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Zu diesem Band

Die Taufe ist der Anbeginn
des geistlichen Lebens und das Tor zu den Sakramenten.
Thomas von Aquin

Durch die sinnliche Handlung der Taufe oder des Handeauflegens geruhrt,
gab vielleicht ihr Kérper der Seele eben denjenigen Ton,

der nétig ist, um mit dem Wehen des heiligen Geistes zu sympathisieren,
das uns unaufhérlich umgibt.

Johann Wolfgang von Goethe

Gerade aus diesem Grund muissen die Kinder getauft werden,
weil sie noch keine Vernunft haben,

und weil je weniger Vernunft,

umso gréfer die Empfanglichkeit fur den Glauben.

Martin Luther

Kinder sind immer mehr oder weniger undankbar.
Simone de Beauvoir

Alle geistige Berlihrung gleicht der Bertihrung eines Zauberstabs.
Novalis

Neben der Liebe auf den ersten Blick

gibt es auch die Liebe auf die erste Beriihrung.
Und die geht vielleicht noch tiefer.

Viladimir Nabokov

Ohne Gedanken an Gott

ist mir die ganze Natur,

das ganze Geschlecht der Menschen
und ich mir selbst

ein ewig unauflésbares Ratsel.
Johann Michael Sailer

Mich zurlickzuziehen

und in der Einsamkeit im Wald zu sitzen

und es schon und dunkel um mich herum zu haben.

Das ist die letzte Freude.

Das Hohe, das Religitse an der Einsamkeit und an der Dunkelheit macht,
dalk man sie braucht.

Nicht aber, weil man nur noch sich selbst ertragen kann,

geht man von den anderen fort, nein, nein.

Das jedoch ist das Mystische daran, dal alles einem von Ferne entgegenbraust
und doch alles nah ist.

Man sitzt in der Mitte einer Allgegenwart.

Das ist wohl Gott.

Knut Hamsun
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Editorial

Liebe Leserinnen, liebe Leser,

die Okumene hat die Taufe wiederentdeckt: 25 Jahre, nachdem das
,Lima-Dokument" Taufe, Eucharistie und Amt entstand, wurde am 29. April
2007 in Magdeburg von 11 Mitgliedskirchen der ACK in Deutschland die
,Wechselseitige Taufanerkennung"“ unterzeichnet, ein Schritt, der ekklesi-
ologisch nicht hoch genug eingeschéatzt werden kann und dessen ékume-
nische Perspektiven vielversprechend sind. Wirhaben dieses Ereignis zum
Anlass genommen, die Taufe - als Ruf an die Kirchen und ihre Pastoral in
den Mittelpunkt dieses Heftes zu stellen und die Magdeburger Erklarung
zu dokumentieren. Dass die 6kumenische Bedeutung der Taufe sich in
nicht wenigen Beitrdgen wiederfindet, unterstreicht die Bedeutung, die
dieses Sakrament fur das Suchen nach der Einheit hat, sie ist, wie Martin
Stuflesser in seinen liturgischen Ausfiihrungen darstellt ,Zeichen der
Einheit“. Burkhard Neumann beleuchtet aus systematischer Sicht sowohl
die Chancen als auch die Fragen, die sich kumenisch zur Taufe ergeben.
Auch das Patenamt bedarf der ékumenischen Betrachtung. Wer kann
heute wem Pate sein? Hier stellen sich angesichts der Unterschiedlichkeit
religioser Biographien noch eine Vielzahl anderer Fragen, wie Dérte
Gebhard zeigt; sie liefert einen bedenkenswerten Vorschlag fiir ,Patente
Paten®. Hildegard Wustmans unterstreicht angesichts der Schnelllebigkeit
und des steten Wandels die steigende Bedeutung von Ritualen und
Sakramenten als Zeichen der Prasenz Gottes im menschlichen Leben.
Dieses Zeichen tragt der Kdmmerer aus Apg 8 nach seiner Taufe sichtbar
in die Welt, indem er frohlich seiner Wege geht, wie Hans Uwe Hullweg in
seiner Predigt berichtet. Die individuelle wie ekklesiologische Dimension
der Taufe wird auch im Beitrag von Marco Moerschbacher angespro-
chen: Er hebt den Aspekt der Berufung als Grundlage fur die Erneuerung
und Subjektwerdung der Kirche von Kinshasa hervor. Die keinesfalls
,marginalen® gesellschaftskritischen Dimensionen der Taufe, die sich
u.a. aus der schépfungs- und gnadentheologischen Fundierung dieses
Sakramentes ergeben, behandelt Ottmar John.

Im Forum stellt Judith Kénemann die ,Berihrbarkeit* als pastorale Leitlinie
heraus, indem sie die Frage stellt, wie sich die religits-spirituelle und
die solidarische Dimension von Gemeindepraxis verknlpfen lassen und
welche Konsequenzen daraus zu ziehen sind. Anhand von drei Thesen
beleuchtet Norbert Mette das Verhaltnis von Jugend, (institutioneller)
Religion und christlichem Glauben. Betont wird besonders die produktiv-
prophetische Dimension dieses Glaubens als adadquate Antwort auf die
Unbestimmtheit, die Religiositat junger Menschen heute vielfach be-
stimmt. Ute Leimgruber ermdglicht den Blick in eine ganz andere Sphare
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christlichen Daseins: Sie beschreibt die Welt der ,Frauenkléster und
Klosterfrauen®, eine Welt, die sie in einer Wanderausstellung und einem
Buch gebundelt hat.

Nachgelesen — neu gelesen hat Norbert Koéster in Johann Michael Sailers
Pastoraltheologie und stellt hier eine gro3e Nahe zum Exerzitienbuch des
hl. Ignatius fest. ,Bei Karl Rahner in die Schule gegangen ist Leo Karrer
in seiner Re-Lektlre expliziter Texte des Theologen.

Und unter der Rubrik Rezensionen findet sich in diesem Heft eine
Besprechung des Lehrbuchs zur Pastoralpsychologie von Michael
Klessmann (Tobias Kladen).

Reinhard Feiter (Munster) — Dagmar Stoltmann (Hildesheim) —
Anja Stadler (Bonn) — Reinhard Schmidt-Rost (Bonn)
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Die Taufe
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Hans Uwe Hiillweg

Was hindert‘s mich,
dass ich mich taufen lasse??

Liebe Gemeinde,

so schnell ist selten jemand getauft worden. Ohne grof3e Vorbereitung.
Der Kammerer, der Finanzminister des Kénigreichs Athiopien, war unvor-
bereitet. Nach einem kurzen Gesprach mit Philippus, diesem Wegelagerer
Gottes, fragt er auch schon: ,Was hindert's mich, dass ich mich taufen
lasse?"

Bekehrung im Eiltempo. Ohne weiter in die biblischen Lehren einzudrin-
gen, ohne Abfrage, ohne ein Minimum an christlichen Lehrsatzen zu
diktieren, tauft Philippus den Kammerer. Er braucht nicht einmal nach-
zuweisen, dass er das Glaubensbekenntnis, die Zehn Gebote und das
Vaterunser auswendig kann. Unsere Konfirmanden wissen, was gemeint
ist! Ohne jede Kontrolle, so einfach, weil es der Kammerer will, tauft ihn
Philippus. Ich muss schon sagen, ein Presbyter von heute wirde sicher-
lich mit Recht fragend die Augenbrauen hochziehen, und bei weniger
Gleichmut der Leute, die zu bestimmen haben, wiirde sich Philippus si-
cher ein Disziplinarverfahren eingehandelt haben.

Aber er tauft so einfach. Diese Geschichte schildert eine so ganz andere
Praxis, als wir sie haben. An drei Gesichtspunkten will ich das deutlich
machen:

1.

Der Kammerer wird getauft ohne Vorbedingungen, ohne dass geprift
wird, ob er wiirdig ist, ob er ehrlich genug ist, ob er sich einer christlichen
Gemeinde anschlieen wird. Ohne Tauf- und Konfirmationsunterricht.
Unseren erwachsenen Tauflingen ging es da nicht so gut! Sie sind
acht Wochen lang ins Gemeindehaus gekommen, um etwas uber die
Hauptthemen unseres Glaubens zu erfahren und mussten sogar das
Glaubensbekenntnis auswendig lernen. Und die getauften Kinder werden
spater im Kirchlichen Unterricht erwartet, wo alles noch viel mehr wird.

Hat der Kammerer Uberhaupt schon den Glauben mitbekommen, den
Glauben an Jesus Christus, unseren Heiland? Schon friih kamen an die-

1 Predigt Uber Apostelgeschichte 8,26-39 fiir einen Taufgottesdienst am 23. Juli 2006,
in dem S&uglinge, Kleinkinder und Erwachsene getauft wurden. Ausgezeichnet mit
dem ,Predigtpreis 2006" des Verlags fiir die Deutsche Wirtschaft AG Bonn.
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ser Stelle Zweifel auf. Deswegen wurde, etwa 100 Jahre spéter, in diese
Geschichte, noch ein Vers eingefligt. Da wird dem Kammerer ein formu-
liertes Glaubensbekenntnis abverlangt, wird das Versdumte nachgeholt.
Dann ist alles in Ordnung.

Doch Lukas, der Evangelist selbst, hielt das wohl noch nicht fur nétig. Er
ist nicht so angstlich, da wird eben einer getauft, der diesen Wunsch hat.
Er vertraut darauf, dass die Frage aufrichtig gemeint ist, und er vertraut
noch mehr auf Gott, dem dieser Mensch nun besonders anvertraut ist.

Darum ist auch der hier und da immer wieder geflihrte Streit Uber die
Taufe eigentlich umsonst: Muss man nicht, statt kleiner Kinder, die
Erwachsenen taufen, weil die eine klare Antwort auf die Bekenntnisfrage
geben kénnen? Weil die den christlichen Glauben aktiv bejahen kénnen?
Weil die Vorbedingungen erfillen kénnen?

Nun ist das alles nicht falsch, eine aktive Bejahung des christlichen
Glaubens schon gar nicht, sonst kdnnten wir ja heute auch nicht zwei
Erwachsene taufen. Aber im Grundsatz ist auch richtig: Gott nimmt je-
den, wie er ist, mit Fehlern und Stnden, mit starkem oder schwachem
Glauben, mit guten oder schlechten Leistungen. Jeder, der es nur will,
kann bei Gott zu Hause sein.

2.

Warum musste der Kdmmerer Uberhaupt noch getauft werden? Er ist
in seinem Gesprach mit Philippus auf Jesus Christus gestoRen. Er hat
ihn fur sich als Orientierung anerkannt. Musste er da noch extra getauft
werden? Zweifellos steht Gott Uber der Taufe, das heifdt, will fir jeden
Menschen ohne Ausnahme da sein, ob nun getauft oder nicht..

Aber wir sind ja nun mal Menschen, die nicht nur Geist sondern auch
Leib sind, die darum auch leibliche Zeichen brauchen. Wenn einer zu
seiner Freundin sagt: ,Ich liebe dich®, so wird sie dartber sehr glticklich
sein, aber der Kuss muss auch dazukommen. Darum schenken wir uns
ja gegenseitig auch etwas zum Geburtstag oder zu Weihnachten, um zu
zeigen, dass man sich gern hat, dass einem der andere lieb und teuer ist;
dazu sind keine teuren Geschenke nétig! Die Liebe wird durch Schenken
nicht gréRer, aber sie wird fassbar. Wir Menschen leben eben nicht nur
von schénen Worten. Mégen Worte noch so schén, so grol3, so edel sein
— sie suchen immer nach Bestatigung, nach Unterstreichung in sichtbaren
Handlungen, nach Zeichen fir ihre Wahrhaftigkeit.

So geschieht heute in der Taufe ja auch nichts, was nicht auch schon
in den Worten von der Erlésung durch Jesus Christus gesagt ware; die
Worte werden nur umgesetzt in eine sichtbare zeichenhafte Handlung.
Weil der Mensch nicht nur Verstand ist, im Gegenteil, und das ist jetzt gar
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nicht boshaft gemeint, aus Verstand besteht er nur zu einem kleinen Teil,
weil er auch noch aus Fleisch, Sinnen, Empfindungen, Gefiihlen besteht,
die auch alle etwas abkriegen wollen von dem, was mich angeht, darum
taufen wir.

Auch der Kammerer war ein Mensch aus Kopf und Fleisch, Herz, Seele
— wie immer wir es nennen wollen. Er brauchte einfach ein sichtbares
Zeichen dafur, von Gott angenommen zu sein. Er wusste es, klar, aber
die Worte des Philippus gentigten eben nicht. Und darum sind wir alle
getauft, darum taufen wir. Dieses Zeichen ist so beweiskraftig, dass es
sogar eine Urkunde dartber gibt: ,Ich bin getauft®, mit Unterschrift und
Siegel.

Das ist auch der Grund, warum wir in der Kirche das Abendmahl feiern:
Das ist auch ein Zeichen fur alle Sinne: Wir kauen und schlucken, riechen
und sehen, schmecken und trinken, dass Gott fur uns da ist. Auch ohne
Abendmabhl ist er da, aber so begreife ich es eben besser — und das ist
ganz wortlich gemeint mit dem Begreifen.

3.

Das ist vielleicht das Schonste: ,Er zog seine Stralle fréhlich!® Der
Kammerer hatte Gott kérperlich zu spiren bekommen. Er hat, als es
ihm angeboten wurde, Gottes Zeichen ohne Umschweife angenommen.
Und da packt ihn eine wie selbstverstandliche Fréhlichkeit. Und diese
Frohlichkeit meint nicht das breite Grinsen der Besserwisser; meint auch
nicht das Geldchter der Uberlegenen; meint auch nicht das selige Lacheln
von Leuten, die mit dieser Welt schon abgeschlossen haben; nein, es ist
eine ganz eigene Art von Humor, eine innere Unbefangenheit, ein unum-
stoBliches Vertrauen auf Gott.

Der 139. Psalm, den wir zu Beginn des Gottesdienstes gesprochen ha-
ben, ist so ein Beispiel fur unbedingtes Gottvertrauen, das den Getauften
versprochen ist. Ich lese ihn noch einmal, aber jetzt in der Fassung von
Lothar Zenetti?, den ich ja schon gelegentlich hier zitiert habe:

Herr, ja du kennst mich genau.

Du liebst mich und blickst zu mir hin,
wo ich auch bin.

Was ich auch denke, erkennst du,
wohin ich geh, was ich tu,

alles weildt du.

Steig ich zum héchsten der Himmel,
tief in der Erde, auch da

bist du mir nah.

2 Lothar Zenetti, Texte der Zuversicht, Miinchen* 1979, 229.
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Flég ich dem Morgenrot nach

Uber Meere nach Ost oder West,

du héaltst mich fest.

Manchmal, da geh ich ins Dunkel,

verstecke im Finsteren mich,
doch du siehst mich.

Du hast mein Innres gebildet,
immer hast du mich gesehn
und kannst verstehn.

Du bist mein Atem, mein Leben,

nichts ist verborgen vor dir,
du bist bei mir.

Dass wir alle unsere Stral3e frohlich ziehen, wenn wir die Kirche verlas-
sen; dass im Gottesdienst solche Kraft spirbar wird, darum beten wir;
dass Gott Ihnen und lhren Kindern, den Eltern, Paten, Angehérigen, die-

se Frohlichkeit schenkt, das winschen wir.

Vom Kammerer haben wir nie wieder etwas gehdrt. Aber was in seinem
Leben auch geschehen sein mochte, ob er als Minister entlassen wurde,
ob er Streit mit seiner Frau oder Sorgen mit seinen Kindern gehabt, ob
er in Angst vor Krieg und Hungersnot gefallen oder diese Katastrophen
sogar wirklich erlebt haben mochte — eins war ihm sicher: die Gewissheit,
Gott ist bei mir. Das gilt auch fur [Namen der Tauflinge] und fir uns alle.

Amen.

PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Hans Uwe Hillweg
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Hildegard Wustmans

Ausbalancierte Zeichen der Prasenz Gottes
im Leben von Menschen

as LebenvonMenscheninunserer Zeitist vielfach vonAnstrengungen,

Uberforderungen, Zukunftssorgen und Zukunftsangsten gepragt. Es
ist inzwischen eine allgemeine Realitat, dass Menschen sich ein Leben
lang mit Teilstiicken einer sich standig wandelnden Umgebung ausein-
andersetzen missen, um im Umgang damit fur sich subjektiv ertrag- und
lebbare Einheiten zu entwickeln. Immer ofter ist anzuerkennen, dass al-
les so und auch anders mdglich ist und dass man sich nur auf Weniges
dauerhaft verlassen kann. Kaum hat man sich ein Bild von einer Sache
gemacht, stellen neue Erkenntnisse dieses wieder in Frage. Bestehendes
wird relativiert und die Erfahrung von Verlasslichem und Dauerhaftem ist
rar. Orientierung zu finden und zu halten wird zu einem Drahtseilakt. Nur
zu leicht kann man ins Taumeln geraten und das Gleichgewicht verlieren.
Balancen sind Lebensprobleme.

Vor diesem Hintergrund verwundert es nicht, dass es eine verstar-
kte Suche nach Bestandigem, nach Gemeinschaft, nach Struktur und
Ordnung gibt. Menschen suchen heute nahezu Uberall die helfende
Ordnung, die Rituale bereitstellen. Denn sie gliedern, differenzieren und
pragen den Alltag. Rituale sind Gberall prasent. Wir finden sie in allgemei-
nen Hoflichkeitsformen, bei Geburtstagen, politischen Inszenierungen wie
Parteitagen und Gewerkschaftskongressen, im Sport und bei liturgischen
Zeremonien. Sie strukturieren die feierlichen und festlichen Anlasse im
Leben von Menschen, sie begleiten durch Krisen und Katastrophen. Es
gibt jahreszeitbedingte Rituale, Widerstandsrituale, Liebesrituale und reli-
giose Rituale. Mit Hilfe von Ritualen wird die Welt, in der Menschen leben,
und die Erfahrungen, die Menschen machen, geordnet und interpretiert.
Dabei erzeugen Rituale eine Verbindung und einen Zusammenhang zwi-
schen Vergangenem, Gegenwartigem und Zuklnftigem. Rituale stehen
fur Kontinuitat und Verlasslichkeit und auch flr Veranderung und Wandel.
Durch ihre lebensweltlichen Bezlge sind Rituale gerade in Zeiten der
Unsicherheit, des Ubergangs und der zunehmenden Komplexitat ein Ort,
der Sicherheit und Orientierung bietet. Rituale geben festen Boden unter
den FiBen und Halt. Sie besitzen die Fahigkeit und Kraft, Situationen und
Erfahrungen, die jemanden aus dem Gleichgewicht bringen, in einen neu-
en Zustand der Balance zu Uberfihren. Sie helfen, prekare Situationen
zu durchschreiten, Sicherheit in einer neuen Rolle zu finden und kénnen
erlésende Zustande vorwegnehmen.

Jedoch zeigt ein Blick auf ,Ritualorte”, dass eine Instanz mit einer eige-
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nen Ritualtradition und -praxis von diesem Boom nicht wirklich profitiert
— es ist die Kirche. Sie hat in den letzten Jahren das Monopol auf Rituale
eingeblft. Ihre Rituale werden oftmals nicht als bewahrend, sondern als
starr erlebt. Dies zeigt nicht zuletzt der wachsende Markt an kirchenfer-
nen Riten, ob es nun Bestattungen mit einem freien Trauerredner/einer
freien Trauerrednerin sind oder alternative Hochzeiten. Eines scheinen
die Kunden ganz besonders bei den freien Ritualanbietern zu schatzen,
dass man sich ganz auf inre Bedurfnisse und Wiinsche einstellt.

Die Sehnsuchte und Winsche, die Menschen immerwieder auch in Bezug
auf Sakramente und Rituale formulieren, machen deutlich, dass gerade
die Sakramentenpastoral vor grof3en Herausforderungen steht. Indessen
fallt auf, dass in der Auseinandersetzung um Sakramente Rituale weitge-
hend unerwahnt bleiben. Dies verwundert auf den ersten Blick, aber der
Grund ist offensichtlich, denn Sakramente und Rituale stehen fir unter-
schiedliche Orte und Grammatiken. An dieser Stelle zeigt sich, dass die
Sakramente selber vor einem Balanceproblem stehen: Sie miussen sich
zu Ritualen ins Verhaltnis setzen.

1. Ein Balancenproblem: Sakrament und Ritual

Sakramente gehéren in das Innen der Kirche und ihrer Vollzlige. Sie
werden von Menschen in Anspruch genommen, die in einer Verbindung
zu Kirche und Gott stehen und Aufnahme, bleibende Verbindung und
Lossprechung suchen. Im Kontext dieser Verortung steht auch die
Tatsache, dass die Auseinandersetzung mit der Sakramententheologie
.eine Theologie fir Insider ist.*' Rituale hingegen werden (vielfach) im
Aullen, am Rand der Religionsgemeinschaft entwickelt und gefeiert. In ih-
nen werden Erfahrungen zum Ausdruck gebracht, fiir die die Sakramente
(anscheinend) keinen Raum bieten. Zwischen Sakramenten und Ritualen
besteht eine unaufhebbare Differenz. Gleichwohl ist eine zweiheitliche
Zuordnung von Sakramenten und Ritualen dann méglich, wenn sie als
Zeichen unterschiedlicher Prasenz Gottes im Leben von Menschen ver-
standen und ausbalanciert werden. Die Arbeit an dieser Balance ist ein
notwendiger Schritt, mit der bestehenden Differenz produktiv umzuge-
hen.

Sakrament und Ritual befinden sich jedoch nicht nur in der gegenseitigen
Bezogenheit in einer Balanceproblematik, sondern auch von der jeweils
eigenen inneren Struktur her. Sakramente bestehen aus den Polen der
unsichtbaren Gnade Gottes und einem sichtbaren Zeichen, Rituale ste-
hen in der Spannung von Anti-Struktur und Struktur.? In der Liminalitat
oder auf der Schwelle steht alles in Frage. Was vorher Geltung hatte

1 Vgl Koch 1991, 9, 12.
2 Vgl. Turner 2000.
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und Orientierung gegeben hat, ist aufgehoben. Zugleich sind aber die
neue Struktur und die neue Ordnung noch nicht zu fassen. Kennzeichen
dieses Zustandes ist seine Unbestimmtheit. Es gilt weder das Eine
noch das Andere. Ein solcher Zustand ist nicht lange auszuhalten und
ein Verharren gefahrlich. Leben braucht Veranderung und immer wie-
der neue Struktur. Und genau an diesem Punkt setzen Rituale ein. Im
Ritual wird der Zwischenraum zwischen zwei Phasen begehbar. In die-
ser Schwellenphase zwischen Verlassen des alten und Angliederung an
den neuen Zustand wird das Andere, das Neue zuganglich. Rituale ge-
stalten den Ubergang und lassen Menschen in einer neuen Ordnung,
an einem neuen Ort ankommen. Rituale sind Zeichen im Leben von
Menschen, die einen Prozess zum Abschluss bringen. Sie sind Zeichen
der Veranderung.

Die Balance zwischen Sakrament und Ritual ist eine pastorale
Herausforderung, weil es beiden um Vergegenwartigungen angesichts
konkreter Situationen und Erfahrungen geht. In Sakramenten und
Ritualen des Glaubens werden Erfahrungen von Menschen reprasentiert
und geheilt, gefeiert oder verwandelt. Sie sind Aktionen des Widerstands
und Zeichen der Hoffnung. Und zugleich sind sie Orte, an denen an der
Balance von Innen und AuRen, von Kirche und Welt, heilig und profan ge-
arbeitet werden kann. Es geht dabei um die Kunst zu balancieren, d.h. sich
von dem jeweils anderen Pol befruchten zu lassen, um immer wieder neu
und angemessen die eigene Mitte und Halt zu finden. Die Kunst zu balan-
cieren stellt sich dabei auch fur die Kirche selbst, denn sie ist Religions-
und Pastoralgemeinschaft.® Diese beiden Gemeinschaftsformen stehen
in einem polaren Verhaltnis zueinander und bilden an unterschiedlichen
Orten verschiedene Grammatiken aus. Dabei zeigt sich hier ganz deut-
lich, dass es die eine Form ohne die andere nicht gibt. Sie beziehen sich
aufeinander und sie brauchen einander, um wirklich zur Balance finden
zu kénnen.

Die Kirche hat sich seit dem Anfang der Moderne konsequent als
Religionsgemeinschaft organisiert. Sie stellt sich als eine politikfahige
GroBe dar, die bis heute mit Konkordaten und kodifiziertem Kirchenrecht
arbeitet, die ein eigenes Fuhrungspersonal ausbildet und sich mit
Territorialpfarreien und Didézesanbehdrden eine durchsetzungsfahige
Organisationsstruktur gegeben hat, die in der rémischen Kurie ihren
Hohepunkt erreicht. Sie entwickelt eine fur den Glauben normierte und
diskursfahige Sprache. Mit all diesen Mitteln wird Religion strukturiert.

Die Pastoralgemeinschaftteiltihre OhnmachtserfahrungmitJesusamKreuz
und mit vielen Menschen in der Welt. Es ist diese Ohnmachtserfahrung,
die sie hellhérig macht fur die Néte und Sorgen, Freuden und Hoffnungen
der Menschen. Auf der Basis von Aufmerksamkeit und Wachsamkeit bie-

3 Vgl. Sander 2002.
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tet sie den Glauben an.

Beide Grammatiken bilden eine eigene Sprache und eine eigene
Symbolik aus. In der Religionsgemeinschaft sind im Wesentlichen die
Sakramente verortet, in der Pastoralgemeinschaft werden immer wie-
der Rituale entwickelt und gefeiert, wie z.B. mit Kindern in Kindergarten
und Tageseinrichtungen, bei Ubergangen von Schule und Beruf oder in
Frauengruppen. Weil Kirche als Religions- und Pastoralgemeinschaft um
die Balancenproblematik weif3, sich diesem Problem immer wieder selber
stellen muss, hat sie die Potenz, die Probleme der Menschen zu verste-
hen und ihnen Formen und Orte der Lésungen anzubieten.

Sakramente sind Rituale, aber nicht jedes Ritual ist ein Sakrament.
Dessen ungeachtet zeigt der Wunsch von Menschen nach Sakramenten,
die moglichst personlich gestaltet werden sollen, dass diese von ihnen
als Rituale verstanden und erlebt werden. An diesem Punkt wird deutlich,
dass die Religionsgemeinschaft der Ritualfrage nicht ausweichen kann.
Sie muss sich dieser Frage stellen und nach Antworten suchen, die ihre
Anliegen in Bezug auf die Sakramente und das Anliegen der Menschen
nach Ritualen ausbalanciert.

Wichtige Voraussetzung fur den Empfang eines Sakramentes ist der wah-
re christliche Glaube. Von daher begriindet sich auch die Praxis, dass der
Wunsch nach einem religiésen Ritual die Spendung eines Sakramentes
nicht automatisch legitimiert, handelt es sich doch bei den Sakramenten
um rituelle Handlungen, die eng mit dem christlichen Glauben und der
Kirche verbunden sind.* Sie gehéren wesenhaft zur Kirche. Sie verbinden
Menschen mit Gott und Gott mit den Menschen. Sie stehen gleichsam im
Dienst der Begegnung von Gott und Mensch.®

Sakramente sind Orte, an denen man im Leben von Menschen auf Gott
treffen kann. Sie reprasentieren die Gegenwart Gottes, die in ihnen zei-
chenhaft zum Ausdruck kommt. Inhalt der Sakramente ist die Gnade, die
Gott den Menschen zuteil werden lasst. lhre Form sind die Zeichen, die
fur diese Gnade gesetzt worden sind. Es sind Zeichen der Gnade Gottes
im Leben von Menschen, die sie leben und bestarken, ermutigen und
festigen wollen. Sakramente sind dulRere Zeichen der Macht Gottes. Sie
sind Gnadenerweise ®

4 Vgl. Zulehner 1999, 96.

5 Vgl. Faber 2002, 19.

6 Vor diesem Hintergrund ist eine Praxis anzufragen, die von den Empfangern eines
Sakramentes als Voraussetzung fiur den Empfang den Nachweis eines umfassenden
Glaubenswissens und einer tadellosen Glaubenspraxis fordert. ,Es geht nicht an, ei-
nerseits zu verkiinden, dass Gott sich in seinem Wort allen Menschen bedingungslos
zuwendet, und andererseits zu behaupten, dass der Mensch sich der Zuwendung
Gottes im Sakrament erst durch ein besonders Wissen und Tun als ,wirdig’ erweisen
muss. Es gibt keine ,billige’ oder teuere’ Gnade. Gottes Zuwendung ist immer ,um-
sonst'. Das Gesetz des ,do ut des’ ist hier auf wohltuende Weise auler Kraft gesetzt.”
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2. Sakramente — sichtbare Zeichen der unsichtbaren Gnade
Gottes

Sakramente sind sichtbare Zeichen der unsichtbaren Gnade Gottes.”
Dabei folgt die Begegnung mit Gott nicht unmittelbar einem personalen
Erlebnis mit Gott, sondern Uber ein Zeichen, das von einer Person einer
anderen gespendet wird. Menschen erfahren ein Zeichen und in diesem
wird ihnen die Gegenwart des personalen Gottes zuteil. Dabei ist es so,
dass sie nicht erst Gott erfahren und dann ein Zeichen von ihm geben,
sondern hier ist es das Zeichen, das andere Personen spenden, das zur
Basis fur die Begegnung mit Gott wird.

Dieser Moment des Sakramentes wird sehr deutlich an der Taufe bei
Kleinkindern. Es ist davon auszugehen, dass die Kleinkinder keine
Gotteserfahrung machen, weil sie noch nie in einer verstandlichen Weise
von ihm gehort haben. Sie wissen (noch) nicht, wofir der Name ,Gott"
in ihrem Leben stehen kann. Im Fall der Eltern und Paten sollte dies an-
ders sein. Sie sollten etwas mit Gott, der Gnade und der Kirche anfangen
kédnnen, wenn das Kind getauft wird. Aber das Kind erfahrt im Moment
der Taufe bestenfalls, dass es in einer ungewohnten Art im Mittelpunkt
steht und dass es mit kaltem Wasser und Chrisamél in Bertihrung kommt.
Aber trotz dieser Einschrankungen handelt es sich um ein aus sich selbst
heraus wirksames Sakrament. Das Kleinkind muss nicht als verstandige
Jugendliche oder als entschiedener Erwachsener ,nachgetauft‘ werden,
damit es jetzt erfahrt, was damals geschehen ist. Insofern kann gesagt
werden, dass ein Sakrament nicht nur das Verhaltnis von Sichtbarkeit
und Unsichtbarkeit ausbalanciert, sondern auch das Verhéltnis von
Empfanger/-in und Gott. Es veranschaulicht dieses Verhaltnis, verleiht
ihm ein adaquates und sichtbares Zeichen und verortet das Geschehen
in den 6ffentlichen Raum der Gemeinschaft.

Sakramente stehen flur kirchliche Vollziige an biographisch markanten
Orten, wo es um Aufnahme, Starkung, Lossprechung und Versprechen,
Uber den Moment hinaus geht. Jenseits der Kirche sind sie nicht ange-
siedelt und sie lassen sich auch nicht vom Duktus des gesellschaftlichen
Lebens fassen. Sakramente sind Zeichen, die von Jesus in die Kirche
hinein gesetzt worden sind. Sie sind Zeichen, die von der Kirche fur Jesus
gesetzt wurden. Vor diesem Hintergrund ist verstandlich, dass gesagt
werden kann, dass Sakramente Zeichen mit kirchlichem Sinn sind. Von
daher kann man Uber die Sakramente etwas Wesentliches von der Kirche
erfahren. Dabei erschopft sich ihr Sinn nicht im Kirchlichen, denn sie ha-
ben auch eine Bedeutung fur die gegenwartige Welt und die Menschen,
die in ihr leben. Will man der Kirche ganz nahe kommen, dann ist dies in

(Hohn 2002, 144).
7 Vgl. Katechismus der Katholischen Kirche 1993, Nr. 1131, 312.
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den Sakramenten méglich. Zugleich kann man kaum naher zu dem ge-
langen, woflr die Kirche da ist, als Uber die Sakramente. Sie gehéren zum
Innersten der Kirche und damit auch zu dem, was Pastoral ausmacht. Sie
verkorpern pastorale Tatigkeiten fur die Menschen in der Welt von heu-
te. Sie stehen im Zusammenhang mit der Freude und Hoffnung, Trauer
und Angst der Menschen von heute, die auch die Freude und Hoffnung,
Trauer und Angst der Junger und Jingerinnen Christi sind.

Die Pastoral gehort konstitutiv zur Kirche. Diese Tatsache wurde in der
Pastoralkonstitution Gaudium et spes festgehalten und definiert. Die
Kernaussage dieses Textes ist es, dass die Kirche in der Pastoral kon-
stituiert wird. Pastoral realisiert sich mit den Menschen, an Orten in der
Gegenwart und sie hat eine polare Struktur: Sie steht in der Differenz
von Innen und AulRen, von ecclesia ad intra und ecclesia ad extra.® Auch
die Sakramente sind von einer Differenz von Innen und AuRen mar-
kiert. Sie sind entschiedene Zeichen Gottes fir die Menschen, die von
Aullen in ihr Innerstes fuhren. Sie sind Zeichen seiner Solidaritat mit
Menschen und Orte erlésender Kraft. ,Sie stehen fur die Méglichkeit
eines erfullten Lebens ein, in dem einem Menschen nichts an Not und
Angst erspart bleibt, aber auch nichts an Hoffung und Sinn vorenthalten
wird. Sie tun dies angesichts des vernehmbaren Einspruchs, dass inmit-
ten der menschlichen Lebensverhaltnisse und -verhdngnisse wohl nur
in der Weise des Vermissens erkennbar ist, was an die Stelle von Not
und Angst zu setzen ist. Darum sind die Sakramente stets mit mensch-
lichen Kontingenzerfahrungen verkniipft; meist haben sie ihren Ort an
biografischen Knoten- und Wendepunkten, wo ungewiss ist, wie sich der
Mensch des ,fehlenden Passenden’ vergewissern kann."¢

3. Sakramente — Zeichen der Zweiheit

Sakramente finden ihren Platzin der Regel in Zeiten menschlichen Lebens,
die in besonderer Weise von Differenzen gepragt sind, an Ubergéngen
und in prekaren Situationen. Sie verweisen dabei immer auch schon auf
eine neue Form, einen neuen ,Zustand‘. Sakramente sind Zeichen der
Zweiheit. Sie besitzen eine polare Struktur: Material und deutendes Wort,
Himmel und Erde, eigene Person und der Mensch Jesus, Empfanger/-in
und Spender des Sakramentes, Bestatigung des Wertes des Lebens und
Notwendigkeit der Umkehr im Leben. Sie sind eine Kraft und Bestatigung,
ein Leben zu fuhren, das von Gott getragen und gehalten wird. Ohne
diese Kraft und ohne diese Bestatigung kein Leben in der kirchlichen
Gemeinschaft. Sie grenzen auf der einen Seite Menschen von anderen
ab und auf der anderen Seite &ffnen sie eine Gemeinschaft fur andere.

8 Klinger 1990, Bucher 2005.
9 Hoéhn 2002, 50.

PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Hildegard Wustmans 19



Sie machen eine Auswahl sichtbar und verweisen auf eine allgemeine
Berufung. Sie sind es, die Altes und Neues, Schuld und Verséhnung,
Einzelwesen und Gemeinschaft balancieren.

Sakramente sind Vollzugsformen des Evangeliums und sie unterstrei-
chen Inhalte des Evangeliums. ,Dazu gehért, dass hier die Zuwendung
Gottes zum Menschen Ereignis und Gestalt wird und auf den ganzen
Menschen abzielt, ihn mit Leib und Seele, mit allen Sinnen als Individuum
und Gemeinschaftswesen betrifft und dass diese Zuwendung immer auch
situations- und kontextgepragt ist.“'°

Sakramente bezeugen das Evangelium. Sie haben einen Bezug zu
Ereignissen, die im Evangelium bezeugt sind: die Zuwendung Gottes
zu den Menschen und der Menschen zu Gott. Und zugleich verlangen
Sakramente ,eine Aufmerksamkeit fir dasjenige, was einem Menschen
fehlt, und eine Offenheit dafur, sich fur das Aufsplren des fehlenden
Passenden vom Evangelium inspirieren zu lassen.”'" Die Sakramente
machen Ernst mit dem Text des Evangeliums. Niemand versteht es recht,
wenn es nur der Lekture dient. Sakramente ,begreifen das Evangelium
als ,Partitur’, die gespielt und inszeniert werden will. Wie wichtig dieser
Handlungsaspekt ist, wird am BuB-, Ehe- und Weihesakrament deutlich,
deren materiale Elemente nichts ,Dingliches’, sondern die Sprechakte
des Bereuens, Versprechens und Erbittens sind.“'?

Die bislang genannten Aspekte des Sakramentes finden sich auch in
der klassischen Definition, wie sie im Katechismus zu finden ist. ,Die
Sakramente sind von Christus eingesetzte und der Kirche anvertraute
wirksame Zeichen der Gnade, durch die uns das géttliche Leben ge-
spendet wird. Die sichtbaren Riten, unter denen die Sakramente gefeiert
werden, bezeichnen und bewirken die Gnaden, die jedem Sakrament zu
Eigen sind. In Glaubigen, die sie mit der erforderlichen inneren Haltung
empfangen, bringen sie Frucht.“*?

Sakramente bringen drei Elemente zusammen:
1. aulere Zeichen

2. innere Gnade

3. Einsetzung durch Jesus Christus.

Zwischen diesen drei Elementen besteht eine Glaubens-Balance.
Sakramente sind deshalb Orte, an denen die Kirche eine pastorale
Balance gewinnen kann.

Die vorangestellte Definition bezeichnet nicht nur die Balance der drei

10 Hoéhn, 2002, 130.

11 AaO., 131.

12 AaO., 52.

13 Katechismus der Katholischen Kirche 1993, 321.
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Elemente, sondern sie benennt ebenso deutlich, dass der, um den es
in den Sakramenten geht, nicht auerlich greifbar ist. Auch hier geht es
darum, eine Balance zu finden zwischen dem, um den es geht, und der
Erfahrungswelt der Menschen. Es muss fr ihn ein begreifbarer Ausdruck
angeboten werden. In den Sakramenten wird etwas spiir- und erfahrbar,
das im Aullen der menschlichen Erfahrungswelt nur schwer zu erspu-
ren ist — die Gegenwart Gottes. Dies wird in der polaren Struktur der
Sakramente, ihren unfassbaren und fassbaren Bestandteilen deutlich.
Sie geben spirbaren Hinweis auf die Gnade und diese Gnade haftet nicht
an dem, was zu splren ist. Sie bringen zusammen, was sich sonst aus-
schlief3t. Sie sind eine Sprache und zugleich Sprachlosigkeit. Sie machen
etwas offentlich bekannt und bekunden es wortlos. Sie setzen Worte vo-
raus, die sie deuten und zugleich relativieren sie diese Worte. Sie begni-
gen sich nicht mit Worten, aber sie kommen ohne Worte nicht aus. Sie
sind ein Wortgeschehen und lassen etwas ohne Worte geschehen.

Und in diesem (wortlosen) Wortgeschehen wird zugleich deutlich, dass
es dieses nicht geben kann, ohne einen Bezug zur Alltagswelt, zum
Leben der Menschen. Die Nahe zur Biographie der Menschen muss
spurbar, erfahrbar werden, wenn das Geschehen nicht bedeutungslos
sein soll. Die Tuchfihlung zu den Menschen ist integraler Bestandteil der
Sakramente, weil sie Gottes Gegenwart nicht abstrakt behaupten, sondern
in ganz bestimmten Situationen des Lebens auftauchen; in Situationen
des Ubergangs, des Bruchs, der Entscheidung und der Bedrohung.
,Sakramente treten nicht ohne Ohnmachtserfahrungen auf. Zugleich sind
sie Wegmarken der Gnade, also eine Erfahrung der Lebensmacht Gottes.
Es wird in ihnen nicht die Ohnmacht von Menschen zelebriert, wohl aber
in kritischen Lebenserfahrungen die Perspektive neuen Lebens angebo-
ten. Sie sind Zeichen fur jene Macht, mit der Gott sich in der mensch-
lichen Ohnmacht zu Wort meldet.“'* :

4. Die Differenz von Sakrament und Ritual — eine pastorale
Herausforderung

Die Verbindung zu ihrer Biographie klagen Menschen ein, wenn sie
Schlusselerfahrungen ihres Lebens rituell durchschreiten wollen und um
die Sakramente der Religionsgemeinschaft bitten, die sie in einem pa-
storalgemeinschaftlichen Rahmen empfangen méchten. Dieser Wunsch
konfrontiert die Religionsgemeinschaft mit der Differenz von Sakrament
und Ritual. Die pluralen Lebenslagen der Menschen fordern die Pastoral
gerade auch in diesem spezifischen Bereich heraus. Menschen wiin-
schen sich Rituale und fordern Sakramente. Hier tut sich eine Differenz
auf, die die Pastoral nicht langer ignorieren oder ausschlieRen kann. Sie

14 Sander 2002, 106f.
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muss sich vielmehr dieser Differenz stellen, um darin nicht unterzuge-
hen. Pastoral geht es darum, sich dieser Zumutung zu stellen. Und da
kénnen die Sakramente in ihrer Polaritat selber eine Wegweisung sein,
denn sie sprechen von Macht und Ohnmacht, von Erlésungsbedurftigkeit
und Gnade. Wenn sich die Pastoral dieser Differenz stellt, dann werden
Sakramente zu Zeichen der Zuwendung Gottes zu den Menschen und ihr
Sinn und ihre Bedeutung werden im Leben der Menschen erfahrbar und
hautnah spurbar. Und in gleicher Weise wird die Pastoral fahig, Rituale
fiur Menschen zu entwickeln, fir die sie bislang keine Notwendigkeit sah.
Eine Pastoral, die sich in die Differenz von Sakrament und Ritual stellt, ist
imstande, angesichts der Lebensfragen und Lebensnéte der Menschen
heilsame Zeichen der Nahe Gottes zu den Menschen zu vermitteln, im
Zeichen der Sakramente oder eines Rituals. Dazu ist es jedoch unerlass-
lich, dass pastorales Handeln in Bewegung bleibt. Auf einem Drahtseil
ist die Balance nur zu halten, wenn man vorwarts schreitet. Wer auf dem
Drahtseil stehen bleibt, der gerat schnell ins Taumeln und droht abzu-
stiirzen. Es geht in der Pastoral um die Kunst zu balancieren und diese
gelingt u.a. dann, wenn sich Sakramente von Ritualen und den dahinter
stehenden Erfahrungen und Wunschen befruchten lassen.
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Martin Stuflesser

| Wir feiern das Zeichen der Einheit: die Taufe)

1. Ein Ausgangspunkt:
Die gegenseitige Anerkennung der Taufe

m 29. April 2007 haben in einem feierlichen Vespergottesdienst

im Magdeburger Dom insgesamt elf Kirchen und kirchliche
Gemeinschaften eine gemeinsame Erklarung zur wechselseitigen
Anerkennung der Taufe unterzeichnet. Von rémisch-katholischer Seite
nahm der Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz, der Bischof von
Mainz, Karl Kardinal Lehmann an diesem Gottesdienst teil und unterzeich-
nete die Erklarung, in der betont wird: ,Als ein Zeichen der Einheit aller
Christen verbindet die Taufe mit Jesus Christus, dem Fundament dieser
Einheit. Trotz Unterschieden im Verstandnis von Kirche besteht zwischen
uns ein Grundeinverstandnis Uber die Taufe.” Und die Erklarung schlief3t
mit den Worten: ,\Wir bekennen mit dem Dokument von Lima: Unsere eine
Taufe in Christus ist ein Ruf an die Kirchen, ihre Trennungen zu Uberwinden
und ihre Gemeinschaft sichtbar zu manifestieren' (Konvergenzerklarung
der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung des Okumenischen
Rates der Kirchen, Taufe, Nr. 6)."

So wichtig dieses Datum und der hiermit erreichte Konsens fir die
Okumene sind, so schmerzlich ist es, dass ein solcher Konsens in an-
deren theologischen Fragen noch nicht erreicht wurde. Im Vorfeld des
Evangelischen Kirchentages, der vom 6. bis 10. Juni 2007 in Kéln statt-
fand, wurde denn auch wiederholt die Frage gestellt, warum, gerade an-
gesichts der erreichten Ubereinstimmung im Hinblick auf die Taufe, eine
gemeinsame Feier des Abendmahles/der Eucharistie noch nicht még-
lich ist. Der Erzbischof von Kéln, Joachim Kardinal Meisner, hat hierzu
in einem Interview mit der Katholischen Nachrichtenagentur (KNA) an-
gemerkt: ,Okumene lebt von der Ehrfurcht vor der Uberzeugung ande-
rer. (...) Die eucharistische Kommunion mit Christus verlangt nach der
Communio mit der Kirche. Und die Kirche ist keine nebulése Grolie,
sondern die Gemeinschaft derer, die im jeweiligen Papst ihren obersten
Hirten haben. Deshalb kénnen wir weder dazu einladen noch am evange-
lischen Abendmabhl teilnehmen. Das muss man ehrlich akzeptieren, wenn
wir ehrlich Okumene leben wollen.“!

Gerade aber, weil eine gemeinsame Feier der Eucharistie zwischen den
getrennten Konfessionen (noch) nicht maéglich ist, erscheint es umso be-

1 http://www.ksta.de/html/artikel/1179120735771.shtml (28.12.2007).
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deutsamer, die erfolgte gegenseitige Anerkennung der Taufe in ihren kon-
kreten liturgischen und pastoralen Konsequenzen zu bedenken.

Hier ist zu fragen: Was bedeutet die liturgische Feier der Taufe? Was be-
deutet hiervon abgeleitet die Feier des liturgischen Gedachtnisses der ei-
nen Taufe? Und: Wie kann ein 6kumenische Feier des Taufgedachtnisses
einerseits das Taufbewusstsein aller Getauften starken und somit ein
wichtiger Schritt sein auf dem Weg zur Einheit aller Getauften?

2. Liturgie-historische Anndherung:
Was ist die Taufe?

Taufe bedeutet zunachst die Feier der Eingliederung in die Kirche. Die
Taufe ist Sakrament der Initiation, sie ist ,(...) die Grundlage des ganzen
christlichen Lebens, das Eingangstor zum Leben im Geiste (...) und zu
den anderen Sakramenten. Durch die Taufe werden wir von der Stinde
befreit und als Séhne Gottes wiedergeboren; wir werden Glieder Christi,
in die Kirche eingefligt und an ihrer Sendung beteiligt*, so heilt es im
Katechismus der Katholischen Kirche (KKK) in Nr. 1213. In der Taufe er-
halt der Getaufte Anteil am Pascha-Mysterium Jesu Christi®: Die Taufe
,(...) zeigt an und bewirkt, dass der Taufling der Stinde stirbt, dem Pascha-
Mysterium Christi gleichgestaltet wird und so in das Leben der heiligsten
Dreifaltigkeit eintritt.** (KKK 1239) Und weiter: ,Der Getaufte wird Christus
gleichgestaltet, weil er durch die Taufe Christus eingegliedert ist.* (KKK
1272). So formuliert auch die Konvergenzerklarung der Kommission flr
Glauben und Kirchenverfassung des Okumenischen Rates der Kirchen,
Taufe, Nr. 3:  Taufe bedeutet Teilhabe an Leben, Tod und Auferstehung
Jesu Christi.*

2 Vgl. SC, Art. 5: ,Dieses Werk der Erlésung der Menschen und der vollendeten
Verherrlichung Gottes, dessen Vorspiel die géttlichen Machterweise am Volk des
Alten Bundes waren, hat Christus, der Herr, erfiillt, besonders durch- das Pascha-
Mysterium: sein seliges Leiden, seine Auferstehung von den Toten und seine glor-
reiche Himmelfahrt. In diesem Mysterium ,hat er durch sein Sterben unseren Tod
vernichtet und durch sein Auferstehen das Leben neugeschaffen.*

3 Vgl dieses Zitat im Kontext: Konvergenzerklarung der Kommission fiir Glauben und
Kirchenverfassung des Okumenischen Rates der Kirchen, Taufe, Nr. 3: ,Taufe bedeu-
tet Teilhabe an Leben, Tod und Auferstehung Jesu Christi. Jesus stieg in den Jordan
hinab und wurde in Solidaritat mit den Stindern getauft, um alle Gerechtigkeit zu er-
fullen (Mt 3,15). Diese Taufe fiihrte Jesus auf den Weg des leidenden Gottesknechtes
durch sein Leiden, seinen Tod und seine Auferstehung (Mk 10,38-40,45). Durch die
Taufe werden Christen in den befreienden Tod Christi eingetaucht, wo ihre Siinden
begraben werden, wo der ,alte Adam‘ mit Christus gekreuzigt und die Macht der
Sunde gebrochen wird. So sind die Getauften nicht Ianger Sklaven der Siinde, son-
dern Freie. Véllig einbezogen in den Tod Christi werden sie mit ihm begraben und wer-
den hier und jetzt zu einem neuen Leben in der Macht der Auferstehung Jesu Christi
auferweckt in der Gewissheit, dass auch sie schliellich mit ihm eins sein werden in
einer Auferstehung wie der seinen (Rém 6,3-11; Kol 2,13; 3,1; Eph 2,5-6)."
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Und Papst Benedikt XVI. fuhrt in der neuen Enzyklika Spe Salvi ,uber
die christliche Hoffnung" im Bezug zur Taufe aus: ,In der Tat, darum geht
es heute wie einst bei der Taufe, beim Christwerden: nicht nur um einen
Sozialisierungsakt in die Gemeinde hinein, nicht einfach um Aufnahme
in die Kirche, sondern die Eltern erwarten sich fur den Taufling mehr;
dass ihm der Glaube, zu dem die Korperlichkeit der Kirche und ihrer
Sakramente gehort, Leben schenkt — das ewige Leben.*

Zur Feier der Taufe gehort als zweites Sakrament der Initiation die
Firmung als Vollendung der Taufe, aber auch die Feier der Eucharistie —
dies macht der Katechismus schon in seiner Gliederung deutlich, wenn
er die drei Sakramente Taufe, Firmung, Eucharistie zusammenfasst unter
der Uberschrift ,Die Sakramente der christlichen Initiation®.

Schon seit der frithen Kirche sind die Taufe und die Besiegelung mit dem
Hl. Geist (Firmung) die Sakramente der Initiation, die Eucharistie das
Sakrament der Initiierten, also jener, die bereits in die Kirche eingeglie-
dert wurden. Betrachten wir etwa die frihkirchliche Gemeindeordnung
der Traditio Apostolica, die um 215 n. Chr. in Rom entstanden sein durfte,
so sehen wir dort, dass in der Feier der Osternacht die Taufkandidaten
(Katechumenen) in einer liturgischen Feier alle drei Sakramente der
Initiation empfangen: Sie werden wiedergeboren im Wasserbad der Taufe,
sie werden besiegelt mit dem HI. Geist, und sie nehmen erstmals an der
Eucharistie teil. So ist es auch heute, wenn seit dem [l. Vatikanischen
Konzil nach dem Ritus der ,Feier der Eingliederung Erwachsener in die
Kirche® ein Erwachsener die Taufe, die Firmung und die Eucharistie in ein
und derselben Feier empfangt. Und selbst im Ritus der Kindertaufe endet
die Feier damit, dass sich die Gemeinde um den Altar versammelt und
gemeinsam das Gebet des Herrn, das Vaterunser, spricht und so auf die
Eucharistie verweist.®

Doch diese enge Verbindung und wechselseitige Zuordnung der
Sakramente der Initiation hat auch praktische Konsequenzen, etwa, wenn
Benedikt XVI. in Sacramentum Caritatis im Hinblick auf die Reihenfolge
der Sakramente der Initiation fragt, ob es sinnvoll ist, wenn in Teilen der
westlichen Tradition Kinder zuerst die HI. Kommunion empfangen (wie wir
gesehen haben: das Sakrament der bereits Initiierten) und dann anschlie-
Rend die Firmung (eigentlich ein Sakrament der Initiation), wo doch der
nach dem Il. Vatikanum erneuerte Ritus des Erwachsenenkatechumenats
bei der Taufe Erwachsener die urspringliche und an sich logische

4 Benedikt XVI., Enzyklika Spe Salvi vom 30. November 2007, (VAS, Nr. 179), hier: Nr.
10.

5 Die Taufe verweist also auf die Eucharistie, wie Papst Benedikt XVI. im nachsynoda-
len apostolischen Schreiben Sacramentum Caritatis betont: ,\Wenn die Eucharistie
wirklich Quelle und Héhepunkt von Leben und Sendung der Kirche ist, folgt daraus
vor allem, dass der Weg christlicher Initiation darauf ausgerichtet ist, die Méglichkeit
des Zugangs zu diesem Sakrament zu verschaffen.” (Nr. 17).
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Reihenfolge der frilhen Kirche beibehalten hat: Taufe, Besiegelung/
Firmung, Eucharistie. So stellt das Dokument die Frage, ,(...) welche
Praxis den Glaubigen tatsachlich am besten helfen kann, das Sakrament
der Eucharistie als die Wirklichkeit, auf die die gesamte Initiation zustrebt,
in den Mittelpunkt zu stellen“? (Nr. 18).°

Deshalb ist es bedeutsam, wenn Benedikt XVI. in Sacramentum Caritatis
fragt: ,(...) ob in unseren christlichen Gemeinden die enge Verbindung
von Taufe, Firmung und Eucharistie ausreichend wahrgenommen wird"?
(Nr. 17)

Im Ruckbezug zur Taufe wird dabei jede Feier der Eucharistie zugleich
auch Feier des Gedachtnisses unserer Taufe. Papst Johannes Paul Il.
hat dies in seiner Enzyklika Ecclesia de Eucharistia so zusammenge-
fasst: ,So lasst Christus durch die Gabe seines Leibes und seines Blutes
in uns die Gabe seines Geistes wachsen, der uns schon in der Taufe
eingegossen und im Sakrament der Firmung als ,Siegel' geschenkt wur-
de.” (Nr. 17). ,Die Eingliederung in Christus, die in der Taufe verwirklicht
wird, erneuert und festigt sich bestandig durch die Teilnahme am eucha-
ristischen Opfer, vor allem durch die volle Teilnahme am Opfer in der sa-
kramentalen Kommunion.“ (Nr. 22) Und weiter: ,Die Eucharistie festigt die
Eingliederung in Christus, die in der Taufe durch die Gabe des Geistes
grundgelegt worden ist (vgl. 1 Kor 12,13.27)." (Nr. 23)

Doch was bedeutet dies in 6kumenischer Perspektive? Zunachst ist fest-
zuhalten, dass es schon im Okumenismusdekret des Il. Vatikanischen
Konzils Unitatis Redintegratio heil3t, dass ,die Taufe (...) ein sakramentales
Band der Einheit zwischen allen, die durch sie wiedergeboren sind” (UR,
Art. 22) begriindet. Dies bedeutet, so hat das Konzil deutlich gemacht,
dass die Taufe eine weit gréRere Einheit aller getauften Christen stiftet, als
es die Verschiedenheit der unterschiedlichen christlichen Konfessionen
im Alltag vielleicht vermuten lasst. Insofern ist sicherlich eine gegensei-
tige Anerkennung der Taufe mit der Enzyklika Ut unum sint (Nr. 42) Papst
Johannes Pauls Il. als ,eine ekklesiologische Grundaussage” zu werten.
Das Il. Vatikanische Konzil unterstreicht im Okumenismusdekret Unitatis
Redintegratio (Nr. 3): ,Denn wer an Christus glaubt und in der rechten
Weise die Taufe empfangen hat, steht dadurch in einer gewissen, wenn
auch nicht vollkommenen Gemeinschaft mit der katholischen Kirche.*

Und trotz aller Hindernisse auf dem Weg zur vollen kirchlichen Einheit
aller Getauften, betont das Konzil, ,(...) sind sie durch den Glauben in der

6 Das Ziel dieser Bemiihungen ist jedoch kein liturgischer Historismus, vielmehr
geht es, so Sacramentum Caritatis, darum, ,(...) die Wirksamkeit der aktuellen
Initiationswege [zu] Uberpriifen, damit den Christen durch die erzieherische Téatigkeit
unserer Gemeinden geholfen werde, in einem fortschreitenden Reifungsprozess zu
einer authentisch eucharistischen Lebenseinstellung zu gelangen, um so fahig zu
sein, in einer unserer Zeit angemessenen Weise jedem Rede und Antwort zu stehen,
der nach der Hoffnung fragt, die uns erfillt (vgl. 1 Petr 3,15).“ (Nr. 18).
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Taufe gerechtfertigt und Christus eingegliedert, darum gebihrt ihnen der
Ehrenname des Christen, und mit Recht werden sie von den Séhnen der
katholischen Kirche als Briider im Herrn anerkannt.” (Ebd., Nr. 3)

Aufgrund der ,ekklesiologischen Grundaussage“ der gegenseitigen
Anerkennung der Taufe (Ut unum sint, Nr. 46) durfen wir weiterhin be-
stehende grundlegende theologische Divergenzen im Verstiandnis der
Sakramente zwar nicht einfach Ubersehen. Wir dirfen aber umso mehr
das betonen und dirfen dann auch liturgisch feiern, was uns jetzt schon
verbindet: die eine Taufe.

3. Liturgie-systematische Konkretisierung:
Die liturgische Feier des Gedéachtnisses der einen Taufe
im 6kumenischen Kontext

Liturgie, so hatten wir gesehen, istimmer die Feier des Paschamysteriums
Jesu Christi (vgl. SC, Art. 5). Der Sinngehalt der christlichen Liturgie Iasst
sich demnach zutreffend als ,lobpreisendes Gedachtnis“” beschreiben.
Und wie alle christliche Liturgie ist auch die Feier des Taufgedachtnisses
lobpreisendes Gedachtnis der Heilstaten Gottes, sie ist Feier des
Paschamysteriums.? Denn Gott, der Dreieine, teilt sich in der Geschichte
selbst mit; diese Selbstoffenbarung Gottes, seine in der Geschichte er-
gangene Selbstmitteilung in seinem Wort Jesus Christus, die fortlebt in
der geistgewirkten Kirche, ist Ursprung aller Liturgie.®

Die Anamnese in der Liturgie ist dabei ,vergegenwartigendes Gedenken®.°
Die zentrale liturgietheologische Kategorie der ,Anamnese” besagt also
die in derund ,durch die liturgische Feier (actio) vermittelte Gleichzeitigkeit
der Feiernden zu den historisch vergangenen, aber auch zu den flr die
Zukunft verheilenen Heilstaten, an denen sie Anteil gewinnen, sowie
Begegnung mit deren personalem Grund, dem dreifaltigen Gott und dem
verherrlichten Herrn (...).*"

Diese katabatisch-soterische Linie der Liturgie — Gott handelt an sei-
nem Volk — erfahrt in der anabatisch-latreutischen Linie ihre Antwort: Die
Gemeinde antwortet auf das Heilshandeln Gottes, an dem sie in der litur-
gischen Feier des Heilsgedachtnisses Anteil gewinnt, mit Lob, Dank und

7 Hans Bernhard Meyer, Eucharistie, Regensburg 1989 (= Gottesdienst der Kirche.
Handbuch der Liturgiewissenschaft 4), hier 444 ff.

BRSE VARES.

9 Vgl. Gerhard Ludwig Miiller, Gemeinschaft mit Jesus Christus in Wort und Sakrament:
Liturgie im katholischen Verstandnis, in: Konrad Baumgartner u.a. (Hgg.), Unfahig
zum Gottesdienst? Liturgie als Aufgabe aller Christen, Regensburg 1991, 78-102, hier
85-89.

10 Hans Bernhard Meyer, Art. Anamnese. V. Liturgisch, in: LThK? Bd. | (1993) 592-593,
hier 592.

11 Ebd.
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Bitte, mit Psalmen, Hymnen und Liedern, wie sie der Geist eingibt (vgl.
Eph:5,191.).

So handelt es sich bei der Liturgie um zutiefst dialogisches Geschehen
zwischen Gott und Mensch'?, wobei die Anrede Gottes an die Menschen
aller Antwort des Menschen stets vorausgeht. Diese katabatische Linie,
die Anrede Gottes an die Menschen, findet vor allem in der Verkiindigung
der Schrift ihren Ausdruck, in der Gottes bereits erwiesene Heilstaten
an seinem Volk Uberliefert sind. Diese Reihenfolge von Anrede Gottes
und Antwort des Menschen findet sich in dieser Reihenfolge auch in Art.
59 der Liturgiekonstitution Sacrosanctum Concilium, wo es heil3t: ,Die
Sakramente sind hingeordnet auf die Heiligung der Menschen, den
Aufbau des Leibes Christi [= katab.-soter. Aspekt] und schlie3lich auch
auf die Gott geschuldete Verehrung [anab.-latr. Aspekt].”

Die Anamnese der Heilstaten Gottes in Jesus Christus leistet dabei, so
Arno Schilson, ,die notwendige Vermittlung zw[ischen] der hist[orischen]
Einmaligkeit v[on] Leben, Kreuz und Auferstehung Jesu u[nd] deren uni-
versaler Bedeutung, die keinem gesch[ichtlichen] Vergessensprozess
unterliegen kann u[nd] darf, sondern sich als stets neu und gegenwartig
erweist.“”®

Fur unsere weiteren Uberlegungen zur Bedeutung der Anamnese im
Kontext der Taufe erscheint der Hinweis Arno Schilsons weiterfuh-
rend, dass das Gedachtnis der Heilstaten Gottes nicht ,nur® in der li-
turgischen Feier (liturgia) symbolhaft seinen Ausdruck findet, sondern
mit den Ausdrucksweisen des Gedachtnisses in den Ubrigen kirch-
lichen Grundvollziigen korrespondieren muss. Sowohl das Wort der
Verkundigung (martyria) als auch der Dienst an den Nachsten, die gelebte
Nachfolge Christi (diakonia), sind Formen der Anamnese der Heilstaten
Gottes."

Konzentrieren wir uns also im Folgenden auf die Taufe und die Frage, was
spezifisch unter dem Begriff Taufgedachtnis oder, theologisch korrekt,
unter dem liturgischen Gedéachtnis der einen Taufe zu verstehen ist; so
ist zu Uberlegen, welches die eigentlichen Inhalte dieser Feierform sind,
inwiefern sich dieses liturgische Gedachtnis von anderen Feierformen

12 SC, Art. 7, 11, 33, 48 u. 59.

13 Arno Schilson, Art. Anamnese. V. Theologisch, in: LThK? Bd. | (1993) 591-592, hier
591,

14 Ebenda, 591f. Schilson weist darauf hin, dass dieser Aspekt seit der friihen Kirche
zugunsten einer einseitigen Uberbetonung des sakramentalen Handelns der
Kirche verloren gegangen ist. Auch die Reformation (starkere Betonung des Wort-
Charakters) und die Aufklarung (einseitige Interpretation der Anamnese als rein sub-
jektive ,ethisch motivierende Erinnerung”) konnten die Weite des biblisch inspirierten
Anamnesebegriffs der fritlhen Kirche nicht wiedergewinnen. Erst im 20. Jahrhundert
in der Mysterientheologie Odo Casels und dem Aufgreifen dieser Ansatze durch das
1. Vatikanum konnte diese Sicht wiedergewonnen werden.

28 PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Martin Stuflesser



des Gedachtnisses unterscheidet und, ob es bei der Betrachtung der
Sinngestalt des Taufgedachtnisses eine unterschiedliche konfessionelle
oder gar spezifisch 6kumenische Auspragung gibt.

Als eine kurze pragnante Definition dafir, was unter Anamnese zu ver-
stehen ist, greifen wir auf einen Versuch Adolf Darlaps zurick: ,Unter
Anamnese verstehen wir die feiernd-gedenkende Gegenwartigsetzung
eines geschichtlichen (Heils-) Ereignisses, um es so Uber die Situation
des Gedenkenden Macht gewinnen zu lassen im Blick auf die im Ereignis
implizierte Intention und Praxis.“'® Hiermit ist fUr unsere Frage nach dem
liturgischen Gedachtnis der einen Taufe ein Mehrfaches gesagt:

1. Der Ursprung des anamnetischen Handelns ist ein konkretes ge-
schichtliches Heilsereignis. Dabei ist von zentraler Bedeutung,
dass ,die geschichtliche, raum-zeitlich fixierte Einmaligkeit eines
Ereignisses nicht nivelliert’® wird. Im Hinblick auf die Taufe bedeutet
dies: Es wird nicht etwa, wie der im Deutschen sehr missverstandliche
Ausdruck ,Taufgedachtnis® intendiert, vordergriindig an das Ereignis
der Taufe erinnert, also an das Datum, die Familienfeier, die duf3e-
ren Umstande. Vielmehr feiert das liturgische Gedachtnis der einen
Taufe das Handeln Gottes in seinem Sohn Jesus Christus an jenem
konkreten Menschen, der durch die Begegnung mit dem Wort Gottes
zum Glauben gekommen ist und im Sakrament der Taufe auf diesen
Anruf Gottes antwortet. "’

2. In der Taufe haben alle Getauften sakramental Anteil erlangt an die-
sem Heilshandeln Gottes. Die Getauften haben geantwortet auf den
Ruf des Evangeliums,'® sie feiern die vollzogene Umkehr und den
Eintritt in die Lebensgemeinschaft des in Jesus Christus geoffenbar-
ten dreifaltigen Gottes.'® Die Taufe ist somit die Grundlage christlicher
Existenz.

3. Bei der Anamnese handelt es sich aber um kein intellektualistisches
Sich-erinnern-an.?° Anamnese ist keine ,historisierende Reminiszenz",
sie ist vielmehr eine Handlung, ein Tun (troigiv in 1 Kor 11,24), bei

15 Adolf Darlap, Anamnesis. Marginalien zum Verstandnis eines theologischen Begriffs,
in: Zeitschrift fir Katholische Theologie 97 (1975) 80-86, hier 82.

16 Ebd.

17 Vgl. Dorothea Sattler, Wandeln Worte Wirklichkeit? Nachdenkliches liber die Rezeption
der Sprechakttheorie in der (Sakramenten-)Theologie, in: Catholica 51 (1997) 125-
138, hier 137.

18 Auch an dieser Stelle wird deutlich, wie sehr sich die Kindertaufe zunéchst gegen die
klassischen theologischen Paradigmen der Tauftheologie (Taufe als Antwort auf den
Anruf Gottes) sperrt. Wie sehr jedoch gerade im Kontext der Kindertaufe die Frage
eines nachzuholenden Katechumenats und damit auch die Frage nach der litur-
gischen Feier des Taufgedachtnisses an Bedeutung gewinnt, ware noch ausflhrlicher
zu erdrtern.

19 Franz-Josef Nocke, Sakramententheologie. Ein Handbuch, Dusseldorf 1997, 117 ff.

20 Vgl. DH 1753: ,nuda commemoratio®.
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dem das Heilsereignis in die jeweilige Zeit ,zu aktualisieren und in
Praxis hinein zu vermitteln“?! ist. So ereignet sich Anamnese in der
kultischen Feier der versammelten Gemeinde, die gemeinsam das
Gedachtnis der Heilstaten Gottes, in unserem Falle die in der Taufe
geschenkte Erfahrung der Erlésung begeht.

Gedachtnis der einen Taufe bedeutet so auch, ein Gedachtnis der
Treue Gottes zu feiern. Gott halt seinem Volk die Treue, zuletzt im
Leiden, im Tod und in der Auferweckung seines Sohnes (Rém 6). Der
Getaufte ist somit, mit den Worten von Albert Gerhards, eingebettet in
einen ,heilsgeschichtlichen, schépfungs- und erlésungstheologischen
Gesamthorizont*.??

Furdie Feier des Liturgischen Gedachtnisses der einen Taufe bedeutet
dies: Die einstmals in der Taufe gegebene Antwort auf den Anspruch
des Evangeliums, die geschenkte Erfahrung der Barmherzigkeit
Gottes in der Vergebung der Stinden, die Hoffnung auf Gottes unum-
stéBliche Treue, all dies muss ,Macht gewinnen (...) im Blick auf die
im Ereignis implizierte Intention und Praxis.*?®

Die Feier des Gedéachtnisses zielt dabei auf eine Transformation
der Versammelten. Diese Verwandlung grindet im Sinngehalt des
Gedachtnisses: Gottes unumstoRlicher Heilswillen fur seine gesamte
Schépfung, erfahrbar in der radikalen Liebe seines Sohnes, die auch
vor dem eigenen Tod als letzter Konsequenz nicht zurlickschreckt.*

Die in der Taufe begonnene Transformation ist also kein punktuelles
Ereignis, sondern bedarf der stetigen Einlibung und eines stets zu
vertiefenden Taufbewusstseins im Sinne einer ,katechumenalen
Neuorientierung®.?°

Taufbewusstsein heikt dann, sich des unumstoéRlichen Heilswillens
Gottes bewusst zu werden und darauf zu antworten durch ein Leben,
das diesem Anruf Gottes entspricht.

Taufgedéachtnis bedeutet demzufolge, ,(...) dass wir (als noch ge-
schichtlich existierende Menschen) die Identitdt des Erhéhten mit
dem irdischen und gekreuzigten Jesus festhalten und uns lernend auf

21
22
23
24

Darlap, Anamnesis, 82.

Albert Gerhards, Art. Taufgedéchtnis, in: LThK® Bd. IX (2000) 1300-1301, hier 1300.
Darlap, Anamnesis, 82.

Philip Thompson merkt hierzu an: ,That baptism is, no less than the eucharist, a
Christian memorial act | shall not seek to prove. It would be no original observation.
The two rites (...) are one in their origin in God's love. While in the eucharist, believers
continually remember and receive anew the grace won through Christ’s life, death and
resurrection; these are realities to which Christians are united through baptism.” Philip
E. Thompson, Memorial Dimensions of Baptism, in: Stanley E. Porter, / Anthony R.
Cross (Hgg.), Dimensions of Baptism. Biblical and Theological Studies, London 2002
(= Journal for he New Testament. Supplement Series 234), 304-324, hier 307.

25 Gerhards, Art. Taufgedachtnis, 1300 f.

30

PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Martin Stuflesser



den Weg seiner Nachfolge (der konkreten Gleichgestaltung mit ihm)
einweisen lassen, auf dem er uns kraft seines Auferstehungslebens
starkt und begleitet.“?

10. So gewinnt das in der Taufe anfanghaft, persénlich-erfahrene
Heilshandeln Gottes Macht lber die versammelte Gemeinde und
fordert sie zu einer neuen Praxis heraus, so dass in der Anamnese
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft ineinander verschrankt
sind.?”

11. Dieses Herausgefordertsein zu einer neuen Praxis zeigt sich in der li-
turgischen Feier des Gedachtnisses der einen Taufe in verschiedenen
rituellen Ausformungen. Allen ist jedoch gemeinsam, dass in ihnen die
Gemeinde durch die Anamnese von Leiden, Tod und Auferstehung
Jesu, durch das Gedachtnis des Heilshandelns Gottes, dazu aufge-
fordert ist, sich ihrer Taufberufung immer neu gewahr zu werden und
in die Nachfolge Jesu einzuiiben.

12. Dieses Eintben in die Nachfolge Jesu ist nicht an eine bestimmte
konfessionelle Identitdt gebunden. So sehr die Feiergestalt des Ii-
turgischen Gedachtnisses der einen Taufe sich von Konfession zu
Konfession unterscheiden mag?®, so sehr die Suche nach einer ge-
meinsamen ¢kumenischen Feierform sich im Konkreten als schwierig
erweisen mag?®, die Sinngestalt des Taufgedachtnisses bleibt dennoch
eine GroRe, welche allen diesen konkreten liturgischen Feierformen,
also allen Formen der Feiergestalt zu eigen ist: Taufgedachtnis ist
immer das lobpreisende Gedéchtnis fur das in Jesus Christus ge-
schenkte Heil.

26 Thomas Propper, Zur vielfaltigen Rede von der Gegenwart Gottes und Jesu Christi.
Versuch einer systematischen ErschlieRBung, in: ders., Evangelium und Vernunft.
Konturen einer theologischen Hermeneutik, Freiburg i. Br. 2001, 245-265, hier 264.

27 Vgl.denHinweis Darlaps (ebd., 84.) aufdie drei signa (rememorativum, demonstrativum
und prognosticum) bei Thomas in S. th. Il . 60 a. 3. Diese lebenspraktische Relevanz
lasst sich auch in dem von Emil J. Lengeling vorgeschlagenen Terminus ,signum ob-
ligativum® ablesen; in: Emil Joseph Lengeling, Art. Liturgie/Liturgiewissenschaft, in: P.
Eicher (Hrsg.), Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe. Erweiterte Neuausgabe
in 5 Banden, Bd. 3, Miinchen 1991, 277-305, 286. Er verweist dabei auf SC, Art. 2;
9-12.

28 Vgl. die Ubersicht (iber die unterschiedlichen konfessionellen Auspragungen des litur-
gischen Taufgedachtnisses in: Martin Stuflesser, Liturgisches Gedéchtnis der einen
Taufe. Uberlegungen im dkumenischen Kontext, Freiburg i. Br. 2004, bes. 155 ff.

29 So etwa in der Suche nach einer angemessenen Feiergestalt fur den
AbschluRgottesdienst des Okumenischen Kirchentages 2003, vgl.: Stuflesser,
Liturgisches Gedachtnis der einen Taufe, 43 ff.
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4. Pastoral-liturgische Konsequenz:
Die mystagogische ErschlieBung der Feier der Taufe und
des Taufgedachtnisses

Der Wiener Pastoraltheologe Paul M. Zulehner umschreibt die gegenwar-
tige SituationderKirche in Europamitdemknappen Satz: ,Soviel Sehnsucht
wie jetzt war niel“*® Deshalb sind unsere hier vorgelegten Uberlegungen
zur Taufe mit einer komplexen Gemengelage aus Fragestellungen und
Problemen konfrontiert: Die einschlagigen religionssoziologischen
Untersuchungen zeigen, dass sich die Rahmenbedingungen fur Kirche-
Sein in den vergangenen Jahrzehnten dramatisch verandert haben.?' Vor
50 Jahren noch weitgehend intakte volkskirchliche Strukturen sind zerbro-
chen.?2 Was an die Stelle der Volkskirche treten wird, ist noch keineswegs
abzusehen, aber vereinzelte Ansatze zu missionarischen Aufbriichen und
Kerngruppen, die ,sauerteig-artig* in die Gesellschaft hinein wirken, sind
zumindest spurbar.®

Hinzu kommt als Schwierigkeit, dass das Sakularisierungsparadigma in
vielen Punkten zunehmend fragwurdig erscheint, denn mit den Worten
des Wiener Publizisten Glinther Nenning lasst sich karikierend festhalten:
,Die Sehnsucht wachst, aber die Kirchen schrumpfen.“** So ist an die
Stelle der Volkskirche mit Deutemonopol in Sinnfragen eine Vielzahl von
weltanschaulichen Gruppierungen getreten, ein Markt der Sehnsilichte

30 Vgl. Paul M. Zulehner, Wenn selbst Atheisten religidse Riten wiinschen, in: A. Gerhards
/ B. Kranemann (Hgg.): Christliche Begrabnisliturgie und sakulare Gesellschaft,
Leipzig 2002 (= Erfurter Theologische Schriften 30), 16-24, bes. 16ff. Besonders
die demoskopischen Untersuchungen Zulehners in Mittel- und Osteuropa belegen
diese Tendenz: Paul M. Zulehner, Religion im gesellschaftlichen Kontext Ost(Mittel)
Europas, Ostfildern 2000.

31 Vgl. Michael N. Ebertz, Getauft sein — Christ werden? Religionssoziologische
Anmerkungen zur Asymmetrie der Perspektiven im Blick aufliturgische Akte, in: Heiliger
Dienst 54 (2000) 7-15, 8ff. Vgl. vom selben Autor: Kirche im Gegenwind, Freiburg i.
Br. 31999, sowie: Einseitige und zweiseitige liturgische Handlungen — Gottes-Dienst in
der entfalteten Moderne, in: B. Kranemann / E. Nagel u.a. (Hgg.): Heute Gott feiern.
Liturgiefahigkeit des Menschen und Menschenfahigkeit der Liturgie, Freiburg i. Br.
1999, bes. 20ff.

32 Vgl. Sinus Sociovision/Medien Dienstleistungsgesellschaft (MDG) (Hgg.), Religidse
und kirchliche Orientierungen in den Sinus-Milieus 2005, Heidelberg-Miinchen 2005.

33 Vgl. die Uberlegungen von Klemens Richter zu den beiden méglichen Alternativen
des ,Gettos” oder der ,Wiiste" in: Klemens Richter, Liturgie in nachchristlicher
Gesellschaft?, in: B. Kranemann u.a. (Hgg.): Gott feiern in nachchristlicher
Gesellschaft, Stuttgart 2000, 11f. Siehe auch: Franz-Peter Tebartz-van Elst, Aus der
Taufe den Glauben feiern! Tauferinnerung als Weg zu einer christlichen Identitat in
nachchristlicher Gesellschaft, in: B. Kranemann / K. Richter u.a. (Hgg.), Gott feiern
in nachchristlicher Gesellschaft, Stuttgart 2000, 49-59, 49f. Sowie der Sammelband:
Kranemann / Richter, Gott feiern in nachchristlicher Gesellschaft, Stuttgart 2000.
AuRerdem: Kranemann / Nagel, Heute Gott feiern, Freiburg i. Br. 1999.

34 Zitiert nach: Paul M. Zulehner, Wie Musik zur Trauer ist eine Rede zur falschen Zeit.
Wider den kirchlichen Wortdurchfall, Ostfildern 1998, 15.
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und Méglichkeiten, von aulen kaum Uberschaubar, der jedoch die
schrumpfende Kirche eher in die Depression und das selbstgewanhlte Ziel
der inneren Emigration zu treiben scheint als missionarische Aufbriiche
zu férdern.

Vor diesem, an dieser Stelle freilich nur kurz skizzierten Hintergrund,
lasst sich eine Spannung beobachten zwischen einem mangelnden
Taufbewusstsein, einer regelrechten Taufvergessenheit auf dereinen Seite
und dem theologisch begriindeten Wunsch, das liturgische Gedachtnis
der einen Taufe in den vielféltigen — teils regelmaRig gefeierten, teils ver-
gessenen oder verborgenen — Feierformen zu starken.®

Liturgische Feierformen der Tauferinnerung sollen dabei in anthro-
pologischer Perspektive den getauften Menschen in seinen Sorgen,
Glaubensanfechtungen und Néten ernstnehmen, ihn in ekklesiologischer
Perspektive stets aufs Neue der Eingliederung in den Leib Christi ge-
wahr werden lassen, dessen Glied er in der Taufe geworden ist, und
dabei gleichzeitig in soteriologischer Perspektive sowohl den ethischen
Anspruch der Taufe als auch den Zuspruch des heilsschaffenden Gottes,
der in der Taufe erfahren wird, zum Ausdruck bringen.

35 Bzgl. der theologischen Implikationen des Taufbewusstseins vgl. besonders die
Ergebnisse des historischen Teils von: Stuflesser, Liturgisches Gedachtnis der ei-
nen Taufe, bes. 71-154. Reinhard MefRner benennt aus liturgie-systematischer
Perspektive vier Thesen zur Starkung des Taufbewusstseins: 1. Eine Stéarkung
des Taufbewusstseins ist nur durch eine veranderte Praxis der Feier der Initiation
maoglich, die von der unterschiedslosen Sauglingstaufe Abstand nimmt. 2. Die the-
ologische Norm der Feier der Initiation ist die Erwachseneninitiation. 3. Die Taufe
ist ein komplex zusammengesetztes Ritengefiige, ,[...] das gerade als solches im
Modus des Symbols die christliche, damit die wahrhaft menschliche Existenz zum
Vorschein bringt." 4. Die Taufe markiert nicht nur den Beginn des Lebens, sondern
bildet das Gesamt der christlichen Existenz ab, von der Geburt, tiber den Tod, bis
hin zur Auferstehung. In: Reinhard MeRner, Taufgottesdienst und Menschenbild, in:
Heiliger Dienst 54 (2000) 16-25, hier 16f. Vgl. zu den moglichen Leitbildern eines
solchen ,taufbewussten Christen® in heutiger Zeit: Alois Schwarz, Ich bin getauft und
Gott geweiht. Anmerkungen zu einem Leitbild eines Christen heute, in: Heiliger Dienst
54 (2000) 26-34; Franz-Peter Tebartz-van Elst, Entflamme in uns die Sehnsucht nach
dem Licht. Tauferinnerung in der Verkiindigung des Kirchenjahres, Stuttgart 1996 (=
Feiern mit der Bibel 2), 20ff.

36 Dabei liegen schon in den liturgischen Feierformen des Taufgedachtnisses selbst
die drei Perspektiven — ekklesiologisch, anthropologisch, soteriologisch — zwar in-
haltlich miteinander verbunden, jedoch oft genug in sehr unterschiedlich gewichteter
Form vor. Vgl. Stuflesser, Liturgisches Gedachtnis der einen Taufe, bes. 71ff. Eine
liturgie-systematische Reflexion Uber mdgliche Formen des Taufgedadchtnisses, die
christliche Identitatsbildung beférdern soll, wird hier die unterschiedliche Gewichtung
der verschiedenen theologischen Perspektiven kritisch zu reflektieren haben, etwa
wenn bei einer am Sonntagnachmittag gefeierten Kindertaufe die ekklesiologische
Dimension nicht ausreichend deutlich werden mag, oder wenn durch die Krise des
BuBRsakramentes die mit dieser Form der Tauferinnerung aufs engste verbundene
soteriologische Dimension nicht ausreichend zur Geltung kommt. Vgl. Stuflesser,
Liturgisches Gedachtnis der einen Taufe, 210ff.
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Bedenkt man, dass zu diesen Problemen, die bereits bei der Feier des
Taufgedachtnisses innerhalb einer konkreten Konfession vorhanden sind,
noch die Herausforderung der Okumene tritt, welche die angesprochenen
Fragestellungen, etwa was die Zugehérigkeit von Taufe und Eucharistie
betrifft, zusatzlich anscharft, wird die Lage in der Tat hdchst komplex.

Geboten erscheint zweierlei: zum einen die regelmafige Feier von litur-
gischen Formen des Taufgedachtnisses, um so das Taufbewusstsein zu
wecken, zu starken und somit eine Taufspiritualitat zu férdern, die wirklich
das Leben eines Christen als ein Leben aus der Taufe begreift. Zum an-
deren bedarf die mystagogische ErschlieBung der Liturgie der christlichen
Initiation selbst weiterer, intensiverer Bemiihungen, denn bereits seit den
Zeiten der frithen Kirche ist die Mitfeier der Taufe anderer inmitten der
Gemeinde der primare Ort des eigenen Taufgedachtnisses.

Franz-Peter Tebartz-van Elst fasst die Herausforderung der gegenwartigen
Liturgiekatechese angesichts eines geschwundenen Taufbewusstseins
wie folgt zusammen: ,In einer Gesellschaft, die zunehmend als nach-
christlich erlebt wird, stellt sich dem einzelnen nach innen wie nach auRen
immer mehr die Frage: Was ist das spezifisch Christliche im Dialog mit
und im Unterschied zu den gangigen Lebensentwirfen, die Menschen
heute haben.“®” Er verweist darauf, dass in einer noch partiell volks-
kirchlich gepragten Situation, in der die Kindertaufe immer noch vorherr-
schendes Modell der Initiation ist, gerade bei heranwachsenden Kindern
und Jugendlichen die Fragen nach der eigenen ldentit4t als Christ zu
einem spateren Zeitpunkt aufgegriffen werden mussen — so z.B. in der
Form eines nachgeholten Katechumenats.*®

Bei diesem Prozess der Identitatsfindung kann das liturgische Gedachtnis
der Taufe eine zentrale Funktion bei der Weckung oder Starkung des
Taufbewusstseins ausfillen. Allerdings ist Tebartz-van Elst sicherlich
zuzustimmen, wenn er schreibt: ,Identitatsbildung und -pflege braucht
Eindeutigkeit und Wiederholung.“*

Dabei kann es nicht darum gehen, jeweils neue Symbole zu .erfinden*
oder méglichst kreativ neue Modelle zu entwickeln: Es sind die zentralen
Symbole der Taufe, also zunachst und primar das Wasser, dann — sekun-
dar — die Symbole der ausdeutenden Zeichen, wie die Salbungen mit O,
das Licht (Taufkerze), das weilte Taufkleid, die im Mittelpunkt der Feier
der Tauferinnerung stehen sollen. Diese zentralen Symbole kénnen dann
im Anschluss an die liturgische Feier auch mystagogisch/katechetisch
erschlossen werden. Es ist aus liturgiewissenschaftlicher Sicht gerade

37 Franz-Peter Tebartz-van Elst, Aus der Taufe den Glauben feiern! Tauferinnerung als
Weg zu einer christlichen Identitat in nachchristlicher Gesellschaft, in: B. Kranemann
/ K. Richter u.a. (Hgg.): Gott feiern in nachchristlicher Gesellschaft, Stuttgart 2000,
49-59, hier: 49.

38 Tebartz-van Elst, Aus der Taufe den Glauben feiern, 49.

39 Tebartz-van Elst, Aus der Taufe den Glauben feiern, 50.
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im Ruckblick auf die liturgie-katechetische Praxis der friihen Kirche er-
freulich, dass sich hier ein Umdenkprozess anzubahnen scheint. Gerade
im Hinblick auf die katechetische Vertiefung und Festigung der christ-
lichen Identitat als einem Leben aus Taufe und Eucharistie scheint die
Bedeutung der Liturgie fur die Weitergabe des Glaubens neu erkannt zu
werden. %

Im Gegensatz zu einer der Feier der Liturgie vorausgehenden Katechese,
wie heute noch landlaufig tblich bei der Feier von Taufe und Firmung, wo
die der Liturgie vorausgehende und diese vorbereitende Katechese oft-
mals einer Art moglichst unliturgischem , Trockenschwimmkurs® gleicht,
setzt eine der Erfahrung der gefeierten Liturgie nachfolgende Katechese,
verstanden als deren mystagogische Vertiefung, andere Akzente. Mit
Tebartz-van Elst |dsst sich pointiert sagen: Es geht hier nicht so sehr
um das ,Flhrwahrhalten, sondern um das ,Gewahrwerden“*' Das
Gewahrwerden des in der Liturgie gefeierten Paschamysteriums, des
Heilshandelns Gottes in seinem Sohn Jesus Christus. Dieses ,Mysterium*
gilt es auch, in den liturgischen Formen des Taufgedachtnisses feiernd zu
voliziehen und anschlielend mystagogisch zu erschliel3en.

Auch die ,Manuskriptausgabe” der ,Feier der Eingliederung Erwachsener
in die Kirche* aus dem Jahr 2001 unterstreicht dies und betont deshalb die
Bedeutung jener ,Zeit der mystagogischen Vertiefung®, die in der Regel
vom Tauftermin in der Ostervigil bis Pfingsten andauern soll. Dort heil3t es
in der ,Pastoralen Einfluhrung* Nr. 276 zu den Zielen und Aufgaben dieser
Phase: ,In der Zeit der Mystagogie sollen die Neugetauften die Wirklichkeit
des neuen Lebens in Christus erfahren, das ihnen durch die Sakramente
geschenkt wurde. Dazu kénnen Gesprache uber die Eindricke gehoren,
die die Neugetauften bei der Feier der Eingliederung gemacht haben.
Die Neugetauften werden zu einer Vertiefung dessen gefiihrt, was sie in
den Sakramenten empfangen haben. Diese Zeit bietet auch Hilfen an,
wie das Christsein im Alltag gelebt werden kann.“ Die Reflexion der ge-
feierten Liturgie bietet also Hilfen an fir eine lex agendi, ein Gesetz des
Handelns ,im Alltag".

Freilich ist die Feier des Taufgedachtnisses fir jene, die die Taufe be-
reits als Kinder empfangen haben, noch einmal anders pastoral situiert.
Hier kann eben nicht zurtickgegriffen werden — wie dies auch die frih-
kirchlichen Mystagogischen Katechesen tun*? — auf die bewegende und
eindrucksvolle Feier der eigenen Initiation. Es ist nicht méglich, auf jenen

40 Vgl. etwa den Ansatz von D. Emeis, der Sakramentenkatechese konsequent als
Symboldidaktik versteht: Dieter Emeis, Sakramentenkatechese, Freiburg i. Br. 1991,
24ff.

41 Tebartz-van Elst, Aus der Taufe den Glauben feiern, 50.

42 Vgl. Martin Stuflesser / Stephan Winter, Wiedergeboren aus Wasser und Geist. Die
Feiern des Christwerdens, Regensburg 2004 (= Grundkurs Liturgie — Band 2), bes.
57ff.
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wichtigsten Moment im Leben eines Christen zuriickzugreifen®, wenn
dieser Moment mir, weil ich zu diesem Zeitpunkt ein unmundiges Kind
war, nicht mehr erinnerlich ist.

Hinzu kommt, dass das Akquirierungs-Verhalten gegenuber kirchlichen
Ritualen wie der Taufe, die als Schwellenriten verstanden wurden, bis
in jungere Zeit relativ konstant war, aber gerade in jingster Zeit drama-
tischen Umbrlchen unterworfen ist. Michael Ebertz hat deutlich gemacht,
dass die Kirche hier zunehmend unter einen Konkurrenzdruck mit an-
deren Anbietern solcher Rituale gerat. Eine Konsequenz, auf diesen
Konkurrenzdruck zu reagieren, konnte es sein, ,(...) dass die Kirche sich
ganz nach den Bedurfnissen der Menschen orientiert.“*

Dass hier christliche Symbolhandlungen zum Taufgedéachtnis unter
Umstanden sogar fur AuRenstehende etwas Provozierendes haben kén-
nen, muss nicht von Nachteil sein. Mag sein, um ein in den Medien be-
sonders breit rezipiertes Beispiel aufzugreifen, dass das sich gegenseitige
Bekreuzigen mit Wasser beim Abschlussgottesdienst des Okumenischen
Kirchentags 2003 vor dem Reichstag in Berlin seine tauftheologische
Tiefendimensionen erst im Nachhinein, dank mystagogischer Vertiefung,
oder im glaubigen Vollzug erschlossen hat.** Allein das positive Presse-
Echo auf den Abschlussgottesdienst des Okumenischen Kirchentags
zeigt aber*®, dass Tebartz-van Elst zuzustimmen ist, wenn er schreibt:
,Die Ganzheitlichkeit und die Stimmigkeit liturgischer Symbolhandlungen
wird ausschlaggebend dafir sein, wie viel erste Fremdheit dann in nach-
christlicher Gesellschaft sogar provozierend sein kann, um allmahlich
Einsicht als Innensicht zu finden.*’

Wir méchten hier bewusst die Unterscheidung von Tebartz-van Elst auf-
greifen, der betont, dass solche Symbolhandlungen, solche Riten des
Taufgedachtnisses keineswegs auf Anhieb ,verstehbar® sein missen,
wohl aber ,nachvollziehbar®, damit in regelmaRigem Nachvollzug und

43 Vgl. Reinhard MeRner, Einfiihrung in die Liturgiewissenschaft, Paderborn 2001, 102.

44 Albert Gerhards, Die fortdauernde Wirksamkeit der Taufe im christlichen Leben: Simul
iustus et peccator. Liturgiewissenschaftliche Erkenntnisse, in: Theodor Schneider /
Gunther Wenz (Hgg.), Gerecht und Siinder zugleich? Okumenische Klarungen,
Freiburg i. Br. 2001 (= Dialog der Kirchen, Bd. 11), 376-395, hier: 393.

45 Vgl. Stuflesser, Liturgisches Gedéchtnis der einen Taufe, bes. 43ff.

46 Vgl. denvon H. Deyerl und F. Sauerteig im Auftrag von OKT, ZdK und DEKT zusammen-
gestellten Pressespiegel, Nr. 21 vom 2.06.2003. Darin findet sich etwa ein Artikel aus
der Leipziger Volkszeitung vom 2. Juni 2003 mit dem Titel: ,Feiergottesdienst beschlie3t
Okumenischen Kirchentag®, in dem es heif3t: ,Im Mittelpunkt des Festgottesdienstes
stand eine Wasserzeremonie, bei der aus einem zentralen Taufbrunnen Kriige mit
Wasser herumgereicht wurden. Die Teilnehmer konnten sich damit bekreuzigen oder
benetzen. Die Zeremonie sollte die Glaubigen beider Konfessionen an eine wich-
tige Gemeinsamkeit erinnern: die Taufe. Symboltrachtiger H6hepunkt war, als sich
Kock und Lehmann mit dem gereichten Wasser gegenseitig den Segen gaben.* In:
Pressespiegel, Nr. 21 vom 2.06.2003, 45.

47 Tebartz-van Elst, Aus der Taufe den Glauben feiern, 53.
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Mitvollzug die aktive, tatige Teilnahme (actuosa participatio*®) erreicht
und somit auch das Verstandnis vertieft und damit das Taufbewusstsein
gefestigt werden kann.#°

Thetisch formuliert, scheint ja Liturgie gerade dann besonders ,missiona-
risch” zu sein, wenn sie am starksten beisich ist, also das Paschamysterium
Gottes in Jesus Christus feiert zum Heil der Welt — so ja schon in 1 Kor
14,25: ,Wahrhaftig, Gott, ist bei Euch!* Kann es demnach sein, um mit
den Worten von Albert Gerhards zu fragen, ,(...) dass die christliche
Liturgie mit einem solchen Anspruch nur begrenzt flr die gegenwartigen
religivsen Bedurfnisse taugt“?

Festzuhalten ist jedenfalls, dass es sowohl verschiedener Modelle der
Feier der Initiation als auch verschiedener Modelle der mystagogischen
ErschlieBung der Feier und somit auch verschiedener Modelle der
Feier der Tauferinnerung bedarf. Es gibt hier nicht die eine, pauschale
Lésung. Anzustreben ist demnach eine differenzierte Pastoral der Feiern
der Eingliederung, die, um abschlielend einige Beispiele zu nennen,
fur den Fall der Taufe Unmundiger einen nachgeholten Katechumenat
vorsieht, die eine Form des Elternkatechumenats anbietet, bei der Feier
der Eingliederung Erwachsener differenziert zwischen solchen, die zwar
getauft sind, aber nie zum Glauben gekommen sind, und solchen, die
zum Glauben an Jesus Christus gefunden haben, aber (noch) nicht in die
Kirche eingegliedert sind.

Das Taufbewusstsein kann nur gestarkt werden durch eine Feier der
Initiationssakramente inmitten der Gemeinde und durch die regelmaRige
Feier des Taufgedachtnisses verbunden mit der nachfolgenden mysta-
gogischen ErschlieBung dieser liturgischen Feierformen in der jeweiligen
Gemeinde.

Taufbewusstsein und christliche Identitat hdngen hier — gerade in einer als
,nhachchristlich titulierten Gesellschaft — aufs engste zusammen: Die litur-
gische Feierdes Taufgedachtnisses istder Ort der stetigen Vergewisserung
und Vertiefung dieses Taufbewusstseins. Dabei ist mit Albert Gerhards zu
unterstreichen: ,Solange die Kindertaufe noch der Regelfall des Beginns
der Initiation sein wird, missen verstarkt Formen individuellen und ge-
meinschaftlichen Taufgedachtnisses gepflegt werden.“°

48 SC, Art. 14.

49 Tebartz-van Elst, Aus der Taufe den Glauben feiern, 53.

50 Gerhards, Die fortdauernde Wirksamkeit, 394. Vgl. hierzu auch: Albert Gerhards /
Franz Rudolf Weinert, Wiederentdeckte Taufe? Tauferinnerung und -erneuerung als
zentrales Anliegen der christlichen Kirchen an der Schwelle zum neuen Jahrtausend,
in: Gottesdienst 33 (1999) 17-19, 18 f.
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5. Ein Zeichen der Hoffnung:
Gemeinsam die eine Taufe bekennen

Die hier aufgezeigten bereits erreichten Gemeinsamkeiten in einem 6ku-
menischen Verstandnis der Feier der Taufe und des Taufgedachtnisses
sind wichtige Schritte auf dem Weg zur Einheit aller Getauften. So betont
auch Papst Johannes Paul Il. in Ecclesia de Eucharistia: ,Wir mussen
der heiligsten Dreifaltigkeit danken, weil es zu bedeutsamen Fortschritten
und Annaherungen gekommen ist, die uns auf eine Zukunft hoffen las-
sen, in der wir den Glauben voll und ganz teilen.“ (Nr. 30) Denn hier gilt in
besonderem MalRe, was Papst Johannes Paul Il. in Ut unum sint schreibt:
,Durch den Okumenismus wurde die Betrachtung von ,Gottes grof3en
Taten' (mirabilia Dei) um neue Raume bereichert, in denen der dreieinige
Gott das Wirken der Gnade weckt: die Wahrnehmung, dass der Heilige
Geist in den anderen christlichen Gemeinschaften tatig ist (...)." (Nr. 15)

In der einen Taufe wird ,(...) ein sakramentales Band der Einheit zwi-
schen allen, die durch sie wiedergeboren sind” (UR, Art. 22) begrindet.
Ja, die Taufe ,(...) bildet die Grundlage der Gemeinschaft aller Christen,
auch mit jenen, die noch nicht in voller Gemeinschaft mit der katholischen
Kirche stehen.” (KKK 1271)

Deshalb ist es wichtig, auch in liturgischen Feiern das Gedachtnis der
einen Taufe feierlich zu begehen.®' Da die Feier der Taufe und Formen, in
denen wir der Taufe erinnern, eine Einheit bilden®?, wird es auch im 6kume-
nischen Kontext notwendig sein, solche Formen des Taufgedachtnisses
haufiger feiernd zu begehen. Denn das Bewusstsein der eigenen Taufe
und eines Lebens aus derselben soll und muss ein Fundament christ-
licher Existenz sein. Hier sind also zunachst zwei zentrale Ziele zu be-
nennen, auf die es hinzuarbeiten gilt:

 Innerhalb der einzelnen Konfessionen wird es das Hauptanliegen sein
mussen, zunachst einmal das Taufbewusstsein zu starken: Hierzu
sind regelmaRige Feierformen des liturgischen Taufgedachtnisses zu
etablieren, die in angemessener Weise das in der Taufe begonnene
Heilshandeln Gottes lobpreisend erinnern.

* In o6kumenischer Perspektive sind regelmalige okumenische
Feierformen der Tauferinnerung im urspringlichen Wortsinn ,fun-
damental“: Diese Feierformen begehen feiernd das gemeinsame

51 Die dkumenische Feier des Taufgedachtnisses setzt hier, wie es das Beispiel des
Schlussgottesdienstes beim Okumenischen Kirchentag 2003 zeigt, noch einmal ei-
nen besonderen Akzent. Sie kann sowohl das Bewusstsein starken fiir das gemein-
same ,Mithineingenommensein" in das Paschamysterium Christi (SC, Art. 5), als auch
dabei helfen, die konfessionellen Unterschiede auf der Basis einer in der Taufe schon
erlangten Einheit aller Getauften zu tiberwinden.

52 Vgl. Martin Stuflesser, Liturgisches Gedachtnis der einen Taufe, bes. 26 ff.
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Fundamentunserer christlichen Existenz im lobpreisenden Gedachtnis.
Sie sind wichtige geistliche Erfahrungsorte auf dem Weg zur Einheit
aller Christen, wenn wir uns dabei immer mehr der gemeinsamen
Waurzeln in der einen Taufe auf unseren Herrn Jesus Christus bewusst
werden.

In seinem ,Wort zum Segen: Gabe und Sendung“ bei der feierlichen
Unterzeichung der Erklarung zur gegenseitigen Anerkennung der Taufe
schliefit Kardinal Lehmann denn auch mit der Hoffnung: ,Es ist ein groRer
Schatz, dass die Kirchen in hohem Mal trotz aller Trennungen das sa-
kramentale Band der Einheit durch die Taufe erhalten haben. Alle Einheit
geht aus der Taufe hervor. Aber es ist doch ein unvollkommenes Band
der Einheit. Diese ist ausgerichtet auf ein weiteres Wachsen in das MaR
der Fulle Jesu Christi (vgl. Eph 4,13). Dies fordert uns in ganz besonde-
rer Weise heraus, in diesem Geist und in einer neuen Spiritualitat der
Taufe die Hindernisse zwischen uns zu Giberwinden und noch mehr wahre
Einheit zu gewinnen. Dies ist die heilige Verpflichtung, mit der uns die
Taufanerkennung entlasst.“?

53 Der vollstandige Text findet sich auf der Webseite der Deutschen Bischofskonferenz
im Internet unter: http://www.dbk.de/aktuell/meldungen/01346/index.html
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Burkhard Neumann

Die Taufe im 6kumenischen Kontext

Eine systematische Perspektive

ie am 29. April 2007 von 11 Mitgliedskirchen der Arbeitsgemeinschaft

Christlicher Kirchen in Deutschland im Rahmen einer Okumenischen
Vesper im Dom zu Magdeburg unterzeichnete Erklarung zur wechsel-
seitigen Anerkennung der Taufe stellt zweifelsohne einen wichtigen oku-
menischen Schritt dar. Mit ihr ist eine Anregung verwirklicht, die bereits
vor funfundzwanzig Jahren das Lima-Dokument zur Taufe ausdrucklich
empfohlen hatte' und die vom Péapstlichen Rat zur Férderung der Einheit
der Christen in der 1993 Uberarbeiteten Fassung des so genannten
,Okumenischen Direktoriums” ebenfalls aufgenommen wurde.? Mit die-
sem Akt tritt die sakramentale Grundlage der Okumene als Suche nach
der sichtbaren Einheit der Kirche noch einmal deutlich ins Bewusstsein
und erinnert die Kirchen daran, dass sie sich ,unumkehrbar* auf diesen
Weg zur Einheit hin gemacht haben. Diese gemeinsame Grundlage wird
vor allem in der Wechselseitigkeit der Anerkennung der Taufe deutlich,
durch die sich die jeweiligen 6kumenischen Partner in dieser Frage auf
Augenhdéhe oder, um mit dem Il. Vatikanischen Konzil zu sprechen, ,pari
cum pari** begegnen.

Allerdings haben nicht alle Mitgliedskirchen der ACK diesen. Schritt
mitgehen kénnen. Dass die aus dem Taufertum des 16. Jahrhunderts
hervorgegangenen Kirchen, die diese Erkldrung aufgrund ihres
Taufverstandnisses nicht unterzeichnen konnten, dennoch ein Gruflwort
zu diesem Gottesdienst gesprochen haben, spricht fir das positive Klima

1 Vgl. Taufe, Eucharistie und Amt. Konvergenzerklarungen der Kommission fiir Glauben
und Kirchenverfassung des Okumenischen Rates der Kirchen (,Lima-Dokument®):
Taufe, in; DwU 1, 549-557, hier Nr. 15: ,Wo immer mdglich, sollten die Kirchen die
gegenseitige Anerkennung ausdriicklich erklaren.”

2 Vgl. Papstlicher Ratzur Férderung der Einheit der Christen, Direktorium zur Ausfiihrung
der Prinzipien und Normen tber den Okumenismus vom 25. Marz 1993, Bonn 1993
(VApS 110), Nr. 94: ,Sehr dringlich wird empfohlen, dass der Dialog Uber die Bedeutung
und die giiltige Feier der Taufe zwischen den Autoritaten der katholischen Kirche und
denen der anderen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften auf den Ebenen der
Diozese oder der Bischofskonferenzen stattfindet. Auf diese Weise ware es méglich,
gemeinsame Erklarungen tber die gegenseitige Anerkennung der Taufen abzuge-
ben*; ebenso W. Kardinal Kasper, Wegweiser Okumene und Spiritualitét, Freiburg i.
Br. 2007, 49f.

3 Johannes Paul Il., Enzyklika Ut unum sint iiber den Einsatz fiir die Okumene vom 25.
Mai 1995. Hrsgg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 1995 (VApS
2a)5INr 3

4 URSY.
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im Umgang der Kirchen miteinander, das wesentlich durch die ACK als
dem Forum der multilateralen Okumene in Deutschland gepréagt worden
ist.> Zugleich wird dadurch aber auch deutlich, dass eine systematische
Behandlung der Taufe im 6kumenischen Kontext beides wahrnehmen
muss, zum einen die dkumenische Dimension dieses Sakraments, zum
anderen aber auch die kontroverse und noch zwischen den Kirchen
stehende Dimension der Taufe.® Die Taufe ist in diesem Sinne sowohl
das Sakrament der Okumene wie auch ein zentrales 6kumenisches
Problem. Im Folgenden sollen, aufbauend auf dem biblischen Zeugnis
zur Taufe, diese beiden Aspekte naher dargestellt und abschlieRend
auf ihre Herausforderung fir die katholische Theologie befragt wer-
den. Dies geschieht zum einen auf der Grundlage der Aussagen des Il
Vatikanischen Konzils, weil dessen vertiefte Reflexion auf das eigene
kirchliche Selbstverstandnis und die damit verbundene Wahrnehmung
der gemeinsamen Taufe als Grundlage des Glaubens zu ihrem breiten
6kumenischen Engagement gefuhrt haben. Zum anderen wird das Lima-
Dokument Uber die Taufe beriicksichtigt weil dieser Text das zentrale
Dokument zur Taufe im 6kumenischen Kontext darstellt, das bis heute im-
mer noch malgebend Gemeinsamkeiten und Differenzen deutlich macht
und das trotz aller Diskussionen und Stellungnahmen wohl noch einer
wirklichen Rezeption durch die Kirchen harrt.”

1. Was ist die Taufe?

Nach allgemeiner christlicher Uberzeugung stellt die Taufe das erste
und grundlegende sakramentale Zeichen des Christseins dar. Wie die
Schriften des Neuen Testaments zeigen, hat die Kirche von Anfang an
den Ritus der Wassertaufe ,auf den Namen Jesu® (Apg 2,37f.; 8,16;

5 Neben den genannten Kirchen haben auch die Koptisch-Orthodoxe Kirche in
Deutschland und die Syrische Orthodoxe Kirche von Antiochien in Deutschland die
Erklarung nicht unterzeichnet. Auf die dieser Entscheidung zugrunde liegenden ek-
klesiologischen Grinde kann hier nicht genauer eingegangen werden.

6 Vgl. dazu u.a die Beitrage in: W. Klaiber / W. Thénissen (Hgg.), Glaube und Taufe
in freikirchlicher und rémisch-katholischer Sicht, Paderborn — Stuttgart 2005; ferner:
Christliche Kirchen feiern die Taufe. Eine vergleichende Darstellung, hrsgg. v. M.
Kappes / E. Spiecker, Kevelaer-Bielefeld 2003.

7 Vgl. zu Lima grundsatzlich R. Frieling, Zwischen Rezension und Rezeption. Wie
gehen wir nach ,Lima” mit Konvergenzen um?, in: Cath(M) 61 (2007) 98-113; zum
Dokument Uber die Taufe vgl. u.a. E. Geldbach, Taufe, Géttingen 1996 (BenshH 79;
Okumenische Studienhefte, Bd. 5), 138-150; zur Auswertung der offiziellen kirch-
lichen Stellungnahmen vgl. Okumenischer Rat der Kirchen. Kommission fiir Glaube
und Kirchenverfassung, Die Diskussion tber Taufe, Eucharistie und Amt 1982-1990.
Stellungnahmen, Auswirkungen, Weiterarbeit, Frankfurt a. M.-Paderborn 1990; zu
den freikirchlichen Antworten auf Lima vgl. J. Oeldemann, Okumenische Konvergenz
im Taufverstandnis? Das Lima-Papier Gber die Taufe und seine Bewertung von frei-
kirchlicher und katholischer Seite, in: W. Klaiber / W. Thénissen (Hgg.), Glaube und
Taufe in freikirchlicher und rémisch-katholischer Sicht, 191-214.
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vgl. 1 Kor 1,13-15) bzw. auf den Namen des dreifaltigen Gottes (vgl.
Mt 28,18-20) praktiziert und in diesem Ritus ,das Eingangstor und die
Grundlage des gesamten Christseins*® gesehen. Diese Praxis fuhrte sie
auf einen Auftrag des auferstandenen und erhéhten Herrn zurtick (vgl. Mt
28, 18-20; Mk 16,15-16), und sie sah in der Taufe Jesu durch Johannes
am Jordan bereits den Grund daflr, dass dieses Zeichen, christologisch
vertieft und gefillt, nun das sakramentale Zeichen des Christseins, des
neuen Lebens unter der Herrschaft Gottes werden konnte. Die histori-
schen Fragen beztglich der ,Einsetzung” der Taufe durch Jesus Christus
mussen hier nicht genauer behandelt werden. Angeregt durch die Er-
gebnisse der historisch-kritischen Exegese hat die heutige Theologie
den Begriff der ,Einsetzung der Sakramente” grundsatzlich neu bedacht
und dabei im Blick auf die Taufe herausgearbeitet, dass sie im gesam-
ten Heilsgeschehen Jesu Christi verwurzelt ist und darum nicht auf ein
ausdriickliches Stiftungswort Jesu zurtickgehen muss.® Der Katholische
Erwachsenen-Katechismus fasst diesen Sachverhalt darum zu Recht mit
folgenden Worten zusammen: ,Die christliche Taufe ist also vorbereitet im
Alten Testament, grundgelegt in Jesu eigener Taufe, sie schopft ihre Kraft
aus Tod und Auferweckung Jesu wie aus der Sendung des Geistes, und
sie wird gespendet im Auftrag und in der Vollmacht des auferstandenen
und erhéhten Herrn.“1°

Diese eine Wirklichkeit der Taufe wird im Neuen Testament in einer Flle
von Bildern und Modellen dargestellt, die alle von verschiedener Seite her
versuchen, den Christen das unausschopfbare Mysterium der Taufe zu
verdeutlichen. In Anlehnung an die entsprechende Darstellung des Lima-
Dokuments'' lassen sich folgende Aspekte unterscheiden:

(1) ,Taufe bedeutet Teilhabe an Leben, Tod und Auferstehung Jesu
Christi*."? Damit wird die zentrale Aussage des Paulus zur Taufe in R6m
6,3-11 zusammengefasst (vgl. auch Eph 2,4-6; Kol 2,12 f.). Wer getauft
wird, der erhalt Anteil am Tod Jesu. Er stirbt dadurch der Suinde und er-
steht zum neuen Leben in Christus. ,Der Glaubige ist durch den sakra-
mentalen Akt des rituellen Eintauchens Christus Jesus gleich geworden,
ihm, der sich frei in Tod und Grab versenkte; daraus empfangt nun der
Glaubende ein neues Leben. Es ist das Leben der Auferstehung und muss
sich jetzt Tag fur Tag im ‘Tod fir die Stinde’ und im sténdig wachsenden
‘Leben fiir Gott’ verwirklichen.*'* Diese enge Beziehung zu Christus kann

8 Katholischer Erwachsenen-Katechismus. Band |: Das Glaubensbekenntnis der Kirche.
Hrsgg. v. der Deutschen Bischofskonferenz, Freiburg i. Br. u.a. 2006, 330.

9 Vgl. Lima-Dokument Nr. 1: ,Die christliche Taufe ist im Wirken Jesu von Nazaret, in
seinem Tod und seiner Auferstehung verwurzelt®.

10 Katholischer Erwachsenen-Katechismus, 330f.

11 Vgl. Lima-Dokument Nr. 2-7.

1Z2INR2.

13 J. M. R. Tillard, Das sakramentale Handeln der Kirche, in: P. Eicher (Hrsg.), Neue
Summe Theologie Bd. 3: Der Dienst der Gemeinde, Freiburg i. Br. 1989, 239-304, hier

42 PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Burkhard Neumann



auch mit dem Bild des ,Anziehens Christi* beschrieben werden (Gal 3,27;
Roém 13,14). Hier wird zugleich der ebenfalls besonders von Paulus be-
tonte Aspekt deutlich, dass die Taufe als Gabe Gottes auch Aufgabe ist,
dass aus dem géttlichen Indikativ der entsprechende Imperativ zu einem
Leben gemal der empfangenen Taufe folgt.

(2) ,Die Taufe, die Christen zu Teilhabern am Geheimnis von Christi Tod
und Auferstehung macht, schlie3t Siindenbekenntnis und Bekehrung des
Herzens in sich.“'* Die Taufe ist sakramentales Zeichen jener Umkehr, zu
der Jesus in seiner Botschaft aufruft (vgl. Mk 1,15). In der Taufe werden
dem Christen die Siinden abgewaschen (vgl. Apg 22,16; 1 Kor 6,11; Hebr
10,22; 1 Petr 3,21), empfangt er die Rechtfertigung allein aus Gnade und
wird er von Gott geheiligt. Dieses Neuwerden des Sinders kann darum
auch als Wiedergeburt bezeichnet werden (vgl. Joh 3,5; Tit 3,5; 1 Petr
1,3.23). Der Getaufte ist damit hineingenommen in das Leben Gottes, er
ist sein Kind und darf diesen Gott ,Abba - Vater” nennen (vgl. R6m 8,15f.;
Gal 4,6; 1 Joh 3,1f.)."°

(3) All dies geschieht durch das Wirken des Geistes Christi (vgl. Rém
8,9-17; Tit 3,5-7; Hebr 6,1-6). Die Taufe ist wesentlich pneumatologisch
zu verstehen, als Gabe des Geistes, der das Angeld der in Christus fur
uns vollzogenen Erlésung ist (vgl. R6m 8,23; Eph 1,14; 4 30), der die
Glaubigen starkt und sie zu einem Leben aus dem Glauben befahigt.

(4) Der Geist verbindet die Glaubigen also mit Jesus Christus und lasst
sie teilhaben an seinem Leben. Er gliedert sie ein in seinen Leib (1 Kor
12,13). Indem die Taufe die Glaubigen so mit Christus verbindet, glie-
dert sie zugleich ein in die Gemeinschaft der Kirche. ,Eingliederung in
Christus und Eingliederung in die Kirche kénnen in der Taufe nicht von-
einander getrennt werden. Der Glaubende wird in einem einzigen und
unteilbaren Vorgang Glied Christ und Glied des Leibes Christi; also der
einzigen Kirche Gottes.“'® Diese Zugehdrigkeit zum Leib Christi begrin-
det zugleich das gemeinsame Priestertum aller Glaubigen und damit die
gemeinsame Wirde vor Gott (vgl. 1 Petr 2,9), denn durch die Taufe ist der
Christ zu einem Glied des neuen Gottesvolkes geworden, das als Ganzes
teilhat am Priestertum Jesu Christi. Die Taufe fuhrt somit die Christen
Jn die Gemeinschaft mit Christus, miteinander und mit der Kirche aller
Zeiten und Orte*."”

259,

14 Lima-Dokument Nr. 4.

15 Die Lehre von der Erbsiinde, deren ausdriickliche Bericksichtigung im Lima-
Dokument die offizielle Katholische Stellungnahme bedauert (vgl. Eine katholische
Stellungnahme zu den Konvergenzerkldrungen der Kommission fur Glaube und
Kirchenverfassung des Okumenischen Rates der Kirchen ,Taufe, Eucharistie und
Amt‘. Hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 1987 [VApS 79]
18f.), ist sachlich in diesen beiden ersten Aspekten der Taufe impliziert.

16 J. M. R. Tillard, Das sakramentale Handeln der Kirche, 265.

17 Lima-Dokument Nr. 6.

PThI, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Burkhard Neumann 43



(5) Die Taufe ist schlieBlich ,ein Zeichen des Reiches Gottes und des
Lebens der zukinftigen Welt*'®. Die in der Taufe geschenkte Gabe ist
eine eschatologische Gabe, die die irdischen Grenzen Uberschreitet, weil
und insofern sie Gabe des Auferstandenen ist, der durch seinen Geist
den Glaubenden Anteil an seinem Leben in Gott schenkt. Diese eschato-
logische Gabe wird dem Menschen aber gegeben unter irdischen Zeichen
und Worten, und sie erschlielt sich nur dem, der daran glaubt. In die-
ser Spannung driickt sich somit die grundlegende Spannung christlicher
Existenz aus, die in der Zeit der Vollendung jenes Heils entgegengeht,
das ihr im Heiligen Geist bereits geschenkt ist.

Alle diese Aspekte der Taufe meinen selbstverstandlich ein und diesel-
be Wirklichkeit. Da diese Wirklichkeit in der Teilhabe am Heilsmysterium
des dreieinigen Gottes besteht, ist sie letztlich so unausschépfbar wie
dieses Mysterium selbst. Das Wesen der Taufe erschliet sich nur dem,
der sich glaubend der Offenbarung Gottes 6ffnet und sich der bleibenden
Vorgegebenheit des Tuns Gottes und seiner Offenbarung bewusst
bleibt.

2. Taufe und Glaube

Dass Taufe und Glaube zusammengehéren, ist Bekenntnis aller christ-
lichen Kirchen, die die Taufe praktizieren. Die Taufe wirkt nicht automatisch,
sondern sie bewirkt nur dann das, was Gott durch sie schenken will, wenn
sie im Glauben (der selbst wiederum eine Gabe Gottes ist) angenommen
wird. Der Zusammenhang von Glaube und Taufe wird vom . Vatikanischen
Konzil im Blick auf die Sakramente so formuliert, dass die Sakramente und
dementsprechend auch die Taufe den Glauben nicht nur voraussetzen,
sondern ihn auch ndhren, starken und anzeigen und deshalb ,Sakramente
des Glaubens“'® heilRen. Wenn die Sakramente den Glauben vorausset-
zen, dann bedeutet das, dass ein fruchtbarer Empfang der Sakramente (so
die katholische Sprachweise) nur dann méglich ist, wenn sie im Glauben
empfangen werden. Dementsprechend orientiert sich das dogmatisch bis
in die Gegenwart pragende Verstandnis der Taufe auch auf katholischer
Seite an dem Weg eines Menschen, der zum Glauben findet und der
als innere Konsequenz dieses Glaubens die Taufe empfangen méchte.
Das wird besonders deutlich im Rechtfertigungsdekret des Konzils von
Trient, das bei seiner Schilderung des Rechtfertigungsgeschehens trotz
einer Jahrhunderte langen Praxis der Kindertaufe ganz selbstverstand-
lich von diesem Modell ausgeht, d.h. vom Modell eines Erwachsenen, der
durch die Gnade Gottes zum Glauben findet und als innere Konsequenz

18 Nr. 7.

19 SC 59; vgl. B. Neumann, Die Taufe als Sakrament des Glaubens, in: W. Klaiber / W.
Thénissen (Hgg.), Glaube und Taufe in freikirchlicher und rémisch-katholischer Sicht,
71-89.
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dieses Glaubens zur Taufe gefuhrt wird.?° Die Frage nach dem Glauben
des Tauflings bzw. bei der Kindertaufe stellvertretend fur ihn nach dem
Glauben der Eltern und Paten ist darum selbstverstandlicher Bestandteil
des katholischen Taufritus.

Andererseits geht die Lehre von der Taufe ebenso selbstverstandlich da-
von aus, dass dem Taufling in der Taufe die Gnade des Glaubens ge-
schenkt wird. Die Taufe ist Sakrament des Glaubens nicht nur dadurch,
dass sie den Glauben voraussetzt, sondern auch in der Weise, dass in
ihr dem Getauften dieser Glaube in neuer Weise geschenkt wird. Denn
mit der Taufe beginnt der ausdriickliche Weg als Christ, d.h. als jemand,
der eingebunden ist in die Gemeinschaft des Leibes Christi, die Kirche,
und der dieses Leben aus dem Glauben nun im Alltag umsetzen muss.
Dementsprechend gilt: ,Nicht nurder Glaube fiihrt zur Taufe, auch die Taufe
begriindet je neuen Anfang im Glauben.“?' Dieser Aspekt der Taufe zeigt
sich besonders deutlich beim katholischen Ritus der Erwachsenentaufe.
Bei der Feier der Eingliederung Erwachsener in die Kirche beginnt die (in
Ausnahmefallen mégliche) Kurzform der Tauffeier mit einem Dialog des
Priesters oder Diakons mit dem Taufbewerber, der zunachst gefragt wird:
,Was erbitten Sie von der Kirche Gottes?“ Seine Antwort lautet: ,Den
Glauben." Darauf folgt die Frage: ,Was gewahrt lhnen der Glaube?" und
die Antwort des Bewerbers: ,Das ewige Leben.“? Hier wird also zum einen
von der Kirche der Glaube erbeten, der so als Inbegriff des Christseins
verstanden wird. Zum anderen wird in diesem Dialog deutlich, dass der
Weg zur Taufe zwar auch bereits ein Weg zum und im Glauben war, und
dass dennoch dieser Glaube im Sakrament der Taufe auf eine neue und
vertiefte Weise von Gott geschenkt wird. Mit dieser hier nur angedeuteten
Spannung im Verstandnis der Taufe als Sakrament des Glaubens hangen
natirlich eine Reihe 6kumenischer Anfragen zusammen, auf die noch ge-
nauer eingegangen wird. Zunachst aber soll, auf der Basis des bisher
Gesagten, die Bedeutung der Taufe fiur die Okumene deutlich gemacht
werden.

20 Vgl. DH 1520-1550.

21 W. Kasper, Glaube und Taufe, in: ders. (Hrsg.), Christsein ohne Entscheidung oder
Soll die Kirche Kinder taufen?, Mainz 1970, 129-159, hier: 149.

22 Die Feier der Eingliederung Erwachsener in die Kirche nach dem neuen Rituale
Romanum, Studienausgabe, hrsgg. v. den Liturgischen Instituten Salzburg, Trier,
Zurich, Freiburg i. Br. 1994, 154.
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3. Die Taufe als 6kumenisches Sakrament

Wenn die Taufe Sakrament des Glaubens ist, d.h. ein Sakrament, das
den Glauben ebenso voraussetzt wie es ihn bewirkt (in jener letztlich nicht
auflésbaren Spannung, die das gesamte christliche Verstandnis vom
Handeln Gottes und von der Antwort des Menschen darauf kennzeich-
net), dann ist in der Anerkennung der Taufe anderer Kirchen immer schon
die grundlegende Verbundenheit im Glauben mit ausgesagt. Denn wenn
Glaube und Taufe zusammengehdren, dann kann die Anerkennung der
Taufe nur moglich sein im Blick auf eine grundlegende Gemeinsamkeit im
Glauben. Insofern gilt, dass die Gemeinschaft durch die Taufe ,letztlich
eine fundamentale Gemeinsamkeit im wahren Glauben sein muss, die
vor der begrifflich objektivierten Glaubenseinheit liegt.“**

Dementsprechend missen dann aber auch die Kirchen, in denen die-
se Taufe erfolgt, bei allen noch vorhandenen Unterschieden grundsatz-
lich in ihrer Kirchlichkeit anerkannt werden.?* Diesen Schritt hat das II.
Vatikanische Konzil getan, wenn es davon ausgeht, dass die Taufe ,ein
sakramentales Band zwischen allen, die durch sie wiedergeboren sind*,?
begriindet, das, wie die katholische Stellungnahme zum Lima-Dokument
ausdriicklich sagt, ,starkeristals alles, was sie voneinandertrennt.“?¢ Durch
die Taufe sind die nichtkatholischen Christen ,gerechtfertigt und Christus
eingegliedert, darum gebtihrt ihnen der Ehrenname des Christen, und mit
Recht werden sie von den Séhnen der katholischen Kirche als Bruder im
Herrn anerkannt“.?2” Man kann diesen Wechsel in der Perspektive, den das
Konzil hier formuliert, gar nicht deutlich genug hervorheben. Indem das
Konzil das gemeinsame Erbe des Glaubens betont und indem es die wirk-
liche Verbundenheit aller Christen in und durch Jesus Christus hervorhebt,
wie sie in der Taufe bezeichnet und bewirkt wird, nimmt es die nichtkatho-
lischen Christen an erster und grundlegender Stelle als Schwestern und
Bruder in Christus wahr und betrachtet sie eben nicht mehr als Irrglaubige
bzw. vom wahren Glauben Abgefallene, eine Perspektive, wie sie in der
vorkonziliaren Ekklesiologie im Vordergrund stand. Dieser Wandel in der
Perspektive oder besser, diese vertiefte Wahrnehmung der geistlichen
Wirklichkeit der Taufe ermdglichte der katholischen Kirche einen neuen

23 H. Wagner, Taufe, in: HO 111/2, 148-153, hier: 148.

24 Auf die vor allem durch von der Kongregation fiir die Glaubenslehre verdffentlich-
ten ,Antworten auf Fragen zu einigen Aspekten beziiglich der Lehre lber die Kirche*
vom 29.06.2007 wieder angestoBene Debatte um das katholische Kirchenverstandnis
und seine Sicht der nichtkatholischen Kirchen kann in diesem Rahmen nicht néher
eingegangen werden. Ich verweise nur auf das Eréffnungsreferat von Karl Kardinal
Lehmann ,Zum Selbstverstandnis des Katholischen. Zur theologischen Rede von
der Kirche* bei der Herbst-Vollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz am
24.9.2007 in Fulda. Der Text ist zuganglich unter www.dbk.de.

2500R 22

26 Eine katholische Stellungnahme, 17.

27 UR 3; vgl. LG 15.
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Umgang mit den nichtkatholischen Christen und mit den Kirchen und kirch-
lichen Gemeinschaften, in denen diese Christen ihren Glauben leben. Auf
dieser Grundlage aufbauend war es dem Konzil méglich, sich offiziell der
dkumenischen Bewegung anzuschlielen, und ebenso war es auf dieser
Grundlage moglich, im Bereich der Okumene nicht nur in der Praxis zu-
sammenzuarbeiten, sondern auch mit den anderen Kirchen in einen wirk-
lichen theologischen Dialog zu treten und vor allem auf der geistlichen
Ebene, d.h. in Gebet und Gottesdienst, diese wirkliche Verbundenheit
miteinander zum Ausdruck zu bringen.?® Papst Johannes Paul Il. hat des-
halb zu Recht in seiner Okumene-Enzyklika aus dem Jahr 1995 die von
ihm so genannte ,wiederentdeckte Briuiderlichkeit*?® als den ersten und
wichtigsten Ertrag der Okumene bezeichnet, weil sie die Grundlage der
dkumenischen Bewegung darstellt und damit die Verpflichtung deutlich
macht, auf diesem Weg der Okumene weiter zu gehen.

Dass diese gemeinsame Verbundenheit in der Taufe nicht bedeutet,
dass alle anderen Differenzen zwischen den Kirchen damit behoben wa-
ren, zeigt sich nicht nur an der offenkundigen Tatsache, dass es diese
Differenzen weiterhin gibt, sondern lasst sich auch theologisch einsichtig
machen, da nach katholischem Verstandnis die Taufe zwar das grundle-
gende Sakrament des Christseins darstellt, aber nur den ersten sakra-
mentalen Schritt auf dem Weg der Initiation, d.h. der Hineinfihrung in die
volle Gemeinschaft mit der Kirche darstellt, die durch die Firmung und die
Eucharistie vollendet wird. Die Taufe ist in diesem Sinne der Beginn eines
Weges, der erst in der Feier der Eucharistie seine Vollendung findet.*
Analog kann man darum sagen, dass die wechselseitige Anerkennung
der Taufe die von Gott gegebene Grundlage des gemeinsamen Weges
der Okumene zum Ausdruck bringt, der seine Vollendung in der gemein-
samen Feier der Eucharistie findet, in der die wiederhergestellte volle
Kirchengemeinschaft sakramental dargestellt wird. Dabei stellt gerade
diese in der Taufe gegebene reale Verbundenheit der Christen unter-
einander den entscheidenden Beweggrund dafir dar, die Einheit und
Verbundenheit im Leib Christi auch als sichtbare Einheit der Kirche deut-
lich werden zu lassen. Das Lima Dokument halt darum zu Recht fest: ,Die
Notwendigkeit, die in der Taufe begrindete Einheit wiederzugewinnen,
gehort zum Zentrum der 6kumenischen Aufgabe und ist entscheidend
fur die Verwirklichung echter Partnerschaft innerhalb der christlichen
Gemeinschaften.*’

28 Man vergleiche nur die vorkonziliaren Aussagen zur communicatio in sacris (vgl. H.
Schauf, Art. Communicatio in sacris, in: LThK2 3 [1959], 24-26) mit den Aussagen des
Konzils in UR 8 und vor allem der nachkonziliaren Dokumente zu den Méglichkeiten
der Gemeinschaft im geistlichen Tun, etwa im Okumenischen Direktorium, Nr.
92-160.

29 Ut unum sint, Nr. 41f.

30 Vgl. UR 22.

31 Lima-Dokument, Nr. 6 (551f.).
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4. Die Taufe als Problem der Okumene

Aus katholischer Sicht neigt man dazu, aufgrund dieser Aussagen des Il.
Vatikanischen Konzils die Taufe als ein ékumenisch unproblematisches
Sakrament zu verstehen. Spatestens dann aber, wenn man Kirchen
oder Gemeinden begegnet, die nur oder Uberwiegend die so genannte
,Glaubigen- oder Erwachsenentaufe® praktizieren, entdeckt man, dass
auch im Verstandnis der Taufe noch eine Reihe von 6kumenischen Fragen
enthalten sind. Am deutlichsten wird dies im Umgang mit jenen aus dem
Taufertum stammenden Kirchen, die strikt jede Form einer Kinder- oder
Sauglingstaufe ablehnen. Zwar gibt es auch Freikirchen, die eine of-
fenere Praxis haben, weil sie die Kindertaufe dann anerkennen, wenn
der Betreffende sich in seinem Gewissen daran gebunden fuhlt, d.h. sie
als seine Taufe empfindet, aber dennoch vertreten auch diese Kirchen
die Ansicht, dass die Taufe der Sache nach als Taufe eines bereits zum
Glauben gekommenen praktiziert werden muss.

Das Problem, das sich hier stellt, besteht zunachst in der Auslegung der
Bibel. Fraglos geht das Neue Testament in der Regel davon aus, dass
Menschen getauft werden, die bereits zum Glauben gefunden haben.
Auf der anderen Seite gibt es eine Reihe von Bibelstellen, die zumindest
die Mdglichkeit einer Taufe auch nichtglaubender bzw. nichtmundiger
Menschen nahe legen, die so genannten Ojkosformeln, in denen von der
Taufe eines ganzen Hauses die Rede ist (vgl. Apg 16,33; 1 Kor 1,16).
Die intensiven Debatten, die um die entsprechenden Schriftstellen ge-
fuhrt worden sind, haben aber wohl nur gezeigt, dass die Frage nach der
Legitimitat der Kindertaufe nicht allein auf der Grundlage des biblischen
Materials geldst werden kann.?? Die Frage, um die es hier geht, ist viel-
mehr die Frage nach der Legitimitat der Tradition, d.h. der geschicht-
lichen Entwicklung der eigenen Taufpraxis und ihrer Verbindlichkeit.*
Die meisten christlichen Kirchen gehen davon aus, dass die Praxis der
Kindertaufe, die sich etwa ab dem 4./5. Jahrhundert n. Chr. endgtiltig
durchgesetzt hat, dogmatisch legitim ist und von daher weitergefuhrt
werden kann. Diejenigen Freikirchen, die diese Praxis ablehnen, halten
dagegen ihre eigene Tradition fur verbindlich. Die Verhaltnisbestimmung
von Schrift und Tradition erweist sich also auch an diesem Punkt als eine

32 Vgl. W. Klaiber, Glaube und Taufe in exegetischer Sicht. Eine Problemskizze, in: W.
Klaiber / W. Thénissen (Hgg.), Glaube und Taufe in freikirchlicher und rémisch-katho-
lischer Sicht, 11-28, hier 17f. Das Lima-Dokument Nr. 11 stellt darum zu Recht fest:
.Die Moglichkeit, dass zur neutettamentlichen Zeit auch die Kindertaufe praktiziert
worden ist, kann nicht ausgeschlossen werden. Die Taufe nach einem persénlichen
Glaubensbekenntnis ist jedoch die in den neutestamentlichen Schriften am eindeu-
tigsten belegte Praxis.”

33 Vgl. J. Oeldemann, Okumenische Konvergenz im Taufverstandnis? 214; R. Gebauer,
Konvergenzen und Divergenzen im Taufversténdnis. Ertrdge und Perspektiven, in:
W. Klaiber / W. Thénissen (Hgg.), Glaube und Taufe in freikirchlicher und rémisch-
katholischer Sicht, 225-239; hier; 225-227; 238f.
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der zentralen Fragen des dkumenischen Dialogs.

Damit zusammenhangend ist die Frage nach der Berechtigung der
Kindertaufe auch eine Frage nach dem Wesen oder dem Verstandnis eines
Sakraments. Nach Auffassung der meisten Kirchen ist ein Sakrament un-
trennbar beides, Zeichen und Instrument der Gnade Gottes. Wird das
Sakrament nun priméar als Zeichen verstanden, d.h. als Ausdruck des
Glaubens des Menschen, als Zeichen seines Bekenntnisses zu Gott, dann
steht vor allem der persénliche Glaube des Menschen, wie er sich etwa in
der Bekehrung zu Christus und der Annahme des Evangeliums au3ert, im
Vordergrund. Diese Position, bei der die Sakramente starker Zeichen sind
und weniger Instrument oder Mittel der Gnade, durfte bei jenen Kirchen,
die die Kindertaufe ablehnen, vorherrschend sein. Demgegenuber be-
tonen diejenigen Kirchen, die eine Kindertaufe praktizieren, starker den
Aspekt des Gnaden- oder Heilsmittels. Hier ist das Sakrament vorwiegend
ein Mittel der géttlichen Gnade, an dem gerade deutlich wird, dass Gottes
Gnade an erster Stelle steht und nur diese Gnade den Glauben und damit
die Antwort des Menschen mdéglich macht. In der Praxis der Kindertaufe
kommt aus dieser Perspektive die grundsatzliche Vorgegebenheit der
Gnade Gottes vor allem menschlichen Tun zum Ausdruck.

Aus diesen unterschiedlichen Positionen ergeben sich natirlich un-
terschiedliche Gewichtungen der Taufe. Denn wenn der Aspekt des
Bekenntniszeichens im Vordergrund steht, kann das zu einer Position
fuhren, bei der der christliche Glaube zumindest grundsatzlich auf dieses
Sakrament auch verzichten kénnte, weil das Entscheidende die Gnade
des Glaubens und nicht das Sakrament der Taufe ware. Steht anderer-
seits der Aspekt der Taufe als Werkzeug der Gnade im Vordergrund, dann
wird damit deutlich, dass der Glaube wesentlich angewiesen ist auf die
Taufe und dass die Taufe in diesem Sinne das notwendige Sakrament
des Christseins darstellt. Aber wenn diese Taufe vor allem in der Form
der Kindertaufe praktiziert wird, dann stellt sich nattrlich die von den tau-
ferischen Freikirchen immer wieder erhobene Frage, welche Rolle der
persodnliche Glaube in diesem Geschehen spielt und wie in dieser Form
der Taufe deutlich wird, dass solcher Glaube nicht aus dem Sakrament
ausgeschlossen werden darf. Damit sind eine Reihe zentraler Fragen an-
gesprochen, die nicht nur die Beziehungen zwischen den Kirchen betref-
fen, sondern die die Kirchen selbst noch einmal zur Besinnung auf ihre je
eigene Tauftheologie und Taufpraxis auffordern. In diesem Sinne sollen
abschlieRend einige Fragen genant werden, die sich durch die 6kume-
nische Diskussion tUiber die Taufe fir die katholische Theologie (und wohl
nicht nur fur sie) stellen.
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5. Die 6kumenische Diskussion um die Taufe als Anfrage
an die katholische Theologie

Natirlich ist die Frage der Kindertaufe zunachst einmal eine pastorale
Frage, d.h. die Frage danach, wie ernst man als Kirche die Verantwortung
fur die als Kinder Getauften nimmt, damit sie zu einer persénlichen
Annahme der in der Taufe von Gott geschenkten Gnade gefuhrt wer-
den. Das bleibt auch und gerade dann eine Frage, wenn man umge-
kehrt wahrnimmt, dass sich innerhalb der Freikirchen durchaus ahnliche
Fragen stellen im Blick auf die verschiedenen Formen des kirchlichen
Unterrichts oder der kirchlichen Wegbegleitung hin zu einem verantwor-
teten Glauben, der dann um die Taufe bittet.

Es ergeben sich aber auch Fragen dogmatischer Art, deren Relevanz es
wohl deutlicher als bisher wahrzunehmen gilt.>* Denn was bedeutet es,
wenn das Konzil von Trient, wie schon erwahnt, in seinem Dekret Gber
die Rechtfertigung ganz selbstversténdlich vom Weg eines Erwachsenen
ausgeht, der zum Glauben und dann zur Taufe kommt? Bedenkt man
zudem, dass sich der Ritus der Kindertaufe bis zum Il. Vatikanischen
Konzil und der daraus erwachsenen Liturgiereform an dem Ritus der
Erwachsenentaufe orientiert hat, dann wird erst recht deutlich, dass die
Erwachsenentaufe gleichsam den dogmatischen Normalfall der Taufe dar-
stellt, so dass der Uiber Jahrhunderte wahrende soziologische Normalfall
der Kindertaufe  theologisch gesehen einen Sonderfall**® darstellt. Um
dies zu verstehen wird man den Zusammenhang von Erbsiinde und
Taufe beachten missen. Sicherlich nicht ausschlieRlich, aber wohl in der
konkreten Vorstellung vorherrschend war die Praxis der Kindertaufe von
der Uberzeugung gepragt, dass jedes Kind, das im Stand der Erbsinde
stirbt, nicht das Ubernattrliche Heil erlangen kann, sondern allenfalls eine
natirliche Seligkeit. Nicht umsonst bildet bei Augustinus die Tatsache,
dass die Taufe gespendet wird zur Vergebung der Slinden, ein wesent-
liches Argument fur seine Erbstndenlehre.*® Wenn die Kindertaufe legi-
tim ist, die Sauglinge aber noch keine persénlichen Stunden begangen
haben, kann, so seine Schlussfolgerung, die Sunde, die vergeben wird,
nur die Erbsiinde sein. Wenn man nun bedenkt, wie sehr Augustinus

34 Vgl. zum Folgenden W. Thoénissen, Tauftheologie und Taufpraxis. Theologische
Begriindung und pastorale Bedeutung der Erwachsenen- und der Kindertaufe, in: W.
Klaiber / W. Thoénissen (Hgg.), Glaube und Taufe in freikirchlicher und rémisch-katho-
lischer Sicht, 113-134.

35 Elterntrauern umihrtotes neugeborenes Kind. Hinweise zur seelsorglichen Begleitung.
Eine Arbeitshilfe der Pastoralkommission und der Kommission Ehe und Familie der
Deutschen Bischofskonferenz, hrsgg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz,
Bonn 1993 (ADBK 109), 53.

36 Vgl. F-J. Nocke, Spezielle Sakramentenlehre |. Taufe, in: Handbuch der Dogmatik,
hrsgg. v. Th. Schneider, erarbeitet von B. J. Hilberath u.a., Bd. 2: Gnadenlehre,
Ekklesiologie, Mariologie, Sakramentenlehre, Eschatologie, Trinitatslehre, Diisseldorf
22002, 242f.
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mit seinen Gedanken die Erbsiindenlehre der westlichen Kirche gepragt
hat, dann kann sein Einfluss auch an diesem Punkt wohl kaum uber-
schatzt werden. Hier hat in der gegenwartigen Theologie, auch durch die
starkere Wahrnehmung der Tradition der griechischen Kirchenvéater und
von ihr her der Kirchen der Orthodoxie, ein Wechsel in der Perspektive
stattgefunden, der auch neue Fragen nach dem Versténdnis der Taufe
stellt. Zum einen hat die theologische Debatte um das Verstandnis der
so genannten ,Erbsiinde” deutlich herausgearbeitet, dass die ,Erbsiinde”
nur in einem analogen Sinne als ,Stunde” bezeichnet werden kann. Sie
meint kein dem Einzelnen zurechenbares Nein zu Gott, sondern ein
Hineingeborenwerden in und ein Gepragtwerden durch eine von vorn-
herein unheile, d.h. von der Stinde gepragte Welt. Zum anderen ist der
westlichen Theologie der allgemeine Heilswille Gottes neu bewusst ge-
worden und damit das Vertrauen auf den Gott, der auch durch die von
der Stinde geprégten Lebensbedingungen die Menschen zum Heil fuhren
kann und will. Damit ist an die Stelle der Sorge um das ewige Schicksal
der ungetauften Kinder die Hoffnung auf Gott getreten. Der Katechismus
der katholischen Kirche macht zwar keine endgultige Aussage Uber das
Schicksal dieser Kinder, aber er hebt deutlich hervor, dass die Kirche die-
se Kinder, wie im Begrabnisritus deutlich wird, Gottes Barmherzigkeit an-
vertraut.®” Damit ist aber die Frage nach der Heilsnotwendigkeit der Taufe
in einen neuen Zusammenhang gestellt, der theologisch noch weiter zu
bedenken ist, und dies ausdriicklich in einem 6kumenischen Rahmen,
der die verschiedenen kirchlichen Traditionen mit aufnimmt und in ein
Gesprach miteinander bringt.

Das Thema der Taufe steht damit weiterhin auf der Tagesordnung der
Okumene. Die Herausforderung fur die Kirchen, die durch die Taufe ge-
gebene Verbundenheit in Christus sichtbar darzustellen, wird durch den
Akt der wechselseitigen Anerkennung der Taufe, wie er in Magdeburg
geschehen ist, ebenso deutlich wie die Aufgabe, gemeinsam die vorhan-
denen und z.T. noch kirchentrennenden Differenzen im Verstandnis der
Taufe theologisch verantwortet anzugehen, damit dieses Sakrament im-
mer mehr das werden kann, was es seinem Wesen nach sein soll: das
von Gott gegebene Heilszeichen der Verbundenheit aller Christen in dem
einen Leib Jesus Christi.

37 Vgl. KatkKK Nr. 1261. Diese Sicht ist in dem von Papst Benedikt XVI. gebilligten
Dokument der Internationalen Theologenkommission vom 19. April 2007 ausfiihrlich
begriindet worden, vgl. International Theological Commission, The Hope of Salvation
for Infants who died without being baptised: www.vatican.va/roman_curia/congre-
gations/cfaith/cti_documents/rc_con_cfaith_doc_20070419_un-baptised-infants_
en.html (30.10. 2007).
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Dorte Gebhard

Patente Paten

Chancen auBlerfamilialer, intergenerationeller Kommunikation

1. Offentliche Privatheit als konventionelle Originalitit

ie weltweite Christenheit lebt in Widerstanden und zugleich erge-

ben in allen Teilen der Weltgesellschaft. Der Lebenswandel des
Christentums ist stetig und stets radikal. Er hat seinen Grund im allgemei-
nen Wandel der Welt und in einer eigentiimlichen geistlichen Lebendigkeit,
die das Christentum nie das sein lassen, was es einmal war, es aber ent-
gegen mancher Berechnungen sein lassen, damit es weiter oder Uber-
haupt etwas werden kann.
In Deutschland und Umgebung klagen Kirchen und Gemeinden regel-
mafig und unablassig Uber die Richtungen des rasanten Wandels. Fast
ausnahmslos wird dabei die Individualisierung und Privatisierung des
christlichen Glaubens und Lebens beschrieben. Unbestritten ist, dass
die personlichen Herausforderungen fir die Entscheidungsfahigkeit und
-willigkeit in religisen Fragen gewachsen sind. Strittig ist, ob und wie die
institutionelle Glaubenskommunikation den christlichen Lebenswandel
sinnvoll mitgestalten kann.
Die moglichen Alternativen und komplementdr kombinierbaren
Elemente von Vertrauen, Glauben, Hoffen, Meinen, Uberzeugungen und
Weltansichten haben sich einerseits privat pluralisiert, d.h. abgesondert
von allgemeiner und offentlicher Kommunikation vervielfaltigt. Dieser
Vorgang findet allerdings nicht getrennt von tberindividuellem Austausch
uberhaupt statt, so dass sich andererseits neue Standards gebildet ha-
ben.! Zum Zwang zur Haresie gehort der regelmaBige Fluchtversuch,
also die selbstgewahlte Pflicht zu scheinbarer Originalitat, um das Eigene
als Neues, nicht als Erwahltes und damit als Altes, erscheinen zu lassen.
Das Private, der Offentlichkeit gerade Beraubte, wird dann mit ganzer
Kraft an prominenter Stelle und in entscheidenden Situationen wiederum
veroffentlicht. Dieser Vorgang hat seinen Sitz u.a. im Leben von Kasualien
und stattet sie mit einer entsprechenden Dynamik aus.
Kathi La Roche, Pfarrerin am Zurcher GroBmiunster, illustriert diese
Dialektik an den heutigen Ublichkeiten, sich trauen zu lassen, besonders,
wenn es um scheinbar individuell-originelle Wahrnehmungen und Worte
geht, die der Privatheit entrissen werden:

1 Vgl. Reiner Preul, So wahr mir Gott helfe! Religion in der modernen Gesellschaft,
Darmstadt 2003, 65-75 (mit Bezug auf Ulrich Beck).
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,Sie [Die Teilnehmenden an Kasualien] haben einfach das Bedurfnis,
ihr Innerstes preiszugeben, was nicht leicht ist, vor allem wenn die
Kirche voll ist. Dann wird es oft furchtbar peinlich. Und gleichzeitig so
konventionell.”

Jlch habe in all den Jahren als Pfarrerin die Erfahrung gemacht,
dass wir bei allem, was uns ganz personlich betrifft — sei es heiraten
oder auch sterben —, das Gefuihl haben, es sei einmalig. Genau das
Gegenteil ist der Fall. Ich versuche den Brautleuten zu erklaren, dass
sie sich mit diesem Schritt in eine Generationenreihe stellen und
dass es hilfreich sein kann, eine gebundene Form zu wahlen. Eine,
von der man weiss, dass sie schon andere getragen hat. Aber der
Individualismus unserer Gesellschaft zwingt zu Originellem. Dabei
sind selbst die Kleider Uniformen.*?

Originalitat ist in der pluralistischen Gegenwart Uberwiegend originelle
Wah! und die gefragteste Kulturleistung dadurch die Fahigkeit zu wah-
len. Dieser permanenten Wahlleistung ist ein immenses Fluchtpotential
inharent, auch um den Konsequenzen einer selbstverschuldeten
Wahlentscheidung zu entgehen.

Die Pfarrerin ergreift vertrauensbildende Mallnahmen, um die zwangslau-
fig massenhaften Enttduschungen bei der Flucht in die Originalitat zu be-
grenzen. Immer wieder sollen eigene Texte oder Riten Unvergleichlichkeit
herstellen, weil eine Wahlgesellschaft alles vergleichbar gemacht hat. Die
Geistliche aber hat ihrerseits die Konvention entwickelt, selbstgemachten
Worten die nachdenkliche Wortwahl zu empfehlen und damit zu entgeg-
nen.

Aber nicht nur der eben konstatierte, punktuelle Verédffentlichungswille
des Privaten im religiosen Kontext, auch die abgrindige, allgemeine
Sprachlosigkeit gehort zu den Charakteristika privatisierter Religiositat
und verwandter Phanomene. ,Privatisierte Religion ist in der Regel aus-
drucksschwach und kommunikationsarm. (...) Radikal individualisierte
und privatisierte Religion wird sprachlos.*® Aber auch noch Sprachlosigkeit
kann wortreich veréffentlicht werden. Beides schliel3t einander nicht aus,
sondern bedingt sich gegenseitig.

2 AnjaJardine, Das Ja-Wort. Trotz besserem Wissen schwéren sich Paare ewige Liebe.
Vor Gott und den Menschen. Warum, um Himmels willen, tun sie das? Pfarrerin Kathi
La Roche weiss es, in: NZZ-Folio 4/2007, 28-30, 28.

3 Preul 2003, 98, H.i. O.

PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Dérte Gebhard 53



2. Die kasuelle Patenwahl im Inter-esse von privat und
kirchlich-6ffentlich

Dennoch darf privatisierter Glaube aufgrund fehlender oder peinlicher
Kommunikation nicht einseitig als defizitdre Form von Christlichkeit in-
terpretiert werden. Gerade privater Glaube ist Uberlebensnotwendig, wie
im Protestantismus seit der Reformation immer auch institutionell kom-
muniziert wurde und daher als solcher Uberindividuell ergdnzungs- und
pflegebedurftig.

Es gilt also, Vorstellungen privater und éffentlicher Christlichkeit so zu ent-
wickeln, dass 6ffentliche Glaubenspraktiken und -Uberzeugungen, nicht
nur bei Kasualien, mehr darstellen kénnen als verdffentlichte Privatheiten,
die vom glaubenden Individuum viel erfordern und ihm wenig geben, weil
sie nicht extra nos sind.

Denn privatisierte Religion ist zwangslaufig heillos Uberfordert, wenn sie
das Ganze christlichen Glaubens und Tuns lebendig halten und tber-
dies tradieren soll. Privates Uberzeugtsein, Meinen, Glauben, Hoffen und
Ahnen kann nicht ohne tberindividuelle Kommunikation entstehen und
kontinuierlich existieren.

Kasualien sind als Vorkommnisse an den Grenzen von privater und
kirchlich-6ffentlicher Kommunikation deshalb im eigentlichen Sinne inter-
essant, weil sie sich im Zwischenreich von privat und &ffentlich abspie-
len miissen. Allerdings wird die Existenz des ,Dazwischen* gelegentlich
Uibersehen oder zeitweilig geleugnet. Einseitig konzipierte Kasualien aber
rufen stets den Widerstand der jeweils vernachlassigten Seite hervor.
Folgende Definition des kirchlichen Patenamtes provoziert geradezu die
Gegnerschaft potentieller, familiar gewahlter Paten:

,Das Patenamt ist abgesehen von seiner privat-familidren Bedeutung
ein kirchliches Amt, in das die Gemeinde, d.i. die Kirche, in deren
Mitte Kinder getauft werden, konfirmierte Gemeindeglieder beruft.*

Die privat-familidre Bedeutung scheint so nebenséachlich, dass man minde-
stens fiir den kurzen, aber letztlich entscheidenden Moment der Definition
des Patenamtes davon absehen zu kdnnen meint. Diese Bestimmung
verfehlt genau das Inter-esse, das eine Patenwahl auszeichnet.

Dieses Interesse wird aber auch verfehlt, wenn die geschichtlich gut
nachzuweisende totale Familiarisierung® kinftig noch verstarkt werden
soll: ,Das Motiv der ,zugewahlten Verwandtschaft' ist — auch mit seinen
sozialen Chancen — ernster als bisher zu nehmen*®, weil eine der we-

4 Gerd Heinrich / Klaus Blaschke, Die Taufe / Das Brot und das Evangelium. Grundlinien
fiir das kirchliche Handeln, Kiel 1992, 27, H.i. O.

5 Vgl. zur Genese Ulrich Schwab, Die Taufpaten, in: ZThK 92 (1995), 396-412, 402-
404.

6 Das Amt der Taufpaten. Uberlegungen zu seinem Verstandnis und seiner Gestaltung.
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nigen aktuellen, theologischen Stellungnahmen aus kirchenleitender
Perspektive zum Patenamt.

Die praktisch-theologisch vernachlassigte, aber nach wie vor in verbrei-
tetem Brauch stehende Patenwahl in den evangelischen Kirchen soll hier
exemplarisch auf ihr Inter-esse von privat und 6ffentlich, auf ihr Dasein
zwischen konventioneller Originalitat und &ffentlicher Amtlichkeit unter-
sucht werden, um daraus Chancen auBerfamilialer, intergenerationeller
Kommunikation des Evangeliums zu erschlielen.

Die Patenwahl wird ausgewanhlt, weil sie in der Christentumsgeschichte
immer wieder radikalen Wandlungen unterlag, rechtstheologisch unsicher
fundiert ist, eine biblische Begriindung vermissen laRt’, aber gleichwohl
zu den hartnackigsten und bis in die Gegenwart zu den vielfaltig séku-
lar kopierten privat-6ffentlichen Sozial- und Kommunikationsformen zahit
und sich dadurch unerlasslich gemacht hat.

Denn ohne Paten geht es — freilich praktisch nur im Ausnahmefall — nur
in der Kirche. Andernorts in den Gesellschaften sind Paten fast allgegen-
wartig.

Die frechste und jlungste institutionalisierte Kopie der christlichen Taufe,
die sozialistisch-staatliche Namensweihe in der vergangenen DDR, ver-
zichtete nicht auf das Patenamt und lieR sich Paten und Eltern folgender-
mafen vor Kind und Staat verpflichten:

,Wir, die Eltern und Paten, wollen alles tun, um das Kind im Geiste
des Friedens, der Volkerfreundschaft und zur Liebe zu unserem
Staat zu erziehen und ihm eine glickhafte Zukunft im Sozialismus
zu sichern.“®

Auch Harry Potter kann nicht ohne einen méachtigen Paten werden, wer
er wird. Sirius Black, ein enger Vertrauter von Harrys Eltern, eine genaue
Mischung aus Vater, Freund und Bruder, hilft seinem Patenkind Harry im
entscheidenden — ,religiésen“ — Moment seines Lebens. Er steht ihm in
seiner Todesangst bei:

, Does it hurt?’
The childish question had fallen from Harry’s lips before he could
stop it.

Dying? Not at all,” said Sirius. ,Quicker and easier than falling

Eine Stellungnahme der Theologischen Kammer der Evangelischen Kirche von
Kurhessen-Waldeck, Kassel 2002, 7.

7 Vgl. Christoph Bizer, Paten Il. Evangelisch, in: RGG, Bd. 6, Tubingen ‘2003, Sp.
1003.

8 Seiwillkommen Kind. Empfehlungen fiir die Namensweihe, Leipzig 1973, zit. n. Hans-
Giinter Heimbrock, Patenamt — entleertes Ritual oder padagogische Chance?, in: Die
Christenlehre 41 (1988), 70-175, 170.
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asleep.”®

Patinnen und Paten begegnen aber nicht nur in diktatorischer
Vergangenheit und fiktiver Transzendenz, sondern ebenso im Alltag. Im
Kindergarten Ubernehmen Vorschulkinder stolz das Patenamt fur neu
hinzukommende Dreijahrige, im Personalwesen werden in der Hierarchie
gleichgestellte Paten fur neu einzuarbeitende Kollegen berufen und viele
global agierende, soziale Hilfswerke organisieren ihre Hilfe mit Erfolg per-
sonal-patenschaftlich.

Die nichtkirchlichen bzw. -christlichen Patenwahlen tragen trotz ihrer
auRerordentlichen Varianz auch in sdkularem Gewand die spezifischen
Charakteristika, mit denen sich Kirchen und Gemeinden auseinanderset-
zen missen. Das Patendasein wird nach familialem Muster konzipiert,
es gibt eine hohe personliche Bindungskraft bei gleichzeitig Gberindivi-
dueller Verpflichtung, vor allem aber die multidimensionale Wahlleistung,
die die Patenschaft initiiert. Ein literarisches Beispiel aus dem vorigen
Jahrhundert illustriert das Gemeinte. Uber den neugeborenen Stanislaus
Biidner, den spateren Wundertater, schreibt Erwin Strittmatter:

,Patinnen wurden: die Frau des Gutsvogts, deren Blusen Lena, die
Nahterin, noch immer weiten mufite; die Frau des Dorfkramers,
die anschrieb, wenn Bldners Wochenlohn nicht reichte; die Frau
des Bauern Schulte, der ab und an sein Pferd fur kleine Leute her-
lieh. Patin sollte auch die Frau des Dorfschusters werden. Gustav
dachte an Gratissohlen fur Winterschuhe. Lena war dagegen. Die
Schustersche ist katholisch. So etwas lal ich nicht an meinen Jungen!’
Sie schlug die Frau des Forsters vor. Gustav schuttelte sich wie ein
Hund im Regen. Er dachte an den langen Fingernagel des Forsters.

Man einigte sich auf die Frau des Lehrers: eine Beamtenfrau.*'

Diese Patinnenwahlen dokumentieren Kontinuitat und Sinneswandel Gber
mehr als 1700 Jahre. Um 200 bei Tertullian hieRen Paten sponsores." Sie
fungierten als Burgen und Vermittler far den Glauben des Tauflings. Aber
die Paten bekamen schon friih jene Aufgaben, die wir heute Sponsoren
zuschreiben; sie werden von Erwin Strittmatter schon als originelle
Konvention inszeniert. Und obwohl in diesem Fall alle Erwartungen, die
man in Sponsorinnen setzen kann, Uberaus griindlich enttauscht werden,
erleben die Taufsponsoren trotz solcher Ruickschlage gegenwartig eine
Renaissance.

Mit dem erstrebenswerten Sponsorentitel wird mancherorts wieder fur

9 Joanne K. Rowling, Harry Potter and the Deathly Hallows, London 2007, 560f.

10 Erwin Strittmatter, Der Wundertater. Roman — Erster Band, Berlin #2003, 20.
(Strittmatter schreibt Nahterin statt Naherin).

11 Vgl. Edward J. Yarnold, Art. Taufe lIl. Alte Kirche, in: TRE XXXII, Berlin-New York, 674-
696, 678.
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Patenschaften geworben:

,Sponsoren sind allseits beliebte, gern gesehene und freundlich
umworbene Zeitgenossen. Als Menschen guten Willens sind sie wil-
lens, etwas von dem Gut, das sie haben, fur Gutes zu geben. Das
Besondere liegt in der Freiwilligkeit des Entschlusses, Blirgen fir ein
ausgesuchtes Vorhaben zu sein.

,Sponsoren firs Leben gesucht!’, so kénnte die Patenwerbung im
Jahr der Taufe heil3en.“1?

Die Patenwahl konzentrierte sich nach der Aufhebung aller sozialen
und finanziellen Pflichten nicht auf geistliches Sponsoring, sondern zog
wie ein Modemagnet innerhalb des familidren Musters neue Deutungen
und Aufgaben an. Es geriet zum kirchlichen Erfordernis, die psychoso-
zialen Méglichkeiten des Patenamtes bewusst zu machen und auf ihre
Ausnutzung hinzuwirken. Mit der Patenbeziehung sei Machtverzicht und
Beziehungserweiterung verbunden, was z.B. den Konflikten mit und der
Ablésung von den Eltern zugute komme. ™

Auch gegenwartig werden von einigen Kirchen psychologische
Selektionskriterien fur die Patenwahl empfohlen, die diese kaum er-
leichtern durften: Die Evangelisch-refomierte Landeskirche des Kantons
Zurich stellt folgendes ,Ideal” vor:

,Das optimale Patenverhaltnis:

Was in einer Ehe tddlich: das ,Dreiecks-Verhaltnis’!
(Vertrauensbeziehung zu den Eltern — ebensolche, eigenstidndige
zum Patenkind; — ohne dass das aus der Balance gerat).

Der/die Pate/Patin muss zwischen Kind und Eltern vermitteln kén-
nen, als gerechte/r Makler/in. Das Kind muss sich Gber die Eltern, die
Eltern mussen sich Uber das Kind ,beschweren’ kénnen.“'

Diese prazisen Anweisungen stehen in scharfem, unglnstigem
Kontrast zum theologischen Verstandnis einer Taufpatenschaft; nach
der ,Vertrautheit mit den Eltern und vor weiteren psychosozialen
Vernunftregeln gilt als zweites Kriterium fur die Patenwahl:

Jreligioses Interesse (wenn schon nicht kirchliche Bindung), damit
man dem Patenversprechen einigermassen ehrlich nachkommen
kann; — ,Reformiert-Sein’ ist nicht mehr Bedingung.“'®

12 Elfriede Begrich, Patenamt: Paten sind Blrgen des Glaubens fir die Tauflinge (http:/
dk.ekmd-online.de/archiv/2006/17/glaube/ vom 12.7.2007).

13 Vgl. Heimbrock 1988, 172f.

14 http://zh.ref.ch/content/e3/e1144/e1560/e1562/e1571/e4246/index_ger.html vom
12.7.2007.

15 Ebd.
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Problematisch an solchen Tugendkatalogen ist nicht der jeweils mini-
male Anspruch, der erhalten bleibt bzw. die lobenswerte ékumenische
Offenheit. Stets wird die Praxis Falle lehren, in der die Taufe erbeten wird,
aber selbst minimalste formale Anforderungen als Zumutungen erlebt
werden. Kritisch zu bewerten ist der strategielose Ruckwartsgang bei den
Bedingungen, die die Suche nach ,netten Pfarrern“'®, die zu allem bereit
sind, trotzdem nie aufhoren lassen wird.

Friedrich Niebergall hat schon 1905 eindringlich davor gewarnt, wegen
des Wunsches und Geschmacks der Leute Abziige zu machen. Wem die
Frohe Botschaft nicht behagt, der wird auch von einer mehr oder weniger
ermaRigten Fassung nicht zu Uberzeugen sein. Vom so genannten ,mo-
dernen“ Menschen heif3t es:

,Erwillimmer mehr abhandeln, und schlieRlich lacht er uns doch aus.
(...) Nur nicht dem modernen Menschen nachschmachten und ihn mit

Opfern an Wahrheit oder an Wahrhaftigkeit hereinnétigen, (...)*"".

3. Enttauschungen: Grenzfille als Normalitidten

Die Patenwahl wurde exemplarisch ausgewahlt, weil derzeit der
Unterschied zwischen familiar gepflegter Patenpraxis und entsprechend
unpraktisch-theologischer Theorie so groR geworden ist, dass diese
Differenz die Kraft haben kénnte, sich Gber kirchenrechtliches Herkommen
hinwegzusetzen und Neues zu initiieren.'® Dieser Wandel aber sollte wie-
derum praktisch-theologisch reflektiert werden und beginnt mit heuen
Wahrnehmungen des Vorfindlichen, das sich nie von selbst versteht.

Im Internet, demjenigen Medium, das groRtmégliche Privatheit mit univer-
saler Offentlichkeit korreliert, finden sich folgende konventionell-originelle
Fragen:

,Wir méchten unsere Tochter gerne evangelisch taufen lassen, jedoch
haben sich dabei einige Schwierigkeiten aufgetan. 1. Ist es méglich
einen Pfarrer/in zu finden, der/die einen Taufpaten akzeptieren, der
bereits aus der Kirche ausgetreten ist? Beide (waren) evangelisch. 2.
Die andere Taufpatin ist leider katholisch. 3. Was bedeutet Taufzeugen
und kann man dies auch werden, wenn man aus der Kirche ausge-
treten ist? Es ist aullerst vertrackt, denn die beiden Taufpaten sind
genau die Richtigen um unserem Kind die wesentlichen Werte des
Lebens zu vermitteln, bzw. sie in unserem ,Glauben” zu erziehen. Ich

16 Vgl. Schwab 1995, 396f.

17 Friedrich Niebergall, Die moderne Predigt (1905), in: Gert Hummel (Hrsg.), Aufgabe
der Predigt, Darmstadt 1971 [WdF 234], 9-74, 46f.

18 Vgl. Kurhessen-Waldeck 2002, 3f.
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Diese Fragen sind normal in einer ausdifferenzierten Wahlgesellschaft,
werden aber nach wie vor als Sonderfall betrachtet und ,Grenzfélle der
Taufpraxis“®® genannt. Ungeachtet der statistischen Haufigkeit solcher
Patenwahlprobleme?’ sollten auch, wenn es nur ganz wenige Eltern betref-
fen sollte, keine Regeln entworfen werden, die jemandem Abstandigkeit
und Ausnahmetum unterstellen, der sich selbst nicht so wahrnimmt, vor
allem aber in der Kirche herzlich willkommen geheillen werden soll.
Wenn aber als Grundsatz formuliert wird: ,Aus Sicht der Evangelischen
Kirche ist es die Regel, dass die Paten evangelisch und konfirmiert
sind.“??, entsteht dartiber hinaus — jedoch nur interpretatorisch — sofort
der Ausnahmezustand, der entsprechende Konsequenzen hat:

,Es kann der Fall eintreten, dass fur kleine Kinder, deren Eltern beide
nicht Glied der evangelischen Kirche sind, die Taufe erbeten wird.
Dann soll zum Taufaufschub geraten werden. Lasst sich dies nicht er-
wirken, ist in diesem Fall ein evangelischer Pate, der fir die christliche
Erziehung einsteht, unerlasslich. Gegebenenfalls soll die Gemeinde
einen Paten benennen, z.B. ein Mitglied des Kirchenvorstands.“??

Die davon unterschiedene Normalitdt hat indessen auch die Aura des
Defizitéaren: ,Eine Funktion bei der religidsen Erziehung des Kindes
wird mit dem Patenamt aber nur noch selten verbunden.“?* Auch die
Beschreibung des patenschaftlichen Engagements scheint der Abwertung
des menschlich-wahlverwandtschaftlichen Zusammenlebens zu bedr-
fen:

,Natlrlich gab und gibt es immer Frauen und Méanner, die fur ihre
Patenkinder beten und sich bemuhen, ihnen auf ihrem Weg als
Christen beizustehen. Fir die meisten geht es aber vorrangig darum,
dem Kind zusétzlich eine Tante oder einen Onkel oder beides zu ver-
schaffen und damit freundschaftliche Beziehungen zwischen Familie

19 http://www.kidnet.de/01_forum/index.php?msgid=2413&forum=13 vom 8.8.2007 (Alle
Texte dieses Forums werden unkorrigiert wiedergegeben).

20 Gerhard Mellinghoff (Hrsg.), Die Taufe. Entwirfe, Erfahrungen, Predigten, Gebete,
Gottingen 1994 (DAW 53), 26.

21 Bis zur Fertigstellung des Aufsatzes lag mir noch nicht vor: Claudia Graf, ,Gotte und
Gotti“. Eine empirisch-theologische Untersuchung zur Taufpatenschaft, Diss. Bern
2007, zit. n. Christoph Muller, Taufe. Taufverstandnis / Taufvergegenwartigung /
Schwellenerfahrung / Segnung, in: Wilhelm Grab / Birgit Weyel (Hgg.), Handbuch
Praktische Theologie, Gutersloh 2007, 698-710, 709.

22 Kurhessen-Waldeck 2002, 6.

28 Ebd., 7.

24 Ebd., 3.
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und Paten zu pflegen.“?®

Weder die Situationsdeutung als Ausnahme oder Grenzfall, wenn ada-
quate Paten nicht zu finden sind, noch die latente oder offensichtliche
Abwertung von Freundschaften und familiaren Bindungen sind theolo-
gisch hinreichend bedacht. Sie bergen auch keine innovativen Krafte zur
Neugestaltung des Patenamtes.

Das Konzept des bisherigen Patenamtes sah christliche Eltern vor.

Was, wenn diese Voraussetzung nicht mehr gegeben ist? Gewinnt
das Patenamt dann neue, konstitutive Bedeutung? Wir leben in einer
Zeit, in der zunehmend Eltern ihr Kind taufen lassen wollen, ohne in
der Kirche zu sein und auf der Suche nach Paten etwas ratlos auf die
Schar bereitwilliger Freunde und Verwandte schauen. Sie sind guten
Willens, dem Kind beizustehen und fiir sein Wohl zu sorgen, aber
vom Heil in Christus wissen sie nichts.

Hier wird sich eventuell fur die Zukunft eine ganz neue Dimension
des Patenamtes der Gemeinde auftun, aus der heraus Menschen
daflr blirgen, dass der Glaube tber das Wasser tragt und dass die-
se Kirche, schuldig, klaglich und oft viel zu mutlos, dennoch der Leib
Christi ist, die den Taufling als neues Mitglied am Leib braucht und
aufnehmen will.“%®

ZuentwerfensindmehrereModellegelingenderchristlicherTaufpatenschaft,
die die verschiedenen persénlichen Glaubenszugange achtet und je nach
Intensitat und Qualitat fordert und weiterentwickeln hilft.?” Dabei kommt
es darauf an, keine Ausnahmen zu rekonstruieren, vor allem aber nicht
mehr in Grenz- und Sonderfallrhetorik zu kommunizieren, weil sie kon-
traproduktiv fur die Kommunikation des Evangeliums im Inter-esse von
privat und kirchlich-6ffentlich ist. Dabei ist die theologisch gut begriindete
und in der Kindertaufe anschaulich werdende Bedingungslosigkeit der
Taufgnade im Spannungsfeld zu den zitierten Anforderungen fraglich ge-
worden. Denn wer Kinder taufen lassen méchte, erlebt immer éfter die
Zwiespaltigkeit zwischen gepredigter, vorbehaltloser Taufe und institutio-
nellen Bedingungen, die gelegentlich minimalistisch sind, aber dennoch
nicht unter allen Umsténden trotz individuell guten Willens zu realisieren

25 Eberhard Winkler, Tore zum Leben. Taufe — Konfirmation — Trauung — Bestattung,
Neukirchen-Viuyn 1995, 79f.

26 Begrich 2006.

27 Vgl. Niklas Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, Frankfurt a. M. 2002, 294: Als
Ergebnis dieser Bifurkation von kulturellem Religionsangebot und persénlichen
Glaubensentscheidungen kann man heute eine weit verbreitete Inkoharenz der re-
ligits qualifizierbaren Meinungen Einzelner beobachten.” Auf Seite 290 folgert er:
.Vermutlich liegt das Problem also darin, dass die Individuen, denen die Gesellschaft
die Moglichkeit bietet, sich fiir oder gegen Religion zu entscheiden, sich gerade nicht
entscheiden.”
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sind, wie Danas Internet-Umfrage?® belegt.

Die unterschiedlichen Rechtspraktiken konterkarieren zudem die
Bemuhung um allgemein nachvollziehbare Begrundungen fur ausnahms-
weise patenlose Kindertaufen bzw. die oben zitierte nachdrickliche
Empfehlung zum Taufaufschub, der vermutlich eher als Taufverweigerung
interpretiert wird.

Die Antworten in der ausgewabhlten Internetdiskussion sind paradigma-
tisch fur die private Hochschatzung des Patenamtes und fur die grofien
Orientierungsschwierigkeiten, die sich aus widersprichlichen rechtlichen
Anforderungskatalogen ergeben. Die Beispiele illustrieren anschaulich
die Folgen einer weltweiten Wahlgesellschaft.

Moni antwortet:

.Hallo,

also meines Wissens, muss ein Taufpate auf alle Falle evangelisch
sein, wenn Du Dein Kind evangelisch taufen willst. Und Taufzeuge
kann auch ein Katholik sein. Ich hab das nur noch dumpf im
Hinterkopf, weil bei uns die Taufpatin evangelisch ist und der 2. Pate
nur Taufzeuge sein kann, weil er katholisch ist. Aber konfessionslos
geht meines Wissens Uberhaupt nicht. Ist ja eigentlich auf logisch,
denn der Pate soll ja nicht nur ,weltliche’ Werte vermitteln, sondern
auch so eine Art religiése Unterstitzung geben.

vielleicht hilft Dir die Info weiter.

Liebe Grusse

Moni*

Moni deutet das Patenamt klassisch als ,so eine Art religidse
Unterstitzung®, wobei ,nicht nur ,weltliche’ Werte* zu vermitteln seien.
Damit ist ihre eigenstandige Definition tendenziell aussagekraftiger und
evangelisch sachgemaler als z.B. die oben zitierten Hinweise der refor-
mierten Landeskirche des Kantons Zurich.

Britta M. schreibt:

,Hast du schon mal darueber nachgedacht, dien Kind im Ausland
Taufen zu lassen?

Es ist so viel einfacher und unkomplizierter!

Meine Kinder sind in Hong Kong und in USA getauft (lebte dort aus
beruflichen Gruenden) und es gab ueberhaupt keine Probleme, ganz
im Gegenteil, es sind sogar Taufpaten eingetragen, die nicht mal an-
wesend waren!

Viel Glueck

Britta“

28 http://www.kidnet.de/01_forum/index.php?msgid=2413&forum=13. (Alle folgenden
Antworten ebenda).
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Britta M. rekurriert auf die weltweite Christenheit und zeigt die Begrenztheit
von Stellungnahmen von regionaler oder gar nur lokaler Reichweite. ,Die
uibergreifende Lésung aber, die das Gesellschaftssystem jetzt anbietet,
liegt in der Erfindung von ,Kultur'. Man streitet nicht, man vergleicht.”*
Britta M. entgeht dem Streit um Minimalregeln durch die Suche nach der
realen Bedingungslosigkeit, die systematisch-theologisch der Taufe eig-
net. Diese Orientierungs- und Wabhlleistung setzt immerhin Wissen um
Konstitutiva der Taufe voraus.

Birgit B. bezweifelt das und erschlieBt ihre privaten theologischen
Vorstellungen zum Spannungsfeld ,privat versus kirchlich-6ffentlich® der
Internetoffentlichkeit:

,Halléchen,

ich weil, daR, wenn einer evangelisch ist, der zweite auch konfessi-
onslos sein kann.

Ich gestehe, ich stolpere etwas Uber den Satz ,unseren Glauben®. Es
gibt nicht unseren Glauben. Glaube ist doch nichts selbstgebasteltes.
Glaube ist das Leben in Gott . Nach den Worten der Bibel. Ich weil3,
es ist nicht immer leicht. Aber wir sind nun mal nur Menschen.

Ich denke firr die taufe ist es wichtig wirklich Menschen als Taufpaten
zu haben, die voll im Glauben stehen.

Den Vorschlag mit der Taufe im Ausland finde ich sehr traurig. Was

Taufe ist doch nicht nur da, um einfach mal eben gemacht zu werden.
ES ist ein Schritt zu Gott. Eine Aufnahme in die Gemeinschaft der
Kirche.

Birgit*

Die Hochschéatzung des Patenamtes ist evident, auch bei Britta M. wird —
soweit ersichtlich — lediglich der Sinn der unmittelbaren Taufzeugenschaft
in Frage gestellt. Paten sind in unserer Gesellschaft in grofler Varianz
gegenwartig, und die Herausforderung fir Kirchen und Gemeinden be-
steht darin, die Konstitutiva christlicher Patenwahl zu kommunizieren. Zu
den unerlasslichen Charakteristika jeder Taufe gehort die Aufnahme in
die Gemeinschaft der schon Getauften. Diese Gemeinschaft existiert als
Kommunikation im weitesten Sinne.

Da bekanntlich medium und message in einem wechselseitigen
Abhangigkeitsverhaltnis stehen, kommt es kinftig darauf an, weniger
Regeln, dafiir mehr Kommunikationschancen zu kommunizieren.

Da das Patenamt seine Wandlungsfahigkeit in der Kirchengeschichte
schon mehrfach und Uberzeugend unter Beweis gestellt hat, ist die
Hoffnung berechtigt, dass sich privat-familidre Einseitigkeiten ebenso
wie einlinig-institutionelle Vorgaben zugunsten einer wahlerleichternden

29 Luhmann 2002, 271.
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Vielseitigkeit des Patenamtes Uberwinden lassen.
4. Kritisches Intermezzo: Kirchenpaten und Patenkollektive

Die Wahrnehmung der unterstellten oder tatsachlichen Ausschliel3lichkeit
des individualistisch-privaten Patenverstandnisses hat, wenn nicht zur
Abschaffung des kirchlich-offiziellen Amtes® geraten wurde, immer wie-
der zum grundsatzlichen Gegenentwurf herausgefordert.

Eine tendenziell phdnixhafte Idee® sieht statt oder neben Familienpaten
ein kirchliches Patenamt vor, rechtlich zwingend immer dann, wenn die
Eltern keiner christlichen Kirche angehéren und dennoch die Taufe flr
ihr Kind wiinschen. Die Theologische Kammer der Evangelischen Kirche
von Kurhessen-Waldeck schlagt in solchen Fallen z.B. ein Mitglied des
Kirchenvorstands vor.*

Taufpatenschaften sollten jedoch nicht klerikalisiert und damit quasi zu ei-
ner Berufsaufgabe haupt- oder ohnedies stark verpflichteter ehrenamtlich
Mitarbeitender werden. Das Patenamt ist mit guten Griinden ein unpro-
fessionelles Laienamt.*

Robert Leuenberger konzipierte 1973 ein grundsatzliches, padago-
gisch fundiertes Elternkatechumenat, getragen von ,einer kollektiven
Patengruppe"*, fragt sich allerdings sogleich, ob solche Planungen nicht
an den realen gemeindlichen Méglichkeiten vorbeilaufen.

Die Probleme liegen offen zutage, wenn das kirchliche Patenamt nicht
nur nach familialem Muster, sondern sogar familiar gestaltet werden soll
und zudem als gerade noch genehmigte Ausnahme interpretiert wird, die
auch in Tauffamilien kaum auf Verstandnis hoffen darf:

,Niemand wird ferner gern das Patenamt tbernehmen, wenn er den
Eindruck hat, er fungiere als Luckenbtifer, ohne von der Tauffamilie
voll akzeptiert zu sein. Das Patenamt bedeutet immer eine zusatz-
liche Beanspruchung, die ohne beiderseitiges Vertrauensverhaltnis
nicht zuzumuten ist.**

30 Vgl. z.B. Ernst Christian Achelis, Lehrbuch der Praktischen Theologie, Erster Band,
Leipzig *1911, 442.

31 Sie begegnet z.B. bei J. Boehmer, Eine Reform des Patenamtes, in: NKZ 17
(1906), 440-451; 551-564 und wieder bei Robert Leuenberger, Taufe in der Krise.
Feststellungen — Fragen — Konsequenzen — Modelle, Stuttgart 1973, 113-115.

32 Vgl. Kurhessen-Waldeck 2002, 7.

33 Vgl. Eberhard Winkler, Das Patenamt als Dienst der Begleitung, in: Die Christenlehre
41 (1988), 176-179,178 und Winkler 1995, 71: ,Das Patenamt (...) versagt an dieser
Stelle weithin, weil es zu wenig als Funktion des allgemeinen Priestertums verstanden
und ausgeiibt wird. Unsere Taufpraxis und unsere Kasualpraxis insgesamt kranken
daran, dal sie zu sehr Sache des ordinierten Amtes und zu wenig Funktion des allge-
meinen Priestertums sind.”

34 Leuenberger 1973, 113.

35 Winkler 1988, 176.
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Das privat-familiare Anforderungsprofil lasst sich nicht einfach insti-
tutionell kopieren. Eine Kirchengemeinde hat in der funktional dif-
ferenzierten Gesellschaft mit guten Griinden nicht nur familiale
Kommunikationsstrukturen, sondern stellt dartiber hinaus noch ein an-
deres Gemeinschaftsmodell und damit ein hilfreiches Gegenuber zur in-
zwischen immer weniger selbstverstandlichen Sozialform ,Familie” dar.
Aus der reformierten Tradition stammt der Vorschlag, die gesamte
Gemeinde zur Patenschaft zu verpflichten.*® So ist es in den altreformierten
Gemeinden bis heute Praxis.*” Das Furbittegebet von einzelnen und allen
Gemeindegliedern ist in diesem gesamtgemeinschaftlichen Patenmodell
die ausgepragteste und explizit geistliche Form von Taufpatenschaften.
Es ist nicht hoch genug zu schatzen, bedarf aber der kommunikativen
Pflege, damit es nicht in sprachloser Privatheit endet.

5. Patente Paten zur Pluralisierung von Lebens- und
Glaubenserfahrungen

Der Lebenswandel der Patenwahl war stetig und stets radikal, ebenso
die gesellschaftlichen Veranderungen. Aus soziologischer Perspektive
wird fur die Pflege und Forderung gesellschaftlich-solidarischer
Kommunikationsstrukturen wieder nach gelingenden, auBerfamilialen
Generationsbeziehungen gefragt, aber in diesem Zusammenhang bald
festgestellt:

LAllenthalben fehlen zeitgemale Modelle, die zieloffene und produk-
tive Begegnungen ermdglichen, die dem o6ffentlichen Charakter au-
Rerfamilialer Generationsbeziehungen Rechnung tragen, ohne sich
in Unverbindlichkeit und Abstraktheit zu verflichtigen.“®

Dabei ist gegenwartig davon auszugehen, dass familienexterne
Sozialkontakte mit groRer Wahrscheinlichkeit altershomogene Netzwerke
sind, wobei auch Bildungsniveau und soziale Stellung signifikant &hnlich
sind. Einerseitsisteine Alterssegregation in gesellschaftlichen Institutionen
zu beobachten, andererseits kommt es durch die ,Erosion der Institution
eines dreigeteilten Lebenslaufes“® zu einer iberraschenden Ahnlichkeit
der Herausforderungen fur Jung und Alt: Erstmaliges oder wiederholtes

36 Karl Barth, Das christliche Leben (Fragment). Die Taufe als Begriindung des christ-
lichen Lebens, in: KD IV/4, Zurich 1967, 144.

37 http://www.altreformiert.de/eak-hist.html vom 21.8.2007.

38 Detlef Knopf, Die Inszenierung ,gelungener” aulerfamilialer Generationsbeziehungen
— Tendenzen und Beispiele intergenerationeller Projektarbeit, in: Dorothee C. von
Tippelskirch / Jochen Spielmann (Hgg.), Solidaritat ziwschen den Generationen.
Familie im Wandel der Gesellschaft, Stuttgart-Berlin-Kéln 2000, 143-159, 155. Detlef
Knopf (verstorben 2003) war Soziologe, Padagoge und u.a. Initiator der ersten deut-
schen Freiwilligenagentur.

39 Ebd., 143.
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Studieren und Lernen, Arbeit, Arbeitslosigkeit, entpflichtete Freizeiten und
burgerschaftliches Engagement sind zunehmend in allen Lebensphasen
maoglich bzw. notwendig. AuBerdem diagnostizieren Soziologen einen da-
mit zusammenhangenden padagogischen Richtungswechsel, der zusatz-
liche Entfaltungsmdglichkeiten zwischen den Generationen wahrnimmt:

,Gab es im Hinblick auf Hierarchisierung und Wirkungsrichtung pa-
dagogischer Beziehung (...) in der Vergangenheit nie grundsatz-
liche Zweifel daran, dass die Jingeren von den Alteren zu lernen
haben, (...) lassen sich heute sehr viele irritierende Hinweise auf
punktuelle und grundséatzliche Umkehrungen dieses Verhéltnisses
beobachten.“4?

Das demographisch initiilerte Nachdenken Uber generationenverbindende
Projekte hat zu phantasievollen Formen hilfreichen Zusammenlebens,
-arbeitens und -lernens gefuhrt, die sich alle an den Prinzipien
Gemeinsamkeit und Gegenseitigkeit orientieren.

Innerhalb der evangelischen Theologie sind diese ldngst praktizierten
Modelle noch zu wenig prasent. Sehr selten werden der dlteren Generation
sogar im Gegenteil innovationshemmende Krafte unterstellt:

,Die auch in anderen gesellschaftlichen Bereichen deutlich wahr-
nehmbaren Probleme der Demographie schlagen sich kirchlich
nieder durch eine Dominanz der Rentner und einer Vereins- und
Kleinburgermentalitdt im Kerngemeindebereich (...) Es wird eine
entscheidende Frage fur die Zukunftsfahigkeit der Kirche sein,
wie sie angesichts dieser Zusammensetzung ihrer zuvérderst ak-
tiven Mitglieder Kraft findet fur die unabdingbar nétigen Aufbriiche,
Innovationen und Offnungen filr andere gesellschaftliche Gruppen
und Milieus.“4'

Das Gegenteil dieser auRergewdhnlich starken Befiirchtungen, vor allem
aber diskriminierenden Unterstellungen kann der Fall sein, wenn bei-
spielsweise fur Taufpatenschaften bei Kindern und Erwachsenen gesell-
schaftlich erfolgreiche intergenerationelle Kommunikationsmodelle modi-
fiziert Ubernommen und erprobt werden. Denn kaum irgendwo erschei-
nen die Entwicklungspotentiale strukturell so glinstig wie beim 6ffentlich,
kirchlich und individuell bekannten und geschatzten Patenamt in seiner
breiten gesellschaftlichen Varianz.

40 Ebd., 148.

41 Thies Gundlach, Kommentar Kirchliche Rander - kirchliche Mitten?
Mitgliedschaftstypologien als Irritation und Orientierung kirchlichen Handelns, in:
Wolfgang Huber / Johannes Friedrich / Peter Steinacker (Hgg.), Kirche in der Vielfalt
der Lebensbeziige. Die vierte EKD-Erhebung uber Kirchenmitgliedschaft, Giitersioh
20086, 197-202, 200.

PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Dérte Gebhard 65



Die Patenwahl kann sich zum bewussten Widerspruch gegen die ver-
breitete, entsolidarisierende Alterssegregation der Gesellschaft ent-
wickeln und als solche auch kommuniziert werden. Nicht nur die bi-
blische Hochschatzung des Alters (vgl. Lev 19,32; Sir 6,34f, 1. Tim
5,17) und die von Jesus und den ersten Christen regelmaRig initiierten
Begegnungen der sonst Geschiedenen, von Mannern und Frauen, gar
von Juden und Samariterinnen, von Sklaven und Freien, sondern auch
die soziologisch-nachdenkliche Vernunft legen diese Interpretation nahe.
Die Herausforderung besteht in der institutionell-aktiven Neudeutung
der Patenschaften, die keinesfalls auf Kosten funktionierender
Patenschaftssitten geschehen mul}, sondern neben diesen einen weiten
Raum zum Experimentieren vor sich hat, vor allem in jenen zahlreichen
Fallen, die gegenwartig noch als grenzwertig beurteilt werden, weil Paten
vergeblich gesucht und gefundene Paten formalen Anforderungen nicht
genlgen.*?

Detlef Knopf nennt zahlreiche Beispiele gelingender aulerfamilialer
Generationsbeziehungen, die sich in modifizierter Form zu neuen kirch-
lich initiierten Patenschaftsbeziehungen gestalten lassen bzw. sich aus
bereits vorhandenen gemeindlichen Angeboten zu Taufpatenschaften
entwickeln kénnen.

Um die Weitergabe des Erfahrungswissens alterer Menschen an jingere
zu erleichtern, gibt es seit einiger Zeit so genannte ,Wissensbérsen® und
,ErzahiCafés“, um den Zusammenhang von Herkunft und Zukunft an-
schaulich und nachvollziehbar zu machen, werden ,Zeitzeugen-Projekte*
arrangiert. Zahlreiche Initiativen haben sich der Entfaltung einer gemein-
samen Spielkultur zugewandt. Nicht zuletzt ist die wahlverwandtschaft-
liche Idee von generationsverbindenden Wohn- und Lebensformen zu
nennen. Knopf halt diejenigen Projekte fur zukunftsweisend, die die
Alterssegregation absichtlich und auffallig in Frage stellen, etwa die inte-
grierte Seniorenbetreuung in einer Kindertagesstatte in Gera.*

Eine groRere und angemessenere  Gestaltungsfreiheit bei
Taufpatenschaften kénnte die erfolgreiche Fortsetzung familialer und in-
terfamilialer Kontakt- und Kommunikationsnetzwerkpflege erméglichen,
die z.B. in Zeiten mehr oder weniger freiwilliger Mobilitat und erzwun-
genen Berufsnomadentums mit chronischem GrofRlelternmangel fur die
Kinderbetreuung vor Ort eine entscheidende Rolle spielen, denn:

,Die Alten wollen an der Zukunft junger Menschen teilnehmen und mit
ihnen noch einmal alles vor sich haben. Deshalb kommt es so leicht
zur generationsiberspringenden Kumpanei zwischen GroReltern

42 Vgl. Winkler 1995, 80: Die Konfirmation als Zugangsvoraussetzung zum Patenamt ist
zwar praktikabel, weil formal prufbar, aber praktisch-theologisch wenig aussagekraf-
tig.

43 Vgl. Knopf 2000, 147-154.
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und Enkeln zu Lasten des elterlichen Realitatsprinzips.“+

Das Pateninstitut kann zu einer familienerweiternden oder -externen, in-
tergenerationellen Kommunikationsmdglichkeit werden, die die von Odo
Marquard abstrakt gelobte Multitemporalitat konkret werden |asst:

,ES gibt (...) unsere Mitmenschen, die, weil sie viele sind, viele Leben
und Lebenszeiten leben, an denen wir teilnehmen kénnen und da-
durch — in gewisser Hinsicht — auch ihre Leben haben: auch ihre
Lebenszeiten. (...) Die Kommunikation mit ihnen ist fur uns — zeit-
mangelkompensatorisch — die Chance, trotz der Einmaligkeit unseres
Lebens viele Male zu leben (...) denn geteilte Zeit ist vielfache Zeit.
Diese Pluralisierung unserer Lebenszeit — als Lebenspluralisierung
— brauchen wir; und wir bekommen sie von unseren Mitmenschen,
und zwar durch das, was man nennen kann: die mitmenschliche
Multitemporalitat. Mit so vielen Mitmenschen einer als Mitzeitler ko-
temporiert, so viel mal ist er ein Mensch: durch diese Multitemporalitat,
die die Menschlichkeit steigert.“4

Gelingt auch nur die volkskirchlich-punktuelle Inszenierung von
Multitemporalitat bei der Patenwahl, hat das ekklesiologische
Konsequenzen. Damit kann die Besonderheit der christlichen
Gemeinschaft verdeutlich werden, die darin besteht, dass einander ge-
rade nicht nur von vornherein Gleichgestellte, Gleichgesinnte oder sonst
Sympatische begegnen, sondern genau jene Generationen und Milieus,
die in der Gesellschaft sonst trennscharfer nebeneinander leben.

PluraleKraftefureinesolche WeiterentwicklungderPatenwahimaoglichkeiten
werdenfrei, wennnichtlangerdiefehlende Intensitatvon Patenbeziehungen
beklagt wird, sondern vielfaltige Formen von Patenschaften entwickelt
werden, die den volkskirchlich-kasuellen Teilnahmegewohnheiten ent-
sprechen und zugleich alltagspraktisch hilfreich sind, etwa bei der Kinder-
oder Computerbetreuung*®. Diese patenschaftlichen Korrelationen sind
dann auch nicht auf Taufpatenschaften zu beschrénken, sondern kénnen
sich insgesamt in der Gemeinde verbreiten. Erinnert sei noch einmal an
die zwei Prinzipien ,Gegenseitigkeit* und ,Gemeinsamkeit*, die diese ge-
nerationsverbindenden Lebens- und Kommunikationsstrukturen pragen.
Es wird Gemeinden gelingen, aus der Kirche ausgetretenen Eltern, die
fur ihr Kind die Taufe begehren, die peinliche Gewissensbefragung mit
dem Ergebnis: ,Die Oma will es eben unbedingt!“ zu ersparen und statt-

44 Odo Marquard, Theoriefahigkeit des Alters, in: ders., Philosophie des Stattdessen.
Studien, Stuttgart 2000, 135-139, 137.

45 OdoMarquard, Zeitund Endlichkeit, in: ders., Skepsis und Zustimmung. Philosophische
Studien, Stuttgart 1994, 45-58, 56f.

46 Knopf nennt die Technikbeherrschung als fundamentales Exempel fiir die Umkehrung
padagogischer Hierarchien, vgl. Knopf 2000, 148.
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dessen Patenschaften zu initiieren, die anfanglich verwechselbar sind
mit blrgerschaftlichem Engagement, aber das Potential zu geistlichem
Wachstum haben.
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Marco Moerschbacher

Volk Gottes in Afrika

Zur Berufung durch die Taufe in den kirchlichen
Basisgemeinschaften von Kinshasa

as |l. Vatikanische Konzil hat die grundlegende Berufung eines jeden

Christen und einer jeden Christin, die in der Taufe geschieht, erneut
betont. Beim Blick auf Rezeptionsprozesse des Konzils in verschiedenen
Ortskirchen kénnen sich Zusammenhéange neu erschlielen, die dann
wieder in das Verstandnis der Konzilstexte einflieRen kénnen. Dieser
Beitrag mdéchte die Rezeption des Konzils in der Ortskirche von Kinshasa
(Demokratische Republik Kongo) vorstellen und die zentrale Bedeutung
eines erneuerten Taufverstandnisses in der so genannten ,pastoralen
Erneuerung” von Kinshasa bedenken.

Joseph Albert Malula (1917-1989) hatte als junger Weihbischof von
Kinshasa am Il. Vatikanischen Konzil teilgenommen, hatte den Glaubigen
in seiner Heimat Kongo begeistert von diesem Treffen der Weltkirche be-
richtet und war, inzwischen Erzbischof von Kinshasa geworden, mit der
Einsicht zuriickgekommen, dass seine Ortskirche einer tiefen pastoralen
Erneuerung bedarf, wenn sie im afrikanischen Kontext auf nachhaltige
Weise das Wort Gottes verkindet will. Ein besonderer Schwerpunkt der
pastoralen Erneuerung, die J. A. Malula dann in den 1970er- und 1980er-
Jahren durchflhrte, lag auf der Férderung der sogenannten ,Laien"’.

,Die Kirche ist noch nicht wirklich gegriindet, hat noch nicht ihr volles
Leben, ist noch nicht ganz Zeichen Christi unter den Menschen,
wenn nicht mit der Hierarchie auch ein wahrer Laienstand da ist
und arbeitet; denn das Evangelium kann nicht in Geist, Leben und
Arbeit eines Volkes Wurzeln schlagen ohne die tatige Anwesenheit
der Laien. Deshalb muss schon bei der Grindung der Kirche auf
die Entwicklung eines reifen christlichen Laienstandes geachtet wer-
den.” (AG 21)

1 Die Texte von Kardinal Malula liegen in der Gesamtausgabe vor: CEuvres complétes
du Cardinal Malula, rassemblées et présentées par Léon de Saint Moulin s.j., 7 tomes,
Facultés Catholiques de Kinshasa, Kinshasa 1997 (Documents du Christianisme afri-
cain, 1-7), abgekirzt mit OCCM, texte + Seitenzahl.
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1. Die nachkonziliare pastorale Erneuerung in der
Erzdiozese Kinshasa

Kardinal MalulahatseitAnfangder70er-Jahredie katechetischeAusbildung
der Laien seiner Erzdiézese auf verschiedenen Ebenen geférdert und
entfaltet. Der entscheidende Schritt fr die kirchliche Subjektwerdung der
Laien in Kinshasa war dabei der Perspektivenwechsel, den die Umstellung
von den groRen Missionspfarreien mit tber 25.000 Christen auf die kirch-
lichen Basisgemeinschaften als ,grundlegende religiése Einheit“? und als
das Zentrum der Evangelisierung?® fur die pastorale Arbeit bedeutete.

,Von diesem Zeitpunkt an erhielt die Kirche von Kinshasa eine anderes
Gesicht. Sie trug nun ihren besonderen Stempel einer dynamischen
Kirche, voller Leben und gekennzeichnet von einem grofien Engagement
aller ihrer Glaubigen®, kommentiert Daniel Nlandu, der jetzige aposto-
lische Administrator der Erzdiézese Kinshasa, diesen Schritt.*

In einer Kirche, die sich selbst als Volk Gottes, als Subjekt, in der
Geschichte unterwegs zum Reich Gottes, versteht, sind alle Glaubigen
Subjekte der Geschichte. Als Subjekte sind alle Glaubigen die Kirche.
Diese Tatsache griindet in den Sakramenten von Taufe und Firmung, die
den Einzelnen und die Einzelne in Tod und Auferstehung Jesu Christi
hineinnehmen, innen neues Leben im Heiligen Geist schenken und sie
dem Volk Gottes eingliedern.

,ourch den einen Geist wurden wir in der Taufe alle in einen einzigen
Leib aufgenommen, Juden und Griechen, Sklaven und Freie; und alle
wurden wir mit dem einen Geist getrankt. Der Leib aber besteht nicht
nur aus einem Glied, sondern aus vielen Gliedern.” (1 Kor 12,13f.)

Dass die vielen Glieder sich selbst als Kirche erfahren und aus dieser
Erfahrung ihren Auftrag zur Auferbauung des einen Leibes wahrnehmen,
ist eines der Grundanliegen von Kardinal Malula. Dafiir musste aber die
Kirche der Missionszeit, in der die leitenden Posten weitgehend von aus-
landischen Missionaren wahrgenommen wurden und die von europa-
ischen Denkmustern und Organisationsformen bestimmt war, verandert
und als eine authentisch afrikanische Ortskirche auferbaut werden.

2 Vgl. OCCM 3, texte 215, 228-230, hier 229. Zur Funktionsweise der Communautés
Ecclésiales Vivantes de Base, vgl. Marco Moerschbacher, Die kirchlichen
Basisgemeinschaften in Kinshasa und ihr Beitrag zur Lerngemeinschaft Weltkirche,
in: Diakonia 38 (2008) 3, 159-165.

3 ,Diese Option ist eine Neuheit, weil nun nicht mehr unsere traditionellen
Pfarrgemeinden die Zentren der Evangelisierung sind; jetzt werden die kirchlichen
Basisgemeinschaften zu den Zentren der Evangelisierung.” Joseph Albert Cardinal
Malula, Allocution de Nouvel An 1977, in: OCCM 2, texte 128, 291-295, hier 292.

4 Daniel Nlandu Mayi, Introduction, in: OCCM 2, 9-13, hier 11.
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2. Afrikanisierung und Mission

Die Grundintuitionen von Kardinal Malula, eine missionarische Kirche und
eine authentisch afrikanische Kirche aufzubauen, gehéren zusammen.
Mehr noch, die Afrikanisierung ist Bedingung fiir eine missionarische
Kirche im Kontext Kinshasa, der von tiefgreifenden gesellschaftlichen,
kulturellen und religiosen Transformationsprozessen gepragt ist. Will die
Kirche die Menschen in Kinshasa in Zukunft erreichen, muss sie dorthin
gehen, wo die Menschen sind, und auf diesem Weg muss sie inhaltliche
und strukturelle Neuorientierungen vornehmen. Ist die Kirche Zeichen
und Werkzeug des Heils, das Gott fur alle Menschen will, muss sie dort
sein und wirken, wo die Manner und Frauen heute leben, das heildt in
Kinshasa in den Wohnvierteln der sich rasch ausbreitenden Grof3stadt.

Die neue Ausrichtung der Pastoral an denkirchlichen Basisgemeinschaften
ist die strukturelle Umsetzung einer Ekklesiologie des Volkes Gottes, die
dem Anliegen der Afrikanisierung im Sinne des Aufbaus einer missiona-
rischen Kirche Rechnung tragt.

~Wir mussen daher einer gré3tmaoglichen Zahl von Laien erlauben,
wirkliche Verantwortung in ihrer Kirche zu Ubernehmen. Deshalb
haben wir die kirchlichen Strukturen neu Uberdacht und sie von
Grundelementen her aufgebaut, die kleiner sind als die bisherigen
Pfarreien. So entstehen jetzt mehr und mehr in den Wohnvierteln klei-
ne christliche Gemeinschaften, Einheiten in GUberschaubarer Grole,
in denen die Menschen einander besser kennenlernen und begeg-
nen kénnen, wo sie die Bedlrfnisse und Probleme aller und jedes
einzelnen besser wahrnehmen und spiren kénnen und wo sie sensi-
bilisiert werden, um von sich aus Antworten auf diese Bedurfnisse zu
suchen und praktisch durchzufiihren.*s '

Dabei geht es in erster Linie um die Verbindung des christlichen
Glaubens mit dem konkreten alltaglichen Leben. Ein nicht inkultu-
riertes Glaubensleben in der von den europaischen Missionaren zur
Kolonialzeit Uberlieferten Form bleibt dem afrikanischen Menschen &u-
Rerlich. Die Inkulturation geschieht, der Grundstruktur einer kommunitér
orientierten afrikanischen Anthropologie entsprechend, in der (iberschau-
baren Gemeinschaft der in einem Wohnviertel lebenden Christinnen und
Christen, die sich wochentlich zum Hoéren des Wortes Gottes, zur Feier
ihres Glaubens und zur Organisation gemeinschaftlicher Aktivitaten in ih-
rem Umfeld treffen.

In diesen kirchlichen Basisgemeinschaften sind die Glaubigen aufgefor-
dert, sich ihrer missionarischen Verantwortung als Christen bewusst zu

5 Joseph Albert Kardinal Malula, Die Kirche Gottes, die in Kinshasa ist, spricht zu euch,
in: Ludwig Bertsch SJ, Laien als Gemeindeleiter. Ein afrikanisches Modell, Freiburg-
Basel-Wien 1990 (Theologie der Dritten Welt, 14), 31-46, hier 40.
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werden, welche ihre Verantwortung fur die in der Geschichte fortgesetzte
Sendung Christi ist: ,Der Geist des Herrn ruht auf mir; denn der Herr
hat mich gesalbt. Er hat mich gesandt, damit ich den Armen eine gute
Nachricht bringe; damit ich den Gefangenen die Entlassung verkinde
und den Blinden das Augenlicht; damit ich die Zerschlagenen in Freiheit
setze und ein Gnadenjahr des Herrn ausrufe.“ (Lk 4,18f.) Diese Sendung,
die als Sendung den missionarischen Charakter der Kirche begriindet,
bedeutet eine frohe Botschaft fur die Armen, Heilung fur die Kranken so-
wie Freiheit und Befreiung.®

3. Volk Gottes auf dem Weg

Durch die missionarische Grunddimension der Kirche als ganzer wird hier
eine trinitarisch begriindete Communio-Ekklesiologie theologisch in einen
inkarnatorischen Zusammenhang gebracht. Die Sendung Jesu Christi setzt
sich in der Geschichte fort in der Gemeinschaft der Kirche, die sich die-
sem Auftrag der Befreiung der Armen, Entrechteten und Marginalisierten
der Gesellschaft verpflichtet weil. Jesus geht sogar so weit, dass er sich
mit diesen Entrechteten identifiziert (vgl. Mt 25,31-46). Die Inkarnation ist
eine wesentliche Bestimmung der von Gott geschenkten Communio. Die
Antwort des Menschen ist in diesem Geschehen nicht gleichgultig. Sie ist
symbolisiert im ,Ja“ Mariens zum Engel der Verkiindigung.” Dieses ,Ja"
impliziert eine Sendung der Christen in der Welt, einen Auftrag zur befrei-
enden Evangelisierung. Die deutschen Bischéfe schreiben:

Warum also Mission im Dritten Jahrtausend nach Christus? Weil sich
die Kirche als das wandernde Volk Gottes in der Geschichte reich
beschenkt und zugleich in den Dienst genommen weil3. Sie erkennt
ihren Dienst darin, das ,Evangelium vom Reich Gottes' (Lk 4,43),
das in Christus ein menschliches Gesicht gewonnen hat, in der Kraft
des Geistes zu bezeugen und in alle Sprachen zu Ubersetzen. Mit
ihnrem Selbstverstandnis als ,Zeichen und Werkzeug fur die innigste
Vereinigung mit Gott wie fur die Einheit der ganzen Menschheit’
drangt sie ihre Glaubigen, sich ihrer universalen Sendung bewusst
zu werden."®

6 Vagl. Allen Volkern sein Heil. Die Mission der Weltkirche, 23. September 2004, hrsgg.
v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2004 (Die deutschen Bischéfe,
76), 36.

7 Vgl. Theodor Pindl, Kirchenvision und Probleme einer Communio-Ekklesiologie am
Beispiel des Freiburger Diozesanforums, in: Ludwig Bertsch SJ, Hermann Janssen,
Marco Moerschbacher (Hrsg.), Alternativen zur traditionellen Pfarrstruktur, Mainz
1997 (Forum Weltkirche, 7), 223-256, hier 225f.

8 Allen Vélkern sein Heil. Die Mission der Weltkirche, a.a.0., 20.
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4. Die christliche Berufung im Sakrament der Taufe

Diese universale Sendung ist sakramentaler Natur. In Taufe und Firmung
erhalten die Glaubigen den Auftrag, der in der Liturgie der Tauffeier wie
folgt formuliert wird: ,Du sendest die Getauften als Zeugen der frohen
Botschaft Christi in die Welt.*® Zugleich erhalten sie im Sakrament auch
die Befahigung, diesen Auftrag auch auszufthren.

Diese Verbindung ist fur Kardinal Malula von groer Bedeutung. Die
christliche Berufung erfolgt in der Taufe, die fur den Afrikaner und die
Afrikanerin eben nicht bedeutet, das bisherige kulturelle und traditio-
nelle Erbe abstreifen zu mussen. Denn diese Berufung beinhaltet zu-
gleich die Befahigung, als Afrikanerin und Afrikaner Christ zu sein. Die
Taufe als ,Missionsbefehl“!® zielt auf die Ubereinstimmung von Glauben
und Alltagsleben ab und beinhaltet fiir die afrikanischen Christen in der
nachkolonialen Epoche damit die Notwendigkeit und die Méglichkeit, die
Kirche zu afrikanisieren.

»Zugleich ist die Kirche wohl zu allen Volkern, welcher Zeit und wel-
chen Landes auch immer, gesandt, jedoch an keine Rasse oder
Nation, an keine besondere Art der Sitte, an keinen alten oder neuen
Brauch ausschlief3lich und unlésbar gebunden. Sie lasst zwar den
Zusammenhang mit ihrer eigenen geschichtlichen Herkunft nicht ab-
reilRen, ist sich aber zugleich der Universalitat inrer Sendung bewusst
und vermag so mit den verschiedenen Kulturformen eine Einheit ein-
zugehen, zur Bereicherung sowohl der Kirche wie der verschiedenen
Kulturen.” (GS 58)

In Kinshasa sind die kirchlichen Basisgemeinschaften der bevorzugte Ort
einer so verstandenen Inkulturation. Sie erméglichen kirchliche, gemein-
schaftsstiftende Erfahrungen in enger Verbindung mit den alltaglichen
Erfahrungen der Menschen in einem Wohnviertel. Durch die zentrale Rolle
der Bibellektire erfolgt diese Vergemeinschaftung auf der Basis biblischer
Werte, die mit Hilfe der afrikanisch-kulturellen Matrix interpretiert werden.
So spielt beispielsweise die traditionelle afrikanische Form des Palavers
eine wichtige Rolle, in der ein Konflikt nach langwierigem Anhéren aller
Beteiligten einer gemeinschaftlichen Losung zugefihrt wird.

Andere Handlungsprinzipien sind die Subsidiaritat, z.B. im Verhaltnis

9 Feier der Taufe, in: Die Feier der Eingliederung Erwachsener in die Kirche nach
dem neuen Rituale Romanum, Studienausgabe, hrsgg. v. d. Liturgischen Instituten
Salzburg, Trier, Zirich, Einsiedeln-Freiburg 1975, 133-144, hier 139.

10 So schreiben die kongolesischen Bischéfe im Jahr 1967: ,Das Pragemal der
Taufe (...) ist ein ,Missionsbefehl’. Die Mission, mit der Gott uns gegeniiber den
Menschen, unseren Briidern, beauftragt, ist, ihn unter ihnen gegenwartig werden zu
lassen, in der konkreten Welt, in der wir leben.” Actes de la 7¢™ Assemblée pléniére
de I'Episcopat du Congo, Kinshasa, 16-24 juin 1967, Congo-Kinshasa 1967 (Editions
Secrétariat de I'Episcopat), 168.
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der kirchlichen Basisgemeinschaft zur Pfarrgemeinde, sowie die
Mitverantwortung (co-responsabilite), die im Sinne des afrikanischen
Gemeinschaftsverstandnisses jedes Individuum fiir das Gelingen und den
Aufbau der Gemeinschaft in die Pflicht nimmt.!" Diese Verantwortung fur
die Gemeinschaft kommt nach afrikanischem Verstandnis allen Mitgliedern
der Gemeinschaft zu, was der durch Taufe und Firmung begriindeten
Gleichheit'? der Wirde der Kinder Gottes entspricht. So bereiten etwa
die kirchlichen Basisgemeinschaften reihum den Sonntagsgottesdienst
fur die ganze Pfarrgemeinde vor.

,Eines ist also das auserwahlte Volk Gottes: ,Ein Herr, ein Glaube,
eine Taufe’ (Eph 4,5); gemeinsam die Wirde der Glieder aus ihrer
Wiedergeburt in Christus, gemeinsam die Gnade der Kindschaft,
gemeinsam die Berufung zur Vollkommenheit, eines ist das Heil,
eine die Hoffnung und ungeteilt die Liebe. Es ist also in Christus
und in der Kirche keine Ungleichheit aufgrund von Rasse und
Volkszugehdrigkeit, sozialer Stellung und Geschlecht (...).“ (LG 32)

Auf dieser Grundlage der gleichen Wiirde aller kommt es in den kirch-
lichen Basisgemeinschaften in Kinshasa zu einer den vielfaltigen
Alltagsanforderungen entsprechenden Vielfalt von Aufgaben und
Diensten. Diese Vielfalt ist nicht willkiirlich, da die verschiedenen Dienste
auf der Ebene der Pfarrgemeinde jeweils von der Kommission fur die
kirchlichen Basisgemeinschaften bestatigt werden.™

5. Rezeption theologischer Grundeinsichten des
Il. Vatikanischen Konzils

Missionarisch begriindet wird hier die theologische Grundlage konkreti-
siert, namlich die Volk-Gottes-Ekklesiologie des Il. Vatikanischen Konzils,
die die Wahrnehmung der Laien in der Kirche revolutioniert hat. Die Laien
sind nicht mehr die ,Nicht-Experten” der Evangelisierung. Sie sind keine
Objekte der pastoralen Tatigkeit, sondern die vollberechtigten Glieder,
die Subjekte der missionarischen Kirche. Die Laien sind keine ,Laien’,
sondern getaufte und gefirmte — und deshalb missionarische — Christen,
die auf der Basis konkret erfahrener Gemeinschaft inren Glauben und

11 Vgl. Directoire de la pastorale des Communautés Ecclésiales Vivantes de Base
(C.E.V.B.), Archidiocése de Kinshasa. Commission diocésaine des C.E.V.B., Editions
Lindonge, Kinshasa 2005, 21.

12 Vgl. auch can. 208 CIC 1983: ,Unter allen Glaubigen besteht, und zwar aufgrund ihrer
Wiedergeburt in Christus, eine wahre Gleichheit in ihrer Wiirde und Tétigkeit, kraft der
alle je nach ihrer eigenen Stellung und Aufgabe am Aufbau des Leibes Christi mitwir-
ken."

13 Vgl. Directoire de la pastorale des Communautés Ecclésiales Vivantes de Base,
a.a.0., 13. Es ist besser, wenn viele Menschen wenig tun, als wenn wenige viel tun.”
Ebd.
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ihre sakramentale Sendung in der Kirche und in der Gesellschaft leben.

Die Missionsenzyklika Redemptoris Missio von Johannes Paul Il. aus
dem Jahr 1990 verbindet die kirchlichen Basisgemeinschaften ebenfalls
mit dem Missionsgedanken.

,Die kirchlichen Basisgemeinschaften (bekannt auch unter ande-
rem Namen) wachsen rasch in den jungen Kirchen. Sie werden
von den Bischdfen und deren Konferenzen mitunter als pastorale
Prioritdt geférdert und bewahren sich als Zentrum der christlichen
Ausbildung und missionarischen Ausstrahlung. Es handelt sich da-
bei um Gruppen von Christen, die sich auf familidrer Ebene oder
in begrenztem Umkreis treffen, um zu beten, die Heilige Schrift zu
lesen, das Glaubenswissen zu vertiefen und menschliche und kirch-
liche Probleme im Hinblick auf ein gemeinsames Engagement zu
besprechen. Sie sind Zeichen flr die Lebendigkeit der Kirche, Hilfe
fur die Ausbildung und bei der Verkiindigung des Evangeliums und
wertvoller Ausgangspunkt fur eine neue Gesellschaft, die gegrindet
ist auf die ,Zivilisation der Liebe’."'*

In Kinshasa ist die kirchliche Basisgemeinschaft die bevorzugte Form
der missionarischen Prasenz der Kirche in der Gesellschaft. Diese Form
hat sich in und durch die gesellschaftlichen Transformationsprozesse, in
denen afrikanische Tradition und Moderne aufeinanderprallen, gefunden
und gestarkt. In den kirchlichen Basisgemeinschaften ist die Kirche in-
mitten des Volkes prasent; zugleich baut hier das Volk die Kirche auf und
verleiht der Kirche in der Gesellschaft Prasenz.

.Besonders im urbanen Milieu der groRen Stadt Kinshasa hat die
Option fur die kirchlichen Basisgemeinschaften es erlaubt, die
AnonymitatdergrofRen Pfarreien zu Giberwinden und inder Perspektive
des Evangeliums die zentralen Werte des Gemeinschaftslebens und
der Solidaritat neu zu leben. Unsere Option zielt darauf ab, eine
Kirche als Zeichen und Werkzeug der ganzheitlichen Férderung
der Bevdlkerung zu erbauen. Wir winschen, dass die kirchlichen
Basisgemeinschaften Orte seien, an denen Menschen herangebil-
det werden, die um das Gemeinwohl besorgt sind und die Erfahrung
eines solidarischen Einsatzes fur eine bessere Welt machen.“'s

Dieser Wunsch von Kardinal Etsou, dem jingst verstorbenen Nachfolger
von Kardinal Malula, deutet bereits an, dass auch hier die Wirklichkeit
oft hinter dem Ideal zurtickbleibt. In der Praxis besteht die Gefahr einer

14 Enzyklika Redemptoris Missio Seiner Heiligkeit Papst Johannes Paul Il. ber die
fortdauernde Giltigkeit des missionarischen Auftrags, 7. Dezember 1990, hrsgg.
v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 1990 (Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls, 100), Artikel 51.

15 Fredéric Cardinal Etsou Nzabi Bamungwabi, Préface, in: Directoire des Communautés
Ecclésiales Vivantes de Base, a.a.0., 3f.,, hier 4.
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gewissen Selbstreferentialitat der kirchlichen Basisgemeinschaften, die
sich auf die Organisation des Lebens der beteiligten Familien konzen-
trieren, oft mit Schwerpunkt auf Bibellektire und Gebet, und dartber hi-
naus wenig Verantwortung fur die Gestaltung des Lebens in ihrem gesell-
schaftlichen Umfeld ibernehmen. So kommt die prophetische Rolle der
kirchlichen Basisgemeinschaft nicht zum Tragen, was wohl auch damit
zusammenhangt, dass die ererbte Ansicht, Religion sei Privatsache und
die Kirche habe sich nicht mit den politischen Autoritaten anzulegen, zu-
mindest noch nachwirkt.

Dass hier das frihere ekklesiologische Modell der Kirche als religiose
Versorgungsanstalt noch nachwirkt, kann als Herausforderung fur die
kirchlichen Basisgemeinschaften in Kinshasa verstanden werden, sich
starker als gesellschaftsgestaltende Kraft zu profilieren und ihre Identitat
im verstarkten Dialog mit der Zivilgesellschaft zu scharfen.

Unbenommen bleibt aber, dass die kirchliche Basisgemeinschaft fur
die christliche und kirchliche Identitat der weitaus meisten Glaubigen in
Kinshasa eine zentrale Rolle spielt. Die Kirche ist nicht Ianger eine Sache
der Priester, sondern ebenso Sache der Laien. Jesus Christus ruft mit
der Taufe in seine Nachfolge, die Berufung in der Priesterweihe steht im
Dienst an dieser grundlegenden Berufung in der Taufe.

Die pastorale Erneuerung, mit der Kardinal Malula Einsichten nach dem
II. Vatikanischen Konzil in seiner Didzese rezipiert hat, hat dazu geflihr,
dass die Laien die kirchlichen Basisgemeinschaften als ,ihre® Kirche, ihren
Ort spiritueller Beheimatung erleben. In den Basisgemeinschaften sind
die Christen ,zur Taufe berufen“'® und damit zur Communio des Volkes
Gottes. Die kirchlichen Basisgemeinschaften sind in Kinshasa der Ort, an
dem die Berufung, die in der Taufe geschieht, konkret wird."”

16 Vgl. Die Feier der Eingliederung Erwachsener in die Kirche, a.a.0., 139.

17 Der vorliegenden Artikel ist eine leicht Uberarbeitete Form eines Kapitels aus:
Marco Moerschbacher, Volk Gottes in Afrika. Die Rolle der Laien in der pastoralen
Erneuerung von Kardinal Malula, Kinshasa, Leuven-Paris-Dudley-MA 2007 (Annua
Nuntia Lovaniensia, 60).
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Ottmar John

Marginalien zur Theologie der Taufe und
ihrer gesellschaftskritischen Dimension

Vorbemerkung

ermutlich verliert in unserer Generation eine Gestalt des
’ Christwerdens ihre Dominanz: die vornehmlich padagogisch ver-
mittelte Gestalt der Weitergabe des christlichen Glaubens, die seit dem
Beginn der Reformationszeit bzw. der Gegenreformation bestimmend ge-
wesen ist (...). Wir treten jetzt in eine Zeit ein, in der christlicher Glaube
missionarisch-evangelisierend in der Generationenabfolge weitergege-
ben werden muss.“' ,Das Traditionschristentum wandelt sich mehr und
mehr zu einem Wabhlchristentum.*? Im Hintergrund derartiger Prognosen
steht u.a. die Erfahrung, dass es in den meisten Regionen Deutschlands
nicht mehr selbstverstandlich ist, dass junge Eltern ihre Kinder taufen
lassen.

Diese Situation ist auf zweifache Weise gedeutet worden: (1) In den 80er-
und friihen 90er-Jahren dominierte in der Diagnose der religiésen Situation
Europas das Theorem des S&kularismus?: Flr diese Position erscheint die
europaische Geschichte als Verfallsgeschichte. Die Menschen wendeten
sich von der Kirche und von Gott ab.* (2) Die Situation von Christentum
und Kirche darf nicht isoliert betrachtet werden. Negative Trends mussen
z.B. auf den Prozess der weiteren Ausdifferenzierung der Gesellschaft,
auf Modernisierungsschiibe und auf die Beschleunigung des kulturellen
Wandels bezogen werden. Wenn es stimmt, dass der christliche Glaube
niemals mit einer bestimmten, partikularen Kultur identifiziert und auf die-
se Kultur eingeschrankt werden darf, dann kann nicht ausgeschlossen
werden, dass nicht der Glaube, sondern nur eine bestimmte kulturelle
Gestalt des Glaubens abgelehnt wird.®

1 Die deutschen Bischofe, ,Zeit zur Aussaat”. Missionarisch Kirche sein, Bonn 2000 (=
Die deutschen Bischofe, 68), 33 f.

2 Ebd. 35: ;

3 Siehe z.B. Basil Kardinal Hume, ,Eréffnungsansprache”, in: Rat der Europaischen
Bischofskonferenzen (CCEE), Die europaischen Bischéfe und Neu-Evangelisierung
Europas, Bonn 1991 (= Stimmen der Weltkirche 32), 88—99, 96.

4 Die Auswertung und Interpretation zumeist quantitativer religionssoziologischer
Untersuchungen von Ebertz scheinen von einem Bild der Geschichte als Abfall vom
Christentum grundiert zu sein — siehe dazu sein opus magnum: Michael N. Ebertz,
Erosion der Gnadenanstalt. Zum Wandel der Sozialgestalt der Kirche, Frankfurt a. M.
1998.

5 Siehe dazu Ottmar John, Glaube und Kultur. Zu einem Grundlagenproblem eines
christlichen Missionsverstandnisses, in: Harald Baer / Matthias Sellmann (Hgg.),
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Vor allem die weltweiten Migrationsbewegungen und der demographische
Wandel fuhren zu einer kulturell-religiésen Pluralisierung. Um fremden
Religionen und Kulturen begegnen zu kénnen, braucht man nicht in ferne
Lander zu reisen. Es reicht in vielen Fallen aus, seinen Nachbarn zu besu-
chen. Diesen Wandel nur als Niedergang oder Verlust zu erfahren, ist zu
wenig. Wohl ist es richtig, dass das Christentum an Selbstverstandlichkeit
verliert. Aber die Situation der Durchmischung der Religionen und Kulturen
und die irreversible Pluralisierung des Alltags der Menschen fast Giberall
in Europa ist ein wirklicher Gewinn. Denn durch sie wird eine konstitutive
Dimension des Glaubens wieder sichtbar. Glaube ist nach alter Lehre
immer auch ein freier Akt. Nur im Zusammenwirken von Freiheit und
Gnade fiuhrt der Glaube zur Begegnung mit Gott. Und zugleich ist die-
se Situation eine Herausforderung sowohl zum Engagement fur Frieden
und Versoéhnung zwischen den Kulturen als auch zu Evangelisierung und
Mission. Denn es gibt wahrscheinlich nur ein aueres Kriterium fir die
Lebendigkeit des Glaubens eines Menschen: Wer die Gute Botschaft ge-
hort hat, weil}, dass sie vom rettenden Eingreifen Gottes in die Geschichte
handelt; und wo Gott selbst handelt, sind alle Menschen gemeint. Also ist
immer auch derjenige gemeint, der die Botschaft vernimmt. Wer seinen
Namen im Text von der Befreiung der Menschheit entdeckt hat, der muss
es anderen erzahlen. Er kann dann nicht schweigen Uber das, was er
gehort hat. Wenn Familien, Nachbarschaften und Gemeinden sich um die
Erneuerung des Glaubensferments in ihrem Alltag bemihen, dann kann
das in der Situation des religidsen und kulturellen Pluralismus kaum eine
Privatangelegenheit sein, sondern hat immer auch eine Ausstrahlung,
eine missionarische Dimension. :

In den eingangs genannten bischéflichen Dokumenten wird diese neue
Dimension christlicher Existenz beschrieben und die missionarische
Grunddimension der Kirche erinnert. Einerseits ist die christliche Existenz
personlicher geworden; sie wird mehr als bisher von der freien Zustimmung
des Einzelnen getragen und gestaltet. Anderseits ist die christliche
Existenz &ffentlicher geworden. Wer sich zu Christus bekennt und zu sei-
ner Kirche gehdért, der fallt auf.® In dieser Perspektive soll im Folgenden
der personale und zugleich missionarische Aspekt des Christseins in
einer Reflexion auf die theologische Bedeutung der Taufe vergewissert
werden. In vier Gedankenschritten werden einige Wesensmerkmale der
Taufe entwickelt, um im letzten flnften Schritt ihre gesellschaftskritische
Bedeutung in einer globalen und total werdenden Marktwirtschaft explizit
zu machen.

Katholizismus in moderner Kultur, Freiburg i. Br. 2007, 101-116.

6 Soziale Kontrolle hat sich teilweise in ihr Gegenteil verkehrt: Ubte sie frilher auf dem
katholischen Land Druck gegeniiber denjenigen aus, die sich der gebotenen kirch-
lichen Praxis enthielten, so hat sich heute der, der sie vollzieht, gegen sie zu behaup-
ten; er muss z.B. schlagfertig reagieren kdnnen auf Fragen wie diese: |hr geht schon
wieder in die Kirche? Da wart ihr doch erst letzte Woche.
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1. Die Taufe als Spannungseinheit von Liturgie und Leben

In Deutschland wird die Taufe normalerweise in einer Kirche — d.h. in
einem offentlichen Gebaude, zu dem jedermann Zutritt hat — gefeiert
und von einem Bischof, Priester oder Diakon gespendet. Als Inhaber des
Weihe- — und damit meistens auch eines Leitungsamtes — reprasentieren
sie anerkanntermalien die Kirche. Die Liturgie der Taufe ist also immer
ein Handeln der (ganzen) Kirche, also auch in und vor der Offentlichkeit
der Kirche. Die Institution ,Kirche“ scheint sich im kirchlichen Amt zu
konzentrieren. Dort ist sie antreffbar, identifizierbar und befragbar. Das
ist — vor allem bei einer organisations- und institutionssoziologischen
Beschreibung der Kirche — keineswegs falsch. Jedoch ist die hohe
Exklusivitat, mit der ,Kirche" bis auf die Gegenwart auf die Person des
Pfarrers oder Bischofs in Deutschland reduziert wird, selbst eine funktio-
nale Zuschreibung durch die sakulare Offentlichkeit. Die Reprasentation
und Leitung der Kirche durch das Amt ist eine abgeleitete Funktion. Sie
hat ihren Grund und ihre Norm in Christus. Reprasentant der Kirche ist
der Inhaber des Weiheamtes, insofern die Kirche als Ganze nach 1 Kor
12 Leib Christi ist. Wer der Kirche als ganzer dient’, handelt im Namen
Christi — kollegial und persénlich.® Die besondere Eigenart der — kirch-
lichen — Offentlichkeit, die der Inhaber des Weiheamtes bei der Feier
der Sakramente herstellt, kann also nur verstanden werden aus seiner
Bevollmachtigung durch Christus selbst.®

Diese Bevollmachtigung des Amtstragers ist auf der einen Seite eine im
wahrsten Sinne des Wortes ,unendliche* Steigerung seiner Bedeutung
im Wirken der Kirche. Aber diese Bedeutungssteigerung vollzieht sich
im Verschwinden der Individualitat des Amtsinhabers. Seine persénliche
Freiheit und Willkir geht gewissermalien in der Person Christi auf und
verschwindet in ihr. Augenfalliges Zeichen dieser Normierung durch die
Schrift und Tradition ist die Regelung der liturgischen Handlung. Diese
hat darin ihre Bedeutung und Zeichenhaftigkeit, dass sie nicht Produkt
der schopferischen Phantasie und Kreativitat des Taufspenders ist. Indem
der Diakon, Priester oder Bischof seine eigenen Absichten aufgibt, wird
deutlich, dass im Sakrament Christus selbst handelt.

In dieser Funktion des kirchlichen Amtes'® wird die Formalursache eines
jeden Sakramentes sinnféllig: Christus selbst ist die Ursache seiner
Gegenwart in den Sakramenten.' Wenn aber im ganzen Leben Christi,

7 KKK 876.

8 KKK 877 -879.

9 ,Christus selbst ist der Urheber des Amtes in der Kirche. Er hat es eingesetzt, ihm
Vollmacht und Sendung, Ausrichtung und Zielsetzung gegeben.” (KKK 874).

10 ,Weil die Amtstrager ganz von Christus abhéngig sind, der Sendung und Vollmacht
gibt, ..“ (KKK 876).

11 ,Gegenwartig ist er mit seiner Kraft in den Sakramenten, so dass, wenn immer einer
tauft, Christus selbst tauft." (SC 7).
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das der Tod nicht zerstéren konnte, Gott selbst handelt'?, dann kénnen
die Wirkungen und Folgen seines Handelns nicht von Menschen begrenzt
werden. In diesem Sinne wird von alters her die Unausldschlichkeit, der
indeleble Charakter der Taufe betont. Daraus folgt, dass das Geschehen
der Taufe nicht nur ein liturgisches Geschehen ist, sondern eine solche
Bedeutung fur das ganze Leben des getauften Menschen hat, dass man
von einem anhaltenden, nicht endenden Geschehen sprechen kann. Das
Hineingenommen-Werden in das Heilswerk Christi ist kein Geschehen,
das mit dem Ende der Taufliturgie gewissermalen ,fertig“ wéare, sondern
es bleibt Ansporn und Aufgabe. Mit dem Gnadenhandeln Christi gegenu-
ber einem einzelnen Menschen, das nach dem Glauben der Kirche sich
im Taufgeschehen ereignet, ist der Weg zu ihm nicht abgeschlossen,
sondern eigentlich erst begonnen. Er findet gerade im Alltag eines jeden
Christen statt, der in die Gemeinschaft mit Christus aufgenommen wor-
den ist.

Wenn das ganze Leben und vor allem der Alltag mit seinen
Undurchsichtigkeiten und Widerspriichen die Ebene ist, auf der sich das
entfaltet, was Christus selbst in der Taufe angestoen hat, dann scheint
die Liturgie der Taufe, umso weiter jemand auf seinem Lebensweg voran-
geschritten ist, an Bedeutung zu verlieren. Die Steigerung der Bedeutung
der Taufliturgie als ianua sacramentorum und — so muss man hier weiter-
fuhren — des ganzen Lebens aus der Nachfolge Christi, scheint zugleich
seine Relativierung und seinen Verlust nach sich zu ziehen — entweder,
weil die Feier der Taufliturgie in der Kette der Ereignisse eines Lebens
wegen seiner raumzeitlichen Konkretheit nur ein einziges Glied dieser
Kette bleiben kann (umso langer die Kette wird, desto kleiner und bedeu-
tungsloser jedes einzelne Kettenglied), oder weil sie wie die Leiter aufge-
fasst wird, mit deren Hilfe man ein héheres Niveau erreicht, die man aber
anschliel3end hinter sich wegstoRen kann.

Der Anfang des Weges der Kirche zur Gemeinschaft mit Gott, den ein
einzelner Mensch zu gehen begonnen hat, bleibt entscheidend fir das
Fortkommen auf dem ganzen Weg. Er ist nicht in der Vergangenheit ver-
schwunden, sondern ist in jedem weiteren Schritt auf dem Lebensweg
lebendig. Jedoch darf man die hohe Bedeutung der Feier der Taufe, die
durch ihre Unwiederholbarkeit und Unausléschlichkeit begriffen wird,
nicht nur formal bzw. juristisch verstehen — als ob alles, was nach ihrem
Empfang im Leben eines Menschen passierte, belanglos ware. Die Taufe
kann nicht dadurch als Handeln Gottes selbst verstanden werden, dass fur
sie alles weitere Geschehen auf einem Lebensweg bedeutungslos bliebe.
So missverstanden verliefe eine individuelle Heilsgeschichte Uber oder
neben, auf jeden Fall unabhangig von der irdischen Lebensgeschichte.
Eine solche Konstruktion des Zusammenhangs von der Taufe als Beginn

12 Johannes Brosseder, Art. Taufe/Firmung, in: NHThG (Neuausgabe) V (1991) 113-
128.
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des neuen Lebens und dem natlrlichen, geschépflichen Leben, wirde
einem gnostischen Schoépfungs- und Naturverstandnis Vorschub leisten —
und ware letztlich eine Unterbestimmung der Wirkung der Taufgnade. Sie
wirde sich selbst als neue, von der Schépfung getrennte Wirklichkeit set-
zen und sich durchsetzen durch Vernichtung des geschopflichen Seins.
GroRer ist die Wirkung des Handelns Christi gedacht, wenn sie als befrei-
ende und heilende Wirkung auf das nattrliche Leben gedacht wird.

Will man die beiden Extreme der Relativierung und der formalen
Absolutheit der Tauffeier vermeiden, ist es geboten, sie als ein raumzeit-
lich konkretes Ereignis innerhalb einer Lebensgeschichte und fir diese
Lebensgeschichte ernst zu nehmen: Was nach der Feier der Taufe kommt,
ist bedeutsam fur das Verstandnis dessen, was in der Taufe passiert, weil
es Teil der von Gott gewollten guten Schépfung ist. Es ist gewissermalien
der Stoff, den die Taufe als Anfang des Weges zu Gott formt, die Freiheit,
die sie verwirklicht und die gute Absicht, die sie gelingen lasst. Was da-
nach kommt ist allein schon deswegen bedeutsam fur die Taufe, weil diese
nicht die Fulle der Sakramente ersetzen kann. Der Anfang ist deswegen
als orientierende Kraft in jedem Schritt, der nach ihm kommt, lebendig,
weil er die Autoritat des Anfangs hat — und als solcher von dem, was nach
ihm kommt, verschieden ist und so zu ihm in Spannung bleibt. Die Taufe
ist die Tur in die Kirche, der erste Schritt des einzelnen Menschen auf
seinem Weg zu Gott. Der Getaufte hat die Ture durchschritten und bleibt
doch immer jemand, der die Tlre durchschritten hat.

Ein derartiges Taufbewusstsein des mindigen Christen ist nicht nur dort
bedeutsam, wo Christen in der Minderheit sind, d.h. wo es nicht selbst-
verstandlich ist, zur Kirche zu gehéren. Es ist auch fir katholische Milieus
ein unverzichtbares Moment christlicher Existenz. Dieses Bewusstsein
manifestiert sich im Taufgedachtnis, das das Il. Vatikanische Konzil er-
neuert hat.” Die Feier der Taufe ist auf das Leben des Getauften bezogen
und auf jedes seiner Ereignisse. Umgekehrt gewinnt jeder Schritt auf dem
Lebensweg aus der Taufe seine Richtung und Orientierung. Je fundamen-
taler und lebenswichtiger diese Schritte sind, desto nachvollziehbarer ist
die Kraft spurbar, die nur aus der Begegnung mit dem Auferstandenen
und im Sakrament gegenwartigen Christus wirken kann.

Das ist auch die tauftheologische Grundlegung des Verhaltnisses der
drei Grunddimensionen Diakonia, Martyria und Leiturgia zueinander. Sie
bilden einerseits eine Einheit. Wie die Feier der Taufe und das Leben
aus der Taufe eine Einheit bilden, so bilden die drei Grunddimensionen
kirchlichen Handelns eine Einheit. Ein jedes ist nur in der Einheit je mit
den beiden anderen das, was es sein soll. Sie sind aufeinander bezo-
gen und diese Bezogenheit ist fir jede einzelne Dimension konstitutiv.
D.h. fehlt sie, handelt es sich nicht um eine Grunddimension kirchlichen

13 Albert Gerhards, Art. Taufgedachtnis, in: LThK3 IX (2000) 1300 f.
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Handelns. Aber diese Einheit kann nicht dazu fuhren, dass Diakonia,
Martyria und Leiturgia ihre jeweilige Besonderheit verléren und ineinan-
der aufgingen, so dass sie nicht unterschieden werden kénnten. Diakonie
kann nicht durch Liturgie ersetzt werden — das ist die wahrscheinlich
politisch bedeutsamste Implikation dieser Einheit in Differenz der drei
Grunddimensionen kirchlichen Handelns. Diese Unterschiedenheit bei
gleichzeitiger Untrennbarkeit hat ihren Grund vor allem darin, dass die
Kirche als Leib Christi ihre Ursache im géttlichen Gnadenhandeln hat. Das
géttliche Gnadenhandeln ruft die Kirche auf die Art und Weise ins Dasein,
in der im Handeln Jesu Christi Gott selbst gehandelt hat. Obwohl Jesus
Christus wahrer Gott war, hérte er nicht auf wahrer Mensch zu sein. So
wie sein Menschsein nicht in seiner Géttlichkeit verschwand oder in sie
aufgesogen wurde, so bleibt die jeweilige Eigenart von Leiturgia, Martyria
und Diakonia mit ihren je spezifischen Orten in der konstitutiven Einheit
erhalten.

2. Die geschopfliche Dimension der Taufe

Diese Einheit und Verschiedenheit von Taufe und Leben kann schoép-
fungstheologisch weiter prazisiert werden. Dabei soll erneut bei dem an-
gesetzt werden, der dieses Zeichen der Verbundenheit mit sich gestiftet
hat, der ihm Sinn und Ziel verleiht und der in ihm handelt."

Wenn Gott in den Sakramenten handelt, dann handelt derjenige, der
die Welt geschaffen hat. Es ist nicht mdglich, die Personen des drei-
einigen Gottes so zu unterscheiden, dass man ihre ,Werke" als spezi-
fische Wirkungen einzelner Personen unterscheidet. Danach ware dann
die Schépfung das Werk des Vaters und die Erlésung einschlieRlich der

14 Der Gipfel und die Quelle des kirchlichen Lebens, das nach SC 10 die Liturgie ist,
muss sich bis an die Peripherie entfalten und dort den Glauben verkiinden und durch
die Nachstenliebe seine Glaubwiirdigkeit darlegen. Und Héhepunkt ist die Eucharistie
in diesem Leben nur dann, wenn es zu ihr Hinwege gibt und wenn sich Menschen
in der Begegnung mit Christus gesandt wissen, davon anderen zu berichten und ein
wenig von dem, was sie erfahren haben, spiiren zu lassen. Eine genauere Reflexion
auf das Verhaltnis von Mission und Diakonie wirde zeigen, dass mit der Zuordnung
von Caritas zu Mission und Eucharistie keine Instrumentalisierung der Nachstenliebe
gemeint sein kann — etwa in dem Sinne, dass der Kindergarten einer Gemeinde ledig-
lich seinen Wert als Durchlauferhitzer fir den Kindergottesdienst hatte. Es ist richtig,
dass Nachstenliebe einen Sinn an sich selbst hat. Nur als unbedingt und Zweck an
sich selbst verweist die Liebe endlicher Menschen auf jene allméchtige Liebe, auf
die zu hoffen ihre Liebe nur unbedingt sein kann und nicht absurd wird — siehe dazu
Ottmar John, ,Wir kénnen nicht schweigen Uber das, was wir gesehen und gehort
haben® (Apg 4,20). Von der Ostererfahrung zum missionarischen Handeln, in: Bertil
Langenohl / Christian GroRe Rischkamp (Hgg.), Wozu Theologie? Anstiftungen aus
der praktischen Fundamentaltheologie von Tiemo Rainer Peters, Reihe Religion —
Geschichte — Gesellschaft, Bd. 32, Miinster 2005.

15 Genau dies besagt der Begriff der ,Formalurséchlichkeit”; er kann in der Theologie nur
personal entwickelt werden kann.
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Zeichen seiner bleibenden Anwesenheit durch die Kirche das Werk des
Sohnes.

Die Schopfung ist das Werk der Dreifaltigkeit.™® Und in der Erlésung
wirkt diejenige Person der Dreifaltigkeit, der Sohn, der vom Vater ge-
sandt und der in dieser Sendung mit dem Vater eins ist (Joh 10,30). In
den Heilszeichen handelt Jesus Christus, ,einer aus der Trinitat*. Sein
Handeln hat eine Bedeutung fur die Schoépfung, die dem géttlichen
Schopfungshandeln nicht widersprechen kann.

Diese Bezogenheit der Erlésung auf die Schépfung grindet darin, dass
beide Werke aus der Einheit der drei Personen sind. Jedoch bleiben
Schdpfung und Erlésung — in scholastischer Terminologie — zwei Werke,
zwei unterscheidbare Handlungen Gottes."” Im Schépfungshandeln setzt
Gott die Welt als das Andere von sich selbst, in der Erlosung wird er selbst
Teil dieser Welt. Weder verbleibt die Welt in einem einfachen Gegensatz
bzw. Unterschied zu Gott (der gnostisch gedeutet werden kann), noch
wird die Welt einfach géttlich (was den Unterschied zwischen Gott und
Welt aufheben wiirde und auf eine pantheistische Interpretation hin offen
ware). Teil dieser Welt wird Gott, indem er Mensch wird.

Durch die Menschwerdung des Sohnes bestatigt Gott seinen
Schopfungswillen. Die Welt und das Leben auf ihr sollen sein. Die Welt
ist nach dem Willen Gottes gut, auch wenn diese Gutheit durch die Siinde
des Menschen verdunkelt ist.'®

Fir die Schopfung heil’t das: Sie ist so geartete, dass sie Gottes Willen
entsprechen, darstellen und verwirklichen kann, obwohl sie das andere
von Gott und nicht Gott ist. Das Nichtgéttliche, Geschopfliche kann zu
einem inneren Vollzugsmoment des géttlichen Lebens werden, gleich-
sam umhillt werden von seiner Ewigkeit und unendlichen Gite (vgl. 1
Kor 15).

Das gilt fur die ganze Schopfung. Weil Gott die Welt geschaffen hat und
seinen Schépfungswillen durch die Menschwerdung seines Sohnes be-
statigte, deswegen ist alles, was existiert und je existiert hat, geeignet,

16 KKK 290 ff.

17 Aus ihrem gemeinsamen Ursprung in der Einheit der géttlichen Immanenz auf ihre
Identitét zu schlieRen, ist nicht zwingend — dieses miisste in einer Auseinandersetzung
mit Rahners These von der |dentitdt konomischer und immanenter Trinitat ndher ge-
zeigt werden — siehe dazu Karl Rahner, Bemerkungen zum dogmatischen Traktat ,De
Trinitate®, in: derselbe, Schriften zur Theologie, Band 4, Einsiedeln-K&In-Ziirich 1960,
103-133, vor allem 123 ff.

18 Das ist auch die Voraussetzung dafiir, dass die menschliche und die géttliche Natur
als die der einen Person gedacht werden kdnne. Nur dann, wenn alles, was existiert,
aus nichts anderem als aus der Weisheit und Giite Gottes entsprungen ist, fiihrt sie
nicht zu einem inneren Widerspruch in dieser Person des gottlichen Erlésers. Gott ist
Mensch geworden. Er hat sich selbst erniedrigt und Knechtsgestalt angenommen,
ohne aufzuhéren Gott zu sein (Phil 2,6-11).
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seinen Willen zu verwirklichen. Aber diese Eignung kommt nicht einfach
jedem beliebigen Teil der Welt auf beliebige Weise zu. Sie kommt ihm
nicht von sich aus zu, weil Gott nur Teil der Welt geworden ist, und von
der Welt verschieden bleibt. Diese Eignung kann einzelnen singularen
Entitaten der Welt nur zukommen, insofern sie sich darauf beziehen las-
sen bzw. daraus ableiten lassen, das Gott Mensch'® geworden ist, und
nicht ein Gétterbild, ein Stein oder dhnliches zu seinem Bild gemacht hat.
Die Eignung der Schépfung zum Vollzugsort des Heilswillen Gottes ist
also nicht unmittelbar durch direkte géttliche Wirkung auf die Schépfung
fur uns denkbar, sondern nur, insofern sie sich auf das Ereignis der
Bestatigung der Schépfung in der Menschwerdung Jesu Christi bezieht.

Alles, was existiert, kann den Heilswillen Gottes darstellen und so-
gar verwirklichen. Aber die Materien der Sakramente verwirklichen den
Heilswillen Gottes, weil sie — wenn auch nicht aktuell, so aber prinzipiell
— eingebunden sind in ein Geschehen, dass seinen Ursprung im Handeln
Christi selbst hat und an dem die Menschen beteiligt sind, denen es
gilt. Aus diesem Geschehen sind sie prinzipiell nicht herauslésbar. Die
Sakramente sind Zeichen fur das Heilwerden und fir die Vollendung der
Schopfung.?® Sie sind es deswegen, weil das Heil in der Schopfung selbst
geschopfliche Wirklichkeit geworden ist — im Leben Jesu und in dem,
was er zum Zeichen seiner bleibenden Anwesenheit in der Welt, zum
Realsymbol seiner Prasenz verwandelt hat. Das trifft naturlich in diesem
exponierten Sinne vor allem auf die Eucharistie zu. In ihr fihrt die Kirche
nach der Anweisung des Herrn bis zu seiner Wiederkehr in Herrlichkeit
das weiter, was er am Abend vor seinem Leiden getan hat. ,Unter den kon-
sekrierten Gestalten von Brot und Wein ist Christus selbst als Lebendiger
und Verherrlichter wirklich, tatsachlich und substanziell gegenwartig mit
seinem Leib, seinem Blut, seiner Seele und seiner géttlichen Natur.“ %'

Der Zusammenhang von Taufe und Leben hat seinen Grund in der

19 Wenn Gott Mensch geworden ist, dann hat er auch die Stellung des Menschen
in der Schépfung bestatigt. Er ist im ersten Schopfungsbericht der Abschluss des
Schopfungswerkes. Abschluss des Schopfungswerkes ist er, weil tber ihn hinaus
nichts geschaffen worden ist. Das impliziert, dass der Mensch Selbstzweck ist. Weil
er mit Vernunft begabt ist und sich das Ganze der Schépfung unter Absehung der
Einzeldinge vorstellen kann, sich in seiner Erkenntnisleistung gewissermalien die gan-
ze Schopfung spiegeln kann, deswegen ist in der Menschwerdung Gottes das Ganze
der Schépfung gemeint. — Zur anthropologisch-geschépflichen Dimension des katho-
lischen Sakramentenverstandnisses siehe vor allem Knut Wenzel, Sakramentales
Selbst. Der Mensch als Zeichen des Heils, Freiburg i. Br. 2003.

20 Damit ist das scholastische Axiom gratia supponit naturam et perfecit eingeholt.

21 KKK 1413 — Zur Bedeutung der Eucharistie fiir die Taufe kann in methodischer Hinsicht
gesagt werden: Die Eucharistie ist die Quelle und der H6hepunkt des ganzen christ-
lichen Lebens, sie hat ebenfalls eine sinngebende Bedeutung im Zusammenhang der
Siebenzahl der Sakramente. Diese bilden eine Einheit und erhellen sich wechselseitig.
Sokann auch die Theologie der Taufe aus dem Gesamtzusammenhang der Sakramente
und der herausgehobenen Eucharistie entscheidende Deutungsperspektiven erfah-
ren.
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Wiederherstellung der Schépfung durch Gott. \Wiederherstellung“ hat
eine affirmative, bestatigende Seite. Fir diese steht die Menschwerdung
seines Sohnes. Sie hat aber auch eine kritische, Uberwindende Seite.
Durch seine Menschwerdung erldst Gott die Menschheit von allem, was
seinem Schopfungswillen widerspricht: von Tod und Siinde. Beide Seiten
der Wiederherstellung der Schépfung stehen nicht nebeneinander, son-
dern die Uberwindende Seite ergibt sich aus der bestatigenden. ,Gott
ist Mensch geworden® heifdt auch, dass Gott das Menschsein bis in die
tiefsten Abgriinde erlebt und erlitten hat. Er ist das geworden, was er er-
l6sen wollte und erlést hat. Indem Christus den Tod am Kreuz freiwillig auf
sich nahm, offenbarte er, wie weit die Liebe des Vaters reicht: bis in die
Abgriinde der schlimmsten Erfahrungen, die sich Menschen gegenseitig
bereiten kdnnen. Wer diesen Tod erleiden musste, von dem hiel? es, dass
er von Gott verlassen sei. Weil der VVater dem Sohn die Treue hielt, beliel3
er ihn nicht im Tod, sondern erweckte ihn am dritten Tag von den Toten.
Durch die Auferstehung Jesu vom Kreuzestod offenbart Gott, dass seine
Liebe allmachtig ist und vor Stinde und Tod nicht resigniert.

Fur die Bestimmung des allgemeinen Begriffs des Sakraments heif3t das,
dass die Sakramente in einer ersten Stufe deswegen als Zeichen fur das
Heilwerden der Welt begriffen werden kénnen, weil sie ein verwandeltes
Moment der Welt sind und sie sich als Teil der Schépfung vollziehen. Sie
sind in einer zweiten Stufe deswegen als Heil fur die Welt zu verstehen,
weil sie den Tod und die Siinde, die die Welt pragen, Uberwinden. Wenn
der erste Schritt richtig ist, dann heil3t der zweite, dass im Empfang des
Sakraments Tod und Siinde wirklich Uberwunden sind, und dass diese
Wirklichkeit ein Merkmal eines Teils dieser Schépfung ist. Es muss also
etwas in dieser Welt geben, was substanzialiter und tatsachlich so ist,
wie Gott will, dass alles werde. Im Zusammenhang der theologischen
Erhellung des Glaubens ist vom Glaubensakt als der inchoatio vitae ae-
ternae die Rede. Dieser Beginn des ewigen Lebens im Glaubensakt muss
nach dem bisher Gesagten auch eine geschopfliche, leibliche Dimension
haben. Dazu mehr im nachsten Abschnitt.

Nun bezeichnen die Sakramente zunachst dasjenige, wovon Gott die
Menschheit zu erlésen verheiRen hat, den Tod als Folge der Sinde. In
der Taufe wird der Taufling im Untertauchen rituell und drastisch erfahr-
bar ,getdtet”. Inwiefern ist in diesen zeichenhaften Handlungen, in de-
nen doch zunachst das sichtbar wird, was dem Schépfungswillen wider-
spricht, die Welt in einem winzigen Moment wirklich erlést? Die Antwort
kann nur lauten, dass das, was in der sakramentalen Handlung sichtbar
und rituell vollzogen wird, der Tod Jesu Christi ist.22 Von Christi Tod kén-
nen wir nicht anders reden als nach der Auferstehung. Der Sprung in

22 Das bestarkt die Lehre von der Eucharistie. Auch in ihr wird kein anderes Opfer darge-
bracht als das Opfer, das Christus darbrachte, als er den Tod freiwillig auf sich nahm
und so seiner Sendung, die uniiberbietbare Gottes in die Welt zu bringen, treu blieb.
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die Vergangenheit, die Abstraktion vom Osterereignis ist uns nicht mog-
lich, weil dieses doch die Bedingung dafir ist, vom Tod Jesu als einem
Ereignis zu reden, das sich unterscheidet von jenen unzahligen Toden,
die in der Menschheitsgeschichte erlitten worden sind. Nur dann, wenn
Jesu Leiden und Sterben von bloRBer menschlicher Erfahrung unterscheid-
bar ist, kann gesagt werden, dass in diesem Leiden und Sterben Gottes
Sohn gehandelt hat. Wenn aber Jesus den Tod ganz erlitten hat, also das
Los so vieler Menschen bis in die Erfahrung der Gottverlassenheit hinein
restlos geteilt hat, dann muss die Uberwindung des Todes ein davon ge-
trenntes Ereignis sein. Erlésung fand also nicht im Tod allein und isoliert
von der Vor- und Nachgeschichte des Lebens Jesu statt, sondern in der
Sinneinheit von Kreuz und Auferstehung. Uns ist es nur méglich, auf den
Gekreuzigten zu schauen, weil er auferstanden ist — sonst hétte er ja die
Junger nicht beauftragen kénnen, seinen Sieg tber den Tod bis an die
Grenzen der Erde zu verkiinden. Und unabhangig und au3erhalb des
Uberlieferungszusammenhangs der Kirche kann niemand wissen, dass
Gott im ganzen Leben Jesu, das der Tod nicht Uberwinden konnte, seine
Menschheit erldst hat.

Sichtbar werden in den sakramentalen Handlungen das Sterben und der
Tod Jesu. Sie zeigen, wie weit die Liebe Gottes reicht. Wirksam wird in
ihnen die allméachtige Liebe, die den Tod in einem individuellen Leben?
tatsachlich und sinnlich erfahrbar Gberwunden hat. Inwiefern ist aber im
Sakrament die Uberwindung des Todes so real, substanziell und tatsach-
lich, wie der Priester in der Eucharistie den Einsetzungsbericht wiederholt
und Uber die Gaben spricht: Das ist mein Leib, das ist mein Blut?

3. Die neue Schopfung und die Bedeutung der
menschlichen und gdéttlichen Tugenden

Gegen das — gnostisierende — Neben- oder Ubereinander von Glaubens-
und Lebensweg ist im ersten Abschnitt die These aufgestellt worden,
dass die Taufe bedeutsam ist fir das ganze Leben. Sie ist dies — so konn-
te gezeigt werden — auf doppelte Weise: Sie ist Ereignis dieses Lebens

23 In anthropologischer Perspektive heif’t der Satz, dass Gott Mensch geworden ist,
zweierlei: 1. Gott hatte in dem, was den Menschen als Menschen ausmacht, Einheit
mit allen Menschen: so vor allem in der Einheit von Leib und Seele, der Zeitlichkeit
des Lebens, der Individualitat etc. 2. Jedoch existiert das, was den Menschen zum
Menschen macht, das Wesen des Menschen nicht als solches, sondern immer nur als
menschliches Individuum. Es gibt auch keine Individualitat, sondern allein individuelle
Menschen. Nun hat Jesus wirklich gelebt, mit Recht ist er Gegenstand historischer
Nachfrage, wenn auch seine Bedeutung sich nicht in dem historischen Beweis seiner
Existenz erschopft. Also hat sich Gott in einem individuellen Leben offenbart. Weil er
sich aber die in einem Leben offenbarte, das wirklich existierte, deswegen ist seine
Selbstoffenbarung in einem individuellen Leben fiir alle Menschen und fir jede Faser
ihres Lebens bedeutsam.
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und fiir dieses Leben, weil in ihr der Mensch gewordene Logos handelt;
Gott selbst ist Teil der Schépfung geworden. Anderseits wird das, was die
Taufe flr ein Leben bedeutet und im eminenten Sinne ist, nicht einfach
im Laufe dieses Lebens schon restlos eingeholt und realisiert. Solange
der einzelne Mensch auf dem Weg ist, bleibt ein Bedeutungsuberschuss,
ein Magis der Taufe bestehen.?* Erst am Ziel eines jeden Lebenswegs, in
der Gemeinschaft mit Gott, ist das Versprechen, dass Gott einem jeden
einzelnen Menschen in der Taufe gibt, eingelost.

Das kann aber nicht bedeuten, dass die geschopfliche Dimension der
Taufe durch den Hinweis auf die bleibende eschatologische Differenz
zuriickgenommen wird. Die Aufgabe fur die theologische Reflexion be-
steht darin, die geschdpfliche und eschatologische Dimension der Taufe
zusammenzudenken. Fir den Gang der hier angestellten Uberlegungen
heit das, dass gefragt werden muss, inwiefern das Wirklichsein des
Heils in einer Lebensgeschichte, in einem Teil der Schépfung zugleich
diese eschatologische Differenz bewirkt. WWenn diese Differenz durch das
in der Geschichte der Menschheit geschehene Heil in Jesus Christus
eroffnet ist, dann ist es eine befreiende, den Horizont menschlichen
Daseins erweiternde Differenz.?® GréRRer als das Leben, das schon jetzt
in einer spirituellen ,Hinterwelt" (Nietzsche) unberiihrt von den Leiden der
Menschen als erschépfende Wirkung der Taufe apostrophiert wird, ist die
VerheiBung einer Befreiung, in die Stinde und Tod in ,diesem” Leben ein-
bezogen sind.

Welche Wirklichkeit im Leben des Christen erdffnet nun die Differenz
zwischen dem Leben in dieser Geschichtszeit und der zuklnftigen
Herrlichkeit in der Gemeinschaft mit Gott? Nach dem Katechismus sind
die Hauptwirkungen der Taufe die Vergebung der Stinden und die neue
Schopfung.?® Die ,neue Schépfung“?” besteht in der AusgielRung der hei-

24 Die theologische Erlauterung der Bedeutung der Taufe fiir das Leben muss zusam-
menstimmen mit der Glaubenswahrheit, dass das individuelle Heil im Status viatoris
ungewiss bleibt.

25 Nur so kann begriffen werden, weshalb Gott, der sich seiner Gottheit entaullerte und
Mensch geworden ist, nicht aufgehdért hat, Gott zu sein — siehe Anmerkung 18.

26 KKK 1262 ff.

27 ,Neue Schopfung® kann in diesem Zusammenhang und vor allem angesichts der
Uberlegungen im vorherigenAbschnitt nicht verstandenwerden als ,andere Schépfung*
— s0 als ob Gott die erste Schopfung, die durch die Siinde des Menschen vollstan-
dig verdorben wére, preisgédbe und vernichtete, um im Tod eines jeden Menschen
ein ganzlich neues Leben zu schenken. Einer solchen Betonung, ja Exklusivsetzung
der Diskontinuitat zwischen irdischem und erléstem Dasein widersprechen viele de-
finierte Glaubenswahrheiten, wie z.B. die der Kontinuitat zwischen irdischem Leib
und Auferstehungsleib. Vor allem widerspricht die Trennung von erster und neuer
Schoépfung der konstitutiven Bedeutung der Taufe fiir das ewige Leben. Wenn im in-
dividuellen Tod das neue Leben beginnt, dann ist nicht einsichtig, warum in der Taufe
der Tod des Auferstandenen rituell vollzogen werden muss, um das ewigen Leben zu
erlangen. Wenn Gott wollte, dass seine Schépfung gut ist, dann kann sie nicht von der
Sunde des Menschen zerstort werden. Wenn dieses mdéglich ware, dann wére Gott
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ligmachenden Gnade; mit der heiligmachenden Gnade befahigt der dreiei-
nige Gott den Taufling, durch die sittlichen und géttlichen Tugenden zu le-
ben und zu handeln.? Die sittlichen Tugenden werden durch menschliche
Bemiihen, Anstrengung und Ubung erworben.? Die géttlichen Tugenden
werden von Gott in die Seele der Glaubigen eingegossen.

Die gottlichen Tugenden, Glaube, Hoffnung und Liebe, sind in ihrer wech-
selseitigen Verwiesenheit aufeinander Anbeginn des ewigen Lebens.*® In
ihnen befahigt der Geist Gottes den Menschen schon in diesem Leben, in
der Gemeinschaft mit Gott zu leben. Schon dieses Leben wird durch die
Taufe von Gott verwandelt und erneuert — gemafl dem Urbild der neuen
Schopfung, die in Worten und Taten, in Kreuz und Auferstehung Jesu
Christi wirklich geworden ist. Es ist dieses Leben, das in die Gemeinschaft
mit Gott anfanghaft und real hineingenommen ist, weil die géttlichen
Tugenden mit den menschlichen auf das Innigste zusammenhangen.
Einerseits gibt es Glaube, Hoffnung und Liebe nicht chne menschliche
Tugenden. Im Streben nach dem Guten, das zu tun dem Menschen durch
das natlrliche Sittengesetz aufgetragen ist, inkarnieren und inkulturieren
sich die goéttlichen Tugenden in das menschliche Leben. Anderseits ist
der Verweisungszusammenhang der géttlichen Tugenden die Wurzel der
menschlichen. Dadurch vor allem kénnen sich die menschlichen Tugenden
auf Gott ausrichten und erméglichen ein Leben in Verbindung mit der
heiligsten Dreifaltigkeit.*' Tugenden sind Dispositionen, Strebungen und
festen Neigungen des Menschen, das Gute zu tun. Wohl kann der Mensch
aufgrund seiner natirlichen Sittlichkeit wissen, was er tun soll. Weil sie mit
Vernunft und Freiheit begabt sind, kénnen die Menschen als Geschdpfe
den Inhalt dessen, was anzustreben ist, bis hin zu Gott als héchstem Gut,
erkennen. Aber dieses Gesollte auch zu wollen und zu kénnen, ist wegen
der Endlichkeit des menschlichen Lebens® aus eigener Kraft — in letzter

nicht allméchtig. Deswegen ist unter ,neuer* Schopfung die bereits jetzt substanziell,
tatsachlich und wirklich verwandelte und emeuerte Schépfung zu verstehen.

28 KKK 1266.

29 KKK 1804.

30 Nach alter Lehre ist der Glaube inchoatio vitae aeternae. Anbeginn des ewigen Lebens
ist aber nur der lebendige Glaube. Der lebendige Glaube ist der, der in der Liebe
zu Gott und den Menschen wirksam wird und auf die Vollendung durch den hofft,
dem er als geoffenbarter Wahrheit zustimmt. Insofern kann gesagt werden, dass der
Verweisungszusammenhang von Glaube, Hoffnung und Liebe Anbeginn des ewigen
Lebens ist.

31 KKK 1812.

32 Normalerweise wird das Faktum der Stinde als Erschwernis flir die Menschen, das
Gute auch wirklich zu tun, erachtet. Davon zu unterscheiden ist die Endlichkeit
des Menschen. Endlichkeit ist das zentrale Merkmal, das die Schépfung in ihrer
Gesamtheit und jeden einzelnen Menschen von Gott unterscheidet. Und weil Gott die
Schépfung als das Andere von sich geschaffen hat, und weil alles, was existiert, aus
seiner Weisheit und Gite existiert, deswegen diirfen Endlichkeit und Stinde nicht in
einen Kausalzusammenhang gesetzt werden. Auch wenn man zu dieser Endlichkeit
das Siindigen-Kénnen, die Konkupiszenz rechnet, ist das Kénnen noch kein hinrei-
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Zuspitzung — nicht mdglich.

Damit ist die naturliche Sittlichkeit keineswegs geleugnet. Auf Grund ihrer
Natur sind die Menschen in der Lage, sowohl das Gesollte zu erkennen
als auch daraus Folgerungen zu ziehen und als positives Gesetz zu ko-
difizieren, welches das friedliche Zusammenleben der Menschen regelt.
Jeder Mensch ist von sich aus in der Lage, die Gebote oder Verbote des
positiven Gesetzes zu erflillen. Ganzlich falsch ware es, Nichtchristen
das Vermdogen zur Sittlichkeit abzusprechen oder gar daraus zu folgern,
dass eine nichtchristliche Gesellschaft eine Gesellschaft von Verbrechern
ware. Aber Glaube, Hoffnung und Liebe haben eine Bedeutung fur den
Elementarsatz der Ethik: Dieser sagt die unverfiigbare Wirde eines jeden
Menschen von Anfang an aus. Es ist dem naturlichen Licht der Vernunft
zuganglich und kann durch positive Gesetze nicht eingeschrankt wer-
den, denn dieser Elementarsatz ist nicht nur Gegenstand moralischen
Handelns, sondern zugleich sein Erméglichungsgrund. Die unverfugbare
Wirde kommt dem Menschen deswegen zu, weil er Selbstzweck ist.
Als materialer Inhalt bedeutet er, jeden anderen Menschen als Zweck
in sich selbst anzuerkennen und nicht als Mittel fir andere oder eige-
ne Zwecke zu missbrauchen. Zugleich ist die Selbstzwecklichkeit eines
jeden Menschen die Voraussetzung dafur, dass es Uberhaupt sittliche
Handlungen geben kann, also auch die Voraussetzung daflr, dass je-
mand diese Selbstzwecklichkeit eines anderen anerkennen kann. Sie
in einem anderen Menschen anzuerkennen bedeutet, sich seiner eige-
nen Selbstzwecklichkeit zu vergewissern. Denn sittlich ist eine Handlung
nur, wenn sie ihre Ursache in dem Subjekt selbst hat, und nicht aus
der Naturkausalitat entstammt. Die Anerkennung des Wertes anderer
Menschen setzt Freiheit voraus.

Diese Freiheit als Voraussetzung fir sittliches Handeln, oder anders ge-
sagt, daftr, zwischen Gut und B&se unterscheiden zu kénnen, ist nur
dann keine Selbsttauschung des Menschen, wenn es allgemeine Griinde
fur sie gibt. Es kann aber keine anderen Grinde fur sie geben als die
Allgemeinheit des Gesetzes der praktischen Vernunft. Seine Allgemeinheit
und damit VernunftgemaRheit gewinnt dieses Gesetz, wenn es un-
ter Absehung von aller Sinnlichkeit und Einzelheit formuliert wird. lhre
Allgemeinheit gewinnt die Freiheit also, wenn sie sich unabhangig von
allen materiellen empirischen Bedingungen ihres Daseins rein auf sich
selbst bezieht. Zu ihrer Verninftigkeit, d.h. zu ihrer Allgemeinheit und
Reflexivitat, gehort das Bewusstsein von ihrer eigenen Abstraktheit, ihre
Negativitat und Nicht-Existenz. Freiheit, die sich selbst will, ist eine blo-
Re Vernunftidee, die sich deswegen unbedingt und allgemein vollzieht,
weil sie in nichts anderem als im Entschluss der Freiheit zu sich selbst
besteht. Sie hat ihr Sein nur als Vernunftidee, unter der Bedingung der

chender Grund fur die Wirklichkeit der Stinde. Das Faktum der Siinde ist der falsche
Gebrauch der Freiheit des Menschen — siehe dazu weiter unten.
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Abstraktion materialer Verwirklichung.

Die menschliche Vernunft kann sich nicht mit dem Vollzug der Idee der
Freiheit unter der Bedingung der Nichtexistenz begnigen — das hie-
Re, ihr Dasein in einer anderen Welt als der zu statuieren, die Realitat
hat in der Einheit von Form und Materie, d.h. in der Einzelheit oder zu-
mindest in der numerischen Verschiedenheit all dessen, was existiert.
In der Absehung von aller Einzelheit will Freiheit sich als allgemein ge-
winnen; fur ihre Allgemeinheit und Notwendigkeit zahlt sie den Preis der
Nichtrealitat. Dieses Bewusstsein ihrer Nichtrealitat ist allein dann das
der Freiheit*®*, wenn es zugleich das Streben nach Realitat ist. Der Preis
der Unbedingtheit, d.h. Allgemeinheit und Notwendigkeit der Freiheit
zu denken, impliziert notwendigerweise den Gedanken ihres Strebens
nach Realitat. Aber in diesem Streben nach Realitat in der Welt leidet
ihre Unbedingtheit Schaden: Wirkungen in der raumzeitlichen Welt er-
zielt der freie Wille nur, indem er sich mit der Naturkausalitat verbiindet,
Kausalketten verandert, d.h. das blinde Naturgeschehen durch Arbeit und
Naturbeherrschung auf ein Ziel hin finalisiert oder die zerstérerischen
Folgen der Naturkausalitat, das Fressen und Gefressen-Werden, durch-
bricht.

Die Befolgung des Grundsatzes der praktische Vernunft, die
Selbstzwecklichkeit des Menschen kann — ohne dass das hier im
Einzelnen gezeigt werden kénnte — nur gebrochen praktisch wirksam
werden. Anerkennung der Wirde des Anderen heil3t, sich abhangig ma-
chen vom Willen des Anderen, diese seine Wirde aus eigener Freiheit
zu realisieren. Sie kann aber die materiellen Ressourcen letztlich nicht
so zur Verfugung stellen, dass gewahrleistet ware, dass sich andere
Freiheit nicht, wenn sie wirklich wird, in der Welt verliert. Damit steht
auch die Wirde des Anderen auf dem Spiel. Die Wirde des Anderen
anzuerkennen droht absurd zu werden und zurtckzufallen in ein blof3es
Nutzlichkeitskalkl.

Diese Drohung der Absurditat der Sittlichkeit spitzt sich zu, wenn man
nicht nur die Vernunft und Freiheit eines jeden Menschen als Merkmal
seiner Wiirde erachtet, sondern auch die natirliche Fahigkeit, Uber sei-
nen je konkreten Zustand hinaus zu sehnen und zu hoffen, d.h., sich
Vorstellungen machen zu kénnen sowohl von einer Zukunft in dieser Zeit
als auch Uber den Tod hinaus. Die Geschichte der Menschheit ist immer
auch eine Geschichte dieser Sehnslichte, die sie sich selbst nicht erflllen

33 Die |dentifizierung des Genitivus obiectivus als Genitivus subiectivus ist deswegen
kein Kategorienfehler, weil Verstand und Wille, theoretische und praktische Vernunft
wohl unterscheidbare, aber nicht zu trennende Vermdgen des menschlichen Gemiits
sind. Eine Vernunft, die nicht erkennen will, wird niemals zur Wahrheit gelangen; und
ein Wille, fur den die Gutheit des Ziels allein in dem Faktum besteht, dass er es er-
strebt, ist subjektivistische Willkiir. Er bedarf der Erkenntnis der objektiven Giite des
Angestrebten.

90 PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Ottmar John



kann. Sie ist die Geschichte der Vorstellungen, was mit jedem einzelnem
im Tode wird. Sie ist immer auch Religionsgeschichte. Spatestens im
Todesschicksal des Anderen scheitert die Anerkennung der unverfigbaren
Wiirde des Anderen. Die Anerkennung des Anderen, die vorbehaltlos ist
und den ganzen anderen Menschen meint, stot in der Anerkennung von
Sehnsucht an ihre Grenze. Dieser Sehnsucht nach ewigem Leben Uber
den Tod hinaus kann Anerkennungshandeln nicht entsprechen. Denn ei-
ner Sehnsucht zu entsprechen heilt, sie zu erfilllen. Eine Sehnsucht, die
ewig unerfullt bliebe, wirde absurd.

Liebe und Anerkennung des Anderen sind Akte endlicher Menschen.
Kein Mensch hat die Kraft, die Sehnsucht nach ewigem Leben oder
Unsterblichkeit zu erfullen. Ist deswegen die Sehnsucht absurd? Wenn
aber menschliche Existenz von der Sehnsucht tber sich selbst hinaus
gepragt ist und solche Religiositat schon in der Natur des Menschen liegt,
dann droht die Liebe und Solidaritat ihnren unbedingten Kern zu verlieren.
Der Anspruch, aus freiem Entschluss zur Bejahung dem Anderen ent-
sprechen zu kdnnen, ware Uberzogen. Menschliche Liebe fiele zurtick
in ein Reiz-Reaktions-Schema. Will menschliche Liebe ihr unbedingtes
Moment, ihren Ursprung im freien Willen durchhalten, muss sie sich auf
die allmachtige Liebe Gottes beziehen. Sie halt sich durch, wenn sie
angesichts des Todesschicksals des Andern versichern kann: Du wirst
Leben, du wirst auferstehen.

Der Glaube, der mit der Hoffnung zusammenklingt, versichert und be-
starkt, dass diese Hoffnung mehr ist als eine in unendliche Leere ge-
hende Sehnsucht, sondern einen Grund hat. In der Geschichte hat sich
diese Liebe ereignet. Weil Gott im Leben Jesu, in der Sinneinheit von
Kreuz und Auferstehung rettend in die Geschichte eingegriffen hat, des-
wegen ist dies eine VerheilBung fur alle Menschen. Wer von ihr und in
Furcht und Freude versetzt worden ist, der kann die Sehnsucht, die in
allen Menschen ist, bestarken und bejahen. Sie ist nicht absurd, well
Christus von den Toten auferstanden ist.

Fur die Ausgangsfrage dieses Abschnitts, welche Wirklichkeit die
Differenz dieses Leben auf ihre von Gott bereiteten Moglichkeiten er-
offnet, heilt das: Die Taufe steht in engem Zusammenhang mit der
Konstitution der menschlichen Sittlichkeit, d.h. jenes Vermdgens der
Menschen, aus freien Stiicken das Gute zu tun. Durch die Verbindung
mit Jesus Christus, die sie stiftet, halt sie das Bewusstsein von Grund
und Ursache der Sittlichkeit wach; nur aus Freiheit kénnen Menschen die
Naturmechanismen des Fressen und Gefressen-Werdens durchbrechen
und den anderen Menschen in seiner unverfiigbaren Wirde anerkennen.
Die Verbindung mit Jesus Christus, die in der Taufe real wird, halt den
Horizont menschlicher Freiheit offen und bewahrt davor, der drohenden
Absurditat menschlicher Sittlichkeit durch Reduktion von Anerkennung
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und Liebe auf das Maf der Nutzlichkeit zu reduzieren.

4. Siindenvergebung

Das Vermogen, aus freien Stlcken das Gute zu tun, ist auch die
Voraussetzung fiur das Engagement fir eine solidarische und men-
schenwiirdige Gesellschaft. Ohne diese Fahigkeit gibt es kein Subjet
der Befreiung von Marginalisierung und Benachteiligung von Menschen.
Denn der Einsatz fir eine solidarische Gesellschaft bedeutet immer auch
den Bruch mit solchen Konzepten, die die gesellschaftliche Entwicklung
als die Verlangerung der Evolution begreifen. Fur diese ist die gesell-
schaftliche Ungleichheit und Ausbeutung von Teilen der Gesellschaft
durch die herrschenden Klassen ein notwendiges Mittel zur Vermehrung
von gesellschaftlichem Reichtum.

Far die Erlauterung der gesellschaftskritischen Dimension der Taufe in
Zeiten des globalen Kapitalismus soll von der im letzten Kapitel zuerst ge-
nannten Hauptwirkung der Taufe ausgegangen werden: Das Eintauchen
in bzw. UbergieRen mit Wasser im Taufritus macht sichtbar, dass in der
Taufe die Reinigung von der Schuld und die Vergebung der Stinden ge-
schieht. Alles, was dem Eintritt in das Reich Gottes entgegensteht, wird
Uberwunden, und zwar sowohl die Stinde Adams als auch die persénliche
Schuld.?

Zur Erlauterung dieser Wirkung ist vor allem in der protestantischen
Tradition auf den Primat der Gnade Gottes gegenuber der Sunde des
Menschen hingewiesen worden. Gnade und Sinde stehen in einem &u-
Rerst disharmonischen Verhaltnis zueinander: Bevor der endliche Mensch
suindigen konnte, hat ihn langst die Gnade des unendlichen Gottes er-
reicht.

Eine magliche Folgerung aus diesem Sachverhalt ist, dass die Gnade die
Sunde sichtbar und bewusst macht. Gabe es keine Gnade, kénnte die
Siinde gar nicht sichtbar werden. Voraussetzung flur diese Logik ist je-
doch, dass ohne die Gnade die Stinde universal wére, d.h. die Schépfung
und Welt der Suinde total verfallen sind. Denn unerkennbar ist nur dieje-
nige Slinde, die sich zu einem Unheilszusammenhang universalisiert hat.
Wenn die Sunde universal ist, gibt es keinen Mal3stab, sie als solche zu
erkennen. Der Malstab, der die Stinde in ihrer Negativitat kenntlich ma-
chen sollte, entstammte ja selbst von dieser siindigen Welt und ware als
solcher falsch. Also ist das, was er als Sunde kenntlich macht, falschlich
als Sunde denunziert und in Wirklichkeit gut. Die Méglichkeit, die Stinde
als nicht sein-sollend, als negativ wahrzunehmen, ginge verloren. Die
Welt ware dem Unheil verfallen, weil sie, die ohne Gott das vollendet

34 KKK 1263.
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Negative ware, sich selbst nur als positiv erscheinen kann.

Fur diese Entgegensetzung von Gott und Welt als gut und bose lassen
sich eine Reihe von Argumenten nennen — die hier nicht gewurdigt wer-
den kénnen.* Das entscheidende Problem mit dieser Position besteht
darin, dass sie entweder gnostisch ist und leugnet, dass die Schépfung
das Werk desselben Gottes ist, der auch die Welt erlost hat. Oder diese
Entgegensetzung wird im Rahmen der christlichen Schoépfungslehre ver-
treten. Dann muss der Ursinde Adams aber eine solche Macht einge-
raumt werden, dass sie der Gottes gleich kommt. Sonst kénnte sie nicht
seinen Schopfungswillen, dass die Welt prinzipiell gut ist, auler Kraft
setzen. Das ist aber ein Kategorienfehler. Von dem Faktum der sindi-
gen Tat, kénnen wohl weitreichende Wirkungen ausgehen. Es kann aber
nicht ein concretum universale erzeugen. Aus der immer endlichen Folge
menschlicher stindiger Handlungen kann nie das Ganze der Wirklichkeit
induziert werden.

Far den Katechismus der katholischen Kirche ist die Vergebung der
Slnden in der Taufe immer auch eine Befreiung von méglichem persén-
lichen Fehlverhalten, dem Missbrauch der Freiheit.?” Die Stnde ist un-
abhangig von der Gnade negativ; sie ist etwas, das nicht sein soll. Die
Schadigung anderer Menschen aus Eigennutz ist auch aulerhalb des
christlichen Kulturraums ein moralisches Vergehen und war es schon vor
der Christianisierung. Nicht erst das Christentum hat das Bewusstsein von
Schuld und Stinde in die Welt gebracht.*® Diese Hochachtung eines jeden
Menschen, der jemals das Licht der Welt erblickt hat, hat seinen Grund
in seiner Wirde als Geschopf. Diese besteht, wie im letzten Abschnitt
verdeutlicht, in seiner Vernunft, in seiner Freiheit und in seiner Fahigkeit,
Uber sich selbst hinaus zu sehnen.*

35 Mitdem Hinweis aufdie Folgen des technischen Fortschritts und der Naturbeherrschung
des Menschen, die in Weltkriegen und Klimakatastrophe bestehen, wird die Auffassung
der Welt als gegengéttlich oft plausibel gemacht. Die grundsatzliche Verderbtheit der
Schoépfung wird — mit Blick auf die Fahigkeit der Menschen, die Natur zu beherrschen
— Folge der durch die Siinde Adams gefallenen Schépfung.

36 Eine weitere Kritik besteht darin, dass die Verderbtheit der Welt durch die Siinde
Adams die Differenz zwischen Tatern und Opfern, Machtigen und Ohnméchtigen ein-
ebnet.

37 Angesichts der seit dem 2. Jahrhundert verbreiteten Kindertaufe ist dies nicht ohne
weiteres plausibel. Vergebung der personlichen Schuld bewirkt die Taufe natirlich
nur dann, wenn diese vorliegt. Keineswegs unterstellt die Taufe, dass alle, die getauft
werden, notwendigerweise vorher persénliche Schuld auf sich geladen haben. Von
der personlichen Schuld ist das Theologumenon der Erbschuld zu unterscheiden.

38 Dies gilt umso mehr fiir die Behauptung, dass das Christentum mit seiner Rede von
der Schuld die Ursache moralisch verwerflichen Handelns selbst sei — weil ohne ein
Bewusstsein der Méglichkeit zu fehlen kein Fehler wahrgenommen werden kann. Und
was nicht wahrgenommen werden kann, tber dessen Existenz kann nicht entschie-
den werden. Ist also das, dessen Existenz niemals entschieden werden kann, inexis-
tent?

39 Diese sind keine Vermégen des Gemiits, die sich unabhangig voneinander entfalten
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Diese Wurde des natirlichen Menschen besteht in seiner Verschiedenheit
von der unbeseelten und unbelebten Natur. Sie besteht darin, sich vom
Kreislauf der Natur distanzieren zu kénnen, aber ohne seinen zerstére-
rischen Folgen auszuweichen. Die einzige Mdglichkeit, die Inhumanitat
des Fressens und Gefressen-Werdens zu widerstehen, besteht darin, die
Welt gemal dem Schépfungsbefehl zu verwandeln und zur Heimat des
Menschen zu machen. An sich ist der Naturmechanismus ,unschuldig®,
obwohl Schmerz erzeugend, zerstérerisch und vernichtend. Ein Unwetter
z.B. ist als solches nicht ,schuld“ an dem Leid der Menschen, die es
obdachlos macht. Von Schuld und Sinde kann man erst dann spre-
chen, wenn Menschen aus Freiheit das Bése wollten oder das Gute mit
falschen oder unzureichenden Mitteln versucht haben zu verwirklichen
und deswegen gegenteilige Effekte erzielen. Das prinzipiell falsche Mittel
ist die Gewalt. Allerdings gehort es nicht zum Wesen des Menschen, in
Guterkonflikten zu stehen. Die Behauptung, dass die Folgeprobleme von
Lésungen groRer seien als die, die sie I6sen, sich also die Menschheit
in einer Abwartsspirale bewegt, widerspricht der Auffassung, dass die
Schopfung grundsatzlich dazu geeignet ist, Vollzugsort des géttlichen
Willens zu sein. Wenn diese Méglichkeit existiert, die die Schépfung von
sich aus hat, und nicht weil Gott in seiner Allmacht jeden Widerstand tber-
winden kann, also auch den einer widerspenstigen Schépfung, dann ist
nicht einzusehen, weshalb die Schépfung sich nicht dazu eignen kénnte,
Bedingung der Verwirklichung der Freiheit zu sein, das Gute zu tun —
freilich mit Verlust ihrer Unbedingtheit, wie oben gezeigt worden ist. Die
Freiheit, die sich in der Liebe zu anderen Menschen verwirklichen will
und darin an ihre Grenzen kommt, bleibt die gleiche Freiheit, die sich im
Verhaltnis zu sich selbst in ihrer Allgemeinheit gewinnt und bewusst wird.
Warum sollte nicht die Freiheit, die an den Grenzen menschlicher Kraft
scheitert, nicht trotz dieses Scheiterns tatsachlich Gutes bewirken? Die
Maoglichkeit, tatsdchlich Gutes zu bewirken, ist die notwendige Implikation,
wenn formale Unbedingtheit und materiale Bedingtheit nicht als einfacher
Gegensatz aufgefasst werden, durch den sich seine Momente ausschlie-
Ren. Es ist kein Widerspruch im Wesen, sondern in den — veranderbaren
— Eigenschaften einer Sache.

Dieser Spannung von unbedingter und bedingter Freiheit kann kein
Mensch ausweichen, ohne sich schuldig zu machen. Ein solcher
Versuch, seine Verantwortung, die zugleich seine Wurde ist, zu unterlau-
fen, besteht in seiner Ubereignung an den Naturmechanismus. Wenn die
Freiheit aber einmal zu sich selbst erwacht und als allgemeines und not-
wendiges Implikat der Wiirde des Menschen begriffen worden ist, kann

kénnten; die Vernunft, die die Bedingungen ihres eigenen Vollzuges reflektiert, stoft
auf die Freiheit als den Grund ihrer Realitat; Freiheit, die sich angesichts des end-
lichen Vermégens des Menschen ihres Sinnes vergewissert, erkennt die Existenz ei-
ner allmachtigen Liebe als notwendiges Postulat, um sein zu kénnen und nicht absurd
zu werden.
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das Kollektivgedachtnis der Menschheit sie nicht mehr verlieren. Es gibt
kein Zuriick in eine vermeintliche Unschuld eines Naturzustandes. Wer
die Freiheit zu vergessen sucht, nimmt fir sich in Anspruch, die bisherige
Geschichte des Menschengeschlechts ungeschehen machen zu kénnen
— eine Fahigkeit, die zu verwirklichen selbst nicht von Gott gedacht wer-
den kann. Denn dadurch wiirde Gott sich in einem Widerspruch zu seinem
Schopfungswillen bringen. Und ein derartiger Widerspruch zwischen Wille
und seiner Verwirklichung sind konstitutive Merkmale endlichen Daseins.
Sinden zu vergeben heifdt nicht, die Verbrechen und Verfehlungen der
Menschen ungeschehen zu machen. Aber Siindenvergebung heil3t, ihre
Folgen zu beheben. Wo Leben vernichtet worden ist, wird Gott es wieder-
herstellen. So wenig, wie auf der Erde Befreiung von Schuld und Suinde
— der eigenen wie des Leids, das die Sinde anderer mir angetan hat —,
so wenig ist die totale Amnesie eine Vorstellung, die in der jiudisch christ-
lichen Tradition mit der Hoffnung auf Erlésung zusammengebracht wer-
den kénnte. Erlésung gibt es nicht ohne Gerechtigkeit. Der Zustand der
Erlésung ist kein Rickfall in einem paradiesischen Urzustand, sondern
Rettung des Verlorenen und Verwandlung all dessen, was falsch war.*°

Verzicht auf Freiheit bleibt eine Freiheitsentscheidung — es ist die
Entscheidung dafir, die zerstérerischen Effekte des Naturmechanismus
geschehen zu lassen und zu bejahen. Ein Erdbeben, dem durch das
Unterlassen von Schutzmafinahmen Menschen ausgeliefert wurden, ist
die Ursache fir Leid und Tod. Durch Unterlassung werden seine Folgen
bejaht. Dadurch sind die Folgen eines Erdbebens die Schuld derer, die
Leid und Tod hatten bekdmpfen kénnen.

Um auf den Ausgangspunkt dieses Abschnittes zurlickzukommen: Die
zweite Hauptwirkung der Taufe ist die Sundenvergebung. Die Implikation
der personlichen Schuld ist das Vermoégen der Menschen, von sich aus
Ursache ihres Handelns zu sein. Denn sonst ware es nicht ,ihre” Schuld
und die Taufe kénnte nicht in diesem MalRe als das Geschehen des
Heilswillens Gottes fur diesen individuellen Menschen sein. Freiheit als
natlrliches Vermogen ist die notwendige Voraussetzung des Wirkens der
Taufe. Das heil3t zweitens aber auch, dass die Freiheit, wird sie durch die
Taufe bewusst gemacht und bestatigt, nicht mit der Taufe aufhéren kann,
im Gegenteil. Der Mensch hat als Empfénger der Gnade fur die Entfaltung
der Taufgnade Entscheidendes beizusteuern. Denn die Taufgnade kann
sich, wenn sie unentfaltet bleibt, ins Gegenteil verkehren. Sie kann nicht
verloren gehen, aber sie kann zum Gericht werden.

40 Michael Schmaus, Der Glaube der Kirche, Handbuch katholischer Dogmatik, Bd. 2,
Munchen 1970, 408: Vergebung der Siinde ist nicht die Annullierung der siindigen
Tat.
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5. Die gesellschaftskritische Dimension der Taufe in einer
globalen Marktwirtschaft

Besteht die erneuerte Schépfung, die die Taufe in und durch jeden ein-
zelnen Getauften bewirkt, in einem tugendhaften Leben, so ist sie im-
mer auch ein Beitrag zum Ringen um ein angemessenes Verstandnis
der Freiheit. Freiheit steht in der globalen Marktwirtschaft in zweifacher
Weise zur Diskussion: Einmal ist die Globalisierung von dem Bewusstsein
begleitet, dass mit ihr zum ersten Mal in der Weltgeschichte Freiheit flr
alle Menschen wirklich werden kénne. Denn der globale Markt sei so-
wohl das Mittel zu ihrer uneingeschrankten Verwirklichung als auch das
zu ihrer Durchsetzung. Der Marktmechanismus hat in diesem Sinne eine
doppelte Funktion: 1. Er bietet denjenigen Menschen, die sich bereits
dazu entschlossen haben, die Verantwortung fir sich und alle anderen
Menschen zu Ubernehmen, einen universalen Raum der Verwirklichung.
2. Er stellt ein padagogisches Mittel dar, weil er diejenigen, die ihr Leben
nicht selbst in die Hand genommen haben, zwingt, fur sich selbst zu sor-
gen.

Zuerst zum zweiten Punkt: Sicherlich gibt es Formen eines entmuindi-
genden Etatismus. Zur Entmundigung gehért aber zum einen die tota-
le Daseinsfiirsorge durch gesetzlich geregelte Birokratien, dazu gehért
aber auch der Irrtum, dass sich Verantwortung und Zustandigkeit fur das
Zusammenleben an den Staat delegieren und ihre Wahrnehmung sich
auf gesetzlich regelbare Daseinfursorge beschranken lielle. Keineswegs
ist das Argument schliissig, dass individuelle Verantwortung dadurch ge-
weckt wird, dass den Menschen die Unterstitzung durch die Gemeinschaft
entzogen wird und sie mit dem Risiko des Untergangs nur selbst fir sich
sorgen mussen. Die Angst vor Verelendung mag die Krafte mobilisieren,
fur das physische Uberleben die Initiative zu ergreifen. Diese durfen aber
nicht mit der moralischen Verantwortung verwechselt werden. Dieser
Verwechselung beugt die Reflexion auf das Wesen menschlicher Freiheit
vor. Sie ist das einzige Kernmoment menschlicher Existenz, das nicht
erzwungen werden kann. Sollte jemand einen anderen zur Freiheit zwin-
gen wollen und dieser entspricht diesem Zwang, verbleibt er in Unfreiheit.
Einzig dem Befehl, frei zu sein, sich zu widersetzen, eréffnet den Raum
unbedingter Freiheit. Also kann der Markt kein Mittel zur Durchsetzung
moralischer Verantwortung des Menschen und der Voraussetzungen da-
fur, der Freiheit, sein.

Ist in der Auffassung des Marktes als padagogischem Mittel der
Durchsetzung von Freiheit Freiheit auf ein Moment in einem behavioris-
tischen Reiz-Reaktions-Schema reduziert, so verhalt es sich kaum anders
mit dem Hinweis auf die positiven Moglichkeiten des Marktes. Diese —oben
zuerst genannte —Auffassung bindet die Funktion des Marktes fiir die end-
glltige geschichtliche Verwirklichung der Freiheit an die Verfugungsmacht
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des Kunden Uber jede Ware, Dienstleitung und Information. Verfugung
Uber jede Ware kann der Markt versprechen, weil er ein dynamisches,
zukunftsorientiertes Geschehen ist. Wenn es einen bestimmten Bedarf
gibt, dann wird dieser Bedarf eines Tages vom Warenangebot befriedigt
werden, auf die eine oder andere Weise. Voraussetzung dafir ist, dass
der Markt die Bedurfnisbefriedung monopolisiert, d.h. es keine anderen
Wege und Mechanismen des Austauschs von Gutern, von dem, was dem
Leben nutzt und es bereichert, zur Verfligung stehen. Dazu genauer wei-
ter unten.

Kern des Marktmechanismus ist die Verfugungsgewalt Uber Waren,
Dienste und Informationen mittels Geld oder seinen Ersatzformen. Denn
auf dem Markt verwandeln sich alle Angebote in abstrakte Tauschwerte.
Es ist letztlich egal, wer was anbietet. Entscheidend ist der Preis. Der
Wert von Dingen und Diensten fir das Leben der Menschen bemisst sich
allein nach dem Wert, der auf dem Markt bezahlt wird. Der Marktwert von
Waren, Dienstleistungen und Informationen verselbstandigt sich. Eine
Beschreibung der Emanzipation des Tauschwertes vom Gebrauchswert
hat Walter Benjamin im Blick auf den aufkommenden Kapitalismus des
19. Jahrhunderts gegeben.*'

Wenn der globale Markt nun als Raum der Verwirklichung von Freiheit
erachtet wird, weil es auf ihm alles, was der Mensch winschen kann,
zu geben scheint, dann wird Freiheit zu einer Wahl zwischen konkurrie-
renden Angeboten auf dem Markt reduziert. Zwischen konkurrierenden
Angeboten sich entscheiden zu kénnen heif3t auch Gber das Wohl und
Weh des Anbieters, der vorab investierten Arbeit zu entscheiden. Soll
sie sich lohnen, muss der Anbieter solche Produkte herstellen, die
nicht nur die Bedurfnisse des Kunden befrieden, sondern auch von kei-
nem anderen Marktteilnehmer angeboten werden. In der Dynamik des
Marktgeschehens heillt das, moglichst solche Produkte auf den Markt
zu bringen, die solche Bedurfnisse befriedigen, die bisher noch nicht be-
friedigt worden sind. Noch nicht mit Warenangeboten des Marktes be-
friedigt sind solche Bedurfnisse, die in lebensweltlichen Kontexten gelebt
und beheimatet waren. Dazu gehdren die Dimensionen des solidarischen
Zusammenlebens und der Umgang mit den Grenzen des mensch-
lichen Lebens, kurz: mit Liebe und Tod. Von einer Dynamik des Marktes
zu sprechen bedeutet, dass immer weitere Bereiche des Lebens dem
Marktgeschehen unterworfen werden. Tendenziell insinuiert der Markt,
dass er auch die Sehnsucht nach Liebe und religiose Bedirfnisse befrie-
digen kann.

Das durch Warentausch und industrielle Produktion buchstéblich jedes
Bedirfnis befriedigt werden kann, leuchtet nicht ohne Weiteres ein: Zu

41 Siehe dazu Ottmar John, ,Einflhlung in die Ware" — eine zentrale Kategorie Benjamins
zur Bestimmung der Moderne, in: Concordia 21 (1992) 20-40.
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Beginn des Kapitalismus wurde durch die groRen Entwicklungsspriinge
in Wissenschaft und Technik die Erwartung genahrt, dass, wenn sich die
Fahigkeiten der Menschen unendlich vervollkommnen, im Laufe der Zeit
jeder Wert, der das menschliche Leben bereichert, realisiert werden kann.
Plausibelwurdediese, unendliche PerfektibilitatdesMenschengeschlechts®
(Benjamin) durch die philosophische Unentscheidbarkeit der Frage, ob
die Existenz der Welt von endlicher oder unendlicher Dauer sei. Jedoch
geht in einer geschichtsphilosophischen Perspektive eines unendlichen
Fortschritts der Ausgangspunkt, der Mensch und seine Bedurfnisstruktur,
verloren: In einer unendlichen Dauer der Welt verliert jedes ihrer Momente
umgekehrt proportional an Bedeutung — der Wert eines jeden mensch-
lichen Individuums verringert sich gegen Null.*? In der Gegenwart wird die
Erfullung jeden Wunsches nicht mehr durch die unendliche Perfektibilitat
der Menschheit plausibel gemacht, sondern durch die Reduktion al-
ler Wiinsche auf das Machbare. Rational und im offentlichen Diskurs
kommunizierbar sind nur noch jene Winsche, die durch die Produkte
menschlicher Schaffenskraft erflllt werden kénnen. Alles andere wird in
das Reich des Imaginaren verbannt und fristet dort das gleiche Dasein
wie z.B. pornographische Gewaltphantasien.

Die groRte Herausforderung des Christentums besteht jedoch in ei-
ner religionsférmigen Erflllung all dessen, was Menschen winschen.
Menschen reduzieren sich und ihre Bedurfnisse und Sehnsiichte nicht auf
das Machbare, durch hergestellte Produkte erfillbare, sondern begntigen
sich mit Surrogaten. Schon die Werbung mit religidsen Symbolen, mit
Urlaubsparadiesen, mit Schutzengeln, der Stimme des Gewissens etc.
wurde dadurch verteidigt, dass selbstverstandlich kein Unternehmen in
der Lage sei, ein Paradieserlebnis zu verkaufen. Verkauft werden kénne
nur ein gut ausgestattetes Hotelzimmer, entsprechendes Essen, Service,
Transport, also die Bedingungen dafiur, dass die, die sie erwerben,
selbst paradiesische Erfahrungen machen. Was ist aber, wenn die Bilder
und Symbole die Erfahrung ersetzen? Wenn man gewissermallen mit
dem Erwerb von bestimmten quantitativ messbaren Leistungen meint,
das Lebensgefihl erwerben zu kénnen, mit dem fur den Erwerb der
Leistungen geworben wird? Keinen anderen Sinn kann die sich immer
weiter durchsetzende Lifestylewerbung haben. In ihr tritt das Produkt oder
die Dienstleistung in den Hintergrund, wird geradezu nebenséchlich und
nur noch Anknlipfungspunkt fur Phantasiewelten, die jeder erleben oder
in medialen Inszenierungen wahrnehmen kann. Das Symbol, das Bild
und die Phantasie ersetzt die Erfahrung mit allen Sinnen, das Vorhaben
etwas zu geniel3en hinreichend fur den Genuss.

Diese Abkopplung der Imagination von der leiblichen Seite des Lebens

42 Siehe dazu Ottmar John, Fortschrittskritik, in: Josef Bruhin / Kuno Fissel / Paul Petzel
/ Heinz Robert Schlette (Hgg.), Misere und Rettung. Beitrage zu Theologie, Politik und
Kultur, Nikolaus Klein SJ zu Ehren, Luzern 2007, 168-176.
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bei gleichzeitiger Beschrankung der Erfullung von Bedirfnissen auf ihre
imaginative ,Erfullung” steht tatséchlich in unibersehbarer Kontinuitat
zu jener Religion, gegen die sich der Schépfungsglaube der judisch-
christlichen Tradition behaupten musste: zur Gnosis. Die Vollendung der
Marktwirtschaft durch die Erfullung aller Sehnsichte durch die Verfligung
Uber die inszenierten Bilder in einem globalen Medienmarkt ist gewis-
sermallen das gnostische Rezidiv (Blumenberg), das dem Kapitalismus
innewohnt.

Wenn die tatsachliche leiblich-materielle Erfullung der Sehnsiichte aus
der Bedurfnisstruktur des Menschen ausgeschieden wird, und durch die
Befriedigung mit Phantasmagorien der Fille ersetzt wird, dann ist die
sakramentale Dimension des kirchlichen Lebens herausgefordert. Sie
ist vor allem deswegen herausgefordert, weil die biblisch verbirgte vor-
gangige Einheit des Menschen aus Leib und Seele ihre Plausibilitat ver-
liert; und ohne diese Einheit des von Gott geschaffenen Lebens geht die
Verweisstruktur der Sakramente ins Leere. Die Sakramente der Kirche
vollziehen sich in der Spannungseinheit von Liturgie und Leben. In der
Reduktion der Bedurfnisbefriedung auf mediale Inszenierungen [6st sich
diese Spannung auf — und das kann keine authentische Liturgie sein.

6. Schluss

Das wirksamste Gegenmittel gegen die gnostische Versuchung der
Lésung aller Widerspriche und Spannungen besteht darin, wirkliche
Akte der Solidaritat und Anerkennung zu setzen. Diese haben in ihrer
Individualitat und Konkretheit immer eine leiblich-materielle Dimension —
und zwar in zweifacher Hinsicht: Zum ersten ist es eine Frage an die
ehrliche Gesinnung, an die Wahrhaftigkeit. Taten der Nachstenliebe zu
setzen muss man wirklich wollen. Einschréankungen eines tatséchlichen
Willensaktes bestehen darin, dieses Wollen vom eigenen Kénnen oder
dem anderer abhéngig zu machen. Im Klartext hieRe diese Einschrankung:
Ich will dem Anderen nur dann helfen, wenn ich ein geeignetes Mittel dazu
zur Verfligung habe. Eine weitere Einschrankung eines wirklichen Willens
zur Nachstenliebe besteht darin, wohl die eine oder andere Mdglichkeit
ihrer Realisierung zu erwagen, sich mit der Erwagung jedoch zu begnu-
gen. Das heildt nichts anderes als die Imagination der Nachstenliebe be-
reits mit deren Realitat zu verwechseln. Zum zweiten ist die Frage nach
der wirklichen Nachstenliebe eine Frage von deren Wirksamkeit. Es gibt
Akte der Nachstenliebe, die das Gegenteil dessen bewirken, was mit ih-
nen intendiert wird. Es gibt auch solche Akte, die zwar real vollzogen wer-
den, aber darin nicht mehr als der reale Vollzug des Willens sind. Seinen
Nachsten wirklich lieben zu wollen, ist kein hinreichendes Indiz, dass die
Liebe wirklich stattfindet. Von der Realitat der Liebe kann nur der Geliebte
Zeugnis geben.
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Nach dem oben Gesagten sté3t menschliches endliches Vermdgen gera-
de an dieser Stelle, in der Frage nach der Wirksamkeit, an seine Grenzen.
An diese Grenze zu stollen ist moglicherweise das, was Menschen zu
Menschen macht und ihnen zugleich das Glick beschert, Gber sich hinaus
zu ahnen. Man kann dieser Grenze ausweichen und dadurch vermei-
den, sie Uberhaupt zu erreichen, indem man den Anspruch auf wirkliche
Liebe, als aktiven und passiven Akt des Menschen aus Seele und Leib,
aufgibt. Modus dieser Aufgabe ist jene Bescheidenheit, die sich mit den
Phantasmagorien der Solidaritdt und des Zusammenhalts der Menschen
begniigt. Die Realitat ihrer Inszenierung ist mit den fortgeschrittensten
Mitteln der Kommunikation und Darstellung von Wirklichkeit jederzeit
machbar und jedem Menschen verfugbar.

Diese Reflexionen sind ausgegangen von der Alltagserfahrung eines
religiGsen und kulturellen Pluralismus. Der Glaube der Christen wird in
dieser Erfahrung persénlicher und éffentlicher zugleich. Das ermoglicht
der Wegfall von Milieudruck und sozialer Kontrolle. Schon eine nur mar-
ginale kirchliche Praxis hat Bekenntnischarakter. In der missionarischen
Grundsituation der individuellen glaubigen Existenz spielt die Taufe eine
herausragende Rolle. Erstrangig klart eine Besinnung dessen, was in der
Taufe passiert, dariiber auf, wodurch Christen beschenkt sind und worin
sie sich von Angehorigen anderer Konfessionen, Religionen oder ohne
Religion unterscheiden. In der Situation der Verschiedenheit der Kulturen
und Religionen konnen sie nicht anders als von diesem Geschenk ihres
Glaubens, ihrer Hoffnung und ihrer Liebe abzugeben. Andere in ihrer
Andersheit anzuerkennen heilt, ihnen das wichtigste, was man hat, nicht
vorzuenthalten.

Im Zusammentreffen von unterschiedlichen Auffassungen vom Menschen,
von der Welt und von Gott werden Wahrheitsanspriche erhoben — das im-
pliziert schon die Logik, Grundiiberzeugungen zueinander in Beziehung
zu setzen. Christen wissen dabei, dass die Wahrheit, die sie Menschen
anderer Uberzeugung nicht vorenthalten durfen — sonst wiirden sie sie
nicht als Andere wirklich bejahen —, ein Glaubwurdigkeitskriterium hat: Die
Weitergabe kennt — nach einem genialen Diktum von Thomas Prépper —
kein anderes Mittel als dasjenige, was seinem Inhalt entspricht: Liebe.
Denn kénnte das Mittel ein anderes sein, etwa Zwang oder Gewalt, dann
konnte es in dieser Welt keine sicheren empirischen Hinweise fur die
Universalitat der Wahrheit geben.

Der Wahrheitsanspruch, den Christen erheben, besteht darin, dass durch
Jesus Christus das Heil fir alle Menschen in die Welt gekommen ist, weil
es sich in seinem Leben, das der Tod nicht vernichten konnte, wirklich er-
eignet hat. Wie kann aber eine Liebe, die sich ,nur‘ in einem Leben ereig-
net hat, die Liebe des allméachtigen Gottes sein? Wie kann sie als univer-
sal begriffen werden? Worin bestehen die Wirkungen der Auferstehung
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fur die, die ein Leben leben, das aller Wahrscheinlichkeit nach im Tod
enden wird?

Darauf gibt die Theologie der Taufe eine spezifische Antwort. Der Grund
der Hoffnung, dass sich einst fiir alle endgltig realisieren wird, was im
Leben Jesu geschehen ist, ist, dass es sich wirklich und wahrhaftig er-
eignet hat. Dadurch, dass Gottes Heilshandeln in der Verwandlung der
Schépfung in einem Fall real geworden ist, deswegen ist es zugleich uni-
versal. Seine Universalitat zeigt sich im Aufdecken des Mangels an Heil.
Weil das Kontinuum des Unheils in einem Leben tatsachlich durchbrochen
wurde, kénnen Stinde und Tod als negativ, als nicht sein-sollend erkannt
und behandelt werden. Das zeigt sich aber vor allem in der endlichen
Liebe, die in modaler Hinsicht einen Berlihrungspunkt mit der allméach-
tigen Liebe aufweist. Dieser Berihrungspunkt wird dann erreicht, wenn
Menschen aus freien Stiicken zur Realisierung der Lebensmdéglichkeiten
anderer tatsachlich beitragen. Eine solche Konzentration auf die Realitat
der Liebe besitzt angesichts postmoderner Reduktion von sittlicher Praxis
auf asthetisch inszenierte Absichten und Appelle eine hohe Zeugniskraft
fur das Bekenntnis der Zugehdrigkeit zu Jesus Christus in der missio-
narischen Normalsituation in einem religions- und kulturpluralistischen
Alltag.
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Die christliche Taufe

esus Christus ist unser Heil. Durch ihn hat Gott die Gottesferne des

Siunders berwunden (Rém 5,10), um uns zu S6hnen und Téchtern
Gottes zu machen. Als Teilhabe am Geheimnis von Christi Tod und
Auferstehung bedeutet die Taufe Neugeburt in Jesus Christus. Wer
dieses Sakrament empfangt und im Glauben Gottes Liebe bejaht, wird mit
Christus und zugleich mit seinem Volk aller Zeiten und Orte vereint. Als ein
Zeichen der Einheit aller Christen verbindet die Taufe mit Jesus Christus,
dem Fundament dieser Einheit. Trotz Unterschieden im Verstandnis von
Kirche besteht zwischen uns ein Grundeinverstandnis Uber die Taufe.

Deshalb erkennen wir jede nach dem Auftrag Jesu im Namen des Vaters
und des Sohnes und des Heiligen Geistes mit der Zeichenhandlung des
Untertauchens im Wasser bzw. des UbergieRens mit Wasser vollzogene
Taufe an und freuen uns Uber jeden Menschen, der getauft wird. Diese
wechselseitige Anerkennung der Taufe ist Ausdruck des in Jesus Christus
grindenden Bandes der Einheit (Eph 4,4-6). Die so vollzogene Taufe ist
einmalig und unwiederholbar.

Wir bekennen mit dem Dokument von Lima: Unsere eine Taufe in
Christus ist ,ein Ruf an die Kirchen, ihre Trennungen zu Gberwinden und
ihre Gemeinschaft sichtbar zu manifestieren® (Konvergenzerklarungen
der Kommission fur Glauben und Kirchenverfassung des Okumenischen
Rates der Kirchen, Taufe, Nr. 6).

29. April 2007

Athiopisch-Orthodoxe Kirche
in Deutschland Erzpriester Merawi Tebege

Arbeitsgemeinschaft Anglikanisch-
Episkopaler Gemeinden in Deutschland Revd. Christopher Jage-Bowler

Armenisch-Apostolische Orthodoxe
Kirche in Deutschland Erzbischof Karekin Bekdjian

Evangelisch-altreformierte Kirche
in Niedersachsen Prases Pastor Fritz Baarlink

Evangelische Bruder-Unitat
Herrnhuter Briudergemeine Pfarrer Martin Theile

Evangelische Kirche in Deutschland Ratsvors. Bischof Wolfgang Huber

Evangelisch-methodistische Kirche Superint. Christian Voller-Morgenstern
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Katholisches Bistum der Altkatholiken

in Deutschland Dekan Johannes Urbisch
Orthodoxe Kirche in Deutschland Erzbischof Longin
Rémisch-Katholische Kirche

(im Bereich der Deutschen Bischofskonferenz) Karl Kardinal Lehmann
Selbstandige Evangelisch-Lutherische Kirche Bischof Hans-Jérg Voigt
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Wechselseitige Taufanerkennung

Geschichte und Bedeutung

eshalb erkennen wir jede nach dem Auftrag Jesu im Namen

des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes mit der
Zeichenhandlung des Untertauchens im Wasser bzw. des UbergieRens
mit Wasser vollzogene Taufe an...” (alle Zitate aus dem Text ,Die christ-
liche Taufe“). Heute findet die wechselseitige Anerkennung der Taufe
mehrerer Kirchen statt.

Diese hier in Magdeburg gefeierte wechselseitige Taufanerkennung ist
die erste, die sich auf Kirchen in ganz Deutschland erstreckt. Elf Kirchen
sind daran beteiligt. Es gab bereits mehrere Vereinbarungen zwischen
katholischen Diézesen und evangelischen Landeskirchen, in den 1970er-
Jahren in Mecklenburg und in Hessen, 1990 zwischen dem damaligen
Bischoflichen Amt Magdeburg und der Evangelischen Landeskirche
Anhalts sowie der Evangelischen Kirche der Kirchenprovinz Sachsen,
zuletzt 1996 zwischen der Evangelischen Kirche im Rheinland und der
Erzdiézese Kéln sowie den Didzesen Aachen, Essen, Limburg, Miunster
und Trier. Innerhalb der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen (ACK)
in Baden-Wurttemberg kam im Jahr 1998 eine Vereinbarung zur wech-
selseitigen Taufanerkennung zustande zwischen der Badischen und
der Wurttembergischen Landeskirche, der Erzdiézese Freiburg und der
Didzese Rottenburg-Stuttgart, der Evangelisch-methodistischen Kirche,
der Griechisch-Orthodoxen Kirche, der Serbisch-Orthodoxen Kirche, der
Altkatholischen Kirche und der Selbstandigen Evangelisch-Lutherischen
Kirche.

Die Anerkennungspraxis reicht weit in die Geschichte der Christenheit
zuriick. Sie ist alter als die 6kumenische Bewegung, die gemeinsame
Suche der getrennten Kirchen und Christen nach der Einheit. Aber mit
der 6kumenischen Bewegung erhielt diese Praxis eine neue Bedeutung
und ein neues Gewicht. Anerkennung der Taufe heil3t nicht nur: Wir aner-
kennen die in einer anderen Kirche und in der genannten Form gespen-
dete Taufe als gultig und deshalb muss bei einer Konversion nicht mehr
neu getauft werden. Wechselseitige Anerkennung der Taufe heif3t auch:
Mit der Taufe ist etwas gegeben, das die getrennten Kirchen und die ge-
trennten Christen fundamental verbindet. Deshalb schlie3t der Satz oben
so: ,...und freuen uns Uber jeden Menschen, der sich taufen lasst".

Wechselseitige Anerkennung der Taufe hei3t also: Wir, die beteiligten
Kirchen, erkennen wechselseitig die in unseren Kirchen gespendeten
Taufen an. Zugleich macht der Akt der Anerkennung in feierlicher Weise
eine doppelte Verbundenheit bewusst und bringt zum Ausdruck: In der
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Taufe sind wir mit Christus und mit dem ganzen Volk Gottes verbunden.
Dass dazu der Glaube gehort, sagt der Text ausdricklich: ,\Wer dieses
Sakrament empfangt und im Glauben Gottes Liebe bejaht, wird mit
Christus und zugleich mit seinem Volk aller Zeiten und Orte vereint®.

Die elf an dieser Taufanerkennung beteiligten Kirchen sind:
» Athiopisch-Orthodoxe Kirche in Deutschland

+ Arbeitsgemeinschaft Anglikanisch-Episkopaler Gemeinden in
Deutschland

» Armenisch-Apostolische Orthodoxe Kirche in Deutschland
« Evangelisch-altreformierte Kirche in Niedersachsen

« Evangelische Briuder-Unitat — Herrnhuter Bridergemeine
« Evangelische Kirche in Deutschland

» Evangelisch-methodistische Kirche

» Katholisches Bistum der Alt-Katholiken in Deutschland

« Orthodoxe Kirche in Deutschland

« Romisch-Katholische Kirche (im Bereich der Deutschen Bischofs-
konferenz)

» Selbstandige Evangelisch-Lutherische Kirche

Der AnstoR zu dieser jetzigen Taufanerkennung kam aus Rom. Auf der
Vollversammlung des Papstlichen Rats zur Férderung der Einheit der
Christen im Jahr 2001 — Prasident ist Kardinal Walter Kasper — waren
die Ergebnisse einer Umfrage zur wechselseitigen Taufanerkennung
ein zentrales Thema. Die Diskussion des Einheitsrats, in der auch
kontroverse Fragen im Zusammenhang des Taufverstdndnisses nicht
ausgespart wurden, fuhrte zu einer Anregung des Einheitsrats an die
Bischofskonferenzen, weitere Initiativen wechselseitiger Anerkennung
der Taufe zu ergreifen. In Deutschland bildeten die Deutsche
Bischofskonferenz und die Evangelische Kirche in Deutschland 2003
eine gemeinsame Arbeitsgruppe, zu der bald auch weitere ACK-Kirchen
eingeladen wurden, die sich von ihrem Taufversténdnis her in der Lage
sahen mitzuwirken.

In die Arbeitsgruppe waren die Kirchen einbezogen, die jetzt die
Taufanerkennung unterschreiben, zudem nahm von den tauferischen
Gemeinden* der Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden in
Deutschland (Baptisten) als Gast teil. Die Konsultation tber Art, Charakter
und Inhalt des Textes gestaltete sich schwieriger als zunachst erwartet.
SchlieRlich einigte man sich auf den jetzt vorliegenden Text, der von den
beteiligten Kirchen angenommen wurde.
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Warum war es so schwierig, einen gemeinsamen Text zu finden? Es hat
zunachst damit zu tun, dass der Text die Zustimmung von elf Kirchen
und deren Entscheidungsgremien brauchte. Aber es gibt auch Grinde
in der Sache. Was die Kirchen trennt, macht nicht einfach Halt vor dem,
was sie verbindet. Mit der Taufe ist die Mitgliedschaft in einer konkreten
kirchlichen Gemeinschaft verbunden. Deren Glaubensiiberzeugungen
bertihren immer auch das Taufverstandnis. Das betrifft das Verstandnis
vom Verhéltnis dieser konkreten Kirche zur einen Kirche Christi des
Glaubensbekenntnisses, es betrifft das Verstandnis der Taufe als
Sakrament und das Verhaltnis der Taufe zu den anderen Sakramenten,
vor allem zu Abendmahl bzw. Eucharistie, es betrifft das Verhéaltnis von
Taufe und Glaube, Glaube sowohl einer konkreten Kirche wie auch als
personliche Glaubensbindung. Hier gibt es bis heute die Kirchen tren-
nende Unterschiede.

Darin liegt auch der Grund, warum nicht alle in der ACK verbundenen
Kirchen sich den Text zu Eigen machen kdnnen. Der Anerkennungstext
selbst signalisiert die auszutragende Spannung: , Trotz Unterschieden im
Verstandnis von Kirche besteht zwischen uns ein Grundeinversténdnis
Uber die Taufe.”

Dieses ,Grundeinverstandnis tber die Taufe® will der Anerkennungstext
zur Sprache bringen. Eben weil die Unterschiede in das Verstandnis der
Taufe hineinreichen, ist ein solcher Anerkennungstext keine ganz einfache
Sache. Aber man kann und muss auch sagen: Weil das den Kirchen zu-
tiefst Gemeinsame sich in der Taufe verdichtet, fallt von hier ein helles
Licht auf das, was sie verbindet: Die Taufe ist ,ein Zeichen der Einheit
aller Christen®.

,Die wechselseitige Anerkennung der Taufe" bringt dies zum Ausdruck,
sie ist ,Ausdruck des in Jesus Christus grindenden Bandes der Einheit".
Im Epheserbrief wird das Band der Einheit, das in Jesus Christus grtin-
det, konkretisiert: Ein Leib und ein Geist, eine Hoffnung, ein Herr, ein
Glaube, eine Taufe, ein Gott und Vater aller (vgl. Eph 4,4-6). Die ,Einheit
aller Christen” reicht also weiter und sie griindet tiefer als die Einheit einer
Gesinnungs- und Aktionsgemeinschaft, denn als Zeichen ,verbindet die
Taufe mit Jesus Christus, dem Fundament dieser Einheit.“ Hier liegt auch
der Grund fur die Einmaligkeit der Taufe: ,Die so vollzogene Taufe ist ein-
malig und unwiederholbar.”

Dies zu leben und dies zu bezeugen verpflichtet die Taufe und verpflich-
tet die wechselseitige Anerkennung der Taufe. In der Pflicht, die Einheit
der Christen und die Einheit in Christus zu bezeugen, griindet die 6ku-
menische Bewegung. Wie andere Taufanerkennungstexte erinnert auch
dieser an eine markante Stelle des Lima-Dokuments ,Taufe, Eucharistie
und Amt“ von 1982: Die Taufe ist ,ein Ruf an die Kirchen, ihre Trennungen
zu Uberwinden und ihre Gemeinschaft sichtbar zu manifestieren®.
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Forum

Judith Kénemann
Norbert Mette
Ute Leimgruber



Judith Kbnemann

,Berlihrbarkeit”“ als zentrale Kategorie
kiinftiger Pastoral

,Jesus Christus hat sich auch in seiner vordsterlichen Zeit als
absoluter Heilsmittler' gewuft, als die Ankunft des Reiches
Gottes, als eschatologischer Hohepunkt der Heilsgeschichte.
Die geschichtliche Bleibendheit Christi durch die Gemeinde de-
rer, die an ihn glauben und ihn explizit im Bekenntnis als diesen
Heilsmittler erfassen, ist das, was wir Kirche nennen. Und wenn
schon die vorchristliche Zeit getragen war durch den Heilswillen
Gottes in Selbstmitteilung und so Geschichte der Hoffnung, wenn
auch in eine offene und von der Freiheit des Menschen und der
Menschheit her ambivalente Zukunft hin, war, dann ist die nach-
christliche Zeit erst recht gepragt und getragen von dem explizi-
ten, bekennenden Wissen davon, daf dieser Jesus Christus das
Heil der Welt ist, dall Gott sich in ihm unwiderruflich der Welt zu-
gesagt hat und so die Hoffnung zwar bleibt, weil dem Menschen
trotz der in Christus gekommenen Nahe des Reiches Gottes die
Verantwortung seiner Freiheit nicht abgenommen ist, sie aber
doch einen ganz anderen, ,eschatologischen’ Charakter vor der
irreversiblen Selbstzusage Gottes an die Welt erhalten hat.’

astorales Handeln vollzieht sich an vielen Orten. Als ein genuiner

Kernbereich der Pastoral gilt nach wie vor und trotz aller Abbriiche
volkskirchlicher Strukturen die christliche Gemeinde. Die Literatur zu
Gemeinde und die Entwirfe und Konzepte fur engagierte Gemeinden,
die von den dort lebenden Christen und Christinnen getragen werden,
ist nahezu unuberschaubar geworden. Im Vordergrund vieler Entwirfe
steht dabei die Aktivitat, das Engagement, die Lebendigkeit der jewei-
ligen Gemeinde. Nicht selten wird Lebendigkeit dabei gleichgesetzt mit
einer Vielzahl von Aktivitaten und Gruppen, die das Gemeindeleben mit-
gestalten.

Das obige Zitat von Karl Rahner macht in allem Bemihen um die le-
bendige Gemeinde jedoch auf einen entscheidenden Aspekt aufmerk-
sam: dass Gemeinde sich zuallererst der grundlegenden Initiative und
Selbstmitteilung Gottes und seiner Zuwendung zu den Menschen verdankt
und erst in zweiter Linie unserer menschlichen Aktivitat. Gemeinde ist ein
Geschenk, ein Geschenk, das im Glauben angenommen werden kann
und diesen dabei voraussetzt. In diesem Glauben bezeugt die Gemeinde

1 Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens, Freiburg i. Br. 1976, 313.
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immer wieder das Reich Gottes. Glaube ist immer ein personlich-individu-
eller, der in freier Entscheidung vollzogen wird, gleichzeitig ist er jedoch in
der christlichen Tradition niemals Privatangelegenheit, sondern verweist
immer auf Beziehung und das Leben von und in Beziehungen, deren
Form und Qualitat sich am Umgang Jesu mit den Menschen misst. Am
Beispiel des jesuanischen Handelns zeigt sich, dass Glaube immer auch
auf Gemeinschaft hin ausgerichtet ist. Damit ist Gemeinde/Gemeinschaft
und letztlich Kirche schon immer dort grundgelegt, wo die Praxis des
Glaubens gemeinsam gelebt und wo der Glaube gemeinsam bezeugt
wird.

Warum aber steht das Zitat von Karl Rahner am Anfang dieser
Uberlegungen? Es macht in besonderer Weise deutlich, worum es mir im
Zusammenhang mit pastoralem Handeln im gemeindlichen Kontext geht:
Bei allen pastoralen Bemuhungen in der heutigen Situation und bei allen
Versuchen, neue Konzepte in die Pastoral einzubringen, darf immer in
unserem Bewusstsein sein, dass Kirche und Gemeinde kein Selbstzweck
sind. Dass sie letztlich kein Menschenwerk, sondern immer und zuerst
Geschenk Gottes sind, welches im Glauben angenommen werden kann.
Das bedeutet allerdings nicht, die Hande in den Schol zu legen und alles
geschehen zu lassen. Vielmehr bedeutet es fur die heutige Pastoral, die
sich unter verdndernden Bedingungen vollzieht — so hat es jungst Norbert
Mette formuliert? —, sowohl eine Entlastung als auch eine Verpflichtung.
Die Entlastung besteht darin, dass Gemeinden als zeichenhafte Orte ge-
schenkter Versohnung und verheilRener Befreiung diese Befreiung und
Verséhnung letztlich nicht herzustellen brauchen, ja dies gar nicht kén-
nen. Die Verpflichtung besteht in einer doppelten Hinsicht: Zum einen gilt
es, dem Ursprung der christlichen Botschaft verbunden zu bleiben — darin
liegt die religids-spirituelle Dimension von Gemeindepraxis. Gerade heu-
te ist es wieder wichtig, sich auf diese Dimension verstarkt zu besinnen.
Das andere Verpflichtungsmoment besteht darin, konkrete Solidaritat
mit den Menschen und ihren realen Lebensverhaltnissen sowohl im un-
mittelbaren Umfeld als auch in unseren gréleren Zusammenhangen
zu leben. Darin liegt die soziale und politische Dimension christlicher
Gemeindepraxis.® Diese drei Momente von Gemeindepraxis: Das entla-
stende Moment, also die Erfahrung des Geschenkt-Seins, und die beiden
verpflichtenden Elemente der spirituellen Dimension einerseits sowie der
sozial-politischen Dimension anderseits erganzen einander und sind un-
aufléslich miteinander verwoben. Dabei bestimmt die Erfahrung bereits
geschenkter Verséhnung die Praxis.

Eine (kiinftige) Pastoral bedarf also all dieser drei genannten Elemente:
das Bewusstsein der Nicht-Machbarkeit vollkommener Verséhnung
durch den Menschen, also dessen, was die theologische Tradition

2 Vgl. dazu Mette 2005, 107.
3 Vgl. dazu Mette 2005, 1071.
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,Ungeschuldetheit des Heils* bzw. schlicht und ergreifend ,Gnade“ nennt,
und das Bewusstsein sowohl fiir die religiés-spirituelle und die sozial-poli-
tische Dimension christlicher Gemeindepraxis, und zwarindergelingenden
Balance zwischen Mystik und Politik, wie dies schon von Dorothee Sélle
und Johann Baptist Metz formuliert wurde. ,Wo" —so schreibt Norbert Mette
- ,dieses spannungsreiche Verhaltnis von Kontemplation und Aktivitat zu-
gunsten einer der beiden Pole aufgelost wird und somit ein fur die Kirche
und ihre Gemeinden konstitutiver Faktor ausfallt, mag es sich um einen
Zirkel von fromm gestimmten Gleichgesinnten oder eine Initiative sozial
Engagierter handeln, nicht jedoch um eine Gemeinde in der Nachfolge
Jesu."* Auf diese notwendige Einheit von Sozial- und Glaubenspastoral
hat vor einigen Jahren im Ubrigen schon der Pastoraltheologe Ottmar
Fuchs, in einem Aufsatz mit gleichnamigem Titel deutlich hingewiesen.®

Im Folgenden soll nun der Frage nachgegangen werden, was es fur
Pastoral bedeutet, diese drei Elemente, den Geschenkcharakter von
Gemeinde, die religiés-spirituelle Dimension und die sozial-politische
oder auch solidarische Dimension von Gemeindepraxis ausbalanciert zu-
sammenzudenken, und welche Konsequenzen sich daraus fur eine kunf-
tige Pastoral ergeben.

1. Gemeinde als Geschenk und
die Nicht-Machbarkeit umfassenden Heils

Mit Formeln oder auch Konzepten ,von der versorgten zur sorgenden
Gemeinde“ oder der Rede von der ,lebendigen Gemeinde® scheint sich
das Gewicht in der Pastoral auf méglichst viel Aktivitdt, auf moglichst
viele Gruppen und Arbeitskreise verschoben zu haben. Nach dem Motto
,Hauptsache Mitmachen" oder vielleicht gar ,Hauptsache Machen®. Dies
sage ich nicht als Kritik an denen, die mit viel Engagement und Einsatz in
Gemeinden arbeiten, sei es haupt- oder ehrenamtlich. Doch das momen-
tan groRe Spiritualitatsbedirfnis, interessanterweise vielfach aus Kreisen,
die sich nicht unbedingt zur christlichen Kirche zahlen, scheint wieder
deutlicher auf das ,uns-geschenki-Sein® von Gemeinde zu verweisen. Es
verweist auf die spirituell-religiose oder auch mystische Dimension des
Christseins, bedeutet aber nicht, dass eine Gemeinde dann nur lebendig
ist, wenn moglichst viel passiert und wenn im quantitativen Sinn ,viel®
geleistet wird.

Was bedeutet aber in pastoraltheologischer Hinsicht der Aspekt der
,Nichtmachbarkeit von vollkommener Gemeinde“?

4 Mette 2005, 108.

5 Vgl. Ottmar Fuchs, Fir eine neue Einheit von Sozial- und Glaubenspastoral, in: Karl
Gabriel / Johannes Horstmann / Norbert Mette (Hgg.): Zukunftsfahigkeit der Theologie,
Paderborn 1999, 93-112.

112 PThi, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Judith Kénemann



Es bedeutet anzuerkennen, dass Pastoral und Gemeinde nicht aus
sich selbst heraus da sind, sondern ihren Ursprung letztlich in der
Selbstmitteilung Gottes und im Heilshandeln Jesu Christi finden. Insofern
sich Gemeinde diesem Heilshandeln Gottes verdankt, ist sie Zeichen der
Nahe Gottes und seines Heilswillens fir alle Menschen in der Welt, auf
den sie in ihrer Praxis verweist. Sie will jedoch nicht nur auf die Nahe
Gottes hinweisen, sondern diese Ndhe und diese Zusage umfassenden
Heils in ihrem Sein und Tun gegenwartig setzen. Wenn Lumen Gentium
vom Zeichen und Werkzeug der Vereinigung mit Gott spricht, dann ist
Gemeinde genau in diesem Zeichencharakter heilsvermittelnd und zwar
durch ihr Zeugnis und ihr Handeln. Aber nicht die Gemeinde oder die
Pastoral stellt das Hell durch ihr Tun her. Vielmehr versucht sie, die eine
Seite des eschatologischen Vorbehalts, das ,schon da“ des angebro-
chenen Reiches Gottes, so gut es ihr moglich ist, zu verwirklichen. Sie
tut dies immer auch im Wissen um die letztliche Nicht-Machtbarkeit um-
fassenden Heils. Dabei gilt es, diese Nicht-Machbarkeit nicht als Defizit
wahrzunehmen, dem zur Kompensation mehr ,\Werke" gegenltbergestellt
werden. Vielmehr gilt es, angesichts der vielfaltigen pastoralen Konzepte
und Uberlegungen, wie mit immer weniger werdender Ressourcen umge-
gangen werden kann, genau diese Nicht-Machbarkeit des umfassenden
Heils als Entlastung wahrzunehmen und mehr geschehen, mehr wirken
ZU lassen.

Auf der konkreten Handlungsebene kann das bedeuten, danach Ausschau
zu halten, was das jeweils Spezifische einer Gemeinde ist. Was entspricht
den Bedurfnissen und auch den Méglichkeiten sowie Fahigkeiten der dort
konkret lebenden Menschen? Was kdénnen und wollen diese tun? Wo
kann und soll der Schwerpunkt dieser Gemeinde liegen? Es ist also zu-
nachst eine Art Bestandsaufnahme von Fahigkeiten und Méglichkeiten
gefragt. Manchmal drangt sich mir allerdings der Eindruck auf, dass sich
angesichts gut gemeinter und durchdachter Gemeindekonzepte, die am
grinen Tisch entwickelt werden, die Selbstentfaltungskrafte, die eige-
nen Initiativen und Aufbriiche in den konkreten Gemeinden kaum ent-
falten kénnen. Ja, vielleicht werden sie manchmal kaum wahrgenom-
men, weil man zu schnell nach Konzepten ruft und zu wenig die eigenen
Ressourcen sieht. Mein Pladoyer ware hier: mehr Vertrauen in eben jene
Selbstentfaltungskrafte und die Selbstinitiative in einer Gemeinde zu set-
zen und diese mit der entsprechend passgenauen Unterstutzung — auch
von auBerhalb der Gemeinde - zu begleiten und zu starken.

Wie steht es aber neben diesem entlastenden Moment, das die
Gemeindepraxis bestimmen sollte, mit den beiden schon genannten
Verpflichtungsmomenten der religios-spirituellen und sozial-politischen
Dimension der Gemeindepraxis? Und wie hangen diese mit der grundle-
genden Anerkennung des Geschenki-seins von Gemeinde zusammen?
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2. Eine Kultur der Beriihrbarkeit als Verbindungsmoment
dieser drei Elemente

Das zentrale Stichwort fir die enge Zusammengehdrigkeit der genannten
drei Elemente ist das Stichwort der ,Kultur®: Welcher Kultur bedarf es, um
den Geschenkcharakter der Gemeinde, um die Kontemplation und die
Aktivitat der Gemeinde in eine konkret vor Ort angemessene Balance zu
bringen?

Zentral fur die Pastoral ist die Ausbildung einer Gemeindekultur, in der
im Bewusstsein um die eigene Verdanktheit durch Gott Mystik und
Politik, Aktivitat und Kontemplation ihren gleichrangigen Stellenwert ha-
ben. Oder anders gesagt: Eine Gemeindekultur, in der sich das ereig-
net und Wirklichkeit wird, was Ottmar Fuchs als die zwei klassischen
Méglichkeiten beschreibt, zur christlichen Existenz zu gelangen: ,Uber die
religiése Erfahrung von Erfahrungen, welche das Leben verandern, oder
Uber die Verdanderungen des Lebens, welche den Glauben erméglichen,
sozusagen eine ,idealistische’ und ,materialistische’ Version christlichen
Selbstvollzugs.“® Zwei Wege, die biblisch im Doppelgebot Jesu begrindet
sind, in der Gleich-Notwendigkeit und Gleich-Wertigkeit von Gottes- und
Nachstenliebe.

Ziel und Ausrichtung solch einer kinftigen Gemeindekultur kann am
Besten mit dem Begriff einer ,Kultur der Berlhrbarkeit® bezeichnet
werden. Denn ,Berthrbarkeit® scheint das Schlisselelement kinftiger
Gemeindepastoral zu sein. Wieso gerade ,Beriihrbarkeit*? Berlhrbarkeit
deshalb, weil sie sowohl die religiés-spirituelle als auch die solidarische
Dimension von Gemeindepraxis umfasst und unaufldslich, wechsel-
seitig miteinander verbindet — und dabei zugleich geleitet wird von der
Erfahrung des Geschenktseins: In der Kategorie ,Beruhrbarkeit* verwirk-
licht sich der Zeichencharakter der Gemeinde in herausragender Weise,
da Gott sich selbst in Jesus Christus bertihrbar gemacht hat, in seiner
Selbstmitteilung, in seiner Botschaft vom Reich-Gottes als umfassende
Befreiung fur alle Menschen. Gott lasst sich vom Menschen berthren,
lasst sich vom Leid der Menschen beriihren und rettet sie dadurch, dass
er sich berlihren lasst und uns Menschen berthrt. Dies findet seinen
Ausdruck in der Inkarnation, in dem Gott in Jesus Mensch wird und alles
teilt, was menschliches Leben ausmacht, alle Freude, Hoffnung, Angste,
Trauer. Es zeigt sich in der unbedingten, heilenden Zuwendung Jesu zu
den Menschen, von denen die Wundererzahlungen beredten Ausdruck
geben, und findet seinen Héhepunkt in der Passion, wo sich Gott bis
zum AuRerten beriihrbar gemacht hat und bereit war, den héchsten Preis
menschlichen Lebens, den Tod, zu zahlen.

So wie Gott sich beriihrbar gemacht hat und sich berthren Idsst, so sind

6 Fuchs 1999, 97.
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auch Christinnen und Christen aufgerufen, sich berihrbar zu machen und
sich berthren zu lassen: Von Gott und seiner fur uns unbedingt entschie-
denen Liebe, als der spirituellen Seite der Berlhrbarkeit, und von den
konkreten Anderen und ihrer jeweiligen Lebenssituation, als der sozial-
politischen, solidarischen Seite der Beruhrbarkeit einer Gemeinde. Weil
wir uns berthren lassen, werden wir sensibel fur das Leid des Anderen,
fur Ungerechtigkeiten, seien sie individuell erfahren oder strukturell be-
dingt. Insofern schliel3t die Berlihrbarkeit eine passive und eine aktive
Seite mit ein: Passiv im Sich-Bertihren lassen durch die Andere, aktiv in
der Beziehung zum Anderen und der Ubernahme der Verantwortung fir
die Andere.

Werden wir berlihrt oder lassen wir uns beriihren, von Gott und vom
anderen Menschen, so uberschreiten wir den eigenen Horizont, unse-
re Gedanken und Gefuhle. Nichts anderes meint denn der Ausdruck
,ranszendenzbezug®: Wir transzendieren uns selbst auf den Anderen
und auf den absolut Anderen hin, den wir Gott nennen. Im christlichen
Verstandnis bedeutet dieses Uberschreiten — und ich folge hier dem
Gedankengang von Ottmar Fuchs — ,aber nicht irgendein Eroberungs-
und Unterwerfungsverhalten demgegentber, wohin man uberschreitet,
sondern es ist an ganz bestimmten inhaltlichen Qualitaten festzumachen;
im Horizont der christlichen Botschaft ndherhin an solchen Qualitaten,
die Gott (die Transzendenz schlechthin) selbst auszeichnen: Liebe,
Gerechtigkeit, Uberstieg zu Fremden und zu Feinden. Nur indem wir uns
selbst auf diese Inhalte hin (zumindest in der Sehnsucht) transzendieren,
erreichen wir den Erfahrungsmodus, der mit Gott zu tun haben kénnte."’
Insbesondere die religiés-spirituelle Dimension der Berlhrbarkeit, das
Sich-bertihren-Lassen von Gott, eréffnet dem glaubigen Menschen da-
ruber hinaus die Moglichkeit, diese Zuwendung, diese unbedingte Liebe
Gottes als vorbehaltlose und bedingungslose Gabe, als ,ungeschuldete
Gnade* als Gratuitat zu erfahren.

Diese Erfahrung der Gratuitat, deren Ursprung darin liegt, berihrbar zu
werden, beinhaltet aber eben nicht nur das Sich-Hinwenden zu Gott, son-
dern auch das Sich-Hinwenden zum Anderen. Der Glaube an den men-
schenbefreienden Gott halt dazu an, dass man andere an den neuen
Lebensmdéglichkeiten teilhaben |asst, sie darin einbezieht und Widerstand
leistet gegen alles, was daran hindert. Dass alle Menschen ein bejahens-
wertes Leben fuhren kénnen, darauf richtet Gott all seine Leidenschaft.®
Dabei beschrankt sich der so gespeiste Impuls zur Solidaritat nicht nur
auf die Solidaritat im unmittelbaren Lebensumfeld; die Erfahrung gelebter
Solidaritat im Nahbereich wird vielmehr zum entscheidenden Kern einer
Solidaritat, die sich auch auf die gréleren, globalen Zusammenhange

7 Fuchs 1999, 96.
8 Vgl. Mette 2005, 111.
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richtet.®

Verweist die religiés-spirituelle Dimension die Gemeinde ,nach innen®, so
verweist die solidarische Praxis darauf, dass Gemeinde immer sehr kon-
kret in der Welt angesiedelt ist und in den ,weltlichen® Gegebenheiten.
Indem eine Gemeinde das Wort Gottes mit der konkreten individuellen,
kirchlichen und gesellschaftlichen Situation in Verbindung bringt und di-
ese im Horizont der biblischen Botschaft auslegt, findet sie — so Norbert
Mette — zu einer neuen kollektiven Identitat, wird sie zur Gemeinde als
Volk Gottes. Aus der Erfahrung unbedingter Bejahung und Anerkennung
und der Entlastung, sich und anderes selbst verwirklichen zu mussen,
gewinnt sie die Moglichkeit zu einem Zusammenleben in Solidaritat."
Damit zeigt sich noch einmal, wie sich die spirituelle und soziale
Dimension christlicher Lebenspraxis wechselseitig bedingen. Aus der
Glaubenserfahrung und Glaubenspraxis heraus mit ihren Grundvollziigen
,Verkiindigung* und ,Liturgie“ erwachst der Grundvollzug des ,dia-
konalen Engagements®, und umgekehrt erwachst aus dem sozialen
Engagement die Glaubenserfahrung, fiihrt also die Diakonia zur Martyria
und Leiturgia.

Was bedeutet nun eine solche Kultur der Bertihrbarkeit fur Pastoral?

3. Beriihrbarkeit als pastorale Leitlinie

Eine ,Kultur der Beruhrbarkeit®, als pastorale Leitlinie auszubilden, be-
darf eines (grundséatzlichen) Perspektivwechsels im Verstandnis von
Pastoral bzw. Seelsorge. Pastoral und Seelsorge haben heute mehr
denn je den einzelnen Menschen als auch die unheilen und unge-
rechten gesellschaftlichen Verhaltnisse in den Blick zu nehmen. Die
Verhaltnisse in denen der Einzelne lebt, in die er verstrickt ist und die
zu Beschadigungen fuhren. Es gilt, sich den Einzelnen zuzuwenden und
ihnen heilsamen und heilenden Zuspruch zukommen zu lassen, sie dabei
aber vor allem — gerade heute — in ihrem Selbstwertgefihl zu starken,
damit sie — im Bild gesprochen — ,aufrecht” gehen kénnen. Dazu bedarf
es jedoch, darauf hat insbesondere Hermann Steinkamp hingewiesen,
einer Pastoral und Seelsorge, die Seelsorge nicht als eine Beziehung
zwischen ,Ungleichen®, zwischen dem/der Seelsorgenden und dem/der,
der der Seelsorge bedurftig ist, betrachtet. Es bedeutet Abschied zu neh-
men vom traditionellen Bild seelsorglicher Beziehung, das sich im Bild
vom ,Hirt und seinen Schafen ausdriickt." Es bedarf also der konse-
quenten Umsetzung eines Seelsorgeverstandnisses, das die seelsorg-

9 Vgl. Fuchs 1999, 94.

10 Vgl. Mette 2005, 110.

11 Vgl. Hermann Steinkamp, Seelsorge als Anstiftung zur Selbstsorge, Miinster 2005.
Im Ubrigen setzt sich auch Hermann Steinkamp in seinen pastoraltheologischen
Uberlegungen intensiv mit der Kategorie der Berthrbarkeit auseinander.
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liche Beziehung als eine Beziehung zwischen Gleichen — wenn auch mit
unterschiedlichen Rollen — versteht. Wie subtil sich in der seelsorgerlichen
Praxis Machtmechanismen entwickeln und gestalten kénnen — Austibung
von Macht unter dem ,Label“ der Liebe und des Mitleids — hat Hermann
Steinkamp eindrucklich in seinem Buch Uber Pastoralmacht dargelegt. '
Ziel jeglicher Seelsorge ist nicht Machtaustbung in paternalistischer
Manier, sondern — so Steinkamp — die Erméachtigung des Subjekts zur
,oelbstsorge” in einem ganzheitlichen und somit auch spirituellen Sinn."?
Seelsorge versteht sich somit in erster Linie als Assistenz zur Selbstsorge
und Selbsthilfe bis zu dem Zeitpunkt, an dem das Subjekt eigen-,méachtig*
handeln und ,aufrecht” gehen kann. Pastoral/Seelsorge hat die Aufgabe,
den Prozess dieser Selbstwerdung und Ermachtigung zur Selbstsorge zu
begleiten und zu unterstitzen. In letzter Konsequenz geht es der Pastoral
— etwas provokant formuliert — um nichts anderes, als sich selbst iber-
flussig zu machen. ,Wenn Seelsorge sich davon entlastet sehen darf,
sich um Menschen die zur Selbstsorge fahig sind, zu kimmern, ist sie
um so dringlicher an (gesellschaftlich marginalisierte) Orte verwiesen, wo
Menschen daran gehindert oder beeintrachtigt werden, ihre Fahigkeit zu
Selbstsorge auszubilden. Seelsorge wird gerade dort zum Ernstfall be-
freiender christlicher Praxis und damit zugleich zu ihrem Paradigma, als
es ihr nicht nur um die Starkung der einzelnen Personen zu tun sein hat,
sondern dariber hinaus um eine Bewusstmachung und Kritik jener (sich
auch innerkirchlich widerspiegelnden) gesellschaftlichen Verhaltnisse, die
alle, die dem normativ gesetzten Identitatsstandards nicht entsprechen,
exkommuniziert.“'*

Solch eine Kultur der Beruhrbarkeit zwischen Gleichen, die die
Ermachtigung zur Mindigkeit, zur Selbstsorge, zum Ziel hat, setzt zu-
allererst Beziehungsfahigkeit voraus. Sie hat keineswegs, wie falschli-
cherweise immer wieder angenommen wird, das monomane, bezie-
hungslose Individuum zur Folge. Das Subjekt muss zwar eine eigene
Identitat ausbilden, um sein eigenes Leben selbstverantwortet flihren
und gestalten zu kénnen und diese bildet es immer in Differenz zum
Anderen aus. Diese Differenz bedeutet jedoch nicht die Abgrenzung
vom Anderen, sondern erfolgt in der grundlegenden Anerkennung der
Anderen und ihrem Anderssein.' So verstanden geht die Férderung und
Befahigung zur Selbstsorge mit einer tieferen Beziehungsfahigkeit ein-
her, die Beriihrbarkeit Uberhaupt erst erméglicht. Wie kann aber eine sol-
che Beruhrbarkeit und Beziehungsfahigkeit Wirklichkeit werden und was
bedeutet dies fiir unsere Pastoral?

12 Vgl. Hermann Steinkamp, Die sanfte Macht der Hirten, Mainz 1999.

13 Vgl. Steinkamp 2005.

14 Vgl. Norbert Mette, Als Person(en) kenntlich — Identitat in Solidaritat, in: WzM 56
(2004), 230-242, 237.

15 Vgl. Mette 2004, 238.
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4. Chancen der Verwirklichung

Diese Foérderung von Beziehungsfahigkeit als Voraussetzung flr
,Berlhrbarkeit* macht allerdings intensive Bildungsprozesse notwen-
dig. Hier geht es weniger um die Vermittlung von Fachwissen als um
die intensive Auseinandersetzung mit der eigenen Person im Sinne ei-
ner intensiven Selbsterfahrung. Fur Hauptamtliche bedeutet das, sich
immer wieder auf den Prozess einer solchen Auseinandersetzung
mit der eigenen Person einzulassen, was auch das Zulassen der ei-
genen Beschadigungen und Krisenerfahrungen impliziert, aber auch
die Auseinandersetzung mit dem eigenen Zugang zum Glauben und
die Erfahrung eigener Selbstermachtigung und Selbstsorge. Fur die
Mitglieder in einer Gemeinde gilt es in ganz unterschiedlichen Formen,
die jeweilige Person zu starken und die Auseinandersetzung mit dem
eigenen Glauben, der eigenen Religiositat zu ermdglichen und zu for-
dern mit dem Ziel der Selbstsorge sowie eines selbst vergewisserten und
selbst bestimmten Glaubens. Denn gerade dann wird man fahig sein, in
seinem Glaubensleben nicht nur im Binnenkreis der Gemeinde zu ver-
bleiben, sondern diesen zu Uberschreiten und aktiv aus einer Haltung des
Glaubens heraus gesellschaftliche Prozesse mitgestalten zu kénnen.

Soll solch eine Gemeindekultur der Berihrbarkeit Wirklichkeit werden,
sind m.E. auf der konkreten Handlungsebene pastoraler Arbeit in den
Gemeinden folgende Schritte, die nicht den Anspruch auf Vollstandigkeit
haben, zu bedenken.

Es ist zu Gberpriifen, inwiefern in den jeweiligen Gemeinden Bedingungen
herrschen oder inwiefern solche Bedingungen hergestellt werden kénnen,
die eine solche Selbstsorge der Subjekte ermdéglichen und férdern. Dies
beginnt schon bei der Frage nach dem je eigenen Seelsorgeverstandnis,
das jede/r Hauptamtliche implizit und explizit hat, und das in der jewei-
ligen Gemeinde eine bestimmte Kultur ausgebildet hat. Dabei geht es
nicht um die abstrakte Rezeption von Seelsorgetheorien, sondern viel-
mehr im Sinne des oben Gesagten darum, sich mit der eigenen Person,
den eigenen Winschen und Bedurfnissen nach Macht oder Einfluss ge-
geniiber dem Anderen zu stellen und sich damit auseinander zu setzen,
auch wenn hinter diesen Winschen noch so wohimeinende Absichten
stehen. Es geht also darum, den eigenen subtilen Mechanismen der
,Pastoralmacht* auf die Spur zu kommen.

Des Weiteren wird man sich der Frage nach geeigneten Leitungsstrukturen
und nach der geeigneten Wahrnehmung von Leitungskompetenzen
widmen muissen unter der MalRgabe eines partizipatorischen
Leitungsverstandnisses. Der in Asien praktizierte Ansatz AsIPA, der an
verschiedenen Orten in unserem Kontext rezipiert wird, fordert solch eine
partizipatorische Leitung. Dieses Leitungsverstandnis geht vom gemein-
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samen Priestertum aller Glaubigen aus mit dem Ziel, Gemeindeleitung als
das Zusammenwirken unterschiedlicher Kompetenzen auszutben und zu
leben. Die besondere Funktion des Priesteramtes soll damit keineswegs
eingeebnet werden, umgekehrt soll aber keineswegs der Unterschied
zwischen Priestern und Laien in besonderer Weise betont bzw. hervor-
gehoben werden.

Schliellich ware in den konkreten Gemeinden der Frage nachzugehen,
worin die wichtigsten Kernkategorien fur die eigene Pastoral liegen: Geht
es allein darum, dass vor allem mdglichst viel passiert, viele sich beteili-
gen, also ,viel los" ist? Oder liegt allen Aktivitdten eine innere Haltung zu-
grunde, die von einer Ermachtigung zur Selbstsorge in allen unterschied-
lichen Bereichen der Gemeindearbeit ausgeht, sei es in der Liturgie, der
Katechese, der Familien- und Jugendarbeit, der Altenarbeit, der diako-
nalen Projekte? Damit geht einher zu schauen, wo beispielsweise der
besondere Schwerpunkt dieser Gemeinde liegt. Wo verwirklichen sich in
dieser Gemeinde die beiden klassischen Existenzweisen des Christseins?
Eine weitere Frage stellt sich hinsichtlich der Beruhrbarkeit: Wie berlhr-
bar sind die Mitglieder und Hauptamtlichen der Gemeinde wirklich in der
Gemeinde, und wie lassen sie sich bertihren? Wie kann noch mehr diese
Haltung der Beruihrbarkeit und des Sich-beriihren-Lassens gelebt werden
und welcher Unterstiitzung bedarf es, um sie weiterzuentwickeln und in
der Gemeinde zu fordern?

Im Zentrum einer Pastoral unter dem Signet einer ,Kultur der Berthrbarkeit"
steht also die Mundigkeit, die Selbstermachtigung von Christinnen und
Christen und die Méglichkeit, christlichen Glauben in Freiheit und ohne au-
toritaren Druck erleben zu kénnen. Daraus folgen weder Unverbindlichkeit
noch Libertinage, sondern im Gegenteil die Mdglichkeit, sich wirklich auf
das Beziehungsangebot Gottes aus freiem Willen und Entschluss ein-
lassen zu konnen, und sich aus freiem Willen und Entschluss auf den
Anderen beziehen und fiir diesen solidarisch Verantwortung tilbernehmen
zu kénnen. Eine solche Pastoral ist zum einen ,auf der Hohe der Zeit",
weil sie der Religiositat der Menschen von heute entspricht. Denn wie die
einschlagigen Studien deutlich gemacht haben, hat die eigene Wahl des
Subjekts auch im Feld von Religion/Religiositat eine zentrale Bedeutung:
Religiositat will heute an die je eigene Biographie angebunden und selbst
vergewissert sein. Zum anderen gewahrleistet eine Pastoral, in de-
ren Zentrum das Sich-berUhren-Lassen und Beruhrbarwerden und die
Ermachtigung zur Selbstsorge steht, die entscheidende Voraussetzung
fur die Einheit von Sozial- und Glaubenspastoral, die das Spezifische
des Christlichen oder auch das entscheidend Unterscheidende des
Christlichen gegenuiber anderen Religions- und Religiositatsformen ist.
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Norbert Mette

Zwischen Distanz und Kreativitat

Zum Verhaltnis von Jugend, (institutioneller) Religion und
christlichem Glauben'

Die folgenden Ausfuhrungen lassen sich vorweg in drei Thesen bundeln:

1. Empirischen Befunden zufolge verhélt sich die junge Generation heute
in religioser Hinsicht mehrheitlich eher freundlich-bedeckt als aktiv-krea-
tiv.

2. Wie von kaum einer Generation zuvor wird von den derzeit
Heranwachsenden ein hohes Mal an Kreativitdt in Bezug auf ihre
Lebensfihrung abverlangt.

3. Angemessen angesprochen, sind Jugendliche bereit und in der Lage,
ihre Kreativitat auch im religidsen Bereich einzubringen.

Diese Thesen seien nunmehr nacheinander erlautert und erértert,

beginnend mit der 1. These:

Empirischen Befunden zufolge verhélt sich die junge Generation heute in
religiéser Hinsicht mehrheitlich eher freundlich-bedeckt als aktiv-kreativ.

Die in einer unter 17- bis 18-jahrigen deutschen Jugendlichen durch-
gefuhrten Untersuchung gewonnenen Daten veranlassen Hans-Georg
Ziebertz zu der Feststellung, dass fur diese Gruppe eine Ruckkehr der
Religion nicht auszumachen sei. Aber als weitere Beobachtung schlief3t
er an, dass Religion von den Jugendlichen keineswegs als etwas
Unmodernes abgetan, sondern durchaus in einem positiven Licht gese-
hen werde.? Solche verallgemeinernden Aussagen sind allerdings sofort
mit Einschrankungen zu versehen, um giiltig zu sein. Denn das Spektrum
des Verhaltnisses der Jugendlichen zur Religion bzw. Religiositat ist
hoéchst facettenreich. Ein paar Schlaglichter aus vorliegenden Studien
sollen das beleuchten.

Zunachst sei die gerade erwahnte Studie von Hans-Georg Ziebertz he-

1 Fur den Druck Uberarbeiteter Vortrag, gehalten auf dem ,16. Di6zesanforum kirch-
liche Jugendarbeit® am 14. Marz 2007 in St. Gallen.

2 Vgl. Hans-Georg Ziebertz, Germany, in: ders. / William K. Kay (Eds.), Youth in Europe
II. An international empirical Study about Religiosity, Berlin 2006, 58-80, hier: 72.
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rangezogen.® Von den Uber 2000 befragten Jugendlichen gehérten 78%
einer Religionsgemeinschaft an, von ihnen 63% der katholischen, 31%
der evangelischen Kirche und 6% einer anderen Religionsgemeinschaft.
Als glaubig haben sich 46% der Befragten bezeichnet, davon 11% als
sehr glaubig; als nicht glaubig verstanden sich 28% und knapp 27% be-
kundeten, sie seien sich nicht sicher. Interessant ist die Reaktion der
Jugendlichen auf die Fragen nach religiésen Erfahrungen.* Dabei wurden
ihnen sechs Statements vorgelegt, die Aussagen von Leuten enthielten,
die von bestimmten religidsen Erfahrungen berichteten. Die Jugendlichen
wurden zunachst allgemein um Auskunft dariiber gebeten, ob sie es tiber-
haupt far méglich halten, dass Menschen solche Erfahrungen machen,
dann, ob sie es fur wiunschenswert hielten, selbst solche Erfahrungen
zu machen, und schlielllich, ob sie selbst bereits solche Erfahrungen ge-
macht hatten. Von einer Ausnahme abgesehen haben die Befragten zwi-
schen 53% und 85% die Aussagen fur authentisch gehalten.

Mit 85% rangierte die Aussage, viele Leute wirden behaupten, dass ihr
Glaube ihnen oft geholfen habe, in bestimmten Situationen nicht ihren
Mut zu verlieren, an der Spitze. Mit knapp 81% folgte die Aussage, viele
Leute wirden sagen, dass ihnen ihr Glaube ein Gefiihl der Sicherheit
gebe, das mit dem Verstand nicht erklart werden kénne, und mit 77%
die Aussage, viele Leute wirden sagen, dass ihnen ihr Glaube eine
Gewissheit in ihrem Leben gebe, die sie anders nicht haben wirden.
Mit 35% am Schluss rangierte die Einschatzung, die Behauptung vieler
Leute, dass ein Leben ohne einen Glauben an Gott sinnlos sei, kénne
authentisch sein. Wesentlich niedriger fiel jeweils die Zustimmung der
befragten Jugendlichen dazu aus, dass sie sich selbst wiinschen wir-
den, solche Erfahrungen mitteilen zu kénnen — mit einer Ausnahme: 56%
Zustimmung erhielt der Wunsch, berichten zu kénnen, Gott habe ihnen in
einer konkreten Situation geholfen. Noch niedriger fielen die Prozentwerte
auf die Frage aus, ob die Jugendlichen von ihrerseits bereits gemach-
ten Erfahrungen berichten kénnten. Mit 23,6% nahm die Aussage, viele
Leuten wirden sagen, dass ihr Glaube ihnen ein Geflhl der Sicherheit
gebe, dass mit dem Verstand nicht erklart werden kénne, den Spitzenwert
ein, wahrend mit 9% die Aussage, viele Leute wirden behaupten, ohne
Glauben an Gott sei das Leben sinnlos, das Schlusslicht bildete. Ziebertz
kommentiert diesen offenkundigen Mangel an konkreten Erfahrungen der
Jugendlichen beziglich Religion und Glauben zu Recht als bedenklich;
denn gerade heute sei die Méglichkeit des Ruckgriffs auf entsprechende
eigene Erfahrungen flr die Ausbildung einer eigenen Religiositat uner-
lasslich.

Nach ihrer Einschatzung verschiedener Weltanschauungen befragt, er-

3 Vgl. zum Folgenden ebd., bes. 64ff.
4 Vgl ebd., 65f., 269.
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hielt das Konzept des Pragmatismus die signifikant starkste Zustimmung?®.
Dahinter verbergen sich ltems wie: ,Der Sinn des Lebens hangt nicht von
Gott oder einer hoheren Realitdt ab, sondern von mir selbst.“, ,Flr mich
besteht der Sinn des Lebens darin, das Beste daraus zu machen.” Und
,Jede Person hat fur sich zu entscheiden, worin der Sinn des Lebens be-
steht.“ Jegliche Bezugnahme auf Religion fehlt hier. Dies gilt weitgehend
auch fur die nachsten Konzepte, die relativ hohe Zustimmungen fanden:
Universalismus, Metatheismus, Naturalismus und Agnostizismus. Die
Gottesidee wird nicht strikt abgelehnt; aber sie gilt als nicht ndherhin fass-
bar. Ein ausgesprochen biblisch-christliches Konzept rangiert als viert-
letzter Stelle (von 13), nur noch gefolgt von Kritizismus, Atheismus und
Nihilismus. Alle diese Konzepte sto3en auf deutliche Ablehnung.

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass dieser Studie zufolge die
Jugendlichenihre Einstellung zur Religion gewissermalien in der Schwebe
halten. Ausgesprochen religidés umtriebig ist eine kleine Minderheit. Aber
es ist ebenfalls eine kleine Minderheit, bei der Religion auf vollige Abwehr
stolRt. Was die Religion ausmacht, der gegenuber die Mehrheit der
Jugendlichen freundliches Wohlwollen bekundet, Iasst sich eher negativ
als positiv umreien:® In inhaltlicher Hinsicht bleibt sie véllig unbestimmt:
Das Géttliche ist fir Menschen unfassbar. Es ist absolut transzendent und
fur Menschen unerreichbar. Angesichts der Universalitat des Géttlichen ist
jeglicher Glaube unweigerlich relativ. Religiositat hat fur die Jugendlichen
einen geringen Verpflichtungsgrad. Ihre ethischen Einstellungen speisen
sie nicht aus der Religion. lhre Religiositat ist individualisiert und privati-
siert, ohne Bezug zu einer Gemeinschaft. Insgesamt Uberwiegt eine prag-
matische Einstellung dazu, wie man individuell dem Leben einen Sinn
gibt und seine Weltanschauung ausbildet. Ein Rekurs auf herkémmliche
ideologische Konzepte findet nicht statt; bestenfalls wird auf fur wissen-
schaftlich gesichert gehaltene Weltbilder zurtickgegriffen.

Wesentlich grober, als es Hans-Georg Ziebertz getan hat, hat die letz-
te ,Shell Jugendstudie” die Religiositat der Jugendlichen in Deutschland
gemessen. 7 |hr zufolge kann etwa die Halfte der Jugendlichen (12-25
Jahre) als religios eingestuft werden. 23% geben an, sie wissten nicht
richtig, was sie glauben sollen, wahrend 28% angeben, dass sie weder
an einen personlichen Gott noch an eine Uberirdische Macht glauben.
Die religiosen Jugendlichen lassen sich nochmals unterteilen in die kir-
chennahen Gottglaubigen* mit 30% und die ,kirchenfern Religiésen® mit
19%. 58% der Jugendlichen bestatigen einen Einfluss von Schicksal,
Geistern oder Sternen auf ihr Leben; allerdings trifft das signifikant mehr-

5 Vgl ebd., 67ff.

6 Vgl ebd., 78f.

7 Vgl. Thomas Gensicke, Jugend und Religiositat, in: Shell Deutschland Holding (Hrsg.),
Jugend 2006. Eine pragmatische Generation unter Druck, Frankfurt a. M. 2006, 203-
239.
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heitlich fur die Jugendlichen zu, die sowieso als religids gelten. Matthias
Sellmann kommentiert dazu: ,Es scheint so etwas wie ein Bedurfnis nach
Glauben tiberhaupt zu wirken, fur den die genaue inhaltliche Fullung se-
kundar ist. Offenbar verlauft die Scheidelinie zwischen jungen Leuten
eher voluntativ oder dispositional, nicht aber kognitiv-inhaltlich: Die ei-
nen wollen glauben und nehmen dann das, was sich ihnen darbietet, als
Flllung; die anderen wollen nicht glauben und lehnen dann auch den
gesamten religidsen Angebotssektor ab.“® Die bei den Jugendlichen im
Vergleich zur gesamten Bevélkerung starker ausgepragte Glaubens-
bzw. Religionsferne nimmt mit dem Alter zu: Von den 12- bis 14jahrigen
bezeichnen sich nur 19% als areligids, unter den 22- bis 25jahrigen tun
dies 32%. Die Statements ,Die Welt ist von Gott geschaffen“ und ,Gott
greift in die Welt ein“ sind zu 69% bzw. 62% nur unter den Jugendlichen,
die an einen persoénlichen Gott glauben, mehrheitsfahig. Aber auch unter
ihnen geben nur 41% dem Statement ihre Zustimmung: ,Ich glaube, dass
wir uns nach dem Tode fUr unser Leben rechtfertigen mussen.“ Mit Blick
auf den Zusammenhang von Religiositdt und Wertorientierung weisen die
kirchennah Religidsen eine starkere Bindung an Familie und Tradition
auf als die Ubrigen Jugendlichen und zeigen sich regelkonformer sowie
sozial- und gesundheitsbewusster. Ansonsten teilen sie aber die meisten
Werte des Mainstreams unter den Jugendlichen; auch von der allgemein
verbreiteten materiellen und hedonistischen Ausrichtung heben sie sich
nicht mit einer alternativen Wertekultur ab. Mit Blick auf die Werte spielt
der Faktor ,Religion* bei Jugendlichen so gut wie keine Rolle. Selbst auf
die kirchennah Religidsen nehmen die Kirchen keinen fir sie bedeut-
samen moralischen Einfluss.

Wahrend die beiden bisher herangezogenen Untersuchungen es eher
bei allgemeinen Kennzeichnungen der Religiositat der Jugendlichen,
die als religidos bezeichnet werden kdnnen, belasst, gibt hierzu die wie-
derum von Hans-Georg Ziebertz gemeinsam mit Boris Kalbheim und
Ulrich Riegel durchgefuhrte Untersuchung zu religiésen Signaturen un-
ter Jugendlichen differenzierteren Aufschluss.® Die Autoren blndeln ihre
Ergebnisse in einer Typologie der Religiositat Jugendlicher, die folgende
funf Typen umfasst:'®

* Der kirchlich-christliche Typ weist eine enge Nahe zum kirchlich re-
prasentierten christlichen Glauben auf. Die religidse Orientierung ist
stark von der gemeinsam mit Gleichgesinnten vollzogenen kirchlichen
Praxis gepragt. Diese Einbettung in die kirchliche Gemeinschaft be-
stimmt das ganze Leben und gibt ihm verlasslichen Halt.

8 Matthias Sellmann, Shell-Jugendstudie 2006, in: StdZ 225 (2007) 65-69, hier: 67f.

9 Vgl. Hans-Georg Ziebertz / Boris Kalbheim / Ulrich Riegel, Religitse Signaturen heu-
te. Ein religionspadagogischer Beitrag zur empirischen Jugendforschung, Giitersloh-
Freiburg i. Br. 2003.

10 Vgl. ebd., 384-413, bes. 390-393.
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* Der christlich-autonome Typ versteht sich auch vom christlichen
Glauben her, aber sieht diesen prinzipiell unabhangig von der Kirche.
Das heif3t nicht, dass diese vollig abgelehnt wird; je nach Bedarf wird
sie durchaus in Anspruch genommen. Aber es wird groRer Wert da-
rauf gelegt, dass dieses jeweils aus eigenem Entschluss heraus ge-
schieht und dass die Entscheidung Uber den eigenen Glauben und
die Weise, wie er gelebt wird, einem von niemandem abgenommen
werden kann.

* Der konventionell-religise Typ weist eine eher distanzierte Einstellung
dem gesamten religidsen Bereich gegeniber auf. Dieser ist fur ihn
kein bewegendes Thema. Religion wird aber auch nicht abgelehnt.
Man verhélt sich ihr gegeniber so, wie es in der eigenen sozialen
Umgebung ublich ist. Gelegentliche Beruhrungen mit der Kirche an-
lasslich bestimmter Lebensereignisse kdnnen dazugehdren.

* Der autonom-religiose Typ weist keine Nahe zu irgendeiner traditionell
und institutionell reprasentierten Religion auf. Im Gegenteil, diese wird
ausdricklich abgelehnt, weil sie dem Streben nach eigener Autonomie
widerspricht. Wenn Religiositat Uberhaupt eine Rolle im Leben spielen
soll, dann muss diese selbstbestimmt sein. Dazu kdnnen durchaus
Versatzsticke, wie sie auf dem Markt der Religionen vorzufinden sind,
herangezogen und eigenstandig zusammengebastelt werden.

* Der nicht-religiése Typ hat eine kritische und ablehnende Einstellung
zur Religion, allerdings nur selten in einem kampferischen Sinn. Ihm
fehlt schlicht und einfach nichts, wenn Religion nicht im Leben vor-
kommt.

Prozentuale Angaben Uber die Verteilung dieser Typen unter den
Jugendlichen kénnen nicht gegeben werden. Aber diese Typologie hat ei-
nen heuristischen Wert. Sie |asst erkennen, dass und wie sehr ein gewich-
tiger Teil der heutigen Jugendlichen Wert auf inre Autonomie auch in reli-
gidsen Dingen legt, sei es, dass sie sich in christlichen Zusammenhangen
bewegen, sei es, dass sie ihre Religion véllig selbsténdig konstruieren,
sei es, dass sie mit Religion nichts zutun haben wollen. In diesen drei
Gruppen ist am ehesten so etwas wie eine religiése Kreativitat — wie aus-
gepragt auch immer — antreffbar. Aber so instruktiv diese Typologie ist,
so darf sie nicht Ubersehen lassen, dass Religion im normalen Leben der
heutigen Jugendlichen im Vergleich zu anderen Einflissen keine vorherr-
schende Rolle spielt.

Das wird auch durch die so genannte ,Sinus-Milieu-Studie® bestatigt."
lhr zufolge weist gut die Halfte der heute jungen Generation (14- bis

11 Vgl. Milieuhandbuch ,Religiése und kirchliche Orientierung in den Sinus-Milieus® 2005.
Forschungsergebnisse von Sinus Sociovision fiir die Publizistische Kommission der
Deutschen Bischofskonferenz und die Koordinierungskommission Medien im Auftrag
der Medien-Dienstleitung GmbH Miinchen, Heidelberg 2005.
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24jahrige) eine Grundorientierung auf, die sich seit den 90er-Jahren des
vergangenen Jahrhunderts herausgebildet hat und mit den Stichworten
,Multi-Optionalitat, Experimentierfreude und Leben in Paradoxien* um-
rissen werden kann. Leitdevise ist, dass man das Leben selbst so gut
wie moglich in der Hand haben und aus ihm das Beste machen muss.
Angesichts der Untbersichtlichkeit, mit der man in der Gesellschaft kon-
frontiert ist, ist — so die verbreitete Meinung — schon viel erreicht, wenn
man in dem, was man selbst Uberschauen kann, einigermaRen zurecht
kommt. Grol3e Springe darlber hinaus zu machen — also etwa nach
einem ganzheitlichen Sinn fur das eigene Leben zu suchen —, wird fur
zwecklos gehalten. Im Bereich dieser gemeinsamen Grundorientierung
hat die Sinus-Studie drei sich voneinander unterscheidende Milieus veror-
tet: die modernen Performer, die Experimentalisten und die Hedonisten.

* Im Milieu der modernen Performer gibt es einen starken Drang zur
Selbstreprasentation, zur selbstbewussten Inszenierung des eige-
nen Kénnens. Alles kreist um das eigene Ich. Es gilt, mobil, flexi-
bel, innovativ und kreativ zu sein. Den sich standig verdndernden
Herausforderungen der Moderne ist mit Phantasie zu begegnen. Man
will zu materiellem Erfolg kommen, um lustvoll leben zu kénnen. Das
Leben wird als ,ein von jedem Einzelnen frei wahlbarer und gestalt-
barer Parcour*'? aufgefasst. Sich ergebende Chancen missen spon-
tan genutzt werden. Welchen Sinn es hat, hangt von einem selbst ab.
Es kann sein, dass man sich mit religiésen Fragen und Themen be-
schaftigt, aber man lasst sich nicht auf irgendeine Religion verpflichten.
Nutzlichkeitserwagungen sind ausschlaggebend. Je situierter man ist,
desto starker kann es zu einer Nachdenklichkeit Giber das Erreichte
kommen.

* Im Milieu der Experimentalisten ,dominiert die Selbstsuche. Man ist
auf der Suche nach sich selbst durch Provokation und Ablehnung
von Sicherheitsdenken und kleinburgerlichen Idyllen. Es geht um die
Entdeckung der Welt und des Selbst und um die Entfaltung der eige-
nen Talente und Moglichkeiten“'®. Gesucht wird das Fremde, Ferne
und Exotische. Starre Strukturen, Sicherheit, materielle Orientierung
und Tabus werden abgelehnt. Viel versprechende Sinnkonzepte wer-
den nebeneinander rezipiert. Interessant sind sie in dem MaRe, wie
sie aullergewohnliche physische und psychische Grenzerfahrungen
ermdglichen — und sei es nur fur einen Augenblick. Man versteht sich
bewusst als ,Lebenskinstler” bzw. ,Lebensdesigner und gestaltet
sich auch so.

* Im Milieu der Hedonisten ,steht die unbegrenzte und auf sich selbst be-

12 Ebd., 86
13 Hans Hobelsberger, ,Mit der Kirche glédnzen wollen*. Die Bedeutung der Sinus-
Milieustudie firr die Jugendpastoral, in: LS 57 (2006) 270-277, hier: 272.
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zogene Selbstverwirklichung im Mittelpunkt. Der Sinn des Lebens liegt
darin, authentisch, frei und anders zu sein, die eigenen Bedurfnisse
zu behaupten und demonstrativ und lustbetont auszuleben*'*. Dafiir
nimmt man kérperbetonte und spannungsreiche Erlebnisangebote der
Freizeit- und Sportindustrie in Anspruch, die in Form von immer neuen
Kicks und Thrills ,eine gewisse Sinnstiftung ohne Sinnsystem®'® ver-
heiRen. Uberhaupt findet das eigentliche Leben in der Freizeit statt;
hier kann man aus den gesellschaftlichen Normen und Konventionen,
denen man im &ffentlichen und beruflichen Leben unterworfen ist, aus-
brechen.

Gemeinsam ist diesen drei Milieus, dass sie von allen sozialen Milieus die
grofte Distanz zur Kirche aufweisen. Die Kirche interessiert nicht, weil sie
nicht da ist, wo man selbst ist, weil sie sich aus ,Spielern* zusammen-
setzt und/oder weil sie lustfeindlich ist. Das bedeutet nicht, dass sie vollig
abgeschrieben ware. Doch gestaltet sich das Verhaltnis zur Kirche, wenn
es dazu kommt, durchweg autonom, individuell und instrumentell. ,Diese
Milieus stellen sich die katholische Kirche (...) vor allem als Dienstleister
vor, den man je nach Qualitdt und Nutzen des Angebots in Anspruch
nimmt oder nicht.*'®

Dass die Kirche in der jungen Generation keineswegs véllig abgeschrie-
ben ist, bestétigt auch die Shell-Studie.'” Nur 27% der Jugendlichen geben
zu verstehen, dass es die Kirche nicht mehr zu geben brauchte. Fast 70%
finden es gut, dass es die Kirche gibt; sogar 47% der Glaubensfernen be-
jahen dieses Item. Aber fast ebenso viele stimmen zu, dass die Kirche sich
andern misse, wenn sie Zukunft haben wolle. Und 65% empfinden, die
Kirche habe keine Antwort auf die Fragen, de sie wirklich bewegen wir-
den. Es bestehen also durchaus Erwartungen seitens der Jugendlichen
an die Kirche; das Problem ist, dass sie diese in deren Augen nicht er-
fullt.

Um die vorgetragenen Befunde in ein Gesamtbild einordnen und so bes-
ser verstehen zu kénnen, ist es notwendig, den Blick Uber die Religion
bzw. Religiositat auf die Lebensbedingungen der heutigen Jugendlichen
insgesamt auszuweiten. Entsprechend lautet die 2. These:

Wie von kaum einer Generation zuvor wird von den derzeit

14 Ebd.

15 Michael N. Ebertz, Wie ticken Katholiken? Die Ergebnisse der Sinus-Studie, in: Was
die Kirche bewegt. Katholisches Deutschland heute (Herder Korrespondenz spezial),
Freiburg i. Br. 2008, 2-6, hier: 5.

16 Milieuhandbuch, a.a.0., 19.

17 Vgl. Thomas Gensicke, a.a.0., 216-218.
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Heranwachsenden ein hohes Mall an Kreativitdt in Bezug auf ihre
Lebensfiihrung abverlangt.

Die Jugendphase hat in den letzten drei Jahrzehnten einen gravie-
renden Strukturwandel erfahren. Die frihere Sichtweise, gemaR der die
Jugend gewissermallen eine zeitlich mehr oder weniger ausgedehnte
Zwischenzeit zwischen Kindheit und Erwachsenenalter ist, trifft nicht
mehr zu."”® Schon allein die hier mitschwingende Voraussetzung, dass
das Erwachsenenalter ein weitgehend stabiler Lebensabschnitt mit einem
sicheren Beruf, Familie und festen Zugehdorigkeiten zu einem Verein oder
mehreren Vereinen ist, gilt nicht mehr. Das Berufsleben erfordert von al-
len ein hohes Mall an Flexibilitat und Mobilitat. Die Jugend ist darum
nicht mehr die Zeit, in der man sich darauf vorbereitet, in die Welt der
Erwachsenen einzutreten.

Weil diese Welt infolge des Modernisierungsprozesses enorm an
Komplexitat zugenommen hat, hat die Jugendphase bekanntlich in den
letzten zwei Jahrhunderten eine immer gréRere Ausweitung erfahren.
Mehr Zeit wurde benétigt, um den gestiegenen beruflichen Anforderungen
gewachsen zu sein. Mehr Bildung wurde erforderlich, um die auf einen
zukommende Verantwortung in Politik und Gesellschaft wahrnehmen
zu kénnen. Mehr Zeit wurde auch von den Jugendlichen fir sich selbst
bendtigt, um eine eigene Orientierung zu gewinnen und sich und ande-
ren zu verstehen geben zu kénnen, wer man selbst ist und sein will. Die
Jugendzeit war also ein von der Gesellschaft eingerichteter Schon- und
Schutzraum zur Vorbereitung auf das Erwachsenenalter, ein ,psychoso-
ziales Moratorium®, wie es Erik. H. Erikson treffend charakterisiert hat.'®

Aus der Jugend als Zwischenzeit ist nunmehr eine eigenstandige
Lebensphase geworden, die sich auch in zeitlicher Hinsicht enorm aus-
gedehnt hat, teilweise bis zum 30. Lebensjahr und dartber hinaus.?’ Aus
einem psychosozialen Moratorium ist ein ,psychosoziales Laboratorium*
geworden. ,Als ein offener und frei gestaltbarer Lebensabschnitt ist sie
eine ,Phase mit riskanten Chancen’, gepragt von steigender Konkurrenz
um die Bildungsabschlusse und Arbeitsplatze. Berechenbare und genau
vorhersagbare Perspektiven hinsichtlich Schule, Beruf, Wohnort, pri-
vatem Leben sind eher die Ausnahme als die Regel.*?!

Mit einigen Schlaglichtern soll die Lebenssituation der jungen Menschen
heute vor Augen gefuhrt werden.?? Die stereotypen Geschlechterrollen

18 Vgl. zum Folgenden u.a. Friedrich Schweitzer, Postmoderner Lebenszyklus und
Religion. Eine Herausforderung fiir Kirche und Theologie, Gltersloh 2003, 61-69.

19 Vgl. Erik H. Erikson, Jugend und Krise. Die Psychodynamik im sozialen Wandel,
Stuttgart 1981.

20 Vgl. Friedrich Schweitzer, a.a.0., 69-79. 91-107.

21 Martin Lechner, Verloren oder vielversprechend? Junge Menschen in Gesellschaft
und Kirche, in: Praxis in der Gemeinde 28 (2006) 97-100, hier: 98.

22 Inspiriert von Gunda Werner, Perspektivenwechsel — Gott im Leben junger Menschen,
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sind im Zuge der Individualisierung ins FlieRen geraten, so dass es fur
die Jugendlichen schwer ist, sich in ihrer Rolle als Mann oder Frau zu-
rechtzufinden. Der Druck, eine hochqualifizierte Ausbildung zu durchlau-
fen, um Gberhaupt die Méglichkeit zu einer beruflichen Karriere zu ge-
winnen, hat zugenommen. Die Wahl der Schulform entscheidet weitge-
hend Uber die berufliche Zukunft und spatere gesellschaftliche Stellung.
Jugendliche bekommen am nachhaltigsten zu spiren, dass immer mehr
Erwerbsarbeitsplatze wegrationalisiert werden; die Zahl derer, die sich in
den so genannten ,Warteschleifen“ in Form von Aus- und Weiterbildung
aufhalten, ist im Steigen begriffen. Der Druck, der vermehrt auf die
Jugendlichen ausgeubt wird, aber auch die hohe Umweltbelastung sowie
der Mangel an eigenen Ressourcen hat eine Zunahme von chronischen
Erkrankungen unter ihnen zur Folge. Viele Jugendliche sehnen sich nach
einer intakten Familie als Ort der Geborgenheit und des Rickhalts, finden
dies jedoch immer weniger vor, so dass sie daftir auf ihnre Peergroup ange-
wiesen sind. Aufgrund des Nebeneinanders verschiedenster Lebensstile
und Weltanschauungen hat sich fur die Jugendlichen die Findung einer
eigenen verlasslichen Orientierung erschwert. Es liegt nahe, einmal das
eine und ein anderes Mal etwas anderes zu probieren. Hinzukommt, dass
die Konsumindustrie mit aller Macht auf die jungen Menschen als attrak-
tives Kauferpotential Einfluss zu nehmen bestrebt ist und standig neue
Moden auf den Markt wirft.

Angesichts dieser Gegebenheiten und Herausforderungen ist es eigent-
lich erstaunlich, wie die Mehrheit der heute Heranwachsenden damit
umgeht. Sie tun es namlich relativ gelassen und pragmatisch. Sie sind
es sozusagen von Geburt an gewohnt, unter sich stéandig verandernden
Bedingungen zu leben, und haben es gelernt, sich so gut wie méglich da-
mit zu arrangieren. Die Jugendforschung charakterisiert dieses als ,ego-
taktische Lebensfuhrung®, womit nicht ,ein egoistisches oder egozen-
trisches Selbstverwirklichungsstreben® gemeint ist, sondern ,die Kunst,
unter den Bedingungen von gesellschaftlicher Pluralitdt und Unsicherheit
die eigene Biographie zu planen, tragféhige Lebensentwirfe zu kreie-
ren, die richtigen Entscheidungen zu treffen und das Beste aus der ge-
gebenen Situation zu machen®. Beglinstigt wird das offensichtlich durch
bestimmte Haltungen und Fahigkeiten, die bei vielen Jugendlichen be-
obachtet werden kénnen: ,etwa ein Schuss Optimismus, eine Portion
Bequemlichkeit, eine abwartende und sondierende Haltung und ebenso
auch die Fahigkeit, im richtigen Moment bei einer sich bietenden Chance
zuzugreifen“?. Pointiert Iasst sich sagen: Junge Menschen wollen heute
nicht nur Lebensklnstler sein, sie mussen es sein.

Dabei darf allerdings nicht Ubersehen werden, ,dass es neben den

unveroffentl. Ms., 20086.
23 Martin Lechner, a.a.0O., 98.
24 Ebd.
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Modernisierungsgewinnern eine stark wachsende Gruppe Jugendlicher
gibt, die an diesem Projekt einer individualisierten Lebensfiihrung
scheitert. Darunter sind vor allem jene Jugendlichen zu rechnen, die
Uber unginstige familiale, soziale, wirtschaftliche, intellektuelle und ge-
sundheitliche Voraussetzungen verfiigen. Proportional Uberreprasen-
tiert sind Kinder und Jugendliche aus Haushalten Alleinerziehender,
aus einkommensschwachen Familien, insbesondere solcher mit einem
Migrationshintergrund.“?

Auch wenn mit Blick auf die gegenwartigen Lebensbedingungen der he-
ranwachsenden Generation noch manche Differenzierungen vorzuneh-
men waren, ist die hier vorgelegte Skizze hinreichend, um vor diesem
Hintergrund die eingangs zur Sprache gebrachten Einstellungen und
Verhaltensweisen der Jugendlichen beziiglich der Religion besser ein-
ordnen zu kénnen. Viel spricht fur die These, dass ihre Einstellung und
ihr Verhalten zu bzw. in diesem Bereich ursachlich mit der Weise, mit der
sie ihr Leben zu bewaltigen gezwungen sind, zusammenhangt, so dass
sich in der Weise, wie Jugendliche Religion praktizieren — oder auch nicht
—, ihre ganze Lebenssituation widerspiegelt. Dass das gerade bei der
Religion der Fall ist, liegt daran, dass sie fur die Jugendlichen der Bereich
ist, der fur sie am wenigsten normiert ist und mit dem sie deswegen am
freiesten — nach ihrem Belieben — umgehen kénnen.

Dass die Religiositat der Jugendlichen durch und durch von dem gepragt
ist, was ihnen insgesamt fur ihre Lebensfiihrung wichtig ist und sie auch
kennzeichnet, hat Matthias Sellmann besonders klar herausgearbeitet.?
Er fuhrt drei Merkmale an: den biographischen Bezug, die asthetische
Passung und die emotionale Gegenwelt. Im Einzelnen ist damit gemeint:

* Zum einen gilt, dass, wenn Religion fir die Jugendlichen Bedeutung
haben oder gewinnen soll, sie spuren kdnnen missen, dass sie et-
was mit ihnen selbst, mit ihrer ureigenen und unverwechselbaren
Lebensgeschichte zu tun hat. Sie muss zu der Weise, wie sie autonom
ihren Sinn des Lebens zu konstruieren versuchen, passen. Dass etwas
von aulRen an sie Herangetragenes fir sie Gultigkeit haben soll, ist fur
sie nicht nachvollziehbar. Es sind namlich gerade aul3ere Faktoren, die
auf ihre Lebenssituation einwirken, sie standig verandern und dazu n6-
tigen, die eigene Biographie immer wieder neu zu entwerfen. ,Ein und
denselben Beruf auszuilben, wahrend der Partner der erste und immer
derselbe ist und das Haus als Eigentum unverrickbar ist, gehért mei-
lenweit von der Erfahrungswelt Jugendlicher entfernt.“” Umso wich-
tiger sind das ,Entwerfen, das Sichtbarmachen und das Gelingen der

250 Bl

26 Vgl. Matthias Sellmann, Jugend und Religion. Oder: Nietzsches Enkel, Nietzsches
Erben, in: jugend & gesellschaft 4/2002.

27 Gunda Werner, a.a.0., 8.
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jeweiligen biografischen Episode“®. Dem kommt gewissermalen reli-
giose Qualitat zu. Matthias Sellmann schreibt: ,Die derart ausschliel3-
lich immanent verstandene Bewahrung im eigenen Leben wird selbst
zum Ansatzpunkt fur Religion, d.h. das Ziel der Selbstverwirklichung
bekommt mythischen Charakter und die auf Erflullung dieses Zieles ge-
richteten Akte werden faktisch zu Bemiihungen um Selbsterlésung.“®

+ Ein zweites Merkmal jugendlichen Lebens ist die Asthetisierung. lhren
Ausdruck findet diese etwa in der Bedeutung, die Jugendliche ihren
Klamotten beimessen. Fir nicht wenige spielen sie eine identitatsstif-
tende Rolle — ahnlich wie auch die Haartracht und die vielen ande-
ren Accessoires an allen mdéglichen Kérperteilen. Wer man ist bzw.
sein will, wird durch das eigene Outfit reprasentiert und standig neu
inszeniert. Ein schlechtes auleres Aussehen lasst auf eine schlech-
te innere Verfassung schlieBen. Religion hat fur die Jugendlichen
nur eine Chance, wenn sie expressive, dramatische und symbo-
lische Qualitat hat und dazu verhilft, sich zu inszenieren. Es sind die
Jugendkulturen selbst, die religits aufgeladen werden, was darin zum
Ausdruck kommt, dass diese etwa als ,kultig” bezeichnet werden, dass
ihre ,Meister* verhimmelt werden und dass ganz bestimmte Platze,
Zeiten und Gewohnheiten als ,heilig* gelten und entsprechend gestal-
tet werden. Dem so von ihnen konstruierten Wertesystem messen die
Jugendlichen héchste Verbindlichkeit zu.

« Schliel3lich kommt es den Jugendlichen starker darauf an, dass etwas
ihre Gefiihle anspricht, als dass etwas sie Uberzeugt. Matthias Sellmann
schreibt: ,Eine vielbeschriebene Ausdrucksform dieser emotionalen
Suche ist die selbst eingestandene Kindlichkeit und ,Nesthockerei’
der heutigen Jugendlichen. Man geht immer wieder mal gerne zu den
Eltern, schaut sich mit Vorliebe die eigenen Kinderfotos an und orga-
nisiert nostalgische Klassentreffen. In diesem Ruckgriff auf die verklar-
te Vergangenheit liegt das Versprechen eines unmittelbaren Bezuges
zur Welt, eines ,ozeanischen Gefuhls’, das seit dem Erwachen des
Bewusstseins unwiederbringlich verloren scheint. Dieses Gefuhl kann
danach nur noch episodenhaft und gelegentlich aufflackern — etwa in
events, in Naturbegegnungen, in virtuellen Medien- oder in sexuellen
Kérpererfahrungen. Wenn sich aber diese unmittelbare Berlhrbarkeit
der Welt ereignet, wird sie in der Regel religiés kommuniziert.“*® Fir die
Religion bedeutet dieser Umgang mit ihr, dass sie zur Gegenwelt emo-
tionalisiert wird und eher als Flucht und Trost dient, selten als Revolte.
Die Frage nach ihrer kognitiven Stimmigkeit interessiert nicht.

Wenn die Beobachtungen von Matthias Sellmann stimmen, ist schlicht

28 Matthias Sellmann, a.a.0., 5.
29 Ebd.
30 Ebd.; 7.
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und einfach davon auszugehen, dass eine Religion, die keinen biogra-
phischen Bezug und keine asthetische Passung aufweist sowie kei-
ne emotionale Alternativwelt eréffnet, unter der Mehrheit der heute
Heranwachsenden keine Chance hat. Es muss wohl nicht eigens darge-
legt werden, dass in dieser Hinsicht gerade die katholische Kirche erheb-
liche Kommunikationsprobleme hat.

Die Dysfunktionalitat der GroRRkirchen zu der gegenwartigen Jugendkultur
— oder genauer: zu den gegenwartigen Jugendkulturen — stellt auch
Alfred Dubach als einen der Befunde heraus, die die Zweite Schweizer
Sonderfallstudie zu Tage gefordert hat.®' Zu dieser Dysfunktionalitat ist
es seiner Einschatzung nach gekommen, weil die Kirchen sich bislang
jedenfalls nicht auf das neue kulturelle Modell eingestellt haben, das
fur die neue Generation kennzeichnend ist und in einem veranderten
Verhaltnis der Jugendlichen zu sich selbst besteht. Stichwortartig fihrt
er dafur an®*: Selbstverwirklichung als strukturierendes Prinzip der
Lebensfuhrung, Erosion sozialer Sinnstrukturen und verbindlicher kultu-
reller Traditionen, Wegfall einer geradlinigen Zeitperspektive, Aktualitat
des Augenblicks, Zuwachs an Handlungsalternativen, patchworkar-
tige Lebensstilisierung, Drang zur Selbstexpressivitat, biographische
Flexibilisierung der Lebensweise, erfahrene Diskrepanzen zwischen
Wunschvorstellungen und deren Realisierbarkeit, Selbstvergewisserung
durch Dauerkommunikation. Zu dem letzten Stichwort fihrt Alfred
Dubach aus: ,Fur die Jugendlichen muss die Kommunikation offen
und wechselseitig sein. Nur das kann intersubjektive Geltung bean-
spruchen, worliber man sich konsensuell geeinigt hat. Man ist wenig
bereit, Dinge zu akzeptieren, die man nicht einsieht. Kommunikation
ist fUr die Jugendlichen ein elementares Medium der ,Selbstkultur’, die
sich durch je wechselseitige Anerkennung der Beteiligten auszeich-
net. Das eigene unsichere Leben wird mit anderen Lebensentwlrfen
abgestimmt durch In-Beziehung-Setzen meiner Uberzeugungen zum
Geltungsanspruch anderer Uberzeugungen' (...)*®. Genau diesen fiir
ihre Persoénlichkeitsentwicklung wichtigen Kommunikationsraum meinten
die Jugendlichen und jungen Erwachsenen in den Kirchen nicht finden zu
kdnnen. Hier begegneten ihnen vielmehr institutionell festgeschriebene
Uberzeugungen und Handlungsmuster, mit denen sie nichts anzufangen
wussten. Lakonisch bemerkt Dubach: ,Der Anspruch des Christentums,
dem Ganzen des Lebens einen einheitlichen und plausiblen, verbindlichen
und verpflichtenden Sinn zu verleihen, findet nur noch bei einer Minderheit
der jungen Generation Zuspruch.“** Nicht zuletzt die in den kirchlichen

31 Vgl. Alfred Dubach, Religiositat in der Dynamik der entfalteten Moderne, in: ders. /
Brigitte Fuchs, Ein neues Modell von Religion. Zweite Schweizer Sonderfallstudie —
Herausforderungen fiir die Kirchen, Zirich 2005, 15-166.

32 Vgl. ebd., 99-106.

33 Ebd., 106.

34 Ebd., 110.
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Kerngemeinden vorherrschen Glaubens- und Moralvorstellungen wirke
auf die Mehrheit der Jugendlichen befremdlich, als aus einer ganz ande-
ren Welt als der ihren kommend.*

Daraus eine Distanzierung der jungen Generation gegenuber jeglichem
transzendenzoffenen Lebensbezug ableiten zu wollen, halt Alfred Dubach
fur kurzschlissig. Allerdings suchten sich solche Bedirfnisse nach
Transzendenz und Verarbeitung von Kontingenz Ausdrucksformen auler-
halb der Kirchen. Standige Selbstsuche und unbeschwerte Entlehnung
weltanschaulicher Komponenten aus verschiedenen Religionstraditionen
wirden die jugendliche Religiositat charakterisieren. Eine grof’e Rolle
spiele dabei die kommunikative Verknipfung mit Gleichgesinnten in
Form religioser Gemeinschaften oder religidser Szenenbildung, an die
man sich freiwillig binde.*® Einige Beobachtungen wirden dafur spre-
chen lassen, dass das Leben in Szenen, das ein wichtiges Merkmal der
Gemeinschaftsbildung in der jetzigen Jugendgeneration sei, sich mehr
und mehr auch auf den religiosen Bereich ausdehnen wirden, bedingt
dadurch, dass Jugendliche auch fur ihre spirituellen Neigungen vermehrt
einen Ort suchen wirden. Dabei sei das Spektrum solcher Szenen un-
geheuer breit und reiche von christlichen tUber parapsychologische, tran-
szendental-meditative, gnostisch-mythische bis hin zu okkult magischen
Ausdrucksformen und Deutungsmustern.

Die Tatsache, dass ein beachtlicher Teil der Jugendlichen weiter-
hin eine Kirchenmitgliedschaft unterhalt, hat nach Dubach nur we-
nig mit ausdriicklicher Uberzeugung zu tun, sondern entspringt viel-
mehr Nutzlichkeitserwdgungen.®” Sie wurden die Kirchen als eine
Dienstleistungsorganisation zur Deckung religiéser Bedurfnisse betrach-
ten, die man, wenn einem danach sei, nach Gutdinken in Anspruch neh-
men kénne. Die Beziehung zur Kirche gestalte sich also nach dem Typ
des sozialen Austausches.

Nun stellt sich die Frage, ob Gberhaupt noch und, wenn ja, wie das in der
jungen Generation vorliegende kreative Potential, das allein schon durch
die Lebensumsténde, in denen die Jugendlichen sich vorfinden, bedingt
ist, mit Religion bzw., spezifischer noch, mit dem christlichen Glauben in
Verbindung gebracht werden kann. Dazu sei als 3. These formuliert:

Angemessen angesprochen, sind Jugendliche bereit und in der Lage,
ihre Kreativitdt auch im religiosen Bereich einzubringen.

35 Vgl. ebd., 118f.
36 Vgl. ebd., 115-118.
37 Vgl. ebd., 135-139.
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Als dominante Einstellung unter den heute Heranwachsenden, so hat sich
gezeigt, ist eine pragmatische Grundorientierung bzw. eine egotaktische
Lebensfuhrung auszumachen — nach dem Motto: Man muss mit den
Gegebenheiten, so wie sie nun einmal sind, so gut wie maglich zurecht-
kommen. Ein Teil der Jugendlichen tut dieses auf weitgehend konventio-
nelle Weise. Aber es gibt auch den anderen Teil: Dieser reagiert darauf,
dass es fur die Bewaltigung der sich stellenden Herausforderungen nur
begrenzt Vorgaben gibt, in der Weise, dass er verstarkt eigene Phantasie
und Kreativitat ins Spiel bringt. Dem Autonom-sein-Kénnen wird von die-
sen Jugendlichen ein hoher Stellenwert beigemessen. Dies gilt vor allem
dort, wo es darum geht, Uiber die Gestaltung und den Sinn des eigenen
Lebens zu entscheiden. Die Verantwortung dafir liegt bei einem selbst
und kann niemand abnehmen, lasst man sich aber auch von nieman-
dem abnehmen. Das schlief3t nicht aus, sondern ein, dass man auf vorlie-
gende Angebote, sofern sie flr den eigenen Lebensentwurf passen oder
als attraktiv empfunden werden, zurtickgreift, aber selbst auswahit bzw.
sich von der Szene, der man sich zugehoérig fuhlt, leiten lasst.

Die Kirchen haben, so zeigte es sich, mit diesem Teil der Jugendlichen
— seien es die Christlich-Autonomen oder Religids-Autonomen entspre-
chend der Typologie von Hans-Georg Ziebertz u.a. oder seien es die mo-
dernen Performer, die Experimentalisten und die Hedonisten gemal der
Sinus-Milieustudie — ausgesprochen starke Kommunikationsprobleme.
Nochmals sei Matthias Sellmann zitiert: ,,Moderne Performer® erleben
die Kirche als ,Quasselbude’: Man ist von allem betroffen, reflektiert
folgenlos herum, betreibt Harmoniepflege, man nivelliert sich herunter
auf das Mittelmal, in dem jeder dabei sein darf, aber niemand was be-
wegt. [Experimentalisten’ erleben die Kirche als Kreativitatsvernichter”:
Sie steht nicht fur die Frage, sondern fir dogmatische Antwort; nicht fur
Kreativitat, sondern fir Konvention; nicht flir den seelenstarken Jesus,
sondern fir den seelenlosen Apparat. Ihr Potenzial lage in ihnrem Ursprung,
in der Exotik ihrer Radikalitat — genau diese Exotik wird aber nicht ge-
wagt. ,Hedonisten’ erleben die Kirche als ,praktiziertes Spieertum’: Die
Emotionen reichen von der Gleichgultigkeit, mit der man dem Aussterben
eines Dinosauriers beiwohnt, Uber spéttische Lust an Blasphemie und
Verschworungstheorien bis hin zu einem latenten Respekt vor der 2000
Jahre alten Machtgeschichte.*®

Wie kann dieser tiefe kommunikative Graben uberbrickt werden?
Einfache Rezepte, so ist gewiss, sind nicht zu haben. Eine Méglichkeit
ist, sich von Experten fur Marketingstrategien beraten zu lassen, wie es
etwa in der Sinus-Milieu-Studie erfolgt ist. Aber wenn man sich deren
Empfehlungen anschaut, helfen sie auch nicht unbedingt weiter, weil sie

38 Matthias Sellmann, Jugendpastoral in postsakularer Zeit: Zwischen Kirche, Kult und
Kiiblbock, in: Michael Freitag / Christian Scharnberg (Hgg.), Innovation Jugendkirche.
Konzepte und Know-how, Hannover-Kevelaer 2006, 43-60, hier: 49.
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teilweise sehr durftig gehalten sind, wie z.B. folgende Vorschlage zei-
gen: Investition in publizistische Imagearbeit, Befreiung von salbungs-
vollem Pathos, Offerierung der Kirche als Kompensationsangebot flr
die Anforderungen der modernen Welt bzw. als eine vielfaltige topogra-
phische Kulturlandschaft, in der sich jeder und jede individuell bewegen
kann, Einbringung neuer stilistischer Experimente in den Gottesdienst,
Gottesdienstangebote nicht nur zu den Ublichen Zeiten, einen ,Pfarrer
zum Anfassen“, Gewinnung von Pop-lkonen, die sich zum christlichen
Glauben bekennen u.v.a.m.* Es sei nicht bestritten, dass die eine oder die
andere Empfehlung anregend ist. Aber es kann nicht blo3 darum gehen,
den Kirchen nunmehr mit allen méglichen Mitteln auch in den Milieus, die
fur sie bisher nicht zuganglich waren, zu einem besseren Image verhelfen
zu wollen.

Worum es insgesamt geht, ist, dass junge Menschen von heute — und
besonders die kreativ Aufgeschlossenen unter ihnen — nicht so sehr die
Kirche, sondern das, woflr sie steht, also die Botschaft des Evangeliums,
als moglicherweise auch fir ihr Leben bedeutsam kennen lernen und,
sofern sie es moégen, sich zu eigen machen. Dazu seien im Folgenden
drei Kommunikationsregeln, die sich vornehmlich an die kirchliche Seite
richten, aufgestellt:

1. Begegne den Jugendlichen und jungen Erwachsenen mit Respekt und,
wenn Uberhaupt mit einem Vorurteil, dann mit dem, dass Gott auch unter
ihnen am Wirken ist. Respekt heil’t, dass die Art, wie die jungen Leute
sich verhalten, wie sie auftreten, wie sie sich aullern etc., sofern damit
nicht gegen die Wirde anderer Menschen verstof3en wird, gelten gelas-
sen und dass die Botschaft, die sie damit zum Ausdruck bringen wollen,
so gut wie moglich zu verstehen versucht wird. Vor allem gilt es, dass
die Erwachsenen die Heranwachsenden nicht bei ihren vermeintlichen
Defiziten behaften, sondern dass sie ihre Starken wahrnehmen und aner-
kennen und sie so ermutigen, diese weiter auszubauen. Redlicherweise
haben dabei nicht selten die Erwachsenen einzugestehen, dass man-
che Starken, die sie bei den Jugendlichen feststellen kénnen, bei ihnen
umgekehrt nur defizitdr oder gar nicht ausgebildet sind und dass sie in
dieser Hinsicht von ihnen lernen kénnen. In theologischer Perspektive
kommt hinzu, dass davon ausgegangen werden darf, dass es nicht von
kirchlicher Seite her es allererst abhangig ist, dass den Jugendlichen eine
Begegnung mit Gott erméglicht wird, sondern dass Gott schon langst
gnadenvoll unter ihnen wirkt. Das Augenmerk hat sich also darauf zu
richten, diese Spuren Gottes in den verschiedenen Lebenswelten der
Jugendlichen zu erkunden.

Anderen mit Respekt und Toleranz begegnen zu kdnnen, setzt voraus,
dass man — in diesem Falle die Kirche — sich selbst darliber im Klaren ist,

39 Entnommen aus dem Milieuhandbuch, a.a.0., 119f. 286. 316-318.
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wer man ist und welche inhaltliche Position man vertritt. Darauf wird in der
dritten Kommunikationsregel zurlickzukommen sein.

2. In der Weise der Begegnung und des Umgangs mit ihnen mussen
die jungen Leute zu spiiren bekommen, dass von kirchlicher Seite her
ein wirkliches Interesse besteht, ihre Art zu leben besser kennen zu
lernen und mit ihnen darlber ins Gesprach zu kommen. Es geht nicht
darum, sich mehr oder weniger plump den Jugendlichen anbiedern zu
wollen; dafur haben diese ein feines Gespur und reagieren darauf mit
strikter Zuriickweisung. Es geht auch nicht um den sublimen Versuch,
mithilfe eines besseren Verstandnisses der Jugendlichen diese dann ge-
schickt manipulieren und fur sich vereinnahmen zu kénnen, wie es die
Konsumindustrie vorexerziert, die jede sich in den Jugendszenen abzeich-
nende neue Mode klaut und kommerzialisiert. Sondern es geht um das
Bekunden eines bedingungslosen Interesses seitens der Kirchen, eine
Kultur oder Kulturen, die ihnen fremd geworden ist bzw. sind, kennen zu ler-
nen und darin Momente zu entdecken, die ihnen zu einem zeitgemafleren
Verstandnis ihrer Botschaft verhelfen.*® Welche Traume, Sehnsiichte und
Hoffnungen haben Jugendliche in Bezug auf ihr eigenes Lebens und auf
das Zusammenleben mit anderen? Was ist ihnen heilig? Von welchen
Werten lassen sie sich leiten? Welche Symbole sind fir sie bedeutsam?
Was bringen sie damit zum Ausdruck? Wie meistern die Jugendlichen ihr
Leben unter den gegenwartigen gesellschaftlichen Bedingungen, die im
Vergleich zu denen, unter denen frihere Generationen groR geworden
sind, in allen méglichen Hinsichten erheblich risikoreicher sind? Welchen
Sinn geben sie dem?

Von Interesse sind in diesem Zusammenhang auch die vielen re-
ligidsen oder quasi-religiosen Versatzstlicke, die sich in den ver-
schiedenen Jugendszenen finden bzw. von denen die heutigen ju-
gendlichen Lebenswelten gepragt werden — angefangen von den
Heilsversprechungen in der Werbung bis hin zu dem ganzen Bereich der
gerade unter Jugendlichen verbreiteten so genannten ,Popkultur®, in der
in den verschiedensten Formen — man denke etwa an einen solchen auf
Vorstellungen vom Himmel anspielenden Song wie ,Heaven is a half-
pipe“ von der Gruppe OPM oder an die eine Welt voller Geheimnisse
inszenierenden ,Harry-Potter*-Romane oder an Filme voller mytholo-
gischer Elemente wie die ,Reise des Helden® — religidse Anleihen und
Anspielungen zuhauf vorkommen.*! Ihr Erfolg besteht darin, dass sie zum
Ausdruck bringen, was Jugendliche zutiefst empfinden.

40 Vgl. Bert Roebben, Ein schattenreiches Dasein. Eine Theologie der Jugendseelsorge,
in: CPB (2006) 35-38.

41 Vgl. Hans-Martin Gutmann, Traumreisen in die Welt hinter der Welt — Sehnsiichte und
Symbolwelten in der populédren Kultur, in: ders. / Cathrin Gutwald (Hgg.), Religiése
Wellness. Seelenheil heute, Miinchen 2005, 149-175: Kristian Fechtner u.a. (Hgg.),
Handbuch Religion und Populére Kultur, Stuttgart 2005.
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Es ist nur konsequent, dass diese Elemente schon seit einiger Zeit
Eingang in den Religionsunterricht und in die Katechese gefunden ha-
ben, zum einen, weil man sich davon erhofft, ndher bei der Lebenswelt
der Jugendlichen zu sein, und zum anderen, weil eine Aufarbeitung der
darin transportierten Inhalte auch fir die mit diesen Elementen vertrauten
Jugendlichen héchst aufschlussreich sein kann. Zudem bieten sich gerade
von hier aus vielfaltige Anschlussmaéglichkeiten fur ein kreatives Arbeiten
mit Jugendlichen in selbst gestalteten Projekten u.a.m. Als vorbildlich sei
in diesem Zusammenhang auf das Konzept ERE, d.h. ,Ermdglichung
religioser Erfahrung® am Bischéflichen Gymnasium St. Christophorus in
Werne verwiesen, das nach Art einer ,kreativen Unterbrechung® in den
normalen Schulalltag eingebaut ist und den Schulern und Schilerinnen
dazu verhelfen soll, zu einem intensiveren Erleben, als es normalerweise
der Fall ist, von sich selbst, von den anderen, von der Mitwelt und viel-
leicht auch von Gott zu gelangen und die Geheimnishaftigkeit der eige-
nen Existenz in ihren Beziehungen zu erahnen.*

Es ist nahe liegend, dass auch die kirchliche Jugendarbeit sich in vie-
lerlei Hinsicht von der Jugendkultur bzw. den Jugendkulturen hat beein-
flussen lassen. Nach allen Regeln der Kunst organisierte Events wer-
den fur die beteiligten Jugendlichen zu einem unvergesslichen Highlight.
Orientierungstage, Wanderwochen, Segeltérns u.a. geben ihnen die
Mdglichkeit, intensiver als sonst Uber ihr Leben nachzudenken und sich
mit anderen dariber auszutauschen. Als durchaus hilfreich erleben viele
es, wenn ihnen zur méglichen Kommunikation Gber solche Themen uber-
haupt erst eine symbolhaltige Sprache zuganglich gemacht wird, die sie
je fur sich kreativ weiterentwickeln kénnen. Dem Drang der Jugendlichen
nach einer asthetisch gewendeten Kommunikation tiber Gott und die Welt
kommen wohl am nachhaltigsten Experimente und Projekte nach, die seit
einiger Zeit unter dem Titel ,Jugendkirche" firmieren.* Sie wagen, so wiir-
digt Matthias Sellmann sie, ,viel versprechende, innovative Schritte. Sie
recherchieren im kulturellen Feld der Jungeren nach Spuren religitser
Identifikationen; sie fordern von sich selbst, die semantische und stili-
stische Distanz zwischen Kirche und Jugendkultur mindestens gelegent-
lich zu Uberbrucken; sie bieten mit den Kirchenraum eine auf Passung’
angelegte Ausdrucksgestalt, die die Jungeren sich experimentell aneig-
nen kdnnen; ihre Kommunikation erprobt symbolische und asthetische
Formen der Glaubensweitergabe (...)“.** Sie sind die derzeit wohl ex-
poniertesten Vorposten zur Erkundung der weitgehend kirchenfremden
jugendlichen Lebenswelten. In fur den christlich-religidsen Mainstream

42 Vgl. hitp://www.byklima.de/ere/

43 Vgl. Hans Hobelsberger u.a. (Hgg.), Experiment Jugendkirche. Event und Spiritualitét,
Kevelaer 2003; Michael Freitag/Christian Scharnberg (Hgg.), Innovation Jugendkirche,
a.a.0.; Hildegard Wustmans, ,Anders-Orte” Jugendkirchen: Neue Orte in der Pastoral,
in: Diakonia 38 (2007) 65-71.

44 Matthias Sellmann, Jugendpastoral in postsakularer Zeit, a.a.0., 59.
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ungewodhnlichen und ihn provozierenden Ausstellungen, in kreativen
Projekten, in alle Sinne ansprechenden und hohen kérperlichen Einsatz
fordernden musik- und tanztheatralischen Inszenierungen* schlieen sie
an den Selbstverstandlichkeiten vieler Jugendlicher an und bringen ihrer-
seits diese zugleich umgekehrt mit ihnen bislang unbekannten Welten in
Berlhrung.

Bei all dem ist nichtern davon auszugehen, dass — abgesehen von au-
Rerordentlichen Anldssen wie etwa einem Weltjugendtag — die Zahl der
Jugendlichen, die sich fir solche Begegnungen mit der Kirche anspre-
chen lassen, Uberschaubar bleiben wird; und noch Uberschaubarer ist die
Zahl derjenigen, die aktiv daran mitwirken.

3. In der Begegnung mit den ihnen fremden jugendlichen Lebenswelten
erhalten die Kirchen die Chance, sich immer wieder neu auf das Zentrale
ihrer Botschaft und ihrer Sendung zurlckzubesinnen, um dieses —
und nicht Nebensachlichkeiten — den Heranwachsenden und jungen
Erwachsenen zukommen zu lassen. Das ist das Ein und Alles, worum
es letztlich geht. Diese Botschaft muss etwas sein und ist etwas, was die
Jugendlichen sich nicht von sich aus sagen kénnen, was maéglicherweise
in der einen oder anderen Weise spur- bzw. erfahrbar ist, wenn es stimmt,
dass Gott auch den Jugendlichen nahe ist, was aber doch der expliziten
Deutung bedarf. Es gilt darum, in den Jugendlichen eine Neugier oder
eine Leidenschaft zu wecken, aus ihrer Situation heraus dieser auch sie
froh und frei machenden Botschaft auf die Spur zu kommen, damit sie
sich entscheiden kdnnen, wie sie sich dazu verhalten. Dazu muss ihnen
diese Botschaft aber auch gesagt und vorgelegt werden — naturlich in
einer Weise, die sie verstehen und nachvollziehen kénnen.#¢

Selbstkritisch ist allerdings einzugestehen, dass Letzteres, folgt man
dem aus der Sinus-Milieu-Studie abgeleiteten Befund, durch eine
Milieuverengung der Kirche erheblich erschwert wird, also durch die
Tatsache, dass die katholische Kirche in Deutschland nur noch ganz be-
stimmte Milieus in der Gesellschaft zu erreichen vermag und dass damit

45 Vgl. z.B. das fur den XX. Weltjugendtag 2005 entworfene MusikTanzTheater clara.
francesco; dazu Gunda Werner / Wolfgang Burggraf (Red), clara.francesco. Ein di-
daktisches Materialbuch, hrsgg. v. d. Missionszentrale der Franziskaner, Bonn 2006.

46 Ohne mit diesem Pladoyer auf einen materialkerygmatischen Ansatz zuriickfallen zu
wollen, drangt sich die Frage auf, ob nicht neben der — unerlasslichen! — adressaten-
orientierten Ausrichtung der Jugendpastoral, worum es, wenn auch mit unterschied-
lichen Akzentuierungen, sowohl der diakonisch orientierten als auch der &sthetisch
gewendeten Konzeption zu tun ist (vgl. dazu Marianne Brandl / Hans Hobelsberger /
Matthias Sellmann (Hgg.), Engagement & Performance. Kirchliche Jugend(verbands)
arbeit heute, Disseldorf 2007), als zweites Standbein eine im engeren — inhaltlichen
— Sinne glaubensorientierte Ausrichtung treten miisste, wie sie vielfach schon mit den
Bemilhungen, eine jugendgemé&le Ausdrucksweise des Glaubens zu finden, experi-
mentiert wird.
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eine Glaubensverengung einhergeht.*” In der kommunikativen Spannung,
wenn nicht Spaltung zwischen der Kirche und den Jugendkulturen schlagt
sich das besonders drastisch nieder. Die Heranwachsenden signalisieren
durch ihre Distanz zur Kirche mit aller Deutlichkeit, dass sie es ablehnen,
allererst konservativ, traditionsverwurzelt, birgerlich-konventionell oder
postmateriell werden zu mussen — also sich in die Milieus hineinzube-
geben, in denen die katholische Kirche derzeit noch verwurzelt ist —, um
katholisch werden oder bleiben zu kénnen. Vor einem &hnlichen Problem
hatte bekanntlich die junge Kirche gestanden und es zugunsten einer
prinzipiellen Offenheit fur alle Menschen, Juden und Heiden, geldst.

Ob allerdings die Flexibilitat so weit gehen muss wie die eines Paulus, der
um des Evangeliums willen den Sklave ein Sklave, den Juden ein Jude,
den Gesetzlosen ein Gesetzloser und den Schwachen ein Schwacher
sein wollte (vgl. 1 Kor 9,19-23), erscheint mir aus den Augen Jugendlicher
fragwirdig — es sei denn, dass Paulus damit meint, er wolle einen Dialog
mit den anderen auf gleicher Augenhéhe fihren. Genau das erwarten die
Jugendlichen in der Begegnung mit den Erwachsenen, dass sich diese
ihnen nicht einfach anbiedern, sondern dass sie authentisch zu ihrer ei-
genen Position stehen und sie offen vertreten. Das ist Grundbedingung
fur eine Lernfahigkeit auf beiden Seiten; wer keine eigene Meinung hat,
kann von der eines anderen nichts lernen.

Was sind solche Essentials der christlichen Botschaft, die die Kirche in
das Gesprach mit den Jugendlichen, gerade mit den kreativ aufgeschlos-
senen unter ihnen, einzubringen hat? Hier kommen unweigerlich inhalt-
liche Bestimmungen dessen, was den christlichen Glauben ausmacht,
ins Spiel.*® Damit ergibt sich eine Spannung gegeniber der inhaltlichen
Unbestimmtheit, die, wie angeflhrt, fur das Verhaltnis der Jugendlichen
und jungen Erwachsenen zur Religion kennzeichnend ist. Aber genau in
dieser Unbestimmtheit bleibt Religion ein ambivalentes Phanomen. Sie
kann dazu dienen, den harten Gegebenheiten der gesellschaftlichen
Wirklichkeit zu entfliehen; sie kann aber auch dazu dienen, sich nicht
einfach von dieser Wirklichkeit Uberrollen zu lassen, sondern ihr bewusst
und gegebenenfalls widerstandig zu begegnen. Auch die christliche
Religion war und ist nie frei von solcher Ambivalenz. Ihre produktiv-pro-
phetische Kraft gewinnt sie in dem Male, wie es ihr gelingt, ihre zentralen
Glaubenstopoi auf die gegenwartige Lebenswirklichkeit zu beziehen. Mit
Blick auf Herausforderungen, mit denen es die derzeit heranwachsende
Generation zu tun hat, seien beispielhaft Sichtweisen, die der Glaube zu
erdffnen vermag, zu konkretisieren versucht:

* Im Unterschied zu dem nicht nur unter heutigen Jugendlichen weit

47 Vgl. Matthias Sellmann, Milieuverengung als Gottesverengung, in: LS 57 (20086)
284-289.

48 Vgl. als Uiberzeugendes Beispiel Magnus Striet, Scheidung der Geister. Kriterien fir
eine christliche Spiritualitat, in: Diakonia 37 (2006) 401-407.
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verbreiteten Axiom, selbst dem eigenen Leben einen Sinn ge-
ben zu mussen, versteht der christliche Glaube das Leben letztlich
nicht als Produkt eigenen Machens, sondern als Geschenk Gottes,
das der Mensch — ohne alle Leistung und trotz aller Schuld — so wie
alle Geschopfe Gottes in Empfang nehmen darf. Angesichts der
Gnadenlosigkeit einer Gesellschaft, in der alles nach Leistung bemes-
sen wird und alle, die dabei nicht mithalten kénnen, fallen gelassen
werden, ist dies eine wirklich befreiende Botschaft. Gottes unbedingte
Liebe gilt allen, und zwar jedem und jeder in der Einzigartigkeit der
jeweiligen Lebensgeschichte.

Im Unterschied zu einer als unheilvoll erlebten und inszenierten Welt,
die immer neue Opfer abverlangt und sich aufopfernde Rettergestalten
auf den Plan ruft, geht der christliche Glaube davon aus, dass in Jesus
Christus die Rettung der Welt ein fur allemal erfolgt ist und es des-
wegen keiner weiteren Opfer und Uber die Grenzen menschlichen
Vermdgens hinausgehenden Retterfiguren mehr bedarf.

Im Unterschied zum Streben nach einer perfekten Selbstverwirklichung
und -inszenierung entlastet der christliche Glaube das Selbst, voll-
kommen werden zu muissen, und setzt an die Stelle dessen ,die
Erwartung einer niemals perfekten und daher fragmentarischen
Lebenswirklichkeit — mit allen ihren Mangeln, Spannungen und uner-
fullten Sehnsuchten*®, ohne allerdings deswegen ,die Hoffnung auf
Heilung des Zerbrochenen“* véllig aufzugeben — aber dies dem an-
zuvertrauen, der allein fir deren Realisierung einstehen kann, namlich
Gott.

Im Unterschied zu einer Asthetisierung, die nur die angenehmen Seite
des Lebens wahrnehmen lasst, 6ffnet der christliche Glaube die Augen
fur die, die auf der Schattenseite unseres Globus zu leben gezwungen
werden, und halt zu einer solidarischen Parteinahme fur sie und mit
ihnen an.

Im Unterschied auf ein Verhaftetsein auf das Hier und Jetzt vermittelt der
christliche Glaube Hoffnungen und Perspektiven auf eine Transzendenz
des Bestehenden, auf eine Umkrempelung und Neugestaltung un-
menschlich gewordener Verhaltnisse, auf ein ,Leben in Fulle* (Joh
10,10), das nicht erst fur ein Jenseits verheil3en ist, sondern schon
im Diesseits anbricht. Der Glaube mobilisiert zu einem Aufbruch aus
dem Status quo heraus, zum Experimentieren und Erproben eines
Miteinanderlebens in groRerer Gerechtigkeit, in mehr Frieden und in
bewahrendem Umgang mit den natirlichen Ressourcen.

Im Unterschied zu einer sich verbreitenden sozialdarwinistischen

49 Friedrich Schweitzer, a.a.0., 89.
50 Ebd.
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Einstellung setzt der christiche Glaube auf Liebe und Solidaritat
als menschengemiRen Prinzipien im Umgang miteinander. Im
Unterschied zu einem Fixiertwerden auf die Fehler und Versdumnisse
in der Vergangenheit verhilft der christliche Glaube zum Recht, ein
anderer oder eine andere zu werden, und eréffnet damit die Chance
zu einem Neuanfang und so zugleich zu einem konstruktiven Umgang
mit dem Vergangenen.

Wer den Mund so voll nimmt, wie es mit solchen Satzen der Fall ist, muss
es sich gefallen lassen, hartnackig gefragt zu werden, wo denn etwas von
dem, was da verheiRen wird, konkret zu erleben ist. Gerade Jugendliche
lassen sich mit frommen Worten nicht abspeisen,; sie wollen Taten sehen.
Hier sind die Christen und Christinnen und ihre Kirchen und Gemeinden
gefordert, wenigstens ansatzweise die heilsame Wirklichkeit erfahrbar
werden zu lassen, die sie bezeugen. Dazu gehort eine gehérige Portion
Kreativitat ihrerseits. Theologisch gesprochen heifdt das, auf das Wirken
des Heiligen Geistes zu vertrauen und ihm nicht im Wege zu stehen.
Besteht die Krise der Kirche nicht darin, dass sie zu wenig Mut zu einer
solchen Kreativitat hat? Und halt sie damit nicht gerade den Jugendlichen
ein Hoffnungspotential vor, das sie dringend not-wendig haben?

Wie gerade von den Jugendlichen bzw. jungen Erwachsenen herdie Kirche
zu ihrer ureigenen Kreativitat angestoRen werden kénnte, sei abschlie-
Rend mit ein paar Hinweisen zur Firmpastoral erlautert.>” Die Firmung
wird haufig im Sinne des Abschlusses eines Hineinsozialisiert-Werdens
der heranwachsenden Generation in die Kirche der Erwachsenen ver-
standen und praktiziert. Wie wéare es, wenn man sie als Chance zu einer
Erneuerung der Geistspendung nicht nur fur die betroffenen Firmlinge,
sondern fur die gesamte Gemeinde, in der das Sakrament gespendet wird,
begreifen wirde? Die Firmvorbereitung kdnnte dann beispielsweise als
ein Projekt gestaltet werden, in dem den jungen Leuten die Gelegenheit
gegeben wird, sich zum einen dessen klarer zu werden, von welchem
Geist sie sich in ihrem Leben einerseits leiten lassen, andererseits lei-
ten lassen méchten, und zum anderen in der Kirchengemeinde und ihrer
Umgebung zu erkunden, welchen Geist sie dort antreffen. Sie kénnten
dann der Gemeinde die Ergebnisse ihrer Suche nach dem Heiligen Geist
mitteilen und ihre Entscheidung, ob sie sich auf ihn einlassen méchten
oder nicht. Die Firmung als ein héchst kreativer Prozess der Selbst- und
Gemeindeerneuerung — nur ein Wunschtraum?

51 Vgl. zum Folgenden ausfthrlicher Norbert Mette, ,Und prophetisch reden werden
eure Séhne und Tochter* (Apg 2,17). Firmung als Herausforderung der Gemeinde
und Kirche, in: Diakonia 21 (1990) 187-190.
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Ute Leimgruber

Frauenkloster — Klosterfrauen

I Leben in Ordensgemeinschaften heute

Ein Buch und eine/WanderaussteIlung

Das Kloster — Welt der Geheimnisse. So oder so dhnlich sind zahl-
reiche Blicher oder Fernsehsendungen betitelt. Das Kloster erscheint
als ein Ort, von dem man nicht viel wei, ein Ort, der ein Geheimnis
birgt. Die Architektur — hohe Mauern um ein Areal, in dem die Schwestern
oder Ménche unbeobachtbar von auen leben — tut ihr Ubriges. Man
projiziert hinter die Mauern unbekannte, geheimnisvolle Vorgange. Viele
Publikationen zeigen romantische Sehnsichte nach einer ,Gegenwelt”
der Entschleunigung, der Beruhigung, des Beschaulichen, der
Naturverbundenheit und der Einfachheit. Das Bild einer betenden Nonne
im Kreuzgang, verwunschene Gemauer, geheime Naturheilrezepte, die
von Generation zu Generation weitergegeben werden, ,Wellness flr die
Seele” — mehr Wunsch als Realitat wird mit diesen Stichworten dokumen-
tiert.

Doch solche Projektionen werden von den Ordensfrauen meist zuriick-
gewiesen. Geheimnisse? ,Wenn man genau hinschaut, ist da nichts
geheimnisvoll®, so sagte es eine Benediktinerin; und das Buch und die
Ausstellung ,Frauenkléster — Klosterfrauen®' tun genau dies: Sie schauen
genau hin.

Denn Ordensfrau ist nicht gleich Ordensfrau. So viele Ordensfrauen
es gibt, so viele verschiedene Geschichten gibt es — jede Biographie,
jede Gottesbeziehung, jede Berufung hat eine eigene Geschichte.
Im Jahr 2007 leben in Deutschland ungefahr 25.000 Frauen in einer
Ordensgemeinschaft. Dementsprechend schwierig ist es, die eine, die
typische Ordensfrau zu charakterisieren.

Wir richten in Buch und Ausstellung den Blick auf Frauen, die sich flir ein
Leben in einer religiosen Gemeinschaft entschieden haben. Wir wollen
diesem Leben Aufmerksamkeit schenken und es jenseits der bekannten
Klischees in den Blickpunkt riicken. In mehrmonatigen Reisen durch
deutsche Kloster sind faszinierende, Uberraschende, humorvolle und
ernste Fotos entstanden, die ein anderes, weit lebendigeres Bild vom

1 Idee, Konzept und Texte: Ute Leimgruber; Fotographie: Eberhard Schorr; kuratiert von
Carmen Roll; unter Mitwirkung von Katrin Schubert. Das Buch erschien im Februar
2007 im Matthias-Grinewald-Verlag, ISBN 978-3-7867-2704-0.
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Ordensleben zeigen, als es in der Offentlichkeit zu finden ist. Die Fotos
sind authentisch, sie berthren zutiefst. Vor allem aber zeigen sie selbst-
bewusste Frauen, die sich fur ein ganzlich anderes Leben entschieden
haben.

Jede Gemeinschaft hat ihre besonderen Eigenheiten. Diese Vielfalt
scheint in den Bildern auf: Nicht immer leben die Frauen in einem al-
ten Kloster mit gotischen Kreuzgangen, manche leben in einem schlich-
ten Einfamilienhaus inmitten einer deutschen Grof3stadt. Nicht alle
Frauen tragen einen Schleier, manche sind von anderen Frauen auf der
StraRe kaum zu unterscheiden. Nicht alle leben zurtickgezogen hinter
hohen Klostermauern und verbringen den Grofiteil des Tages betend,
viele gehen hinaus und sind in allen Bereichen der Gesellschaft tatig:
als Lehrerin ebenso wie als Arztin oder Managerin der ordenseigenen
Krankenhauser.

Das Leben der Menschen ist bunt — und so ist auch das Leben in ei-
ner religivsen Gemeinschaft. Ordensleben hat seinen Ursprung in der
Art, wie Jesus Christus sein Leben und seine Sendung gestaltet hat.
Sein einfacher Lebensstil, bedlrfnislos gemeinsam mit seinen engsten
Freundinnen und Freunden Ubers Land zu ziehen, seine Hinwendung zu
armen Menschen, zu den an den Rand der Gesellschaft Gedrangten,
seine Hilfe fir Kranke und Leidende, sein ermutigendes Wort und seine
froh machende Botschaft: ,Gott sorgt sich um jede und jeden Einzelnen!®
— dem versuchen die Ordensfrauen auch heute zu entsprechen. Die
Leitlinie ihres Alltags ist die jeweilige Ordensregel, sei es z.B. die des
Benedikt fur die Benediktinerinnen und Zisterzienserinnen, die Regel
Klaras und Franziskus’ fur die franziskanischen Gemeinschaften oder die
ignatianische Regel fur die Congregatio Jesu.

Frauenklésterwaren und sind seit Jahrhunderten ,Orte der Gottsuche, Orte
der Caritas, politischer Willensbildung mit weit reichenden gesellschaft-
lichen Konsequenzen, Orte vielfaltiger Kultur schaffender Leistungen,
Orte der Frauenemanzipation und Bildung wie auch Orte wirtschaftlicher
Kraft. Sie zeichneten sich eben so aus durch internationale Vernetzungen
wie durch heimatbezogene Dienstfunktion fur die Menschen, die hier
Arbeitsplatz und furbittendes Gebet fanden.*

Die Frauen, die sich zu einem Ordensleben entschlossen haben, leisten
schon immer einen hohen gesellschaftlichen Beitrag, der angesichts eines
briichig gewordenen Fortschrittsglaubens und einer vielféltig gefahrdeten
menschlichen Existenz von hoher Aktualitdt zeugt. Oft ist Ordensleben
Kontrapunkt und kritische Existenz, es irritiert in einer kurzlebigen, bin-
dungsscheuen und konsumvernarrten Gesellschaft.

Frauenorden sind vielfach Orte, an denen in traditionellem Gewand neue

2 Sodie Schirmherrin, Bundesministerin Dr. Annette Schavan, in ihrem GruBwort.
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Wege religiéser Existenz gegangen werden. Doch Uberalterung und
Nachwuchsmangel sind drangende Probleme. Innerhalb der letzten 50
Jahre sank die Zahl der Ordensfrauen um mehr als 70%. Drei Viertel aller
Ordensfrauen sind heute Gber 65 Jahre alt, nur 10 % sind jlinger als 55
Jahre. Der Rickgang der Novizinnenzahlen ist besonders besorgniser-
regend: Seit 1954 sank die Zahl der Novizinnen um mehr als 96%. Die
Orden sehen sich mithin in einer Zeit massiver Umbriche. Und in genau
dieser Phase entstanden die Bilder. Sie werfen einen Blick in die grolle
Vergangenheit voller Ordenshauser ebenso wie in die Zukunft, die anders
sein wird als man es bisher gewohnt war — und von der man auch gar
nicht weil}, wie sie sein wird. Vor allem aber zeigen sie die Gegenwart: Sie
zeigen vitale Frauen und ihr Leben, das zwischen drei Polen verlauft: Der
eine Pol ist ihre Spiritualitét, der zweite das Leben in der Gemeinschaftund
der dritte ihre Sendung, das tagliche Arbeitsleben in und aul3erhalb des
Klosters.® Die Art und Weise, wie die Frauen Spiritualitdt, Gemeinschaft
und Sendung leben, ist durch die drei Evangelischen Rate Armut,
Gehorsam und Ehelosigkeit gestaltet. Sie lassen die Absicht, nach dem
Evangelium zu leben, in ganz bestimmten Farben aufscheinen. Denn die
Evangelischen Rate dricken den Verzicht zugunsten einer Hingabe an
Gott und die Menschen aus. Es wird auf etwas prinzipiell Gutes verzich-
tet, namlich auf Besitz, Selbstbestimmung und Sexualitat, und dafiir eine
bestimmte Facette christlicher Existenz gelebt. Die Lebenskréfte sind
ganz auf das Reich Gottes ausgerichtet.

Das Buch zeigt anhand von ausgewahlten Fotos und Texten das Leben
der Ordensfrauen:

* Die Frauen werden portratiert in ihrer Spirifualitit, in der Gottesliebe,
die sie zu dieser besonderen Form der Christusnachfolge treibt.
(Kapitel 1) '

» Sie werden gezeigt als Teil ihrer jeweiligen Gemeinschaft, mit der sie
nicht nur den Alltag teilen, sondern auch die Héhepunkte des Jahres,
die Feste. (Kapitel 2)

« Sie werden gezeigt in ihrer taglichen Arbeit, in dem, was ihre Sendung
ausmacht, in ihrem oft sehr engen und solidarischen Bezug zu Kirche
und Gesellschaft. (Kapitel 3)

Beinahe 20 Gemeinschaften haben uns ihre Pforten geéffnet und lassen
tiefe Einblicke in ihr Leben zu. Man sieht Orte, die normalerweise unzu-
ganglich sind, darunter den Kapitelsaal, den Speisesaal (Refektorium)
oder das Wohnzimmer einzelner Ordenshauser. Dieser interne

3 Diese Dreiteilung findet sich noch an anderen Stellen, u.a. als Titel einer Tagung der
AG Ordenstheologie vom 9.-11. Februar 2007 in Haus Himmelpforten, Wiirzburg: con-
secratio — communio — missio. Aulberdem Zoe Maria Isenring, Einen streifen Zukunft
in die Gegenwart legen (nach Christa Wolf) — Arbeit an der Identitat des weiblichen
Ordenslebens, in: OK 39 (1998), 170-185; hier 178.
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Wohnbereich ist das Zuhause der Schwestern. Die Bilder zeigen Frauen,
die im Gebet versunken sind, alte und junge Ordensfrauen, sie zeigen
ganze Konvente und Abtissinnen, Priorinnen und Generaloberinnen. Die
Bilder dokumentieren den liturgischen Jahrslauf, wie er in unterschied-
lichen Ordensgemeinschaften erlebt wird, und ebenso die ordensinternen
Hoéhepunkte, z.B. die Feier der Einkleidung. Die Leserinnen und Leser sind
bei den Professfeiern von drei verschiedenen Gemeinschaften ebenso da-
bei wie bei einem Provinzkapitel, bei dem die Schwestern mit Wahlen und
lebhaften Diskussionen die Zukunft ihrer Gemeinschaft gestalten. Nicht
zuletzt die vielfaltigen Tatigkeiten der Schwestern werden in den Fotos
offenbar: Die Frauen arbeiten als Arztinnen, Lehrerinnen, Erzieherinnen,
Brauereimeisterinnen, Paramentenstickerinnen, Buchbinderinnen,
Psychologinnen, Seelsorgerinnen, Krankenschwestern, in der Verwaltung
oder im Klosterladen.

Die Fotos zeigen Ordensfrauen, die mit ihrer Lebensform eine lebendige
Erinnerung daran sein wollen, dass das Leben mehr ist als die knappe
Zeitspanne zwischen Geborenwerden und Sterben. Die Bilder zeugen
von ihrer tiefen Gottesliebe ebenso wie von ihrer Menschenfreundlichkeit.
In den Gesichtern der Frauen spiegelt sich ihre Leidenschaft im Einsatz
fur den Nachsten. Orden sind trotz aller Schwierigkeiten und Umbriiche
auch heute Orte einer lebendigen Einheit von Leben und Glauben. Dies
alles und noch mehr zu sehen will das Buch einladen.

Spiritualitat — Gemeinschaft — Sendung

Mit den Begriffen Spiritualitat, Gemeinschaft und Sendung werden die
drei Grundmomente des Ordenslebens umrissen. Diese drei Momente
existieren nur miteinander. Sie sind aufeinander angewiesen und ineinan-
der verwoben. Diese Verwobenheit zeigt sich immer wieder in den Bildern
und den erlduternden Texten in Buch und Ausstellung ,Frauenkloster
— Klosterfrauen®. Sie bauen auf dem theologischen Diskurs Uber das
Ordensleben auf, das in dem Spannungsdreieck von Spiritualitat —
Gemeinschaft — Sendung fokussiert ist. Sie sollen deshalb im Folgenden
in der gebotenen Kirze dargestellt werden.

Spiritualitat

Ordensleben ist religioses Leben, eine Ordensgemeinschaft ist
eine religiose Gemeinschaft. Jeglichem Ordensleben liegt eine tiefe
Gottessehnsucht zugrunde, der Wunsch, Gott zugewandt zu sein und
mit Gott zu leben, Gott in den Mittelpunkt des eigenen Lebens zu stellen.
,Am Anfang der Orden stand die Sehnsucht nach Gott.“* Mit der Taufe

4 Aurelia Spendel, Frauen in Orden und Kongregationen in der katholischen Kirche heu-
te, in: Edeltraut Klueting (Hrsg.), Fromme Frauen — unbequeme Frauen? Weibliches

144 PThI, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Ute Leimgruber



sind alle Christinnen und Christen geweiht, Taufe ist die consecratio der
ganzen Kirche, die Weihe schlechthin. Die Berufung zum Ordensleben
ist also in der grundlegenden Taufweihe begriindet. Ordensleben vertieft
diese Weihe der ganzen Kirche. Die Christusergriffenheit fokussiert sich
schlieBlich in der Profess — man bindet sich an den Ruf Gottes.

Das geistliche Leben der Orden bundelt sich in ihrer Spiritualitat. Und
ihre Spiritualitat ist die Grundlage jeder Ordensgemeinschaft. Es gibt
verschiedene ,Spiritualitatsfamilien®, z.B. die benediktinische, die domini-
kanische, die franziskanische oder die ignatianisch-jesuitische. |hr geist-
liches Leben hat unterschiedliche Formen und Auspragungen.

Das Leben ist gepragt durch das Stundengebet und durch die (méglichst
tagliche) Eucharistiefeier. Personliches und gemeinschaftliches Beten
soll das Leben taglich neu auf Gott ausrichten. Im Chorgebet ist die gan-
ze Gemeinschaft versammelt. Gerade in den kontemplativen Kloéstern be-
stimmen die Gebetszeiten den Tagesablauf. Sie sind der Pulsschlag des
gemeinschaftlichen Lebens.

Fur viele apostolische Orden ist ihre Spiritualitat durch ihre diakonische
Zielsetzung gekennzeichnet. lhre Arbeitkann nichtwie inden monastischen
Kléstern fur das Stundengebet unterbrochen werden. Sie beten meist das
Morgen- und das Abendlob (Laudes und Komplet) gemeinsam und feiern
zusammen die Eucharistie. Ansonsten betet jede Schwester an dem Ort,
zu der Zeit und auf die Art, wie es ihrer persénlichen Beziehung zu Gott
entspricht.

Es gibt viele Formen des Gebets. Neben den gemeinschaftlichen
Gebetszeiten spielt das persdnliche Gebet eine bedeutsame Rolle — und
auch das ist so bunt und vielgestaltig wie das Ordensleben selbst. So
manche Schwester betet haufig den Rosenkranz, andere meditieren still
in der Kapelle oder im Meditationsraum, wieder andere lesen intensiv
die Heiligen Schriften. Das religiose Leben ist gepragt von einer grol3en
Vielfalt und Freiheit.

Vor noch nicht allzu langer Zeit war der Weg der Ordensfrauen streng von
dem Weg der anderen Christinnen und Christen abgetrennt. Ihr Leben im
Orden galt als vollkommenerer Weg, ihr Stand als der gottgefalligere im
Gegensatz zu den Verheirateten, kurz: Ordensleben galt als die bessere
Lebensform. Diese Ungleichheit hat das Il. Vatikanische Konzil aufgeho-
ben. Ihm kam es auf die grundsatzliche Gleichheit aller Christinnen und
Christen vor Gott an.

Ordensfrauen und Nicht-Ordensfrauen haben also eine gemeinsame
Berufung — wahlen aber unterschiedliche und doch gleichwertige Wege,
ihre Berufung zu leben. Die Schwestern entscheiden sich fir ein Leben in
Armut, Ehelosigkeit und Gehorsam. Sie wollen ,zuerst das Reich Gottes

Religiosentum im Mittelalter, Hildesheim-Zirich-New York 2006, 227-236; hier 232.
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und seine Gerechtigkeit suchen“ (Mt 6,33). Sie wollen Gott und den
Menschen dienen, sie wollen die Wirklichkeit Gottes, seine Existenz und
das Heil seiner Gegenwart bezeugen; und diesem Ziel ordnen sie ihre
freiheitliche Lebensplanung unter. Eine solche Lebensentscheidung er-
scheint oft als irrational und nur schwer verstandlich, wirbelt sie doch alles
durcheinander, was bisher das Leben bestimmt hat. Doch Vernunftgriinde
reichen nicht aus, um den Ruf zum Ordensleben zu beschreiben. Der
Weg ins Kloster ist auch eher der sichtbare Ausdruck fir das unsichtbare
Geheimnis des goéttlichen Wirkens. Die Frauen erleben ihre Berufung, sie
splren sie geradezu mit all ihren Sinnen — doch sie zu beschreiben tun
sie sich oft schwer. |hr Leben drangt existenziell auf dieses Geheimnis zu.
Sie leben aus Gottes Ruf und handeln aus dem Glauben. Die Sehnsucht,
die allem Ordensleben voran steht, fuhrt auch heute Menschen den
Weg in die Orden. Gottessehnsucht und Gottesleidenschaft sind ne-
ben dem Mitfihlen mit Menschen in Not die zentralen Momente jegli-
cher Ordensspiritualitét. Pointiert ausgedruckt heilt dies: ,Gott und den
Menschen suchen und finden, sich selber als Menschen suchen und fin-
den lassen.*®

Nicht umsonst bilden Ordensgemeinschaften mit ihrem Lebensvollzug
einen Ort, an dem Spiritualitdt auch fur andere Menschen greifbar wird.
Geistliche Zentren mit grof3er Anziehungskraft nach aul3en entstehen.
Das spirituelle Leben vieler Gemeinschaften gleicht einem Leuchtfeuer,
das die Menschen anzieht. Viele Gemeinschaften bieten ,Kloster auf Zeit"
an. Aber auch Exerzitien, Besinnungs- und Einkehrtage, Meditations- und
Bibelkurse oder eine Einfuhrung ins Gebet stehen auf dem Programm.
Die Angebote sind vielfaltig — und bei den Menschen sehr gefragt. Wer
zu sich selbst finden und Gott ndher kommen will, schatzt die spirituelle
Gastfreundschaft, ein stets offenes Ohr und das Mitleben in einer vom
Gebet getragenen Atmosphare. Es geht der Ordensspiritualitat nicht um
therapeutische oder fromme Ubungen, sondern um ein Leben mit und aus
dem Evangelium, das in die jeweilige Zeit und Kultur Ubersetzt wird. Es
ist eine andauernde religiése Suche — keine fehlerlose Vollkommenheit.
Und gerade dieses Leben aus dem Evangelium, das nicht fertig vorge-
geben ist, aber dennoch ein klares Ziel vor Augen hat, wird als Licht in
geistlicher Finsternis erlebt. Wo die Botschaft Jesu fur die Menschen in
den Wirrnissen der Spatmoderne sprachfahig gemacht wird, dort wird
das letztlich Wesentliche des Lebens sichtbar.

An der Frage nach Spiritualitdt (und ihrem Zusammenhang mit
Gemeinschaft und Arbeit) entscheidet sich flr viele Frauen der Verbleib
im Orden. Vielen Frauen ist dies auch etwas wert. Und dieser Einsatz
— personlich, geistlich — lohnt sich in vielen Féllen. Es gibt zahlreiche
Frauen, die im geweihten Leben tatsachlich ihre Erflllung finden und

5 Spendel, Frauen, 232.
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die stark genug sind, das Ordensleben voranzubringen. Joan Chittister
beschreibt dies trefflich: ,Ordensleben ist nur lebensfahig, wenn es der
Muhe wert ist, und es ist nur dann der Muhe wert, wenn es flr seine
Mitglieder in geistlicher Hinsicht verlockender erscheint, im Orden zu blei-
ben als auszutreten.“®

Gemeinschaft

Ordensleben ist von seinem Wesen her Gemeinschaftsleben. Die
Gemeinschaft ist die Mitte der Orden, ihr prédgendes Zeichen in der
Beziehung zu Gott und der Beziehung zu den Menschen: Ihre Beziehung
untereinander. Das Leben im Orden war von Anbeginn an auf eine
Gemeinschaft ausgerichtet. Seine Anféange liegen in der Wuste. Hierher
haben sich bereits um 300 n. Chr. Manner und Frauen zurtickgezogen,
die duBerst asketisch lebten, beteten und meditierten. Es entstanden
Siedlungen von Ménchen und Asketinnen — die Vorlaufer christlicher
Ordensgemeinschaften waren geboren.

Ordensgrinderinnen und -grindern Gber all die Jahrhunderte hinweg
war die Gemeinschaft besonders wichtig. Nicht umsonst wurden die
Leiterinnen und Leiter der Kloster Vater bzw. Mutter (Abba/Abt bzw.
Abbatissa/Abtissin) genannt: Sie standen der Klostergemeinschaft wie
einer Familie vor.

Vor dem Il. Vatikanischen Konzil lag die Betonung im Gemeinschaftsleben
auf dem Hierarchischen, dem Autoritativen, der festgefligten kollekti-
vistischen Ordnung. Nicht selten wurde eine Gemeinschaft dann als
Jbesser* angesehen, ,je mehr alle alles gleichzeitig und gleich tun*’. Die
Mutter Abtissin oder Mutter Oberin hatte alle Faden in der Hand —und alle
Entscheidungsbefugnis. Sie bestimmte den Aufgabenbereich der einzel-
nen Schwestern, oft auch gegen deren Willen.

Das MaR fur Gemeinschaft war eine moéglichst hohe Einheitlichkeit, die
sich ausdriickte in Kleidung und Gebetsformen, in Arbeit und dem ge-
samten Miteinander. Die Schwestern gingen véllig in der Gemeinschaft
auf, z.T. war es ihnen nicht gestattet, Freundschaften (so genannte
,Partikularfreundschaften”) zu anderen Schwestern zu schliefden oder in
der Gemeinschaft Gber ihre Herkunft und Familie zu sprechen. Dass ein
solches Modell nicht nur bei den tatigen Orden unter den veranderten ge-
sellschaftlichen Bedingungen zum Aussterben verurteilt ist, liegt auf der
Hand.

Nach dem Konzil schlug das Pendel oft in die andere Richtung

6 Joan Chittister, Unter der Asche ein heimliches Feuer. Spiritueller Aufbruch heute,
Minchen 2000, 247.

7 Katharina Kluitmann, ,Die Letzte macht das Licht an?® Eine psychologische
UntersuchungzurSituationjunger Fraueninapostolisch-tatigen Ordensgemeinschaften
in Deutschland, Minster 2007, 207.
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aus. Die Orden erlebten parallel zur Gesellschaft einen enormen
Individualisierungsprozess und einen Verfall der Autoritit. Es gab
Gemeinschaften, die von ihrer Griindung her einen anderen, eben nicht
derart uniformen Gemeinschaftscharakter besitzen, andere haben sich
in ihren Strukturen entsprechend verandert. Gemeinschaft wurde nicht
mehr als gemeinsame Einheitlichkeit erlebt, sondern man entwickelte
sich in Richtung einer grofReren Individualitat der Schwestern. Zum Teil
uberzog man den Bogen und damit auch die Bedeutung der Individualitat
im schwesterlichen Gemeinschaftsleben. ,Nicht nur begann jede sich
nach ihrem Stil zu kleiden, in manchen Gemeinschaften nahm beispiels-
weise das Alleinleben zu, Apostolate waren nicht mehr gemeinschaftlich
getragen, bis dahin, dass eine Anstellung in einem nicht-ordenseigenen
Betrieb fast wie ,das Bessere’ erschien.“®

Mittlerweile arbeiten viele Orden daran, eine Mitte zu finden zwischen zu
viel und zu wenig Autoritat, zwischen zu viel und zu wenig Individualitét,
zwischen zu viel und zu wenig Gemeinschaft. Entscheidungen wer-
den zunehmend gemeinsam getroffen, Partizipation und dialogische
Kommunikation spielen in den meisten Gemeinschaften eine grofie
Rolle.

Doch gerade beim Gemeinschaftsleben sind Spannungen oft tiberdeutlich:
Individuelle Selbstverwirklichung der postmodern gepragten Menschen
und die Sehnsucht nach geistlicher Gemeinschaft und Einordnung in ein
groles Ganzes markieren die Pole. Dazwischen changieren wichtige
Momente geistlichen Lebens in der heutigen Zeit: Freiheit, Autonomie
und Wertschatzung der Einzelnen und ihrer Vorstellungen und Ziele, ein
den Charismen entsprechender individueller Entfaltungsraum ebenso wie
klare Ordnung und Leitung der Kommunitat und des Ordensverbundes in
Verbindung mit einer eindeutigen Sendung. Es geht darum, die Spannung
zwischen Individualitdt und Gemeinschaft kreativ in ein Gleichgewicht zu
bringen und die Balance zu halten. Dabei haben die Formen in mona-
stischen Orden anderen Charakter als in einem tatigen Orden oder gar
einer Missionsgemeinschaft. Ignatianische, benediktinische oder fran-
ziskanische Gemeinschaften mussen je fur sich die Balance zwischen
den Polen finden, die Gewichtung der Kriterien ist jeweils eine andere.®
Die Balance ist niemals eine statische, sondern stets eine dynamische,
d.h. situationsbezogen kann es angemessen sein, dass mal der eine,
mal der andere Pol mehr Gewicht erhalt. Eine dauerhaft mangelnde
Balance, wenn also eine der Dimensionen das Ubergewicht bekommt

8 Kluitmann, Die Letzte, 288.

9 Katharina Kluitmann nennt u.a. folgende Kriterien: Unabhéngigkeit, Grenzen,
Koalitionen, Zeit, Raum, Freunde, Entscheidungsfindung, Interessen, Freizeit. Sie
beruft sich auf ein Modell aus der familientherapeutischen Praxis. Zudem gibt es
Hinweise darauf, dass das Gemeinschaftsleben bei Frauenorden eine gréRere Rolle
spielt als bei Mannerorden, die eine Tendenz zu mehr Individualitat aufweisen. Vgl.
Kluitmann, Die Letzte, 289ff.
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und die Waage in ein Extrem kippt, kann prekére Folgen fir die jeweilige
Ordensgemeinschaft haben.

Die Frauen, die heute in einen Orden eintreten, haben zumeist eine ab-
geschlossene Berufsausbildung, oft haben sie sogar viele Jahre in ihrem
Beruf gearbeitet. Sie kommen aus einem autonomen und autarken Alltag
in ein ganzlich anderes Leben. In ein Leben ohne ein eigenes Konto und
ohne Wochenenden zum Ausschlafen.

Die Frauen, die heute ein Leben in einer religidsen Gemeinschaft an-
streben, erwarten Geschwisterlichkeit, kurze Kommunikationswege und
ein gemeinschaftliches religiéses Leben in der Spur des Evangeliums.
Miteinander leben, nicht nur nebeneinander her — das wiinschen sich die
Frauen von ihrer Gemeinschaft. Und das ist, wie es eine Dominikanerin
trefflich ausdriickte, ,zugleich das Schonste und das Schwierigste am
Ordensleben®.

Die Schwestern wohnen zusammen in den Kléstern, den grof3en Abteien,
den zentralen Mutterhdusern mit 50, 80 oder noch mehr Schwestern, aber
auch in kleinen Konventen oder Kommunitaten von zwei, vier oder acht
Schwestern. Oft leben diese Schwestern dann auch in ,ganz normalen®
Hausern, in Mietwohnungen, mitten unter anderen Menschen.

Die Ordensgemeinschaft wird aber nicht nur miteinander vor Ort, im glei-
chen Haus gelebt, sondern auch in der Ordensprovinz und weit dartiber
hinaus, mit den vielen Schwestern in Nord- und Stidamerika, Asien, Afrika
und Europa. In den Orden ist die geschwisterliche Weltkirche spirbar.
Einheit in der Verschiedenheit, im Kleinen wie im Grof3en, das wollen die
Orden miteinander suchen und leben.

Zu einer Gemeinschaft gehdéren Feste als pragende Merkmale unver-
zichtbar dazu. Gerade in den Festen zeigt sich der personliche Stil ei-
ner jeden Gemeinschaft, eines jeden Klosters, eines jeden Hauses. Das
Kirchenjahr mit seinen liturgischen Feiern bestimmt den Feierrhythmus,
aber auch Namenstage, Geburtstage, Jubilden und natirlich Professen,
die Aufnahme neuer Schwestern in die Gemeinschaft, sind wichtige
Festtage in den Orden.

Die Ordensgemeinschaften leiden heute sehr unter dem ausbleibenden
Nachwuchs. Noch vor 50 Jahren gab es oft 30, 40 oder mehr Novizinnen,
die gleichzeitig in ein Kloster gegangen sind. Solche Zahlen sind nun
nicht mehr vorstellbar. Selten sind es mehr als zwei oder drei Novizinnen,
oft tritt jahrelang gar keine Frau in den Orden ein. Zudem werden die
Gemeinschaften immer alter, an manchen Orten sind drei von vier
Schwestern alter als 65 Jahre. Das bedeutet, dass es nicht nur insge-
samt weniger Ordensfrauen gibt, die wenigen werden immer alter, ohne
dass junge Frauen dieses unharmonische Zahlenverhaltnis auflésen
wurden. Die Personalsituation so mancher Gemeinschaft ist sehr prekar.
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Etliche werden in zehn Jahren nicht mehr existieren. Und dennoch: Viele
Gemeinschaften gehen trotz der erdriickenden Zahlen voll Hoffnung und
Zuversicht in die Zukunft.

Sendung - Arbeit

Ordensleben ist immer Sendung, Leben fur Andere. Es gibt eine umfas-
sende Sendung der Orden allgemein und die jeweils konkrete Sendung
einer einzelnen Ordensgemeinschaft. ,\\Wofur wirken wir?* — die Antwort
auf diese unverzichtbare Frage blndelt das Ziel ihres Tuns.

Die generelle Sendung ist eng verbunden mit der spirituellen Grundlage:
Hier lebt und bezeugt eine Lebensgemeinschaft Gott, seine Nahe, seine
Gute, aber auch sein Anderssein, das immerwahrende Suchen nach ihm.
Orden haben den Auftrag, Orte der Gottesbegegnung freizuhalten, sie zu
pflegen und dorthin einzuladen. Sie selbst sind Zeichen ihrer Sendung an
diesen Orten.

Diese allgemeine Sendung haben viele Gemeinschaften mit ihren
konkreten Sendungen verbunden. Allen voran die kontemplativen
Gemeinschaften. Sie haben schon immer Gebet, (stellvertretende) Bulle
und Furbitte, zeichenhaftes Leben in Askese als ihren Auftrag verstanden.
Die unbedingte Prioritat des Gebetslebens wird im Tagesablauf einer kon-
templativ gepragten Gemeinschaft deutlich. Das Gebet erhalt besonders
viel Zeit und Aufmerksamkeit. Gebet ist hier auch Einsatz fur die Welt.

Die tatigen Orden hingegen verstehen ihre apostolische Ausrichtung als
Frucht der generellen Sendung. |hr karitatives Wirken ist fir sie beson-
derer Ort der Gottesbegegnung, die Ablehnung der strengen Klausur ihr
Ausdruck fur die Spiritualitat der Sendung in die Welt. Besonders im 19.
Jahrhundert traf dies den Puls der Zeit. Das Aufblihen apostolisch tatiger
Gemeinschaften im 19. und beginnenden 20. Jahrhundert zeugt davon.
Es entstanden die grolen Kongregationen mit ihren z.T. bis heute existie-
renden Ordenswerken: Schulen, Krankenhauser, Pflegeheime und vieles
mehr. In der Nachfolge Jesu gehéren Berufung zur Gemeinschaft und
Berufung zur Sendung zusammen. Denn die jeweilige Sendung ist nicht
einfach persoénlicher Lebensvollzug, sondern formendes Prinzip einer
Gemeinschaft“'°.

Zur spezifischen Sendung einer jeden Gemeinschaft — ob nun im
Gebet oder im diakonischen Wirken — kommt hinzu, zum eigenen
Lebensunterhalt so gut wie moglich selbst beizutragen. Apostolische
Gemeinschaften verdienen durch die Anstellung ihrer Mitglieder Geld,
sei es als Krankenschwester, als Lehrerin oder Sozialarbeiterin. Auch

10 Barbara Hallensleben, Sendung in communio. Apostolische Frauengemeinschaften
als Wegbereiterinnen fiir die kirchliche Sendung der Laien, in: Alois Schifferle, (Hrsg.),
Pfarrei in der Postmoderne? Gemeindebildung in nachchristlicher Zeit. Fir Leo Karrer;
Freiburg i. Br. 1997, 225-234; hier 231.
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die Werke, so sie noch in der Tragerschaft des Ordens sind, werfen oft
Ertrage ab.

Kontemplative Kléster bieten Hostienbackerei, Paramentik, also die
Herstellung von Textilien fur den gottesdienstlichen Gebrauch, oder an-
dere kunsthandwerkliche Arbeiten wie Kerzen- und Emailleherstellung
— alles Tatigkeiten, die innerhalb der Klausur verrichtet werden kén-
nen. Solche Arbeiten haben neben dem Aspekt des Lebensunterhalts
einen hohen Eigenwert. Der géttliche Auftrag an den Menschen, seine
Fahigkeiten zum Wohle aller einzusetzen, wird dabei umgesetzt. Doch
fallen in allen Lebensgemeinschaften, so auch in den klgsterlichen, wei-
tere Arbeiten an, die getan werden missen: Hausarbeiten, Verwaltung
und Buchhaltung ebenso wie Pressearbeit und dhnliches.

Die groRen Kloster waren friher komplette Selbstversorger: Von der ei-
genen Landwirtschaft Gber die Verarbeitung der produzierten Guter bis
hin zur Vermarktung bei eventuellen Uberschiissen — all dies wurde
von Ordensmitgliedern verrichtet. Doch zu wenig Nachwuchs und ste-
tig kleinere Gemeinschaften drangen diese Aufgaben zunehmend in den
Hintergrund oder es werden externe Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter in
den Betrieben eingesetzt.

Besonders die klostereigenen Einrichtungen der apostolischen
Gemeinschaften befinden sich in schwierigen Zeiten. Denn sie waren
konstitutiv und gemeinschaftsstiftend: Viele Kongregationen wurden aus-
drtcklich im Hinblick auf ganz bestimmte Werke gegrindet. Beispiele
hierfir sind die Schulorden oder Orden mit der spezifischen Ausrichtung
auf Krankenpflege. So manche Grundungsurkunde schreibt das Ziel der
neuen Kongregation fest: Erziehung der Kinder oder Pflege der Kranken.
Mit der zunehmenden Professionalisierung der staatlichen Flirsorge wur-
de diesen Orden jedoch ihre ,Funktion* entzogen, der Staat erledigte
nun ihre Aufgaben. Es gab fortan staatliche Schulen, Krankenh&user und
Sozialversicherungen. Seit zudem keine Frau mehr in einen Orden ge-
hen muss, um Krankenschwester oder Lehrerin zu werden, fihlen sich
viele Gemeinschaften, als hatte man ihnen den Boden unter den Fulen
weggezogen. Der Grund, auf dem sie seit ihrer Grindung stehen, tragt
nicht mehr.

Die eigentlich konstitutiven Werke werden heute oftmals wie ein ,Klotz
am Bein® empfunden. Eine Schule, die zwar noch in der Tragerschaft des
Ordens ist, in der aber nur eine oder zwei Schwestern selbst unterrich-
ten; ein Pflegeheim, das, nachdem die Schwestern die Leitung abgege-
ben haben, in eine Stiftung umgewandelt wurde, in dessen Stiftungsrat
nun Vertreterinnen des Ordens sitzen. Viele Gemeinschaften fuhlen sich
durch solche Entwicklungen und Notwendigkeiten ihrer Krafte beraubt.
Die traditionsreichen Werke sind gefiihlte und tatséchliche Energiefresser
und Klimaschéadlinge fiir die Konvente. Denn in den allermeisten Fallen
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kénnen sie nicht mehr in der Hand der Gemeinschaft bleiben. Viele
Gemeinschaften haben den Prozess der Ubergabe bereits hinter sich,
andere stecken mittendrin.

Zunachst sind dann Fragen dréngend wie: Welche Rechtsform wird die
Nachfolgeinstitution haben? Was ist das inhaltliche Proprium unserer
Einrichtung und wie kann dieses gesichert bleiben auch fir Zeiten,
in denen sich der Orden ganz zurlickgezogen haben wird? Soll die
Ordensgemeinschaft auch nach der Ubergabe noch Einflussméglichkeiten
haben? Wie werden die Finanzen geregelt?"

Den Gemeinschaften ist es wichtig, sowohl die notwendige professionelle
Qualitat als auch die Werte fur die Zukunft der Institutionen sicherzustel-
len. SchlieBlich soll nicht nur die Institution, sondern auch der Geist der
Institution weiterleben. Im Fall einer Stiftung z.B. wird dies in der dazu
gehdrigen Satzung klar festgeschrieben und zu sichern versucht.

Wie eine Institution durch den Orden und sein Charisma inhaltlich ge-
pragt war, was den Geist, die Werte ausmachte, das ist oft schwer zu
bestimmen. Die Schwierigkeit um die Ubergabe und Umwandlung der
Werke kann und sollte also dazu fihren, dass die Ordensgemeinschaften
ihre eigenen Werte reflektieren. Das Erbe muss bestimmt, muss klar um-
rissen sein, wenn es in fremde Hande Ubergeben werden soll. Die insti-
tutionellen Umwandlungsprozesse, die Krise der Werke bedeuten somit
auch etwas Positives: Wertearbeit und Neuorientierung.

Wo die Werte der traditionellen Institutionen bestimmt werden, sind die
Werte fur die zuklnftige Tatigkeit der Gemeinschaft umrissen. Wo die
Konstitutionen neu auf das Grundungscharisma ausgerichtet werden, ist
der Weg in die Zukunft inhaltlich skaliert. Die Frage steht im Mittelpunkt:
Welche Sendung hat die Gemeinschaft, nachdem sie sich aus den alten
Grindungswerken zurlickgezogen hat? Kurz gesagt: Was heil3t es heute
apostolisch zu sein?

Die Orden, nicht nur die apostolisch-tatigen, missen ihren Weg inner-
halb des Transformationsprozesses als Suchende beschreiten. Fragen
wie ,Wer sind wir?* und ,Wovon leben wir?* ebenso wie ,Wofur wirken
wir?“ treten neu in den Vordergrund. Erst wer sich auf den Weg macht
und diese Fragen ernst nimmt, um Antworten zu suchen, wird aufrecht
weitergehen kénnen.

11 Gerade die finanziellen Regelungen, Trennung des Vermdgens von Werken und
Gemeinschaft, Ricklagen usw. sind von groRRer Konfliktprdsenz. Zum einen bekom-
men nun auch Nicht-Ordensmitglieder Einblick in das Vermdgen der Gemeinschaft
und missen mit dem angeh&uften Vermodgen, darunter auch den Immobilien und
Ricklagen z.B. einer Pflegeeinrichtung, wirtschaften, zum anderen muss die Existenz
der Schwestern selbst dann gesichert sein, wenn sie in ihren Werken nicht mehr
selbst mitarbeiten bzw. wenn sie selbst pflegebedirftig werden. Es ist oft nicht leicht
zu akzeptieren, dass weltliche Einrichtungen den Werkeauftrag genauso gut erfiillen
wie die Ordensgemeinschaft.
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Eine Neuausrichtung der Sendungist also fiir viele Ordensgemeinschaften
zur Schicksalsfrage geworden. Nur wer es schafft, sich selbst quasi neu
zu definieren, wird die Umbriche des Ordenslebens Uberstehen.
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Norbert Koster

Johann Michael Sailers Pastoraltheologie
und das Exerzitienbuch des hl. Ignatius

ohann Michael Sailer (1751-1832)' gehdrt zu den produktivsten

Theologen der Ubergangszeit zwischen Aufklarung und Romantik. Die
Ausgabe seiner Werke umfasst40 Bande. Schwerpunkte sind Anthologien,
biographische Schriften, Abhandlungen zu Gebet und Spiritualitat,
eine Moraltheologie und die 1788 veréffentlichten Vorlesungen aus der
Pastoraltheologie?, die drei Bande der Werkausgabe bilden.

Als Sailer die letztgenannten Vorlesungen herausgab, war er Professor
fur Ethik und Pastoraltheologie in Dillingen. Diesen Lehrstuhl sollte er
1794 nach zehnjahriger Tatigkeit verlieren. Auch seinen ersten Lehrstuhl,
den fur Dogmatik in Ingolstadt, hatte er bereits nach einem Jahr verlo-
ren. Hing die erste Entlassung mit den Auseinandersetzungen um Sailers
Lehrer Benedikt Stattler und der damit zusammenhangenden Entfernung
aller Ex-Jesuiten aus der Universitdt zusammen, stand im zweiten Fall
eine Verleumdungskampagne im Hintergrund, die sich auf Sailers Gberra-
genden Erfolg als theologischer Lehrer zurlickfihren lasst. Die von seinen
Gegnern hierbei ins Feld gefuhrte zu grolRe Nahe Sailers zur Aufklarung
ist vielfach untersucht worden. Dabei wurde deutlich, dass Sailer sich
unter dem Einfluss Kants friih von seinem stark der Aufklarung verbun-
denen Lehrer Benedikt Stattler I6ste, auch wenn er dessen Methodik stets
fur vorbildlich hielt.®

Verlor Sailer seine ersten beiden Lehrstiihle wegen seiner vermeintlichen
Nahe zur Aufklarung, so verschaffte ihm gerade diese seine dritte akade-
mische Lehrtatigkeit: Im Jahr 1799 wurde er nach dem Regierungsantritt
des Kurfursten Max IV. Josef durch den ganz vom Geist der Aufklarung
gepragten Minister Montgelas an die bayerische Landesuniversitét
Ingolstadt berufen, die alsbald nach Landshut verlegt werden sollte. Sailer

1 Zum150. Todestag 1982 und zum 250. Geburtstagim Jahr2001 wurde in Ausstellungen
und Tagungen Leben und Wirken Sailers gewirdigt. — Georg Schwaiger, Johann
Michael Sailer. Der bayerische Kirchenvater, Miinchen u.a. 1982; Konrad Baumgartner
(Hrsg.), Von Aresing bis Regensburg. Festschrift zum 250. Geburtstag von Johann
Michael Sailer am 17. November 2001, Regensburg 2001 (Beitrage zur Geschichte
des Bistums Regensburg, Bd. 35).

2 \Vorlesungen aus der Pastoraltheologie. Auf Befehl S. Churf. Durchlaucht zu Trier [...]
herausgegeben von J. M. Sailer, Miinchen, Lenter, 1788-1789. Die unveranderte zwei-
te Auflage erschien 1793. Wenn nicht anders angegeben, wird hier aus der Ausgabe:
Johann Michael Sailers sammtliche Werke, unter Anleitung des Verfassers herausge-
geben von Joseph Widmer, 40 Bde, Sulzbach 1830-1841 (= SW), zitiert.

3 Vgl. Schwaiger, a.a.0., (Anm.1), 28-29.
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blieb hier bis zu seiner Ernennung zum Domkapitular in Regensburg im
Jahr 1821.

Von Anfang an standen sich in Landshut aufklarerische und schon der
Romantik zuzurechnende Krafte gegenuber. Doch bildete Sailer hier,
im Unterschied zu Dillingen, den Mittelpunkt der aufklarungskritischen
Kreise. Zu einem seiner scharfsten Gegner aus dem Lager der Aufklarung
entwickelte sich Matthaus Fingerlos*, Pastoraltheologe und Regens des
Georgianums.®

1. Die Ausgabe letzter Hand der Pastoraltheologie

Im Jahr 1811 brachte Sailer eine veranderte dritte Auflage der Vorfesungen
heraus. Die Vorrede beginnt er mit den Satzen:

.Die Zeit, in welche die dritte Ausgabe dieses Buches fallt, (...)
erinnert kraftig genug daran, da® uns ein heiliges Verhangnil? aus
der alten wie in eine neue Welt hiniberwarf.

Wir sind hertiben, und wohl uns, dass sich die Eine ewige Wahrheit
mit heriibergerettet hat, ohne in den Fluten der Tage untergegangen,
oder in den Ruinen der vorigen Gestaltungen begraben zu seyn.*®

Die Zeit der Aufklarung hatte in der Sakularisation ihren Triumph gefei-
ert. Diese stirmische Zeit, aus der man nun ,hertiben® ist, war flr Sailer
mit vielen ,Entstellungen“ des Christentums verbunden. Mit groRer
Dringlichkeit stellt sich ihm die Herausforderung, das Christentum in den
Gemeinden nicht sterben zu lassen.

.Delhalb wandte ich auf die neue Bearbeitung dieser Vorlesungen
aus der Pastoraltheologie einen besonderen Fleil, um ja alle
Entstellungen des géttlichen, apostolischen Christenthums, welche
die falsche Aufklarung oder die wahre Verfinsterung
herbeygefuhrt hat, nach dem MaRe meines Vermégens darzustellen

ne

Zu diesen ,Entstellungen® gehéren fur Sailer das fehlende Verstandnis
von Offenbarung, eine allein auf die Philosophie gegriindete Ethik und
eine zu sehr auf die Naturwissenschaften fokussierte Padagogik.?

Sailers Bearbeitung der Vorlesungen bestand aus zahireichen

4 Zu ihm: Heinz Marquart, Matthdus Fingerlos (1748 - 1817). Leben und Wirken eines
Pastoraltheologen und Seminarregenten in der Aufklarungszeit, Géttingen 1977
(Studien zur Theologie und Geistesgeschichte des Neunzehnten Jahrhunderts, Bd.
22).

Vgl. Schwaiger, a.a.0., (Anm.1), 63-68; 75-84.

SW, Bd. 16, XI.

Ebd., XII.

Vgl. ebd., XII-XIII.

0 ~Nam
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Neuformulierungen, Ergadnzungen und Vertiefungen und aus einer
Anderung der Gliederung. Die Anderungen von Formulierungen sind vor
allem dem Bemuhen um Vermeidung aufklarerischen Sprachgebrauchs
geschuldet, bedeuten aber zumeist keine Anderung der Aussageabsicht.
So wird zum Beispiel aus der Wendung ,nicht irgend eine dem Zwecke
der Religion entgegengesetzte Andachteley” in der ersten Auflage®, die
Sailer im Zusammenhang mit der Heiligenverehrung gebraucht, in der
dritten: ,keine, der wahren Andacht entgegenwirkende Andachteley“'°.
Die Erganzungen lassen demgegeniber deutlicher eine verédnderte
Zielrichtung erkennen. Auch hier sei nur ein Beispiel genannt. In seinen
Ausfuhrungen Uber die liturgische Bildung der Gemeinde hat Sailer zwei
kurze Abschnitte Uber das Kirchweihfest und die Struktur von Orationen.
Dem Anliegen der Aufklarungszeit entsprechend ermahnt er die an-
gehenden Seelsorger im ersten Fall, die Gemeinde auf den Sinn des
Kirchweihfestes hinzuweisen und im zweiten ihr zu erklaren, dass die
Orationen der Messfeier durch Jesus Christus an den Vater gerichtet
sind. Damit sollte das Kirchweihfest auf seinen Ursprung zurtckgefuhrt
und das Volk dazu angehalten werden, ,korrekt“ zu beten. In der dritten
Auflage stellt Sailer beiden Abschnitten einen gesperrt gedruckten Satz
voran. Den ersten Abschnitt leitet er ein:

,Er (der Seelensorger) |a3t keinen Anlal® unbenutzt, um die me-
chanische Gegenwart des Volkes bey dem Gottesdienste in eine
Gegenwart des Geistes und des Gemuthes zu verwandeln.“!

Und der zweite Abschnitt beginnt jetzt mit den Satzen:

,Da die mechanische Gegenwart des Volkes bey dem Gottesdienste
keine geistige werden kann, bis ihm das Geheimnis des innern
Lebens aufgeschlossen worden: so ist die Lehre von dem Gebete
das erste Augenmerk des Liturgen.“'?

Worum es Sailer dabei geht, ist aus dem weitgehend neuen ersten Teil
der Einleitung™ ersichtlich. Sailer entwickelt hier jetzt die /dee einer
Pastoraltheologie'* und leitet aus ihr den Begriff der Pastoraltheologie'®
ab. Kerngedanke ist dabei, dass die Menschheit sich von Gott getrennt
hat und eine neue Annaherung an Gott braucht. Fir diese Annéherung
hat jeder bei sich selbst und bei seinen Mitmenschen zu sorgen. Der
Seelsorger kommt dieser Aufgabe darliber hinaus amtlich nach. Sailers
Idee ist ein Reflex auf die in vielen Kreisen der Bevolkerung wahrend

9 S.69.

10 SW, Bd. 18, 75.

11 Ebd: 76!

12 iEhd:

13 Ansonsten vertauschte Sailer lediglich das zweite und das dritte Hauptstick der
Einleitung, die ab der dritten Auflage der dritte und der zweite Abschnitt sind.

14 SW, Bd. 16, 1-5.

15 Ebd., 6-13.
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der Aufklarungszeit zurlckgegangene Glaubenspraxis, die durch die
.Seelensorge” erneuert werden soll.

In der Entwicklung des Begriffs der Pastoraltheologie zahlt Sailer nun aber
ausdrticklich und an erster Stelle die Vernunft zu ihren Quellen'®, wah-
rend er 1789 neben Schrift und Offenbarung vor allem von ,Erfahrungen”
sprach. Die Vernunft sei eine Quelle der Pastoraltheologie,

,denn der Seelensorger soll verniinftige Menschen vernunftig fuhren;
o) oL
Warum ist Sailer jetzt die VVernunft in der Menschenfiihrung so wichtig?

Die Anderungen in der dritten Auflage der Pastoraltheologie filhren zu der
Frage nach Sailers theologischen und spirituellen Quellen. Wahrend die
Erganzungen, die sich gegen eine mechanische Glaubenspraxis wenden
und das Gemith betonen, klar der heraufziehenden Romantik angeho-
ren, ist die vernunftgemafle Menschenfiihrung zunachst schwer einzuord-
nen. Offenbart Sailer hier ein Relikt der Aufklarungszeit, sozusagen die
,wahre" Aufklarung, der er immer noch anhangt? Aber warum hatte er die
Vernunft ausgerechnet 1789 nicht unter den Quellen der Pastoraltheologie
genannt? Oder knlpft Sailer jetzt an einen Vernunftbegriff an, den er in
seiner Ingolstadter und Dillinger Zeit zurlckstellte oder zurlickstellen
musste?

Die dritte Auflage der Vorlesungen erschien, als sich die Wiederzulassung
der Jesuiten im Jahr 1814 bereits am Horizont abzeichnete. Es soll
hier der Versuch unternommen werden aufzuzeigen, dass Sailers
Pastoraltheologie nur vor dem Hintergrund seiner ignatianischen Wurzeln
zu verstehen ist und dass diese ein wesentliches Kontinuum in Sailers
Leben bildeten.

2. Sailer und die Exerzitien des Ignatius’

Sailer erhielt in seiner Jugend bei den Jesuiten eine entscheidende
Pragung und trat aus diesem Grund 1770 in das Noviziat der SJ in
Landsberg ein. Ware die Societas Jesu nicht 1773 aufgeldst worden,
ware Sailer wohl zeitlebens Mitglied dieses Ordens geblieben. Uber sei-
ne Schulzeit im Jesuitenkolleg in Minchen (1762-1770) schrieb Sailer im
Jahr 1819

16" Ebd: il

17 Ebd.

18 BarbaraHallensleben, Padagogik aus dem Geistder Exerzitien. Die Bildungskonzeption
des Ignatius von Loyola, in: Rottenburger Jahrbuch fiir Kirchengeschichte 14 (1995),
11-24.

19 Zuerst verdffentlicht in: Franz Joseph Waitzenegger (Hrsg.), Gelehrten- und
Schriftsteller-Lexikon der deutschen katholischen Geistlichkeit, Landshut 1822.
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,Der Sinn fur Modestie, Scham und Zichtigkeit unter den
Studirenden war damals so ausgezeichnet, dal viele das
18-20te Lebensjahr erreichten, ehe sich ihnen der Unterschied der
Geschlechter anklndigte. Der Messer der Sittlichkeit war aber
auch der Messer der Religidsitat. Denn nicht nur wohnten sie, in
Gegenwart all ihrer Lehrer, taglich dem 6ffentlichen Gottesdienste in
stiller Andacht und mit geziemender Geberde bei, sondern die mei-
sten Studirenden besuchten Abends in kleinen Abtheilungen zu 4 bis
5, aus eigenem Antriebe und nach Eingebung ihrer Privatandacht,
mehrere Kirchen, und schloen den Tag mit Gebet. Nach der Schule
fuhrten die Magister ihre Zéglinge jedesmal in die Jesuitenkirche, so
wie die Schule selber miteinem Gebete gedffnet und miteinem Gebete
geschlossen werden mufdte. Der Religionsunterricht ward (iberdem
nicht nur zu besonderen Stunden gehalten, sondern in die Erklarung
der klassischen Schriften und alle anderen Schulhandlungen verwe-
bet, und besonders durch das Bildni® der Religitsitat, das in den
Lehrern erglanzte, gar sehr verstarkt. Da die Studirenden an ihren
Fuhrern die Religion mit Augen sahen, so konnten sie den Unterricht
von der Religion, dem sie aufhorchten, leicht verstehen. In diese Zeit
fiel Sailers Jugend.“®

Und Uber sein Noviziat schrieb Sailer:

,Im Herbste des Jahres 1770 trat er als Noviz in die Gesellschaft
Jesu, und blieb bis zu ihrer Auflésung 1773 darin. ,Ich habe, schrieb
er an einen seiner Freunde, im Noviziate zu Landsberg ein fast pa-
radiesisches Leben gelebt. Betrachtung des Ewigen, Liebe des
Géttlichen, und eine Andacht, die sich in diesem Doppelelemente
beweget, die® wahrhaft hohere Leben des Geistes war der Gewinn
dieser Jahre.™?!

Sailer stand in seinen wichtigsten Entwicklungsjahren ganz unter dem
Einfluss jesuitischer Erziehung, trat bewusst in das Noviziat ein und konn-
te nur durch die Auflésung des Ordens 1773 diesen Weg nicht weiterge-
hen. Auch spéter hat sich Sailer nie von seiner Pragung durch diese Zeit
distanziert.?

Neben der strengen Tagesordnung und der profilierten schulischen
und kulturellen Bildung war die religidse Praxis des Jesuitenordens vor
allem durch ein Buch gepragt: das Exerzitienbuch des Ignatius.?® Es ge-

20 SW, Bd. 39, 257-276, hier 264-265.

21 Ebd., 266.

22 ,Was er als reifer Mann von der Gesellschaft Jesu dachte und denkt, hat er oft genug
wiederholt: In der Entstehung des Ordens regte sich viel Gottliches,
in der Ausbreitung viel Menschliches, in der Aufhebung Vieles,
das weder gottlich noch menschlich war." Ebd.

23 Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen. Ubertragung und Erklarung von Adolf Haas.
Mit einem Vorwort von Karl Rahner, Freiburg-Basel-Wien 1988 (hier wie ublich zitiert
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hért Gber seine Bedeutung im Orden hinaus nach zu den ,wichtigsten
Grundlagen des abendlandischen Christentums der Neuzeit® Gberhaupt
(Karl Rahner).2*

,(...) Exerziten sind (...) der, wenn auch in einer gewissen metho-
dischen Weise, unternommene Versuch, in einer entscheidenden
Lebenssituation vor Gott eine Entscheidung, eine Wahl' zu treffen,
die man letztlich aus den allgemeinen Prinzipien des Glaubens und
der Lebensweisheit allein nicht adaquat ableiten kann, sondern in
einer Art Logik existentieller Erkenntnis im Gebet von Gott und seiner
Gnade allein empfangt.“?®

Sinn der Ubungen ist es, das Ziel zu erreichen, zu dem der Mensch ge-
schaffen ist: Gott zu dienen. Der Weg dorthin liegt in der Wahl, d.h. im
bewussten Fallen und Befolgen einer Lebensentscheidung. Der Weg zur
Entscheidungsfindung ist von Ignatius vorgegeben. In der Betrachtung der
eigenen Stunden und dem ,Aufdecken von Scheinidentitaten“?® gelangt der-
jenige, der die Ubungen macht, zu einem radikalen Perspektivenwechsel:
,Die Frage, was ich fur Christus tun soll, steht unter dem Vorzeichen
der dankbaren Annahme dessen, was Christus im Voraus ,fur mich ge-
tan hat'.“?” Daran schlie3t sich die Lebensentscheidung (,Wahl“) an, die
mittels biblischer Betrachtungen eingeleitet, in der Betrachtung der zwei
Banner (EB 136-148) provoziert und anhand weiterer biblischer und an-
derer Betrachtungen (EB 161-163; 261-312) konkretisiert wird.

,Darauf allein kommt es Ignatius an: da der Mensch sich vor den ihn
rufenden Herrn des ,Reiches Christi' und der ,zwei Banner® stelle und
frage: Was soll ich tun?“#

Der Rahmen, den Ignatius dabei setzt, ist recht offen. Zwar soll der
Entscheidungsprozess innerhalb von vier Wochen vor sich gehen, in-
nerhalb dieser Zeit aber dem Wirken Gottes Raum gelassen werden. Im
Prozess der Exerzitien spielt diese Gottunmittelbarkeit des Geschehens
eine grofRe Rolle:

Jlgnatius setzt voraus, dass Gott jedem Einzelnen ganz person-
lich sagt, wo seine Wahl anzusetzen hat. Das ist eine erstaunliche

als EB mit der Nummer des entsprechenden Abschnittes).

24 Vgl. ebd., 9.

25 Karl Rahner, Betrachtungenzumignatianischen Exerzitienbuch, in:ders., Ignatianischer
Geist. Schriften zu den Exerzitien und zur Spiritualitat des Ordensgrinders, bearb.
v. Andreas R. Batlogg, Solothurn 2006 (Sémtliche Werke, hrsgg. v. d. Karl-Rahner-
Stiftung unter Leitung von Karl Lehmann, Bd. 13), 37-265, hier 38.

26 Barbara Hallensleben, Theologie der Sendung. Die Urspriinge bei Ignatius von Loyola
und Mary Ward, Frankfurt a. M. 1994 (Frankfurter theologische Studien, Bd. 46),
304.

27 Ebd. 13113

28 Rahner, a.a.0., (Anm. 25), 39.
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Voraussetzung.“®

Diese Gottunmittelbarkeit spielt auch in Sailers Pastoraltheologie eine
grole Rolle. Aber kannte Sailer das Exerzitienbuch wirklich?

Sailer war mit den Exerzitien des hl. Ignatius sehr vertraut und schatzte
diese auerordentlich.?° Nach der Entlassung in Dillingen verfasste erwah-
rend seiner zweiten ,Brachzeit" (1794-1799) unter dem Titel Uebungen des
Geistes zur Griindung und Férderung eines heiligen Sinnes und Lebens®
eine auf zehn Tage verkurzte Version der Exerzitien, die unmittelbar nach
der Ubernahme einer erneuten Professur im Jahr 1800 erschien.?? Dass
Sailer sein Exerzitienbuch zu Beginn seiner Lehrtatigkeit in Landshut he-
rausbrachte unterstreicht, wie wichtig ihm die ignatianische Spiritualitat
war und dass er sich nicht scheute, dies zu Beginn seiner Lehrtatigkeit zu
dokumentieren. In der Einleitung schreibt er:

,Jebrigens Ubergeb’ ich dir auch diese Arbeit, und vorzuglich die-
se, nicht ohne Hoffnung, dal} sie an dir und vielen Menschen ihre
siegende Kraft beweisen werde. Denn ich bin nicht sowohl meinem
Kopfe, als dem vortrefflichen Leitfaden nachgegangen, den uns
die Exercitia spiritualia S. Ignatii, Antverpiae MDCXXXV. hinterlas-
sen, und an dem sich viele, viele Menschen, und unter diesen selbst
Xaverius, der nachmals so viel Grol3es im Reiche Gottes gestiftet
hat, aus dem Labyrinthe des Verderbens herausgefunden haben.

Ergreif diesen Leitfaden auch du, und geh ihm nach, er fuhrt sicher;
denn er fuhrt zu dem Vater der Erbarmungen, und zunachst zu Dem,
den der Vater gesandt hat — er fithrt zum ewigen Leben.“*?

Jede der Betrachtungen endet mit Denkspriiche(n) aus der heiligen
Schrift und einem Abschnitt: Aus dem Buche der Nachfolge Christi. Sailer

29 Ebd., 40. Vgl. Hallensleben, Padagogik, a.a.0., (Anm. 22), 12.

30 Vgl. Georg Schwaiger, Johann Michael Sailers literarisches Werk und theologische
Bedeutung, in: Konrad Baumgartner (Hrsg.), Von Aresing bis Regensburg. Festschrift
zum 250. Geburtstag von Johann Michael Sailer am 17. November 2001, Regensburg
2001 (Beitrage zur Geschichte des Bistums Regensburg, Bd. 35), 325-342, hier 330.
— Schwaiger weist ebd. auch darauf hin, dass auch Sailers Werk Theorie des wei-
sen Spottes. Neujahrsgeschenk eines Ungenannten an alle Spoétter und Spétterinnen
iiber die Dreieinigkeit aus dem Jahr 1781 (SW, Bd. 40, 567-632) aus dem Geist der
Exerzitien verfasst wurde.

31 Uebungen des Geistes zur Griindung und Férderung eines heiligen Sinnes und Lebens.
Von J. M. Sailer, Professor an der churpfalzbaierischen Universitat zu Landshut. Allein
rechtméfige Originalausgabe, Mannheim, Buchh. des Kath. Biirgerspitals; Minchen,
Lentner 1799.

32 Das Werk tragt zwar die Jahreszahl 1799, Sailer wird aber im Titel bereits als Professor
in Landshut bezeichnet, obwohl die Universitat erst im folgenden Jahr dorthin verlegt
wurde. Sailer dirfte das Werk also unmittelbar nach seiner Berufung auf den Lehrstuhl
in Druck gegeben haben, der sich dann bis zur Verlegung der Universitat im Mai 1800
hinzog. Vgl. Schwaiger, a.a.0., 65-66.

33 SW, Bd. 26, 6.

162 PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Norbert Koster



verbindet also das Exerzitienbuch mit den fur ihn wichtigsten spirituellen
Quellen. Kann aber aus dem Exerzitienbuch eine Theologie entwickelt
werden?

Exkurs:
Theologie aus dem Exerzitienbuch bei Balthasar und Rahner

Die Theologie hat diese Frage eher gemieden und die Ansétze, bei
Theologen des Jesuitenordens nach dem Einfluss der Exerzitien zu fra-
gen, sind noch sehr zaghaft. Werner Léser, Jesuit und Lehrstuhlinhaber
fur Dogmatik in St. Georgen, hat 1989 in einem Aufsatz nach dem
Einfluss des Exerzitienbuchs auf die Theologie Hans Urs von Balthasars
gefragt.®* Felix Genn, jetzt Bischof von Essen, hat einen &hnlichen
Versuch unternommen.® Balthasar gab 1946 eine eigene Ubersetzung
der Exerzitien heraus und auRerte sich in verschiedenen Aufsatzen zu
Motiven und Texten aus den Exerzitien. Theologiegeschichtlich sah er
Ignatius im Bemuhen um eine sachgerechte Vermittlung von Metaphysik
und christlicher Theologie an entscheidender Stelle, ,sofern Ignatius
die Theologie und die Anthropologie wieder aus den Umklammerungen
durch die Philosophie befreite, diese dabei aber nicht preisgab, sondern
dem primar theologischen Gesamtbild einfligte.*® Léser fasst Balthasars
Theologie mit dem Begriff analogia libertatis zusammen. Balthasar habe
eine Akzentverschiebung von der Frage des Seins (analogia entis) zur
Frage der Freiheit vorgenommen. Dies greife, ohne es explizit zu nennen,
die zentrale Bedeutung der Wah! in den Exerzitien auf und mache sie zur
Grundlage der Theologie.

,Analogia libertatis bezeichnet das Programm der umfassenden
Neubearbeitung der gesamten christlichen Theologie (...). Die ent-
scheidende Frage, vor die eine solche Theologie sich schlieflich ge-
stellt sieht, lautet: Wie ist es méglich, dass die menschliche Freiheit
sich bis zur Moéglichkeit einer SelbstverschlieBung gegen Gott aus-
lebt und gleichzeitig Gott solche Wege des Menschen sowohl| re-
spektiert als auch rettend in sein Leben integriert? VVon Balthasar hat
zur Beantwortung dieser Frage eine trinitarische Kreuzestheologie
ins Zentrum seines Werkes gestellt. Durch das Kreuz hindurch bleibt
Gott angesichts des Dramas der Geschichte der Gott der barmher-
zigen und herrlichen Liebe. Diese Theologie beansprucht, eine erst
durch das Evangelium konkret méglich gewordene Ontologie zu sein

34 Werner Loser, Die Exerzitien des Ignatius von Loyola. Ihre Bedeutung in der Theologie
Hans Urs von Balthasars, in: Internationale katholische Zeitschrift ,Communio®18
(1989), 333-351.

35 Felix Genn, Eine Theologie aus dem Geist der Exerzitien, in: Internationale katho-
lische Zeitschrift ,Communio* 34 (2005), 186-201.

36 Loser, a.a.0. ,(Anm. 34), 347-348.
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(...). Wie sich in solch einer Ontologie die groBen Themen der abend-
landischen Metaphysik verwandelt darstellen, zeigen die drei Teile
der Trilogie: der erste thematisiert den Begriff der Schénheit, der
zweite den der Freiheit, der dritte den der Wahrheit.“*”

Genn sieht in der Trilogie ebenfalls eine Entfaltung der Exerzitien. Die
Herrlichkeit sei eine ,gewaltige Entfaltung” des Abschnittes Prinzip und
Fundament (EB 23). Dieser fuhre weiter zum ,Drama der Begegnung
zwischen géttlicher und menschlicher Freiheit’, dem sich Balthasar im
zweiten Band widme. SchlieBlich minde Balthasars Trilogie wie das
Exerzitienbuch in die Frage der Liebe Gottes, die seine wahre Logik
sei.*

Michael Sievernichistunlangstindieser ZeitschriftRahners ignatianische(r)
Spiritualitat und pastoraler Grundorientierung nachgegangen.® Fr ihn ist
das Werk Rahners von der ,Grunddynamik der ignatianischen Trias von
Gotteserfahrung, Seelsorge und Mission® bestimmt.*® Zentral fur Rahners
Verstdndnis von Spiritualitat sei, dass Gott ,mit seinem Geschépf un-
mittelbar handeln kann“, ein Gedanke, der auch die Grundlage der
Exerzitien bilde.*' Von daher erschlieRe sich auch Rahners Verstandnis
von Pastoraltheologie:

,Die Exerzitienerfahrung der Gottunmittelbarkeit (EB 15) und des
Trostes ohne vorausgehenden Grund (EB 330) bilden den spirituellen
Brennpunkt seiner (Rahners) Pastoral. (...) Die Exerzitienerfahrung
bildet auch das geheime Zentrum seiner denkerischen Bemuhungen
um die anthropologischen und theologischen Grundlagen solcher
Erfahrungen.“?

Dieses Verstandnis miunde bei Rahner in den Begriff der Mystagogie.

,Will man auf den Punkt bringen, wie ignatianische Spiritualitat mit
ihrem Zentrum in der trostvollen Unmittelbarkeit des Subjekts zu Gott
mit der pastoralen und missionarischen Aufgabe zusammenhangen,
dann bundeln sich alle genannten Dimensionen im pastoral-missio-
narischen Konzept der Mystagogie.**

Dabei gehe es Rahner um die Hinfuhrung zur Gnade Gottes, die das
,2ausdrickliche oder implizite Gravitationszentrum® seiner Theologie bil-
de.*

37 Ebd ) 351

38 Genn, a.a.0., (Anm. 35), 196-198.

39 Michael Sievernich, Ignatianische Spiritualitdt und pastorale Grundorientierung, in:
Pastoraltheologische Informationen 24 (2004), 54-67.

40 Vgl. ebd., 60.

41 Vgl. ebd., 56.

42 Ebd., 61.

43 Ebd., 66.

44 Vqgl. ebd., 66, 63.
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Der Blick auf Balthasar und Rahner ermuntert dazu, auch in Sailers
Pastoraltheologie nach den Spuren des Exerzitienbuchs zu suchen.
Diese Fragestellung ist nicht neu, wurde aber bislang kaum erortert.

3. Der Einfluss des Exerzitienbuchs auf die
Pastoraltheologie Sailers

Sailer sieht Pastoraltheologie noch ganz als eine ,,Berufstheorie’ des
Priesters® (Josef Miiller).#® Dem entsprechend tragt der Hauptteil des
dreibandigen Werkes die Uberschrift Der Seelsorger in den Functionen
seines Amtes.*® Der gesamte erste Band der Vorlesungen aus der
Pastoraltheologie besteht dabei nach der Einleitung aus einer Abhandlung
mit dem Titel Vom praktischen Schriftforschen.

Vor vierzig Jahren erschien die bislang einzige wissenschaftliche
Monographie zur Pastoraltheologie Johann Michael Sailers. Es war
die Habilitationsschrift des seit 1993 emeritierten Regensburger
Pastoraltheologen Johann Hofmeier.*” Darin hat der Autor den zweiten
Teil der Pastoraltheologie (die Bde. 2 und 3) ausfuhrlich dargestellt*® und
unter der Uberschrift Priesterbild und Priesterbildung zu systematisie-
ren versucht.*® Hofmeier sieht bei Sailer vor allem heilsgeschichtliches
Denken, das dieser nach der Uberwindung des ,rationalistisch bestimmten
Denken(s) der Ausbildungszeit* angenommen habe: ,Am klarsten entfal-
tet Sailer das heilsgeschichtliche Denken in den Anweisungen zum prak-
tischen Schriftstudium.“®® Fraglich ist aber, ob Sailer wirklich im eigent-
liche Sinne heilsgeschichtlich denkt. Der Zielpunkt heilsgeschichtlichen
Denkens, die Eschatologie, kommt bei Sailer, wie auch Hofmeier bemerkt,
nicht vor;®" und auch der flr Sailer zentrale Begriff der Vereinigung mit Gott
ist gerade nicht eschatologisch, sondern mystagogisch zu verstehen. Nicht
die eschatologische Vereinigung des ganzen Menschengeschlechtes mit
Gott, sondern Gottes gegenwartiges Handeln im Einzelnen gilt Sailers
ganzes Augenmerk. Das fuhrt zu der Frage, ob es sich bei Sailer nicht
tatsachlich eher um ein konsequent ignatianisches Denken handelt. Auch
Hofmeier sieht im ersten Teil der Pastoraltheologie einen Niederschlag
der Ausbildungszeit Sailers.

45 Josef Miiller, ,Heil fir die Welt*. Johann Michael Sailers Beitrag zur Weiterentwicklung
einer theologischen Theorie der Pastoral, in: Lebendige Seelsorge 34 (1983), 273-
279, hier 274.

46 Bde. 2 und 3.

47 Johann Hofmeier, Seelsorge und Seelsorger. Eine Untersuchung zur Pastoraltheologie
Johann Michael Sailers, Regensburg 1967.

48 Ebd., 21-155.

49 Ebd., 157-215.

50 Vgl. Hofmeier, a.a.0., (Anm. 47), 212.

51 Vgl. ebd., 213.
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~Sailers erste schulische und religiése Ausbildung lag in den Handen
der Gesellschaft Jesu; sie beeinflute ihn dadurch, daf} eine strenge
Tageordnung getibt wurde, an der Sailer Zeit seines Lebens festhielt,
daR bei aller Auspragung des Individuellen auf gemeinsame Erholung
und auf das theologische und aszetische Gesprach Wert gelegt wur-
de, und schlieBlich dadurch, dal} die ignatianische Meditation die
Bibel zur Grundlage hat. Die ignatianischen Exerzitien, die Sailer
nicht fremd blieben, schépfen aus der hl. Schrift; die Zeit im Noviziat
war einer Vertiefung in den Geist des neuen Testaments férderlich.
Hier wurde der Grundstein zu Sailers bibeltheologischer Konzeption
gelegt und die besondere Art des praktischen Bibelstudiums gepflegt,
die sich um das Verstandnis des Heilswortes und den Impuls fur das
tagliche Leben muht, auf Textanalyse und Texterklarung aber gerin-
gen Wert legt. Sailer hat die ignatianische Betrachtungsmethode frei
und souveran abgewandelt, doch ist er bei dem Dreischritt geblieben,
den diese kennzeichnet. Auf die Veranschaulichung des Inhaltes oder
die Vergegenwartigung des Ereignisses folgt die Durchdringung,
die durch den Einsatz aller Seelenkrafte zum mdéglichst vollstan-
digen Verstandnis fuhren soll und die in der Konkretisierung der er-
kannten und erfal3ten Wahrheit im Leben die praktische Anwendung
findet."2

Hofmeier geht aber nicht der Frage nach, ob der Einfluss des
Exerzitienbuchs weiter geht als nur bis zu den Anweisungen fur das
Schriftstudium. Dies gilt auch fur Bertram Meiers Untersuchung zum
Kirchenverstandnis Sailers, in der er nur in einer Anmerkung auf die je-
suitische Pragung Sailers zu sprechen kommt.>® Der zuletzt in Freiburg
lehrende Pastoraltheologe Josef Miller sah zwar, dass biblische Texte
,den groften EinfluR® auf Sailers ,Geistigkeit ausgeubt haben*s*, ohne
allerdings der besonderen Art und Weise des ,Schriftforschens” bei Sailer
nachzugehen.

Die ganz auf das Individuum konzentrierte Pastoraltheologie und der im-
mer prasente Gedanke der Unmittelbarkeit von Gott und Mensch lassen
die Frage stellen, ob Sailer nicht viel mehr, als dies bisher geschehen ist,
von der Theologie des ignatianischen Exerzitienbuchs zu verstehen ist.
Einige Indizien dafiir seien im Folgenden genannt.

52 Ebd., 207.

53 Bertram Meier, Die Kirche der wahren Christen. Johann Michael Sailers
Kirchenverstandnis zwischen Unmittelbarkeit und Vermittlung, Stuttgart u.a. 1990
(Munchener kirchenhistorische Studien, Bd. 4), hier 169, Anm. 295.

54 Miller, Theorie, a.a.0., (Anm. 45), 274.
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3.1 ,,Entzweyung“ und ,,Anndherung® als christozentrischer
Prozess

In der ersten Woche der Exerzitien setzt sich der Exerzitant ganz mit
dem auseinander, was ihn von Gott trennt. Ziel der Ubung ist es, alles,
wodurch diese Trennung entsteht, aus dem Weg zu raumen. Fur Ignatius
ist es ganz wesentlich, dass diese Ubung intensiv gemacht wird und dass
am Ende gegebenenfalls eine Lebensbeichte steht. Der fur Sailer grund-
legende Gedanke ist die ,Entzweyung“ von Gott und Mensch, die die
Entzweyung der Menschen zur Folge hat.

,Die Menschheit ist in ihrem ietzigen Stande, ist in unzahligen ihrer
Glieder los von Gott, und fern von Gott, — bése und Elend."*

Gottes Heilshandeln besteht in der Aufhebung dieser ,Entzweyung® durch
eine ,Annaherung“®.

,Das unsere besteht [...] darin, dal® wir unaufhérlich an der Reinigung
unserer Natur arbeiten [...].“*"

Die Kirche ist fur Sailer der ,Menschenverein“® zur L&ésung dieser
Aufgabe. Im Anschluss an die zu seiner Zeit allmahlich von der katho-
lischen Theologie rezipierte Lehre der Amter Christi versteht Sailer ,die
Vereinigung der Menschen unter sich und mit Gott* als Amt Christi, das
von der Kirche und ihren Amtstragern verwaltet wird. Dementsprechend
ist die Pastoraltheologie die Wissenschaft von der FUhrung dieses
Amtes.®® Sailer zeigt hier ein ganz missionarisches Verstdndnis von
Seelsorge. Alles Handeln ist zuallererst auf die Gottesbeziehung des ein-
zelnen ausgerichtet. In der Verwaltung des Amtes spielt die Spendung der
Sakramente nur eine subsididre Rolle. Nicht die Kirche und auch nicht die
Hinfihrung des Einzelnen zur Kirche hat Sailer primar im Blick. Dem ent-
spricht auch der sehr bemerkenswerte Aufbau des zweiten Bandes der
Pastoraltheologie. An erster Stelle stehen fur Sailer in der Verwaltung des
Amtes Predigt, Katechese und Unterricht. Diese minden in die Spendung
des Beichtsakramentes, dem dann der letzte Teil des zweiten Bandes ge-
widmet ist. Dieser Aufbau zeigt, dass Sailer in der Betonung der Predigt
weniger von der Aufklarung als vielmehr von Ignatius beeinflusst ist. Der
zweite Band der Vorlesungen folgt im Aufbau der ersten Exerzitienwoche,
deren Ziel auch die (Lebens-) Beichte ist. Sailer geht es nicht um eine
moralische Erziehung, sondern um das Hineinflhren in eine persénliche
Gottesbeziehung.

Auch der weitere Aufbau der Vorlesungen entspricht dem Exerzitienbuch.

55 SW, Bd. 16, 1.

56 Ebd. ;2.

57 Ebd., 35.

58 ,Der Menschenverein zur Losung dieser heiligen Aufgabe ist die Kirche." Ebd., 2.
59 Vgl. ebd., 5.
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Der dritte und letzte Band beginnt mit der Krankenseelsorge. Diese steht
fur Sailer weniger unter einem diakonischen Aspekt.

Wenn er als Christ am Krankenbette erscheinen soll, so wird er das
ewige Leben in Christus ergriffen haben, und das ewige Leben im
Geiste Christi darstellen mussen; denn das lebendige Christenthum
ist ja selbst nichts Anderes, als das ewige Leben, in Christus ergriffen
und im Geiste Christi dargestellt. (...) Die Krankenpflege (gemeint
ist die Krankenseelsorge) (..) ist also nichts Geringeres, als: Die
Erweckung und die Starkung des ewigen Lebens in
den Kranken und Sterbenden durch die Einflusse
der Seelensorge."®

Das ,Ergreifen‘ und ,Darstellen* des ewigen Lebens spiegeln den wei-
teren Prozess der Exerzitien. In der zweiten Woche wahlt sich derjenige,
der die Ubungen macht, einen Lebensstand oder entscheidet sich in einer
Sache. Er ,ergreift Partei fur das Banner Christi. In der Betrachtung der
Passion (3. Woche) und der Auferstehungserzahlungen (4. Woche) soll
das Leben eine Pragung erfahren und die Entscheidung konkretisiert und
so ,dargestellt* werden. Die vierzehn Betrachtungen der Erscheinungen
des Auferstandenen und der Himmelfahrt in der vierten Woche stellen
das Ziel vor Augen: Freude Uber Christus zu empfinden (EB 221) und in
der Begegnung mit ihm Trost zu erfahren (EB 224).

Dieser christozentrische Prozess spiegelt sich in Sailers Verstandnis von
Seelsorge:

.Denndas istdas Eine Grole in dem Seelensorger — Berufe: ent-
weder sind die Glieder seiner Gemeine durch BulRe und Glaube,
durch Glaube und Liebe, durch Liebe und Zuversicht, schon zum
vertrauten Umgange mit Christus, — zum Besitze des geistlichen,
ewigen Lebens gebracht, oder nicht. Sind sie schon im Besitze des
geistlichen, ewigen Lebens, so bedurfen sie nichts weiters, als durch
den Einflul der Seelensorge darin erhalten, gestérkt und befestiget
zu werden; sind sie aber noch nicht im Besitze dieses ewigen Lebens,
so concentrirt sich die ganze Seelensorge darin, da in ihnen das
Bedurfnis nach dem ewigen Leben geweckt, und das rege Bedurfnis
befriediget werden mdge."®"

Dem entsprechend ist die Tréstung des Kranken durch die Ermutigung
zur Begegnung mit dem auferstandenen Christus flr Sailer zentraler
Inhalt des Krankenbesuchs. Die Hoffnung lebt aus der Begegnung mit
Christus selbst. Wo diese lebendig ist, hatte, so Sailer, der Seelsorger
wenig Arbeit. Er kénnte sich mit den Satzen begnugen:

,Lieber Bruder! Der Herr ist nahe: freue dich seiner und gehe ihm

60 SW, Bd. 18, 4-5.
61 Ebd., 5.
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getrost entgegen.“?

Sailer beschreibt ausfihrlich den Dienst des Seelsorgers bei dem Weg
von der ,Entzweyung“ zur ,Annaherung”. Erst hieran schliel3en sich seine
Ausfiihrungen uber die Liturgie®®, die Amtsfuhrung im Allgemeinen® und
die persoénliche Lebensgestaltung® an. Diese ganz auf den Heilsweg des
Einzelnen ausgerichtete Pastoral entspricht ganz dem Grundanliegen
des Exerzitienbuchs. In einigen wenigen Aspekten soll dies hier noch ge-
nauer gezeigt werden.

3.2 Pastoraltheologie als ,,Seelensorge”

Bei Johann Michael Sailer zeigt sich der Einfluss des Exerzitienbuchs
auch in der Rolle, die der Seelsorger den einzelnen Glaubigen gegentuber
ausubt. Wie derjenige, der die Exerzitien gibt, ist er mehr Beobachter und
Ratgeber in einem Prozess, den Gott selbst im Glaubigen anstéf3t. Der
Seelsorger hilft dem Glaubigen, sich diesem Prozess zu 6ffnen, sich zu
entscheiden, Gottes Willen zu dem eigenen zu machen und das Leben
aus dieser Entscheidung zu gestalten. Das eigentliche liegt also nicht
im Tun des Seelsorgers, sondern geschieht zwischen Gott und Mensch.
Deshalb gibt es flr Sailer eine dreifache Seelsorge:

,Seelensorge ist aber dreifach; denn das Wort, Seelensorge, be-
zeichnet

1)die persdnliche, die Selbstpflicht eines jeden Menschen
fur seine Seele (...) zu sorgen: Jeder sey sein Selbst-Seelensorger!

Das Wort Seelensorge bezeichnet

2) die gemeinsame, die Nachstenpflicht eines Jeden, flr
das unsterbliche Heil andere zu sorgen: Jeder sey des Andern
Seelensorger!

Das Wort, Seelensorge, bezeichnet

3) die Amtspflicht der 6ffentlichen Personen, die von der
Kirche bevollmachtigt und angewiesen sind, fir das unsterbliche Heil
ihrer Mitmenschen in einem bestimmten Kreise zu sorgen: Jeder
Geistliche sey Seelensorger in seinem Kreise!“®

Das amtliche Tun tritt bei Sailer in den Hintergrund. Zentral ist dieses
nur in der Spendung des Beichtsakramentes im Verlauf der ,Selbst-
Seelensorge”. Die anderen Sakramente treten dem gegenuber deutlich

62! Ebd., 58.

63 Ebd., 68-216.

64 Ebd., 217-252.
65 Ebd., 256-376.
66 SW, Bd. 16, 6.
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zuriick. Selbst die Feier der Eucharistie ist fur Sailer ganz in den christo-
zentrischen Weg eingebunden. Die Mitfeier der Messe bedeutet fur ihn,

,Sich mit Christus derhéchsten Majestéat zu opfern, und mit der
héochsten Liebe zu vereinigen®.®

Nicht der Empfang des Sakramentes steht hier im Mittelpunkt sondern
das geistliche Mitgehen mit Christus.®® Der Seelsorger begleitet bei
Sailer die personliche Christusbeziehung wie der Exerzitienmeister den
Exerzitanen.

3.3 Die Quellen der Pastoraltheologie

Ein weiterer Hinweis auf ignatianisches Denken findet sich, wie oben
bereits erwahnt, in Sailers kurzen Ausfihrungen tber die Quellen der
Pastoraltheologie. Diese sind flr ihn:

,1) Vernunft, denn der Seelensorger soll vernunftige Wesen ver-
nunftig fuhren;

2)die heilige Schrift, denn er soll das Christenvolk nach dem
Geiste des Christenthums bilden;

3) Kirchenordnung, denn er soll katholische Christen zu from-
men, guten, seligen Wesen erziehen.“®®

Interessant ist die hier von Sailer vorgenommene Fokussierung des
Vernunftbegriffs. Sailer versteht im Allgemeinen die Vernunft als die
Fahigkeit, Gott ,vernehmen®, also wahrnehmen zu kénnen. Erst eine
Vernunft, die Gott vernimmt, ist fir ihn Vernunft im eigentlichen Sinne.”
In der Pastoraltheologie fuhrt Sailer die Vernunft nicht als Quelle theo-
logischer Erkenntnis an, sondern als Mittel der Menschenflihrung: ,ver-
nunftige Menschen vernlnftig fihren®. Zunachst macht dies noch einmal
deutlich, wie sehr fiur Sailer Pastoral im Kern Menschenfiihrung ist. Dass
dabei aber die Vernunft eine entscheidende Rolle spielt, ist chne seinen
ignatianischen Hintergrund nicht zu verstehen.

Im Exerzitienbuch kommt Ignatius gleich in der zweiten Anweisung (EB 2)
auf die Vernunft zu sprechen. Er betont, der Exerzitienleiter miisse dem
Exerzitanten die ,Geschichte”, d.h. eine zumeist der Bibel entnommene
Begebenheit wahrheitsgetreu vorlegen, damit der Exerzitant mittels der
Vernunft diese durchdenken (discurriendo) und Schlussfolgerungen zie-
hen kénne (raciocinando). Das ,Schlussfolgern aus Beziehungen in der

67 SW, Bd. 18, 124,

68 Hierliegtauch einer der wesentlichen Unterschiede zwischen Sailer und Johann Baptist
Hirscher. Hirscher kennt keine Christozentrik und betont in der Sakramententheologie
ganz den Empfang des Sakramentes, vor allem die Kommunion.

69 SW, Bd. 16, 11.

70 Vgl. Meier, a.a.0., (Anm. 53), 59-68.
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Geschichte selbst und aus Beziehungen der Geschichte zu mir* (Adolf
Haas) ist fur Ignatius der entscheidende Weg zur Erkenntnis tber sich
selbst und den eigenen Lebensweg.” Im Uben der Schriftbetrachtung
gelangt die Vernunft zur Einsicht.

Sailer nennt die drei Quellen der Pastoraltheologie, ohne selbst den inne-
ren Zusammenhang der drei Quellen zu erldutern. Das Verhaltnis der bei-
den ersten Quellen erschlie3t sich aber von Ignatius her: Die methodisch
klar umschriebene und auf die Vernunft aufbauende Schriftbetrachtung,
der Sailer den ganzen ersten Band der Pastoraltheologie widmet, ist Quelle
der Pastoraltheologie, indem der ,Seelensorger” sich selbst und andere
durch diese Methode zur Erkenntnis des Willens Gottes fuhrt. Die dritte
Quelle, die Kirchenordnung, steht bei Sailer in der gleichen Spannung zu
den beiden ersten wie bei Ignatius. Das Befolgen der Kirchenordnung,
das bei dem Ordensgrunder unter dem Begriff des Gehorsams verhan-
delt wird, hat in der Geschichte des Jesuitenordens und seiner Theologie
immer in Spannung zur Erfahrung der gottunmittelbaren Fihrung des
Einzelnen im Prozess der Exerzitien gestanden. Ignatius versuchte diese
Spannung aufzuheben, indem er anordnete, dem kirchlichen Oberen sei
,anstelle Christi“ zu folgen und ,Vernunftgehorsam* zu leisten.”? Dies tritt
bei Sailer wohl nicht zuletzt wegen seiner Erfahrungen mit kirchlicher und
staatlicher Obrigkeit in den Hintergrund. Die dritte Quelle taucht dement-
sprechend in seiner Pastoraltheologie kaum auf.

Sailer schlief3t sich in den drei Quellen und ihrer inneren Zuordnung ganz
an Ignatius an. Seine Pastoraltheologie griindet nicht systematisch auf
Vernunft und Offenbarung als korrespondierende Quellen, sondern be-
schreibtim Horizont der Kirchenordnung einen Weg der Menschenfuhrung,
auf dem letztlich Gott selbst im und am Menschen handelt und im besten
Fall der Seelsorger Uberflissig ist. :

3.4 Ekklesiologie

Durch die Kirchenordnung ist bereits der ekklesiologische Bezugspunkt
angesprochen, auf den noch naher einzugehen ist. Fur Sailer ist die Kirche
,der Menschenverein zur Lésung der heiligen Aufgabe“ der Annaherung
an Gott.”® Die Ekklesiologie bleibt in der Pastoraltheologie und auch im
Gesamtwerk Sailers subsididr dem Glaubensweg des Einzelnen zuge-
ordnet. Bertram Meier betont im Hinblick auf Sailer véllig zu Recht:

,Die Kirche als Gesamtheit, verstanden als Subjekt der Seelsorge,
bleibt in der Entfaltung der Pastoraltheologie unbertcksichtigt.” ™

71 Ignatius, Geistliche Ubungen, a.a.0., (Anm. 23), 135.

72 Vgl. hierzu: Hallensleben, Sendung, a.a O., (Anm. 26), 94-101.
73 SW, Bd. 16, 2.

74 Meier, a.a.0., (Anm. 53), 220.
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Fur Sailer ist Pastoraltheologie noch nicht eine ins praktische gewendete
Ekklesiologie.™ Die Kirche steht bei Sailer ,zwischen Unmittelbarkeit und
Vermittlung® (Bertram Meier). Gerade das Moment der Unmittelbarkeit
war es, durch das sich Sailer die scharfe Kritik integralistischer Kreise
zuzog. Klemens Maria Hofbauer hielt Sailer fur ,gefahrlicher als Luther",
weil er ein ,Christentum ohne Form und dul3eren Kult* anstrebe.’

Eine eher subsididre Rolle weist auch Ignatius in seinem Exerzitienbuch
der Kirche zu. Die ekklesiologische Dimension holt er erst am Schluss
des Exerzitienbuchs in den achtzehn Regeln um das echte Gesplir zu
erhalten, das wir in der dienenden Kirche haben sollen (EB 352-370) ein.
Wenn auch sonst die Kirche im Denken des Basken eine groRBe Rolle
spielt — der Stellenwert des Gehorsams wurde schon angesprochen
—, tritt ihre Bedeutung hier zurlick. Fur Ignatius bietet die Tradition der
Kirche zahlreiche lobenswerte Hilfen zur Frommigkeitspraxis (Regeln
1-9 und 11). Der kirchlichen Obrigkeit wird Gehorsam geschuldet, weil
die Kirche durch den Geist Gottes geleitet wird (Regeln 10 und 13). An
die Prediger der Kirche richtet Ignatius aber die deutliche Mahnung, in
der theologischen Rede von Pradestination und Gnade héchste Vorsicht
walten zu lassen, damit nicht ,dabei die guten Werke und der freie Wille
irgendwie Einbul3e erleiden oder fur nichts geachtet werden® (Regeln 14-
17, hier 17).

Die Funktion der Kirche erhalt durch das fehlende Insistieren auf dem
Gehorsam bei Sailer sogar noch deutlicher einen subsididren Charakter
als dies bei Ignatius der Fall ist.

3.5 Glaubenspraxis

Die Pastoraltheologie ist als Leitfaden fir den Seelsorger gedacht und
spart dessen personlicher Lebensgestaltung nicht aus. Sailer selbst
hat Zeit seines Lebens die strenge kldsterliche Tagesgestaltung beibe-
halten, die er im Internat und im Noviziat kennen gelernt hatte.”” Dem
Seelsorger legt er fur die tagliche Praxis einiges nahe, was ganz dem in-
neren Weg der Exerzitien entspricht. Das im wahrsten Sinne des Wortes
Entscheidende, aus dem alles andere sich ergibt, ist fur ihn die tag-
liche Schriftbetrachtung. Das praktische Schriftforschen ist fur Sailer die
,Bildung® des ,innersten Lebens“’®, es soll ,den ganzen Menschen, Sinn
und Herz, Vernunft und Willen* beschaftigen™ und ,geht auf Umwandlung

75 Vgl. ebd. 221.

76 Vgl. Meier, a.a.0., (Anm. 53), 45; Hubert Wolf (Hrsg.), Johann Michael Sailer. Das
postume Inquisitionsverfahren, Paderborn u.a. 2002 (Rémische Inquisition und
Indexkongregation, Bd. 2), 29-30.

77 Vgl. Schwaiger, a.a.0., (Anm. 1), 70.

78 SW, Bd. 186, 60.

79 Ebd., 61.
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des ganzen, inneren Menschen aus‘®. Nur ein Seelsorger, der sich so
auf seinen Dienst vorbereitet, kann nach Sailer erfolgreich wirken.?' Der
Unterschied zum gelehrten Schriftforschen liegt fur Sailer darin, dass
das praktische Schriftforschen auf die ,Bewegung des Willens* und auf
die ,That“ zielt.?? Dabei teilt er aller ,tdndelnden Empfindeley“ eine klare
Absage.®

,So viel nur will ich sagen: Wer Uber das Géttliche, das den Inhalt
und den Geist der Schrift ausmacht, nicht nachsinnet, dieses
Nachsinnen sich nicht zum Geschéfte, und die erkannte Wahrheit
nicht zur Nahrung der Seele macht, und diese Nahrung nicht in
Fleisch und Blut, inein Prinzipium des Guten verwandelt, der wird
es im Christenthume nicht weit bringen."®*

Sehr ausfuhrlich geht Sailer auf die ,Erfordernisse” des praktischen
Schriftforschens ein.®® Kerpunkte sind eine gute methodische Schulung,
damit in einer Schriftstelle vieles ,richtig und schnell* gesehen wird, eine
gute innere Disposition [Herzensangelegenheit (2.), Besserungstrieb (3.),
Wahrheitsliebe (4.)], das Bemuhen um Objektivitat [(ohne Vorurteile (5.),
leidenschaftslos (6.)] und ausreichende Vorbildung [(Vorkenntnisse (7.),
geordnete Einbildungskraft (8.), Lektlre guter Bucher (9.)]. Hinzu kommen
eine geistliche Begleitung (10.) und eine grol3e Breite an Fragestellungen,
die an einen Text herangetragen werden (11.). Auch diese Erfordernisse
laufen auf die Praxis hinaus: Erst das Tun des Willens Gottes lasst diesen
verstehen.

,Thue den schon klar erkannten Willen des Vaters,
um die groRe Lehre des Sohnes da, wo sie dir noch
dunkel ist, recht zu verstehen. Dies ist die Hermeneutik
unseres Herrn: Wer den Willen Gottes thut, wird inne
werden, ob Jesus aus Gott sey: wer dem gegebenen
Lichte treu nachgeht, dem wird ein neues, hoheres
aufgehen.®

Die von Sailer genannten Erfordernisse sind eine Auslegung dessen, was
Ignatius seinen Exerzitien unter der Uberschrift ,Prinzip und Fundament"
voranstellt.

,Der Mensch ist geschaffen dazu hin, Gott unseren Herrn zu loben,
Ihm Erfurcht zu erweisen und zu dienen, und damit seine Seele zu
retten. Die anderen Dinge auf der Oberflache der Erde sind zum

80 Ebd., 62.

81 Vgl. ebd., 61, Abschnitt 10.
82 Vgl. ebd., 62-63.

83 Vgl. ebd., 63.

84 Ebd., 66.

85 Ebd., 68-122.

86 Ebd., 122.
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Menschen hin geschaffen, und zwar damit sie ihm bei der Verfolgung
des Zieles helfen, zu dem hin er geschaffen ist. Hieraus folgt, daR der
Mensch dieselben so weit zu gebrauchen hat, als sie ihm auf sein
Ziel hin helfen, und so weit lassen muR, als sie ihn daran hindern.

Darum ist es notwendig, uns allen geschaffenen Dingen gegenuber
gleichmutig zu verhalten in allem, was der Freiheit unseres freien
Willens Gberlassen und nicht verboten ist. (...) Einzig das sollen wir
ersehnen und erwahlen, was uns mehr zum Ziele hinfiihrt, auf das
hin wir geschaffen sind.“ (EB 23)

Sailer konkretisiert in den ersten sechs Erfordernissen diesen flr Ignatius
zentralen Text, wobei er auch die funfte Anweisung des Exerzitienbuchs
heranzieht, die sich auf die notwendigen Grundhaltungen des Exerzitanten
bezieht: groBmutiger Geist und Freiherzigkeit. Die weiteren Erfordernisse
nehmen die Grundsituation der Exerzitien auf (intensive Schriftbetrachtung
unter Anleitung eines Exerzitienmeisters), wobei die zweite und dritte
Anweisung des Ignatius aufgegriffen werden. In seinen Uebungen des
Geistes schreibt Sailer:

,Das Bild des Wahren und Guten, das uns die Geschichte Jesu vor-
malet, hab’ ich bisher (...) betrachtet: nun kommt es darauf an, daR
mein inneres und Aeuleres diesem Bilde des Wahren und Guten je
langer je treuer nachgebildet werde.*®’

Dievon Sailerangesprochene ,Hermeneutik® ist fur seine Pastoraltheologie
grundlegend. Die Praxis des erkannten Willens Gottes fuihrt zum tief-
eren Verstehen des Glaubens. Daher ist fir Sailer die Hinfihrung des
Einzelnen zur Erkenntnis des Willens Gottes fur sein eigenes Leben Kern
allen seelsorglichen Handelns. Ebenso bezeichnet es Ignatius als Ziel der
Exerzitien, ,den goéttlichen Willen zu suchen und zu finden in der Ordnung
des eigenen Lebens zum Heil der Seele” (EB 1).

3.6 Ein Gesamtverstidndnis von Pastoraltheologie

In dieser Sichtweise ist keimhaft eine Pastoraltheologie angelegt, die die
Gemeinde ganz vom spirituellen Weg des Einzelnen her versteht, der
zum ,Seelensorger des anderen wird.® Die Seelensorge dient dabei vor
allem dem Ziel, dass der Einzelne sein Heil erreicht. Auch wenn Sailer in
der dritten Auflage sein dreifaches Verstandnis von Seelsorge nicht mehr
im Einzelnen in seine Pastoraltheologie hineintragt, so ist sie doch vor
diesem Hintergrund zu lesen.

87 SW, Bd. 26, 277.

88 Vagl. auch Hofmeier, a.a.0., (Anm. 47), 20: ,Es bahnt sich bei Sailer bereits eine Sicht
von Pastoraltheologie an, die nicht mehr von der Person des Priesters, sondern von
der umfassenden Wirklichkeit der Kirche ausgeht.”

174 PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Norbert Késter



Mit seinem Gesamtverstandnis hebt sich Sailer deutlich von der
JAufklarungspastoral® ab, wie sie zuerst in dem Entwurf von Franz
Stephan Rautenstrauch zu finden war.®®

,unter seiner Ein- und Auswirkung verwandelte sich das Fach von
einer behdérdlichen Dienstanweisung fur subalterne ,Religionsdiener’
in eine soteriologische-christologische begrindete Bildungslehre fur
Geistliche.“®

Aber auch gleichzeitigen® und ihm nachfolgenden Pastoraltheologien
gegeniber bleibt Sailer originell. Johann Baptist Hirscher z.B. durch-
denkt seine Katechetik und seine Christliche Moral von einem roman-
tisch gepragten Reiches-Gottes-Begriff her, der die Christozentrik Sailers
fremd bleibt.®> Anton Graf hat bereits, wie die Systematiker Drey und
Méohler, einen deutlich erkennbaren ekklesiologischen Ansatz in die
Pastoraltheologie eingebracht.®

Vor 25 Jahren fragte Hans Schilling anlasslich des 150. Todestages
nach der Aktualitat von Sailers Pastoraltheologie. Er hielt dessen christo-
logischen Ansatz, die biblische Orientierung priesterlichen Lebens
und sein Verstandnis von Liturgie fur immer noch bedenkenswert.®*
FUnfundzwanzig Jahre danach ist dem vielleicht noch hinzuzufiigen, dass
der Glaubensweg des Einzelnen, wie er im Exerzitienbuch des Ignatius
angestolen und von Sailer beschrieben wird, fur ein Gesamtverstandnis
von Pastoral zunehmend wichtig wird.

89 Vgl. Heinz Schuster, Die Geschichte der Pastoraltheologie, in: HPTh, Bd. 1, 40-83,
hier 44-47 .

90 Hans Schilling, Ist die Pastoraltheologie Johann Michael Sailers heute noch aktuell?,
in: Diakonia 13 (1982), 395-402.

91 Vgl. Schuster, a.a.0., (Anm. 89), 55.

92 Vgl. Norbert Késter, Der Fall Hirscher — Ein ,Spataufklarer’ im Konflikt mit Rom?,
Paderborn 2007, 25-30; 107-109.

93 Vgl. ebd., 143-144; Schuster, a.a.0., (Anm. 89), 56-58.

94 Vgl. Schilling, a.a.0., (Anm. 90), 397-402.
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Leo Karrer

Bei Karl Rahner in die Schule gehen
\' Impulse fiir eine wirklichkeitsorientierte Theologiem

Pladoyer fiir eine Theologie, die Gott und die Menschen
im Sinn hat

. Bei Rahner in die Schule gehen

hnen durfte selbstverstandlich bekannt sein, dass die Theologie Karl

Rahners schon zu seinen Lebzeiten ein weltweites Echo ausgeldst hat.
Inzwischen ist davon in der katholischen Theologie und dariiber hinaus
manches so selbstverstandlich geworden bzw. inkulturiert worden, dass
diese geistige Urheberschaft nicht mehr bewusst ist. Man bedenke rein
quantitativ. Die Liste seiner Verdffentlichungen umfasst mehr als 4000
Publikationen. Die Buch- und Zeitschriftentitel Uber seine Theologie ge-
hen ebenfalls in die Tausende. Wie soll man dem Werk dieses meines
Erachtens hervorragendsten Theologen des letzten Jahrhunderts nun
qualitativ gerecht werden?

Far die Einladung zu diesem Vortrag méchte ich meinen herzlichen Dank
aussprechen. Es beruhrt mich immer wieder sehr tief, wenn die Rede auf
Karl Rahner kommt. Die Erinnerungen an ihn verdichten sich fiir mich in
den Worten ,Denker® und ,Mystiker“. Gerade angesichts der Weite und
Tiefe seines Werkes ist es unerlasslich, die Fragestellung fur heute klar
einzugrenzen. Welche wesentlichen Impulse gehen von Karl Rahner far
die heutige theologische Grammatik und insbesondere fiir die Asthetik
der Praktischen Theologie aus? Dabei fokussiere ich die Fragestellung
auf das Spannungsverhaltnis zwischen Botschaft und Wirklichkeit.
Naturlich kann ich der materialen Fulle der Aspekte und der inhaltlichen
Differenziertheit von Karl Rahner zu unserem Thema niemals gerecht
werden. Aber vielleicht schenken sich Impulse, wenn wir fragen, wie Karl
Rahner Theologie betrieben hat, wenn wir uns in seiner Werkstatt des
Denkens und im Raum seines Betens etwas umsehen. Dabei muss ich
Sie um Verstandnis bitten, wenn meine Ausfihrungen subjektiv und posi-
tioniert ausfallen. Die Herausforderung bleibt dann allerdings, gegenuber
Argumenten und prifenden Einschatzungen offen zu bleiben. Sonst hat-
ten wir die Spuren der geistigen und geistlichen Haltung Rahners schon
verlassen.
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Bevor ich nun in medias res gehe, muss ich Sie enttduschen. Es spricht
zu lhnen kein Rahner-Experte, so gerne ich es ware. Zwar hat sich in
meinem Leben das Glick zugespielt, in Munster Assistent von Karl
Rahner (als Nachfolger von Kardinal Karl Lehmann) gewesen zu sein.
Allerdings muss ich niuichtern eingestehen, dass ich damals — wohl aus
mehreren Griinden — meine Rolle als Assistent nicht wirklich gefunden
habe. Es spricht hier also jemand, der nur immer wieder neu dankbar
dafir ist, bei Karl Rahner in die Schule gehen zu dirfen und dabei der
Atmosphare von Kraft und Diskretion seines Denkens begegnet.

ll. Theologie in der Spannung zwischen Botschaft und ge-
sellschaftlichen Realitdaten (seit dem Il. Vatikanischen
Konzil)

Wenn nicht alles tauscht, dann darf man wohl sagen, dass wir nicht nur
eine synchrone Vielfalt in der Theologie feststellen, sondern auch einen
diachronen Pluralismus. Wie ist das zu erklaren?

1. Aufklarung?

Noch gibt es die vom Il. Vatikanischen Konzil unmittelbar inspirierten
Theologen und Theologinnen, die im Gefolge der 68er-Generation gleich-
sam die kirchliche Variante einer gesellschaftskritischen Aufkidrung mit
Sturm und Drang (Vatikanum Il: Aggiornamento) miterlebt und mitge-
tragen haben. Es war eine Zeit des boomenden Bildungskatholizismus.
Christentum und Kirche wurden unter gesellschaftlichen Bedingungen
mit Interesse thematisiert; man diskutierte auch engagiert Fragen
der kirchlichen Strukturen und befand sich in der Naherwartung auf
einen  Reformdurchbruch. Basisgemeinden, Befreiungstheologie
und feministische Theologie, das Erwachen der Laien und Laiinen
(Synodengeschehen in den 70er-Jahren) und die Differenzierung der
pastoralen Dienste und gemeindlichen Profile usw. sind nur einige
Stichworte, die diesen Umbruch als Durchbruch markieren. Nach den
synodalen Aufbriichen in den deutschsprachigen Landern begann die
zunehmende Erniichterung angesichts der Verzégerung der konziliaren
Naherwartungen. Die Kirche erwies sich zusehends als ,im Sprung ge-
hemmt* (Weihbischof Helmut Kratzl).

2. Romantik?
Dieser so genannten ,Aufklarungsphase” folgte seit Ende der 70er-
und Anfang der 80er-Jahre so etwas wie eine ,Romantik® sowohl im

gesellschaftlichen wie kirchlichen Bereich: die Wendung weg von ge-
sellschaftspolitischen Visionen und Kritik an den Institutionen hin zur
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Befindlichkeit und Erméachtigung des Subjekts mit der Tendenz zur starken
Selbstthematisierung. Es ist eine Phase, in der die Fragen nach den
Grundlagen und dem Ganzen der Theologie sich eher wieder verlieren
und auf die Probleme der einzelnen theologischen Disziplinen verlagern.
Die Fragen splittern sich in die quaestiones disputatae vieler Teilaspekte
auf. Die Lust auf theologische Summen verliert sich allmahlich.

Es ist verstandlich, dass die Traditionsabbriiche, die Komplexitat und
Unubersichtlichkeit des Lebens trotz allem technischen Fortschritt der
Kommunikation viele Angste im Subjekt und so genannte fundamentali-
stische Reaktionen auslésten. Die leicht GUbersehene Tendenz dabei ist,
dass das Subjekt vielfach tiberfordert wird. Angesichts der Arbeitslosigkeit
und der Probleme im Gesundheitswesen und nicht zuletzt des steten
Zwangs zur Entscheidung und Wahl aus vielen Moglichkeiten tberlasst
das System die Problemldsung vielfach dem einzelnen Subjekt. Dieses
ist dann notgedrungen Uberfordert. Auch in der Kirche stauen sich viele
Probleme an, ohne dass die Entscheidungstrager die systembedingten
Fragen in die Hand nehmen. So wird in den einzelnen Seelsorgern und
Seelsorgerinnen vor Ort ein Spagat zwischen Leben und kirchlichem
System zugemutet. Die fortschrittseuphorische Hochstimmung der spéaten
60er- und frihen 70er-Jahre hat sich in eine gegenteilige Stimmung der
Erntchterung und Enttauschung gewandelt, eine Wende weg von den
Visionen hin zur Pragmatik konkreter Problemlésung.

3. Biedermeier?

Wenn nicht alles tduscht, befinden wir uns in einer neuen Phase, die
zum Teil an Elemente der ,Biedermeier‘-Epoche erinnert: Restauration,
Ruckzug in den privaten Bereich und in anonyme ,Kommunikationswege"
(Internet, etc.), schnelle punktuelle Problemlésung und wenig Lust auf
grolRe konzeptionell Entwilrfe und Visionen, Selbstthematisierung (zum
Teil in der wehleidigen Rolle des Opfers) und — auch im kirchlichen
Bereich — Rickzug in die Pflege des eigenen Gartchens, wo es noch
Jur mich stimmt®. Man gestaltet subjektive und oft selbstbezogene
,Lebenswelten* und Spiritualitaten. Kennwort dafiir ist ,Asthetizismus® (im
Sinne eines Stylings von schnell befriedigter Erlebnisfahigkeit). Es gentgt
das erfahrungsintensive, wenn auch meist kleine Glick. Statt des intel-
lektuellen Diskurses belieben mehr erlebnishafte Events, Symbole und
Zugehorigkeiten (Gemeinschaft) sowie assoziative Metaphern, Ikonen
und Allegorien (,Leben ist fir mich wie...”). Es entsteht der Eindruck,
dass man weniger Uber grundsatzlich bedeutsame Fragen (,Wahrheit")
streitet und noch viel weniger sich — eventuell in solidarischen Formen —
fur anstehende Veranderungen einsetzt. Aber man erwartet sie doch.

Organisationen oder Institutionen sind funktionale Instrumente, aber
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kaum IdentifikationsgroRen, fur deren Glaubwirdigkeit man sich ,poli-
tisch” einsetzt. Sehr viel Gewicht wird auf funktionale Kompetenz gelegt
(Supervision, Management, Organisationsberatung, Kundenorientierung,
etc.) — Hier geht es um das Verhaltnis zur Wirklichkeit der Theologie. Zieht
man sich in sein theologisches Stubchen zuriick ohne zu merken, dass
das Dach des Hauses abgedeckt wird? Eine historisierende Theologie
scheint nur Modelle der Vergangenheit fur die Zukunft kopieren zu wollen.
Und eine systematisierende Theologie erweckt zuweilen den Eindruck,
als wurde es sich um die Ergebnisse der Exegese nicht kiimmern.
Angesichts christologischer, ekklesiologischer und eschatologischer
Fragestellungen zieht man sich in eine theologische Metaphorologie zu-
rick, will alles symbolisch und ikonenhaft Gberhéhen und zementiert das
herkémmliche System und seine Doktrin. Die Theologie gerat in Gefahr,
Gebrauchstheologie fiir die kirchliche Leitung zu werden. — Die Theologie
muss aber ihnren Weg in und mit der Kirche verantwortlich gehen, d. h. ihre
Aufgabe realitatsbezogen und botschaftsbezogen wahrnehmen. Diese
Spannung bleibt der Theologie nicht erspart, wenn sie sich nicht von der
Realitat zuriickziehen noch sich in ihr verlieren oder dort aufgehen will.

Was kénnen wir in dieser Situation und fur diese Problemstellung von
Karl Rahner lernen? Sicher wiirde er sagen: Kopiert mich nicht. lhr misst
selber gehen. Und fir diese Schrittversuche um Spannungsfeld zwischen
Botschaft und Realitat sind bei ihm — auf ein Risiko hin — wichtige Impulse
Zu gewinnen.

lll. Der Wirklichkeit und dem ,,Horen des Wortes* verpflichtet

Beriihmt geworden ist das Bild von Karl Rahner, das ihn mit der Geste des
Horens auf der Wirzburger Synode zeigt: die Hand an die Ohrmuschel ge-
legt. Es zeigt ihn mit konzentrierter Aufmerksamkeit und markiert geistige
Prasenz. Dieses Foto empfinde ich wie ein Symbol fir seine Theologie
und seine grundlegend pastorale Geisteshaltung.

1. Theologie als hellhérige Seelsorge (Wirklichkeit als Ort der
Theologie)

Er hatte nicht nur eine untriigliche Aufmerksamkeit fur die Wirklichkeit —im
Alltag oft bis ins letzte Detail eines Journals hinein — sondern auch eine wa-
che Hellhérigkeit fur die Fragen der Menschen und ihrer Zeit. Keine Frage
wurde mit einem Tabu belegt. Letztlich waren es konkrete Fragen, von de-
nen er sich herausfordern lieR. Das fuhrt in die Weite des Lebens und zu
den strapazierten Kopfen und wunden Herzen der Menschen. So sagte
er von sich: ,Ich habe immer Theologie betrieben um der Verkiindigung,
um der Predigt, um der Seelsorge willen. Rahners Gesamtwerk kennt
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nur wenige zusammenfassende systematische Lehrbicher, auch wenn
natirlich sein Grundansatz jeweils zum Tragen kommt. So gibt es kaum
eine theologische Problemstellung oder Frage im kirchlichen oder auch
im gesellschaftlichen Bereich, die Rahners Denken nicht herausge-
fordert oder angeregt hatten. Sie sind im Blickwinkel seiner Theologie
durchdacht und auf weiterfuhrende Aspekte hin befragt worden. Ob es
um die Gottesfrage oder des Verstandnis des Menschen ging, um Jesus
Christus, um Kirche, Geschichte, die letzten Fragen des Menschen, um
den universalen Heilswillen Gottes, um das Verhaltnis der Kirche zur Welt
oder der Theologie zur Philosophie und der Welt der Wissenschaften, um
die Sakramente, um Mission und die Religionen, um die Okumene und
christliches Handeln im Alltag, um die Befreiungstheologie, ...:Es ist stets
ein persénlicher Gewinn, sich von ihm anregen und inspirieren zu lassen.
Nichts umsonst hat er der Praktischen Theologie unverzichtbare und wei-
terflhrende Impulse gegeben.

Die Geste des Horens und Zuhorens meint letztlich die wache innere
Aufmerksamkeit fur die Wirklichkeit mit all inren Realitaten, die es theolo-
gisch zu deuten und zu bedenken gilt.

2. Theologie: Denkende Vernunft im Horizont des ,,namenlosen
Geheimnisses*

Rahner &ffnete seine Augen und Ohren nicht nur der Weite der Wirklichkeit.
Ersetzte sich auch ihrer Tiefe aus. Erwar fur das Wahrnehmen von Realitat
und fur das sie verarbeitende Denken — und beides gehdrt zusammen —
auRerst begabt. Man konnte ihm beim bohrenden Denken fast zusehen.
Daran allein kann aber seine Wirkung nicht gelegen haben. — Ein ent-
scheidender Beitrag war ohne Zweifel sein Bemuhen, die Frage nach Gott
bzw. nach dem Sinn des Daseins vom Menschen her anzugehen, nicht
zuerst von einer traditionalistischen Doktrin her. Die Tradition der Kirche
kannte er zwar sehr profund. Er war zutiefst bedrangt von der seelsorg-
lichen Frage nach der Offenheit des Menschen fur Gott und die Erfahrung
seiner Gnade, seiner Liebe, die in Jesus Christus den Menschen nahe
gekommen ist. In diesem Glauben wird uns Menschen eréffnet, dass der
Mensch durch die gréRere Nahe zu Gott nicht eingeschrankt wird, sondern
sich 6ffnen und zu sich selbst finden kann. Gott bleibt zwar namenloses
Geheimnis. Er wird nicht kurzschlissig mit der Realitat identifiziert und
damit verraten (Thomas Ruster). Aber Gott schenkt sich dem Menschen
als innerste Mitte des Daseins. Insofern ist die ,objektive” Botschaft des
Evangeliums die ,subjektivste“ Tiefe im Menschen. Theologie, die bis
an den Rand des Denkens zu gehen wagt, wird so eine Ermutigung zur
Hoffnung inmitten der widersprichlichen Realitéat des Lebens.

Theologie ist fir Karl Rahner kein l'art pour I'art, wie er des Ofteren
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betont. Vielmehr geht es ihm beim Denken und bei der wissenschaft-
lichen Askese darum zu verstehen und zu vermitteln, wie der Mensch
durch das Handeln Gottes zum Hérer des Wortes werden kann und in
diesem Geschehen Heil erfahrt. Schon in dieser Grundfrage kreisen alle
Uberlegungen um ein gnaden-theologisches Anliegen. Ich mdchte von
einem soteriologischen Eros oder Grundakkord sprechen.

Dies moéchte ich verdeutlichen, bevor ich auf die Anregungen fur die
Theologie, insbesondere fir die Praktische Theologie zuriickkomme.

3. Der Mensch als Ort, wo die Frage nach Gott emergiert

Sie wissen so gut wie ich, dass sich mit dem Namen Rahners die so
genannte ,anthropologische Wende" verbindet, leider immer noch falsch-
licherweise als ,Anthropozentrismus® apostrophiert. — Hier muss ich
gestehen, dass ich personlich am starksten von Rahners sozusagen
,spirituellen* Publikationen beeindruckt bin, wie z.B. Uber das Beten,
aber auch von solchen (ber das Geheimnis und Uber die Einheit von
Menschen- und Gottesliebe.” Wenn Gott die innerste Mitte des mensch-
lichen Daseins ist, dann wertet das den Menschen im wértlichen Sinne
des Wortes auf. Jede Begegnung mit dem Nachsten ist demzufolge wur-
zelhaft Gottesbegegnung. Oder anders ausgedriickt: Jede Menschen-
und Weltbegegnung ist Ort, Weg und Medium der urspriinglichen und
ungegenstandlichen Gotteserfahrung. — Nachstenliebe ist somit Akt der
Gottesliebe. Mit einfachen Worten: Die Liebe folgt nicht einfach konse-
kutiv aus dem Glauben; sie ist konstitutiv fir den Glauben. — Ich bin im-
mer wieder neu erschuttert ob der Tiefe und konsequenten Radikalitat
dieses Lebenszugangs. Er verweist auf den letzten Ernst der Liebe und
unseres Daseins. Was bedeutet dies fir meinen konkreten Alltag und fr
die Wachheit der Christinnen und Christen in einer an Leiden, Sehnsucht
und Chancen reichen Welt? Was bedeutet dies fur eine Kirche, die so viel
Kraft fur Orthodoxie vergeudet, und fur eine Theologie, die so beflissen
viel Energie fur kognitive Wissenschaftlichkeit aufwendet?

Insgesamt darf man im Gefolge von Rahner — vielleicht gewagt — for-
mulieren: dass der Mensch das Wesen ist, der Ort, wo Gott ankommt
und wohnt. — Schon in seinen fundamentalen Werken wie ,Geist in Welt"
(1939) und ,Horer des Wortes® (1941) geht es ja um die denkerische
Verarbeitung, dass der christliche Glaube auf kein willkiirliches oder be-
liebig von aulen kommendes Geschehen zu beziehen ist, sondern der
menschlichen Geistigkeit entsprechend zu begrinden ist. In dieser re-
ligionsphilosophischen Grundlegung ist die Anthropologie sichtbar. Der
Mensch ist in der Erkenntnis sich selbst gegebenes und aufgetragenes

1 Schriften zur Theologie VI, Einsiedeln 21968, 277-298.
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Subjekt. Der Mensch ist zwar in seiner Struktur als ,endlicher Geist* be-
grenzt, aber gerade darin fur die unbegrenzte Weite des Seins mit allen
maoglichen Wirklichkeiten als erkennendes Subjekt gedffnet. Karl Rahner
spricht in diesem Zusammenhang von ,transzendentaler Erfahrung".
Diese Anthropologie impliziert die Offenheit des Menschen fir das géttliche
Geheimnis. In diesem Kontext ist an das Theologumenon vom ,tibernattr-
lichen Existenzial* als Berufung des Menschen zum Leben in Gott bzw. als
Bedingung der Antwort auf die Selbstmitteilung Gottes zu erinnern.? Diese
grundsatzliche Offenheit ist (auf unthematische Weise) in allem Erkennen
und in allen Selbsterfahrungen des Menschen mitvollzogen. Damit sind
die Bedingungen und Voraussetzungen fur das Hoéren und fur das ver-
stehende Annehmen der christlichen Botschaft angesprochen. So gehé-
ren Geschichtlichkeit und Gesellschaftlichkeit unverzichtbar selbst zum
Verstehen des Menschen und zur Vermittlung des Heils.? (In die Diktion
dieses Ansatzes ist zu sagen, dass die transzendentale Dimension und
die kategorialen Momente innerlichst zusammengehéren.) Nattrlich sind
damit schon viele Fragen angesprochen, auf die wir genauere Antwort
hatten, z.B. das Naturverstandnis und insbesondere die Autonomie des
Subjekts, das zwar frei aber nicht autark ist. Worauf es mir aber hier an-
kommt, ist der Hinweis, dass der christliche Glaube die konkreten gesell-
schaftlichen, kontextuellen und biographischen Bedingungen des Lebens
meint, Theologie sich somit nicht supranaturalistisch noch fundamentali-
stisch aus der Affare ziehen kann. In der Schule Karl Rahners heilt dies:
Theologie kann gar nicht anders als wirklichkeitsbezogen und realitatsof-
fen sein. Aber gerade diese Realitat ist der Or, in den hinein die Frage
nach Gott geerdet ist, oder: wo die ,Gotteskompetenz aller Menschen“4
emergiert und ans Licht der Erkenntnis drangt.

4. Menschliche Empfinglichkeit fiir Gott

Der anthropologische Ansatz von Rahner bleibt nicht anthropozentrisch
stecken. Sein Denken kreist um Gnade und die Frage, wie sie zu den-
ken sei im Blick auf den angedeuteten anthropologischen Ansatz. Die
Gnadentheologie Rahners ist mit der soteriologischen Grunddimension
entscheidend verflochten. Der Mensch als Hérer des Wortes ist Ereignis
der freien und vergebenden Selbstmitteilung Gottes. Dies ist keine gleich-
sam von aulen herangetragene Benachrichtigung Uber Gott, sondern ra-
dikale (= wurzelhafte) Selbstmitteilung Gottes an den Menschen, auch
wenn Gott absolutes Geheimnis bleibt, das sich nicht kognitiv entratseln
lasst. Dass in dieser Selbstmitteilung Gott Gabe und Geber ist, bedeutet,

2 Vgl Ignacy Bokwa, Das Verhaltnis zwischen Christologie und Anthropologie als
Interpretationsmodelle der Theologie Karl Rahners, in: Roman A. Siebenrock (Hrsg.),
Karl Rahner in der Diskussion, Innsbruck 2001, 33.

3 Grundkurs des Glaubens, Freiburg 1976, 322.

4 Bernhard Nitsche, Gott als Menschheitsthema?, in: Zur Debatte 34 (3/2004, 4).
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dass er sich als er selber gibt und erweist. Er selbst ist Gnade. Darin er-
fahrt der Mensch sein Heil. (Auch hier haben Gegner beflrchtet, er l6se
damit die Gnade Gottes auf.)

Die Hoffnung auf die Gnade als Selbstmitteilung Gottes hat nun einer-
seits ihren Grund in der ,transzendentalen Empfanglichkeit im Menschen
und andererseits im heilsgeschichtlichen kategorialen Anruf an sie, das
heilt ,in dem Heilsangebot durch Christus und in der Erfahrung (...),
daB sich solche Hoffnung schon realisiert hat in der Auferstehung Jesu®.®
Beriihrend finde ich nach wie vor seine einschlagigen Uberlegungen zur
,Glaubensbegrindung heute®: ,Wen sieht der Christ in diesem Jesus?
(...) Die Geschichte der Christenheit (...) sieht einen Menschen, der liebt
und bis in den Tod treu ist, dessen ganzes Menschsein im Reden und
Tun offen steht auf das Geheimnis, das er selbst Vater nennt und dem
er sich auch noch im vélligen Scheitern vertrauend tbergibt. Der finstere
Abgrund seines Lebens sind fur diesen Jesus die bergenden Hande des
Vaters (...) Die Christenheit ist also Uberzeugt, dass wir uns trotz aller
sonstigen skeptisch machenden Erfahrung mit Menschen einlassen und
verlassen durfen. Jesu Junger (...) erfahren, dass er auferstanden ist’,
endgliltig gerettet in Gott.

Natirlich springen lhnen auch hier die weiteren Fragen nur so in die
Augen wie z.B. die trinitarischen oder christologischen Implikationen
und die Fragen um die kategoriale Vermittlung usw., denen leider in
diesem Zusammenhang nicht jene Aufmerksamkeit geschenkt wer-
den kann, die sie verdienten. Wichtig war nur, im anthropologischen
Ansatz sowie in der Gotteslehre die innere Verschrankung anzudeu-
ten. Damit sind im systematischen Konzept von Karl Rahner die bei-
den elementaren Konstruktionsprodukte der Theologie enthalten: ihre
Wirklichkeitsbezogenheit und ihre Botschaftsbezogenheit. Beide Pole
definieren zusammen nur eine ,gesunde” Theologie.

5. Universalitat des Heils und Kirche: Katholizitit, die alle
Menschen meint

Mit Herbert Vorgrimler, dem hervorragenden Kenner und Interpreten
Karl Rahners, sind bezglich der Bemihungen Rahners um das Thema
JKirche“ drei Aspekte zu unterscheiden: die dogmatische Wesensschau,
dann das Verhaltnis der Kirche zur Welt und hierauf praktisch-theolo-
gische Aspekte im Blick der Fragen und Belastungen fur den Einzelnen
in und zur Kirche.” Uns beschaftigt der erste Aspekt. Die Erfahrung

5 Karl Rahner, in: ders.; Herders Theologisches Taschenlexikon 3, Freiburg i. Br. 1972,
265.

6 Schriften zur Theologie Xll, Einsiedeln 1975, 32.

7 Karl Rahner, Gotteserfahrung im Leben und Denken, Darmstadt 2004, 223.

PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Leo Karrer 183



Gottes als Heilszusage ist nur dann zu vermitteln, wenn diese sich in
der Wirklichkeit der Menschen selbst zu erkennen gibt. Das ergibt sich
schon aus dem bisher Gesagten. Welche Rolle spielt dann die Kirche,
wenn sie ,die geschichtliche Greifbarkeit der Gnade ist, in der Gott sich
selbst mitteilt*?® — Eine der GroRtaten des Konzils waren damals (auch
fur uns subjektiv) die Aussagen uber den allgemeinen Heilswillen Gottes
(lumen gentium 3, 9, 16; nostra aetate 1, ad gentes 7, gaudium et spes
22), auch wenn die Sprache fiir unser heutiges Gefuhl pathetisch ist und
der Text von Metaphern nur so strotzt. Dass Rahner diese Konzilstexte
explizit beeinflusst hat, ist anscheinend nur zu vermuten.® In der Sache
selbst hat er Weichen gestellt, ja die Lehre vom ,allgemeinen Heilswillen
Gottes” gehort zur ,theologischen Grundstruktur im Denken Rahners*."°
Einige Jahre nach dem Konzil schreibt Karl Rahner ein klares Pladoyer:
,Gott hat uns (in Jesus Christus und seiner erfahrenen Gnade) erméachtigt
und verpflichtet, fir alle Menschen, die wir lieben mussen (...), und so fur
uns selbst das endgultige Heil zu hoffen. Damit ist der Heilswille Gottes
zu bejahen, der und wie er in diesem Akt der Hoffnung gegebenist (...)"."
In diesem Zusammenhang ist an den zum Teil missverstandenen oder
mehrdeutigen Begriff des ,anonymen Christen“ zu erinnern.’? Das bringt
natdrlich Irritationen zu Worten wie ,(...) aulerhalb der Kirche kein Heil*
oder ,allein seligmachende Kirche".

Vor diesem Hintergrund mag nicht erstaunen, dass Rahner dem
Christlichen im umfassenden Sinn einen Vorrang einrdumt, ohne damit
die Kirchlichkeit zu entwerten.”™ Im ,Grundkurs des Glaubens® (Freiburg
1976) heildt der Titel des siebten Gangs ,Christentum als Kirche®“. Er be-
tont, dass die Sozialform der Kirche bzw. die Lehre von der Kirche ,nicht
den Kern der letzten Wahrheit des Christentums" ausmacht.' Wenn wir
dies bedenken, dann sind die Ekklesiologie und das Kirchenbewultsein
auch des orthodoxen eindeutig katholischen Christen nicht der tra-
gende Grund und das Fundament des Christentums. Jesus Christus, der
Glaube, die Liebe, das Sich-Anvertrauen an die Finsternis des Daseins
in die Unbegreiflichkeit Gottes hinein im Vertrauen und im Blick auf Jesus
Christus, den Gekreuzigten und Auferstandenen — das sind die zentralen
Wirklichkeiten eines Christen®.’ Fur unsere Rechenschaft zu unterstrei-

8 Karl Lehmann, Karl Rahner als Interpret des Katholischen, in: Zur Debatte 34, 3/2004,
2.

9 Vgl. Herbert Vorgrimler, a.a.0., 87; siehe auch Werner Schreer, Der Begriff des
Glaubens, Frankfurt a. M. 1992, 636.

10 Karl Lehmann, a.a.0., 4.

11 In: Karl Rahner (Hrsg.), Herders Theologisches Taschenlexikon 3, Freiburgi. Br. 1972,
270f.

12 Herbert Vorgrimler, a.a.0., 182.

13 Karl Lehmann, a.a.0., 3.

14 A.a.0, 315.

15 A.a.0., 315.
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chen ist damit, dass die Kirche sozusagen in die Spannung zwischen
zwei unzertrennbaren Polen ihren Weg geht, einerseits in Hinordnung zur
Christologie und andererseits in Hinordnung zur Welt, zur Wirklichkeit.
Darin konstituiert sich ihre Sakramentalitat. ,Die Kirche ist als die blei-
bende Prasenz Jesu Christi im Raum und in der Zeit als Heilsfrucht, die
nicht mehr zerstért werden kann, und als Heilsmittel, durch das Gott auch
in der Dimension des Gesellschaftlichen greifbar sein Heil den einzelnen
anbietet, das Grundsakrament. Das will ich sagen: Sie ist ein Zeichen,
nicht einfach das Heil selber (...). In Jesus Christus und in seiner Prasenz,
eben der Kirche, sagt sich Gott der Menschheit so zu, dass diese Zusage
endgliltig durch die Gnadentat Gottes verbunden bleibt mit der Annahme
dieser Zusage von Seiten der Freiheitsgeschichte der Welt“."® Um es
nochmals zu wiederholen: Gott und Mensch, Wirklichkeit und Botschaft
gehoren zusammen. — Naturlich springen die Fragen in ékumenischer
Hinsicht oder das Verhaltnis zu anderen Religionen und auch Probleme
der Sozialform der Kirche und ihrer Amter usw. in die Augen. Rahner hat
dazu Profundes und Kreatives zu sagen. In diesem Moment geht es da-
rum, zu sagen, dass von Karl Rahners Theologie entscheidende Aspekte
zur Theologie und fir die praktisch-theologische Theoriebildung vorgege-
ben sind. In einer Kurzformel: Der Weinberg Gottes ist fur die Theologie
die Welt, sind die Menschen. Vom christlichen Zeugnis der Kirche her
gewinnt die Theologie ihre Seele. Mit anderen Worten: Gott will seine
VerheiBung nicht an den Menschen und ihrer Welt vorbei wahr machen,
sondern durch sie hindurch. Und mit dem Blick auf den Karfreitag muss
alle theologische Bemiihung davon ausgehen, dass der Glaube nicht
einfach die Lésung all unserer Probleme und die Erlésung vom Leiden
ist, sondern der Mut, im Vertrauen auf den mit seiner Liebe zuvorge-
kommene Gott dennoch unterwegs zu bleiben. Das will heilen: sich der
Realitat zu stellen, ohne in ihr aufzugehen noch in ihr sich zu verlieren
oder ihren Banalitaten zu erliegen. Das hat meines Erachtens ungeheure
Konsequenzen fur die Art und Weise, wie wir Theologie gestalten und
generieren, fur die Zeitgenossenschaft mit den heutigen Menschen und
dem, was wir die Moderne, die Postmoderne oder gar schon die Post-
Postmoderne nennen mogen.

16 A.a.0., 397.
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IV. Rahners Inspiration der (Praktischen) Theologie
1. Die Theologie auf der Suche nach ihrer Identitit (Einheit)

Bevor wieder Bezug auf die Anregungen von Karl Rahner genommen wird,
sei ein knapper Blick auf die Situation der theologischen Wissenschaft
genommen, deren konkrete Organisation doch durch die Zersplitterung
in eine Vielzahl von Einzeldisziplinen gekennzeichnet ist. — Um es positiv
zu formulieren: Die Kirche und mit ihr die Theologie missen sich um ihrer
Aufgabe willen der biblischen und geschichtlichen Herkunft stellen. Ohne
wissenschaftliche Exegese und historische Traditionsvergewisserung
fehlte der Theologie die Basis. Ebenso wenig verzichtbar sind die syste-
matischen Facher, in denen es um die inhaltliche Einsicht und die norma-
tive bzw. ethische Vergewisserung der Theologie im Horizont der jewei-
ligen Zeit geht. Aber die Theologie bliebe ebenfalls verstimmelt, wenn sie
nicht auch die Dimension des Handelns auf Zukunft hin als ihre ureigene
Aufgabe vertreten wiirde, was die Praktische Theologie versucht.

In meiner Studienzeit galt die Dogmatik als die Konigin der theologischen
Disziplinen. Die Exegese und die Geschichte waren lange Zeit die
Dienerinnen der offiziellen Doktrin und Material fur deren systematische
Ausbeute. Sie hatten der Dogmatik die dicta probantia zu liefern. Heute
kann keine Systematik ernst genommen werden, die dem Befund der
Exegese nicht Rechung tragen wirde. Die Praktische Theologie hinge-
gen wird noch immer als die Anwendung der theologischen Inhalte ver-
standen. Dass sie sich als Theorie christlichen bzw. kirchlichen Handelns
versteht, hat sich in unserer Zunft noch nicht Gberall herumgesprochen.
Damit vermittelt die Theologie faktisch weder erkenntnistheoretisch noch
wissenschaftsorganisatorisch eine Ahnung von ihrer Identitat.

Die Einheit der Theologie ist weder allein von den exegetisch-historischen
Fachern noch allein von der Systematik und ebenso wenig allein von der
Praktischen Theologie zu garantieren. Sie wird nicht durch ihre einzelnen
Disziplinen gewahrt, sondern nur im Verbund aller Disziplinen zusam-
men. Die Identitat der Theologie zeigt sich nur in einem Verbundsystem.
— Alle drei unverzichtbaren Dimensionen oder Zugange der Theologie
zusammen 6ffnen sich in verschiedenen Kontexten neuen Fragen und
Herausforderungen der Welt und Europas bis hin zu neuen methodischen
Erkenntnissen und praktischen Wegen der Problemldsung. Gezeigt
hat sich dies z.B. in der Befreiungstheologie oder in der feministischen
Theologie und gerade deren Wissenschaftlichkeit wurde in Frage gestellt.
Aber dort ist auf drangende Herausforderungen nicht nur fachspezifisch,
sondern interdisziplinar reagiert und geantwortet worden. Und sie haben
Kirche und Theologie und die Gesellschaft kritisch mehr herausgefordert
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und prophetisch inspiriert als einzelne theologische Facher je allein.

Angesichts der hier nur stichwortartig aufgefiihrten Hinweise bedarf es
der Solidaritatsstrukturen, d.h. der Vernetzung der Theologinnen und
Theologen in den einzelnen Landern und in Europa und darlber hinaus,
zur Gewinnung von Kommunikationsressourcen sowie von theologischen,
wissenschaftlichen, spirituellen und 6kumenischen Synergien. Dabei kann
die Theologie nur Uber Einzelerfahrung und Einzelkontexte — also induk-
tiv — zu sich selber kommen. Die Koexistenz verschiedener theologischer
Kontexte wird nicht durch zentralistische Steuerung gesichert, sondern
durch einen offenen Dialog zwischen den unterschiedlichen Kontexten.
Voraussetzung fur jegliche Koexistenz ist die Gewahrleistung von kontex-
tueller Existenz. Dies gilt auch fur die Theologie.

Wie ist nun von den Anregungen Karl Rahners her Praktische Theologie
und deren Verhaltnis zur Kirche und zum Ubrigen Facherkanon der wis-
senschaftlichen Theologie zu verstehen?

2. Spurensuche nach dem Profil der Praktischen Theologie

Als wahrend des Konzils im Jahre 1963 die damals gegriindete internatio-
nale theologische Zeitschrift ,Concilium® in zehn Sektionen gegliedert wur-
de, ist die Sektion ,Dogma“ Edward Schillebeeckx Uberantwortet worden.
Rahner leitete die Sektion ,Pastoraltheologie”. Ist dies nicht Uberraschend
wie bezeichnend? Trotz seiner spekulativen Kraft und bei aller ekklesio-
logischen Pragung waren seine praktisch-theologischen Impulse uniber-
sehbar. Es ist gar nicht méglich, in dieser kurzen Zeit auf die materiale
Fulle seiner Anregungen einzugehen wie z.B. auf seine Uberlegungen zu
einer kirchlichen Strategie auf Zukunft hin (Tutiorismus des Wagnisses),
auf die Notwendigkeit eines dialogischen Missionsverstandnisses (Kirche
als Grundsakrament des Heils der einen und der ganzen Welt), auf die
Option fur eine offene Kirche der Glaubenden (Nachwuchschristentum —
Wahlchristentum; entklerikalisierte Kirche der Laien) und auf die Aufgaben
einer neuen Mystagogie (Weltlichkeit der Welt, Sakramentenpastoral,
Verkindigung) sowie auf die vielen situativen Herausforderungen (mit zum
Teil kdmpferischen Stellungnahmen) und nicht zuletzt auf die Fragen der
Spiritualitat und des kirchlichen Alltags usw. Zu manchen heien Eisen bei
einer wieder reklerikalisierenden Tendenz in unserer Kirche orientiere ich
mich vorteilhaft an Rahners theologischen Impulsen (Gottesfrage, Kirche
als communio der Glaubenden, synodale Sozialform, kirchliches Amt,
Sakramentenlehre, Okumene,...). Stetig ist neu zu erleben, wie die fun-
damentale Tiefe seines Denkens eine ungemeine Weite an Méglichkeiten
fur das Handeln eréffnet. Hier interessiert nun sein Beitrag zum grund-
satzlichen bzw. formalen Verstandnis der Praktischen Theologie. Leider
auch dies nur in Kirze.
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Was versteht Rahner unter Praktischer Theologie? Seine einschlagigen
Weichenstellungen erfolgten mehr oder weniger zeitgleich mit dem
Erwachen der herkémmlichen Pastoraltheologie und dem Bewusstwerden
auf katholischer Seite, dass sie sich nicht nur als die Anwendung dessen,
was das Kirchenrecht und die systematischen Facher in essentialistischer
Weise dogmatisch vorgaben, verstehen konnte, sondern in ihrem Wert
als kirchliche bzw. christliche Handlungstheorie unter gesellschaftlichen
Bedingungen. Im Hintergrund sind naturlich die Anregungen von Gaudium
et spes zu sehen.'” Karl Rahner dulert sich zu diesen Fragen dezidiert im
,=Handbuch der Pastoraltheologie®, das unter anderen vom ihm heraus-
gegeben worden ist. Gleich im Vorwort zur 1. Auflage (Freiburg 1964, 5)
werden dem geneigten Leser schon entscheidende Aspekte mit auf den
Weg gegeben: ,Die Zeit scheint uns reif fiir eine ,praktische Theologie’.
Diese kann sich nicht mehr decken mit einer solchen Pastoraltheologie,
die als Anweisung fur die ,Pastoration’ des einfachen Seelsorgers den an-
gehenden Theologen in Priesterseminarien gelehrt wird, sie muR vielmehr
die ganze Aktualitat der Kirche zum Gegenstand haben (...), sie mufB
von einer dogmatischen Ekklesiologie ausgehen und sie (...) Uberschrei-
tend zu jener schlichten, alles umfassenden Frage gelangen: Was mul}
die Kirche heute tun?" Dieses Zitat zeigt gleich schon ein Zweifaches:
Es werden die Seminaristen in Blick genommen fir das Handeln in der
Kirche. Welch’ weiter Weg ist inzwischen in vier Dezennien in der prak-
tischen Pastoral zuriickgelegt worden. Aber das finfbandige Handbuch
(1964-1972) erschien als ,Handbuch der Pastoraltheologie“. Man fand
noch nicht den Mut zum Begriff ,Praktische Theologie®. Die zweite Frage
geht dahin, ob das Fach nicht doch deduktiv und als Verlangerung der
essentialen Disziplinen in die Praxis hinein verstanden wird? — Etwas ver-
sohnt wird man — aus heutiger Perspektive — sein, wenn man sich den
nachsten Textabschnitt zu Gemdte fuhrt: ,In einer ;solchen praktischen
Theologie’ sind also nicht nur die bleibenden Wesensstrukturen der Kirche
theologisch zu durchdenken und daraus die immer gultigen Normen ihres
Handelns abzuleiten. In ihr mu® vielmehr dartiber hinaus bedacht wer-
den, wie die Kirche, ihr Kult, ihre Verklindigung, ihre Organisation, ihre
Disziplin, ihr christliches Leben von der heute vorliegenden, von Gott
selbst verflgten Gegenwartssituation spezifiziert werden. Darum wendet
sich diese ,praktische Theologie’ an alle, die Trager des Selbstaufbaus
der Kirche zu ihrem Dienst am Heil der Welt sind®."®

Die authentischen Aussagen von Karl Rahner klingen schon profilierter,
wenn er schreibt: ,Die praktische Theologie (...) behandelt den je ak-
tuellen Selbstvollzug der Kirche, wie dieser und soweit dieser in einer
wissenschaftlichen Reflexion im voraus zu ihm selbst aus dem Wesen
der Kirche und aus der theologischen Analyse der Gegenwartsituation
heraus erkannt werden kann als geschehender (kritisch) und gesche-

17 Vgl. Schriften zur Theologie VIII, Einsiedeln 1967, 38.
18 Ebd.
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hensollender (normativ)‘. Des weiteren kennzeichnet er die praktische
Theologie als ,existentielle Ekklesiologie*'?, die ,normativ den je aktu-
ellen Selbstvollzug der Kirche beschreiben will, in dem ihr bleibendes
Wesen in der jetzt gegebenen geschichtlichen Situation vollzogen und
prasent wird“.? In diesem Zusammenhang entfaltet sich wiederum das
polare Spannungsverhéltnis zwischen anthropologischer Fundierung
(Selbstvollzug der Kirche als gegebenen) und Hinordnung auf das Heil
(Selbstvollzug als seinsollenden).

3. Rahners Imperative fiir die Praktische Theologie

Wenn man dieses Fach handlungstheoretisch verstehen will, das me-
thodisch von der Analyse der kontextuellen und aktuellen Situation aus-
geht (Sehen), sich der kriteriologischen Gesichtspunkte vergewissert
(Urteilen) und konzeptionell auf Praxisgestaltung zugeht (Handeln), dann
sehe ich bei Rahner diesen so genannten ,Dreischritt* zwar verstreut,
aber in seinen wesentlichen Elementen schon reflektiert. Im Anschluss
an die pastorale Grundausrichtung des Konzils ergreift er Partei flr eine
entsprechende Rucksichtnahme aller theologischen Disziplinen auf die
Pastoral?' und dann folgerichtig auf die Pastoraltheologie (er gebrauchte
den Begriff ,praktische Theologie“): ,Wenn ein Konzil ,Uber die Kirche
in der Welt von heute’ in einer eigenen Konstitution handelt, muss es
dieses Thema doch auch mit aller Ausfuhrlichkeit, Deutlichkeit und wirk-
lich theologischer Methode auch in der Theologie geben. Aber es gibt
bisher dieses Thema als eigene explizite Aufgabe der Theologie nicht;
hier hat das Konzil der Kirche die ubliche Theologie der Kirche weit hinter
sich gelassen (...)".22 Diese Aufgabe weist er der Pastoraltheologie zu,
die alle anderen Disziplinen der Theologie durchdringen und befruchten
sollte. Und es bedurfe einer Praktischen Theologie, die sich mit dieser
Thematik befasse, und die es im Ganzen noch gar nicht gibt.?* Und dann
die programmatische Vision: ,Das pastorale Konzil ruft nach einer neuen,
in ihrer Thematik wesentlich erweiterten und in ihrer Methode vertieften
Pastoraltheologie, die innerhalb der bleibenden Séatze der Ekklesiologie
Uber das bleibende Wesen der Kirche im theologisch erhellten Blick auf
die Gegenwartssituation wenigstens approximativ die Imperative zu er-
reichen sucht, die das konkrete Handeln der Kirche als ganze bestimmen
mussen (...)".?° Der erste Schritt praktisch-theologischer Theoriebildung
(Sehen) ist meines Erachtens von Karl Rahner schon uniiberhérbar be-

19 A.a.0., 122f.

20 A.a.0., 159, vgl. 233.

21 Kleines Konzilskompendium, Freiburg i. Br. 221990, 27f, 424f.
22 Schriften zur Theologie VIII, Einsiedeln 1967, 38.

23 Aa.0., 39.

24 Ebd.

25 A.a.0., 39f.
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tont worden: die Wahrnehmung und — unter Zuhilfenahme der entspre-
chenden profanen Wissenschaften — die Analyse der gegenwartigen
Situation der Kirche unter gesellschaftlichen Bedingungen wird bei ihm
ekklesiologisch (Urteilen) fundiert. Ich erinnere an seine Uberlegungen
zum sein-sollenden Selbstvollzug der Kirche. Dass natirlich auch bei die-
sem Schritt sozusagen ,normative” Elemente der Humanwissenschaften
(z.B. Kommunikationswissenschaften, Padagogik) miteinbezogen wer-
den mussen, ergibt sich von seiner theologischen Anthropologie her.

Interessante Impulse gab er ebenfalls im Blick auf den so genannten ,drit-
ten Schritt (Handeln). Aus der Spannung zwischen Situation und Urteil
bzw. Analyse (Selbstvollzug als gegebener) theologischer Kriteriologie
(Selbstvollzug als sein-sollender) ergibt sich eine Nétigung zum stim-
migen Handeln, ein Innovationsschub. Es verdichten sich Optionen
bzw. Imperative flr das pastorale Handeln der Kirche. Rahner hat sie
im ,Handbuch der Pastoraltheologie*?® konkretisiert (ich habe die mate-
rialen Postulate schon genannt). Am Schluss dieser Ausfiihrungen pla-
diert er fur den glaubigen Wagemut bis an die auRersten Grenzen als
das Sicherste.?” Diese Ausfuhrungen entsprechen dem Tutiorismus des
Wagnisses. Sie haben ein starkes Echo gefunden (und bedeuten mir fir
meine persoénliche Spiritualitat sehr viel). In diesem Zusammenhang ist
nun sein Eintreten fur eine ,ekklesiologische Futurologie* zu sehen. Sie
verbindet sich meines Erachtens grundsatzlich mit dem dritten Schritt
praktisch-theologischer Theoriebildung: den Handlungsperspektiven.
Rahner im Wortlaut: ,Wenn aber der Mensch heute einerseits ein pla-
nend und schépferisch handelnder Futurologe geworden ist, wenn ande-
rerseits die Kirche eine echt menschliche, innerweltliche Geschichte lebt
und zu leben hat, dann mul (...) es offenbar auch eine ekklesiologische
Futurologie geben (...)“.?® ,(...) und wenn die Kirche eine echt mensch-
liche Gréle ist, dann kann sie gar nicht vermeiden und vermeiden wollen,
Anteil zu haben an jener neuen Geschichtlichkeit des Menschen und der
Welt, durch die die Zukunft als innerweltliche nicht mehr blof das Erlittene
und den Menschen Uberfallende, sondern das in schépferischer Freiheit
vom Menschen selbst zu Tuende geworden ist.“?°

26 /1, Freiburg i. Br. 1971, 256-276.

27 Aa.0., 275.

28 Handbuch der Pastoraltheologie IV, Freiburg i. Br. 1969, 747.
29 A.a.0., 748.
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V. Praktische Theologie — Horchposten und Lichtsignal?
(Zwischen Vision und Wirklichkeit)

Bevor ich am Schluss Karl Rahner nochmals zu Wort kommen lasse, sei
ein kurzer Ausblick auf die Praktische Theologie erlaubt — inspiriert von
der Rahner’schen Theologie.

1. Praktische Theologie — ein Januskopf?

Der altromische Hausgott Janus galt als Beschitzer der Tur und des
Torbogens. Er war im Ubertragenen Sinn auch Gott des Anfangs und des
Endes. Dargestellt wird er mit einem Doppelgesicht. — Janusgesichtig
bedeutet heute so viel wie schillernd, doppelsinnig und zweideutig. Von
dieser Januskoépfigkeit blieb etwas an der Reputation des theologischen
Fachs ,Pastoraltheologie” bzw. ,Praktische Theologie“ hangen. Sie be-
muhte sich in Abhangigkeit von der kirchlichen Doktrin und Disziplin
um eine zweckdienliche und erfolgreiche Kirchenpraxis und um seine
madglichst segensvolle Pastoral. Sie lachelte nach beiden Seiten hin:
zur Pragmatik und zur Dogmatik. Nur wer sie war, dafir hatte sie seit
dem 19. Jahrhundert ihr (Selbst-)Bewusstsein verloren. Man konnte sie
ohne Hemmungen dem Kirchenrecht oder der Moraltheologie zuschla-
gen. — Und doch erinnert das Symbol des janusképfigen Doppelgesichts
auf zwei Blickrichtungen oder Konstruktionspunkte der Praktischen
Theologie hin: auf die Wirklichkeit mit ihren faktischen Tatbestanden
(,Dasein®), die aus sich heraus zur bewussten oder gar verarbeiteten
Erfahrung (,Sosein“) emergiert. Erfahrung entwickelt sich dadurch, dass
Wirklichkeit wahrgenommen (Zufuhr) wie auch ansatzweise bewusst und
erkannt (Verarbeitung) wird.*® Was wiinschte man sich nun fur die theolo-
gische Disziplin ,Praktische Theologie"?

2. Spannkraft zwischen Theorie und Praxis!

Das januskopfige Doppelgesicht ist nicht nur eine Herausforderung der
Praktischen Theologie. Auch die Tiefenpsychologie weil um die Spannung
zwischen der lebendigen Erfahrung, dem Erlebnis, und dem abstrakten
Denken, der Erkenntnis.

Die Grundlage der Praktischen Theologie im akademischen Raum ist die
Dialektik von Praxis und Theorie. Dabei geht es im Unterschied zu ihrem
Konzept bis etwa zum Il. Vatikanischen Konzil und zu den Impulsen von
Rahner nicht um die pragmatische Anwendung einer von der Wirklichkeit

30 Vgl. die Ausfilhrungen des Verfassers: Erfahrung als Prinzip der Praktischen Theologie,
in: Herbert Haslinger u.a. (Hgg.), Praktische Theologie. Grundlegungen. Handbuch 1,
Frankfurt a. M. 1999, 199-219.
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kaum berthrten Theorie oder Lehre. Vielmehr gehtes umeinen erfahrungs-
orientierten Reflexionsprozess, bei dem die Realitdten und Faktoren des
Handelns analysiert, die Kriterien reflektiert und Handlungsperspektiven
fur die subjektive und gesellschaftliche Praxis von Christinnen und
Christen und flr das kirchlich-seelsorgliche Handeln entwickelt werden.
Nebst dem handlungstheoretischen Ansatz gibt es allerdings auch eher
hermeneutische, empirische oder asthetische Verstandniszugange.

3. Mut zur Wirklichkeit!

Damit ist ein Pladoyer abgelegt, die Spannung zwischen der Wirklichkeit
und ihrer Bewaltigung anzunehmen. Dem dient weder eine reine
Spekulation, die nicht geerdet ist, noch ein seiner selbst nicht bewusster
Pragmatismus, der nur Know-how vermittelt, ohne seine gesellschaft-
lichen und kirchlichen Bedingungen und plausiblen Zielsetzungen in ei-
ner reflektierten, aber relationalen Distanz zur Praxis zu bedenken. Sonst
wurde ja die ,Theorie” so schlecht wie die kritisch diagnostizierte bzw. die
zu heilende Praxis. Einer solchen Sicht der Pastoraltheologie hat auch
das Il. Vatikanische Konzil den Boden entzogen, wie aus den vorange-
gangenen Erdrterungen zu schlieen ist. Ein sakraler Rickzug in eine
heile Welt einer lebensfremden Spekulation ist ebenso realitatsfern, wie
pragmatische Anpassungsleistungen an das Diktat der so genannten
,Moderne" evangeliumsfern sein kénnen.

Fur eine praktische Kirchentheorie sind somit die. Orte und
Herausforderungen fiir die Christenpraxis zu benennen. Sie bestim-
men den Horizont fiir die theologische Arbeit. Gedacht ist dabei u. a.
an Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung der Schépfung, an ethische
und kulturelle Diakonie, an soziale und therapeutische Aufgaben und an
Fragen um Werte und Lebenssinn. Angesichts des bedrohten Humanum
darf sich die Theologie nicht in innerkirchlichen Querelen aufreiben oder
hinter den Kirchentlren verkriechen.

Die primare Herausforderung unserer Zeit besteht fir die Theologie in
der Umsicht und Sorge fur die Bedingungen menschlicher Entfaltung
und menschlichen Uberlebens. Damit ist der Horizont fur die christliche
Theologie markiert. Es geht konkret um die Aufgabe, den wissenschaft-
lichen und interdisziplindren Diskurs analytisch-kritisch und konstruktiv
auf die Menschenfragen und grolen Menschheitssorgen hin zu sammeln
und in diesem Zusammenhang Perspektiven fur das Weltbild und far
Humanitat einzubringen, in den sich die Theologie mit den kritisch-pro-
phetischen Impulsen des Christentums und im besten Sinn des Wortes
mit den anderen Vertreterinnen und Vertretern der scientific comunity
rechtet.
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Sie hat ihre Stimme zu erheben und in den kritischen Disput zu verwi-
ckeln, damit die Wachheit fur diese Herausforderungen nicht stillschwei-
gend abhanden kommt oder 6konomischen bzw. politischen Interessen
weichen muss. Mut zur Wirklichkeit kann Feuer entfachen, wenn sie aus
einer letzten Hoffnung heraus angenommen und ansatzweise bewaltigt
wird. Praktische Theologie ist wurzelhaft (radikal) Theologie.

Dies zu betonen ist deshalb wichtig, damit wir den Realitaten nicht auf
den Leim gehen und den bestimmenden Machten gegeniiber nicht in
eine Gegenabhangigkeit verfallen. Marktgangigkeit allein ist keine theo-
logische Ressource.

4. Mut zur Gottesfrage!

Aus diesem Grunde ist auch eine theologische Rechenschaft dartber
erforderlich, warum und in welchem Sinn die Theologie bei ihrem ei-
gentlichen Thema ist, wenn sie sich auf ihre Verantwortung gegentber
den Menschen und deren Welt einlésst. — Die Realitaten des individu-
ellen Menschen und des gesellschaftlichen Lebens sind nicht selbst die
letzte Hoffnungsbegrindung und sinnstiftende Motivation, wenn diese
Realitaten Widerstand leisten oder bei noch so gut gemeinten Absichten
an die eigenen Grenzen stol3en lassen. Deshalb ist der Hinweis auf den
theologischen Ansatz der Einheit von Menschen- und Gottesliebe so
wichtig gewesen, der den Mut der Theologie zu ihrem ureigenen Thema
impliziert. Damit ist sie Praktische Theologie. Sie sichert insofern auch
die Identitdt und Einheit der ganzen Theologie.

5. Identitdt der Theologie: Nur mit der Praktischen Theologie

Der existentielle Bezug zur Kirche bindet die Theologie auf jener Ebene
ein, wo Kirche und Theologie letztlich erst glaubwirdig werden: auf der
Ebene des konkreten Vollzugs.

Die Einheit oder Identitdt der Theologie wird — wie schon angedeutet —
nicht durch ihre einzelnen Disziplinen gesondert gewahrt, sondern nur
im Verbund aller Disziplinen zusammen. Ich staune immer wieder, wie
fachdetailliert wir Theologen dozieren, aber von den Studenten erwar-
ten, dass sie das so genannte ,Ganze" in Blick nehmen. Gegenuber
der definitionsmachtigen und vergleichsweise publikationsreichen
Dogmatik sollte die Praktische Theologie demzufolge nicht in die Falle
eines Inferioritdtskomplexes tappen, zumal die Grenzen zwischen den
verschiedenen theologischen Disziplinen flieBender geworden sind.
Vielmehr kénnte sie dem drohenden Schisma zwischen Spekulation und
Erfahrung bzw. Theorie und Praxis wehren. Sie kénnte Horchposten fir
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die wache Zeitgenossenschaft der Theologie sein im Blick auf die echten
Fragen und Probleme sowie ein Lichtsignal fur die Chancen und Wege
zu deren Losung.

6. Briicken zwischen dem ,,Buch des Lebens“ und den ,,Biichern
des Lebens®

Die Methoden bestimmen sich bekanntlich in den einzelnen
Erfahrungsbereichen und von drei Schritten praktisch-theologischer
Vorgehensweise her: Analyse (Sehen) - Kriterien (Urteilen) -
Handlungsperspektiven (Handeln), wobei beim jeweiligen formalen Schritt
alle drei Aspekte zu Hause sind.

Fur die akademische Praxis der Praktischen Theologie kann man
sich im Vergleich zu anderen Disziplinen nicht nur auf Handschriften,
Dokumente, Kommentare, Literatur und in Bibliotheken zurlckziehen.
Um der Theorie willen ist der Bezug zum breiten und untibersehbaren ge-
sellschaftlichen und kirchlichen Leben Voraussetzung. Es geht also der
Praktische Theologie nicht nur um schon systematisierte oder friiher re-
flektierte Erfahrungen, sondern auch um die Reflexion des persénlichen,
familiaren, gemeindlichen, kirchlichen und gesellschaftlichen Lebens
und Kontextes im Lichte des Glaubens. Nebst dem Bezug zum ,Buch
des Lebens” (Bibel) ist fur die Praktischen Theologie ebenso das Lesen
im ,Buch des aktuellen und unmittelbaren Lebens* unumganglich. Ob
nicht aus einer solchen Sicht die biblische Exegese und die Praktische
Theologie die eigentlichen Hauptfacher der Theologie sind, zumal die
Bibel doch ,geronnene Praktische Theologie® ist, zu Texten verdichtete
Theologie?

Vor diesem Hintergrund hat die Praktische Theologie nebst den theo-
logischen Disziplinen auch die Human- und Sozialwissenschaften usw.
(Intra- und Interdisziplinaritat) mit einzubeziehen (und zwar bei jedem ih-
rer methodischen Schritte).

Infolge der Fille an Aufgabenfeldern und Tatigkeitsbereichen sowie
an Themenbezigen kann die Praktische Theologie im Rahmen des
Theologiestudiums gar nicht anders als exemplarisch vorgehen. Wir
stehen also unter dem Druck der Prioritdtensetzung. Man wahit eher
Problembereiche, die generalisierbare Zusammenhange erhellen und
die helfen, Uber einzelne Aufgabenbereiche hinausgehend persénliche
und gemeindliche Erfahrungen unter gesellschaftlichen Bedingungen zu
reflektieren und Fahigkeiten zu erlernen (wie z.B. Pfarrei als Gemeinde,
Sakramentenpastoral, Katechetik, Homiletik, Diakonie-Praktika, Film und
Theologie, Kommunikations- und Rhetorikkurse, usw.).
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VI. Karl Rahner — Denker und Mystiker (Erfahrung des
Glaubens)

Damit komme ich zum Ende. Ilch méchte auf Karl Rahner zuriickblen-
den.

Die Sprache Rahners ist streckenweise anstrengend und fordert diszipli-
nierte Leseaszese. Es ware aber ein subjektiver Verlust, sich der Zahigkeit
seiner Gedankenfiihrungund noch nachhaltigerder Tiefe seiner Spiritualitat
nicht auszusetzen. Rahner wiirde vermutlich das Wort ,Frommigkeit® be-
nutzen. Die beiden Pole ,Glauben und denkende Vernunft* sowie ,Beten
und Nachdenken" ziehen sich durch sein ganzes Schaffen. Seine vielen
Gebete und seine Gedanken zum Beten kann ich nicht ohne persénliche
Ergriffenheit aufnehmen. Selbst seine Sprache wird zuweilen geradezu
zart. Es zeigt sich eine wache Intuition flr die seelischen Tonsaiten und
aber auch ungeschminkt fur die Abgriindigkeiten menschlichen Daseins.
Aber alle diese Erfahrungen werden auf das ,Geheimnis® Gott hin be-
zogen, ohne dass es sich durch Denken auflésen wirde. Davon war
auch oft etwas zu spiiren, wenn Rahner mehr oder weniger spontan pre-
digte. Damit hing wohl auch seine nach auRRen eher nlichtern wirkende
Diskretion zusammen, eine Art von nachdenklicher Zurtickhaltung, die
geistig zu schitzen bemuht war, als sadhe er nicht nur in Gott, sondern
in sich selber und in anderen das, was er das ,namenlose Geheimnis*
in Bezug auf Gott nannte. Hing damit vielleicht nicht nur sein sprichwort-
licher ,brummiger Charme“ zusammen, sondern auch sein gelegentlich
melancholischer Charme. Geheimnisse lassen sich nicht entratseln. Dem
Geheimnis Gott kann man sich letztlich nur 6ffnen, sich auf es einlassen
und sich loslassen, hingeben. — Und fur dieses Zeugnis bin ich Pater
Rahner, wie wir von ihm schlicht sagten, am meisten dankbar. Er starkte
eine gelassene Zuversicht aus der Hoffung heraus. Und in diesem Sinn
wiinsche ich Karl Rahner lhnen allen und kiinftigen Generationen. — Zum
Schluss mdéchte ich deshalb ihn selber zu Wort kommen lassen. Kurz vor
seinem Tode hat das Osterreichische Fernsehen aus Anlass seines 80.
Geburtstages mehrere Interviews ausgestrahlt. Alles kreiste um die Frage
,Gott" und ,Wer ist der Mensch?“. Der Denker Rahner wusste wohl um die
Briichigkeiten unserer Antworten. Aber umso deutlicher war das Zeugnis
des Mystikers Karl Rahner: ,Am Ende geht man mit leeren Handen fort,
ich weill es; aber so ist es gut. Dann schaut man auf den Gekreuzigten
und geht. Was kommt, ist die ewige Unbegreiflichkeit Gottes®.

PThl, 27. Jahrgang, Heft 2007-2, Leo Karrer 195






Rezensionen

Tobias Kladen



Michael Klessmann

Pastoralpsychologie

Ein Lehrbuch

ichael Klessmann, Professor fiir Praktische Theologie an der

Kirchlichen Hochschule Wuppertal, vormals Geschaftsfihrer des
Seelsorge-Instituts der Kirchlichen Hochschule Bethel und ehemaliger
Vorsitzender der Deutschen Gesellschaft fur Pastoralpsychologie (DGfP),
ist Autor einer Pastoralpsychologie, die mit Fug und Recht als das aktuelle
Standardwerk dieser Disziplin bezeichnet werden kann. Der mit tiber 700
Seiten recht voluminése Band ist 2004 in erster Auflage und 2006 bereits
in dritter, unveranderter Auflage erschienen, was den Erfolg des Buches
schon allein quantitativ veranschaulicht. Deutlich wird daran auch, dass
pastoralpsychologische Grundinformationen immer noch sehr stark ge-
fragt sind, selbst wenn psychologisches Wissen mittlerweile starker in
den Alltag eingesickert ist und keinen so groRen Neuigkeitswert mehr wie
noch in den 1960er- und 70er-Jahren hat. Zwar ist die Pastoralpsychologie
seitdem ein etablierter Bereich kirchlicher Praxis, was sich etwa an der
1972 gegriindeten und ca. 600 Mitglieder zahlenden DGfP als 6kume-
nischem Berufsverband der als Pastoralpsychologe/in Tatigen ablesen
lasst. Aber an den theologischen Fakultaten haben sich bis auf rela-
tiv wenige Ausnahmen keine stabilen Strukturen ausgebildet, die die
Pastoralpsychologie dort auch institutionell verankerten; dies gilt sowohl!
far den protestantischen als auch fiir den katholischen Bereich. Umso be-
grulenswerter ist diese fundierte und solide Information tGiber den gesam-
ten Bereich der Pastoralpsychologie. Klessmanns Buch versteht sich nicht
als einheitlichen und geschlossenen Entwurf einer Pastoralpsychologie,
sondern als ein Lehrbuch, das unterschiedliche Theorieentwiirfe neben-
einander stellt, ohne deren Spannungen oder gar Widerspriiche glatten
zu wollen.

Pastoralpsychologie wird von Klessmann im Anschluss an Heribert Wah|
nicht nur als eine Teildisziplin der Praktischen Theologie, sondern auch als
eine Grunddimension aller ihrer Teilbereiche definiert (8.19.30). In einem
gewissen Gegensatz zu dieser unbedingt konsensfahigen Bestimmung
bezeichnet Klessmann ,Pastoralpsychologie“ allerdings auch als ei-
nen Zweig der Psychologie (27). Mit dieser Option will Klessmann die
,Unabhdangigkeit der Pastoralpsychologie von der impliziten Normativitat
der religiosen und pastoralen Handlungsfelder” (ebd.) gewahrleisten und
theologische oder ethische Vorentscheidungen zeitweise suspendieren,
weil sich ansonsten Pastoralpsychologie nicht unvoreingenommen ent-
falten kénne. Letzterem ist zuzustimmen — dennoch bleibt fraglich, ob die
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Psychologie bereit ware, eine Pastoralpsychologie als einen ihrer Zweige
aufzunehmen. Denn eine als ,pastoral qualifizierte, d.h. auf kirchliches
Handeln bezogene Psychologie kann letztlich nur innerhalb der Kirche
und also nicht voraussetzungslos betrieben werden. Gleichwohl bedingt
psychologisches Arbeiten die zumindest zeitweise Suspension der nor-
mativen Implikationen, die mit den kirchlichen Beziigen gegeben sind —
darin ist Klessmann véllig Recht zu geben. Vielleicht wéare es dann aber
zweckmaliger, die Pastoralpsychologie nicht u.a. als eine Disziplin der
Psychologie zu verstehen, die sich mit religiésen Phanomenen befasst,
sondern diese Bestimmung der Religionspsychologie vorzubehalten. Ich
schlage deswegen in gegenuber Klessmann veranderter Akzentuierung
vor, Pastoralpsychologie als eindeutig innerhalb der (praktischen)
Theologie situierte und dabei (im Sinne van der Vens) intradisziplinar ar-
beitende Wissenschaft zu verstehen. D.h. es ist ihre Aufgabe, mit Hilfe
psychologischer Methoden und psychologischer Theorien, jedoch als
theologische Wissenschaft christliches und insbesondere pastorales,
also in einem weiten Sinn kirchliches Handeln zu verstehen, zu erkla-
ren und lebensfoérderlich zu gestalten. (Auf jeden Fall wird anhand die-
ser Debatte deutlich, dass bislang noch keinesfalls ein Konsens in der
Funktionsbestimmung der Pastoralpsychologie zu verzeichnen ist.)

Inhaltlicher Ausgangspunkt ist fir Klessmann die ,Kommunikation des
Evangeliums®(Lange), sodass erdie Untersuchungreligiéserund alsderen
Spezialfall kirchliche Kommunikation als Aufgabe der Pastoralpsychologie
bestimmt (17). Wahrend diese Grundthese aufgrund ihrer Betonung
des Kommunikationsbegriffs im Bereich der Sozialpsychologie zu ver-
orten ist, legt Klessmann jedoch in der Durchfiihrung dieser These den
Schwerpunkt auf den Dialog mit den unterschiedlichen psychotherapeu-
tischen Schulen und besonders der Psychoanalyse. Diese Auswahl aus
dem vielfaltigen Angebot psychologischer Theoriebildung danach, was
der Pastoralpsychologie fur ihre Belange als plausibel und weiterfihrend
erscheint, nimmt Klessmann bewusst vor. Die entsprechende Passage
klingt zwar danach, als tauche hier das alte ancilla theologiae-Modell
wieder auf (27f.), wonach die Psychologie nur als Hilfswissenschaft der
praktischen Theologie dient. Aber so selektiv, wie es hier den Anschein
erweckt, ist dieses Buch tiberhaupt nicht: Die angebotene Metapher der
Collage (54) zur Charakterisierung des hier vertretenen Verhaltnisses
von Psychologie und Theologie ist durchaus zutreffend, denn das
Konfliktpotenzial zwischen den beiden Perspektiven wird nicht unter
den Tisch gekehrt. Wohltuend ist ebenso, dass unterschiedliche psy-
chologische Ansatze (Psychoanalyse, Tiefenpsychologie nach CG.
Jung, Humanistische Psychologie, Verhaltenstherapie, Systemische
Familientherapie und Kérpertherapie) mit inren Differenzen zu Wort kom-
men und auf ihr Potenzial zur Erhellung religiéser Phanomene hin abge-
klopft werden. Die Sympathie des Autors fir psychoanalytische Anséatze
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wird dabei nicht verhehlt, aber es wird keine Dominanz der Psychoanalyse
vertreten, sondern genauso die Leistungsfahigkeit der anderen Ansatze
je nach thematischem Zusammenhang dargestelit.

Ohne den Wert von Klessmanns durchweg instruktiven und umfassend
informierenden Darstellungen schmalern zu wollen, sei dennoch an die-
ser Stelle angemerkt, dass hinsichtlich der Rezeption der Psychologie in
der Pastoralpsychologie noch ein Schritt weiter gegangen werden kénnte
und auch sollte: Fir eine zukinftige Pastoralpsychologie ist eine breitere
Rezeption der Erkenntnisse aller psychologischer Disziplinen (inklusive
ihren methodischen Ausrichtungen) wiinschenswert. Denn prinzipiell ist
die Untersuchung aller Aspekte menschlichen Verhaltens grundsatzlich
auch im religiés-kirchlichen Kontext relevant, und die Rezeption von
bislang noch wenig oder gar nicht beachteten psychologischen Feldern
machte die Pastoralpsychologie anschlussfahig(er) fur den Dialog und
die Zusammenarbeit mit der akademischen Psychologie (vgl. das in eine
ahnliche Richtung gehende Pladoyer von Christoph Morgenthaler in:
Wege zum Menschen 54 [2002] 287-300).

Angesichts der Materialfillle, die Klessmann prasentiert, ist es natirlich
unmoglich, den sachlichen Gehalt des Buches auf knappem Raum zusam-
menzufassen, deswegen missen hier wenige Schlaglichter geniigen: Der
Band umfasst insgesamt 16 Kapitel und beginnt nach der Einleitung, die
grundsatzliche wissenschaftstheoretische Vorklarungen enthalt, in Kapitel
2 mit einem zeitdiagnostischen Abschnitt, der die Konsequenzen des ge-
sellschaftlichen Horizonts fur die Pastoralpsychologie aufzeigt. Dieses
Kapitel wiirde man vielleicht erst nach dem geschichtlichen Abriss (Kapitel
3) erwarten, aber da die Einholung der postmodernen Situation, aber auch
eine Auseinandersetzung mit der Kritik an der Individuumszentrierung der
(Pastoral-)Psychologie eine Klammer um das gesamte Werk legt, ist es an
dieser Stelle durchaus stimmig platziert. Ingewisser Weise Kern-, aberauch
Hohepunkt des Bandes sind die Kapitel 4 (mit fast 100 Seiten das langste
des Bandes) und 5, die die Menschen- und Gottesbilder der verschiedenen
psychologischen Theorien beschreiben. Auch innerhalb der Theorien wird
weiter differenziert und z.B. die Psychoanalyse in ihren untereinander
auch widerstreitenden Richtungen (Triebpsychologie, Ich-Psychologie,
Selbstpsychologie/Narzissmustheorie,  Objektbeziehungspsychologie)
selbst fur Leser, die der Psychoanalyse ansonsten distanziert gegen-
ber stehen mdgen, verstandlich und gewinnbringend dargestellt. Neben
den psychoanalytisch-tiefenpsychologischen und den humanistischen
Perspektiven, welche gewdhnlich in pastoralpsychologischen Ansétzen
rezipiert werden — letztere sieht Klessmann mit ihrem positiv gepragten
Menschenbild in deutlichem Gegensatz zu christlichen Vorstellungen vom
Menschen, die starker dessen Zerrissenheit und Sundhaftigkeit betonen
— geht Klessmann auch auf sonst viel weniger als Gesprachspartner ge-
nutzte Richtungen ein. So sind z.B. die Bedeutung von Lernprozessen
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(Verhaltenstherapie), von Feedback (Systemische Familientherapie) oder
der Leiblichkeit des Menschen (Kérpertherapie) Aspekte, die auch im reli-
gidsen Zusammenhang beachtet werden sollten. Im finften Kapitel kom-
men einige Grundfragen zur Sprache, die sich aus psychoanalytischen
Ansatzen von Genese und Funktion der Religion ergeben (die Uberschrift
,Gottesbilder” ist daher etwas irrefilhrend); an dieser Stelle bleiben ande-
re Ansatze aulien vor.

Nach diesen Grundlagenkapiteln werden kirchliche Praxisfelder pasto-
ralpsychologisch bearbeitet: ,Kirche* mit Fragen von Leitung, Macht und
Konflikt; ,Gottesdienst” als kommunikatives und als rituelles Geschehen
und als symbolisches Handeln, das immer in der Ambivalenz zwischen
Progression und Regression steht; ,Kasualien* auf dem Hintergrund des
Lebenszyklus der einzelnen Person und der gesamten Familie; ,Predigt"
als kommunikativ-symbolisches Geschehen, aber auch als Lernprozess;
,oSeelsorge” als face-to-face-Kommunikation, die eine Aufgabe der ge-
samten Gemeinde darstellt, beleuchtet aus der Perspektive unterschied-
licher psychotherapeutischer Schulen (der Bestimmung von Seelsorge
als Psychotherapieverfahren [407], in der Klessmann Stollberg folgt,
will ich mich allerdings nicht anschlieRen). Es folgen Kapitel 11 zu (re-
ligidsen) Entwicklungs- und Lernprozessen, das man vielleicht eher bei
den Grundlagenkapiteln verortet hatte, sowie zwei Kapitel, die sich mit
in der Kirche Tatigen befassen (,Helfen / Diakonie” und ,Beruf. Pfarrer
/ Pfarrerin®). Auch bei den beiden vorletzten Kapiteln (14: ,Gruppe und
Gruppendynamik®, 15: Erfahrungsfelder aus pastoralpsychologischer
Sicht*, namlich Schuld/Sunde sowie Angst) ist die Platzierung nicht
ganz einsichtig; vielleicht waren sie im Kontext von ,Gemeinde" bzw.
der Grundlagenkapitel organischer aufgehoben. Abgeschlossen wird
das Buch mit einem Uberblick Uber pastoralpsychologische Fort- und
Weiterbildungsangebote.

Dass das Buch von einem protestantischen Autor stammt, ist zwar nicht
zu verhehlen und zeigt sich in den Spezifika der protestantischen Situation
(z.B. bei den Kasualien, beim Pfarrer/inberuf, auch in der besonderen
Betonung der Predigt oder der Rechtfertigungslehre in Kapitel 15). Dies
macht es aber fur katholische Leser/innen keineswegs unbrauchbar, da
der Uberwiegende Teil des gebotenen Materials fur beide Konfessionen
gleichermafen gilt und ansonsten eine Ubertragung auf die katholische
Situation normalerweise nicht schwer fallt; wenn jedoch die katholische
Messe als ,unblutige Wiederholung des Opfers Christi* (316) charakteri-
siert wird, wird man katholischerseits auch andere Akzente setzen wol-
len.

Trotz der eingangs gemachten kritischen bzw. weiterfUhrenden
Anmerkungen ist der Wert von Klessmanns Lehrbuch sehr hoch zu veran-
schlagen. Mit ihm liegt eine umfassende, gut lesbare Gesamtdarstellung
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der Pastoralpsychologie vor, die von allen pastoralpsychologisch
Interessierten mit Gewinn gelesen werden und auch fur praktisch-the-
ologische Lehrveranstaltungen gute Dienste leisten kann. Die einzelnen
Kapitel bieten ausgewogene Uberblicke und kénnen auch gut fur sich
gelesen werden; interne Verweise, ein Namens- und ein Sachregister
und weiterfuhrende Literaturhinweise helfen dabei, sich in der Fulle des
Materials zurechtzufinden und bei Interesse nach Vertiefungen zu su-
chen. Wenn man sich angesichts der hohen Seitenzahl noch etwas win-
schen kdnnte, so ware dies ein noch starkeres Eingehen auf die gender-
Perspektive sowie auf aulerkirchliche Praxisfelder des Christlichen.

Tobias Kladen

Michael Klessmann, Pastoralpsychologie. Ein Lehrbuch, Neukirchener
Verlag, Neukirchen-Vluyn 32006, 702 S., 49,90 €.
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