzeichnet den ,Mystiker" oder die ,Spirituelle”. Dabei
steht nicht in Frage, eine religidse Position Uberhaupt durch eine Zugehdé-
rigkeit zu definieren. Heute muss jedoch in Rechnung gestellt werden,
dass eben dieses Definitionskriterium nicht gilt. Der Bezug auf Religitses
spielt fUr den Aufbau der Identitat der einzelnen Menschen eine ent-
scheidende Rolle, ohne dass diese damit die Zugehdrigkeit zu einer Insti-
tution verbinden. Dieser Tatsache Rechnung zu tragen, ist schwer. Denn
auch wer von Teil-Zugehérigkeiten spricht, bleibt noch in der Optik der
Zugehdrigkeit. Die Frage der Zugehérigkeit kann sicherlich nicht ausge-
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klammert werden, aber sie genlgt nicht, um die Komplexitat der mégli-
chen BezUge zu Religidsem zu erfassen.

Die erste Frage, die sich fUr Jean Joncheray von diesem Kontext her fir
die Laizitat von 1905 stellt, betrifft das Verhdlinis der beiden Freiheiten,
Gewissensfreineit (liberté de conscience) und Freiheit der Religionsaus-
Ubung (libre exercice des culfes): Wie kann angesichis einer sehr viel
unUbersichtlicher gewordenen religidsen Landschaft diese doppelte
Freiheit, wie sie im ersten Satz des ersten Artikels von 1905 artikuliert wird,
funktionieren? Die erste Freiheit, die des Gewissens, ist eine individuelle
Freiheit, und das Religidse wird hier als eine persénliche Angelegenheit
betrachtet. Sie wird durch die &ffentliche Hand gegen einen méglichen
Eingriff durch eine religiése Organisation garantiert. Der zweite Saiz, bei
dem es um die Freiheit der ReligionsausUbung oder des Kultes, geht, be-
trifft die soziale Dimension des Religi®sen. Diese beiden Freiheiten werden
klar unterschieden. Auf der einen Seite wird die Entscheidung der Einzel-
nen respekfiert, auf der anderen Seite wird den religidsen Institutionen
implizit das Recht zuerkannt, den Ausdruck religidser Uberzeugungen
durch die Organisation eines Kultes etwa zu regeln. Diese Verbindung
der beiden Freiheiten auf der Basis ihrer klaren Trennung gilt fUr den
+Rapport Stasi* nicht mehr. Hier werden die beiden Freiheiten in einer
einzigen zusammengefasst, indem ndmlich den ,spirituellen Optionen",
die eher in den Bereich der persénlichen Gewissensfreineit fallen, das
gewdhrt wird, was vorher den ,Kulten" gewdahrt wurde. Wenn dabei so-
gar von einer als Freiheit zum Kult durchbuchstabierten Freiheit des Ge-
wissens gesprochen wird, so ist ganz deutlich, dass das, was 1905 in zwei
Zugénge differenziert wurde, jetzt in einem einzigen gréBeren Ganzen
zusammengefasst wird. Dies ist sicher eine Art und Weise, wie man der
verdnderten religidsen Landschaft gerecht zu werden sucht. Kénnen
aber die ,spirituellen Optionen" tatséchlich als Entsprechung zu dem
betrachtet werden, was man 1905 ,Kulte", also Akte der Religionsaus-
Ubung nannte?

Die weitere Frage des Soziologen gilt den Gesprachspartnem: Wer sind
die implizit anerkannten Gesprachspartner? Als die Republik 1905 festleg-
te, dass sie keinen Kult subventioniert, um so die freie AusUbung der Kulte
zu gewdhrleisten, setzte sie implizit voraus, dass man wusste, was ein
wKult" oder was ,die Kulte" sind, die im Sinn einer freien Religionsaus-
Ubung verstanden werden. Das heiBt, um ,keinen Kult" anzuerkennen,
muss die Republik die Kulte kennen! Das Gesetz von 1905 funktioniert auf
der Basis organisierter Kulte, die bekannt sind und damit kontrollierbar.
Der Staat braucht daflr immer Gespréchspartner — diese mUssen ge-
schaffen werden, wenn sie noch nicht existieren — so wie es Napoleon
mit dem Judentum tat. Aber heute liegt die Schwierigkeit genau hier: Die
verschiedenen spirituellen Optionen, aus denen Gesprdachspartner kon-
stituiert werden kénnten, sind dafUr zu wenig organisiert, zu wenig klar
definiert, zu kurzlebig. Das Religidse entzieht sich immer mehr bekannten
Formen von Institutionalisierung. In diesem Zusammenhang muss eine
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Frage auch diese neuen Formen einer Institutiondlisierung betreffen und
genaver die Frage, ob das in Frankreich seit 1901 bzw. 1905 geltende
Vereinsrecht hier noch passend ist. Eine andere Frage von Jean Jonche-
ray zielt auf die Werte der Laizitat. Der ,Rapport Stasi" benennt die Werte
der Laizitdt in aller Klarheit: Freiheit des Gewissens, Gleichheit des Rechts
zu spirituellen und religidsen Optionen, Neutrdlitéat der éffentlichen Ge-
walten. Diese Werte werden heute jedoch nicht unbedingt von allen
BUrgerinnen und BUrgem anerkannt.

Als Soziologe sieht es Jean Joncheray als seine Aufgabe, sich auf Fra-
gen zu konzentrieren, ohne Vorschlage zu deren Beantwortung machen
zu kénnen. In der Reaktion des Theologen zeichnet sich eine Perspektive
ab, in der Antworten gesucht werden kénnen.

Anfragen in theologischer Sicht

Der Theologe Christoph Theobald macht sich die soziologische Analyse
der Ver&nderungen der religiésen Landschaft sowie deren Auswirkungen
im Rahmen des Gesetzes von 1905 und seiner Neudefinition durch den
wRapport Stasi* zu eigen und fragt, was sie fUr Glauben und Kirche und
fOr ihr Verhaltnis zur Laizitat bedeuten.

FUr Glauben und Kirche liegt die Schwierigkeit nicht mehr darin, wie
noch zur Zeit des Il. Vatikanums, die Religionsfreiheit als ein vom Glauben
selbst gefordertes und im &ffentlichen und religionsneutralen Raum ein-
geschriebenes Recht anzuerkennen, sondem die Kirche findet sich jetzt
im offentlichen Raum Seite an Seite mit neuen Gespréchspartnern -
«Veriretern unterschiedlicher geistlicher Optionen" wie der ,Rapport
Stasi” sagt — die schwieriger zu identifizieren sind und von denen einige
durchaus Schwierigkeiten mit der ,laicité & la frangaise" haben. Die Pra-
senz der neuen Gesprdchspartner Iasst die Kirche entdecken, dass es in
ihr selber zu einer &hnlichen Ausdifferenzierung der Bezige zum Religi®-
sen gekommen ist. Und diese Ausdifferenzierung bedroht die Kirche in
ihrem Bild von sich selber als einer auf genaue Regeln der Zugehérigkeit
gebaute Institution, und stellt zugleich auch das Verhéltnis von Glauben
und Kirche zur Laizitat von 1905 in Frage.

Damit dieser Zusammenhang verstandlich wird, muss man sich die Neu-
heit der gegenwartigen Situation vergegenwértigen. Die Laizitét selber
bleibt noch in einer kulturellen Matrix verwurzelt, die ,christlich" zu nen-
nen ist, soweit sie mit einer Ordnung der Unterscheidung oder Nicht-
Vermischung der Gewalten - formalisiert in der christologischen Definition
von Chalkedon - die GemUter fUr eine Trennung von Staat und Kirche
vorbereitet hatte. Zwischen Laizitét und Katholizismus I&sst sich ein grund-
legendes Einversténdnis in Bezug darauf feststellen, dass ihnen die christ-
liche Offenbarung auf der einen Seite und auf der einen Seite der westli-
che Humanismus als absolute GréBen gelten. Die Institutionen , Kirche"
und ,Staat" setzen beide dieses selbe kulturelle Universum voraus und
ordnen es, wobei sie beide ihre Legitimité&t aus inrem Respekt eines Abso-

PThl, 26. Jahrgang, Heft 2004-1, Pastoral und Gesellschaft, Hadwig Mller




luten und aus ihrer Kraft zur gesellschaftichen Ordnung schépfen. Die
neuen Gesprachspartner und vor allem ihre UnUbersichtlichkeit, die
durch sie ins Spiel gebrachten Phéinomene der Individualisierung, Plurali-
sierung und Des-Institutionalisierung erschittern damit die kulturelle Mat-
rix, die beiden — Laizitét und Katholizismus — bisher gemeinsam war. Auf
der einen Seite fordem Auflésung und Neu-Zusammensetzung des Religi-
8sen die Ordnungskraft des Staates heraus oder Uberfordern sie sogar?'.
Auf der anderen Seite hdlt der Katholizismus noch in jungerer Zeit in den
lehramtlichen AuBerungen zur Moral am Absoluten einer einzigen Wahr-
heit fest.

Die neue Herausforderung fur Glauben und Kirche liegt also darin, die
durch die Aufldsung und Neuzusammensetzung des Religiésen fr sie und
for die Laizitét entstandene Situation neu zu durchdenken und auf das zu
setzen, was sich dadurch neu von ihrer eigenen Identitat offenbart. Die
fOr die Laizitét entstandene Situation verdeutlicht Christoph Theobald,
indem er die Herausforderung in Begriffen der politischen Philosophie
ausdrickt: , Jeder der Teilnehmer an der Debatte der Gesellschaft Uber
ihren religionsneutralen Status (son statut laic) muss in diese Debatte von
seiner eigenen Identitét und seinen eigenen Quellen her eintreten kén-
nen, wobei er jedoch zugleich verpflichtet ist, im Augenblick seines Ein-
tritts die Grundregeln jeder Kommunikation zu akzeptieren."22 Die Heraus-
forderung fUr Glauben und Kirche formuliert der Theologe in der Frage:
.Kann der christliche Glaube sich, von der Mitte dessen her, was er als
seine Identitét ansieht, mit dieser ,agnostischen' Bedingung einer politi-
schen Philosophie in Einklang bringen? Mehr noch: Kann er sich durch
die gegenwartig vorgefundene Situation im Herzen einer religionsneutra-
len Kultur zu einer neuen Einsicht in seine eigenen theclogalen und ethi-
schen Ressourcen fUhren lassen?'23

Die Perspektive, in der Christoph Theobald eine Antwort sieht, hat eine
theoretische und praktische Seite. Die theoretische Seite wiederum hat
zwei Momente: In erster Linie geht es darum, das Sprechen von ,Wahr-
heit", so wie es der christlichen Tradition bis in die jUngsten Verautbarun-
gen hinein eigentUmlich ist, in Begriffen von Kommunikation zu Uberset-
zen. Gerade die religiése und spirituelle Situation, so wie sie heute gege-
ben ist, erfordert dringend die Beachtung des Unterschieds zwischen der
inneren und &uBeren Perspekiive eines jeden Gespréchspartners. Die
Fremdheit des anderen kann zur Quelle von — nicht nur religidser — Ge-
walt werden, sie kann auch einfach gegenseitige GleichguUliigkeit be-
grinden; sie kann aber auch zum Ort vielfacher Lernprozesse werden.
Hier spielt fUr Christoph Theobald die so genannte ,,goldene Regel” eine
Rolle: Als MaB einer grundlegenden Wechselseitigkeit ist sie nicht nur eine

21 |n diesem Zusammenhang spricht die Religionsscziologin Daniéle Hervieu-Léger von

einer ,Idicité en panne”: vgl. Daniele Hervieu-Léger, Le pélérin et le converti, la religion
en mouvement, Paris 1999, 202-252.

22 Christoph Theobald, a.a.0., 77.

2 A.a.0. 80.
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Maxime von Respekt und Gerechtigkeit, die unsere menschlichen Bezie-
hungen regelt, vielmehr setzt sie implizit auch eine ,maBlose Haltung"
insofern voraus, als es sich um die paradoxale Fahigkeit handelt, sich an
die Stelle des anderen zu versetzen, ohne den eigenen Ort zu verlassen.24
+In zweiter Linie geht es darum, zu zeigen, dass die Heiligkeit des Jesus
von Nazareth, Selbstoffenbarung oder Selbstmitteilung Gottes — in der
Rahner'schen Terminologie — keineswegs die Autonomie der Kulturen
und menschlichen Optionen erdrickt; dass sie vielmehr im Gegenteil -
und zwar aufgrund dessen, was sie im Herzen unserer hin und her spie-
lenden Beziehungen ist — darin besteht, die zutiefst eigenen Ressourcen
all dieser Traditionen zu wecken."25

FUr die Praxis einer Kultur der Laizitét oder eine neue Kunst des Zusam-
menlebens bringt dieses Argument als erstes eine Entscheidung: Christli-
cher Glaube und Présenz der Kirche sind nicht so sehr fUr jene &ffentliche
Laizitét von Bedeutung, in der Emile Poulat die eigentlich franzdsische
Emrungenschaft sieht; inr Feld ist vielmehr die Laizitat als allgemeine Kultur.
Hier besteht die praktische Ubung der Kirche darin, nicht mide im , Uber-
setzen" dessen zu werden, was sie glaubt und feiert, und nicht mUde
darin zu werden, Christinnen und Christen und ihre Gemeinschaften sen-
sibler zu machen fUr das, was sich an der Grenze unserer inneren und
duBeren Perspektiven abspielt: Hierin sieht Christoph Theobald den bes-
ten Dienst, den Glauben und Kirche im Dienst einer religionsneutralen
Kultur leisten kénnen. ,Die Kirche wirde damit anderen Religionen und
spirituellen Optionen zeigen, dass es moglich ist, in einen gemeinsamen
Prozess der ,Selbst-Entzifferung der Gesellschaft’ einzutreten, ohne auf
die eigenen Quellen zu verzichten; dass es vielmehr méglich ist, die eige-
nen Quellen in diesem Prozess noch weiter zu entdecken und in der Ach-
tung ihrer erst nach und nach als begrenzt erkennbaren Kommunizier-
barkeit geltend zu machen."2¢

Kénnen wir auf diese Weise von einer Laizitét als éffenflicher Ordnung
,& la francaise" zu einer gemeinsamen Kultur der Laizitét kommen, die
als solche fUr Europa und damit auch fUr Deutschland relevant iste Ar-
gumente, die in diese Richtung weisen, deuten sich bei den zuletzt zitier-
ten Autoren an. Bei ihnen wurde auch klar, dass die Voraussetzung, um in
dieser Richtung weiterzugehen, das grindliche BemUhen um ein emeu-
ertes Verstandnis von Laizitat innerhalb unserer gegenwdartigen gesell-
schaftlichen Situation ist. Mein Beitrag méchte zumindest dazu motivie-
ren, in diese Auseinandersetzung einzutreten.

24 Vgl. ebd.
2 Aa0.0,81.
26 A0, 81-82.
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1 Kein ,Appeasement”in der Sakramentenpastoral!

Wenngleich es um die Praxis der Sakramentenpastoral innerkirchlich in
letzter Zeit etwas ruhiger geworden ist, ist ein ,,appeasement"! nicht in
Sicht; denn gerade die postmodeme kulturelle wie religidse Pluralisierung
aller Lebensbereiche fordert die Sakramentenpastoral ganz neu heraus.

Prominente Vertreter einer anspruchsvollen philosophischen Postmo-
derne wie Jean-Francois Lyotard oder Wolfgang Welsch weisen vor al-
lem auf die beiden folgenden Tendenzen hin, die aus ihrer Sicht fUr die
Gegenwart typisch sind: Die groBen Einheitstheorien (,GroBen Erz&hlun-
gen'?) der Moderne wie Emanzipation im Sinne der Aufklarung oder des
Sozidlismus und das lineare Fortschrittsdenken im Sinne der modernen
Naturwissenschaften sind heute fragwUrdig geworden. ,Postmodermne
Gesellschaften sind durch eine Gemengelage diverser Sprachspiele oh-
ne letzten gemeinsamen Nenner gekennzeichnet. Die Postmodeme be-
ginnt, wo die Sehnsucht nach dem einen und Ganzen der Anerkennung
des Vielen Platz macht."3

Anstatt aber einer volligen Beliebigkeit und GleichgUltigkeit das Wort zu
reden, heiBt die neue ethische Herausforderung: Gerechtigkeit fUr das
Andere und Fremde. Dazu gilt es eine Sensibilitat fOr Pluralitéat, vor allem
fOr bestehende ,Widerstreits-Ph&nome"4 — z. B. fUr unterschiedliche Dis-
kursregeln, Lebensformen oder Handlungslogiken — zu entwickeln und
falsche Monopolanspriche aufzudecken, um so eben tatsGchlich dem
+Anderen" und ,Fremden" Gerechtigkeit widerfahren zu lassen.s

1 Vgl Alexander Foitzik, Appeasement in der Sakramentenpastoral?, in: Herder Korres-
pondenz 55(2001), H. 9, 433-435.

2 Vgl Jean-Frangois Lyotard, La Condition postmoderne. Rapport sur le savoir, Paris 1979
(dt.: Das postmoderne Wissen, Wien 41999).

3 Wolfgang Welsch, Art. Postmoderne. |. Philosophisch, in: LThK3, Bd. 8, Freiburg 1999, Sp.
455f., hier 455.

4 Jean-Francois Lyotard, Le différend, Paris 1983 (dt.: Der Widerstreit, MUnchen 1987).

5 Vgl. zum Ganzen auch Wolfgang Welsch, Unsere postmoderne Modeme, Weinheim
1987.
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Unter den Bedingungen einer volkskirchlichen Religionsgemeinschaft
war Pluralitat fOr die kirchliche Pastoral im so genannten christichen A-
bendland lange Zeit kein Thema; denn solange das kulturell und religids
+Andere" und ,Fremde" innerhalb der christentUmlichen Gesellschaften
ein Minderheitsph&nomen war, wurde es ganz einfach vemachléssigt
oder als unkulliviert+Ucksténdig abgewertet bzw. dals heidnisch-
ungléubig-unsittlich ausgegrenzt.

Ein erster Einbruch stellte hier zwar schon die Reformation dar, die zu-
mindest in einigen europdischen Gesellschaften seit dem 16. Jahrhundert
den Umgang mit anderen christlichen Konfessionen und deren religiésen
Uberzeugungen erzwang. Eine wirklich radikale Anderung kam aber erst
mit dem ,Modemisierungsschub der spaten sechziger und siebziger Jah-
re" des 20. Jahrhunderts. Dieser Modernisierungsschub hat nicht nur die
bisherige einheitliche ,Sozialform der Religion" weitgehend aufgeldst,
sondern auch kulturell eine nie da gewesene Pluralisierung im Innern der
Gesellschaft erzeugt. Mit ,dem Abschmelzen der Milieus und der Auflé-
sung fraditionaler Lebensformen treten heute die kirchlich verfaBte Reli-
gion, die individuellen Religiositatsstile und die gesellschaftlichen Kultur-
muster von Religion wie nie zuvor auseinander."¢ Dabei bewirkt vor allem
der Prozess der so genannten ,Individudlisierung", dass die Biographie
des Einzelnen immer stérker , aus traditionellen Vorgaben und Sicherhei-
ten, aus fremden Kontrollen und Uberregionalen Sittengesetzen heraus-
geldst, offen, entscheidungsabhdngig und als Aufgabe in das Handeln
jedes einzelnen gelegt" wird. ,Normalbiographie verwandelt sich in
Wahlbiographie — mit allen Zwangen und ,Frésten der Freiheit'™.”

Diese neue Situation verlangt von den Mitgliedern modermer Gesell-
schaften und damit auch von der Kirche, dass die vielféltigen fremden,
nicht-christlichen Lebensentwirfe Anspruch auf Respekt und Gerechtig-
keit haben und nicht langer einem einzigen dominierenden Bewertungs-
maBstab unterworfen werden durfen. Im Hinblick auf die Pastoral im All-
gemeinen und die Sakramentenpastoral im Besonderen ist die Kirche
damit vor einen paradigmatischen Beziehungswechsel gestellt. Sie kann
in der modernisierten bzw. postmodernen Gesellschaft allein aus soziolo-
gischen Grinden nicht mehr damit rechnen, dass weiterhin die ganze
Gesellschaft gleichsam kollektiv die kirchliche Glaubenstradition zur ei-
genen religids-kulturellen Identitétsbildung Ubernimmt. Insofern kénnen
auch die kirchlichen Sakramente nicht mehr einfach weiterhin problem-
los entlang der Normalbiographie gespendeté werden. Die Kirche muss
vielmehr von pluralen kulturellen wie religidsen Identitétsbildungen in der

¢ Karl Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, Freiburg-Basel-Wien

1992, 67.

Ulrich Beck / Elisabeth Beck-Gernsheim, Das ganz normale Chaos der Liebe, Frankfurt a.

M. 1990, 12f; vgl. dazu auch (mit dem treffenden Titell) Paul M. Zulehner u.a., Vom Un-

tertan zum FreiheitskUnstler, Freiburg-Basel-Wien 1991.

8  Hier sei nur kurz angemerkt, dass Sakramente nach der offiziellen Sprachregelung des Il.
Vatikanums nicht gespendet, sondern gefeiert werden!
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Gesellschaft ausgehen und daher mit der freien Beziehungswahl der
Menschen in Sachen ,Religion" rechnen — also auch mit der Auswahl
oder Abwahl der kirchlich-religi®sen Angebote.?

In dieser neuen Situation muss die Kirche bzw. die jeweilige christliche
Koinonia vor Ort aber dennoch ihrer Sendung treu bleiben, fur alle Men-
schen ,gleichsam das Sakrament, das heiBt Zeichen und Werkzeug fOr
die innigste Vereinigung mit Gott wie fUr die Einheit der ganzen Mensch-
heit" (LG 1) zu sein. Diese Herausforderung hat als einer der ersten Karl
Rahner erkannt und eine Bekehrung der Kirche gefordert; er pladierte
damals unter anderem fir eine dienend besorgte Kirche, ,der es nicht
um sich, sondern um die Menschen, um alle Menschen geht."10 Aber wie
soll gerade in der Sakramentenpastoral die Spannung zwischen universa-
ler Heilssorge fUr alle Menschen und der Bewahrung der kirchlichen Iden-
titéit, die gerade in den sakramentalen Feiem zum Ausdruck gebracht
wird, richtig aufgeldst werden?

2 Sakramentenpastoral zwischen Religions- und Pastoral-
gemeinschaft - die Frage nach der richtigen Verortung

In den letzten Jahren ist im Hinblick auf eine zeitgem&Be Sakramenten-
pastoral viel nachgedacht worden'' und in der Praxis ist Vieles im Wan-
del2, In seinem Geleitwort zur Erkldrung der Pastoral-Kommission der
deutschen Bischdfe mit dem Titel ,Sakramentenpastoral im Wandel”
vom Juli 1993 schreibt Erzbischof Oskar Saier, der damalige Vorsitzende
der Pastoralkommission der Deutschen Bischofskonferenz: ,,Zwischen
Laxismus und Rigorismus' — so wird oft schlagwortartig die Situation unse-
rer Sakramentenpastoral gekennzeichnet. Die Schere zwischen unserer
Praxis von Feier und Spendung der Sakramente und dem RUckgang von
Claube und Glaubensleben ist weit gedffnet und wird immer mehr zu
einer bedrickenden Last.

Einfache Alternativen freilich verbieten sich im Blick auf die Wirklichkeit
unseres gesellschaftlichen und kirchlichen Lebens. Die vielfach zutreffen-
de Feststellung vom Verlust der sogenannten ,Volkskirche' ist bei néhe-

Vgl. dazu auch Rainer Bucher, Pluralitat als epochale Herausforderung, in: Herbert Has-
linger (Hg.), Handbuch Praktische Theologie. Band 1: Grundlegungen, Mdainz 1999, 91-
101.

10 Karl Rahner, Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, Freiburg-Basel-Wien
1972, 66.

Val. als kleine Auswahl Dieter Emeis, Zwischen Ausverkauf und Rigorismus. Zur Krise der
Sakramentenpastoral, Freiburg 1991; Norbert Scholl, Sakramente — Anspruch und Ge-
stalt, Regensburg 1995; Theodor Schneider / Martina Patenge, Sieben heilige Feiern. Ei-
ne kleine Sakramentenlehre, Mainz 2004.

12 Vgl. dazu Albert Biesinger, Gott in die Familie. Erstkommunion als Chance fUr Eltern und
Kinder, MUnchen 1996; Franz-Peter Tebartz-van Elst, Der Erwachsenenkatechumenat in
den Vereinigten Staaten von Amerika. Eine Anregung fur die Sakramentenpastoral in
Deutschland, Altenberge 1993; Werner Tzscheetzsch, Eingliederung oder Identifizierung:
Taufe im Jugendalter, in: Katechetische Bl&tter 128 (2003), H. 2, 92-96.
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rem Zusehen nicht so eindeutig. Was zwischen betréchtlichen Ungleich-
zeitigkeiten unserer kirchlichen Redlitat heute jedoch sicher ansteht, das
ist der Weg zu vertiefter Glaubensentscheidung und verbindlicher, kirch-
lich-gemeindlicher Glaubenspraxis. Dieser Weg fUhrt weder zu einer letzt-
lich resignativen Annahme des Status quo noch zu extremen und in der
Tendenz isolierenden L&ésungen. Vielmehr geht es um konkrete, in der
jeweiligen pastoralen Situation verantwortbare Schritte."13 Was aber sind
heute , verantwortbare Schritte" in der Sakramentenpastoral?

Bevor konkrete Schritte geplant und gegangen werden kénnen, scheint
mir eine grundsé&tzliche Unterscheidung notwendig; né&mlich die kirchen-
geschichtlich bedingte und ekklesiologisch notwendige Unterscheidung
zwischen Religionsgemeinschaft und Pastoralgemeinschaft.’+ Das sakra-
mentale Handeln kann né&mlich nur dann eine pastoral stimmige und
theologisch verantwortbare Form annehmen, wenn es richtig verortet ist.

2.1 Christliche Koinonia im Wandel: Vom biblischen Volk Gottes
zur volkskirchlichen Religionsgemeinschaft

Der historische Ursprung der Kirche liegt in den kleinen Haus- und Orts-
gemeinden, die am Ende des 1. Jahrhunderts in Palastina, Kleinasien und
im sUdlichen Mittelmeerraum entstanden. Hier lebten M&nner und Frau-
en die Jesusnachfolge in der Erwartung der (nahen!) Wiederkunft Christi
in einer PluralitGt von Organisationsformen - in der Regel als kleine Perso-
nalgemeinden, die entweder kollektiv von Gemeinde-Altesten (Presby-
ter-Kollegium) geleitet oder mehr charismatisch gelenkt oder mehr mo-
narchisch durch einen Episkopus gefUhrt wurden.s Der politisch-
gesellschaftlich riskante Eintritt in diese Lebensform wurde insofern als
radikale Verédnderung erfahren, als durch die Taufe die in der damaligen
Gesellschaft bestehenden kulturell-sozialen Unterschiede aufgehoben
waren's: Ab nun gehdrte man zu einer ,geschwisterlichen" Gemein-
schaft, dem Volk Gottes von gleichen Schwestern und Bridem, die sich
regelmdaBig als Gemeinschaft der Heiligen zum Herrenmahl (Eucharistie-
feier) versammelte und auf deren Solidaritéat man sich verlassen konnte.

Zu einem gravierenden Wandel kam es ab dem 4. Jahrhundert, als
durch die ,,Konstantinische Wende" aus den kleinen, politisch und gesell-
schaftich am Rande stehenden christichen Gemeinden allméahlich die
rémische Reichskirche entstand. Dabei verwandelten sich die kleinen
Personalgemeinden in territorial begrenzte kirchliche Verwaltungsbezirke:

13 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Sakramentenpastoral im Wandel,
Bonn 1993, 5.

14 Die Begriffe , Religionsgemeinschaft" bzw. ,Pastoralgemeinschaft” sind tbernommen
von Hans-Joachim Sander, nicht ausweichen. Die prekére Lage der Kirche, Wirzburg
2002, hier 11-27.

15 vgl. Hermann Josef Venetz, So fing es mit der Kirche an. Ein Blick in das Neue Testa-
ment, ZOrich 1981; Thomas S&ding, Blick zurick nach vorn. Bilder lebendiger Gemeinden
im Neuen Testament, Freiburg-Basel-Wien 1997.

16 Vgl. etwa die Aussage in Gal 3,27-28.
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Als Pfarreien (vom Lateinischen ,parochia*) sind sie nun rechtlich einge-
bunden in die bischdflich verwaltete Reichskirche und umgeben von
einer christlich behemrschten Gesellschaft. Neue Mitglieder gewinnen sie
kaum noch durch missionarische Verkindigung, sondem fast ausschlieB-
lich durch die christiche Sozidlisation von bereits in christiche Familien
hineingeborenen Kindern. Als soziale GréBe wird die Kirche zudem immer
mehr zu einer wichtigen StUtze der politischen Macht - und diese gibt
dafur der christichen Religion eine privilegierte Position in der Gesell-
schaft. So gewinnt die Kirche als politisch wie kulturell machtvolle Religi-
onsgemeinschaft schlieBlich ein gesellschaftliches ,Monopol an Lebens-
wissen", das sie in Form einer ,obrigkeitliche(n) Pastoral"!” verwaltet und
weitertradiert.

Im Verlauf dieser volkskirchlichen Phase'® wird das religiése Leben der
christentumlichen Gesellschaft immer weniger von der Botschaft des
Evangeliums, sondern weitgehend von der so genannten ,Leutereligion®
bestimmt, die nach Paul M. Zulehner ,ein Teil des menschlichen Unter-
fangens" ist, ,zu einem einigermaBen guten und befriedigenden Leben
zu finden. (...) Bevorzugter Wahmehmungsort der Religion sind also die
wichtigen Ubergénge des privaten oder kollektiven Lebens. Die nach-
weislich starkste religidse Erwartung entwickeln die Menschen rund um
die Lebensknotenpunkie Geburt und Tod. Religids werden viele Men-
schen auch anléBlich der Heirat, in Krankheit und anderen persénlichen
Lebenskrisen, in Alter und Sterben. Religi®s werden Leute zum Jahres-
wechsel, in Kriegs- und Krisenzeiten, zur Jahrhundert- oder Jahrtausend-
wende."1?

Als Volkskirche prasentierte sich die christiche Religionsgemeinschaft in
Europa jahrhundertelang als politisch machtvolle Institution, die ganze
Gesellschaften und Vélker nach ihren kulturellen und mordlischen Vor-
stellungen formen konnte. Die Bedingung daflr, die eigenen religidsen
Uberzeugungen mit politischer Macht durchsetzen zu kénnen, war je-
doch eine gravierende innere Verénderung: Seit dem FrOh-Mittelalter
Ubernahm némlich die urspringlich ,geschwisterliche" und freiheitliche
Koinonia der in Christus Gleichen zunehmend profane politische Herr-
schaftsformen und Sozialstrukturen und wurde so schlieBlich selber zu
einer feudal-hierarchischen Gesellschaft von Ungleichen, eine Standes-
kirche aus Klerikem, Ordensleuten und Laien.

17 Vg, dazu Paul M. Zulehner, Pastoraltheologie, Band 1: Fundamentalpastoral. Kirche
zwischen Auftrag und Erwartung, DUsseldorf 1989, 159-166.

18 vgl. die historische Ubersicht in Herbert Haslinger (Hg.), Handbuch Praktische Theologie.
Band 2: DurchfUhrungen, Mainz 2000, 291-293; vgl. weiter Erich Garhammer, Dem Neu-
en trauen. Perspektiven kinftiger Gemeindearbeit, Graz-Wien-Kaéln 1996, 71.

19 Paul M. Zulehner, Pastoraltheologie, Band 1, 115f.

20 Diese urspringliche Gleichheit wurde rechtlich erst wieder nach dem Il. Vatikanischen
Konzil hergestellt; vgl. dazu Canon 208 im aktuellen CIC: ,Unter allen Glaubigen be-
steht, und zwar aufgrund ihrer Wiedergeburt in Christus, eine wahre Gleichheit in ihrer
Wirde und Tatigkeit, kraft der alle je nach ihrer eigenen Stellung und Aufgabe am Auf-
bau des Leibes Christi mitwirken."

PThl, 26. Jahrgang, Heft 2006-1, Pastoral und Gesellschaft, Karl Bopp



Dies jedoch brachte die Kirche spatestens mit der europaischen Aufkla-
rung im 18. Jahrhundert und der Durchsetzung der Menschenrechte in
eine ,prekdre Lage"?'; denn innerhalb der nun neuen politischen Ord-
nung von freiheitlichen Gesellschaftsformen im 19. und 20. Jahrhundert
wird diese Art von Kirche immer mehr zur ohnmdachtigen HUterin einer
vergangenen Weltordnung. Unter den Bedingungen der entfalteten
(post-)modemen Gesellschaft22 in der zweiten Hdlfte des 20. Jahrhun-
derts verschwindet zwar die Kirche nicht, sie wird aber als Religions-
gemeinschaft zunehmend auf das religiése Teilsystem innerhalb der aus-
differenzierten freiheitichen Gesellschaft zurlckgedréangt und verliert
infolge der kulturellen und religiésen Individualisierungs- und Plurdlisie-
rungsprozesse an sozialpolitischer Gestaltungsmacht. |hre Relevanz muss
sie nun vor dllem dadurch beweisen, dass sie neben ihren diakonischen
Leistungen im sozialen Bereich von der Geburt bis zum Tod hilfreiche Ri-
tuale und spirituell-religiése Wahrheiten zur Kontingenzbewdltigung be-
reitstellt2s — also eine kundenfreundliche Kirche wird.

2.2 Christliche Koinonia auf dem Weg zur Pastoralgemeinschaft
Sowenig die Kirche heute die Erwartungen der ,Leutereligion" einfach
vermachlassigen oder gar diskreditieren darf und insoferm immer auch
eine Religionsgemeinschaft bleiben wird, so darf sie doch ihre biblisch
vorgegebene ldentitGt und Sendung als Pastoralgemeinschaft nicht aus
den Augen verlieren. Jaq, sie wird ihre religionsgemeinschaftlichen Funkti-
onen nur dann adaquat austben kdnnen, wenn sie sie richtig mit ihrer
pastoralgemeinschaftlichen Identitat verbindet.

Von ihrem biblischen Ursprung her ist Kirche zweifellos eine Pastoralge-
meinschaft, deren Sendung in der Evangelisierung der Welt besteht.24 In
diesem Versténdnis hat der Begriff ,Kirche" bzw. ,Gemeinde" mehrere
Bedeutungsebenen und Verwirklichungsformen2s:

e Kirche ist zun&chst die Zusammenkunft der Getauften, die sich re-
gelmaBig zur Liturgie, vor allem zum Hemrenmahl (Eucharistiefeier) ver-

21 Vgl. Hans-Joachim Sander, nicht ausweichen. Die prekdre Lage der Kirche, Wirzourg
2002, bes. 90-98.

22 vgl. Karl Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderme, Freiburg-Basel-Wien
1992.

23 Vgl. Paul M. Zulehner, Pastoraltheologie, Band 1, 122f.

24 Vgl. dazu Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Apostolisches Schreiben
»Evangelii nuntiandi* Seiner Heiligkeit Papst Pauls VI. an den Episkopat, den Klerus und
alle Glaubigen der Katholischen Kirche Uber die Evangelisierung in der Welf von heute,
Bonn 1975; Ottmar Fuchs, Evangelisierung: Prinzip der Hoffnung fUr Christ und Kirche in
der Welt, in: Diakonia 18 {1987)19-27.

25 Vgl. Peter Byeng-Hun Lim, Leben aus der Communio mit Gott und untereinander. Zur
ekklesiologischen und praktischen Bedeutung des Communio-Prinzips fUr eine evangeli-
sierende Pastoral, Studien zur Theologie und Praxis der Seelsorge - Bd. 5, Wlrzburg 1991;
Ottmar Fuchs, Die Communio der Kirche, in: Bernd Jochen Hilberath (Hg.), Communio -
Ideal oder Zerbild von Kommunikationg, Quaestiones disputatae - Bd. 176, Freiburg-
Basel-Wien 1999, 209-234.
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sammeln und dabei als Gottesdienstgemeinde das Gedachtnis von
Tod und Auferstehung (Pascha-Mysterium) Jesu Chiristi feiern.

¢ Kirche ist die Gemeinschaft der Getauften an einem konkreten Ort
(z.B. in Korinth oder Rom). Als Ortsgemeinde verwirklicht sich Kirche
nach dem Zeugnis der Apostelgeschichte (vgl. Apg 4,32-35), indem
sie in EinmUtigkeit und GUtergemeinschaft die Botschaft der Aufer-
stehung verkindet, den Reichtum der gottgeschenkten Gnadenga-
ben zur Entfaltung bringt und Diakonie Ubt.

e Kirche bedeutet weiter die Gemeinschaft der verschiedenen Orfs-
gemeinden einer Region untereinander, die durch die Glaubensver-
kUndigung der apostolischen Lehrer und durch gegenseitige Solidari-
tat und Gastfreundschaft in Verbindung miteinander sind; heute
verwirklicht sich diese Form der Kirche als Ortskirche in der Strukfur ei-
ner vom Bischof geleiteten Didzese.

¢ Kirche meint darUber hinaus die weltweite Gemeinschaft der bischdf-
lich gefUhrten Ortskirchen im Sinne der Weltkirche — geleitet vom Kol-
legium der Bischdfe mit dem Papst an ihrer Spitze.

e Kirche bedeutet in heilsgeschichtlicher Perspektive aber auch die
Gemeinschaft der Lebenden und Toten als Gemeinschaft der Heili-
gen; in dieser Bedeutung sprengt die Kirche sténdig inre eigene Ge-
schichte nach rUckwarts und vorwarts auf — und Uberschreitet in der
Erwartung eines ,,neuen Himmels und einer neuen Erde" letzilich alle
geschichtlichen Grenzen. Aus dieser eschatologischen Perspektive
Uberwindet die Kirche sogar ihre soziologischen Grenzen; denn zur
wahren Kirche Gottes gehdren nicht nur die getauften Glaubigen,
sondern letztlich ,alle Menschen guten Willens", die als Gemeinschaft
der Gerechten aller Vélker die , ecclesia ab Abel" bilden und so den
universalen Heilswillen Gottes bezeugen.

Die Ruckbesinnung auf diese biblisch vorgegebene Identitat der Kirche
als umfassende Communio? und Heilssakrament fUr die Welt gehért zu
den wichfigsten Leistungen des Il. Vatikanischen Konzils. Als Pastoralge-
meinschaft dient danach die Kirche dem Kommen des Reiches Gottes in
der je aktuellen Weltsituation; und daher muss sie stets neu die ,Zeichen
der Zeit" erforschen und sie im Licht des Evangeliums deuten (GS 4). Bei
dieser Aufgabe bleibt aber die Kirche als Pastoralgemeinschaft der kon-
sequenten Jesus-Nachfolge verpflichtet und kann zu keiner anderen
Macht ihre Zuflucht nehmen als zu der im Kreuz sichtbar gewordenen
Ohnmacht Jesu selber, in der die ganz andere Macht der Liebe Gottes
offenbar wurde.

26 Vgl. dazu auch Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), SchiuBdokument der
AuBerordentlichen Bischofssynode 1985 und Botschaft an die Christen in der Welt, Bonn
1985, bes. 13.
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Diese riskante Kenosis kann die geschichiliche Kirche letztlich nur wa-
gen, weil sie sich in ihren Sakramenten immer neu der rettenden N&he
Gottes? versichert und in den sakramentalen Feiem, besonders der Eu-
charistie, Gott real und heilsméachtig gegenwdartig erfahrt. Im Zentrum
aller sakramentalen Feiem steht dabei jeweils die Memoria des Pascha-
Mysteriums von Tod und Auferstehung Jesu: Wer n&mlich dieses Gesche-
hen authentisch feiert, der bekennt sich voll Vertrauen zu dem riskanten
Lebensprogramm, dass man — wie damals Jesus — auch heute das Leben
gewinnt, wenn man es aus Liebe fUr die anderen riskiert.

Die sakramentalen Feiern bilden also einerseits die entscheidende spiri-
tuelle Kraftquelle fUr die Identitét der Pastoralgemeinschaft; als binnen-
kirchliche Feiern setzen sie dllerdings den Glauben an das Paschamyste-
rium voraus und sind insofern keine passenden Kommunikations- und
Begegnungsformen mit Nichtglaubenden. Andererseits aber bleiben
diese Feiern nur dann wahrhaftig, wenn sie mit diakonischer Weltsorge
und universaler Solidaritat mit der ganzen Menschheit einhergehen.

Diese doppelte Praxisrelevanz einer sich sakramental verstehenden Kir-
che wurde vom |l. Vatikanischen Konzil in der Pastoralkonstitution ,,Gau-
dium et spes" neu zur Sprache gebracht. So heiBt es hier unter ausdrick-
licher Bezugnahme auf den sakramentalen Charakter der Kirche: , Was
das Gottesvolk in der Zeit seiner irdischen Pilgerschaft der Menschen-
familie an Gutem mitteilen kann, flieBt letztlich daraus, daB die Kirche
das ,allumfassende Sakrament des Heiles' ist und das Geheimnis der Lie-
be Gottes zu den Menschen zugleich offenbart und verwirklicht." (GS 45)

FOr die Sendung der kirchlichen Pastoralgemeinschaft lassen sich dar-
aus zwei fundamentale Aufgaben ableiten, die sich unmittelbar aus ih-
rem sakramentalen Charakter ergeben:

1. Die christliche Koinonia muss sich selber immer wieder neu der Bot-
schaft des Evangeliums aussetzen. Das nachkonziiare Apostolische
Schreiben ,Evangelii nuntiandi" Papst Pauls VI. Uber die Evangelisierung
in der Welt von heute formuliert das so: ,, Die Kirche, Tragerin der Evange-
lisierung, beginnt damit, sich selbst zu evangelisieren." (EN 15) Diese
Selbstevangelisierung geschieht vor allem in den regelmdBigen ge-
meindlichen Feiern der Liturgie (memoria) — besonders der sonntaglichen
Eucharistiefeier — und in der innergemeindlichen Katechese: ,Als Volk
Gottes, das mitten in dieser Welt lebt und oft durch deren Idole versucht
wird, muB die Kirche immer wieder die VerkUndigung der GroBtaten Got-
tes héren, die sie zum Hemrn bekehrt haben, von neuem von ihm gerufen
und geeint werden, wenn sie ihre Lebendigkeit, ihren Schwung und ihre
Starke bewahren will, um das Evangelium zu verkinden.* (EN 15; vgl.
auch EN 14)

27 Vgl. Theodor Schneider, Zeichen der Néthe Gottes. Grundriss der Sakramententheologie,
Mainz 82005.
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2. Kirche muss fUr alle Menschen - Glaubende wie Nichtglaubende -
heilsame und menschenwUrdige Lebensriume anbieten und hilfreiche
Beziehungen erméglichen; denn nur so kann Uber die Kirche die heilen-
de und befreiende Liebe Gottes tatséchlich erfahren werden. Kirche
durfte sich demnach nicht nur als theologisch kompetente ,Mutter und
Lehrmeisterin'2e der Menschen présentieren, sondern vielmehr als Sozial-
raum der Liebe und Barmherzigkeit fir alle — gerade auch fur die Unvoll-
kommenen und SUnder.2

Damit ist praktisch-theologisch das Programm einer mystischen, d. h.
gottverbundenen, wie diakonischen Kirche vorgezeichnet, ,die sich zu-
gunsten notleidender Menschen selbst entauBert und gerade darin sich
selbst (als Kirche) zu gewinnen glaubt."®

3 Sakramentales Handeln zwischen Feier des Pascha-
Mysteriums und kultureller Diakonie - die elementare
Unterscheidung zwischen Bekennen und Bezeugen

Sakramentales Feiern des Paschamysteriums und solidarische Diakonie
sind also nicht voneinander zu trennen — und dennoch mussen die bei-
den Handlungsformen in der konkreten Praxis unterschieden werden,
damit nicht einerseits Sakramente zu semantisch beliebigen Ubergangsri-
tualen werden und andererseits Diakonie unter der Hand zu einem kirch-
lichen Rekrutierungsinstrument verkommt.

Diese notwendige Unterscheidung hdangt mit den Grundbedingungen
einer freien und kulturell wie religids pluralen Gesellschaft zusammen. Im
Kontext von tatséchlich zugestandener und nicht nur behaupteter (Reli-
gions-)Freiheit entsteht namlich fUr das Handeln der Kirche als Pastoral-
gemeinschaft ein grundsatzliches Problem: Der binnenkirchliche Glaube
an das Paschamysterium und die eschatologische Hoffnung auf das
Kommen der Gottesherrschaft mit inrer ganz neuen Gerechtigkeit sind
gesamtgesellschaftlich alles andere als plausibel und konsensfahig. Und
dies wirft die Frage nach den angemessenen Sprachformen und Sozial-
gestalten einer Uberzeugungsgemeinschaft auf, die einerseits ihre Uber-
zeugungen nhicht unsichtbar oder beliebig machen will, andererseits die
Religionsfreiheit der Anderen positiv zu akzeptieren hat.

28 Vgl. dazu den problematischem Beginn der pdpstlichen Enzyklika , Mater et Magistra"
von 1961: ,Mutter und Lehrmeisterin der Vélker ist die katholische Kirche.* (Hier zitiert
nach: Bundesverband der Katholischen Arbeithehmer- Bewegung (KAB) Deutschlands
[Hg.], Texte der katholischen Soziallehre, Kevelaer 41977, 201).

2 Vgl dazu etwa Lk 15,1-32.

30 Ottmar Fuchs, Heilen und befreien, Dusseldorf 1990, 229.
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3.1 Bekennen nach Innen und Bezeugen nach Aufen

Wenn die Pastoralgemeinschaft fUr eine freie Glaubensiberzeugung
steht, dann kann die eigene Binnenkommunikation im Kontext einer plu-
ralen Gesellschaft nicht mehr mit der AuBenkommunikation identisch
sein; sonst ware entweder die eigene Uberzeugung véllig unbestimmt
und profillos — oder die Nicht- bzw. Andersgldubigen wirden subtil oder
gewaltsam vereinnahmt und gleichgeschaltet. Wo Kirche und Gesell-
schaft nicht mehr deckungsgleich sind, dort gewinnt die Einsicht neue
Relevanz, dass es zwei elementare Handlungen des Glaubens gibt, nédm-
lich das Bekennen und Bezeugen. Beide Handlungsformen beziehen sich
auf religidse Uberzeugungen im Sinne verbindlicher Wahrheiten, aber nur
im Akt des Bekennens drickt das Subjekt eine Selbstverpflichtung aus,
wdahrend der Akt des Bezeugens dem Adressaten die Freiheit |&sst, wie er
sich zur bezeugten Wahrheit verhalten will.

Ganz in diesem Sinn hat Edmund Arens das ,Bekennen" als die Kom-
munikationsform nach Innen und das ,Bezeugen" als die Kommunikati-
onsform nach AuBen bestimmt.s? Wahrend sich im gottesdienstlichen,
lehrenden und situativen Bekennens? die gemeinsame Uberzeugung der
Glaubenden, also ein innerer Glaubenskonsens artikuliert, zielt die Hand-
lungsform des Bezeugens grundlegend ,auf Uberzeugen'ss: Die Inhalte
der Reich-Gottes-Botschaft sollen in kommunikativer Absicht als ent-
scheidende Lebenswahrheiten gerade fur AuBenstehende Uberzeugend
vorgelebt und auch kognitiv plausibel gemacht werden. Neben dem
mehr worthaften kerygmatisch-missionarischen Bezeugen34 kommt auch
dem diakonischen, prophefischen und pathischen Bezeugen® eine gro-
Be und unverzichtbare Bedeutung zu; denn die Reich-Gottes-Botschaft
verlangt von ihrem Wesen her sowohl nach konkreten Taten der Liebe
und Solidaritat (=Diakonie), wie auch nach kritischer Gegenwartsansage
und entsprechend zur Umkehr rufenden und anklagenden Worten und
Symbolhandlungen (=Prophetie), was nicht selten in die N&he des Marty-
riums, d. h. des Leidens (= Pathie) fUhrt.

Die Handlungsformen des Bekennens, wozu speziell die Sakramente
gehdren, setzen also eine grundlegende Inifiation in die christliche Koi-
nonia voraus; sie sind nur sinnvoll unter ,Uberzeugten", also unter glau-
benden Christen. Im Bekennen artikuliert sich ein , Einversté&ndnis"3¢ nach
Innen. Dieses Einverstdndnis wird vor allem Uber ,,memorativ orientierte
Handlung(en)"¥ in Form liturgisch-sakramentaler Feiern gefestigt und in
Bekenntnistexten fUr die jeweilige Gegenwart verbindlich formuliert — mit

81 vgl. Edmund Arens, Christopraxis, Freiburg/Br. 1992, 131ff.
32 vgl. ebd., 138-147.

33 vgl. ebd., 107.

34 vdl. ebd., 131-133.

35 vgl. ebd., 133f.

3¢ Ebd., 108.

37 vgl. ebd., 148.
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der Absicht, je neu Konsens und Identitat unter den Glaubenden zu stif-
ten.

Die passende Kommunikationsform nach AuBen ist dagegen das Be-
zeugen. Dieses gewinnt seine GlaubwUrdigkeit vor allem durch die Erfah-
rung der Liebe in der tatigen Diakonie oder durch den Mut seiner pro-
phetischen Rede gegen Ungerechtigkeit und Gewalt.

3.2 ZeitgemaBe Sakramentenpastoral als differenzierte Praxis:
pastoralgemeinschaftliche Feier des Paschamysteriums und
kulturelle Diakonie im religionsgemeinschaftlichen Horizont

Im Kontext der fradifionellen Volkskirche, etwa im Rahmen der Ge-
meindepastoral, gehen das Bekennen und Bezeugen meist eine unre-
flektierte Mischung ein, weil religids-kulturelle Selbstverstandlichkeitenss
innerhalb der gemeindlichen Religionsgemeinschaft die theologisch
notwendige Differenzierung verdecken. Sakramente und Sakramentalien
werden hier weitgehend als Ubergangsrituale fir bestimmte Lebens-
wenden wie Geburt, Heirat oder Tod verstanden und entsprechend voll-
zogen. Das spezifisch christliche Bekenntnis zum Paschamysterium spielt
dabei in der Regel fUr die Beteiligten existentiell kaum eine Rolle, selbst
wenn entsprechende Texte formal nachgesprochen werden. So ist etwa
die Taufe im Bewusstsein der mitfeiernden Eltern und Angehdrigen meist
eher ein familienbezogenes Geburts- und Segensritual und weniger die

Feier des neuen Lebens in Christus.?® Dasselbe gilt analog fUr die anderen

Sakramente wie Erstkommunion, Firmung oder Ehe.

Weil nun aber in der pastoralen Praxis die religionsgemeinschaftlichen
Erwartungen der ,Leutereligion" nicht nach abstrakten theologischen
Unterscheidungen beurteilt und abgewertet werden dirfen, sondern
respektvoll aufgegriffen und kompetent wie einfOhlsam erfGllt werden
muUssen, daher werden wohl auf unbestimmte Zeit gerade in der Sakra-
mentenpastoral Kompromisse hingenommen werden mussen. Die jewei-
ligen Bedingungen im Umfeld einer sakramentalen Handlung geben
meist keine Gelegenheit, die mitgebrachten Erwartungen der Beteiligten
theologisch zu kldren und dann gegebenenfalls zwischen sakramentaler
Taufe und Geburtsritual zu unterscheiden. Schon dllein um zu vermeiden,
dass sich Menschen wegen dogmatischer Defizite zurUckgestoBen oder
verletzt fGhlen, ist jeder pastorale Rigorismus fehl am Platz, denn dieses
Verhalten wirde letztlich zu einem theologisch fatalen Gottes-Zeugnis
fUhren — zumindest in der Wahmehmung der befroffenen Menschen! Der
von Jesus bezeugte Gott liebt némlich alle Menschen gleich und schlieBt
niemand aus seiner Heilssorge aus; und diese Erfahrung miUssen Men-

38 Soist es in vielen gesellschaftlichen Milieus auch heute noch eine kulturelle Selbstver-

sténdlichkeit, dass Neugeborene eben kirchlich getauft werden oder Kinder in einem
bestimmten Alter zur Erstkormmunion bzw. zur Firmung gehen.

3% Vgl. dazu Paul M. Zulehner, Pastoraltheclogie, Band 3: Ubergénge. Pastoral zu den
Lebenswenden, DUsseldorf 1990, 211-246, bes. auf den Seiten 228-230 finden sich auf-
schlussreiche statistische Angaben zu den Taufmotiven.
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schen auch mit der Kirche machen kénnen, die sich als Heilssakrament
Gottes versteht.

Auf der Basis dieser theologisch gebotenen positiven Annahme der
~Leutereligion" und einer groBzUgigen sakramentalen Praxis ist es aber
dennoch angebracht, fir die Zukunft neue Weichenstellungen vorzu-
nehmen. Der immense pastorale Aufwand an Zeit und Ressourcen, der
fUr die herkdmmliche Sakramentenpastoral betrieben wird — vor allem im
Hinblick auf Erstkommunion und Firmung ganzer Jahrgangsgruppen von
Kindern und Jugendlichen, muss kritisch Uberdacht und vor allem theo-
logisch Uberprift werden. Ich pladiere hier auf der Grundlage der oben
angestellien Uberlegungen daftr, die fraditionellen Formen der ge-
meindlichen Sakramentenpastoral schrittweise zurickzufahren und dafir
zwei neue Schwerpunkte in der Sakramentenpastoral zu setzen:

a) Binnenkirchliche sakramentale Bekenntnisfeiern zum Aufbau
der Pastoralgemeinschaft

lhren spezifischen Weltauftrag kann die Kirche nur sachgemdaB erflllen,
wenn sie sich standig neu im Dialog mit Gott ihrer Identitat als Pastoral-
gemeinschaft versichert. FUr diesen Gottes-Dialog braucht es den ge-
schitzten Raum binnenkirchlicher Glaubensgemeinschaften; wenngleich
hier ausdricklich befont werden muss, dass sich dieser Dialog nicht als
hermetisch geschlossene Binnenkommunikation vollziehen darf, sondern
als von den Fragen und N&ten der Welt herausgeforderte Suche nach
dem Willen Gottes im Hier und Heute.

Um diesen gemeindlichen Gottes-Dialog lebendig zu halten, braucht
die jeweilige Ortsgemeinde Kristallisationspunkte, die sie immer wieder
mit Kernthemen ihres Glaubens in BerUhrung bringen. Neben den groBen
Feierzyklen im Kirchenjahr wie Ostern oder Weihnachten wdaren dafir
gerade die Initiationsprozesse neuer (erwachsenerl) Gemeindemitglieder
eine hervorragende Chance.# Die dabei ablaufenden gegenseitigen
katechetischen Lernprozesse und die gemeindliche Feier der Initiations-
sakramente Taufe-Firmung-Eucharistie kénnten dem gemeindlichen
Clauben neue Dynamik verleihen. Dasselbe gilt analog fUr die Ehepasto-
ral bzw. die Kranken- und Berufungspastoral, wenn sie im Kontext von
lebendigen Pastoralgemeinschaften entsprechend kommunikativ gestal-
tet werden.

Die je konkrete Koinonia ké&nnte so zum geistlichen Lernraum werden, in
dem die einzelnen Gemeindemitglieder ihre in der Taufe von Gott ge-
schenkten Charismen neu entdecken und entfalten k&nnen, um so dann
gemeinsam einen qudlifizierten Weltdienst leisten zu kénnen.

40 Vgl. dazu auch Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Erwachsenentaufe
als pastorale Chance. Impulse zur Gestaltung des Katechumenats (Reihe: Arbeitshilfen
160), Bonn 2001.
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b) Kulturelle Diakonie an den religidsen Bedirfnissen
der pluralen Gesellschaft
Nachdem die christlichen Kirchen das Monopol in Sachen |, Religion”

innerhalb der modernen Gesellschaft weitgehend verloren haben, pas-
sen die Sakramente gerade bei Kirchenfernen oder Nichtglaubenden
nicht bzw. nicht mehr, um deren religidsen BedUrfnisse zu erfUllen und
wichtige Lebenswenden wie Geburt, Heirat oder Tod entsprechend zu
deuten und zu feiern. Gerade das oft unpassende Spannungsverhdltnis
zwischen dogmatisch-kirchenrechtlichen Vorgaben und konkreten le-
bensgeschichtlichen Verhdlinissen fihrt dann nicht selten in der Praxis
der Sakramentenpastoral zu Dilemma-Situationen, aus denen pastoral
Verantwortliche nur schwer einen Ausweg finden. Die Frage nach pas-
senden Ritualen und Symbolfeiern stellt sich aber auch im Hinblick auf
individuelle Schicksalsschidge wie Krankheit, Scheitern in der Ehe, Ar-
beitsplatzverlust oder Sterben und Tod. Auch hier passen heute nicht
immer die traditionellen Sakramente bzw. Sakramentalien — und dabei
brauchen Menschen gerade hier hilfreiche Rituale und Deutungen, um
solche Lebenssituationen (besser) bewdltigen zu kénnen.

Die hier wirklich angemessenen Feiern k&nnen, im strikten theologischen
Sinn verstanden, vielfach keine Sakramente mehr sein, sondem mussten,
gerade von den BedUrfnissen der Betroffenen her, mehr die Form kultu-
reller Diakonie# annehmen, wenngleich — wie schon betont — in einer
Ubergangszeit solange Sakramente gespendet werden sollten, solange
getaufte Menschen aus religionsgemeinschaftlichen Motiven zurecht
danach verlangen.

Was meint nun kulturelle Diakonie?¢ — Der bisher in der Pastoraltheologie
wenig bentfzte und auch wenig geklarte Begriff kann im bildungstheore-
fischen Sinn#2 spezifische Erziehungs- und BildungsmaBnahmen bezeich-
nen, die zur Verbesserung der Lebenschancen benachteiligter gesell-
schaftlicher Gruppen angeboten werden. Solche kulturelle Diakonie
kann in Kindergarten, Hort und Schule und im Rahmen der Jugend- und
Erwachsenenbildung stattfinden und soll benachteiligten Kindern, Ju-
gendlichen und Erwachsenen mehr Handlungs- und Sozialkompetenz
verleihen und ihnen so zu mehr sozialkultureller Beteiligungs- und Beféhi-
gungsgerechtigkeit#? verhelfen.

Im Kontext einer religionsgemeinschaftlich verorteten ,Sakramenten-
pastoral* kann der Begriff in zweifacher Weise verstanden werden:

41 Zum Begriff , kulturelle Diakonie" in einem ganz allgemeinen Sinn vgl. Gotthard Fuchs,

Kulturelle Diakonie, in: Concilium 24 (1988) 324-329.

42 Vgl. dazu etwa Martina Blasberg-Kuhnke, Erwachsene glauben. Voraussetzungen und
Bedingungen des Glaubens und Glaubenlernens Erwachsener im Horizont globaler Kri-
sen, St. Ottilien 1992, hier 232-237.

43 Vgl. dazu Ulrike Kostka, Jeder Mensch hat Talente — er muss sie nur entfalten kénnen, in:
neue caritas 106 (2005), H. 21, 16-20; Martha Nussbaum, Gerechtigkeit oder das gute
Leben, Frankfurt a. M. 1999.
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1. Im Sinne hilfreicher Rituale zur Gestaltung von freudigen bis schwieri-
gen Lebenswenden bzw. kritischen Lebensereignissen von der Geburt bis
zum Tod: Nach Isidor Baumgartner vertritt die Diakonie ,die Option der
Subjektwerdung des Menschen — unter den Augen Gottes — in verdank-
ter Existenz — mit der Erlaubnis zum Fragment — zusammen mit anderen —
fUr andere — im Reich Gottes".#4 In Anlehnung an diese diakonische Kurz-
formel kénnte die gemeindliche Pastoral fur die unterschiedlichen mo-
dernen Lebenswenden und Lebensereignisse hilfreiche und passende
Rituale bzw. offene Lebensdeutungen anbieten — wie z. B. Feiern der Le-
benswende im Jugendalter, Partnerschafts- und Verlobungsfeiern, Seg-
nungsgottesdienste fUr kranke und alte Menschen, Trennungsrituale, Ge-
ddéchinisfeiern fOr Tote und vieles andere mehr.4 Gute Ans&ize wurden
hier bereits im Bistum Erfurt durch Reinhard Hauke gemacht - z. B. im Ver-
such einer christichen Alternative zur Jugendweihe in Form einer Feier
der Lebenswende" fUr junge Nichtchristen.4# Weitere Méglichkeiten bie-
ten sich auch im Umfeld der traditionellen Kasudlpraxis,# also bei Taufe,
Trauung oder Beerdigung, wo man nur die kirchlichen Rituale teilneh-
merbezogen &ffnen und biographie-orientiert modifizieren mUsste, damit
sie auch von Nichtgl@ubigen als hilfreich und zukunftseréffnend erfahren
werden kdnnen.

Entscheidend wird dabei vor allem sein, dass diese Rituale fUr die ent-
sprechende biographische Situation passend sind und die Teilnehmer
nicht fOr kirchliche Positionen vereinnahmen, sondern ihnen solche Deu-
tungen anbieten, die Kraft zum eigenen Leben und zur Zukunfts-
gestaltung vermitteln.

2. Im Sinne hilfreich-deutender und kritisch-anamnetischer Rituale und
Feiern zur kollektiven Bewdltigung von gesellschaftlichen Notfdllen und
zur Gestaltung von nationalen Gedenktagen: Das gesellschaftliche Le-
ben wird immer wieder von &ffentlichen Unglicksfallen und Notlagen
heimgesucht, die nach Deutung rufen. Darunter fallen Katastrophen-
ereignisse mit vielen Toten — etwa nach terroristischen Anschléagen bzw.
nach Industrie- oder Verkehrsunfallen. Daneben gibt es nationale Ge-
denktage, an denen der Opfer der vergangenen Weltkriege gedacht
oder an wichtige Ereignisse der eigenen nationalen Geschichte erinnert

44 |sidor Baumgartner, Auf der Suche nach einer Uberzeugenden Form der kirchlichen
Diakenie, in: Walter Furst (Hg.), Pastoral&sthetik. Die Kunst der Wahmehmung und Ges-
taltung in Glaube und Kirche, Freiburg-Basel-Wien 2002, 221-234, hier 226.

45 Vgl. dazu Reinhard Hauke, Mit Christen und Nichtchristen das Leben feiern. Traditionelle
und neue Anl&sse zu , menschenfreundlichen” Feierformen, in: Klaus Arntz u. a. (Hgg.),
Mittendrin statt nur dabei. Christentum in pluraler Gesellschaft, Regensburg 2003, 187-
207; weiter vgl. dazu auch Hans Bauvernfeind / Richard Geier (Hgg.), Leben braucht Se-
gen. Segensfeiern, Freiburg/Br. 2002.

4 Vgl. Reinhard Hauke, ,Feier der Lebenswende". Versuch einer christichen Altemnative
zur Jugendweihe, in: Diakonia 32 (2001) 132-138.

47 vgl. etwa Ulrike Wagner-Rau, Segensraum. Kasualpraxis in der modernen Gesellschaft.
Stuttgart 2000.
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wird. In beiden Fallen erwartet die Gesellschaft gerade von den Kirchen
die Gestaltung von entsprechenden Feiemn, die die Opfer ehren, die
travernden Angehérigen trésten und den Ereignissen Sinn geben. Diese
Herausforderung verlangt von den Kirchen, passende, einfOhlsame und
zugleich religids offene Feiern zu gestalten, die aber dennoch fir alle
Teilnehmenden hilfreiche Deutungen anbieten und dabei die notwendi-
ge Trauer- bzw. Erinnerungsarbeit leisten.

4 Kirche als Heilssakrament in der modernen
Zivilgesellschaft

Wo die Kirche so zu einer stimmigen Sakramentenpastoral findet, die sie
einerseits als Pastoralgemeinschaft in der Nachfolge Jesu profiliert und
andererseits fur die Néte der Gesellschaft kulturdiakonisch quadlifiziert,
dort kann sie gerade im Kontext der modemen Zivilgesellschaft# eine
ganz neue Relevanz gewinnen und auch wieder missionarische Kraft
entfalten.

Wenn man die kulturdiakonische Aufgabe noch um die politikdiakoni-
sche Dimension erweitert, dann ergibt sich hier ein weites Handlungsfeld.
Nach Heinrich Bedford-Strohm kann sich die Kirche etwa ,als unabhén-
gige und kritische Stimme an den Debatten in der Zivilgesellschaft {..)
beteiligen".# Auf ,der Gesprachsgrundlage des Evangeliums und seiner
gemeinschaftsstiftenden und orientierenden Kraft" kénnte sie ,Konsense
vorbereiten, die fUr die Gesellschaft insgesamt zukunftsweisende Bedeu-
tung haben."s0  Ein ganz spezifischer Beitrag (...) speist sich aus einem
Kernaspekt ihrer Botschaft: der befreienden Kraft der Vergebung. DaB
Fehlverhalten ohne Beschdénigung als ,SUnde' benannt, dann aber auch
vergeben werden kann, ist eine Vorstellung, die in ihrer Relevanz weit
Uber den individuellen Bereich hinausgeht."s! Und schlieBlich fragen die
Kirchen ,in all den Begrenztheiten kirchlicher Alltagsredlitat die Verhei-
Bung in sich, Verbindlichkeit zu repré&sentieren, ohne in Enge zu verfallen,
Pluralismus zu pflegen, ohne in Beliebigkeit zu diffundieren, im Partikula-
ren verwurzelt zu sein, ohne sich dem universalen Horizont zu verschlie-
Ben, sich an den BedUrfnissen der anderen zu orientieren, ohne die eige-
nen BedUrfnisse zu verleugnen."s2

Die theologisch anspruchsvolle Feier der Sakramente und die Heilssorge
fUr die Welt bedingen sich also gegenseitig. Die Weltsorge wird die Kirche
jeweils nur dann qudlifiziert und evangeliumsgemaB tun kénnen, wenn

48 vgl. Ursula Nothelle-Wildfeuer, Sozicle Gerechtigkeit und Zivilgesellschaft, Paderborn
u. a. 1999; Michael Reder u. a. (Hgg.), Zivilgesellschaft, Stuttgart-Berlin-K&In 2005.

4 Heinrich Bedford-Strohm, Gemeinschaft aus kommunikativer Freiheit. Sozialer Zusam-
menhalt in der modernen Gesellschaft. Ein theologischer Beitrag, GUtersloh 1999, 455.

50 Ebd., 455.

51 Ebd., 458.

52 Ebd., 460.
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sie nicht vergisst, dass sie das geschichtliche Sakrament eines Gottes ist,
der will, ,dass alle Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis der
Wahrheit gelangen” (1 Tim 2,4), der aber fUr dieses Ziel ganz auf die
Ohnmacht der Liebe gesetzt hat.

Es darf also in Treue zu diesem Gott nicht heiBen: ,Feier der Sakramente
oder kulturelle Digkonie", sondem es kann nur heiBen: ,Feier der Sakra-
mente und kulturelle Diakonie"!
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Rolf ZerfaB zu Ehren

HinfUhrung zum Thema

Glauben, das ist eine Alltagspraxis, geUbtes, geschicktes Balancieren
zwischen Sicherheit und Wahrscheinlichkeit; die Daten, die man eigent-
lich kennen musste, um wissen zu kénnen, sind einfach nicht zu haben,
darum muss man glauben, sich mit Glauben begnUgen. Spieler und Ban-
ker, Psychologen und Philosophen glauben viel. Glauben als Umgangs-
form mit Wahrscheinlichkeiten.

Glauben schenken, das tun Leute, die sich gegenseitig vertrauen, Eltemn
ihren Kindern, Kindem ihren Eltern, Freunde ihren Freunden; sie finden ihre
Glaubensbegrindung, inre Glaubenssicherheit nicht in Daten, sondern in
vertrauenswirdigen Personen. Hier ist Glauben Vertrauen.

Glauben wagen, das tun religids orientierte Menschen auf ein fernes,
nahes Geheimnis hin, das sie ,das Erste und das Letzte" nennen, ,das
Gottliche" oder sogar ,Gott"; sie glauben um ihrer Gotteserwartung,
vielleicht sogar um ihrer Gottesentdeckung willen: sie glauben Gott ,,um
Gottes willen". Gott ist Motiv und Grund, Inhalt und Ziel ihres Glaubens'.
Auch und gerade den Christen sagt man solches Glcuben nach. Ange-
trieben von ihrem israelitisch-jUdischen Wurzelgrund wagen Christen
ganz freundschaftlich, ganz vertraulich mit Gott umzugehen, denn sie
erinnern sich glaubend an seine lange Bundesgeschichte, sie trauen ihm
die Begleitung des Befreiungszuges zu, den Mose aus dem Knechtsland
in das Freiheitsland anfUhrte, vor allem aber setzen Christen auf die Je-
sus-Geschichte, Gottes Wort und Gottes Liebe in Menschengestalt; diese

Vgl. dazu: Johann Baptist Metz, Art. ,Credo Deum, Deo, in Deum", in: LThK2 Il (1959) 86-
88; hier wird auch auf die geschichtlichen Entwicklungslinien der Theologie des Glau-
bensaktes hingewiesen.

Zur Theologie und Praxis des Glaubens im neutestamentlichen und christlichen Sinn hier
nur einige weiterfohrende Autoren bzw. Titel: Thomas Soding, Glauben bei Markus (SBB
12), Stuttgart 1985; ders., Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe bei Paulus (SBS 150), Stuttgart
1992; JUrgen Werbick, Glaubenleren aus Erfahrung. Grundbegriffe einer Didaktik des
Glaubens, MUnchen 1989.
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Jesus-Geschichte als Christus-Geschichte ist den Christen Glaubensgrund
und Glaubensziel.

Darum bezeichnet christliche Theologie das, was Glauben tut: das be-
dingungslose, alles umfassende Vertrauens-Ja der Glaubenden zum Gott
Israels, zum Gott Jesu Christi, zu dem Gott, der durch Jesus Christus alle
Menschen — und jetzt auch mich — einladt in die Gemeinschaft mit ihm.
Darum heiBt christlich Glauben ganz knapp: Leben in Gottesgemein-
schaft durch Jesus Christus aus pfingstlicher Kraft.

Dieses menschliche Ja ist das ganz persdnliche Ja des Herzens, des
Geistes und des Willens des Menschen; dieses Ja wird ausdricklich aus-
gesprochen im Glaubensakt, und es wird nachdricklich gelebt im Alltag
als Glaubenspraxis. Im feierlichen Glaubensakt wie in der fast selbstver-
sténdlichen Glaubenspraxis wird ein solches Ja erfahren als gétiliches
Geschenk, als Stdrke, als Glick (vgl. Ps 27,1f). Denn das Uberraschende
Ja Gottes (vgl. 2 Kor 1,20) zum Menschen-Ja gibt diesem sein Profil und
seinen Glanz und seinen Felsengrund (vgl. Pss 18,3; 73,26). Aber dieses
Felsen-Ja Gottes zum Menschen und dessen Vertrauens-Ja auf Gott zu,
auf Jesus Christus hin, schlieBen ein, dass solches Sich-auf-Gott-Grinden
(val. Gen 15,6; Jes 7.9) seine ganz eigene Schwdche hat, sogar eine
doppelte Schwéche, eine gétiliche und eine menschliche Schwdache.
Die géttliche Schwdche ist in der geheimnisvollen Voriebe Gottes zu
erkennen, die Schwachen und das Schwache zu wahlen, um sich mitten
in der Welt der menschlichen Stérken zu zeigen: Der geschlagene Hiob
und der raflose Jeremia sind seine bevorzugten Propheten, Kinder und
SUnder seine besonderen Freunde und endlich der gottverlassene Jesus
am Kreuz ist die Offenbarung der géttlichen Macht in Ohnmachts-
Gestalt. Der Apostel Paulus hat diese Schwdche Gottes erkannt und in
seiner Glaubensgeschichte sogar lieb gewonnen (2 Kor 12,1-10). Die
menschliche Schwdche ist weniger geheimnisvoll, sie wéchst aus der
Angst der Glaubenden vor den Risiken der angedeuteten Schwéche
Gottes, aus dem Unwillen Uber die Strapazen des Glaubens (vgl. Mk 8,32f
par) auf dem kleinen Weg Jesu.

Die Schwachen und die Stérken dieser personalen Beziehung zwischen
Goftt und Mensch, zwischen den Christen und ihrem Christus, die hier
Glauben genannt wird, wirken sich in der Unansehnlichkeit des gelebten
Glaubens, in der Glaubenspraxis, im Glauben als Lebensform aus. In der
Unauffalligkeit des alltéglich gelebten Glaubens’ wird erkennbar, was die
Starke des Glaubens bewegt und bewirkt und was die Schwéche des
Glaubens umgeht und verschweigt.

Wer nun heute auf die Christen und ihre Glaubenspraxis schaut — sol-
ches Hin-Schauen und Nach-Denken ist die ausdrickliche Aufgabe

*  Ausfohriich dazu: Armin Bettinger, Leben im Alllag der Gegenwart: Herausforderung an

die christliche Spiritualitét (SThPS 16), Wirzburg 1995.
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christlicher Theologie, insbesondere der Praktischen Theologie — der wird
gewisse Verdnderungen, vielleicht auch Verfé@rbungen oder sogar Ver-
werfungen entdecken, und zwar solche, die eher von Innen aus den
Glaubensfiguren der christichen Gemeinden aufkommen, und solche,
die den Christen und Gemeinden eher von AuBen aufgedréangt werden.
Diese Verdnderungen und Verwerfungen in den Glaubenspraxen der
Christen und Gemeinden heute freiben aufs Neue die Fragen an: ,,Christ-
liches Glauben - wie geht das? Wie geht das heute¢" eingeschlossen die
didaktische Frage: ,Wie kann man andere anlocken, einladen, so etwas
zuU leben wie christliches Glauben?" - Kurz: Diese beobachteten, ange-
deuteten Verdnderungen in der Glaubenspraxis der Christen und Ge-
meinden heute bestimmen die Gliederung dieses katechetischen Bei-
trags. Denn in einem ersten Abschnitt sollen eben diese Verdnderungen
angeschaut werden und zwar umso aufmerksamer, als hier m. E. hoch
breitere Auseinandersetzungen anstehen®. In einem zweiten Block sollen
einige biblisch-christiche Stimmen angehért werden, hier aus dem 1.
Thessalonicher-Brief, ob und wie Stérken und Schwdachen eines Lebens
aus der Inspiration des christlichen Kerygmas vernehmbar sind. Der dritte
Abschnitt versucht — gleichsam alls Zielpunkt — halb zaghaft, halb keck die
Umrisse einer alternativen Praxistheorie einer Glaubensdidaktik zu skizzie-
ren, als einer Einladung und Begleitung in die Stérken und Schwdéchen
von Lebensversuchen, die dem Gott Abrahams und dem Gott Jesu
Christi seine Menschenlielbe glauben wollen, und zwar unter den Bedin-
gungen des heute anstehenden Mutes, in einer radikalen Diasporasitua-
tion zu leben, ja noch mehr: ,das Exil zu leben" (Rolf ZerfaB).

LugegebenermaBen ist diese Gliederung nicht sonderlich originell, aber
vielleicht stellt sie sich dem fdlligen Ortstermin, zu dem unsere gegenwdar-
tige postsakulare Gesellschaft hier und die Christen und Gemeinden mit
ihrer verénderten Glaubenspraxis dort die Theologie, die Prakfische Theo-
logie, heute rufen.

1 Aktuelle Stimmen zu Starken und Schwachen der christ-
lichen Glaubenspraxiss

Wenn wichtige politische oder juristische Entscheidungen anstehen,
werden Mandatstréger oder Richter zu einem ,Ortstermin" geladen, um

1 Zu aktuellen religions- und kirchensoziclogischen Trends: Detlef Pollack / Gert Pickel,

Deinsfitutionalisierung des Religiésen und religidse Individudalisierung in Ost- und West-
deutschland, in: KZf$S 55 (2003), 447-474.

In der Regel werden praktisch-theologische Erérterungen zu praxisnahen Gegenwarts-
fragen eingeleitet mit empirisch belegten Befunden und sozialwissenschaftlich fundier-
ten Diagnosen; an deren Stelle treten hier ,,Stimmen*, Gespréchserinnerungen, Alltags-
zeugnisse. Aus der Fllle der religions- und kirchensoziologischen Arbeiten zu unserem
Themenbereich verweise ich nur auf: Klaus-Peter Jérns, Die neuen Gesichter Gottes.
Was die Menschen heute wirklich glauben, MUnchen 1997 und Carsten Wippermann,
Religion, Identitét und LebensfUhrung. Typische Figurationen in der fortgeschrittenen
Moderne mit einer empirischen Analyse zu Jugendlichen und jungen Erwachsenen,
Opladen 1998.
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sich auf dieser Baustelle oder an jenem Tatort ein sachgerechtes Bild
machen zu kénnen. Ahnlich ergeht es heute denjenigen, die sich fUr die
aktuelle Glaubenspraxis der Christen interessieren: Sie sind aufgerufen,
sich ,vor Ort" ein Bild zu machen. Ublicherweise werden nun religions-
und kirchensoziologische Untersuchungen herangezogen und ausgebrei-
tet. Hier wird der etwas riskantere Weg eingeschlagen: Einige StUcke aus
persdnlichen Gespréichen werden angefUhrt, so wie sie sich in der lefzten
Zeit ergaben — im Religionsuntermicht, in der Sakristei, beim Umgang mit
Firmanden, bei einem Trauerbesuch; vielleicht haben diese Gespréchs-
fetzen eine Aha-Qualitét; den Anspruch einer zuverlassigen Zeitdiagnose
erheben sie selbstverst@ndlich nicht.

1.1 Frau Michaela M. ist Erzieherin in einem katholischen Kindergarten.
Anlasslich des Wiederbeginns der Kindergartenarbeit im neuen Jahr fin-
det — auf Betreiben einiger MUtter — vorbereitet von Frau M. ein spezieller
Kindergottesdienst statt. Es ist ein fréhliches Singen und Spielen, HUpfen
und Tanzen in der noch weihnachtlich geschmUckten Kirche. Auch das
Jesuskind in der Krippe macht mit. In der Sakristei bedankt sich Frau M. fOr
die wachsende Aufmerksamkeit der Gemeinde fUr ihre Kinder, fUr ihre
religiése Kinderarbeit. Dann aber beklagt Frau M. die allgemeine Enge
und Angstlichkeit: ,Immer die gleichen Geschichten von Elia und Paulus,
vom Kreuz Jesu und von der Umkehr der Christen." Sie beklagt die Feig-
heit der Kirche ganz allgemein, so wenig Farbe und Bewegung, Korper
und SpaB zuzulassen bzw. ausdricklich zu férdern. Wértlich: ,Das Schéne
ist gut und wahr, es braucht keinen rechifertigenden Bezug, keinen reli-
gidsen, christichen Rahmen. Das Schéne ist selbst verstandlich!*

Von meiner Betroffenheit Uber solche Glaubens- und Kirchenerfahrun-
gen will ich jetzt nichts erzéhlen, stattdessen von der Vermutung, dass
sich hier Enttéuschungen mit der alltGglichen Praxis des Glaubens der
Christen aussprechen, die auf Schwdachen in der katechetischen, homile-
tischen Glaubensprésentation hinweisen. In den Klagen der jungen Frau
sind dsthetische Desiderate angesprochen, die vielfach zur Signatur
spatmodernen LebensgefUhls gezahlt werden: Erlebnis steht for Identi-
tatserfahrung; Emegung ist schén; Erinnerung gilt als phantasielos. Aber ist
mit dieser schablonisierten Diagnose die Trauer der jungen Frau aufge-
nommen? Ist eine offensichtlich defiziente Glaubensprésentation zur Re-
chenschaft gezogen? Wohl kaum. — Ein n&chstes Beispiel!

1.2 Martin ist einer der eifrigsten im Religionsunterricht der 3. Klasse.
,Licht" ist unser Thema. Mit Licht-Zeichen k&nnen wir einen Bogen, einen
Licht-Bogen, einen Christus-Bogen schlagen um die drei groBen christli-
chen Feste: Ostern, Pfingsten, Weihnachten. Es war in den lefzten Tagen
des Januar, der 2. Februar, das Fest der Darstellung des Herrn, eine Licht-
festbricke zwischen Weihnachten und Ostemn, steht vor der TOre. Ich
werbe fUr den Besuch der Lichtmessfeier am 2. Februar. 16 Schilerinnen
und Schuler aus dieser 3. Klasse werden bald zur Erstkommunion gehen.
Martin ist der einzige, der sich zum 2. Februar einladen I&sst. Und Martin
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wird enttduscht. ,Ich war ganz allein in der Kirche; ich war das einzige
Kind. Niemand hat etwas zu mir gesagt, niemand hat mir eine Kerze ge-
geben. Nur mich angeschaut haben viele, ganz verwundert mich ange-
schaut!”

Martin erlebt sich als Fremder in einer fremden Welt. Ist eine groBe litur-
gische Tradition mystagogisch impotent geworden, wértlich: ,unfrucht-
bar", unf&hig zum Bezeugen ihrer Lebenskraft? Unféhig zum HeranfOhren
an das Gottesgeheimnis? ZUndet das GlUck des christichen Glaubens
nicht mehr?2 Ist es vielleicht als eine negative Zeichenhandlung zu deu-
ten, dass niemand Martin eine Lichtmesskerze in die Hand gibt, ,das
Licht, das den Vélkemn leuchtet" (Lk 2,32%) — Eine weitere Stimme!

1.3 Herr Sch. ist gestorben im Alter von 84 Jahren. Hemr Sch. ist 60 Jahre
Mitglied des Kirchenchores gewesen, aktiv und passiv. Seine Frau ist 19
Jahre jinger. Der Tod wirft sie schier aus ihrer Lebensbahn. Auch sie ist
begeistertes Chormitglied, noch bis vor kurzem war sie Vorséngerin in
den Altstimmen. Das Trauvergespréch und die Vorbereitung des Re-
quiems sind von seltener Kalte. Eigentlich keine Trauer um den Toten,
sondem eher Wut Uber das drohende Allein-Sein. Das Selbstmitleid ist
unUberhérbar. Nur das Leben jetzt zahlt, mein Leben jetzt. Der Tod, der
eigene und der fremde Tod, ist das Ende des Lebens. Ein méglicher Gott
hat weder an den Toten noch an den Lebenden ein wirkliches Interesse.
Das Requiem empfindet Frau Sch. als eine Gedachtnisfeier, nicht mehr,
nicht weniger. Ein Suchen nach Sinn, nach Chancen der Hoffnung tut
Frau Sch. als unserids ab, denn es gibt keine Geschichte und schon gar
keine Heilsgeschichte, nur eine zufdllige Folge von Einzelschicksalen.
Darum zahlt nur das Einzelleben.

1.4 Christoph ist gerade 15 geworden; im Sommer will er sich firmen las-
sen. Christoph ist der Vormann in der Firmgruppe. Sein kritischer Kopf und
seine pfeffrige Sprache scheuchen alle auf. — Die thematische Spitze in
unserem Firmkurs ist die Transformation und die Ratifikation des Taufbe-
kenntnisses. Satz fur Satz des Apostolicums versuchen wir uns gemeinsam
zu erobem. Christoph ist voll dabei. Aber kiUrzlich war héchst Bedenkens-
wertes von ihm zu héren: , Also, das alles mit Bibel und Jesus und Kirche ist
ja gut und schén, da ist tatséchlich viel drin. Aber dass ich in diesem Spiel
kaum vorkomme, das ist hart, kein Abenteuer, kein SpaB, kein Brenn-
punkt, in dem ich vorkomme, ich wichtig bin. lch vermute: ,Christlich
Clauben bringt mir nichts'."

Christophs Klage frifft mich sehr, denn sie beklagt den Verlust eines Herz-
stUcks des christichen Glaubens: die Konvergenz von Selbstentdeckung
und Gottesentdeckung, von Gottes Suche nach dem Menschen, nach
diesem Menschen Christoph und Christophs Suche nach seinem Goft.
Selbstaufkl@rung und Gottesoffenbarung treffen sich in einem einzigen
Punkt: Gott bei diesem Menschen und Christoph bei seinem Gott — und
diese Doppelbewegung ist bei Christoph nicht angekommen. Oder an-
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ders gesagt — in Richtung auf die gegenwdartige katechetische Praxis:
Christoph beklagt unsere, meine blinde und ungelenke Mystagogie, kei-
nen lockenden Glaubenszugang zu bahnen®, denn sie vermag keine

auch noch so schwdachelnde Glaubenspraxis aufzurichten.

Wie schon angedeutet melden sich aus dem Echo dieser allt@glichen
GesprachsstUcke — verdeckt und offen - jene bekannten Indices, die
zusammengenommen die Signatur unserer Tage ausmachen: Individuali-
sierungs- und Privatisierungsprozesse, Differenzierungs- und Pluralisie-
rungsprozesse’. Aber mit ihrer bloBen begrifflichen Z&hmung sind die Bot-
schaften dieser Prozesse noch nicht vernommen, vielmehr wird damit
oftmals ihre fremdprophetische Qualitat und ihre konstruktive Attacke
abgewiesen. Ich moéchte darum hier geme andersherum denken: Ich
mdchte diesen genannten Prozessen emsthafte geistliche, religionsrele-
vante, glaubenspraktische Bedeutsamkeit zusprechen. Sie haben eine
polare Qualitat: die Qualitat eines Vorzeichens der Selbstauflésung des
christlichen Glaubens und zugleich die Qualitét einer vox populi christia-
ni, eines , Zeichens der Zeit" (GS 4,11), eines Fotonegativs der christlich-
gemeindlichen Praxis. Selbstversténdlich gibt es zahlreiche systematisch-
theologische und praktisch-theologische Auseinandersetzungen, die
einzelne Denkprovinzen der spaten Modeme neu aufnehmen und exakt
kartographieren. Aber mir scheint, die aktuellen Herausforderungen an
die Plausibilitat, an die Humanitat des christichen Lebens und Glaubens
in unseren Tagen sind weniger argumentativer Art, sondern eher funktio-
naler Art. Nicht ein Gott-Bestreiten setfzt heute Christen und Gemeinden
zu, sondern ein Goftt-Verlieren, ein Gott-Vergessen. Christlich inspirierte
Lebensprojekte scheinen haufig zu scheitem, Glaubensbiographien zu
misslingen. ,Glauben, das geht nicht mehr!", so stellen viele Eltern am
Ende einer offensichtlich vergeblichen religidsen Sozidlisationsgeschichte
inrer Kinder fest. Auch unsere Gespréchssticke weisen m. E. vielfach in
diese Deutungsrichtung. Darum gilt es, die Praxisfrage ,,Christlich Leben
und Glauben - wie geht das?" neu zu stellen und zu beantworten — ge-
leitet von der biblisch-christichen Uberlieferung und herausgefordert von
der lautlosen Unterstellung: , Christlich Glauben, das geht nicht mehr!* Im
Hintergrund steht die konzeptionelle Verlegenheit der Glaubensdidaktik:
.Heute einladen zur Lebensgemeinschaft mit dem Gott Jesu Christi, wie
geht dasg”

Vgl. dazu Karl Rahner, Art. ,Glaubenszugang”, in: SM Il (1968) 414-420 und als Kontrast
und Erg&nzung: Klaus MUller, Wieviel Vernunft braucht der Glaube?, in: ders., Funda-
mentaltheologie. Fluchtlinien und gegenwdartige Herausforderungen, Regensburg 1998,
77-100.

Eine kleine Phénomenologie jener Prozesse, die sich einstellen, wenn sich religitse Le-
bensformen durch die sanften B&der der konsequenten Privatisierung und Deinstitutio-
nalisierung spulen lassen, legt vor: Hans-Joachim Hohn, Zerstreuungen. Religion zwi-
schen Sinnsuche und Erdebnismarkt, DUsseldorf 1998.
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2 Von der Schwadche und von der Starke christlichen
Glaubens: Stimmen aus dem 1. Thessalonicherbrief

Der 1. Thessalonicherbrief gilt als der dlteste Brief des Apostels Paulus
und damit als das dlteste erhaltene Schriftdokument der Christenge-
meinden. Der Brief spiegelt die schwierige Entstehungsgeschichte einer
kleinen Gemeinde in der rémischen Hafen- und Provinzstadt Thessalonich
im Norden Griechenlands, in Makedonien (vgl. 1 Thess 2,1-11! Apg 17.1-
15) wieder. Von Korinth aus will Paulus in seinem Brief um 50 mit der jun-
gen Gemeinde seine Freude teilen Uber den positiven Bericht, den Timo-
theus ihm aus Thessalonich Ubermittelt hat (1 Thess 3,6-10); darum wird
auch der Prooemiums- und Dankteil des Briefes (1 Thess 1,2-3.13), ehe der
parakletisch gepragte Briefteil beginnt (1 Thess 4,1-5.24), die alltagliche
Gestalt eines Lebens aus dem Glauben ausbreiten. — Wir héren hier nur
auf einige Stimmen aus dem Prooemium (1 Thess 1,2-10); sie kdnnen uns —
gleichsam als ,,Ortstermin” in der Christentumsgeschichte — durchaus
anstiften zu einer neuen Praxistheorie unserer glaubensmittlerischen,
glaubensdidaktischen Versuche.

2.1 Glaubensverkindigung, ein Motiv ,, eucharistischen” Betens
(1 Thess 1, 2 und 3)

+Wir danken Goft fUr Euch alle, sooft wir in unseren Gebeten an
Euch denken. Unablassig erinnem wir uns vor Goft, unserem Va-
ter, an das Werk Eures Glaubens, an die Opferbereitschaft Eurer
Liebe und an die Standhaftigkeit Eurer Hoffnung auf Jesus Chris-
tus, unseren Herm."

Es ist eines kleinen Nachdenkens wert, dass das erste, sicher Uberlieferte
Wort aus der christichen GlaubensverkUndigungspraxis dieses ,,eucha-
ristoumen" ist, der Verweis auf ein immer wiederholtes Dankgebet: ,Wir
danken Gott fUr Euch alle" [vgl. 1 Thess 1,2; 2,13; 3,9). Das Dankgebet ist
die Reflexionsebene, auf der Paulus sein kerygmatisches Tun anschaut.
Dass Paulus betet und dabei auch an seine Arbeit denkt und fUrbittend
vor Gott fUr seine Gemeinden eintritt, ist wohl nicht sonderlich verwunder-
lich. Verwunderlich ist das Motiv und die Gestalt des Danks: Paulus sieht
in der kleinen Gemeinde in Thessalonich Gott am Werk, I&ngst ehe er als
Apostel in Thessalonich wirkte. ,Gott kommt frGher als der Missionar",
heiBt das bei Leonardo Boff’. Diese Einsicht in das , Friher Gottes" verén-
dert jedes kerygmatische, katechetische Untermnehmen: Ein gdttlich-
menschliches Projekt kommt in den Blick, ein synergetisches Projekt, des-
sen Schwachheiten und Stéarken von beiden Seiten zu tragen sind.

Die Wirkungen solchen Zusammenwirkens z&hlt der néchste Vers (1
Thess 1,3) auf, wértlich:

8 Leonardo Boff, Gott kommt friher als der Missionar, DUsseldorf 1991.

PThl, 26. Jahrgang, Heft 2006-1, Pastoral und Gesellschaft, Gottfried Bitter



e das Wirken im Glauben,
e das MUhen in der Liebe,
e die Geduld in der Hoffnung.?

Man muss sich wohl daran erinnemn, dass der von Paulus gern ge-
brauchte Ternar ,Glaube - Liebe — Hoffnung" (1 Thess 5.8; Gal 5,5f; 1 Kor
13,13; Ro&m 5,1ff) nicht den einzelnen Christen in die Pflicht nehmen will,
sondem von der Gemeinde insgesamt gesagt wird, es ist ihr Ausweis fUr
inr Leben aus der Berufung Gottes.

Offenkundig wird von den Strapazen des Glaubensalltags gesprochen,
von der Not und dem Gluck gelebten Glaubens'. Und trotzdem winkt
die entscheidende Einsicht aus neutestamentlicher (vgl. 1 Kor 3,5-17)"",
aus frohchristlicher'? und aus hochmittelaltericher' Ferne das glaubens-
didaktische Prinzip herlber: Goftt ist der Her und Géartner seiner Pflan-
zung, der Kirche/der Gemeinde, er ruft die Menschen in sein Wirken. ,Die
Arbeit der VerkUnder ist daher selbst génzlich ein Tun Gottes, der die Ver-
kundiger als Diener in sein ,Arbeiten’ einbezieht"'*. Dieser Ruf Gottes ist
gleichermaBen die Ehre der VerkUndiger und die Ehre derer, die sich
Gottes VerkUndigung gefallen lassen.

2.2 Glaubensverkindigung, ein An-Sprechen der langst von Gott
Erwahlten (1 Thess 1,4)
Nur ein kleiner Satz vertieft das von Paulus hier angeschlagene Thema:
das Zueinander, das Miteinander Gottes und der Menschen im Heran-
wachsen von Gottes Pflanzung, der Gemeinde.

+Wir wissen, von Gott geliebte Brider, daB Ihr erwdhlt seid."

Dieser knappe Vers hat eine thematische Schamierfunktion zwischen
der ersten Begrindung des Dankgebets (vgl. 1 Thess 1,2f) und dem

2 Sprachlich korrespondiert das dreifach ausgesprochene Danken fUr Gottes Wirken in

Thessalonich mit dem dreifach ausgesprochenen Danken fUr das Wirken der kleinen
Gemeinde in ihrer Glaubensbereitschaft.

Gerade das Wortfeld , kopiao/kopos” (sich mUhen, sich plagen, sich abrackern) be-
nennt bei Paulus (19 x) die Herausforderungen der Gemeindearbeit und zwar ihre Last
wie ihr GlOck (vgl. 1 Thess 2,9f). ,,Keine MUhe ist vergeblich" (1 Kor 15,58), denn &sterli-
che ErfUllung ist versprochen (1 Kor 3,8). Vgl. zum Ganzen: ThWNT IIl, 827-829!
AusfUhrlich dazu Helmut Merklein, Der erste Brief an die Korinther (OTK 7/1), GUtersloh
1992, zu 1 Kor 3,5-17, 252-277.

Schon in der Spatantike verliert sich.das Bild von Gott als Géartner, statidessen wird Jesus
Christus nun im Bild des Géariners dargestellt: als Schépfer der Welt und als Seelengdrtner
(nach Joh 20,15).

Thomas von Aquin bindet das geglaubte gdttliche Wirken innerhalb und auBerhalb der
goéttlichen Pflanzung , Kirche" (vgl. LG 6) lehrsatzartig zusammen: , gratia facit fidem®;
ausfUhrlich dazu: Bernhard J. F. Lonergan, Gnade und Freiheit, Die operative Gnade im
Denken des hl. Thomas von Aquin, Innsbruck-Wien 1998, bes. 147-167 und neuestens:
Karl Heinz Menke, Das Kriterium des Christseins, GrundriB der Gnadenlehre, Regensburg
2002, 88-105.

Helmut Merklein, a.a. O., 263.
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gleich nachfolgenden Erklédrungsversuch (vgl. 1 Thess 1,5), wie es zum
Wunder des Glaubens in Thessalonich kommen konnte. Das SchlUsselwort
heiBt ,Erwdhlung", (ekloge), ,von Gott erwdahlt". Bei Paulus hat , Erwah-
lung" einen doppelten Klang: einen glaubenspraktischen Klang, na-
herhin die Verwunderung darUber, dass ,,Gott das, was vor der Welt 16&-
richt ist, erwdahlt, damit er damit die Welt zuschanden mache" (1 Kor
1,27) — bekommen damit die Schwachen des Glaubens der Glaubenden
gar einen gnadentheologischen Rang? — und einen geschichtstheologi-
schen Klang, um die Frage kreisend: Wie kénnen Gottes Gerechtigkeit
und Barmherzigkeit in ihrer Entfaltung in der Geschichte zusammenge-
dacht werden (vgl. Rém 9-11), bezogen auf das Heil Israels und das Heil
der Heiden? Hier in unserem Vers klingen diese beiden Stimmen zusam-
men: Als die von Gott Erwahlten werden Menschen Glaubende - in der
Kraft des Heiligen Geistes und durch die apostolische VerkUndigung. Ins-
gesamt tut es der Theologie heute und vor allem der Praktischen Theolo-
gie gut, sich der geglaubten Praxis Gottes zu erinnern, seiner Praxis der
universalen und der ganz persénlichen Erwdhlung und Berufung® der
Menschen, denn so kommt der Emst der Menschenliebe Gottes genauso
neu zum Leuchten wie der Ernst seiner Einladungen. AuBerdem wird je-
der Verdacht des Unpersénlichen, des Unverbindlichen verjagt, der auf
dem Handeln der Kirche/der Gemeinde und ihrer bestellten Glaubens-
verkUndiger liegt.

2.3 Glaubensverkindigung: , mit Macht und mit dem Heiligen
Geist und mit voller Gewissheit” (1 Thess 1,5)
Eine kreative Spannung tut sich auf im SelbstverstGndnis des Apostels:
hier das staunende Dankgebet fir das Handeln Gottes und dort der

Verweis auf seinen ,machtvollen" Einsatz in der Gemeinde von Thessalo-
nich:

+Wir haben Euch das Evangelium nicht nur mit Worten verkUndet,
sondem mit Macht und mit dem Heiligen Geist und mit voller Ge-
wissheit; lhr wisst selbst, wie wir bei Euch aufgetreten sind, um
Euch zu gewinnen."

Jetzt erst, gleichsam im dritten Anlauf, erinnert Paulus die Christen in
Thessalonich an das Motiv ihrer Umkehr und den Prozess ihres Glaubig-
Werdens: né@mlich hier die Gottesherrschaft, die Frohbotschaft vom Le-
ben und Sterben und Auferwecktwerden Jesu Christi, und dort der Ein-
satz der Glaubensboten. In dieser Spannungs-Einheit von Botschaft und
Bote spricht sich die Gewissheit des Heiligen Geistes aus. Das Zum-
Glauben-Einladen und das erste Glauben-Wagen werden als geistliche
Unternehmungen erkennbar. Oder aus einer kirchentheologischen RUck-
schau betrachtet, darf gesagt werden: Christliches Zum-Glauben-
Kommen ist ein Sich-Ann&hern an das Geheimnis des dreieinen Gottes,

15 Bei Jurgen Werbick sind Ansétze einer solchen Wiederentdeckung zu finden: Die Kirche.

Ein ekklesiologischer Entwurf fUr Studium und Praxis, Freiburg/Br. 1994, 53-58, 223-235.
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der die Menschen erwdhlt, der ihnen das Evangelium zusagt, der sie be-
wegt durch den Hauch seines Geistes.

2.4 Glaubensverkindigung erreicht ihr Ziel (1 Thess 1,4)

In der Logik der groBen Danksagung, die Paulus gegenUber Gott und
der Gemeinde in Thessalonich ausspricht, liegt nun die néhere Beschrei-
bung seiner Thessalonich-Mission.

+Und lhr seid unserem Beispiel gefolgt und dem des Herm; |hr
habt das Wort trotz groBer Bedréingnis mit der Freude angenom-
men, die der Heilige Geist gibt."

In knappen Strichen wird von Paulus das Sperzifische des christlichen
Glaubens skizziert, das Leben aus dem Glauben, das Leben aus der
Schwéche und Starke des Glaubens:

e Clauben ist Mit-Glauben zusammen mit anderen Christen, hier mit
Paulus; ,denn in dem Apostel hat fUr seine Gemeinde das Evangeli-
um Gestalt angenommen'16;

Glauben ist Mit-Glauben mit dem Kyrios Christus;
Glauben ist Glauben aus dem Wort um des Wortes willen — trotz der
duBeren Widerstande;

e Glauben ist Auf-Nehmen, An-Nehmen, darum im weiteren Sinn auch
Empfangen des Evangeliums; es bewdhrt sich im Werk des Glaubens,
in der Opferbereitschaft der Liebe, in der Geduld des Hoffens;

e Glauben kann darum ein Leben unter erschwerten Bedingungen sein
—von innen und von auBen;

e Glauben ist endlich ein Leben in scheinbarer Antinomie, in aufgelds-
ter Antinomie: ,in vieler Bedrangnis mit Freude des Heiligen Geistes".

Schwdchen und Starken in der Struktur und in der Praxis des christlichen
Claubens werden erkennbar: die Starke der Weisheit Gottes in der
Schwéche (1 Kor 1,18-25)'" des Kreuzes und die Schwéche der Glauben-
den, die die paradoxe Stéarke Gottes kaum ertragen — ganz zu schwei-
gen von &uBeren Bedréngnissen.

Diese vier Stimmen aus dem 1. Thessalonicherbrief und die vier Ge-
spréchsstUcke mit Glaubenden heute treiben uns jetzt dazu an, Rah-
menvorstellungen einer alternativen Glaubensdidakfik zu entwerfen, die
einem Glauben-Gewinnen als Leben-Gewinnen ,in Bedréingnis mit Freu-
de" férderlich sein will, sein kann.

1o Traugott Holtz, Der erste Brief an die Thessalonicher (EKK XIll), ZUrich-Neukirchen 1986, 48.

7 Unser Erértemn der Schwéchen und Stérken des geglaubten und des gelebten Glaubens
ist mit dem Geheimnis Gottes im Kreuz Jesu Christi verbunden, vgl. dazu H. Merklein (vgl.
Anm. 11), 167-191.
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3 Schwachen und Starken gelebten christichen Glaubens
vorzeigen, Umrisse einer alternativen Glaubensdidaktik

Wenn man mit Amos Comenius (1592-1670) Didaktik als ,Lehrkunst”, als
«Lemkunst" bestimmt, ndherhin als eine ,\Weg-Kunst* — Schiler und Lehrer
machen gemeinsam einen Weg und bearbeiten wechselseitig ihre Ent-
deckungen und Erfahrungen' -, dann kann christiche Glaubensdidaktik
die Praxistheocrie jener intentionalen und methodisch organisierten Pro-
zesse genannt werden, die Christen bei Christen und Nichtchristen an-
stoBen, sich von der zuvorkommenden Menschenfreundlichkeit des Got-
tes Jesu Christi zu einem anderen Leben einladen zu lassen und darin
sich selbst und die Welt, den Anderen und das ldngst gesuchte Geheim-
nis des Ganzen zu finden'. - Hier soll eine kleine christiche Glaubensdi-
daktik in vier Schritten vorgestellt werden.

3.1 Erster Schritt: Gott kommt uns entgegen

Seit geraumer Zeit nehmen glaubenseinladende Versuche ihren Anfang
beim Anhdéren, Ausschauen der suchenden, der fragenden Menschen,
bei den Erfahrungen der Grenzen ihres Lebens, bei den Fragen nach
dem Woraufhin des Strebens und Hastens, bei den Fragen nach den
Regeln des Handelns — bei der Vergeblichkeit der kleinen und der groBen
Tradume. Dieses ausdrUckliche-unausdriickliche Fragen wird dann Ant-
wortstUcken zugefUhrt, die aus philosophischen und religidsen Traditionen
kommen — mit Vorzug aus der jUdisch-christlichen Tradition. Im gUnstigen
Fall wird dann dieses Mosaik der méglichen Antworten grindlich durch-
gemustert und das distanzierte Erdértern in ein halbwegs engagiertes
Wert-Schatzen-Lemen UberfUhrt. Oftmals jedoch unterbleibt dieser letzt-
genannte Schritt aus Respekt vor den schon vorhandenen oder auch nur
vermuteten, religids kolorierten oder ausdricklich religiés argumentieren-
den Opfionen der Adressaten, also Schulerinnen und Schiler dieser 8.
Klasse oder der Teilnehmerinnen eines Firmkurses oder dieser Mitglieder in
einem biblisch-theologischen Arbeitskreis.

Damit kein Missverstéindnis entsteht: Diese angedeutete, durchaus dis-
kutable Praxis soll hier nicht verunglimpft werden, sondem an den Kon-
frast zum 1. Thessalonicherbrief soll erinnert werden: seine Emotionalitét
(,von Gott geliebte BrUder"), seine Positivitat {, Ihr seid erwdhlt", | Ihr habt
das Wort trotz groBer Bedréngnis mit Freude aufgenommen") seine Spiri-
tualitéat (,mit Heiligem Geist wird verkUndigt", ,Freude, die der Heilige
Geist gibt"). AuBerdem hat dieser oben angedeutete experientelle, situ-
ative ,Erste Schritt" seine groBen Vorbilder, seine bewdhrten Erfolge und
seine theologische Legitimation, etwa im Aufdecken der transzendenta-

bl Einleitungs- und das Schlussbild des Orbis sensualium pictus (Leutschow

1685/Faksimilierter Nachdruck Prag 1989) zeigen den Lehrer und Schiler jeweils vor ei-
nem langen Weg durch die Natur und die Welt der Menschen, ausdricklich sagt der
Lehrer zum Schiler: ,Ducam te per omnia”.

Zur ngheren bedgirifflichen Klarung: Gottfried Bitter, Art. |, Glaubensdidaktik", in: LThK3, 707-
709.
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len Verwiesenheit des Menschen auf Transzendenz, auf ein unendliches
Mehr, auf ein mégliches gobttliches Geheimnis. Aber — und das ist der
Grund, warum ich nach einer glaubensdidaktischen Kehre ausschaue —
h&ufig Obersieht der exklusive Erffahrungsansatz ,, das Vorspiel im Himmel",
den hochaktiven Gott der biblisch-christichen Uberlieferung, der Iangst
auf der Suche, auf der Jagd nach den Menschen, nach diesem Men-
schen ist, ehe ihn eine ausdrickliche Glaubenseinladung erreicht®. Nicht
von ungeféhr heiBt ein wichtiger Gespréichsband® mit Karl Rahner ,,Denn
du kommst unserem Tun mit deiner Gnade zuvor". Ahnlich wie im Dank-
gebet des Apostels Paulus fUr die Glaubensbereitschaft der Christinnen
und Christen in Thessalonich wird hier von Gottes Erwéhlung und Beru-
fung der Menschen gesprochen, von Gottes Uberraschender Menschen-
liebe, die gréBer ist als unser Herz, starker als mein Gott-Vergessen, dls
mein Gott-Verdrangen. — Wer anderen von dem Gott Israels, von dem
Gott Jesu Christi erzéhlen will, der muss von diesem liebenswerten Gott
erz&hlen. Und zugleich wird er zeigen kénnen: wenn ein Katechet, wenn
eine Uberzeugte Christin mit diesem (jungen/alten) Menschen Uber eben
diesen Menschen spricht, dann ist Gottes Lacheln nicht weit, dann spre-
chen diese Beiden schon langst Uber das Geheimnis Gottes mit diesem
Menschen.

Stattdessen ist heute haufig im katechetischen Alltag zu erleben: Auf
ein existentielles Fragen wird mit informationsgeladenen Entgegnungen
geantwortet; dem Suchenden wird eine Expertise angeboten, anstatt
eines stotternden und zugleich mutigen Glaubenszeugnisses. Die ent-
sprechenden Stimmen der EnttGuschung haben wir oben gehért.

Darum méchte ich hier ausdriicklich dafur eintreten, das Ausbreiten der
dramatischen Initiative Gottes an den Anfang einer Glaubenseinladung
zu stellen und zwar in aller Breite und biographischen Konkretion?.

Wer diese menschensuchende Liebes-Dynamik Gottes ins Spiel bringt,
provoziert in Zeiten der ,post-histoire" zwar einiges Kopfschitteln, aber er
erinnert dabei auch die heilsgeschichtliche Sinnachse des dreieinen Got-
tes, der die Wege jedes Einzelnen und aller begleitet. Hier ein Zitat von
Klaus Hemmerle, das fUr unsere Uberlegungen tonangebend ist:

% In kraftvollen Bildern erzéhlen die Propheten Amos und Hosea (Am 5,19: Hos 13,7f), wie

Jahwe seinem Volk, den ungetreuen, auflauert, er bedroht und féngt, um es zur Ver-
nunft, zur Umkehr zu bringen; vgl. auch zum Ganzen Hos 11,1-11.

Karl Rahner / Paul. Michael Zulehner, Denn du kommst unserem Tun mit deiner Gnade
zuvor, DUsseldorf 21984.

Noch immer beispielhaft: Augustinus in seinen Empfehlungen an den Diakon Deograti-
as, die Lebensgeschichte des Taufbewerbers mit der Suchgeschichte Gottes nach die-
sem Menschen zu verknUpfen: Aurelius Augustinus, Vom ersten katechetischen Unter-
richt, bes. W. Steinmann / O. Wermelinger, MUnchen 1985, Nr. 24-28, 52 und 53; ausfihr-
licher dazu: Elisabeth Reil, Aurelius Augustinus, De catechizandis rudibus (SPT 35), St. Oti-
lien 1989. Aktualisierend dazu : Rolf ZerfaB, Von der Verdrossenheit des Seelsorgers oder
von der Last des Taufgesprachs, in: WzM 34 (1982), 85-94.
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,Der erste Schritt ist Gottes Schritt auf uns zu, ist Weg, den Gott
geht, sich Uberschreitend, sich verschenkend, sich mitteilend. Er
spricht, er handelt. Im Vordergrund von Offenbarung und am An-
fang menschlichen Glaubens steht das Handeln Gottes in dieser
Welt. Gottes Weg zu uns, der Weg, den Gott macht, die heilsge-
schichtliche Dimension ist das erste."23

3.2 Zweiter Schritt: Jesus Christus ist der Weg Gottes zu uns

Alle, die in den letzten zweihundert Jahren Uber die Emeuerung der
Glaubensdidaktik nachdenken, ricken Jesus Christus in die Mitte ihrer
Uberlegungen. Nur einige seien genannt: Sailer und Hirscher, Bultmann
und Tillich, Jungmann und Exeler, Newman und Teilhard de Chardin, Ar-
nold und Guardini, Rahner und Hemmerle. Und ihre BemUhungen waren
vielfach erfolgreich.

Schaut man jedoch heute in aktuelle Religionsbicher und Glaubens-
stunden, so tritt die christologische Dimension im Ausbreiten des Lebens
und Wirkens Jesu deutlich zurUck. Es geht hier nicht um kleinliche Beck-
messerei — dazu noch maskiert mit der Larve der Rechtglaubigkeit — son-
dermn um die Einsicht in folgenden Zusammenhang: Bleibt Jesus nur der
sympathische Wanderprediger, der liebenswerte Menschenfreund, der
Lehrer einer Spiritualitét der Sanftheit, der gescheiterte, der tragische
Prophet der Gottesherrschaft ohne &sterliche Ratifikation, aus der Chris-
ten gestern und heute leben, sinken seine Relevanz, seine Akzeptanz im
glaubensdidaktischen Diskurs in der mdéglichen Begegnung mit den Fra-
genden, Suchenden heute auf Null. Das Zurcknehmen der christologi-
schen und — und damit eng verbunden - der konfessorischen Dimension
aus glaubensdidaktischem Kalkdl ist m. E. ein Imweg. Ich méchte dage-
genhalten und sagen: Die heute gelebte Zustimmung zur Jesus-
Geschichte als Grund des Christus-Glaubens macht die Rede von der
Philanthropie Gottes erst glaubwUrdig. Diese zugegebenermaBen kogni-
tive, diese affektive Zumutung bezeugt dem Fragenden: ,Ich bin die/der
Gesuchte Gottes!" Oder anders gesagt: Was von diesem Gott Israels zu
erwarten ist, in Jesus, dem Christus, ist gestern wie heute zu erkennen.

Bevorzugte, person- und sachgerechte Chancen, die neuve/alte Chris-
tusdimension ins entdeckende und aufkldrende Spiel der Glaubensdi-
daktik zu bringen, bietet z. B. die Arbeit mit synoptischen Gleichnistexten.
Hier entdeckt sich der Hérer bald als symmetrischer Partner im offenen
Spiel von Ansagen und Einladen, von Abwinken und Mitgehen in die
Lebenschancen der Gottesherrschaft”. Dass gerade in interreligi®sen
Gespréichen der Christus-Glaube die Funktion eines ,Passworts" Uber-
nimmt, sei noch nachgetragen, denn das geglaubte Christus-Ereignis ist

23

f Klaus Hemmerle, Glauben, wie geht das? Freiburg/Br. 1978, 18.

Die glaubensdidaktischen Chancen der Gleichnisse Jesu breitet aus: Michael Wolter,
Interaktive Erzéhlungen. Wie aus Geschichten Gleichnisse werden und was Jesu
Gleichnisse mit inren Hérern machen, in: Glaube und Lernen 13 (1998), 120-134.
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der Erweis der herannahenden Gotteshemschaft in der Dynamik des
pfingstlichen Geistes.

3.3 Dritter Schritt: Glauben als Identitat stiffendes Leben

Schon seit geraumer Zeit werden christliches Glauben-Leben und Identi-
tat-Suchen aus psychologischer, aus theologischer Perspektfive zusam-
mengerUckt, zusammengedacht, zusammengeUbt. Entsprechende Ar-
beiten liegen vor: von Fraas und Peukert, von Schweitzer und Werbick,
von Luther und Grom, von Mette und Englert. Strittig in der Religionspsy-
chologie und in der Religionsdidaktik ist allerdings die Frage: Wie viel Ent-
deckungs- und Bewegungsfreiheit bieten die religidsen Vorstellungsmus-
ter dem ldentitatssuchenden an? Bleibt ihm gUnstigenfalls eine relativ
fixierte Rollenidentitéite Auf der anderen Seite ist zu erkennen:

.Gerade angesichts der fUr spdtmoderne Gesellschaften charak-
teristischen, hochst prekéren Bedingungen fUr eine gelingende
Identitatsbildung hat die Suche nach persénlicher Reife und so-
zialer Relevanz einen dermaBen hohen Stellenwert gewonnen,
dass die Frage nach dem eigenen Selbst zum religiGsen Problem
geworden ist".25

Welches kidrende Licht aus unseren Uberlegungen zum ersten und zwei-
ten Schritt einer altemativen Glaubensdidaktik fallt auf diesen komplexen
Fragebereich ,ldentitat und Religion"¢ Die grundsétzliche Ambivalenz
religidser Einweisungen und Pragungen erinnemnd kdnnen wir sagen:
Christliches Leben aus dem Glauben an den menschenfreundiichen
Gott Israels und Jesu Christi, der sich so entschieden

,auf die Andersheit des Anderen einlésst und so, wie es in Jesus
Christus erfahrbar ist, dessen Identitat grundlegt, I&sst die je eige-
ne ldentitat als Geschenk erfahren und befreit damit von der
Last, sich sté&ndig selbst verwirklichen zu mUssen*26.,

Wenn wir noch die biblischen und auch die kritischen Stimmen noch im
Ohr haben, vor allem Christophs Klage ,Ich komme nicht vor in diesem
Spiell" (s. 0.), dann ké&nnen wir jetzt mit aller Vorsicht sagen:

.Sich die je eigene Identitat grundlegen und zu ihrer Entfaltung
kommen lassen", heiBt dann dieser géttlichen Dynamik entspre-
chend, sich hin-kehren, sich um-kehren zu diesem einladenden
Gott, ,sich auf die befreiende, erldsende Wirklichkeit Gottes ein-
zulassen, sich von ihm prinzipiell gesucht, geliebt und in Freiheit
gesetzt wissen zu dUrfen und diese Erfahrung — im Mitteilen und im
Teilen — anderen zuteil werden zu lassen".?7.

3 Norbert Mette, Art. ,Identitét”, in: LexRP |, 847-854, hier 852.
% Norbert Mette, a.a. O., 853.
2 Norbert Mette, ebd.
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Oder negativ formuliert (fast eine Selbstbezichtigung eines alten Kate-
chetikers): Viele Schwéchen des gelebten christichen Glaubens heute
sind Schwéchen christlicher Glaubensvermittlungsversuche. Noch schér-
fer: Die Anthro-pologie des Glaubens verdunkelt sich, weil die Theologie
des Glaubens kaum noch entzindet wird.

3.4 Vierter Schritt: gemeinsam auf dem Weg zum Goft Jesu Christi
Es ist weder neuartig noch originell, heute glaubensdidaktischen Versu-
chen an ihren verschiedenen Lemorten und bei verschiedenen Lemsitua-
tionen eine konstante Kirchendistanz zu attestieren. Viele erklédrende und
begrindende Faktoren kénnen dafir angefUgt werden®. Ein einziger
Motivstrang wird hier aufgenommen, er ergibt sich aus der Logik der ers-
ten drei Schritte der hier angedeuteten alternativen Glaubensdidaktik.

In dem MaB, in dem die eigentlich befreiende, heilende, beglickende
Dynamik Gottes heute fast quasi-deistisch verblasst, Jesus eher als ein
Prediger und Lehrer, denn als Gottes Wort und als Gottes Hand in Person
vorgestellt wird, findet der Gott-Sucher, der Glaubenswilige keinen Part-
ner, vor dllem kein gottliches GegenUber. Er ist so allein, wie Martin und
Christoph (s. 0.) dllein sind. Glauben hat kein Gesicht. Glauben wird un-
persénlich angeboten, Glauben-Suchen, Glauben-Uben gerinnt zum
Single-Projekt. Der Gott, der sich in den biblischen und christlichen Tradi-
tionen héren Iasst, ruft Menschen zusammen. Der ,geselige Gott" (K.
Marti) Iasst eine gesellige Gemeinschaft der Seinen entstehen. ,Erwah-
lung" und ,Berufung", Gemeinschaft und Geschwisterlichkeit gewinnen
einen neuen Klang. Noch einmal ein Hemmerle-Zitat:

.Jeder muss aufbrechen, jeder persénlich glauben, jeder sich
entscheiden, jeder den ersten Schritt tun. Aber dieser Schritt ist als
Schritt auf Gott zugleich Schritt aufeinander zu, der das glauben-
de Miteinander in Gang bringt und von ihm schon in Gang ge-
bracht ist. Gemeinschaft, Kirche ist keine zusétzliche und duBerli-
che Dimension zum ,Glauben an sich'. (...) Glauben geht nur, in-
dem wir zueinander gehen und miteinander gehen".%

FUr dieses ganz selbstversténdliche Eintragen der ekklesialen Dimension
in alle glaubensdidaktischen Untemehmungen wird hier grundsétzlich
eingetreten®, fUr ein kirchlich geprégtes Christ-Werden.

®  Hier aus zwei Stimmen aus jungerer Zeit: Werner Simon, ., Kirchlichkeit" des Religionsun-

terrichts, in: TThZ 109 (2000), 253-269 und Hans-Joachim H&hn, Kirche — fremde Heimatze,
in: Impulse Nr. 66 (2003), 11/2-7.

Klaus Hemmerle, a.a. O., 15.

Kirchliche Texte aus jUngerer Zeit stérken diese Gemeinde- bzw. Kirchenoption: Franzési-
sche Bischdfe, Den Glauben anbieten in der heutigen Gesellschaft (Paris 1994), Bonn
2000 und Deutsche Bischéfe, , Zeit zur Aussaat”, Missionarisch Kirche sein, Bonn 2000.
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Hier nun einige funkfionslogische Argumente zu einer ,alternativen
Glaubensdidaktik":

e Eine christiche Gemeinde kann mitten im Stimmengewirr der Unver-
bindlichkeiten sich als ein Raum des Verbindlichen erweisen, selbst-
versté@ndlich als des nur gebrochen Verbindlichen, aber nichts desto
weniger als Raum gelebter Verbindlichkeit (der Gott der biblischen
Traditionen ist lebendig, empathisch, menschenfreundlich; im Leben
und Wirken Jesu Christi strahlt uns diese Gemeinschaft suchende Lie-
be an, erleuchtet und wérmt; die Schépfung insgesamt, die Ge-
schichte insgesamt ist durchwebt vom pfingstlichen Sturmgeist).

e Christiche Gemeinden tun sich einladend auf: Die Fremde, der Neue
sind willkommen. Diese Willkommenserfahrung regt die Neugierde
an, sogar die Lernbereitschaft. Im Gemeindeleben durchdringen sich
— im Idedlfalll — Zuspruch und Anspruch, das Performative und das
Appellative. Und nicht zuletzt kann die Fremde und der Neue erle-
ben: Kirche/Gemeinde gibt es I&ngst vor uns; wir stehen in einer lan-
gen Kette der Mitgliedschaft — vor uns und neben uns.

e Christiche Gemeinden bilden Lebens- und Glaubensgemeinschaf-
ten, aber vor allem auch Lerngemeinschaften, denn hier sind eigent-
lich nicht schon ,ferfige Christen" versammelt, sondem hier keimen
und wachsen Christen heran, folglich steht fast fur jeden Grad von
Glaubensmut ein Platz bereit: fUr die Draufgéngerin und fUr den Z6-
gernden, fUr den Skeptiker und die still Entschiedene.

e Christiche Gemeinden k&nnen heute — gerade auch in ihrer SUndig-
keit und Heiligkeit — die Gegenwart des &sterlichen Christus ahnen
lemen und so zum Grundsakrament werden, das sich in vielen Ges-
ten und Worten und Geschenken ausfaltet. So kdnnen Gemeinden
RGume der Erfahrung werden: Ein Hauch der geglaubten Einladung
Gottes zur Gegenliebe ist zu vernehmen, ein Impuls zum Glick der
Christusgemeinschaft, ein Funken des &sterlich-pfingstlichen Opti-
mismus ist zu spUren, ein AnstoB wird vernehmbar zu einem ,, messiani-
schen Lebensstil® (JUrgen Moltmann). Diese undeutlichen, kleinen
Signale eines anderen Lebens plausibilisieren in einem Glaubenswiilli-
gen die groBen Erwartungen an die Versprechen des Evangeliums.
Ganz dllgemein gesagt: Kirche/Gemeinde halt sich bereit zum Praxis-
test beim mUhseligen und beglUckenden Glauben-Lernen. Schade,
unberaten, verhdngnisvoll, wenn die Glaubensdidaktik auf diese Veri-
fikationschancen des Praxistests verzichtet.

Aus der RUckschau sieht die angekUndigte ,altemative Glaubensdidak-
tik" gar nicht mehr so ,altemativ" aus, eher etwas bieder, altbacken o-
der einfach nur selbstverstandlich. Sie hat sich vom 1. Thessalonicherbrief
anregen und von den klagenden Stimmen ringsum herausfordem lassen,
auBerdem von der steigenden Dringlichkeit, ,die Diaspora als ,Lemort
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des Glaubens' heute zu begrinden"’'. Eine praktisch wie theoretisch

begrindete Transformation oder besser Konversion der Glaubensdidakfik
steht noch aus; auch die Demarkationslinie zwischen , heiligen" und ,,un-
heiligen" Schw&chen und Stérken des Glaubens ist noch nicht deutlich
genug gezogen. Wohl aber sind schon einige glaubensdidaktische
Schwdachen genannt worden, damit christlich Glauben tatséchlich wie-
der zur neuen Lebensofferte wird: ,in Bedré&ngnis mit Freude", das ist ihre
Schwéche, das ist ihre Starke.

3 Rolf ZerfaB, Volk Gottes unterwegs, a.a. . 175
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1 Feststellungen und Festschreibungen

Es kénnte ein LehrstGck fUr die Evangelische Kirche sein: Am 6. Juli 2006
berichteten die Zeitungen nach dem Ausscheiden der Deutschen FuB-
ballnationalmannschaft im Halbfinale der FuBball-WM breit Uber den
neuen Optimismus, den der in Fachkreisen anfangs viel geschmdahte
Bundestrainer, der Wirttemberger JUrgen Klinsmann, ausstrahle, selbst in
der Niederlage sei die deutsche Nationalmannschaft gewachsen! Wen-
dete der Leser das Blatt, so las er folgende Schlagzeile: ,Zahl der Kir-
chenmitglieder sinkt um ein Drittel". Der Bericht Uber das neueste Impuls-
Papier der EKD ,Kirche der Freiheit" bot einen scharfen Kontrast zur eu-
phorischen Sportberichterstattung: Die evangelische Kirche sammelt
Daten Uber RUckgang an Menschen und Mitteln (bis 2030 = sechs Welt-
meisterschaften), das DFB-Team strotzt vor Selbstbewusstsein auf schma-
ler personeller Basis, entflammt durch ein persénliches Charisma, eine auf
Kompetenz gestUtzte Unbeirrbarkeit der Zielsetzung und eine klare Auf-
gabe: Erfolg im Wettkampf!

Selbst wenn man die in lefzter Zeit seltener anzutreffende Hame einiger
Journdlisten bei der Berichterstattung Uber ,Kirche" gelassen in Rech-
nung stellt, so muss man doch nach LektUre des Impuls-Papiers bemer-
ken, dass der Rat der EKD eine Lagebeschreibung voller Bedenklichkei-
ten mit der Aufzé&hlung von ,,Chancen" zusammengestellt hat, der schon
in seiner sprachlichen Gestalt keine Spielrdume &ffnet. Das Problem be-
steht offenkundig nicht in der einen oder anderen Beschreibung der
kirchlichen Lage, sondern im Charakter dieses Papiers als eines Feststel-
lungs-Dokuments. Es kénnen von einem solchen Papier gar keine Prozes-
se in Bewegung gebracht oder initiiert werden; das alte Schema von
Diagnose und Verordnung von MaBnahmen, oft als Vorschlége oder als
Zielvorgaben fur 2030 formuliert, nicht selten aber auch als (angedrohte)
Einschnitte gefasst!, werden von Visionen ergénzt, die in ihrer Allgemein-
heit Uberfordern. :

Wenn ein Berufssportler wie JUrgen Klinsmann — also ein Wirttemberger,
die Kenner wissen, was in Schwaben an religiéser Grundierung aus Gene-
rationen gerade auch in Handwerksbetrieben implizit vorhanden ist —,
nun, wenn JUrgen Klinsmann eine Insfitution wie den Deutschen FuBball-

| Rat der EKD, Kirche der Freiheit. Perspektiven fir die Evangelische Kirche im 21. Jahr-
hundert, Hannover 2006.
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bund, der an strukturellen Eigenheiten den Gewerkschaften und Organi-
sationen der EKD durchaus vergleichbar ist, spUrbar in Bewegung bringt,
so dass die Zeitungen darUber so lebendig berichten, als wirde diese
Verlebendigung gerade vor den Augen der Joumnalisten ablaufen, dann
stellen sich Fragen:

Wie ist das Verhdaltnis zwischen der Organisation und der von ihr
verwalteten oder gehUteten Idee (FuBball, Religion/Evangelium) 2
Lasst sich die seit jeher starke Tendenz des Evangeliums, eine be-
stehende Kultur zu durchdringen und ihr neuen Sinn und neues
Leben zu vermitteln, mit einem solchen Impuls-Papier, mit einer
Mischung aus Existenzangst und von oben verordneten MaB-
nahmen zur Genesung der Organisation auch nur von ferne zu-
treffend erfassen? Diese Fragen zu stellen, heift, sie zu vemeinen.

Man sehnt sich nach der LektUre des Impuls-Papiers danach, dass Chris-
fen in Leitungs@mtermn mit ihren Lesern , evangelisch” und nicht , &kono-
misch" reden wuirden, dass sie den Uber 25 Millionen ,Christenmen-
schen" (passim) in Deutschland nicht die Gebrauchsanweisung fur eine
angeblich modeme Kirche zu ,essen" gében, sondem den propheti-
schen Geist des christichen Glaubens in ihren Buchstaben wehen lieBen,
der mindestens so viel Gutes und Mutiges Uber die schwachen Men-
schen sagt, wie ein guter FuBballtrainer Uber seine bis dahin gar nicht so
ganz gute Mannschaft, so ist z. B. das , Licht der Welt" doch gerade kein
Leuchtturm, sondem hat mit ,Verstrémen" und der Warme eines
menschlichen Angesichts zu tun.

Unaufgefordert, aber auch unkritisiert geht die Evangelische Kirche seit
den spaten é60er Jahren des 20. Jahrhunderts von stefem Reformeifer
erfOllf den Imweg der sozialempirischen, sozialwissenschaftlichen Analyse
ihrer eigenen Existenz als Organisation weiter, den sie schon seit dem
Anbruch der Modeme beschritten hat?; dafir bietet auch dieses Impuls-
Papier wieder drastisches Anschauungsmaterial; man médchte es fast
nicht zitieren:

,Die evangelische Kirche in Deutschland steht vor groBen Herausforde-
rungen: Demographische UmbrUche, finanzielle EinbuBen, die Spatfol-
gen zurUckliegender Austrittswellen, hohe Arbeitslosigkeit, globalisierter
Wettbewerb sind gesellschaftliche Entwicklungen, von denen die Kirche
entscheidend beftroffen ist. Sie nétigen zu einem Wandel der kirchlichen
Strukturen, der sehr viel Kraft und Aufmerksamkeit in Anspruch nimmt. Die
Sorge um die Zukunft der Kirche und um die Arbeitsplétze im kirchlichen
Bereich greift um sich; wenn kirchliche Arbeitszweige eingestellt oder

2 vgl. V. Drehsen, Neuzeitliche Konstitutionsbedingungen der Prakfischen Theologie,
GUtersloh1988.
Man kdnnte im Ubrigen die Hypothese erwégen, ob Karl Barth mit seiner Theologie ge-
rade diese sozialwissenschaftlichen Festschreibungen der Prakiischen Theologie zu l16sen
versucht hat.
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umgestaltet werden, wenn Gemeinden zusammengelegt oder Kirchen-
gebdude nicht mehr wie bisher genutzt werden, so ist dies stets mit
schmerzlichen Erfahrungen verbunden. Weiterer Wandel steht bevor.
Wenn die heute erkennbaren Trends einfach fortgeschrieben werden
muUssten, so wUrde nach manchen Einschétzungen die evangelische
Kirche im Jahre 2030 ein Drittel weniger Kirchenmitglieder und nur noch
die Halfte der heutigen Finanzkraft haben. Eine eigensténdige Antwort
auf solche Prognosen kann nur darin bestehen, gegen den Trend wach-
sen zu wollen. Auch dies gehért zu den Z0gen unserer Gegenwart: Es
wird neu nach Gott gefragt.”s

Rein auBerlich ist gegen diese Beschreibung schon einzuwenden, dass
sie nicht nur den Niedergang nachgerade beschwért, sondem auch
noch in dieser programmatischen Einleitung mit unzutreffenden Pau-
schal-Aussagen arbeitet: So ist z. B. die Reduktion keineswegs ,stefs" ein
schmerzlicher Prozess, so manche organisatorische Nétigung zur Konzen-
tration hat zur Befreiung von unsinnigen Lasten und Ansprichen gefUhrt.
Ein Vergleich mit friheren Zeiten wird erneut strikt vermieden; dass z. B.
die Gottesdienstbesucherzahlen nur in Zeiten des staatlichen Zwangs
und in Notzeiten groB waren, wird verschwiegen und die Angaben Uber
haupt- und nebenamtliche Mitarbeiter bleiben ungenau. Dass zudem
das Aufgeben von Gebduden auch als RUckentwicklung von einem
fehlgeleiteten Gemeindekonzept der 1960er Jahre aufgefasst werden
muss, bleibt selbst in einem so hochrangig angesiedelten Dokument un-
erwdhnt.

Hoffnungen auf eine Umkehr des demographischen Trends werden
hochgehdalten, aber die Antwort auf die Prognosen klingt wie ein , Pfeifen
im dunklen Wald", denn nicht das Sendungsbewusstsein des eigenen
Glaubens, sondern die allgemeine Stimmung (,, Es wird wieder nach Gott
gefragt!") soll den Funken der Hoffnung auf eine lebendige Kirche am
Glimmen halten, als hatten die Verfasser das Wort Christi von der Sorglo-
sigkeit Uber die eigene Existenz nie gelesen: ,Seht die Lilien auf dem Fel-
de, ...I"

Das Feuer der Hoffnung lasst sich nur anfachen, wenn man die Asche
der breit gestreuten empirischen Beschreibungen abschittelt und sich
auf die Glut konzenftriert, die im Evangelium in vielerlei Formen von An-
fang an und auch weiterhin gliht, den Geist der Menschen von Anfang
an entzindet hat und in Bewegung bringt, und sich in immer neve Ge-
stalten bindet4. Pessimistische Beschreibungen eines Ist-Zustandes aber,

3 Kirche der Freiheit, 7.

4 Nachgerade rUhrend wirkt die vaterlich klingende Aufforderung zu einer Auseinander-
setzung mit dem Diskussionspapier: ,In den Gliedkirchen der EKD gibt es vielféltige Re-
formanséize. Sie mussen zusammengefUhrt und miteinander verglichen werden. Denn
der inhaltlichen und formalen Abstimmung kirchlicher ReformmaBnahmen kommt eine
wachsende Bedeutung zu. Dem soll ein Diskussionsprozess dienen, der die in diesem
Perspektivtext enthaltenen Anregungen aufnimmt und weiterfUhrt. Dazu werden — ne-
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jetzt oder auch 2030 - gerade wenn sie redlistisch sind —, stellen fest, er-
Zeugen keine Bewegung.

2 Das unerbittlich wachsende Joch der
Sozialwissenschaften

In den ersten Zeiten des groBen sozialen und politischen Umbruchs in
Europa vor nunmehr Uber 200 Jahren wuchs das Fach , Praktische Theo-
logie", zuvor lange in Pastorenstuben in einfacher Form als Pastorallehre
oder Pastoraltheologie zur Orientierung der Amistréiger gepflegt, auf
einem Feld wild-wuchemder Wissenschaften, die das Kaleidoskop der
zerfallenden St&ndegesellschaft in ihren einzelnen Teilen zu beschreiben
versuchten, - und tat es ihnen nach, ohne dass diese Entwicklung groB
registriert oder in ihrer Bedeutung gewUrdigt wurde.

Schien es zun&chst, als kénne die ,Aufgabe der Kirchenleitung"s als
Gegenstand einer Theorie der Praxis das Mosaik vielféltigen kirchlichen
Lebens konzentrieren, so wurde bald etwas Gegenteiliges deutlich: In-
dem die Konzentration der Berufsaufgaben nur auf dem Wege der Wis-
senschaft gesucht wurde, weil man meinte, nur so die Vielfalt der Stre-
bungen in der sich differenzierenden Gesellschaft zu einer Einheitlichkeit
bindeln zu kénnen, die ein bewusstes Handeln erlauben oder wenigs-
tens erleichtern wirde, wuchs die Bedeutung der Wissenschaften, die
sich um eine Erfassung der unbekannten Wirklichkeit bemUhten und eine
einheitliche Sichtweise versprachen, gewaltig an. Damit wuchs aber
zugleich - und das wurde erst in der Retrospektive deutlich —, das MaB an
Differenzierung und Pluralisierung auch und gerade in den Wissenschaf-
ten und durch ihre eigene Arbeit; so sah sich z. B. die Praktische Theolo-
gie gendtigt, auf jedem Feld der Betatigung aus christichem Geist (Kir-
chenleitung, Homiletik als Halieutik, Apologetik, Publizistik, sowie Innere
Mission, Gemeindeaufbau u. a.), eine besondere theoretische Perspekti-
ve zu formulieren. Durch diese Differenzierung entstand der unzutreffen-
de Eindruck, es werde durch die wissenschaftliche Beschreibung eine
Bewegung auf den Weg gebracht, dabei wurden nur die Facetten der
Beschreibung vermehrt, reale Bewegungen der Praxis aber wurden fest-
geschrieben.

Aus der immer weiter fortgeschriebenen und nach und nach ins Uner-
messliche wachsenden FUlle wissenschaftlicher Analysen und Interpreta-

ben einem allgemeinen Diskussionsprozess, zu dem der Rat der EKD ausdriicklich er-
muntert —in einem Konsultationsverfahren Vertreterinnen und Vertreter verschiedener
kirchlicher wie nichtkirchlicher Bereiche nach ihrer Einschétzung befragt und um weitere
Anregungen und Konkretisierungsvorschléige gebeten.” Man spUrt deutlich, wie fern
von der kirchlichen Basis die Verfasser dieses Impuls-Papiers leben, wie sehr sie nach zu-
sammenfassenden Begriffen und Beschreibungen suchen und wie wenig sie sich in der
jUngeren Geschichte orientiert haben.

5 Vgl die viel ziierte Grundlegung der Praktischen Theologie durch D. F. E. Schieierma-
cher in seiner , Kurzen Darstellung des Theologischen Studiums* (1810, 1830).

PThl, 26. Jahrgang, Heft 2006-1, Steilpass, Reinhard Schmidt-Rost



tionen und dem wachsenden Glauben an die Zuverassigkeit und Rele-
vanz der Daten hat sich eine solche Vielfalt von Gestalten sozialer und
darin auch religiéser Praxis entwickelt, die als Handlungsmdéglichkeiten
galten und gelten, dass die kirchliche Praxis der groBen Konfessionen,
hektisch um Modemitét bemUht, sich immer weiter fordern lieB, selbst
forderte und schlieBlich Uberforderte, dllerdings so, dass die Beschrei-
bung der Wirklichkeit und die tatséichliche Praxis dann auch nicht mehr
Ubereinstimmten.¢

Wesentlichen Anteil an der — in Zeiten finanzieller Prosperitét Oberbor-
denden - Entwicklung dieser Praxis-Beschreibungs-Lawine und des Stroms
davon deutlich zu unterscheidender Handlungsformen hatten die Hu-
man- und Sozialwissenschaften mit ihren erfindungs- und phantasierei-
chen Zeichnungen von einer angeblich realen Wirklichkeit der Gesell-
schaft. Sie hatten sich seit dem 19. Jahrhundert zur dominanten Definiti-
onsmacht in den westlichen Kulturen aufgeworfen und dabei ,die Ge-
sellschaft! als zusammenfassend wissenschaftlich formulierten Sachver-
halt in die Beschreibung Uberhaupt erst eingefthrt, wie F. H. Tenbruck in
einer scharfsinnigen Analyse’ vor Uber zwanzig Jahren nachgezeichnet
hat. Keiner seiner Schiler oder Leser aber hat es bisher &ffentlich wirksam
vermocht, SchlUsse fUr eine Steuerung der Entwicklung der Sozialsysteme
in der modernen Gesellschaft durch eine konsequente Relativierung
dominanter Deutungen zu ziehen; ein spUrbarer Nachdruck in der Kritik —
z. B. am Verhaltnis von Diagnosen und Handlungsoptionen — hatte aller-
dings wohl auch deren eigene Positionen als Deuter der Gesellschaft mit
den Mitteln eben jener Sozialwissenschaften, insbesondere der Soziolo-
gie, erschittert.

Dass etwa, um nur ein Beispiel zu nennen, die Frage nach der Stabilitat
der Kirche sich genauso gut, ja besser positiv, ndmlich als Frage nach
dem Nutzen von Religion fUr die Gesellschaft hatte entfalten lassen,
kommt nach vierzig Jahren Umfrage-Politik und auf dem Hintergrund der
Gesellschaftsanalyse des ,spaten” Lunmanng nur sehr allmdhlich in den
Blick. Auch das Impuls-Papier der EKD verl&sst sich wieder Uberwiegend
auf sozialempirische Daten und soziologische Deutungen aus dem Arse-
nal des Strukturfunktionalismus?, die sich im Ubrigen bestens mit einer

6 Vgl. D. Rassler, Das Problem der Homiletik, in: ThPr 1.Jg./1966, 14-28.

7 F. H.Tenbruck, Die unbewdlligten Sozialwissenschaften oder die Abschaffung des Men-
schen, Graz 1984.

8 Vgl N. Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, Frankfurt a. M. 2000; vgl. 322-328.

Der Systemtheorie Luhmanns ist Religion ein Teilsystem der Gesellschaft; die Kommunika-
tion in diesem Teilsystem funktioniert nach dem Code , franszendent- immanent” und
wirkt auf die Gesellschaft dadurch ein, dass es von anderen Teilsystemen aus beobach-
tet wird.

9 Teinahmeverhalten im Blick auf die Kernangebote wird dls Ausweis von Qualitéat be-
stimmt, vgl. Kirche der Freiheit, 52: ,Ein verlésslich hohes Qudlitétsniveau bietet die groB-
te Chance, die Beteiligung an den evangelischen Kernangeboten zu stabilisieren und
zu steigern. Das aber ist eine zentrale Aufgabe. Es muss darum gehen, die Beteiligung
der Kirchenmitglieder an den Kernangeboten der evangelischen Kirche deutlich zu er-
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hoch individualisierten Rechtfertigungslehre zu einer scheinbar moder-
nen Religionsgestalt verbinden.

Der Autor dieser Zeilen, obwohl mit SchUlern F. H. Tenbrucks seinerzeit in
TUbingen im Gesprdach und an den Vorarbeiten zu D. Résslers ,Grundri3
der Praktischen Theologie"0, einem umfassenden Versuch der Ordnung
gerade auch sozialwissenschaftlicher Deutungen neuzeitlicher Christen-
tumspraxis, beteiligt, hat sich seit Mitte der 80er Jahre dem Trend zur wei-
teren Aufsplitterung christlich-religidser Praxis in der postmodernen Gesell-
schaft nicht entzogen, sondern daran bei der Betreuung verschiedenster
praktisch-theologischer Forschungsvorhaben - zwischen Gregoriani-
schem Choral und Okonomisierung der Diakonie, zwischen Thumeysens
Seelsorgelehre und Evangelischem Femsehen, zwischen Kirchlicher Le-
bensordnung und Religiésen Momenten im schizophrenen Wahn — noch
mitgewirkt.

Seine zurUckhaltende historische Kritik an der Auspréagung einer thera-
peutischen Seelsorge unter dem Titel ,Seelsorge zwischen Amt und Be-
ruf'1m wurde von den Hauptern der Klinischen Seelsorgebewegung mit
psychologischen Argumenten barsch zurlckgewiesen, die Ansétfze zu
einer an der Sprache des Evangeliums bzw. Uberhaupt an Sprache orien-
tierten religits-kirchlichen Praxis des Christentums blieben liegen.

Die Frage stellt sich aber angesichts des Impuls-Papiers zum wiederhol-
ten Mal: Ist eine &ffentliche Wirksamkeit des Evangeliums auch unter den
Bedingungen der Deutungsdominanz der Human- und Sozialwissenschaf-
ten Uberhaupt zu redlisieren? Wenn ja, auf welchem Wege?

Und kénnte z. B. gerade die wissenschaftliche Reflexion daflr verant-
wortlich sein, dass der christiche Glaube bei der Gestaltung seiner Praxis
in der Reflexion héngen bleibt oder sich in anderen Gruppen und Erdtei-
len unbekUmmert um solche Reflexion eigene Formen von Praxis sucht?

Hat sich damit gerade die praktisch-theologische Reflexion prinzipiell als
unfahig erwiesen, Religion zu férdem, weit davon entfemt eine Bewe-
gung hervorzurufen, die JUrgen Klinsmann mit seinen Mitarbeitern — ge-
wiss nicht unreflektiert oder gar spontan — der deutschen FuBball-Welt
zugemutet und dadurch vermittelt hate Hilft alsc nur eine neue Erwe-
ckungsbewegung, die Glut zu entfachen, oder tragt eine praktisch-
theologische Reflexion wenigstens dazu bei, die Glut zu bewahren?

Es legt sich der Eindruck nahe, als wirde gerade die wissenschaftlich-
theologische und kirchlich-praktische Konzentration auf die Kirche als

hohen. Was damit gemeint ist, sei an einigen Bespielen verdeutlicht: Die Zahl derjeni-
gen, die regelmé&Big von den kirchlichen Kemangeboten Gebrach machen, sollte sich
auf ca. 50% verdoppeln. Der durchschnittliche Gottesdienstbesuch am Sonntag sollte —
unter BerUcksichtigung der kreativen Vielfalt von Angebotsformen — von derzeit 4 Pro-
zent auf 10 Prozent aller Kirchenmitglieder gesteigert werden."

10 Die erste Auflage des , Grundrisses der Praktischen Theologie" von Dietrich Rdssler er-
schien im FrUhsommer 1986. Es gilt seitdem dls das wichtigste Lehrbuch des Faches.
R&sslers Schiler W. Steck hat das Beschreibungsverfahren noch verfeinert und erweitert,
die Methode der Wissenschaft , Praktische Theologie" damit aber bestatigt.

11 R. Schmidt-Rost, Seelsorge zwischen Amt und Beruf, Gottingen1988.
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Organisation'2 Sinn und Wirkung des Evangeliums in der Moderne ver-
dunkeln.

Es wird immerhin weiter hingenommen, dass die theologische Ausbil-
dung auf eine Praxis vorbereitet, némlich die der schriftlich skizzierten und
dadurch kiUnstlerisch anspruchsvollen Mitteilung des Evangeliums oder
besser: Mitteilungen Uber das Leben in evangelischer Sprache, eine Leis-
tung, die dann von den ,Dienem des Wortes Gottes" in der Praxis gar
nicht verlangt, geschweige denn erhofft wird. Die multiple Aktivitat, die in
der Gemeindearbeit gefordert wird und die vielen Pfarremn sehr liegt,
macht eine engagierte und besonnene Praxis der Bildung als Schriftsteller
und Lehrer unmdglich.

Spatestens aber Uber den wachsenden Burn-out-Problemen bei Pfar-
rern mUsste man endlich ins Gribeln kommen und fragen: Erzeugt nicht
gerade im Bereich pastoraler Arbeit die human- und sozialwissenschaftli-
che Deutungsdominanz, die die ,Erebnis- und Dienstleistungsgesell-
schaft" mit dem organisationssoziologischen Leitgedanken der , Kirchen-
bindung" und den ,Individualisierungs- und Pluralisierungs-Dogmen* ei-
ner modernen Soziologie, die zusatzlich eine — in Ansétzen therapeutisch
gedachte und gestaltete — Seelsorgepraxis verlangt, eine Belastung des
pastoralen Dienstes, die nicht entfemt durch ,Supervision* aufgefangen
werden kann, zumal diese Deutung praktisch unabhéngig von der Zahl
der Gemeindeglieder die Ansprlche an Betreuungsintensit&t hoch-
schraubt?

Es ist an der Zeit, der problematischen Faszination durch das , Individua-
lisierungs-Dogma* nachzugehen.

3 Die Modernisierung der Rechifertigungslehre als
Vertiefung des Individualisierungsproblems

Es klingt im ersten Augenblick bestechend plausibel, wenn W. Gréb
schreibt:

,Die Rechffertigungslehre stellt das Ganze der religidsen Praxis im Chris-
tentum auf die individuelle Subjektivitat der Glaubenden. Damit be-
schreibt sie diejenige Formatierung gelebter Religion, mit der der Protes-
tantismus das Christentum gewissermaBen aus den Kraften der Religion
zur Religion der modemen, durch Individualismus und Pluralismus ge-
kennzeichneten Kulturverhdltnisse gemacht hat. Der Protestantismus ist
individualisierungstauglich und pluralismusférderlich, aus seiner Grundauf-
fassung vom christichen Glauben heraus. Er kann die Enffaltung von In-
dividualismus und Pluralismus in den modernen Kulturverhd&linissen des-

12 Vgl. inbesondere E. Herms, Erfahroare Kirche, TUbingen 1990; ders. / F. Schweitzer
{Hgg.), Fohren und Leiten im Pfarramt. Der Beitrag von Theologie und kirchlicher Lehre,
Norderstedt 2002.
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halb auch am ehesten religids grundieren, ethisch orientieren und fUr die
Wahrung ihres menschlichen MaBes sorgen."’3 Und weiter: ,Da ist eine
unbedingt gute Vorgabe, sagt die Rechtfertigungslehre. Nenne sie Gott,
Liebe, Geschenk des Daseins. Sein Leben von einer unbedingt guten
Vorgabe her zu verstehen, heiBt christich glauben."14

Dieser individualisierende Rechtfertigungsoptimismus hat vor hundert
Jahren keine positiven Folgen gehalbt. Die Euphorie um die Persénlichkeit
hat vielmehr einen Kulturoptimismus angetrieben, der — gestUtzt auf den
Satz Goethes: ,,Hdchstes GlUck der Erdenkinder ist doch die Persdnlich-
keit" — die kultivierte Menschheit im Ersten Weltkrieg in einen gnadenlo-
sen Vernichtungskampf stUrzte. Im Blick auch auf diese Geschichte ist zu
fragen, ob die anscheinend so plausible Modernisierung der Rechtferti-
gungslehre

1.) diese nicht unkritisch ins Zentrum einer religiésen Praxis stellt, die zwar
reformatorisch begrindet scheint, aber das kritische Moment des Evan-
geliums von Jesus Christus einer Allgemeinversténdlichkeit des Christen-
tums opfert und

2.) nicht wieder ein neues Gesetz aufrichtet: ,Wer akzeptiert, dass das
Wichtigste im Leben, dieses selbst, sich nicht dem eigenen Tun und Leis-
ten verdankt, der kann gelassener werden. Wer die Einsicht gewinnt,
dass nicht alles machbar ist, ich mir gerade das Wichtigste im Lebens
schenken lassen muss, dies eben nicht mein Werk ist, dass ich da bin und
geliebt werde, der findet auch in eine andere Lebensform, in die der
Freiheit."15

Wenn ich diese Einsicht aber nicht gewinne und nicht gewinnen kann,
wenn ich nicht geliebt werde und - wie so viele leistungsbereite, aber
wenig geliebte Kinder der Nachkriegszeit — gar nicht erfahren habe, was
das heiBt, was dann? Wie kénnen mich die Erzdhlungen Uber , Jesus, der
sich denen zugewandt hat, die sich selbst nicht mehr helfen, nichts aus
sich machen konnten und auch nicht mehr wollten, den Verlorenen, den
Verlassenen, Verachteten, den Gescheiterten'1¢ starken, wenn ich in der
Tiefe der Trauer wohne?

Mag man Grdabs Ansatz zur Modernisierung des Christentums schatzen
und ihm zustimmen, dass man in erfahrener Liebe die Zuwendung Gottes
erleben kann, so mUssen doch die, denen solche menschliche Liebeser-
fahrung entzogen oder nie zuteil wurde, fragen, wie das Evangelium in
ihrem Leben zur Wirkung komme und wie es in seiner ganzen Tiefe als
individuelle und soziale Herausforderung in der Moderne wirken kénne,
ob nicht gerade die individuadlisierende Rechtfertigungslehre von der

3 W. Gréib, Sinn fUr das Unendliche, GUtersloh 2002, 337.
4 W. Gréib, 343.

IS [Eoteh

6 W.Gréb, aaO., 345,
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Quelle der Gnade fir alle Menschen ablenkt, selbst dann, wenn sie an-
schaulich in Rechtfertigungsgeschichten gepredigt wird?

Denn dies ist doch das eigentlich Evangelische an der Botschaft Jesu
Christi, dass sie nicht den Einzelnen bei sich selbst behaftet und eventuell
prinzipiell stérkt, oder, wo er dazu sich nicht fahig fUhlt, eben auch nicht,
sondem die Stérkung jedes Einzelnen mit den anderen — nicht gegenein-
ander — anstrebt, wie auch keiner als fUr sich allein lebend gedacht wer-
den kann: ,Denn unser keiner lebt sich selber..." (REm 14,7)

Dazu aber muss die Spannung zwischen dem , Durch-verantwortliches-
Handeln-auf-Schuld-bezogen-Sein" einerseits und der Sehnsucht nach
Annahme und Erflllung andererseits als allgemeines Geschick jedes
Menschen angenommen werden, eine Spannung, die durch den Glau-
ben nicht aufzuheben, sondern nur im Glauben klarer zu erkennen und -
vielleicht — leichter zu tragen ist.

Wer die hierarchische Ordnung, gegen deren ,Seelsorge" Luther sich
auflehnte’” und die die Menschen in eine groBe Gemeinschaft ohne
BerUcksichtigung des Einzelnen zusammenpferchte, in der Moderne nicht
mehr erkennt, ist schon dabei, ein neues (stahlhartes) Gehdause, diesmall
das der modemen Gesellschaft hinzunehmen, in dem sich dann die von
Leistungszwéngen, oft aber auch von Arbeit freigesetzten, individudlisier-
ten und plurdlisierten Individuen einzeln, aber gemeinsam aufbewahrt,
aufgehoben wohl fUhlen mégen.

Betrachtet man das Dokument ,Kirche der Freiheit", so I&sst sich darin
Entlastung aus Glauben nicht erkennen. Es geht vielmehr um die Planung
gemeinsamer Anstrengungen, um eine funktionierende Organisation
Kirche" auch fur das Jahr 2030 zu garantieren, was immer deren Funkfi-
on dann sein mag. Ob diese Organisation so frei ware, mit den Lachen-
den zu lachen und mit den Weinenden zu weinen und in Ruhe die Lilien
auf dem Feld zu betrachten2 Dafur gdbe es 2030 sicher eine Profilge-
meinde.

Die stets neue Wirksamkeit des Evangeliums in verschiedensten Kulturen
in Geschichte und Gegenwart liegt doch aber offenbar darin begron-
det, dass Menschen von seiner grandiosen Sicht der Wirklichkeit Uber-
rascht sind, dass z. B. alle gemeinsam - und dann auch jeder einzeln vor
Gott gleich wirdig - nicht gleichgUltig, sondem gleich wirdig sind, dass
allen Menschen die Werke der Barmherzigkeit zugewendet werden, und
dass die Menschen sich sagen lassen, dass sie wertvoller sind als alle
noch so kunstvoll ausgestatteten Geschépfe auf dieser Erde, auch als
die Végel unter dem Himmel und die Lilien auf dem Felde.

17 \gl. E. Herms, Luther als Seelsorger, in: Erfahrbare Kirche, Tibingen 1990, hier: 222f,
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4 Das Joch der Festschreibungen abwerfen -
evangelisch schreiben lernen

Es scheint, als mUsste man als Theologe in der modernen Gesellschaft
noch eine neue Sprache lemen, eine Sprache, die sich unter der Mutter-
sprache und erst recht unter der Sprache der Wissenschaften beharrlich
verbirgt, die Sprache des Reiches Gottes: Evangelisch sprechen lernen,
das kénnte ein Weg sein, der aus dem Sprachgehduse der sozialwissen-
schaftlichen Beschreibungen und der Praxis des Organisationsmanage-
ments herausfUhrt, um des lebendigen Lebens ansichtig zu werden, das
in der Sprache des Evangeliums immer wieder neu aufgliht und
manchmal auch aufflammt.

+Evangelisch" ist allerdings in Schriftkulturen, also in Kulturen, deren
Komplexitat und Differenziertheit auf das Medium ,,Schrift" nicht verzich-
ten kann, vor allem eine Schriftsprache, wie eben auch bei Wissen-
schaftssprachen oder auch bei der Sprache der Liebe die Schriftform die
eigentliche Hochform der Sprache ist. Auf dieser Grundlage gibt es dann
auch gesprochene Sprachgestalten, die sich von der Alltagssprache
unterscheiden kénnen, weil sie die differenzierte Schriftsprache als Basis
haben.

Evangelisch sprechen lemen, wie man die Sprache der Liebe lemen
und verfeinern kann, wie man heute ganz selbstverstandlich Computer-
und Gebrauchsanweisungs-Deutsch lernen muss. Evangelisch lernen, das
ist kaum ein Vokabellernen, die Worte sind alle bekannt, in der Mutter-
sprache gesammelt und nur wenige sind in speziellem fachlichem
Gebrauch. Aber es gibt ein untrigliches Sprachgefihl fir evangelisches
Sprechen, das die Auswahl der Worte und der Bildworte lenkt, das zu
entfalten und zu Gben eine hohe Kunst ist, das auf Erfahrung grindet und
an Beispielen erfahren und gelbt werden muss:

In seiner Abschiedsandacht sagte der 1982 verstorbene Reutlinger Pr&-
lat Theophil Askani vor der Synode in Stuttgart:

,Die eine Bitte wdre, daB Sie der fréhlichen Demut helfen, fréhlich zu
sein, oder genauver und ohne jedes Pathos gesagt: man sollte zum Bei-
spiel auch firderhin geme Pfarrer sein in diesem Land. Manchmal kann
man den Eindruck haben, da seien unndtige Angste - sie sollten nicht
sein! Lassen Sie zum Beispiel — soviel es an Ihnen ist — den Pfamrem Zeit,
daran zu denken, was es heiBt, Zeit zu haben fUr das Wort der Heiligen
Schrift, von Amts wegen Zeit zu haben fUr die Ubersetzung des Evangeli-
ums, héren zu lassen, dass es mit ,eu’ anféangt und nicht mit ,au'. Die
Spanne ist kurz genug; schmal geht im RUckblick zusammen, was in der
Hast der Tage fUr das Wichtigste geblieben ist.

GewiB, da braucht's Ordnungen - und das Programm dieser Tage
spricht ja seine eigenen Sprache —, aber es braucht ein Wissen um die
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Proportionen auch. Ein Gelander der Liebe sollten die Ordnungen sein,
anderes nicht, und eine Hilfe fUr die Gehilfen zur Freude."18

Evangelisch sprechen heit nach diesem Vorbild: Mit einem Augen-
zwinkern, einem milden, keinem b&sen Wortspiel — au/eu — Engagement
und Distanz im Pfarrberuf zusammenbringen. Die Konzentration auf das
ministerium verbi divini, - und den Ordnungen ihren Ort weisen durch ein
Bild, ,Geléinder der Liebe", das nicht wissenschaftlich, aber sehr reflek-
tiert und freffend, zugleich Raum gibt fUr Gedanken und GefUhle.

Im zweiten Beispiel, einer Meditation zur Jahreslosung 2006 (Josua 1,9
+lch habe Dir geboten, dass Du getrost und freudig seist") verbindet sich
die Sehnsucht nach einer erfUllten Zukunft mit der Zuversicht, dass Gott
diese Zukunft schenken werde:

.Der Text gibt den Blick frei — nicht auf die richtige Route. Es gibt keinen
vorgezeichneten Weg. Den, den wir gehen werden, das ist der, auf dem
wir Begleitung erfahren werden. Wir dUrfen getréstet — im Vertrauen auf
das verheiBende Wort und im Vertrauen auf das erlésende Wort — nach
vome blicken. Wie groB auch die Umbriche und Abbriche sind, die hin-
ter uns liegen, wir kénnen loslassen (auch und gerade die alten Ge-
schichten), weil das, was vor uns liegt nicht die Wiste ist — lebensfeindlich
und leer —, sondern bewohnbares Land, das wir unter Seinem Schutz ge-
meinsam bearbeiten und im Frieden miteinander teilen kdnnen."1?

Evangelisch sprechen heiBt nach diesem Vorbild: Nachzeichnen, dass
Worte Zukunft erdffnen, dass Menschen aus Worten leben, aber in einer
gUtigen Unbestimmtheit, die Freiheit verheiBt; der Zuversicht Sprache
geben, dass das Leben in Gottes GUte gehalten sei. R&ume werden ge-
offnet durch angedeutete Zusagen - keine vollmundigen Chancen-
Behauptungen, sondern Erwégung von Mdglichkeiten, von gemeinsa-
mem Leben jenseits dller Ubergénge; und zugleich ganz allgemein und
ganz konkret das Leben der Menschen begleitend. Vertrauen bildet und
grindet sich, weil es Worte dafUr gibt.

Und als ein drittes Vorbild, kurz und knapp, Reiner Kunzes ,,Pfarhaus”

Wer da bedrdangt ist
findet Mauem

ein Dach

und muB nicht beten2e

18 Th. Askani, Denn Du hdltst mich bei deiner rechten Hand, Stuttgart 1983, 271.

19 A. Homann, in: GPM 11/ 2005, 68.

20 R, Kunze, zimmerlautstarke, Frankfurt a. M. 181977,(1972).
K. H. Bieritz hat in einer Predigt Uber Lk. 9,58-62 (in: ZGP 16, 1998, 6f.) die bei Kunze aufs
AuBerste verdichtete Wirkung evangelischer Sprache, dass sie Freiraum in die Enge
stellt, etwas ausfUhrlicher zur Geltung gebracht:
JEr spielt keine Rolle, der hauslose Geselle. Keine Rolle, wenn ich meine Bausparvertré-
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Ein solches Sprachbild schafft Freiheit mitten im System realen Zwangs.

Der technische Charakter der Formulierungen des Impuls-Papiers der
EKD ist hingegen ganz aus dem Geist der Organisationssoziologie und
der Okonomie geschdpft. Hier wird ,Soziologisch" gesprochen wie man
Englisch oder Franzdsisch spricht; von Angeboten, BedUrfnissen, Qualitat,
Planung, Zielen und deren ErfUllung ist die Rede. Den Leben spendenden
Geist der Bergpredigt, der kUhn nach neuen Lebensmdglichkeiten und
Lebensrdumen greift, kann man in solchen Begriffen nicht erwarten.

Die Praktische Theologie als Wissenschaft tut sich schwer, bei der Ein-
Ubung des ,Evangelischen" zu helfen, denn ihre theoretische Gestalt
besteht zumeist, wie auch dieser Text aus einer Konstruktion von Begrif-
fen. Selten wird versucht, der Stockung, dem Gerinnen von Lebenspro-
zessen in begrifflicher Beschreibung durch Formulierungen zu begegnen,
die dieses begriffiche Gerinnen zu Uberwinden und das Lebendige fest-
zuhalten vermoéchten. So leitet die prakfisch-theologische Wissenschaft
nicht zur Praxis hin, orientiert sie nicht.

Einzig die Klinische Seelsorge-Ausbildung hat in der Form des Verbatims,
des Gesprachsprotokolls, ein Trainingsmaterial standardisiert, das das fUr
die pastorale Praxis unverzichtbare EinUben lebensvoller Prozesse leitet
und diese nicht emeut in abstrahierende Begriffe einbetoniert. Aber die
Klinische Seelsorgeausbildung hat sich ihrerseits auf psychologische Deu-
tungen festgelegt, sich dem Individuum als belastetem in seinen Eigen-
heiten und Befindlichkeiten zuzuwenden, so hdalt sie die FUlle des Lebens,
die das Evangelium entfaltet, zurGck.

DarUber hinaus kann man am ehesten noch in der Religionspé&dagogik
— naturgemaB — nach VerflUssigung der wissenschaftlichen Sprache Aus-
schau halten, die Homiletik muss diese Suche nach bedeutungsvollen
und zugleich bewegenden evangelischen Worten jedenfalls erst noch
als Alltagsaufgabe entdecken und Kunstregeln formulieren.

ge abschlieBe. Keine Rolle, wenn ich meine tabellarischen Lebensléufe verfasse und zu
Bewerbungsgespréchen antrete. Keine Rolle, wenn ich mich auf dem Markt verkaufe
und kaufen lasse. Und spielt doch eine Rolle — jedenfalls so lange, wie diese Geschichte
irgendwo gelesen und verlesen wird: Die Rolle des ewigen Stérenfrieds. Die Rolle des
Spielverderbers, ja: die Rolle des Narmren, der durch seine Unvernunft meine Vernunit in
Frage stellt, durchléchert, ja, I&cherlich macht. Solange er unterwegs ist mit seinem ver-
lorenen Haufen obdachloser, vaterloser, arbeitsloser Nachfolger, kann ich mich nicht si-
cher fUhlen in meiner Grube, in meinem Nest, in meinem Haus und in meinem Bett. Er
lebt eine Alternative, die mich beunruhigt, verunsichert. Auf zweifache Weise: Er fUhrt
ein Leben, das auch mir blUhen kann — jederzeit. Als Drohung, als Katastrophe. Aber
auch als Lebens-Mdlichkeit, als Chance: Es geht auch anders. Solche Verunsicherung
ist IGstig, tut weh, kostet Kraft. Aber sie ist auch heilsam: Sie macht mich misstravisch
gegenUber allen Versicherungen — von wem sie auch kommen. Gegeniber allen Ver-
heiBungen, die Uber die Bildschirme flattern oder mich von Plakatwdnden anspringen.
Sie verhindert, dass ich mich in meinem Sessel zurlcklehne, zufrieden l&chelnd wie eine
satter S&ugling.”
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Die wissenschaftliche Analyse aber, die als Festschreibung wirkt, zu ver-
hindern oder wenigstens ihre Folgen zu lindern, mUsste die Aufgabe einer
evangelischen Sprachsorge sein, die sich darum bemuht, auf der Grund-
lage von Schrift und Bekenntnis Vorstellungen von evangelischem Leben
zu entwickeln, lebendige Vorstellungen, die die Menschen nicht in ihren
Problemen festschreiben, sondern das Bewusstsein evangelischen Glau-
bens bilden und ndhren.

Die Geschichte hat gezeigt, dass die Botschaft von der freien Gnade
Gottes — keineswegs nur in modernen Gesellschaften — sich immer wieder
Medien angeeignet und geformt hat, um das Evangelium weiter-
zugeben. Die Kirchen der lutherischen Reformation haben sich in dieser
Aneignungsbewegung als besonders stark erwiesen, nicht zuletzt des-
halb, weil sie den Umgang mit dem Wort, alsc mit Sprache als Zentrum
inrer religidsen Praxis pflegten.2!

Auch in dem vorliegenden Text sind schon zwei Sprachwendungen so
gewdhlt, dass sie den Gebrauch des ,,Evangelischen" erkennen lassen:

1) Der Begriff ,Sprachsorge" statt Seelsorge lenkt die Aufmerksamkeit
vom Individuum und seinen BedUrfnissen weg auf die Fulle der Vorstel-
lungen, die das Individuum nicht bei sich selost behaften, sondemn ihm
Spielr&ume durch Sprache andeuten.

2) Der Begriff ,evangelisch" steht bewusst an der Stelle von |, kirchlich"
und damit fUr die Abldsung einer evangelischen Praxis der Sprache aus
der Zwangsverbindung mit einer Organisation ,Kirche", die reformato-
risch zu unterscheiden ist von einer ecclesia als creatura verbi.

Es gehdrt zu der vermutlich unvermeidlichen Fehleinsch&tzung derer,
die in der jeweils existierenden Organisation ,Kirche" Verantwortung tra-
gen, dass sie sich fUr das Leben der Organisation einsetzen und meinen,
sie sefzten sich damit zugleich fUr die |dee ein, die in der Kirche institutio-
nalisiert ist — und deren Gestaltung. Dies ist mitnichten durch diese Ver-
bindung garantiert. — Der Sprachgebrauch ,evangelisch sprechen” ver-
mittelt die tendenziell gegenteilige Auffassung, dass das Evangelium eine
geistige Kraft ist, die — wie die Liebe, der Sport oder irgendein Hobby, cb
Kleingdrinerei oder Angeln, aber eben auch wie Technik oder Okonomie
— die Sprache derer prégt, die damit und darin leben. Der viel verwende-
te Begriff ,, Kommunikation des Evangeliums" steht hingegen immer in der
Gefahr, das Evangelium als Objekt der Kommunikation, insbesondere
kirchlich organisierter Kommunikation aufzufassen. Es handelt sich aber
um einen Gebrauch vielfdltiger Vorstellungen, die sich durch bewussten
taglichen Umgang mit den zentralen Gedanken des christlichen Glau-

21 vgl. H. Oelke, Die Konfessionsbildung des 16. Jahrhunderts im Spiegel illustrierter Flug-
bl&tter, Berlin-New York 1992; R. Schmidt-Rost, VerkUndigung in evangelischen Zeitschrif-
ten, Frankfurt a. M. 1982.
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bens in ganz individueller und doch ganz allgemeiner Form im Indivi-
duum bilden.

Uber die Schwierigkeit der Aufgabe, ,Evangelisch sprechen zu lernen”,
besteht gewiss kein Zweifel, der Jurist und Schriftsteller Bernhard Schlink
spricht davon in klaren Worten:

,Die Aktualisierung der Inhalte des Glaubens ist heute mit einer doppel-
ten Schwierigkeit konfrontiert. Wird Glaube als individuelle Erfahrung von
Heil, Gnade und Vergebung aktualisiert, geschieht es in der Sprache der
Psychotherapie. Sie ist die Alltagssprache geworden, in der tiefe indivi-
duelle Erfahrungen wahrgenommen und beschrieben werden. Eine an-
dere gibt es nicht. Wie soll das Leiden an SUnde und Schuld dem heuti-
gen Hérer einer Predigt anders denn als ein Zerfallen-Sein mit sich, den
anderen und der Welt, wie sollen ihm Gnade und Vergebung anders
denn als die Befreiung dazu, sich wieder anzunehmen, nahegebracht
werden? Wird der Glaube daber auf diese oder dhnliche Weise in der
Sprache der Psychotherapie aktualisiert, tritt er in das Glied der vielen
psychotherapeutischen Angebote.

Es gibt die andere Mdglichkeit, den Glauben nicht als individuelle Erfah-
rung zu aktudlisieren, sondern in gesellschaftliche Sensibilitat und gesell-
schaftliches Engagement zu Ubersetzen. Aber dann entsprechen die
Resultate denen, zu denen sozialpolitische SensibilitGt und sozialpoliti-
sches Engagement auch sonst kommen. {...)

Beides, die Aktudlisierung als psychotherapeutisches Angebot und die
Ubersetzung in eine sozialpolitische Forderung, bringen ein Moment der
Beliebigkeit mit sich. Nicht daB dieses Moment der Beliebigkeit zu kritisie-
ren wdre — da wir nur die Sprachen und Kontexte haben, die wir haben,
ist es nicht zu vermeiden. Nicht daB die psychotherapeutische und die
sozialpolitische Vermittiung des Glaubens nicht ansprechen kénnften —
immer wieder gelingen sie klug, einfOhlsam und nachhaltig. Aber
zugleich weckt inre gewisse Beliebigkeit die Sehnsucht nach einer Ver-
mittlung des Glaubens, die nichts mit Psychotherapie und nichts mit Sozi-
alpolitik zu tun hat, die unverwechselbar, unnachahmbar, ganz beson-
ders, ganz eigen ist. Als Sehnsucht nach einer neuen glaubenssperzifi-
schen Sprache, um tiefe individuelle Effahrungen und gesellschaftliche
Sensibilitat und gesellschaftliches Engagement auszudricken, mag sie
unerfullbar sein. Aber die Sehnsucht nach der ganz eigenen Vermittlung
des Glaubens ist auch die Sehnsucht nach den Ritualen des Glaubens,
es ist auch die Sehnsucht danach, durch die Rituale im Glauben gehal-
ten zu werden. Das ist eine erfUllbare Sehnsucht.”22

5 Sozialimanagement oder Sprachkunst?

Der blinde Fleck des Impuls-Papiers des Rates der EKD ist seine Sprache.
Das Papier schweigt — lauthals. Es verschweigt die religidse Besonderheit

22 Bermhard Schlink, Vergewisserungen, MUnchen 2005, 355f.
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christlicher Kirchen. Wir erfahren nicht, ob wir mit diesem Plan in eine ge-
werkschaftliche Organisation oder in eine politische Partei oder in ein
Wirtschaftsuntemehmen eingebunden werden. So viel ist deutlich: Eine
Einstimmigkeit wird angestrebt auf dem Weg organisatorischer marktori-
entierter MaBnahmen und mit deren Sprache: ,Chancen”, ,Qualit&t”,
Mentalité&tswechsel", es ist das Vokabular des Sozialmanagements, das
die Deutung behemscht.

Vom Evangelium ist zwar auch die Rede, aber zu splren ist davon
nichts, Barmherzigkeit und Sanftmut, Sehnsucht und Zuversicht, Heraus-
forderung, Erhellung und Befreiung sucht man vergebens. Prozesse und
Erfahrungen, fUr die sich die ganze Organisation lohnte¢ Wer sie nicht
kennt, lemt sie hier nicht kennen.

Die Verfasser des Impuls-Papiers behandeln ihre — doch immerhin ge-
dachten mehr als 25 Millionen-Mit-Leser sprachlich in einer Weise, die bei
einer Bildungsinstitution traurig stimmt: Sie bringen den Lesern ein Voka-
bular zu Ohren, als ob sich religidse Praxis mit MaBnahmen des Sozialma-
nagements arrangieren lieBen.

Man kann noch einmal auf die FuBball-WM verweisen, um die Kraft der
Sprache als Stérkung, aber auch ihre verletzende Kraft zu splren, die
sogar einen angesehenen Spieler aus der Fassung bringt, so dass er sich
zu einer archaischen Rache-Handlung hinreiBen I&sst.

Im ,Impuls-Papier" der Kirche des Wortes findet sich der Begriff ,Spra-
che" unter 32.152 Worten nur viermal, und niemals in hervorgehobener
Position. Was aber sollen wir von Kompetenz und Qualitat im evangeli-
schen Christentum weiter reden, wenn die Religion des Wortes ihr wich-
tigstes Instrument nicht mehr nennt (nicht mehr kennt)¢ Auch der Begriff
+Wort" kommt ganze elfmal vor, dreimal davon an wichtiger Stelle, wo
die innere und &uBere Klarheit des Wortes systematisch-theologisch von-
einander abgegrenzt werden, der Begriff ,Wort Gottes" kommt keinmal,
,Gottes Wort" einmal vor, ,Evangelium" immerhin 30mal, ,Botschaft
zwdlfmal, ,VerkOndigung" 17mal, der Begriff ,Kirche" hingegen 870mal,
allein als Substantiv, dazu als Attribut | kirchlich" etc. 249mal.

Der Geist Gottes aber berUhrt den Geist der Menschen gerade durch
Sprache (durch Wort und Sakrament, tamguam per instrumenta). Hier
setzt der Bildungsauftrag der christichen Kirchen fir die modeme Gesell-
schaft an, denn ob einer Kirchenmitglied ist oder nicht, das ist véllig
zweitrangig, wichtig ist, dass der Geist der GUte und Barmherzigkeit Got-
tes, der Geist an dem sich die Geister scheiden, immer wieder Menschen
berUhrt, stérkt und in Bewegung bringt, gleichgultig ob die Kirche nun
Geld hat oder nicht.

Die als leitend formulierte Zielsetzung verbindet die Rolle von GroBorga-
nisationen und Kerngemeinden auf eigenartige, bezeichnende Weise:
,Unbeschadet der Zugehdrigkeit eines Kirchenmitgliedes zu einer be-
stimmten Gemeinde (...), sollte ein evangelischer Christenmensch in Zu-
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kunft zugleich ein verstérktes Bewusstsein fUr die Zugehdrigkeit zur Evan-
gelischen Kirche in Deutschland haben..."2s Aber: Die Fans der deut-
schen FuBballinationalmannschaft treten auch nicht gleich alle in den
DFB, nicht einmal in einen FuBballverein ein.

Es hilft keinem, der sich fUr das Evangelium, gerade auch hauptamtlich
im ministerium verbi divini einsetzt, wenn er alle méglichen Akfivitéten
durchfUGhren muss oder darf, statt sich auf den Auftrag zu konzentrieren.
Eine gute Predigt, ein eindringlicher Leitartikel im Gemeindebrief, eine
unterhaltsam-informative Unterrichtsstunde, ein Beitrag fir einen fréhli-
chen Nachmittag mit Jung und/oder Alt brauchen Vorbereitungszeit —
die Literaten machen es den Predigern schon lange vor, was es heift,
sich um den treffenden, lebendigen, Leben hervorzaubemden Ausdruck
Zu bemUhen, ohne Angst, es kdnnten ihnen die Worte ausgehen - und
Bernhard Schlink hat ein Blitzlicht auf die Literatur geworfen, das auch
dem ,,Dienst am Wort" beruhigend und aufregend zugleich Orientierung
geben kénnte:

+Worte kénnen versagen. Worte der Liebe kénnen gelogen, Verspre-
chen kénnen gebrochen, und Worte des Rechts kdnnen in Wahrheit
Worte der Ungerechtigkeit sein. Literatur kann uns entt@uschen, weil sie
nicht so gut, unterhaltend, anregend ist, wie wir erhofft hatten. Sie kann
den historischen AufschluB, den wir suchen, oder auch die Begegnung
mit interessanten Personen, die wir uns winschen, schuldig bleiben. Aber
Literatur versagt nicht. Andere, fester gefUgte und programmatischer
ausgerichtete Institutionen sind durch gesellschaftliche ErschUtterungen
auch ihrerseits erschuttert worden bis zum Versagen und Verfall. Literatur
als Institution ist dafUr nicht fest genug gefUgt und nicht programmatisch
genug ausgerichtet. Literatur als Institution wird durch gesellschaftliche
ErschUtterungen immer reicher. Indem ihr Uber den gesellschaftlichen
ErschUtterungen Neues zuwdéchst, bewahrt sie doch zugleich das Alte.
Sie bewahrt, (...) auch die Wahrheit der Gerechtigkeit." 24

Evangelisch schreiben und dann auch sprechen, hat mit Literatur még-
licherweise gerade dies gemeinsam, dass es — obwohl programmatischer
ausgerichtet — als Vorgang in Sprache , durch gesellschaftliche ErschUtte-
rungen immer reicher"” wird.

Die homiletische Arbeit in Bonn orientiert sich deshalb an dem Prozess
literarischer Produktion, die Unterschiede beachtend, und bemUht sich
zund&chst und vor allem um die sprachliche Gestaltung der religitsen
Rede?s, wobei der Schritt von der historisch-kritischen Analyse eines Bibel-
textes zu einer lebendigen evangelischen Rede hohe Aufmerksamkeit
beansprucht, damit die Versuche, evangelisch zu reden, das Evangelium

23 Kirche der Freiheit, 98.
24 Schlink, Vergewisserungen, 309.
25 Vgl. das Themenheft der PThl , Kultur des Wortes", 2001-1.
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lebendig und wirkungsvoll zur Darstellung bringen und nicht immer wie-
der zu einer MuseumsfUhrung geraten, wobei der Bibeltext zum Ausstel-
lungsstUck gerinnt.

Eine geduldige Sprachibung, am besten von frhen Semestern bis in
hohe Berufsjahre betrieben, ist der noch immer unerfillte Anspruch an
das ministerium verbi divini. Wer aber erst einmal den so exemplarisch
treffenden Charakter von Satzen wie der folgenden Einleitung einer
Grabrede gespurt hat, - die in dieser Form praktisch jede Rede am Gra-
be einleiten kénnte, also lebendige(!) liturgische Qualitat gewonnen hat
—, der wird immer nach solcher evangelischen Bewegung durch Worte,
nach dieser Qualitdt des Ausdrucks streben und verlangen.

,Ein Menschenleben kann man nicht in Worte fassen. Je n&her wir ein-
ander sind, desto mehr spUren wir das. Und jedes Menschenleben ist ja,
wenn wir die Schépfung emst nehmen, wie wir es als Christen fun wollen,
ein Wunder der Gedanken Gottes, etwas ganz Besonderes, nicht ver-
wechselbar, nicht vertauschbar und auch nicht ersetzbar.

Das Nicht-Fassen-Kénnen und das Nicht-Ersetzen-Kénnen spurt |hr, liebe
Chr. mit den Deinen, und wir mit Euch, in diesen Tagen sehr genau, denn
das gehdrt ja auch zum Sterben, zur Besonderheit menschlichen Ster-
bens, dass der Tod einem in aller Schwachheit der letzten Bilder das ge-
wesene Wunder erst bewusst macht, und darum auch die besonders
harte Frage und schmerzliche Frage: Was ist es, wenn es gewesen ist,
oder wird es bleiben, und wie wird es bleiben?"2¢

Aufgaben fUr eine lebenslange homiletische Ubungspraxis sind neben
und unter den im Studium vermittelten historisch-wissenschaftlichen Ar-
beitsschritten mindestens die drei folgenden?:

—
.

Evangelisch wirkende Aussagen in jederlei Kontext identifizieren.

2. Lebendige evangelische Wirkung gestalten lemen und dafir
grundsétzliche Gesichtspunkte induktiv aneignen.

3. Wirkungen evangelischer Texte kontinuierlich zu Uberprifen ler-

nen, dabei besonders die Abnufzung, das Veralten und die Ver-

steinerung héufig gebrauchter Formulierungen beachten.

7l

Der erste Satz der Grabrede von Th. Askani: , Ein Menschenleben kann
man nicht in Worte fassen" eréffnet einen Freiraum der Empfindungen,
dffnet die Schatziruhe guter Erinnerungen in exemplarischer Weise, ...

26 Th. Askani, Denn Du héaltst mich bei deiner rechten Hand, Stuttgart 1983, 19.

27 Eine liturgische Unterrichtskomponente nach Art von Th. Kabel hétte im homiletischen
Unterricht vor allem den Zweck, die Lebendigkeit der Predigerinnen und Prediger auch
physisch anzuregen. Wer erst einmal durch Atem- und Stimmbildung buchstéblich ,, auf-
zuatmen" gelemt hat, kann dann sicher auch leichter durch seine Rede und Schreibe
seine Horerinnen und Leser aufatmen lassen.
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und das unter den Bedingungen, dass ein Freiraum eben gerade nicht
grenzenlos ist, sondern sich durch den Tod als begrenzt erweist.

Hervorragender Lehrmeister der sprachlichen Fassung einer evangeli-
schen Lebensdeutung ist Stanislaw Lec mit seinen Aphorismen; obwohl
gewiss kein evangelischer Christ gelingt es ihm vielfach, die gerade Fest-
stellung der ungebrochenen Richtigkeit der Redlitét hintersinnig zu zerle-
gen und damit den Blick fUr den Freiraum scharfen, der sich unter dem
Iwang des Systems oder der so genannten ,Redlit&t" unvermutet auftut.
So etwa:

+Analphabeten muissen diktieren."
+Satiriker pfeift auf Worte: LaBt Zahlen sprechen!"
,Die meisten Denkmadler sind hohl."28

Auch der folgende Ausschnitt aus einer Literatur-Rezension zeichnet
Spuren einer Lebensdeutung auf, die mit groBer EinfGhlung Sympathie
sammelt fUr das Unvollendete, Verlorene, Abgebrochene, und darin viel
vom Trost einer evangelischen Perspektive vermittelt:

+In der Sehnsucht sind die verorenen, nicht zu Ende erz&hlten Ge-
schichten geborgen. In ihr wohnt die Phantasie eines ganz anderen, ge-
glickten Lebens, die verkannte Stimme des Realen, die verheiBungsvolle
Variante des Méglichen. Wie in einem unendlichen inneren Monolog
beschwért die Sehnsucht Erinnerungen herauf, fragmentierte Bilder, Sze-
nen, Gerdusche, imaginiert die Komrektur des Gelebten, ins Gelingen ver-
liebt. Und doch wird in ihrem Licht das Gelebte unverickbarer, die Trau-
er tiefer, der Schmerz scharfer.

Denn in der Sehnsucht wohnt auch das Flustern der Angst und das Wis-
sen um all das, was fehlt. In ihr wohnt der dinn verschorfte Schmerz, den
ein Wort, ein Geruch, eine Geste aufbricht, als sei er nie vergangen. In ihr
versteckt sich das Abgebrochene, Verschwiegene, Leise. In ihr verber-
gen sich die unausgesprochenen, unversucht gebliebenen Lieben, das
versdumte, nur noch einsam erinnerte Glick, die Geschichten, die ein
Ende vor dem Anfang nahmen, Geschichten, die die Lippen schmal
werden lassen, die in geselliger Rund unerzéhlt bleiben und deren FlUs-
tern doch niemand und nichts abstellt, kein Alkohol, keine VernUnftelei,
kein RUckzug in das kugelsichere Geh&use der Einsamkeit.

In der Sehnsucht nisten die Geschichten, die nur die Literatur hdrbar
machen kann. (...)"%

28 St Lec, Alle unfrisierte Gedanken, MUnchen 1982, 10. 64. 68; vgl. auch: Themenheft
»Kultur des Wortes®, Pthl 2001-1.

2% A. Knocke, Sommerwochen, Rezension zu: P. Petterson, Pferde stehlen, in: Lesart. Unab-
héngiges Journal fUr Literatur, 13/2006, Heft 2, 5.
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Und genau dies suchen wir in evangelischer Sprache und Rede...,
mdchte man hinzufigen und sich winschen, eine Rede, die Herz und
Sinn ihrer Leser und Hérer auch noch fUr diese komplexe, aber erfah-
rungsgesattigte Einsicht &ffnet:

,Ein Roman Uber einen nicht enden wollenden Schmerz, der sich an-
fuhlt wie ein lebenslanges Glick." 30

Und in dem derart gewurdigten Roman stehen S&tze von unUberhérbar
evangelischer Eindringlichkeit, obwohl es &uBerlich nur um das Selbst-
zwiegesprdach eines Mannes mit seinem Hund geht:

,Dann stehe ich auf. Viertel nach sechs. Lyra erhebt sich von ihrem Platz
am Ofen, geht zur KichentUr und wartet. Sie dreht den Kopf und sieht
mich an, und es liegt ein Vertrauen in diesem Blick, von dem ich nicht
weiB, ob ich es verdiene. Aber vielleicht geht es gar nicht darum, etwas
zu verdienen oder nicht, vielleicht ist es einfach da, das Vertraven, un-
abhéangig davon, wer du bist und was du getan hast, und soll weder in
die eine noch in die andere Waagschale gelegt werden. Das wdare
schdn. Good dog. Lyra, denke ich, good dog."?!

FAUL 2

FUr diese Aufgabe empfiehlt es sich, - und so dhnlich klingt es im Impuls-
Papiers2 -, sich immer wieder in die zentralen Stellen des Evangeliums
einzuleben, als Suche nach der Mitte und den evangelischen Mitteln der
Schrift; einzuleben also in die Evangelien, in die Bergpredigt und die
Gleichnisse, vielleicht mehr als in Paulus, aber natlrlich auch in seine Brie-
fe, durchaus orientiert an den ersten Reihen der Perikopenordnung, den
Wochenspriichen, wichtigen Liedversen; aber nicht als Sammlung histori-
schen Wissens ist die Bibel zu lesen, sondern als eine Gedankenwelt auf-
zunehmen, die die Wahrnehmung der Wirklichkeit beeinflusst, wie ein
Prisma differenziert, regenbogen-farben, zu sehen lehrt, oder als Kontra-
punkt des Evangeliums zur Wirklichkeit gehért wird.

ZY.3:
Die Wiederholung be- und anerkannter Formeln bewahrt sie nicht da-
vor, ihre Wirkung zu verlieren oder in einem neuen Kontext ganz anders

30 A0, é.

31 P, Petterson, Pferde stehlen, MUnchen 2006, (Oslo 2003), 189.

32 Kjrche der Freiheit, 52: , All diese geistlichen VollzUge leben aus zeniralen Texten, Liedemn
und Gesten. Eine Versténdigung Uber deren Kernbestand ist ein wichtiges Element e-
vangelischer Identitét. Die Bedeutung eines solchen Kanons von zeniralen Texten und
VollzOgen des Glaubens wird auch im Zusammenhang des kirchlichen Bildungsauftrags
neu gewUrdigt.” Hier wird der Kern genannt, aber nicht als Kern behandelt, aus dem
alles wachst, sondern als , Bestand®. Es sind aber nicht nur die geistlichen, sondemn ge-
rade auch die organisatorischen Vollziige, die in ihrer ganzen historischen und globalen
Vielfalt, nicht Einheit aus dem Geist des Evangeliums wachsen, aber nicht das Wesen
darstellen. Vgl. CA VIl ,nec necesse consentire de ceremoniis...".
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verstanden zu werden, im Gegenteil. Dies wurde oben an der Rechifer-
tigungslehre aufgewiesen.

Ein Experimentieren mit sprachlichen Vorstellungen gehért deshallb zum
Alltag von Pfarrerin und Pfarrer, gendhrt aus der Gemeindeerfahrung.
Zwei Proben aus der Arbeit fUr den ,,Bonner Predigtpreis" sollen den Kreis
der lllustrationen schlieBen:

Texte zum VI. Bonner Predigtpreis 2005
Wortsucher

Noch suchen wir

Unter den SCHLAGZEILEN
Zusammenhdange,

die nicht zUgig zerfallen

noch suchen wir

unter den SCHLAGWORTEN

Texte,

die (sich) fUr die Geschlagenen interessieren

und unter den

SPRACHSPIELEN

solche,

die Ernst verstehen und SpaB machen
und Emst machen und SpaB verstehen

Treffende Worte

Die Sprache,

an der Kasse im Supermarki,
behauptet,

sie seien noch vorrétig

auf den hinteren Regalen,
dritte Reihe

ziemlich cben

- oder ganz unten 2

kein Blickfang,

sie wlrden selten verlangt,
etwas angestaubit,

aber in allen Sprachen,
auch Deutsch, sogar Berndeutsch
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sie wlrden selten verlangt,
aber oft gebraucht,
mehr als Sie denken!

Viele versuchen, sich sellbst welche zu machen,
wie selbstgedreht

aber das ist nicht ungefdahrlich,

man beiBt sich leicht in die Zunge!

am besten auf der Zunge zergehen lassen ...
dann wirken sie ... nachhaltig (sagt man so¥?)

vergessen Sie
die Gebrauchsanweisung nicht,
liegt lose dabei...
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1 Einleitung

,Das unentdeckte Land, von des Bezirk kein Wandrer wiederkehrt" - Mit
dieser Metaspher bezeichnet Hamlet die IGhmende Furcht vor der unbe-
kannten Zukunft, den Gefilden jenseits des Todes. Was Shakespeare da-
mals in metaphorischer Sprache verdichten konnte, nimmt heute im Zei-
chen bildgewaltiger Popkultur die Form eines dramatischen Science-
Fiction-Spektakels an. In der sechsten Kinoproduktion aus der ,Star-Trek-
Reihe'' bezeichnet der klingonische Kanzler Gorkon die bald anbre-
chende Zeit des ,Kitomer-Abkommens", das die Feindschaft zwischen
Klingonen und Menschen beenden soll, als ,,das unentdeckte Land" und
gibt dem Film so seinen Titel. Der weitsichtige Gorkon wird bald ermordet,
und zwar ausgerechnet von einem BUndnis aus beiden Kulturen, wie
man am Ende des Films wissen wird. Die Angst vor dem Neuen war of-
fenbar gréBer als das Leiden an der Gegenwart.

Der Pastoraltheologie stehen diskursiv wohl &hnlich turbulente Zeiten
bevor. Das ist ihr jedenfalls — auBer dem Todesfall natUrlich — zu win-
schen. Es scheint immer unbestreitbarer, dass eine bestimmte Formation
des weitgehend selbstgewissen (pastoral)theologischen Treibens im Hori-
zont der Handlungstheorie an ihre Grenzen gelangt ist.2 Die bewd&hrten
Abgrenzungsmechanismen verlieren langsam aber sicher ihre identitats-
bildende Wirkung: Es gilt nicht mehr Habermas oder Luhmann, nicht
mehr Frankfurt oder Frankreich. Dass Luhmann und Foucault hierzulande
oft immer noch am Gegenspieler Habermas gemessen und von ihnm her
normativ kritisiert werden, wirkt da mittlerweile , sehr deutsch, eindeutig
zu kurz gegriffen, ja imefGhrend" .3

Der Grundgedanke des Weiteren lautet deshalb, dass die Praktische
Theologie im Rahmen ihrer Theoriebildung das unentdeckte Land jenseits

1 Der Film wurde von , Spok“-Darsteller Leonard Nimoy produziert und kam 1991 in die
Kinos.

2 Vgl. dazu etwa Fuchs, Es &ndert sich ja doch nichts, sowie Bucher, Zum Philosophiebe-
darf.

3 Reckwitz, Die Logik der Grenzerhaltung, 214. Zur Kritik einer dementsprechend rUckstén-
digen Luhmannrezeption vgl. SchUBler, Selig die StraBenkinder, 101ff; sowie RUdesheim,
Kirchenberatung, 51ff.
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der Topoi ,kommunikative Verstéandigung" und ,Subjektwerdung" aufzu-
spUren hat.4 Und zwar nicht nur um den Anschluss an die diskursive Hohe
der Zeit wiederzugewinnen, sondern vor allem um der Solidaritét mit den
Menschen von heute willen. Denn diese erleben, dass Verstandigung
scheitert, Kommunikation Probleme transportieren, aber nicht immer |16-
sen kann und sich ihr angebliches Subjektsein oft nur als Uberschaubare
Freiheitschance im anonymen aber subtilen Spiel der Méchte und Ge-
walten darstellt. Die Menschen von heute mUssen nach Foucault damit
leben, dass ,,dasjenige, was als universal, notwendig und verpflichtend
ausgegeben wird, als singuléres, willkUrliches und kontingentes Produkt's
entlarvt wird. Sie leben in Verhdltnissen, die von Luhmann nur noch mit
+einem radikal antihumanistischen, einem radikal antiregionalistischen
und einem radikal konstruktivistischen Gesellschaftsbegriff'¢ adaquat
beschrieben werden kénnen.

So scheinbar unterschiedliche Theoretiker in einem Atemzug zu nennen
scheint aber nicht gerade Ublich. Zu heterogen wirken ihre Ansétze, e-
benso wie ihre Biographien. Foucault war homosexuell und starb an Aids.
Luhmann war Familienvater und starb in Oerlinghausen. Foucault gilt als
linker Intellektueller, der vom Ort der Krise in Existenz und Denken her im-
mer neu ansetzt und dabei relativ entlegene Themen wie den Wahnsinn,
das Geféngnis oder die antike LebensfUhrung bearbeitet. Luhmann da-
gegen erscheint als burgerlicher Gesellschaftstheoretiker, der vor seinem
staubigen Zettelkasten sitzt, die Welt da drauBen in die abstrakten
Schubldaden seiner Systeme einsortiert und damit iritiert, dennoch mit
treffenden Beschreibungen der Gegenwart aufwarten zu kédnnen. Die
Differenz zwischen beiden ist signifikant. Dennoch halte ich das Projekt fUr
aussichtsreich Foucault und Luhmann quasi auf der selben Wellenlange
senden zu lassen’ und dabei den pastoraltheoclogischen Empfanger ein-
zZuschalten.

FUr eine imaginére Begegnung zwischen Foucault und Luhmann ist das
Jahr 1984 ein symboltrachtiges Datum. 1984 endet das Leben des franzé-
sischen Intellektuellen, und zugleich beginnt fUr den deutschen Theoreti-
ker die kreativste Schaffensphase: Er veréffentlicht im gleichen Jahr seine
grundlegende Studie ,Soziale Systeme". Beide versuchten auf ihre Art
die eingefahrenen Wege des Denkens zu verlassen. Um Fécher- und Dis-
ziplinschranken haben sie sich dabei wenig gekUmmert. Foucault lehrte
am ,College de France" auf einem selbst definierten Lehrstuhl fOr die

4 Dieses Anliegen wird gegenwdrtig am pointiertesten vertreten von Rainer Bucher. Vgl.
etwa Gegenwart, 191ff, hier 192. Im Anschluss daran kénnen meine Uberlegungen
auch als die , Wahrnehmung von Brichen, Redlit&ien und neuen Konstellationen" ver-
standen werden, um damit der praktisch-theologischen ,, Gegenwartsdistanz auf der
Grundlagenebene" zu begegnen, ebd.

5 Foucault, Was ist Aufkl@rung, zifiert nach Kneer, Rationdlisierung, 293.

6 Luhmann, Gesellschaft, 34f.

7 Das Bild von der Wellenlénge stammt von Richard Rort;, Rorty, Wahrheit und Fortschritt,
477.

PThl, 26. Jahrgang, Heft 2006-1, Forum, Michael SchiBler




.Geschichte der Denksysteme*. Luhmann wdahlte die Sozioclogie, ,weil
man als Sozicloge alles machen kann, ohne auf einen bestimmten The-
menbereich eingeschrénkt zu sein"s. Was Peter Sloterdijk Uber Luhmann
geschrieben hat, durfte wohl genauso fur Foucault gelten: Nach Luh-
mann und nach Foucault, ,das ist der Name fUr einen Einschnitt, eine
epoché, im traditionellen Sinn des Wortes, die sowohl die Z&sur als auch
die Zeit nach ihr bezeichnet".?

Dieser durch Foucault und Luhmann markierte Einschnitt scheint fUr den
handlungstheoretisch fundierten Mainstream der Praktischen Theologie
jedoch eine bisher sorgsam ignorierte Imitation. Gelten beide im auBer-
theologischen Bereich bereits als Klassiker'?, so wirken sie innertheologisch
zum Teil noch dls provokante Innovation'. Es gibt im gegenwdartigen Dis-
kurs jeweils einige Reminiszenzen und die eine oder andere Qudlifizie-
rungsarbeit. Das kreative Verstdrungspotential von Poststrukturalismus
und Systemtheorie bleibt bisher jedoch weitgehend unausgeschdpft. Es
entsteht der Eindruck, dass die offensichtlichen Differenzen lieber diffa-
miert werden, anstatt sie zu nutzen. Aber nicht der Konsens konvergie-
render Optionen, sondem ,Differenzerfahrung ist die Bedingung der
Mé&glichkeit von Informationsgewinnung und Informationsverarbeitung®. 2

Es wird sich zeigen, dass der franzésische Starintellektuelle und der kuhl-
ironische Systemtheoretiker, bei aller Unterschiedlichkeit, Wege in das
unentdeckte Land unsere Gegenwart zeigen.'3 Dessen Entdeckung wdare
for die Praktische Theologie ein wichtiger Schritt, aber, auch das muss
klar sein, avantgardistisch nur in Bezug auf die handlungstheoretische
Hegemonie des pastoraltheologischen Diskurses.™s Kurz gesagt: Eine Prak-

&  Luhmann, Short Cuts, 24.

?  Sloterdijk, Luhmann, 83.

10 Mit Andreas Rechwitz , verwandeln sich ihre Texte mehr und mehr zu historischen Arbei-
ten" {Reckwitz, Logik der Grenzerhaltung, 214). Im unentdeckten Land des , Culturall
Turn” ist man deshalb gerade selbst auf der Suche nach der akiuellen Avantgarde.

11 Die Herausgeber eines neueren Sammelbandes zu der theologischen Herausforderung
durch Foucault sprechen von , ungebahnten Pfaden” und , einem Steifzug durch das
unwegsame Gelénde theologischen Neulands" (Bauer / Holzl, Gottes und des Men-
schen Todg, 7). Ahnliches gilt for die Schriften Luhmanns nach dem 1973 erreichten
Theorieniveau von , Funktion der Religion”. Wer sich praktisch-theologisch von der au-
topoietischen Systemtheorie inspirieren lassen will, muss immer noch die , Sprach- und
Denkbarrieren zwischen Systemtheorie und Theologie auf(...)weichen" (RUdesheim, Kir-
chenberatung, 15).

12 Luhmann, Soziale Systeme, 13.

13 Es wird sich im Weiteren nicht verbergen lassen, dass ich in dieser Hinsicht Luhmann
etwas mehr zutraue als Foucault, denn , Franzosen beveorzugen, bei &hnlichem Prob-
lembewussisein, das Stilmittel der gepflegten Ungenauigkeit”, Luhmann, Reden und
Schweigen, 20.

14 Maglichweise differenziert sich dieser Konsens gegenwdartig nach den impliziten Diskurs-
regeln im Horizont der Methodik Sehen-Urteilen-Handeln aus. Es lieBe sich unterschei-
den, von welcher der drei Stationen auf die anderen beiden geblickt wird. Die empiri-
sche Theologie und die Theologie als Kunst der Wahrmehmung legten dann ihren
Schwerpunkt auf ,Sehen®, die eigene Tradition kreativ bedenkende Ansatze auf , Urtei-
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tische Theologie nach Luhmann und Foucault ist Uberfallig und kann eine
mogliche Zukunft des Faches eréffnen. Diese Zukunft selbst aber steht -
gut eschatologisch - noch aus!

2 Die Sichtung des unentdeckten Landes in der Differenz
von Foucault und Luhmann

2.1 Dezentrierung des Subjekts: Vom Gesicht am Strand und der
Gesellschaft ohne Menschen

Foucault und Luhmann kommen aus denkbar unterschiedlichen Theo-
rietraditionen, gelangen aber dennoch jeweils auf ihre Art zu einer Kritik
des subjekizentrierten Denkens in den Human- und Geisteswissenschaf-
ten. Bekanntlich verkUndete Foucault analog zu Nietzsches Proklamation
des Todes Gottes den nahenden Tod des Menschen. Die Konzentration
auf den Menschen gehdrt nach Foucault zu einem historisch kontingen-
ten Dispositiv der Erkenntnis (Episteme), das im Verschwinden begriffen
ist. \Man entdeckt, daB das, was den Menschen méglich macht, ein
Ensemble von Strukturen ist, die er zwar denken und beschreiben kann,
deren Subjekt, deren souverdnes BewuBtsein er jedoch nicht ist."15 Des-
halb wird das Konzept Mensch in seiner Dominanz schwinden, so seine
ber0hmte Formulierung am Ende der ,Ordnung der Dinge", wie am
Meeresufer ein Gesicht im Sand. FOr Foucault ist es heute unméglich,
.weiterhin die Geschichte und Gesellschaft vom Subjekt und vom
menschlichen BewuBtsein aus zu denken"1¢. Genau an diesem Projekt
setfzt das Denken Luhmanns an.

Luhmann entwirft eine Theorie von Gesellschaft und Geschichte, die
eben nicht mehr vom Bewusstsein des Einzelnen her entworfen ist. Darin
sind psychisches Bewusstsein und soziale Kommunikationen radikal ge-
trennte Systemreferenzen, die jeweils fUreinander eine notwendige aber
nicht direkt steuerbare Umwelt darstellen. Der Mensch ist deshalb als eine
Kopplung von organischem Ké&rper und denkendem Bewusstsein Teil der
Umwelt von Gesellschaft, denn ,Soziales ist vom Subjekt aus nicht zu be-
greifen"17. Vielmehr besteht die Gesellschaft wie alles Soziale aus Kom-
munikationen und nicht aus den Gedanken und Intentionen der Einzel-
nen. Voraussetzung dafir ist es, ,den Kommunikationsbegriff tiefer zu
legen"'8 und damit die quasi-ontologischen Vorgaben von Weber und
Habermas im Blick auf Verstandigung und Konsens zu unterlaufen. Kom-
munikationen ereignen sich in der Pluralitét sich stéindig reproduzierender
und verdndernder Systembildungen. Eine letztgUltige, objektive Realitét
ist erkenntnistheoretisch fOr uns nicht zugénglich, denn auch wer mit der

len”, Theorien mittlerer Reichweite wie die Organisationsentwicklung oder neue Ge-
meindemodelle eher auf ,Handeln®.

15 Caruso, Foucault 14.

IS8Rl ell] 50

17" Luhmann, Geselischaft der Gesellschaft, 1030.

18 Luhmann, Sozicle Systeme, 66.
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ontologischen Differenz Sein/Nicht-Sein arbeitet, bleibt an eben dieses
Beobachtungsschema gebunden.’? Und weil diese Differenz durch jede
andere Differenz (semiotisch z. B. Signifikant/Signifikat) dekonstruiert wer-
den kann, bleiben lediglich eine Vielzahl von Beobachterpositionen. , Die
Ablehnung des Subjekts durch die Systemtheorie héngt eng mit der Vor-
stellung zusammen, daB die Welt nichts ist, was aus einem Punkt heraus
beschrieben werden kann. Der letzte Versuch, dies zu tun, war die Sub-
jekttheorie."20

Auch Foucault wendet sich gegen einen erkennbaren lefzten Sinn und
Iweck von Geschichte und Gesellschaft. Er empfiehlt gegentber dem
Menschen und der Menschheit heute die Position des 18. Jahrhunderts,
als man sich dariber einigte, daB die Lebewesen nicht fir jemanden -
weder fUr sich selbst, noch fir den Menschen, noch fUr Gott — funktionie-
ren, sondem daB sie einfach existieren. [...] Tatsachlich hat die Mensch-
heit keine Zwecke. Sie funktioniert, sie kontrolliert ihr Funktionieren und
bringt stéindig Rechtfertigung fUr diese Kentrolle hervor. Wir mUssen uns
damit abfinden, daB es nur Rechtfertigungen sind. Der Humanismus ist
nur eine von ihnen, die lefzte."2!

Dieser nichterne Blick auf die ,besten Traditionen" des Abendlandes
fuhrt direkt zu Luhmann. Die Systemtheorie beobachtet die Gesellschaft
in ihrem blinden Funktionieren und erkennt: ,Die funktional differenzierte
Gesellschaft operiert ohne Spitze und ohne Zentrum."22 Was man beo-
bachten kann ist die ,Drift" der Gesellschaftsstruktur und deren Beglei-
tung, Foucault wirde sagen Rechtfertigung, durch Semantik.

2.2 Erkenntnistheoretische Verschiebungen: Von der Archdologie
der Diskurse und der Beobachtung von Kommunikationen

Die erste von Foucault systematisch formulierte Methode nennt er Ar-
chéologie. Er stUtzt sich dabei auf drei ,Gegenwissenschaften” zu den
subjektzentrierten Humanwissenschaften: auf die Psychoanalyse Lacans,
die Ethnologie Levi-Strauss” und die diesen beiden zugrunde liegende
strukturale Linguistik de Saussures.2s Die Archdologie analysiert Diskurse,
oder besser die Pluralitat diskursiver Praktiken. Damit will Foucault drei
Verschiebungen Rechnung tragen: das Interesse an Brichen und Diskon-
tinuitaten als Absage an eine kontinuierliche Geschichtskonzeption, U-
berindividuelle diskursive Praktiken als Absage an das souverdne Subjekt
und die Kontingenz von Diskursen als Absage an absolute Wahrheit und
universalen Sinn.2¢ Entscheidend dafir scheint die Konzeption eines Dis-
kursbegriffs, der Uberindividuell und quasi konstruktivistisch angelegt ist.

19 Vgl. Luhmann, Soziclogische Aufklarung 5, 171f.
20 | yhmann, Archimedes und wir, 120.

21 Caruso, Michel Foucault, 25f.

22 | yhmann, Die Gesellschaft, 803.

28 vgl. dazu Kneer, Rationalisierung, 213ff, hier 215.
24 Vg, dazu ebd., 221ff.
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Diskurse sind konstruktivistisch, denn ,Objekte sind dem Diskurs nicht vor-
gegeben, sie werden umgekehrt vom Diskurs hervorgebracht"2s, Fou-
cault hat das an der Konstruktion von Geisteskrankheit eindricklich be-
schrieben. Diskurse sind Uberindividuell, denn der , Diskurs, zumindest so
wie er von der Arch&ologie analysiert wird [...], ist kein Bewusstsein, das
sein Vorhaben in der &uBerlichen Form von Sprache unterbringt; ist nicht
eine Sprache plus ein Subjekt, das die Sprache spricht. Es ist eine Praxis,
die ihre eigenen Formen der Verkettung und der Abfolge besitzt"2. An-
ders als Habermas formuliert Foucault also eine , konstruktivistische Dis-
kurstheorie?, die nicht normativ, sondern zundchst formal zu verstehen
ist.

Die Archd&ologie von Foucault analysiert diskursive Praktiken, die sich ih-
rerseits nicht mit den Absichten der beteiligten Individuen eins zu eins
vemrechnen lassen. Damit funktfioniert die archdologische Beschreibung
von Diskursen ganz &hnlich wie die Beobachtung sozialer Systeme bei
Luhmann. Denn diese basiert ebenfalls, und wohl im letzten radikaler als
bei Foucault, auf der Trennung von Bewusstsein und Kommunikation.
Soziale Systeme reproduzieren sich aus Kommunikation und dafir ist das
Bewusstsein einzelner Personen lediglich Umwelt — Foucault wirde wohl
sagen ein AuBen. Die das souver&ne Subjekt relativierende Einsicht, dass
nur die Kommunikation kommunizieren kann, nicht das Bewusstsein, fin-
det sich auch bei Foucault. Er stellt fest, ,,daB das Feld der Aussagen (der
Diskurs, M.S.) nicht als eine Ubersetzung von Operationen oder Prozessen
beschrieben wird, die sich anderswo (im Denken der Menschen, in ihrem
BewuBtsein oder inrem Unbewussten, in der Sphére der franszendentalen
Konstitution) abwickeln28. Foucault entwirft seine Arch&ologie — man
mag das unter Hinweis auf Saussure strukturalistisch nennen oder auch
nicht -, ohne Bezug auf das cartesianische Subjekt, indem diskursive

Strukturen und nicht das Subjekt die Grammatik der Welt hervorbringen.
29

Einer der deutschen Kommentatoren des Foucaultschen Werks bemerkt
zur Diskurstheorie, ,daB der Diskurs die eigene Erfahrungs-Ordnung
gleichsam autopoietisch, also selbstschopferisch aus sich heraus er-
zeugt"®. Auf den ersten Blick wirkt es eher verwirrend, dass die Eigenge-
sefzlichkeit der Diskurse mit dem zund&chst kognitionsbiologischen und
dann als erstes von Luhmann in die Sozialwissenschaften eingebrachten
Begriffs der Autopoiese?' bezeichnet wird. Doch auf einer fiefer liegen-
den Ebene bekommt die Begriffswahl eine zutreffende Bedeutung. So

25 Ebd., 226,

26 Foucault, Archéologie, 241.

27 Kneer, Rationdlisierung, 226.

2 Foucault, Arch&ologie, 177.

2 Vg, Kégler, Foucault, 40f.

30 Ebd., 62,

31 vgl. dazu Luhmann, Soziale Systeme, 60ff, sowie Luhmann, Autopoiesis als soziclogischer
Begriff.
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wie Diskurse ihre eigenen Objekte hervorbringen, bestehen autopoieti-
sche Systeme aus den Elementen, die sie selbst hervorbringen. Die para-
doxe, weil zirkul&ire Struktur diskursiver Praktiken — sie sind quasi Ursache
und Wirkung der Diskurse zugleich — beschreibt Luhmann fir die Kommu-
nikation sozialer Systeme als das ,sich selbst hervorbringen* (auto — poie-
sis) von Kommunikationen durch Kommunikationen. Eine Auswirkung die-
ser Theorieentscheidung lautet, dass soziale Systeme ereignisbasiert ope-
rieren. Bei den Letfztelementen des Sozialen gibt es damit keine Dauer,
sondem nur Instabilitdt. Was gerade geschieht, geschieht und ist im
ndchsten Moment schon vorUber. Auf dieser Letztunsicherheit emergie-
ren dann Erwartungen, Strukturen und Zeithorizonte, was in Chaosfor-
schung und Kybemetik als ,,order from noise" bezeichnet wird.

Hier kann zugleich das héufig anzutreffende Missversténdnis aufgeklart
werden, soziale Systeme hdatten rdumliche Beschrénkungen wie etwa
biologische Zellen. Luhmann verwendet die Begriffe System und Grenze
nicht r&umlich, sondern erkenntnistheoretisch, nicht regionalistisch, son-
dern konstruktivistisch! So sind Funktionssysteme der Gesellschaft eben
nicht durch ré&umliche Grenzen gegeneinander abgegrenzi®2, sondern
jedes System reproduziert eine eigene kontingente Perspektive auf die
ganze Welt. ,Denn ob eine Operation sich der Politik oder der Wirtschaft,
dem Recht oder einer Intimbeziehung zuordnet, entscheidet sich nach
dem Code, an dem sie sich orientiert'33, und nicht ob sie sich am Strand,
auf dem Arbeitsamt oder in der Schule ereignet. Grenze meint deshalb
keine regionale Trennung, sondem bezeichnet die Unferscheidung, an
der sich ein Ereignis und dessen Beobachtung orientiert. ,Die Grenze des
Systems ist daher nichts anderes als die selbstproduzierte Differenz von
Selbstreferenz und Fremdreferenz' 3¢ Systeme haben keine réumlichen
Grenzen, sondern sie entstehen und vergehen im Prozessieren von Unter-
scheidungen.ss

2.3 Welt jenseits von Ursprung und Ziel: Von der Genealogie der
Praktiken und der evolutiven Drift der Gesellschaft
Im Prozess seiner Analytik der Macht ergdnzt Foucault die Arch&ologie
durch eine zweite Methode, die er als Genealogie bezeichnet. Eine
wichtige Drehscheibe zwischen Arch&ologie und Genealogie in Fou-
caults Denken ist sein Nietzsche-Aufsatz. Im Anschluss an dessen Begriff
und in Distanzierung zur herkdmmlichen Geschichtswissenschaft ist der

32 gysteme sind daher nicht mit den abgeschlossenen Monaden von Leibniz zu verwech-
seln. ,Die Theorie behauptet ja kein monadenhaftes Isolieren der Systeme gegenein-
ander, sondern sie behauptet gerade, daB sich etwa die Rechtsstruktur z. B. durch Poli-
tik irritieren 1&Bt..."; Luhmann, Wie konstruiert man, 82.

33 |uhmann, Gesellschaft, 388.

34 Luhmann, Gesellschaft, 77.

35 Diese Unterscheidungen funktionieren nach Luhmann Ubrigens nicht im dialektischen
Sinne Hegels. Es geht nicht um den Umschlag in das verbindende Dritte, sondern das
Dritte ist der ausgeschlossene Beobachter, der blinde Fleck, den der Beobachter im
Augenblick der Operation eben nicht sehen kann. Vgl. ebd., 178f.
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Genealoge der Uberzeugung, ,daB an der Wurzel dessen, was wir er-
kennen und was wir sind, nicht die Wahrheit und das Sein steht, sondem
die AuBerlichkeit des Zufalls"s¢. Er zeichnet damit ein sehr kontingenzsen-
sibles Bild der Gegenwart als einer Welt, die ohne allgemeinen Sinn und
Ziel allein in evolutiver Drift kontingenter Ereignisse entsteht und vergeht.
«Die Welt wie wir sie kennen, ist nicht die einfache Figur, in der die Ereig-
nisse zurOckireten, damit die wesentlichen ZUge, der endgultige Sinn, der
erste und letzte Wert zur Geltung kommen; sie ist ein Wirwarr unzéhliger
Ereignisse."¥” Der Genealoge entdeckt also dort, wo Historiker Urspringe,
Identitéten und lineare Entwicklungen sehen, eine kontingente Herkunft,
heterogene Ereignisse und gebrochene Singularitaten, die keine objekti-
ve Vereinheitlichung mehr zulassen.

Auch Luhmann erteilt jeder kontinuierlich-teleclogischen Geschichts-
und Gesellschaftsentwicklung eine Absage. Allerdings entwirft Luhmann
dazu eine Art antilineare und antiteleclogische Evolutionstheorie.®® Die
Evolutionstheorie erklart Ordnung aus der Kontingenz von Variation, Se-
lektion und Restabilisierung und 1&st so ,die Ordnung der Dinge von jeder
Bindung an einen Ursprung. an einen formgebenden Anfang ab"#. Weil
Luhmann Gesellschaftsstrukturen und Semantiken als evolutiv aber kon-
fingent betrachtet, bedeutet das eben , keine Theorie des Fortschritts" 40
und ,setzt keine Teleologie der Geschichte voraus — weder im Hinblick
auf ein gutes, noch im Hinblick auf ein schlechtes Ende der Geschich-
te"4. Nach Luhmann héangt die Struktur an der Funktion, nicht umge-
kehrt. Das ist alles andere als strukturaffirmativ. Um ein System in seiner
Funkfion zu erhalten kommt es nicht auf die Stabilitat seiner zentralen
Strukturen an, ,im Gegenteil kann die Aufrechterhaltung der Systemre-
produktion weitreichende, u.U. revolutionére Verénderungen der Sys-
temstruktur(en) erforderlich machen"4. FUr jede Funktion sind funktionale
Aquivalente méglich. Das bedeutet Ubrigens einen fast theologischen
Horizont, dass némlich alles auch ganz anders sein kénnte.

Foucault versucht in ,Uberwachen und Strafen" die ,Geschichte der
Gegenwart" zu schreiben. Diese Geschichte besteht nach Foucault in
der gesellschaftsweiten Durchsetzung von disziplinierenden und normie-
renden Machtprozessen, welche Aufzudecken die genealogische Auf-
gabe ist. Dabei beobachtet Foucault Macht zun&chst nicht als das Ver-
maogen handelnder Subjekte, sondern als eine Art von gesellschaftlichem
Krafteverhdltnis, welches nicht von Subjekten gesteuert wird, sondem

36 Foucault, Nietzsche, 74.

¥ Ebd., 8].

38 Diese Theorieanlage verlangt Ubrigens geradezu nach einer Auseinandersetzung mit
der Prozesstheorie und Prozesstheologie in der Spur Alfred N. Whiteheads, was hier al-
lerdings nicht geleistet werden kann.

% Luhmann, Gesellschaft, 426.

DN Bl don

41 Ebd., 429.

42 Luhmann, zitiert nach Kneer, Rationalisierung, 333, FN. 26.
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umgekehrt Menschen bis auf die Ebene des Kérpers prégt und so dls
Subjekte quasi unterwirft. Die Genealogie als ,wahre Historie" weiB zwar
von Nietzsche, ,,daB wir ohne urspringliche Fixpunkte und Koordinaten
von ungezdhlten entschwundenen Ereignissen leben”4. Doch Foucault
scheint in dieses Wirwarr der Kontingenz eine Art letzten Wurzelgrund
einzuziehen. So ist der Zufall des Lebens ,,nicht als schlichte Auslosung zu
verstehen, sondern als das stéindig erneuerte Risiko des Willens zur Macht,
der jedem Zufall einen anderen noch stdrkeren Zufall entgegensetzf'+4.

2.4 Zur Differenz der Zeitdiagnostik: Exklusion durch Machtprakti-
ken oder Selbstgefahrdung durch funktionale Differenzierung?

Es gibt anscheinend doch eine Konstante in Foucaults genealogischem
Bild von Geschichte und Gesellschaft, némlich die Macht, den Kampf
um Herrschaft und damit die basale Bedeutung des Polifischen. Doch
diese vermeintliche Konstante ist bei genauerem Hinsehen keineswegs so
konstant, wie sie vielleicht scheint. FUr Foucault ist Macht nichts, was je-
mand dauverhaft besitzen kénnte. ,Macht ist niemals monolithisch. Sie
wird nie véllig von einem Gesichtspunkt aus kontroliiert. In jedem Augen-
blick spielt die Macht in kleinen singuldren Teilen."4

Trotzdem scheint auf den ersten Blick genau hier eine entscheidende
zeitdiagnostische Differenz zu Luhmann zu liegen. Wahrend Foucault mit
einem umfassenden Machtbegriff der klassisch modemen Auffassung
treu bleibt, dass das Soziale vom Primat des Politischen her zu verstehen
und zu erkl@ren sei, verabschiedet Luhmann diesen Primat entschieden.
Politik ist bei ihm zundchst ,nur* ein Funkfionssystem neben anderen.
Wahrend Luhmann also Macht und Politik realistischer Weise gesellschaft-
lich relativiert, kdnnte man mit Foucault weiterhin zu der Uberzeugung
verfUhrt sein, die Welt sei aufgrund ihrer machtférmigen Verfassung mit
den Mitteln von Politik aus den Angeln zu heben.# Bleibt er damit ange-
sichts der Komplexitadt und Pluralitét von Gesellschaft in seiner gesell-
schaftlichen Zeitdiagnose nicht zu eindimensionale+

Zumindest was die Rezeption Foucaults angeht, scheint das eben Skiz-
zierte nicht ganz unzutreffend. Mit Luhmann kénnte man vermuten: Wer
hinter allem ,Macht* sieht, beobachtet mit den Mitteln der Politik. Und

43 Foucault, Nietzsche, 81.

44 Ebd., 80f.

45 Foucault, Short Cuts, 41.

46 Sagt man, dass ,alles polifisch ist’, so spricht man von der Allgegenwart der Kré&ftever-
haltnisse und ihrer Immanenz in einem politischen Feld”, Foucault, Foucault, 429. Mo gli-
cherweise spielt bei seiner starken Auseinandersetzung mit staatlicher Macht auch die
von der Tradition her sehr etatistische Verfassung Frankreichs eine Rolle, wenn er etwa
feststellt, ,daB das [...] Problem heute nicht darin liegt das Individuum vom Staatf und
dessen Institutionen zu befreien, sondern uns sowohl vom Staat als auch vom Typ der
Individuglisierung, der mit ihm verbunden ist zu befreien" (Foucault, Warum ich Macht
untersuche, 250).

47 |ch verweise stellvertretend fUr diese Einschétzung wieder auf Georg Kneer: Kneer,
Rationadlisierung, 266ff.
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wer so nach Lésungen und neuen Perspektiven sucht, der findet sie — im
Politischen. Deshallb greifen politische Philosophien heute geme auf Fou-
cault zurOck, weil er ihnen hilft, Gberall Macht und deshalb Uberall Politik
zu sehen. Giorgio Agambens wieder entdeckte Theoriefigur des ,homo
sacer" wird zu einem , biopolitischen Paradigma". Und auch das ,,Empi-
re" von Negri und Hardt benutzt Foucault zur sublimen Unterstellung,
dass, wo alles Wirtschaft sei, bald alles wieder Politik werden kénne. Eine
sich auf Foucault berufende Analyse von der Allgegenwart der Macht-
praktiken nahrt haufig die Vorstellung vom Primat der Politik und reakti-
viert damit, wenn auch ganz entgegen Foucaults eigenen Analysen,
SehnsUchte nach der Verédnderung des Ganzen aus einem Punkt heraus.
Das klingt dann auch fUr Prakfische Theclogen attraktiv, denn wer von
Macht spricht wirkt méchtig und wer vom Kampf redet gibt sich kdmpfe-
risch. Beide Atftribute sind innerkirchlich von Bedeutung, um sich etwa
gegen die Macht des Lehramts zu wehren oder sich im Kampf um das
Konzil zu behaupten.

Blickt man nun aber jenseits dieser Rezeptionsvarianten nochmals in die
Texte, dann zeigt sich ein etwas komplexeres Foucaultbild. Die faktische
Allgegenwart von in sich verflochtenen antagonistischen Machtprozes-
sen lasst sich némlich nicht einfach dem Feld oder System der Politik zu-
ordnen. Genau das hat Foucault an seiner groBen Inspirationsquelle
Nietzsche so fasziniert, ,,die Macht zu denken, ohne sich dabei in eine
politische Theorie einzuschlieBen"4. In der Tat gelingt es Foucault, ,sein
Augenmerk auf das eigentliche Funktionieren der Macht auf sehr tiefem
Niveau zu richten"4. Macht wird so zu einer Art Basischarakteristikum des
Sozialen, denn ,sie zieht sich durch die feinsten Risse auf der ganzen O-
berfldche des sozialen Feldes gemdB einem System von Relais, Konnexi-
onen, Transmissionen, Distributionen etc."s. Foucault entdeckt den Ein-
zelnen von daher als einen von machtférmigen Disziplinierungstechniken
Unterworfenen, und nur insofern und ganz wértlich als Sub-jekt. | Diese
Form von Macht wird im Alltagsleben spUrbar, welches das Individuum in
Kategorien einteilt, ihm seine Individualitat aufpragt, es an seine Identitat
fesselt, ihm ein Gesetz der Wahrheit auferlegt, das es anerkennen muB
und das andere in ihm anerkennen mUssen."s!

Nun zu Luhmann. Auch hier gilt es zun&chst hinter einen Allgemeinplaiz
zZu blicken, den der funktional differenzierten Gesellschaft. lch mdchte
hier auf die durch Luhmann rezipierte Umstellung Gotthard GUnthers von
monokontexturaler Beobachtung erster Ordnung auf polykontexturale
Beobachtung zweiter Ordnung hinweisen. Pluralitat, Dissens und Konflikt

48 Foucault, Short Cuts, 80.

¥ Ebd., 43.

50 Ebd., 40.

51 Ebd., 246. Gegen diese Wandlung vom Feld der Politik zum Feld antfiker Ethik spricht
jedoch sein Konzept von ,, Gouvernementalitét" und der Begriff der Regierung, der als
Scharnier fungiert zwischen Macht und Herrschaft sowie zwischen Macht und Subjektivi-
tat. Vgl. dazu Brockling u.a., Gouvernementalitéat, hier 7ff.
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kann es auch im monokontexturalen Horizont der abendléandischen on-
tologischen Unterscheidung Sein/Nicht-Sein geben. ,Es wird jedoch un-
terstellt, daB die Beobachter in einer gemeinsamen Welt operieren. Die
einwertige, beobachterunabhéngige Realitét macht erwartbar, daB die
Beobachtungen ineinander UberfUhrt werden kénnen, indem IrrtUmer
und Téauschungen beseitigt werden."s2 Die Gesellschaft operiert gegen-
wartig aber weitgehend polykontextural. Das heiBt, dass es viele zwei-
wertige Perspektiven gibt, aber keinen archimedischen, ,vemuinftigen®
Punkt ihrer Verrechnung: , der Ideologiekritiker ist nicht besser dran als der
Ideologe*s.

Entgegen der Auffassung des Strukturalismus, und so mit Foucault, si-
chert keine tiefer liegende Struktur die Identitat des Systems, sondem sie
muss durch das operative Prozessieren von Unterscheidungen immer
wieder neu hergestellt werden. ,Insofern ist das Konzept der Autopoiesis
eine eindeutig poststrukiuralistische Theorie."s4 Luhmann gelingt mit dem
ereignisbasierten Autopoiesiskonzept eine subjekilose Fassung sozialer
Prozesse und Strukturen, ohne diesen absolut regulativen und determinie-
renden Charakter gegentber handelnden Subjekten zuzusprechen. Die
Einheit eines Systems befindet sich in dynamischer ,structural drift".

Luhmann hat sich immer wieder den Selbstgefdhrdungen der Gesell-
schaft zugewendet. Selbstgeféhrdung, weil die Gefahr weniger darin
vermutet wird, dass nicht alle das richtige glauben oder sich einige nicht
an der richtigen Ethik beteiligen, sondem in der unkontrollierbaren Kom-
plexitét eigendynamischer Prozesse, die im Augenblick der Gefahr nicht
ohne weiteres als gefahrich erkannt werden kénnen. War dies in den
Achtzigem zundachst die Okologieproblematik so entdeckte er in den
Neunzigern das, was heute im Feuilleton als Ende der Konsensgesell-
schaftss diskutiert wird: die Realité&t von Exklusionen. Sehr zur Verwunde-
rung seiner linken Kritiker entlarvt Luhmann sein eigenes Postulat von der
Vollinklusion aller Menschen in die Gesellschaft als eine lllusion. ,,Vielmehr
bilden sich an den Randem der Systeme Exklusionseffekte, die auf dieser
Ebene zu einer negativen Integration in die Gesellschaft fOhren. Denn die
faktische AusschlieBung aus einem Funktionssystem - keine Arbeit, kein
Geldeinkommen, kein Ausweis, keine stabilen Intimbeziehungen, kein
Zugang zu Vertr&gen und zu gerichtlichem Rechtsschutz, keine M&glich-
keit, politische Wahlkampagnen von Karnevalsveranstaltungen zu unter-
scheiden, Analphabetentum, und medizinische wie auch emdhrungs-
mé&Bige Unterversorgung - beschrankt das, was in anderen Systemen
erreichbar ist und definiert mehr oder weniger groBe Teile der Bevélke-
rung, die héufig dann auch wohnmaBig separiert und damit unsichtboar

52 Kneer, Rafionalisierung, 347.

53 Luhmann, Reden und Schweigen, 11.

34 Luhmann, zitiert nach Kneer, Rationalisierung, 359.
55 Matzig, Der groBe Graben.
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gemacht werden."s Im Exklusionsbereich sind die Freiheitsgrade extrem
eingeschrénkt. Menschen zéhlen nicht mehr als Personen, sondern, weil
die Zurechenbarkeit von Kommunikation oft ausfallt, hauptséchlich als
Kérper.s7

Nach Rudolf Stichweh ist das alles am engsten verwandt ,,mit der Sozial-
theorie von Michel Foucault, die gleichfalls eine durch historische Studien
untermauerte Theorie des Einschlusses und Ausschlusses von Personen
entwirft“s8. Was Luhmann jedoch durch Erfahrungen in Brasilien erst spét
in seiner Theorie stark gemacht hat, préagt von Beginn an Foucaults ,,Ge-
schichte der Gegenwart", dass nadmlich die Moderne, entgegen ihrer
Universalisierungsrhetorik, wie eine gewaltige Exklusionsmaschine funktio-
niert, die ihre Inklusionserfolge mittels Demokratie, Rechtstaat, Sozialsys-
temen etc. nur durch AusschlieBungen emeichen kann. Seine Studien
Uber ,die Rituale des Einschlusses und Ausschlusses von VerrUcktens®
oder Uber den Ausschluss von Personen durch Einschluss in Gefangnisse
belegen materialreich, wie die soziokulturellen Logiken von Teilhabe und
Exklusion den faktischen Ausschluss von Menschen produzieren.

Von hier aus lassen sich nun auch einige, jenseits der offensichtlichen
Unterschiede liegende, kreative Differenzen zwischen Foucault und Luh-
mann andeuten. Foucaults Analyse von basalen Machtpraktiken und die
Bedeutung des Politischen jenseits politischer Systeme, wie sie vor allem
von Emesto Laclau® weitergedacht wurde, kénnen den systemtheoreti-
schen Zugriff auf die Gegenwart zuspitzten. Dass sich systemtheoretisch
die gesellschaftlichen Teilsysteme an ihrer Eigenlogik orientieren, bedeu-
tet némlich keineswegs — und genau das |&sst sich mit Foucault schéarfer
sehen — eine Verdeckung des ,agonalen Charakters" der Gesellschaft
durch eine ,Logik der Trennung, der eindeutigen Grenzen und der Gren-
zerhaltung"¢'. Die bei Luhmann angelegte Dynamik in der Beobachtung

56 Luhmann, Gesellschaft, 630. Dieser Prozess des Ausschlusses durch Einschluss und damit
der Kontrolle ist eines der Hauptthemen Foucaults. Vgl. auch den Hinweis auf Foucault
bei Luhmann, Gesellschaft, 629 FN 55.

57 Das erinnert stark an die Foucaultsche Bio-Macht, durch welche Normen ganz faktisch
in die Kérper der Menschen ,, eingeschrieben werden. , Ich suche zu zeigen, wie die
Machtverhdltnisse in die Tiefe der Kérper materiell eindringen kénnen”, Foucault, Fou-
cault, 426. Allerdings wirde Luhmann diesen Prozess in den Exklusionsbereichen der Ge-
sellschaft manifester sehen als in den mit gréBeren Freiheitsgraden ausgestatteten Inklu-
sionsbereichen.

58 stichweh, Weltgesellschaft, 86.

3% Foucault, Foucault, 226.

60 Vgl. Laclau / Mouffe, Hegemonie.

61 Reckwitz, Logik der Grenzerhaltung, 234f. Reckwitz Ubersieht in seinem ansonsten in-
struktiven Aufsatz leider, dass die Logik der GrenzUberschreitung auch bei Luhmann
konstitutiv ist. Transgressionen von Grenzen verortet er nur bei den franzésischen und
angelséchsischen Kulturtheoretikern wie Foucault, Bourdieu, Bulter oder Laclau, wéh-
rend er bei Luhmann nur , eine Logik der Separierung, der Trennung von gegeneinan-
der abgrenzbaren Sphéren, die Grenzerhaltung zwischen diesen Sphéren” interpretiert
(Reckwitz, Logik der Grenzerhaltung, 218). Das ist so nicht komrekt, denn die ganze For-
menlogik von Luhmann basiert auf dem transgressiven Kreuzen der Grenze: ,Kreuzen ist
kreativ" {Luhmann, Gesellschaft, 61). Es geht Luhmann weder um eine romantische Ab-
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von Gegenwart benutzt statt verbindlicher Normen die variablere Diffe-
renz von Formen. Von Foucault aus kénnte so den Systemtheoretikern ein
entscheidender Aspekt ihrer eigenen Theorie scharfer ins Bewusstsein
kommen, dass néamlich ,eine funktional differenzierte Gesellschaft [...]
alles andere als eine harmonische Gesellschaft mit inhérenten Stabili-
tatsgrenzen“e2 ist. Wie Urs Stéheli am Beispiel Laclaus gezeigt hat, geht
dies ,ohne dabei hinter das ereichte theoretische Niveau der System-
theorie zurGckzufallen"¢, Anders herum kann Luhmann das Feld der von
Foucault inspirierten arch&ologischen und genealogischen Diskursanaly-
se &ffnen. Nicht nur kulturelle Alltagspraktikens4 rocken dann in den Blick,
wie sie heute in den ,cultural studies" analysiert werden.s |, Eine konse-
quente Weiterfohrung der Diskurstheorie muB nicht zuleizt Vorschlage zur
Analyse funktional ausdifferenzierter Diskurse (wie z. B. der Rechtsdiskurs,
der dkonomische Diskurs etc.) machen, wofUr eine Auseinandersetzung
mit der Luhmannschen Systemtheorie von groBem Gewinn sein kdénn-
te."es

Es sei dahingestellt, ob und wo es sich bei der Foucaultschen Bearbei-
tung von Wissen, Macht und Subjekt um Spannungen, Briche oder ge-
brochene Kontinuitaten handelt. Was er jeweils beobachtet, bleibt an-
regend, auch gerade weil er sich dem Zwang zu linearer Kontinuit&t
nicht beugt und immer neu ansetzt. Vor dem Hintergrund der Soziologie
Luhmanns fallt aber dennoch eines auf: Wahrend seine Konzeption ar-
ch&ologisch und geneadlogisch im Horizont einer transsubjektiven Per-
spektive entworfen wurde, orientiert sich Foucault in seinen letzten Jah-
ren an einer ,akteurorientierten Begrifflichkeit's. Um sich als Einzelner
,nicht regieren zu lassen”, greift er deshalb ab dem zweiten Band von
Sexudlitét und Wahrheit doch wieder verstarkt auf klassisch personen-
zentrierte Wissensformen zurick. Es geht ihm jetzt ,um die langsame
Formierung einer Selbsthermeneutik in der Antike"¢. Die Selbsttechniken
der Antike als existentieller Widerstand gegen die modeme Bio-Macht
und das Subjekt als zentrales Thema? Es scheint, als kehrte der groe Pro-
vokateur der Metaphysik doch noch Heim in den SchoB der abendl&ndi-

schottung des Bewusstseins, noch um eine Trennung der Gesellschaftsbereiche — auBer
man will so beobachten, um die Ungenauigkeit mancher Kulturtheoretiker am ver-
staubten Vorwurf der vermeintlich ,,normativen Purifizierung der Moderne” und inrer
technokratischen Selbstbeschreibung”, also gegentber der Luhmannschen Konkur-
renz, zu scharfen (Zitate: Reckwitz, Logik der Grenze, 243).

62 | uhmann, zitiert nach Kneer, Rationalisierung, 3%7.

63 staheli, Politik der Entparadoxierung, é4. Staheli sieht eine Verbindung von Laclaus
Begriff des Politischen als Entscheidung in einer Situation der Unentscheidbarkeit und
der paradoxen Fundierung von Systemen in der Aufforderung: draw a distinction!

64 So 7. B. sehr anregend und als Jesuit auf kreative Art religids konnotiert: de Certaeu,
Kunst des Handelns.

65 Vgl. dazu etwa Engelmann, Die kleinen Unterschiede.

66  staheli, Politik der Entparadoxierung, 64.

87 Kneer, Rationdlisierung, 291.

é8  Foucault, Der Gebrauch, 12.
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schen Philosophie. ,Aus dem Kritiker moderner Machtverhdltnisse ist ein
Althistoriker geworden® .

Leider verliert Foucault damit auch einen Teil seiner anregenden Sper-
rigkeit fUr die Praktische Theologie. So kann Claudia Kolf-van Melis zu
dem Schluss kommen, dass ,die Erérterung des Foucaultschen Subjekt-
verstndnisses indirekt zu einer Bestatigung der transzendentaltheologi-
schen Grundlegung des Subjekts, die Rahner vertritt, gefGhrt* hat. Die
Rezeption des spaten Foucault lauft Gefahr, aus den ungebahnten Pfa-
den innovativer Theologie wieder den Trampelpfad konvergierender
Optionen entstehen zu lassen, denn mit Kolf van Melis h&tten Rahner und
Foucault ,das gemeinsame Interesse, fUr den freien Subjektstatus des
Menschen gegen entmdchtigende und entfremdende Strukturen in
Theorie und Praxis einfreten zu wollen"’. Schon allein dass der spéate
Foucault so gut zu den handlungstheoretischen Formeln der Subjektwer-
dung zu passen scheint’!, macht stutzig. Es ist zu vermuten, dass entge-
gen dem momentanen Rezeptionstrend die frUhen und mittleren Arbei-
ten Foucaults bis zum ersten Band von Sexudlitét und Wahrheit die fUr die
Praktische Theologie provokanteren und deshalb ergiebigeren sind.

2.5 Aufklaren ohne zu moralisieren: Kritik durch Beschreiben, nicht
durch Beurteilen

FOr Christian Bauer liegt die spataufklérerische Pointe von Foucaults ar-
ch&ologischen und genealogischen Arbeiten in seiner Haltung der Kritik.
Es fasziniert dabei vor allem die skeptische Grundhaltung, denn Foucault
wverbalisiert auf dem Feld konkreter Praktiken die aufgrund ihrer Ambiva-
lenz suspekt gewordenen Begriffe der Kritik und der Aufkl&rung in Prozes-
se sténdigen Kritisierens und Aufkldrens’?". In dem berUhmten Interview,
bei dem Foucault als ,,maskierter Philosoph" anonym bleiben wollte,
entwickelt er einen Begriff von (Literatur)Kritik, der aber wohl darUber
hinaus fUr Foucaults Verstandnis von Kritik Uberhaupt bezeichnend sein
durfte. ,Ich kann nicht umhin, an eine Kritik zu denken, die nicht versucht
zu richten. Sie h&uft nicht Urteil auf Urteil, sondern sammelt méglichst vie-
le Existenzteilchen; sie wirde herbeirufen und aus ihrem Schlaf ritteln.
Mitunter wirde sie sie erfindeng Umso besser, umso besser. Die Kritik als
Richterspruch langweilt mich; ich mdchte eine Kritik mit Funken von
Phantasie. Sie wdre weder souverdn, noch in roter Robe. Sie wdre gelo-
den mit den Blitzen aller Gewitter des Denkbaren."73 Solche Kritik hat we-
nig Ubrig fUr moralische Urteile und Betroffenheiten. Sie entlarvt archéo-

%% Kneer, Rationdlisierung, 275. Christian Bauer verdanke ich die dazu kritische Vermutung,
dass Foucault auch als philosophischer Provokateur schon in der Tradition abendlandi-
scher Denker wie Kant stand. In diese Richtung weist jedenfalls Hermminger, Kritik und
Geschichte.

70 Zitate in Kolf-van Melis, Tod des Subjekts, 276.

71 In diese Richiung l&uft auch die Foucaultrezeption von Hermann Steinkamp, vgl. Stein-
kamp, Die sanfte Macht.

72 Bauer, Transgressionen, 25, FN 29.

78 Foucault, Short Cuts, 11f.
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logisch das Bestehende als Gewordenes und genealogisch das Unver-
anderliche als Anders méglich. Derart philosophische Kritik ,ist jene Ver-
schiebung und Transformation der Denkrahmen, die Modifizierung etab-
lierter Werte und all der Arbeit, die gemacht wird, um anders zu denken,
um anderes zu machen und anders zu werden als man ist'74.

Luhmann ist der Begriff Kritik ebenfalls suspekt geworden. Aus seiner
ganzen Theorieanlage spricht der Vorbehalt, dass es Uberhaupt eine
Position gébe, von der aus man einen objektiven Erkenntnisvorsprung
habe: , der Ideclogiekritiker ist nicht besser dran als der Ideologe"’s. Die
Sozial- und Kulturwissenschaften sollten daher darauf verzichten, Uber
Entwicklungen in anderen Bereichen besserwisserisch zu richten. Doch
damit ist die Mdglichkeit von Kritik nicht grundsatzlich verabschiedet! Sie
sollte sich vielmehr selbst vom Richten zum Beschreiben hin transformie-
ren. ,Man kénnte aber einen Sinn darin sehen, Dasselbe mit anderen
Unterscheidungen zu beschreiben und das, was den Einheimischen als
notwendig und als natUrich erscheint, als kontingent und als artifiziell
darzustellen. Man kdénnte damit gleichsam ein UberschuBpotential for
Strukturvariationen erzeugen, das den beobachtenden Systemen Anre-
gungen fUr Auswahl geben kann."7¢ Legt man diese Folie Uber das in der
Praktischen Theologie nicht seltene Pathos der Kritik, wird man recht
schnell die heilsame Rosskur einer neuen diskursiven Bescheidenheit ler-
nen mussen. Keineswegs weil man als Theologe/Theologin weniger wis-
senschaftliche Geltung beanspruchen dirfte, sondern weil man als Theo-
loge/Theologin Uber die eigene Kontingenz besser Bescheid wissen kdnn-
te, was nach Luhmann Ubrigens ein epistemologischer Vorteil wére.

Zentrales Theoriefragment ist in dieser Hinsicht die Unterscheidung zwi-
schen Beobachtung erster und zweiter Ordnung. Ein Beobachter erster
Ordnung betrachtet den anderen als Objekt und reagiert auf dessen
Urteile und Handlungen. ,Man sieht, was die anderen sehen, und bildet
sich Uber den selben Gegenstand eine eigene Meinung."”” Ein Beobach-
ter zweiter Ordnung betrachtet den anderen dagegen selbst als Beob-
achter und beobachtet, wie die anderen sehen und mit welchen Unter-
scheidungen und Voraussetzungen sie agieren.

Die Beobachtungen zweiter Ordnung stehen dabei nicht ,0ber" denen
erster Ordnung., denn auch sie haben ihre blinden Flecken und ihre ei-
genen Kontexturen. Sie funktionieren eher als Dekonstruktion’ im Derri-
daschen Sinne, denn der Beobachter zweiter Ordnung kann sich zum
anderen zwar , kritisch™ einstellen, er kann sich ihm gegenUber ableh-
nend oder belehrend verhalten [...] — aber er muB sich in seinem eigenen
Beobachten beobachten bzw. becbachten lassen. Er muB seine Instru-

74 Ebd., 18,

75 Luhmann, Fuchs, zitiert nach Kneer, Rationdlisierung, 348.
76 Luhmann, Was ist der Fall, 256.

77 Luhmann, Soziologie des Risikos, 242.

78  Luhmann, Dekonstruktion.
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mente offen legen, muB sich Wie-Fragen stellen.”?" Es geht um so etwas
wie die Selbstanwendung der Theorie auf die eigene Theorie.

Von daher nehmen Foucault und Luhmann gegenUber einem emphati-
schen Kritikbegriff eine wohltuend skeptische Haltung ein. Der Kritikbegriff
der Frankfurter Schule war immer in der Gefahr, ins Mordlisierende zu kip-
pen. Wo aber aus einer universalistischen Position heraus mordalisiert wird,
kochen schnell die Emotionen hoch. Foucaults arch&ologische Diagnos-
tik und genealogisches Engagement wirkt dem gegenUber &hnlich ab-
kUhlend und darin aufklérend wie die systemtheoretische Beobachtung
zweiter Ordnung. Kdgler formuliert im Anschluss an Foucault: |, Statt also
auf der Ebene einer allgemeinen Moraltheorie zu denken oder bloB
‘ideologisch”™ bzw. rein wertbezogen zu mordlisieren, sollten wir lieber
konkrete Analysen betreiben und die Entscheidung, was zu tun ist, den
Subjekten selbst Uberlassen."& Bis auf den Begriff , Subjekt" hatte es Luh-
mann nicht besser sagen kénnen.

3 Pastoraltheologische Irritationen nach Foucault und
Luhmann

Was heiBt das alles fUr die Pastoraltheologie? Wer jetzt eine , praktische
Anwendung" dieser Theorien fUr die pastorale Praxis erwartet, der wird
entt@uscht sein. Meine Quintessenz lautet vielmehr, dass die von Fou-
cault und Luhmann eréffneten diskursiven Felder vor allem eine heilsame
Iritation eingefahrener Wahmehmungs- und Denkmuster erméglichen.
Sie verunsichem ,Argumentationsstile und Beschreibungsformen, die
GewiBheiten vortduschen, wo in der Regel (sieht man nur einmal né&her
hin) gar keine sind"#, so der Erziehungswissenschaftler und Adorno-
Schiler Adalbert Rang. Ahnlich sieht Hans-Joachim Sander in der Theo-
logie einen Bedarf zur Umkehr, né&mlich ,von jenen Teilen in der Theolo-
gie, die mit der Moderne an ein sprachliches Ende gekommen sind*s2,

An ein sprachliches Ende gekommen ist mit Foucault und Luhmann die
Rede vom Menschen als Subjekt ,im Sinne eines autonomen und selbst-
bestimmten Individuums"#, wie es noch bei Hermann Steinkamp heiBt.
Das hat die Pastoraltheologie lange nicht wirklich redlisiert, denn ihre
Starke lag ja in einer handlungstheoretischen Fundierung und damit in
der Verteidigung der Person als Subjekt. Doch neben der bekannten
sozialphilosophischen Subjektkritik entdecken heute theologische Orga-
nisationsberater mit Luhmann die sehr begrenzte (Verédnderungs)Macht
des Einzelnen in Sozialen Systemen wie Kirche oder Caritast4. Zugleich

79 Luhmann, zitiert nach Kneer, Rationalisierung, 393.

80 Kagler, Foucault, 166.

81 Rang, Konstruktivismus, 351.

82 Sander, Gottim Zeichen der Macht, 105.

85 Steinkamp, Die sanfte Macht der Hirten, 54.

84 Vgl. Rudesheim, Kirchenberatung, sowie Heller / Krobath, Organisationsethik.

PThl, 26. Jahrgang, Heft 2006-1, Forum, Michael SchiiBler




macht etwa die Systematische Theologie von Foucault her darauf auf-
merksam, dass die auf Ahnlichkeit abzielende Grammatik des Subjekts
. Differenzen und Pluralitét nur sehr begrenzt erfragen kann"s und auch
Gott in seiner Transzendenzqualitét nur lebensfahig bleibt, ,wenn er kein
Subjekt wird, sondem sujet bleibbt"es.

Damit kann auch von einem weiteren Basisthema des Faches nicht
mehr wie bisher gesprochen werden, von der ,Option fOr die Armen".
Gerade wenn man die Befreiungstheologie fUr eine der wichtigsten pas-
toraltheologischen Entdeckungen des 20. Jahrhunderts hélt, muss man
auch hierzulande die Selbsterkenntnis von Paulo Suess ernst nehmen,
,daB es kein monolitisches Subjekt der Befreiung geben wird"#, ebenso
wenig wie dauerhaft homogene Basisgemeinden. Doch damit ist das
Thema keineswegs durch. Unsere hochkomplexe Gesellschaft produziert
nach wie vor Personen, die in fast allen Lebensbezigen auf der Negativ-
seite verbucht werden: Schule abgebrochen, arbeitslos in der Wirtschaft,
angeklagt vor Gericht etc. Statt Vollinklusion lassen sich Exklusionsbi-
ographien beobachten, die innerhalb der Gesellschaft von diskursiven
Praktiken hervorgebracht werden. Statt also programmatisch die Befrei-
ung der Armen zu verkUnden, muUsste die Pastoraltheologie die Fahrte
gegenwadartiger Exklusionsdynamiken aufnehmenss, und zwar mit jener
theologischen Innovationskraft, die von den Ausgrenzungsprozessen her
selbst gefordert ist. Das aber ist wohl eine Gegend in jenem unentdeck-
ten Land, auf das Luhmann und Foucault hinweisen. Denn wenn sich
pastorale Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter in diakonische Bereiche der
Exklusion hineinbegeben, ,dann erleben sie sich selbst haufig ohnméach-
tig, hilflos, als kleines Radchen im Getriebe, das eigentlich nichts bewe-
gen kann"#. Was bleibt ist der Wunsch von Anne Kurlemann, ,dass in der
Pastoraltheologie der “kleine” und ‘“kleinschrittige™ Alltag eine andere
Bedeutung gewinnt", weil es darum geht, ,die groBen theologischen
Wérter in die Ebene von Lebenslagen und Lebenssituationen hineinzu-
buchstabieren®se,

Was sich verdndem kénnte, lieBe man sich als Pastoraltheologe auf die
hier vorgestellten Analyse- und Denkbewegungen ein, sei nun noch an
zwei anderen Spuren angedeutet: an der Enfdeckung von Kontingenz
durch Kultur und an der diskursiven Verortung des Faches.

85 Sander, Gott im Zeichen der Macht, 120.

86 Ebd., 107.

87 Suess, Befreiungstheologische Perspektiven, 299.

8 Vgl. dazu WeiB-Flache, Soziale Arbeit, sowie meinen Versuch: SchiBler, Selig die Stra-
Benkinder.

8 Kurlemann, ,Es ist uns nichts gegen die Kélte eingefallen”, 313.

%0 Ebd., 316.
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3.1 Entsicherung durch Kultur: Wie kann sich Pastoral(theologie)
auf Kontingenz einstellen?

Die von Foucault und Luhmann her rekonstruierten Felder des Wissens,
bzw. des Wissens um das Nicht-Wissen, machen auf eine , epistemologi-
sche Verunsicherung"?®' aufmerksam, die fUr die Formierung heutigen
Lebens und Denkens, zumindest hierzulande, konstitutiv erscheint. Es
handelt sich um die Erfahrung, dass sich das, was uns ausmacht, im letz-
ten als nicht-notwendig und von daher auch als ganz anders moglich
offenbart. Jede Selbstverstandlichkeit ist letztlich diskursive Produktion, ist
eine ihre Voraussetzungen verdeckende Konstruktion, jedenfalls tamt sie
faktische Kontingenz2. Foucault und Luhmann sind auf je ihre Weise Ent-
decker und als solche auch Produzenten von Kontingenz.

Was unter diesem Stichwort begrifflich gefasst wird beschaftigt nicht nur
die theoretischen Hinterzimmer der Redlitét, sondern wird an ganz hand-
festen Ereignissen erfahrbar wie einem plétzlichen Arbeitsplatzverlust, der
Klonung menschlicher Gene oder dem Aufdecken von priesterlichem
Kindesmissbrauch. Mit anderen Worten, der moralische Schein kann tri-
gen (Missbrauch), das biclogisch Unvorstellbare kann passieren (Klonen)
und was nur fUr andere galt, kann plétzlich das eigene Leben zerstéren
(Arbeitslosigkeit). Was Luhmann und Foucault beschreiben hat also , kei-
neswegs bloB mit einem akademischen Sprachspiel zu tun®, sondern
reflektiert eine ,Umbruchphase der Modeme, der viele ihrer Selbstver-
sténdlichkeiten und eingespielten Routinen unter der Hand verschwin-
den"ss,

In dieser Situation sich auflésender Selbstverstandlichkeiten befinden
sich heute bekanntlich auch die meisten pastoralen Orte.?4 Fragen nach
der eigenen Identitat, dem christlichen Profil etc. gewinnen nicht nur in
der Caritas, sondern auch in der Pfarreistruktur an Bedeutung und mit
ihnen die versténdliche Sehnsucht nach unmittelbar passenden Antwor-
ten. Es scheint, dass die hier vorgestellte Theorieperspektive die Dinge
nicht vereinfacht, sondern zunéchst so kompliziert macht, wie sie vermut-

?1 vgl. dazu den programmatischen Untertitel von Armin Nassehis Antrittsvorlesung an der
LMU in MOnchen: Nassehi, Die Paradoxie.

2 |n einer Spur von Aristoteles zu Luhmann gilt als kontingent , alles, was weder notwendig,
noch unméglich ist* (Luhmann, Beobachtungen, 96). Eine Sammlung systematisch-
theologischer Beitréige zu dieser Problematik findet sich im evangelischen Bereich: Dal-
ferth / Stoellger, Vernunft, Kontingenz und Gott. Vgl. v.a. den informativen Einleitungsar-
tikel der Herausgeber, 1-44. Die Entdeckung von radikaler Kontingenz hat sowohl im Li-
beralismus als auch im Marxismus anregende Spuren hinterlassen. Vgl. fur die liberale
Tradition Rorty, Kontingenz, sowie fUr den (neo)marxistischen Diskurs Laclau / Mouffe,
Hegemonie, die den Prozess der Verabschiedung der geschichtsphilosophischen , histo-
rischen Notwendigkeit” bis hin zur Ausweitung einer , Logik des Kontingenten® und radi-
kaldemokratischen Ansatzen beschreiben, siehe ebd., 38.

?3  Zitate Nassehi, Paradoxie, 26.

74 Man denke nur an die vielen Selbstvergewisserungsdokumente, wie die Leitbilder der
Caritas, die Didzesanforen der BistUmer oder die Standortoestimmungen des eigenen
Faches, wie in den Pthl 2000-2.
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lich auch sind. Mé&glicherweise ist damit aber ein Niveau zu erreichen,
von dem aus die Suche aussichtsreich erscheint.

Die nahe liegende Strategie einer unmittelbaren Rickbesinnung auf die
ehemals sicheren Traditionen und Werte, so l&sst sich vermuten, kann
heute keine letzten Sicherheiten erzeugen. Der Wittener Soziologe und
Luhmann-Schiler Dirk Baecker sieht genau darin die doppelbédige For-
mation der gegenwartigen Kultur. Kultur erscheint entgegen dem all-
tagssprachlichen Gebrauch heute ,nicht etwa als Summe der Werte [...].
mit denen eine Gesellschaft ausgestattet ist, sondern als eine mitlaufen-
de Beobachtung, die zu jedem Wert den mdglichen Gegenwert bereit-
halt“ss. Im Blick der Kultur wird das Einzigartige und Unbedingte relational
vergleichbar. Kultur produziert also, ,systematisch zweideutig"?¢, zugleich
Kontingenz und ein BedUrfnis nach Identit&t, normativer Orientierung und
letztgUltiger Gewissheit?’. Baecker bezeichnet den modermen Kulturbeg-
riff deshalb als eine Falle. , Er lockt mit Orientierung, hat aber nur die Un-
gewissheit zu bieten, wie lange die eine Crientierung gegenUber ande-
ren Orientierungen aufrechterhalten werden kann."

Das beschreibt ziemlich treffend die paradoxe Situation pastoraler Orte.
In Zeiten, in denen die alte Gretchen-Frage gewaltig an Bedeutung ge-
winnt®®, wird die Pastoral der Kirche einerseits wieder interessant, jedoch
bevorzugt als Produzentin von ,fraglosen Hintergrundiberzeugungen* 100,
Gerade das Katholische erlangt dabei neue, aber eben fremdselekiive
Attraktivitét.  Ein Katholizismus der einfach mit sich selbst identfisch auf-
tritt, hat [...] etwas Schlagendes — eine durch Jahrhunderte gemeiBelte,
interessante und faszinierend zu betrachtende Position. Mit einer Ein-
schrénkung: kaum jemand [...] will der Zumutung folgen, dem nachzule-
ben"19, so ein aufmerksamer Beobachter von der SUddeutschen Zei-
tung.

Nahezu alle verfassten Orte des Christichen befinden sich in diesem
Strudel der kulturell erzeugten Zweideutigkeit, ,die es erméglicht, das,
was der eine feiert, vom anderen kritisieren zu lassen®102. Man ist gezwun-
gen, sich irgendwie auf diese Logik des Kulturbegriffs einzulassen, was
aber problematisch ist, ,weil er seine eigenen Operationen verheimlicht
und an die Stelle eines Wissens um die Kontfingenz die Emphase fUr sich

95 Baecker, Wozu Kultur, 9.

96 Ebd.

97 Vgl. zu diesem Begriff von Kultur: Baecker, Wozu Kultur, 46ff.

%8  Baecker, Wozu Kultur, 50.

99 Vgl. dazu die Ausgabe 12/05 der , Literaturen” mit dem Titel , Wie gewaltig ist der Glau-
be" und darin besonders das Streitgespréich zwischen Gesine Schwan, RUdiger Safranski
und Gustav Seibt. Dessen Uberschrift lautet faustisch: , Wie hast du’s mit der Religiong*.

100 Nassehi, Die Paradoxie, 18.

101 So Gustav Seibt in: Literaturen 12/05, 17.

102 Baecker, Wozu Kultur, 9.
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selbst setzt"103, Um zu erkennen, wie das etwa auf dem Feld der Erwach-
senenbildungspastoral funktioniert, denke man nur an eine Vortragsver-
anstaltung mit Anselm Grin oder Eugen Drewermann

Sinnangebote scheinen also vor allem dann zu einem Anker im Welt-
meer der Mdglichkeiten und Unsicherheiten zu werden, wenn sie sich
selbst als notwendig und nur so méglich begreifen. Das begUnstigt Obri-
gens in allen Religionen jene Traditionen und Glaubenspraktiken, die auf
der unwandelbaren und letztgUltigen Annahme von Unwandelbarem
und LetztgUltigem beruhen oder dies jedenfalls symbolisieren. Immer
geht es darum, ,eine subjektive Chance gegen das Abenteuer der Kon-
tingenz"19¢ wahrzunehmen. Wer andererseits mutig in die Abgrinde von
Kontingenz blickt, dem verschlagt es mit Wittgenstein haufig die Spra-
che: ,Wovon man nicht sprechen kann, darUber muss man schwei-
gen"1%, Die erfahrungstrachtige Stummheit esoterischer Mystik und eine
fundamentalistische Abwehr der Zumutungen durch die Gegenwart
markieren die beiden gegenwdartig erfolgreichsten Versionen von Religio-
sitét. 106

Beides sind aber letztlich defensive Strategien und es ist zu vermuten,
dass man den Gott Jesu mit beiden verfehlt. Denn sie machen die Unbe-
stimmbarkeit von Kontingenz unsichtbar, anstatt mit und in ihr Leben zu
lemen. Genau dies aber ist heute die Herausforderung unserer Existenz
und mit Karl Rahner die Aufgabe Praktischer Theologie: ,, Christliche Heils-
vermittiung ist so gerade das Gegenteil eines Analgetikums ("Opiums fOr
das Volk’), nédmlich das Offenhalten der Wunde, die tédlich ist."197 Es sind
die besten Traditionen christlicher Spiritualitat, die sich der hier angedeu-
teten Paradoxie kontingenzsensibler Glaubensiberzeugung bewusst
wurden. So hat in der Haft Dietrich Bonhoeffer der Bodenlosigkeit von
Glauben und Leben eine beinah schwebende Sprache verliehen: ,Gott
gibt uns zu wissen, daB wir leben muUssen als solche, die mit dem Leben
ohne Gott fertig werden mussen. [...] Vor und mit Gott leben wir ohne
Gott." 108 '

Es waren also Glaubensformen und Praktiken im Volk Gottes zu entde-
cken, die das Evangelium mit dem Wissen um die Kontingenz allen Da-
seins kreativ verbinden. So halt es etwa Gesine Schwan, Présidentin der
Europa-Universitat Viadrina, fUr die eigentliche Herausforderung, ,den
eigenen Glauben existentiell verbindlich zu leben und zugleich die eige-
ne Relationierung (nicht Relativierung!) im Bewusstsein zu haben. [..]

103 Epd., 51.

104 Fuchs, Die Weltflucht der Mdnche, 45.

105 wittgenstein, Tractatus, 115.

106 vgl. Baecker, Wozu Kultur, 52.

107 Rahner, Selbstvollzug der Kirche, 194. Vgl. zur Bedeutung einer kontingenzsensiblen
Spiritualitat im Feld der Sozialpastoral SchiBler, Selig die StraBenkinder, Abschnitt C. III.
4.2.3. Lu Rahners Bedeutung fUr die Pastoral insgesamt vgl. Fuchs, Transzendenz Gottes.

108 Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung.
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Man muss den eigenen Glauben als Wagnis leben, das man niemandem
oktroyieren kann."1? DafUr dirfte dann weniger die Festigkeit der Glau-
bensUberzeugung unter Gleichgesinnten ausschlaggebend sein, als die
Ehrlichkeit und Authentizitéit des Bekenntnisses unter Andersdenkenden.

3.2 Abschied vom Olymp der Kritik: Die Starke diskursiver Beschei-
denheit

Es ist eine verlockende Gefahr von universitérer Theologie, sich den bei-
den Versuchungen hinzugeben, die ihr von ihrem Ort nahe gelegt wer-
den. Es ist dies die Verlockung einer doppelt privilegierten und somit er-
habenen Perspektive auf die Welt. Einmal als Theologie gegenUber den
anderen Wissenschaften, weil niemand sonst auf derart unangreifbar
scheinende Orte wie Kirche und Gott verweisen kénne. Und dann als
Wissenschaft gegenUber den nicht-diskursiven Bereichen von Kirche und
Welt, weil in der Wissenschaft Erkenntnis produziert wird, woanders da-
gegen eher nicht oder nur sehr begrenzt. Doch weil der Olymp der Wis-
senschaft weitgehend entzaubert ist und der Kirche samt ihrem Evange-
lium bekanntlich eine steife Briese ins Gesicht blast, scheinen beide be-
deutungsgenerierenden Strategien heute ins Leere zu laufen.

Was Clemens Sedmak mit etwas Wehmut fUr die Systematische Theolo-
gie formuliert, kann die Pastoraltheologie nicht schrecken. Nach dem
Ende ,der groBen Systeme, der etablierten Selbstversténdlichkeiten® ist
seine Konsequenz: ,Es ist Zeit, bescheidener zu werden" 0. Mit Foucault
und Luhmann l&sst sich diese quasi gesellschaftlich verordnete Beschei-
denheit von wissenschaftlicher Theologiebildung in ihren konstitutiven
Seiten entdecken. Wissenschaft als diskursive Formation — auch die theo-
logische — operiert autopoietisch. Das heiBt, sie gewinnt inre Offenheit fOr
Themen durch die Geschlossenheit ihrer Perspektive. Am Beispiel der
Pastoralkonstitution wird das fur unseren Kontext deutlich. Ottmar Fuchs
betont immer wieder zu Recht, dass keine menschliche Erfahrung fir das
Evangelium unzugdnglich ist.!!! Kronzeuge dafUr ist und bleibt , Gaudium
et spes”, indem dort Uber die Nachfolgegemeinschaft Jesu Christi fest-
gestellt wird: ,Und es gibt nichts wahrhaft Menschliches, das nicht in ih-
ren Herzen seinen Widerhall fande" (GS 1). Diesen gegenstandsbezoge-
nen Universalanspruch!'2 konnte die Pastoraltheologie aber erst erheben,
nachdem sie sich aus dem Referenzsystem der Dogmatik zumindest pro-
grammatisch geldst und sich eine selbstreferentiell operierende Eigen-

109 Gesine Schwan in: Literaturen, 12/05, 16.

110 Sedmak, Theologie in nachtheologischer Zeif, 90.

111 vgl. dazu in ,Lumen gentium®: , keine menschliche Tatigkeit, auch in weltlichen Dingen
nicht, I&sst sich ja der Herrschaft Gottes entziehen® (LG 26).

112 Universalanspruch meint von Luhmann her weder Widerspiegelung aller Realitat, noch
alleiniger Wahrheitsanspruch, noch véliige Erkenntnis des Gegenstands, sondern die U-
niversalitéit der méglichen Gegenstéinde, indem die Theologie der Pastoral sich eben
fur alles ,, wahrhaft Menschliche" (GS 1) zusténdig erklart, jedoch unter einer besonde-
ren Perspekfive, némlich dem , Licht des Evangeliums" (GS 4). Vgl. dazu Luhmann, So-
Ziale Systeme, 9.

PThl, 26. Jahrgang, Heft 2006-1, Forum, Michael SchiBler



komplexit&t des Faches angedeutet hatte. Ob dies mit dem priméren
Bezug auf die Handlungstheorie auch erfolgreich gelang, sei dahinge-
stellt. Jedenfalls wird seither um eine eigene Sprache und eine eigene
Theorieabstraktion gerungen, auf die man sich mittlerweile auch bezie-
hen kann, sei es innovativ oder defensiv.

Bedeutet diese wissenschaftliche Eigenkomplexitét aber nicht automa-
tisch den gefUrchteten Relevanzverlust von praktisch-theologischer Theo-
rie durch ein selbst verschuldetes Ghetto im Elfenbeinturm?2is Mégli-
cherweise verhdlt es sich eher anders herum, wenn z. B. die beschriebe-
ne Situation zur bescheidenen Konzentration auf die eigenen Stdrken
anregen wirde. Gerade angesichts des Gewalt- und Totalitétspotentials
von Religion, so der Evangelische Theologe Friedrich Wilhelm Graf, steht
es der (Pastoral)Theologie gut zu Gesicht, ,in ihre Erkenntnisvollzige das
Wissen um ihre epistemologischen Grenzen “einzubauen’ und Potentiale
kritischer Selbstdistanz zu entwickeln"114. Entwirft sich Pastoraltheologie,
wie es Rainer Bucher unlangst vorgeschlagen hat, etwa in Richtung einer
theologischen , Kulturwissenschaft des Volkes Gottes"115, kédnnte sie sich
womdglich besser, weil sensibler und selbstreflexiver, auf die Ohnmacht
und Gewalt produzierenden Paradoxien der Gegenwart einstellen.11¢

Das wirde dann auch eine konstruktive Selbstkritik bedeuten, denn fir
die Pastoraltheologie als Wissenschaft liegt der Erfolg zweier wichtiger
Aufgaben nicht allein in ihrer Macht: Sprachliche Werkzeuge fUr die
«Praxis” bereitzustellen'? und evangeliumsgemé&Be Verdnderungen in
Kirche und Gesellschaft durchzusetzen. Logik und Semantik von Wissen-
schaft neigen bekanntliich, und zwar heute konstitutiv, zur selbstreferen-
fiellen Geschlossenheit und erlauben deshalb keinen Punkt-zu-Punki-
Transfer ihrer Inhalte in Organisationen und Personen kirchlicher Orte, sei
es Gemeinde, Cityseelsorge oder Caritas. Gleiches gilt auch fir die Ver-
anderung der Gesellschaft durch theologische Konzepte. Welche Wir-
kung wissenschaftlich-theologische Texte in wirtschaftlichen, politischen
oder protestbewegten Kontexten haben, ,hé&ngt nicht wiederum von

113 S0 etwa mit Verweis auf Rahner: Schméilzle, auf den Spuren Walter Benjamins, 214.

4 Graf, Wiederkehr der Gétter, 277.

115 vgl. dazu Bucher, Pastoraltheologie als Kulturwissenschaft.

¢ Das ist aussichtsreich, aber auch nicht ganz unkempliziert. Denn die , Kulturwissenschaf-
ten werden gewahr, dass sie selbst wie ihr Gegenstand involviert sind in die Produktion
inres Gegenstandes. Sie werden gewahr, dass sie bei der Dekonstruktion der Welt auch
auf sich selbst stoBen, und sie verlieren damit alle Netze und doppelten Baden, die den
Szientismus der Moderne mit denknotwendigen Aprioris, ontologischen Redlitéten und
objektiven Perspektiven abgesichert haben', Nassehi, Die Paradoxie der Sichtbarkeit,
25,

17 Deshalb ist die optimistische Selbstbeschreibung Praktischer Theologen: , sie stellen
Schrift zur VerfUgung und bieten Sprache an, um das Volk Gottes in Zeiten der Krise
handlungsféhig zu machen® (Bauer, Kritik der Pastoraltheclogie, 192, FN 52.), unter ei-
nen strukturellen Erfolgsvorbehalt zu stellen. Denn weil das Volk Gottes ihre lokalen Prob-
leme jeweils selbst bearbeitet und dabei auch eigene theologische Sprache und Refle-
xion entsteht, kann die Prakfische Theologie vielleicht Handlungsféhigkeit unterstitzen
und anregen, niemals aber ,machen"!
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wissenschaftlichen Kriterien ab"118, Keine praktisch-theologische Verdf-
fentlichung wird also die Welt aus den Angeln heben, denn ,Papier
kommuniziert nicht!"*11?. Anders formuliert: Diskursive und nicht-diskursive
kirchliche Orte sind systemtheoretisch fUreinander zunéchst einmal Um-
welt!

Das bedeutet natirlich nicht die Belanglosigkeit Praktischer Theologie,
sollte aber ihre Interventionspraxis verdndemn. Mit der eigenlogischen
Autonomie von Diskursen und sozialen Systemen, soviel durfte klar ge-
worden sein, ist keineswegs eine monadische Autarkie gemeint. Die Ef-
fekte Praktischer Theologie darf man sich zwar nicht mehr so vorstellen,
dass Kirchenleitungen, Wirtschaftszentralen oder politische Parteigremien
einfach wissenschaftlich-theologische Ratschlége ,,annehmen”.’2  Den-
noch kann innerhalb theoretischer Diskussionen genug "‘Rauschen’ und
genug Irritation erzeugt werden, um die Semantik der Funktionssysteme
auf bisher nicht genutzte eigene Moglichkeiten aufmerksam werden zu
lassen. 121 Diese Chance hat jedoch wenig Chancen, wenn der Sinn des
akademischen Theologietreibens im Eigenen zwar programmatisch er-
klart wird, dabei aber nicht in den Blick kommt, wie dieser Sinn im AuBen
bzw. der Umwelt auch Bedeutung und Resonanz erlangen kann. Um
diese Resonanz zu ermébglichen muss sich die Praktische Theologie in das
Feld der Differenzen zwischen ihrer Eigenlogik und der Systemlogik ande-
rer R&ume im Volk Gottes hineinbegeben. Praktische Theologen waren
dann tatséchlich Vertreter jener paradoxen Spezies ,,hochspezialisierte(r)
Allround-Dilletanten"122, die zwischen der Rafionalitat theclogischer Ar-
chive und der Eigenkomplexitat pastoraler Felder standig hin und her
unterwegs wdren, denn Systemgrenzen zu ,kreuzen ist kreativ" 122 und
erzeugt Erkenntnis.'2¢ DafUr hilfreiche Organisationssettings waren Projek-
te oder Kampagnen, in denen fest umrissene Kooperationen und punk-
tuelle Vemetzungen stattfinden kénnten.

Waren also theologisch-diskursive Orte von Kirche vorstellbar, die genug
Rauschen und genug Irritation erzeugen, um andere R&ume in Kirche
und Gesellschaft auf ihre ungenutzten Mdglichkeiten zu stoBen? Im bes-
ten Fall mUssten sie dann zumindest zu dem fdhig sein, was Rainer Bucher
als Intellektualitat bezeichnet, némlich ,die Fdhigkeit [...], die Wirklichkeit

118 Kneer, Rationalisierung, 395.

119 Heller / Krobath, Kirche verstehen, 40

120 Ahnlich der Soziologie scheint auch fur die Pastoraltheclogie die gréBte Herausforde-
rung darin zu liegen, ,,daB sie nicht mehr wie noch vor ein bis zwei Generationen zur
hemdsérmligen Tat aufrufen kann, sondern eher daveor warnen muB, allzu hemdsérmlig
auf eine Linearitét von Planungshorizont und Folgekonstellation konomischer, politi-
scher, militérischer, wissenschaftlicher oder pédagogischer Prozesse zu hoffen" (Nasse-
hi, Die Paradoxie, 26).

121 | yhmann, zitiert nach Kneer, Rationalisierung, 396.

122 Bquer, Kritik der Pastoraltheologie, 192.

123 |yuhmann, Gesellschaft, 61.

124 Siehe dazu auch oben FN 11.
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gleichzeitig aus mehr als einer Perspektive zu sehen"125. Und sie mUssten
damit so standfest umgehen kénnen, um als Bewohner mehrerer Welten
nicht den Boden unter den FUBen zu verlieren, sondemn an den und jen-
seits der Grenzen der Systeme und Praktiken den Gott zur Sprache brin-
gen zu kénnen, ,dessen Name eine permanente ‘Leerstelle” in der Mitte
unserer Ordnung der Dinge markiert — und aber doch nur dort zu finden
ist"126, Das bedeutet dann doch noch eine wirklich theologische Kritik der
Gegenwart, die dlle profanen wie religi®sen Verabsolutierungen unserer
Zeit mit ihre Basisunterscheidung dekonstruieren dirfte, némlich mit der
christologisch in unsere Welt copiert und damit offenbaren Differenz zwi-
schen Mensch und Gott.

4 Schluss

Eines ist wohl deutlich geworden: Wenn sich die Praktische Theologie
auf das weitgehend unentdeckte Land nach Foucault und Luhmann
einlasst, macht sie sich das Leben erst einmal schwerer und nicht leichter.
Doch vielleicht ist genau das an der Zeit, wenn sich die Landschaft des
Faches wirklich im Terrain des allzu Vertrauten befindet. Oder wie Rainer
Bucher es ausgedrickt hat: ,Die Metaphern und Chiffren fOr die Ge-
genwart kommen in ihr einfach zu schnell, und also auch die Ziele und
Appelle an sie".1” Es braucht theoretische Neugierde, die eine Verfrem-
dung der jeweils vertrauten Perspektive, Methode, Handlungsweise pro-
voziert. Und zwar nicht um der Verfremdung willen, sondern um die eige-
ne theologische Perspektive den Differenzen, Kontingenzen und Parado-
xien auszusetzen, die das Leben in der Weltgesellschaft vom fréankischen
Bauerndorf Uber die Pariser Vororte bis in die Zentren nach Rio de Janeiro
und New York so gefdhrdet und spannend zugleich machen.

Insofern ist die Wendung des Konzils, die Zeichen der Zeit im Licht des
Evangeliums zu deuten, auch keine beruhigende L&sung fUr pastorales
Handeln, sondern deren standige Provokation und Infragestellung. We-
der die Zeichen der Zeit noch das Licht des Evangeliums gibt es heute als
fraglose Sicherheit im Singular. Wie kontingenzsensibel ist die Wahrneh-
mung der Gegenwart oder zeichnet sich der kirchliche Blick in die Zeit
nicht oft durch eine hohe Resistenz gegeniUber ihren Uberraschenden
Paradoxien aus? Und wie gelingt es von daher den Botschaften des E-
vangelium jene Leuchtkraft abzuringen, die unsere komplexen Existenzen
erhellen kénnte?

Wenn angesichts der Krise ,die ressentimentgeladene Gegenwartsde-
nunziation"12¢ wirklich eine der bestimmenden Logiken kirchlichen Han-
delns ist, dann sind die Wege ins unentdeckte Land mit Foucault und

125 Bucher, Katholische Intellektualitét, 161.
126 Bauer, Kritik der Pastoraltheologie, 216.
127 Bucher, Gegenwart. Nicht Exil, 191.

128 Bucher, Zum Philosophiebedarf, 181,
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Luhmann dringender denn je. Beide sind quasi ethnologische Entdecker
der eigenen Kultur und Gesellschaft, die im Vertrauten das Fremde auf-
decken konnten.

Vielleicht nur ein kleiner Trost, aber schon Shakespeares Hamlet wusste
um die l&dhmende Furcht vor den Konstellationen des Neuen: ,,Nur daB
die Furcht vor etwas nach dem Tod - das unentdeckte Land, von des
Bezirk kein Wandrer wiederkehrt — den Willen irrt, dass wir die Ubel, die wir
haben, lieber erfragen, als zu unlbekannten fliehn."12?
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Wie gut kdnnen, wie gut mUssen poetische Texte von Gott seine Und
was kdnnen sie und was mussen sie aussagen? Immerhin kédnnen in viel
gesungenen Lliedern ganze Welten verborgen sein, und kunstvoll I&sst
sich der biblische Gott wohl auch im Gesangbuch finden. Daftr kann EG
487 in besonderer Weise als Testfall dienen:

1. Abend ward, bald kommt die Nacht,
schlafen geht die Welt;

denn sie weiB, es ist die Wacht

Uber ihr bestellt.

2. Einer wacht und trégt allein
inre MUh und Plag,

der 4Bt keinen einsam sein,
weder Nacht noch Tag.

3. Jesu Christ, mein Hort und Halt,
dein gedenk ich nun,

tu mit Bitten dir Gewalt:

Bleib bei meinem Ruhn.

4. Wenn dein Aug ob meinem Wacht,
wenn dein Trost mir frommt,

weiB ich, daB auf gute Nacht

guter Morgen kommt.

Dem Beginn des Liedes gelingt es, archaische menschliche Erfahrung in
kUrzeste Worte zu fassen: die Effahrung der Zeit. Dass es Abend gewor-
den ist, weist auf die Situation eines vergehenden Tages hin, und die Wei-
terfUhrung zeigt, dass auch dieser Punkt nicht ewig bleibt. Er steht schon
unter dem Zeichen des herankommenden Nd&chsten. Alle Rede ge-
schieht nur mit den nétigsten Worten, ein Wort als Subjekt und ein knap-
pes als Pradikat, umso mehr kommt das ,bald" zum Zuge, und die Uber-
schattung des jetzigen Zeitpunkts durch das Kommende ftritt deutlich
hervor. Von der Welt wird dabei merkwUrdig geschlossen gesprochen,
vormodern. Das, was sie weil und worum es geht, erscheint hier als Ver-
balabstraktum unpersénlich, allgemein-religids, militarisch-national: Die
Wacht. Es ist ein Ding, eine Einrichtung, die hier statisch erscheint. Von
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einer Handlung ist nicht die Rede, vielmehr ,ist die Wacht bestellt". Es
kann die Wacht am Rhein sein, eine militérische Ordnung, der Weltgeist
kann es sein, die Gotter, eine hdhere Macht, das Schicksal.

Gewadltig &ffnet sich in der zweiten Strophe der Blick. Wieder ist es ein
einziges Wort, wie der ,Abend" der ersten Strophe, das die ganze Situa-
tion bestimmt: ,Einer". Kein Ding, keine Macht, kein Schicksal — eine Per-
son. Eine Persong Dann wdre vielleicht von einem Mann oder einer Frau
die Rede. Das ist es aber nicht. So umgibt diesen , einen" noch ein Ge-
heimnis. Aber als ,einer" ist er doch persénlich fassbar. ,Einer allein® ist
von allem anderen unterschieden und erinnert an Din 6,4. Einer allein
schlieBt jeden Synergismus aus. Und dieser eine handelt. Nichts ist mehr
statisch, keine Wacht ist mehr bestellt. Dieser eine wacht und tragt. Er
trégt MUhe und Plage und erleichtert somit in Not. Und er ist sozial: Er &sst
keinen allein, Beziehung und Kontakt schafft er. Indem er ihre, der Welt
MUh und Plag trégt, erhdalt er sie wohl, creatio continua. Jetzt und nur so
verstehen wir die geschlossene Rede von der Welt aus der ersten Stro-
phe. Und indem Er keinen Unterschied zwischen Nacht und Tag kennt —
was ja genau das war, was den Menschen in der ersten Strophe ausge-
macht hat —, erweist er sich als der Ewige. Wir kbnnen also aus der zwei-
ten Strophe resimieren: Ohne dass sozusagen ein einziges Wort gefallen
ist, wurden wir von einer diffusen, allgemeinen Vorstellung einer héheren
Ordnung gefUhrt zum biblischen Gott des Alten Testaments, der der eine
Gott ist, neben dem es keine anderen Gotter gibt, der die Erde erschaf-
fen hat, der der Ewige ist und der die Beziehung zu den Menschen sucht
und helfend eingreift.

Was fehlt noch? Der aufmerksame biblische Leser weiB es: Der Name.
Die letzte HUlle fallt in der dritten Strophe: wieder am Anfang. Mit dem
ersten Wort wird die stufenweise EnthUllung komplettiert. Der eine Gott,
so gdttlich er sich auch in Strophe zwei prasentiert hat, ist tatséchlich
eine unverwechselbare Person und ein ,menschlicher" Gott: Er hat einen
Namen. Auch dieser Name gehdrte schon zum Gott des Alten Testa-
ments und fUr die Christen heiBt er hier: Jesus Christus. (Es ist Uberhaupt
nicht schlimm, dass eine Person unterschiedlich benannt wird, das &ndert
nichts an der Einheit und Selbigkeit der Person.) Und nun ist die Beziehung
da. ,Mein" und ,dein" und die Anrede des Menschen an den einen
Gott, den man bei seinem Namen nennen kann. Diese Beziehung ver-
langt, wie jede Beziehung, Beziehungspflege: Den Gottesdienst. Einen
Ort, eine Zeit, die der Mensch Gott widmet, wo er Gottes gedenkt. An-
ders ist christliches Leben nicht vorzustellen, ,,dein gedenk ich nun". Und
weiter geht's mit dem biblischen Gott: ,,Tu mit Bitten dir Gewalt". Diese
nach Wilhelm und Jakob Grimm im 19. Jahrhundert in Mode gekomme-
ne Wendung spricht die wohl faszinierendste Erfahrung der biblischen
Glaubenszeugen mit Gott aus: Man kann mit ihm reden und rechten, wie
mit einem Menschen. Er ist nicht der unbewegte Beweger. In schéner
Dialektik ist er ein objektivierbares Subjekt, das bei frei bleibendem eige-
nen Entschluss durch duBeres und &uBerstes Gebet dazu gezwungen —
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denn nichts anderes sagt die neumodische Wendung aus — werden
kann, wenn es will, seinen Entschluss zu Uberdenken, sein Tun zu adndern:
zum Wohle des Menschen.

In der vierten Strophe wird's nun persénlich nach dem kunstvollen Stu-
fenkatechismus ohne Worte. Der Héhepunkt der Steigerungen war er-
reicht. Nun sitzt der Beter allein auf der BUhne. Die Vorhé&nge sind wieder
zu, deren Offnung einen kurzen Blick auf Gott erlaubt haben; Die Welt,
von der in der ersten Strophe die Rede war und die zur Offenbarung Got-
tes gefUhrt wurde, ist wieder drauBen. GegenUber den drei ersten Stro-
phen hat so die Situation gewechselt: Wurde bis hin in die dritte Strophe
hinein beschrieben, so wird das , dein Gedenk ich nun" jetzt vollzogen.
Nur das betende Ich spricht allein mit dem biblischen Gott, ungestért
und vertraut. Ps 17,2 und der Kern der Israelbeziehung Gottes klingen an.
Hier wird dann in der intimen Rede zwischen Gott und Mensch ein letztes
biblisches Element festgehalten: Gott ist kein Automatismus und kein a-
potropdischer Talisman. Nicht immer frommt seine Hilfe, nicht immer gibt
er nur Gutes. Das ,weiB ich" aber bleibt bestehen. Der nicht immer nur
gute Gott ist und bleibt ein Gott der VerheiBung einer guten Zukunft.
Denn ihm steht der hilfsbedUrftige Mensch gegenUber. So geht das Lied
exakt vom Abend in der ersten Strophe bis (fast) genau zum Morgen in
der letzten Strophe. Die Zeit, in der der Mensch aktiv ist, ist nicht im Blick,
sondem der Mensch wird beschrieben als ausgelieferter, vom Dunkel
bedroht, angesichts dessen er kein Handeln und Gestalten entgegenzu-
setzen hat. Hier folgt nicht der Abend auf den Morgen, sondern der Mor-
gen auf die Nacht. Nur wenn der Mensch seine eigene Begrenzung posi-
tiv getragen und aufgehoben weiB durch Gott, kann daraus im An-
schluss das eigene Gestalten folgen.

Kein Wunder, dass der Dichter dieses biblischen Gottes, der uns von den
national-religi®sen Ordnungen der Welt zur intimen Zwiesprache mit dem
biblischen Gott gefUhrt hat, Mitglied der Bekennenden Kirche war, das
mit , Einer allein” dem FOhrer seinen absoluten Anspruch streitig gemacht
hat. In dem Weg von der ersten bis zur vierten Strophe spiegelt sich
zugleich auch der Weg Rudolf Alexander Schréders selber vom national
orientierten Dichter zum kunstvollen Glaubenszeugen wieder.

DarUber hinaus zeigt sich in EG 487 in nahezu unerreichter Weise, dass
unser hinsichtlich seiner Darstellung Uberaus eifernder Gott nach Din
4,23f nicht nach irgendwelchen Texten verlangt, die irgendetwas Religié-
ses allgemein und nach Belieben zusammenreimen. Sondem ,der kUnst-
lich und fein dich bereitet" verlangt genau das von ihn abbildenden
poetischen Texten, denn nur auf diese Weise kann die anspruchsvolle
Asthetik seiner Barmherzigkeit dargestellt werden.
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.Reform schafft Reform." (223) Dieser fast banale Satz aus einem Bei-
trag Uber die Angebotskarte fUr das Evangelische Wiesbaden kann fast
als Programmaussage fUr die Publikation ,Kirchenreform jetzi! Projekte
Analysen Perspektiven" gelten. Die Initiatoren dieser Publikation, Wolf-
gang Nethdéfel und Klaus-Dieter Grunwald, sind sich darUber einig, dass
die konkrete Wirklichkeit der Gemeinden und funktionalen Dienste der
evangelischen Landeskirchen vor einem dringenden Reformbedarf ste-
hen, der endlich intensiver vemetzt werden sollte. Ein solches , Netzwerk"
der Reform treibt sie um. Darum versuchen sie Menschen aus unter-
schiedlichen Bereichen zusammenzufUhren und setzen auf Gewinne in
der Rezeption von ,best practice"-Dokumentationen. ,Nicht kopieren,
sondern kapieren!" rét dazu Bischof Ulrich Fischer, Landesbischof in Ba-
den im Vorwort.

In ihrer Einleitung (9-38) beschreiben Wolfgang Nethéfel, Professor fir
Sozialethik in Marburg, und Klaus-Dieter Grunwald, Oberkirchenrat und
Jurist bei der EKHN, Infention und Konzept dieses Buches und, mehr noch,
einer dahinter stehenden Arbeitsgemeinschaft. Sie erkennen die unbe-
dingte Reformnotwendigkeit in den Kirchen, vor dem Hindergrund der
Globadlisierung, der immer ausdifferenzierteren Gesellschaft und des Re-
levanzverlusts der Kirche in immer gréBeren Zusammenhéngen. Der reine
RUckzug auf das Uberkommene Gemeindemodell wird der Kirche keine
Zukunft mehr bescheren: ,Der gewohnte Gottesdienst, zuverlGssige
Amtshandlungen, intensive Seelsorge und die Aufrechterhaltung eines
hochschwelligen Clubangebots scheinen den Erhalt jedes einzelnen
kirchlichen Gebdudes und aller Plan- und Kostenstellen zu erzwingen,
obwohl die Zielgruppen immer dlter und immer kleiner werden" (12). Effi-
zienz- und Effektivitatsanspriche und Mindeststandards im Kundenkon-
takt werden immer noch zurUckgewiesen. Insgesamt pladieren sie fOr
eine héhere Professionalitat kirchlichen Handelns und dazu auch der
notwendigen Umschau (17) nach Alternativen.

Seit 2001 kommen im Netzwerk ,Gemeinde und funktfionale Dienste"
Theologinnen, Soziologinnen und Juristinnen aus den Evangelischen
Landeskirchen zusammen. Unter &kumenischem Bezug und in bundes-
weiter Offnung werden im kollegialen Austausch vor dem Hintergrund
von Interdisziplinaritat, Wissenschaftlichkeit und Praxisbezug Lernsituatio-
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nen geschaffen und konkrete Informationen erschlossen. Eine erste gro-
Bere Offentlichkeit war im Rahmen des Hannoverschen Kirchentags 2005
geschaffen worden. Inzwischen werden ausdriicklich auch Kontakte zur
katholischen Kirche und zur Pastoraltheologie gesucht.

Wesentliche Leitf&den haben sich herausgebildet:

« 1. Ehrenamt férdem — Zusammenarbeit zwischen Ehrenamtlichen
und Hauptamtlichen gestalten

2. Berufsprofile klaren — Zustandigkeiten ordnen

3. In Kirchengemeinden und -bezirken Identitat stérken und Profil
entwickeln

4. Zusammenarbeit zwischen Gemeinden verbindlich gestalten

5. Gemeinsam leiten — Entwicklung verantworten." (20)

Was wird, warum, fOor wen, durch wen, mit wem und wie angeboten?
Das sind die stets leitenden Fragen in Analyse und Présentation der Erfah-
rungen.

Im zweiten Teil reflektiert Peter Scherle, Professor fUr Kirchentheorie und
Kybemetik in Herborn, die Theorie einer nachhaltigen Kirchenentwicklung
auch im Vergleich zu manchen Wachstumsbewegungen im amerikani-
schen Umfeld.

Dann folgt in den néchsten drei Teilen eine Vielfalt von Erfahrungsbe-
richten, gegliedert nach

e Gemeindeebene
¢ Ubergemeindlicher und regionaler Projekte
e |andeskirchlicher Ebene

Was hier dem katholischen Leser auffallt, sind viele Parallelitéiten, die fur
das Interesse des Arbeitskreises zur kumenischen Vernetzung sprechen.
Manches kdénnte direkt aus einer unserer Gemeinden oder Strukturre-
formansétize kommen. Das ein oder andere klingt wohl vertraut oder
macht geradezu Lust, auch diese Idee zu Ubertragen und auszuprobie-
ren:

Wie kann eine Pluralisierung der Angebote gelingen, wie ist Kirchturms-
politik oder auf didzesaner Ebene Domkirchenpolitik aufzubrechen, wo
sind Widerstéinde, wo Energien zur Verénderung? Kénnen sozialr&umili-
che und lebensweltliche Ans&tze fruchtbar gemacht werden2 Kennen
wir Uberhaupt in gréBerem Raum unsere Angebotspaletie? Wie steht es
um &konomische Méglichkeiten (nicht nur Zwénge) zum Beispiel im Im-
mobilienmanagement?
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Die Beitréige zeugen tatsdchlich von den unterschiedlichen Perspekii-
ven der Autorinnen und sind authentische Zeugnisse von Menschen, die
Reformen wagen, um Zukunft zu gestalten.

Dem aufmerksamen Theologen kommen zugleich etliche Anfragen, de-
ren Diskussion jenseits der Praxisorientierung Raum gegeben werden soll-
te, um nicht einer rein strukturorientierten Reform das Wort zu reden.

e Mir fehlt eine Klarung des Kirchen- und Gemeindebegriffs, zumindest
zieht sie sich nicht erkennbar durch die Beitr&ige durch. Die Gefahr
lavert, dass alles fur gut geheiBen wird, was zumindest kurzfristig Re-
form sichert und Erfolg zeitigt. Die Diskussion einer Kriteriologie wird
gerade auch im &kumenischen Dialog und besonders in der Platzie-
rung Skumenischer gemeinsamer Kirchenprojekte notwendig wer-
den.

e Bei aller Betonung der Ehrenamtlichkeit steckt doch die Kundenme-
tapher als eine der Leitideen hinter manchem Beitrag. Jedoch frage
ich, ob es angemessen ist, sowohl im Verhdlinis amtlicher Kirche zu ih-
ren Mitgliedern wie und erst recht im Verhdltnis einer missionarischen
Kirche zu ,AuBenstehenden" von ,Angebot" und ,Kunde" zu spre-
chen.

e Insgesamt wird es spannend, noch mehr als bislang Praxis auch ek-
klesiologisch und theologisch einzuordnen und zu beleuchten.

e ,Kirchenreform jetzt!" ist schlieBlich ein Titel, der katholische Leser e-
her an groBe Kirchenreform, neues Konzil oder Reformation denken
l&éisst. Kirchliche Praxisreform ist eher das, wozu dieses Buch hinfUhrt.

Insgesamt scheint mir hier ein spannendes Ansinnen vorzuliegen und ich
habe mich geme bereit erklart, fOr dieses Netzwerk einer der Bricken-

képfe zu den katholischen Pastoraltheologinnen zu werden. Die Lektlre
dieses Buches mdge noch andere neugierig machen.

Richard Hartmann

Wolfgang Nethéfel / Klaus-Dieter Grunwald (Hgg.), Kirchenreform jetzi!
Projekte — Analyse - Perspekiiven, Schenefeld 2005.
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