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Zu diesem Band

Es gibt Menschen, die gar keinen vertrauten Freund, sondern nur Bekannte ha-
ben; entweder weil ihnen der Sinn flr dies Seelenbediirfnis fehlt oder weil sie
keinem lebendigen Wesen trauen oder weil ihre Gemitsart kalt, unvertraglich,
verschlossen, eitel oder zankisch ist. Andre sind aller Welt Freunde; sie werfen
ihr Herz jedermann vor die FuRe, und deswegen biickt sich keiner, greift niemand
danach, es aufzuheben, — Lasset uns zu keiner von beiden Klassen gehdren!
Adolph Freiherr Knigge: Uber den Umgang unter Freunden

ihr habt mir ein haus gebaut/ 1alkt mich ein andres anfangen. // ihr habt mir sessel
aufgestellt / setzt puppen in eure sessel. // ihr habt mir geld aufgespart / lieber
stehle ich. // ihr habt mir einen weg gebahnt / ich schlag mich / durchs gestripp
seitlich des wegs. // sagtet ihr man soll allein gehen / wiird ich gehn / mit euch.
Wolfgang Hilbig: ,ihr habt mir ein haus gebaut® / abwesenheit

In einer Epoche, wie die jetzige, wo Erleichterung und Ausbreitung der Lektiire
den denkenden Teil des Publikums so erstaunlich vergréRert, wo die gluckliche
Resignation der Unwissenheit einer halben Aufklarung Platz zu machen anfangt
und nur wenige mehr da stehenbleiben wollen, wo der Zufall der Geburt sie hin-
geworfen, scheint es nicht so ganz unwichtig zu sein, auf gewisse Perioden der
erwachenden und fortschreitenden Vernunft aufmerksam zu machen, gewisse
Wahrheiten und Irrtmer zu berichtigen, welche sich an die Moralitat anschlielen
und eine Quelle von Gliickseligkeit und Elend sein kdnnen...

Friedrich Schiller: Philosophische Briefe

Am liebsten ist mir denn aber doch, was ich in der Seele mitnehme und was,
immer wachsend, sich immer vermehren kann.
Johann Wolfgang von Goethe: Italienische Reise

Die Reise mahnt uns, stets im Sinn zu halten und darauf bedacht zu sein, das
eigene Land zu suchen. Du weil3t es, glaub ich, nicht: dies Land heil3t Paradies.
Otfrid von Weissenburg, Evangelienbuch

Alle Reisen haben eine heimliche Bestimmung, die der Reisende nicht ahnt.
Martin Buber

Ein vollstandiger Atheist steht auf der vorletzten Stufe zum vollstédndigsten
Glauben.
Fjodor M. Dostojewski, Die Ddmonen

Denn jeder kann dem anderen nur so viel sein, wie dieser ihm ist.
Arthur Schopenhauer: Aphorismen zur Lebensweisheit
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Editorial

Liebe Leserinnen, liebe Leser,

,Distanz war wohl in der Schopfung nicht vorgesehen, sonst miisste man
sie nicht erst schaffen!” — Es hilft, diesen Satz mehrmals zu lesen, um die
ungeheure Provokation sich angemessen entfalten zu lassen. Siegfried
Wache, ein technischer Zeichner, Luftfahrzeugtechniker und Autor von
Fachbtichern Uber Flugzeuge hat der Welt diesen Satz geschenkt. Distanz
— eine menschliche Erfindung, um die Welt, das Leben uberhaupt erst
ertraglich zu machen? Ist das Fern-Sein des Nachsten nicht ohnehin ein
Kennzeichen unserer nach-paradiesischen Existenz, in der wir unsere
Scham bedecken, weil wir uns sonst erkennen wiirden?

Der menschliche Geist vermag sich kein Leben ohne Distanz vorzustellen,
ohne Distanz in raumlicher, zeitlicher und auch mitmenschlicher Hinsicht.
Ein solches Leben ware eine Existenz unter Aufhebung der Dimensionen;
ein Dasein, in dem die Dinge in Aquidistanz zueinander schweben — un-
ertraglich.

Klar ist: Die Welt, wie wir sie erfahren, ist voller Distanzen — in raum-
licher, zeitlicher und mitmenschlicher Hinsicht. Ebenso klar ist aber auch,
dass diese Erfahrung einer subjektiven Bewertung unterworfen und al-
lemal relativ ist: Entfernungen, die noch vor wenigen Jahrzehnten auf
wochenlangen, entbehrungsvollen Reisen bezwungen werden mussten,
stellen im Zeitalter der Billigflieger noch nicht einmal mehr ein finanzielles
Problem dar. Passagiere des Uberschallflugzeugs Concorde konnten auf
dem Weg nach New York die irritierende Erfahrung machen, friher an-
zukommen als sie in Paris weggeflogen waren. Und nicht selten wéchst
die Zuneigung zum Mitmenschen mit der raumlichen Entfernung. Viele
Pfarrer kennen dieses Phanomen: Es ist in einer Pfarrgemeinde mitun-
ter einfacher, Solidaritat mit Notleidenden in den Entwicklungslandern zu
wecken, als sich mit den Briidern und Schwestern der Nachbargemeinde
Uber eine gemeinsame Christmette zu einigen.

Wenn in einer Welt, die sich — geflihlt — immer schneller dreht, Distanzen
standig neu definiet werden, dann ist das auch eine pastorale
Herausforderung. Wenn der oft zitierte Satz, wonach ,die Kirche im Dorf
bleiben soll, Nahe, Heimat und Geborgenheit signalisiert, dann muss man
auch fragen, wo die Grenzen eines solchen Dorfes liegen. Miissen wir in
unserem — eben so oft zitierten — ,globalen Dorf* die Grenzen unseres pa-
storalen Handelns nicht ganz anders ziehen, als dies in volkskirchlichen
Zeiten mdglich und nétig war? Und begegnet uns der ,N&chste heute
nicht vielleicht auch in véllig anderer Gestalt als im Gewand des kranken
Nachbarn oder des untererndhrten Flichtlingskindes?
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Das vorliegende Heft wird diese Fragen ganz gewiss nicht alle beantworten
kénnen, aber es liefert allemal wertvolle DenkanstoRe fur die Seelsorge in
einer untibersichtlicher werdenden Welt, in der das Bewahren, aber auch
das Uberwinden von Distanzen zu einer Kategorie pastoralen Handelns
wird.

Reinhard Feiter (Munster) — Dagmar Stoltmann (Hildesheim) —
Anja Stadler (Bonn) — Reinhard Schmidt-Rost (Bonn)
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Ottmar John

Pastoral in mobiler Gesellschaft

Vorbemerkung

Mobititét wird immer mehr zu einem allgemeinen und durchgan-
gigen Merkmal menschlichen Lebens. Sie hat ihre Ursache in
der Beschleunigung des gesellschaftlichen Wandels und der so ge-
nannten ,Globalisierung“ sowohl des Warenaustausches als auch des
Verkehrs und der Kommunikation. lhre Folge ist u.a. die fortschreitende
Verstadterung; seit August 2007 Ubersteigt weltweit die Zahl der Stadter
die der Landbewohner. Besonders fortgeschritten ist die Verstadterung in
Lateinamerika.

Die wachsende Mobilitat der Menschen hat Auswirkungen auf das Leben
der Kirche. Vor allem dort, wo die Muster der Identitatsbildung durch die
wachsende Mobilitat bedingt werden, verandern sich auch die Fahigkeit
zur Bindung an die Gemeinschaft der Kirche und die Bereitschaft zur
Teilnahme an ihrem Leben.

Mobilitat wird zunehmend als Herausforderung fur das Handeln der Kirche
erachtet. Dabei stellt sich die Aufgabe, die Realitdt der gewachsenen
Mobilitédt einerseits unverstellt wahrzunehmen, anderseits im Lichte des
Evangeliums und der unverhandelbaren Wirde des. Menschen zu be-
urteilen. Pastorales Handeln wird immer von der Struktur gepréagt sein,
den Menschen vorbehaltlos zu bejahen, aber das, was seine Wirde ein-
schrankt, zu Uberwinden.!

1 In einer Reihe von kirchenamtlichen Dokumenten und in pastoralen Tagungen und
Kongressen unterschiedlicher Trager drangt sich dieses Thema immer weiter in den
Vordergrund. Kirchliche Dokumente: Papstlicher Rat der Seelsorge filr die Migranten
und Menschen unterwegs ,Orientierungen fur die Pastoral der Stralte* Vatikanstadt
2007; ,Aparecida 2007. Schlussdokument der 5. Generalversammlung des
Episkopats von Lateinamerika und der Karibik®, in: Stimmen der Weltkirche Nr. 41,
hrsg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2007, vor allem: 10.6 ,Die
Pastoral der Stadt*. Tagungen und Kongresse: Studientag fiir haupt- und nebenamt-
liche Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter der Pastoral im Bistum Essen ,Kirche, die nach
drauRen geht. Citypastoral’ als Chance fir eine missionarische Kirche* am 8. Oktober
2004 in Oberhausen; Erster internationaler Kongress der Stadtpastoral ,Gott lebt in
der Stadt‘, 6. bis 9. August 2007 in Mexiko-City; Symposion ,Religion auf Reisen.
Kirche und mobile Gesellschaft vom 16. bis 18. September 2007 in der Akademie
der Bruderhilfe-Familienfiirsorge in Kassel; Fachtagung ,Gott wohnt in der Stadt —
Lateinamerikanische Impulse zum kirchlichen Handeln in der Urbanitat* vom 21. bis
22. Januar 2008 in der Katholischen Akademie Franz-Hitzehaus in Minster. Dazu
kommen einige pastoraltheologische Untersuchungen, vor allem Franz-Peter Tebartz-
van Elst, Gemeinde in mobiler Gesellschaft. Kontexte — Kriterien - Konkretionen,
Wirzburg 1999.
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1. Begriffliche Vorkldarungen

Menschen sind auf zweifache Weise mobil: Ihr Leben vollzieht sich als
Wachstum bzw. Reifung und sie kénnen die Orte ihres Daseins wechseln
— langerfristig durch Umzug zu einem neuen Wohnort, kurzfristig durch
haufige Verkehrsbewegungen, Reisen oder Fahrten z.B. zum Arbeitsplatz.
Beide Weisen der Mobilitat vollziehen sich im Wechsel zwischen relativen
Ruhephasen und Beschleunigung der Bewegung. Der Lebensweg eines
Menschen wechselt ab zwischen Phasen der Auf- und Umbriche und
Phasen der Stabilitat. Die Verkehrsbewegung wird im Normalfall immer
wieder durch Pausen und Aufenthalte unterbrochen (vgl. Tebartz-van Elst

54ff).

Diese doppelte Mobilitdt des Menschen hat es schon immer gegeben.
Neu ist jedoch die Steigerung der horizontalen wie vertikalen Mobilitit:
Einerseits gibt es quantitative Steigerungen im Verkehr. Der technische
Fortschritt erlaubt héhere Bewegungsgeschwindigkeit und haufigeren
Gebrauch von Verkehrsmitteln fur immer mehr Menschen. Andererseits
unterscheidet sich die Normalbiographie die gegenwartig lebenden
Menschen von der ihrer Vorfahren: Die ,Lebensgeschwindigkeit* erhoht
sich durch Vermehrung der tief greifenden Widerfahrnisse und Ereignisse
(Berufswechsel, Wechsel der Partnerschaften und des Freundeskreises
etc.). Quantitative Steigerung schlagt um in eine neue Qualitat; mit einem
bestimmten Steigerungsgrad wird das Bewegtsein bestimmend fir das
ganze Leben.

Das Stichwort von der mobilen Gesellschaft indiziert einen neuen
Zusammenhang von menschlicher Entwicklung und Ortswechsel, zwi-
schen vertikaler und horizontaler Mobilitat. In der Viergangenheit fanden
Lebenswenden ihr markantes Datum, ihren Ausdruck in einem realen
oder symbolischen Ortswechsel: Der Berufseinstieg begann mit den
Wanderjahren, die Ehe mit dem Abschied vom Elternhaus, die Uberstan-
dene lebensbedrohliche Krankheit fand ihren sinnfalligen Ausdruck in ei-
ner Wallfahrt... In der mobilen Gesellschaft dreht sich das Verhaltnis von
Wachstum auf dem Lebensweg und Ortswechsel um: Der Ortwechsel
folgt nicht mehr dem einschneidenden Ereignis im Leben, sondern um-
gekehrt erzeugt der Ortswechsel (z.B. der Wechsel zu einem anderen
Arbeitsplatz) seinerseits eine Zasur in der Biographie; haufige touristische
Reisen bieten eine neue Lebenssinndefinition an (von der Arbeits- zur
Freizeitgesellschaft); permanente Verkehrsbewegungen machen als
Bestandteil der beruflichen Tatigkeit die Ruhephasen zur Ausnahme.

Der Umschlag der quantitativen Steigerung der Mobilitat in eine neue
Qualitat kann nicht empirisch identifiziert werden. Der Umschlag findet ge-
sellschaftlich und individuell ungleichzeitig statt: Verschiedene Regionen
auf der Welt haben verschiedene Entwicklungstempi. Ebenso wird die
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Mobilitat von individuellen Menschen unterschiedlich erfahren: Den einen
entfremden zwei Urlaubsreisen pro Jahr von seinen kulturellen Wurzeln.
Der andere, z.B. ein Fernfahrer, vermag sich an dem Ort, an dem er sich
die kurze Zeit aulRerhalb des LKW aufhalt, noch immer zu Hause zu fiih-
len.

2. Bewegungsraum Stadt

Bewegung als solche kann weder von den Betroffenen wahrgenom-
men noch mit Mitteln empirischer Sozialforschung gemessen werden.
Der Referenzrahmen der mobilen Gesellschaft ist der Raum, in dem
Bewegung stattfindet. Dieser Bewegungsraum ist vor allem die Stadt. Eine
derartige Verbindung der Mobilitdtsthematik und der Wahrnehmung der
Stadt als Lebensraum legt sich nahe auf Grund der neueren Ergebnisse
der Stadtsoziologie. Mit den theoretischen Begriffen und den empirischen
Forschungen der Stadtsoziologie kann das Phanomen wachsender
Mobilitat methodisch kontrolliert in den Blick genommen werden. Dafur
grundlegend ist die Unterscheidung von Verstadterung und Urbanisierung
der Gesellschaft. Verstadterung wird vor allem durch statistische
Daten indiziert: Besiedlungsdichte und die Umschreibung besiedelter
Flache. Urbanisierung ist die Verdnderung von Lebensgewohnheiten
und Lebenseinstellungen, die nicht ohne die erhéhte Wohndichte der
Menschen erklarbar waren. Urbane Lebensweisen hat es immer schon
gegeben. Seit alters her ist die Stadt der Ort der Toleranz und der ak-
zeptierten Pluralitat, weil anders das Zusammenleben von ethnisch, kul-
turell und sozial verschiedenen Menschen nicht mdglich gewesen ware.
Aber Urbanitat als durchgangiges Merkmal aller Lebensbereiche, auch
der Lebensweisen auf dem Lande, ist etwas Neues (vgl. auch Aparecida
2007, Nr. 510).

Die politische Gebietsumschreibung und die Besiedlungsdichte sind
nicht hinreichende Kriterien fur die Definition der Stadt. Die Stadt ist vor
allem Bewegungs- und Verkehrsraum. Sie wird dadurch konstituiert,
dass viele Menschen sich morgens in sie hinein- und abends aus ihr he-
rausbewegen. In dieser Perspektive gibt es auch in Deutschland so ge-
nannte ,Megametropolen”: das Ruhrgebiet, das Rhein-Main-Gebiet, der
Raum Ludwigshafen-Mannheim. Zum Verkehrsraum einer Stadt gehort
auch das Umland. Der Wohnort kann 40 bis 50 km vom Arbeitsplatz in
einer Stadt entfernt liegen. Als Ort des Einkaufs und der Kultur reicht die
Attraktionskraft der Stadt noch weiter. Das fuhrt in der Gegenwart zur
Veroédung von Klein- und Mittelstadten.

Es gibteine wachsende Anzahlvon Menschen, die aus beruflichen Griinden
nahezu dauernd unterwegs sind. Unter ihnen kénnen drei Gruppen unter-
schieden werden: die Fernpendler, die Handlungsreisenden und das fah-
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rende bzw. fliegende Personal von Speditionen und Verkehrsunternehmen.
Derartige Berufsgruppen sind nur die Spitze, an der der Eisberg sichtbar
wird. Insgesamt hat sich die Zeit, die Menschen in Verkehrsmitteln oder
zu Fufly unterwegs sind, erhéht. Die Stralie ist nicht mehr nur ein Mittel,
um von einem Ort zum anderen zu gelangen. Die Stral3e, auf der sich
die Menschen bewegen, ist selbst ein Ort, wo Leben stattfindet. Das gilt
nicht nur fur Obdachlose (vgl. Papstlicher Rat fur die Seelsorge fur die
Migranten und die Menschen unterwegs Nr. 4).

Der Tourismus ist die freiwillige und angenehme Kehrseite der
Mobilitatszumutungen des Beschaftigungssystems. Das Reise- und
Urlaubsverhalten der Menschen andert sich: vom langeren Jahresurlaub
zur kirzeren Verweildauer an mehreren Orten zu mehreren Zeiten pro
Jahr. Typisch sind zwei bis drei Urlaubsreisen und zusatzlich mehrere
Kurzurlaube, die haufig attraktive Stadte zum Ziel haben. Touristische
Unternehmungen sind keine Ausnahmesituation des Lebens mehr, son-
dern durchdringen den Alltag. Aus dem Urlaub zurlckzukehren heif3t, sich
auf die nachste touristische Unternehmung vorzubereiten.

3. Die Stadt als Wahrnehmungs- und Projektionsraum

In Lateinamerika ist das Land verarmt. Dagegen bietet die Stadt grofRere
Uberlebenschancen: naher am Geld, ndher an den Arbeitsméglichkeiten,
naher an der Bildung und Kultur. Einerseits Uberleben in den
Megametropolen der armen Gesellschaften tatsachlich mehr Menschen,
allerdings auf niedrigstem Niveau und um den Preis, dass sie sich ri-
goros gegen Schwachere durchsetzen. Andererseits hat die Stadt eine
anhaltend hohe Attraktivitat, nicht weil sie im Elend uberleben lasst, son-
dern weil sie religits tberhoéht wird. In den Augen vieler Menschen ist sie
der Ort der ,Fulle“, wenn auch nicht fur alle wirklich, so doch fir jeden
Einzelnen moglich. Ohne die Sakularisierung des biblischen Motivs der
Fulle ist die Attraktivitat der Stadt nicht zu verstehen. Diese Attraktivitat
ist das am meisten erklarungsbedurftige Phadnomen der Stadt. Warum in
der Stadt Segregations- und Marginalisierungsprozesse stattfinden, wa-
rum sich Stadte im Niedergang, andere im Aufschwung befinden, kann
vergleichsweise leicht beschrieben und auf Ursachen zurtickgefuhrt wer-
den. Aber warum sie trotz des Elends, das die Stadt fur die meisten ih-
rer Immigranten bedeutet, attraktiv ist, kann nicht ohne Ruckgriff auf reli-
gionstheoretische Begriffe erklart werden.

Auch in den reichen Gesellschaften des Nordens ist die Stadt seit alters
her eine Projektionsflache aller méglichen Winsche und Bedurfnisse.
Sie war schon immer ein religioser Topos und ist es in aufgeklarten
Gesellschaften geblieben. Genauso wie die Attraktivitat der Stadt, die fur
die meisten ihrer Immigranten Elend bedeutet, ist es erklarungsbedurf-
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tig, warum das Angebot an Waren, die Nahe von vielen verschiedenen
Menschen und die Pluralitat von Religionen und Kulturen die Stadt zu
einem offensichtlich aufklarungsresistenten religidsen Topos machen: Ein
erster Erklarungsansatz ist die Unubersichtlichkeit dessen, was in einer
Stadt prasent ist. Was in einer solchen Fille da ist, kann nicht in einem
einzelnen Leben wahrgenommen und realisiert werden. Die Schere zwi-
schen individueller Lebenszeit und den Mdoglichkeiten, die man in einem
Leben verwirklichen kann, geht immer weiter auseinander. Was mehr ist,
als ein Einzelner Uberschauen und realisieren kann, wird dann als Fulle
divinisiert. Es handelt sich also um eine religidse Aufladung der Stadt,
die durch eine Tauschung zustande kommt: durch die Verwechslung von
dem, was je individuelle Realisierungschancen lberragt, mit dem, was
das Bild der Stadt Gottes bedeutet. Dennoch ist diese Tauschung real, so
dass man mit Recht von einer ,Religionsproduktivitat” (Héhn) der Stadt
sprechen kann.

Entscheidend fur den Eindruck der Stadt als Ort der Fulle ist nun nicht,
dass man alles tatsachlich gebrauchen, genie3en und besitzen kénnte
— dann ware die Stadt als religidser Topos schnell auf Grund der gerin-
gen materiellen Ressourcen der Mehrheit der Menschen als Tauschung
entlarvt —, sondern dass man sie besichtigen kann. Die Besichtigung der
ausgestellten Waren hat einen eigenen Erfahrungswert. Ahnlich verhalt
es sich mit Dienstleistungen, Festen, Zusammenkinften etc. Nicht nur
Waren werden besichtigt, auch dem ,Opernball® schaut man von auf3en
zu, bei Talkshows unterhalt man sich an der Unterhaltung anderer Leute.
Der Schein bzw. der Ausstellungswert der Waren verselbstandigt sich.
Eine derartige Reduktion des Genusses auf seine asthetische Dimension
macht den Besuch in der Stadt enttauschungssicher und bewahrt vor
dem personlichen babylonischen Zusammenbruch. Zugleich kann durch
die Beschrankung auf die Besichtigung der Méglichkeiten einer Stadt die-
se umso kraftiger als religioser Ort aufleuchten — weil sie nur angeschaut
wird, wird sie nicht auf ihr menschliches Maf} hin durchschaut.

SchlieBlich bringt das GroRstadtleben eine spezifische Zeitstruktur her-
vor. Postmoderne Theoretiker sprechen von einer Schrumpfung der Zeit
auf die Gegenwart. Weil es in der Stadt alles gibt, deswegen ist es sinn-
los, auf die zukiinftige Befriedigung eines Bedurfnisses zu warten. Alles
ist im Moment méglich — wobei sich nur bei dem das Gefuhl der Fulle
einstellt, der auf die Realisierungen der Méglichkeiten verzichtet. Diese
Augenblickshaftigkeit des Zeit- und Lebensgefuhls der Menschen wird
durch die wachsende Bewegungsgeschwindigkeit, in der sich Stadtleben
abspielt, unterstltzt: Wer sich mit hoher Geschwindigkeit durch die
Stadtlandschaft bewegt und in immer kirzeren Abstéanden von massiven
asthetischen Reizen berlhrt wird, der kann das nur ertragen, wenn er
die Konsistenzanspriiche an seine Wahrnehmung weitgehend aufgibt. In
der Konzentration auf den Augenblick entlastet sich der Stadter von dem,
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was Kulturpessimisten fur Reiziberflutung halten, freilich um den Preis
des Verzichts auf Erinnerungen an friihere Wahrnehmungen und auf die
Erwartung, nie Gesehenes zu Gesicht bekommen zu kénnen. Denn im
Zustand der Erinnerungslosigkeit ist auch das ewig Gleiche ganzlich neu.
Neues aber, das seine Neuheit der Bewusstlosigkeit verdankt, erfillt kei-
ne Hoffnungen.

4. Die Stadt als Laboratorium menschlicher Identitat und
neuer Assoziationsformen

Eine entscheidende Herausforderung fur die kommenden Generationen
besteht darin, im dauernden Wechsel des Ortes und dem damit verbun-
denen haufigen Wechsel der aktuellen sozialen Bezugsgruppe mensch-
liche Identitat zu bewahren. Zwischen (GroR-)Familie, Freundeskreis und
Kollegen werden die Schnittmengen immer kleiner und bedeutungsloser.
In den sechziger Jahren ist dieses Phanomen der Differenzierung sozi-
aler Bezugsgruppen und die daraus erwachsenden Anforderungen an die
Identitatsbildung mit der Rollentheorie beschrieben worden.

In der Stadt, vor allem in den Citys der GroRstadte, I6sen sich &ffentlich
verbindliche Zeiteinteilungen auf. Die Unterscheidungen von Alltag und
Sonntag, Arbeitszeit und Freizeit, ja auch von Tag und Nacht werden be-
deutungsloser, die dreimonatige Sommeragonie fur den Lebensrhythmus
der Menschen bedeutungsvoller. Die alten Zeitstrukturen werden nur
zum Teil durch neue ersetzt. Es bleibt ein relativ gro3er Verfigungsraum
des Einzelnen. Jeder muss seine Zeitstrukturen selbst erzeugen. Stabile
Beziehungen zu leben wird dadurch anstrengender. Es bedarf ausdriick-
licher Verabredungen und eines aufwandigen Zeitmanagements, um
jemandem regelmaRig zu begegnen. Die Folge ist, dass der Kreis von
Menschen, mit dem man verbindliche Beziehungen pflegt, immer ausge-
suchter und kleiner wird. Die Anforderungen an personale Beziehungen
werden immer héher — und damit immer mehr dem Scheitern exponiert.

Die Stadt ist der Ort der Anonymitat. Anonymitat wird einerseits von vielen
Menschen als Entlastung von sozialer Kontrolle und Befreiung von gesell-
schaftlich verordneten Rollen bzw. sozialem Status erfahren. Andererseits
bedeutet sie fur andere Menschen Einsamkeit und soziale Kalte. Auf die
hohe Zahl von Begegnungsmaglichkeiten auf Grund dichter Besiedlung
reagieren die Menschen mit einem sozialen Autismus. Um sich vor sozialer
Uberforderung zu schiitzen, schotten sie sich gegen Kontaktaufnahmen
von aulRen ab und verzichten ihrerseits auf Beanspruchung anderer. Den
hochintensiven, immer aktuell gestalteten und wenig habitualisierten per-
sénlichen Beziehungen entsprechen neue Assoziationsformen, deren
Merkmal darin besteht, sehr kurzzeitig sehr intensiv mit anderen zusam-
men zu sein: kérperliche Nahe z.B. bei Sportevents oder Bereitschaft

PThl, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Ottmar John 15



zu hoher Offenheit bei Kursen und Tagungen, die das Erlebnis bieten,
die Teilnehmer nie gesehen zu haben und hodchstwahrscheinlich nie
wieder zu sehen. Die Stadt 16st das so genannte ,Fremdheitsparadox":
Normalerweise ist es unmaoglich, einem Fremden als Fremden zu begeg-
nen, denn Begegnung hebt Fremdheit auf. In der Stadt bleibt der Fremde
fremd, weil er nach der Begegnung wieder fremd wird.

In den Megametropolen der armen Gesellschaften des Sidens gibt
es eine uniibersehbare Anzahl von vitalen Lebensaulerungen der
Menschen. Wer in die Abgrinde der Stadt hinabsteigt, erlebt die Fahigkeit
vieler Menschen, vor allem vieler Frauen, trotz bedriickender Armut das
Haupt zu erheben und sich zusammenzuschlieffen. Derartige vitale
Lebensaulerungen werten pastoral Verantwortliche als Zeichen dafur,
dass Gott in der Stadt lebt. Auch die Menschen in den Stadten sind sei-
ne Geschopfe und tragen das Siegel seiner Liebe in ihrer Natur. In den
reichen Landern kénnen die vielen Selbsthilfegruppen als eine Art der
neuen Assoziationsformen unter den Bedingungen erhéhter Mobilitat er-
achtet werden (z.B. von allein erziehenden Frauen oder von Menschen,
die von bestimmten, seltenen Krankheiten betroffen sind etc.).

Neue Assoziationsformen, die sich unter Bedingungen von Vereinsamung
und Verelendung bilden, sind dennoch ambivalent. Auf der einen Seite
kénnen sie zur Versklavung des Menschen fuhren: In Lateinamerika
knlpfen hier die schnell wachsenden Pfingstkirchen an. Vielfach beu-
ten sie die Menschen durch falsche Versprechungen aus, machen sie
psychisch abhangig und verfuhren sie zu einer fundamentalistischen
Pseudosicherheit. Auf der anderen Seite sind diese Assoziationsformen
Anknupfungspunkte fir die Kirche und ihre vorgegebenen Orte, an denen
sie das Evangelium von der unverfugbaren Wiurde des Menschen ver-
kiinden und an denen die kirchliche Gemeinschaft praktisches Zeugnis
fur diese Wirde ablegen kann.

5. Handlungsperspektiven
5.1 Das Erbe: Formen der Ausdifferenzierung der Seelsorge

Der Aufbruch der Kirche in die Moderne im 19. Jahrhundert ist neben
der Herausbildung einer bestimmten Gestalt des Seelsorgers und dem
Entstehen der katholischen Personal- und Caritasverbande gekenn-
zeichnet durch die Ausdifferenzierung der Seelsorgeformen. Diese
Ausdifferenzierung war die Reaktion der Kirche auf eine komplizierter
werdende Welt. Dabei griffen mehrere Einteilungsschemata ineinander.
Neben speziellen Seelsorgeformen fiir die Naturstande (Geschlecht, Alter,
dauerhafte Behinderung) und Sozialsténde (berufsstandische Seelsorge)
bildeten sich von Anfang an Seelsorgeformen aus, die auf voribergehende

16 PThl, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Ottmar John



Problemlagen und Lebenssituationen der Menschen eingingen: Urbild
ist die Hospiz- und Krankenpastoral. Mit der Bahnhofsmission und den
Gesellenherbergen des Adolf Kolping etablieren sich im 19. Jahrhundert
Formen, mit denen die Kirche Nahe zu Menschen auf Reisen sucht. Nach
dem Zweiten Weltkrieg ist in Westdeutschland die Urlauberseelsorge hin-
zugekommen. Dieser Prozess der Differenzierung setzt sich bis heute
fort. Die Betriebsseelsorge erzeugt in der Offentlichkeit Aufmerksamkeit
fur das Elend der Fernfahrer und ist bemuiht, die Nahe der Kirche zu
diesen Menschen in einer eigenen Fernfahrerpastoral zu realisieren. Die
Orte dafir sind Autobahnparkplatze und Autobahnkirchen. An Flughafen
und in FuBballstadien sind Kapellen eingerichtet worden. Vor allem ist
die Citypastoral zu nennen. Innerhalb kiirzester Zeit haben sich ca. 50
Initiativen aus dem katholischen Raum gebildet.

Die Ausdifferenzierung des Handelns der Kirche, um sich in eine
Gesellschaft, die sich im Prozess der Ausdifferenzierung befindet,
zu inkulturieren, kommt an ihre Grenzen. So wie die infinitesimale
Unterteilung der Zeit nie den flieBenden Zeitstrom erreicht, so kommt
das Handeln der Kirche, das sich durch Ausdifferenzierung der mo-
bilen, in Fluss geratenen Gesellschaft zu ndhern versucht, immer zu
spat. In den kirchlichen Verwaltungen hat die Ausdifferenzierung der
kategorialen Seelsorge einen Grad erreicht, der ans Absurde grenzt.
Absurd war bis zu der Ordinariatsreform in vielen Diézesen vor allem die
Doppelung von Zustandigkeiten, die sich durch die parallele Entwicklung
der Caritasstrukturen und der pastoralen Strukturen ergab. Das Gebot
der Stunde besteht darin, zu bundeln und zu vernetzen, um Synergien
zu erzeugen. Am meisten problematisch ist, dass die Differenzierung,
die allein die Situation des Adressaten als Grund hat, leicht in eine
Selbstékonomisierung der Kirche umschlagt: Wer sich vollstéandig auf
den Adressaten einstellt und sein Angebot zur Befriedigung von dessen
Bedurfnissen perfektioniert, perfektioniert dessen Rolle als Objekt und
verhindert seine Subjektwerdung. Wer die Menschen wie Kunden behan-
delt, braucht sich nicht zu wundern, dass sie sich auch wie Kunden ver-
halten. Statt sich aktiv am Aufbau der Kirche zu beteiligen, erwarten sie
neue Angebote, die die bisherigen asthetisch Uberbieten.

5.2 Pastoral in mobiler Gesellschaft

Kirchen als kommerzfreie Orte bewahren

Die Stadtdekanate in den GroRstadten entdecken das grolle
Verkindigungspotenzial der Innenstadtkirchen. Selten wohnen auf ihrem
Territorium noch so viele Menschen, dass man sinnvollerweise von Pfarrei
sprechen dirfte. Lebendig sind die Stadtzentren und die Citys nicht durch
die einwohnermelderechtlich erfasste Wohnbevélkerung, sondern durch
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die Menschen, die sich in sie hinein- und aus ihr herausbewegen. Rechnet
man sie zu den potenziellen oder tatsachlichen Gliedern des Leibes Christi,
sind die Innenstadtkirchen die Versammlungsorte von Riesengemeinden.
Ein erster Akt der Ekklesiogenesis ist die Offnung der Kirchen und die
Verdeutlichung, dass hier jeder vorbehaltlos und unabhangig von sei-
ner finanziellen Bonitat willkommen ist. In den total kommerzialisierten
Citys vermitteln Kirchen und kirchliche Einrichtungen die Botschaft, dass
das Leben reicher ist als mit Geld aufgewogen werden kénnte. Mit dem
Stichwort ,Citypastoral® wird der Aufbruch von Innenstadtpfarreien und
Stadtdekanaten bezeichnet, der diese Begrenzung und ,Verendlichung*
des Okonomischen ausdriicklich macht. Die Kirche ist kein Unternehmen,
die Adressaten der Botschaft sind keine Kunden, well die Botschaft, die
sie weitergeben, nicht von Menschen erdacht und produziert ist. Dies
wird vor allem deswegen erfahrbar, weil Citypastoral immer ein ,perso-
nales Angebot" ist, in kommunikativen verstandigungsorientierten Akten
sich vollzieht und nach Gemeinschaft strebt, in dem sie neue Formen der
Gruppen- und Gemeindebildung experimentiert.

Néchstenliebe und Umkehr

,Der Mobilitdt der modernen Welt muss eine Mobilitdt der pastoralen
Nachstenliebe der Kirche entsprechen.” (Vgl. Papstlicher Rat flr die
Seelsorge flur die Migranten und die Menschen unterwegs Nr. 83 mit
Verweis auf eine AuBerung Papst Pauls |V.) Diese Nachstenliebe reicht
fur die ,Pastoral der Stralle” von Fragen der Ethik des Verkehrsverhaltens
Uber die Sorge fir wohnungslose Menschen, vor allem flir herumstreifen-
de Jugendbanden, bis hin zur Befreiung von Frauen -aus der Sklaverei
der Prostitution. Die Situation des Unterwegs-Seins, des Ortswechsels,
des Pendelns und der Nutzung von Verkehrsmitteln ist keine Situation,
die auRerhalb des Anspruchs und der Verheillung des Evangeliums stlin-
de. Die VerheilRung des Evangeliums in dieser Situation zu bezeugen
heilt, das Subjekt-Sein der Menschen, ihre Verantwortung fir sich, den
Anderen und ihre Umwelt zu starken und alles, was ihrer indispensablen,
von Gott geschenkten Wirde widerspricht, zu kritisieren. Dazu gehort
auch manche selbst gewahlte Reduktion von Persénlichkeit auf das au-
Rere Markendesign. In diesem Kontext zielt Gemeinschaftsbildung im-
mer auch auf die Verséhnung zwischen Ausgegrenzten und Etablierten.
Sie zielen immer auch auf die Uberwindung der Grenzen zwischen sozi-
alen und kulturellen Milieus. ,Es hat lange gedauert, bis die Banker und
Broker akzeptierten, sich mit Obdachlosen im selben Raum zu befinden.*
(AuRerung eines Mitarbeiters der Citypastoral von Liebfrauen, Frankfurt)

.Klrzeste Definition von Religion: Unterbrechung” (J. B. Metz)

Eine oben beschriebene Passagenexistenz verliert leicht das Ziel der
Bewegung aus den Augen. Wenn der Ubergang von Ort zu Ort unend-
lich wird, wird die dabei stattfindende Bewegung ziellos. Und das wirkt
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letztlich zerstorerisch auf den Menschen zurlick. Sie verlieren sich im an-
onymen, gestaltiosen Strom der Zeit, der im Passantenstrom der Citys
bereits seine apokalyptischen Bilder besitzt.

Das subjektlose Strémen zu unterbrechen ist der dringendste Dienst
der Kirche in der City. Es ist der Dienst, der die Menschen an ihre un-
verwechselbare Wourde erinnert. Die Bereitschaft von Christen, in
den Passantenstrom einzutauchen, sich ihm entgegenzustellen, den
Menschen ins Gesicht zu schauen und sie anzusprechen, ist eine ele-
mentare Verkundigungshandlung. In einer entsprechenden Praxis wird ein
zentraler Glaubensinhalt erfahrbar und anschaulich: Der Glaube ruft die
Menschen aus der Verlorenheit, zu der Anonymitat und Subjektlosigkeit
fuhren, heraus und befreit zum Subjekt-Sein vor Gott.

5.3 Strukturverdnderung und Neuorientierung

In allen (Erz-)Di6zesen wurden neue Seelsorgeeinheiten geschaffen.
Vielfach ist die VergréRerung des pastoralen Raumes begriindet worden
mit der VergréRerung der Verkehrsradien der Menschen. Das mag fur
Dorfjugendliche realisierbar sein, die ihre Freizeit nicht mehr im eigenen
Dorf, sondern in der nahen Kreisstadt verbringen. Den Bewegungsraum
von Berufspendlern als pastoralen Raum umschreiben zu wollen waére
unsinnig. Das bedeutete z.B. fir Mexiko-Stadt die vollstandige Aufgabe
aller ortlichen Unterteilungen der Erzdiézese zugunsten einer reinen
Funktions- und Zielgruppenpastoral —eine Position, die tatsachlich vordem
Hintergrund einer sehr verkiirzenden Auffassung von Territorialseelsorge
vertreten wird.

Viele (Erz-)Diozesen haben in ihren Pastoralpldanen das Pfarrprinzip
der Seelsorge bestarkt, indem sie es erneuert haben. Damit wird der
Ortsbezogenheit des menschlichen Lebens Rechnung getragen. Niemand
kann davon abstrahieren — auch nicht die Personalgemeinde, die sich un-
abhangig vom Wohnort ihrer Mitglieder bildet. Auch sie braucht einen Ort
zur Versammlung. Dieser Ort kann immer in Bezug zum Ort der Feier der
Eucharistie gesetzt werden, die der Mittelpunkt einer Pfarrei ist.

Innerhalb einer Pfarrei kann es viele Kirch- und Versammiungsorte geben.
Ihre Anzahl und Vielfalt kann wechseln, ihre Gestaltung und Positionierung
kann auf neue Herausforderungen und Problemlagen flexibel reagieren.
So kann ein Autobahnparkplatz zu einem pastoralen Ort werden, so sind
es die ehemaligen Beichtkirchen und Pfarrkirchen in den Citys, wenn in
ihnen der Stadtetourist oder Handlungsreisende seine Verkehrbewegung
unterbricht.

Die neuen Seelsorgeeinheiten bieten die Chance, die Spannung zwi-
schen Einheit und Vielfalt des Lebens der Kirche neu zu gestalten. Die
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Errungenschaften der Ausdifferenzierung der Seelsorge kénnen von ih-
rer Absurditat befreit werden, indem sie an ihrem Ort sich mit anderen
Seelsorgeformen verbinden und sich auf das Zentrum und den Héhepunkt
kirchlichen Lebens beziehen. Durch die Gestaltung eines fruchtbaren
Austausches von Zentrum und Peripherie kann die Partikularitat beson-
derer Seelsorgeformen als Gewinn gewertet werden. Sie ist kein Verlust
an Zentralitat, weil sie sich der Sendung aus dem Zentrum verdankt.
Ebenso gestattet die grofRere organisatorische Einheit, das Wechselspiel
von Freiheit und Bindung neu zu gestalten: Seelsorgeformen, freie
Assoziationen und Einrichtungen der Caritas beziehen sich auf ein
Zentrum, ohne ihre Eigenheit, Autonomie und Freiheit aufgeben zu mus-
sen. Entlastet davon, das Ganze sein zu missen, sind sie dazu befreit,
etwas Besonderes sein zu kénnen.

Mit diesen flexiblen Strukturen kann die Kirche auf die Herausforderungen
einer mobilen Gesellschaft reagieren. An der Peripherie ist sie durch freie
ehrenamtlich gepragte Initiativen den Menschen unterwegs nahe. Durch
ihre Bezogenheit auf das Zentrum des Lebens der Kirche sind die peri-
pheren Aktivitaten selbst Kirche.

Wichtiges Instrument der neuen pastoralen Rdume: gemeinsam und me-
thodisch kontrolliert schauen, was in dem sozialen Raum existiert. Das ist
eine Bedingung dafiir, dass er zum pastoralen Raum verwandelt werden
kann. Ein pastoraler Raum ist kein anderer als der soziale, sondern be-
zeichnet dessen Verwandlung.

Schluss: Neue Frommigkeitsformen

Eine ganze Reihe von neuen Frommigkeitsformen sind davongekennzeich-
net, die Gottesbeziehung inmitten der Bewegtheit des Alltags praktizieren
zuwollen. Davon zeugt die Selbstbezeichnung von verbandlichen Gruppen
als ,Tankstelle. Das Wort Gottes zu horen und sich in das Geheimnis des
eigenen Lebens zu vertiefen, ist die Voraussetzung dafir, aus eigener
Kraft, mit eigenen Energiereserven die Mobilitdtsanforderungen in Arbeit
und Freizeit zu bestehen. Wer nicht getankt hat, wird abgeschleppt und
weill nicht, wo er landet.

Viele Citypastoraleinrichtungen bezeichnen sich als ,Oase”. Sie bean-
spruchen damit, der rettende Ort fur die Menschen zu sein, die in der
Wiiste des Verkehrschaos zu verdursten drohen.

Eine jesuitische Initiative stiftet zu ,Stralenexerzitien® an. Junge
Menschen werden eingeladen, bewusst ihre Umgebung mit den Augen
des Glaubens zu betrachten und so die verborgene Botschaft entdecken
zu kénnen, die Gott uns durch andere Menschen, durch Dinge, durch die
Bildwelten der StraRe und der Stadt mitteilen will. Es ist gewissermalen

20 PThl, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Ottmar John



eine Ubung, die Hieroglyphen der GroRstadt entziffern zu lernen.

Es gibt ,Fernfahrergebetbiicher”, die von den Mitarbeitern der
Fernfahrerpastoral — gewissermaflen als Erinnerungshilfe an die
kurze Begegnung auf dem Parkplatz — ausgeteilt werden. Es gibt
Jnternetexerzitien®, durch die die Bilder- und Informationsflut plétzlich
von einem anderen Menschen durchbrochen wird, mit dem man reden
kann und der sich fiir eine Antwort Zeit nimmt.

Diesen Seelsorgeformen ist gemeinsam, dass sie groflen Wert auf
Begegnung legen, also auf jenes hohe humane Gut, das in der Faszination
von ausgestellten Waren verloren zu gehen droht.
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Kees de Groot

Fluide Formen religiéser Gemeinschaft’

1. Einfiihrung

er November 2008 fand in den Niederlanden der ,Monat der

Spiritualitat* statt, und das gesamte Jahr 2008 war als ,Jahr des re-
ligidsen Erbes” ausgeschrieben worden. Insofern kénnte man auf den
Gedanken kommen, dass gegenwartig ein religioses Wiederaufleben in
den Niederlanden geschieht. Nach einer ,Gott ist tot*-Periode dirfte der
Gott der Niederlande wieder quicklebendig sein.

Die Daten vom Sociaal en Cultureel Planbureau zeigen allerdings eine
weniger enervierende Entwicklung auf.? Diese belegen einen kontinuier-
lichen Rickgang der Mitgliedschaft in den grofen christlichen Kirchen.
Mehr als 60 Prozent antwort negativ auf die Frage zur Mitgliedschaft einer
religésen Kirche oder Gemeinschaft. Einzelne religiose Gemeinschaften
und Bewegungen, beispielsweise islamische (5 Prozent) und evange-
likale, verzeichnen zwar einen Zuwachs, aber die neuen Gemeinden
wachsen vor allem auf Kosten der anderen. Soziologisch formuliert: Die
Macht der etablierten, von alters her ansassigen religiosen Regime geht
noch immer zurtick. Die Perspektive fiir die neugebildete Protestantische
Kirche der Niederlande (PKN) ist am dustersten. Doch die Altersstruktur
in der Rémisch-Katholischen Kirche lasst auch fur diese einen starken
Rickgang der Glaubigen in naher Zukunft erwarten.

Andererseits spricht viel dafur, dass religiéses Interesse kein ausster-
bendes Phanomen ist. Selbst Menschen jingerer Generationen wiin-
schen die rituelle Gestaltung von Lebenswenden, machen sich ihre
Vorstellungen von einem Leben nach und vor solchen Ubergangen,
beten und glauben an Wunder. Bemerkenswert an dieser Entwicklung
ist, dass den konfessionellen Formen, die uns aus der Vergangenheit
vertraut sind, nun vielfaltige individuelle Auswahlméglichkeiten gegeni-

1 Fir den Druck Uberarbeiteter Vortrag beim Jahrestreffen der Niederlande-
Partnergemeinden am 8. November 2008 in Leipzig. An dieser Stelle danke ich Ab
Brandenburg, Reinhard Feiter und Stefan Gartner fiir ihre Beihilfe zur Ubersetzung
aus dem Niederlandischen.

2 JosBecker/Joep de Hart, Godsdienstige veranderingen in Nederland. Verschuivingen
in de binding met de kerken en de christelijke traditie, Den Haag 2006. Siehe auch Ton
Bernts / Gert de Jong / Hasan Yar, Een religieuze atlas van Nederland, in: W.B.H.J.
van de Donk / A.P. Jonkers / G.J. Kronjee / R.J.J.M. Plum (Hgg.), Geloven in het pu-
blieke domein. Verkenningen van een dubbele transformatie, Den Haag/Amsterdam
2006, 89-138; Ton Bernts / Gerard Dekker / Joep de Hart, God in Nederland 1996-
2006, Kampen 2007.
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ber stehen, die sogar die Méglichkeit einschlielen, anscheinend wider-
spruchliche Optionen zu kombinieren. Diese Entwicklung kénnen wir als
religiése Individualisierung bezeichnen.

Allenthalben lautet die Diagnose in den Niederlanden: ,Religion“ ist in,
,die Kirche" ist out.

1.1 Das Ende der Volkskirche

Weshalb ist die Kirche in den Niederlanden out? Wir erleben in den
Niederlanden den Zusammenbruch eines groRartigen Bauwerks, das
Mitte des neunzehnten Jahrhunderts errichtet wurde: die in ,Saulen* ge-
gliederte Volkskirche, die das Leben von der Wiege bis zur Bahre pragte.
Wahrend eines Jahrhunderts war es etwa flr die Rémisch-Katholische
Kirche, die bei weitem gréf3te Denomination in den Niederlanden, nahezu
selbstverstandlich, dass ihre Mitglieder regelmafig zur Beichte gingen und
an der sonntéaglichen Eucharistie teilnahmen, dass kirchliche Amtstrager
sichinihr Liebesleben, ihre Erziehungspraxis und ihr Sterben einmischten.
Diese Selbstverstandlichkeit war das Ergebnis gewaltiger Anstrengungen.
Durch den Aufbau eines Netzes katholischer Organisationen wurde von
der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts an eine Subkultur geschaffen,
in der die Rémisch-Katholische Kirche den Ton angab. Fir die meisten
Katholiken und Katholikinnen kam der Wechsel in eine andere religi-
6se Gemeinschaft oder der Verzicht auf die Teilnahme am kirchlichen
Leben nicht in Frage. Dass sich die Wohnorte der Katholiken auf den
Stden (in den Provinzen Noord-Brabant und Limburg) und auf die ka-
tholischen Enklaven im Norden konzentrierten, erwies sich dabei als ein
hochst forderlicher Umstand. Aber auch dank nachhaltiger Einscharfung
eines katholischen Weltbildes mit seiner rigiden Abgrenzung gegenuber
Andersgesinnten waren katholische Niederlander mit einem katholischen
Habitus ausgeristet, der sie nicht nur zu der fir sie bestimmten Pfarrkirche
flhrte, sondern ihr ganzes Leben in eine katholische Perspektive ein-
tauchte.

Seit der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts ist dagegen die religitse
Lage in den Niederlanden einerseits durch die zuriickgehende Macht
der vorher so stark ausgebauten religiésen Regime und andererseits
durch ein bescheidenes Durchhalten religioser, in abnehmendem MaRe
christlicher Uberzeugungen, Erfahrungen und Praktiken gekennzeichnet.
International vergleichende Studien positionieren die Niederlande gegen-
wartig zwischen den unkirchlichen und religidsen Landern.® Sowohl die

3 Zuden Daten der Europaischen Wertestudie s. Loek Halman / Veerle Draulans, How
secular is Europe?, in: British Journal of Sociology 57 (2) 2006, 275 u. 282 oder www.
europeanvalues.nl; zu den Daten der European Social Survey s. Becker / De Hart,
Godsdienstige veranderingen, 13 oder www.gesis.org.
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Mitgliederzahlen der Kirchen als auch die Zahl derer, die explizite christ-
liche Glaubensiuberzeugungen teilen, sind gering. Verhaltnismagig viele
Leute betrachten sich selbst aber als religiés. Die klrzeste Charakteristik
lautet: Die meisten Menschen betrachten sich zwar nicht als Mitglieder
der Kirche, aber vollkommen unglaubig sind sie auch nicht. So sieht die
religidse Landschaft in den Niederlanden gegenwartig aus.

Wenn auch in den Niederlanden die Gottesdienste durchschnittlich gut
besucht werden und viele noch beten und aktiv in ihrer Kirche mitarbei-
ten, die Anzahl der nicht-praktizierenden Kirchenmitglieder nimmt zu.*
Trotzdem ist nicht nur Niedergang zu verzeichnen. Es zeigt sich namlich,
dass die Menschen vermehrt variable Beziehungen zu ihrer Pfarrgemeinde
unterhalten, und zwar exakt so, wie sie es vor der massiven Mobilisation
wahrend der Modernisierung der niederlandischen Gesellschaft taten.
Eine Mehrheit derjenigen, die formell Pfarrangehérige sind, partizipiert in
einem begrenzten Ausmall am pfarrlichen Leben. Zuweilen suchen sie
die Kirche auf, um dort zu beten, eines anderen Menschen zu gedenken,
ein Lebensereignis zu feiern oder sich als Teil eines gréeren Ganzen
zu erfahren. Es sind stand by-Glaubige, sagt Joep de Hart vom Sociaal
en Cultureel Planbureau. Ihre Teilnahme kann jederzeit aktiviert werden,
wie diese Menschen umgekehrt auch ihre Kirche besuchen, wenn es
ihrem Bedurfnis entspricht. Viele Pfarrangehérige betrachten sich nicht
als Glieder einer konkreten Glaubensgemeinschaft, sondern als poten-
tielle Kunden fur einen Service oder als Unterstltzer einer Einrichtung,
die gesellschaftlich relevante Dienste leistet. Es ist eine Minderheit, die
intensiver beteiligt ist — eine Situation Gbrigens, die der am Anfang des
siebzehnten Jahrhunderts entspricht.®

In diesem Sinne wird es ungefahr wieder so, wie es ehemals war.

1.2 Religion im 21. Jahrhundert

Wieso ist Relgion in? Im nationalen Untersuchungsprogramm The future
of the religious past werden drei Varianten von Religion im 21. Jahrhundert
unterschieden: 1. die historischen Religionen mit unterschiedlichen Arten
einer Beteiligung, wobei im Westen besonders die nicht-christlichen
Religionen grofRen Zuspruch erfahren; 2. eine Religiositat losgeldst von
religiésen Institutionen, wobei oft Elemente aus einer Religion wiederauf-

4 Loek Halman / Veerle Draulans, Contemporary beliefs and practices in contemporary
Europa, in: Wil Arts / Loek Halman, European Values at the Turn of the Millennium,
Leiden 2004, 309.

5 Petervan Rooden, Religieuze regimes. Over godsdienst en maatschappijin Nederland,
1570-1990, Amsterdam 1996, 22-23. Vgl. Hijme Stoffels, Opkomst en ondergang van
de buitenkerkelijke, in: Gerben Heitink / Hijme Stoffels (Hgg.), Niet zo'n kerkganger.
Zicht op buitenkerkelijk geloven, Baarn 2003, 21. Er bezieht sich auf die historischen
Untersuchungen von Joke Spaans.
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genommen werden; 3. committed communities, die aufgrund von Auswahl
zustandekommen.

1. Weltweit nimmt in verschiedenen Landern die Relevanz von Religion
im 6ffentlichen Raum zu. In sich modernisierenden Gesellschaften ist
die organisierte Religion im Wachstum begriffen (wie der Islam und
der Katholizismus in Afrika oder der Islam in Asien). Aufgrund von
Migration ist von diesem Bild auch etwas in westlichen Gesellschaften
zu erkennen, namlich durch das Wachstum von Moscheegemeinden
und Migrantenparochien.

2. In der niederlandischen Gesellschaft scheint ein Interesse fir
Religiositat, Spiritualitat und Rituale zuzunehmen. Jedenfalls gibt es en
public mehr Interesse dafur, wahrend gleichzeitig der Auswahlcharakter
dominiert. Beides sind Symptome der De-Institutionalisierung. Die
Redensart ,Glauben ist eine Angelegenheit der Kirche* gilt nicht mehr.
Das religiose Feld befindet sich im Prozess der Auflésung®, von alters
her ansassige religidse Regime gehen zuriick. Menschen steht es frei,
zwischen religiésen Traditionen zu wahlen; sie folgen dabei Trends,
aber enthalten sich meistens einer Beteiligung — welcher auch immer.
Viele interessieren sich ab und zu fiir eine religiose Vertiefung, fir ei-
nige ist es ein wichtiges Interessengebiet, ein ,Hobby" oder sogar eine
Profession.

3. Eine wichtige Minderheit wahlt fur sich die intensive Beteiligung in einer
kleinen Gemeinschaft. Fur diese Gemeinschaften ist im Unterschied
zu den traditionellen Kirchen charakteristisch, dass sich Menschen
bewusst fur sie entschieden haben. Man wird nicht in sie hineingebo-
ren. Sie tragen Namen wie Church of the Spirit, Church of Christ the
Saviour. Es handelt sich hier nicht um &rtliche Gemeinden einer orga-
nisierten Religionsgemeinschaft, sondern sie sind Teil eines anderen
Fachers neuer religioser Bewegungen. In manchen Fallen, wie z.B. in
den Pfingstgemeinden, findet eine Entwicklung in Richtung auf eine
Denomination statt.

Dass Religion in ist, hangt somit direkt mit der Tatsache zusammen, dass
die Kirche als Institut out ist. In Termini der Beteiligung ausgedriickt: Die
Teilnahme an der parochialen Liturgie nimmt drastisch ab, gleichzeitig
schauen immer mehr Leute Fernsehgottesdiensten zu, begeben sich
auf Wallfahrten, besuchen Veranstaltungen, experimentelle Feiern und
Kloster oder nehmen an Kurse in spirituellen Zentren teil. Es handelt sich
hierbei um ein Feld, das sich zwar von den Parochien und Gemeinden un-
terscheidet, in denen kirchliche Organisationen aber eine gewisse orga-
nisierende oder subsididre Rolle spielen. Ganz auerhalb des kirchlichen

6 Pierre Bourdieu, Le champ religieux dans le champ de manipulation symbolique in:
G. Vincent u.a., Les nouveaux clercs. Prétres, pasteurs et specialistes des relations
humaines et de la santé, Genéve 1985, 255-261.
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Einflussbereichs findet noch eine Vielzahl anderer Rituale und Feiern
statt, die mit der christlichen Tradition mehr oder weniger in Beziehung
stehen kénnen. Beispiele daflr sind Meditationskurse, aber auch ein
dancefestival mit dem Thema Love unter Beteiligung von Greenpeace
und Amnesty International.

1.3 Kirche und die neue religiose Landschaft

Diese Entwicklungen jenseits der groRen Kirchen Ilassen
Pastoraltheologinnen und Pastoraltheologen nicht gleichgtiltig. Sie ha-
ben ein Interesse an der Kirche. Aber was ist ,die Kirche“? Die értliche
Gemeinde so, wie sie jetzt aussieht? Das wére ein sehr enger Begriff.
Wenn wir etwas weiter sehen, kommen wir auf zwei Umschreibungen:
einerseits Kirche als Gemeinschaft um unseren Herrn Jesus Christus
(theologisch), andererseits als eine Gruppierung oder Organisation auf
religioser Basis (soziologisch).

Unter der Bedingung, dass das Element ,Gemeinschaft® in einer
theologischen Umschreibung von Kirche nicht sofort als eine Art
Vereinigung verstanden wird, lasst es Raum fur zeitweilige Formen von
Zusammensein (togetherness situation, assemblé) und vielleicht sogar
fur Formen der Kommunikation ohne physische Interaktion (Fernsehen,
Internet). Mit dem zweiten Begriff wirde dagegen flr eine bestimmte
soziale Gestaltung votiert. Das soziologische Interesse dieser Wahl ist,
dass in diesem Typus (der organisierten Gruppierung) die Méglichkeiten
zur Beherrschung und somit zur Erhaltung der Glaubenssubstanz am
grofiten sind. Im freieren Raum lduft auch die Orthodoxie Gefahr: Die
Kurse, die katholische spirituellen Zentren anbieten, sind nicht exklusiv
katholisch.” Evangelikale Veranstaltungen insistieren mehr auf religiose
Emotion als auf Orthodoxie.®

Welcher Begriff musste Prioritat erhalten? Meines Erachtens der erste,
der theologische Begriff, und dann missten dessen soziale Gestaltungen
und die Mdglichkeiten, solche zu férdern, untersucht werden.

Eine Kirche und Kirche-Sein

Ich pladiere dafur, ,eine Kirche®, die per definitionem organisiert ist, zu un-
terscheiden von ,Kirche® (ohne Artikel) oder ,Kirche-Sein® als Bezeichnung
fur die Verbundenheit mit Gott und miteinander, die Menschen in ihren
gemeinsamen Feiern, ihrem Bekennen, Erleben, Handeln — in welchem
sozialen Kontext auch immer — erfahren kénnen. Diese Unterscheidung

7 Peter G. A. Versteeg, Marginal Christian Spirituality: An Example from a Dutch
Meditation Group in: Journal of Contemporary Religion 21(1) 2006, 83-97.

8 Durk Hak, Het evangelikalisme als de toekomst van een “illusie”? Een evolutionistisch
perspectief in: Religie & Samenleving 1(2) 2006, 95-109.
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schlieBt an den Sprachgebrauch an, der auch von Menschen benutzt
wird, wenn sie konkret erfahren und erleben, dass gebetet und gesungen
wird und dass Glaubenserfahrungen ausgetauscht werden. Dann pflegen
sie zu sagen: ,Dies ist fur mich Kirche.” Diese Bezeichnung ist bedeu-
tungsvoll als Bezeichnung fir die subjektive Erfahrung eines glaubigen
Zusammenseins. Die Aussage dagegen ,Dies ist eine Kirche" durfte in
den Ohren der Ubrigen Anwesenden als ein Missverstandnis oder als ein
Versuch zur Kirchengriindung klingen.

Arbeiten am Kirche-Sein

JKirche-Sein“ bezeichnet in meinem Verstidndnis denn auch alle
Versuche, die beférdern, dass sich Menschen um das Wort Gottes und
um Zeichen seiner Anwesenheit herum versammeln, also alles, was sie
zum Lesen der Heiligen Schrift, zum Lobgesang, zu Gebet und Taten
der Nachstenliebe anregt. Das ist geradezu klassisch formuliert, aber
bezogen auf heutige Gemeinden und Parochien liegt darin doch eine
Akzentverschiebung. So bekommen wir auch die anderen Varianten
der Religion des 21. Jahrhunderts in den Blick: informelle, spirituelle
Mahlfeiern und Lesegruppen, unabhangige christliche Gruppen und
Gemeinschaften, Taizé-Feiern, GrofRveranstaltungen, offene Kirchen
und Konzerte mit religidser Musik, in denen asthetisches und religitses
Erleben ununterscheidbar ineinanderfliel3en.

Fliissige Religion

Religion gedeiht in unserer Gesellschaft, wie in ihr auch Kultur gedeiht.
Wir leben, sagt der polnisch-englische Soziologe Zygmunt Bauman, in ei-
ner fluiden Gesellschaft, in der Vernetzungen wichtiger sind als Herkunft
und Klasse, in der wichtiger ist, was konsumiert, als was produziert wird,
und in welcher das Erlebnis wichtiger ist als die Ideologie.® In dieser flu-
iden Gesellschaft erscheint auch Religion als flissig. D.h.: Religion hat
wesentlich zu tun mit Auswahl und mehr mit dem Teilhaben an einem
Erlebnis als mit Mitgliedschaft und Zugehdérigkeit. Solche Religion existiert
nicht als die solide Religion des 19. und 20. Jahrhunderts (die eng mit der
Modernisierung der Gesellschaft verknlpft war), aber auch nicht als etwas
sozial vollig Amorphes. Es ist eine Religion, die in Netze eingebettet ist, in
denen organisierte Religionen durchaus aktiv sind und die die Einzelnen
auch zu gesellschaftlichem Engagement anzuspornen vermégen (wenn
auch nicht im selben MalR wie das verkirchlichte Christentum).

Bauman selber verbindet Ubrigens Religion vor allem mit Widerstand
gegen die liquid modernity. Er teilt die Sakularisierungsthese, die bis
vor Kurzem als sententia communis galt, dass Religion fur moderne
Menschen im Prinzip eine abgetane Sache ist. Religion wird seines

9 Zygmunt Bauman, Liquid Modernity, Cambridge 2000.
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Erachtens in spatmoderner Zeit schnell zu einer fundamentalistischen
Flucht in Scheinsicherheiten. Dennoch kann er dieser Haltung auch ei-
nige Sympathie entgegenbringen, da hier im Gegensatz zur flissigen
Veranstaltungskultur, Gemeinschaftssinn zu finden sei. Ich méchte einer
solchen verengten Sicht wehren und stattdessen untersuchen, wie religi-
dse Gemeinschaft in fluiden Kontexten Gestalt gewinnt.

Mit dieser Vorgehensweise kommen Phanomene in den Blick, die
sonst unberiicksichtigt blieben oder allein aus der Perspektive der alten
Institutionen betrachtet wiirden; und dann wirde Entscheidendes tber-
sehen. So kann die weit verbreitete, vielfach evangelikale Reli-Kultur
(contemporary Christian culture) als fluide Form von Kirche angesehen
werden." Verschiedenste religiose Veranstaltungen gehéren zu diesem
Komplex: die Kirchen- und Weltjugendtage ebenso wie kleinere zeit-
lich begrenzte Glaubensgruppierungen, die nicht den Anspruch erhe-
ben, eine Kirche zu sein. Kirche geschieht auch durch evangelisieren-
de MaBnahmen und christliche Kundgebungen, in Gebetsgruppen und
Kursen zur Einfihrung in den christlichen Glauben und auf Musikfesten.
Die Reli-Kultur ist nur eine von drei fluiden Formen von Kirche, die ich in
meiner Untersuchung unterscheide.'? Hinzu kommen kirchliche Initiativen
in einem sakularen Setting (wie bei Gottesdiensten in Krankenh&usern
und Strafanstalten) und sakular-religiose Phanomene (wie etwa die
Jugendweihe in den neuen deutschen Bundesléndern). Ich werde auf
jede Kategorie mit Beispielen, vornehmlich aus der Niederlanden, einge-
hen und jeweils einige praktisch-theologische Fragen, die hier ins Spiel
kommen, anschneiden. Die Hauptfrage ist nattrlich die Bewertung und
Strategie der GroRkirchen in dieser Situation. Geht es um ein Liguidieren
oder vielmehr ein Konsolodieren?

2. Reli-Kultur

Ein deutliches Beispiel der ersten fluiden Form von Kirche-Sein ist das
Phanomen der Jugendkirchen.’ In den vergangenen Jahren haben
Gruppen Jugendlicher an mehreren Orten in den Niederlanden swin-
gende Zusammenkiinfte organisiert, bei denen in der Sprache der heu-

10 Kees de Groot, Rethinking Church in Liquid Modernity in H. Streib (Hrsg.), Religion
inside and outside Traditional Institutions, Leiden/Boston 2006, 175-192.

11 Pete Ward, Liguid Church, Peabody, MA and Cumbria 2002.

12 Vgl. ausfithrlich Kees de Groot, Three types of liquid religion in: Implicit Religion 11(3)
2008, 277-296.

13 Vgl. Johan Roeland, God is a DJ. Evangelicalisme en popular culture 2006. http://
johan.religionresearch.org/wp-content/uploads/2006/11/god-is-a-dj-evangelicalisme-
en-popular-culture.pdf (5.2.2007). An anderen Orten bespricht er das hier vorliegende
zentrale Phanomen ,Reli-Pop” aus der Perspektive von Zygmunt Baumann: Johan
Roeland, You are the song inside my heart. Over reli-pop en christelijke kunst, in: In
de Marge 14 (2005), 2-32.

28 PThl, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Kees de Groot



tigen dance parties ein Gottesdienst gehalten wurde. Mit geringem orga-
nisatorischen Aufwand, namlich mit einer Website, www.jeugdkerken.nl,
wurden junge Leute in den Stand gesetzt, eine Jugendkirche zu grinden.
Konzept und Startpaket konnte man herunterladen, eigene Kreativitat
und existierende Netzwerke vor allem unter evangelikalen Christinnen
und Christen tun das Ubrige.

Ein Beispiel fur wesentlich gré3ere und gesteuertere Treffen sind die alle
zwei Jahre stattfindenden Weltjugendtage. Auf der einen Seite sind dies
Jugendtreffen der Rémisch-Katholischen Kirche, auf der anderen Seite
bedient man sich hier den Formen eines mega event. Die Dynamik, die
dabei entsteht, erzeugt eigene Qualitaten, bei denen Begegnung und
Erleben im Mittelpunkt stehen und Vertreter der etablierten Kirchen zu
Stars eines Medienspektakels werden. Die Weltjugendtage reprasentie-
ren eine Form der Kirche aufderhalb der Parochie, auch wenn sie zu einem
Teil damit verbunden bleiben. Denn die teilnehmenden Jugendlichen sind
vielfach engagierte Pfarrangehorige oder kommen zuweilen auch aus den
so genannten ,Neuen geistlichen Gemeinschaften und Bewegungen® in
der Romisch-Katholischen Kirche.

Diese Beispiele werfen Fragen auf zum Verhaltnis von Kirche-Sein und um-
gebender Kultur, zum Verhaltnis von Form und Inhalt und zum Verhaltnis
von liquid church und solid church. Beide Beispiele weisen eine grof3e
Affinitat mit der heutigen Jugendkultur auf; und man wirde dem offenen
Charakter des sich hier zeigenden Kirche-Seins nicht gerecht, bliebe man
fixiert auf die Parochie, verstanden als Ort, wo Menschen aus verschie-
denen Kreisen sich begegnen. Denn in der so verstandenen Gemeinde
bleibt das Kirche-Sein ja an eine bestimmte Sozialgestalt, einen be-
stimmten Glaubensstil und an einen bestimmtem Glaubensinhalt gebun-
den; und genau besehen, wirde so auch eine Praxis mit einem Ideal ver-
glichen! Nicht weniger als die Jugendkirche weicht von diesem ekklesio-
logischen Ideal auch die birgerliche Pfarrkirche ab, wo die Altersgruppen
unter vierzig nahezu in den Kirchenbanken fehlen. AuRerdem zeigt sich,
dass die Affinitat mit der bestehenden Jugendkultur doch eine kritische
ist. Die Botschaft, die hier verbreitet wird — mit der signalhaften Regel
.Kein Sex vor der Ehe” —, ist dem dominierenden Hedonismus entgegen-
gesetzt.

Form und Inhalt werden in dieser Hinsicht scharf getrennt. Man gesellt
sich zur Ausgangskultur, um in ihr eine abweichende Stimme héren zu
lassen. Gegen diese Trennung liele sich allerdings einwenden, dass der
Inhalt nicht unberthrt bleibt, wenn man in diesem Kontext operiert: Das
unmittelbare emotionale Erleben wird wichtiger als der Respekt vor der
Tradition oder ein selbstandiges Denken, eine klare Botschaft wird dem

14 Kees de Groot, Orthodoxie en beleving. Bewegingen in de Rooms-Katholieke Kerk in
Nederland, in: Religie & Samenleving 1 (2006) 151-173.
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Akzeptieren von Unsicherheit vorgezogen, vor allem bekommt Gott ei-
nen Platz im persénlichen Bereich und weniger im Weltgeschehen. Es
gibt Verwandtschaften zwischen Elementen der Ausgangsszene und der
Ausgestaltung, die die christliche Tradition hier erhalt.

Wie fluide ist aber diese Form von Kirche? Hinter den lo-
ckeren Zusammenklnften der Jugendkirchen verbirgt sich eine
,Freundescommunity”, und auch die Besucher scheinen aus protestan-
tisch-evangelikalen Kreisen herzukommen. Kirchliche communities bil-
den vermutlich eine notwendige Bedingung fur diese flissigeren Formen
von Gemeinschaft. Die Teilnahme an dieser Szene setzt eine vorhe-
rige religicse Sozialisierung voraus, die schwerlich vorstellbar ist ohne
értliche Glaubensgemeinschaften. In diesen Fallen setzen die fluiden
Gemeinschaftsformen eine solide Gemeinschaft voraus. Liquid und solid
scheinen somit mehr miteinander verknupft zu sein, als es zunachst den
Anschein haben kénnte.

Die Wirklichkeit erweist sich als wesentlich ambivalenter, als Bauman die-
se vorstellt. Um es in seinen Kategorien auszudriicken: Jugendkirchen
und Weltjugendtage sind Phanomene, die gleichzeitig reprasentativ sind
fur die fluide ,Instant-Gemeinschaft und fur die fundamentalistische
,Gemeinschaft von Gleichen®.

Einerseits passen sie ausgezeichnet in das Bild von liquid modernity,
wie es Bauman und auch Ward darstellen.' Religion steht bei ihnen im
Zeichen des Konsums. Einer christlichen beziehungsweise katholischen
Identitat Ausdruck zu verleihen, wird als eine personliche Wahl darge-
stellt. ,Religitse Sachverstandige" beraten wie man als (katholischer)
Christ durchs Leben gehen kann. Andererseits geht es darum, sich
Gottes Willen zu fugen, der durch eine wohlumschriebene Bibeldeutung
oder eine klerikale Hierarchie wiedergegeben wird, wobei man ein Auge
fur die Erkenntnis der menschlichen Unzulanglichkeit hat. Jugendkirchen
und Weltjugendtage sind eben auch Treffpunkte einer wohlumschrie-
benen und begrenzten Gemeinschaft, einer ,Gemeinschaft von gleichen
Menschen®.

3. Kirchliche Initiativen in einem sakularen Umfeld

Die zweite fluide Form von Kirche-Sein, die ich unterscheide, besteht aus
Formen von religioser Gemeinschaft, die sich rund um Initiativen bilden,
die zwar kirchlicher Herkunft sind, aber sich in einem sakularen Setting
abspielen. Ein Beispiel ist die standig wechselnde Gemeinschaft von
Kranken, Ehrenamtlichen, Personal und anderen Interessierten, die sich

15 Vgl. Zygmunt Bauman, Postmodernity and its Discontents, Cambridge 1997, 178-
185.
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um die Gottesdienste in einem Krankenhaus bildet.'®

Ein anderes Beispiel ist die religiocse Gemeinschaft, die von der viel
stabileren Gruppe von Menschen erfahren wird, die hinter Mauern und
Gittern den Gottesdiensten beiwohnt. Obwohl viele Haftlinge kaum oder
tberhaupt nicht mit dem christlichen Glauben bekannt sind, wird hier mit
grof3er Anteilnahme gefeiert, aktiv zugehért und mitgebetet.'”

Aus der Perspektive einer solid modernity spricht hier die kirchliche
Organisation von ,kategorialer Pastoral. Kategorien von Glaubigen,
die schwierig erreichbar sind fir die regular und territorial operierenden
Seelsorger, werden auf alternativem Wege bedient, so dass sie der
Seelsorge, auf die sie ein Recht haben, nicht entbehren missen. Das
Setting, in dem dies erfolgt, hat jedoch seinen eigenen Impact. Die pro-
fessionellen Mitarbeiter mégen aus einem christlichen Bezugsrahmen
heraus arbeiten — diejenigen, die von ihnen erreicht werden, brauchen
diesen Rahmen aber nicht notwendigerweise zu teilen. Beide Gruppen
kénnen einander zu finden versuchen in einer gemeinsamen Definition
ihrer Situation als Kirche-Sein, aber von einem solchen Setting geht auch
ein Impuls aus, nach Erweiterung des Repertoires der religidsen Bilder
und Rituale zu suchen.'®

Ein praktisch-theologisches Problem ist hier, was Prioritat hat: die dau-
erhafte Gemeinschaft der institutionellen Kirche oder das momentane
Erleben der Gemeinschaft. Manche sprechen sich fir die erste Position
aus. Dann werden die Aktivitadten mit Aulenstehenden als Dienstleistung
oder als Missionierung verstanden und gehdéren selber nicht zur ordent-
lichen kirchlichen Seelsorge. Andere sehen Mdglichkeien fur eine flis-
sigere Ekklesialitat. ,Wo zwei oder drei in meinem Namen versammelt
sind, da bin ich mitten unter ihnen® (Mt 18,20) istin diesem Zusammenhang
eine beliebte Bibelstelle. Das Christus-Bekenntnis (,in meinem Namen®)
wird so als wichtiger erachtet als das Stehen in einer amtlichen oder ein
anderes Kriterium, das mit einer institutionellen Erscheinungsform der
Kirche Christi im Zusammenhang steht. Im Konkreten kann aber die
Flussigkeit, die hier suggeriert wird, schon bald wieder eingeschrankt
werden. Das Interesse am personlichen Bekenntnis fihrt dann zu einer
Gestalt, in der das Kirche-Sein auf autonome ortliche Gemeinschaften
bewusster und engagierter Christen hinauslauft.'

Von daher ist ein zwéites Problem zu benennen: Ist Kirche etwas fiur

16 Hermann Steinkamp, Gemeinde jenseits der Pfarrei, in: H.-G. Ziebertz (Hrsg.),
Christliche Gemeinde vor einem neuen Jahrtausend, Weinheim 1997, 185-214.

17 Paul Oskamp, Overleven achter steen en staal: vieringen en geloofsbeleving in de
bajes onderzocht, Zoetermeer 2004.

18 P. Post / A. Nugteren / H. Zondag, Rituelen na rampen. Verkenning van een opko-
mend repertoire, Kampen 2002, 114-133.

19 Kees de Groot, ,Wij zijn de kerk®. Maar wie zijn wij? In discussie met het congregatio-
nalisme, in Collationes 36 (2006) 303-320.
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Eingeweihte oder steht sie im Prinzip allen offen? Resultiert aus dem
biblisch bezeugten Auftreten Jesu ein Begriff von Kirche, der sie versteht
als den kleinen Kreis der Junger? Oder geht es eher um die Schar von
Menschen, die sich um Jesus versammeln, sich mit ihm verbinden? In sol-
chen theologischen Spannungsfeldern werden unterschiedliche Optionen
getroffen, die beispielsweise in der Feier der Sakramente konkret zum
Ausdruck kommen. In Krankenhdusern werden oft ékumenische Feiern
gehalten, einschliellich des Abendmahls. In Gefangnisgottesdiensten
wird selten das Abendmahl oder die Eucharistie gefeiert, wahrscheinlich
weil gerade hier deutlich wiirde, dass die Anwesenden sich auf unter-
schiedliche Weise zum Gegenstand der Feier verhalten.

In allen Fallen dieser Art (man denke auch an Pflegeheime und an das
Militar) ist von einer Lebensgemeinschaft die Rede, die sich in der Regel
nicht nur aus Christgldubigen (einer bestimmten Denomination) zusam-
mensetzt. Hier wird wirklich zusammengelebt. Aus der Perspektive von
Bauman durften hier noch die besten Chancen fur ,echte” Gemeinschaft
liegen, wobei sich die gedachte Gemeinschaft — trotz aller theologischen
Spannungsfelder — an eine gelebte Gemeinschaft anschlief3t.

4. Sikular-religiose Phinomene

Schliellich gibt es Zusammenkiinfte im sakularem Umfeld, in denen
nicht notwendigerweise eine Kirche involviert ist, die jedoch stark an
kirchliches Zusammensein erinnern. Ein Beispiel sind die interreligiésen
ZusammenkuUnfte, die im Stadtmuseum von Zoetermeer gehalten werden
— angestollen durch die Ausstellung ,Zoetermeer tussen hemel en aarde/
Zoetermeer zwischen Himmel und Erde" (www.geloveninzoetermeer.nl).
Im Herbst 2004 fand in diesem new town in der Nahe von Den Haag eine
Ausstellung mit Fotoportrats und Interviewfragmenten von Einwohnern
Zoetermeers mit unterschiedlichen (un)glaubigen Hintergrinden statt.?°
Wahrend und nach dieser Ausstellung wurde von einem Pfarrer, der al-
lerdings nicht in dieser Funktion sondern als normaler Birger auftrat, an-
geregt, ein Netzwerk von unterschiedlichen Glaubigen zu bilden. Dieses
setzt sich gemal dem Aufruf des Amsterdamer Burgermeisters fur die
soziale Integration in dieser multikulturellen expandierenden Stadt ein.'
Diese Gruppe organisierte im Herbst 2006 eine Reise nach Marokko, um
aus der Art und Weise, wie dort Muslime, Christen und Juden miteinander
leben, fur sich selbst zu lernen. Denn eine der Herausforderungen, vor die
diese Gruppe sich gestellt sieht, ist die Bewahrung ihres interreligésen
Charakters. Insofern zeigt diese Initiative auch an, dass exklusiver ori-

20 J. van der Ploeg / M. van Dijk (Hgg.), Zoetermeer tussen hemel en aarde. Ziel en
geweten van een moderne groeistad, Zoetermeer 2004.

21 J. Cohen, Willem van Oranjelezing, Delft, 2004 = www.amsterdam.nl/gemeente/docu-
menten/toespraken/cohen/inhoud/willem_van (5.2.2007).
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entierte religiése Strémungen (etwa fundamentalistische Christen) wenig
Interesse zeigen, wahrend synkretistisch eingestelite Strémungen, wie
Baha'i, gerade sehr fur diese Initiative eingenommen sein werden. Hieraus
kdénnte man schliel®en, dass sich eine selbstandigere Gemeinschaft ei-
ner bestimmten Gattung bildet: interreligios orientierte Glaubige. Diese
Tendenz kann jedoch auch hintertrieben werden.

Ein anderer Fall ist das Gospelfestival Amsterdam ZO! im multikulturellen
Stadtteil Stidost, ehemals bekannt als der Bijlmer.22 Charakteristisch an
diesem Festival ist, dass es nicht aus evangelisatorischem Interesse,
sondern aufgrund kultureller Erwagungen organisiert wird, wahrend doch
der religiése Charakter der Musik auller Frage steht. Das Festival, zu
dessen Programm auch Auftritte von Kirchenchéren und ein Predigt-
Wettstreit ortlicher Pastoren gehorte, war mitorganisiert vom Staditteil
Amsterdam Sidost?®, und zwar weil Gospellieder als wesentlicher
Bestandteil der schwarzen Kultur und Religion zu diesem Stadtteil mit
seinen gut achtzig niederlandischen, karibischen und afrikanischen
Glaubensgemeinschaften tUberaus passten.

Publikumsreil3er beim Festival im Jahr 2005 war Solomon Burke. Burke ist
einer von den ersten, der den black gospel mit anderen Texten versah und
ihn aul3erhalb der Kirche unter dem Namen soul verbreitete. Nachdem er
sein Leben einige Jahrzehnte lang seiner Familie (21 Kindern und einer
wachsenden Schar von Enkeln und Urenkeln), seiner eigenen Kirche (The
House of God for all People) und dem Beerdigungsinstitut seiner Tochter
gewidmet hatte, ist er seit Kurzem wieder auf die internationalen Biihnen
zurtickgekehrt.? Das Festival war seinerzeit noch ein 6rtliches Ereignis
in kleinem MaRstab mit vielen schwarzen Kirchenchéren, Bluesbands,
Hiphop, R&B und Jazz-Sangerinnen. War die Darbietung von Burke ein
Auftritt oder ein Gottesdienst? Beides, und das macht sie spannend. Es
wurden Gospelsongs gesungen, es wurde gesegnet, und Burke regte er-
folgreich die Menge zum gemeinsamen Gesang an — wenn auch bei eini-
gen, namentlich weil3en Besuchern mit einem selbstironischen Lacheln.
Manche andere sangen und bewegten sich mit erhobenen Hénden tiber-
schwanglich mit, als ob sie an ihrem regularen Gottesdienst teilndhmen.
Laut der Musikzeitung Oor fiel hier der Abstand zwischen Kinstler und
Publikum weg, die Rede war von einem ,wirklichen Zusammensein“ 2

Gegen Ende fragte Burke nach den Neubekehrten dieses Abends, den in

22 Vgl. Kees de Groot, Soulservice. De zorg voor de ziel buiten de parochie in: H. Zondag
(Hrsg.), Kwetsuren van de ziel, Nijmegen 2007.

23 ZO! Cultuur Zuidoost ist eine Initiative von Poppodium Paradiso, Cosmic Theater und
Institut Imagine IC, das die verschiedenen in den Niederlanden befindlichen Kulturen
prasentieren. Stadtteil Sidost ist einer der (ausschlieRlich sékularen) Sponsoren.

24 www.gospelfestival.nl.

25 www.thekingsolomonburke.com.

26 K. Smallegange, Gospel Festival: de goede boodschap royaal voorbij, 2005 = www.
oor.nl/deruit_concertverslagen_details.asp?id=158 (5.2.2007).
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evangelikalem Kreis bekannten Altar Call: ,Someone has been moved to-
night! Someone has been changed!” Sie wurden aufgefordert, nach vorn
zu kommen. Sie bekamen die Hande aufgelegt und erhielten eine Rose,
auf die er einen Kuss gedrickt hatte. Es ging hoch her und hatte doch
eine Ernsthaftigkeit: Die Menschen ergingen sich nicht in Emotionen, son-
dern unterzogen sich den Segnungen mit Freuden. Nach Beendigung der
Zusammenkunft war jeder in der angrenzenden True Teachings of Christ
Temple fur ein persénliches Gesprach mit einer Segnung und einem Kuss
von The Bishop eingeladen.?’ In der Tat, eine Audienz. Solomon Burke
ist ein himmlischer Botschafter und jeder ist in seiner weltweiten Kirche
willkommen.

Bei solchen Zusammenkinften liegt, nach Bauman, der Verdacht nahe,
dass es sich nur um eine Scheingemeinschaft handelt: Man kleidet sich
fur das Fest um, und nachher zieht man seine alltaglichen Kleider wieder
an. Das Gemeinschaftsgeschehen ware dann nur dulerlich und vortiber-
gehend. Empirische Untersuchungen weisen aber darauf hin, dass im
Vergleich zu regulédren Gottesdiensten der tatséchliche Impact erheblich
ist. Ich habe jedenfalls den Eindruck, dass als Antwort auf ein explizites
Angebot religidse Gemeinschaft im sékularen Feld erlebt wird. Hieran sind
dauerhafte religiose Gemeinschaften beteiligt (ein Pfarrer in Zoetermeer,
Orstgemeinden im Bijlmer), aber im Hintergrund. Diese leisten einen
Beitrag, dricken dem Phanomen aber nicht ihren Stempel auf. Es gibt
die Mdglichkeit der Institutionalisierung, sowohl in Zoetermeer als auch
in Amsterdam-Stdost, wo sich beispielsweise eine Filiale von Burkes
Church of God for All People niederlassen kénnte. In dieser Weise wird
das Erleben von communitas in eine organisierte Gemeinschaft einge-
bettet und die Fluiditat kanalisiert.

5. Schluss und Evaluierung

Deutlich ist, dass eine dynamische Beziehung zwischen flussigen und
festen Formen besteht. Wenn auch Bauman selbst die Rolle der Religion
unterschatzt, kann sein Konzept der liquid modernity dazu dienen, wich-
tige Aspekte der heutigen Kultur in den Blick zu bringen. Es ist jedoch nicht
so, dass fluide Formen der Religion sich unabhangig von den festeren
Formen entwickeln. Die Wechselwirkung institutioneller und nicht-insti-
tutioneller Formen der Religion verdient standige Beobachtung.?® Es hat
sich herausgestellt, dass sich neue religiose Strome prasentieren, die
zwar zu den alten eine Beziehung unterhalten, aber nicht mehr von ih-

27 Vql. fir eine Betrachtung Uber diese Kirche: Gerrie ter Haar, Afrikaanse kerken in
Nederland in: Religieuze bewegingen in Nederland 28 (1994), 1-36.

28 Vgl. James A. Beckford, Postmodernity, High Modernity and New Modernity: Three
Concepts in Search of Religion, in: K. Flanagan and P. C. Jupp (Hgg.), Postmodernity,
Sociology and Religion, 30—47. Basingstoke 1996, 33.
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nen beherrscht werden, sondern sich gewissermafen ihr eigenes, neues
Flussbett graben.

Diese interessante Entwicklung stellt die Praktische Theologie vor fes-
selnde Fragen.? Erstens stellt sich die Frage nach dem Umgang mit dem
Kontext: Wie soll man mit der Dynamik von Anknlipfung bzw. Anpassung
und Unterscheidung umgehen (die Frage nach der Kontextualisierung
des Glaubens)? Zweitens erhebt sich die Frage nach Identitat und Kultur
von Kirche-Sein: Soll man sich vor allen Dingen auf solide oder auch auf
fluide Formen richten (die Frage nach etwaiger Ekklesialisierung heutiger
Ph&nomene)? Drittens ist nach den Strukturen und Mitteln zu fragen, die
hinter den Phanomenen flissiger Religion stehen: Welche Konsequenzen
hat das Auftreten etablierter Kirchen und weltlicher Behérden als facilitators
von (religiésen) Veranstaltungen? Und schlieBlich die Frage: Auf welche
Weise soll das Ganze gesteuert werden?

Um einen ersten, personlichen Hinweis zur Beantworung dieser Fragen
zu geben: Ein eventueller Anschluss der Kirche an fluide religiose Formen
sollte meines Erachtens aus Uberzeugung erfolgen — aus Liebe zu den
Menschen und aus dem heraus, was als Auftrag des Evangeliums wahr-
genommen wird. Die Positionierung der Kirche in der spatmodernen
Gesellschaft ist nicht allein eine taktische Frage, sondern hat ihren Anhalt
an dem, was die Kirche nach ihrer eigenen Uberzeugung in diesem fliis-
sigen Kontext zu bedeuten hat.

29 Vgl. Rein Brouwer / Kees de Groot / Henk de Roest / Erik Sengers / Sake Stoppels,
Levend lichaam: dynamiek van christelijke geloofsgemeenschappen in Nederland,
Kampen 2007, 240-280.
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Kai Hansen

,2Land“? Im Fluss...!

I\ Kirchliches Leben in ldndlichen Rdumen
wahrnehmen und gestalten

In der Wahrnehmung léndlicher Raume durch Theologie und Kirche be-
stand lange Zeit ein deutlicher Nachholbedarf. Auch die sprichwértliche
,Kirche im Dorf* hat eine genauere Betrachtung landlicher Entwicklungen
und Lebensverhaltnisse gewiss nicht gefordert: Zu selbstverstandlich
schien, wie kirchliches Leben ,auf dem Lande® zu gestalten sei, und
Innovationen waren stets eine Sache und Notwendigkeit der scheinbar
dynamischeren Stadt. Die evangelischen Kirchen in landlichen Gebieten
haben jedoch ebenso wie diese Gebiete selbst vielfaltige und zum Teil
grundlegend unterschiedliche Entwicklungen durchlaufen, insbesondere
infolge der vielerorts sehr weitgehenden und noch andauernden Ablésung
des landlichen Soziallebens von der Landwirtschaft. Die Kirche in dem
Dorf bzw. auf dem Land jedenfalls gibt es nicht — und hat es auch nie
gegeben.!

Es liegt im Selbstverstiandnis der Kirche als Zeugnisgemeinschaft des
Evangeliums?, ihre Gestalt und ihre Strukturen stets daraufhin zu prifen,
ob sie diesem Wesen und Auftrag entsprechen, und sich an ihrer jewei-
ligen raumlichen Umwelt zu orientieren: Wie entspricht kirchliches Leben
und Handeln dem kirchlichen Zeugnisauftrag einerseits und den beson-
deren Bedingungen eines bestimmten (Lebens-) Raumes andererseits?

1. Raume erkennen und beschreiben

.,Raum" ist ein Begriff vieler Wissensgebiete und geht insbesondere die
Sozial- und Kulturwissenschaften an. Danach ,gibt es”* Raum nicht ein-
fach, sondern menschliches Handeln stellt Raume erst her. Zugespitzt:
,Das Raumliche ist [...] eine spezifische Form des Gesellschaftlichen.
Réaumliche Strukturen sind, wie zeitliche Strukturen auch, Formen ge-
selischaftlicher Strukturen'.®* Menschen positionieren und platzieren

1 Vgl. Kai Hansen, Evangelische Kirchen in landlichen Rdumen. Ein Rundblick iber
Geschichte und Gegenwart, Schenefeld 2005, zur Geschichte bes. 77-233.

2 Vgl. etwa Christoph Schwobel, Das Geschopf des Wortes Gottes. Grundeinsichten
der reformatorischen Theologie, in: Ders., Gott in Beziehung. Studien zur Dogmatik,
Tubingen 2002, 345-377; und Ders., Kirche als communio, in: MThdJ VIII (1996), 11-
46.

3 Martina Léw, Raumsoziologie, Frankfurt a. M. 2001, 167 (Hervorh. i. Orig.); vgl. ebd.,
152-230 und 271-273; sowie Hansen, a.a.0., 64-75.
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Raumkomponenten fortwahrend (so genanntes ,Spacing“) und verknilp-
fen sie zu Raumen und Ensembles, indem sie die jeweilige Atmosphare,
die ein solcher Raum dann entwickelt, wahrnehmen und erinnern (so ge-
nannte ,Synthese®). An denselben Orten kénnen sich ganz verschiedene
Raumbezogenheiten und Lebenswelten entwickeln. Was aber macht
Raume ,landlich“? Gibt es den landlichen Raum Uberhaupt?

Um die raumliche Vielfalt auf dem Gebiet der Bundesrepublik Deutschland
zu erfassen, hat das Bundesamt fur Bauwesen und Raumordnung anhand
der Bevolkerungsdichte und der Lage zu Zentralen Orten folgende drei
Raumtypen definiert, die sich weitgehend unabhéngig von administrativen
Gebietseinteilungen entwickeln (etwa als so genannte ,Metropolregionen®)
und selbst noch einmal unterschiedliche Verdichtungsgrade zeigen:

Zentralrdume sind die groRen, zusammenhangenden Siedlungsgebiete
mit einer Bevolkerungsdichte von etwa 1.000 Einwohnern je km? sowie
die groRen Korridore dazwischen; knapp die Halfte der Bevélkerung be-
wohnt hier 11% der Flache — mit einer entsprechenden Siedlungs- und
Verkehrsdynamik. Peripherrdume heil3en auf der anderen Seite die Uber-
wiegend ,landlich® gepragten Gebiete mit einer Bevélkerungsdichte von
weniger als 100 Einwohnern pro km? und grof3en Entfernungen zu den
Zentren; sie sind Uber das ganze Bundesgebiet verteilt und nehmen
58% der Flache ein. Zwischenrdume schliel3lich bilden das Umland der
Zentralraume mit einem Viertel der Bevélkerung auf gut einem Drittel des
Gebietes.*

Diese Typologie ist zunachst sehr grob und nicht viel mehr als ein poli-
tisches, namlich raumplanerisches Wahrnehmungsraster, das natirlich
viel gleichfalls Bemerkenswertes ausblendet — sinnvolle erste Schneisen
in das Dickicht der tatsdchlichen Raumvielfalt lassen sich so aber durch-
aus schlagen. Die Unterscheidung ,stadtisch — landlich“ erscheint hier
nur am Rande, zumal von einem echten Gegensatz zwischen Stadt und
Land zumindest in Deutschland mit seinem dezentralen Stadtesystem
keine Rede (mehr) sein kann: Die Grenzen zwischen Stadtregionen und
landlichen Raumen sind flieRend. Viele Lebensfelder lassen sich je nach
Perspektive nur als eher stadtisch-urban oder eher landlich-dorflich be-
zeichnen oder nur in Metaphern wie ,Zwischenstadt*® — mit erheblichen
Konsequenzen fir die Menschen und die Kirchen darin bzw. dazwi-
schen.® ;

4 Vgl. Bundesamt fiir Bauwesen und Raumordnung (Hrsg.), Raumordnungsbericht
2005, Berichte 21, Bonn 2005, v.a. 15-22.

5 Vgl. Achim Hahn, Stadt—Land, Zwischenstadt, in: Stephan Beetz / Kai Brauer/ Claudia
Neu (Hgg.), Handwérterbuch zur landlichen Gesellschaft in Deutschland, Opladen
2005, 233-240; ,Das Stadtische und das Landliche sind dann nur mehr Aspekte oder
Akzente von Orten, von ,zwischenstadtischen Lebensorten’, wo Menschen ihr Leben
fihren" (ebd., 237).

6 Vgl. dazu Wolfgang Griinberg, Vom ,oikos" zur lokalen ,Okumene". Zur Genese der
Parochie und ihrer Zukunft in den Lebenswelten von ,Stadt* und ,Land®, in: Knut

PThl, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Kai Hansen 37



Die so genannten ,landlichen Radume* zeigen sich ihrerseits in einer er-
staunlichen Verschiedenheit: ,Heute begegnen uns landliche Rdume so-
wohl in wirtschaftsstarken Landkreisen im Umland von groRen Stadten
und in Gebieten mit einer starken agrarwirtschaftlichen Basis, als
auch in peripheren Raumen ohne Verdichtungskerne. Abgelegenheit,
niedrige Bevolkerungsdichte, Abwanderungstendenzen und geringe
Durchschnittseinkommen zdhlen somit ebenso zu typischen Merkmalen
landlicher Raume wie Suburbanisierungsdruck, zentrennahe Lage,
attraktive Wohnstandorte, Entstehung neuer Wirtschaftscluster und
Fremdenverkehrsgebiete. [...] Der ldandliche Raum ist heute weniger denn
je eine einheitliche Raumkategorie“.” Seine komplexen Strukturen ge-
bieten es daher, auch theologischer- und kirchlicherseits nicht mehr von
dem Dorf, dem Land oder dem landlichen Raum zu sprechen, sondern
stets im Plural — es sei denn, eine konkrete Gegend oder ein bestimmtes
Dorf sind im Blick: Welche Art ,landlichen Raumes® liegt vor? Was ist
fur seine Lage, Ausstattung und Struktur typisch? Wie zeigt er sich in
seiner Geschichte? Welche Menschen leben in ihm auf welche Weise
zusammen? Solche Rahmenbedingungen determinieren die kirchliche
Entwicklung nicht, aber ihr genaues Wahrnehmen hat (hoffentlich) zur
Folge, dass die Kirchen sich um Strukturen bemuhen und sich Formen
geben, die ihrem jeweiligen rdumlichen Kontext wirklich entsprechen.

2. ,Sehen lernen®, ,Einschatzen kénnen*“ und
»Entscheidung wagen*

Zu genauem Wahrnehmen landlicher R&ume und kirchlicher
Gestaltungsméglichkeiten in ihnen |adt nun die EKD-Studie Wandeln
und gestalten ein.® Im Fruhjahr 2005 beauftragte der Rat der EKD
eine Arbeitsgruppe, einen Rahmenentwurf flir die missionarischen
Moglichkeiten der evangelischen Kirche in landlichen Raumen zu erstel-
len. Dazu fanden sich nun zusammen: landinteressierte Pfarrer, zwei
Missionswissenschaftler und zwei Landrate; ein hessischer Bischof,
eine siuddeutsche Pralatin und ein ostdeutscher Superintendent;
der Beauftragte des Rates der EKD fur agrarsoziale Fragen, der
Vorsitzende des Ausschusses fir den Dienst auf dem Land der EKD,

Kammholz / Henning Kiene / Redlef Neubert-Stegemann / Gerhard Ulrich (Hgg.), solo
verbo. FS Hans Christian Knuth, Kiel 2008, 99-111.

7 Bundesamt fiir Bauwesen und Raumordnung (Hrsg.), a.a.0., 203 (Hervorh. i. Orig.);
vgl. ebd., 203-216.

8 Kirchenamt der EKD (Hrsg.), Wandeln und gestalten. Missionarische Chancen und
Aufgaben der evangelischen Kirche in landlichen Rdumen, EKDtexte 87, Hannover
2007. Die Seitenzahlen im Text beziehen sich auf diese Studie. Vgl. auch von ihrem
Hauptautor: Thorsten Latzel, ,Wandeln und gestalten®. Eine Einfihrung in die EKD-
Studie zu den ,missionarischen Chancen und Aufgaben der evangelischen Kirche in
landlichen Raumen®, in: KilR 58/03 (2007), 22-24.
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eine Sozialwissenschaftlerin und zwei Praktische Theologen sowie drei
Kirchenbeamte der EKD — Menschen sehr unterschiedlicher Couleur und
Herkunft also, mit ebenso unterschiedlichen Blicken auf die ,Kirche im
Dorf“. Die Legitimation einer solchen Kommission ,speist sich aus einer ei-
genartigen Mischung von personlichem Renommee, Expertenwissen und
institutioneller Spitzenposition®, so Jan Hermelink zum EKD-Impulspapier
Kirche der Freiheit, aber das lasst sich auf Wandeln und gestalten durch-
aus Ubertragen.® Allerdings sind die Ergebnisse eines solchen ,gruppen-
dynamisch aufgeladenen Konklaves® in ihrer Bedeutung unklar: Wie ver-
bindlich ist, was da erarbeitet wird? Ist es mehr als eine Hilfestellung?

Federfuhrend im wahrsten Sinne wirkte jedenfalls — wie auch schon
bei Kirche der Freiheit — das Kirchenamt der EKD, daher auch einige
Ahnlichkeiten in Sprache und Duktus, die Wandeln und gestalten gleich
nach dem Erscheinen im Januar 2007 einen witenden Verriss in der FAZ
eingebracht haben.' Die Starken des Papiers fuhrten dann aber zu Lob,
zu mannigfacher Vertiefung und seien auch hier benannt:

Wandeln und gestalten versucht zu klaren, wie sich der kirchliche
Missionsauftrag in landlichen Raumen erfullen lasst, und leistet
Hilfestellung fur ein ,zukunftsorientiertes Handeln auf den verschiedenen
Ebenen kirchenleitender Verantwortung® (9), wobei in der konkreten
Umsetzung eher an Kirchenkreise, Dekanate und Regionen zu denken
ist als an ganze Landeskirchen oder einzelne Gemeinden. Vier Schritte
sind zu gehen: Sehen lernen — Beurteilen kénnen — Entscheidung wa-
gen — Mutig handeln, und dazu bietet Wandeln und gestalten tatsachlich
Neues und Hilfreiches.

Die Zielrichtung ist eine dezidiert missionarische: ,Mission in diesem
Sinne bildet eine Grunddimension und -intention allen kirchlichen Redens
und Handelns® und ,bezeichnet so [...] die grundlegende Aufgabe,
Kirche fur andere, fur die Welt zu sein“ (8). ,Kirche ist [...] zumindest
von ihrer Ausrichtung her eine wachsende Kirche® (42), wobei der bi-
blische Wachstumsbegriff ,immer eine qualitative Dimension der inneren
Entwicklung und eine quantitative Dimension der du3eren Entfaltung” be-
inhalte (ebd.). Diese Leitbegriffe der Mission und des Wachstums lassen
sich natirlich problematisieren — vor allem, was manche Konnotation und
die Machbarkeit durch Menschen angeht' — , tragen aber dem durchaus
sinnvollen Anliegen Rechnung, ,die kirchliche Arbeit nicht an der Wahrung

9 Jan Hermelink, Die Freiheit des Glaubens und die kirchliche Organisation. Praktisch-
theologische Bemerkungen zum Impulspapier des Rates der EKD ,Kirche der Freiheit",
in: PTh 96 (2007), 45-55, 48.

10 Eberhard Rathgeb, Mission der Worte, in: FAZ., 22.01.2007, Nr. 18/ Seite 33: ,Effizient
— da ist das Wunschwort. Die EKD: die Effiziente Kirche Deutschlands — zumindest
auf den Effizienzpapieren, die stapelweise von ihr in die Welt hinausgeschickt werden,
als wiirde das alles gar nichts kosten®.

11 Vgl. etwa Ulrike Wagner-Rau, Missionarische Kirche?, in: Kammbholz / Kiene / Neubert-
Stegemann / Ulrich (Hgg.), a.a.0., 714-724.
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ihres Bestandes, sondern an ihren verheiRungsorientierten Moglichkeiten
auszurichten® (43).

Nichtsdestotrotz kommt dieser ,Bestand® detailliert in den Blick: ,Sehen
lernen“ und ,Einschatzen kénnen“, und das maoglichst realistisch, konkret
und schonungslos. Um die Situation der Kirche in einem landlichen Raum
zu erfassen, sind zunachst objektivierbare Daten zu erheben: einerseits
zur allgemeinen Situation des jeweiligen Raumes (,daulRere” Kriterien:
Demographie, Infrastruktur, Bildung, Arbeitsmarkt und Wirtschaft,
Sicherheit und Wohlstand / Wohnsituation) und andererseits zur Situation
der Kirche darin (,innere* Kriterien: Gemeindeglieder, Amtshandlungen,
Gottesdienste, Gebaude und Einrichtungen, Mitarbeitende, Angebote,
Finanzen, vgl. 15-18). Hinzu kommen als so genannte ,Leitkriterien” die
Wahrnehmung der demographischen Entwicklung (vor allem des Zu-
oder Wegzugs von Familien), der Milieus und Lebensstile sowie so ge-
nannter kirchlicher Wachstumskrafte®, die der Kirche in Menschen und
Gebauden zukommen, wo und wann Gott es will (vgl. 21f).

Im Kapitel ,Einschatzen kdnnen“ (22-39) gehtes sodann um ein Vergleichs-
Raster von ,Typen kirchlicher Entwicklung®, in das der erfasste Raum
einzuordnen ist. Diese Typologie lehnt sich ausdriicklich an die Zentral-,
Peripher- und Zwischenrdume der Raumordnung an, kombiniert sie mit
jenen Leitkriterien und bietet jeweils konkrete Beispielregionen. Ohne auf
Einzelheiten eingehen zu kénnen, seien die sieben (zum Teil komplemen-
taren) Typen landlicher Rdume hier benannt:

Typ 1: Strukturschwache Raume - Kirche ohne besonde-
re Wachstumsperspektive; Typ 2: Periphere Raume mit einzelnen
Entwicklungsfeldern — Kirche mit nur punktueller Wachstumsperspektive;
Typ 3: Periphere Raume mit ausgesprochener Eigendynamik — Kirche mit
Wachstumsperspektive; Typ 4 / 5: Landliche Rdume im weiteren Umfeld
von Verdichtungsgebieten — Kirche ohne / mit Wachstumsperspektive;
Typ 6/ 7: Landliche Raume im engeren Umfeld von Verdichtungsgebieten
— Kirche ohne / mit Wachstumsperspektive.

Vorausgesetzt wird dabei zweierlei: Kirchliches Wachstum in land-
lichen Raumen vollzieht sich nicht unabhangig von allgemeinen
Rahmenbedingungen, und seien dies nur die Bevolkerungsentwicklung
und die Erreichbarkeit von Zentren, und: Jede Zuordnung ist eine aktuelle
Einschatzung auf Zeit, nur eine Planungshilfe und keine Festschreibung.

Ist die konkrete Region dann einigermal3en eingeordnet, lautet das
nachste Etappenziel: ,Entscheidung wagen® (40-66). Strukturelle
Entscheidungen werden in Kirchen so oder so getroffen — einige ,theolo-
gische Zielsetzungen“ sollen sie begriinden helfen.'?

12 Vgl. entsprechend vom Vorsitzenden der Arbeitsgruppe zu Wandeln und gestalten:
Martin Hein, Kirche in landlichen Raumen (HTML-Dokument http://www.netzwerkkir-
chenreform.de/kirche_in_laendlichen_raeumen.html), abgerufen am 17.01.2009; und
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Ubergreifend und in allen landlichen Rdumen von groRer Bedeutung
sind danach die Kirchengebédude mit ihrem enormen Symbolgehalt fur
Christen- und Birgergemeinde gleichermalen, der Gottesdienst als
wesentliche Lebensaulerung der Kirche (CA 7), die Beheimatung der
Menschen durch Glauben und Kirche, das Gemeindebild, wobei in land-
lichen Rdumen tblicherweise das Parochialprinzip vorherrsche, das zeit-
gemaR zu ergénzen sei'®, und schliellich die kirchlichen Mitarbeitenden
im Haupt- und Ehrenamt als wichtigste kirchliche ,Wachstumskraft* (iber-
haupt, die aber sehr unterschiedlich entwickelt sei, zumal vielerorts al-
lein die Landgeistlichen als Reprasentantinnen und Reprasentanten der
Kirche anerkannt sind. Ihnen komme traditionell und aktuell gerade in
landlichen Rdumen eine Schlisselstellung zu, doch stehe daneben zu-
kunftig unbedingt die ,Férderung freiwilliger und ehrenamtlicher Arbeit
[...]. Ohne sie werden viele kirchliche Tatigkeiten nicht aufrecht zu erhal-
ten sein® (53f).

Diese Schwerpunkte werden nun mit jenen Typen kombiniert und zu funf
Strategien entwickelt: ,ein Spektrum prinzipieller Handlungsmdglichkeiten
[...], die sich je nach Kontext kombinieren, verdndern und erweitern
lassen“ (56) — und Ubrigens deutliche, manchen auch unangenehme
Konsequenzen benennen. Wie bereits die Zahl zeigt, sind sie jenen Typen
nicht einlinig zugeordnet, legen sich in bestimmten Situationen aber nahe.
Wiederum seien sie nur schlaglichtartig eingeblendet:

1. Die Gewahrleistung von Grundvollziigen kirchlichen Lebens — nicht
unbedingt in bisherigen Formen und Rhythmen — soll kirchliche
,Brachlandschaften“ verhindern: Zweckdienliche kirchliche Gebaude
und Verwaltungseinheiten werden erhalten, und die Geistlichen kon-
zentrieren ihre Tatigkeit auf die Qualifizierung von Ehrenamtlichen, die
Kasualien, die Erreichbarkeit an einem Ort in der Region und die Feier
der zentralen Gottesdienste im Kirchenjahr. Dies birgt natirlich erheb-
liches kirchenpolitisches Konfliktpotential.

2. Spezieller Arbeitsschwerpunkt — bei Gewéhrleistung von
Grundvoliziigen kirchlichen Lebens: Diese Strategie verbindet die erste
mit einer Schwerpunktsetzung in den Bereichen Tourismus, Diakonie
oder Bildung (,selektive Investition®).

3. Lebensraumbezogene Netzwerkgemeinden sollen ein verbreitetes
Kirchturmdenken Gberwinden, sich auf regionaler Ebene entlasten und
im Miteinander neue Handlungsspielrdume erschlieRen.'

aullerdem Hansen, a.a.0., 427-436.

13 ,Es braucht in landlichen Raumen verschiedene, konzeptionell aufeinander abge-
stimmte Gemeindestrukturen, die es ermdéglichen, dass Menschen auf verschiedene
Weise in der Kirche sind und ihren Glauben leben kénnen [...]. Wie diese aufeinan-
der abgestimmten ,regionalen Gemeindestruktur-Ensemble’ aussehen, héngt von den
Gegebenheiten des jeweiligen landlichen Raumes ab* (52).

14 Vgl. dazu unbedingt Stefan Bdlts und Wolfgang Nethéfel (Hgg.), Aufbruch in die
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4. Geistliche Zentren und besondere Wachstumsgemeinden strahlen
Uberregional aus und fungieren — auergewdhnlich oder exemplarisch
— als regionale Entwicklungskerne; sie seien gezielt zu unterstitzen.

5. Eine Vernetzte Kirchengemeinde im suburbanen Raum nimmt die
Alltagsverflechtungen zwischen Umland und Zentrum auf und sieht
etwa grofRRe Innenstadt-Kirchen nicht als Rivalen oder Vorbilder, son-
dern als Kooperationspartner und konzentriert sich auf ein entwickeltes
Angebot der Grundvoliziige kirchlichen Lebens vor Ort; auch hier tut
Vernetzung Not.

Besonders mit seinem Analyse-Instrumentarium und mit seinen Hinweisen
fur strategisches, also zielgerichtetes Handeln bietet Wandeln und ge-
stalten offensichtlich wertvolle Impulse dafur, wie sich kirchliches Leben
in landlichen Rdumen entdecken und dann auch entwickeln lasst, selbst
wenn sich Typen und Strategien nicht auf jeden Raum direkt Gbertragen
lassen, und dies zudem aus ungewohnt visionarer und motivierender
Perspektive: ,Mutig handeln® heildt folgerichtig der letzte Schritt, der fur
Kirchenleitungen und Mitarbeitende noch unterschiedliche Aufgaben be-
reithalt.

Wandeln und gestalten ist insofern unabgeschlossen, als die Studie da-
rauf angelegt ist, diskutiert und angewendet zu werden. Ein Hinweis da-
rauf, dass dies auch erfolgreich geschieht, mag die neue Rubrik in der
Zeitschrift Kirche im ldndlichen Raum sein, die kaum zuféllig Wandeln
und gestalten heifldt und kirchlich-landliche Reformprojekte vorstellt.'

3. Auf den Grund gehen

Letztlich ist in struktureller Hinsicht der Verzicht auf eine Generallésung
geboten: Kirchliche Strukturen in landlichen Raumen sind den jeweiligen
regionalen und értlichen Besonderheiten und Bedurfnissen flexibel anzu-
passen, deren genaue Wahrnehmung vorausgesetzt.

Elementar im wahrsten Sinne ist und bleibt flr evangelische Kirchen je-
doch ein Strukturkern, namlich offene und &éffentliche Gottesdienste in
jedweder Form als das Wesens- und Erkennungszeichen evangelischer
Kirchen auch in landlichen Gegenden. Selbst wenn Gemeinden stets mi-
lieu- oder ortsgebunden bleiben, so wirken Gottesdienste einer milieu-,
alters- oder auch ortsspezifischen Verengung des kirchlichen Lebens und
der kirchlichen Strukturen tendenziell entgegen: ,Jede liturgische Form
ist auf einen spezifischen sozialen Raum bezogen, den sie rituell verdich-

Region. Kirchenreform zwischen Zwangsfusion und profilierter Nachbarschaft,
Netzwerk Kirche 3, Hamburg-Schenefeld 2008.

15 Vqgl. als erstes Portrait Markus Drége und Harald Kruse, Der Kirchenkreis Koblenz, in:
KilR 59/3 (2008), 38-43, die sich z.B. die Typen der EKD-Studie zu Eigen machen.
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tet, inszeniert, und damit allererst wahrnehmbar macht. [...] Weil dieser
Kontext stets auch eine geographisch-raumliche Dimension hat, ist jede
gottesdienstliche Gemeinde auch Orts-Gemeinde. Andererseits wird die-
ser soziale Ort im Gottesdienst aber ebenso regelmafig auch tberschrit-
ten. [...] Nicht zuletzt der sonntagliche Gottesdienst der Wohngemeinde
erhalt seine Legitimation nur durch diese ortskritische Dimension: Wenn
es hier nicht gelingt, die Beteiligten Uber ihr territorial und sozial fest-
gelegtes Milieu hinauszufilhren, sie mit fremden Uberlieferungen und
mit der Universalitdt der Sakramente zu konfrontieren, dann hat gera-
de dieser parochiale Gottesdienst sein geistliches Ziel, namlich gerade
die Heimatlosigkeit, die ,paroikia’ des Glaubens verfehlt. Positiv formu-
liert: Theologisch legitime, christliche Gemeinde ist eine Gemeinschaft
nur dann, wenn die ihr zu Grunde liegende Agende jene Spannung von
Darstellung und Uberschreitung ihres sozialen Ortes durchzuhalten
vermag®.®

Gottesdienstliche Vollzlige also bilden in allen Rdumen die grundlegende,
theologisch gebotene und auch strukturgebende Konstante der Kirchen,
so sehr auch der aktuell herrschende Spardruck andere Prioritaten nahe
legen mag. Fur die evangelischen Kirchen in landlichen Raumen kommen
mindestens zwei Gesichtspunkte dazu: Erstens haben sie die Menschen
im Wandel des landlichen Soziallebens zu begleiten, und zweitens geht es
deshalb nicht darum, sich gegen den vermeintlichen Traditionsabbruch,
Kultur- oder Glaubensverlust zu wehren, sondern darum, neue
Lebensformen und Lebensmoglichkeiten auf dem Lande mitzugestalten
— vielleicht auch mit traditionellen Formen und Orientierungsmustern,
stets jedoch in solchem Bemiihen um die Menschen, dass Gal 3,28 in
landlichen Raumen wie folgt zu lesen ware: Hier ist nicht ,Gebdirtiger’
noch ,Fremder’, hier ist nicht ,Einheimischer’ noch ,Zugezogener’, hier
ist letztlich nicht Landmensch noch Stadtmensch; denn ihr seid allesamt
einer in Christus Jesus®.

Letztlich verorten sich evangelische Kirchen im Handeln Gottes — diese
Einsicht mag Strukturplanungen, vermeintlich feste Strukturen und uner-
schitterliche Gegebenheiten immer wieder korrigieren und relativieren,
und die Kirchen werden ihrem Wesen und Auftrag auch in landlichen
Raumen am ehesten dadurch gerecht, dass sie sich ihrem jeweiligen
Kontext zuwenden, sich selbst in mancherlei Hinsicht offen und zugang-
lich zeigen und vor allem immer wieder ihren wirklichen Grund vergegen-
wartigen: Gottes Wort.

16 Jan Hermelink, Die Konstitution der Ortsgemeinde im Gottesdienst. Aspekte empi-
rischer Differenzierung und Medien in theologischer Integration, in: Maren Lehmann
(Hrsg.), Parochie. Chancen und Risiken der Ortsgemeinde, Leipzig 2002, 45-68, 66f
(Hervorh. i. Orig.).
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Ottmar John

Grundtypen der Citypastoral

Vorbemerkung

D ie City, der Mittelpunkt der Stadte bt eine wachsende Anziehungskraft
auf die Menschen aus. In Bezug auf die Stadt hat es einen
Stimmungswandel gegeben, der auch viele engagierte Christen beider
Konfessionen erfasst. Dominierte in den sechziger und siebziger Jahren
des letzten Jahrhunderts die Stadtkritik, und wurde Stadt als Moloch, als
Ort der Zerstérung der Natur, als Ort der Erosion sozialer Beziehung und
der Abwendung von Gott empfunden, den gerade auch gesellschafts-
kritische Christen ablehnten, so ist die Stadt heute der anziehende Ort,
in dem das Leben pulsiert und etwas Neues entsteht. Sie erscheint als
Ort der Freiheit von sozialer Kontrolle und Ort, an dem man die ,Fulle*
des Waren- und Dienstleistungsangebotes erleben kann. Auch die
Mittelpunkte von relativ kleinen Stadten kénnen diese Anziehungskraft
ausiiben. Ein Indiz dafir ist die beobachtete Tendenz, dass Jugendliche
vom Lande immer mehr ihre Freizeit in den Kreisstadten verbringen, wo
sich einerseits ihr Arbeitsplatz, Ausbildungsort und ihre Schule, wo sich
anderseits Freizeiteinrichtungen befinden.

Die Gruppierungen und Initiativen, die sich unter dem Stichwort
,Citypastoral* sammeln, sind sehr unterschiedlich. Gemeinsam ist ih-
nen das Selbstbewusstsein, die Grenzen der bisherigen Pfarrseelsorge
zu Uberschreiten. lhre Protagonisten betonen oft die Neuartigkeit ihres
Handelns und definieren sich durch die Negation der bisherigen Pastoral.
Das Selbstbewusstsein der Neuheit der Citypastoral ist vor allem deswe-
gen plausibel, weil die Kirche in Deutschland, vor allem die katholische
Kirche, eine Dorfkirche zu sein scheint. Ob das der Realitat entspricht sei
dahingestellt. Auf jeden Fall ist die Selbstwahrnehmung der Kirche als
,Kirche vom Lande" eine wirkmachtige Realitat. Der Aufbruch in die City
ist dann immer ein grenziberschreitender Akt. Wer Citypastoral betreibt,
lasst die statische Pastoral des Landes hinter sich und experimentiert
dynamischere Formen der Nachstenliebe und Verkiindigung, die dem
pulsierenden Leben in der Stadt adaquat sind. Und wer Citypastoral be-
treibt, verortet sich selbst jenseits der Grenzen der Pfarrei. Die Pfarrei als
Gemeinschaft von Christen, in der die Kirche im vollen Sinne prasent ist,
scheint eine Assoziationsform zu sein, die nur unter den Bedingungen der
Statik landlichen Lebens méglich und sinnvoll ist. Citypastoral reiht sich in
diesem Sinne ein in die Kritik der Pfarrei, die es in Deutschland seit dem
Konzil gibt.
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Im Folgenden werden drei Haupttypen der Citypastoral unterschieden.
Unterscheidungskriterium ist ihre Stellung zur Pfarrei: Wie gestalten und
verstehen sie dieses ,Jenseits zur Pfarrei*? Die Pfarrei als Bezugsgrolie
zu nehmen ist deswegen methodisch sinnvoll, weil sie eine ekklesiolo-
gisch normative GréRe ist. Mag ihre empirische Realitat erbarmlich sein,
die Pfarrei steht unter der universalen Anforderung, Kirche im vollen
Sinne des Wortes zu sein. Sie muss die Universalitat des Heilsereignisses
im status viatoris erfahrbar, wenigstens erahnbar machen (siehe auch
Lumen gentium 26). Sie soll die Einheit aller drei Grundvollzuge realisie-
ren und durch sie soll Christus allen Menschen nahe sein, auch denje-
nigen, die sich nicht ausdricklich zu ihm bekennen. Denn Liebe, die im
ganzen Leben Jesu offenbar geworden ist, und die die Kirche in ihrem
Handeln bezeugt, ist dadurch Offenbarung allméchtiger Liebe, dass sie
niemanden ausschlief3t.

1. Initiativen

Dieses ,Jenseits“ der Kirchen kann geographisch verstanden werden:
Viele Stadte haben neue Geschafts- und Einkaufszentren herausgebildet.
Bisweilen sind ihnen gegeniber die Kirchengebaude in eine Randlage
geraten. Citypastoral besteht dann darin, mitten im Strom der Passanten
die Kirche prasent zu machen — etwa durch Anmietung eines Ladenlokals
oder durch Marktstande — wobei die Anmietung von kommerziellen
Raumen sehr teuer sein kann.

Die niedrigste Stufe dieser Form von Citypastoral ist die Verlagerung der
Offentlichkeitsarbeit der Kirche an die Orte, wo die Menschen tatsach-
lich angetroffen werden kénnen. Die Handlungsformen bestehen dann
zunachst in der Verteilung von Handzetteln und Broschiren, die tber
die Kampagnen und die religiosen wie kulturellen Angebote der Kirche
in der Stadt informieren. Typisch dafir sind Infoladen in unmittelbarer
Nachbarschaft zu einigen Kathedralkirchen.

Diese Infoladen sind aber tber die reine Informationsfunktion hinaus
auch Orte der Begegnung. In einigen Infoladen engagiert sich eine
erhebliche Anzahl von ehrenamtlichen Mitarbeitern, die den zufal-
lig Vorbeikommenden als Ansprechpartner dienen. lhr ausdrickliches
Charisma ist oft das der ,absichtslosen Prasenz®. Die Vorbeikommenden
bestimmen Zeit, Ldnge und Inhalt des Gespréchs. Dadurch zeigt die
Kirche, dass sie sich nicht zu schade ist, den Menschen auch in banal
erscheinenden Noten beizustehen. Diese kdnnen darin bestehen, dass
Menschen in der Stadt orientierungslos sind und nach dem Weg fragen.
Die Prasenz der Kirche bzw. kirchennaher Initiativen als solche hat hier
eine Verkindigungsfunktion.

Zu diesem Typ von Citypastoral, der geographisch jenseits der
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Pfarreigrenzen angesiedelt ist, gehdren auch kirchliche Gruppierungen,
die ein bestimmtes inhaltliches Anliegen zu Gehdér und zu Gesicht bringen
méchten. Im Unterschied zu der absichtslosen Présenz gehen sie von
sich aus auf die Vorbeistromenden zu und wollen ihnen eine Botschaft
mitteilen. Auf den ersten Blick fallen evangelikale Gruppieren ins Auge.
Sie praktizieren schon seit Jahrzehnten eine direkte Verkiindigung des
Wortes Gottes. lhnen wird mit einigen Recht vorgeworfen, dass sie nicht
die Kommunikation suchen, in der Gesprachspartner sich wechselseitig als
Subjekt anerkennen, sondern monologisch von oben herab die Menschen
mit dem Wort Gottes konfrontieren wollen. Sie dabei in Verlegenheit zu
bringen, ist kein Manko. Wer sich entriistet abwendet, verharrt in der
Siinde. Bisweilen sind diese evangelikalen Erweckungsprediger auch ein
multikulturelles Moment in den Citys. Amerikanische Baptisten predigen —
z.B. vor der Bankenkulisse in Frankfurt — vom nahen Untergang der Welt.
Mit Sicherheit wird die Kirche nie prophetische Konfrontation unterlassen
durfen — das ist das Defizit absichtsloser Prasenz. Sie wird es aber immer
unter Anerkennung der Subjektivitat und der Wirde der Menschen tun,
die sie mit dem Wort Gottes konfrontiert.

Diese Verbindung von Konfrontation und Anerkennung des Anderen lésen
solche kirchlichen Gruppierungen wenigstens ein Stuck ein, die soziale
und politische Anliegen vertreten. Das geschieht durch die Kampagnen
der Hilfswerke und katholischen Sozialverbadnde, die sich mehr oder
weniger phantasievoll im Passantenstrom platzieren. Als Beispiel seien
hier die Unterschriftenaktionen der Katholischen Arbeitnehmerbewegung
(KAB) gegen die Abschaffung des gesetzlich verankerten arbeitsfreien
Sonntags genannt. In der Form sind derartige Unterschriftenaktionen
konfrontativ, vom Inhalt aus betrachtet geht es um den Menschen und
sein Heil, das schon jetzt beginnt und auch in der Unterbrechung der oft
lebensverzehrenden Arbeit Realitat gewinnt. Das Beispiel der Heiligung
des Sonntags zeigt, wie nah das Engagement fur eine menschenwdrdige
Gesellschaft der Botschaft von der Zuwendung Gottes zu den Menschen
steht. Vom Sonntag zu reden, ohne von den Gottes Schopfungshandeln
und der Auferstehung Jesu vom Kreuzestod zu reden, ware abstrakt.

Citypastoral als eine konkrete Form und ein konkreter Ort, aus dem
Glauben, der Hoffnung und der Liebe, die Gott selbst in die Menschen
eingegossen hat, soziale und politische Anliegen zu vertreten, steht in
Kontinuitat zu jenen kulturellen Transformationen, die Deutschland
in den spaten sechziger Jahren den o6ffentlichen Raum als politischen
Raum — nach den Jahren der Agonie — wieder eroberte. Es gehort zur
missionarischen Sendung der Kirche, in diesem Raum préasent zu sein.
Besonders wird dies in solchen Initiativen und Aktionsformen deutlich, die
dem Wohl der Stadt ausdriicklich dienen. Vor allem in Stadten mit hohem
Bevélkerungsanteil ist die Citypastoral immer auch ein Ort, an dem die
Kirche das Ringen um die gerechte Gestaltung der Stadt fordert, sei es,
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dass sie den politischen Parteien Plattformen zur Auseinandersetzung
bietet, sei es, dass kirchliche Gruppierungen ihre Forderungen an die
Politik 6ffentlich machen. In dieser Funktion indiziert Citypastoral — ne-
ben einigen anderen kirchlichen Handlungsfeldern - auch den Wechsel
im Politikverstandnis der Kirche. Ist dieses trotz Verbandskatholizismus
in Deutschland noch immer gepragt von politischer Lobbyarbeit, also
dem direkten Einwirken auf Gesetzgebungsverfahren durch Beauftragte
der Bischofe, so leistet Citypastoral, zumindest auf kommunaler Ebene
einen Beitrag zur Anerkennung der Grundnorm aller Politik, die dem
Gemeinwohl dient: zur Anerkennung der universalen und unverfigbaren
Wirde aller Menschen.

Derartige Initiativen haben oft ihren Ursprung im Leben stadtischer
Pfarreien. Viele konnten nur deswegen die Gemeindegrenzen uber-
schreiten, weil sie bereits vorher innerhalb der Pfarrei eine autonome und
selbstbewusste Gruppierung darstellten. Uberschreiten sie die Grenzen
der Pfarrei, wirken sie auch auf diese zurlick. Sie tragen zur Ermeuerung
und Erweiterung des Lebens der Pfarrei bei. In Deutschland haben sich di-
ese Gruppen oft Gberregional und tberdiézesan zusammengeschlossen.
Nicht selten wurzeln ihre Urspriinge in der Phase der Kirchengeschichte,
in der sich die heute pragende Sozialgestalt der Kirche herausgebildet
hat.

2. Einrichtungen

Die Initiativen der Citypastoral zeichnen sich dadurch aus, dass sie in
einen geringen Grad institutionalisiert sind. In ihnen dominiert ehren-
amtliches Engagement. Davon zu unterscheiden sind juristisch und 6ko-
nomisch definierte ,Einrichtungen® der Kirche, die ekklesiologisch und
kirchenrechtlich keine Pfarreien sind. Es gibt im ,Jenseits” zur traditio-
nellen Pfarrei kirchlich verfasste Orte. Es sind Orte, die es schon seit
Jahrhunderten gibt wie z.B. Kldster der Armutsbewegung, Hospize fur
Reisende und Pilger oder so genannte ,Beichtkirchen®. Um diese Orte mit
einer langen Tradition geht es im nachsten Abschnitt; zuerst sollen neu-
artige Institutionen beschrieben werden, die sich der Ausdifferenzierung
der Gesellschaft und parallel dazu der kirchlichen Dienste in der Moderne
verdanken. Im 19. Jahrhundert entstanden viele caritative Einrichtungen,
von den Krankenh&usern Gber Sozialstationen bis hin zu Kindergarten und
Schulen. Nach dem Krieg kamen kirchliche Erwachsenenbildungswerke
und Familienbildungsstatten hinzu. Alle derartigen Einrichtungen befin-
den sich in kirchlicher Tragerschaft oder in der Tragerschaft einer Kir-
chennahen Institution. Sie sind aber in vielen Fallen staatlich refinan-
ziert. Es ist ein Dienst der Kirche, den sie fir die Gesellschaft subsidiar
wahrnimmt. Sie alle fuhlen sich von Verdnderungen in den Stadten he-
rausgefordert. ,Citypastoral” ist bisweilen der Name fur Aktivitdten und

PThI, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Ottmar John 47



Angebote der Caritas oder der katholischen Erwachsenbildung unter den
besonderen Bedingungen des stadtischen Zentrums und des Lebens in
ihm. So gibt es in vielen Stadten Beratungsangebote, wie Ehe- Familien
und Lebensberatung, Erziehungsberatung, Schuldnerberatung und an-
dere. Weil aber das Spektrum der Beratungsangebot fachlich hochgradig
ausdifferenziert ist, deswegen braucht es eine eigene Beratung, welches
Beratungsangebot denn fiir einen bestimmten Hilfesuchenden am besten
geeignet ist. Caritative Beratungsangebote brauchen eine Portalfunktion
oder — um ein Bild zu gebrauchen — einen ,Flaschenhals®.

Dieses Portal informiert nicht nur Hilfesuchende Uber das professionelle
Beratungs- und Unterstitzungsangebot der Caritasverbande, sondern
macht das Faktum von Hilfe und Hilfsbedurftigkeit &éffentlich. Hilfe und
Hilfsbedurftigkeit sind kein Ausnahmefall des Lebens, der im Verborgenen
bereinigt werden musste, sondern gehoért zur Realitdt menschlichen
Lebens. Ein wichtiger Indikator fur die Humanitat einer Gesellschaft
besteht darin, ob sie religiése, kulturelle, soziale und psychische, aber
auch kérperliche und gesundheitliche Andersheit zuldsst, akzeptiert und
integriert. Und integrieren heil3t auch, die Leiden, die mit einer solchen
Andersheit verbunden sein kénnen, zu lindern und méglichst zu besei-
tigen. Integration ist in Deutschland eine wichtige Aufgabe, der sich die
groRen gesellschaftlichen Organisationen widmen. Die Kirche hat sicher-
lich eine lange Erfahrung im Umgang mit kérperlicher, psychischer und
sozialer Andersheit. Zu erwahnen ist inre Uberraschend deutliche Prasenz
im so genannten ,Bahnhofs- und Prostituiertenmilieu” etwa durch weib-
liche Ordensgemeinschaften.

Exklusion und Marginalisierung sind Effekte der Globalisierung. Sie
werden anschaulich und erfahrbar in den Citys. Umso starker die
Verkehrsbewegungen in die Stadte dem persodnlichen Einkauf dienen,
und umso exklusiver die Citys Orte der Ausstellung von Waren und des
Konsums von Luxusgltern sind, desto gréRer wird die Tendenz, die
Armen aus dem Stadtbild verschwinden zu lassen. Wenn die Caritas ihr
Hilfsangebot genau an den Orten 6ffentlich macht, an denen die Kaufhauser
um die Beseitigung der Drogenszene, der Obdachlosentreffs bemiht
sind, dann baut sich Konfliktpotenzial auf. In den neuen Bahnhéfen ist
in Deutschland dieser Konflikt zum Ausbruch gekommen. Die Bahnhéfe
in Deutschland werden zu Konsum- und Erlebniszonen umgestaltet.
Wachdienste haben unliebsame Personen fernzuhalten. Nun hat aber
die Caritas in Gestalt der dkumenischen Bahnhofsmission einen seit
Uber hundert Jahren angestammten Platz in den Bahnhéfen. Und diese
Bahnhofsmissionen sind, wie alle kirchlichen Orte, Anlaufstellen fur Arme,
vor allem fiur Obdachlose. Der Bahnhofsmission wurde der Vorwurf ge-
macht, Obdachlose in die Bahnhofe zu ziehen. Sie sollten die Bahnhofe
verlassen. Es ist der Deutschen Bahn AG jedoch nicht gelungen, die
Bahnhofsmission aus den Bahnhéfen zu entfernen.
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Die Darstellung der Hilfs- und Beratungsangebote in den neu entstan-
denen Erfahrungs- und Erlebnisrdumen der Citys bedeutet also, fur die
Humanitat der Gesellschaft zu kAmpfen und sich der Marginalisierung der
kérperlich und psychisch Anderen in geschlossenen Anstalten zu wider-
setzen. Eine Prasenz in neuen Offentlichkeiten, die gepragt sind durch
Mobilitat und Augenblickshaftigkeit, hat aber auch Rickwirkungen auf das
unmittelbare Geschehen von Solidaritat und professioneller Hilfestellung
— z.B. in der Drogen- und Suchtberatung. Unter den Bedingungen der
Mobilitat gerat die Hilfstatigkeit selbst in Bewegung und werden ihre
Standards und Normen flie3end.

Diese Verdnderungen kénnen als Dialektik von Offentlichkeit und
Anonymitat bezeichnet werden. Einerseits suchen die Caritasverbande
wie auch die Diakonie der evangelischen Kirche und die sakularen
Wohlfahrtsverbande die Prasenz in den neuen Erfahrungs- und
Erlebnisraumen der Citys. Andererseits wird dadurch ihre Einzelfallhilfe
marktférmiger und anonymer.

In den neunziger Jahren ist in Deutschland ein Markt sozialer
Hilfsangebote entstanden. Die verschiedenen Hilfsorganisationen kon-
kurrieren untereinander und werben um Klienten. Diese kénnen naturlich
die Hilfe nicht selbst bezahlen, aber die stadtischen Sozialamter erstatten
Fallpauschalen.

Die City ist fur Hilfs- und Beratungsangebote ein ginstiger Ort. An ihm
herrscht ein hohes Mal an Anonymitat. Die Stadt ist der Ort, an dem sich
die Menschen fremd bleiben, auch wenn sie sich begegnen. Die Stadt
setzt das Fremdheitsparadox aulRer Kraft. Normalerweise verlieren frem-
de Menschen, wenn sie sich begegnen, ihre Fremdheit. Einen Fremden
kennen zu lernen ist nur moglich, wenn dieser aus seiner Fremdheit he-
raustritt. Die Fremdheit des Anderen bleibt mir fir immer verborgen —
es sei denn im Verkehrsstrom der City und unter der Bedingung, dass
Begegnungen zufallig und kurzzeitig sind. Wegen der vielen Menschen
ist es nahezu ausgeschlossen, demselben Menschen noch einmal zu be-
gegnen.

Weil die kirchlichen Hilfsangebote auf das Bedurfnis nach Anonymitat
eingehen, kénnen sie Uberhaupt in den Innenstadten wirken — sowohl
offentlich als auch in der direkten Einzelfallhilfe. Wegen der Anonymitat
und dem Fehlen sozialer Kontrolle sind sehr schnell intensive Gesprache
und direkte Hilfen méglich. Jedoch bezahlen sie daflir einen hohen Preis.
Die Caritaseinrichtungen in den Innenstadten, ihre spezifische Art von
Citypastoral in der Dialektik von Offentlichkeit und Anonymitat stehen
immer in der Gefahr, auch zur Atomisierung und Beziehungslosigkeit
der Menschen untereinander beizutragen. Vorab sei aber schon klar
gestellt: Wer diese Gefahr nicht auf sich nimmt, kann den Menschen
von heute nicht nahe sein. Das Leben in den Metropolen der hochent-

PThl, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Ottmar John 49



wickelten Gesellschaften ist stark gepragt von Mobilitdt und ihren sozi-
alen Folgelasten. Wer den Menschen, die diese Lasten nicht mehr tragen
kénnen, beistehen will, muss selbst mobil sein, um sie Gberhaupt zu errei-
chen. Wer nicht bereit ist, in den reiRenden Strom zu springen, kann den,
der in seine Gewalt geraten ist, nicht retten.

3. Ordensniederlassungen und verwaiste Pfarreien in den
Innenstadten

Oben sind bereits die alten Kléster, Hospize, Pilgerkirchen von Orden
und Bruderschaften erwahnt worden. Sie liegen oft in den Innenstadten.
Dazu kommen jene Innenstadtpfarreien, die nicht mehr dem Bild und der
Norm einer Pfarrei entsprechen. Zu dem gewohnten Bild einer Pfarrei
gehort die Vielfalt der Altersgruppen, der Lebensformen, der Berufe und
der kulturellen Praferenzen. Vor allem pragen Familien mit Kindern immer
mehr das Leben und die Ausstrahlung einer Pfarrei. Nicht ohne kritischen
Unterton sprechen manche Beobachter von einer ,Familiarisierung” der
Pfarrei. Diese Vielfalt setzt eine bestimmte Grofe voraus. In Folge der
anhaltenden Abwanderung der Wohnbevélkerung aus den Innenstadten,
verstarkt durch den demographischen Wandel (seit 1964 hat sich in
Deutschland die Zahl der Geburten nahezu halbiert, von 1,36 Millionen
auf 700.000), sind viele angestammte Innenstadtpfarreien verwaist bzw.
extrem Uberaltert. In der Kélner Innenstadt gibt es Pfarreien, die noch 300
Mitglieder zahlen — ubrig geblieben von der Entleerung der Innenstadte
von Wohnbevélkerung sind die Hausmeister der Buro- und Kaufhauser.

Sowohl die Ordensniederlassungen in den Citys als auch die verwaisten
Innenstadtpfarreien haben in den letzten Jahrzehnten die Herausforderung
angenommen, die die wachsende Mobilitat der Menschen fur die Kirche
bedeutet. Die Citys sind vor vielen Jahren zu neuem Leben erwacht.
Lebendig sind sie nicht, weil die Wohnbevélkerung in sie zurlickgekehrt
ware, sondern weil sie Zielpunkt der Verkehrsbewegung einer wach-
senden Anzahl von Menschen sind. Sowohl aus beruflichen Grinden
als auch aus kulturellen und privaten kommerziellen Motiven sind die
Innenstadte belebt wie noch nie zuvor. Die steigende Mobilitat hat leben-
dige Citys zur Folge. Mobilitat wird in den Citys, den Zielpunkten der tag-
lichen ,konvulsischen Bewegungen aus dem Umland in den Mittelpunkt
und wieder zuriick wie in Brennspiegeln erfahren. Das Leben in der City
ist eine Allegorie der Zukunft des Lebens in einer durch Informations- und
Warenstréme vernetzten Welt.

Die Pfarreien und kirchlichen Einrichtungen, die sich an diesem neuen
Leben der Citys beteiligen und die Kirche in ihm prasent machen, sind
die Pioniere einer Kirche, die auch unter den Bedingungen der Mobilitat,
Augenblickshaftigkeit und Flichtigkeit die frohe Botschaft vom Anbruch
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des Reiches Gottes weitergeben und praktisch bezeugen will.

In einer ersten Stufe haben diese Citykirchen sich auf die Eile ihrer
Besucher eingestellt. Es sind Verkiindigungsformen entwickelt wor-
den, die in extrem kurzzeitigen Begegnungen mdéglich sind. Dazu ge-
horen die so genannten ,10-Minuten-Andachten®, die Erneuerung
der Tageszeitliturgie, mystagogische Kirchenfuhrungen, Konzerte,
Ausstellungen und Inszenierungen moderner sakraler Kunst. Sehr grolie
Bedeutung hat ein Veranstaltungstyp, der der Tatsache Rechnung tragt,
dass sich die wichtigsten Aktivitdten vieler Menschen immer mehr in die
Nacht hinein verlagern. In fast jeder groReren Stadt gibt es mittlerwei-
le die in einem bestimmten Turnus wiederkehrende ,Nacht der Offenen
Kirchen*. Alle Kirchen einer Innenstadt bieten in einer Nacht eine Vielzahl
von Aktivitaten; die Menschen pilgern bis in die Morgenstunden von einer
Kirche zur anderen, um zu verweilen, still zu werden, nachzudenken, mit-
einander zu kommunizieren und zu beten.

Kirchliches Handeln unter den Bedingung wachsender Mobilitat
und Kurzzeitigkeit, das nicht ein bloRes Beiwerk, sondern wirkliche
Verkiindigung, Diakonie und Liturgie der Kirche ist, wird die frohe Botschaft
auf elementare Aussagen konzentrieren. Eine solche Elementarisierung
bedeutet nicht, die Botschaft zu verkiirzen, zu halbieren, zu verharmlosen,
sondern es werden die Schllisselszenen der Botschaft zu Gehér und zu
Gesicht gebracht, in denen das Ganze der Botschaft unentfaltet enthalten
ist. Eine solche ,Elementarisierung® der Botschaft des Christentums kann
an die Lehre von den articuli fidei und an die Praxis der Unterweisung in
Katechese und Religionspadagogik anknupfen. Sie steht dartiber hinaus
in Kontinuitat zur Mitteilung von Glaubensinhalten durch Bilder, wie z.B.
der biblia pauperum. Im Vorgang einer solchen Elementarisierung der
Botschaft bis hin zu ihrer Focussierung in einem oder mehreren Bildern
wird bewusst, dass katholische Kirchen in der Regel reich bebildert sind.
Die Citypastoral ist auch eine Wiederaneignung der Bilder, die von der
Heilsgeschichte erzahlen.

Die Veranstaltungsform der ,Nacht der Offenen Kirchen® gibt das ekklesio-
logische Schltsselwort fir derartige Aktivitaten der Citypastoral. Die ge-
dffneten Kirchen symbolisieren, dass die Kirche offen fur alle Menschen
ist —und zwar vorbehaltlos. Kirche gibt es umsonst. Gedffnete Kirche kann
man betreten, ohne Eintritt zu zahlen. Mit den dort Weilenden kann man
sprechen, ohne eine Vorleistung erbringen zu miissen. Inmitten der total
6konomisch determinierten City erméglichen die Kirchen Erfahrungen,
dass es mehr gibt als das, was man fur Geld kaufen kann. Es ist eine
elementare Erfahrung, die konkret wird in der alten Parole der CAJ ,Ein
Arbeiter ist mehr wert als alles Geld der Welt".

Diese Praxis der Ordensniederlassungen und Innenstadtpfarreien, deren
Anfange in den siebziger Jahren festzumachen sind, ist jedoch an zwei
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Punkten ambivalent und missverstandlich:

1. Die Angebote und Veranstaltungsformen kénnen von den vorbeistro-
menden Passanten als normales Dienstleistungs- und Warenangebot auf-
gefasst werden. Dass etwas nichts kostet, ist im Geist des Kapitalismus
kein zwingender Hinweis auf eine Welt, in der die unverhandelbare Wiirde
des Menschen tatsachlich anerkannt und nicht unter die Bedingung der
Leistungsfahigkeit gestellt wird. Es kann vielmehr als Eingesténdnis
der Armseligkeit und Wertlosigkeit dessen aufgefasst werden, was die
Kirche zu bieten hat. Umso passiver die Kirchen und Gemeinschaften
in den Innenstadten darauf vertrauen, dass sie schon richtig verstan-
den werden, desto mehr exponieren sie sich diesem Missverstandnis.
Gleichzeitig verkirzen sie die Kirchlichkeit ihres Engagements, wenn sie
sich auf die Bewegung des ,Kommens®, auf die Sammlungsbewegung
beschranken. Primar fur den Selbstvollzug der Kirche ist die Bewegung
zu den Menschen hin, also die Sendung. Nur so ist sie Leib Christi, der
die Zuwendung Gottes zu den Menschen ist. Diesen Primat der Sendung
hat die Erneuerung der missionarischen Grundstruktur des Handelns der
Kirche bewusst gemacht.

2. Eine zweite Ambivalenz wohnt der bisher geschilderten Praxis der
Citypastoral inne: Verkiindigungsgeschehen ist niemals nur monodirek-
tional, sondern immer kommunikativ. In dem Moment, wo man nicht nur
etwas Uber den christlichen Glauben sagen will, sondern den Glauben
dem Anderen so anbieten will, dass er ihn als die beste Mdglichkeit
fur sein Leben erkennt und erfahrt, spatestens dann muss kirchliches
Handeln kommunikativ sein. Es kann sich nur realisieren unter der wech-
selseitigen Anerkennung der Freiheit der Gesprachspartner. Denn die
Zustimmung zum Glauben ist nach alter Lehre ein Akt des geheimnis-
vollen Zusammenwirkens von Gnade und Freiheit. Soll Verkindigung wie
Mission tberhaupt zum Ziel kommen konnen, muss der Andere frei sein.
Glaubensverkiundigung und missionarisches Handeln sind im Zentrum
immer ein Kampf um die Freiheit des Anderen. Diese Norm kirchlichen
Verkiindigungshandelns wird erschwert, wenn nicht gar konterkariert
durch die Erfahrung der Kurzzeitigkeit und Augenblickshaftigkeit des
Lebens in der City. Gleichberechtigte Begegnungen scheinen unter
Bedingungen der Mobilitat sehr viel schwerer realisierbar als monodirek-
tionale Information.

Ausblick

Angesichts dieser Einwande kann auf folgende beobachtbare Tendenzen
hingewiesen werden: Im Zuge der Erneuerung der missionarischen
Kerndimension des Selbstvollzugs der Kirche sind Aktionsformen ent-
standen, die die Sendung der Kirche zu den Menschen deutlicher verwirk-
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lichen. Die Relativierung einer total werdenden 6konomische Rationalitat
und ihrer Reduktion des menschlichen Lebens auf die Dimension der
Nutzlichkeit geschieht nicht von selbst, sondern muss aktiv betrieben
werden. In diesem Zusammenhang ist ein theologisches Stichwort zen-
tral geworden. Die kirzeste Definition der Religion ist nach J. B. Metz
,Unterbrechung".

Citypastoral Ubt zunehmend eine Praxis der Unterbrechung. Sie wird
sinnfallig in einer symbolischen Aktion eines Kapuzinerpaters, der lange
in der Frankfurter Citypastoral gearbeitet hat: Er nahm zwei Stiihle und
stellte sie mitten in den Passantenstrom der grofRen Einkaufsstralle in
Frankfurt. Auf den einen Stuhl setzte er sich selbst. Nach seinen Angaben
dauerte es nie lange, bis dass einer der Vorbeistromenden sich ein Herz
fasste und auf dem anderen Stuhl Platz nahm.

Im Kontext der durch tendenziell totale Mobilitat gepragten City von
Frankfurt bringt diese Zeichenhandlung eine entscheidende Dimension
der Hoffnung der Christen zum Ausdruck. Die Passantenstréme durch
die ausgestellten Waren sind die sichtbare Seite einer Wirtschaftsweise,
in der die Wertschépfung sich abgelost hat von den Bedurfnissen
der Menschen. Sie ist Selbstzweck geworden. Die Versorgung der
Menschen mit Kleidung, Nahrung und Wohnung erscheint als ein zufal-
liger Nebeneffekt. Wenn er in einigen Regionen der Welt ausbleibt, hat
das fur die Kapitalstrome, die die Welt umkreisen, keinerlei Bedeutung.
Auf der anderen Seite erzeugt diese zum Selbstzweck gewordene
Kapitalakkumulation tberflussige Luxusgiter, die fur die Erhaltung
des menschlichen Lebens nahezu bedeutungslos sind. Geld ist in der
Tendenz nicht mehr allein eine Steuerungs- und Kommunikationsmittel,
das die Produktion und Distribution lenkt, sondern seine Vermehrung ist
das Ziel von Produktion und Handel. Eine Bewegung, die nur sich selbst
zum Ziel hat, ist unendlich. In der unendlichen Zeitreihe verliert jedes
Moment unendlich an Wert. Die Menschen, die in Funktionskreise des
wirtschaftlichen, technischen und informationellen Handelns eingebun-
den sind, werden angesichts der unendlichen Dauer der Zeit bedeutungs-
los. Die Zeichenhandlung des Kapuzinerpaters unterbricht diese unend-
liche Akkumulation von Kapital an der Stelle, an der sie fur die Menschen
sichtbar und oft genug auch leidvoll erfahren wird: Im Passantenstrom
kann man — so haben es viele Menschen erfahren — seine Fahigkeit
verlieren, sich selbst zu steuern. In der Untbersichtlichkeit des Waren-
und Informationsangebotes, des dauernden Wechsels der Moden und
technischen Neuerungen und in der Zumutung von Mobilitat ist dasjeni-
ge bedroht, was nach der biblischen Anthropologie den Menschen zum
Menschen macht — seine Verantwortung fur sich selbst, seinen Nachsten
und die Welt, die ihn umgibt.

Die Zeichenhandlung des Kapuzinerpaters unterbricht die Bewegung des
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Passantenstromes, indem er den Menschen ins Gesicht schaut. Und in-
dem er ihnen ins Gesicht schaut, gibt er sich selbst und sein Gesicht zu
erkennen. Er macht sich verletzlich. Er riskiert, als ein Stdrfaktor abge-
lehnt zu werden. Eine solche Zeichenhandlung macht die Durchbrechung
von Anonymitdt und sozialer Distanz ansatzhaft erfahrbar. Die
Zeichenhandlung ist ein Ansto3 fur die Menschen im Passantenstrom,
ihre eigene Subjektivitat und Fahigkeit zur Selbststeuerung zu bewah-
ren oder wiederzuerwecken. Diese Handlung kiindet von der Wiirde des
Menschen, wie sie nur der haben kann, der von Gott geschaffen ist. Darin
ist sie Verkiindigung der frohen Botschaft.

Im Passantenstrom den Menschen entgegenzutreten und ihnen das
eigene Antlitz zu offenbaren, erfordert Mut. Es ist fur die Christen, die
sich in der Citypastoral engagieren, eine Ubung ihres eigenen Subjekt-
Seins. Darin vollendet sich der missionarische Charakter eines solchen
Handelns: Das Evangelium zu verkinden ist nicht nur eine Tat am oder
fur den Anderen, sondern immer auch ,Selbstevangelisierung®. Das ist
einer der wichtigsten Stichworte von Evangelii nuntiandi.

Die Erneuerung der missionarischen Dimension der Kirche hat fur die
hier beschriebenen Formen der Citypastoral jenseits der Grenzen der tra-
ditionellen Pfarrseelsorge in zweierlei Hinsicht eine wichtige Bedeutung:
Das missionarische Verstandnis der Kirche klart den ekklesiologischen
Stellenwert der Citypastoral. Citypastoral ist der Aufbruch der Kirche in
die 6konomisch determinierten Zentren der groRen Stadte. Hatte die
Kirche das Selbstbild der Dorfkirche und war das Image der Landpfarrer
eher das eines staatlichen Beamten, der auf die Anweisungen von oben
wartet, bevor er etwas tat, dann ist die City ein ungewohnter, fremder
Ort fur die Kirche. Die Mitarbeiter der Initiativen und Einrichtungen fuhl-
ten sich eher am Rande der Kirche. Wenn nun die Kirche missionarisch
ist, dann ist ihre Dynamik, ihre Verdnderungs- und Reformbereitschaft
von entscheidender Bedeutung. Sie ist als pilgerndes Gottesvolk auf dem
Weg zum ewigen Heil. Permanent die Grenzen ihres eigenen Daseins zu
uberschreiten ist inr Wesen. In einer missionarischen Kirche ist das, was
am Rande steht, das, was im nachsten Augenblick in der Mitte steht.

Citypastoral ist in den letzten Jahren von der Peripherie ein ganzes Stluck
weit ins Zentrum des kirchlichen Lebens gertickt. In der Neuorientierung
der Pastoral, die seit dem Jahre 2000 die Gemiuter der Verantwortlichen
erhitzt, spielen ihre Themen und Anliegen eine wichtige Rolle. Ja, einige
Diézesen begrunden Sparmalnahmen damit, um Spielrdume zu erhal-
ten, neue pastorale Aufbriiche férdern zu kénnen.
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Stefan Knobloch

Potential Ortsgemeinde

Ein praktisch-theologisches Pladoyer

Seit geraumer Zeit ist in nahezu allen deutschen (Erz-)Bistumern ein
umfassender Prozess der Neuordnung der pastoralen Strukturen
in Gang. Nach Bischof Joachim Wanke signalisiert er ,eine historische
Zasur in der Geschichte der Seelsorge in Deutschland.“" Es zeich-
ne sich eine Entwicklung ab, die allenthalben Unubersichtlichkeit,
Orientierungslosigkeit und Angste erzeuge. Dies ist offensichtlich nicht
nur bei den Haupt- und Ehrenamtlichen und an der Basis der Gemeinden,
sondern bis hinauf zu den Bischéfen der Fall.

1. Ein Studientag der deutschen Bischofe

Im April letzten Jahres hatten sich die Bischéfe auf einem Studientag wéh-
rend ihrer Frithjahrs-Vollversammlung mit der Neuordnung der pastoralen
Strukturen befasst.? Dabei befanden sie, dass die Gemeindetheologie der
sechziger und siebziger Jahre des vergangenen Jahrhunderts mit ihrem
Anspruch, jede Pfarrei misse von einer versorgten zu einer selbstsor-
genden Gemeinde werden, sich nicht erfullt habe. Aber sie beurteilten
die heutige Situation der Gemeinden auch nicht negativ. Es wirden sich
Chancen und Aufbriiche zeigen, viele Manner und Frauen, Jugendliche
und Kinder stellten in den Gemeinden einen pastoralen Reichtum dar.
Daneben seien freilich auch andere Entwicklungen zur Kenntnis zu neh-
men. Gemeinden dunnten aufgrund des demographischen Wandels,
aufgrund von wirtschaftsbedingten Wanderungsbewegungen aus. Eine
wachsende innerkirchliche wie auch innergemeindliche Pluralisierung
des Lebens lasse die Menschen vom Gemeindeleben Abstand nehmen.®
Hinzu komme die Verlagerung des modernen Lebens von einer be-
grenzten Ortsbezogenheit auf gréBere Lebens- und Sozialrdume. Das al-

1 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hrsg.), Arbeitshilfen Nr. 213. ,Mehr
als Strukturen... Entwicklungen und Perspektiven der pastoralen Neuordnung in den
Diszesen.“ Dokumentation des Studientages der Friihjahrs-Vollversammlung 2007
der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2007, 19.

2 Siehe dazu Anmerkung 1 sowie Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hrsg.),
Arbeitshilfen Nr. 126. ,Mehr als Strukturen... Neuorientierung der Pastoral in den
(Erz-)Didzesen. Ein Uberblick, Bonn 2007.

3 Dieses Abstandnehmen muss unserer Meinung nach nicht sein, wenn man nur die ,in-
nergemeindliche Pluralisierung® nicht als erlittene Pluralisierung auf dem Territorium
einer Gemeinde ansieht, sondern als Pluralisierung der Gemeinde versteht, durch die
die Gemeinde mehr Lebendigkeit erfahrt.
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les mache es erforderlich, die pastoralen Strukturen diesen Entwicklungen
anzupassen, indem die Kirche den Menschen in die gréReren sozialen
Lebensraume folge. Die engen Grenzen zu klein gewordener und per-
sonell ausgediinnter Gemeinden mussten Uberschritten und ein neues
Forum gemeinschaftlich zusammenarbeitender Gemeinden musste ge-
schaffen werden.

Das alles erweckt den Eindruck, als bestiinde das Hauptmotiv der Bischéfe
zur Neuordnung der pastoralen Strukturen darin, den Menschen in die
groReren Lebensrdaume zu folgen und ihnen dort nahe zu sein. Andere
Motive, wie die Personal- und Finanznot, spielten nur eine Nebenrolle.

Verhalt es sich tatsachlich so? Machte denn die Pastoral der Kirche bisher,
in den letzten Jahren und Jahrzehnten, die Pastoral in den Gemeinden
also, tatséchlich den Uberzeugenden Eindruck, sich ernsthaft mit den
Lebensbedingungen der Menschen befasst zu haben? Den Menschen
ihr aufmerksames Interesse geschenkt zu haben? Das darf ernsthaft be-
zweifelt werden. Und dies nicht erst angesichts der AuRerung Bischof
Wankes auf dem Studientag, dass eine Pastoral, die alle Glaubigen
gleichmaRig versorge, endgliltig der Vergangenheit angehére.* Wenn
schon, stand nicht der einzelne Mensch in seinem biographischen Auf und
Ab im Zentrum, sondern das Heil der ,Seele“. Gemeinden wurden nach
Seelen, nicht nach Personen mit ihren unterschiedlichen Biographien ge-
zahlt. Woher soll also heute das wirkliche seelsorgliche Interesse fur den
Menschen herriihren? Dass es ihnen bis in die behaupteten gréfieren
Lebensraume folge?

In einer gewissen Spannung dazu legt der CIC von 1983 dem Begriff
des ,Pfarrvolkes” eine sehr weitgefasste Bedeutung zugrunde. Dem
Pfarrvolk habe der Pfarrer seine Sorge zukommen zu lassen. Es rekru-
tiert sich, wie Erzbischof Schick beim Studientag ausfiihrte, aus allen
Glaubigen, die zu einem pfarrlichen Territorium gehéren. Darunter fallen
religios Abstandige ebenso wie getaufte Christen, die nicht der katho-
lischen Kirche angehoren, ja, selbst Ungetaufte zahlen dazu (vgl. Can
528 § 1). Die Zugehdrigkeit zur Pfarrei ist nach Schick demnach ahn-
lich ,vielschichtig und vielstufig wie die Zugehérigkeit zur Kirche."® Nur
scheint Schick diese Vielschichtigkeit und Vielstufigkeit der Zugehdrigkeit
zur Gemeinde in seinen weiteren Ausfiihrungen aus dem Auge verloren
zu haben, wenn er die Gemeindewirklichkeit anhand von funf Mangeln
meint erheben zu sollen.

Der erste Mangel bestehe im ,Pfarrermangel”. Dabei sprach er bewusst
vom Pfarrer- und nicht vom Priestermangel und rdumte ihm die Prioritat
ein, die ihm heute tatsachlich zukommt. Er unterschied sich darin — ob
beabsichtigt oder unbeabsichtigt, sei dahin gestellt — von der allgemeinen

4 Vgl. Arbeitshilfen Nr. 213, 19.
5 Arbeitshilfen Nr. 216, 26.
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Sprachregelung, dass Raumanpassungen, aber nicht der Pfarrermangel
die Neuordnung der pastoralen Strukturen erforderlich machten.

Diesbeziglich tat sich vor Jahren bereits Tebartz-van Elst hervor. In seinem
Buch ,Gemeinden verandern sich*® dreht sich alles um die Mobilitat des
heutigen Lebens, der sich die pastoralen Strukturen anpassen missten.
Dabei konnte er freilich vom Priestermangel nicht ganzlich absehen und
so beginnt er einen Abschnitt Uber den Priestermangel mit dem bezeich-
nenden Satz: ,Der Priestermangel istein Anlass, aber nicht der ausschliel3-
liche Grund fur die Uberlegungen zur Neustrukturierung der Seelsorge.*”
Anlass, aber nicht Grund. Er wagte nicht zu sagen, der Priestermangel
sei der Grund der Reformen. Er erlaubte sich nur, von Anlass zu spre-
chen, um ihm in der zweiten Satzhalfte ungewollt als dem wahren Grund,
sogar als dem nicht ausschlieRBlichen Grund, auf den Leim zu gehen.
Er stellte fest, man durfe sich nicht auf den Priestermangel fixieren, da
das bedeute, das Denken in der Schiene der alten Versorgungspastoral
fortzusetzen. Nur entging ihm dabei offensichtlich, dass die bisherigen
Reformschritte in ihrer Orientierung an der Zahl der zur Verfigung ste-
henden Priester nichts anderes tun.

Bei Schick lautet der zweite Gemeindemangel: ,Katholikenmangel”.
Statistisch gesehen betragt die Zahl der Katholikinnen und Katholiken in
Deutschland im Jahr 20068 knapp 25,7 Millionen. Damit hat sich ihre Zahl
seit 1990 um 2,6 Millionen bzw. um 9,1 Prozent verringert. Statistisch
gesehen bedeutet das, dass pro Jahr etwa 100 Pfarreien mit durch-
schnittlich 3000 Katholikinnen und Katholiken aussterben. Das bedeu-
tet selbstverstandlich nicht, dass tatsachlich jedes Jahr 100 Gemeinden
mit einer Gréke von 3000 Katholiken von der Bildflache verschwinden.
Ich frage mich Uberhaupt, was dazu berechtigt, angesichts eines sta-
tistischen Riuckgangs von einem Katholikenmangel zu reden. Wo liegt
denn die Bemessungsgrenze, ab der von einem quantitativen Mangel
zu reden ist? Und was meint man eigentlich, wenn man konstatiert, der
Christenmangel in unseren Gemeinden sei nicht zu leugnen?® Man misst
diesen Mangel an den leerer werdenden Kirchenbanken, am nachlas-
senden Gottesdienstbesuch am Sonntag? Wo bleibt da das Kriterium
der Vielschichtigkeit und Vielstufigkeit des Gemeindeprofils? Wo die
innergemeindliche Pluralisierung, die man eben nicht, schon gar nicht
in toto, als Mangelsymptom verbuchen darf? Noch problematischer
wird es, wenn man aus dem allein unter quantitativem Aspekt gese-
henen Gottesdienstbesuchermangel die Konsequenz ableitet, solche

6 Franz-Peter Tebartz-van Elst, Gemeinden verdndern sich. Mobilitdt als pastorale
Herausforderung, Wirzburg 2001.

7 Tebartz-van Elst, a.a.0., 157.

8 Das ist das Jahr, fur das die letzte kirchliche Statistik vorliegt; vgl. Sekretariat der
Deutschen Bischofskonferenz (Hrsg.), Arbeitshilfen Nr. 221. Katholische Kirche in
Deutschland. Statistische Daten 2006, Bonn 2008.

9 Vgl Tebarz-van Elst, a.a.0., 32.
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Gottesdienste lohnten sich nicht mehr, sie wirden Kosten verursachen, in
denen wir ,Uber die Verhaltnisse*'° lebten. Wenn es darauf ankommt, ver-
engt sich bei den Bischéfen das Verstandnis des Pfarrvolkes auf die ,ak-
tiven Katholiken®, deren Zahl sich seit der Mitte des letzten Jahrhunderts
von 50 Prozent auf derzeit 15-18 Prozent gesenkt hat. Die Folgerung:
Das kénne bezuglich der pastoralen Strukturen nicht auer Betracht blei-
ben.

Der dritte Gemeindemangel bestehe im ,Glaubensmangel®. Er zei-
ge sich im schwindenden Bewusstsein fur das Sakramentale und das
Sakramental-Spirituelle. Vor allem die drei Sakramente, die einen
Schwerpunkt der bisherigen Tatigkeit von Priestern bildeten, Eucharistie,
Beichte und Krankensalbung, wirden aus dem Bewusstsein schwinden.
Man mag sich fragen, warum hier das Grundsakrament der Taufe und das
Sakrament der Ehe aul3en vor bleibt, sind sie doch ebenso in der Regel
wiederkehrende Sakramente in der Tatigkeit eines Pfarrers. Schick hat
recht, wenn er den Einbruch des BuRlsakramentes hervorhebt, der in der
Tat dramatisch ist. Aber auch der hat viele eigene Griinde, die nicht einfach
unter der Formel des Glaubensmangels zu verrechnen sind. Er erfolgte
vor allem aufgrund der Tatsache, dass das BuRsakrament zu einem Ritus
erstarrt war, der sich kaum noch auf das reale Leben bezog und wenig mit
einem spirituell suchenden Glauben zu tun hatte. Auch hier muss man vor-
sichtig sein, Entwicklungen einfach als kruden Glaubensmangel zu iden-
tifizieren. Und ob generell der Sinn fiir das Sakramentale und Spirituelle
im Schwinden begriffen ist, darf auch bezweifelt werden. Eher wirde ich
einen ,Glaubensmangel” anderer Art identifizieren wollen, nicht bei den
Ortsgemeinden, sondern bei Bistumsleitungen und Generalvikariaten.
Glauben diese tatsachlich an die grundséatzliche Sakramentalitat der
Ortsgemeinden? An das sakramentale Potential, das sie als Kirche, als
Volk Gottes nach LG Art. 1 haben?

Einen vierten Mangel erhebt Schick im ,Geldmangel” der Gemeinden. Der
ist bei ihm dezent nach hinten gerutscht, wo er in Wahrheit neben dem
Priestermangel den Ausschlag fur die pastoralen Strukturreformen gab,
auch wenn dies die wenigsten Bistumer offen einrdumen. Zuletzt findet
bei Schick noch der ,Kindermangel” als ein Aspekt des Gemeindemangels
Erwahnung, der gewissermalen alle anderen Mangel, den Priester-,
Katholiken- und Geldmangel, nach sich zieht.

10 Tebartz-van Elst, a.a.0., 33.
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2. Statt Raumoffnung Priester- bzw. Pfarrerfixierung

Im Ganzen fallt auf, dass in dieser Mangelliste der Hinweis auf zu klein
gewordene, ausgedinnte, in ihren Arbeitsmdglichkeiten beschrankte bzw.
Uberforderte Ortsgemeinden fehlt. Wo das doch sonst das nach aul3en
am starksten betonte Argument ist. Ist es am Ende gar nicht so stark?

Wie schon erwahnt, tat sich Tebartz-van Elst als Protagonist dieses
Arguments hervor. ,Mobilitat als pastorale Herausforderung® lautete der
Untertitel seiner Untersuchung. Mobilitdt sei ein Zeichen der Zeit, dem
die kirchlichen Strukturen Rechnung tragen mussten. Tebartz-van Elst
scheint damit ernst machen zu wollen, aber bei genauerem Hinsehen
lasst sich der Eindruck nicht unterdriicken, dass hier potemkinsche Dérfer
vorgefihrt werden. Sein Pastoralverstandnis sieht sich durch die moderne
Mobilitat nicht wirklich herausgefordert. Entlarvend ist seine Bemerkung,
dass der Wandel in der Gesellschaft zwar sorgfaltig wahrgenommen wer-
den misse, er dem aber unverbunden an die Seite stellt, dass die the-
ologische Vergewisserung der Frage zu gelten hat, ,wer wir als Kirche
sind.“!"" Gesellschaftsanalyse und theologische Vergewisserung, wer wir
als Kirche sind, was eine Ortsgemeinde ist, finden hier nicht zusammen.
Die Analyse der Gegenwart wird nicht zum Kennzeichen des gottge-
wollten Kirche- bzw. Gemeindeseins. Kirche und Gemeinde sind ,zuerst
Gabe Gottes in der Wirkkraft und Lebendigkeit des Heiligen Geistes."'?

Dieser Satz nimmt sich wie das friedliche Arkadien aus. Aber was ist an
ihm dran? Was ist an diesem ,zuerst* dran? Ist denn Kirche, ist denn eine
Gemeinde zuerst Gabe Gottes und sozusagen nichts anderes als Gabe
Gottes, um von dieser erhabenen Héhe in die Untiefen der Analyse der
Zeichen der Zeit zu starten? Dieses fromme apriorische ,zuerst” verschlei-
ert, dass die Kirche bzw. eine Ortsgemeinde eben keine Klarheit hat, wie
sie in der Situation einer Herausforderung, konkret unter den heute gege-
benen gesellschaftlichen Verhaltnissen, handeln soll. Sie kann da nicht
unmittelbar auf die Offenbarung zurtickgreifen und aus ihr schépfen.

Ob sie sich wirklich zuerst vom Geist Gottes leiten Iasst und nicht im
Gegenteil von eigenen sehr menschlichen Angsten, das erweist sich ex-
akt daran, wie sie die Gegenwart sieht. Ob sie in den Zeichen der Zeit'
den Widerpart Gottes und eine gottferne Zumutung und damit — in einer
beinahe Selbstidentifizierung mit Gott — ihren eigenen Widerpart erblickt
oder ob sie aus ihnen Gottes Anruf zu vernehmen bereit ist, der sie zu
neuem Handeln und zum Mut zu neuen Handlungsstrukturen herausruft.
Die Art und Weise, wie die pastoralen Strukturreformen auf die moderne
Mobilitat einzugehen behaupten, erweckt einen doppelten Verdacht. Zum

11 Tebartz-van Elst, a.a.0., 7.
12 Tebartz-van Elst, a.a.0., 47.
13 Mehr zum Begriff der Zeichen der Zeit unter Punkt 5.
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einen den Verdacht, dass sie gar nicht die heutige Lebensmobilitat mei-
nen, sondern nach der Devise handeln, mit der vorhandenen Personal-
und Finanzdecke furs erste noch einmal Uber die Runden kommen. Zum
anderen kommt der Verdacht auf, dass sie gleichwohl die Phantasie
haben — das ,zuerst” scheint das nahe zu legen —, die heute gréfieren
Lebens- und Sozialrdume kirchlich/gemeindlich zu umhegen, sie nicht
aus der Obhut zu entlassen, weil diese groReren Sozialrdume alles
Mogliche seien, nur eines nicht, der Ort Gottes. Trifft dieser Verdacht zu,
so verpasst die Kirche, so verpassen die Ortsgemeinden exakt darin jene
Beweglichkeit, jene Flexibilitat, die nach dem II. Vatikanischen Konzil ihr
Wesen ausmacht: Kirche in der Welt, Gemeinde in der Gesellschaft zu
sein.

Die Versuchung ist grof3, es sich auf dem Polster des ,zuerst® — Kirche,
Gemeinde ist zuerst Gabe Gottes — gemditlich zu machen, auf einem
Polster, das das Konzil nicht als Polster, sondern eher als Sprungfeder
versteht, damit Kirche, damit Gemeinde nach LG Art. 1 gleichsam das
Zeichen und Werkzeug des Heiles werde. Kirche nimmt sich, Gemeinde
nimmt sich nicht ernst, solange sie ihren gesellschaftlichen Kontext nicht
ernst nimmt. So ist es eine ernsthafte Frage, ob sich die derzeitigen pa-
storalen Strukturreformen als eine Leistung verstehen durfen, die den
heutigen pastoralen Herausforderungen angemessen ist. Nein, das ist
keine ernsthafte Frage mehr. Sie ist langst zu einer rhetorischen ge-
worden, auf die die Spatzen die Antwort von allen Dachern pfeifen: Die
Kirche, die Ortsgemeinden mussen in ihrer inneren Struktur mobiler und
flexibler werden. Solange Ortsgemeinden ihren Volk-Gottes-Status auf
Gemeindeebene nicht strukturell einholen und umsetzen, solange sie also
in-amovibel bleiben, so lange sollten sie sich aller Mobilitatskoketterien
enthalten.

Denselben Verdacht, dass sich die pastoralen Strukturreformen nicht
ernsthaft auf die gegenwartigen Gesellschaftsverhaltnisse einlassen, nahrt
eine Beobachtung bei Bischof Marx,'* der in seinem Studientagbeitrag die
Forderung erhob, der Priester der Zukunft misse ,sich bei aller lebens-
weltlichen Einbindung doch auf die ,sakramentale Nahe' konzentrieren...
Das ist es, was die Menschen vom Priester erwarten: dass er Zeichen
der Nahe Gottes ist.*'® Hieran mag weniger zu kritisieren sein, dass das
tatsachlich einige Glaubige so erwarten. Heftiger zu kritisieren ist, dass
ein Bischof so denkt und damit, formal dhnlich wie Tebartz-van Elst, die
lebensweltliche Einbindung der Priester in ihrer Bedeutung unterschatzt,
um Vermittler der Nahe Gottes zu sein. Bischof Marx unterscheidet,
trennt, ordnet einander nach, was — um es mit der chalcedonensischen
Formal auszudriicken — ungetrennt und unvermischt existieren soll, oder
es existiert nicht: namlich die lebensweltliche Einbindung und die sakra-

14 Er war damals noch Bischof von Trier.
15 Arbeitshilfen Nr. 213, 65.
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mentale Zeichenhaftigkeit des Priesters. Die Folge ist eine doppelte. Zum
einen werden die Priester zu Typentragern ,sakramentaler Nahe" erklart,
das heilt, zu Tragern einer Gott vermittelnden Nahe, eine Rolle, der sie
dann schwerlich nachkommen kénnen, wenn sie ihre lebensweltliche
Einbindung vernachlassigen. Denn so gefahrden sie ihre sakramentale
Rolle bzw. sie verfehlen sie, indem sie sie bzw. indem ein Bischof sie
tiberhéht. Zum anderen werden im selben Atemzug die Mitglieder des
Volkes Gottes der Nahe, die Gott zu ihnen hat, quasi beraubt, da ja der
Priester als Typentrager dieser Nahe fungiert. Bei dieser Sicht wundert
es nicht, ja da passt es exakt dazu, dass die derzeitigen pastoralen
Reformen zwangslaufig alle um die Figur des Priesters bzw. des Pfarrers
kreisen. Denn er ist das Zeichen der Nahe Gottes. Wofur sind dann aber
die Gemeinden ,Zeichen®?

Doch auch anderes kam beim Studientag zu Wort. So erlduterte Schick, es
misse darum gehen, die Gemeinschaftder Glaubigen auf Gemeindeebene
so0 in die Funktionen bzw. Dimensionen des Gemeindelebens ,einzu-
binden, dass die Pfarrei selbst Trager, Subjekt der Verkindigung, der
Liturgie, der Gemeinschaft und der Caritas nach innen und auf3en ist.“'®
So richtig das ist, konnte man sich allenfalls an dem ,Einbinden” stol3en.
Denn da fragt sich, wer der Einbindende und wer der Eingebundene ist
und wie es um dessen Subjektsein bestellt ist. Aber immerhin. Ahnlich
auRerte sich Erzbischof Zollitsch: ,Wir miissen weit mehr als bisher damit
ernst machen, dass Seelsorge nicht allein Aufgabe der Priester und noch
weiter gefasst, nicht allein Aufgabe der hauptamtlich in der Kirche Téatigen
ist, sondern verstarkt Sache maoglichst vieler in den Pastoralverblinden
und Seelsorgeeinheiten.“'” Noch einen Schritt weiter ging Paul Wehrle,
der darauf hinwies, dass in der Kirche nicht nur gefragt werden durfe,
fur welche Aufgaben brauchen wir noch jemanden, sondern auch, was
will uns der Geist Gottes durch vorhandene Talente erst als bedeut-
same Herausforderung der Gemeinde zeigen."'® Und er unterstrich sei-
nen Gedanken durch den Verweis auf die biblische Orientierung an den
Charismen, die die Voraussetzung fiir Kooperation und Fruchtbarkeit pa-
storalen Handelns bildeten.

Was der Geist Gottes uns zeigen will, in welchen Konstellationen und
Kontexten auch immer, sei es aus dem Fundus der Gemeinden, sei es
im Spiegel der Zeichen der Zeit, es ist exakt diese Frage, an der sich
die Reformen der pastoralen Strukturen entschieden ausrichten mus-
sen. Diesbezuglich hinterlasst der Studientag einen reichlich unsicheren
Eindruck. Die Bischofe sehen mit ihren Reformschritten den heutigen pa-
storalen Herausforderungen nicht entschlossen ins Auge.

16 Arbeitshilfen Nr. 213, 35.
17 Arbeitshilfen Nr. 213, 51. k
18 Arbeitshilfen Nr. 213, 76.
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3. Differente Handlungsziele

In den Arbeitshilfen Nr. 216 haben die Bistumer ihre Reformschritte of-
fen dargelegt. Und zwar unter der dreifachen Rubrik der Grundlagen,
Strukturen und Realisierung. Es soll hier ausreichen, lediglich auf die
Grundlagen einen kursorischen Blick zu werfen.

Als erstes registrieren wir, dass die Grundlagen in die drei Aspekte der
Ziele, der Hintergrinde/Motive und Anlasse der Reformen unterteilt
werden. Damit rei®t man manches auseinander, was einmal in einem
kausalen Zusammenhang steht, ein andermal aber nur eine lose bis kei-
ne Verbindung aufweist. Lassen die Strukturreformen erkennen, dass
ihnen die Verschmelzung der Offenbarung, des Evangeliums und der
Lebensbedingungen der Menschen von heute als Kriterium zugrunde
liegen? Lassen sie zumindest erkennen, dass sie diese Verschmelzung
anstreben? Das muss doch das Ziel der pastoralen Orientierung an der
Chiffre der modernen Mobilitdt sein, die im Ubrigen nicht nur eine rdum-
liche Mobilitat, sondern eine innere Mobilitat des Menschen meint, sein
Suchen nach Selbstvergewisserung und Identitdt. Haben die pastoralen
Strukturen diesen Sachverhalt im Blick? Oder behaupten sie das nur von
sich? Das ist die Frage.

Es gibtin der Tat einige Bistumer, die ihre pastoralen Ziele ausdriicklich mit
dentiefgreifenden gesellschaftlichen Veranderungen und der Verédnderung
der Lebenswirklichkeit der Menschen begriinden. So sprechen die
Mainzer Grundlagen davon, dass die Reformen die Gemeinden ,evan-
geliumsgemal und zeitgemal*'® starken wollen. Daraus ist die Absicht
erkennbar, beide Dimensionen in ihrem Reformprogramm zu verschmel-
zen. Ahnlich gibt sich das Erzbistum Berlin das Ziel einer Erneuerung der
Pastoral, ,die theologisch durchdacht den Zeitumstidnden entsprechen
soll.“?® Auch daran lasst sich der Anspruch erkennen, dass die theolo-
gische Reflexion der heutigen Lebensbedingungen zu entsprechenden
pastoralen Konsequenzen fuhrt. Allerdings beherrscht im Fall Berlins die
Finanznot des Erzbistums alle anderen Aspekte der ZeitgemaRheit der-
art, dass die Finanznot alle anderen Aspekte gewissermalen verschlingt.
Nur so ist der Zielsatz zu erklaren, der sich wie die Quadratur des Kreises
liest: ,Die quantitative Kiirzung der kirchlichen Dienste muss mit einer
Konzentration auf Kernaufgaben bei gleichzeitiger Qualitatssteigerung
einhergehen.”?' Papier ist geduldig, kann man da nur sagen. Das
Erzbistum Freiburg nimmt sich vor, Grenzen zu Uberschreiten und einen
Aufbruch zu wagen, der Entlastung und Freiraum schafft und es ermégli-
cht, ,kirchliches Handelns neu zu denken und zu gestalten."?? Dabei sieht

19 Arbeitshilfen Nr. 216, 78.
20 Arbeitshilfen Nr. 216, 27.
21 Arbeitshilfen Nr.216, 27.
22 Arbeitshilfen Nr. 216, 45.
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es in der Offenheit der Menschen fir religiése Erfahrungen eine Chance
fur solch neues Denken und Gestalten. Indirekt ist die Verschmelzung von
Evangelium und heutigen Lebensbedingungen auch aus dem Zielsatz
des Erzbistums Koln herauslesbar, dass Voraussetzungen geschaffen
werden mussen, die es erlauben, dass Gemeinden vor Ort ihre eigene
pastorale Perspektive entwickeln. Dazu passt, dass die Strukturvorgaben
von den vorhandenen Charismen und nicht von den gestellten Aufgaben
ausgehen sollen.?® Regensburg schlieflich setzt sich programmatisch
zum Ziel, die Zeichen der Zeit zu erkennen, um auf dieser Grundlage die
neuen pastoralen Strukturen zu errichten.?* All diesen (Erz-)Bistimern ist
gemeinsam, dass sie — wenigstens theoretisch — in der Verschmelzung
von Evangelium und heutigen Lebensbedingungen die wesentliche
Grundlage ihrer pastoralen Erneuerung sehen.

In anderen Bistiumern wird das weniger deutlich, wenn es Uberhaupt im
Blick ist. Das Bistum Augsburg setzt gleich mit dem technischen Begriff
der ,Pfarreiengemeinschaften” ein. Damit sie gelingen, misse die Vision
einer aus ihren Quellen erneuerten Kirche von den Glaubigen aufgenom-
men werden.?® Vielleicht liegt das Unbehagen, das bei diesem Zielsatz
bei uns aufkommt, in der sprachlichen Formulierung. Aber es ist wohl
mehr. Eine Vision misse von den Glaubigen aufgenommen werden. Bei
ihr handelt es sich, dem sprachlichen Duktus nach, jedenfalls nicht um
die Vision der Glaubigen selbst. Deren Wahrnehmungshorizont, deren
Erfahrungsschatz, auch deren Schatz an Glaubenserfahrung scheinen
nicht zu zdhlen. Damit lasst es dieser pastorale Ansatz von vornherein an
ZeitgemaRheit, an Offenheit und Beweglichkeit, am Zulassen der pluralen
Erfahrungen der Menschen udgl. fehlen. So bleibt die Verschmelzung
der Horizonte von vornherein versagt, und entsprechend greifen die
pastoralen Strukturreformen zu kurz. Wenig befriedigend ist auch die
Zielbeschreibung des Bistums Speyer, die schlicht lautet, bistumsweit
Pfarreiengemeinschaften zu bilden.?® Die Motive und Hintergrinde rei-
chen Uber die abnehmende Katholikenzahl und tber die Notwendigkeit
der Kooperation der Pfarreien nicht hinaus. Im Bistum Paderborn scheint
wenigstens andeutungsweise das Kriterium der Verschmelzung in dem
Satz auf, dass die vorhandenen Kréafte konzentriert werden mussten,
,damit die Sendung der Kirche sowohl heute als auch in Zukunft ge-
lebt werden kann.“?” Man kann daraus immerhin indirekt schlussfolgern,
dass dem die Uberzeugung zugrunde liegt, dass diese Zukunft nur dann
gelingt, wenn das Kriterium der Verschmelzung von Evangelium und
Zeitgemafheit zum Zuge kommt.

23 Vgl. Arbeitshilfen Nr. 216, 64.
24 \gl. Arbeitshilfen Nr. 216, 110.
25 Vgl. Arbeitshilfen Nr. 216, 17.
26 Vgl. Arbeitshilfen Nr. 216, 121.
27 Arbeitshilfen Nr. 216, 99.
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Gewissermalen eine mittlere Position scheinen andere Bistumer ein-
zunehmen. Angesichts der Veranderungen in Gesellschaft und Kirche
soll das Zukunftskonzept im Bistum Essen ,die kirchliche Prasenz und
Nahe zu den Menschen in der Flache des Bistums sicherstellen®.?® Hier
klingt zwar, so kénnte man wohlwollend lesen, in den Menschen der Pol
der ZeitgemaRheit an, aber er erweist sich, genau besehen, nicht als
echter Pol. Die Menschen werden hier lediglich unisono als Empfanger,
als Adressaten der kirchlichen Nahe gesehen, zu der sie selber von
sich aus nichts beitragen. Die kirchliche Nahe kommt auf sie gewisser-
mafen in den reformierten kirchlichen Strukturen von aufen zu. Nur
bei groRtem Wohlwollen kann man heraushéren und mit herauslesen,
dass die Lebensbedingungen der Menschen ein konstitutives Element
ortskirchlicher Existenz darstellen, ein Element, das dann aber auch
in den pastoralen Strukturen vorkommen muss. Und zwar nicht aus
Gerechtigkeitsgrinden oder aus einem Anflug hierarchischer GroRmut.
Hier geht es vielmehr um das Verstandnis der Ortsgemeinden selbst. Sie
lahmen nicht nur auf einem, sie lahmen auf beiden Beinen, wenn sie
ihrem evangeliumsgemalen Auftrag ohne die Verschmelzung mit dem
Lebensstoff der Menschen meinen nachkommen zu kénnen. Dann lah-
men nicht nur die Menschen ,in der Flache des Bistums®, dann lahmen
auch die Bistumsleitungen. Ist dieses Phanomen nicht Uberall zu grei-
fen?

Auch die Zielvorgabe des Erzbistums Minchen und Freising klingt nicht
nach einer entschiedenen Verschmelzung. Angesichts der gewandelten
Rahmenbedingungen misse man dariber nachdenken, wie man die
Strukturen der territorialen Seelsorge verandern kénne, ohne den Auftrag
der Kirche zu vernachlassigen.?® Das macht wieder den Eindruck, als
stehe der Auftrag der Kirche, das Evangelium zu verkiinden, aufgrund
der veranderten Rahmenbedingungen ausschlielich unter einem ungiin-
stigen Stern. Man riihrt diese Bedingungen nur mit spitzen Fingern an.
Am liebsten hatte man mit ihnen Gberhaupt nicht zu tun. Aber man ver-
steht sie nicht als Zeichen der Zeit, die nach neuen Handlungsstrukturen
rufen. Das Bistum Trier schlieBlich formuliert das pastorale Ziel, die
Pfarreistrukturen am Lebens- und Sozialraum der Menschen zu ori-
entieren.®® Hier scheint sich die Orientierung der Pfarreistrukturen am
Lebens- und Sozialraum der Menschen allerdings nur auf das terri-
toriale Raumverstandnis zu beschranken, von dem Tebartz-van Elst
sogar behauptet, die heutige Mobilitdt bringe es mit sich, dass der
Territorialitatsbezug der Menschen mitwachse.*' Der Punkt ist hier wieder,
dass man mit diesem territorialen Raumverstandnis der Komplexitat des

28 Arbeitshilfen Nr. 216, 41.

29 Vgl. Arbeitshilfen Nr. 2186, 82.

30 Vgl. Arbeitshilfen Nr. 216, 124.
31 Vgl. Tebartz-van Elst, a.a.0., 41.
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Lebensraumes, der Lebenswirklichkeit und der Lebensbedingungen der
Menschen von heute nicht gerecht wird. Der Lebensraum in seinem um-
fassenden Sinn, in seiner differenzierten Vielfalt und Komplexitat, auch in
seiner Undurchschaubarkeit, muss zum Strukturprinzip der Pastoral wer-
den. Darauf kommt es heute in der Erneuerung der pastoralen Strukturen
an.

Das meint freilich nicht, damit da kein Missverstandnis aufkommt, eine
ausschlie3liche Orientierung der Pastoral an den Menschen. Wir spre-
chen hier ja von der Pastoral, von der Seelsorge, vom kirchlichen Handeln,
zu deren Wesen es gehdort, unabdingbar dem Evangelium verpflichtet zu
sein. Nur lésen die Ortsgemeinden diese Verpflichtung nicht ein, so lange
sie die Botschaft des Evangeliums nicht in die Lebensbedingungen der
Menschen hinein vermitteln. Johann Baptist Metz hat schon vor vielen
Jahren gefordert, dass sich Theologie und Verkindigung — und wir sa-
gen allgemeiner, Seelsorge und ihre Strukturen — als Biographie begrei-
fen. Sie mussten ihren Stoff aus den Lebens- und Glaubenserfahrungen
der Menschen gewinnen. Dass sich die Religiositat heute aus Teilen der
Offentlichkeit zuriickgezogen hat, sowohl der kirchlichen wie der gesell-
schaftlichen, hat nach Metz mit der Abspaltung der Verkiindigung (und
der Seelsorge Uberhaupt) von den Lebensbedingungen und Fragen
der Menschen zu tun. Die Menschen missen als Subjekte in der
Verklndigung, in der Pastoral eine Rolle spielen. Dann wird das Wirken
der Kirche — und nun sei Metz wortlich zitiert - zur ,Mystagogie flr alle,
ohne Vulgarisierungsangst, ohne Berlhrungsangst gegentber dem all-
taglichen, langweiligen, ,normalen’ Leben und seinen kaum entzifferbaren
religidsen Erfahrungen.“*? Von diesem Geist muss die Neuordnung der
pastoralen Strukturen erfullt sein.

Uberblicken wir die gegenwartigen Projekte der Neuordnung der Pastoral
inden (Erz-)Bistumern,* soistzwar Uberall die Einsicht in die Notwendigkeit
pastoraler Reformen deutlich erkennbar. Nur, die Begriindungen dieser
Reformen Uberzeugen nicht. Die Bistimer tun zdgerliche Schritte, vielleicht
sogar Schritte, um deren Surrogatscharakter sie durchaus wissen. Das
legt zumindest der Titel der beiden Dokumentationen des Studientages
nahe, ,Mehr als Strukturen ...“ Worin dieses Mehr besteht, bleibt unklar,
so dass wir mit der inneren Zustimmung der Bischofe rechnen, wenn wir
feststellen, dass die bisher getanen Schritte keine adaquate Antwort auf
die heutigen pastoralen Herausforderungen darstellen.

32 Johann Baptist Metz, Glaube in Geschichte und Gesellschaft, Mainz 1984, 197.
33 Auf der Basis der beiden Dokumentationen des Studientages der Deutschen
Bischofskonferenz.
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4. Ekklesiologisch begriindete andere Schritte

Es bedarf anderer Schritte, zu der die Theologie die Bischofe ermutigen
muss. Dabei kann ihr Kardinal Lehmann ein Gewédhrsmann sein, der in
einem Beitrag zur Fortschreibung des Zweiten Vatikanischen Konzils die
Theologie ermuntert und ihr als ihre Aufgabe ins Stammbuch geschrie-
ben hat, die im Konzil unerledigt gebliebenen Aufgaben ,auf ihre eige-
ne Verantwortung (Hervorhebung S.K.) hin mutig auf(zu)nehmen und
weiter(zu)fiihren.*** Darunter fallt heute vordringlich die Frage der ange-
messenen pastoralen Strukturen. Dazu ermunterte auch Bischof Wanke,
der in einem Vortrag vor dem Katholisch-Theologischen Fakultatentag
in Erfurt Ende Januar dieses Jahres den Theologinnen und Theologen
nachdriicklich bewusst machte, dass die Bischoéfe sie als theologische
Lehrer brauchten, ,die nicht einfach das Alte nur wiederholen, als ob es
dadurch richtiger wirde.“® In der Tat, Neues muss angedacht werden,
auch wenn dabei gewissermallen Uber Bande gespielt wird.

So richtig es ist, was Benedikt XVI. in seinem zur Eroffnung des
Akademischen Jahres an der rdmischen Sapienza-Universitat nicht ge-
haltenen, aber spater veroffentlichten Vortrag sagte, ,dass die Erfahrung
und Bewahrung Uber Generationen hin ... ein Zeichen ihrer Vernuinftigkeit
und ihrer weiter reichenden Bedeutung ist,“*® — und das gilt dann auch
fur den Bereich der Seelsorge und ihre Strukturen -, so darf daraus
nicht die Konsequenz gezogen werden, es reiche aus, sich allein auf
die Erfahrungen und das Bewahrte frlherer Generationen zu berufen.
Heute haben sich die Bedingungen der Seelsorge so dramatisch ver-
andert, dass es die Dramatik nur steigert, wenn man weiter lediglich
den bewahrten Erfahrungen friiherer Generationen vertraut. Es ist nur
ein Schlaglicht, aber ein bezeichnendes: In der Kirchenzeitung fur das
Bistum Mainz Glaube und Leben erschien dieses Jahr zum am vierten
Ostersonntag begangenen Weltgebetstag fiir geistliche Berufe ein Artikel
unter der Uberschrift: ,Zélibat fur Priester muss bleiben, ¥ gewisserma-
Ren als einzig denkbare Form des Priestertums. Fordert man damit nicht
maéglicherweise die Glaubigen auf, sozusagen gegen eine Wand zu be-
ten, an der Gott an anderer Stelle langst schon Offnungen geschaffen
hat. Erinnern wir uns der Aufforderung Paul Wehrles, dass wir uns fra-
gen sollten, wo uns der Geist Gottes langst schon vorhandene pastorale
Talente und Begabungen zeigt, die die Kiche aber, hart gesagt, Ubergeht

34 Karl Lehmann, Das Il. Vatikanum — ein Wegweiser. Verstdndnis — Rezeption —
Bedeutung, in: Peter Hiinermann (Hrsg.), Das Zweite Vatikanische Konzil und die
Zeichen der Zeit heute, Freiburg-Basel-Wien 2006, 11-26, hier 16.

35 Vgl. Herder Korrespondenz 62 (2008) Heft 3, 113.

36 Unitas.ZeitschriftdesVerbandesderwissenschaftlichenkatholischen Studentenvereine
UNITAS, 148.Jahrgang 1/2008, 5-8, hier 6.

37 Vgl. Glaube und Leben. Kirchenzeitung fiir das Bistum Mainz, 13. April 2008 Nr. 15
64. Jahrgang, 14.
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und gering schatzt, weil ihr das zdlibatare Priestertum mehr wert zu sein
scheint als die Existenz von Gemeinden.

Man muss es deutlich sagen: Die von den Bischéfen in Gang gesetzten
Reformen bleiben in ihrem Ansatz hinter der Ekklesiologie des Zweiten
Vatikanischen Konzils zuriick. Sie schreiben sie vor allem, was dringend
notwendig ware, nicht mutig nach vorne fort.

Von daher scheint es uns geboten, nicht zum x-ten Mal die Ekklesiologie
des Konzils darzustellen, um uns gewissermalen an ihr zu erwarmen,
wie schdn und erhaben sie sei. Vielmehr soll es darum gehen, sie im
Kontext der Frage nach den heutigen pastoralen Herausforderungen zu
erdrtern und aus ihr eine Gemeindetheologie zu generieren, die heute an
der Zeit ist.

Der fundamentale Satz in LG Art. 1, ,die Kirche ist ja in Christus gleich-
sam das Sakrament, das heifdt Zeichen und Werkzeug fur die innigste
Vereinigung mit Gott wie fir die Einheit der ganzen Menschheit”, gilt
ohne Frage auch fur unsere Gemeinden. Dafur muss man nicht viele
Argumente bemiihen, wenn man sich vor Augen halt, dass das Konzil
fur eine Teilkirche — worunter wir hier auch Gemeinden verstehen wol-
len — den Begriff ,portio“ verwendete. Erst der CIC von 1983 ersetzte
nicht von ungefahr ,portio“ durch ,pars‘. Die inhaltliche Differenz springt
in die Augen. Eine Portion Kuchen, ein Stlick vom Kuchen, hat an der
Substanz des ganzen Kuchens teil, das Teilstlick eines Nagels aber, der
bloRe Nagelkopf zum Beispiel, ist in der Tat nur Teil, nur ,pars®, nicht
Jportio“. An diesem vom CIC bewusst vorgenommenen Begriffswechsel
wird deutlich, dass es flr eine aufmerksame Theologie nicht nur darum
geht, im Konzil selbst Liegengebliebenes weiter aufzuarbeiten, sondern
ebenso darum, nachkonziliare Abstriche und Abweichungen vom Konzil
zu benennen und einzuklagen, damit heutige Strukturreformen sich nicht
an nachkonziliaren Abweichungen, sondern am Konzil selbst orientieren.

Die entscheidende Charakteristik der Gemeinde ist nach LG Art. 1, dass
sie Sakrament ist. Diese Qualitat gewinnt sie nicht erst dadurch, dass
ein vom Bischof ernannter Priester in ihr als Pfarrer installiert wird. Der
Gemeinde ist vielmehr - nicht aus eigener, sozusagen demokratisch er-
worbener, sondern aus Gottes gnadenhaft geschenkter Vollmacht — eine
Grundsakramentalitét eigen, aufgrund deren sie Zeichen und Werkzeug
der Einheit mit Gott und der Menschen untereinander ist. Und dies nicht le-
diglich im Sinne eines ethischen Appells an sie. Hier geht der Heilsindikativ,
das, wozu Gott die Gemeinde gemacht hat, dem Heilsimperativ, dem, wie
sie das ihr Aufgetragene in die Tat umsetzt, voraus.

Exakt hier zeigt sich heute die eigentliche Krise der Gemeinde. Sie be-
steht nicht darin, dass ihr die Leute weglaufen. In einem rein quantitativen
Sinn vom ,Christenmangel”, vom ,Gemeindemangel” zu reden, wenn die
Kirchenbanke leerer werden usw., das greift zu kurz. Die Gemeindekrise,
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der Gemeindemangel, besteht im Mangel der Realisierung ihrer
Erméachtigung durch Gott. Die eigene Sakramentalitat ist im Bewusstsein
der Gemeinden nichtangekommen. Das machtdas Grundproblem aus. Die
von den Bischéfen und Generalvikariaten eingeleiteten Reformen verleiten
Gemeinden ein weiteres Mal dazu, eine Gemeinde als Gemeinschaft von
Glaubenden anzusehen, die so gut wie nichts zahle, die Mandvriermasse
sei, mit der eine Didzesanleitung beliebig umgehen kénne. Gewiss, wir
wollen nicht ungerecht sein. Bistumsleitungen und Generalvikariate ge-
hen mit ihnen nicht nach Belieben um, sondern — im Bewusstsein eige-
ner Ohnmacht und im Wissen um den Surrogatcharakter ihres Handelns
— unter dem Zwang der abnehmenden Zahl der zur Verfigung stehen-
den Priester. Auf diese Weise wird aber der sakramentale Charakter der
Gemeinde faktisch verkirzt auf die Sakramentalitat, die gewissermafen
erst mit dem Priester in die Gemeinde Einzug halt.

Solche Reformanséatze orientieren sich zu wenig an der Ekklesiologie des
Zweiten Vatikanischen Konzils. Sie schreiben sie vor allem nicht mutig
fort.

LG Art.10 und 12 handeln vom gemeinsamen Priestertum aller Glaubigen
und vom Glaubenssinn des ganzen Gottesvolkes. Das gemeinsame
Priestertum der Glaubigen wie das hierarchische Priestertum ,nimmt je
auf besondere Weise am Priestertum Christi teil,“ heif3t es in Art. 10. ,Je
auf besondere Weise.“ Die besondere Weise der Teilhabe ist nicht auf
das hierarchische Priestertum beschrankt, sie gilt ebenso fur das ge-
meinsame Priestertum aller Glaubigen. Das ist der Grund, weshalb LG
Art. 32 den beriihmten Satz formulieren konnte, dessen Satzkonstruktion
mit einem ,wenn auch® beginnt, was zu beachten ist: ,Wenn auch ei-
nige nach Gottes Willen als Lehrer, Ausspender der Geheimnisse und
Hirten fur die anderen bestellt sind, so waltet doch unter allen eine wahre
Gleichheit in der allen Glaubigen gemeinsamen Wiirde und Tatigkeit im
Aufbau des Leibes Christi.“ Wo ist bisher diese wahre Gleichheit in Wirde
und Tatigkeit in der Kirche geblieben? Wo bildete sie das Fundament der
gegenwartigen Strukturreformen?

In dem Zusammenhang muss freilich auch an den Versuch der Instructio
,Dominus Jesus“ vom Jahr 2000 erinnert werden, die dem Satz aus LG
Art. 32 eine andere Tendenz gab, indem sie formulierte: ,Wéhrend unter
allen eine wahre Gleichheit usw. waltet, sind einige nach Christi Willen
als Lehrer, Ausspender der Geheimnisse und Hirten fiir die anderen
bestellt.“ Das insinuiert eine Klimax, eine Steigerung von ,allen” zu ,ei-
nigen®, die LG Art. 32 fremd ist. In LG Art. 32 liegt der Akzent auf der
Gleichheit, in der Instructio auf der Ungleichheit! Im Prinzip liegt hier die
gleiche Abschwachungs- und Ricknahmetendenz konziliarer Aussagen
vor wie im Begriffswechsel von ,portio® zu ,pars“. Friedrich Wulf hatte
in seinem Kommentar zu Art. 2 des Dekrets Uber Dienst und Leben der
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Priester (PO) klar betont, ,dass das grundlegende Priestertum in der
Kirche das Priestertum der Kirche, des ganzen Gottesvolkes ist, dass da-
rum das Amtspriestertum, unbeschadet seiner Einsetzung durch Christus
(nicht durch die Kirchel!)... seinen unmittelbaren theologischen Ort im
Priestertum der Kirche hat.”

Es ist nicht muRig, angesichts der Ansatze der heutigen Reformen die
gesicherten Erkenntnisse des Zweiten Vatikanischen Konzils einzukla-
gen. Es hilft nicht, zu konstatieren, die Wertschatzung des gemeinsamen
Priestertums habe sich in der Realitat der Gemeinden nicht bewahrt. Und
man wiederhole eigentlich ,Altes, wenn man auf das Konzil verweise.
Heute musse die Theologie Neues andenken.

Es ware in der Tat prekar, wiirden Theologie und Ekklesiologie des Konzils
bereits als ,alte” bzw. veraltete theologische Positionen angesehen, tber
die die Zeit mittlerweile hinweggegangen sei und von denen man im
Grunde abrucken musse.® Es kommt umgekehrt darauf an, die heutigen
pastoralen Herausforderungen mit der Konzilstheologie zu vermitteln und
auf diese Weise das im Konzil unerledigt Gebliebene weiter voranzutrei-
ben.* Im Bereich der Pastoral zeigen die Bischofe ein nachdriickliches
Zégern, die heutigen Herausforderungen beherzt anzupacken. Sie ver-
weigern sich in einem surrogaten Handeln der Wucht der Realitat. Dabei
setzen sie viel aufs Spiel! Sie setzen aufs Spiel, die Botschaft Jesu aus-
zurichten, die doch darauf abzielt, sich mit dem konkreten Leben zu ver-
mitteln, um so als Botschaft Jesu anzukommen.

5. Die Chiffre der ,,Zeichen der Zeit“

Damit haben wir nun ganz ausdriicklich vom Begriff der ,Zeichen der Zeit"
zu sprechen, der im Vorausgehenden schon wiederholte Male gefallen ist.
Ein Begriff, der vom Konzil auf uns gekommen ist, aber im Konzil selbst
nicht die durchgehende Wirkung entfaltete, die ihm eigentlich zukommt.#°
Johannes XXIII. hatte ihn ins Spiel gebracht. Unter den Zeichen der Zeit
verstand er Hauptfakten einer Epoche und die sich daraus ergebenden
Handlungsnotwendigkeiten. So sah er es zum Beispiel als Zeichen der
Zeit an, wie er in seiner Konziseréffnungsrede darlegte, ,die Substanz der

38 In dem Zusammenhang stimmt es traurig und macht sehr nachdenklich, dass Benedikt
XVI. in seiner Enzyklika Spe salvi nicht einen einzigen Verweis auf das Konzil erken-
nen lasst.

39 Bezlglich gesellschaftsstruktureller Fragen melden sich die Bischéfe in unserem Land
immer wieder zu Wort. So zum Beispiel im Sozialwort der Kirchen ,Fiir eine Zukunft
in Solidaritdt und Gerechtigkeit* vom Februar 1997. Oder, um ein jiingeres Beispiel
zu nennen, wenn Kardinal Lehmann in seinem Hirtenbrief vom Februar dieses Jahres
das Thema aufgreift ,Jeder Mensch — eine Chance. Uber einige praktische Folgen der
Menschenwirde in unserer Gesellschaft”.

40 Vgl. zum Folgenden Peter Hiinermann (Hrsg.), Das Zweite Vatikanische Konzil und
die Zeichen der Zeit heute.
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alten Lehre des Glaubenssatzes von der Formulierung ihrer sprachlichen
Einkleidung (zu) unterscheiden.*! Allein dieser Satz kénnte dazu anre-
gen, ohne ihn einer Deutung zu unterziehen, die mit der Aussageabsicht
Johannes XXIII. nicht mehr in Einklang zu bringen wére, ihn im Horizont
der heutigen pastoralen Herausforderungen zu lesen. Wir kénnten ihn
dann so formulieren: Die Substanz bzw. das Wesen der Gemeinde darf
nicht mit inren geschichtlich gewachsenen Strukturen in eins gesetzt wer-
den.

In den Dokumenten des Zweiten Vatikanischen Konzils begegnet der
Begriff ,Zeichen der Zeit" an verschiedenen Stellen und in verschiedenen
Zusammenhangen. GS Art 4 stellt die allgemeine Pflicht heraus, ,nach
den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evangeliums zu
deuten.“ PO Art. 9 betont, dass die Aufgabe, die Zeichen der Zeit zu deu-
ten, eine von Priestern und Laien gemeinsam zu Ubernehmende Aufgabe
ist. AA Art. 14 legt den Fokus auf die Solidaritat unter den Vélkern und
UR Art. 4 sieht in den 6kumenischen Fragen ein Zeichen der Zeit. Ist
also der Begriff beliebig interpretierbar bzw. unscharf? Das Konzil jeden-
falls war sich damals sicher nicht all seiner Facetten und auch nicht der
Konsequenzen, die der Begriff nach sich ziehen konnte, bewusst. Es sah
ihm moglicherweise seine revolutiondre Sprengkraft nicht an. Erst in der
Nachkonzilszeit, vor allem in der Diskussion der letzten Jahre, nahm der
Begriff der Zeichen der Zeit klarere und scharfere Konturen an.*

,Zeichen der Zeit*, so lasst sich zunachst noch relativ einfach sagen,
sind Ereignisse, in denen sich Gott in die Geschichte hinein vernehm-
bar macht. Das setzt klar voraus, dass sein Sprechen in die Zeit nicht
mit der neutestamentlichen Offenbarung abgeschlossen war. Wenn wir
von Ereignissen sprechen, trifft das die Sache noch nicht sehr ungenau.
Denn Zeichen der Zeit sind keine nackten Fakten, es sind sprechende
Fakten, die nach einer Deutung, nach einer Interpretation rufen. Und
zwar nach einer Deutung insbesondere durch das im Glauben erleuchte-
te Bewusstsein, fur das es nicht ungewohnlich oder gar ausgeschlossen
ist, Gott in den Konstellationen und Kontexten einer jeweiligen Zeit und
Gesellschaft zu entziffern.

Man kann hier an die klassische Lehre des Melchior Cano von den
,loci theologici* erinnern und sie um den Gesichtspunkt erweitern, auch
Herausforderungen der Gegenwart als ,loci theologici* anzusprechen.
Ohne Frage liegen die Topoi der ,loci theologici“ und der ,Zeichen der Zeit*
nahe bei einander. Das Spannende am Begriff der Zeichen der Zeit ist aber

41 Zitiert nach Giuseppe Ruggieri, Zeichen der Zeit. Herkunft und Bedeutung einer
christlich-hermeneutischen Chiffre der Geschichte, in: Peter Hiinermann (Hrsg.), Das
Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute, 63.

42 Vgl. zum folgenden Giuseppe Ruggieri, Zeichen der Zeit, 61-70, sowie im selben Band
Christoph Theobald, Zur Theologie der Zeichen der Zeit. Bedeutung und Kriterien
heute, 71-84.
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nun, dass ihn das Konzil zunachst nur im Sinne von GS Art. 4 verwendet
hat, wonach die Zeichen der Zeit im Lichte des Evangeliums zu deuten
sind, wie immer das dann gehen mdge. Das ungleich Spannendere aber
ist, dass nach GS Art. 44 auch den ,verschiedenen Sprachen unserer
Zeit‘, sagen wir daftr auch, dem Wahrnehmungshorizont der Menschen
von heute, eine Deutungsinstanz zukommt, so dass unter dem Beistand
des Heiligen Geistes ,die geoffenbarte Wahrheit immer tiefer erfasst,
besser verstanden und passender verkindet werden kann.* Wenn hier
auch der Terminus der Zeichen der Zeit nicht fallt, so bewegt sich GS
Art. 44 gleichwohl in der Semantik seines Begriffsfeldes. Die Kirche habe
es, so heil’t es wortlich, von Anfang an gelernt, ,die Botschaft Christi in
der Vorstellungswelt und Sprache der verschiedenen Vélker auszusa-
gen.” Daraus leitet GS Art. 44 ein Grundgesetz der Evangelisation ab,
das, um das hier schon vorauszunehmen, fir das gesamte kirchliche
Handeln von eminenter Bedeutung ist: ,Die(se) in diesem Sinn ange-
passte Verkindigung des geoffenbarten Wortes muss ein Gesetz aller
Evangelisation bleiben® (quae quidem verbi relevati accommodata pra-
edicatio /ex omnis evangelizationis permanere debet). Diese lex, dieses
Gesetz der Akkommodation hat analog auch fur die pastoralen Strukturen
zu gelten, die sich in solcher Anpassung nicht nur nichts vergeben, son-
dern sicherstellen, dass die Botschaft Jesu unter den Menschen ver-
nehmbar bleibt.

Die Reformen in diese Richtung voranzutreiben, mag schwerer sein, als
sie an der Zahl der einsatzfahigen Priester auszurichten, aber sie ist die
einzig richtige Richtung. Sie ist zugleich die Richtung, in der wir im Konzil
gewissermalen Liegengebliebenes weiter entwickeln kénnen. Wir haben
zu bedenken, dass diese ,lex", dieses ,Gesetz" des Art. 44 erst auf ei-
ner der letzten Konzilssitzungen im Dezember 1965 in den Text einge-
fugt wurde, so dass das Gewicht dieser Einfugung, das Gewicht dieses
Gesetzes nicht mehr auf den ganzen Artikel hin, geschweige denn auf
die gesamte Konstitution und erst recht nicht auf die anderen Dokumente
des Konzils hin ermessen werden konnte. Exakt an diesem Beispiel |asst
sich die Forderung Kardinal Lehmanns an die Theologie verdeutlichen,
im Konzil Liegengebliebenes bzw. auch lediglich punktuell Angerissenes
aufzugreifen, um daraus theologische Kriterien zu entwickeln, die schlie3-
lich zu einem an die Zeiterfordernisse angepassten Handeln fihren. In
dieser ,lex* des Art. 44 handelt es sich in der Tat um eine ,prinzipielle
Aussage“®, die auch im Bereich der pastoralen Strukturen zum Tragen
kommen muss.

43 Vgl. Christoph Theobald, a.a.0., 74.
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6. Die theologale Erfahrung der Basis

In der lateinischen Textfassung rlckt uns diese lex noch naher auf den
Leib. Sie kénnte manchen sogar Leibschmerzen bereiten. GS Art. 44
spricht von den ,varias loquelas nostri temporis.“ Das klingt geradezu
nach einem Geschwatz der Leute, um es bewusst Uberzuakzentuie-
ren. Auf dieses Geschwatz, das theologisch gesehen nach Art. 44 eben
in Wahrheit kein Geschwatz ist, sollen die Bischéfe, die Theologinnen
und Theologen und das Gottesvolk horen. Dabei scheinen Bischéfe,
Theologinnen und Theologen und das Gottesvolk nicht einfach auf einer
Linie zu liegen. Beim Volk Gottes — hier im Gegeniiber zu Bischéfen und
Theologen — liegt die urspriinglichere Fahigkeit, in seinen ,loquelae“, in
seinem Austausch Uber Fragen und Probleme des kirchlichen Lebens auf
Handlungsnéte hinzuweisen, die ,weiter oben“ nicht angerthrt werden
bzw., was noch schlimmer ist, deren weitere Diskussion blockiert wird.
Das papstliche Schreiben ,Ordinatio sacerdotalis von 1994 ist dafir
ebenso ein Beweis wie vor Jahren die Weigerung Bischof Lehmanns*, bei
der Befragung der Glaubigen des Bistums Mainz im Rahmen der Aktion
,Damit Gemeinde lebt" Eingaben weiter zu verfolgen, die die Lockerung
des priesterlichen Zélibates anmahnten.

In der Tat ist die theologische These zu vertreten,* dass die Zeichen der
Zeitin erster Linie Gegenstand der ,theologalen Erfahrung“ der Menschen
an der Basis, der kleinen Leute gewissermafen, sind. Verweisen kann
man in dem Zusammenhang auf die Art und Weise, wie im Volk Gottes ,die
Kirche der Armen® zu einem Thema wurde. Daran hatte das Konzil den
geringeren Anteil, den entscheidenderen hatte die theologale Erfahrung
der Kirche Lateinamerikas, die aus der kritisch-glédubigen Wahrnehmung
der ungerechten Gesellschaftsverhaltnisse erwuchs.

Die These von der theologalen Erfahrung der einfachen Leute wird ge-
stutzt durch GS Art. 11, wo davon die Rede ist, dass das Volk Gottes sich
bemiht, ,in den Ereignissen, Bedurfnissen und Wiinschen, die es zu-
sammen mit den Ubrigen Menschen unserer Zeit teilt, zu unterscheiden,
was darin wahre Zeichen der Gegenwart oder der Absicht Gottes sind."
Naturlich bewegt man sich da auf einem unsicheren Feld. Es fuhrt weg
von einem rigorosen Positivismus, der ein fixes Bild von der Wirklichkeit,
von der Wirklichkeit der Kirche und ihrer Strukturen hat. Es fuhrt hin zu ei-
ner Wahrnehmung der Realitat, bei der diese unklare, unsichere Konturen
annimmt. Das mag befremden. Man hatte es lieber anders, lieber klarer.
Aber um sich von der Wirklichkeit ein Bild zu machen, braucht es immer
einen Schritt Uber den status quo hinaus, den man gerade einnimmt. Das
aber spielt nicht in reiner Beliebigkeit. Das Volk Gottes weil} sich gefiihrt
vom Geist Gottes, weil} sich gewissermaflen von Gott in den Horizont der

44 Er war damals noch kein Kardinal.
45 Vgl. Giuseppe Ruggieri, a.a.0., 67.
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Wahrheit gestellt, den es aber nie zur Ganze einnehmen kann, innerhalb
dessen es aber in der Deutung der Zeichen der Zeit analytisch-interpre-
tierend Einzelschritte tun muss, die sich der Botschaft Jesu ebenso ver-
danken wie der Interpretation der Wirklichkeit.

Darin liegt nichts grundlegend Neues. Kirche lebt von Anfang an, man
denke an GS Art. 44, aus dem Akt des Austausches mit der je gegebenen
Wirklichkeit, mit je gegebenen Vorstellungs- und Sprachwelten. Es ge-
hért zu den Bedingungen ihrer Existenz — anders ist sie nicht und ist sie
nie gewesen -, sich um die Kenntnis der sie umgebenden und sie for-
dernden Welt bemihen zu missen. Das war die grundlegende Einsicht,
die die Kirche im Konzil gewann. Und die sie zugleich verunsicherte.
Eine Erfahrung, die Karl Rahner einmal so auf den Punkt brachte: ,Das
Problem, wie die Kirche die Situation ihres Handelns erkennen kénne, da
sich diese Erkenntnis doch nicht aus der Offenbarung schopfen lieR, (wird)
plétzlich sehr unheimlich.“® Das Kriterium, man kann auch sagen, das
theologische Kriterium, nach dem gehandelt werden soll, ist dabei nicht
streng inhaltlicher Art. Das kann es nicht sein, weil man im Vorhinein nie
weil}, was genau heraus kommt. Es ist vor allem motivationaler, ja, spiritu-
eller Art, weil sich das Volk Gottes gefuihrt und ermutigt wei durch Gottes
Geist. Hier sei noch einmal Rahner zitiert: ,Dieser Einfluss des Geistes
wird ... vor allem darin zu sehen sein, dass die Kirche einerseits eine sol-
che Analyse wagt, die fur sie damit unter Umsténden gegebenen harten
Erkenntnisse nicht verdrangt, sondern sich ihnen unbefangen und demu-
tig stellt, und anderseits darin, dass die Kirche aus der uniibersehbaren
Fulle der einzelnen Tatsachen und Ergebnisse einer solchen Analyse die-
jenigen hervorzuheben vermag, an denen ihr der charismatische Anruf
des Geistes zu ihren eigenen Entscheidungen und Weisungen vermittelt
wird.“¢” Von einer Analyse — wir kdnnen auch sagen, von einem Umgang
mit den Zeichen der Zeit — ist hier die Rede, in der die Kirche, in der das
Volk Gottes, harte Erkenntnisse nicht verdréangt, nicht verdrangen darf, ja,
in denen sie den charismatischen Anruf Gottes erblickt.

Vom selben, fir manche Ohren ungewohnten Sachverhalt spricht auch AG
Art. 11. Er spornt die Theologie zu einer Besinnung, zu einer theologischen
Arbeit an, bei der die von Gott offenbarten Taten und Worte immer wieder
aufs neue durchforscht werden mussen. Das aufs neue Durchforschen
meint nichts anderes als die Uberkommene Glaubenstradition, die tber-
kommene Botschaft Jesu, im Licht der je gegebenen gesellschaftskul-
turellen Konstellationen und Kontexte, die ja einem standigen Wandel
unterworfen sind, neu zu Uberdenken. Wobei man hier Tradition und
aktuelle Deutung, streng genommen, nicht nebeneinander stellen oder
gar in einen Gegensatz bringen darf. Vielmehr besteht das Wesen der

46 Karl Rahner, Zur theologischen Problematik einer ,Pastoralkonstitution®, in: ders.,
Schriften zur Theologie. Band 8, Einsiedeln-Ziirich-Kéln 1967, 629.
47 Karl Rahner, a.a.0., 631.
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Tradition in der Kirche exakt darin, die Botschaft Jesu sich stets unter
neuen Bedingungen neu zu erwerben.

Diese Grundeinsicht kommt in den Beschlusstexten des Zweiten
Vatikanischen Konzils nur an wenigen Stellen klar zum Ausdruck.
Neben GS Art. 44 eigentlich nur noch in GS Art. 11 und in dem eben er-
wéhnten Art. 11 des Missionsdekrets AG. Rahner wertete diese wenigen
Stellen als ,Aufhénger flr eine spatere Theologie®.®* Da kommt mehr in
den Blick als nur eine kleine Korrektur des Theologietreibens bzw. des
Verstandnisses der Offenbarung. Da kommt in den Blick, wie Christoph
Theobald sagt, dass die ,géttliche Selbstoffenbarung ... allein in histo-
risch-kultureller Rezeption“#® existiert. Das kénnte man mutwillig gleich
wieder missverstehen wollen, als werde damit die géttliche Offenbarung
zum Produkt menschlicher Phantasie. Das ist in keiner Weise gemeint,
wenn die heutige Theologie, und nicht erst sie, die Relationalitat bzw. die
Geschichtlichkeit der Rezeption der géttlichen Offenbarung betont.

Unser Thema ist hier freilich nicht dieses groRe Thema der mensch-
lichen Rezeption der Offenbarung, sondern die diesem Thema impli-
zite Konsequenz fur das pastorale Handeln der Kirche. Das pastorale
Handeln der Kirche darf sich in seinen Strukturen nicht in einem a-hi-
storischen Positivismus als unverénderlich vorgegeben betrachten. Die
Erkenntnis, die das Konzil, unentwickelt genug, bezuglich der Rezeption
der Offenbarung gewann, muss nun auch fiir Gestaltung der pastoralen
Strukturen zur Geltung kommen. Daran fehlt es noch an allen Ecken
und Kanten. Ottmar Fuchs spricht in dem Zusammenhang®® von einer
,Konversion®“, die anstehe: von einer Konversion ,vom Selbstruhm des
Habens zur Spiritualitat des Suchens und Empfangens; zu einem vorbe-
haltlosen Glauben daran, dass Christus selbst die Geschichte der Kirche
flhrt und ihre Nichtzerstérung in der Geschichte sichert (vgl. Mt 16,18);
zum Verzicht auf gewalttatige Zugriffe, die Prozesse im Griff haben zu
wollen, sie planerisch kalkulieren zu missen."®!

Um das alles noch einmal an den Begriff der Zeichen der Zeit zurlickzu-
binden. Man trifft die volle Bedeutung dieses Wortes erst dann, wenn man
es nicht nur bei einer theoretischen Einsicht in eine abstrakt erkannte
Notwendigkeit beldsst. Noch weniger freilich trifit man seine Bedeutung,
wenn man eine solche theoretische Einsicht Gberhaupt nicht aufkommen
lasst oder sie nur hinter vorgehaltener Hand ventiliert und sie nie als
Tagesordnungspunkt auf die kirchliche Agenda setzt. Ja, man muss es

48 Zitiert nach Christoph Theobald, a.a.0., 73.

49 Christoph Theobald, a.a.0., 74.

50 Fuchs hat dabei freilich zunachst den groReren Kontext der Frage nach der
Offenbarungsrezeption in Glaube und Theologie im Blick.

51 Zitiert nach Bernd Jochen Hilberath, Alte und neue Herausforderungen angesichts sich
wandelnder Zeichen der Zeit, in: Peter Hinermann (Hrsg.), Das Zweite Vatikanische
Konzil und die Zeichen der Zeit heute, 603.
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noch drastischer formulieren: Die Kirche, wir meinen hier die Amtskirche,
setzt solche Fragen zwar auf die Agenda, weigert sich aber beharrlich
aus Angst vor Konsequenzen, die nicht abzusehen seien und die man
nicht mehr in der Hand habe, Uberhaupt die Notwendigkeit tiefgreifender
Reformen zuzugeben. Die volle Bedeutung der Zeichen der Zeit wird erst
dann realisiert und erfasst, wenn sie zu wirkmachtigen, die Praxis der
Kirche verandernden Zeichen werden.*

7. Der Wert der Gemeinde

Danach aber sehen die bisherigen Reformen ganz und gar nicht aus.
Sie verdecken, sie verschleiern Probleme, sie argumentieren, eher fa-
denscheinig, mit den erweiterten Lebensraumen und setzen sich gera-
de dadurch von einer weiteren Grundeinsicht des Zweiten Vatikanischen
Konzils ab, die in LG Art. 26 ihren Niederschlag gefunden hat. Das
Konzil hatte sich ja, wie kein anderes Konzil, mit der Kirche , mit dem
Verstandnis ihrer selbst, befasst und dabei den Blick gewissermalen
zwangslaufig auf die Gesamtkirche, auf die Universalkirche, fokussiert.
Erst durch die Intervention einer kleinen Konzilsgruppe wurden bei die-
ser kirchlichen Selbstvergewisserung auch die Ortskirchen, ,die recht-
maRigen Ortsgemeinschaften”, in den Blick genommen. Es sollte das
Missverstandnis ausgeschlossen werden, dass neben der glanzvollen
Universalkirche die Ortskirchen gewissermalen nur in einem ,recht mafi-
gen” Sinn Kirche seien. Das flihrte zu einem etwas gewaltsamen Einschub
in LG Art. 26, einem Artikel innerhalb einer langen Serie von Artikeln, die
von der hierarchischen Verfassung der Kirche und insbesondere von den
Bischéfen handelten. In diesem Einschub in LG Art. 26 heil3t es: ,Diese
Kirche Christi ist wahrhaft in allen rechtmaRigen Ortsgemeinschaften
der Glaubigen anwesend, die in der Verbundenheit mit ihren Hirten im
Neuen Testament auch selbst Kirchen heil3en.” Sowohl der Hinweis auf
die Hirten wie die Formulierung ,auch selbst Kirchen* erklaren sich of-
fensichtlich aus dem Kontext, in den dieser Text eingefugt wurde. Es
ware dem Konzil nie eingefallen, zu formulieren, dass die Universalkirche
,auch selbst Kirche sei. Als Kirche leben die Ortsgemeinschaften aus der
Verkiindigung, aus dem Abendmahl und aus der Liebe. Dann heif’t es
weiter: ,In diesen Gemeinden, auch wenn sie oft klein und arm sind oder
in der Diaspora leben, ist Christus gegenwartig.” In ihnen verwirklicht sich
die eine, heilige, katholische und apostolische Kirche.

Man wollte, wie Karl Rahner diesen Texteinschub kommentierte, ,die kon-
krete Kirche des alltaglichen Lebens da sehen, wo sie den Tod des Herrn
feiert, das Brot des Wortes Gottes bricht, betet, liebt und das Kreuz des

52 Vgl. Peter Hiinermann, Zur theologischen Arbeit am Beginn des dritten Milleniums, in:
ders., Das Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute, 589.
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Daseins tragt, wo ihre Realitat wirklich eindeutig und greifbar mehr ist als
eine abstrakte Ideologie oder eine dogmatische These oder eine gesell-
schaftliche GroRRorganisation.“®® Eine Ortsgemeinde, die mehr ist als eine
abstrakte Ideologie, als eine dogmatische These oder Teil einer gesell-
schaftlichen GroRorganisation! Es ist ein Appell, die kleine, manchmal
arme Ortsgemeinde nicht aus abstrakt-theologischer Perspektive zu se-
hen, sondern als Realisierung einer konkreten Form des Glaubens, in den
sich — wie immer schon — Unglaube mischt, aber der versucht und darauf
angewiesen ist, aus der Verkiindigung, aus dem Abendmabhl und aus der
Liebe genahrt zu werden und zu leben. Diese 6rtliche Ekklesiologie am
Leben zu erhalten, ja, sie lebendig werden zu lassen, darum geht es.

Es hat heute unserer Meinung nach den Charakter eines Zeichens der
Zeit, Ortsgemeinden nicht fur zu klein, nicht fur lebensunfahig, fur ghet-
togefahrdet, fur einfalls- und mittellos und fiir was sonst noch zu halten.
In ihr muss man, bei aller kimmerlichen Kleinheit, auf die reale Vielfalt
in Gestalt konkreter Menschen und konkreter Glaubensbiographien set-
zen, die das Leben der Gemeinde konstituieren. Sie reprasentieren ei-
nen Schatz, der das entscheidende Faustpfand einer Gemeinde ist. Ein
Schatz, der in unterschiedlicher Intensitat bleibend auf die Verkiindigung,
auf das Abendmahl und auf die Liebe angewiesen ist. Wenn demge-
genlber die neuen pastoralen Strukturen das Zeichen setzen, solche
Gemeinden seien am Untergehen, am Austrocknen, so setzen sie ein
falsches Zeichen, das sich nicht an der realen Vielschichtigkeit auch
kleiner und armer Gemeinden ausrichtet, sondern eher an der zentralen
Gestaltungswut, die Faden nicht aus der Hand zu geben. Heute ist der
Einschub in LG Art. 26 aktueller denn je. Er warnt davor, Ortsgemeinden
aus vermeintlich Gbergeordneten strategisch-strukturellen Grinden von
der Bildflache verschwinden zu lassen.

8. Gegenstrategien realisieren

Dringend angesagt sind Gegenstrategien, die der Richtung folgen, die
die Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Konzils und die Stichworte
des Wertes der Ortsgemeinde, der theologalen Erfahrung der Basis und
der Zeichen der Zeit vorgeben. Dabei geht es hier nicht darum, gewis-
sermalien mit Pfeil und Bogen gegen sozusagen verfestigte und nicht
zu erschutternde Bastionen anzukampfen und sich der Lacherlichkeit
eines Don Quichotte und eines Sancho Pansa preiszugeben. Wer zu le-
sen vermag und nicht nur zu lesen vermag, was zwischen den Zeilen
steht, sondern was sich bisweilen bis auf die Zeilen vorwagt,* dem kann

53 Karl Rahner, Das neue Bild der Kirche, in: ders., Schriften zur Theologie. Band 8,
335,

54 Vgl. manche AuBerung wéhrend des Studientages der Friihjahrs-Vollversammilung
2007 der Deutschen Bischofskonferenz.
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nicht entgehen, dass die von den Bischéfen eingeleiteten pastoralen
Strukturreformen an inharenten Blockaden leiden, die nicht sein miussen
und die den Reformen wie ein Klotz am Bein hangen. Noch schonungs-
loser gesagt, die bischéflichen Strukturreformen stabilisieren die Agonie,
indem sie die Ortsgemeinden destabilisieren. Das erscheint wie ein Sieg
des Prinzips Uber die Tatsachen. Des Prinzips, dass der verfassten Kirche
auf dem Feld der pastoralen Strukturen die Hande gebunden seien. Uber
die autoaggressiven Folgen dieser gebundenen Hande macht sich kaum
einer der Bischofe — wenigstens nicht 6ffentlich, es sei denn in schlaf-
losen Nachten — Gedanken.

Von daher verschieben sie die Argumentationslinien. Sie sprechen, wie
aufgezeigt, von der notwendigen Anpassung der pastoralen Strukturen
an die gréReren SozialrAume des heutigen Lebens und heben so die
Mobilitat auf den Schild ihrer Argumentation. Dabei treffen sie freilich le-
diglich einen Aspekt der modernen Mobilitat, und noch dazu einen, bei
dem sie wenig Glaubwurdigkeit erheischen.

Sie heben lediglich ein raumliches Mobilitatsverstandnis auf den Schild,
die Tatsache namlich, dass sich die Menschen heute in einem gréReren
raumlichen Umfeld bewegen, sei es aus schulischen, beruflichen, sei es
aus wirtschaftlichen, kulturellen oder aus welchen Grinden auch immer.
Nahmen die Bischofe das Mobilitdtsargument tatsdchlich ernst, dann
mussten die pastoralen Strukturen den Menschen tatsachlich in alle die-
se Bereiche folgen. Davon aber kann keine Rede sein.

8.1 Die Vitalitat der Ortsgemeinden entdecken

Der entscheidendere Mobilitatsaspekt ist die innere Mobilitat des
Menschen, das heil3t, sein Suchen und Bestreben angesichts der
Transformationen des 6ffentlichen wie privaten Lebens nach Selbstfindung
und Selbstvergewisserung, nach ldentitat, eine Aufgabe, die heute nicht
leicht einzulésen ist. Sie wird kaum noch befriedigt durch die Ubernahme
vorgegebener Schemata, sondern an ihr arbeiten die Menschen in der
persénlichen Auseinandersetzung mit pluralen Lebensentwirfen, die sie
ausprobieren und verwerfen und erneut ausprobieren. Diese Dynamik des
Lebens, die gewiss ein Reflex auf die pluralen Einflisse aus dem grofe-
ren Sozialraum ist, nicht zu vergessen der Einfluss der Medien, ruft nach
einem Verarbeitungsraum, nach einem Begegnungsraum, flr den sich
unserer Meinung nach die értliche stabile Nadhe der Ortsgemeinde anbie-
tet. Nattrlich nur dann, wenn in ihr die tatsachliche Vielschichtigkeit und
Vielstufigkeit der Gemeindezugehdrigkeit zur Geltung kommen darf, wenn
das Suchen und Fragen der Menschen in ihr Platz hat und nicht gewisser-
maRen das Diktat gemeinsamer Interessen, gemeinsamen Engagements
und gemeinsamer Ausrichtung alles andere Uberdeckt. Das authentische
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Leben, das ein suchendes, fragendes, auf Distanz gehendes und wie-
der Nahe suchendes Leben ist, kommt in den Ortsgemeinden zu wenig
zum Zug. So wird das kirchliche Leben unauthentisch, die Verkiindigung
erstarrt zu einem Klischee, die Seelsorge wird floskelhaft und das
Gemeindeleben bt im Mief seines Milieus seine Vitalitat ein.*

Die Vitalitat der Menschen, ihr Suchen und Fragen, die Antworten, die
sie finden, ihr Bedurfnis nach gemeinsamen Suchprozessen, aber auch
nach Ruckzugsmaoglichkeiten, diese Vitalitat in ihrer Vielschichtigkeit und
Vielstufigkeit muss der Ausgangspunkt gemeindlicher Strukturen sein,
gerade angesichts der inneren und duReren Mobilitat der Menschen von
heute. Dafur muss nicht in der Gemeinde ein Tableau eréffnet werden,
sondern daflr muss die Ortsgemeinde das Tableau werden.

Das geschieht nicht von heute auf morgen. Das dauert. Es bedarf eines
behutsamen mentalen Umbaus, in dem die Ortsgemeinde, wie Erzbischof
Schick formulierte, zum Trager, zum Subjekt der Verkiindigung, der Liturgie,
der Gemeinschaft und der Caritas wird. Eine entscheidende Bedingung
dabei ist, dass die Leitungsorgane einer Didézese die Ortsgemeinden
tatsachlich wertschatzen. Sie muissen an den Gegebenheiten der
Ortsgemeinden ansetzen. Es bedarf eines miihsamen Prozesses, der nur
schwerlich ohne die Begleitung durch pastoral Hauptamtliche Erfolg ha-
ben wird, in welchem sich die Menschen als Subjekte der Ortsgemeinde
zu sehen und zu erleben lernen. Ohne falsches Mantelchen, ohne vor-
schnell herbeigeredete Erfolge. Eine Ortsgemeinde erlebt sich in sol-
chen Such- und Offnungsprozessen als Gemeinde. So 6ffnet sie sich auf
die Menschen und auf ihr Leben hin, so bekommt sie den Geschmack
der Diversitat des Lebens auf die Zunge, in der Vielschichtigkeit und
Vielstufigkeit, Unausgeglichenes und Differentes bleibend ihren Platz ha-
ben. Hier muss man nicht und darf man nicht nach einem Jahr ,Probelauf*
gewissermallen den Schlussstrich ziehen wollen. Ein solcher Probelauf
ist kein Probelauf, sondern er ist das reale Leben einer Ortsgemeinde, die
von allen lebt und in der alle leben kénnen.

Erzbischof Zollitsch stand nicht an, das mit Recht als Seelsorge zu be-
zeichnen. Wir missten damit ernst machen, so sagte er, dass Seelsorge
nicht nur eine Aufgabe der Hauptamtlichen in der Kirche ist, ,son-
dern verstarkt Sache moglichst vieler in den Pastoralverbinden und
Seelsorgeeinheiten.*®® Ernst machen, sagte er. Nur, warum erst in den
Seelsorgeverbiinden und Seelsorgeeinheiten? Und nicht schon auf der
Ebene der (vielleicht kleinen) Ortsgemeinde? Da drangen dann die ,vari-
ae loquelae nostri temporis®, ,die verschiedenen Sprachen unserer Zeit"
(GS Art. 44), da drangt die theologale Erfahrung der Menschen nach vor-

55 Vgl. Redlef Neubert-Stegemann, Zur Aktualitdt der Pastoralpsychologie. Politische
Herausforderungen, theologische Aufgaben, in: Wege zum Menschen 60 (2008) 65-
73, hier 67.

56 Arbeitshilfen Nr. 213, 51.
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ne. Da werden Fragen gestellt, die die kirchliche Hierarchie nicht mit ferti-
gen Antworten deckeln darf, weil es vielfach Fragen und Wortmeldungen
sein werden, auf die die Antworten erst gemeinsam gefunden werden
mussen. In solchen Prozessen wird die wahre Gleichheit in Wirde und
Tatigkeit der Gemeindemitglieder erfahrbar. In solchen Prozessen erfahrt
sich die Ortsgemeinde als Subjekt der Verkiindigung, der Gemeinschaft
und der Liturgie. So auch durfte sie ihrer Verwiesenheit auf das Wort
Gottes, auf die Feier des Abendmahls und auf die Liebe inne werden. Ja,
sie wird dessen inne, dass in der Tat das grundlegende Priestertum in der
Kirche das Priestertum der Kirche, also ihr eigenes Priestertum, ist, und
dass das Amtspriestertum seinen theologischen Ort im Priestertum des
Volkes Gottes hat.

8.2 Sehen, dass vieles schon geschieht

Wir wollen hier nicht abheben, wir wollen realitadtsnah bleiben. Dieser rea-
litatsnahe Blick erfasst, was in den Ortsgemeinden schon alles geschieht,
aus dem Drangen und aus der Initiative von Gemeindemitgliedern he-
raus. Und zwar auf vielen Ebenen und in vielen Zusammenhangen. Zum
Beispiel auf einer Ebene, die man ohnehin unschwer als gemeindlich
identifiziert: Wenn sich junge Eltern zusammentun und eigenverantwort-
lich parallel zum Sonntagsgottesdienst einen Kindergottesdienst organi-
sieren und sich ab der Gabenbereitung mit den Kindern dem Gottesdienst
der Gemeinde anschlieBen. Oder wenn eine Krabbelstube eingerichtet
wird, damit Eltern von Kleinkindern am Gottesdienst teilnehmen kénnen.
Aber es geht nicht nur um solche um die Liturgie gruppierte Aktivitaten.
Da und dort gibt es immer wieder spontane Anlaufe zu Familienkreisen,
zu Bibelkreisen, zu Gespréachskreisen, die nicht von Hauptamtlichen initi-
iert sind und die freilich nach der anderen Seite auch nicht ewig Bestand
haben missen, um als gemeinderelevant gelten zu durfen. Da gibt es
in den Wochen der Advents- und Fastenzeit privat initiierte Exerzitien
im Alltag, es gibt Bildungsangebote der Vereine und Verbéande. Da gibt
es die Haus- und Krankenbesuchsdienste, und zwar nicht auf dem
Territorium der Ortsgemeinde, sondern in der Art der ,Grinen Damen*
bis in die Kliniken hinein. Ortliches Gemeindeleben &uflert sich auch in
subtileren, vielfach nicht als gemeindlich wahrgenommenen Formen, in
treuer aufmerksamer Nachbarschaftshilfe, in der hauslichen Pflege von
Angehérigen, von Alten, von Langzeitkranken, von Behinderten, ja, nicht
zuletzt auch in der Art und Weise, wie Familien, Teilfamilien miteinander
Freude und Leid teilen.
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8.3 Die theologale Erfahrung als Schatz der Ortsgemeinden
ernstnehmen

Das ist eine exemplarische Aufzahlung von Initiativen, die nicht kiinstlich
und gewaltsam von auf’en angesto3en werden, damitin der Ortsgemeinde
.etwas los ist“. Vielmehr leben Menschen so in den Ortsgemeinden, darin
driickt sich ihr Leben als Gemeindemitglieder aus, darin driickt sich ihre
Vitalitédt aus. Aber auch weniger Vitales, das abwartende, sich zurlick-
haltende, beobachtende, auf Distanz gehende Verhalten und Ahnliches
gehdrt zu einer Ortsgemeinde, gehdrt zu ihrer Vielschichtigkeit und
Vielstufigkeit. Die Ortsgemeinde schon — und nicht erst die gréfieren
Pfarrverbinde und Seelsorgeeinheiten — lebt vom Glaubenszeugnis
ihrer Mitglieder, das kirchengemeindlich viel zu wenig wahrgenommen
wird. Es trifft zu, was Stephanie Klein konstatiert hat: ,Die fehlende
Integration des alltdglichen Lebenszeugnisses in das Selbstverstandnis
der Kirche macht es den Glaubigen schwer, ihr Handeln selbst nicht nur
als ein christliches, sondern auch als ein kirchliches (bzw. gemeindliches;
S.K.) zu begreifen.“” Hier muss im Sinn unserer Gegenstrategie der
Reformprozess einsetzen, der sich die Chancen einer Ortsgemeinde zu
eigen macht. Wobei wir damit nicht die ideologisch Uberhéhte Rede von
der um sich selbst sorgenden Gemeinde der 60er und 70er Jahre des
letzten Jahrhunderts aufleben lassen wollen. Die Rede ist vielmehr von
der neuen Wertschatzung der theologalen Erfahrung der Mitglieder einer
Ortsgemeinde, eine Erfahrung, die nicht als Stdrpotential, sondern als
,geistlicher Schatz**® der Gemeinde angesehen werden muss.

Hierzu passt ein kritischer Blick auf das Milieuhandbuch des Heidelberger
Sinus-Instituts ,Religiose und kirchliche Orientierungen in den Sinus-
Milieus 2005".%° Das Handbuch scheint den Eindruck zu erwecken, als hat-
ten nur noch ,Konservative®, ,Traditionsverwurzelte“ und die ,Birgerliche
Mitte” mit den Ortsgemeinden zu tun. Das kann nicht unwidersprochen
bleiben. Man muss auch sehen, dass auch andere Lebensmilieus wie
die ,Etablierten”, die ,Postmateriellen®, die ,Modernen Performer®, ja,
sogar ,Konsum-Materialisten“, ,Experimentalisten und ,Hedonisten"
Lebenserfahrungen machen und Lebensprioritdten setzen, die durchaus
einen bedeutsamen Part des ,geistlichen Schatzes® einer Ortsgemeinde
darstellen. Auch sie tragen zum ,Subjektsein“ der Ortsgemeinden bei.
Wenn das bei ihnen ankame, wirde sich gemeindeklimatisch einiges ver-
andern. Man denke zum Beispiel an die ,Experimentalisten”. Mitihnen sind
Menschen gemeint, die die Vielfalt des Lebens und der Lebenserfahrungen
in den Ortsgemeinden kommuniziert sehen mochten. Und der Gruppe

57 Stephanie Klein, Das Lebenszeugnis als Glaubenszeugnis, in: Theologisch-Praktische
Quartalschrift 156 (2008) 123-131, hier 125.

58 Vgl. die homepage des Bistums Essen: http://www.bistum-essen.de

59 Medien-Dienstleistung GmbH, Minchen (Hrsg.), Milieuhandbuch ,Religiése und
kirchliche Orientierungen®, Miinchen 2006.
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der ,Hedonisten“ bestétigt die Studie den Glauben an die Existenz und
Wirkung transzendenter Krafte, worin sie letztlich ein religiéses Potential
anzeigen, das in den gemeindlichen Kommunikationsprozessen frucht-
bare Anregungen erhalten konnte.

Wo Gefahr ist, wachst das Rettende auch. Das Rettende wachst in den
Ortsgemeinden. Aber es sieht sich zu wenig gewdrdigt, es sieht sich von
den pastoralen Strukturreformen zu wenig anerkannt, ja, es sieht sich von
ihnen bisweilen bedroht und reagiert auf die Bedrohungen. So wird — als
Beispiel, stellvertretend fur andere - im Bistum Aachen der Unmut von
Ortsgemeinden laut, denen auf Weisung des Bischofs Zwangsfusionen
und der Verlust der Selbstandigkeit bevorstehen. So werde, heilit es in
einer der Eingaben an den Bischof, ,aktives Gemeindeleben von der
Bistumsleitung zerschlagen.“®® Gewiss gehen in solche Protesthaltung
auch sehr menschliche Motive ein. Zum Beispiel das Motiv von
Kirchenvorstanden, verhindern zu wollen, dass das Vermdégen ehe-
mals autonomer Ortsgemeinden in das Vermogen der fusionierten
Grolkigemeinde eingehe. Natirlich hat ein Bischof recht, wenn er sagt,
vermoégende und weniger vermoégende Gemeinden mussten lernen, auf-
einander zuzugehen. Aber diesen Lernprozess darf ein Bischof nicht
durch ein Dekret gewissermalien Uberspringen und ihn so um Gunde
gerade gefahrden. Lernprozesse brauchen Zeit.

8.4 Unumkehrbare Schrumpfungsprozesse anerkennen

Unser auf LG Art. 26 gestitztes Pladoyer fiur den Bestand der
Ortsgemeinden will nicht als argumentativer Totschlager verstanden
werden. Es gibt ohne Frage Situationen, zumal in Diasporagebieten
wie in weiten Teilen der neuen Bundeslander, in denen Ortsgemeinden
erst nach dem 2. Weltkrieg infolge der Ansieldung von Fluchtlingen und
Vertriebenen aus den Ostgebieten entstandenwaren. Heute, nach mehrals
zwei Generationen, sind die Gemeinden vielfach geschrumpft und ausge-
dunnt. Geschrumpft auch ist die Zahl der Priester und Priesterkandidaten,
die damals mit ins Land kamen. Es handelt sich in vielen dieser
Ortsgemeinden um einen natirlichen Schrumpfungs-, um nicht zu sagen,
um einen Sterbeprozess. Das darf nicht verkannt werden. Dass hier gré-
Rere Flachen einbeziehende pastorale Malnahmen notwendig sind, liegt
auf der Hand und weckt auch kaum Proteste. Hier kommt das Rettende
sozusagen von der Bistumsleitung, aber eben, wie im Fall des Bistums
Magdeburg, in kluger Absprache mit den oft kleinen, ja, zu klein gewor-
denen Ortsgemeinden. So hat Bischof Gerhard Feige am Ende eines sich
Uber Jahre erstreckenden ,Pastoralen Zukunftsgesprachs” ein Dekret zum
Immobilienmanagement in den Gemeindeverbunden und Pfarreien erlas-

60 KNA-Informationsdienst Nr. 13/53. Jahrgang, 26. Méarz 2008, 3.
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sen.®' Es sieht vor, dass die Ortsgemeinden eine Bestandsaufnahme ihrer
Immobilien, der Kirchengebaude, Gemeindezentren und Pfarrhauser vor-
nehmen und dariber eigenstandig entscheiden, welche ,Kernimmobilien*
in Zukunft pastoral gehalten und finanziell geférdert werden sollen. Diese
Entscheidung wie auch die spatere Verantwortung fur die Immobilien
und ihre Finanzierung liegt bei den Gemeindegremien. Ein interessanter
Ansatz, der die Ortsgemeinden als Subjekte ernst nimmt. Und dies im
sensiblen Bereich von Finanzierungsmodellen, was eine Dynamik in Gang
setzen kann, so méchte man hoffen, die auch auf die Verkiindigung, die
Liturgie und Diakonie als Akte der Gemeinden Auswirkungen hat.

8.5 Neue Formen des Amtes wagen

Man kénnte einwenden, all diese Gedanken einer Gegenstrategie seien,
platt gesagt, fur die Katz. Denn sie sto3en sich an zwei harten Realitaten,
an denen sie scheitern missen: an der Tatsache des Priestermangels und
an den knappen finanziellen Ressourcen der Didzesen und Gemeinden.
Zwei getrennt zu erdrternde Probleme.

Nach der jungsten Statistik der Deutschen Bischofskonferenz ist die Zahl
der Kirchenmitglieder in Deutschland zwischen 1990 und 2006 um 9,1
Prozent zuriickgegangen, die Zahl der Welt- und Ordenspriester dagegen
um 27,8 Prozent. Nimmt man, was man tun muss, die Gemeinde- und
Pastoralreferentinnen und —referenten hinzu, so betragt der Ruckgang
in der Summe immer noch 19,6 Prozent. Sollen, so muss man hier fra-
gen, die Ortsgemeinden zum pastoralen Pflegefall werden, nur, weil die
verfasste Kirche nicht bereit ist, einen offensichtlichen Systemfehler zu
korrigieren?

Die Parallele zum ruinésen Verfall der Bausubstanz in den Stadten der
ehemaligen DDR drangt sich auf, ein Verfall, der noch katastrophalere
Ausmalle angenommen hatte, ware das Gesellschaftssystem nicht 1989
zusammengebrochen. Soll Ahnliches mit den Ortsgemeinden gesche-
hen, nur weil die verfasste Kirche meint, es sich nicht leisten zu kénnen,
einen Systemfehler zu korrigieren, der sich nicht erst heute, aber heute
in aller Dringlichkeit als Systemfehler zeigt? Sollen Ortsgemeinden zum
Pflegefall werden, bei denen das pastorale ,Pflegepersonal® nur kurz und
immer unter Zeitdruck vorbeikommt?

Die Bischéfe und die Ortsgemeinden sollten sich an Satzen ausrichten,
die ein namhafter deutscher Theologe 1970 Uber die Kirche der Zukunft
geschrieben hat. ,Wie wird die Kirche im Jahr 2000 aussehen“?, so lau-
tete seine Frage. Und er gab die Antwort: Die Kirche der Zukunft ,wird als
kleine Gemeinschaft sehr viel starker die Initiative ihrer einzelnen Glieder

61 KNA-Informationsdienst Nr. 14/53. Jahrgang, 2. April 2008, 4.
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beanspruchen. Sie wird auch gewiss neue Formen des Amtes kennen
und bewahrte Christen, die im Beruf stehen, zu Priestern weihen. In vie-
len kleineren Gemeinden bzw. in zusammengehérigen sozialen Gruppen
wird die normale Seelsorge auf diese Weise (Hervorhebung S.K.) erfullt
werden. Daneben wird der hauptamtliche Priester wie bisher unentbehr-
lich sein.” Der namhafte deutsche Theologe, der diese Satze schrieb,
war kein anderer als Joseph Ratzinger in seinem Buch ,Glaube und
Zukunft® 52 Warum gilt dieser Satz heute fur Benedikt XVI. nicht mehr?
Sind wir nicht langst bei dieser Kirche der Zukunft angekommen? Bei
einer Kirche, die die Zeichen der Zeit nicht ausblenden darf, sondern
sie wahrnehmen muss und aus ihnen neue Handlungsmuster und — wie
Ratzinger damals sagte — neue Formen des Amtes kreieren muss? Wie
lange noch wird man innerkirchlich zum Gespétt, wenn man heute neue
Formen des Amtes einklagt? Wie lange soll man sich noch als mit Pfeil
und Bogen gegen Mauern anrennend vorkommen?% SchlieBlich kadmpft
man in dieser Frage, anders als Don Quichotte und Sancho Pansa, nicht
gegen Windmihlen. Man hat die harte Realitat, noch dazu die von der
theologalen Erfahrung gedeutete Realitat auf seiner Seite, wenn man —
ein weiteres Mal vergeblich? — neue Formen des Amtes und erganzende
neue Zugangswege zum Amt einfordert.

Sollen denn die Ortsgemeinden immer mehr der sonntaglichen
Eucharistiefeier entwéhnt werden? Wenn die Bischéfe in unserem Land
weiter so mit den Ortsgemeinden umgehen, wie sie es zur Zeit tun, en-
det das Ganze in einem Aneurysma, in einer Sackgasse. Mit Recht hat
Manfred Lutz in einer seiner neueren Verdéffentlichungen darauf hinge-
wiesen, dass nicht die Juden den Sabbat gehalten haben, sondern der
Sabbat die Juden gehalten hat.®* Das sollte uns zu denken geben. Und
wenn die Deutschen Bischoéfe abwiegeln und sagen, der Priestermangel
sei kein allein deutsches Problem, er kénne nicht von der Deutschen
Bischofskonferenz im Alleingang gelést werden, hier sei die Weltkirche
gefragt, dann mussen sie sich eben mit Gesinnungsgenossen aus dem
Weltepiskopat zusammentun, um in dieser Frage Druck auf den Vatikan
Zu machen.

Cato endete seine Reden im romischen Senat stereotyp mit dem Satz:
,Ceterum censeo, Carthaginem esse delendam®, ,Im Ubrigen meine ich,
dass Karthago zerstért werden muss.“ So sollten auch die Deutschen
Bischéfe keinen ihrer Ad-limina-Besuche in Rom ohne ihr Ceterum cen-
seo beenden: ,Im Ubrigen meinen wir, Heiliger Vater, du solltest dich dei-

62 Joseph Ratzinger, Glaube und Zukunft, Miinchen 1970, 123.

63 Hier ist auch zu erinnern an die Schrift des ehemaligen Mainzer Weihbischofs Josef
Maria Reuss ,In der Sorge um die Priester und das ganze Gottesvolk® von 1982, die
Richard Hartmann mit Beitrédgen von Ottmar Fuchs, Philipp Miller, Georg Kohl, Leo
Karrer und Kardinal Lehmann 2007 neu herausgegeben hat.

64 Manfred Litz, Gott. Eine kleine Geschichte des Grofiten, Miinchen 2007, 250.
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ner Worte zu neuen Formen des Amtes aus dem Jahr 1970 erinnern.” Ein
haufig gehortes Entlastungsargument macht die Sache um keinen Deut
besser. Man musse, so wird gerne gesagt, von innerkirchlich-strukturellen
Fragen, von der Fixierung auf binnenkirchliche Fragen loskommen. Die
weltkirchliche Musik spiele ganz wo anders. Sie spiele im Bereich der
Gerechtigkeit und Solidaritat, im Bereich der Begegnung der Religionen
der Welt, insbesondere im Bereich des Dialogs mit dem Islam.®® Daran
zeigt sich die Januskopfigkeit der verfassten Kirche: Nach aul3en ist sie
— nicht zuletzt aufgrund des Pontifikats Benedikt XVI. — auf der H6he der
Zeit, nach innen aber gibt sie sich betulich und angstlich und scheint ihren
eigenen regionalen Verfall ergeben in Kauf zu nehmen.

8.6 Die Kirchensteuer durch Fundraising substituieren

Das andere Problemfeld sind die knappen finanziellen Ressourcen der
Di6zesen und Gemeinden. Ohne die Bedeutung der Kirchensteuer auch
nur im Geringsten in Frage zu stellen, wird es in der Zukunft fur die pasto-
rale Arbeit der Diézesen und Ortsgemeinden immer wichtiger, sozusagen
ein zweites Standbein im so genannten ,Fundraising”, in der professi-
onellen Spenderwerbung, zu entwickeln.®® Gewiss gibt es da und dort
auf Gemeindeebene Kirchenbau-Férdervereine, die auf der Basis von
Mitgliederbeitragen und Spenden einzelne Projekte der Ortsgemeinden
finanziell unterstitzen. Sie verfiigen aber in aller Regel nicht Uber das
Volumen, das die Planung langerfristiger Projekte erlauben wirde.
Bedeutend wichtiger ist es deshalb, auf Bistumsebene als Erganzung der
Kirchensteuereinnahmen eine professionelle Spenderwerbung zu instal-
lieren. Die Professionalitat einer solchen Einrichtung will sicherstellen,
dass es, nicht zuletzt aufgrund einer klaren Transparenz der verwende-
ten Gelder, zu einer kontinuierlichen und motivierenden Kommunikation
zwischen dem bistumseigenen Trager e.V. bzw. einer bistumseigenen
Stiftung und potentiellen Sponsoren kommt. Dazu ist ein Bistum weit
eher in der Lage als eine einzelne Ortsgemeinde. So kénnen leichter und
verlasslicher neue Spendergruppen angesprochen und gewonnen wer-
den. Und was den Spendenfluss an die Ortsgemeinden betrifft, ist es
wichtig — aber das bringt schon die Grundbedingung der durchgehenden
Transparenz mit sich -, dass die zentral eingeworbenen Mittel nach einem
transparenten Umverteilungsmodell den Ortsgemeinden auch tatsachlich
zukommen, damit sie ihre pastoralen Projekte sicher umsetzen kénnen.

Am Ende sollten beide Strange, der Mut zu neuen Formen des Amtes
und die durch Fundraising verbesserte Mittelausstattung, die Pastoral der
Ortsgemeinden befruchten. Wiirde wieder mehr pastorales Personal —

65 Man denke an die Anfang Mai dieses Jahres vom Vatikan und von fiihrenden ira-
nischen Theologen gemeinsam herausgebrachte Erkldrung zum Verhaltnis von
Glaube und Vernunft.

66 Vgl. Udo Schnieders, Mehr als kirchliches Spendenwesen. Fundraising in deutschen
Bistimern, in: Herder Korrespondenz 62 (2008) 187-192.
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nicht zuletzt auch in neuen Formen des Amtes — in den Ortsgemeinden
tatig werden, finanziell mitgetragen durch zentral eingeworbene Mittel,
und wirde das pastorale Personal seine Rolle in der Tat so verstehen,
die Gemeindemitglieder zu ihrem eigenen Subjektsein zu ermachtigen,
nicht in einem abgehobenen, sondern in einem realitatsbezogenen
Sinn, der um die Vielschichtigkeit, um das Differente und Unfertige
als ,Schatz® der Gemeinde weild — dann werden sich mit der Zeit die
Menschen in ihren eigenen Potenzen, in ihren Charismen, in ihrem ei-
genen Glaubenszeugnis erkennen und erleben. Dann kann eine offene
Praxisform des Gemeindelebens entstehen, die im Nebeneffekt auch den
Boden fur neue pastorale Berufe bereitet.

Freilichimmer das Ceterum censeo der Bischéfe und der Theologenschaft
vorausgesetzt: ,Im Ubrigen meinen wir, Heiliger Vater, du solltest dich
deiner Worte zu neuen Formen des Amtes aus dem Jahr 1970 erinnern.”
Joseph Ratzinger schrieb sie im Blick auf das Jahr 2000. Und heute
schreiben wir das Jahr 2008!
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Maria Elisabeth Aigner

Kirche der Alten, Kirche fiir die Alten?

Gesellschaftliche und pastoraltheologische
Herausforderungen im Wandel der Zeit

as Thema ,Alter betrifft uns alle persénlich, weil wir taglich ,alter"

werden und auf ein Ende zugehen, auch wenn uns das im Alltag
selten bewusst wird. Wie mit dem Alter umgegangen wird, ist zugleich
eine gesellschaftlich und kulturell bedingte Frage und ist im Kontext
wahrzunehmen, in dem Menschen stehen. Die Kultur und die religiose
Tradition beeinflussen das Faktum des Alterwerdens ebenso wie die ma-
terielle Versorgungslage, die sozialen Beziehungsverhaltnisse und die
individuellen Biografien. Altern ist gepragt von den gesellschaftlichen und
soziokulturellen Gegebenheiten und zugleich von psychodynamischen
Merkmalen. Das bedeutet eine daulerst komplexe Herausforderung fur
die Kirchen und deren pastoralen Alltag.

Werden die Alten zunehmend auch eine gravierende Herausforderung fur
die Kirche oder ist diese selbst schon eine ,Kirche der Alten“ geworden?
Ist ersteres der Fall, dann heilt das, dass wir die immense Uberalterung
der Gesellschaft auch kirchlicherseits zu spiren bekommen. In wenigen
Jahrzehnten wird in Deutschland ein Drittel der Bevélkerung alter als
65 Jahre sein und die Zahl der Uber 80-Jahrigen dlrfte sich gegentber
heute in etwa verdreifacht haben.! Oder ist zweiteres der Fall und da-
mit die Kirche selbst schon eine Kirche der Alten geworden, in der die
Alten in den Kirchenbanken ,Ubrig bleiben*, weil die Jungen sich immer
mehr abwenden und gesellschaftlich gesehen vielmehr eine generelle
,Entkirchlichung“? stattfindet?

Was musste in unserer Welt passieren, damit man die Zuversicht haben
kénnte, in Ruhe altern zu kénnen? Wann kdénnte man mit dem Gefunhl
leben, dass die ,normalen“ Menschen einen auch als Mensch behandeln
werden, selbst wenn man alt geworden ist, ein wenig ,anders" als noch in
jungen Zeiten? Ja, wenn man vielleicht sogar ein Stick senil, dement, in
eine andere Welt ver-rtckt ist?

1 Vgl. U Feeser-Lichterfeld, Versagen und Vergebung. Uber den gegliickten Umgang
mit Fehlern in der Pflege alter Menschen, in: Diakonia 39 (2008) 57-61, 60.

2 Vgl. C. Wolf, Zur Entwicklung der Kirchlichkeit von Mannern und Frauen 1953-1992,
in: I. Lukatis / R. Sommer / C. Wolf (Hgg.), Religion und Geschlechterverhaltnis,
Opladen 2000, 69-83, 80f.
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1. Alter und Altern in unserer gegenwirtigen Gesellschaft

Alter und Altern ist in den letzten Jahren zunehmend immer starker in
der Offentlichkeit thematisiert worden, allein schon wenn man an die po-
litischen Programme rund um die gesamte Pflegethematik denkt. Das
Altern wird einerseits in der gesellschaftlichen Offentlichkeit anderer-
seits aber auch im Bereich der Wissenschaften nicht mehr auRer Acht
gelassen. Was die Offentlichkeit betrifft fallt auf, dass das Thema ,Alter"
nicht nur vermehrt in den Bereichen Kultur und Politik auftaucht. Auch die
Freizeitindustrie sowie die Werbung haben das ,Alter* entdeckt.

Im Bereich der Wissenschaften gibt es mittlerweile eine sehr grolle
Bandbreite von Forschungen zur Altersthematik. Die vielschichtigen
Phanomene, die in Zusammenhang mit dem Alter stehen, bedeuten neue
Themen fir Wissenschaft und Forschung — wie z.B. die notwendigen
Neuregelungen im Pensionssystem und seine Auswirkungen fir Jung
und Alt oder der erhéhte Pflegebedarf mit all seinen psychodynamischen,
sozialen und rechtlichen Fragestellungen. Auch das Thema Wohnen/
Wohnraumplanung im Bereich der Architektur gehért da beispielsweise
dazu und ist mit diversen neuen Projekten verbunden. Erwahnenswert in
diesem Zusammenhang sind auch die neu entstandenen Gerontologie-
Lehrgénge, die von verschiedenen Berufsgruppen frequentiert sind.

Dass das Thema Alter boomt hat u.a. seine Grinde darin, dass immer
mehr Menschen immer alter werden. Europa ist jetzt, am Beginn des 21.
Jahrhunderts, der ,alteste” Kontinent. Jeder flnfte Mensch ist in Europa
alter als 60.° Es wird geschatzt, dass in 50 Jahren Europa tatsachlich
eine Welt der Alten sein wird. Die Menschen werden im Durchschnitt
uber 50 Jahre alt sein und auf 100 Erwerbstatige werden in Deutschland
77 Pensionistinnen kommen.* Durch den Fortschritt in der Medizin, den
hohen Lebensstandard und das Ausbleiben von Kriegen oder sonstiger
humanitérer Katastrophen steigt die Lebenserwartung kontinuierlich.
Zur gleichen Zeit geht die Geburtenrate zurlick. Alter, bzw. das konkrete
Altwerden mit all seinen Auswirkungen in individueller Hinsicht wie auch
in Bezug auf das Zusammenleben wird verstarkt zum Gegenstand 6ffent-
licher Diskussionen.

Dass das ,Alter” in der gesellschaftlichen Offentlichkeit mehr zum Thema
geworden ist, hei3t aber nicht automatisch, dass sich die Menschen auch
mit dem dadurch notwendig gewordenen gesellschaftlichen wie persén-
lichen Solidaritatspotenzial auseinander setzen.® Es gibt zum Thema

3 Vgl A. Eckart, Mit dem Beginnen nicht aufhéren. Das ,dritte Leben“ als pastorale
Herausforderung, in: Lebendiges Zeugnis 60 (2005), 164-176, 165.

4 Vgl. A. Kissler, Abstieg ins Nirgendwo. In der demographischen Zeitenwende: Die
Erfindung des Alters, in; Grauer Panther — Sonderheft 4/2003, 8, zit. nach: Eckart, Mit
dem Beginnen nicht aufhéren, 165.

5 ,Solidaritat hat ja zu tun mit ,Gemeinsinn“ und bedeutet unter Menschen, sich der
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JAlter” auch krisenhaft besetzte und polarisierende Schlagwérter wie z.B.
L,Altenlast®, Anti-Aging, Generationenkrieg, Uberalterung etc. Damitwerden
alte Menschen gesellschaftlich an den Rand gedrangt, stigmatisiert und
ausgegrenzt. Alter wird so schnell mit Klischees und Stereotypisierungen
behaftet. Diese verhindern eine neue, kreative Umgehensweise und ei-
nen wertschatzenden Blick, der darauf achtet, was durch die spezifischen
Herausforderungen und unter den gegebenen Umstanden gegenseitig
voneinander zu lernen ist.

Alter beinhaltet immer eine korperliche, psychische, soziale und reli-
giose Dimension. Zwar wird der Begriff soziologisch auf die gesam-
ten menschlichen Lebensabschnitte bezogen, doch per Definition
fallt jene Menschengruppe unter die Kategorie der ,Alten®, die im letz-
ten Lebensabschnitt steht. Verbunden wurde dieser Abschnitt mit dem
Ruhestand, dessen Phase friiher im Vergleich zur langen Phase der
Erwerbsarbeit relativ kurz war. Durch die kontinuierlich steigende, mitt-
lerweile sehr hohe Lebenserwartung, ist dieser ,letzte Lebensabschnitt”
zunehmend differenzierter zu betrachten.

Der englische Sozialhistoriker Peter Laslett schlagt eine Unterteilung vor,
die sich vom kalendarischen Alter 18st. Wichtig sei es demnach, sich an
der persénlichen sowie gesellschaftlichen Situation des Individuums zu
orientieren. Er spricht von einem so genannten ,dritten“ und ,vierten"
Alter®. Dieses Modell versucht die Realitat der Vielfalt und Verschiedenheit
des Lebens zwischen 55 und 100 zu beschreiben. Laslett versucht das
dritte Alter als Zeit der frei gewordenen Ressourcen zu beschreiben
(die Menschen sind meist schon im Ruhestand, die Kinder erwachsen
und aus dem Haus). Es ist jene Zeit, die als die so genannte ,spite
Freiheit*” beschrieben wird und von einem ,Ressourceniberschuss” ge-
pragt ist. Diese Menschen haben freie Zeit, freie Finanzmittel und freie
Energien zur Verfugung — und das womdéglich das erste Mal in ihrem
Leben. Gebrechlichkeit und Einschrdnkungen sind in dieser Phase
noch Uberhaupt kein Thema. Gute Gesundheit, Freizeitaktivitaten,
Kultur, Bildung, und soziales Engagement kennzeichnen diesen dritten
Abschnitt. Es gibt weitgehend materielle Absicherung, wenngleich trotz-
dem das Thema ,Altersarmut’ — wovon insbesondere Frauen betroffen
sind — nicht Ubersehen werden darf! Das so genannte ,vierte Alter* ist
hingegen gepragt von Verlusten, Einschrankungen und der Sorge, kein
selbst bestimmtes Leben mehr leben zu kénnen. Im vierten Abschnitt
kommen die Schattenseiten zum Tragen. Wenn es, was die korper-
lichen Lebensbedingungen anlangt, spurbare Zasuren gibt, hat das er-
hebliche psycho-soziale Konsequenzen. Die Themen Bedurftigkeit und

gegenseitigen Verpflichtungen gewahr zu sein.

Vgl. P. Laslett, Das dritte Alter. Historische Soziologie des Alterns, Miinchen 1995.
Vgl. L. Rosenmayr, Die spate Freiheit. Das Alter — ein Stlick bewuf3t gelebten Lebens,
Berlin 1983.
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Abhangigkeit riicken in den Vordergrund. Wichtig fir diese Unterteilung
zwischen ,dritten“ und ,vierten® Lebensabschnitt zu bedenken ist, dass
der Uberstieg von einem Abschnitt zum anderen langsam aber auch sehr
abrupt gehen kann — beispielsweise im wahrsten Sinn des Wortes ,Uber
Nacht" durch einen Schlaganfall.

Wir haben es also beim ,Alter” mit einer Bandbreite von Menschen zu
tun, die vollig gesund und agil als Frihpensionistinnen keiner beruflichen
Erwerbstatigkeit mehr nachgehen bis hin zu hoch betagten Frauen und
Manner, die bereits das Alter von einem Jahrhundert Gberschritten ha-
ben und womdglich dement und pflegebedurftig sind. Die individuellen
Situationen dieser Menschen sind bei aller Kategorisierung in Abschnitte
sehr unterschiedlich, was v.a. aus pastoraler Sicht in Bezug auf seelsorg-
liche Notwendigkeiten sehr bedeutend ist. So z.B. gibt es auch jetzt schon
Menschen im dritten Abschnitt, die durch die neuen Pensionierungswellen
keine gute materielle Absicherung haben. Die eben erwahnte Freiheit,
nun Zeit und Energien fur die Verwirklichung ,alter Lebenstraume* zu ha-
ben, kann womdglich auf Grund finanzieller Engpéasse gar nicht genutzt
werden. Oder die Schwelle zwischen zweiten und dritten Abschnitt ist
so grol3, dass Menschen in eine Krise stirzen: Plétzlich sind Arbeit und
Leistung fur andere kein Thema mehr — das bedeutet, dass es auch we-
niger Anerkennung gibt, soziale Beziuige verschwinden u.v.a.m.

Das Thema ,Alter” gestaltet sich fur Frauen anders als fur Manner. Frauen
werden im Schnitt um einige Jahre alter als Manner. Frauen haben oft
durch die Geburt von Kindern, bzw. durch die Pflege von Angehdrigen,
mehr biografische Briche erfahren als Méanner, deren Biografie in der
Regel durch Ausbildung, Beruf und Pension gekennzeichnet ist. Meist
weist das Leben von Frauen aus diesem Grund aber auch ein besser
funktionierendes soziales Netzwerk auf, als dies bei Mannern der Fall
ist. Was die finanziellen und materiellen Ressourcen anlangt, sind jedoch
Manner im Schnitt besser abgesichert. Nicht selten fallen Frauen im Alter
in finanzieller sowie in psychosozialer Hinsicht in eine Armutsfalle. Deren
hohere Lebenserwartung bringt es mit sich, dass sie haufiger als Manner
den Tod des Partners und damit sowohl materielle Einschréankungen als
auch Einsamkeit und Isolation erleben.®

Was das Alter und das Altern in unserer gegenwartigen Gesellschaft an-
langt, lasst sich Folgendes zusammenfassend festhalten:

1. Altwerden ist eine Erfahrung, die auf vielerlei Ebenen erlebt wird.
In einer Kultur, die junge, dynamische, leistungsstarke und mobile
Menschen zum Ideal erhebt, wird das Alter &ffentlich-gesellschaftlich
mit Ausgrenzung und Abwertung in Zusammenhang gebracht.

8 Vgl dazu M.E. Aigner, ,Alt werden/Altenseelsorger/in“ in: dies. / A. Findl-Ludescher /
V. Pruller-Jagenteufel, Grundbegriffe der Pastoraltheologie, 99 Waérter Theologie kon-
kret, Miinchen 2005, 15f.
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2. Die gesellschaftlichen Wandlungsprozesse (Geburtenrlickgang,
hohe Lebenserwartung durch medizinisch-technischen Fortschritt,
Pluralisierung der Arbeits- und Freizeitwelten etc.) bedeuten, dass auch
das ,Alter’ ein hochst komplexes und vielschichtiges Thema geworden
ist. Selbst die Versuche der Alterskategorisierungen (z.B. die Einteilung
in einen so genannten ,dritten” und ,vierten* Lebensabschnitt) dirfen
nicht die Tatsache Ubersehen, dass die Lebenssituationen von alten
Frauen und Mannern sehr verschieden sein konnen und ihre je eige-
nen Herausforderungen beinhalten.

3. Das Thema ,Alter* ist kirchlicherseits gegenwartig als ein bedeu-
tendes ,Zeichen der Zeit* wahrzunehmen. Die notwendigen pasto-
ralen Handlungsschritte sind vor dem Hintergrund der gesellschaft-
lichen Wandlungsprozesse, die Menschen im so genannten ,dritten”
und ,vierten Leben beruhren, neu zu Uberdenken.

2. Altern als lebenslanges Projekt — psychodynamische
Faktoren

Alterungsprozesse sind einmalig und vielschichtig. Altern hat in erster
Linie mit subjektiver Erfahrung zu tun, die v.a. iber den Kérper wahrnehm-
bar ist. Abnutzung, Schwache, Reduktion der Leistungsfahigkeit, sowie
das zu Ende gehen der Fortpflanzungsfahigkeit sind Zeichen dafir, dass
Menschen sich im Alterungsprozess befinden. Die zunehmenden phy-
sischen oder auch psychodynamischen Begrenzungen bedeuten jedoch
nicht, dass alte Menschen nicht noch lernen und wachsen kénnen — auch
und besonders in spiritueller Hinsicht. Eine Vertiefung der menschlichen
Reife — ein starkeres Gewahrwerden in Bezug auf das Geheimnis, das in
der begrenzten Lebenszeit und somit Endlichkeit menschlichen Daseins
liegt, kann im Zuge des Altwerdens zentrale Bedeutung erlangen.

Wir alle wissen auch um die Angste, die das Alterwerden erschweren
kénnen. Dabei geht es haufig um Angste, die zum Leben tiberhaupt ge-
héren und bei jedem und jeder in einer sehr spezifischen Art und Weise
da sind und im Alter vielleicht heftiger hervortreten kénnen. Eine dieser
Angste, die im ,Lebensprojekt Altern“ besonders viel Gewicht bekommt,
ist die Angst vor Verlusten. Viele Menschen leben ihr Leben sozusagen
durch andere. Bis zu einem gewissen Grad ist dies auch notwendig fur
die Entwicklung unsere eigene Identitat, ein Prozess der nie abgeschlos-
sen ist, wie wir alle wissen. Wir brauchen das ,Du“, das ,Gegeniber®,
denn nur in Auseinandersetzung mit diesem ,Du” erfahren wir uns selbst.
Es gibt aber genug Manner und Frauen, die glauben ohne den anderen/
die andere: z.B. die Lebenspartnerin oder den Lebenspartner nicht leben
zu kénnen. Meistens haben sie es aus Angst auch gar nicht versucht.
Das Gefiihl, ohne das Gegenuber nicht sein zu kénnen, macht jedoch ab-
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hangig und ist mit der Angst vor Verlust gekoppelt. Zudem kénnen diese
Menschen meist mit sich selber wenig anfangen. Sie legen, wenn sie auf
sich alleine gestellt sind, ein kindliches Verhalten an den Tag — wie z.B.
eine ganz ungewdhnliche Hilflosigkeit. Stirbt dann z.B. der Partner oder
die Partnerin, dann wird das meist als Katastrophe erlebt. Es kann sogar
passieren, dass nach einem solchen Verlust die Abhangigkeit bestehen
bleibt, eine Art Totenkult an Stelle des Lebens gesetzt wird. Man bleibt an
den/die Verstorbene gebunden und auf sie oder ihn ausgerichtet und lebt
vorwiegend in den Erinnerungen.

Aber nicht nur Menschen loslassen kann schwer fallen, es kann uns auch
mit dem Besitz so gehen. Die Angst vor dem Ende kann Menschen dazu-
halten, noch krampfhafter fest zu halten. Es wird gesammelt und gespart,
als ob damit die Gedanken an das Sterben weg geschoben oder zugedeckt
werden kénnten. Oder wir tun uns schwer mit dem Aufgeben von Macht.
Dinge, die wichtig waren, fur die man gelebt hat, die gestaltet und verwal-
tet wurden, plétzlich ,Jingeren® Uberlassen zu missen, tut weh und be-
darf auch einer ,Loslassiibung®, eines bewussten Abschiedsprozesses.

Es steht nicht nur an, das eigene vertraute Gegeniiber oder Besitz, Macht
und Einfluss langsam oder womdglich auch sehr abrupt loszulassen. Der
alte Mensch wird zunehmend haufig daran erinnert, dass er einen Kérper
hat. Auch dessen problemloses Funktionieren wird mit dem Zuwachs an
Lebensjahren in Frage gestellt. Der Korper weist ja auf Mehreres hin:
Einerseits hat er eine rein physische Dimension (d.h. der Kérper als
Ausdrucksmedium seiner selbst) andererseits eine soziale Dimension,
gewissermallen als Ausdrucksmedium der Gesellschaft und ihrer
Ordnungen. Das Alter zeigt, welche Belastungen das Leben und das ,Ich"
diesem Korper zugemutet hat. Hilarion Petzold spricht von ,Leib“, der ich
bin und nicht vom Kérper, den ich habe. Er versteht den-Leib als die erste
seiner funf Saulen der Identitat, als Grundlage allen Wahrnehmens und
Handelns, als Ursprung aller Gefuhle und Gedanken, als Ort der Zeit.°
Die Integritat des Leibes, seine Gesundheit und Leistungsfahigkeit sind
Voraussetzung und Garant eines klaren Identitatserlebens. Sein Abbau,
seine Verletzung, sein Zerfall bedeuten eine Bedrohung der Identitat.
Sein Sterben bedeutet ihr Verléschen.

Klaus Dérner und Ursula Plog verdeutlichen in lhrem Lehrbuch der
Psychiatrie und Psychotherapie mit dem Titel ,Irren ist menschlich”, dass
das Alter eine psychosomatische und soziosomatische Einheit darstellt.
Schwierigkeiten sowie Krankungen entstehen nicht durch das Alter
an sich, sondern durch die psychische und soziale Situation der alten
Menschen. Das heil’t aber auch andersherum, dass die psychische und

9 Vgl. H. Petzold, Voriberlegungen und Konzepte zu einer integrativen
Persoénlichkeitstheorie, in: Integrative Therapie 1-2/1984, 73-115, 89.

10 Vgl. zum Folgenden K. Dérmer /U. Plog, Irren ist menschlich. Lehrbuch der Psychiatrie/
Psychotherapie, 71984, 409-432.
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soziale Situation fUr ein menschenwdirdiges, gelingendes Leben Uber-
haupt — also auch fiir jenes der Jungen — von Bedeutung ist. Demnach
halten die Alten der Gesellschaft immer auch einen Spiegel vor und erin-
nern in einer sehr unmittelbaren Art und Weise, was gesellschaftlich nur
allzu gerne verdrangt wird. Dérner und Plog zahlen folgende Krankungen,
die es zu verkraften und zu bewaltigen gibt, auf:

« Das Geftuhl, unerwilinscht zu sein: Alte Menschen hdren oft, sie sollen
sich nicht bemuhen..., sich nicht kimmern..., das den anderen lber-
lassen...

« Das Geflihl vermeintlicher finanzieller Unsicherheit oder tatsachliche
finanzielle Unsicherheit: Alter bringt haufig ein gewisses Mall an
Verarmung mit sich (besonders sind hier wieder die Frauen zu nen-
nen, z.B. Witwen mit kleiner Rente). Entscheidend ist dabei nicht so
sehr die absolute Héhe des monatlichen Einkommens sondern meist
die Kluft zum vorher Gehabten. Die Arbeitskraft ist vielleicht gar nicht
mehr oder nur mehr sehr bedingt einsetzbar und somit wird auch die
Abhangigkeit erhoht. Jeder wirtschaftlichen Veranderung oder gréfe-
ren Anschaffung steht man angstlich und bedroht gegeniber. Nicht
selten wird das Gefiuhl, dass die kérperliche Kraft schwindet, auch auf
das Geld Ubertragen. Wichtig dabei ist zu sehen, dass Einkommen
und existenzielle Absicherung flr alle Menschen eine Notwendigkeit
darstellen und alle diesbeziglich von der wirtschaftlichen Situation
eines Landes und der dortigen Politik abhangig sind.

» Das Geflihl unbrauchbar zu sein: Hier geht es um die Frage, wie das
Zeitloch gefullt wird, das auftaucht, wenn die Kinder auRer Haus sind,
die Arbeit wegfallt und die eigene Selbstverwirklichung beispielsweise
primar daran gebunden war.

Die Autorin und der Autor nennen weiters:

Einsamkeit, Langeweile und Ziellosigkeit, plétzliche Veranderung, sowie
die Angst vor dem Tod als schwierige psychosoziale Gegebenheiten, de-
nen alte Menschen in erster Linie ausgeliefert sind.

Dazu gehoren sicherlich noch die Themen Wohnen (also beispielsweise
eine mangelhafte oder schwierige Wohnsituation), soziale Isolation, man-
gelnde Mobilitat, Schwierigkeiten bei Krankheiten etc.
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3. Pastorale Herausforderungen

Was bedeutet nun dieser Befund fur die Seelsorge, fur die kirchlich
Verantwortlichen, was bedeutet er fir eine adaquate Altenseelsorge?
Dass das Alter gesellschaftlich gesehen boomt und in der Offentlichkeit
heute starker zum Thema gemacht wird als beispielsweise noch vor zehn
oder funfzehn Jahren, ist bei allen damit verbundenen Ambivalenzen prin-
zipiell gut so — auch fir die Pastoral. Die Pastoral hat sich mit dem Thema
JAlter auseinander zu setzen. Es stellt eine Herausforderung fiir sie da
und sie hat es zu einer ihrer dringlichen Aufgaben zu machen. Wenn
die Gesellschaft sich immer intensiver der Altersthematik stellen muss,
dann bedeutet das — zweitvatikanisch gesprochen — dass es sich um
ein so genanntes ,Zeichen der Zeit" handelt. In der Pastoralkonstitution
,Gaudium et spes” heildt es, dass es zu den Pflichten der Kirche ge-
hért, nach diesen so genannten ,Zeichen der Zeit* zu forschen und sie
im Lichte des Evangeliums zu deuten, damit sie ihren Auftrag erfillen
kann (vgl. GS 4). Dieser Auftrag ist, das Geheimnis der Liebe Gottes zu
den Menschen zu verwirklichen und zu offenbaren (vgl. GS 45). Nur so
entsteht Kirche Uberhaupt. Sie existiert in dieser Welt: nicht im Himmel,
sondern in Zeit, Raum und Geschichte. Seit dem zweiten Vatikanum hat
sich die Kirche ,von au3en her* — von den jeweiligen gesellschaftlichen
Gegebenheiten her — zu begriinden. Der Pastoralbegriff bezeichnet eine
neue Verhaltnisbestimmung zwischen Kirche und Welt, in der sich Gottes
Liebe und dessen Befreiungspotenzial den Menschen zeigt. Auch Papst
Johannes Paul Il hat in seinem ,Brief an die alten Menschen® daran erin-
nert, dass ,das Alter... in den Plan [gehort], den Gott mit jedem Menschen
hat*'",

In Bezug auf die Altenseelsorge heilt das zu Uberlegen, welche
Bedingungen es braucht, damit alte und alternde Menschen Erfahrungen
mit einem Gott machen kénnen, der da bleibt, nahe ist und mitgeht —
auch in das Ungewisse, ja in den Tod hinein. Die Situation von alten
Menschen ist aber sehr unterschiedlich. Denken wir an jene, die sich
im so genannten ,dritten” Lebensabschnitt befinden, dann ist womég-
lich noch viel an Tatkraft vorhanden, um das zu verwirklichen, was ih-
nen schon immer am Herzen lag.'? Die in den Gemeinden nach wie vor
gangig vorfindbare ,Seniorenarbeit* in Form von Kaffeenachmittagen,
Ausfligen und ahnlichem mehr wird den Herausforderungen dieses
Lebensabschnittes wohl in keiner Weise gerecht. Die Begleitung von
Menschen des vierten Lebensabschnittes, die mit Gebrechlichkeit, kor-
perlichem Verfall, Demenz u.v.a.m. konfrontiert sind, verlangt wiederum
ganz andere pastorale Handlungsoptionen. Hier braucht es vor allem pro-

11 Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Johannes Paul |l. Brief an die alten
Menschen. Verlautbarungen des Apostolischen Stuhl Nr. 142, Bonn 1999, 13.
12 Vgl. Eckart, Mit dem Beginnen nicht aufhéren, 167.
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fessionell ausgebildete Altenseelsorgerinnen und Altenseelsorger. In der
seelsorglichen Begleitung dieser Menschen ist es beispielsweise notwen-
dig, dem Erinnern und Erzéhlen von Lebensgeschichten Zeit und Raum
2zu geben.®®

3.1 Alterswissen als Ressource

Ein Thema, das in letzter Zeit immer haufiger in Zusammenhang mit
dem Alter auftaucht und das auch die Seelsorge angeht, ist das Thema
,Bildung“."* Ist Wissen im Alter etwas anderes, als das Wissen in der
Jugend oder in der Lebensmitte? Fuhrt man in Bezug auf das Wissen
den Erfahrungsbegriff ein, dann ist Wissen im Alter sicherlich etwas an-
deres. Alterswissen ist erfahren, d.h. wei mehr von Natur, Geschichte
und Sinn. Es folgt weniger den Modestromungen oder Aktualitaten, es
ist mehr an Qualitat, Humanitat, Nachhaltigkeit und Warmherzigkeit ori-
entiert. Es geht dabei um ein Wissen, das vom eigenen Leben geprift ist
und an kinftige Generationen denkt. Dieses Wissen kennt auch seine
Grenzen, bezieht aufgrund der Todesnahe starker einen transzendenten
Sinn mit ein und hat von daher auch ein anderes Verhéaltnis zu Raum und
Zeit. Es beherrscht auch den Umgang mit Fulle in einer anderen Weise
als jugendliches Wissen.

Harm Paschen erzéhlt in einer Seminarreihe zum Thema Alterswissen, in
der Akademie Christlicher Hoteliers in Hamburg'® Folgendes zum Einstieg:
,Meinen Kindern zu sagen, dass sie sich besser bei einer Bewerbung per-
sonlich vorstellen, als dass sie eine E Mail senden, ist bereits eine Praxis,
Alterswissen weiterzugeben.” Fur seine Generation — der Vortragende ist
Jahrgang 1937 — sei die persénliche Vorstellung ganz selbstverstandlich,
aber diese Selbstverstandlichkeit sei bereits in der nachsten Generation
verloren gegangen.

Harm Paschen pladiert fur die Notwendigkeit eines Perspektivenwechsels,
der weggeht von einem ,Lernen der Senioren und Seniorinnen“ und statt-
dessen das Augenmerk hinlenkt auf das ,Wissen von Erwachsenen'.
,Die mediale und padagogische Beschwoérung [so Paschen], dass auch

13 Vgl. ,Lebensrdume gestalten — Glaubensraume 6ffnen. Eine Handreichung fiir
PGR-Mitglieder bzw. Verantwortliche fir die pfarrliche Seniorenpastoral, hrsgg. v.
Pastoralamt der Dibzese Eisenstadt, Referat fiir Seniorenpastoral P26-2007, Kapitel
12: Lebensgeschichten. In diesem Kapitel ist die Rede von organisierten und beglei-
teten Erzahirunden, Schreibwerkstatten und dgl. Ich halte das fiir eine ganz beson-
ders wichtige Einrichtung.

14 Vgl. H. Paschen, Zur Entwicklung menschlichen Wissens. Die Aufgabe der Integration
heterogener Wissensbestande, Miinster-Hamburg-London 2005.

15 Den Hinweis auf diese Veranstaltungen, die im Janner und Februar 2008 stattfan-
den, sowie unverbtffentlichte schriftliche Ausziige aus einer Zusammenfassung der
Seminarreihe verdanke ich Wolfgang Teichert. Die folgenden Ausfiihrungen beziehen
sich im Wesentlichen auf diese Ausziige.
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Alte lebenslang lernen kénnen, sollen und mussen, verkennt zu haufig,
dass diese Alten bereits ein durch ihre Biografie gepriiftes, erlittenes und
erfahrenes Wissen besitzen.” Diese Annahme bedeutet eine Umkehr in
unserer Wahrnehmung, die entscheidend notwendig fur die gegenwartige
Altenpastoral ist — und zwar auf di6zesaner Ebene aber auch im Blick
auf die ganz konkrete Seelsorge vor Ort, in den Pfarren. Es macht deut-
lich, dass Seelsorge nicht heiRen kann, nur auf der Ebene der Angebote,
Hilfestellungen und Dienstleistungen fiir Seniorinnen und Senioren zu
agieren. Pastorales Handeln im Bereich der Altenseelsorge hat sich zu
Uberlegen, wie sie diesen Schatz des Alterswissens in der Kirche und in
der Gesellschaft hebt, lebendig halt, sichtbar und lebbar macht. Denn die
gegenwartige ,Wissensgesellschaft scheint auf dieses Alterswissen nicht
besonders neugierig zu sein oder sie entdeckt es nur, um es sogleich
fur Arbeit und Leistung zu funktionalisieren. Dass Alterswissen aber als
Schatz und Ressource erkannt wird, das der Lebensbewaltigung generell
dienlich ist, darauf muss kirchliche Seelsorge hinweisen.

Es scheint so, als habe die ,Wissensgesellschaft die
.Informationsgesellschaft* abgeldst. Unter ,Wissen“ kann man die umfas-
- sende Ansammlung von Kenntnissen verstehen und die Fahigkeit, diese
erworbenen Kenntnisse zu ordnen und praktisch anzuwenden. Fraglich
bleibt freilich, ob das in diesem Sinne verstandene ,Wissen“ auch schon
mehr an ,Orientierung® bedeutet. Orientierung entsteht womdéglich
erst durch mehrere durchlebte und durchlittene Erfahrungsprozesse.
Theologisch gesprochen geht es hier um die ,Menschwerdung,
die ein Leben lang dauert und zu der auch Bildung, Wissens- wie
Herzensbildung, gehért. Diese biografieorientierte Perspektive lenkt den
Blick auf die Generationen. ,Alter und Altsein® gibt es nicht ohne ,Jugend*
und ,Jungsein®. Wir tun immer so, als stiinde das eine abgegrenzt dem
anderen gegenuber. Das stimmt naturlich auch zum Teil, auch weil
Abgrenzungen wichtig sind und diese Grenzen ja auch erst Neues schaf-
fen, Begegnung ermdéglichen. Dennoch sitzen Alt und Jung gewisserma-
Ren gemeinsam in einem Boot und dirfen sich gegenseitig inmitten ihrer
Lebensbewaltigungskampfe und -strategien nicht aus dem Blick verlie-
ren. Es braucht Hartnackigkeit und Genauigkeit, um wahrnehmen, ver-
stehen und begreifen zu kénnen, dass alte Menschen bereits etwas ganz
Eigenes besitzen. Es ist dies ein Wissen, das sich in einer Biografie als
gepruftes und bewahrtes Wissen gezeigt hat. Dieses Wissen kann auch
von der Aufgabe des lebenslangen Lernens entlasten. Das ist wichtig, ge-
rade im Hinblick darauf, dass wir in der Altenbetreuung nicht selten dem
Wahn verfallen, den Leistungsdruck, der gesellschaftlich auf uns allen
lastet, nun auch noch den alten Menschen aufzubtrden.
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Harm Paschen schreibt dem ,Alterswissen® folgende Eigenschaften zu:

*+ Es hat die Qualitdt der Fulle und ein genaues Bewusstsein von
Endlichkeit und dem, was fehilt.

+ Esist gelassen.
» Es zeigt eine ,vorsichtige Skepsis"“.

« Es ist, da geprift, ein auf die Konsequenzen achtendes Wissen (,Was
immer Du tust, bedenke das Ende!")

+ Esist ein besorgtes Wissen (Sorge verlangt Sorgfalt).

+ Es ist ein begrenztes Wissen bei gleichzeitigem Festhalten am vor-
stellbaren Ganzen.

¢ Esist vielleicht weise.

Vor dem Hintergrund dieser Uberlegungen wird deutlich, dass Seelsorge
nicht ohne differenzierte und geschulte Wahrmehmung funktionieren kann.
Mit Wahrnehmung meine ich jenes absichtslose Hinsehen, Hinhéren und
Erfuhlen in Bezug auf mein Gegenlber, das nur méglich wird, wenn ich
meine eigenen Motive, Handlungsvorhaben und —zwange hintanstel-
le und mich respektvoll 6ffne. Wenn es Seelsorge gelingt, Zeiten und
Raume zu schaffen, wo eine solche Wahrnehmung maoglich wird, dann ist
das sehr viel. Das kann auch einmal ein klassischer ,Seniorenpfarrkaffee”
sein. Allerdings wird zu Uberpriifen sein, wie die Bedingungen dort so
gestaltet sind, dass es zu einer solchen Wahrnehmung kommen kann.
Woméglich heil3t das, dass wir als Kirche mehr zu den Menschen hin-
gehen mussen — also: mehr Besuche dort, wo die Menschen leben und
sich bewegen, als Programme ,anbieten“. Die ,Angebote“ kénnen erst
der zweite Schritt sein, wenn reflektiert wurde, was wahrgenommen wur-
de, was die Menschen bewegt, was mich — z.B. als Pfarrgemeinderétin,
die ich fur die Altenseelsorge verantwortlich bin — in der Begegnung mit
ihnen bewegt. Dabei ist sicherlich ein besonders wichtiger Aspekt die
Vernetzungsarbeit, d.h. Kontakte herzustellen, Verbindungen zu knup-
fen usw. Wieso geschieht in der herkdmmlichen Pfarrarbeit so wenig an
Generationenarbeit? Oder vielleicht geschieht auch einiges und wir ken-
nen es noch nicht. Es braucht in jedem Fall Raume wo es zur Begegnung
und zum Austausch zwischen Menschen unterschiedlichen Alters kom-
men kann.
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3.2 Sinnfrage und Tod

Eine entscheidende Dimension, die in der Altenseelsorge zum Tragen
kommt, ist jene der Spiritualitat. Mit ihr in Zusammenhang steht auch
die Sinnfrage. Die Frage nach Spiritualitdt und Sinn ist pastoraltheolo-
gische betrachtet zugleich immer verbunden mit der Frage nach den kon-
kreten Lebensbeziigen, nach der konkreten realen Lebenssituation von
Menschen. Denn ohne dieses Sosein und kdrperliche Dasein in dieser
Welt gibt es auch keine spirituelle Dimension und auch keine adaquate
Antwort auf die Suche nach Sinn.

Geht es in der Altenseelsorge um die Sinnfrage und den Tod, dann kommt
die so genannte ,zweite Ruhestandsphase” oder der ,Lebensabend"'® in
den Blick, also jene Phase, wo die aulReren Aktivitaten abnehmen, kor-
perliche Verfallserscheinungen zunehmen, Gebrechlichkeit und vielleicht
auch Demenz zu Tage treten. Was heil3t es aber Uberhaupt, die Sinnfrage
zu stellen? Wie wird diese gestellt und wie stellt sie sich uns? Ich méchte
jener Sinnfrage nachgehen, die nach dem Sinn unseres Menschseins
Uberhaupt fragt, nach dem Sinn unserer persénlichen Lebensgeschichte,
~ dem Sinn der Geschichte im Allgemeinen, dem Sinn von Zeit und Raum.
Die Frage nach Sinn stellt sich uns wéahrend des ganzen Lebens. Im
Alltag stehen jedoch meist die Dinge im Vordergrund, die zu tun sind.
Auch das alleine kann schon Antwort auf die Frage nach Sinn geben.
Dennoch stellt diese Sinngebung die grundsatzlichere, tiefere Frage hint-
an — die Frage nach meinem Ursprung und meinem Ende. Wissen und
Handeln, Denken und Fuhlen kénnen im Alltag Sinn stiften. Die Frage
Wo komme ich her und wo gehe ich hin?* geht dartber noch einmal
hinaus. Paradoxerweise gewinnen in Bezug auf diese Fragen oft die ein-
fachen Alltagsgesten wieder oder vielleicht sogar erstmals ganz neu we-
sentlich an Bedeutung — gerade im Alter. Und noch eines wird neben den
bewusster gelebten Alltagsgesten in Bezug auf unsere Sinnsuche wich-
tig und zwar die Erinnerung. Erinnerungen: beispielsweise an wichtige
Augenblicke unserer Existenz, an Erfahrungen von Liebe und Erkenntnis,
an Vertrauen und Beziehung. Diese Themen sind aber nicht nur im Alter
relevant. Sie kénnen uns das ganze Leben hindurch beschaftigen, in den
Alltag hereinbrechen, ihn durchbrechen oder in Frage stellen. Womdglich
rlickt die Sinnfrage aber im Alter eher oder schneller oder dréangender in
den Blick, als sie das in jungen Tagen tut.

Mit der Sinnfrage einher geht die Frage nach dem Tod. In Europa er-
héht sich der Anteil der Seniorinnen und Senioren bestindig. Im Jahr
2050 wird nach Aussage von Experten der Anteil der Uber 60-Jahrigen

16 Vgl. zu den folgenden Ausfihrungen v.a. C. Geffré, Die Sinnfrage des Lebens, in:
Concilium 43 (2007) 607-611. Claude Geffré ist Dominikaner und Honorarprofessor
am Institut Catholique in Paris.
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um 80 Prozent ansteigen.'” Parallel dazu gibt es unter dem Druck von
Offentlichkeit und Medien einen propagierten Wahn ewiger Jugend. Wer
bei halbwegs guter Gesundheit ist und das Gluck hat, genug Geld zu
besitzen, fir den mag vor diesem Hintergrund das Altern nicht nur die
Katastrophe bedeuten. Jedoch suggeriert der Jugendwahn fur ganz viele
Menschen, dass Alter etwas mit Makel, mit Ungerechtigkeit, mit Abstieg
zu tun hat.

Es kann sein, dass sich hinter der Angst, zu altern, die Angst vor Sterben
und Tod verbirgt. Sterben und Tod bringen die Sinnfrage an die absolute
Grenze und stellen uns vor ein Ratsel. ,Alles ist Windhauch!* heif3t es in
Kohelet. Man koénnte auch Ubersetzten: ,Alles ist Nichts!“ oder ,Alles ist
sinnlos!* Wenn wir das Leben vom wissenschaftlichen Standpunkt aus
betrachten, so stimmt es: alles Lebendige ist der Vergénglichkeit Preis
gegeben — und dazu gehért auch das menschliche Leben. Der Mensch
ist dem Altern und Sterben ausgeliefert. Und: den Tod kennen wir aus-
schlieBlich durch den Tod anderer. Es ist der Tod im Allgemeinen und
nicht mein Tod als letzter, absoluter und unumganglicher Schritt aus mei-
ner irdischen Existenz heraus. Sosehr der Tod ,natirlich® ist, weil er alle
Menschen aus Fleisch und Blut betrifft, so sehr hat er durch und durch
etwas absolut Gewalttdtiges an sich, das unsere Wesen mit unserer
Sehnsucht nach Glick und Unsterblichkeit zutiefst trifft und verletzt.

Der Unausweichlichkeit des Todes ins Auge zu sehen, mag uns zu zwei
Extremenverleiten: sichentwederresigniertdamitabfinden odersich aufzu-
lehnen. Eine dritte Moglichkeit ware der Versuch, ,.... die Herausforderung
des Todes durch eine Fille des Lebens zu Uberwinden®."® Dass das mog-
lich ist, verdeutlichen uns alte Menschen, die in bewundernswerter Weise
Jung” geblieben sind, in der Gegenwart leben, ihr Bestes dem Leben
als Dienst zur Verfugung stellen. Und wir kennen umgekehrt auch, dass
Frauen und Manner ihren Tod gewissermalen bereits im Leben vorweg-
nehmen. Das kann durch physischen Ruin geschehen, oder auch in see-
lischer Hinsicht — weil wir uns z.B. auf unsere negativen Bilder fixiert und
in unsere Schwierigkeiten verkrampft haben.

Claude Geffré verweist in seinem Artikel ,Die Sinnfrage am Abend des
Lebens® darauf, dass der alte Mensch vielleicht vergeht und zerbricht,
der neue Mensch aber nicht aufhért, wiedergeboren zu werden. Er be-
zieht sich auf die drei Ordnungen nach Pascal: die Ordnung der Kérper,
die Ordnung der Geister und die Ordnung der selbstlosen Liebe. Im Alter
fortschreiten, heil’t, unsere Grenzen zu erfahren, abhangig und verletz-
lich zu werden. Das betrifft vor allem den Korper, und diesem Verfall sind
wir machtlos ausgeliefert. Im Bereich des Geistes jedoch finden wir un-
gebrochen Starke und Kraft vor. Geffré sieht diese Starke und Kraft vor

17 Vgl. Geffré, Die Sinnfrage des Lebens, 608.
18 Geffré, Die Sinnfrage des Lebens, 609.

100 PThi, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Maria Elisabeth Aigner



allem in der Kultur, deren Wert nicht hoch genug geschatzt werden kann.
Er positioniert jenseits von ,Haben® und den damit in Verbindung ste-
henden vorherrschenden Machtstrukturen, den unendlichen Schatz und
Reichtum menschlicher Kultur. Dazu gehéren Wissen, Kunst, Bildung
als nie enden wollende Quelle. Und die letzte Ordnung, die Liebe? Sie
ist sicher ein sehr besetzter Begriff, an dem gerade in der christlichen
Tradition auch hohe Ideale hangen. Vielleicht geht es hier aber auch im
Sinne einer Alltagspraxis um den Dienst am Leben als eine Form, dem
Tod etwas entgegen zu halten.

Claude Geffré ist der Ansicht, dass jedes Leben bis zum letzten Tag
eine Chance in sich birgt, wieder geboren zu werden. Insofern ist nicht
das menschliche Leben tddlich, sondern der Tod. Und er fihrt noch ei-
nen anderen wichtigen Begriff in Zusammenhang mit dem Alter und der
Sinnfrage ein, namlich jenen des Ubergangs. Er spricht vom Alter als eine
,Berufung®. Beim letzten Lebensalter gehe es um das ,...Vorlibergehen
eines Zeugen, ein wenig wie bei einem Staffellauf*.?’ Alte Menschen kén-
nen eine Mittlerfunktion fir die nachstfolgenden Generationen tUberneh-
men. Im Zeitalter der Globalisierung und Informatikrevolution brauche es,
so Geffré, Weisheit. Es brauche Menschen, die den nachkommenden
Generationen vor allem die Kunst des Loslassens und die Kunst der
Unterscheidung hinterlassen wirden.

3.3 Seelsorge im Spiegel des Alters

Die individuellen Prozesse des Altwerdens sowie die damit in
Zusammenhang stehenden strukturellen und gesellschaftspolitischen
Gegebenheiten sind in der Betreuung und Begleitung von Menschen,
die reich an Lebenserfahrung sind, mit zu bedenken. Gerade wo durch
Krankheit und Demenz ein hoher Grad an Abhangigkeit gegeben ist, sind
Seelsorgerinnen und Seelsorger gefordert, ihre Tatigkeit kontinuierlich
professionell zu reflektieren. Alte Menschen dirfen mit dem Wunsch,
ihr Leben zu bilanzieren, nicht allein gelassen werden. Sie haben das
Recht auf ein liebevolles Gegenuber, das sie in ihren Hoffnungen und
Néten, Zweifeln und Angsten und bei auftauchenden Schuldgefihlen un-
terstlitzt und begleitet. Dabei spielt das gegenseitige Hin- und HerflieRen
von Geben und Nehmen eine ausnehmend wichtige Rolle, die von jenen,
die alte Manner und Frauen versorgen, pflegen und betreuen, kontinu-
ierlich im Blick behalten werden muss.?' Und es wird gerade in diesem
Zusammenhang einen aufmerksameren Blick auf die Pflegenden geben
mussen: Auf ihre Not, ihre Verzweiflung, ihre Erschépfungszustande, ihre
Fragen, Zweifel, Grenzen, Schuldgefuhle. Da gibt es ein ganz wichtiges

19 Vgl. Geffre, Die Sinnfrage des Lebens, 610.
20 ebd.
21 Vgl. Aigner, Alt werden, 15.
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Feld flur die Seelsorge, das bislang noch viel zu wenig beachtet wurde.?
Wir haben keine andere Moglichkeit, alte Menschen zu verstehen, als
sie in unserer Beziehung zu ihnen zu verstehen. Trotz allen Bemihens
um Einfihlung, um Empathie, sind es unsere Gefiihle, die uns in der
Beziehung zum alten Menschen bewegen. Das Medium, das wir den al-
ten Menschen in der Begegnung zur Verfugung stellen, sind wir selbst,
unsere Person. “Person® —,per-sonare” - heilit ja nichts anderes als ,hin-
durch-ténen®.

Wir werden uns dem Thema ,Alter* und somit alten Menschen besser na-
hern kdnnen, wenn das Altern ein generelles Lebensthema sein darf, das
uns alle betrifft — von Anfang an. Fur alte Menschen sind verschiedenste
Gruppen zustandig: Arzte und Arztinnen, Altenpfleger und -pflegerinnen,
oder auch die Angehdrigen, die die Betreuung und Pflege ibernehmen.
Der Seelsorger bzw. die Seelsorgerin steht als Reprasentant/in fir einen
anthropologischen und theologischen Grundansatz. Sie ist eine, die den
Menschen in seiner Ganzheit sieht, und darauf vertraut, dass Gott in die-
ser Situation begleitet, unterstitzt und nahe ist.

Alter und die damit verbundenen psychosozialen Krankungen, kérperliche
Schwache und Schmerz fihren in Raume, die unsere tiefste Existenz
bertihren. Nicht selten wird dabei fur Menschen eine ungewéhnliche
Tiefendimension des Lebens spurbar, die meistens auch Veranderung
und Verwandlung bedeutet. Wer Frauen und Manner begleitet, die sich
den schmerzlichen Seiten des Alters stellen mussen, ist gefordert, in die-
se Tiefendimension einzutauchen — bzw. diese im Dasein und Mitgehen
stellvertretend présent zu halten. Seelsorgerinnen und Seelsorger leisten
dabei als ,Symbolfiguren” einen seelsorglichen Dienst, weil sie sich fur
einen gréReren Sinnzusammenhang durchldssig machen. Sie halten als
Gegenuber eine spirituelle Qualitat trotz und im Altsein offen. lhr Einsatz er-
fordert dulRerste Sensibilitat in Bezug auf die Bedlrfnisse alter Menschen.
Es kann sein, dass sie sich auf einen schmalen Grat begeben missen,
auf dem das IneinanderflieRen von Leben und Tod ausbalanciert werden
muss. Dem Alter ins Gesicht zu schauen heil3t, sich mit der Briichigkeit
und Verletzbarkeit des Lebens — auch des eigenen —auseinander zu set-
zen. Der unverstellte Blick dorthin zwingt zur Selbstwahrnehmung und
zum Eintauchen in eine Welt, die sich von der eigenen ein Stiick weit ent-
fernt, ja vielleicht auch ver-riickt hat. Das ist schwierig und mihsam, zu-
gleich aber die Chance, etwas mehr von unserer Gott gewollten Existenz
zu verstehen.

Es ist deshalb so schwierig, weil es uns im Letzten mit dem Tod konfron-
tiert und damit in den Blick kommt, was der Prediger, Kohelet folgen-
dermalien formuliert: ,Windhauch, Windhauch, das ist alles Windhauch
... Alle sind aus Staub entstanden, alle kehren zum Staub zuriick." Im

22 Vgl. Feeser-Lichterfeld, Versagen und Vergebung.

102 PThi, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Maria Elisabeth Aigner



Buch Kohelet heifl3t es aber auch: ,Dann wird das Licht st} sein, und den
Augen wird es wohl tun, die Sonne zu sehen.“ (Koh 11,7)

,der Mandelbaum bliht,

... doch ein Mensch geht zu seinem ewigen Haus ...
ja, ehe die silberne Schnur zerreilt,

die goldene Schale erbricht,

der Krug an der Quelle zerschmettert wird,

das Rad zerbrochen in die Grube fallt ...“ (Koh 12,5 f.)

Das ist eine Paradoxie, die hier zum Ausdruck kommt: Je alter wir wer-
den, umso bewusster erleben wir die Radikalitat der Verganglichkeit allen
menschlichen Lebens. Gleichzeitig jedoch wird uns auch der Wert des
gelebten Lebens im Alltag bewusst. Und dass sich dieses Ubervoll mit
bescheidenen Freuden zeigen kann.
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Stephanie van de Loo
Versohnung als Zumutung

Bosnische Frauen und eine Theologie der Verséhnung'

Ich méchte Ihnen eine Frau namens Mirsada vorstellen.

Dieses Foto, auf Leinwand gespannt, zeigt sie im Jahr 2005, als sie
33 Jahre alt war.? Sie wohnte vor dem bosnischen Krieg in der Stadt
Srebrenica, in dem 1995 das Massaker an bosnischen Muslimen stattge-
funden hat. Bis zu diesem Jahr lebte Mirsada mit inrem Mann und ihrer
Tochter dort. Dann wurden sie von serbischen Truppen vertrieben, ihr
Mann wurde mit fast allen muslimischen Jungen und Mannern der Stadt
gefangen genommen und gilt seither als vermisst. Mirsada floh mit ihrer
Tochter in die muslimische Nachbarstadt Tuzla. FUnf Jahre spéter heira-
tete sie ein zweites Mal. |hr Mann hat eine Arbeitsstelle gefunden, inzwi-
schen haben sie zwei weitere Tdchter.

1 Dem folgenden Beitrag liegt mein Vortrag auf der Promotionsfeier der Katholisch-
Theologischen Fakultat in Minster vom 8. Februar 2008 zugrunde. Der Text wurde flr
diesen Band Uberarbeitet und erweitert, der Vortragsstil blieb dabei erhalten. Meine
Dissertation wird im Frihjahr 2009 unter dem Titel ,Verséhnungsarbeit. Kriterien —
Theologischer Rahmen — Praxisperspektiven” in der Reihe ,Theologie und Frieden®
(Bd. 38) beim Kohlhammer-Verlag publiziert.

2 Die Bilder wurden freundlicherweise von der Fotografin Barbara Hartmann zur
Verfligung gestellt, ihr gilt mein herzlicher Dank.
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Als Mirsada im Jahr 2005, also 10 Jahre nach dem Fall Srebrenicas,
das fotografieren sollte, was ihr Leben ausmacht, fotografierte sie ihre
Tochter und ihren Mann, das, was ihre Gegenwart lebendig und lebens-
wert macht.?

Den Schlusspunkt ihrer Fotoserie bilden zwei Fotos ihrer Vergangenheit.
Dem vorletzten Bild gab sie den Untertitel: ,Mein Cousin Damir, den ich
liebte wie einen Bruder. Das ist sein Grabmal. Der Friedhof, auf dem un-
sere Liebsten begraben sind.*

3 Das Fotoprojekt mit den Bildern und Untertiteln wurde im modo-Verlag dokumentiert
und kommentiert in dem Band Barbara Hartmann, Unsere Sicht — zwélf Frauen aus
Srebrenica, Freiburg 2005. Zu den Bildern und Bildunterschriften von Mirsada vgl.
ebd., 32-41.
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Das letzte Bild zeigt einen Stralenabschnitt. Mirsada beschreibt es mit
dem Satz: ,Der Ort, an dem ich den Ehemann Nijazija am 13. Juli 1995
zum letzten Mal gesehen habe“. Er war gefangen von Truppen der bosni-
schen Serben. Von ihrem Mann gibt es keinen Grabstein. Zwar konnten
Teile seines Leichnams aus einem Massengrab identifiziert werden, aber
es musste noch mehr gefunden werden, damit er auf dem Friedhof an der
Gedenkstatte beerdigt werden kdnnte.

Dieser Schlusspunkt ihrer Fotoreihe zeigt deutlich, dass Mirsadas Leben
von ihren traumatischen Kriegserlebnissen bestimmt ist. Selbst wenn ihr
Leben nach dem Krieg im Vergleich zu dem vieler anderer bosnischer
Frauen eine glickliche Wendung genommen hat — durch eine zwei-
te Ehe, durch eine feste Arbeitsstelle ihres Mannes, durch eine eigene
Wohnung —, setzt Mirsada das, was sie verloren hat, an das Ende ihrer
Selbstdarstellung.

Ich méchte meinen Beitrag zum Thema ,Verséhnung“ im Angesicht
Mirsadas beginnen, denn es ist leicht, ganz allgemein und abstrakt von
einem positiv klingenden Wort wie ,Verséhnung“ zu reden. Wirklich he-
rausgefordert wird der Begriff ,Verséhnung“ erst angesichts schreienden
Unrechts, wie es Mirsadas Lebensgeschichte pragt. Ist es angemes-
sen, im Angesicht eines Opfers von Verséhnung zu sprechen? Durfen
wir von Mirsada erwarten, dass sie sich mit den serbischen Soldaten
versohnt, die ihre Familie vertrieben, die ihren Mann getétet haben? In
Mirsadas Lebensgeschichte flieRen ja personliche und kollektive Aspekte
zusammen. Werden sich bosnische Muslime und bosnische Serben
als Volksgruppen jemals verséhnen kénnen oder Uberhaupt verséhnen
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wollen? Vielleicht bedeutet schon die blofRe Rede von Verséhnung eine
groRe Zumutung, vielleicht ware das Schweigen Uber Versdéhnung eine
viel angemessenere Reaktion.

Ich méchte mit lhnen darUber nachdenken, welchen Sinn eine theolo-
gische Rede von Verséhnung haben kann und wie ein Gespréach zwi-
schen einer Theologie der Verséhnung und Opfern wie Mirsada beide
Seiten bereichern kann. Ich beginne mit einigen Beobachtungen zum
Phanomen ,Versohnung®.

1. Wie sie in Erscheinung tritt — Vers6hnung beobachten

,Versohnung“ bezeichnet ganz allgemein einen wechselseitigen Prozess,
in dem mindestens zwei Seiten in unmittelbarem oder mittelbarem
Kontakt inre Beziehung zueinander reflektieren und positiv neu gestalten,
nachdem vorher ein Konflikt aufgetreten war.* Verséhnung tritt dabei in
hochst unterschiedlicher Gestalt in Erscheinung. Das eine Mal gelingt sie
sehr schnell, das andere Mal braucht sie eine lange Zeit, oft gelingt sie
nicht. Das eine Mal verséhnen sich Menschen durch Gesten, das andere
Mal durch eine Wiedergutmachung, oft durch eine Aussprache, manch-
mal auch ganz ohne Worte. Einer Versohnung kann Trauer vorausgehen
oder Wut oder Verletztsein. So vielgestaltig wie die Situationen, die einer
Versdhnung bedurfen, so vielgestaltig ist auch der Verséhnungsprozess
selbst. Fast immer vollzieht er sich ganz unbemerkt und gibt sich erst im
Nachhinein zu erkennen. Wir benutzen das Verb ,sich verséhnen® bei-
spielsweise fast immer in der Vergangenheitsform: ,Sie haben sich mitei-
nander verséhnt®, nicht aber im Prasens.

Der Begriff ,Verséhnung" bezeichnet also einen jeweils eigenen, immer
unterschiedlichen, unplanbaren Prozess, der sich héchstens rickblickend
nachverfolgen lasst. Angesichts dieser Ausgangslage scheint es zunachst
unmaglich, ,Verséhnung” definieren zu wollen. Trotzdem mdchte ich den
Versuch einer Definition unternehmen.

4 Die Wechselseitigkeit des Prozesses unterscheidet Verséhnung von Vergebung.
,Vergebung“ meint eine Einstellungsveranderung auf Opferseite, die unabhéngig
von Dispositionen oder Verhaltensweisen der Téterseite wie Reue oder Umkehr ge-
schieht. Versohnung als wechselseitiger Prozess setzt hingegen auf beiden Seiten
Verantwortungsiibernahme und den Willen zur Verbesserung der Beziehung voraus.
Vgl. hierzu Beate M. Weingardt, ,... wie auch wir vergeben unseren Schuldigern®: Der
Prozelk des Vergebens in Theorie und Empirie, Stuttgart-Berlin-Kaln 2000, 44.
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2. Was sie umfasst — Vers6hnung definieren

Eine Hauptfrage lautet: Was bedeutet ,Verséhnung“? Wie vollzieht sie
sich, einerseits im persdnlichen, andererseits im gesellschaftlich-poli-
tischen Bereich?

Wir kédnnen uns einer Definition von Verséhnung annéahern, indem wir nach
notwendigen Elementen fragen. Was muss ein Prozess enthalten, damit
er den Namen ,Versdhnung“ verdient? Fir einen Verséhnungsprozess
zwischen Opfer- und Taterseite als Einzelpersonen halte ich fiinf Elemente
fur notwendig.

a. Begegnung mit dem Konflikt

Beide Seiten mussen sich erinnern und sich dem stellen, was sie erlitten
bzw. getan haben. Eine solche Begegnung ist schwer fir beide Seiten,
wenngleich auf ganz unterschiedliche Weise: Fir Mirsada ist es eine
Begegnung mit inrem Schmerz und ihren Angsten, firr die Soldaten eine
Begegnung mit ihren eigenen Motiven und mit dem, wozu sie fahig wa-
ren.

b. Stellen der Schuldfrage

,FUr eine ehrliche und tragfahige Verséhnung [...] ist es nétig, dass Schuld
eingestandenunddassverziehenwird.“*Diemeisten Verséhnungskonzepte
gehen in @hnlichen Formulierungen von einem Schuldbekenntnis als not-
wendiger Voraussetzung fur einen Verséhnungsprozess aus. InAnlehnung
an Jurgen Werbick méchte ich hingegen das Stellen der Schuldfrage als
notwendiges Element betonen. ,Die Frage nach dem Schuldigen kann
nicht suspendiert werden, so sehr sie in unlésbare Aporien hineinfihrt; an
ihr muf’ sich ja das Vertrauen in die moralische Weltordnung bewéhren.
Wir diirfen nicht aufgeben, nach dem individuell Zurechenbaren, nach der
Vorwerfbarkeit einer Tat bzw. ihrer Unterlassung zu fragen, wenn wir an
der grundsétzlichen Freiheit des Menschen und an einer ethischen Basis
von Versohnung festhalten wollen. Gleichzeitig wird die Schuldfrage in
vielen Versohnungsprozessen jedoch kaum zu beantworten sein, sind
doch strukturelle und persénliche Schuld und Verantwortung oft untrenn-
bar verknupft. ,\Wie lasst sich das individuell Zurechenbare — das selbst
Verschuldete — auch nur annahernd gerecht von dem unterscheiden, was
auf die Umstande zurtickgeht?“” Viele Tater kénnen und wollen Satze wie
,ich habe das absichtlich getan“ oder ,ich hatte auch anders handeln kén-

5 Klaus, Jacobi Verséhnung — Wo sie not tut und wo nicht, in: Thomas Eggensperger /
Ulrich Engel / Otto H. Pesch (Hgg.), Verséhnung. Versuche zu ihrer Geschichte und
Zukunft (FS Paulus Engelhardt OP), Mainz 1991, 9-16, 15.

Jurgen Werbick, Schulderfahrung und BuRsakrament, Mainz 1985, 93.

Jurgen Werbick, Verséhnung durch Siihne?, in: Josef Blank / Jirgen Werbick (Hgg.),
Suhne und Verséhnung (Theologie zur Zeit 1), Disseldorf 1986, 92-117, 93f.

~
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nen“ nicht sprechen. Sie lehnen fiir sich die in einem Schuldbekenntnis
enthaltene Wissentlichkeit und Willentlichkeit ab. Es kann gut sein, dass
die Soldaten, die Mirsada aus ihrem Haus vertrieben, nicht das Gefiihl hat-
ten, sich gegen die Vertreibung entscheiden zu kénnen. Die Schuldfrage
wirden sie entsprechend verneinen, denn Schuld geht davon aus, dass
bewusst und frei gehandelt wird. Ich halte deshalb nicht eine Ubernahme
von Schuld fur notwendig fir eine Verséhnung, wohl aber die Ubernahme
von Verantwortung.

c. Verantwortungsiibernahme

Mit Blick auf die Vergangenheit ist die Téaterseite gefordert, Verantwortung
zu Ubernehmen und zu sagen: ,ich habe das getan®. Sie muss sich
mit der Tat identifizieren, denn sonst wirde sie sich selbst gar nicht
als Teil des Versdhnungsprozesses betrachten. Eine retrospekti-
ve Verantwortungsiibernahme ,ich habe das getan und stehe fur die
Konsequenzen meiner Handlung ein* ist von der Taterseite her notwen-
dig.

- Die Ubernahme einer prospektiven Verantwortung fiir die Zukunft ist
nicht nur von den Tatern, sondern auch von der Opferseite her notwen-
dig. Auch die Opferseite kann keine passive Rolle beibehalten. Bei einem
gemeinsamen Versdhnungsprozess sind beispielsweise auch die vertrie-
benen bosnischen Frauen gebeten und gefordert, sich mit ihren eigenen
Wiinschen und Fahigkeiten zu beteiligen und nicht passiv in einer abwar-
tenden, stummen Haltung zu verharren. Verséhnung als gemeinsamer,
auf die Zukunft gerichteter Prozess kann nur gelingen, wenn beide Seiten
sich als Akteure und verantwortliche Prozesspartner verstehen.

d. Wechselseitige Empathie

Gegenseitige Einflihlung stellt meiner Ansicht nach den Schlussel flr
einen interpersonalen Versdhnungsprozess dar. Verséhnung zwischen
Opfer- und Taterseite kann nicht gelingen, ohne dass beide Seiten ver-
suchen, sich in die Perspektive des Gegenubers einzufiihlen und sie als
authentisches und berechtigtes, wenngleich véllig anderes Erleben des
Konflikts anzuerkennen. Insbesondere ist es wichtig, dass die Opferseite
Anerkennung findet in ihrem Leiden. Wenn die Téaterseite sich darauf ein-
lasst, den Schmerz des Opfers zu sehen, seine Trauer, seine Wut, seine
Hilflosigkeit zu akzeptieren, dann drickt sie dem Opfer gegentber die
Achtung aus, die sie in dem Konflikt verweigert hat. Die Einflihlung in das
Opfer wird dann zur Reue und Selbstdistanzierung von der Tat, biblisch
gesprochen zur Metanoia, zur Umkehr fihren.
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e. Reue und Selbstdistanzierung von der Tat

Aus der Empathie der Taterseite gegentiber dem Opfer erwachsen Reue
und Selbstdistanzierung von der Tat als flinftes Element eines interperso-
nalen Verséhnungsprozesses.

Umgekehrt fallt es gegenlber der Taterseite schwer, sich verstandnisvoll
in ihre Perspektive hineinzuversetzen, wo sie doch dem Opfer so bru-
tal jede Einfuhlung und Anerkennung verweigert hat. Dass Mirsada den
Soldaten, die sie aus ihrem Haus vertrieben, einfihlsam zuhéren soll,
wird sie zu Recht als Zumutung und menschliche Uberforderung ableh-
nen. Auch Dritten fallt es schwer, sich um ein Verstehen der Tatmotive zu
bemihen. Die Beflirchtung, dass ein solches Bemuhen als Gutheil3en
oder Rechtfertigen der Taten missdeutet werden kénne, trifft umso star-
ker auf Menschenrechtsverletzungen zu, die eindeutig einer klaren
Verurteilung bedirfen. Gerade die Beobachtung, dass die Téaterrolle
etwa in totalitiren Systemen und Kriegssituationen nicht auf einzelne
Personen in Flhrungspositionen zu begrenzen ist, sondern vielfaltige
Uberschneidungen mit der Opferrolle und der Zuschauerrolle aufweist —
gleichsam Grautdne statt scharfer Schwarz-Wei3-Kontraste —, lasst bei
einem Bemuhen um Empathie erwarten, dass bislang selbstverstandliche
Erwartungen an Ubliches Verhalten gesprengt, Unfassbarkeiten im au-
genscheinlich Alltaglichen aufgedeckt und so méglicherweise Grundlagen
zwischenmenschlicher Vertrauensfahigkeit erschittert werden. ,Indeed,
understanding is a devastating experience, not only for survivors, but also
for others, who try to fathom such extreme cruelty could have been in-
flicted by so many apparently ,normal’ human beings on so many others.
[...] There is a sense in which understanding blunts our indignation."®

Trotzdem haben wir auch in dem Tater einen Menschen vor uns, der nicht
aufseine Tatzureduzierenist, demwir als Christen eine Umkehrmdaglichkeit
einrdumen und der als Folge seiner unaufgebbaren Menschenwirde
auch der Empathie wirdig ist. Auch wenn theologisch die Option fir die
Armen und die Opfer eindeutig zu betonen ist und wenn sicherlich zu-
nachst die Empathie gegentiber Mirsada im Vordergrund steht, méchte
ich deshalb an wechselseitiger Empathie als Schllissel beim personalen
Verséhnungsprozess festhalten.

Wir haben nun ein Gerist an funf unverzichtbaren Voraussetzungen fur
einen Verséhnungsprozess zwischen Einzelpersonen und damit eine er-
ste Definition interpersonaler Verséhnung:

Verséhnung zwischen Einzelpersonen kann nicht gelingen ohne
+ die Begegnung mit dem Konflikt

8 CarolA.L. Prager, Aspects of Understanding and Judging Mass Human Rights Abuses,
in: Carol A.L. Prager / Trudy Govier (Hgg.), Dilemmas of Reconciliation. Cases and
Concepts, Waterloss/Ontario 2003, 197-219, 201.
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« das Stellen der Schuldfrage

» Verantwortungsubernahme

» wechselseitige Empathie und

« die Reue und Selbstdistanzierung der Taterseite von der Tat.

Das Kernelement und gleichzeitig die groRte Zumutung fir die Opferseite
ist dabei die wechselseitige Empathie.

3. Welche Schwelle sie iiberschreiten muss — Verséhnung
einen Rahmen geben

Diese Definition kann erweitert und prazisiert werden, indem inter-
personale und gesellschaftliche Verséhnung und insbesondere die
Versdhnungsarbeit Dritter kriteriell ausgewiesen werden.® Noétig ist,
die Grenze zu bestimmen, die verséhnende Arbeit Dritter von Nicht-
Versdhnung unterscheidet, denn durch eine Beschreibung des Gegenteils
wird der Rahmen fiir Verséhnung abgesteckt und sie so definitorisch ein-
~ gegrenzt.

Wie eine solche Herangehensweise arbeitet und inwiefern sie das Konzept
von Verséhnung nochmals scharfer profiliert, kann am Beispiel ,Empathie”
verdeutlicht werden. Die Praxis wechselseitiger Einfuhlung lasst sich in-
haltlich nicht festschreiben, weil ihre Intensitat und ihre Ausdrucksform
stark variieren kénnen. Einer Person mag das aufmerksame Zuhéren des
Gegeniibers geniigen, eine andere Person braucht darlber hinaus als
Beleg, dass ihr Gegenuber das Verstandene in eigenen Worten wieder-
gibt. Das bloRe Schlagwort ,Empathie* als definitorisches Merkmal von
Verséhnung hilft entsprechend nicht weiter im Kriterienkatalog, denn ob
und wie Empathie gelingt, lasst sich kaum von aulRen wahrnehmen und
beurteilen. Verséhnung bleibt dann ein nebuléses Ideal, das sich kriteriell
nicht fassen lasst.

Aussagekraftiger als der Satz ,\Verséhnung muss wechselseitige Empathie
enthalten® ist deshalb die Grenze, jenseits derer sich Empathie bewegt.
Empathie lasst sich in vielen Formen leben, solange die Wahrnehmungen
und Bedurfnisse des Gegenubers nicht untergeordnet oder igno-
riert werden. Wenn sie untergeordnet oder ignoriert werden, ist eine
Mindestbedingung von Empathie und damit von Verséhnung nicht erfillt.
Fur eine Definition von Empathie als Grenze zwischen Verséhnung und
Nicht-Verséhnung bedeutet das:

9 Vgl. Stephanie van de Loo, Verséhnungsarbeit. Kriterien — Theologischer Rahmen —
Praxisperspektiven (s. Anm. 1).
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Ein Prozess,

» der einen der Beteiligten (erneut) zum Opfer macht,

« der die Wahrnehmungen und Bedurfnisse eines Beteiligten ignoriert,
« der die eigene Perspektive anderen berordnet,

kann keine Versdhnung sein.

Diese Definition versucht keine positive inhaltliche Bestimmung von
Empathie als Element eines Verséhnungsprozesses. Sie nahert sich
vielmehr aus umgekehrter Perspektive und zieht die Grenze zwischen
Versohnung und Nicht-Verséhnung. Sie bestimmt die Schwelle, die
Verséhnungsarbeit Uberschreiten muss, um diesen Namen zu verdienen.
Oder anders gesagt: Sie steckt den Rahmen ab, innerhalb dessen sich
Verséhnung bewegen muss.

Mit Blick auf alle oben genannten finf notwendigen Elemente eines
Verséhnungsprozesses lasst sich der Rahmen von Verséhnungsarbeit
Dritter nach interpersonalen Konflikten insgesamt folgendermalien ab-
stecken:

Eine Arbeit, die
1. eine Begegnung mit der geschehenen Verletzung ausschlief3t
» die Erinnerung an die Tat erzwingt
oder
2. die Frage von Schuld und Verantwortung ausklammert
+ auf einer eindeutigen Beantwortung der Schuldfrage besteht

+ keine Verantwortungsibernahme fir Gegenwart und Zukunft ent-
halt

« keine ldentifikation der Taterseite mit der Tat einschlie3t im Sinne
eines ,Ich habe das getan®

oder
3 eine/n der Prozessbeteiligten (erneut) zum Opfer macht

+ die Wahrnehmungen, Emotionen, Bedurfnisse und Intentionen der
involvierten Opferseite, Taterseite oder dritten Partei ignoriert

+ eigene Perspektiven und Intentionen denen Anderer Uberordnet
kann nicht verséhnend sein.

Eine solche Definition von Verséhnungsarbeit ruft vielleicht zu-
nachst Enttduschung hervor. Sie bietet keine umfassende inhaltliche
Festschreibung, ausihrlasstsichwederein ProfilidealerVerséhnungsarbeit
noch ein praxisbezogenes Umsetzungskonzept ableiten.
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Der Vorteil dieser Herangehensweise liegt darin, dass sie Raum l&asst fur
die vielen méglichen Formen und Elemente von Verséhnungsprozessen,
die eine umfassende positive Definition so schwierig machen. Verséhnung
wird hier nicht auf einen bestimmten Ablauf festgelegt, sie ist aber auch
inhaltlich nicht beliebig auslegbar. Der Rahmen kann als grundséatzliches
Orientierungsschema dienen, das kontextubergreifende Kategorien flr
die Analyse, Einordnung und Bewertung konkreter Initiativen bereit zu
stellen vermag. Er kann wie eine Art Landkarte fungieren, in die einzel-
ne fixe Ankerpunkte eingezeichnet werden, um das Terrain abzugrenzen.
Diese Ankerpunkte erlauben die Verortung konkreter Verséhnungsarbeit,
ohne dabei jedoch das gesamte Gelénde erschlieen zu wollen, das sich
kontextabhangig aullerst vielseitig und jeweils unterschiedlich gestaltet.

4. Was sie unterscheidet — Interpersonale und
gesellschaftliche Verséhnung

WeitetmandenBlickvonVerséhnungsprozessenzwischenEinzelpersonen
auf gesellschaftliche Versohnungsprozesse wie die Nachkriegssituation
in Bosnien und Herzegowina, so sind mit dem Wechsel des Paradigmas
grundlegende Unterschiede bezuglich der Rahmenbedingungen und
Notwendigkeiten von Versohnungsprozessen verknipft. Zunéchst ver-
|&sst das soziale Paradigma die Ebene individueller Opfer und Téater. Es
weitet die Perspektive auf Menschen, die als Teil von Strukturen Opfer
und Tater wurden. Der Sozialethiker Thomas Hoppe benutzt den Begriff
der Lebenswelt, um die gemeinsame Erfahrungswirklichkeit der Opfer-
bzw. Taterseite in ihrem alle Lebensvollziige umfassenden Charakter
zur Sprache zu bringen. Die Ausgangssituation fiir gesellschaftliche
Verséhnungsprozesse bezeichnet Hoppe als Zerbrechen gemeinsamer
Lebenswelten von Opfern und Tatern:

,Tiefreichende Erfahrungen von Leid und Unrecht bewirken regelmafiig,
das derjenige, der ihnen ausgesetzt ist, aus dem Kontext einer gemein-
samen Lebenswelt mit denjenigen, von denen er dies erfahrt, gewisserma-
Ren herausfallt: Was ihm zustoRt, ist ja nichts anderes als die Negation
seines fundamentalen Rechts auf eine menschenwirdige Behandlung
durch die Tater.""°

Ein Konzept gesellschaftlicher Verséhnung hat somit von der gesellschaft-
lich-politischen Wirklichkeit mit ihren strukturellen Verflechtungen und kol-
lektiven Lebenswelten auszugehen." Verséhnung kann auf dieser Ebene

10 Thomas Hoppe, Von der Wirde der Opfer. Zur internationalen Auseinandersetzung
mit der Last jingster Geschichte, in: Herder Korrespondenz 53 (1999), 139-145,
1309.

11 Zur Verhaltnisbestimmung von personalem und gesellschaftlichem Paradigma so-
wie zu Spezifika von ,Verséhnung als soziale[r] Verstandigung® vgl. Axel Heinrich,
Schuld und Verséhnung. Zum Umgang mit belasteter Vergangenheit in systema-
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nicht langer als unmittelbarer Kontakt zwischen Opfer- und Téaterseite
gedacht werden. Taterschaft in ihren verschiedenen Abstufungen und
ihren strukturellen Bedingtheiten ist oft nicht fassbar, Opfer und Tater
kénnen einander selten zugeordnet werden, zumal sich die Verletzungen
vieler Opfer nicht in einzelne Taten auseinanderdividieren lassen. Die
eigentlichen Trager sozialer Verséhnungsprozesse sind nicht einzelne
Personen, sondern mehr oder minder groRe Bevélkerungsteile oder repra-
sentative Einzelne, die im Namen eines Kollektivs Prozesselemente wie
Verantwortungsiibernahme oder Wiedergutmachung leisten. Die repra-
sentativen Akteure wiederum sind fiir die Tragfahigkeit ihrer Handlungen
darauf angewiesen, dass diejenigen, in deren Namen sie zu handeln be-
rufen sind, diese Vollzlige stitzen.

Gesellschaftliche Verséhnungsprozesse brauchen daher einen o6ffent-
lichen Vollzug und eine Verankerung im gesellschaftlichen Diskurs, etwa
im Erinnerungsdiskurs. Jene Elemente im Prozessverlauf, die intersub-
jektiv wahrnehmbar gestaltet werden kénnen, gewinnen im Vergleich zu
interpersonalen Kontexten an Wichtigkeit, denn die Haltung des Partners
im Verséhnungsprozess ist aufgrund des fehlenden direkten Gegenibers
nur aus Worten, Taten und Zeichen ableitbar. Empathie braucht im gesell-
schaftlichen Verséhnungsprozess etwa eine explizite Entschuldigung als
eindeutigwahrnehmbare Ausdrucksform, wahrend der persénliche Kontext
offen bleibt fiir verschiedene, verbale wie non-verbale Umsetzungen von
Einfihlung, die allein auf der subjektiven Einschatzung der Beteiligten
basiert. Auch materielle und symbolische Wiedergutmachung oder sicht-
bare Erinnerungsmale sind fur die gesellschaftliche Ebene notwendige
und nicht allein mégliche Elemente eines Verséhnungsprozesses.

5. Warum sie relevant ist — Vers6hnung ins Gesprach
bringen

Der theologische Verséhnungsbegriff, den ich skizziert habe, unterschei-
det sich in dreifacher Hinsicht von anderen Ansatzen. Er ist erstens diffe-
renziert, er ist zweitens gleichzeitig normativ und offen, und er ist drittens
utopisch.

(1) Je differenzierter Verséhnung durchbuchstabiert wird, desto
mehr verliert sie ihren nebulésen Charakter, der dazu beitragt, dass
Verséhnung von vielen Nicht-Theologen als ideologisch behaftet ab-
gelehnt oder zumindest nicht ernst genommen wird. Ein differenzierter
Verséhnungsbegriff bietet die Méglichkeit, dass auch das Spektrum von
Verséhnungsarbeit in seiner Breite konkret benannt werden kann. Nicht

tisch-theologischen und pastoral-praktischen Diskursen seit dem Zweiten Vatikanum
(Schriftenreihe Gerechtigkeit und Frieden, Arbeitspapier 95), hrsg. v. Deutsche
Kommission Justitia et Pax, Bonn 2001, bes. 37-43.
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nur jene Ansétze, die sich explizit als Verséhnungsarbeit bezeichnen, gel-
ten dann als Verséhnungsarbeit. Vielmehr werden auch solche Projekte
als Verséhnungsarbeit ersichtlich, die nur zu einzelnen Facetten beitra-
gen.'?

Mirsadas Fotos beispielsweise sind innerhalb eines Projektes entstan-
den, das nicht als klassisches Beispiel fiir Verséhnungsarbeit gelten wiir-
de, das sich aber anhand der differenzierten Definition sehr wohl auf der
,Landkarte“ des Rahmens fur Verséhnungsarbeit verorten lasst. Die jun-
ge deutsche Fotografin Barbara Hartmann reiste im Jahr 2000 fir mehre-
re Wochen nach Bosnien, 100 Einwegkameras im Gepack. Sie arbeitete
dort mit der so genannten ,Kontaktgruppe® zusammen. Die Kontaktgruppe
besteht aus 12 Frauen: einerseits aus muslimischen Frauen wie Mirsada,
die aus Srebrenica vertrieben wurden und nun in Tuzla leben, anderer-
seits aus serbischen Frauen, die aus Tuzla geflohen waren und jetzt in
Srebrenica leben. Diese Frauen hatten sich seit 1998 privat getroffen und
ihre Treffen mit der Unterstutzung des Freiburger Vereins Amica im Laufe
der Zeit regelmafiger werden lassen. lhnen gab Barbara Hartmann die
Kameras mit der Bitte, das zu fotografieren, was ihr Leben ausmache.
- Die Gruppe traf sich regelmafig, jede Frau zeigte den anderen ihre Bilder
und erzahlte, was zu sehen war und was sie mit dem Foto verband. Diese
Gesprachsrunden, so Barbara Hartmann, seien manchmal sehr heikel
gewesen, insbesondere wenn die vertriebenen muslimischen Frauen
Uber ihre Verluste erzahlt hatten.' Einige serbische Frauen hatten sich
gewundert, dass die muslimischen Frauen noch so intensiv Uber den
Krieg sprechen mussten, fur sie selbst sei der Krieg langst vorbei.

Eine Auswahl der Fotos wurde am Ende des Projektes fiir eine Ausstellung
in Deutschland zusammengestellt. Jede Frau wahlte aus ihren Bildern
30 Stiick aus, beschriftete sie und Hartmann stellte abschlieRend ins-
gesamt 90 Bilder zusammen. Funf Jahre spater flihrte sie eine zweite
Projektphase mit der Kontaktgruppe durch und erganzte die Ausstellung
um eine zweite Bilderstaffel. Die Ausstellung wurde seither in mehreren
deutschen Stadten gezeigt, allerdings bislang nicht in Bosnien selbst.

Das Fotoprojekt mit der Kontaktgruppe ist kein klassisches Beispiel fur
Vers6hnungsarbeit. Vermutlich wirde Barbara Hartmann auch eine sol-
che pauschale Zuschreibung als vereinnahmend ablehnen. Das Projekt
kommt erst dann als Verséhnungsarbeit in Betracht, wenn ein differen-

12 Es wird beispielsweise eine gleichberechtigte Zusammenarbeit zwischen reli-
giosen und nicht-religibsen Ansatzen ermoglicht, insofern sich alle im Rahmen
von Verséhnungsarbeit verorten kénnen. Neben der Definition und kriteriellen
Bestimmung von interpersonalen wie gesellschaftlichen Verséhnungsprozessen
und Verséhnungsarbeit Dritter stellt die Frage nach dem Verhaltnis zwischen religios
und nicht-religios motivierter Verséhnungsarbeit einen weiteren Schwerpunkt meiner
Dissertation dar, der jedoch im Rahmen dieser kurzen Darstellung nicht berlicksichtigt
werden kann.

13 So Barbara Hartmann im Telefongesprach mit der Verfasserin am 4.6.2007.
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zierter Vers6hnungsbegriff angelegt wird. Durch das Projekt erfahren sich
die Frauen der Kontaktgruppe als gestaltende, professionell begleitete
Akteurinnen und verlassen eine passive Opferrolle. Sie erfahren ihre ei-
gene Lebenswelt als wertvoll, ihre eigene Perspektive als sogar inter-
nationaler Aufmerksamkeit wert. Die Frauen begegnen einerseits ihren
schmerzlichen Kriegserfahrungen und kénnen in einem geschitzten
Kreis auf Empathie durch die anderen Frauen hoffen. Auch seitens der
externen Fotografin und seitens der Besucher der Ausstellung wird ih-
nen mit Empathie und Anerkennung begegnet. Andererseits werden
die Frauen zu einer reflektierten Selbstwahrnehmung geleitet: Dadurch,
dass sie auswahlen mussen, welche Motive sie fotografieren und wel-
che sie fur die Ausstellung herausgreifen mdéchten, distanzieren sie
sich von ihrer Lebenswelt, ordnen Gegenwart und Vergangenheit ei-
nander zu. Selbstreflexion und Selbstbewusstsein der Frauen wer-
den durch das Projekt wachsen, und damit auch ihre Fahigkeit zur
Verantwortungsibernahme und zur Empathie, also zu wesentlichen
Elementen eines Verséhnungsprozesses.

Sicherlich war es fur das Gelingen des Projektes entscheidend, dass es
an eine bereits bestehende, in Teilen gemeinsame Lebenswelt anknipfte
und sich die Gruppe nicht erst zusammenfinden musste. Die Frauen gin-
gen schon mit einem auf Erfahrung griindenden Vertrauen in das Projekt
hinein. Gleichzeitig trafen in der Kontaktgruppe durch die Zugehorigkeit
der Frauen auch die kollektiven Kriegswahrnehmungen mit ihren jewei-
ligen Zuschreibungen von Opfer- und Taterrolle aufeinander. Ein Moment
des Misstrauens, so schatzt es Monika Kleck ein, die das Projekt vor Ort
begleitet hat, war sicherlich durchgangig vorhanden, gerade weil die mus-
limischen Frauen ihre Kriegserlebnisse mit Frauen teilten, die potentiell
Taterinnen waren, auch wenn nie hinterfragt wurde, dass beide Seiten
Verletzungen und Verluste erfahren hatten.' Nicht zuletzt der Titel der
Ausstellung ,Unsere Sicht* weist darauf hin, dass die Frauen ihre jewei-
ligen Prasentationen als zusammengehdriges Ganzes verstanden wis-
sen mdchten, nicht lediglich als Nebeneinander von Einzelperspektiven.
Eine gemeinsame Lebenswelt von Opfern verschiedener Seiten wurde
durch das Projekt zwar nicht neu geschaffen, aber intensiviert.

Eine solche Analyse des Fotoprojekts auf der Basis eines differenzierten
Verséhnungsbegriffs erlaubt es somit, das Projekt in einen Rahmen von
Verséhnung einzuordnen, ohne es zu vereinnahmen.

(2) Der theologische Verséhnungsbegriff ist gleichzeitig normativ und of-
fen. Er halt zum Beispiel am Stellen der Schuldfrage fest, bleibt aber auch
offen daflir, dass es vielleicht keine Antwort darauf gibt. Der Ansatz bewahrt

14 So Monika Kleck in einer Email an die Verfasserin vom 1. Juli 2007. Uber eine serbische
Frau aus der Kontaktgruppe habe es Geriichte gegeben, dass sie in Militaruniform
in Srebrenica fir die serbische Seite tatig gewesen sei, so dass den muslimischen
Frauen die potentielle Taterschaft durchaus bewusst gewesen sein wird.
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Verséhnung davor, zu einer beliebigen Chiffre zu werden. Gleichzeitig
schreibt er nicht aus der Theorie heraus vor, wie Verséhnung auszusehen
hat, sondern kann aus praktischen Verséhnungserfahrungen lernen.

Das Fotoprojekt etwa gibt dem theologischen Konzept zwei Impulse.
Erstens erdffnet das Medium Fotografie einen Weg, um Opfer von
Menschenrechtsverletzungen als Subjekte zu starken, und bietet ihnen
eine Maoglichkeit, um ihre Lebenswelt jenseits von Worten so darzustel-
len, wie sie sie wahrgenommen wissen wollen. Zweitens ist das Projekt
aufschlussreich fiur die Rolle Dritter: Barbara Hartmann als externer
Initiatorin kommt einerseits eine nur geringe, andererseits jedoch uner-
setzliche Rolle zu. Sie ermdéglichte das Projekt durch ihre Aufenthalte
in Bosnien, hielt sich jedoch in den Gesprachsrunden und bei der
Motivwahl zuriick. Auch bei der Auswahl der Ausstellungsobjekte lief3
sie die Frauen selbst die Vorauswahl treffen und holte sich fur die letz-
te Entscheidung die Ruckversicherung der Frauen. Ihr eigener expliziter
Beitrag in der Ausstellung beschrankte sich auf einen einfihrenden Text
sowie auf die professionellen Portraitsfotos: Durch sie erganzte Barbara
Hartmann die Selbstdarstellung der Frauen durch eine Aufnahme aus der
AuBenperspektive, die den Fokus der Ausstellung auf das persoénliche
Erleben der Frauen auch bildlich akzentuierte. Obgleich die Initiatorin des
Projekts somit seinen Verlauf und sein Ergebnis nur begrenzt beeinflus-
ste, haben allein ihre Initiative und ihre Anwesenheit das Projekt tber-
haupt ermdglicht. Nur als externe Dritte konnte Hartmann den Frauen
die Wertschatzung zusprechen, die sie erst motivierte, sich mit ihrer
Lebenswelt zu beschéftigen und sie fotografisch darzustellen. Insgesamt
wird weniger ihre fachliche Expertise fur das Gelingen des Projektes re-
levant gewesen sein als vielmehr das von ihr in der Projektidee vermit-
telte doppelte Zutrauen, dass die Frauen erstens in ihrem Erleben 6ffent-
lich relevant sind und dass sie ihr Erleben zweitens ausdrucksstark Gber
Fotografie vermitteln kénnen. Hinsichtlich der méglichen Rolle externer
Dritter kann das Verséhnungskonzept somit durch die konkrete Erfahrung
vor Ort erganzt und konkretisiert werden.

(3) Der Versohnungsbegriff ist utopisch. Auch in seiner differenzierten,
normativen und offenen Form bleibt er in etlichen Elementen chronisch
unrealistisch und mutet allen Beteiligten viel zu. Als eingeforderte Utopie
kann Verséhnung erdriickend wirken. Solange sie allerdings als Hoffnung
formuliert wird, nicht als Forderung oder als Gewissheit, kann sie als
Utopie auf die Gegenwart zurickwirken, selbst wenn sie sich nicht de-
ckungsgleich in die Gegenwart hinein Ubertragen lasst. Schon die bloRe
Existenz des Gedankens Verséhnung verandert die Wahrnehmung der
Unversohntheit auch dann, wenn er sich nicht konkret umsetzen oder for-
cieren lassen mag. Heino Falcke, evangelischer Theologe aus der ehe-
maligen DDR, formuliert die Wirkmachtigkeit der Utopie Verséhnung mit
Blick auf eine noch ausstehende Verséhnungsbereitschaft der Taterseite
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wie folgt:

,Die Hoffnung auf die Verwandlung der Téater ist eine messianische
Hoffnung. Wir kénnen ihre Realisierung nicht erzwingen. Sie erzwingen
wollen [...] hiel3e sie verfehlen. [...] Die Hoffnung auf die Verwandlung
der Tater kann aber so etwas wie ein Regulativ im Gewissen sein, das
unseren Umgang mit ihnen leitet, unsere Sprache pragt — auch im Zorn
erfinderisch macht, Wege zu ihrem Denken und Fihlen zu suchen und
uns immer wieder zogern lasst, den Stab lber sie zu brechen.*'®

Das Gleiche gilt fur die Opferseite: Die Hoffnung auf ihre Heilung ver-
andert die Wahrnehmung ihres Leids, ohne es auszublenden oder zu
beschoénigen. Hoffnung auf Verséhnung gilt es als Fluchtpunkt lebendig
zu halten, als Fluchtpunkt mit utopischen und dennoch wirkmachtigen
Anteilen. Verséhnung kann, so schreibt es der evangelische Theologe
Johannes Dantine, als ,eschatologische Inspiration” verstanden werden,
,aus der heraus reale utopische Entwirfe geboren werden*“.'®

6. Was sie einander zu sagen haben — Bosnische Frauen
und Theologie

Mirsada gibt der Theologie einige Mahnungen mit auf den Weg, wie
es alle Opfer von Menschenrechtsverletzungen tun. Sie klagt ein, dass
Verséhnung oft eine Zumutung ist. Das |asst sich nicht schénreden. Wir
als AuRRenstehende kénnen Verséhnung nicht einfordern, sonst machen
wir die Opfer des Krieges erneut zu Opfern.

Mirsadas Lebensgeschichte klagt ein, dass eine Verséhnung der
Vergangenheit die Gegenwart mit einschliefien muss. Ohne eine berech-
tigte Hoffnung, dass das Gegeniber nicht erneut mit Gewalt reagiert,
wird niemand eine Auseinandersetzung mit der Vergangenheit wagen,
und diese Hoffnung, dass ein anderes Miteinander méglich ist, erwachst
aus der Gegenwart. Wer auch nach dem Krieg ohne Sicherheit und ohne
Perspektive, ohne Arbeit und ohne Anerkennung durch die Gesellschaft
ist, der erfahrt sich nach wie vor als Opfer. Er hat keinen Anlass und
wohl kaum die persénliche Kraft, Verséhnung als méglichen Fluchtpunkt
anzuvisieren. Jede theologische Rede von Versdéhnung muss diese
Erdenschwere behalten, sie darf den Blick nicht allein gen Himmel rich-
ten.

Mirsada gibt der Theologie auch einen verhaltenen, geduldigen Mut fur
Umwege mit auf den Weg, wie es alle Frauen der Kontaktgruppe tun. Aus

15 Heino Falcke, Verdrangen, vergelten oder verséhnen? Uber den Umgang mit der
Wahrheit, in: Okumenische Rundschau 41 (1992), 346-360, 358f.

16 Johannes Dantine, Verséhnung. Ein Grundmotiv christlichen Glaubens und Handelns,
Wien 21996, 100.
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heutiger Sicht erscheint die Gruppe der muslimischen und serbischen
Frauen als ein pradestiniertes Forum der Versdhnung, dabei fing alles
ganz unscheinbar an: Das Ziel war nicht, Verséhnung zu beginnen, son-
dern schlicht eine Anlaufstelle in der Stadt zu haben, aus der sie und ihre
Familien und Nachbarn vertrieben wurden. Die Frauen der Kontaktgruppe
wurden nicht als Pionierinnen der Verséhnung gefeiert, sondern igno-
riert, selbst im engen Familienkreis. Einige Frauen verlielen die Gruppe
wieder. Mit der Unterstiitzung auslandischer Hilfsorganisationen, die sie
zum Durchhalten ermutigten, einen Raum und auch einfach Kaffeepulver
stifteten, blieb die Gruppe auf dem Weg, mit vielen Stolpersteinen und
Umwegen, aber doch mit verhaltenem Mut auf dem Weg.

Was die Theologie den bosnischen Frauen zu sagen hat, ist nicht die
Wegweisung, ist nicht ein Heraufbeschwoéren, dass Verséhnung doch ir-
gendwann moglich sein wird. Ich sehe die Theologie als Wegbegleiterin,
die ihre Hoffnung auf die von Gott verheiRene Verséhnung nicht aufgibt
und dadurch zu irritieren vermag. Theologie kann bezeugen, dass sie
mehr fir moéglich halt als eine gewaltvolle Gegenwart. So spricht sie die-
ser Gegenwart inre scheinbare Endgultigkeit ab und spricht ihren Opfern
- die begriindete Hoffnung zu, dass es sich Uber die Gegenwart hinaus-
zudenken und hinauszuhoffen lohnt. Theologie kann Verséhnung als
wirkmachtige Utopie bezeugen und aufmerksame Wegbegleiterin sein.
Sie schreitet nicht voran und gibt nicht die Route vor. Aber sie halt das
Bewusstsein wach, dass es einen Weg gibt, der Uber das Hier und Jetzt
hinausfiihrt und auf dem Menschen wie Mirsada vielleicht, vielleicht auch
erst irgendwann zur Verséhnung unterwegs sind.
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Tobias Kladen

Den Tod begreifen?

Herausforderungen an die Seelsorge im Kontext von
Sterben, Tod und Trauer

1. Einleitung: Die Unbegreifbarkeit des Todes

ines, vielleicht nur eines, ist ganz gewiss: die Tatsache unseres

Todes, unseres je eigenen Todes. ,Incerta omnia, sola mors certa —
Ungewiss ist alles, nur der Tod ist gewiss"! — dieser Satz des Augustinus
driickt ganz knapp eine anthropologische Grundkonstante aus, die das
Leben des einzelnen, aber auch der Gesellschaft wie keine andere be-
stimmt. Unsere Existenz ist eine endliche, eingespannt in die Zeitspanne
zwischen Geburt und Tod, und diese Endlichkeit pragt all unser Erleben
und Tun.

Allerdings kénnen wir den Tod, unseren eigenen Tod, nicht selbst erfah-
ren, er entzieht sich unserem Zugriff. Die Zeit nach unserem Tod ist fur
unsere Erfahrung verschlossen — genauso wie die vor unserer Geburt.
Niemand kann sagen, wie es ist, tot zu sein. Wir besitzen keine Berichte
von Menschen, die gestorben und wieder lebendig geworden waren und
uns berichten kénnten, wie der Tod ist. Es ist fur ein Individuum auch
vollig unméglich, das eigene Ende zu denken oder sich die eigene
Nichtanwesenheit vorzustellen. Denn selbst wenn ich dachte, ,ich exi-
stiere nicht mehr” oder ,ich bin nicht mehr da“, ware ja ich selbst immer
noch das Subjekt dieses Gedankens, und dieses Subjekt muss weiterhin
existieren, um Uberhaupt einen Gedanken denken zu kénnen. Unser Tod
ist also fur uns nicht zuganglich und nicht begreifbar.

Nur in Klammern gesagt: Die Unzugéanglichkeit des Todes lasst sich auch
demonstrieren anhand der Forschungen zu Nahtod-Erfahrungen. Nahtod-
Erfahrungen lassen sich interpretieren als Reaktion des Gehirns auf die
Unmdglichkeit des Gedankens ,Ich sterbe jetzt. Menschen, die von der
Schwelle des Todes zurlickgeholt wurden, berichten von oft positiv geto-
nten Erfahrungen der Leichtigkeit und des Friedens, vom Verlassen des
eigenen Korpers, von beglickenden Visionen oder der Kommunikation
mit bereits Verstorbenen. Forschungen zu solchen Nahtod-Erfahrungen
kommen zu dem Schluss, dass diese besonderen Erfahrungen eine
Reaktion des Gehirns auf die im Grunde paradoxe Situation des bevorste-
henden Endes sind. Denn normalerweise funktioniert das Gehirn wie eine
Vorhersagemaschine, die andauernd die Zukunft vorwegnimmt. Dieses

1 Augustinus, Ennarationes in Psalmos 38,19.
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auf Fortdauer angelegte Gehirn wird nun durch den bevorstehenden Tod
mit einer Unméglichkeit konfrontiert: das eigene Ende zu denken. Zukunft
und Gegenwart verschmelzen im Tod, so dass der normale, auf Zukunft
angelegte Mechanismus des Gehirnapparates zusammenbricht. Diese
aulergewéhnliche Situation, in der sich das Gehirn befindet, flhrt dann
zu der Hervorbringung der genannten aufergewohnlichen Erlebnisse?.

Der Tod ist also niemals zu begreifen und nicht zu verstehen, und dies
gilt nicht nur in kognitiver Hinsicht, quasi als philosophisches Problem,
sondern auch und vor allem in emotionaler und in existenzialer Hinsicht.
Der Tod beendet das Leben, er macht Méglichkeiten zunichte, er bricht
Beziehungen und Kommunikation ab. Der Tod macht keinen Sinn — zu-
mindest keinen, der glatt aufginge oder den wir ohne weiteres zu akzep-
tieren bereit waren.

Wie also kann die Pastoraltheologie auf dieses paradoxe Grundphanomen
unserer Existenz umgehen? Wie konnen Seelsorgerinnen und Seelsorger
reagieren, wenn sie Sterbende und Trauernde begleiten? Nebenbei be-
merkt: Ich meine hier nicht nur die hauptamtlich angestellten Seelsorge
- Treibenden, sondern alle Glaubigen, die aufgrund ihres allgemeinen
Priestertums aufgefordert sind, einander Seelsorger zu sein®.

Als erstes kann festgehalten werden: Wenn zwar auch der Tod unserer
Erfahrung verschlossenist, soistaber doch das Sterben unserer Erfahrung
zuganglich; erlebbarist also der Tod des anderen. Genauso ist die Reaktion
der Trauer empirisch greifbar. Im Folgenden méchte ich daher zunachst
erheben, welche Ergebnisse verschiedene Humanwissenschaften zum
Thema ,Tod, Sterben und Trauer® zutage geférdert haben. Im zweiten
Schritt werde ich dann einige Aufgaben und Kompetenzen formulieren,
die aus praktisch-theologischer Sicht in der Sterbe- und Trauerbegleitung
wichtig sind und auf diese Erkenntnisse der Humanwissenschaften
Bezug nehmen. AbschlieBend werde ich dann noch einmal fragen, wel-
che Aufgabe Seelsorge angesichts von Tod, Sterben und Trauer haben
kann.

2. Ergebnisse der Humanwissenschaften

Zu humanwissenschaftlichen Ergebnissen kdnnen natirlich nur einige
Schlaglichter aufgezeigt werden; ich greife zuriick auf die Sozial- und
Mentalitatsgeschichte, auf die Soziologie und auf die Psychologie.

2 Vgl. Detlef B. Linke, An der Schwelle zum Tod, in: Gehirn & Geist 3/2003, 46-52.

3 Stephanie Klein hat hierfir den Begriff ,Alltagsseelsorge” verwendet, vgl. dies.,
Allitagsseelsorge, in: PThl 23 (2003-1) 62-65; vgl. auch Stefan Knobloch, Seelsorge
— Sorge um das Menschsein in seiner Ganzheit, in: Herbert Haslinger u.a (Hgg.),
Praktische Theologie. Bd. 2: Durchfiihrungen, Mainz 2000, 35-46, hier 38-41.
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2.1 Sozial- und Mentalititsgeschichte

Die Einstellungen zum Tod haben sich Uber die Jahrhunderte der euro-
paischen Geschichte immer wieder verandert; zwar nicht schlagartig,
aber doch so, dass charakteristische Unterschiede der Modelle vom
Tod in den verschiedenen Epochen deutlich werden. Wer sich damit be-
schaftigt, kommt nicht um Philippe Ariés herum und dessen ,Studien zur
Geschichte des Todes im Abendland*. Ariés spricht von vier grundle-
genden Orientierungen in der Einstellung zum Tod: dem gezahmten Tod,
dem Tod des Selbst, dem Tod des anderen und dem verneinten Tod®.

Bis ins Mittelalter hinein herrschte nach Aries das Modell des gezahmten
Todes vor. Fur den antiken und den mittelalterlichen Menschen gehort
der Tod ganz selbstverstandlich zum Leben hinzu; der Tod ist etwas, auf
das man sich vorbereiten kann und auch vorbereiten muss. Sterben ist
ein Vorgang, der vom Sterbenden bewusst gestaltet und éffentlich, ,ohne
jegliche Dramatik, ohne UberschieRende emotionale Reaktion“® vollzo-
gen wird. Ein schrecklicher Tod ist fur den mittelalterlichen Menschen
daher nicht der gewisse Tod, der alle Menschen mit Sicherheit ereilt, son-
dern der plotzliche Tod durch Krankheit oder Unfall, auf den man sich
nicht vorbereiten kann. Heute ist es angesichts oft langer und qualvoller
Sterbeprozesse zum Teil umgekehrt, dass man sich einen raschen Tod
wiinscht.

Im Hoch- und Spatmittelalter nimmt ganz allgemein das Bewusstsein der
Individualitdt des einzelnen zu; dies fuhrt zu der zweiten der Ariésschen
Orientierungen, dem Tod des Selbst. Der Tod ist nun das Ende der in-
dividuellen Person, auch wenn es die Hoffnung auf ein Weiterbestehen
nach dem Tod gibt. Das Interesse an einer individuellen Eschatologie
steigt, ablesbar etwa an den Darstellungen des Erzengel Michael als
des Seelenwagers, der dem Menschen je nach dessen persénlicher
Lebensbilanz sein jenseitiges Schicksal zuordnet. Die Angst vor der Hélle
macht den Tod nun auch zu einer furchterregenden Realitat. Hinzu kommt
das Bewusstsein vom physischen Tod und dem kérperlichen Verfall,
der sich seit dem spaten Mittelalter in drastischen Darstellungen von
Leichnamen ausdrickt, die verwesen und vermodern und von Wirmern,
Kréten und Schlangen befallen werden.

Springen wir ins 19. Jahrhundert, wird nach Ariés besonders in der
Romantik eine dritte Orientierung erkennbar: der Tod des anderen. Da
das Leben vor allem durch die privaten Beziehungen Bedeutung hat, wird

4 Philippe Aries, Studien zur Geschichte des Todes im Abendland, Miinchen 1976; vgl.
ders., Geschichte des Todes, Miinchen 1980.

5 Vgl. auch Rolf Winau, Einstellungen zu Tod und Sterben in der européischen
Geschichte, in: ders. / Hans Peter Rosemeier (Hgg.), Tod und Sterben, Berlin 1984,
15-26.

6 Ebd., 19.

122 PThl, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Tobias Kladen



der Tod als Verlust von Beziehungen erlebt. Der Tod wird daher betrauert
als physische Trennung von geliebten Personen. Trauer als starke emoti-
onale Reaktion gewinnt an Wichtigkeit, und die Bedeutung der Friedhdéfe
als Gedenkstatte fur die Verstorbenen nimmt zu.

Im 20. Jahrhundert schlieRlich spricht Aries von dem verneinten oder dem
verbotenen Tod. Der Tod findet nun nicht mehr zuhause statt, man stirbt
nicht mehr im Kreis der Familie, sondern im Krankenhaus, oft allein. Der
Tod ist nicht mehr Anlass fur ein bestimmtes festgeflgtes Zeremoniell,
sondern wird zu einem medizinisch-technischen Problem. Die Sphare
des Todes wird zunehmend tabuisiert, der Tod wird unbenennbar.

Aries beschreibt somit die Geschichte des Umgangs mit Sterben und Tod
als eine Verfalls- und Verlustgeschichte. Damit hat er ein Erklarungsmuster
gepragt, das viele kulturkritische Stimmen aufgenommen haben. Diese
kritischen Stimmen beschreiben die gegenwartige Thanatokultur, also
den gesellschaftlichen Umgang mit Sterben und Tod, als defizitar. Die
Thanatokultur der westlichen Gesellschaften sei vor allem durch die
Verdrangung des Todes gepragt — anders als in friheren Zeiten, in denen
. ein angemesseneres und gesunderes Verhaltnis zu Tod und Sterben vor-
geherrscht haben soll. Diese kulturkritische Sicht verkennt aber, dass sich
vor ,dem Hintergrund des [allgemeinen] gesellschaftlichen Wandels ... die
Entwicklung der Thanatokultur weniger als Verlustgeschichte, sondern als
Resultat eines spezifischen Verlagerungs- und Transformationsprozesses
begreifen” |asst’. Was ist mit dieser Aussage gemeint? Zur Erlauterung ist
ein kurzer Blick auf soziologische Aspekte der Auseinandersetzung mit
Sterben und Tod nétig.

2.2 Soziologie

Veranderungsprozesse, die in der Gesellschaft der Spatmoderne fest-
zustellen sind, prdgen die gesamte Lebenswelt und somit auch den
Umgang mit Sterben und Tod. Die hier gemeinten Veranderungen kén-
nen beschrieben werden als Spezialisierung, als Pluralisierung und als
Privatisierung:

a)Mitdem Prozess der Spezialisierungisthiergemeint, dass Kompetenzen,
die in bestimmten Handlungsfeldern bendtigt werden, nicht bei allen
Mitgliedern der Gesellschaft gleichermafen vorhanden sind, sondern in
die Zustandigkeit von Spezialisten verlagert werden. Dies fuhrt zu einem

7 Ursula Roth, Art. Bestattung, in: Wilhelm Grab / Birgit Weyel (Hgg.), Handbuch
Praktische Theologie, Gutersloh 2007, 458-469, hier 461; vgl. dazu auch Volker
Drehsen, Tod — Trauer — Trost. Zur christlich-religidsen Kultur des memento mori zwi-
schenVerdrangungund Vergewisserung,in: ders., Wiereligionsféahigistdie Volkskirche?
Sozialisationstheoretische Erkundungen neuzeitlicher Christentumspraxis, Gutersloh
1994, 199-219.
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System der Arbeitsteilung, die fur moderne Gesellschaften typisch ist.
Was im Todesfall zu tun ist, wissen die betroffenen Angehoérigen meist
nicht mehr aufgrund eines tradierten Handlungswissens, sondern es wer-
den Spezialisten wie Arzte, Bestattungsunternehmen oder Seelsorger
und Seelsorgerinnen hinzugezogen, die mit ihrem Expertenwissen die
nétigen Schritte vorgeben.

b) Der Prozess der Pluralisierung besagt, dass Ausdrucksmuster und
Lebenskonzepte in einer Gesellschaft nicht mehr durch eine monopo-
lartige Institution festgeschrieben werden, sondern dass sie vielge-
staltig sind. Entsprechend plural sind die Vorstellung dartber, was der
Tod bedeutet, wie Bestattungen vorzunehmen sind oder auf welche
Weise man zu trauern hat. Von bestimmten Ausdrucksformen kann
man heute nicht mehr zwingend auf bestimmte Lebensdeutungen oder
Weltanschauungen zuriickschlie®en; z.B. ist an einer Feuerbestattung
nicht mehr die Mitgliedschaft in einem freigeistigen Bund ablesbar®.
Der Tod und der Umgang mit ihm ist also mehrdeutig geworden. Mit
dieser Pluralisierung und Ausdifferenzierung der Thanatokultur ist wei-
terhin die Tendenz zu einer Individualisierung verbunden. Dies bedeu-
tet, dass Sterbe- und Trauerprozesse nicht mehr nach den Vorgaben
der Tradition, sondern viel starker nach den persénlichen Vorlieben,
Empfindungen und Lebensgeschichten der einzelnen Betroffenen gestal-
tet werden. So z.B. bemuhen sich Angehdérige oft, Trauerfeiern auf die
individuelle Lebensgeschichte oder das individuelle Stilempfinden des/
der Verstorbenen auszurichten.

c) Ein dritter Prozess wird mit Privatisierung beschrieben, die nicht mit
der Individualisierung gleichzusetzen ist, sondern teilweise sogar ei-
nen gegenlaufigen Trend bezeichnet. Unter Privatisierung ist in diesem
Zusammenhang zu verstehen, dass Sterbe- und Trauerprozesse nicht im
6ffentlichen Raum, quasi wie auf einer Bihne, sondern in der Privat-, ja in
derIntimsphare stattfinden. Ein Beispiel ist die manchmal in Todesanzeigen
geaulerte Bitte, nach der Bestattung von Beileidsbekundungen abzuse-
hen. Eine solche Bitte muss nicht notwendigerweise dahingehend ver-
standen werden, dass hier eine Unfahigkeit zu trauern vorlage, sondern
kann einfach anzeigen, dass — im Rahmen eines Ubergreifenden gesell-
schaftlichen Wandlungsprozesses — eine Neuverortung von Trauer statt-
findet. Offensichtlich kann die Trauer Uiber den erlittenen Verlust von einer
so hohen Intimitdt und Intensitat sein, dass sie sich nicht zur 6ffentlichen
Prasentation eignet, sondern in hohem Mafe diskretionsbedurftig ist®.

Als Fazitzu den besprochenen soziologischen Phanomenen des Umgangs
mit Sterben und Tod lasst sich festhalten, dass sie nicht schlechthin als
Belege fur die Hypothese von der Verdrangung des Todes in der moder-

8 Vgl. Drehsen, Tod — Trauer — Trost (s. Anm. 7), 207.
9 Vgl ebd., 206.
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nen Gesellschaft interpretiert werden muissen. Alternativ ist es genauso
maoglich, sie als Anzeichen fur strukturelle Verlagerungen anzusehen, die
alle Bereiche der Gesellschaft betreffen und die nicht von vornherein als
negativ bewertet werden mussen.

Schwer vertraglich mit der Verdrangungshypothese ist zudem die
Tatsache, dass in den letzten Jahren und Jahrzehnten eine Vielzahl von
kulturellen Beitragen zu verzeichnen ist, die sich einer hohen Rezeption
erfreuen: Sie thematisieren unterschiedliche Aspekte des Todes — man
denke nur Filme wie Dead man walking, Dancer in the dark, Das Meer in
mir oder Mein Leben ohne mich — um nur einige zu nennen. Ebenso kann
man auf den Bestseller-Erfolg von Literatur zu dieser Thematik verweisen,
z.B. von Elisabeth Kubler-Ross, Yorick Spiegel oder Verena Kast. Diese
Namen fuihren uns in den Bereich der Psychologie, die nun als nachstes
danach befragt werden soll, was sie Uber Tod und Trauer zu sagen hat.

2.3 Psychologie

- In der Psychologie hat sich in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts
eine eigene Disziplin entwickelt, die so genannte Thanatopsychologie,
die sich mit psychologischen Aspekten des Umgangs mit Sterben und Tod
befasst'®. Zu ihren Fragestellungen zahlen u.a.: Wovon hangt die Angst
vor Tod und Sterben ab? Was beeinflusst die Intensitat der gedanklichen
Beschaftigung mit Tod und Sterben? Welche Abwehrmechanismen gibt es
als Reaktion auf Tod und Sterben? Wie entwickeln sich Todesvorstellungen
bei Kindern und Jugendlichen? Wie ist die psychische Verfassung unheil-
bar Kranker und Sterbender zu beschreiben? Was ist bei der Betreuung
von Menschen am Ende des Lebens zu beachten? Was |asst sich Uber die
psychische Situation des Pflegepersonals bei der Betreuung Sterbender
sagen?

Aus der Fiille der Befunde kann naturlich nur eine sehr begrenzte Auswahl
getroffen werden; ich konzentriere mich hierbei vor allem auf besonders
prominente Theorien, die trotz ihrer hohen Bekanntheit der Revision be-
durfen. Dazu z&hlen Phasenmodelle sowohl des Sterbe- als auch des
Trauerprozesses sowie die psychoanalytische Theorie der Trauer.

a) Psychoanalytische Trauertheorie

Freud definiert Trauer folgendermafien: ,Trauer ist regelmaRig die
Reaktion auf den Verlust einer geliebten Person oder einer an ihre Stelle
gerlickten Abstraktion wie Vaterland, Freiheit, ein Ideal usw.“"'. Diese

10 Vgl. Joachim Wittkowski, Tod und Sterben. Ergebnisse der Thanatopsychologie,
Heidelberg 1978: ders., Psychologie des Todes, Darmstadt 1990; ders. (Hrsg.),
Sterben, Tod und Trauer. Grundlagen, Methoden, Anwendungsfelder, Stuttgart 2003.

11 Sigmund Freud, Trauer und Melancholie (1917), in: ders., Studienausgabe, Bd. 3,
Frankfurt a. M. 2000, 197.
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Definition kann auch heute noch Geltung beanspruchen, und sie hat eine
grundlegende Einsicht beférdert: Dass Trauer als Verlustreaktion nicht
nur normal ist, sondern zur Bearbeitung des Verlustes auch notwendig
ist. Zu revidieren ist jedoch die Annahme, man trauere nur um geliebte
Personen: Man trauert dann, wenn jemand flir das eigene Leben bedeut-
sam war, selbst wenn die Beziehung zu dieser Person ambivalent oder
negativ gewesen sein mag.

Noch ein zweiter Aspekt der psychoanalytischen Trauertheorie bedarf der
Revision, er bezieht sich auf das Ziel des Trauerprozesses: Nach Freud
war die méglichst vollstadndige Ablésung von der geliebten Person anzu-
streben, um sich wieder neuen Beziehungen zuwenden zu kdnnen. Heute
wird aber statt der Ablésung eine andere Voraussetzung fur einen gelin-
genden Trauerprozess angesehen: namlich eine sinnvolle Neuverortung
des/der Verstorbenen im Leben der Trauernden. Dafir ist es wichtig,
dass Vorstellungen entwickelt werden, welchen Platz die Verstorbenen
nach ihnrem Tod haben und welche bleibende Bedeutung sie weiterhin fur
die hinterbliebenen Angehdrigen haben.

b) Phasenmodelle

Das wohl bekannteste Modell stammt von der 2004 verstorbenen
Schweizer Arztin und Psychiaterin Elisabeth Kiibler-Ross, einer Pionierin
der Sterbebegleitung. lhr Anliegen und Verdienst war es, die Probleme und
Bedurfnisse Sterbender in das Bewusstsein der Offentlichkeit zu bringen
und, wie sie sagte, ,den Tod von der Toilette zu holen®. Sie entwickelte ihr
funfstufiges Modell aufgrund intensiver Beobachtungen und Befragungen
Sterbender'?. Das Modell nimmt finf Phasen an: Verleugnung, Zorn,
Verhandeln, Depression und Zustimmung. Auf die Diagnose einer unheil-
baren Krankheit wird demnach zunachst mit Unglauben oder Verleugnung
reagiert, gefolgt von witender Ablehnung bzw. Anklage an vermeintlich
Schuldige. Dann wird versucht, das Unvermeidliche durch einen Handel
(z.B. ein Gellubde) oder eigene personliche Anstrengung doch noch ab-
zuwenden, bevor eine Phase der Depression anbricht, wenn die Realitat
des bevorstehenden Todes nicht mehr langer geleugnet werden kann.
Am Ende steht, nach der Uberwindung der vorigen Phasen, idealerweise
die Akzeptanz des Todes nach der Erledigung bislang noch unerledigter
Aufgaben.

Neben diesem Modell gibt es viele weitere mit diversen Modifikationen;
auf Einzelheiten braucht in diesem Zusammenhang nicht naher einge-
gangen zu werden. In Deutschland sind vor allem zwei Modelle bekannt
geworden, die sich im Gegensatz zu dem von Kubler-Ross nicht auf den
Prozess des Sterbens, sondern den Prozess der Trauer beziehen; dies
sind die Modelle von Yorick Spiegel (mit den vier Phasen Schock, Kontrolle,
Regression und Adaptation) und von Verena Kast (mit den ebenfalls vier

12 Elisabeth Kiibler-Ross, Interviews mit Sterbenden, Gitersloh %1990.
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Phasen Nicht-Wahrhaben-Wollen, Aufbrechende Emotionen, Suchen
und Sicht-Trennen, Neuer Selbst- und Weltbezug)'.

Wie sind die verschiedenen Phasenmodelle zu bewerten? Sie kénnen
als hilfreiche Heuristiken angesehen werden, die einen ersten wichtigen
Zugang zu Sterben und Trauer ermdglichen. lhren Autorinnen und Autoren
kommt das Verdienst zu, diese Thematik Gberhaupt in die Offentlichkeit
getragen und hervorgehoben zu haben, dass es sich bei Sterben und
Trauer nicht um statische Phdnomene, sondern um Prozesse handelt.
AuBerdem haben sie ein Bewusstsein dafiir geschaffen, dass schein-
bar problematische Aspekte wie z.B. Verleugnung oder Zorn normale
Bestandteile des Sterbeprozesses sind.

Es sind jedoch auch eine Reihe problematischer Aspekte der
Phasenmodelle festzuhalten, die die neuere Forschung zutage gefor-
dert hat und die daher auch zu deutlicher Kritik an ihnen gefiihrt haben.
Folgende Schwachstellen miilssen genannt werden:

1. Phasenmodelle sind zu einfach und pressen die Realitat in ein zu
grobes Raster ein. Sie laufen damit Gefahr, die enorme Bandbreite der
- Trauerreaktionen im koérperlichen, im psychischen und im Bereich des
Verhaltens zu unterschatzen und auf ein zu uniformes Bild zu reduzie-
ren.

2. Auch wenn es die Autorinnen und Autoren dieser Modelle wahrschein-
lich nicht beabsichtigen: Die Modelle mit ihrer Stufenfolge legen nahe,
dass es einen bestimmten richtigen Weg zu sterben (,Orthothanasie*'*)
bzw. zu trauern gebe. Einstige Trauerverbote kénnen nun in Trauergebote
umschlagen — nach dem Motto: ,Du hast nicht richtig getrauert, wenn du
nicht ...“ — mit gleichermalen kontraproduktiven Folgen.

3. Es besteht die Gefahr, dass die Helfenden zu stark in eine diagnos-
tische Rolle schlipfen. Sie sehen ihre Aufgabe darin, die Sterbenden
bzw. Trauernden in eine Phase einzuordnen und ihnen zu helfen, in die
nachste, vermeintlich ,héhere* Phase zu gelangen. Damit aber verlie-
ren sie den eigentlichen Kontakt zu innen. Wittkowski bringt das Beispiel
von ,offensichtlich verzweifelten Schwestern, die dartber sprachen, der
Patient misse zum Fortschreiten von Phase 3 (Verhandeln’) nach Phase
4 (,Depression’) veranlal3t werden, weil sich sein Zustand so rapide ver-
schlechtere, daflk ihm mdglicherweise keine Zeit mehr bleibe, um Phase 5

13 Vgl. Yorick Spiegel, Der ProzelR des Trauerns. Analyse und Beratung, Miinchen 1973;
Verena Kast, Trauern. Phasen und Chancen des psychischen Prozesses, Stuttgart
21982.

14 Vgl. Reimer Gronemeyer, Orthothanasie — Vorschlage fiir einen therapeutisch gesi-
cherten Abgang aus dem Leben, in: Gtz Eisenberg / Marianne Gronemeyer (Hgg.),
Der Tod im Leben. Ein Lesebuch zu einem ,verbotenen’ Thema, GielRen 1985, 102-
114,
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(,Akzeptieren’) zu erreichen“'s.

4. SchlieBlich gibt es Annahmen vor allem der Trauermodelle, die empi-
risch nicht haltbar sind: Die meisten gehen von einer Schockphase zu
Beginn des Trauerprozesses aus, die den Trauernden wie betaubt sein
lasst. Ihnen sei es dann erst einmal kaum méglich, ihre Umwelt wahr-
zunehmen und mit ihr zu kommunizieren. Tatsachlich aber ist die groRe
Diversitat von Trauerreaktion schon direkt zu Beginn des Trauerns fest-
zustellen.

3. Aufgaben und Kompetenzen in der Sterbe- und
Trauerbegleitung

Diese Beobachtung hat natirlich sofort Konsequenzen fur die
Trauerbegleitung, und damit waren wir angelangt bei der Frage nach
den Konsequenzen aus den Forschungsergebnissen zu Sterben und
Trauer fur die Begleitung von Sterbenden und Trauernden. Ich konzen-
triere mich hier auf die Begleitung von Trauernden, wobei aber vieles,
was fir die Trauerbegleitung zutrifft, auch in der Begleitung Sterbender
wichtig ist (und umgekehrt). Ein weiterer Grund fur die Konzentration auf
die Trauerbegleitung liegt darin, dass sie in der Praxis rein quantitativ ein
héheres Gewicht hat als die Sterbegleitung, denn rechnerisch gesehen
kommen auf einen Sterbefall jeweils sehr viel mehr Trauerfélle. AuBerdem
wird in der hauptamtlich-seelsorglichen Praxis die Seelsorgerin oder der
Seelsorger in vielen Fallen erst wahrend oder nach dem Tod hinzugeru-
fen, so dass eine Sterbebegleitung gar nicht mehr méglich ist, wohl aber
die Begleitung der Trauernden.

Dass dies nicht allein die Aufgabe der Hauptamtlichen ist, sondern dass
die eingangs erwahnte Alltagsseelsorge eines jeden Christenmenschen
hier eine grol3e Rolle spielt, sei noch einmal hervorgehoben. Ich werde in
einem ersten Schritt Aufgaben der Trauerbegleitung skizzieren, die kei-
neswegs nur fur professionelle Seelsorger gelten, und in einem zweiten
Schritt starker auf Kompetenzen fokussieren, die eher in den Bereich der
Trauerbegleitung durch Hauptamtliche fallen.

3.1 Aufgaben der Trauerbegleitung

Noch einmal kurz zurlick zum eben Gesagten: Wenn eine quasi obliga-
torische Schockphase zu Beginn des Trauerns ein empirisch nicht be-
legbarer Mythos ist, dann ist es auch falsch anzunehmen, Interventionen
zu Beginn des Trauerprozesses seien unnétig oder unsinnig, weil die

15 Wittkowski, Psychologie des Todes (s. Anm. 10), 128.
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Betroffenen im Schockzustand sowieso nicht ansprechbar seien’®.
Gerade das Gegenteil ist richtig: Trauerbegleitung sollte mdglichst friih
einsetzen, denn sie ,hat eine wichtige praventive Funktion, um spatere
Pathologisierungen im Trauerprozess zu verhindern*'’. ;Was in den er-
sten Minuten und Stunden nach dem Tod geschieht oder nicht geschieht,
ist von pragender Bedeutung fur den Verlauf von Trauerprozessen®'®.

Welche Anforderungen sind nun an die Trauerbegleitung zu stellen?
Zur Beantwortung dieser Frage greift man statt auf die eben bespro-
chenen und auch kritisierten Phasenmodelle besser auf so genannte
Aufgabenmodelle zuriick. Solche Aufgabenmodelle gewinnt man re-
trospektiv aus der Beobachtung gelungener Trauerprozesse, innerhalb
derer die Trauer bewaltigt wurde. Sie benennen also Aufgaben, die auf
Trauernde zukommen, die sie wahrend der Trauerarbeit zu leisten haben.
Sie kdnnen auch so formuliert werden, dass die jeweilige Aufgabe der
Trauerbegleiter deutlich wird. Ich greife hier zurtick auf ein etwas ver-
einfachtes Modell von Kerstin Lammer'®, das sie in Aufnahme friherer
Modelle entwickelt hat.

- - Als Voraussetzung fir alle weiteren Schritte ist es zunachst wichtig,
den Tod be-greifen zu helfen. Dies bedeutet ganz konkret, dass man
lernen muss, die Tatsache des Todes Uberhaupt zu realisieren. Diese
Aufgabe kann am besten ganz korperlich angegangen werden, direkt am
Totenbett, wo die Veranderungen am toten Kérper sinnenféllig werden
und der Tote bertihrt werden kann. AulRerdem kann es hilfreich sein, die
Tatsache des Todes schlicht und einfach auszusprechen in direkter, nicht
verschleiernder Sprache; also etwa ,sie ist tot” statt ,wir konnten nichts
mehr fur sie tun®.

- Unter dem Stichwort ,Reaktionen Raum geben® geht es darum, Hilfen
und Gelegenheiten zur Trauer-Auslésung, zur Initiation von Trauer zu bie-
ten; dabei lautet die Devise ,Trauerreaktionen férdern, nicht fordern!?°.
Der Trauerbegleiter soll sich also an den Bedurfnissen der Trauernden
orientieren, nicht an seinen eigenen Erwartungen.

- Bei sozial nicht sichtbaren Beziehungen nimmt die Umwelt einen Anlass
zur Trauer meist gar nicht wahr, z.B. bei nicht-ehelichen oder bei gleich-
geschlechtlichen Partnerschaften oder auch bei perinatalen Todesféllen,
wenn Eltern inr Kind bei oder kurz nach der Geburt verlieren?'. Dann kann

16 Vgl. Kerstin Lammer, Den Tod begreifen. Neue Wege in der Trauerbegleitung,
Neukirchen-Viuyn 2003, 201.

17 Michael Klessmann, Pastoralpsychologie. Ein Lehrbuch, Neukirchen-Viuyn 320086,
365.

18 Lammer, Den Tod begreifen (s. Anm. 16), 203.

19 Vgl. dies., Trauer verstehen. Formen, Erklarungen, Hilfen, Neukirchen-Viuyn 2004.

200Ebd 1.

21 Vgl. Andrea Morgenstern, Gestorben ohne gelebt zu haben. Trauer zwischen Schuld
und Scham (Praktische Theologie heute 66), Stuttgart 2005.
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es wichtig sein, die Anerkennung des Verlusts zu auf3ern, ihn so zu vali-
dieren und zu wardigen.

- Weiterhin sollen Trauernde in der Situation der Ubergdnge unter-
stiitzt werden, etwa durch rituelle Ubergangshilfen zur Gestaltung des
Abschieds (Uhr anhalten, Spiegel verhangen, Trauerkleidung anziehen,
...). Damit ist zum einen die Hinwendung zum Verstorbenen, dann aber
auch wieder die Abwendung von ihm und die Hinwendung zum Leben ge-
meint. Dazu bedarf es in der Trauerbegleitung oft der expliziten Erlaubnis
und Ermutigung.

- Durch das Anregen von Erinnern und Erzéhlen soll die Rekonstruktion
von Lebensgeschichte und damit Biographiearbeit erméglicht werden.
Dabei geht es ,nicht nur um die Biographie der Verstorbenen, sondern
auch umdie der Hinterbliebenen und um die Verflechtung und Entflechtung
beider‘#,

- Eine letzte, préventive Aufgabe besteht darin, Risikofaktoren einzu-
schétzen, um gegebenenfalls weitere Begleitung oder Therapien zu
empfehlen. Es sollen aber auch Ressourcen zur Bewaltigung der Trauer
angesprochen und aktiviert werden.

3.2 Kompetenzen in der Trauerbegleitung

Wahrend diese skizzierten Aufgaben der Trauerbegleitung sich grund-
satzlich jeder Person stellen, die Trauernde begleitet, will ich in einem
zweiten und abschlieBenden Schritt auf Kompetenzen eingehen, die
vor allem von hauptamtlichen Seelsorgerinnen und Seelsorgern in der
Trauerbegleitung erwartet werden. Diese Kompetenzen verweisen auch
auf das Proprium christlich-kirchlicher Trauerbegleitung.

Bevor ich die Aufgaben naher beschreibe, ist ein grundlegender Hinweis
wichtig: Voraussetzung fur eine Trauerbegleitung ist aufseiten der be-
gleitenden Person, dass sie sich selbst mit ihrem eigenen Verhéltnis zu
Tod, Sterben und Trauer auseinandergesetzt und ein adaquates Maf an
Selbsterfahrung absolviert hat.

Ich biindele diese Kompetenzen folgendermalen: deutende, begleitende
und performative Kompetenzen?.

a) Zunachst sollte der Seelsorger in der Lage sein, das Leben, das
Sterben und den Tod des Menschen vor dem Hintergrund der christlichen
Botschaft deuten zu kénnen. Eine solche Deutungskompetenz setzt be-
stimmte biblische und systematisch-theologische Kenntnisse voraus. Hier

22 Kerstin Lammer, Fortschritte der Trauerforschung — Herausforderungen an die kirch-
liche Praxis der Trauerbegleitung (Texte aus der VELKD 125), Hannover 2004, 18.

23 Vgl. Lammer, Den Tod begreifen (s. Anm. 16), 234-258; Roth, Bestattung (s. Anm.
Tk
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ist also eine Auskunftsfahigkeit gefragt, die nicht auf einer abstrakt-theo-
logischen Ebene bleibt, sondern auf die existenziellen Fragen zu antwor-
ten versucht, die von den betroffenen Personen in konkreten Situationen
gestellt werden. Dabei ist es wichtig, die Trauernden nicht vorschnell auf
eine bestimmte Deutung des Todes festzulegen, sondern moglicherweise
unterschiedliche Perspektiven und damit Deutungsraume anzubieten.

b) Die seelsorgliche Begleitung Trauernder setzt grundlegend die
Fahigkeiten voraus, das Gegenuber aufmerksam wahrnehmen und
empathisch mit ihm umgehen zu kénnen. Uber die Begleitung bei den
oben beschriebenen Aufgaben im Trauerprozess hinaus geht es in die-
sem Zusammenhang auch um die Bedeutung, die Trauergottesdienste
und Beerdigungen fiir die Trauernden haben. Der Seelsorger sollte im
Blick haben und entsprechend dafiir sorgen, dass der konkrete Todesfall
durch die liturgischen Feiern in einen &ffentlichen Rahmen gestellt wird.
Dadurch wird er zu einer gesellschaftlich verbirgten und solidarisch ge-
tragenen Wirklichkeit.

Auch ist zu beachten, dass es bei einer Beerdigung unterschiedliche
- Beteiligungsrollen und Rezeptionsmuster gibt. So wird die Kerngruppe
der Trauernden fir die entfernteren Trauergaste mdoglicherweise
zur ldentifikations- und Projektionsfliche: Es kann die gedankliche
Auseinandersetzung mit eigener Trauer, auch vergangener oder antizi-
pierter Trauer, oder mit dem eigenen Tod angeregt werden?.

c) SchlieBlich ist mit der liturgisch-rituellen Kompetenz der performa-
tive Aspekt anzusprechen. Hiermit ist die Fahigkeit gemeint, in der litur-
gischen Feier den kommunizierten Inhalten der beiden anderen Bereiche
Gestalt zu verleihen. Bei der Beerdigung etwa werden Schwellen der
Lebensgeschichte auf performative Weise begehbar. ,Begehbar® kann
z.B. ganz konkret bedeuten, dass der zu FuB zuriickgelegte Weg von der
Trauerhalle zum Grab den Ubergang des Verstorbenen vom Leben zum
Tod symbolisieren und erlebbar machen kann. Den in den liturgischen
Feiern begangenen Ritualen wohnt also ,ein transformatives, Lebenswelt
veranderndes Potential*?® inne, dem der Seelsorger durch seine bewusste
Gestaltung Ausdruck verleihen soll.

4. Schluss: Den Tod begreifen?

Meine Eingangsfeststellung war, dass der Tod unbegreifbar ist. Blicken
wir auf die beschriebenen Erkenntnisse der Humanwissenschaften und
auf die Aufgaben der Trauerbegleitung zuriick, so sind konnten viele
Informationen und viele Handlungsanweisungen zum Umgang mit
Sterben und Trauer zumindest angedeutet werden. Ist dadurch der Tod

24 Vgl. Roth, Bestattung (s. Anm. 7), 463-465.
25 Ebd., 465.
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begreifbarer, handhabbarer geworden? Nein, es bleibt natiirlich dabei,
dass der Tod selbst uns unzuganglich bleibt, empirisch zuganglich sind
uns ,nur‘ die Prozesse des Sterbens und Trauerns. Hier ist Sterbe- und
Trauerbegleitung wichtig und hilfreich.

Aber ich méchte abschlieRend eine — auch selbstkritische — Frage stellen:
Kann diese Beschaftigung mit der Frage, wie angemessen mit Sterben
und Trauer umzugehen sei, vielleicht auch der Versuch sein, den Tod
zu zahmen, ihm den Stachel der Unverstehbarkeit und des Schreckens
zu nehmen? lhn zu zdhmen durch eine Thanatodidaktik, die durch das
Wissen von Experten versucht, die Irrationalitat, die Fremdheit und
Widerspenstigkeit des Todes zu beherrschen? Besteht nicht die Gefahr,
die Trauernden vielleicht zu schnell wieder lebens- und funktionstiichtig
machen zu wollen?

Ich méchte als Ausblick eine praktisch-theologische Reflexion Uber die
Aufgabe von Seelsorge andeuten: Seelsorge hatimmer auch eine kritische
Funktion — kritisch zu sein gegenuber einer Lebensgewissheit, die ,allein
der Realitatsertlichtigung, der Wiederherstellung zur Féahigkeit zu norma-
lem, angepalitem Verhalten*?® dient. Zu fragen ist daher, ob nicht nur die
vordergriindig Betroffenen, die Sterbenden und Trauernden, sondern ge-
nauso immer auch die Lebenden und Nichttrauernden von der Seelsorge
in den Blick genommen werden missten. Gerade die Nichtbetroffenen
brauchten Zuwendung, um in ihrem Lebenskonzept angefragt zu werden
und um die — noch oft genug anzutreffende — Tabuisierung des Todes im
Lebensalltag zu Uberwinden. Damit problematisiere ich ein Defizitmodell
der Seelsorge, das die Adressaten der Seelsorge als mit einem Defizit
behaftet sieht, dem andere, die gleichsam defizitfrei sind, abzuhelfen ver-
suchen®. Umgekehrt ist es oft so. dass die Sterbenden und Trauernden
es sind, die den Lebenden und Nichttrauernden etwas voraus haben
und die eigentlichen Lehrmeister, Helfer und Tréster fir die Starken und
Gesunden sein kénnen.

Der Tod stellt uns vor eine paradoxe Aufgabe: Uber ihn weder ins Gerede
zu verfallen und ihn dadurch letztlich doch zu verdrangen, noch ange-
sichts seiner zu verstummen und ihn dadurch ebenso zu vergessen.
Der Anspruch lautet, um eine Formulierung von Henning Luther zu ge-
brauchen: den Tod zu wissen, ihn nicht zu verdréangen, und gleichzei-
tig ihn nicht zu wollen, gegen ihn zu protestieren und den Anspruch der
Menschen auf Glick und auf Leben nicht gering zu achten?.

26 Henning Luther, Alltagssorge und Seelsorge. Zur Kritik am Defizitmodell des Helfens,
in: Wege zum Menschen 38 (1986) 2-17, hier 10.

27 Vgl. ebd., 12f.

28 Vgl. ders., Tod und Praxis. Die Toten als Herausforderung kirchlichen Handelns. Eine
Rede, in: Zeitschrift fir Theologie und Kirche 88 (1991) 407-426; vgl. auch ders., Die
Lugen der Troster. Das Beunruhigende des Glaubens als Herausforderung fiir die
Seelsorge, in: Praktische Theologie 33 (1998) 163-176.
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Stefan Gértner

Vom Musterknaben zum Schmuddelkind

Pastoralhistorische und aktuelle Beobachtungen sowie eine
Fallstudie zum niederlandischen Katholizismus'

Wie hat sich der niederlandische Katholizismus von einem Vorbild
an Rechtglaubigkeit und Kirchenbindung uber eine Phase der
Kreativitat und der Widerspenstigkeit zu einer wenig bedeutsamen
Subkultur in der spatmodernen Gesellschaft entwickelt?? Wie verlief der
Weg vom Musterknaben zum Schmuddelkind? Ich méchte in einem er-
sten Schritt die pastoralhistorischen Voraussetzungen skizzieren, die
diesen Wandel begtinstigt haben (1.). Mit der Spatmoderne mindet die-
ser Transformationsprozess in eine Situation, in der der Katholizismus
nur noch eine Minderheitskultur darstellt.® Ich werde die aktuelle religi-
ése Landschaft der Niederlande erst in einer Ubersichtsskizze beschrei-

1 Mit Dank an Kees de Groot, Frans Vosman und Jan Jacobs fiir inre Anregungen.

2 Katholizismus® wird im Weiteren als umfassender Begriff fur eine zeittypische und kon-
fessionell gebundene Sozialform des Christentums unter den Bedingungen der (Spét-)
Moderne verwendet. (Vgl. S. Gartner, Gottesrede in (post-)moderner Gesellschaft.
Grundlagen einer praktisch-theologischen Sprachlehre, Paderborn et al. 2000, 89-97.)
Dies schliefdt an parallele Entwicklungen sowohl in der Kirchengeschichte als auch in
der Religionssoziologie an. Die Katholizismusforschung beschéftigt sich weder ein-
seitig mit dem Engagement katholischer Laien in der Gesellschaft noch ausschliefilich
mit den internen pastoralen Vollziigen und kirchlichen Strukturen. Stattdessen geht es
erstens um die vielfaltigen Reaktionsweisen von Katholiken auf die Herausforderungen
der Neuzeit, wobei diese Reaktionen zweitens bei der Analyse in ihren jeweiligen zeit-
geschichtlichen und sozialen Kontext eingebettet werden. (Vgl. Gartner, Gottesrede,
35-42; 83-89; U. Altermatt, Vom geschlossenen katholischen Milieu zur Pluralisierung
des Katholizismus, in: Trajecta 13 (2004), 40-62.

3 Nach den offiziellen Statistiken gehéren knapp 30 % der Bevdlkerung der rémisch-

katholischen Kirche an. (Vgl. T. Bernts et al., Een religieuze atlas van Nederland, in:
W.B.H.J. van de Donk et al. (Hgg.), Geloven in het publieke domein. Verkenningen van
een dubbele transformatie, Amsterdam 2006, 89-138, hier: 92-95.) Wennman allerdings
die Betroffenen selber befragt, dann geben nur noch 17 % der Gesamtbevdlkerung
an, dass sie sich als Katholiken betrachten. Nach den Erwartungen des Sociaal en
Cultureel Planbureau (SCP) wird diese Zahl im Jahr 2010 auf 13 % und im Jahr 2020
auf 10 % zuriickgehen. (Vgl. J. Becker / J. de Hart, Godsdienstige veranderingen in
Nederland. Verschuivingen in de binding met de kerken en de christelijke traditie, Den
Haag 2006, 53f; J. Becker, Nederland en de secularisatie. Enige trends in gegevens
met betrekking tot levensbeschouwing, in: Religie & Samenleving 1 (2006), 5-25, hier:
14; 22.)
Eine ahnliche Tendenz zeigt sich bei den Kirchenbesucherzahlen, im Engagement von
Ehrenamtlichen und in der Nachfrage von Kasualien. (Vgl. T. Bernts / J. Grechting,
Kerncijfers 2006: daling kerkelijke participatie onverminderd, in: Rkkerk.nl 5 (2007),
713-715; E. Sengers, Aantrekkelijke kerk. Nieuwe bewegingen in kerkelijk Nederland
op de religieuze markt, Delft 2006, 10-15.)
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ben (2.1), um deren Kennzeichen danach in einer paradigmatischen
Fallstudie zur Kategorialen Seelsorge zu exemplifizieren (2.2). Beides ist
nur verstandlich, wenn man die frilhere Entwicklung des niederlandischen
Katholizismus kennt. Die gesamte Analyse fuhrt schlieflich zu einem
Reslimee in praktisch-theologischen Thesen (3.). Dabei geht es um die
Frage, was die niederléandischen Erfahrungen typisch und damit mogli-
cherweise lehrreich macht, insbesondere fur die Kategoriale Seelsorge
in der Spatmoderne.

1. Das pastoralhistorische Erbe des niederldandischen
Katholizismus

1.1 Die Ausgangslage:
katholische Minderheit im protestantisch dominierten Staat

In den Niederlanden wurde nach der Reformation und der Befreiung
von der spanischen Besatzung das Christentum in einer calvinistischen
. Variante zur bestimmenden Glaubensrichtung.* Allerdings kam es nicht
zur Grindung eines Staatskirchenwesens, wie dies etwa in den skan-
dinavischen Landern der Fall war. Der Grundsatz des Augsburger
Religionsfriedens von 1555 cuius regio, eius et religio hat in den
Niederlanden so nie gegolten. ,Zwar bestimmte die Obrigkeit hier, wel-
che Konfession im o6ffentlichen Leben die Oberhand haben sollte,
doch sie hat diese Konfession niemals zwingend fur alle Untertanen
vorgeschrieben."®

Es gab namlich neben Lutheranern, Juden und anderen kleineren reli-
giésen Gruppierungen eine groBe Anzahl Katholiken. Sie machten etwa
35 % der Bevélkerung aus. Dieser Minderheit stand man zwar feindselig
gegeniiber und behinderte sie bei der Ubernahme staatlicher Amter oder
in der offentlichen Auslibung ihres Glaubens, wovon die klandestinen
Kirchen bis heute Zeugnis geben. Trotzdem konnte man ein Drittel der
Bevélkerung vor allem im Stden der Niederlande nicht einfach ignorieren.
So garantierte Artikel 13 der Union von Utrecht von 1579 prinzipiell die
Freiheit des Gottesdienstes. Allerdings wurde dieser Artikel in der Praxis
,als Garantie der personlichen Gewissensfreiheit verstanden und nicht
als Legitimation der unbegrenzten Freiheit zur Religionsausiibung.“

4 Vgl. J. van Eijnatten / F. van Lieburg, Nederlandse religiegeschiedenis, Hilversum
2005, 139-266.

5 P. Nissen, Proeftuin van verdraagzaamheid. Confessionele pluriformiteit in de
Republiek, in: Ders. (Hrsg.), Geloven in de Lage Landen. Scharniermomenten in de
geschiedenis van het christendom, Leuven 2004, 141-149, hier: 141.

Zudem war die Obrigkeit verteilt (iber sieben Provinzen. Die religidsen Angelegenheiten
unterlagen damit lokalen Eigenheiten.

6 van Eijnatten / van Lieburg, Religiegeschiedenis, 169.
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Es entstand in der Folgezeit faktisch eine multikonfessionelle Gesellschaft
in einem protestantisch dominierten Staat. Die Nederlandse Hervormde
Kerk formte dabei die privilegierte Religionsgemeinschaft.” Sie wurde spa-
ter die Kirche des Kénigshauses. Daneben verfolgte man eine begrenzte,
aber pragmatisch gehandhabte Toleranz mit vielen lokalen Besonderheiten
gegenuber den Ubrigen Konfessionen (,Umgangstkumene®). Mit dieser
Strategie nahmen die Niederlande in Europa eine Sonderstellung ein.?

Die Katholiken befanden sich damit in einer marginalisierten
Minderheitenposition. Man hatte mit der Reformation nicht nur viele
Kirchengebdude und Besitzungen verloren, sondern auch seine gesell-
schaftliche Stellung eingeblflt. Man stlrzte mental und organisatorisch in
eine tiefe Krise, von der man sich erst im 17. Jahrhundert, dem Goldenen
Zeitalter (Gouden Eeuw), langsam erholte.® Entsprechend galten die
Katholiken lange Zeit als 6konomisch rlickstandig, als antiintellektuell und
als Burger zweiter Klasse. Und von Seiten Roms wurden die Niederlande
als Missionsland (missio hollandica) angesehen.

1795rufenniederlandische PatriotenunterdemEindruckderFranzésischen
Revolution die Batavische Republik aus. Neben der Abschaffung der
Privilegien der Nederlandse Hervormde Kerk sorgte man nun auch fir
die prinzipielle Gleichstellung der Katholiken im 6ffentlichen Leben. Diese
Entwicklung wurde auch durch die restaurativen Tendenzen nach dem
Wiener Kongress mit der Anerkennung des Kénigreichs der Vereinigten
Niederlande nicht riickgangig gemacht. Das Grundgesetz von 1848, das
in Grundziigen die bis heute geltende Verfassung darstellt, erkannte mit
der weitgehenden Trennung von Kirche und Staat auch die Autonomie
und Gleichrangigkeit der verschiedenen Konfessionen an.

1.2 Katholische Versdulung und Emanzipation:
das reiche romische Leben

Damit waren die &uReren Voraussetzungen fiur den Prozess der
Emanzipation der Katholiken in den Niederlanden geschaffen. Sichtbares
Zeichen war die Wiederherstellung der kirchlichen Hierarchie in 1853.
Es kam in der Folge zu einer massenhaften Mobilisierung, Organisation

7 Allerdings kam es immer wieder zu innerprotestantischen Differenzierungsprozessen.
Von der Nederlandse Hervormde Kerk spalteten sich einzelne Gruppen und
Gemeinden ab, von denen die Gereformeerde Kerk mit ihren Verzweigungen die
weitaus erfolgreichste war. Andere Abspaltungen blieben/bleiben eher marginal. Vgl.
als Ubersicht H. Knippenberg, De religieuze kaart van Nederland. Omvang en geo-
grafische spreiding van de godsdienstige gezindten vanaf de Reformatie tot heden,
Assen/Maastricht 1992.

8 Vgl. Nissen, Proeftuin, 144.

9 Vgl. WJ. van Asselt / PH.AM. Abels, De zeventiende eeuw, in: H.J. Selderhuis
(Hrsg.), Handboek Nederlandse Kerkgeschiedenis, Kampen 2006, 363-496, hier:
393-396; 441-465.
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und Blute des Katholizismus in den Niederlanden.”® Man profilierte
sich mit eigenen Zeitungen und Verlagen, es entstanden katholische
Ausbildungs- und Versorgungseinrichtungen, ein reprasentativer neogo-
tischer Kirchbau ersetzte die klandestinen Gottesdienstraume, im Suden
wurden Wallfahrten und Prozessionen organisiert, die éffentliche und pri-
vate Volksfrommigkeit blihte auf, man straffte die interne Kirchenstruktur,
die Katholiken organisierten sich als politische Interessengruppe und in
Standesverbanden, mit den Martyrern von Gorcum erhielt man 1867 lo-
kale Heilige."

Theologisch und intellektuell setzte sich eine orthodoxe und defensive
Haltung durch.’ Man orientierte sich in der Mehrheit an einem ultramon-
tanen Einheitskonzept. ,Die niederlandischen Katholiken erwarteten in
der Tat alles Gute aus den eigenen Reihen. Zugleich entlehnten sie einen
Teil ihrer Identitat an ihre Unterstiitzung der konservativen Papste jenseits
der Alpen, die sich durch die moderne Welt bedroht fuhlten und einen
orthodoxen Katholizismus propagierten.*'® Zur eigenen Situation passte
die ultramontane Theologie perfekt. Damit entwickelte sich eine ,doppelte

Dynamik von Segregation und Rickzug nach aufen und Integration und
" Bindung nach innen“." Die niederlandische Kirche geriet so bald in den
Ruf, papstlicher als der Papst selbst zu sein.'®

Es entfaltete sich ein ,reiches romisches Leben" mit der SchlieRung der
Reihen nach innen und der Prasenz als pressure-group nach aufien.
Diese  katholische Sondergesellschaft*'® fuhrte allerdings nicht in die

10 Vgl. van Eijnatten / van Lieburg, Religiegeschiedenis, 278-285.

11 Vgl. G. Harinck / L. Winkeler, De negentiende eeuw, in: H.J. Selderhuis (Hrsg.),
Handboek Nederlandse Kerkgeschiedenis, Kampen 2006, 597-721; van Eijnatten /
van Lieburg, Religiegeschiedenis, 304-314; P. Nissen, De mobilisatie van de gelo-
vigen in Nederland in de negentiende eeuw, in: Ders. (Hrsg.), Geloven in de Lage
Landen. Scharniermomenten in de geschiedenis van het christendom, Leuven 2004,
160-169.

Sprichwértlich fiir den hohen Organisationsgrad der niederlandischen Katholiken ist
die Rémisch-Katholische Ziegenziichtervereinigung geworden.

12 Vgl. Harinck / Winkeler, Eeuw, 624-627.

13 van Eijnatten / van Lieburg, Religiegeschiedenis, 278f.

14 J. Jacobs, Het verval van de katholieke zuil. Over de dynamiek van de katholieke
beweging, in: Ders. et al., Daarom toch katholiek. Opstellen rond een kentering,
Nijmegen 2004, 33-53, hier: 41.

15 Es ist eine Ironie der Geschichte, dass dem jungen Karol Wojtyla, der wahrend sei-

ner Studienjahren in Rom 1947 auch die Niederlande besuchte, dabei die Disziplin,
Kampfermentalitat und Geschlossenheit der niederléndischen Katholiken auffiel. (Vgl.
P. Nissen, De ontmoeting tussen de kerken in Nederland in de twintigste eeuw, in: Ders.
{(Hrsg.), Geloven in de Lage Landen. Scharniermomenten in de geschiedenis van het
christendom, Leuven 2004, 183-190, hier: 184f.) Er publizierte darliber spater einen
Bericht in einer polnischen Zeitung unter dem Titel ,Dickkopfiger Katholizismus®.
Als er 1985 als Papst Johannes Paul |l. die Niederlande erneut besuchte, erreichten
die Spannungen zwischen konservativen und progressiven Kraften ihren Hohepunkt.
Die Geschlossenheit des niederléndischen Katholizismus war definitiv zu Ende.

16 W. Damberg, Abschied vom Milieu? Katholizismus im Bistum Minster und in den
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soziale Isolation. Vielmehr kam es seit dem Ende des 19. Jahrhunderts
in den Niederlanden zu analogen Zusammenschliissen auch ande-
rer lebensanschaulicher Gruppen. Man spricht von einem Prozess der
Versaulung, der zu dieser Zeit parallel ebenfalls in anderen europaischen
Landern ablief."”

Inden Niederlandenwar das Ergebnis dieses Prozessesim 20. Jahrhundert
ein gesellschaftlich ausbalanciertes Gleichgewicht von vor allem vier
groen Bevolkerungsgruppen. Sie bildeten jeweils eine eigene Saule
mit vergleichbaren Strukturmerkmalen: die orthodox-protestantische, die
romisch-katholische, die sozialdemokratische und die liberale Saule.™
Es kam zu einer ,institutionalisierten Segmentierung“!®, indem namlich
der niederlandische Staat diese gesellschaftliche Wirklichkeit in seinem
eigenen Aufbau abbildete. So war mit ,einer Gesellschaftsstruktur, die
auf dem weitgehend abgeschotteten Nebeneinander mehrerer geschlos-
sener Milieuformationen beruht,"® die Teilhabe jeder einzelnen Gruppe
am groBen Ganzen garantiert und der soziale Zusammenhalt insgesamt
gesichert.

Auf diese Weise waren die Katholiken in der Mitte der Gesellschaft
angekommen. Dies konnte geschehen, ohne dass sie dabei die impli-
ziten Herausforderungen annehmen mussten, die sich etwa durch den
Liberalismus oder die Okumene ergaben. Einerseits emanzipierten
sich die niederlandischen Katholiken somit im 19. und 20. Jahrhundert.
Andererseits tat man dies als korporative Saule, das heil3t ohne sich den
Anfragen durch die Moderne inhaltlich wirklich zu stellen.?' Stattdessen
profilierte man sich Uber eine Abgrenzung zu den anderen Saulen und
gab sich etwa antisozialistisch und antiliberal. Trotzdem konnte man in der
und als Saule akzeptierter Teil des niederlandischen Zusammenlebens
sein.

Niederlanden 1945-1980, Paderborn et al. 1997, 524.

17 Vgl. H. Righart, De katholieke zuil in Europa. Een vergelijkend onderzoek naar
het ontstaan van verzuiling onder katholieken in Oostenrijk, Zwitserland, Belgie en
Nederland, Meppel 1986; St. Hellemans, Strijd om de moderniteit. Sociale bewegin-
gen en verzuiling in Europa sinds 1800, Leuven 1990.

18 Bei der letzten Gruppe waren der Organisationsgrad und die Geschlossenheit viel ge-
ringer. Trotzdem mussten sich auch die Liberalen der vorherrschenden Saulenstruktur
unterwerfen.

19 van Eijnatten / van Lieburg, Religiegeschiedenis, 303.

20 Damberg, Abschied, 532.

21 Gleichwohl machte man sich Strukturelemente der Moderne wie Organisationsformen
oder Medien zu Eigen. Man war also eigentlich halbiert modern. Vgl. K. Gabriel,
Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, Freiburg/Br. et al. 21993.
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1.3 Um- und Abbruch in den 60er Jahren:
The Dutch disease

In den Jahren nach dem Zweiten Weltkrieg erlebte das reiche rémische
Leben noch einmal eine kurze Blitezeit und sogar eine Expansion.? Es
gab nach dem Schock der deutschen Besatzung und der Kriegsgrauel
- im Ersten Weltkrieg hatte man Neutralitdt wahren kénnen - das starke
Bedurfnis nach der Sicherheit der alten versaulten Gemeinschaft. Die
Katholiken konnten sich sogar Hoffnungen machen, die eigene Bedeutung
in der Gesellschaft noch zu steigern, was mit ihrer hohen Geburtenrate
und dem gestiegenen Bildungsniveau zu tun hatte. Auch nach innen
war der Grad der Disziplin und der Homogenitat im niederlandischen
Katholizismus deutlich groRer als in anderen Landern, was zum Beispiel
am Gottesdienstbesuch oder an der unterdurchschnittlichen Quote kon-
fessionsverbindender EheschlieBungen deutlich wurde.?

Mit dem Hirtenbrief tiber De katholiek in het openbare leven van deze tijd
von 1954 betonten die niederléndischen Bischéfe noch einmal, dass ein
Katholik sich mit seinesgleichen abgeben und an seiner Kirche orientie-
ren solle, um von daher gesellschaftlich aktiv zu werden.?* In derselben
Zeit gab es aber schon ein wachsendes Unbehagen lber diese Strategie
und das Gefiihl, dass die alten Antworten nicht mehr durchtrugen. Auch in
der pastoralen Praxis war diese Unruhe zu spuren. Man konstatierte die
Krise der traditionellen Seelsorge und machte sich Sorgen Uber die wach-
sende Entfremdung der Kirche von den Intellektuellen und den Arbeitern
(und umgekehrt), Uber die AuRerlichkeit und den reinen Moralismus
des Glaubens bei vielen Kirchgangern und Uber den unzeitgemalen
Klerikalismus mancher Priester.?

Mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil verband man entsprechend hohe
Erwartungen. Man erhoffte sich eine grundsatzliche Neuausrichtung der
Kirche und zeitgemafe Antworten auf die drangenden Fragen der Pastoral.

22 \Vgl. G. Harinck / L. Winkeler, De twintigste eeuw, in: H.J. Selderhuis (Hrsg.), Handboek
Nederlandse Kerkgeschiedenis, Kampen 2006, 727-912, hier: 799-811; Damberg,
Abschied, 554-567.

23 Im internationalen Vergleich ergibt sich der ,empirisch unanfechtbare Befund (...), dal®
die Geschlossenheit dieser katholischen Teilkultur vergleichbare Formationen ihrer Art
bei weitem Ubertraf.“ (Damberg, Abschied, 568.) Dies gilt auch im Vergleich mit den
anderen S&ulen innerhalb der niederlandischen Gesellschaft. (Vgl. Jacobs, Verval,
40-42))

24 Vgl. Bisschoppelijk mandement, De katholiek in het openbare leven van deze tijd, in:
Katholiek Archief 9 (1954), 489-520.
Dieser Hirtenbrief rief wegen seiner politischen Implikationen entriistete Reaktionen
und Widerstand hervor, insbesondere unter liberalen Katholiken. Im Nachhinein kann
diese Auseinandersetzung als ,mentaler Wendepunkt in der Geschichte des nie-
derlandischen Katholizismus® (Damberg, Abschied, 578.) gesehen werden. Vgl. a.
Harinck / Winkeler, Twintigste eeuw, 824-826; Jacobs, Verval, 43-48.

25 Vgl. H. Boelaars et al., Onrust in de zielzorg, Utrecht-Briissel 1950.

PThl, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Stefan Gartner 139



Der gewaltige Umbruch, den der niederlandische Katholizismus in der
Folge erlebte, kam zum Ausdruck in vielfaltigen liturgischen Experimenten,
in einer offenen Debatte Uber alle kritischen Fragen vom Zélibat bis zur
Geburtenkontrolle, in der Grindung von kirchlichen Basisgruppen ohne
Anschluss an eine Pfarrei, in der freiwilligen Selbstbeschrankung der
Amtstrager, im Ruckgang der Devotionalienkultur, in einer Laisierungswelle
unter Priestern und im Einbruch der Weihezahlen?®, im Abschied von der
Seminarausbildung und der Uberkommenen scholastischen Theologie
und im Nieuwe katechismus von 1966.%7 Beglnstigt wurde der ge-
samte Prozess durch die vollstédndige Erneuerung des niederlandischen
Episkopats zwischen den Jahren 1955 und 1962.

Die Reformen auf allen Ebenen fluhrten schlieRlich zum Pastoralen
Konzil von 1968 bis 1970 in Noordwijkerhout. Hier ging es um einen auch
und gerade von den Bischéfen gewlnschten Paradigmenwechsel von
einem linearen Hirte-Herde-Verhaltnis zu einem standardisierten Dialog
zwischen Klerikern und Laien, bis hinunter zu den tber 10.000 lokalen
Gesprachskreisen und der direkten Beteiligung der Basis durch entspre-
chende Eingaben. Inhaltlich vollzog das Konzil den Umschlag von einem
integrativen Gemeinschaftskatholizismus zu einem am Einzelnen orien-
tierten Entscheidungschristentum.?

Mit dieser offenen und innovativen Art entwickelte sich der niederlan-
dische Katholizismus in der Folgezeit zum Vorbild fur andere Teilkirchen.
Die Niederlande erwiesen sich damals als ,ein besonders fruchtbarer
Boden fur neue religidse Experimente (...). Die calvinistische Kultur, die
jedem Einzelnen die Letztverantwortlichkeit fir sein Seelenheil gibt, die
jahrhundertealte Tradition von Pluralismus und Toleranz und nicht zuletzt
die Implosion der grof3en Kirchen, die nirgendwo so weit ging wie in den
Niederlanden, zeichnen hierfur verantwortlich.“® In der Folge ,wandelte
sich der niederlandische Katholizismus in schnellem Tempo von einer lo-
yalen Stutze Roms zum umstrittensten Vorreiter der internationalen ka-
tholischen Erneuerung.“®°

Gerade weil man so Romgesinnt gewesen war, ergriff der Auforuch die
niederlandische Kirche nun umso heftiger.®' So musste man insbesondere
die liturgischen Veranderungen als sehr eingreifend erleben. AuRerdem

26 Vgl. Harinck / Winkeler, Twintigste eeuw, 881f.

27 Vgl. J. Jacobs et al., Daarom toch katholiek. Opstellen rond een kentering, Nijmegen
2004.

28 Vgl. Damberg, Abschied, 592-602.

29 S. Hellemans, Het tijdperk van de wereldreligies. Religie in agrarische civilisaties en
in moderne samenlevingen, Zoetermeer/Kapellen 2007, 169f.

30 van Eijnatten / van Lieburg, Religiegeschiedenis, 333.

31 Vgl. S. Hellemans, De katholieke kerk in Nederland 1960-2020. Van volkskerk naar
keuzekerk, in: Ders. et al. (Hgg.), Een kerk met toekomst? De katholieke kerk in
Nederland 1960-2020, Zoetermeer 2003, 9-39.
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kam es zu einer umgekehrten Saulenwirkung.*> Damit ist gemeint, dass
die feste interne Bindung des niederlandischen Katholizismus den nun in-
itiierten pastoralen Paradigmenwechsel zunachst besonders erfolgreich
machte, wodurch die alten Strukturen freilich gleichzeitig umso radikaler
ausgehohlt wurden. So brachen viele katholische Organisationen in den
60er und 70er Jahren vollstandig in sich zusammen. Die relative organi-
satorische Schwache auf der Ebene der Pfarreien und der weitgehende
Ruckzug des Staates aus der Finanzierung versaulter Institutionen sind
weitere Ursachen dafir, dass der grundlegende Aufbruch im niederlan-
dischen Katholizismus bald zu einem weitgehenden Abbruch fiihrte. Die
katholische Saule geriet seit Mitte der 60er Jahre ,in eine tiefgreifende
Krise. Sie wurde demontiert. Die (...) Entkirchlichung griff um sich.“%

AuRerdem zeigte sich bald, dass der radikale Auf- und Umbruch in eine
Polarisierung zwischen progressiven und konservativen Kraften gefuhrt
hatte. Waren Letztere zunachst in der Minderheit, was zum Beispiel ih-
ren Einfluss auf das Pastorale Konzil betraf, so gewannen sie spater zu-
nehmend an Bedeutung.®** Hierzu trug auch bei, dass diese Krafte von
kirchenamtlicher Seite in den folgenden Jahren mehr Unterstitzung er-
fuhren. Dies zeigte sich zum Beispiel an der Benennung von konservativen
Bischéfen oder an dem von Rom gewlinschten, erganzenden Kommentar
zum Neuen Katechismus. Die sowieso schon bestehenden Gegensatze
innerhalb des niederlandischen Katholizismus wurden hierdurch weiter
angescharft.* Sie sind bis heute nicht Uberwunden und driicken sich viel-
fach in einer Sprachlosigkeit, im Nebeneinander der unterschiedlichen
kirchlichen Gruppen und im Riickzug aus der verfassten Kirche aus.

Neben den genannten innerkirchlichen Ursachen war die gesamte
Entwicklung natirlich auch Ausdruck der sozialen Veranderungen in die-
ser Zeit. Es geht um die Modernisierungsschibe, die in den 60er Jahren
auf allen gesellschaftlichen Gebieten sichtbar wurden.*® Der wechselwei-
se Spatmoderne (A. Giddens), reflexive bzw. zweite (U. Beck) oder fort-
geschrittene Moderne (St. Hellemans) genannte Umbruch vollzog sich
nicht auRerhalb der Mauern der Kirche, sondern mitten in ihr, wobei als
Erstes die Mauern selbst durchlassiger wurden, um schlieRlich ganz in
sich zusammenzufallen.

Stichworte fir die sich in dieser Zeit entfaltende Modernisierung sind
die Entstehung eines Wohlfahrtstaates, die breite Zuganglichkeit von

32 Vgl. Harinck / Winkeler, Twintigste eeuw, 849-852; Damberg, Abschied, 602-609.

33 Hellemans, Tijdperk, 148.

34 Vgl. P. Nissen, Restauratie in de rooms-katholieke kerk. Kerk zijn met de ramen open
of met de ramen dicht?, in: Theologisch Debat 5 (2008), 4-15.

35 Vgl. van Eijnatten / van Lieburg, Religiegeschiedenis, 332-343.

36 Vgl. Hellemans, Tijdperk, 146-200; D. Pollack, Religion und Moderne. Versuch einer
Bestimmung ihres Verhaltnisses, in: P. Walter (Hrsg.), Gottesrede in postsakularer
Kultur, Freiburg/Br. et al. 2007, 19-52.
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Bildung etwa flr Frauen oder Arbeiterkinder, die Pluriformisierung der
Partnerschafts- und Familienmodelle, die Ausbreitung der Massenmedien,
die zunehmende Individualisierung oder die erleichterte Geburtenkontrolle.
Dies alles infiltrierte die katholische Saule von au3en und liel sie schliel3-
lich wegen der gleichzeitig bestehenden inneren Spannungen nach den
Worten des damaligen Bischofs von Rotterdam J.A. Simonis wie einen
Pudding in sich zusammensacken.®’

2. Der niederlandische Katholizismus in der Spatmoderne

Wie stellt sich der Katholizismus in den Niederlanden nach diesem
Einbruch heute dar? Er ist zu einer Minderheitskultur in einer religios
durchaus relativ interessierten Gesellschaft geworden. Ich werde zu-
néachst die aktuelle religiése Landschaft der Niederlande im Uberblick
skizzieren. Danach andern wir die Perspektive. Von der totalen Sicht
wenden wir uns einer Fallstudie zur geestelijke verzorging zu. Diese Form
der Kategorialen Seelsorge kann namlich als paradigmatisch fur die Lage
(nicht nur) des Katholizismus insgesamt gelten.*

2.1 Der Katholizismus als Minderheitskultur in einer
multireligiosen Gesellschaft

Das Christentum in den Niederlanden ist heute insgesamt, das heif3t jen-
seits konfessioneller Unterscheidungen, zu einer ,Minderheitskultur® ge-
worden. Auch die Bedeutung des Katholizismus hat nach den Einbrichen
in den 60er und 70er Jahren durch Uberalterung, Priestermangel, finan-
zielle Probleme, Kirchenaustritte und die Aushéhlung der territorialen
Strukturen weiter abgenommen. Aulerdem haben sich in den letzten
Jahrzehnten die konservativen Krafte weiter durchsetzen kdénnen bzw.
viele liberale Gruppen sind Uberaltert oder l6sen sich auf.*° Somit stellt
der Katholizismus im 6ffentlichen Leben keinen allgemein bedeutsamen
Faktor mehr dar.

Allerdings mehren sich in den letzten Jahren die Anzeichen daflr, dass
die niederldandische Gesellschaft nach einer Phase der Ablehnung unter
dem Eindruck der Entsaulung den Beitrag der Kirchen an der 6ffentlichen

37 Vgl. S. Gartner, Niederlandische Impressionen - Impulse fiir die deutsche Seelsorge?,
in: Lebendige Seelsorge 55 (2004), 340-344, hier: 341.

38 Vgl. H. Kunneman, Horizontale transcendentie en normatieve professionalisering: de
casus geestelijke verzorging, in: W.B.H.J. van de Donk et al. (Hgg.), Geloven in het
publicke domein. Verkenningen van een dubbele fransformatie, Amsterdam 2006,
367-393.

39 van Eijnatten / van Lieburg, Religiegeschiedenis, 329.

40 Vgl. Nissen, Restauratie, 12; Harinck / Winkeler, Twintigste eeuw, 889f.
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Debatte und ihr pastorales Angebot durchaus wieder schatzen lernt.*' Es
geht dabei um ihren méglichen Beitrag in Bezug auf die Folgen einer
neoliberalen, globalen Okonomie oder zur Sicherstellung gesellschaft-
licher Grundwerte.*? Auf breite Resonanz stieen auch die Aussagen des
Amsterdamer Burgermeisters Job Cohen im Jahr 2002 Uber den positiven
Beitrag der Religion zu einer erfolgreichen Integration von Auslandern.
AuRerdem bezeichnen sich mehr als 60 % der Niederlander selbst als
religiés und eine beinahe ebenso gro3e Anzahl betet zumindest gele-
gentlich.** Es kénnte also prinzipiell durchaus einen fruchtbaren Boden
fur entsprechende katholische Angebote geben.

Trotzdem zahlen die Niederlande heute zu den am meisten entkirchlich-
ten Landern Europas, wie vergleichende Studien etwa zum Kirchgang
oder zur Ubereinstimmung mit christlichen Glaubensinhalten regelmaRig
ausweisen.* Allerdings musste die vermeintliche Vorreiterrolle an diesem
Punkt inzwischen relativiert werden.*® So gibt es auch in anderen Landern
in der GrofRenordnung vergleichbare Prozesse der Deinstitutionalisierung
der traditionellen Kirchen bei einem gleichzeitigen Wiedererstarken des
 Interesses an individueller Religiositat. ,Europe believes but it does not
belong*“®, das heil3t das verfasste Christentum kann von der religiésen
Renaissance nur bedingt profitieren.

Dies gilt auch fur den Katholizismus in den Niederlanden.*” Das vorhan-
dene religiose Interesse flhrt hier nicht zu einer verstarkten kirchlichen
Partizipation. Das Gegenteil ist der Fall. AuRerdem werden die nach wie
vor bestehenden internen Gegensétze und die Pattstellung zwischen kon-
servativen und progressiven Kraften in der katholischen Kirche von aul3en
schlichtweg nicht mehr verstanden. Auch die Unterschiede zwischen den
christlichen Konfessionen bzw. zwischen Getauften und Ungetauften sind
inzwischen nivelliert.*® Damit ist in den Niederlanden Kirchlichkeit heute
,hicht mehr die Norm, nach der sich die Nicht-Kirchlichen verantworten
maussten, sondern Nicht-Kirchlichkeit ist die Norm und die Kirchlichen ha-

41 Vgl. Sengers, Kerk, 8f.

42 Vgl. S. van Bijsterveld, De kerken in het publieke domein, in: H. Vroom / H. Woldring
(Hgg.), Religies in het publieke domein, Zoetermeer 2002, 159-170.

43 Vgl. T. Bernts et al., God in Nederland. 1996-2006, Kampen 2007, 52-54; 141-147; L.
Halman et al., Atlas of European values, Leiden-Tilburg 2005, 62-66.

44 Vgl. Anm. 3. Allerdings gibt es Anzeichen dafiir, dass seit den 90er Jahren die
Ubereinstimmung mit traditionellen Glaubensinhalten wieder zunimmt, und zwar ins-
besondere mit solchen, die auch nichtchristlich interpretiert werden kénnen, wie zum
Beispiel der Wunderglaube. Vgl. Becker, Nederland, 17-21.

45 Vgl. J. Janssen, Religie in Nederland: kiezen of delen?, Tilburg 2007; Becker,
Nederland, 5-25; Becker / de Hart, Veranderingen.

46 G. Davie, Religion in modern Europe. A memory mutates, Oxford 2000, 33.

47 Vgl. Sengers, Kerk, 5-23.

48 Vgl. J. van Saane, Geborgenheid en rust. Religieuze ervaringen binnen en buiten de
kerken, in: G. Heitink / H. Stoffels (Hgg.), Niet zo'n kerkganger. Zicht op buitenkerkelijk
geloven, Baarn 2003, 27-49.
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ben etwas zu erklaren.“+®

Zusatzlich werden die innerkatholischen bzw. die innerchristlichen
Differenzierungen mittlerweile durch andere Gegensatze Uberlagert, die
in der niederlandischen Gesellschaft viel virulenter sind. Es geht dabei
vor allem um die Spannungen zwischen einem zunehmend privatisierten
Christentum und einem nicht zuletzt durch Immigration immer aktiveren
und in der Offentlichkeit sichtbaren Islam. Kirchengebaude werden ver-
kauft und abgerissen, reprasentative Moscheen wachsen insbesondere
in den groRen Stadten der Randstad aus dem Boden.*® Der zu internatio-
naler Bekanntheit gelangte Film Fitna von Geert Wilders vom Marz 2008
kann als direkte Reaktion auf diese Entwicklung gelten.

Sie fuhrt mittlerweile zu einem Bewusstseinswandel auch bei den christ-
lichen Konfessionen. So gibt es zum Beispiel Versuche einer erneuten
Profilierung katholischer Schulen. Oder man lancierte in 2002/2003 eine
bischéfliche Werte- und Normen-Medienkampagne, um als katholische
Kirche im gesellschaftlichen Diskurs wieder starker wahrgenommen zu
werden. Daneben kommt es zu einem Wachstum insbesondere bei den
neuen geistlichen Gemeinschaften, die haufig mit einem deutlich missio-
narischen Impetus auftreten.

Dementsprechend wurden die Journalisten der Tageszeitung Trouw fun-
dig, als sie in 2005/2006 auf die Suche nach dem christlichen Gott der
Niederlandergingen.>? Aufdas Ganze gesehen stagniert der Katholizismus
aber trotz der genannten Entwicklungen auf zahlenmaRig sehr nied-
rigem Niveau. AuRerdem verfugt er nicht mehr Uber gesellschaftlich
schlagkraftige Institutionen und Multiplikatoren. Wohl zeigt er sich in der
Spatmoderne nicht zuletzt auf dem genannten Bewegungssektor durch-
aus in einer pluralen Gestalt.

Eine andere aktuelle Entwicklung in den Niederlanden betrifft die Grenze
zwischen Religion und Politik. Ein unmittelbarer religiéser Einfluss
auf die Politik wird nach einer Reihe von Konflikten zurickgewiesen.
Auseinandersetzungen gab/gibt es zum Beispiel um den Ausschluss
von Frauen in orthodox-protestantischen Splitterparteien, um die Frage,

49 H. Stoffels, Opkomst en ondergang van de buitenkerkelijke. Enige historische ontwik-
kelingen, in: G. Heitink / H. Stoffels (Hgg.), Niet zo’'n kerkganger. Zicht op buitenker-
kelijk geloven, Baarn 2003, 11-26, hier: 21.

50 Vgl. H. Knippenberg, The Netherlands. Selling churches and building mosques, in:
Ders. (Hrsg.), The changing religious landscape of Europe, Amsterdam 2005, 88-
106.

51 Vgl. K. de Groot, Orthodoxie en beleving. Bewegingen in de Rooms-Katholieke Kerk
in Nederland, in: Religie & Samenleving 1 (2008), 161-173; S. Harperink, Nieuwe
bewegingen en gemeenschappen in de R.-K. Kerk van Nederland. Hoe kunnen zij
bijdragen aan de vitalisering van het kerkelijk leven?, Nijmegen 2005; Sengers, Kerk;
L. Winkeler, Stromingen in katholiek Nederland, Kampen 2004.

52 Vgl. E. Drayer / P. van der Ven (Hgg.), De God van Nederland. Op zoek naar het
hogere in de lage landen, Amsterdam 2006.
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ob die Krankenkassen die Kosten fur die rituelle Beschneidung musli-
mischer und judischer Jungen Ubernehmen sollten, um die Weigerung
von Standesbeamten aus Glaubensgrinden homosexuelle Paare zu
trauen oder um die Unterstitzung islamistischer Einrichtungen mit
Steuergeldern. Daneben sind im 6ffentlichen Bewusstsein die gewalt-
tatigen Seiten der Religion sowie ihr umfassender Anspruch stark pra-
sent, wie die Geschlechtsverstimmelung somalischer Madchen, die
AuBerungen des konservativen Rotterdamer Imams Khalil EI Moumni
zur Homosexualitat oder die Drohungen gegen Ayaan Hirsi Ali bzw. die
Ermordung Theo van Goghs nach ihrem Film Submission.

Angesichts solcher Konflikte wachst das Bewusstsein dafir, dass man
mit der traditionellen, auf vermeintliche Neutralitat setzenden Toleranz
gegeniber der Religion ihrem Wesen eigentlich nicht gerecht wird.®®
Insbesondere die Konfrontation mit dem offensiven Islam und mit
dem religidsen Fundamentalismus zwingen zu einer grundsatzlichen
Neubesinnung auf das Verhaltnis zwischen Religion und Staat: Sollte die-
ser nicht viel restriktiver auftreten?** Diese Frage ergibt sich zum Beispiel
 bei der missgliickten Integration von Immigranten, die eine explizite reli-
gidése Pragung und Orientierung aufweisen.

Die traditionelle Offenheit der Niederlander hierfir hat sich verschoben,
womit auch die Privilegien der christlichen Kirchen etwa im Schulwesen
unter Druck geraten konnten. Manche beflrworten eine noch weiter-
gehende Trennung von Kirche und Staat nach dem Vorbild des franzé-
sischen Laizismus. Auf der anderen Seite wird inzwischen aber auch
gesehen, dass man mit der lange Zeit vorherrschenden Indifferenz den
maoglicherweise positiven Beitrag der Religion zur Sicherung der gesell-
schaftlichen Stabilitat und der sozialen Kohasion gerade angesichts einer
fortschreitenden Individualisierung unterschéatzt hat.

SchlieBlich Ubersdhe man mit der Verbannung alles Religiésen aus dem
offentlichen Leben die Entstehung des breiten Feldes einer spatmoder-
nen Religiositat.>® Diese konfessionell mehr oder weniger ungebundenen
Formen beginnen das aktuelle religidse Panorama der Niederlande zu-
nehmend mit zu kennzeichnen, auch wenn es dabei ebenfalls um zahlen-
maRig Uberschaubare und haufig wenig stabile Gruppierungen geht. In
diesem Zusammenhang ist zum Beispiel an nicht-westliche Gottesdienste,
an spirituell-therapeutische Angebote, an afrikanische Migrantenkirchen,
an die New Age Bewegung oder an evangelikale Gemeinden und

53 Vgl. H. Vroom / H. Woldring (Hgg.), Religies in het publieke domein, Zoetermeer
2002.

54 \/gl. M. ten Hooven / Th. de Wit (Hgg.), Ongewenste goden. De publieke rol van reli-
gie in Nederland, Amsterdam 2006; D. Loose (Hrsg.), Religie in het publieke domein.
Fundament en fundamentalisme, Budel 2007.

55 Vgl. Bernts et al., God, 118-192.
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Pfingstlerkirchen zu denken.%®

Somit ergibt sich insgesamt ein plurales und teilweise widerspriichliches
Bild von der aktuellen religiosen Landschaft der Niederlande. ,We can,
therefore, conclude that there is secularization in the Netherlands, that
the mainline churches are declining, that traditional belief finds less sup-
port, and that the position of the churches has grown weak in Dutch socie-
ty. On the other hand, we must also conclude that a lot of religious activity
is going on in the Netherlands. Some religious organizations are growing,
a multitude of organizations are active on the religious market and there
is a great interest in religious and ethical themes.”®”

2.2 Kategoriale Seelsorge als geestelijke verzorging.
Eine Fallstudie zur Pastoral in den Niederlanden

Das Phanomender geestelijke verzorging muss in den Zusammenhang der
beschriebenen historischen und aktuellen Entwicklungen auf kirchlichem
und religiésem Gebiet in den Niederlanden gestellt werden. Es kann als
typisches Ergebnis des fortlaufenden Differenzierungs-, Sakularisierungs-
und Pluralisierungsprozesses in der Spatmoderne interpretiert werden.5®
Dieser Prozess hat natlrlich auch Auswirkungen auf die Pastoral, hier auf
den Bereich der Kategorialen Seelsorge.*® Gleichzeitig ist damit gesagt,
dass ein umfassendes Katholizismuskonzept hier nur noch sehr begrenzt
angewendet werden kann.

In der versaulten Kultur begab sich ein Katholik, wenn er zum Beispiel
ernstlich krank war, in ein katholisches Krankenhaus und er wurde dort
von seinem Heimatpastor oder dem Krankenhauspfarrer seelsorglich be-
treut.®® Mit der Zeit kam es zu einer Spezialisierung dieses Dienstes, in-
dem einzelne Priester und Laien fur diese Aufgabe extra geschult wurden.
Dies ist bis heute der Stand der Kategorialen Seelsorge in Deutschland.

In den Niederlanden dagegen war dies noch nicht der Endpunkt der

56 Vgl. A. van Harskamp, Het nieuw-religieuze verlangen, Kampen 2000, 116-175;
Vroom/Woldring, Religies, 105-147; E. Sengers (Hrsg.), The Dutch and their gods.
Secularization and transformation of religion in the Netherlands since 1950, Hilversum
2005, 163-201; Becker / de Hart, VVeranderingen, 80-92.

57 E. Sengers, The Dutch, their gods and the study of religion in the post-war period, in:
Ders. (Hrsg.), The Dutch and their gods. Secularization and transformation of religion
in the Netherlands since 1950, Hilversum 2005, 11-22, hier: 14f.

58 Vgl. G. Heitink, Pastorale zorg. Theologie — differentiatie — praktijk, Kampen 22000,
209-216; Harinck / Winkeler, Twintigste eeuw, 849-855.

59 Ich beziehe mich im Weiteren vor allem auf geestelijke verzorging im Gesundheits- und
Pflegebereich. Geestelijke verzorging als Militar- und Geféngnisseelsorge ist davon
insofern zu unterscheiden, als hierflir strengere staatskirchenrechtliche Regelungen
gelten.

60 Vgl. G. Heitink, Geestelijk verzorger: een ambt en een ambacht, in: J. Doolaard (Hrsg.),
Nieuw handboek geestelijke verzorging, Kampen 2006, 161-169, hier: 162-164.
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Entwicklung. Zwar gibt es heute nach wie vor Formen der Kategorialen
Seelsorge im angedeuteten Modell. In der lbergroflen Mehrheit geht
es aber um geestelijke verzorging. Sie fallt nicht in erster Linie un-
ter die Verantwortlichkeit der Kirchen, sondern unter die der jeweiligen
Institutionen. Diese sind gesetzlich verpflichtet, ein entsprechendes
Angebot vorzuhalten.®’ Die Mitarbeiter, die sich in der Regel weiter
pastores nennen bzw. als solche angesprochen werden, sind dement-
sprechend beim Staat oder bei ihrem direkten Dienstgeber angestellt.
Wohl arbeiten sie in der Mehrheit mit einer kirchlichen Sendung. Dies ist
aber im eigenen Berufsverband, der Vereniging van Geestelijk Verzorgers
in Zorginstellingen (VGVZ), zunehmend umstritten.5?

Die Entstehung der geestelijke verzorging ist eng mit dem beschrie-
benen Zusammenbruch der versdulten Struktur der niederlandischen
Gesellschaft in der 60er Jahren verbunden. Die Mitarbeiter merkten,
dass ihre Position in der Kategorialen Seelsorge zunehmend unter
Legitimationsdruck geriet, insofern die Kirchen und der christliche Glaube
insgesamt an gesellschaftlicher Plausibilitat verloren. Dies war naturlich
in diesem nichtgemeindlichen Handlungsfeld besonders stark spirbar.
Um diesen Legitimationsdruck auffangen und gleichzeitig eine Alternative
bieten zu kénnen, grindete man 1971 als Interessenverband die VGVZ
auf einer 6kumenischen Basis.®

AuRerdem kam es zu einem Professionalisierungsschub, der bereits auf
frihere Entwicklungen im Rahmen der Klinischen Seelsorgeausbildung
und der Supervision zuruckgreifen konnte. Damit versuchte man die ei-
gene Position im offentlichen Wohlfahrtssystem auch ohne den Ruckgriff
auf die Kirche(n) und ihre Privilegien zu sichern. Dementsprechend be-
ruhte das Selbstverstandnis der VGVZ in der Griindungsphase vor allem
auf der Professionalisierung ihrer Mitglieder. Somit gilt fur diese Zeit, dass
auch ,the profession of pastor seems to want to wrest itself free from
church control.“%

Spéater hat man dies relativiert. Der geestelijk verzorger kennt heu-
te normalerweise eine doppelte Einbindung, namlich zum einen als
Professional in einer Einrichtung und zum anderen als Vertreter ei-
ner lebensanschaulichen Tradition.®® Letzteres kommt in der Sendung
oder Beauftragung durch eine gesellschaftlich relevante Gruppe zum

61 Vgl. J.J. Rebel, Geestelijke verzorging en wetgeving: een bezuinigings-casus, in:
Tijdschrift Geestelijke Verzorging 7 (2004-31), 10-13.

62 Vgl. L. van der Kruijs, Verrijking of hinderpaal? Een praktisch-theologisch onderzoek
naar het ambtshalve karakter van geestelijke verzorging, Tilburg 2007.

63 Vgl. W.F.M. Snelder, Beknopte geschiedenis van de Vereniging van Geestelijke
Verzorgers in zorginstellingen tot 2000, in: J. Doolaard (Hrsg.), Nieuw handboek
geestelijke verzorging, Kampen 2006, 84-100.

64 H. Witte, Profession and ministry in conflict? in: D. Nauer et al. (Hgg.), Religious
leadership and Christian identity, Miinster 2004, 168-180, hier: 172.

65 Vgl. Heitink, Verzorger, 161-169; Witte, Profession, 168-180.
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Ausdruck, wobei hierzu neben den christlichen Kirchen der Islam, das
Judentum und der Hinduismus aber auch der Humanistisch Verbond zah-
len. Entsprechend meint geestelijke verzorging ,die professionelle und an
eine Sendung gebundene Begleitung von und Hilfeleistung an Menschen
bei der Sinnstiftung ihrer Existenz, ausgehend von und auf Basis einer
Glaubens- und Lebensiberzeugung und der professionellen Beratung in
ethischen und/oder lebensanschaulichen Fragen in der Fursorge und in
der Leitung."®®

In der konkreten Praxis kristallisieren sich die Aufgaben und die Identitat
der geestelijke verzorging um den denkbar weit gefassten Begriff der
Sinnstiftung (zingeving).®” Damit sind alle lebensanschaulichen, ethischen
und existentiellen Fragen gemeint, die insbesondere bei den Erfahrungen
der Kontingenz aufbrechen konnen. Geestelijke verzorging richtet sich
vornehmlich auf solche Fragen, und zwar zunachst jenseits einer explizit
religidsen oder gar christlichen Konnotierung.

Die Tatigkeit der geestelijk verzorgers ist damit hauptséachlich bestimmt
,von personlichen Gesprachen Uber existentielle und moralische Fragen,
insbesondere bei Erfahrungen der Begrenzung, der Endlichkeit und des
Verlustes, aber auch (ber moralische Fragen rundum Solidaritédt und
Fursorge, die durchgangig mit existentiellen Problemen verbunden sind.
Daneben begleiten geestelijk verzorgers Gesprachsgruppen, sie fihren
Rituale aus, sie unterrichten berufsethische Facher und sie werden bei der
Leitbildentwicklung auf dem Gebiet ethischer und moralischer Probleme
(...) hinzugezogen.“®® Empirische Studien zeigen, dass die Klienten der
geestelijke verzorging in den Niederlanden mit diesem Angebot in der
Regel sehr zufrieden sind.®®

Wie schon zu Beginn dieser Form der Kategorialen Seelsorge in den
60er Jahren riickte mit der weitergehenden Entkirchlichung der nieder-
landischen Gesellschaft und der Sakularisierung des Wohlfahrtssystems
- eine Ausnahme bilden hierbei vor allem das Schulsystem und der 6ffent-
liche Rundfunk - der Aspekt der Riickbindung an eine lebensanschau-
liche Gruppe immer starker in den Hintergrund. Umgekehrt gewann die
Frage der Professionalitat an Bedeutung. Fir die katholische Sektion der
VGVZ gilt zum Beispiel, dass faktisch nur noch zwei Drittel der Mitglieder
Uber eine kirchliche Sendung verfligen, obwohl dies eigentlich eine zwin-

66 Vereniging van Geestelijk Verzorgers in Zorginstellingen, Beroepsstandaard voor de
geestelijk verzorger in zorginstellingen. VGVZ-cahiers 2 (2002), 8.

67 Vgl. H. Veltkamp, Domein, identiteit en passie van de geestelijke verzorging, in: J.
Doolaard (Hrsg.), Nieuw handboek geestelijke verzorging, Kampen 2006, 147-159,
hier: 151-153.

68 Kunneman, Transcendentie, 368.

69 Vgl. D. van der Loo et al., De geestelijk verzorger in het algemeen ziekenhuis. Een
praktijkstudie naar functie-uitvoering van geestelijk verzorgers en waardering daarvan
door patiénten, Utrecht 1998.
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gende Voraussetzung ist.”” Und auch auf protestantischer Seite ist ,eine
grofRe Kluft zwischen kirchlichen Organen und Fuhrungspersonal auf der
einen Seite und der Welt der geestelijke verzorging auf der anderen Seite
entstanden.“”! Daneben gibt es Aquivalente zur geestelijke verzorging
mittlerweile auch als von vorneherein ungebundenes, kommerzielles
Angebot.”

Dabei hat sich diese Berufsgruppe nicht nur selber von den Kirchen di-
stanziert bzw. eine Ruckbindung besteht vor allem auf einer individuellen
Basis. Umgekehrt muss man auch mit Blick auf die Kirchen konstatieren,
dass ,diese kaum ein inhaltliches oder begleitendes Angebot in Bezug
auf die Arbeit der geestelijk verzorgers machen. Sie zeigen (aulRerdem;
St.G.) die Neigung, bei der Beurteilung von Entwicklungen in der geeste-
lijke verzorging auf innerkirchliche Modelle der Pastoral und der rituellen
Versorgung zuriickzugreifen.“”

Der in der weitgehenden Beziehungslosigkeit zwischen Kirche(n)
und geestelijke verzorging angelegte Konflikt kam im Jahr 2000 zum
Ausbruch, als bei der Einflihrung des Wet op de Beroepen in de Individuele
Gezondheidszorg eine eigene Registrierung zur Qualitatssicherung ein-
geflihrt werden sollte. Die entsprechende Kommission der VGVZ schlug
ein Zweikammernsystem vor, mit einer Kammer fur geestelijk verzorgers
ohne eine Bindung an das Amt™ und einer Kammer fiir die, die wohl mit
einer Sendung oder Beauftragung arbeiten. Dieser Vorschlag fiihrte zu
Diskussionen.””DerunterschwelligeGegensatzzwischen,Professionellen®
und ,Traditionellen“ im Berufsverband kam zum Ausbruch und ihr Streit
schlug hohe Wellen.™

Erst im Méarz 2007 konnte er geschlichtet werden. Das Qualitatsregister
wurde ohne die zunachst vorgeschlagene Zweikammernregelung einge-

70 Vgl. J.Z.T. Pieper/ J. Verhoef, Katholieke geestelijke verzorging. Meningen van leden
van de katholieke sector van de VGVZ, in: Tijdschrift Geestelijke Verzorging 10 (2007-
43), 34-39; H. Schilderman, Religie en zorg in het publieke domein, in: W.B.H.J. van
de Donk et al. (Hgg.), Geloven in het publieke domein. Verkenningen van een dubbele
transformatie, Amsterdam 2006, 395-416, hier: 406.

71 W.J. Dijk, Landelijk platform Kerk & Zorg, in: J. Doolaard (Hrsg.), Nieuw handboek
geestelijke verzorging, Kampen 2006, 117-119, hier: 118.

72 Vgl. www.rentapriest.nl (14.04.2008) und www.moederoverste.nl (14.04.2008). Hier
auch weitere Links.

73 Schilderman, Religie, 406.

74 Die VGVZ spricht von ambtshalve Bindung. Es ist deutlich, dass hiermit etwas an-
deres gemeint ist als die Amtsbefugnisse, die ein geweihter Seelsorger in der deut-
schen Kirche hat.

75 Vgl. A.C.H. Hanrath, Bestaansgrond en verstaanshorizon. Het ambtshalve karakter
van de geestelijke verzorging, in: Tijdschrift Geestelijke Verzorging 5 (2002-23), 48-53;
H. Schouten, Een pleidooi voor ontzuiling van de geestelijke verzorging, in: Tijdschrift
Geestelijke Verzorging 5 (2002-23), 41-47.

76 Vgl. fur diese Terminologie T. Hanrath, Geestelijke verzorging in het hart van de
zorg. De professionele identiteit van de geestelijk verzorger in een veranderende
zorgcontext, in: Praktische Theologie 27 (2000-4), 96-1086, hier: 98.
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fuhrt. Der Eintrag in das Register erfordert nun die Mitgliedschaft in der
VGVZ - die wiederum ihrerseits eine Amtsbindung zur Voraussetzung
hat.””

In gewissem Sinne ist diese Lésung allerdings als anachronistisch an-
zusehen. Denn die Gewichte zwischen den Polen Profession und Amt
haben sich endgiltig zu Ungunsten von Letzterem verschoben. Die
Verbundenheit der geestelijke verzorging mit den gesellschaftlich rele-
vanten, lebensanschaulichen Gruppen brdckelt faktisch immer mehr.
Sie ist in vielen Fallen sowohl auf Seiten der Dienstgeber als auch der
geestelijk verzorgers eine reine Formalitat geworden oder wird gleich
ganz als Uberflissig angesehen.™

Stattdessen versuchen die Mitarbeiter ihre Position durch immer weiter-
gehende Professionalisierung und Akademisierung zu legitimieren. Wie
in der Gesellschaft als Ganze tritt in der Folge auch bei der geestelijke
verzorging das christliche Profil in den Hintergrund. Klienten mit einer
ausdrticklichen konfessionellen Bindung sind sowieso in der Minderheit.
Andere gehoren zu einer anderen Religion als der geesteljjk verzorger
oder sie hangen (in der Mehrheit) einer ungebundenen und individu-
ellen Form der Sinnstiftung an. Die amtliche Dimension wird darum im-
mer mehr zu einer Sache der persénlichen Entscheidung des geesteljjk
verzorgers.

Ein Beispiel dafir, wie sich dies insbesondere in gréferen Organisationen
auswirkt, ist die Arbeitseinteilung. Zunehmend richten sich geestelijjke
verzorgers nicht mehr an die eigene Klientel, das heif3t sie arbeiten nicht
mehr auf allen Abteilungen der jeweiligen Einrichtung und besuchen
dort die Mitglieder der eigenen Konfession oder Religion. Stattdessen
teilt man die Arbeit nun untereinander auf, und zwar analog zur
Organisationsstruktur der Einrichtung.” Nur wenn ein Klient ausdricklich
nach einem Gesprachspartner der eigenen Glaubensrichtung verlangt,
wird auf dieses Ersuchen hin individuell reagiert.

Die genannte Entwicklung hat noch weitergehende Konsequenzen. Eine
betrifft die so genannte vrijplaatsfunctie des geesteljjk verzorger. Damit
ist sein relativ autonomer Status gemeint, dass er sich aulRerhalb der nor-
malen Arbeitsablaufe in der Einrichtung bewegt, den Vertrauensschutz
garantiert oder aus eigener Initiative auf Klienten zugehen kann. Dieses
verbriefte Recht ist das Erbe der traditionellen, kirchlich gebundenen
Seelsorge, denn das Grundgesetz garantiert die Handlungsfreiheit der

77 Vgl. www.vgvz.nl/register (02.04.2008). Dass diese Voraussetzung eigentlich auch
schon friiher galt, aber offensichtlich typisch niederlandisch, das heil3t pragmatisch
gehandhabt wurde, darauf habe ich hingewiesen.

78 Vgl. Kunneman, Transcendentie, 381f.

79 Vgl. als Hintergrund L. van Gastel / A.H.M. van lersel, Vier besturingsmodellen voor
de geestelijke verzorging in de zorg, Budel 2007.
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Kirchen und ihrer Amtstréager an diesem Punkt.?® Eine Beflirchtung ist da-
rum, dass man diese relative Autonomie verliert, wenn man sich endgultig
von jeder Form der kirchlichen Bindung loskoppelt.

Eine weitere Konsequenz dieser Entwicklung ist, dass die geesteljjke
verzorging starker der Eigenlogik des Systems unterworfen ist, in dem sie
stattfindet. Hierbei ist zum Beispiel an die Prozesse der Okonomisierung
zu denken, die (nicht nur) in den Niederlanden den Wohlfahrtsstaat zu-
nehmend bestimmen. Der Klient wird zum Kunden, der sich zorg op maat
(Hilfe nach MaR) nach seinen individuellen Bedurfnissen zusammenstel-
len kann bzw. muss. Solidarisches Handeln und seine soziale Plausibilitat
werden dadurch geschwacht. AuBerdem wird der Hilfesuchende mit sei-
nen Problemen so zum Einzelfall degradiert.®!

Die geestelijk verzorgers werden in die Fliehkrafte dieser Entwicklung
gezogen. lhr professionelles Handeln orientiert sich immer star-
ker an den Bedurfnissen ihres Dienstgebers und des Okonomisier-
ten Wohlfahrtssystems. Dies kommt darin zum Ausdruck, dass ihre
Praxis stark standardisiert und formalisiert wird bzw. werden kann. Und
sie richtet sich zunehmend auf ein rein problemlésendes Handeln.®?
Praxisformen wie zum Beispiel das Gebet oder die Segnung scheinen
hier nicht richtig einpassbar zu sein. Eine weitere Folge ist, dass mit der
relativen Zurtckhaltung in Bezug auf eine erkennbare konfessionelle
Identitat zwar die Autonomie und die Wahlfreiheit der Klienten respektiert
werden. Auf der anderen Seite leistet man damit aber auch einem auf
Selbstverwirklichung zielenden Sinnstiftungsmodell Vorschub.

Geestelijke verzorging in der Polaritat von professioneller und amtlicher
Bindung befindet sich somitin der Spatmoderne in einer spannungsreichen
Zwischenposition, weil sich das Verhaltnis dieser beiden Pole zueinander
in der niederlandischen Gesellschaft als Ganze verschoben hat. Einerseits
sehen die geestelijk verzorgers darum ,die traditionelle Legitimation ih-
rer Arbeit nach den Malstdben des versaulten Zusammenlebens immer
mehr schwinden. Sie suchen darum diese Legitimation zunehmend in ih-
rem (konfessionsibergreifenden, ,allgemeinen’) professionellen Wissen
und Kénnen. Andererseits sehen sie sich innerhalb der Organisation, bei
der sie arbeiten, gezwungen, ihre professionellen Kompetenzen nach der
Logik der Kostenersparnis und der Ergebnisorientierung zu verantworten.
Damit tun sie dem ureigenen Charakter von Sinnfragen Gewalt an, auf
die sie sich richten. Nolens volens unterstiitzen sie so die Verdrangung
dieser Fragen aus dem in der jeweiligen Organisation vorherrschenden
Sprachspiel.“®

80 Vgl. H. Wimmers, De vrijplaats, in: J. Doolaard (Hrsg.), Handboek geestelijke ver-
zorging in zorginstellingen, Kampen 1996, 168-176.

81 Vgl. Schilderman, Religie, 402-404.

82 Vgl. Kunneman, Transcendentie, 368-371.

83 Ibidem, 379.
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3. Kategoriale Seelsorge in der Spatmoderne:
Zehn Thesen als Resiimee

Nach dem Zweiten Vaticanum war es in der deutschen Pastoral en
vogue, in die Niederlande zu schauen.®* Die beschriebenen Aufbriche
im Umfeld des Pastoralen Konzils weckten Bewunderung und sie wirk-
ten inspirierend - sowie auf manche beangstigend. Die sich kurz darauf
vollziehenden Um- und Abbriiche nahm man schon weniger wahr. Man
wandte sich anderen Teilkirchen zu, etwa denen in Lateinamerika oder
in Frankreich, die aktuellere Impulse fur die Seelsorge versprachen/ver-
sprechen.

Nach unseren Analysen ist zu fragen, ob sich der praktisch-theologische
Blick in die Niederlande nicht nach wie vor lohnen kénnte, und zwar ge-
rade, weil der Katholizismus dort zu einer Minderheitskultur geworden ist.
Die Niederlande gelten zu Recht als Prototyp und als Experimentierfeld
einer religiésen Entwicklung, wie sie auch fur andere Lander Europas -
naturlich in je eigener Form - erwartet werden kann.®®

Es empfiehlt sich allerdings, den Fokus zu beschranken. Darum wer-
de ich von unserer Fallstudie zur geestelijke verzorging ausgehen. Wir
sahen, dass in dieser Form der Kategorialen Seelsorge sowohl histo-
rische als auch aktuelle Voraussetzungen der religiésen Situation in den
Niederlanden zusammenflieRen. Entsprechend soll nun in Thesenform
gefragt werden, was davon typisch ist und mdéglicherweise flr die
Kategoriale Seelsorge unter den Bedingungen der Spatmoderne auch in
anderen Landern lehrreich sein kann.

1. Geestelijke verzorging erwies sich als typischer Ausdruck einerseits
der religivsen Pluralisierung der niederlandischen Gesellschaft und ande-
rerseits der Bedeutung, die sie nach wie vor lebensanschaulichen Fragen
beimisst. Ersteres hat zur Folge, dass die katholische Kirche und ihre
traditionelle Seelsorge im offentlichen Wohlfahrtssystem nur noch eine
marginale Rolle spielen. Auf der anderen Seite ist man sich des Gewichts
religivser Fragen durchaus (wieder) bewusst. In der spatmodernen
Gesellschaft soll aber Raum fur ganz unterschiedliche Umgangsweisen
hiermit sein. Und auf keinen Fall will man dabei die Autonomie des
Individuums antasten.

2. Entsprechend neutral ist der Ausgangspunkt der geestelijke verzorging.
Er wird dann inhaltlich konkret, wenn der individuelle Klient dies wiinscht
und der geestelijk verzorger auf diesen Wunsch eingehen kann. Die
Frage ist, ob dies ausreicht. Denn ,geestelijke verzorging erfordert inhalt-
liche Fullung und Einfarbung. (...) Sie ist als allgemeiner Nenner ein leerer

84 Vgl. Gartner, Impressionen, 340.
85 Vgl. J. Janssen, The Netherlands as an experimental garden of religiosity, in: Social
Compass 45 (1998), 101-113.
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Begriff. Sinnstiftung ,an sich’ besteht nicht. Es geht immer um Sinnstiftung
aus einer bestimmten Tradition, Ideologie oder Uberzeugung heraus. 8

3. In der Praxis allerdings muss dies allein durch den individuellen
geestelijk verzorger garantiert werden. Dabei wére die Riuckbindung an
eine lebensanschauliche Gruppe fiir dessen Profil gerade deswegen ,von
Bedeutung, weil das Arbeitsfeld der geestelijke verzorging (Sinnstiftung)
nie ,neutral’ ist und immer eine Positionsbestimmung des geestelijk ver-
zorgers erfordert.“®” In diesem Sinne kénnte die Sendung durch eine
Kirche eine positive Bedeutung fur die geestelijke verzorging bekommen.
Sie entlastet ndmlich den individuellen Mitarbeiter.

4. Eine Voraussetzung hierfir ist allerdings, dass die Kirche selbst die-
ser Sendung eine adaquate inhaltliche Fillung geben kann. Dann kénnte
deutlich werden, dass der individuelle geestelijk verzorger nicht von sich
aus handelt, sondern immer eine bestimmte Tradition und Gemeinschaft
reprasentiert. AuBerdem symbolisiert seine kirchliche Sendung, dass
die angezielte Sinnstiftung nicht zuerst auf der Eigenkonstruktion von
Individuen beruht. Stattdessen wird dies an eine den Einzelnen Uberstei-
- gende Uberzeugung riickgebundenen.®® Diese bildet eine Conditio sine
qua non und die Basis fur den je individuellen Akt der Sinnstiftung.

5. Der mit einer Sendung beauftragte geestelijk verzorger wird damit
zum Vertreter einer Auffassung, nach der wesentliche Dimensionen des
Menschseins dem Einzelnen gerade nicht zur Verfligung stehen, sondern
ihn Gbersteigen. Dies wirkt als Provokation in einem Wobhlfahrtssystem,
das gerade auf die Machbarkeit setzt und von den jeweiligen Akteuren
einen effektiven Beitrag hierzu erwartet. Insofern sich die geestelijke
verzorging zunehmend professionalisiert hat, droht sie allerdings auch
selber auf dieses Effektivitatsdenken einzuspielen.

6. Nebendem Machbarkeitspostulat zeigen sich am Beispiel der geestelijke
verzorging auch die Folgen der Monetarisierung fur die Kategoriale
Seelsorge.®® Es gibt einen Kostendruck, dem die Mitarbeiter in ihrer
Einrichtung im alltaglichen Kampf um die geringer werdenden Ressourcen
ausgesetzt sind.®® Hier ist man mit einer Handlungslogik konfrontiert, die
innerhalb der spatmodernen Okonomisierung der Hilfeleistung durchaus
plausibel ist. Mdglicherweise liegt gerade in der Rickbindung an eine
kirchliche Gemeinschaft ein Widerstandspotenzial.

7. Eine Voraussetzung hierfir ist, dass dieses Widerstandspotenzial in der
Tat zum inhaltlichen Profil dieser Gemeinschaft gehort. Die Rickbindung

86 Heitink, Zorg, 214.

87 Vereniging van Geestelijk Verzorgers in Zorginstellingen, Beroepsstandaard, 14f.

88 Vgl. Veltkamp, Domein, 153-155.

89 Vgl. U.F. Schmalzle, Monetarisierung von Religion und Kirche. Eine Herausforderung
fur die Praktische Theologie?, in: PThl 26 (2006-2), 262-281.

90 Vgl. Kunneman, Transcendentie, 377-382.
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an die eigene Kirche hatte dann neben strategischen Erwagungen auch
inhaltliche Konsequenzen fir den geestelijk verzorger. So ist zum Beispiel
das auf effektive und schnelle Problemldsung setzende, interventionis-
tische Handeln von einer christlichen Perspektive heraus grundsatzlich
anzufragen.® Auch das Ganzheitspostulat, das das Wohlfahrtssystem be-
stimmt, wére zu kritisieren.®? Stattdessen stellt die christliche geestelijke
verzorging die bleibende Fragmentaritat des Klienten in den Vordergrund.
Sie schafft damit einen Raum, in dem sich dieser den Kontingenzen sei-
nes Lebens wirklich stellen kann, ohne sie permanent Uberspielen zu
mussen.

8. Es ist zu vermuten, dass ein geestelijk verzorger mit einer solchen in-
haltlichen Profilierung seiner Arbeit durchaus anschlussfahig sein kann.
Wir sahen auRerdem das relative religiose Interesse in der spatmodernen
niederlandischen Gesellschaft. Der Heteronomievorwurf, den man den
katholischen Seelsorgern in den Nachwehen der Versaulung machte, hat
sich heute weitgehend erledigt.®* Gerade in einem ,postmodernen Klima
weht der Wind aus einer anderen Richtung. Dieses Klima schafft den
Raum, um eine eigenstandige Identitat zu artikulieren; es gibt sogar eine
gewisse Neugier nach dem, was die Einzelnen bewegt und was sie geist-
lich Uberleben lasst.“%

9. Allerdings zeigt die Praxis der geestelijke verzorging, dass in der
Spatmoderne noch héchstens Formen einer horizontalen Transzendenz
fur viele Klienten plausibel und fur die Einrichtungen akzeptabel sind.
Damit ist der Sinntberschuss gemeint, der sich in der Konfrontation
unterschiedlicher Sinnstrukturen und Lebensanschauungen als ,lehr-
reiche Reibung® fur das Individuum ergeben kann.®® Ein vertikaler
Transzendenzbezug, etwa beim Gebet, im Ritual oder als Verkiindigung,
ist dagegen wenig anschlussfahig. So aber droht die Horizontalisierung
des christlichen Glaubens.

10. Geestelijke verzorging erweist sich insgesamt als das typische
Ergebnis der historischen Entwicklung des Christentums in der niederlan-
dischen Gesellschaft. Inzwischen zeigt die offentliche Debatte, dass die
Verhaltnisse keineswegs mehr selbstverstandlich sind. Es wird heute da-
rauf ankommen, ob die geestelijke verzorging einen Beitrag zum sozialen

91 Vgl. A. Baart, Een theorie van de presentie, Utrecht 2001.

92 Vgl. K. Petter, Leiblichkeit als Machtinstrument im Wellness-Diskurs, in: W. Veith/
Ch. Hubenthal (Hgg.), Macht und Ohnmacht. Konzeptionelle und kontextuelle
Erkundungen, Minster 2005, 189-202.

93 Daneben lasst sich zeigen, dass die Alternativsetzung von Amt und Profession, die
die Entwicklung der geestelijjke verzorging in den Niederlanden kennzeichnet, eben-
falls iiberwunden werden kann. Vgl. Witte, Profession, 173-179; Heitink, Verzorger,
166-168.

94 |bidem, 167.

95 Vgl. H. Kunneman, Voorbij het dikke-ik. Bouwstenen voor een kritisch humanisme,
Amsterdam 2005.

154 PThl, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Stefan Gértner



Kapital der heterogenen spatmodernen Gesellschaft als Ganze, das heil3t
zu ihren gemeinschaftlichen Grundwerten und Handlungsplausibilitdten zu
leisten vermag.®® Nur so wird sie auf Dauer ihre gesellschaftliche Position
legitimieren. Es kdme entscheidend darauf an, bei diesem Bemuhen um
soziale Plausibilitat das eigene, christliche Profil nicht zu vernachlassigen.
In der angedeuteten Richtung scheint dies durchaus mdéglich zu sein.

96 Vgl. R. Furbey et al., Faith as social capital. Connecting or dividing?, Bristol 2006;
Bernts et al., God, 83-91.
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Jozef Mikotajec

Entwicklungslinien der polnischen
Pastoraltheologie’

Der aktuelle Stand der Pastoraltheologie in Polen ist zwar einerseits
von der Entwicklung dieser Disziplin im Westen beeinflusst, anderer-
seits ist er das konsequente Resultat der pastoralen Situation und ihrer
Reflexion in Polen in den vergangenen Jahrhunderten. Der vorliegende
Beitrag stellt den Stand der gegenwértigen polnischen Pastoraltheologie
dar. Er umfasst ihre Entwicklung nach dem Zweiten Weltkrieg (1), ihre
Definition und ihre Methoden (2) und die Rolle empirischer Forschung
aus der Sicht der bedeutendsten polnischen Pastoraltheologen (3).

1. Die Entwicklung der Pastoraltheologie in Polen nach dem
Zweiten Weltkrieg?

Die Jahre nach dem Zweiten Weltkrieg waren eine Zeit erheblicher
Veranderungen im gesellschaftlichen, kulturellen und religiésen
Bewusstsein der Glaubigen in Polen und stellten an die Seelsorge
veranderte und neue Anforderungen. Mit den Seelsorgern war aber
auch ihre Ausbildung herausgefordert, und ein pastoraltheologisches
Ausbildungszentrum auf wissenschaftlichem Niveau wurde deshalb
unentbehrlich. Dringend notwendig war nicht nur die Ausbildung der
Dozenten der Pastoraltheologie in den Priesterseminaren, sondern
auch der Mitarbeiter fur die sich schnell entwickelnden und in allen
Bistumern entstehenden Seelsorgereferate. Diese Griinde waren aus-
schlaggebend dafiir, dass es am 16. Mai 1958 im Auftrag der polnischen
Bischofskonferenz und auf Empfehlung der Theologischen Fakultat der
Katholischen Universitat Lublin zur Griindung einer eigenen pastoralthe-
ologischen Sektion kam?. Sie war mit drei Lehrstuhlen ausgestattet, den

1 Leicht gekiirzte Fassung des gleichnamigen Beitrags in: Jirgen Werbick / Marcin
Worbs (Hgg.): Miejsca Teologii — Orte der Theologie (Colloquia theologica 10), Opole
2008, 103-118 (deutsch); 119-133 (polnisch).

2 Vgl. W. Przygoda, Teologia pastoralna w Polsce, in: R. Kaminski (Hrsg.), Teologia
pastoralna, Bd. |, Lublin 2000, 112-117. Die Angaben in diesem Teil des Artikels stam-
men aus dem Jahre 2000.

3 Im akademischen Jahr 1958/1959 begannen die wissenschaftlichen Arbeiten in dieser
Sektion: Prof. Dr. J. Pastuszka, Priv.-Doz. Dr. J. Majka, Dr. W. Schenk, Bf. H. Bednorz,
Dr. W. Pluta, Dr. P. Latusek, Dr. L. Orzet, Dr. S. Wojtowicz, Dr. K. Gumol, Dr. M. Finke,
Dr. J. Strojnowski, Priv.-Doz. Dr. S. Kunowski, Dr. W. Piwowarski, Dr. |. Tokarczuk,
Dr. A. L. Szafraniski, J. Charytanski. Vgl. W. Piwowarski, Zarys dziejow sekcji teologii
pastoralnej na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim (1958-1968), in: RTK 15 (1968) H.
3, 37; W. Pop1atek, Nurty badawcze sekgji teologii pasterskiej, in: ZN KUL 8 (1965)
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Lehrstuhlen fur Allgemeine Pastoraltheologie, flir Religionssoziologie und
fur die Seelsorgelehre bzw. Pastoralpsychologie.*

Zu Beginn umfasste das Curriculum neben pastoraltheologischen
Lehrveranstaltungen auch allgemeine theologische Vorlesungen. Spater
wurden gemal den Empfehlungen der Konstitution Deus scientiarum
Dominus (1963) Uberblicks- und Spezialvorlesungen sowie obligato-
rische pastorale Praktika eingefihrt; und im Jahre 1964 wurden drei
Fachrichtungen etabliert: eine padagogisch-katechetische, eine liturgisch-
homiletische und eine pastoralsoziologische Fachrichtung. Nachdem be-
reits 1966 eine pastoraltheologische Forschungseinrichtung gegriindet
worden war, kam es dann im Jahre 1968 durch Dekret der Kongregation
fur das Katholische Bildungswesen zur Errichtung des Instituts fir
Pastoraltheologie an der Katholischen Universitat Lublin. Die Konstitution
Sapientia Christiana von Papst Johannes Paul Il. brachte 1980 wei-
tere Veranderungen im pastoraltheologischen Spezialstudium. Seitdem
steht am Ende des zweijahrigen Studiums eine Lizenziatsprifung, die
sich auf 60 Thesen bezieht, zudem ist eine Lizenziatsarbeit vorzulegen.
Das Curriculum umfasst heute die Fachgebiete Praktische Theologie,
Katechetik, Homiletik, Liturgik und Familienseelsorge®. Getragen wird das
Studienangebot von vier Lehrstihlen: dem Lehrstuhl fir Fundamentale
Pastoraltheologie (,Pastorale Dogmatik®), einem Lehrstuhl fur die
Seelsorge und ihre Organisation, einem Lehrstuhl fir Caritaswissenschaft
und einem Lehrstuhl fur Religionssoziologie.

Der Lehrstuhl fiir Fundamentale Pastoraltheologie an der Katholischen
Universitat Lublin ist im Jahre 1970 aus dem seit 1958 bestehenden
Lehrstuhls flir Pastoraltheologie hervorgegangen®. Die Forschungen
dieses Lehrstuhls konzentrieren sich auf folgende Gebiete: die pastoralen
Implikationendernachkonziliaren Ekklesiologie, die Pastoralanthropologie,
die Sakramentenpastoral im Kontext der Gegenwart, die Ehe- und
Familientheologie, die Theologie der Erneuerungsbewegungen und

Nr. 3, 19-21.

4 Anm. d. Ubers.: Lehrstuhlbezeichnungen werden nicht immer woértlich bersetzt,
sondern nach Méglichkeit in einer den deutschsprachigen praktisch-theologischen
Nomenklaturen entsprechenden Weise wiedergegeben.

5 Vgl. K. Wojaczek, Zarys dziatalnosci Instytutu Teologu Pastoralnej w pierwszym
dwudziesto-piecioleciu jego istnienia, in: RTK 32 (1985), H. 6., 119.

6 Inhaber des Lehrstuhls fur Fundamentale Pastoraltheologie war 1970-1981 Prof. Dr.
hab. Adam Ludwik Szafranski inne. Mitarbeiter an diesem Lehrstuhl waren Dr. Jerzy
Grzeskowiak (1972-1986), Dr. Krystian Wojaczek (1981-1994), Dr. Stanistaw Bielecki
(1987-1997). Seit 1997 ist Dr. hab. Stanistaw Bielecki Inhaber dieses Lehrstuhls;
Lehrauftrage nimmt Dr. Bogustaw Drozdz wahr. Adiunkt ist Dr. Wiestaw Smigiel
(vgl. Struktury i kadra naukowo-dydaktyczna na Wydziatach Nauk Koscielnych w
Polsce. Bearbeitet von Cz. Rychlicki, Pock 2004, 32). — Anm. d. Ubers.: ,Adiunkt"
ist im polnischen Hochschulsystem die Bezeichnung fir promovierte Mitarbeiter und
Mitarbeiterinnen bzw. fiir Assistenzprofessorfinn/en und ,Assistent® die Bezeichnung
fur nicht-promovierte Wissenschaftliche Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen.

PThI, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Jozef Mikotajec 157



Geistlichen Gemeinschaften, die Zeichen der Zeit, das Verhaltnis von
Kirche und Gesellschaft.

Der Lehrstuhl fiir die Seelsorge und ihre Organisation entstand 1975".
Sein Forschungsgebiet, die Seelsorge als Heilswirken der Kirche, diffe-
renziert sich wie folgt:

Ein erster Forschungsschwerpunkt ist die Seelsorge als eine organisierte
Praxis, unterliegt doch die Kirche in ihrer menschlich-gesellschaftlichen
Dimension zumindest auch allgemeinen Regeln und Bedingungen der
Organisation und Leitung und muss diesen ihre Aufmerksamkeit schen-
ken. Diese Forschungen werden von der Uberzeugung geleitet, dass die
Kirche, die sich vor allem in der spirituellen Dimension realisiert und ihre
eigenen Methoden des Handelns besitzt, heute nichtsdestoweniger die
Frage ihrer Leistungsfahigkeit zu berucksichtigen hat — gemal der Lehre
von Papst Johannes Paul Il., dass ,die Kirche als menschliche Gesellschaft
[...] natirlich auch nach solchen Kriterien untersucht und bestimmt wer-
den [kann], deren sich die Wissenschaften jeder beliebigen menschlichen
Gesellschaft gegentiber bedienen” (Redemptor hominis 21). Gegenstand
der Untersuchungen sind insofern die Pfarr- und Dekanatsstrukturen so-
wie die geeigneten Formen der kategorialen Seelsorge (Gehdrlosen-,
Senioren-, Kranken-, Arbeiterseelsorge usw.) wie Uberhaupt die Leitungs-
und organisatorischen Strukturen in der Kirche.

Einen zweiten Schwerpunkt bildet die Erneuerung der Seelsorge in
einer pluralistischen Gesellschaft auf Pfarr-, Dekanats-, Stadt- und
Bistumsebene. Dies betrifft die ordentliche Seelsorge und die elementare
pastorale Funktion der Kirche, die sie gerade auch in der Diakonie aller, in
der Pflege eines christlichen Lebensstils, in ihrer karitativen Tatigkeit und
in der Beriicksichtigung von Menschen in ihren besonderen Lebenslagen
und -situationen ausiibt. Ein besonderes Interesse gilt dabei neuen paro-
chialen Strukturen: die Pfarrei als eine Gemeinschaft von Gemeinschaften
und das Zusammenspiel der verschiedenen Gemeinschaften bzw.
Gruppen in ihr (Pfarrgemeinderat, Pfarrpresbyterium, traditionelle und
neue Glaubensgemeinschaften und -gruppen). Forschungsobjekte sind
weiterhin die diakonische Grundfunktion der Kirche, die kirchliche Bindung
der katholischen Bewegungen und Verbande, die Neuevangelisierung
u.a. m.

Der dritte  Forschungsschwerpunkt des Lehrstuhls fur die
Seelsorgeorganisation ist pastoralgeschichtlicher Hinsicht. Ohne eine

7 Erster Inhaber des Lehrstuhls war 1975-1991 Prof. Dr .hab. R. Rak, sein Nachfolger ist
seit 1991 Prof. Dr. hab. R. Kaminski. Mitarbeiter am Lehrstuhl waren: Dr. R. Kaminski
(1975-1987), Dr. M. Kalinowski (1993-1997), Dr. W. Przygoda (seit 1997), Dr. M.
Fiatkowski (seit 1996). Lehrauftrage tbernahm 1991-1994 Dr. Jozef Mikotajec. Der
Lehrstuhl heilt jetzt Lehrstuhl fur die spezielle Pastoraltheologie. Inhaber ist gegen-
waértig Prof. Dr. hab. R. Kaminski, sein Adiunkt ist Dr. Marek Fijatkowski (vgl. Struktury
i kadra naukowo-dydaktyczna, 32; und http://www.kul.lublin.pl/art_67.html).
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Kenntnis der historischen Entwicklung der Pastoral ist weder das heu-
tige Erscheinungsbild der Seelsorge wirklich zu verstehen noch kann es
gelingen, MalRgaben und Optionen flr ihre Erneuerung zu formulieren
und zukunftige Entwicklungen einzuschatzen. So wird die historische
Entwicklung der Seelsorge insgesamt untersucht, aber auch ihre spe-
ziellen Formen und Methoden, die Seelsorgeauffassungen polnischer
Pastoraltheologen und die seelsorgliche, soziale und karitative Aktivitat
bedeutender Seelsorger des 20. Jahrhunderts.

Der Lehrstuhl fiir Caritaswissenschaft ist 2005 entstanden. Sein Inhaber
ist gegenwartig Prof. Dr. hab. Wiestaw Przygoda.

Der Lehrstuhl fir Religionssoziologie wurde 1958 errichtet. Inhaber
dieses Lehrstuhls waren von 1958 bis 1969 Dr. hab. Jozef Majka® und
von 1969 bis 1993 Prof. Dr. hab. Wiadystaw Piwowarski®, seitdem ist es
Prof. Dr. hab. Kazimierz Ryczan'®. Die im Rahmen dieses Lehrstuhls un-
ternommenen Forschungen konzentrierten sich zunachst vor allem auf
das Studium der Priester- und Ordensberufungen, des Wallfahrtswesens,
besonderer lokaler Frémmigkeitsformen in den polnischen Didzesen, der
Veranderungen der religidsen Funktion der Familie und der Zugehdérigkeit
zur katholischen Pfarrgemeinde. Gegenwartig stehen im Mittelpunkt des
ForschungsinteressesderEinflussvonIndustrialisierungundUrbanisierung
auf die Religiositat der Katholiken in landlichen und stadtischen Pfarreien,
Kontinuitat und Diskontinuitatin der Glaubensweitergabe in verschiedenen
Milieus, die Religiositat einzelner gesellschaftlicher Gruppen und regional
unterschiedliche Religionskulturen. Dartber hinaus wird u. a. das Ethos
verschiedener Berufsgruppen, die religidse Erfahrung in unterschied-
lichen gesellschaftlichen Milieus und die Wertebindung der Katholiken
untersucht. Diese Forschungen beabsichtigen nicht nur den Stand der
Religiositat in Polen zu erheben, sondern auch Entwicklungsrichtungen
zu ergrinden und den Entwicklungsprozess zu erklaren.

Neben dem Pastoraltheologischen Institut an der Katholischen Universitét
Lublin ist die pastoraltheologische Forschung an weiteren Theologischen
Fakultaten in Polen etabliert, und dariiber hinaus sind pastoraltheolo-
gische Lehrveranstaltungen ein fester Teil des Theologiestudiums in allen
Didzesan- und Ordenseminaren sowie in den diézesanen Theologischen
Instituten.

An der Akademie der Katholischen Theologie in Warschau wurde 1975
eine praktisch-theologische Forschungseinrichtung etabliert, die sich vor-

8 Mitarbeiter des Lehrstuhls waren: Dr. W. Piwowarski (seit 1961) und Dr. |. Tokarczuk
(seit 1962) und spéter Mgr. J. Siek und Dr. M. Radwan.

9 Der Assistent am Lehrstuhl fiir die Religionssoziologie war Dipl. Theol. F. Petka SJ,
weiterhin war in den Jahren 1976-1992 zuerst als Assistent und spéter als Adiunkt Dr.
Kazimierz Ryczan am Lehrstul tatig (vgl. Struktury i kadra naukowo-dydaktyczna, 32;
und http://www.kul.lublin.pl/art_67 .html).

10 Seit 1994 ist Adiunkt am Lehrstuhl fiir die Religionssoziologie Dr. Kazimierz Swies.
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nehmlich den Fragen von Ehe und Familie widmete und 1980 in ein Institut
fur Familienwissenschaft umgewandelt wurde. An der Theologischen
Fakultat der 1999 gegrindeten Warschauer Kardinal-Wyszynski-
Universitat, die die Akademie der Katholischen Theologie ersetzte, um-
fasst die pastoraltheologische Sektion drei Lehrstihle: die Lehrstiuhle fur
fundamentale Pastoraltheologie, fir die spezielle Pastoraltheologie und
fur die Geschichte der Pastoraltheologie'.

Darliber hinaus gibt es in Warschau einen pastoraltheologischen Lehrstuhl
in der Papstlichen Theologischen Fakultat'?.

In Krakauwurden pastoraltheologische Forschungenander Theologischen
Fakultat der Universitat Krakau durchgefiihrt und, nachdem die Theologie
1964 aus der Universitat entfernt worden war, an der Papstlichen
Theologischen Fakultat (1959 vom Heiligen Stuhl bestatigt, 1974 bekam sie
den Titel einer Papstlichen Fakultat), am Erzbischoéflichen Priesterseminar
und seit 1981 an der Papstlichen Theologischen Akademie fortgefuhrt, wo
es bis 1998 nur einen Lehrstuhl fur die Pastoraltheologie gab. Im Jahre
1998 kam ein weiterer Lehrstuhl hinzu; heute gibt es einen Lehrstuhl fur
die allgemeine und einen fur die spezielle Pastoraltheologie'.

In Breslau gab es pastoraltheologische Vorlesungen =zuerst im
Priesterseminar und seit 1968 auch an der Theologischen Fakultat, die
seit 1974 als Papstliche Theologische Fakultat errichtet ist'. Die pasto-
raltheologischen Forschungen wurden im Rahmen des Lehrstuhls fir die
Pastoraltheologie betrieben'.

In Posen gab es neben den pastoraltheologischen Vorlesungen im
Erzbischoflichen Priesterseminar eine pastoraltheologische Forschung an

11 Kurator der Sektion fiir die praktische Theclogie ist Prof. Dr. hab. Bronistaw Mierzwirski,
Inhaber des Lehrstuhls fir die die fundamentale Pastoraltheologie ist Prof. Dr. hab.
Jerzy Lewandowski, des Lehrstuhls fur die spezielle Pastoraltheologie Prof. Dr. hab.
Bronistaw Mierzwinski, des Lehrstuhls fur die Geschichte der Pastoraltheologie Prof.
Dr. hab. Ludwik Krolik.

12 Sein Inhaber ist Prof. Dr. hab. Tadeusz Woloszyn SJ, als Adiunkte sind tatig: Dr.
Bernard Gonska SJ, Dr. Mirostaw Paciuszkiewicz SJ, und als Assistenten: Dipl. Theol.
Piotr Margusz SJ, Dipl. Theol. Krzysztof Otdakowski SJ und Dipl. Theol. Wactaw
Oszajca SJ.

13 Erster Inhaber des Lehrstuhls fiir die allgemeine Pastoraltheologie ist Prof. Dr. hab.
Jan Wal und Adiunkt am Lehrstuhl seit 1997 Dr. hab. A. Baczynski. Inhaber des
Lehrstuhls fiir die spezielle Pastoraltheologie ist seit 1998 Dr. hab. Maciej Ostrowski,
Adiunkt an diesem Lehrstuhl ist Dr. Jerzy Brusito und Assistent Dr. Jan Klimek. (http:/
www.pat.krakow.pl/teologia.php?id=te09).

14 |. Dec, Nauki teologiczne we Wroctawiu w latach 1945-1995, in: Kosciét katolicki na
Dolnym Slgsku w powojennym 50-leciu, Wroctaw 1997, 23.

15 Der Lehrstuhl tragt heute die Bezeichnung ,Pastoraltheologie und Familienseelsorge”.
Sein Inhaber ist Prof. Dr. hab. Jan Srucina, Adiunkte: Dr. Waldemar Irek, Dr. Stanistaw
Paszkowski, Dr. Dominik Drapiewski; Assistent ist Mieczystaw Betkowski (vgl.
Struktury i kadra naukowo-dydaktyczna, 81-82).
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der Papstlichen Theologischen Fakultat'®, die 1998 in die Theologische
Fakultat der Adam-Mickiewicz-Universitat in Posen umgewandelt wur-
de'”.

In Oppeln entstand, neben den pastoraltheologischen Vorlesungen im
Priesterseminar, ein pastoraltheologisches Curriculum im Rahmen des
Theologisch-Pastoralen Institutes, und seit der Grindung der Oppelner
Universitat 1994 an der Theologischen Fakultdt am Lehrstuhl fur die
Pastoraltheologie und Familienseelsorge®.

Weitere praktisch-theologische Ausbildungsstéatten sind:

— die Forschungsanstalt flir praktische und 6kumenische Theologie an der
Theologischen Fakultat der Ermland-Masuren-Universitat in Allenstein'®;

—die Forschungsanstalt fiir Pastoraltheologie und Seelsorgegeschichte an
der Theologischen Fakultat der Schlesischen Universitat in Kattowitz?°,

— die Forschungsanstalt fir Katechetik und Religionspadagogik an der
Theologischen Fakultat der Nikolaus-Kopernikus-Universitat in Thorn?',

— der Lehrstuhl fur Pastoraltheologie und Liturgiewissenschaft an der
Theologischen Fakultat der Universitat Stettin?;

— die Philosophisch-Padagogische Hochschule ,Ignatianum® in Krakau
— und schlieBlich der Interfakultatslehrstuhl fir die Katholische Theologie

16 An der Papstlichen Theologischen Fakultdt in Posen bernahmen die Aufgaben in
Forschung und Lehre Dr. hab. Bronistaw Mierzwinski, Dr. Stefan Schudy, Dr. Adam
Przybecki, Bf. Dr. Zdzistaw Fortuniak.

17 Die praktische Theologie vertreten Univ.-Prof. Dr. hab. Adam Przybecki und Univ.-
Prof. Dr. hab. Piotr Nawrat, Adiunkte am Lehrstuhl sind: Dr. Stawomir Grzesniak, Dr.
Mieczystaw Polak, Dr. Szymon Stutkowski, Dozent ist Dipl. Theol. Maria Olejnik und
Assistent Dipl. Theol. Jolanta Kurosz (vgl. Struktury i kadra naukowo-dydaktyczna,
81-82).

18 Inhaber dieses Lehrstuhls ist Dr. hab. Krystian Wojaczek; Adiunkte sind Univ.-Prof.
Dr. hab. Jozef Mikotajec, Dr. Jerzy Dzierzanowski und Dr. Pawet Landwajtowicz (vgl.
Struktury i kadra naukowo-dydaktyczna, 95).

19 Lehrstuhlinhaber ist Prof. Dr. hab. Wtadystaw Nowak, Adiunkte am Lehrstuhl sind:
Dr. Wojciech Kalinowski, Dr. Stawomir Ropiak, D. Michat Tunkiewicz, Dr. Edward
Wiszowaty und Assistent Dipl. Theol. Grzegorz Mocarski (vgl. Struktury | kadra nau-
kowo-dydaktyczna, 99).

20 Lehrstuhlinhaber ist Univ.-Prof. Dr. hab. Joézef Kretosz und Adiunkte am Lehrstuhl
sind: Dr. hab. Jan Gérecki, Dr. hab. Andrzej Rzadto, Dr. hab. Antoni Reginek, Dr. hab.
Bogdan Biela, Dr. Grzegorz Noszcyk, Dr. Krzysztof Sosna, Dr. Leszek Szewczyk, Dr.
Roman Buchta und Dr. Jerzy Palinski (vgl. Struktury i kadra naukowo-dydaktyczna,
102).

21 Lehrstuhlinhaberist Dr. hab. Jerzy Bagrowicz und Adiunkte am Lehrstuhl sind: Dr. Beata
Bilicka, Dr. Mariusz Klimek, Dr. Krzysztof Lewandowski, Dr. Tadeusz Lewandowski,
Dr. Kazimierz Skoczylas (vgl. Struktury i kadra naukowo-dydaktyczna, 105).

22 Lehrstuhlinhaber ist Dr. hab. Roman Hermacinski und Adiunkte am Lehrstuhl sind: Dr.
Dariusz Jastrzab, Dr. Zbigniew Kobus, Dr. Andrzej Krzystek, Dr. Jacek Lewiriski. Dr.
Roman Misiak, Dr. Kazimierz Pottorak (vgl. Struktury i kadra naukowo-dydaktyczna,
108).
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an der Universitat Batystok®.

Die Dozenten der Pastoraltheologie bilden die Sektion der Polnischen
Pastoraltheologen, die mit Dozenten der Pastoraltheologie in anderen
europaischen Landern zusammenarbeitet. Eine besonders inspirierende
Rolle spielt hier der Wiener Pastoraltheologie Prof. Dr. Paul M. Zulehner.
Die polnischen Pastoraltheologen treffen sich wie auch die Vertreterder an-
deren theologischen Disziplinen jahrlich, um Fragen der Zusammenarbeit
zu besprechen und Uber eine aktuelle pastoraltheologische Fragestellung
in den Dialog zu treten. Frichte dieser Zusammenarbeit sind eine gemein-
same Stellungnahme zur Definition und Methode der Pastoraltheologie
sowie der Bedeutung empirischer Forschung fur die Pastoraltheologie
und ein Handbuch der Pastoraltheologie, auf das noch einzugehen sein
wird.

2. Definition und Methode der Pastoraltheologie in Polen

Die unterschiedlichen Vertreter der Pastoraltheologie betonen unter-
schiedliche Aspekte des Heilswirkens der Kirche, das das Materialobjekt
dieser Wissenschaft bildet. Es gibt also zahlreiche Definitionen. Die in
Polen gegenwartig anerkannteste stammt von Prof. W. Piwowarski, der die
Pastoraltheologie beschreibt als jene ,Wissenschaft, die auf der Grundlage
einer theologisch-soziologischen Analyse der konkreten, gegenwértigen
Situation der Kirche situationsgemalie theologische Modelle und diesen
korrespondierende Imperative und Handlungsprogramme auszuarbeiten
versucht, sodass die Kirche in ihrer konkreten, gegenwartigen Situation
ihr eigenes Wesen realisiert, ihre Sendung der Heilsvermittiung zu
erflllen“?*. Obwohl diese Definition schon vor 30 Jahren formuliert wurde,
hat sie nach wie vor Geltung. Eine Bestéatigung dafir ist die Formulierung
von Papst Johannes Paul Il., der die Pastoraltheologie beschreibt als
,eine wissenschaftliche Reflexion Uber die Kirche in ihrer taglichen
Auferbauung in der Geschichte durch die Kraft des Geistes* und also als
,ein Nachdenken Uber die Kirche als ,allumfassendes Heilssakrament’,
als lebendiges Zeichen und Werkzeug der Heilstat Jesu Christi im Wort,
in den Sakramenten und im Dienst der Liebe" (Pastores dabo vobis 57).

Nach der genannten Definition ist es Aufgabe der Pastoraltheologie:

1. jene Regeln und Imperative zu formulieren und auszuarbeiten, die die
je neue Vergegenwartigung der Kirche bestimmen mussen;

2. die Seelsorger und Laienapostel, darunter besonders der Katecheten,
auszubilden und sie auf ihre pastorale Arbeit vorzubereiten (vgl. Pastores

23 Vgl. Struktury i kadra naukowo-dydaktyczna, 110-115.
24 W. Piwowarski, Perspektywa teologiczna a perspektywa socjologiczna w duszpa-
sterstwie, in: ChS 1973, Nr. 27, 32-33.
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dabo vobis 57)%.

Wahrend das Materialobjekt der Pastoraltheologie das je jetzige Wirken
der Kirche bildet, sind ihr Formalobjekt die Bedingungen dieses Wirkens,
verstanden als Zeichen der Zeit. Deswegen besitzt die Pastoraltheologie
sowohl einen theologischen als auch praktisch-normativen Charakter,
und das bedingt sowohl ihre Zusammenarbeit mit den anderen wissen-
schaftlichen Disziplinen als auch die Wahl ihrer Methoden?.

Die Pastoraltheologie fiihrt eine wissenschaftliche Reflexion durch, die
sich ebenso auf die Ergebnisse der theologischen Forschungen wie auf
die Ergebnisse der empirischen Wissenschaften stutzt. Entfiele die theolo-
gische Reflexion, wiirde sie zur bloRen ,Seelsorgetechnik® und entbehrte,
was fur eine theologische Disziplin wesentlich ist. Die Vernachlassigung
aber des empirischen Elements fiihrte dagegen zu einer Erstarrung der
Pastoraltheologie und zu ihrer Entfremdung vom Leben. Deswegen muss
die Pastoraltheologie sowohl die theologischen Wahrheiten als auch die
empirischen Erkenntnisse beriicksichtigen und enge Beziehungen zu
den anderen Bereichen der Theologie und zu den Humanwissenschaften
pflegen, die die Zeichen der Zeit interpretieren?’.

Die Pastoraltheologie stutzt sich zuerst auf die systematischen
Forschungsergebnisse der Theologie (Dogmatik, Moraltheologie und
Fundamentaltheologie; Ekklesiologie, Exegese usw.) und des kano-
nischen Rechtes. Das bedeutet nicht, dass sie alle Elemente der er-
wahnten Wissenschaften umfassen muss, sondern dass sie ihre neu-
esten Ergebnisse dazu nutzt, ihre eigenen aktuellen theologischen
Modelle auszuarbeiten. Im Unterschied zu ihnen charakterisiert sich die
Pastoraltheologie aber durch ihre explizit existenzielle und praktische
Orientierung. Man kann somit — gewiss vereinfachend — sagen, dass
die oben erwéhnten Disziplinen der Theologie sich mit dem Glauben be-
schéaftigen und die Pastoraltheologie sich um seine Rezeption kimmert.
Die wissenschaftlichen Beitrage der polnischen Pastoraltheologen, die
die Ergebnisse der anderen theologischen Disziplinen nutzen, werden
als ,theoretische Bearbeitungen“ bezeichnet — im Unterschied zu jenen
Beitragen, die auch die Ergebnisse der empirischen Wissenschaften ein-
beziehen und ,empirische Bearbeitungen“ heilen. Letztere gewinnen in
Polen ein immer starkeres Gewicht.

Der Grund dafiir ist die Uberzeugung, dass die Pastoraltheologie auf-
grund ihres theologisch-praktischen Charakters, sich nicht nur in einer,
nicht nur in ihrer theologischen Dimension realisieren darf. Vielmehr
muss sie, um ihre Ziele zu verwirklichen, auch die Ergebnisse der em-

25 Vgl. R. Kaminski, Wprowadzenie do teologii pastoralnej, in: ders. (Hg.), Teologia pa-
storalna, Bd. |: Teologia pastoralna fundamentalna, 17.

26 Vgl. ebd., 17-18.

27 Vgl. ders., Wprowadzenie do teologii pastoralnej, Lublin 1992, 105.
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pirischen Wissenschaften berticksichtigen, die die Phdnomene des in-
dividuellen und gesellschaftlichen Lebens zum Gegenstand haben.
So ist die Pastoraltheologie auf eine Zusammenarbeit mit vielen ande-
ren aullertheologischen Wissenschaften angewiesen, wie Soziologie,
Religionspsychologie, Praxeologie, Ethnologie, Statistik und Soziographie,
Anthropologie und noch vielen weiteren. Eine besondere Bedeutung hat
ihre Zusammenarbeit mit der Soziologie und der Religionspsychologie,
die die pastorale Situation der einzelnen Personen sowie der religiésen
Gruppen in den Blick bringen. Es ist festzuhalten: Pastorale Modelle ver-
lieren aufgrund der raschen kulturell-gesellschaftlichen Verdnderungen
sehr schnell ihren Gegenwartsbezug; und so wird es Pastoraltheologen
zur Pflicht, immer wieder von neuem den Kontakt zur gesellschaftlichen
Realitat herzustellen und ihre Theorien fortzuschreiben, also stets von
neuem eine situationsgemale Theorie und damit verbunden auch die
fruchtbarsten Methoden der Seelsorge auszuarbeiten. Deswegen stitzen
sich auch die empirischen pastoralen Arbeiten auf den grundlegenden
methodischen Dreischritt der Pastoraltheologie®®.

Im ersten Schritt geht es um die wissenschaftliche Reflexion Uber das
Wesen der Kirche, ihrer Subjekte, ihres Wirkens und ihrer Funktionen so-
wie der Bedingungen ihrer Selbstverwirklichung. Dieser Schritt, der ,ek-
klesiologisch* oder ,kriteriologisch® genannt wird, sucht Antworten auf die
Frage: Wie sollte der pastorale Dienst der Kirche aussehen?

Der zweite Schritt ist die Analyse der realen aktuellen Situation der Kirche,
die ihr faktisches Wirken einer Prufung auf Effizienz und Angemessenheit
unterzieht. Dieser Schritt, der ,soziologisch® oder ,kairologisch® genannt
wird, sucht Antworten auf die Frage: Wie sieht der gegenwaértige pastora-
le Dienst der Kirche aussehen?

Der dritte Schritt schlieRlich wendet sich den konkreten Regeln zu, nach
denen sich die Tatigkeit der Kirche heute und in der Zukunft richten sollte.
Dieser Schritt, der ,praxeologisch” oder ,strategisch” genannt wird, sucht
Antworten auf die Frage: Was ist zu tun, um die vorfindliche Wirklichkeit
der Seelsorge, die im zweiten Schritt erhoben wurde, dem im ersten
Schritt entworfenen Ideal anzunahern?

Ein jeder der drei Schritte ist unverzichtbar und hat seine Bedeutung fur
den gesamten Untersuchungsgang. Das kommt darin zum Ausdruck,
dass die Analyse der gegenwartigen Lage der Kirche im zweiten Schritt
die voraufgegangene Reflexion Uber ihr Wesen aufnimmt und die Regeln
bzw. Handlungsdirektiven sich aus den beiden ersten Schritten ergeben
mussen®.

28 Vgl. ebd., 101-102.

29 Vgl. J. Mikotajec, Metody teologii pastoralnej, in: Status naukowy teologii pastoralne;.
Materiaty z sympozjum polskich pastoralistéw, Opole 2003, 38-40.

30 Vgl. R. Kaminski, Wprowadzenie do teologii, 103.
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Dieser Dreischritt hat paradigmatischen methodologischen Charakter. In
jedemseiner Schritte kdnnen naturlich verschiedene Forschungsmethoden
zur Anwendung kommen. Sie alle werden auch im Rahmen anderer the-
ologischer Disziplinen angewendet. Deswegen wird keine von ihnen
in Frage gestellt. Was allein immer noch diskutiert und teilweise durch
Vertreter anderer theologischer und auRertheologischer Wissenschaften
in Frage gestellt wird, sind die im zweiten Schritt, der kairologischen
oder soziologisch Analyse, angewendeten theologisch-soziologischen,
theologisch-psychologischen, theologisch-anthropologischen u. a.
Methoden?®'. Kritiker dieser Methoden unterstellen den Pastoraltheologen
eine mangelnde fachliche Vorbereitung in den Bereichen von Soziologie,
Psychologie, Anthropologie usw. Sie Ubersehen jedoch, dass ein entspre-
chender Kompetenzerwerb Bestandteil des Promotionsstudiums in Polen
ist und dass die theologische Interpretation der Ergebnisse kein verifizie-
rendes (beurteilendes), sondern nur ein exemplifizierendes (veranschau-
lichendes) Ziel verfolgt.

Die polnische Pastoraltheologie erfahrt in ihrer Vorgehensweise auch eine
gewisse Unterstutzung und Bestatigung durch das, was Papst Johannes
Paul Il. Uber die Seelsorge ausfuhrt: ,Die Seelsorge ist weder nur eine
Kunst noch ein Geflige von Ratschlagen, Erfahrungen und Methoden;
sie besitzt ihre volle theologische Wiurde, weil sie aus dem Glauben
die Grundsatze und Kriterien flr das pastorale Wirken der Kirche in der
Geschichte bezieht, einer Kirche, die jeden Tag die Kirche selbst ,hervor-
bringt’, wie es der hl. Beda Venerabilis sehr gelungen ausgedriickt hat:
,Nam et Ecclesia quotidie gignit Ecclesiam‘.Unter diesen Grundsatzen
und Kriterien kommt dem Mafstab der evangelischen Unterscheidung
in der soziokulturellen und kirchlichen Situation, innerhalb der sich das
pastorale Wirken vollzieht, besondere Bedeutung zu.“ (Pastores da
vobis 57). Diese Aussage unterstreicht die Unentbehrlichkeit empirischer
Forschungen und ihrer Ergebnisse, und deswegen soll im Folgenden die
Rolle der empirischen Forschungen in die Pastoraltheologie noch ein we-
nig naher beleuchtet werden.

31 Dank ihr kénnen Pastoraltheologen die Ergebnisse der auBertheologischen
Wissenschaften (Soziologie, Psychologie, Anthropologie usw.) interpretieren.
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3. Die Rolle der empirischen Forschung in der
Pastoraltheologie

In der zeitgenéssischen Wissenschaft kommt es immer 6fter vor, dass
die bedeutendsten Entdeckungen im Grenzgebiet zwischen zwei oder
mehreren Wissenschaften gemacht werden. So ist es besonders ge-
winnbringend und sowohl theoretisch als auch methodologisch legi-
tim, wenn — unter Berlcksichtigung ihrer jeweiligen methodologischen
Eigenart — Vertreter verschiedener Wissenschaften dieselbe Realitat
analysieren. Fur die Pastoraltheologie, die fur die Ausgestaltung der aktu-
ellen Seelsorge verantwortlich ist, liegt darin aber eine groRe Hilfe, da der
seelsorgliche Dienst von seinem gesellschaftlichen Boden nicht abgeldst
werden kann.

Gewiss geht das Christentum nicht auf in den gesellschaftlichen und kul-
turellen Prozessen. Doch andererseits belegt die historische Analyse,
dass die gesellschaftlichen Formen des Christentums von den sich ver-
andernden gesellschaftlich-kulturellen Umsténden abhangig sind und
deswegen nicht als unveranderlich gelten kénnen. Jede gesellschaftliche
Realitat beeinflusst die Formen, in denen sich der Glaube zum Ausdruck
bringt. Deswegen bleibt eine der wichtigen Aufgaben der Theologie das
Erkennen der ,Zeichen der Zeit", d. h. die standige Reflexion liber die aktu-
elle gesellschaftliche Situation, in der die Kirche agiert, das Kennenlernen
ihrer Entwicklungsrichtungen und die Analyse der kirchlichen Strukturen
unter dem Gesichtspunkt ihrer Fruchtbarkeit. Ohne eine solche Reflexion
ist das Christentum nicht imstande, sich standig zu erneuern und in ad-
aquater Weise auf die gesellschaftlichen Verénderungen und die immer
wechselhafteren Bedirfnisse des zeitgentssischen Menschen zu rea-
gieren. Von daher ist aber die Zusammenarbeit der Theologie mit jenen
Wissenschaften, die das individuelle und soziale menschliche Leben un-
tersuchen, unerlasslich und wird unter der Berlicksichtigung des pasto-
ralen Paradigmas besonders in den empirischen pastoraltheologischen
Forschungen verwirklicht. Das verleiht diesen einen interdisziplindren
Charakter.

Die empirischen Wissenschaften (Soziologie, Psychologie, Praxeologie
usw.) werden dabei keineswegs zum Instrument einer theologischen
Apologetik. Die Theologie beeinflusst nicht die Methodologie empi-
rischer Forschung. So unerlasslich eine Verbindung von methodischer
Distanzierung des Forschungsobjekts und persénlichem Engagement
ist, durch dieses Engagement verlieren die Analysen der empirischen
Forschungen keineswegs ihre Objektivitat, die auf der Logik der betref-
fenden methodischen Argumentation ful3t; und der Standpunkt des unab-
héngigen Beobachters ist sogar vorteilhaft, um die Faktoren, die das Bild
wie die Tatigkeit der Kirche beeinflussen, besser zu verstehen.
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Die Vermittiung zwischen den empirischen Wissenschaften und der
Theologie fuhrt auch keineswegs zwangslaufig zu einem Eklektizismus, der
die Arbeiten einiger Theologen und Vertreter der katholischen Soziallehre
kennzeichnet. Um das zu vermeiden, entscheiden sich Pastoraltheologen,
in einer bestimmten Phase ihrer Forschungen die Sichtweise z. B. eines
Soziologen einzunehmen, dessen Aufgabe in der Erhebung und verste-
henden Durchdringung der gesellschaftlich-religiésen Phanomene und
nicht ihrer Bewertung besteht. Erst die Interpretation der erlangten empi-
rischen Ergebnisse bezieht theologische Voraussetzungen mit ein.

Die Bedeutung empirischer pastoraltheologischer Arbeiten flr die zeitge-
nossische Kirche und die gesamte Theologie besteht darin, dass sie die
Theologie vor einer Blindheit fur die gesellschaftlichen Realitaten bewah-
ren. Weder kann sich die Theologie auf die Interpretation der Dogmen und
moralischen Prinzipien beschranken, noch kann sich die Pastoral in der
Anwendung theoretisch entworfener kirchlicher Programme erschdpfen.
Die Ziele der Seelsorge missen realistisch bestimmt werden, gestutzt
durch eine grundliche Analyse der gesellschaftlichen und kirchlichen
Gegebenheiten und unter Berticksichtigung gerade jener Faktoren, die
die Realisierung der pastoralen Aufgaben erschweren kénnten. Wenn die
Kirche die gesellschaftlichen Kontexte ihres Handelns nicht beriicksichtigt,
kann es dagegen schwerwiegende negative Folgen fur ihre Wirksamkeit
haben und die Kluft zwischen den Glaubigen und ihrer Kirche vertiefen.
Deswegen besteht sogar eine dringliche Notwendigkeit, die Ergebnisse
empirischer Forschungen in den pastoraltheologischen Reflexionsgang
einzubeziehen. Solche Forschungen kénnen Pastoraltheologen selbst
durchflihren, oder sie kénnen von Ergebnissen der Vertreter der empi-
rischen Wissenschaften, z. B. von Soziologen oder Religionspsychologen,
profitieren. ‘

Ohne die Unterstutzung durch Ergebnisse empirischer Forschung flhrte
die Pastoraltheologie ihren Diskurs in einem existenziellen Vakuum und
die Seelsorge wére zu einem quasi blinden Handeln verurteilt. Es sind die
gegenwartigen sich beschleunigenden Veranderungsprozesse, die drin-
gend eine soziologische empirische Erforschung erfordern, zumal sich
auch in Polen nach dem Fall des kommunistischen Regimes die Lage
der Kirche und der Religion bedeutend verandert hat. Anstelle eines di-
chotomischen Systems, hier die Kirche und dort der atheistische Staat,
entwickelte sich ein kultureller und gesellschaftlicher Pluralismus. Der
kommunistische Totalitarismus verschwand und der Liberalismus trat an
seine Stelle. Auf einer liberalen Welle kommen westliche Vorstellungen
und fertige Rezepte fir ein ,gelungenes® Leben nach Polen. In dieser
Situation fragen nicht nur die Soziologen und Pastoraltheologen, sondern
auch weite Kreise und Interessengruppen in Kirche und Gesellschaft
nach dem Einfluss dieser Veranderungen auf die Lage der Kirche und
ihrer Institutionen und nach der Religiositat der Glaubigen; und es stellt
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sich besonders die Frage, welchen Einfluss der Pluralismus und liberal-
laizistische Ideologien haben werden. Immer wieder wird gefragt, ob der
Religiositat der Polen nicht eine Rezession, wie sie im Westen zu beo-
bachten ist, droht. Ohne grundliche Forschungen sind weder diese ins
Haus stehenden Fragen zu beantworten, noch lassen sich Regeln und
Weisungen fur die kirchliche Praxis formulieren, die der Realitat ange-
messen sind. Die Eigenart der polnischen Religiositat erlaubt es nicht,
fertige pastorale Lésungen aus anderen Landern zu importieren; und so
gewinnen empirische Forschungen eine besondere Bedeutung?®:.

Die Anwendung der oben genannten theologisch-soziologischen, theo-
logisch-psychologischen, theologisch-anthropologischen und ahnlicher
Methoden ermdéglicht es der Pastoraltheologie das Unveranderliche mit
dem Verénderlichen, das Normative mit dem Faktischen, das Model mit
der Realitat, das Obligatorische bzw. Beabsichtigte mit dem, was seine
Realisierung beférdert, zu verbinden. Obwohl sich die Pastoraltheologie
auf die unveranderlichen Voraussetzungen der Offenbarung stitzt, ist sie
.keine Uberzeitliche Wissenschaft, ferner ist sie nicht (iberdimensional.
Man kann von ihrem spezifischen Pragmatismus sprechen, weil sie in
Anlehnung an die angemessen interpretierten, unveranderlichen theo-
logischen Voraussetzungen praktische Probleme der lebenden christ-
lichen Gemeinschaften, sowohl existierend als auch wirkend in einem be-
stimmten geografisch-kulturellen und historischen Raum, I6sen kann.“*

Dank des breiten Spektrums der behandelten Probleme, die mit spezi-
fischen Methoden untersucht werden, und dank der Zusammenarbeit mit
anderen wissenschaftlichen Disziplinen bereitet ein solides Studium der
Pastoraltheologie alle, die sich in der Pastoral engagieren werden, fur
die bestmdgliche Erfullung ihres Dienstes vor. Dabei ist es das Ziel der
Pastoraltheologie den Studierenden ein theologisch-pastorales Denken,
ein pastorales Urteilsvermogen und die Fahigkeit zu vermitteln, konkrete
Probleme l6sen und seelsorglichen Herausforderungen im Lichte der
theologischen Prinzipien, die dem Wesen des Heilswerkes und seiner
Vergegenwartigung in der Kirche entspringen, begegnen zu kénnen.

Abschlieend ist zu vermerken, dass das komplexe, immer noch offene

32 K. Befch, Znaczenie badan empirycznych w teologii pastoralnej, in: J. Mikotajec (Hrsg.),
Status naukowy teologii pastoralnej. Materiaty z Sympozjum Polskich Pastoralistow,
Opole 2003, 44. Pastoraltheologische Dissertationen und Habilitationsschriften empi-
rischer Art sind u. a.: R. Kaminski, Przynaleznos¢ do parafii katolickiej. Studium pa-
storalne, Lublin 1987; J. Mikotajec, Postuga teologow $wieckich w Kosciele w Polsce.
Studium pastoralne, Opole 2000; E. Wiszowaty, Duszpasterstwo policji. Studium teo-
logiczno-pastoralne, Szczytno 2002; W. Przygoda, Postuga charytatywna Kosciota w
Polsce. Studium teologiczno-pastoralne, Lublin 2004.

33 J. Majka, Metodologia nauk teologicznych, Wroctaw 1981, 310; vgl. P. Ambros, Zur
Theologie des Lebens. Entsozialisierung der Pastoraltheologie?, in: T. Weclawski
(Hrsg.), Theologie. Bogoslovie, Periodicum a facultatibus teologicis Europae centralis
bis in anno editum, 1 (2001) H. 1, 131.
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und sich vor allem in methodischer Hinsicht standig verdndernde Profil
der Pastoraltheologie in Polen in einem so kurzen Beitrag unméglich um-
fassend darstellt werden kann. Hier konnte es nur darum gehen, die wich-
tigsten Aspekte zu benennen und die Komplexitat der Pastoraltheologie
herauszustellen, die nach dem Mainzer Pastoraltheologen Prof. Dr.
Stefan Knobloch immer noch den ,Gordischen Knoten* der theologischen
Wissenschaften bildet®*.

Andererseits dokumentieren diese Uberlegungen, wie die seit erst
227 Jahren als selbststandige Universitatsdisziplin existierende
Pastoraltheologie immer wieder nach neuen Wegen sucht. Zahireiche
Beitrage unterschiedlicher Pastoraltheologen erlaubten es, adaquate
Methoden zur Gegenwartsanalyse zu entwickeln — sie wurden in diesem
Beitrag kurz vorgestellt. Dank ihrer vermag die Pastoraltheologie den pa-
storalen Dienst der Kirche heute und ihre Wirksamkeit fruchtbar zu unter-
stutzen. Nichtsdestoweniger ist die Entwicklung dieser Methoden nicht
abgeschlossen. Allen Wissenschaften ist es aufgegeben, ihre Methoden
standig zu verbessern, damit sie der von ihr untersuchten Wirklichkeit
entsprechen. Fir die Pastoraltheologie, deren Gegenstand, die Pastoral,
so eng mit der stets dynamischen gesellschaftlichen Realitat verbunden
ist, gilt dies aber in besonderer Weise. Man kann, ja man soll weiteren
konstruktiven Forschungen auf diesem Gebiet entgegensehen.

34 S. Knobloch, Was ist Praktische Theologie? (Praktische Theologie im Dialog, Bd. 11),
Freiburg/Schweiz, 1995, 219.
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Petr Slouk

Landeriibergreifend —
themenbezogen - dialogisch

\, Pastoraltheologisches Netzwerk PosT gestern und heute

PosT—NetzwerkdermitteI-undosteuropéischenPastoraltheologinnen
3y und Pastoraltheologen® ist ein in Wien eingetragener Verein zur
Forderung des Faches Praktische Theologie (Pastoraltheologie) in
Mittel- und Osteuropa. Die Abkurzung PosT sagt Mehrfaches aus: PT
als Praktische Theologie, post als postkommunistisch, ost als ost- und
mitteleuropaisch.

Der vorliegende Text will den Werdegang des Vereins skizzieren, eine
Standortbestimmung durchfilhren und einen ,Antrittsbesuch” im Kreis
von Fachkolleginnen und Fachkollegen absolvieren.

1. Grundsteinleger Paul M. Zulehner mit dem Pastoralen
Forum

Der Weg begann in Wien in der Werkstatt von Paul Michael Zulehner, der
in seiner Tatigkeit als Professor fur Pastoraltheologie an der Katholisch-
Theologischen Fakultat der Universitat Wien den Schwerpunkt Ost(mittel)
Europa forcierte (seit 1984). Im Rahmen dieses Forschungsschwerpunkts
standen einzelne Lander auf dem Programm: Die Studierenden be-
schaftigten sich mit der Geschichte, lernten die gesellschaftlichen und
kirchlichen Verhaltnisse in den Landern kennen. Zum Abschluss wur-
de jeweils eine Exkursion zu den Kirchen in diesen Landern organisiert
(z.B. Jugoslawien, Rumanien, Sowjetunion, Ungarn). Wahrend dieser
Studienreisen nutzte Paul Zulehner die Méglichkeit zum Knipfen von
Kontakten, die spater von groRer Bedeutung waren.

Durch die politische Wende 1989 anderten sich die Bedingungen grund-
legend. Die Grenzen o6ffneten sich, Hindernisse flr einen Dialog ver-
schwanden, der Austausch von ldeen, Ideologien und Lebensentwirfen
kam in Gang. Auch fur Paul Zulehner éffneten sich neue Horizonte. Auf
Grund der Kenntnisse der Situation in den neuen Reformldndern Mittel-
und Osteuropas sah er groRe Herausforderungen auf die Kirchen dieser
Lander zukommen. Wie stellen sich diese auf die neue, unerwartete Lage
ein? Wie werden sie sich positionieren? Und wie lassen sie das unter
dem kommunistischen Regime Gelernte in das zukinftige Handeln und
die neue Gestalt einflieen? Paul Zulehner sah wohl viele Aufgaben und
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Herausforderungen, bei deren Bewaltigung er hilfreich und unterstitzend
sein wollte und konnte. So grindete er im Jahr 1991 den gemeinnit-
zigen Verein Pastorales Forum zur Férderung der Kirchen in Mittel- und
Osteuropa, unter dem Ehrenschutz von Kardinal Kénig. Dieser Verein
entwickelte fortschreitend vier Saulen:

« Stipendienprogramm fur die Promotion und Habilitation fur praktisch-
theologische Facher (Studienort Wien)

» Forschungsprojekt Aufbruch 1997 und 2007"

* Projekt ,Leiten in der Kirche® fur kirchliche Fuhrungskrafte aus Mittel-
und Osteuropa fur die Weiterentwicklung der Leitungskompetenz

» Vernetzung von Kolleginnen und Kollegen, die sich wissenschaftlich
mit der Praktischen Theologie beschaftigen.?

2. Pastoraltheologie in nachkommunistischen Liandern

. Mit der Zeit bildete sich um die Person Paul M. Zulehner und seine
Aktivitaten ein Kreis von Frauen und Mannern, die von einer oder mehre-
ren Saulen profitieren durften. Flur das Netzwerk PosT war allerdings die
vierte Saule von hdchster Bedeutung, denn diese Linie wird heute durch
den Verein weitergeflihrt und fortgesetzt.

Das Projekt ,Pastoraltheologie in nachkommunistischen Landern® ver-
folgte zwei Ziele: Einerseits wollte es einen Anstol? zu landeribergreifen-
dem fachlichen Austausch geben und andererseits die Ressource von in
Forschung und Lehre stehenden Frauen und Mannern zur Entwicklung ei-
ner méglichen ,Pastoraltheologie Ost* nutzen. VomAnsatz her war es wich-
tig, dass dieser Prozess unter den Fachleuten aus Mittel- und Osteuropa
stattfindet, d.h. anfangs ohne Beteiligung ,westlicher* Theologen.® Paul
M. Zulehner Gbernahm die Rolle eines Moderators: Er wollte beteiligte
Theologinnen und Theologen ermutigen, eigene Erfahrungen ernst zu
nehmen, die gegenwartige kirchliche und politische Situation wahrzu-
nehmen und auf aktuelle und kommende Herausforderungen eigene
Antworten zu suchen und authentische Konzepte zu entwickeln. Eine
vorschnelle unreflektierte Ubernahme westlicher Lésungsversuche bringt
oftmals unzulangliche Antworten in den Kontexten der Reformlander.
Vertrauen auf Gottes Fuhrung und Mut zum Denken waren dabei grof3

1 Vgl. Paul M. Zulehner / Miklés Tomka / Inna Naletova, Religion und Kirchen in
Ost(Mittel)Europa. Entwicklungen seit der Wende, Ostfildern 2008.

2 Vgl. Andras Maté-Toth / Pavel MikluS€ak, Nicht wie Milch und Honig. Unterwegs zu ei-
ner Pastoraltheologie Ost(Mittel)Europas (Gott nach dem Kommunismus), Ostfildern
2000, 11-13.

3 Vgl ebd. 13. Erst nach Abschluss der Symposien bekamen die Teilnehmenden eine
CD-ROM mit einschlédgigen Texten westeuropédischer Pastoraltheologinnen und
Pastoraltheologen.
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geschrieben.

Im Rahmen dieses Projekts wurden drei Symposien in Ungarn* organi-
siert: In Alsépahok (28.9.-1.10.1997)° standen die Pastoraltheologinnen
und Pastoraltheologen dieser Region selbst mit ihrer persénlichen und
theologischen Biographie im Mittelpunkt. Beim zweiten Symposium in
Szombathely (17.-20.5.1998)¢ wurde die theologische und sozialwissen-
schaftliche Methodologie und Kairologie erarbeitet und beim abschlie-
Renden Treffen wieder in Szombathely (28.2.-3.3.1999)" wurden theolo-
gische Beitrage entworfen und diskutiert. Der Kreis von Einzelpersonen
wuchs durch die aktive Projektbeteiligung zusammen und wurde durch
personliche Begegnungen und entstandene Freundschaften gefestigt.
Man konnte schon von einem kollegialen Netzwerk sprechen.

Das Projekt fand in der Studie ,Nicht wie Milch und Honig“?, die alle bis-
herigen Arbeiten und Materialien systematisch darstellt, seinen vorlau-
figen Abschluss.®

3. Auf dem Weg zur Institutionalisierung

Viele Mitglieder des pastoraltheologischen Netzwerks engagierten sich
im Forschungsprojekt Aufbruch 1997, das vom Pastoralen Forum e.V.
in zehn nachkommunistischen Landern durchgefihrt wurde, mit dem
Ziel, ,die Positionierung der Kirchen, zumal der katholischen, wah-
rend des Kommunismus zu untersuchen, um von da aus sich deren
Repositionierung auf dem Weg in demokratische Reformgesellschaften
zuzuwenden. Das Ziel sind also genaue religions- und kirchensoziolo-
gische Kenntnisse.“'° Die Studie hatte einen quantitativen' und qua-

4 Prof. Dr. Andras Mate-Toth war der fiir die Konzeption und Publikation zustandige
Kooperationspartner; Organisation und Redaktion (ibernahm das Pastorale Forum.
Diese Symposien wurden im Eigenverlag dokumentiert.

5 Vgl. Paul M. Zulehner/Andras Maté-Téth (Hgg.), Unterwegs zu einer Pastoraltheologie
in nachkommunistischen Landern, Wien 1998.

6 Vgl PaulM. Zulehner/Andras Maté-Toth (Hgg.), Unterwegs zu einer Pastoraltheologie
der nachkommunistischen Lander Europas 2., Wien — Szeged 1998.

7 Vgl. Paul M. Zulehner/Andras Maté-Téth (Hgg.), Unterwegs zu einer Pastoraltheologie
der nachkommunistischen Lander Europas 3., Wien — Szeged 2000.

8 Vgl. Andras Mate-Toéth / Pavel Miklus€ak (Hgg.), Nicht wie Milch und Honig. Unterwegs
zu einer Pastoraltheologie Ost(Mittel)Europas (Gott nach dem Kommunismus),
Ostfildern 2000.

9 Mit der Frage der Kairologie und Kriteriologie fiir die Theologie in Mittel- und Osteuropa
befasst sich weiter: Andras Maté-Toth, Theologie in Ost(Mittel)Europa. Anséatze und
Traditionen (Gott nach dem Kommunismus), Ostfildern 2002.

10 http://www.pastorales-forum.net/content/site/de/studieaufbruch/index.html
(17.11.2008)

11 Vgl. Miklés Tomka / Paul M. Zulehner, Religion in den Reformlandern Ost(Mittel)
Europas (Gott nach dem Kommunismus), Ostfildern 1999 und Miklos Tomka / Paul M.
Zulehner, Religion im gesellschaftlichen Kontext Ost(Mittel)Europas (Gott nach dem
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litativen'? Teil. Die Ergebnisse wurden in der Reihe ,Gott nach dem
Kommunismus® im Schwabenverlag verdffentlicht.'

Die Ergebnisse von Aufbruch 1997 wurden beim Treffen ,Projekt
Aufbruch — pastoraltheologische und ekklesiologische Optionen® von
30.9.-2.10.2000 in Opole/Polen pastoraltheologisch diskutiert. Bei der
Debatte Uber die Zukunft des Theologinnenkreises selbst wurde die
Wichtigkeit und Einmaligkeit dieses Netzwerks festgehalten und der Wille
zur Fortsetzung der Arbeit deklariert. Drei Sprecher wurden gewahlt'4,
die weitere Aktivitaten planen und mit administrativer Unterstitzung vom
Pastoralen Forum' durchfihren sollten.

So fand ein gutes Jahr spater das Symposium ,Das Evangelium europa-
isch buchstabieren® in Erfurt (13.-16.11.2001) statt, das zu einem wich-
tigen Punkt der Geschichte des Netzwerks wurde. Wiederholt wurde
festgestellt: ,Das Netzwerk soll weiter bestehen und eine institutionali-
sierte Plattform fur internationale Vernetzung, gemeinsame Fortbildung
und ,gegenseitige Ruckenstarkung’ bieten.“'® Daher wurde das Thema
EU-Erweiterung zum inhaltlichen Jahresschwerpunkt gewéhlt. Eine
Vorbereitungsgruppe, das so genannte ,Sechserteam*'’, koordiniert die
Arbeit und bereitet das kommende Symposium ,Europaische Integration
aus christlicher Sicht* (19.-22.11.2002, Pécs/Ungarn) vor. Im Anschluss
an das Symposium in Erfurt wurde Petr Slouk zum Geschaftsfuhrer ge-
wabhlt.

In Erfurt ist auRerdem eine Ara zu Ende gegangen. Paul M. Zulehner ist
es nach vier Jahren gelungen, aus Einzelnen eine durch Teilnahme an
Projekten und Symposien und durch persénlichen Kontakt zu ihm zu-
sammengeschweillte Gruppe zu grunden, die Uberlebensfahig zu sein
schien. Wohl deshalb zog er sich zuriick, schickte das Netzwerk in die
Selbstandigkeit und Ubergab die Leitung und Koordination an das so ge-
nannte ,Sechserteam® und den Geschéftsfiinrer. Das Pastorale Forum
tbernahm von da an fur das Netzwerk PosT eine beratende und — wenn
noétig — unterstitzende Funktion.

Kommunismus), Ostfildern 2000.

12 Vgl. Andras Maté-Toth / Pavel Mikluséak u.a., Kirche im Aufbruch. Zur pasto-
ralen Entwicklung in Ost(Mittel)Europa — eine qualitative Studie (Gott nach dem
Kommunismus), Ostfildern 2001.

13 Uberblick Uber weitere Titel und Bestellméglichkeit unter www.pastoral.univie.ac.at/
afks/shop.

14 Dr. Boleslaw Gumieniuk, Prof. Dr. Franz Georg Friemel und Dr. Janos Wildmann.

15 Vertreten durch Dr. Ursula Hamachers-Zuba.

16 Protokoll vom 22.11.2001, 7.

17 Dr. Boleslaw Gumieniuk, Prof. Dr. Andras Maté-Toth, Dr. Krzysztof Matysek, Dr. Pavel
Mikluscak, Dr. Janos Wildmann und Dr. Petr Slouk.
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4. Griindung des Vereins

Seit Erfurt 2001 waren grundsatzliche Fragen nach der Zukunft des mittel-
und osteuropaischen Fachkreises offen: Wie geht es mit dem Netzwerk
weiter? Ist es sinnvoll, einen Verein zu griinden? Oder sollen wir uns auf
einzelne Veranstaltungen (z.B. Symposien) konzentrieren? Wie wird das
alles finanziert werden (Bereitschaft zum Selbstbehalt)?

Daher widmete sich das ,Sechserteam" einerseits der Koordinierung des
wissenschaftlichen Projekts zur EU-Erweiterung und der Vorbereitung
des nachsten Symposiums in Pécs, andererseits verfolgte es die
Strukturfragen. Auf Grund der Stimmungslage in Pécs wurde ein dreisei-
tiger Fragebogen entworfen und Kolleginnen und Kollegen per Mail zum
Mitdenken eingeladen. Aus der Umfrage war ersichtlich, dass ein Wunsch
nach einer nachhaltigen Form besteht. Die Koordinierungsgruppe begann,
die Rechtslage zu prifen (unter dem Motto: Wie griindet man in Wien
einen Verein?), einen Statutenentwurf zu erstellen, und widmete den da-
rauf folgenden Symposiumstermin diesem Thema (Jahresversammlung
des Netzwerks, 8.-11.5.2003 in KoSice/Slowakei).

Die formale Grindung des Vereins ,PosT — Netzwerk der mittel- und
osteuropédischen Pastoraltheologinnen und Pastoraltheologen® ging
dann am 19.11.2004 in Prag Uber die Buhne.”™ Der Rahmen war sehr
stimmig: Von 17.-20.11.2004 fand in Prag das Symposium ,Kirchliche
Identitaten in Mittel- und Osteuropa“ zum Anlass des 65. Geburtstages
von Paul M. Zulehner statt, an dem viele mittel- und osteuropaischen
Freunde des Jubilars und fast alle Absolventinnen und Absolventen des
Stipendienprogramms des Pastoralen Forums teilnahmen.™ Der Verein
ist seither in Wien eingetragen: Wien als ,neutraler” Ort, von dem die
Initiative ausging und die Sammlung begann; auch die Vereinssprache ist
deutsch. Der Verein wird von einem dreiképfigen Vorstand geleitet.?

18 Dem Grindungsvorstand gehdrten Obmann Prof. Dr. Andras Maté-Toth (Szeged/
Ungarn), Obmannstellvertreter Prof. Dr. Pero Araci¢ (Djakovo/Kroatien) und
Geschaftsfiihrer Dr. Petr Slouk an.

19 Insgesamt 80 Teilnehmerinnen und Teilnehmer aus 13 Landern Europas.

20 Derzeitiger Obmannist Prof. Dr. PeroAraci¢(Djakovo/Kroatien), Obmannstellvertreterin
ist Dr. Teresa Kowalczyk (Gniezno/Polen), Geschéftsfiihrer ist Dr. Petr Slouk.
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5. Unsere Mission?

Der Verein vernetzt Frauen und Manner, die im Fach Praktische Theologie
in Forschung und/oder Lehre tatig sind, sich in Ausbildung befinden bzw.
in der Pastoral Verantwortung tragen. Wir stehen flir themenbezogenes
Arbeiten, d.h. relevante Themen werden auf Symposien im Kreis von in-
teressierten Teilnehmenden diskutiert oder in Form von Projekten behan-
delt. Mitglieder sind in ihren Ortskirchen als Fachberater ansprechbar.
Wir fuhren Dialog nicht nur in unserem international bunten Kreis, son-
dern auch mit der Fachdéffentlichkeit in den beteiligten Landern und auch
Uber die Region Mittel- und Osteuropa hinaus.

6. ,,Kommt, und ihr werdet sehen!” (Joh 1,39)

Landertbergreifend

Das Netzwerk der mittel- und osteuropaischen Pastoraltheologinnen
. und Pastoraltheologen zahlt heute 55 ordentliche Mitglieder und 2
Ehrenmitglieder aus 11 Landern.?? Bei jedem Symposium gibt es also die
Méglichkeit, Kontakte zu knupfen und Erfahrungen auszutauschen tber
den eigenen nationalen Tellerrand hinaus. Derzeit verbindet alle Beteiligten
die Kenntnis der deutschen Sprache, denn diese ist die Konferenz- und
Vereinssprache. Bei angestrebter Erweiterung der Mitgliederzahlen wird
es férderlich und notwendig sein, auch andere Symposiensprachen zu
ermdéglichen.?

Themenbezogen

Die Haupttatigkeit des Vereines ist derzeit die Durchflihrung von jahr-
lichen Symposien, die zu einer Tradition wurden. Seit 1997 fand — mit
Ausnahme 2005 - jedes Jahr ein Symposium statt.?* Die Tatsache, dass
jedes Mal neue Kolleginnen und Kollegen dazukommen und nicht immer
dieselbe Besatzung an Bord ist, zeigt einerseits, dass Mitglieder genau
auf das Thema schauen und auswahlen und andererseits, dass gewahlte
Themen Anklang finden und wertvoll sind. Sogar so anregend, dass viele
lange Reisen auf sich nehmen und sich das Symposium auch etwas ko-

21 Vgl. Vereinsstatuten unter http://www.postnetzwerk.net/content/site/a/geschichte/in-
dex.html.

22 Bosnien und Herzegowina, Deutschland, Kroatien, Osterreich, Polen, Ruménien,
Slowakei, Slowenien, Tschechische Republik, Ukraine, Ungarn (alphabethisch).

23 Dies ist aber mit groRer finanzieller Belastung verbunden; deshalb beschrankten wir
uns in der Regel auf Deutsch.

24 Ab 2006: Synodale Prozesse in Mittel- und Osteuropa (21.-24.9.2006, Djakovo/
Kroatien), Aufbruch Il — erste Lesung der quantitativen Studie (15.-18.11.2007,
Krakéw/Polen), Ist die Kirche planbar? Alte Frage — dauernde Anspriiche (18.-21
.9.2008, Celje/Slowenien).
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sten lassen. Nur wenige bekommen namlich ihre Aufwendungen riicker-
stattet, die Mehrheit muss sie selber tragen (in der Regel zahlt jede/jeder
die Reise und Ubemachtung mit Frihstick; die Mahlzeiten und andere
Aufwendungen wie Honorare, Raummiete usw. werden tUber den Verein
und Sponsoren finanziert). Bei Vereinen kann oft ein Problem entste-
hen, dass Mitglieder ihre Mitgliedsbeitrage nicht oder zu spat zahlen. Bei
uns erschweren die Bankgebihren im internationalen Geldverkehr die
Situation. Deshalb werden die Beitrage in der Regel bei den Symposien
gesammelt. Wohl unter dem Motto: ,Der Verein Ubt seine Tatigkeit aus,
und ich habe etwas davon“, zahlen alle an den Symposien anwesenden
Mitglieder ihre Mitgliedsbeitrage ein.? Die Bereitschaft, einen Selbstbehalt
zu leisten, ist in hohem Mal} vorhanden.

In Fachkreisen vertreten

Seit 1999 hat das Netzwerk einen Vertreter im Beirat der Konferenz der
deutsprachigen Pastoraltheologen und Pastoraltheologinnen e.V.%® Auf
diese Weise flieRen Grundinformationen zwischen beiden Vereinen,
was fur beide Seiten sehr wichtig ist. Es ist ein guter Beginn eines
Fachaustausches, der ausbaufahig ist. Man kann hier an die gegensei-
tige Teilnahme an Konferenzen oder die Durchfiihrung von wissenschaft-
lichen Projekten oder Akademien/Treffen/Symposien fir den Mittelbau
denken. Auf jeden Fall wird es Einladungen zu den mittel- und osteuropa-
ischen Symposien im Newsletter der Konferenz der deutschsprachigen
Pastoraltheologen geben.

Im Herbst 2008 wurde eine informelle Kooperation mit den italienischen
Pastoraltheologen angebahnt mitdem Ziel, Informationen und Erfahrungen
auszutauschen und Vertreter zu Symposien gegenseitig einzuladen.

www.postnetzwerk.net

Unsere Homepage bietet Informationen Uber abgehaltene und ge-
plante Symposien und beinhaltet Visitenkarten der Mitglieder (Kontakt,
Forschungsschwerpunkte, Publikationen).?’

Auf dem Weg

Am Symposium 2008 in Celje wurden Themen fir drei Symposien be-
stimmt: Von 17.-20.9.2009 findet in Opole/Polen ein Symposium zum
Thema Sakramentenpastoral statt. Themenbereiche fir die weiteren
Jahre sind: Kirche und Medien (2010) und Pfarrgemeindeentwicklung
(2011).

25 Ordentliche Mitglieder 30,- €, Studierende 15,- €, Fordernde Mitglieder 150,- € pro
Jahr.

26 Vertreter waren Prof. Dr. Andras Maté-Taéth, Dr. Boleslaw Gumieniuk und ist derzeit
Dr. Petr Slouk.

27 Geplant sind auch Sprachversionen fir die Lander der Mitglieder.
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Fir eine erfolgreiche Abhaltung der Symposien sind gute
Offentlichkeitsarbeit, die Suche nach Partnern und Sponsoren enorm
wichtig; denn unsere Mitglieder kénnen nicht alles finanzieren, auch
wenn leistbare Tagungsorte gewahlt werden. Die solide Absicherung der
Tatigkeit ist eine unserer Herausforderungen.

Die Internationalitdt des Netzwerks ist eine Gabe und Aufgabe. Die
gegenseitige Bereicherung und der wissenschaftliche Austausch, die
Anbahnung von Kooperationen und Ermutigung fiir den Alltag sind ein
Aspekt. Die Interessen einer so bunten Versammlung — jede und jeder
lebt und arbeitet in einem anderen Kontext — richtig aufzugreifen, ist eine
Aufgabe, an der wir noch arbeiten missen. Die herausfordernde Aufgabe
macht die Unternehmung spannend und ist wichtig fur die Zukunft der
Kirchen in Mittel- und Osteuropa.
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Abschieds- und Antrittsvorlesungen

Leo Karrer
Udo F. Schmalzle
Johann Pock



Leo Karrer

Auch im Winter wachst das Brot

Die Kirche zwischen Vergangenheit und Zukunft'

1. Winter und Brot: Metaphern fiir ein Anliegen

Is ein Journalist den Titel meiner Abschiedsvorlesung hérte, meinte

er. ,ein typischer Karrer-Titel“. Aber ich muss Sie enttduschen. Wie
so oft in meinem Leben, bin ich auch hier bei anderen zur Schule ge-
gangen. In einem Bichlein von |da Frederike Gorres (Im Winter wachst
das Brot, Einsiedeln 71970) fand ich die Worte: ,Es wachst viel Brot in
der Winternacht. Sie hatte grofle Muhe mit den Aufbriichen der Kirche
unmittelbar nach dem Konzil bzw. mit dem Aggiornamento, zu dem Papst
Johannes XXIIl. ermutigt hatte. Inzwischen ist das Bild von der ,winter-
lichen Kirche® fast schon klassisch geworden. Karl Rahner hat ihm in den
70er Jahren des letzten Jahrhunderts Reputation verliehen (tUbrigens in-
spiriert von Ida Frederike Goérres). Gemeint war nun aber die sich ausbrei-
tende Kirchenverstimmung infolge der ausbleibenden Erneuerung. Man
hoffte ja, dass die bekannten heilRen Eisen mutig erdrtert und ansatzweise
einer Losung zugefuhrt wirden. Wie schon in neutestamentlicher Zeit er-
lebten wir nach dem Konzil eine Verzégerung von Naherwartungen, nam-
lich das Ausbleiben von kirchlichen Reformschritten.— Seither hat sich
die kirchliche Stimmung in unseren Landern alles andere als entschéarft.
Vielmehr gibt es in weiten Kreisen so etwas wie eine Kirchenerschépfung
bei den noch Interessierten und ein Imageverlust des Systems der ka-
tholischen Kirche in der Offentlichkeit. Wir wissen: Die frilhere Majoritat
der Kirchenaktiven ist in der westeuropaischen Welt zu einer Minoritat
geschrumpft. Genau in diese Situation hinein mdchte ich einige Anliegen
deponieren, ohne natirlich der komplexen Problemlage gerecht werden
zu koénnen oder gar uber Patentldsungen zu verfiugen. — Nachdenklich
gestimmt hat mich eine AuRerung einer Frau nach dem Gottesdienst am
Samstag vor Pfingsten: ,Ich habe Angst um unsere katholische Kirche.*
Meine Uberlegungen sind so etwas wie stotternde Versuche, den Weg
mit dieser Frau zu gehen.

Mit der Metapher ,Winter” ist die aktuelle Situation der Kirche gemeint,
die als Krise empfunden wird. Mit dem Bild vom ,Brot” ist Hoffnung mar-
kiert. Immer deutlicher ist zu splren, dass die Leute bei einschlagigen
Diskussionen keine Beschdnigungen mehr goutieren, aber auch nicht,
dass wir depressiv oder zynisch reagieren.

1 Abschiedsvorlesung am 15.5.2008.
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Mein Anliegen in dieser Stunde ist es, eine Briicke zwischen Realitat und
Vision zu schlagen. Wie kénnen im konkreten Humus der gesellschaft-
lichen und kirchlichen Wirklichkeit Zuversicht wachsen und Hoffnung ge-
deihen? Ich unterscheide dabei zwischen Interessen und Anliegen, die
allerdings nicht gegeneinander auszuspielen sind. Interessen zielen auf
erreichbare Ziele und Absichten hin, auf die praktische Erfullung dessen,
was subjektiv als triftig erscheint! Anliegen hingegen zielen auf qualitative
Perspektiven und Werte, die ihre Gultigkeit behalten, auch wenn ihnen in
der Praxis nicht oder noch nicht entsprochen werden kann. Um Interessen
kimmern sich Fachleute, Experten, Sachverstandige und Routiniers.
Anliegen rufen zusétzlich nach prophetischer Hellsicht und Weitsicht.

So winschte ich mir, ich kénnte Prophetinnen und Propheten um Rat
fragen, wie wir heute in der Kirche unter gesellschaftlichen Bedingungen
handeln und Zukunft vorbereiten sollen. Oder gilt auch zur Zeit die
Bedriicktheit des Psalmisten: ,Zeichen fir uns sehen wir nicht, es gibt
keine Propheten mehr, niemand von uns weil}, wie lange noch” (Ps
74,9)? Unsere Erfahrungen sind gar nicht so neu. Wenn man aber
. mit anderen zusammen achtsam unterwegs sein darf, verdichtet sich
manches zu prophetischen Stimmen. Daran wurde man erinnert, als am
vergangenen Sonntag, an Pfingsten, in Gottesdiensten gesungen wur-
de: ,Der Geist des Herrn erweckt den Geist in Sehern und Propheten,
der das Erbarmen Gottes weist und Heil in tiefsten Noten. Seht, aus der
Nacht Verheiung bluht; die Hoffnung hebt sich wie ein Lied und jubelt:
Halleluja“ (Katholisches Gesangbuch 1998, 232). Kénnte eine Stimme
im Augenblick vielleicht sagen: ,Habt doch Mut zur Wirklichkeit. Schaut
zuerst einmal genau hin. Beschonigt nicht‘. Mut zur Realitat ist so et-
was wie ein erster Glaubensschritt, ndmlich im Vertrauen auf den Weg
und die Botschaft Jesu sich den Erfahrungen der Wirklichkeit zu stellen,
ohne sich in ihnen zu verlieren, an ihnen mirbe oder irre zu werden oder
gar an ihnen zu zerbrechen. Wenn wir héren wollen, was der Geist den
Gemeinden sagt (Offb 2,7), dann geht es nicht anders, als dass wir uns
auf die Herausforderungen einlassen und einander zu verstehen helfen,
was sich zeigen will.

2. Die aktuelle Situation zu verstehen versuchen

2.1 Impulse des Konzils (1962-65) dynamisieren die traditionelle
Kirchen-, Statik*

Nicht nur gesellschaftlich, sondern auch kirchlich haben sich seit Mitte
des letzten Jahrhunderts damals unvorhergesehene Umbrliche ereignet.
Durch das Il. Vatikanische Konzil (in den 60er Jahren) ist die katholische
Kirche in eine Selbstvergewisserung gelotst worden. In deren Verlauf
lernte sie, Uber sich selbst nachzudenken und sich der Wirklichkeit zu stel-
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len (Gaudium et spes, 1965). Bis dato galten die unverriickbare Doktrin
und die kirchliche Disziplin im Rahmen des geltenden Kirchenrechts
und mit der Wahrheitsgarantie durch das unfehlbare Lehramt. Dominant
war der Katechismus, nicht die Bibel. Diese strukturell und ideell sta-
tische Kirche wurde nun aus diesem Bewusstseinsschlaf geweckt. Fur
uns damals, die wir zur Konzilszeit Theologie studierten, war es eine
ungeheure Aufbruchszeit mit dynamisierenden Impulsen (und sie sind
den jungeren Generationen kaum mehr zu vermitteln). Auch die gesell-
schaftlichen Traume waren von einer Fortschrittseuphorie gepragt. Und
nicht zuletzt das damals aufkommende Fernsehen und der boomende
Publikations- und Bildungskatholizismus wurden Trager der Vermittlung
dessen, was in Rom geschah. Die Kirche orientierte sich plétzlich nicht
nur am Kirchenrecht, sondern an der Bibel und an den geschichtlich in-
terpretierten Quellen der Tradition. Die Kirche als ,Volk Gottes und als
,LCommunio“ d.h. als ,Gemeinschaft’ auf der Basis des gemeinsamen
Glaubens und der Taufe entdeckte wieder ihre geistliche Lebendigkeit
in den Charismen aller ihrer Mitglieder und die grof3e Verwandtschaft mit
den anderen christlichen Kirchen. Der 6kumenische Frihling begann zu
sprieRen. Man wurde sensibel dafir, dass in jedem quantitativen Teil der
Kirche (Ortskirche: Bistum, Pfarrei etc.) qualitativ die ganze Kirche anwe-
send ist, wenn wir uns im Jesu Namen versammeln. Far mich am befrei-
endsten war damals die Einsicht vom allgemeinen Heilswillen Gottes fur
alle Menschen und damit die soteriologische Entgrenzung der Kirche auf
alle Menschen und auf die anderen Religionen hin, also das Bekenntnis
zum Heil Gber die Grenzen einer soziologischen Zugehdorigkeit zur Kirche
hinaus. Entlastend wirkte, dass sich die Kirche nicht mehr auf die Stinden
der Menschen fixiert zeigte, sondern ihre Sorge auf das Leid und die
Fragen der Menschen und die gesellschaftlichen Herausforderungen
richtete. Man verstand Kirche plotzlich nicht als Gnadenanstalt, auer-
halb derer Gott und Mensch keine Chancen hétten, sondern als Zeichen
in der Welt fur eine Hoffnung, die letztlich auf Gott setzte und nicht pri-
mar auf die Heilsinstrumente und Gnadenmittel der Kirche. Diese we-
nigen Hinweise vermitteln eine kleine Ahnung davon, welch weiten
Weg wir auch in der Kirche in kurzer Zeit gegangen sind. Mein eigenes
Leben in dieser Zeitspanne kommt mir manchmal vor wie eine subjektive
Dogmengeschichte.

Diese Bewusstseinsschibe veranderten das alltagliche Profil des kirch-
lichen Lebens kolossal. Fur die Kirche ergaben sich Basis-Gewinn und
Realitédtsnahe. Dabei trifft durchaus zu, dass in der ersten Phase diese
Reform-Anliegen eher von Theologen und so genannten ,Experten” arti-
kuliert worden sind. Nach den nationalen Synoden in den 1970er Jahren
gelangten diese Impulse verstarkt an die Kirchenbasis. Der argumentie-
rende und nachdenkende Aufbruch erhielt eine eher demokratisierende,
narrative, symbolische und zusehends erlebnisorientierte Breitenwirkung
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im noch interessierten Kirchenvolk. In diesem Kontext sind auch die ge-
sellschaftlichen Umbriiche zu sehen: Individualisierung, Differenzierung,
Risikogesellschaft,  Erlebnisgesellschaft,  Multioptionengesellschaft
usw. Sie fuhrten zu kulturellen, 6konomischen und technischen
Beschleunigungsprozessen. Verstand sich die Kirche auf dem Konzil
noch selbstbewusst gleichsam als Gegenlber zur Welt, machte sie
zusehends die Erfahrung, wie sehr ihre Wege gesellschaftlich gesteu-
ert, bedingt und beeinflusst waren und sind. Ohne ins Detail gehen zu
konnen: Die Kirche geriet nach auften in die Defensive und nach innen
in Konflikt mit der Erbschaft ihrer eigenen Tradition. Und dies geschah
gleichzeitig bei einem massiven Rickgang an aktiver und emotionaler
Kirchenbindung. Viele bekunden ihre Mihe mit organisierter und dogma-
tischer Religiositat. Und je mehr Kirche als Administration erscheint, fliich-
ten die Menschen. Das neu anwachsende Interesse an aulierkirchlichen
spirituellen Suchbewegungen im gesellschaftlichen Umfeld scheint ein
Gegenhorizont zu sein. Ob es — wie oft behauptet — ,eine Riickkehr der
Religion" in unsere sakulare Welt ist, ist nicht so eindeutig. Zwar glaubte
eine gewisse Moderne, das Ende von Religion ankundigen zu kénnen,
weil die Menschen ihre Identitat selber machen kénnten. Nun zeigt sich,
dass Religion doch nicht einfach ein Relikt der Vergangenheit ist, sondern
dass die Moderne gegen ihre eigene urspringliche Absicht Religiositat
suchen lasst und in diesem Sinn ,religionsproduktiv® ist.

Manche politischen und 6konomischen Bestrebungen gelangen an ihre
Grenzen. Die Sperren fur Solidaritat und Kommunikation zum Wohl
der Menschen werden personlich spUrbar und medial sichtbar. Die
Gesellschaft scheint an manche Grenzen ihrer Gestaltbarkeit zu gelan-
gen. Angst und Angste lassen nicht mehr zur Ruhe kommen und rufen
vielfach versteckt nach Orientierung.

Bei solchen Positionsverlusten gerat eine Institution leicht in eine als be-
drohlich empfundene Krisenstimmung. Das traditionelle hierarchische
Geflige verfangt sich in Abwehr. Das I8st Angst aus (weil mentale und
praktische Mobilitat angesagt ist). Die fruher vermeintliche Uniformitéat
und Geschlossenheit und damit Sicherheit sind zerbrochen. Und Angst
kann dazu verfilhren, den Verteidigungsring auszuweiten. Die Angstlichen
furchten um urkatholische Positionen. Und die Ungeduldigen sehen das
Konzil verraten. — Allzu schnell werden neue Mauern errichtet zwischen
denen, die richtig zu glauben meinen, und denen, die dazu bekehrt wer-
den sollen. Darob verliert man aus den Augen, dass der christliche Glaube
in sich die tiefsten Quellen fur Toleranz birgt.
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2.2 Gesellschaft: Quartiermeisterin auch fiir die Kirche(n)

Durch das Konzil lernte die Kirche, Uber sich selber nachzudenken.
Dieser Weg zeigte, dass die unlbersichtliche Komplexitdt und Uberfor-
dernde Kompliziertheit der Wirklichkeit vor den Kirchentiren nicht Halt
gemacht, sondern sich in die Kirche selber ergossen hat. Eine hochdif-
ferenzierte und individualisierte (z.T. singularisierte und damit desolida-
risierende) Gesellschaft mit ihrer Macht und ihren Normen, aber auch
mit ihrer Brachigkeit und mit ihrer Brutalitat (wie die jungsten Krisen auf
Weltebene beweisen) sowie mit ihrer medialen Offentlichkeit ist zur maR-
geblichen Quartiermeisterin auch fur die Kirche geworden. Ruckzuge in
kontrollierbare Reviere nitzen nichts und heilen noch weniger. Wenn
z.B. Gleichstellung von Mann und Frau, Partizipation, demokratische
Entscheidungsfindung, Menschenrechte und faire Konfliktverfahren
selbstverstandliche Normen geworden sind, auch wenn man ihnen in
der Praxis oft nicht die Ehre antut, dann schafft das uniberwindliche
Spannungen zum geltenden kirchlichen Rechtssystem. Dieses kommt fir
viele Menschen daher mit einem tiefen Argwohn gegeniber dem freiheits-
liebenden Denken und gegenltber der Leiblichkeit mit der Vitalitadt und
der Sexualitdt des Menschen. Dabei héatte die Kirche dazu viel zu sagen.
Zudem ist die Kirche zentralistisch Ubersteuert und patriarchal struktu-
riert. Die interne Kommunikation verlauft mit der medialen Asthetik eines
Hofzeremoniells nur von oben nach unten. Und in der Logik des Systems
werden nicht zuerst pastoral und kommunikativ kompetente Leute, son-
dern Systemloyale in Linienpositionen berufen, wie Bischofsernennungen
schmerzlich zeigen, die ganzen Bistimern den Frieden kosten. — Gibt es
somit an die Adresse der Kirche nicht auch so etwas wie Fremdprophetie?
Die Menschenrechte, die auch auf christliche Wurzeln zurlickgehen, po-
chen an die Kirchenture.

Anderseits ist es gerade diese Welt in ihrem zivilgesellschaftlichen
Zuschnitt, die die Orte der Kirche bestimmt, wo in die Furchen des ge-
sellschaftlichen und persénlichen Alltags der Same der Hoffnung gestreut
sein will.

Vor diesem Hintergrund sei eine Konflikthypothese gewagt, die die Krise
und die in ihr schon schlummernden Chancen anzudeuten oder womag-
lich zu erhellen vermag.
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3. Versuch einer kirchlichen Konflikthypothese

Einen Krisenherd zu benennen, heil3t nicht, ihn hamisch und selbstinsze-
nierend zu bedienen, sondern sich ihm anzundhern, um heilende Schritte
fur die weitere Wegsuche auszukundschaften. Es kdnnte ja sein, dass in
Zusammenbrichen etwas Neues auf- und durchbrechen méchte. Zwar
wird gegen die Kritik an der hierarchischen Struktur eingewendet, man
soll sich nicht dauernd auf institutionelle Probleme fixieren. Es kdme
doch primar auf die mystische und sakramentale Dimension der Kirche
an. Letzteres ist unbestritten. Aber damit sind Anfragen an das System
unserer Kirche trotzdem sinnvoll, denn auch das Kirchenrecht verkiindet
oder suggeriert gegen die eigene Absicht Anti-Propaganda. Immerhin ist
Glaubwirdigkeit keine beliebige Option. Die Menschen registrieren sehr
wach, wenn seitens des kirchlichen Lehramtes an die Welt zu Recht die
ethischen Hochstpreise verkiindet werden, aber im binnenkirchlichen
Anwendungsbereich die Kosten im Sinne dieser Grundsatze nicht selber
Ubernommen werden. Das lést Argernis aus: Man gehorcht den eigenen
- Prinzipien nicht. Ahnlich ist es mit der Verweigerung, Gber die heilen Eisen
zu diskutieren. Nicht die Hilflosigkeit, wie die Probleme zu Iésen sind, ist
das Problem, sondern die Verweigerung der Entscheidungstrager, Uber
die Probleme tberhaupt zu reden, vergiftet die Atmosphére.

Die aktuellen Spannungen in der Innenarchitektur unserer Kirche und
der ungeheure Realitatsverlust des Systems sind m.E. folgenderma-
Ren zu diagnostizieren. Die vorhin genannten Schritte der katholischen
Kirche seit dem Il. Vatikanischen Konzil belegen, dass die Kirche sich
in einer differenzierten und pluralistisch gewordenen Zivilgesellschaft
befindet sowie in einem tief greifenden Wandlungsprozess. Was ist da-
mit gemeint? Die Kirchenverstandnisse und die Vorstellungen Uber die
Kirche haben sich intern vervielfacht und atomisiert. Die dynamisie-
renden Bewusstseinschiibe seit dem Il. Vatikanischen Konzil haben den
friher monolithischen Binnenraum der Kirche enthartet und selber plura-
lisiert. Vervielfacht haben sich gleichzeitig die Konzepte des pastoralen
Handelns bis hin zu verschiedenen Kategorien von Spezialseelsorge (ob-
wohl auch diese letztlich Normalseelsorge sind). Zudem: In den letzten
Jahren sind — unter dem Druck des Priester- bzw. Personalmangels und
infolge des Geldmangels (z.B. in Deutschland) — auch die friiheren kirch-
lichen Sozialformen neu in Bewegung gesetzt und strukturiert worden: z.B.
Pastoraler Entwicklungsplan im Bistum Basel, die Lebensraumorientierte
Seelsorge im Bistum St. Gallen, die Sektorenpastoral im franzésisch-
sprachigen Raum ... (Pastoralrdume, Seelsorgeeinheiten, Pfarrverbande
und nicht zuletzt die Prasenz als Bahnhofs-, Fughafen-, Einkaufszentrum-
Kirche, z.B. Sihlcity in Zirich). Aber nicht nur die Kirchenbilder, nicht nur
die Seelsorgekonzepte und die pastoralen Sozialformen haben sich
enorm verandert und sich dem gesellschaftlichen Kontext angepasst,
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sondern auch das kirchlich-pastorale und theologische Betriebspersonal.
Und dies greift sozusagen intim in das hierarchische Selbstverstandnis
unserer Kirche hinein.

Es hat sich somit innert weniger Jahrzehnte so viel gewandelt, ohne das
Wesentliche zu verlieren, dass das alltédgliche Gesicht der Kirche meiner
Jugend heute kaum mehr auszumachen ist. Allerdings — und dies spitzt
die Konflikthypothese zu — hat sich alles differenziert und der Kirche ein
verandertes Profil beschert. Nur einzig und allein das kirchlichenrecht-
liche Gewand bzw. die geschichtlich entfaltete Organisationsform der
Kirche ist vorkonziliar stehen geblieben. Es wird in seinem geradezu feu-
dalistischen Zuschnitt eher wieder forciert. Die kanonische Kirche ist fur
das inzwischen Uppig Gewachsene zu eng geworden. Was spriel3en und
leben will, will sich entfalten und beansprucht Lebensraum. Dadurch wer-
den bemuhende Konflikte erzeugt. RegelverstdlRe, Druck von unten und
schismatisierende Selbsthilfe werden geradezu provoziert. Am meisten
bedrangt mich aber die Mutlosigkeit und Resignation der Enttduschten mit
viel gutem Willen. FUr manche ist der Weg zu lang und zu mihsam gewor-
den. Die sozusagen amtliche Kirche riskiert vieles, was pastoral eigentlich
zu retten ware, wenn wir z.B. allein an den Reichtum des sakramentalen
Lebens denken, der durch den so genannten ,Priestermangel” bedroht
ist. Oder haben wir Gesetze, wonach Gemeinden bzw. Pfarreien sterben
missen? Es ist wohl eine pastorale Chaostheorie aufgetragen, die nicht
leicht sein wird, vor allem fur jene nicht, die fir den Zusammenhalt der
Kirche geradestehen und oft in unbarmherzigen Spannungen ausharren
mussen. In Kurzform: Reformen sind angesagt. Sie sind verantwortlich
in die Wege zu leiten, Reformen, die pastoral notwendig und theologisch
moglich sind. Es hilft alles nichts und heilt noch weniger, wenn sich das
System dauernd gegen die gewachsene Modernitdt im eigenen Hause
und gegen die Unverwustlichkeit (Vitalitat) der eigenen Basis stemmt und
sich daran wund reibt. Der binnenkirchliche Kulturkampf des Systems mit
der Modernitat in den eigenen Reihen verliert sich im Zweitrangigen.

Was wirden nun die schon genannten Prophetinnen und Propheten uns
des weiteren ins Ohr raunen, die gesagt haben: Schaut zuerst einmal
genau hin. Habt Mut zur Wirklichkeit. Ich hére sie mahnen: ,\Warum habt
ihr Angst? Habt doch Vertrauen. Seht ihr denn nicht, was sich schon
zeigt und was schon reift? Seht ihr denn nicht, dass schon in aller Stille
keimt, was sich als das Rettende und Heilende zeigen will?* Es kommt
die Geschichte vom Sturm auf dem See Genesaret in den Sinn (Mk 4,40).
Man schrie zu Jesus, der im Boot schlief. Und seine Antwort: \Warum
habt ihr solche Angst? Habt ihr keinen Glauben?*
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4. Auch das Rettende keimt und wachst

In dieser Zeit des Umbruchs emergiert von innen her auch das, was
Rettung, Zukunftskraft und Geburt zu versprechen vermag. Kirche ist
nicht nur Ort der Probleme, sondern auch Ort der Problemlésung und
der Ressourcen dafir. Es ist schon da, was wachsen und institutionell,
vor allem aber existentiell in und durch uns Raum und Klima gewinnen
will. Die schon erwahnte Vielfalt der Kirchenbilder, die unterschiedlichen
Pastoralkonzepte, die Prozesse um die seelsorglichen Sozialformen
bzw. pastoralen Rdume und das differenzierte und professionalisierte
Personalprofil zusammen mit der immer noch sehr beachtlichen Zahl an
freiwillig und ehrenamtlich engagierten Christen und Christinnen, nicht
zuletzt auch in unseren staatskirchenrechtlichen Organen, bergen doch
Schubkraft in sich. Sie alle sind Wege und Spuren in die mittel- und lang-
fristige Kirchenzukunft. Sie machen die Kirche ortskundig im Leben der
Menschen und gesellschaftlich sozusagen anschlussfahig. Entpuppt sich
bei genauerem Hinsehen nicht manches, das wie eine Krise verlegen
- machte, doch als heimliche Chance?

Unsere Kirche ist mit den anderen Kirchen zusammen eine zweit-
ausendjahrige auf der Basis der judischen Tradition aufbauende
Interpretationsgemeinschaft der Botschaft Jesu und der Impulse far
die praktische Nachfolge in seinem Geiste. Trotz aller historischen
Veruntreuungen ist dies auch eine ungeheuer reiche Weisheits- und
Solidaritatsgeschichte, auch wenn dies in unserer medialen Offentlichkeit
nicht die verdiente Beachtung findet. Zudem ist das institutionelle Gewand
unserer Kirche eine weltweit bis in die territoriale (Pfarrei-)Struktur hinein
organisierte Institution, die als Solidaritatsverband kein vergleichbares
Pendantfindet. Herzschrittmacher sind dabeiauch die Ordenundreligiésen
Gemeinschaften, die mehr Dank und Anerkennung verdienten. Denken
wir auch an die Ubernationale Bedeutung einer moralischen Instanz wie
das Papsttum, wenn der Papst vor der UNO fiir Menschenrechte, ge-
gen Gewalt und Krieg sowie gegen wirtschaftliche Ungerechtigkeit ein-
tritt. Trotz des reformbedurftigen Systems gibt es auch in unserer Kirche
hierzulande und weltweit trotz der Ermudungserscheinungen eine charis-
matische Dynamik, spirituelle und geistige Schubimpulse, menschliche
Ressourcen, ethische und solidarische Synergien und so viel guten Willen
mit prophetischer Wut und Glut und in aller Stille so viel selbstverstand-
liche und unbelohnte Treue. Dies wére auch Realitatsverlust, nicht sehen
zu wollen, was in und durch Kirche geschieht und sich schenken will.
Kirche ist auch ein weltweites Netz von Frauen und Mannern, die einen
geistlichen Schatz darstellen, der menschlich reich macht und gleichsam
ein Anti-Biotikum sein kann gegenlber der Kirchen-Verstimmung. Ich
wirde als einzelner verdummen und seelische und spirituelle Energien
verspielen, wenn ich mich aus der Nahe zu einem solch weitverzweigten
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Solidaritatsverband und aus einer solchen Interpretationsgemeinschaft
des Glaubens mit ihrer geschichtlichen und gesellschaftlichen Vielfalt ab-
koppeln wollte. Mit Hinweis auf eine unideale Kirche kann man sich nicht
aus der Eigenverantwortung stehlen und sich schenken, als Christ oder
Christin selber erwachsen zu werden, solidarisch mitzutragen und sich
und andere dabei auszuhalten.

Das ware gleichsam die zweite Wegweisung der Prophetinnen und
Propheten, die zu Rate zu ziehen sind. Man merkt schon, wie prophe-
tische Stimmen mit Weissagung Uber die Zukunft bzw. Weisungen fur die
Zukunft in Verbindung gebracht werden kénnen. Aber diese Stimmen sa-
gen noch ein Drittes: ,Hort auf das Evangelium und bleibt seiner Botschaft
treu — gelegen oder ungelegen.*

5. Treue zur Vision und ihren Anliegen: ,,Geht und bringt die
Botschaft*“ (Mt 28,10)

Wenn Lebensprozesse langen Atem verlangen, geniigt der Pragmatismus
kurzfristiger Interessen und das taktische Balancieren zwischen pola-
risierenden Kraften kaum mehr. Es bedarf somit der Perspektiven und
Anliegen, die unsere Treue und Hartnackigkeit verdienen, auch wenn
der Erfolg unserer berechtigten Hoffnungen ausbleibt. Der Erfolg hat uns
keinen Treueeid geschworen. Der Kirche ist aber von ihrer tragenden
Botschaft her ein Immunsystem als widerstandsfahige Resistenz ge-
gen die eigenen Selbstgefahrdungen gegeben. Gemeint ist damit ihre
charismatische Tiefe und Kraft aus dem Glauben an Jesus Christus
und im Vertrauen auf seinen Geist. Zwar werden seit einem Jahrzehnt
viele empirische Untersuchungen gemacht, um das Kirchenverhalten
der Menschen zu untersuchen. Das ist gut, wenn damit Realitatssinn
und Verstandniszugange gewonnen werden und der Kirche Rat erteilt
wird, wie sie ihrer Sendung nachkommen kann. Aber sie (z.B. Mc Kinsey
und Milieu-Studien) kénnen keine prophetische Theologie ersetzen und
sagen, was die Kirche soll. Leicht kénnte sie ihre Zukunft auf falschen
Hoffnungen und Anbiederungen an die so genannte ,Moderne* aufbau-
en. Es geht primér um die Evangeliums-Gemafheit der Kirche und nicht
zuerst um das Uberleben der Kirche als Institution.

Eine theologische Kirchentheorie wird betonen, dass gelebte Kirche dort
zu finden ist, wo Menschen sich auf den Weg und die Botschaft Jesu
einlassen und wo in unserem gesellschaftlichen Alltag etwas erlebt und
erfahren wird von jener neuen und gréReren Liebe und Hoffnung, von de-
nen uns das Evangelium erzahlt. Kirche ist eine empirische Realitat. Sie
ist aber vor aller funktionalen und geschichtlich gewachsenen Vielfalt und
Widersprichlichkeit eine Gemeinschaft, die sich auf den Gott und Vater
Jesu verlasst. Das macht Kirche so unverzichtbar und wertvoll, denn diese
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konkrete Kirche hat uns diese einmalige Hoffnungsperspektive vermittelt
und Zugang dazu eroffnet. Das ist das Einheitsprinzip, nicht eine monar-
chische Zentralregierung in Rom, aber auch nicht der freiwillige demokra-
tische Zusammenschluss vieler Ortskirchen. Es geht somit um das ,Zur-
Sprache-Bringen“ der Botschaft Jesu, um das Hoéren auf das Wort Gottes
und um das Sich-Einlassen auf einen Gott, der dem Dasein eines jeden
einzelnen Menschen zum Segen d.h. zum ,Leben in Fulle* (Joh 10,10)
werden will. Insofern ist das unterscheidend oder spezifisch Christliche
das entscheidend Menschliche. Im Zentrum steht das Offenbarwerden
der Glite und Menschenfreundlichkeit Gottes, die uns Jesus vorgelebt hat
und die in uns selber auferstehen will. Unser Glaube nahrt die Hoffnung,
dass Gott jedem menschlichen und kirchlichen Tun zuvorkommt. Er ist
schon immer da. Wir nennen das seine Gnade. Gottes Liebe ist nicht zu
erschleichen, sie ist geschenkt.

Daraus folgt — und man spurt den geistigen Flugelschlag des Konzils —,
dass das ganze Gottesvolk als geschwisterliche Gemeinschaft Zeichen des
verheilRenen Heils ist. Von Gott her sind alle berufen und ,beansprucht’,
Subjekt christlichen Handelns zu werden. Das unverzichtbare kirchliche
Amt hat dafur Sorge zu tragen, dass verkindet wird, dass Gottesdienst
gefeiert wird, dass die Nachstenliebe praktiziert wird. Dass dies geschieht
und praktisch méglich wird, ist Aufgabe der kirchlichen Ordnung und ihrer
Dienste. Das ,Was" dieses Dienstes: Glaube — Hoffnung — Liebe, das
gehdrt allen. Darum ist die Verschiedenheit in der Kirche so wichtig wie
die Universalitat der christlichen Botschaft. Das setzt Trdume frei. Das
Volk Gottes wird aus der mystischen Tiefe bzw. aus der Ursprungstreue
zur biblischen Botschaft und aus dem gottesdienstlichen Feiern und
Danken seine Ursprungsenergie schépfen. Es Uberwindet alle Formen
der Diskriminierung und will sich als Gemeinschaft von Frauen und
Mannern verwirklichen. Es wird zu einem Ort, wo der ganze Reichtum der
auseinander gebrochenen christlichen Traditionen in partnerschaftlicher
Okumene einzubringen versucht wird. Dabei ist die Kirche kein sich selbst
erwarmender Ofen (Karl Rahner), sondern wagt eine um die Gesellschaft
und den Einzelmenschen sowie um die Welt als Schépfung Gottes sor-
gende Praxis. — Es ist offenkundig, wie christen- und kirchenkritisch eine
solche Vision ist. Dies darf ich nicht kleinschreiben, nur weil ich selber
der Botschaft gegenlber vielfach Schuldner bleibe. Umsturzlerisch bleibt
eine solche christliche Option allemal — auch fiir mich.

Der sozusagen mystische Bezug zur Botschaft Jesu bleibt der Hoffnung
spendende unverzichtbare Pol der Kirche. Den anderen Pol stellen die
Herausforderungen der menschlichen bzw. gesellschaftlichen Gegenwart
dar. Nur Uiber diese beiden Pole definiert die Kirche in Wort und Tat ihre
christliche Identitdt und erflllt sie die aktuellen Dienstanweisungen
Gottes. Keinem Horizont oder Problembereich darf sie ihre diakonische
Sorge verschlieRen, auch wenn konkrete Losungen nochmals eine ande-
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re Frage darstellen.

Christsein findet seine Mitte darin, die geschenkte Hoffnung in kon-
kreten Schritten aus- und mitzuteilen. Ohne konkrete Verankerung in
der Menschen- und Gottesliebe (Karl Rahner) wirde der Gott und Vater
Jesu ein stimmschwacher Gott im Leben der Kirche bzw. der Christen
und Christinnen. Und wir gestalteten das kirchliche Leben vielleicht ak-
tivistisch ruhrig und in internen Konflikten larmig, aber trotzdem Gott-los
und Gott-vergessen. Dabei sei nicht ibersehen: Die meisten Konflikte
in der Kirche haben ohnehin oft sehr wenig mit Theologie zu tun, son-
dern viel mehr mit Psychologie. Das ist das Argernis der unbereinigten
Systemprobleme in der Kirche: die einen verharten und verlieren sich
darin, die andern erschépfen sich an den dauernden Kirchenquerelen.
Beide Seiten gehen aber dem System auf den Leim. — So stellt sich eine
letzte Frage: Was wirden nun unsere Prophetinnen und Propheten fir
die weitere Spurensuche in die Zukunft an Erinnerungen mit auf den Weg
geben? Vielleicht ahnen wir dann auch, dass unsere heutigen Probleme
gar nicht so neu sind, sondern an frilhere Krisen erinnern. Dabei sollten
wir gute Traditionalistinnen sein, die nicht konservativ im 19. oder 16.
Jahrhundert mutwillig stoppen, sondern den ganzen Reichtum der kirch-
lichen Tradition bis zurlick zu ihren biblischen Quellen zurtick verfol-
gen. Wir gewéannen viel Freiheit fir die Lésung der aktuellen pastoralen
Probleme.

6. Langer Atem in der Treue zum Anliegen: Brot-Vermehrung
6.1 Der Mensch als das zur Hingabe (Liebe) fahige Wesen

Ob es Winter oder Sommer ist in Gesellschaft und Kirche, ob Frihling
oder Herbst, der Rhythmus des Lebens ist uns vorgegeben. Die Sorge
aber bleibt, dass aus dem Glauben heraus der Wein der Lebens-Freude
und das Brot der Lebenskraft weiterhin wachsen, gedeihen und ausgeteilt
werden kdnnen. Mit dem Brot und der Brotvermehrung durch Kirche ist es
ahnlich wie im Leben. Was sich vom Leben her — ein Leben lang — zeigen
und offenbaren will, das haben wir nicht in der Hand. Es lasst sich we-
der machen noch kaufen, weder erjagen noch erpressen. Man kann sich
ihm nur 6ffnen, aufmerksam auf die Signale des Lebens achten und auf
seinen Spuren achtsam zu werden versuchen ... Dem Leben und dem,
was sich vom Leben her auch im Horizont der christlichen Heilsbotschaft
zeigen will, kann man sich letztlich nur hingeben oder sich ergeben, wenn
wir nicht mehr fur uns selber eintreten kénnen. Diese Hingabe geschieht
als Annahme dadurch, dass der Mensch das Angebot des Lebens im Licht
des Glaubens mit dem Gewicht seines eigenen Lebens unterschreibt: mit
seinem Glick und seiner Not, mit seinem Hoffen und seiner Freude, mit
seinen Grenzen und am Ende sogar mit seinem Sterben. — Auch flir Jesus
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am Kreuz gab es, als alle seine Warumfragen keine Antwort erhielten, nur
die Treue und Hingabe in der Liebe.

Aber dass sich zu zeigen vermag und dass sich offenbaren kann, was es
mit dem Leben im Horizont der christlichen Hoffnung auf sich hat, dafir
sind wir zu unseren Anteilen durchaus verantwortlich. Nur wenn wir uns
selber dem o6ffnen, was ankommen und sich entfalten will in unserem
Leben, kann das Leben eine Ahnung von sich selber schenken und uns
dartber ins Licht setzen, was es mit Liebe, Gerechtigkeit, Versohnung,
Trauer und Abgriindigkeit, aber auch mit Dankbarkeit und Freude auf sich
hat. Das haben wir bis zu einem gewissen Grad in der Hand, dafir wer-
den wir haftbar, auch wenn naturlich vieles im Leben auch eine Frage der
seelischen Kraft bleibt. FUr das Entscheidende im Leben bezahlt man
letztlich immer mit sich selber, werden wir Subjekt der eigenen Wirde.
Das gilt letztlich auch fur unsere Kirchentraume. — Ein System verlangt
Identifikation. Das Ziel ist aber nicht Identifikation, sondern Identitat. Darin
kann man sich nicht mehr stellvertreten lassen. Diesen vielen meist klei-
nen Auferstehungsschritten im Leben dient die Kirche im Horizont der
. christlichen Hoffnung auf ,Leben in Fille* (Joh 10,10).

So mochte ich meine Ausfihrungen beenden mit einigen letzten
Hinweisen, die prophetische Frauen und Manner schenken.

6.2 Keine Zeit des Erntens, sondern des Saens

Die volkskirchliche Situation, in der das kirchliche Leben auch gesell-
schaftlich verankert und gestitzt gewesen ist (obwohl ich grundsatz-
lich eine Kirche des Volkes vertrete), war eine Zeit des Erntens und des
Einfahrens des Ernteertrages mit vollen Fudern in die Scheunen der
Kirche. Die volkskirchliche Hochkonjunktur von Kirche hat sich z.T. lautlos
verabschiedet. Wir missen pastoral wohl lernen, nicht den Ernteertragen
der Vergangenheit konsterniert nachzujammern, sondern das mihsamere
S&en zu Uben, wie auch immer der Boden beschaffen sein mag. Jesus
hat nicht gesagt: ,Gehet hinaus in alle Welt und ihr werdet ernten und
populér sein.” Vielmehr ist Aussaat angesagt. Die volkskirchliche Pastoral
war — aus heutiger Sicht — gesellschaftlich ein Erfolgsmodell. Prioritat hat
aber das Anliegen, dem wir Erfolg wiinschen, nicht zuerst die Erflllung
unserer Erfolgsabsichten. Das bedeutet, dem Anliegen und der Sendung
der Kirche treu bleiben, auch wenn sich die Zeit so mihsam hinzieht,
wenn sich unsere Erwartungen nicht wie gewinscht erflllen. Aufgetragen
ist zu s&en, ohne das Wachsen kontrollieren oder vorzeitig zur Reife
drangen zu kénnen. Aber nur denen, die sden, kann es blihen, dass das
Brot wachst, sich vermehrt und ausgeteilt werden kann. Das Gleichnis
vom Unkraut und dem Weizen gibt einen feinen Hinweis (Mt 13,24-30).
Auf das Saen kommt es an, nicht die wachsende Saat krampfhaft nach
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Unkraut abzusuchen und dieses zu vertilgen. Wer sagt Uberhaupt, was
Unkraut ist? ,Wachsen lassen® ist zutiefst ein pastorales bzw. christliches,
ja menschliches Grundmotiv. Dabei ,trostet” das Bild von der Ahre: Wenn
das Korn im dunklen Erdreich liegt, weif3 es noch nicht um die fruchtbare
Fulle der Ahre. Aber es hat die Kraft dazu, dass die Ahre reift und voll
erbliht und ganze Kornfelder in ihrem Leben speichert. Ich finde, dies ist
ein wunderbares Gleichnis fur unser heutiges Thema.

6.3 ,Adsum: an den Orten des Lebens daheim

Wenn die Situation der Kirche unter gesellschaftlichen Bedingungen im
Umbruch begriffen ist, dann gilt es, die mdglichen kleinen Schritte gro-
Rer Optionen zu tun und sich damit in die zerrissene Ambivalenz des
Lebens zu begeben. Riickziige in die Geschlossenheit eines Systems,
eines idyllischen pastoralen Schrebergartens oder auf kognitive Inseln
der Theologie verheilen keine Lésung. Der Weinberg Gottes sind die
Menschen und ihre Welt. Der Weinberg Gottes ist immer gréfier als die
je eigene Welt und als die kirchlichen Orte. Jeder Teil ist Ernstfall des
qualitativ Ganzen, aber kein Teil ist das Ganze. Das ist ein starkes spiri-
tuelles Strukturprinzip der Kirche. Es verdiente, bis an die Grenzen der
Maoglichkeiten getestet zu werden. Was ist damit gemeint?

Der einzelne Christ und die einzelne Christin bedUrfen um ihrer
Menschlichkeit und um ihres Christseins willen der erlebnismaRigen Orte,
der existentiellen Verortung, um offen und beweglich zu werden fur den
eigenen Lebensweg. Auch im Christsein bin ich in der Spannung zwi-
schen der Makroebene des gesamtgesellschaftlichen Kontextes und der
Mikroebene des persénlichen und Uberschaubaren Lebensraumes auf
kommunikative Orte angewiesen, um zu lernen, mit anderen gemeinsam
den Weg zu beschreiten und langen Atem zu gewinnen.

Nun wendet sich die Frage: Wo brauchen Menschen Kirche?

Far die Kirche bedeutet dies, in einer individualisierten und plurali-
stischen Welt den Biographien der einzelnen Menschen kommunikative
Erlebnisorte zu erméglichen und in der eigenen Sozialgestalt Vielfalt und
punktuelle Erfahrungen (eventuell niederschwellige Events...) zuzulassen
und diese fruchtbar zu gestalten. Die Freuden und Leiden der Menschen
im gesellschaftlichen Umfeld, die Angst vor Gewalt, Arbeitslosigkeit und
Armut sowie die Sehnsucht nach sinnenhafter und sinnvoller Bedeutung
des eigenen Lebens fiihren dann zu Erfahrungs-Orten, wo Kirche mit
ihrer Botschaft von einem menschenfreundlichen Gott ihr ,Adsum® (da
bin ich) wagen darf. Damit erhalt die Frage nach dem Ort der Kirche
Uber eine rein aulerliche lokale Ver-Ortung die Bedeutung einer exi-
stentiellen Orthaftigkeit, die menschliche Ortlosigkeit und existentielles
Unbehaustsein tberwinden helfen will. Die Kirche muss nicht verantwor-
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ten, dass sie sich auf eine verworrene und widersprichliche Realitat ein-
lasst, sondern nur, wie sie es tut und welche Hoffnung sie dabei leitet.

Orte der Kirche sind tberall dort zu suchen und zu finden, wo Menschen
sich selber suchen und die Souveranitat des Selbst zu verbinden versu-
chen mit dem Bemihen um eine kommunikative Kultur und solidarische
Praxis. Damit sind auch die diakonischen Herausforderungen, aber auch
die Sinnsuche des heutigen Menschen, Politik, Bildung, Offentlichkeit und
Kunst Orte der Kirche. Solche Orte sind keine festen Platze, wo man sit-
zen bleibt, sondern wo sich Erfahrungen schenken lassen, dass Angste
zugelassen oder Uberwunden werden und Menschen Vertrauen in sich
und in die Gemeinschaft mit anderen Menschen gewinnen. Es wachst
dann der Mut, aktiver Pilger zu sein und nicht nur passiver Passagier
des eigenen Lebensschiffes. Es geht darum, in Wort und Tat an den
Lebensplatzen der Menschen mit all den Héhen und Tiefen, mit aller
Angst und Freude und mit allen Schwellen und Ubergéangen praktisch
zu definieren, was Hoffnung bedeutet. Dies gilt auch fur jene, die ihre
Lebensfassaden mit viel Aufwand stylen, das Glick gleichsam kaufen
- wollen und mit viel Rihrigkeit ihr Lebensschiff mandvrieren. Kirche ware
dann ein Horchposten fur die Lebens-Sehnsiichte der Menschen und ein
Lichtsignal fur deren Suchbewegungen.

6.4 Briickenbau ist angesagt

Trotz aller Fortschritte befinden wir uns in einer Zeit bemu-
hender Polarisierungen auf allen Ebenen und der Tendenz von
Parallelgesellschaften und widersprichlichen Milieus in Kirche und
Gesellschaft, wobei die einzelnen kulturellen Milieus kaum mehr Kontakt
miteinander hegen oder eine gemeinsame Sprache pflegen. Gefragt sind
Leute, die Briicken bauen und nicht nur Brickenpfeiler armieren. Mit dem
Begriff ,Pontifex“ (Priester, Bischof, Papst) ist ja Briickenbau gemeint.
Leider ist die Tiefe dieses Begriffs durch das System auch enteignet wor-
den. Im Blick auf unsere Kirche geht es um Briicken zu den Menschen
mit ihrer Welt, um Briicken zwischen den polarisierenden Lagern in der
Kirche, zwischen dem helvetischen Eigensinn und dem weltkirchlichen
Gemeinsinn (und umgekehrt), aber auch zwischen Vergangenheit und
Zukunft. Gemeint ist die partnerschaftliche Kommunikation zwischen
Kirchenleitung und den Teilkirchen, zu den anderen Kirchen und nicht
zuletzt zwischen Klerus und Laien. Diese pontifikale Qualitat ware nicht
zuletzt in einer zerrissenen Welt ein exemplarisches Zeichen. Und letzt-
lich ist die pontifikale Qualitat das tiefste exemplarische Zeichen fur die
Sendung der christlichen Botschaft bzw. den Briickenbau zwischen Gott
und Mensch.
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6.5 Selber gehen, aber nicht alleine, sondern mit anderen
zusammen gehen

Das kirchliche System andert sich nicht aus sich selber. Aber es gibt die
Menschen im System und des Systems. Das ist die einzige Chance, auch
wenn man im einzelnen Mihe hat miteinander. Dabei kommt es darauf an,
selber zu gehen, aber nicht alleine zu gehen oder andere allein zu lassen.
Es warten viele darauf, nicht allein gelassen zu werden. Gegenuber der
Stellvertretungssuche an der Basis, die alles gleichsam von oben erwartet
bzw. nach oben delegiert, und gegenuber der Stellvertretungssucht, die
alles an sich zieht, gilt es, die Eigenverantwortung und das Vertrauen in
gemeinsame Schritte zu starken, Krafte zur charismatischen Synergie zu
sammeln und zu blindeln. Natlrlich bedirfen solche Optionen der struktu-
rellen Instrumente, die Vielfalt und Gemeinsamkeit in synodal elastischen
Strukturen verbinden. Es braucht Orte und Organe fur den vertikalen und
horizontalen Dialog, fir die Okumene nach innen, die Voraussetzung
ist fur eine gelingende Okumene mit den anderen Kirchen und letzt-
lich fur das interreligiose Gesprach. Und ich bin Uberzeugt, waren die
Entscheidungstrager der Kirche in echt partizipatorischen Formen einge-
bunden, viel Argwohn und groRe Angste wiirden im Miteinander wie von
selbst abgebaut; mitmenschliche Warme und Umsicht wiirden allen gut
tun und mehr Licht zulassen. Ich denke, dass neben den Pfarreien nicht
nur Kléster, Orden und Bewegungen hier von Bedeutung sind, sondern
auch Protest- und Solidaritatsbewegungen wie ,\Wir sind Kirche®, ,Kirche
von unten®, in der Schweiz: Aufbruch-Bewegung, Tagsatzungsverein,
,Luzerner-Erklarung® oder ,Forum fur offene Katholizitat®, um nur eini-
ge zu nennen. Dies bedeutet naturlich wie Ublich im Leben, die eigene
Schuldigkeit gegeniiber den Anliegen auch auszuhalten, aber einander
auch Synergie und kritische Orientierung zu schenken sowie Mut zu ge-
winnen, einander die so genannten ,dummen® Fragen nicht zu schen-
ken. Dann ergeben sich Begegnungen und Inspirationen mit all ihren
Uberraschungen durch Menschen, die zu kennen immer wieder dankbar
macht. Auch in diesem Punkt birgt unsere Kirche viel mehr Charme und
Quellen fur Freude, kédmpferische Glut und fir Humor, als oft wahrgenom-
men wird.

6.6 Kirche dient einer Liebe, die sie nicht selber erfiillt

Wenn Kirche trotz aller menschlichen Grenzen von ihrer Sendung her
ein lebendiges Pladoyer fur Mitmenschlichkeit und Hoffnung sein darf,
dann stellt sich abschlieRend noch eine Frage. Kommen uns eventu-
ell heute z.T. die menschlichen Ressourcen fur Religiositat und den
christlichen Glauben lautlos abhanden? In der so genannten ,west-
lichen Welt* mit ihrer wirtschaftlichen Power und dem daraus entsprin-
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genden Sicherungsbedurfnis scheinen manche Menschen wie von ei-
ner Unfahigkeit zum Glick heimgesucht. Es macht mich hellhérig, wenn
selbst junge Menschen von einer ,inneren Leere* sprechen; man ,splre
sich selber nicht mehr‘. Manche moéchten eine Sprache finden fur das,
was stumm macht. Kénnte es sein, dass wir Menschen gegenuber dem
Leben erblinden, wenn es uns rundum gut geht und es zur angepassten
Leistung mit freudloser Pflichterfillung zwingt? Auch mit dem Spief3ertum
einer Konsumsattheit kommt man nicht mehr durch. Gibt es eventuell
auch Phanomene der Subjekterschépfung, die nicht einmal zu benen-
nen vermoégen, was fehlt. — Wohin soll man aufbrechen? In der post-
modernen Melancholie entwassern sich viele Quellen der Leidenschaft
und Lebendigkeit, vertrocknen Glaube und Zuversicht und die Kréfte,
tber den Tag hinaus mit anderen zusammen solidarisch unterwegs zu
sein. Es verldéschen Visionen sowie moralische, kulturelle und religidse
Orientierungen, die bewegen und fur die man sich einsetzt und bewegt.
Das ist allerdings nur ein Segment. Auf der anderen Seite schwelt bei aller
Subjektermiidung eine Sehnsucht danach, wovon sich die eigene Seele
nahrt, nach Lebenssinn, nach Liebe und Geliebtwerden, die Sehnsucht
nach Lebenskunst und Lebenshilfe. Und Umfragen belegen, dass gerade
in dieser Hinsicht groe Erwartungen an die Kirchen vorhanden sind.

Es soll nicht der Aspekt einer postmodernen Melancholie klischeehaft ver-
allgemeinert werden. Dennoch: Die Sensibilitdt scheint wieder starker da-
fur zu erwachen, dass die Menschen an der reinen Diesseitigkeit — ohne
Hoffnung und existentielles Vertrauen —zu ersticken drohen (Bertelsmann-
Studie Ende 2007). Man spricht von Sehnsucht nach Spiritualitat. Wenn
die Ressourcen fur Hoffnung und Lebensvertrauen ausgepowert oder
wie versiegt erscheinen, dann wird das Leben flach. Und was flach wird,
hebt nicht das Niveau. Selbst der wieder laut gewordene Atheismus
scheint jene anzustrengen, die Gott wegzuglauben vermeinen. Manche
suchen nach Wegen und Orten, die aus der faden Tristesse, den destruk-
tiven Lebensliigen und der metaphysischen Ortlosigkeit herausflhren.
Vielleicht schneller als wir vermuten rufen Menschen nach den Diensten
der Religion und nach christlichen Lebensperspektiven, nach Hoffhung.
Ich weilk es nicht genau. Aber die christliche Botschaft entlastet von der
Uberanstrengung der neuzeitlichen Selbstbehauptung. Vertrauen aus
dem christlichen Glauben ldsst ebenso weltoffen werden wie in einem
gewissen Sinn weltsicher.

Die Antwort des christlichen Glaubens, die es auf Tod und Leben in die
Herzen der Menschen zu streuen gilt, erfullt sich darin, dass alle Orte des
menschlichen Lebens und alle existentiellen Erfahrungen ,Passagen”
Gottes werden, wo Gott sich gleichsam im ,Vorbeigang® (passah) zeigt.
Der Geist Gottes weht, wo er will. Wenn sich dies schenkt, dann soll die
Kirche an den menschlichen Erfahrungsrdumen auch geweihte Raume
der Sammlung und heilige Zeiten des Feierns pflegen. Der Kreislauf ei-
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ner selbstgemachten Zufriedenheit wird aufgebrochen, es wird Gottes
Perspektive in die Baupléne unseres Lebenshauses eingezeichnet. Es
wird Unruhe gestiftet, die nicht von bohrenden Fragen loskommen lasst
nach sich selbst, nach Sinn des Lebens und nach Heil, nach Verséhnung
—auch mit dem im Leben Unabgegoltenen, nach Gerechtigkeit und Liebe.
Diese Raume und Zeiten sind dann nicht vom profanen Leben getrennte
Sakralrdume, sondern sakramentale Verdichtungen, d.h. Zeichen und
Orte der Hoffnung dafir, dass Mensch und Gott zusammengehéren, weil
Gott treu bleibt. In diesem Sinn kann Kirche gar nicht genug orts-siichtig
sein und in den Realitaten des Lebens daheim. lhre Dynamik findet sie
alleine darin, einer Liebe zu dienen, die sie nicht selber erfillt, sondern
Gott, zu dem wir im Vertrauen auf das Wort und den Weg Jesu unterwegs
sind. Gott sei Dank!
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Udo F. Schmailzle

»Ich hasse dich Gott,
auch wenn es dich nicht gibt!“

' Atheistische Stimmen der Gegenwart:
Eine Anfrage an die Praktische Theologie?'

Von Gottzu sprechen, hatin unseren Tagen etwas von der ,Hasslichkeit*
verloren, die Walter Benjamin anspricht, wenn er flr seine Zeit fest-
stellte, dass der aufgeklarte Denker am besten nichts mit Theologie zu
tun hat und vor allem sich nicht mit Theologinnen und Theologen sehen
lasst.? Er diagnostiziert in diesem Aphorismus hellsichtig Haltungen und
Mentalitaten einer denkerischen Kultur, in der die Gottesfrage ausgesetzt
wurde. Thomas Rentsch spricht von ,misslungenen Ersatzbildungen fur
ein wahrhaft Absolutes®, von ,Substituten des Absoluten bzw. Gottes" in
der Moderne und aktualisiert seine These an Denkern wie Heidegger,
Wittgenstein, Adorno, Habermas und Derrida.® In den 60er und 70er
Jahren (des 20. Jahrhunderts) war Daniel Bell in der Zunft der Soziologen
noch ein radikaler Aul3enseiter, wenn er in seinem bahnbrechenden Artikel
,The Return of the Sacred? The Argument of the Future of Religion® die
,Ruckkehr der religiosen Frage" prognostizierte und Nietzsches Vision
vom Tod Gottes als ,religiose Pornographie® paraphrasierte.*

Das neu aufbrechende Gewaltpotential eines religids fermentierten
Fundamentalismus — gleich welcher Couleur — hat dazu gefiihrt, dass
die Gottesfrage ihre Hasslichkeit verlor und heute selbst in Talkrunden
wieder aufgegriffen wird. Das dritte Jahrtausend soll nach den Auguren
in der Trendforschung das Jahrtausend der Religion werden. Das ame-
rikanische PEN-Zentrum beschéaftigte sich 2006 auf seinem zweiten
Literatenfestival mit dem Thema ,Faith and Reason” und wollte damit
dem paradigmatischen Wechsel im Leseverhalten Rechnung tragen. Es
ist deshalb nicht verwunderlich, wenn in jiungster Zeit sich erneut atheis-
tische Stimmen in diesen Diskurs einmischen und zum Teil — wie Dawkins
— zum Sturmangriff gegen diesen ,Megatrend Religion* blasen. Auch die
griine Politikerin Antje Vollmer hat sich mit professioneller Stimme in die

1 Abschiedsvorlesung am 9. Mai 2008.

2 Vgl. Walter Benjamin, Gesammelte Schriften, Bd. 1, 2. Hrsg. v. Tiedemann und
Schweppenhauser, Frankfurt a. M. 1974 (Werkausgabe 1980), 693.

3 Thomas Rentsch, Dialektik der Transzendenz bei Benjamin, in: Bernd Witte, Mauro
Ponzi (Hrsg.), Theologie und Politik. \Walter Benjamin und ein Paradigma der Moderne,
Berlin 2005, 32-44, 32 37.

4 Daniel Bell, The Return of the Sacred? The Argument of the Future of Religion, in:
British Journal of Sociology, Vol. 28 (4), 1977, 429-449, hier: 439.

PThi, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Udo F. Schmalzle 197



Diskussion eingeschaltet.®

Was ist von diesem Trend zu halten? Die Rede vom Tod Gottes, der viele
in der Moderne gefolgt sind, hat ein Vakuum geschaffen, das bereits
Blumenberg diagnostizierte:

,Was in dem als Sakularisierung gedeuteten Vorgang tatsich-
lich geschehen ist, ist nicht Umsetzung authentisch theologischer
Gehalte in ihre sakulare Selbstentfremdung, sondern Umbesetzung
vakant gewordener Positionen von Antworten, die sich hinsicht-
lich der ihnen korrespondierenden Fragen nicht eliminieren lieRen
oder zu deren kritischer Aushebung als anstehender Probleme die
Voraussetzungen und der Mut des Eingesténdnisses der Insuffizienz
fehlten."®

Ihm folgt heute Gianni Vattimo. Fur den italienischen Philosophen er-
schlief3t die ,Verkindigung des Todes Gottes durch Nietzsche ... [eine]
Welt, in welcher der ,moralische Gott’, das heilt, das metaphysische
Fundament, tot und begraben ist‘. ,Doch“, so fahrt er fort, ,es handelt
sich eben um den Gott der Philosophen, wie Pascal ihn nannte.“” Eine
der wichtigsten Auswirkungen dieses ,Todes des metaphysischen Gottes
und des allgemeinen oder fast allgemeinen Misskredits, in den jede phi-
losophische Letztbegrindung geraten ist*, besteht fur den italienischen
Philosophen darin, dass Wege ,fur eine erneute Maglichkeit der religié-
sen Erfahrung” freigemacht werden. In diesem Babel eines spatmoder-
nen Pluralismus entstehen nach ihm ganz neue Gétter.? Im Blick auf be-
stimmte Formen des Atheismus wird er noch deutlicher und radikaler:
,0as Ende der Metaphysik und der Tod des moralischen Gottes haben
die philosophischen Grundlagen des Atheismus liquidiert.“

Aus der Zunft der Theologie haben sich bislang vor allem Vertreter aus
der Fundamentaltheologie und Philosophie an diesem Diskurs beteiligt.
Klaus Mullers Beitrage in dem von Magnus Striet herausgegebenen Buch
.Wiederkehr des Atheismus" beschéftigen sich mit der begrindungslo-
gischen Reichweite der verschiedenen Entwilirfe der Gotteskritik.'® Sein
Schuler Thomas Schértl entwirft eine Systematik zu diesen Entwiirfen
und unterscheidet drei Spielarten:

5 Antje Vollmer, Gott im Kommen? Gegen die Unruhestifter im Namen Gottes, Miinchen
2007.

6 Hans Blumenberg, Die Legitimitat der Neuzeit, Frankfurt a. M. 1966, 42.

7 Gianni Vattimo, Jenseits des Christentums. Gibt es eine Welt ochne Gott?, Miinchen-
Wien 2002, 26.

Ebd.. 27.
Ebd., 29.

0 Klaus Miller, Atheismus als Gegenreligion. Die Gottesfrage als éffentlich-politisches
Thema — und was Theologie daraus zu lernen hat. Und: Gottes Zorn, der Menschen
Eifer und die theologische Vernunft. Zu Peter Sloterdijks affektanalytischer Gotteskritik,
in: Magnus Striet (Hrsg.), Wiederkehr des Atheismus, Freiburg/Br. 2008, 29-56 und
77-98.
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+ eine akademische Form, die er unter der Bezeichnung ,argumentativer
Atheismus® zusammenfasst, vertreten z.B. durch Bertrand Russell,

» einen  kulturellen Atheismus®, der sich mit der ,hedonistischen und
konsumistischen Gegenwartskultur® auseinander setzt, die sich ihre
eigenen ,Gotter" geschaffen hat und sich von den Postulaten des
Christentums absetzt,

» nicht zuletzt einen ,denunziatorischen Atheismus®, flr den religitse
Menschen ,im Grunde dumme, unmoralische und armselige Wesen*
bleiben, die zu bekehren sind."

Ich mochte diese letzte Form einen ,missionarischen Atheismus” nennen.
Mit diesem Atheismus méchte ich mich ganz besonders auseinander set-
zen.

Bereits Schartl und Muller fragen am Ende nach der ,Bringschuld der
Theologie®, eine Frage, in die sich die Praktische Theologie einklinken
muss, zumal das Thema ,Atheismus® bereits in der Pastoralkonstitution
des Il. Vatikanums aus pastoraler Perspektive diskutiert wurde (GS Nr.
19-21), eine Diskussion, in die sich der heutige Papst Benedikt XVI. in
seinem Kommentar kurz nach dem Konzil eingeschaltet hat. Er schreibt
zum Drama des Atheismus: Die Kirche misse sich ,auf ihren eigenen
Anteil an der ganzen Frage des Marxismus, auf die Mangelhaftigkeit inres
eigenen ,Humanismus’ besinnen und so die umfassende, auch sie selbst
angehende Frage, die der Marxismus bedeutet, annehmen*'2. Wenn er
von der ,Mangelhaftigkeit des eigenen ,Humanismus™ spricht, begibt er
sich auf die Handlungsebene pastoraler Praxis. Es geht also um weit
mehr als um eine begrindungstheologische Bringschuld der Theologie
(im Sinne von 1 Petr 3,15), sondern um Formen einer Glaubenspraxis,
die nicht in den Atheismus flihren, sondern in der Polyphonie gegenwar-
tiger atheistischer Stimmen zur Gottesbeziehung anstiften.

Ausgangspunkt meiner Uberlegungen bilden zunachst einmal aktu-
elle atheistisch fermentierte paradoxe Sprachspiele, die uns in der
Gegenwartsliteratur begegnen, Sprachspiele, in denen neue ,religidsen
Erfahrungen®, die Vattimo bereits diagnostiziert, ihren Ausdruck finden.
Das Augenmerk richtet sich auf die innere Logik von Stimmen, fur die der
Gottesglaube - rational betrachtet — sinnlos ist, die jedoch auf der emo-
tionalen Ebene nicht davon ablassen, mit diesem Gott, den es eigentlich
gar nicht gibt, ins Gericht zu gehen.

11 Vgl. Thomas Schartl, Neuer Atheismus, in: Stimmen der Zeit 2008 (3), 147-161, hier:
147ff.

12 Joseph Ratzinger, Kommentar zum Ersten Kapitel des ersten Teils der
Pastoralkonstitution, in: LThK, Das Zweite Vatikanische Konzil, Bd. lll, Freiburg et al.
1968, 313-356, hier: 343.
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1. Die Gottesfrage im Zwielicht paradoxer Sprachspiele

,Die einzige Entschuldigung Gottes” sei ,dass er nicht existiert’. Mit die-
sem von Nietzsche Ubernommenen ,Atheisten-Witz* erdffnet Magnus
Striet am Ende seiner Habilitationssschrift die Stellungnahme zur
Theodizeefrage. Solche paradox-theologiden Sprachspiele fihren zu
Erfahrungen und Denkformen, in denen sich etwas von gegenwartigen
religiésen Erfahrungen entbirgt. Es gibt Menschen, die sich als Atheisten
bezeichnen, sich jedoch — gewollt oder ungewollt — immer wieder in
Aussagen verfangen, in denen sie einen Gott postulieren. Ich méchte
dies an zwei Beispielen aus der Gegenwartsliteratur verdeutlichen.

... damit irgendjemand, wer es auch immer sei, sich wegen uns schéme,
wenn er uns erschaffen hat* (Imre Kertész)

Paradoxe Sprachspiele begegnen uns in der Holocaust-Forschung
und in den Biographien von Folteropfern. Imre Kertész, ein unga-
rischer Uberlebender des Holocaust, begriindet seine schriftstellerische
Erinnerungsarbeit mit dem Versuch, einen Gott als Schépfer, wenn es ihn
denn gabe, anzuklagen, um ihm die Schamesréte ins Gesicht zu treiben
fir das, was seine Geschdpfe mit Menschen im Holocaust angestellt ha-
ben:

,Wenn ich schreibe, erinnere ich mich, muss ich mich erinnern, auch
wenn ich nicht weill, warum ich mich erinnern muss ... Wir leben
um zu wissen und um uns zu erinnern ... Damit irgendjemand, wer
es auch immer sei, sich wegen uns schame, wenn er uns schon er-
schaffen hat. Ja, wir erinnern uns fur ihn, den es entweder gibt, oder
nicht gibt — das ist aber einerlei! Denn ob es ihn gibt, oder nicht,
lauft letztendlich auf dasselbe hinaus. Das wesentliche ist: dass wir
uns erinnern dass wir wissen und uns erinnern, damit sich jemand,
irgendjemand, wegen uns, und vielleicht fur uns, schamt.*®

Wahrend Georg Buchner (1813-1837) zu Beginn des 19. Jahrhunderts in
,Dantons Tod" (1835) den Glauben an einen Gott, der dem Menschen in
seinem Elend nicht hilft, aufgibt und tot sagt, ruft ihn Kertész zweihundert
Jahre spater wieder zum Leben, um — sich seines ,Schopfers* erinnernd
— nach der Shoa zu Uberleben.

Hierzeigensich iiberdeutlich Konturen des Paradigmenwechselsimreligio-
sen Bewusstsein zwischen Moderne und unserer so genannten ,reflexiven
Moderne® oder ,Postmoderne”. Ausléser fir diesen Paradigmenwechsel
sind Erfahrungen und Lebenszeugnisse von Menschen, die in den poli-
tischen Katastrophen des 20. Jahrhunderts Opfer von Terror und Gewalt
wurden. Susan Shapiro beschreibt die neue Qualitat der religiosen Krise

13 Imre Kertész im Gesprach bei: David Dambitsch (Hrsg.), Stimmen der Gerechten.
Berichte von Uberlebenden der Shoa, Feature, 3 CDs, Berlin 2002.
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der Uberlebenden des Holocaust. Im Mittelpunkt steht die Erfahrung, ,of-
fenkundig von Gott und nahezu der ganzen Welt vergessen und verlas-
sen worden zu sein“'*. Hinter diese Krise gebe es kein Zuruck.

In diesem Kontext artikuliert sich die Gottesfrage heute nicht nur als
Protest gegen einen Gott, der nicht hilft, wie bei Buchner in ,Dantons
Tod“. In den Mittelpunkt ricken Menschen, die sich auf Gott berufen, gott-
glaubig sind, die ihren Gottesglauben jedoch ,orthopraktisch® in ihrem
Handeln verleugneten. Kertész spricht jedenfalls den Schépfer und seine
Geschépfe in einem Atemzug an. An diesen Zeugnissen hat sich flir mich
die Frage nach der Bringschuld der Praktischen Theologie, die indirekt
bereits Benedikt XVI. angesprochen hat, zugespitzt.

,ESs gibt keinen Gott, und wir sind seine Propheten® (Cormac McCarthy)

Der amerikanische Schriftsteller Cormac McCarthy greift in seinem Roman
,Die Stralle“ ebenfalls in seinen Dialogen auf die paradoxe Denkform zu-
rack. Ein Mann und ein Junge sind unterwegs zum Meer, in den Suden, in
die Warme. Am Abend vor dem Schlafengehen gibt es folgenden Dialog:

,Was wirdest du machen, wenn ich sterben wirde?
Wenn du sterben wirdest, wlrde ich auch sterben wollen.
Damit du mit mir zusammen sein kannst?

Ja. Damit ich mit dir zusammen sein kann.

Okay."!s

Die religiése Dimension der Hoffnung, nach dem Tod ,zusammen zu
sein“, wird noch deutlicher, wenn McCarthy auf den folgenden Seiten das
Aufwachen des Mannes im Morgengrauen beschreibt:

.Er lag da und lauschte dem im Wald tropfenden Wasser.
Muttergestein, das. Die Kalte und die Stille. Die Asche der vorigen
Welt von den rauen, irdischen Winden in der Leere hin- und her-
geweht. Herangeweht, verstreut und abermals herangeweht. Alles
aus seiner Verankerung gelést. Ohne Halt in der aschenen Luft.
Getragen von einem Atemhauch, zitternd und kurz. Wenn nur mein
Herz aus Stein ware. Er wachte vor dem Morgengrauen auf und
sah zu, wie der graue Tag anbrach. Langsam und halb undurch-
sichtig. Wahrend der Junge noch schlief, stand er auf, zog sich
seine Schuhe an und marschierte, in seine Decke gewickelt, zwi-
schen die Baume. Er stieg in einen Felsspalt ab, wo er sich hustend
zusammenkrimmte und lange Zeit weiterhustete. Dann kniete er
einfach in die Asche. Er hob das Gesicht dem erblassenden Tag
entgegen.

14 Susan Shapiro, Vom Héren auf das Zeugnis totaler Verneinung, in: Concilium 10
(1984), 363-369, hier: 365.
15 Cormac McCarthy, Die StralRe, Reinbek bei Hamburg *2007, 13f.
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Bist du da?, flusterte er.

Werde ich dich endlich sehen?

Hast du einen Hals, damit ich dich erwiirgen kann?
Hast du ein Herz?

Hol dich der Teufel, hast du eine Seele?

Oh Gott, flusterte er. Oh Gott.“®

Mit den Metaphern ,Asche“, ,Herz aus Stein* und ,Gesicht‘ setzt
McCarthy Signale, die auf das Buch ljob und die Sprach- und Bilderwelt
der Psalmen und Propheten verweisen. Das Buch ljob (42, 4-6) endet mit
der Bitte ljobs: ,H6r doch, ich will nun reden, ich will dich fragen, du be-
lehre mich! Vom Hérensagen nur hatte ich von dir vernommen; jetzt aber
hat mein Auge dich geschaut. Darum widerrufe ich und atme auf, in Staub
und Asche.“ ljob beendet seinen Aufblick zu Gott und sein Bekenntnis
im Aufatmen ,in Staub und Asche“. McCarthy beginnt das Erheben sei-
nes Gesichtes mit der Beschreibung einer Welt in einer ,aschenen Luft.
Getragen von einem Atemhauch, zitternd und kurz. Wenn nur mein Herz
aus Stein ware". In diesen aporetischen Satzen spiegeln sich nicht nur
religidse Erfahrungen, sie zeigen den Versuch, mit einem ,Du‘ in eine
Beziehung zu treten, eine Beziehung, die von Hass und Sehnsucht, von
Abgrenzung und Zuwendung gleichermaRen gepragt ist. Es ist deshalb
auch nicht verwunderlich, wenn dieser Aufblick in den folgenden Dialogen
wiederum in einem paradoxen Sprachspiel endet.

McCarthy schildert, wie die beiden unterwegs auf einen alten Mann treffen,
einen Bettler, der da sal ,wie ein ausgehungerter, zerlumpter Buddha“'”.
Zwischen dem Greis und dem Mann entwickelt sich am Lagerfeuer fol-
gender Dialog:

,Der Alte trank seinen Kaffee aus, stellte die Schale vor sich hin und
beugte sich mit ausgestreckten Handen der Hitze entgegen. Der
Mann beobachtete ihn.

Woher wirde man wissen, dass man der letzte Mensch auf Erden
ist?, fragte er.

Man wiirde es wahrscheinlich gar nicht wissen. Man wére es bloR.
Keiner wiirde es wissen.

Das wirde keinen Unterschied machen. Wenn man stirbt, ist das
genauso, wie wenn auch alle anderen sterben.

Gott wiirde es wahrscheinlich wissen. Ist es das?

Es gibt keinen Gott.

Nein?

Es gibt keinen Gott, und wir sind seine Propheten.“®

16 Ebd., 14.
17 Ebd. 150!
18 Ebd., 151f.
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Die zitierten literarischen ,Gotteskonstrukte® passen in die ,Denkfigur
des Paradoxons®, der nach Jirgen Wertheimer die moderne Zivilisation
,verfallen” ist'®. In der paradoxen Denkform lassen sich jedoch am leich-
testen die Spannungen und Widerspriche zwischen Kopf und Herz und
zwischen Kognition und Affekt versprachlichen, die entstehen, wenn die
Gottesfrage nicht mehr abgesetzt und verdrangt wird, sondern in all ihren
Facetten zwischen Glauben und Unglauben, zwischen Sehnsucht und
Verzweiflung, zwischen Liebe und Hass und zwischen Vertrautheit und
Fremdheit ins Wort zu bringen ist.

Auf die Bedeutung der paradoxen Denkform bei der Beschreibung kom-
plexer psychischer Phanomene hat bereits Ludwig Wittgenstein hingewie-
sen, wenn er auf Moores Paradox zu sprechen kommt: ,Es regnet, aber
ich glaube es nicht."?® In der Therapie gehort die ,paradoxe Intervention®
mit zu den effektivsten sprachlichen Interventionen, um Menschen in ex-
tremen Situationen so mit sich selbst zu konfrontieren, dass es ihnen ge-
lingt, in und zwischen widerspriichlichen Gefuhlslagen sich neu zu orien-
tieren und die Fesseln psychisch bedingter Handlungszwange loszuwer-
den. Es ist deshalb nicht verwunderlich, dass wir bei der Beschreibung
religiéser Erfahrungen und Geflihle ebenfalls auf paradoxe Sprachspiele
stoRen, die an den Grenzen der Sprache nicht darauf verzichten, ,etwas”
zur Sprache zu bringen, was mit den Mitteln der Sprache kaum auszudri-
cken ist. Fur Dieter Mersch sind solche Sprachspiele nicht normale ,Mittel
der Rede". ,Durch die Rede hindurch wird auf etwas verwiesen, was nicht
Teil der Rede ist, was sie nicht einmal andeutet, indem sie spricht, son-
dern gerade dadurch, dass sie es verschweigt, zu verstehen gibt.**'

Solche Paradoxien zeichnen sich nicht nur in der Literatur ab. Sie bestim-
men das konkrete Denken, Fiihlen und Handeln von Menschen unserer
Tage. ,Ich hasse dich Gott, auch wenn es dich nicht gibt!“ Diesen Satz
hat eine unsichtbare Hand mit einer Dose auf einer Betonwand gespriht,

19 Jurgen Wertheimer verfolgt bei Autoren und ihren Texten, wie sie in den verschie-
denen Epochen die Fahigkeit des Menschen zu Solidaritat und Mitgefihl thematisie-
ren. Fur die Aufklarung insgesamt und speziell im Blick auf Lessing und Kant stellt
er fest: ,Die Gewaltlosigkeit als Selbstzweck ist in keiner der gelehrten Theorien vor-
gesehen (...). Die sakularisierte Auseinandersetzung um Grundsatzperspektiven fur
zur Ausbildung eines in sich gespaltenen Weltbildes: Absolute moralische Indifferenz
und absoluter, kategorischer Imperativ stehen in dieser Kultur einander gegentiber.
Zynismus und Idealismus, Terror und Sentimentalitat, strategische Grausamkeit und
spontanes Mitempfinden, reflektierte Gefiihle und gefiihlte Gedanken bilden die kom-
plexe Bodenschichtung einer der Denkfigur des Paradoxons verfallenen Zivilisation®.
Jiirgen Wertheimer, Asthetik der Gewalt, Frankfurt a. M. 1986, 191f.

20 Vgl. Joachim Schulte, Ein einfiihisamer Analytiker. Ludwig Wittgenstein und seine
Philosophie im Spiegel neu edierter Dokumente, in: NZZ, 2./3. August 2003 (Nr. 178),
il

21 Dieter Mersch, Performativitat und Ereignis. Uberlegungen zur Revision des
Performanz-Konzeptes der Sprache, in: Jirgen Fohrmann (Hg.), Rhetorik. Figuration
und Performanz, Schriftreihe Germanistische Symposien, Berichtband 25, Stuttgart
2004, 502-535, hier: 528.
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ein Satz, der zum Menetekel religiéser Mentalitaten unserer reflexiven
Moderne wird.

2. Riickfragen

Es ist zu klaren, was — gemessen an den traditionellen Vertretern der
Religionskritik — neu an diesen Stimmen ist. Vertreter der traditionellen
Religionskritik feuerbach'scher, marxistischer oder freudianischer
Pragung waren sich immer sicher, und sind es heute noch, dass der
Glaube an einen personalen Gott sich lberleben wird. An dieser Stelle
kann ich nur skizzenhaft auf diese Frage eingehen, indem ich einem &l-
teren und einem jlingeren Vertreter der atheistischen Religionskritik das
Wort gebe, Sigmund Freud und Wolfgang Giegerich, beide Vertreter einer
atheistisch fermentierten, psychoanalytischen Religionskritik. Sigmund
Freud schreibt zu Beginn des 20. Jahrhunderts in seinem Beitrag ,Die
Zukunft einer lllusion*:

,lch erinnere mich an eines meiner Kinder, das sich friihzeitig durch
eine besondere Betonung der Sachlichkeit auszeichnete. Wenn
den Kindern ein Marchen erzahlt wurde, bei dem sie andéchtig
lauschten, kam es hinzu und fragte: Ist das eine wahre Geschichte?
Nachdem man es verneint hatte, zog es mit einer geringschatzigen
Miene ab. Es steht zu erwarten, dass sich die Menschen gegen
die religiésen Marchen bald ahnlich benehmen werden, trotz der
Flrsprache des \Als ob‘.“%2

Bei Freud verbietet es sich geradezu, sich die Frage nach der Méglichkeit
oder Unmdglichkeit einer Gottesbeziehung zu stellen. Fir ihn fuhren die
religiésen Fragen in eine Marchenwelt. Er wartet nur darauf, bis sich die
Letzten aus dieser Marchenwelt verabschieden.

Wolfgang Giegerich, der sich am Ende des 20. Jahrhunderts auf der
Jahrestagung der Internationalen Gesellschaft fiir Tiefenpsychologie
mit dem Thema ,Tétungen. Uber Gewalt aus der Seele“ beschaftigt hat,
entwirft ein Koordinatensystem zum Selbstverstandnis des heutigen
Wissenschaftlers. Im Denken Giegerichs gibt es fiir Religion und Glauben
keinen Platz mehr:

.Wenn der noch gegenstandlich, als Gegeniber vorgestellte Gott
ganz verdampft ist, wenn man nicht mehr zu dem erhabenen Einen,
und schon gar nicht mehr zu den vielen Himmlischen aufblickt, son-
dern selber logisch in den Weltraum eingetreten ist, blickt man in
die eiskalte Leere. Die ganze Welt ist entgéttert und ordinar gewor-
den. Die Lehre von der Schépfung ist der Wissenschaft von der

22 Sigmund Freud, Die Zukunft einer lllusion, in: Gesammelte Werke, Bd. XIV, London
1948, 53.
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FaktenauRenwelt, ist der Chaosforschung gewichen. Der Mensch
steht der Welt ohne innere Verbindung gegeniber, weil sie ihm
nichts mehr zu sagen und zu geben hat.“#

An die Stelle Gottes tritt bei Giegerich das Nichts. Der monotheistische
,Ein-Gott wird nicht mehr angehimmelt, das Bewusstsein hat sich viel-
mehr logisch auf seine Hohe gebracht“?*. Die Gétter werden flur Giegerich
umgegossen in Psychologie und Logik. Der Mensch, der noch wagt, die
Gottesbeziehung zu denken, verkommt zum ,Receptaculum®, das sich
mit fremden Sinn abfillen lasst.

,In dem MaRe, wie aus den Sinntragern drauf3en der Sinn gewichen
ist, um in die logische Form des Bewusstseins selbst Uberzugehen,
steht der Mensch zwangslaufig einer nihilistischen Welt gegentiber
— solange wenigstens noch, wie er in der Erwartungshaltung des
unschuldigen Aufblicks nach einem ihn als blo3es Receptaculum
von Sinn erflllenden Sinntrager drauf3en verharrt.“?®

Anders als in der traditionellen Religionskritik geht es in den paradoxen
Sprachspielen und Gotteskonstrukten um die Selbstfindungsprozesse
und Formen der Selbstthematisierung, in denen Menschen unserer Tage
wieder damit beginnen, sich in Beziehung zu einem fir sie eigentlich fik-
tiven Absolutum zu setzen, um sich zumindest emotional im Hass auf
diesen fiktiven Gott zu stabilisieren. So lasst McCarthy den Mann, der
sich im Morgengrauen in die Asche setzt, sagen:

,Bist du da?, flusterte er.

Werde ich dich endlich sehen?

Hast du einen Hals, damit ich dich erwtirgen kann?
Hast du ein Herz?

Hol dich der Teufel, hast du eine Seele?

Oh Gott, flusterte er. Oh Gott.“?

Mit dem heroischen ,Blick in die eiskalte Leere” geben sich weder Kertész
noch McCarthy zufrieden. Sie lassen sich nicht ,abfuillen” mit Inhalten aus
der Transzendenz, sondern aktualisieren bzw. konstruieren im Paradox
eine virtuelle Beziehung zu einem ,Du”, eine Beziehung, die ,identitats-
stiftenden“ Charakter bekommen kann. Vattimo spricht dieses Phdnomen
im Sinne von ,Gotteskonstrukten* als ,Erfindung neuer Gétter* an, und
bemerkt, dass bereits Nietzsche dies vorausgeahnt hatte.

Es stellt sich die Frage, ob Gberhaupt und wie Menschen mit einem ,Blick
in die eiskalte Leere" leben und Uberleben kénnen. Sicher gibt es genu-

23 Wolfang Giegerich, Tétungen. Uber Gewalt aus der Seele, in: Peter M. Pflliger (Hrsg.),
Gewalt — Warum? Der Mensch: Zerstorer und Gestalter, Ulm 1992, 184-243, hier:
220.

24 Ebd., 226.

25/ Ebd., 228.

26 Ebd., 14.
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gend Beispiele, wie Menschen ohne Gottesglauben in bewundernswerter
— von machen Gottgldubigen nicht erreichter Weise — Solidaritat leben
und sich fur den Mitmenschen einsetzen. Flr Vattimo steht jedoch fest,
dass bestimmte Formen des traditionellen Atheismus nur noch schwer
begrindbar sind. Sein Interesse richtet sich auf die Qualitat der ,neuen
Gotter", die vom ,Receptaculum” der menschlichen Seele Platz ergrei-
fen.

Dass Vattimo mit dieser Frage nicht allein ist, hat Martin Walser in sei-
ner Rede zur Verleihung des Blichnerpreises gezeigt. Er beschaftigt sich
mit den negativen Folgen des kulturellen Atheismus. Was passiert, wenn
Menschen sich selbst absolut setzen und zu Gott machen? Walser be-
zeichnet den autopoietischen, sich selbst vergéttlichenden Homunculus
unserer Tage als ,Daumenlutscher®, fir den der Nebenmensch zur Holle
wird:

.LIhm] stirbt kein Gott. Er ist sein eigener Gott. Nicht die Leere der
Gottlosigkeitist sein Horror, sondern der Nachste, der Nebenmensch.
Wie er sich selber Gott ist, so ist ihm der Nebenmensch die Hélle.
... Wir wahlen einen Gott nicht ab, weil er nicht hilft. Wir haben
ihn dazu gewahlt, dass er unsere Unfahigkeit zu helfen legitimiert
... Unser Gott brillt dauernd durch die Gegend: Du hast dir al-
les selber zuzuschreiben. Dem Leidenden salzt das Leiden, dem
GenielRenden den Genuss.“?’

Wie ein bach‘sches Fugenthema durchklingt alle Formen des Atheimus die
Hoffnung, durch den Verzicht auf den gewaltproduzierenden monotheis-
tischen Gottesbegriff einen Menschen zu schaffen, der friedensfahig und
sozial vertraglich ist. Dass nicht nur im Kampf der Religionen der Mensch
zum Opfer des Menschen werden kann, sondern der Mensch selbst, der
sich zum ,Absolutum® macht, zur Quelle der Gewalt werden kann, bele-
gen die aktuellen Forschungen zum Gewaltverhalten. Der Attentater aus
Emsdetten beginnt seine auf Video festgehaltene Abschiedsrede mit dem
Satz: ,| was godlike and | began planning this massacre.*

,And in 2003/2004 my life changed. And... | wasn’'t a human any-
more. | was godlike and | began planning this massacre. | wanted
to kill them all, because they ruined my life. Because they... They
changed my.... The people who are like that, who are just.... fuck
consumers. That people change how you think. You are alone and
you want to have friends. They change completely how you think.
The more you are with them, the more you become like them. And
| said: Fuck that, | am not in this! And | make my thing. | make the
GSS massacre.”®

27 Martin Walser, Woran Gott stirbt. Dankrede, Stuttgart 1984, 167-174, hier: 171f.
28 Deutsche Ubersetzung (Originalton englisch): ,Und 2003/2004 &nderte sich mein
Leben. Und ... Ich war nicht langer ein Mensch. Ich war géttlich und begann dieses
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Die Ereignisse von Emsdetten und Erfurt und noch mehr die Exzesse
des Nationalsozialismus und anderer Totalitarismen zeigen, dass
die Stilllegung der religiosen Frage und erst recht der Verzicht auf die
Suche nach einer Gottesbeziehung noch nicht den von allen gesuchten
Koénigsweg aus der Gewalt zu mehr Frieden und Gerechtigkeit erdffnet.
Die These, dass die Moderne mit dem Gottesverlust den ,Anderen®, das
,Du“, den ,Nachsten® verloren hat, entstammt nicht dem Wunschdenken
von Theologen. Auch vom sich selbst besoffenen Menschen, der sich
selbst absolut setzt und sich selbst ,Gott* wird, kann Gewalt ausgehen,
dass Menschen wieder zum Opfer des Menschen werden.

Die Untersuchungen zum Gewaltverhalten zeigen uberdeutlich, dass die
perverse Faszination, die von Gewalt- und Tétungsakten ausgeht, sich
aus dem Macht- und Siegesrausch speist: Ich habe Gewalt Gber dich!
Ich bin starker als du! ldentitat und Selbstwertgefihl resultieren aus dem
Kampf und missen in immer neuen Siegen bestatigt werden. Es ist des-
halb nicht verwunderlich, wenn heute von jugendlichen Gewalttatern zu
horen ist: ,Ich schlage, also bin ich!“ und Philosophen rasonieren: ,Ich
hasse, also bin ich!*

Fur Giegerich jedoch gibt es keine Alternative zum ,Blick in die Leere".
Fur ihn hat sich die christliche Seele in den Gewaltexzessen von Hexen-
und Ketzerverbrennungen selbst ertétet. Die Psychologie und mit ihr das
Wissenschaftsverstandnis der Moderne verdankt sich ,dem tétenden Tun
der Inquisitoren“?. lhre Aufgabe ist es, den Menschen neu zu denken und
die Seele neu zu erfinden. Fir ihn und Denker wie Sloterdijk steht fest:
,Die vom Christentum und vom Islam zu verantwortenden Gewaltakte
sind mehr als Verirrungen, die das Wesen dieser an sich gutartigen re-
ligiosen Lehren verfalschen.”*® Fir sie steht fest: Die abrahamitischen
Religionen kénnen sich nicht von diesem Gewaltpotential trennen.

_Nach umfassender Wiurdigung samtlicher Beweissticke, ge-
duldiger Anhérung von Zeugen und Anwalten inbegriffen, zwingt
sich das Urteil auf: Die Matrix der klassischen religidsen und phil-
sophischen Metaphysiken ist erschopft. \Erschopft’ will einerseits
besagen: vollstandig entfaltet und verwirklicht, andererseits: ganz
aufgebraucht und durchschaut in ihrer prinzipiellen Beschranktheit
und Verfehltheit."*’

Massaker zu planen. Ich wollte sie alle téten, weil sie mein Leben ruiniert hatten.
Weil sie ... Sie anderten mein ... Die Leute, die so sind, sind einfach ... scheif}
Konsumenten. Diese Leute dndern dein Denken. Du bist allein und du willst Freunde
haben. Sie &ndern dein Denken véllig. Je mehr du mit ihnen zusammen bist, um so
mehr wirst du wie sie. Und ich sagte: Scheile, ich gehére nicht zu euch. Und ich ma-
che mein Ding. Ich mach das GSS Massaker.”

29 Wolfgang Giegerich, Tétungen, a.a.O.

30 Peter Sloterdijk, Gottes Eifer. Vom Kampf der drei Monotheismen, Frankfurt a. M.
2007, 205.

31 Ebd.;155f
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Das Urteil von Walser, Vattimo und Wertheimer in dieser Frage fallt we-
sentlich differenzierter aus. Wertheimer und Bettelheim fiihren den Beleg,
dass trotz Aufklarung nicht tétungshemmende Bewusstseinsbildung durch
Beschreiben von Affekten wie Bedauern, Scham, Mitleid und Trauer, son-
dern Aggression, Provokation, Kampf, Tod, Tétung und Schandung im
Mittelpunkt stehen. ,Zwischen Tier und Gott, Bestie und Idol entsteht
das Konstrukt einer neuen Wesens-Wirklichkeit, ausgestaltet mit neu-
en Kategorien des Handelns. Oberste Maxime dieses Handelns ist der
Sieg.”*? Auch der atheistische Humanismus kann und konnte nicht ver-
hindern — ahnlich wie die christliche Theologie des Mittelalters —, dass
aus den Retorten der Wissenschaft, die den Menschen neu zu denken
und zu erfinden versuchte, ein ,Homunculus" entsteht, der immer wieder
neue Opfer produzieren muss, um sich selbst zu bestatigen: ,Ich schlage,
also bin ich!*

Bertrand Russel hat wegweisend bei seiner Rede zum zehnten Jahrestag
desAufstandesim Warschauer Ghetto alle Disziplinen und Wissenschaftler
in die Pflicht genommen. Ihre zentrale Aufgabe sei es, ,die Wurzeln der
Grausamkeit, die Wurzeln der Verfolgung, die Wurzeln des Barbarismus
in der menschlichen Seele aufzuspiren (...). Die Lésung der Probleme
mulRte zeigen: Was die Menschen zu dem macht, was sie sind“*,

3. Die Bringschuld der Theologie

In dem letzten Teil der Vorlesung mochte ich diesen Impuls aus der
Perspektive der katholischen Theologie aufgreifen. Die katholische
Kirche hat auf dem Konzil damit begonnen, sich selbst in die Karten zu
schauen und sich im freien Vollzug mit ihren eigenen Gotteskonstrukten
und daraus resultierenden Handlungskonzepten auseinander zu setzen,
die in der Moderne zum Bruch ,zwischen Evangelium und Kultur* und
damit den personalen Gottesglauben ad absurdum gefiihrt haben. Diese
These vom ,Bruch zwischen Evangelium und Kultur® stammt nicht aus
der Werkstatt einer angepassten und von Selbstzweifeln geschwach-

32 Jurgen Wertheimer, a.a.0., 21.Vgl. ferner: Bruno Bettelheim, Gewalt — eine gern ver-
leugnete Verhaltensweise, in: Ders., Erziehung zum Uberleben. Zur Psychologie der
Extremsituation, Stuttgart 1980, 207-223, hier: 209.

33 ,Menschen haben eine aulerordentlich Fahigkeit zu brutaler Grausamkeit. Und
ich glaube, es ist die Pflicht eines jeden denkenden Menschen, nicht nur (iber
Grausamkeit entriistet zu sein und den Wunsch zu hegen, die Tater abzuhalten...
Es gibt dartiber hinaus etwas, das man meiner Meinung nach tun mif3te, namlich die
Wurzeln der Grausamkeit, die Wurzeln der Verfolgung, die Wurzeln des Barbarismus
in der menschlichen Seele aufzuspiren, dasjenige , das die Menschen veranlalit,
bése zu sein, wo sie auch ansténdig sein kénnten. Dies ist vor allem ein wissenschaft-
liches Problem. Die Lésung der Probleme mite zeigen, was die Menschen zu dem
macht, was sie sind ...". Bertrand Russel: Rede zum 10. Jahrestag des Aufstandes
im Warschauer Ghetto, in: Erhard R. Wien, Kaddisch. Totengebet in Polen, Darmstadt
21987.
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ten Theologie, sondern aus der Feder von Papst Paul VI. in ,Evangelii
nuntiandi*:

,0er Bruch (discidium) zwischen Evangelium und Kultur ist ohne
Zweifel ein verhangnisvoller Vorfall unserer Zeit, wie er es auch zu
anderen Zeiten war. Daher muf3 man alle Kraft und Mihe aufwen-
den, damit die menschliche Kultur oder vielmehr die Kulturen selbst
in eifrigem Bestreben evangelisiert werden. Es ist notig, daR sie aus
ihrer Verbindung mit der frohen Botschaft wiedergeboren werden
(renasci eas necesse est)" (EN 20) 3.

Die Vision von Paul VI. — Johannes Paul Il. hat sie ibernommen — von ei-
ner neuen Evangelisierung der ,menschlichen Kultur® auf der Grundlage
einer ,evangelischen Ordnung, welche die Ordnung der Liebe ist*, (EN
31) wird von den kommenden Generationen nur zu verwirklichen sein,
wenn in Kirche und Theologie aufgearbeitet wird, wie es Uberhaupt in
der Geschichte zu diesem Bruch zwischen Evangelium und Kultur kom-
men konnte. Wenn wir die Optionen von Paul VI. ernst nehmen und nach
Alternativen suchen, wie in Zukunft solche Briiche zu vermeiden sind, ist
ein Blick in die Geschichte unumganglich.

Das Il. Vatikanische Konzil legt selbst die Spuren in die Geschichte, wenn
es sich von Formen der Glaubensvermittiung und Glaubensverteidigung
in der Geschichte abgrenzt, die dem Geist des Evangeliums widerspre-
chen (DH 12). Dies betrifft den Umgang mit Haretikern, Ketzern und so
genannten ,Hexen“ aber noch mehr die Mittel, welche die christlichen
Kirchen im Schulterschluss mit der Politik gegeneinander eingesetzt ha-
ben.

Nach der Pest im 14. Jahrhundert und dem abendlandischen Schisma
bildeten die europaischen Glaubenskampfe (1556-1660) das zentra-
le Krisenereignis, das den Verfall der geistlichen Macht eingeleitet und
die Suche nach alternativen Welt- und Menschenbildern provoziert hat.
Diese Glaubenskdmpfe brachten unsagliches Leid Uber die Lander des
christlichen Abendlandes. Lassen wir einen Zeitzeugen sprechen, dessen
Gedichte vielen von uns bekannt sind. Andreas Gryphius lebte in der Zeit
des Verfalls. Er spricht in dem Sonett , Tréanen des Vaterlandes® (1636) die
verheerenden Folgen der Konfessionskriege fur den christlichen Glauben
an: :

,2Hier durch die Schanz und Stadt rinnt allezeit frisches Blut.
Dreimal sind schon sechs Jahr, als unser Stréme Flut,

Von Leichen fast verstopft, sich langsam gedrungen.

Doch schweig ich noch von dem, was arger als der Tod,
Was grimmer denn die Pest und Glut und Hungersnot,

34 PaulVI.,Apostolisches Mahnschreiben ,Evangeliinuntiandi (8. Dezember 1975: AAS 68
(1976) 9-26) zitiert nach: Heinrich Denzinger, Kompendium der Glaubensbekenntnisse
und kirchlichen Lehrentscheidungen, Freiburg u.a. *2001, 4570-4579, 4578.
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DaR auch der Seelenschatz so vielen abgezwungen.“®

Mit erstaunlicher Tiefenscharfe diagnostiziert Andreas Gryphius die
Tatsache, dass Christen in diesem Kampf sich nicht nur gegenseitig
umbrachten, sondern in diesen Kampfen ihre ,Seele” verloren haben.
Hier deckt sich die Analyse des Zeitzeugen Gryphius mit der Diagnose
unseres heutigen Zeitgenossen Giegerich. Gryphius beschreibt tief-
greifende Folgen der Konfessionskriege, die erst viel spater voll in das
Bewusstsein rickten. Plausibilitdten des mittelalterlichen christlichen
Welt- und Menschenbildes verloren ihre Glaubwiirdigkeit. Der Glaube an
die Gegenwart Gottes in der Schépfung und an die erldsende, heils-, le-
bens- und friedensstiftende Kraft des sakramentalen Handelns der Kirche
war fur den denkenden Menschen kaum mehr nachzuvollziehen. Mit dem
Glaubwirdigkeitsverlust schwand das Vertrauen in all die kirchlichen und
politischen Instanzen, die fur die Graueltaten der Glaubenskriege mit ver-
antwortlich waren.* Dieser Verfall der geistlichen Macht schuf ein Vakuum
und setzte nach Hans Blumenberg Positionen von bislang gultigen
Gottesvorstellungen und den daraus abgeleiteten normativen christlichen
Welt- und Menschenbildern frei, die in der Folge von Philosophie und
den neu entstehenden Humanwissenschaften besetzt werden konnten.*’
So stimmig die Anfragen von Rentsch an alle Formen der ,Substitution
des Absoluten” im Denken der Moderne aus philosophischer Perspektive
sind, auch bei ihm bleibt offen, wie es Uberhaupt dazu kommen konnte,
bzw. kommen musste, dass sich wegweisende Denker der Moderne vom
judisch-christlichen Gottesbegriff 16sten, der bereits im Buch Exodus ,als
ein barmherziger und gnadiger Gott, langmutig, reich an Huld und Treue*
(Ex 34,6) bezeugt wird, ein Zeugnis, auf das Jesus zuriickgreift: ,Seid
barmherzig, wie es auch euer Vater ist” (Lk 6,36). Ich méchte die Frage
von Russel zuspitzen: Was hat Christen und Kirchenflhrer aus allen
Konfessionen dazu gebracht, immer wieder dem ,Schwert* mehr zu ver-
trauen als der Weisung der Bergpredigt: ,Selig die Barmherzigen, denn
sie werden Erbarmen finden*? Noch mehr beschéaftigt mich die Frage,
ob Uberhaupt und wie das Evangelium seine sinn- und friedensstiftende
Kraft in den gegenwartigen Konfliktlagen unserer Welt entfalten kann.

35 Andreas Gryphius, Gesamtausgabe der deutschsprachigen Werke. Bd. 1: Sonette.
Hrsg. v. Marion Szyroki. Tibingen 1963, 19.

36 Vgl. Hansjurgen Verweyen, Gottes letztes Wort. Grundriss der Fundamentaltheologie.
3., vollstand. Uberarb. Aufl., Regensburg 2000, 219ff.

37 Hans Blumenberg, Die Legitimitat der Neuzeit, a.a.0. Die Bedeutung Blumenbergs fiir
die Theologie erschlief3t naher: Albrecht Grozinger, Differenz-Erfahrung. Seelsorge in
der multikulturellen Gesellschaft, Waltrop 1995.
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3.1 Die Bringschuld des Denkens

Mit der ,Erklédrung tiber die religiése Freiheit' hat die katholische Kirche
damit begonnen, sich mit inrer Geschichte auseinander zu setzen, in der
sie Uber Jahrhunderte hinweg den Menschen im so genannten ,christ-
lichen Abendland“ das Recht verweigerte, in Freiheit und ohne jeglichen
Zwang die eigene Religion auszuliben und nach dem eigenen Gewissen
zu handeln. Pietro Pavan® spricht in seinen Erlauterungen zu ,Dignitatis
humanae“ die geschilderten historischen Fakten an: Wie konnte es
uberhaupt dazu kommen, dass die Religionsfreiheit, die in den ersten
Jahrhunderten von Christinnen und Christen im Martyrium erkampft wur-
de, Jahrhunderte spater von der Kirche selbst anderen Religionen und
Konfessionen verweigert wurde?

Er fuhrt diese verhangnisvolle Entwicklung auf das die Pastoral bestim-
mende Axiom zuriick: ,Die Wahrheit hat alle Rechte, der Irrtum hat kein
Recht.“ In diesem Axiom werden geistige Werte wie das Wahre und Gute
zu Rechtstiteln erklart und in der Folge Uber die personale Glaubens-
und Gewissensfreiheit gestellt. Dieses Axiom wird zum Schllssel fir das
Verstandnis des Wahnsystems aus Angst, Verfolgung und Unterdriickung,
zu dem das konfessionell verfasste Christentum in bestimmten Phasen
degenerierte und zum dem die Denker der Aufklarung in Opposition gin-
gen.

Siebenrock spricht in ,Herders Kommentar zum Zweiten Vatikanischen
Konzil* von einem ,Paradigmenwechsel“®* und einer ,kopernikanischen
Wende““ in der Lehrtradition der katholischen Kirche. Die Kirche tber-
nimmt Verantwortung fur die eigene Geschichte und beginnt sich neu
zu positionieren. Die Erklarung Uber die Religionsfreiheit wagt ,eine tief-
greifende Neuorientierung der Kirche auf dem Hintergrund einer vielfach
schmerzlichen Geschichte (...). Was in der Konzilsaula erarbeitet worden
ist, birgt in sich einen tiefgehenden und nicht hoch genug einzuschat-
zenden dramatischen Lernprozess des Konzils, der daher nicht allein
eine Neupositionierung der Kirche in der modernen Gesellschaft ermég-
lichte, ja auch erzwang, sondern einen urspringlichen und deshalb auch
ungewohnt neuen Blick auf die Glaubensgestalt frei legte.*’

38 Pietro Pavan, Einleitung und Kommentar zur Erklarung tiber die Religionsfreiheit, in:
Lexikon fiir Theologie und Kirche. Das Zweite Vatikanische Konzil. Bd. II. Freiburg u.a.
1967. Vgl. ferner: Ders., Die wesentlichen Elemente des Rechtes auf Religionsfreiheit;
In: Jeréme Hamer/ Yves Congar (Hgg.), Die Konzilserklarung tiber die Religionsfreiheit,
Paderborn 1967, 167-225.

39 Roman A. Siebenrock, Theologischer Kommentar zur Erklarung dber die religiése
Freiheit. Dignitatis humanae, in: Peter Hinermann / Bernd Jochen Hilberath (Hgg.),
Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd. 4, Freiburg/
Br. 2005, 127-218, hier: 173.

40 Ebd.

41 Ebd., 130.
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Die Konsequenzen erfassen ad intra alle Formen der Evangelisierung
und ad extra alle Aktivitdten zur Verteidigung der Menschenrechte. ,Die
Sendung der Kirche, von Gottes Heilshandeln Zeugnis zu geben, re-
alisiert sich nur im Eintreten fur die Freiheit der Menschen, nicht ohne
oder gar gegen sie.*? Was noch gravierender ist: Es relativiert sich im
Ruckblick auf die Geschichte das scheinbar goldene Zeitalter einer mo-
nokulturell gleichgeschalteten christlichen ,societas perfecta“, deren
Glaubenspraxis bis zum Il. Vatikanum unter einem antimodernistischen
Verdikt standen. Seit dem Konzil arbeiten nun die verschiedenen theo-
logischen Disziplinen an dem ,neuen Blick auf die Glaubensgestalt*, von
dem Siebenrock gesprochen hat. Die theologischen Disziplinen dirfen
sich jedoch nicht damit zufrieden geben, nur ,am neuen Blick" arbeiten.

3.2 Die Bringschuld des Handelns

Thomas Rentsch stellt die Frage, wie es Walter Benjamin gelingen konn-
te, in seinen Entwirfen an ,einer genuine[n] Transzendenzperspektive
der Erlésung*® festzuhalten und nicht auf die Mythisierung weltlicher
Instanzen und auf sakulare Substitute und Surrogate des Absoluten
zurtickzugreifen und kommt zum Ergebnis: ,Entscheidend ist, dass die
Ebene der Transzendenz stets sowohl in ihrer irreduziblen Authentizitat
als auch paradoxal, in ihrer Bezogenheit auf die materialistische
Verbesserung der menschlichen Lebensverhaltnisse gesehen wird.“
Die Transzendenzdimension Benjamins bleibt immer riickbezogen auf
,<die materialistische Basis der gesellschaftlichen einerseits, auf die kon-
krete singulare Existenz des Menschen andererseits“4°. Mir scheint, dass
diese Verbindung von Transzendenz und Immanenz mit der irreduziblen
Ruckbindung der Eschatologie in die Glaubenspraxis der Kirche, eine
Praxis, die nach dem eschatologischen Vorbehalt jedoch nie voll iden-
tisch mit dem ,Eschaton” sein kann, auch die Konzilsvater sowohl bei der
Suche nach einer neuen Axiomatik wie auch bei der Suche nach einem
neuen Offenbarungsverstandnis beschaftigt hat.

Es ist auf dem Il. Vatikanum nur nach langen Diskussionen gelungen,
sich mit eindeutiger Mehrheit von dem Wahrheitsaxiom zu l6sen und sich
auf eine neue Axiomatik zu verstandigen: Der einzelne Mensch als per-
sonaler Trager der Glaubensentscheidung riickt als das entscheidende
Subjekt des Rechts in den Mittelpunkt dessen, was das Kirchenrecht zu
schitzen und die Pastoral zu achten haben. So ist es zu verstehen, wenn
in Art. 12 die Vater zunachst erldutern, dass ,der Grundsatz der religio-
sen Freiheit der Wurde des Menschen und der Offenbarung Gottes ent-

42 Ebd., 207.
43 Thomas Rentsch, a.a.0. 38ff.
44 Ebd., 42.
45 Ebd., 41.
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spricht* (DH 12) und damit im Evangelium begriindet ist. Das Konzil stellt
im letzten Satz klarend fest: ,Gewiss ist bisweilen im Leben des Volkes
Gottes auf seiner Pilgerfahrt — im Wechsel der menschlichen Geschichte
— eine Weise des Handelns vorgekommen, die dem Geist des Evangeli-
ums wenig entsprechend, ja sogar entgegengesetzt war; aber die Lehre
der Kirche, dass niemand zum Glauben gezwungen werden darf, hat
dennoch die Zeiten Uberdauert” (DH 12). Damit stellen die Konzilsvater
eindeutig die singulare Existenz des Menschen in den Vordergrund und
rufen die Kirche auf, neue ,Weisen des Handelns" zu entwickeln.

Diese Neubesinnung beinhaltet auch ein neues Offenbarungsverstandnis.
,Das Offenbarungsgeschehen ereignet sich in Taten und Worten, die in-
nerlich miteinander verknuipft sind: Die Werke namlich, die Gott im Verlauf
der Heilsgeschichte wirkt, offenbaren und bekréftigen die Lehre und die
durch die Worte bezeichneten Wirklichkeiten. Die Worte verkindigen die
Werke und lassen das Geheimnis, das sie enthalten, ans Licht treten®
(DV 2). Welche Konsequenzen aus diesem Offenbarungsverstandnis fur
die Worte und Taten der Kirche zu ziehen sind und wie die Verkindigung
der Kirche irreduzibel mit der Glaubwirdigkeit kirchlicher Praxis zu ver-
binden ist, darliber schweigt sich das Konzil weitestgehend aus.

Vielleicht sollten wir bei den Christinnen und Christen der ersten Stunde
in die Schule gehen.

Gegenwartig gibt es einen spannenden Diskurs zwischen den verschie-
denentheologischen Disziplinenzur Frage: Wie wares maéglich, dassinden
ersten vier Jahrhunderten des Christentums aus einer Katakombenkirche
eine Kraft wurde, die sich gegen die rémische Staatsmacht mit ihrem
eigenen Wert- und Normsystem durchsetzen konnte? In dieser Phase
gab es keinen Bruch zwischen Evangelium und Kultur, im Gegenteil: Das
Christentum hat sich als kulturpragende Kraft bewahrt. Ernst Dassmanns
Analyse féllt eindeutig aus: In den christichen Gemeinden wurden kei-
ne Kinder mehr getétet! Es ist niemand mehr verhungert! Die Alten und
Kranken wurden gepflegt! Fur die romischen Frauen war es attraktiv, wie
die christlichen Manner mit ihren Frauen umgegangen sind!

Wenn wir dem Zeugnis der Urkirche folgen und an das
Offenbarungsverstandnis des Konzils anknlpfen, dann sind Wort- und
Tatzeugnis, Orthodoxie und Orthopraxie radikal aufeinander verwiesen.
Helmut Peukert hat die Konsequenzen fur die Glaubenspraxis einer
nachkonziliaren Pastoral aufgezeigt:

,Der Glaube ist die erinnernde Behauptung der rettenden Wirklichkeit
fur Jesus und die Behauptung der Wirklichkeit Gottes fur alle ande-
ren. Der Glaube ist in sich selbst eine Praxis, die als Praxis, also
im konkreten kommunikativen Handeln, Gott fur die anderen be-
hauptet und diese Behauptung im Handeln zu bewéahren versucht.
Der Glaube an die Auferweckung Jesu ist Glaube als faktisch auf
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das Heil fur die anderen und damit fur die eigene Existenz vorgrei-
fendes kommunikatives Handeln."¢

Es ist zu fragen, ob und wie wir in Forschung und Lehre bislang tber-
haupt bereit waren und zukunftig sein werden, uns auf diese ,Bringschuld
des Handelns" beim Theologietreiben einzulassen.

3.3 Fazit

Der Blick in die Geschichte des Bruchs zwischen Evangelium und Kultur
und in die Geschichte urkirchlicher Evangelisierung hat deutlich gemacht.
dass Formen pastoraler Glaubenspraxis theologisch zu verantworten sind
und damit zum Ernstfall theologischer Forschung Uberhaupt werden muis-
sen. Wer die Gottesbeziehung instrumentalisiert oder erzwingt, betreibt
Gottesvergiftung und tragt langfristig zur Zerstérung oder Verschittung
der Beziehung zu Gott bei. Die Folge ist, dass der Glaube seine sinn-
stiftende Kraft verliert, menschliche Wirklichkeit nicht mehr im Lichte
des Glaubens erschlossen und gedeutet wird und damit atheistische
Selbst- und Weltentwirfe entstehen. Die Ursachen fiur die Entstehung
eines atheistischen Humanismus fihren in die Bruchstellungen zwi-
schen Evangelium und Kultur und sind damit vorab in einer defizitdren
Glaubenspraxis zu suchen.

Die Uberwindung des Bruchs, Ur-Anliegen und fundamentales Programm
des Konzils, ist damit flr die Theologie nicht nur eine theoretische, son-
dern viel eher eine praktische Herausforderung, die Alfred Delp in dem
bekannten Tagebucheintrag vor seiner Hinrichtung klar erkannt hat:

,ES wird kein Mensch mehr an die Botschaft vom Heil und Heiland
glauben, solange wir uns blutig geschunden haben im Dienst des
physisch, psychisch, sozial, wirtschaftlich, sittlich oder sonstwie
kranken Menschen. Rickkehr in die Diakonie habe ich gesagt,
damit meine ich das sich Gesellen zum Menschen in allen seinen
Situationen mit der Absicht, sie ihm meistern zu helfen. ohne an-
schlieBend irgendwo eine Spalte oder Sparte auszufillen. Damit
meine ich das Nachgehen und Nachwandern auch in die duRersten
Verlorenheiten und Verstiegenheilen des Menschen. um bei ihm zu
sein. Genau und gerade dann, wenn Verlorenheit und Verstiegenheit
ihn umgeben.“4

Eine Glaubenspraxis, ,die Gott fur den Anderen behaupt und die-
se Behauptung im Handeln zu bewahren versucht® fiihrt nicht in die

46 Helmut Peukert, Was ist eine praktische Wissenschaft? Handlungstheorie als
Basistheorie der Humanwissenschaften. Anfragen an die praktische Theologie, in:
Ottmar Fuchs (Hrsg.), Theologie und Handeln, Diisseldorf 1984, 64-79.

47 Alfred Delp, Das Schicksal der Kirchen, in: Ders., Im Angesicht des Todes, Frankfurt
a. M., 981, 138-144, hier: 139f.
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Gottesvergiftung, sondern legt Spuren in das Geheimnis Gottes hinein.
Der Mensch, der sich von Gott geliebt weild und nicht ,in die eiskalte
Leere" eines entgotterten Himmels schaut, findet zu sich selber und zum
Anderen zurick und wird fahig, dem Hass, der aus ihm selbst kommt,
oder der ihm entgegenschlagt, zu entgiften.

Weiter: Wenn wir in pastoraler und religionspadagogischer Praxis im
Namen des Gottes, der den Menschen in dieser Freiheit geschaffen hat,
diese Freiheit nicht unterschlagen, sondern zur Grundlage des Handelns
machen, legen wir Spuren zum géttlichen ,Du” in der Transzendenz, das
uns gleichzeitig im empirischen ,Du” des Nachsten begegnet. Bei dieser
Orientierung am empirischen ,Du” kann christliche Theologie von der ju-
dischen Theologie mit ihren Sprechversuchen nach dem Holocaust sehr
viel lernen. Irving Greenberg schreibt dazu:

JAUf solch Uberwiltigende Tragddie gibt es eine Antwort: die
Wiederbetonung des Sinn- und Werthaften und des Lebens durch
Akte der Liebe und des Lebenspendens. Dadurch, dass wir Leben
spenden oder seine Wuirde erhéhen, legen wir Zeugnis gegen
Auschwitz ab. Es ist obszon und unglaubwirdig, angesichts der im
Feuer sterbenden Kinder von Liebe und einem Gott zu sprechen,
der sich um den Menschen sorgt. Hinzuspringen und ein Kind der
Grube zu entrei3en, sein Gesicht zu reinigen und seinen Kérper zu
heilen, ist die eindrucksvollste Aussage, die einzige, die zahlt*.*®

Der ,Megatrend Religion* wird kaum Bestand haben, wenn sich nicht alle
Menschen und alle Religionen, die sich in der Transzendenz verorten und
von einem Gott sprechen, gemeinsam an den Orten einfinden, an denen
der Mensch immer noch zum Opfer des Menschen wird.

48 Irving Greenberg, Augenblicke des Glaubens, in: Michael Brocke / Herbert Jochum
(Hgg.), Wolkens&ule und Feuerschein. Judische Theologie des Holocaust, Gitersloh
1993, 136-177, hier: 158.
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Johann Pock

Pastoraltheologie als Anwaéltin der Anderen
und des Andersseins'

Vorbemerkungen

ie Erfahrungen der Fremdheit und des Andersseins stellen eine grolRe

Herausforderung fur die Gesellschaft und im Speziellen auch fur die
Kirchen dar. Dies gilt fur die Integration von Auslandern, fur den Dialog
mit anderen Religionen? oder auch fur die Herausforderung durch die im
innersten Kern plural gewordene Gesellschaft.

Meine Uberlegungen zur Bedeutung der Anderen?® filr eine Praktische
Theologie schlieBen an eine wichtige Tradition einer diakonisch orien-
tierten Theologie an, die vereinzelt auch bereits den Anderen in den Blick
genommen hat. So wurde im Sammelband ,Die Fremden* 1988 ein wich-
tiges ,Zeichen der Zeit* von damals aufgegriffen: der Blick auf ethnisch
Fremde.* Fast gleichzeitig erschien ein Sammelband unter dem Titel:
,Mit AulBenseitern leben. Herausforderung fur die Christen.”® Die groflie
Herausforderung schien den Autorlnnen damals in diesem diakonischen
Blick auf jene Menschen zu liegen, die im kirchlichen und auch gesell-
schaftspolitischen Alltagsgeschéft Ubersehen wurden.

In diesen vergangenen 20 Jahren hat sich viel getan im Hinblick auf
eine Theologie der Diakonie — bis hin zur ersten Enzyklika, die sich aus-
dricklich der Caritas, der Liebe als Eros und Agape, als Gottes- und
Nachstenliebe widmet. Dennoch scheint mir die Bedeutung der Diakonie

1 Der Beitrag gibt die Antrittsvorlesung an der Katholisch-Theologischen Fakultat der
Rheinischen Friedrich-Wilhelms-Universitdt Bonn am 28.5.2008 wieder. Daher ist
auch der Vortragsstil des Beitrages bewusst beibehalten.

2 Vgl z.B. Mauro Velati, ,Die Anderen‘: Der Okumenismus und die Religionen, in:
Concilium 41 (2005), 376-388.

3 Ich verwende im Text neben dem Plural zumeist die Form ,der Andere®; es gilt aber,
was Thomas Askani formuliert: ,alle drei durch die grammatischen Genera bezeichne-
ten Formen der Andersheit miissen bedacht werden: ,das Andere’, welcher Ausdruck
sowohl das konkrete Andere als auch die abstrakte Andersheit selbst meinen kann;
.der Andere’, womit vorziiglich der andere Mensch gemeint ist, und ,die Andere’, worin
man zunachst eine Parallel- oder Nebenform zu ,der Andere’ sehen wird“ (Thomas
Askani, Die Frage nach dem Anderen. Im Ausgang von Emmanuel Lévinas und
Jacques Derrida, Wien 220086, 15).

4 Ottmar Fuchs (Hrsg.), Die Fremden (Theologie zur Zeit 4), Duisseldorf 1988; vgl. dazu
auch Rainer Isak (Hrsg.), Wir und die Fremden: Entstehung und Abbau von Angsten,
Freiburg 1993.

5 Konrad Baumgartner / Michael Langer (Hrsg.), Mit AulRenseitern leben: Eine
Herausforderung fiir die Christen, Regensburg 1988.
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und des Blicks auf die Anderen immer noch nicht wirklich im Zentrum der
kirchlichen oder theologischen Uberlegungen zu stehen — vor allem dann,
wenn es aufgrund von schwindenden Ressourcen abzuwagen gilt, woflr
man denn das Personal und das Geld nun vorrangig einsetzt.

Umso positiver Uberrascht war ich, als ich vor wenigen Monaten im
Pastoralblatt fur die Diézesen Kdéln, Aachen u.a. einen Artikel von Dr.
Bernhard Wunder gelesen habe, der in der Gemeindeentwicklung in
der Abteilung Seelsorge des Erzbistums Koln mitwirkt. Er formuliert im
Hinblick auf die groRen strukturellen Umbriiche der kommenden Zeit fol-
gendermalien:

,Die Begegnung des Anderen wird in den kommenden Jahren
eine entscheidende Rolle in der pastoralen Praxis spielen und die
Theologie der Gemeinde auf die vergroRerten Seelsorgeeinheiten
hin transformieren.*®

Dem ersten Teil des Satzes kann ich dabei vollinhaltlich zustimmen: Die
Begegnung des Anderen bzw. mit den Anderen spielt eine immer gré3ere
Rolle. Wie dies eine Theologie der Gemeinde und alle anderen pastoralen
Felder betrifft, ist fir mich noch ein offenes und zu diskutierendes Feld.
Entscheidend wird dabei die Frage sein: Geht es dabei wirklich darum, die
Anderen in ihren Fragen und in ihrem Selbstsein wahrzunehmen — oder
verbindet sich damit nicht doch ein versteckter Rekrutierungsgedanke
und die Hoffnung, Menschen in eigene Projekte oder Gemeinden zu be-
kommen?

Vor diesen skizzierten Hintergriinden méchte ich in diesem Beitrag der
Frage nach der Bedeutung der Anderen fur die Pastoral und fur die
Pastoraltheologie nachgehen. Meine These lautet dabei: Die Sorge um
den bzw. die Anderen darf nicht eine zusatzliche Aufgabe fur Theologie
darstellen, sondern gehért zum Kerngeschéft von Theologie und auch
kirchlicher Praxis. Pastoraltheologe kann dabei die Aufgabe Ubernehmen,
diesen Blick auf die Anderen und das Andersseins einzumahnen.

1. Wer sind die ,,Anderen®“?

Wenn hier vom ,Fremdsein®, vom ,Anderssein“ und von den ,Anderen”
die Rede ist, dann muss geklart werden, was bzw. wer im Konkreten da-
mit gemeint ist. Ein Blick in lehramtliche Schriften ist dabei wenig hilfreich.
So kommt das Stichwort ,anders” bzw. ,andere" weder im Katechismus
der Katholischen Kirche noch im Codex des kirchlichen Rechtes vor.
Wahrend auch der Begriff ,fremd* im Katechismus fehlt, findet er sich
im Codex von 1983 an drei Stellen. Can. 100 gibt dazu als Definition an:

6 Bernhard Wunder, Die Begegnung des Anderen, in: Pastoralblatt fur die Didzesen
Aachen,Berlin, Essen, Hildesheim, Kéln, Osnabriick 59 (2007/11), 331-335.
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Fremder ist, wer ,sich aul3erhalb des Wohnsitzes und Nebenwohnsitzes
aufhalt” — also eine ausschlieBlich territoriale Bestimmung, die nur einen
Aspekt des Andersseins beinhaltet, namlich das Fremdsein in einem 6rt-
lichen Sinne.

Far eine ndhere Bestimmung dieser ,Anderen® und zur Gewinnung einer
Kriteriologie mdchte ich daher im Folgenden in Grundziigen den Ansatz
von Emmanuel Lévinas skizzieren — ein Ansatz, der gerade fir eine
Theologie, die sich einem diakonischen Ansatz verpflichtet wei3, sehr
hilfreich ist und der es erméglicht, den Anderen nicht zum Objekt zu ma-
chen, sondern in seiner Subjekthaftigkeit anzuerkennen.

1.1 Lévinas und der philosophische Blick auf den ,,Anderen“

Der franzésische judische Philosoph Emmanuel Lévinas, der 1995 90jah-
rig starb, gilt als der Philosoph schlechthin, der sich mit den ,Anderen” be-
schaftigte.” Herbert Haslinger hat in seiner Dissertation® versucht, Lévinas'
Aussagen fur eine Theologie der Diakonie fruchtbar zu machen — etwas,
was meines Erachtens in der praktischen Theologie noch viel zu wenig
rezipiert worden ist. Ich beziehe mich dabei auch auf Erwin Dirscherl,
der in seinem Grundriss Theologischer Anthropologie das Denken von
Lévinas rezipiert.®

Haslingerfasstdie wichtigsten KoordinatendieserLévinas'schenAussagen
zusammen mit der Formel: Es geht um die ,Verantwortung des Subjekts
vor dem Angesicht des Anderen in der Spur des Unendlichen®'®. Lévinas
stellt eine ,Inhumanitat des Humanismus*'"" fest, in welchem durch den
starken Ich-Bezug der Wirklichkeit (und damit auch den Anderen) Gewalt
angetan wird. Er sucht daher nach der Menschlichkeit des Menschen und
will einen neuen Humanismus begriinden, indem er nach dem Anderen
fragt und sein Recht einklagt. Menschlichkeit ist dann fur ihn dort konsti-
tuiert, wo der Andere in seiner Existenz — und das bedeutet eben auch, in

7 |Im Folgenden beziehe ich mich vor allem auf drei Werke von Emmanuel Lévinas:
Der Humanismus des anderen Menschen, Hamburg 1989; Die Spur des Anderen.
Untersuchungen zur Ph&nomenologie und Sozialphilosophie, tibers., hrsg. u. eingel.
v. Wolfgang Nikolaus Krewani, Freiburg-Miinchen 21987; Jenseits des Seins oder an-
ders als Sein geschieht, aus dem Franz. Ubers. v. Thomas Wiemer, Freiburg u.a.
1992.

8 Herbert Haslinger, Diakonie zwischen Mensch, Kirche und Gesellschaft. Eine prak-
tisch-theologische Untersuchung der diakonischen Praxis unter dem Kriterium des
Subjektseins des Menschen (Studien zur Theologie und Praxis der Seelsorge 18),
Wiirzburg 1996. Er legt darin den Ansatz von Lévinas ausfiihrlich dar (533-618); mei-
ne folgenden Ausfihrungen beziehen sich zu einem guten Teil auf seine Darstellung.

9 Erwin Dirscherl, Grundriss Theologischer Anthropologie. Die Entschiedenheit des
Menschen angesichts des Anderen, Regensburg 2006.

10 Haslinger, Diakonie, 544.

11 ,Der Humanismus verdient nur deshalb Kritik, weil er nicht human genug ist." Lévinas,
Jenseits des Seins, 284; vgl. Haslinger, Diakonie, 546f.
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seinem Anders-Sein — bewahrt ist.'?

Der Vorwurf von Lévinas an die abendlandische Philosophie lautet hier:
Sie habe ein zu groRes und teilweise ausschlieRliches Interesse am Sein.
Dies aber fuhre dazu, diejenigen, ,die ihre Interessen am Sein nicht ge-
gen andere Menschen durchsetzen konnten oder wollten*’?, als nicht exi-
stent zu betrachten — und das sind dann alle, die aus unterschiedlichsten
Griinden im Abseits stehen: weil sie zu arm, zu krank, zu schwach sind,
zu machtlos sind, stigmatisiert, ausgebeutet oder verfolgt.

Daher optiert Lévinas fir eine gednderte Zugehensweise auf den Anderen:
Der Andere soll nicht mehr ,identifiziert werden und damit gewisserma-
Ren eingeordnet in die Vorstellungen, die ich schon vorab von ihm ge-
habt habe. Indem ich den Anderen namlich zum Gegenstand meines
Denkens mache, ordne ich ihn in meinen Entwurf von ihm ein — und damit
ist ein herrschaftsférmiger Umgang mit dem Anderen gegeben.'

Lévinas dreht nun aber dieses Verhaltnis um: Der Andere hat eine
Bedeutung — und zwar aus sich heraus, nicht erst weil ich sie ihm zuschrei-
be. Es ist eine Bedeutung, die an anderer Stelle als ,Menschenwdirde®
dargestellt wird. Diese Wirde eignet einem jeden Menschen als
Menschen an, ohne Ausnahme. Die Begegnung mit dem Anderen be-
schreibt Lévinas dann als den Ort, an dem etwas Anderes geschieht als
nur eine Angleichung des Anderen an mein Verstandnis von ihm. Denn
_mit dem ersten Augenblick der Begegnung ist der Andere das unverfug-
bare Gegeniber des Ich"'®.

Das Angesicht bzw. Antlitz stellt die Einladung zur Anndherung an
den Anderen dar, nicht zur Vereinnahmung fir das Ich, sondern zur
Verausgabung des Ich, zum Sich-Aussetzen des Ich an den Anderen.’
Das Angesicht ist fiir Lévinas schlieflich auch ,jene Dimension, in der das
Unergreifbare und Unsichtbare des anderen Menschen aufgeht*'®. Aus
diesem Angesicht geht gleichzeitig die (ethische) Verpflichtung hervor:
,Sein Logos ist: ,Du wirst nicht téten.*“'® Im Antlitz des Anderen begegnet

12 Vgl. Haslinger, Diakonie, 547. Levinas, Jenseits des Seins, 141 formuliert so: ,Die
Subjektivitat ist geheiligt in ihrer Anderheit, von der ich, aus meiner Souveranitat ent-
lassen, in einer unabweisbaren Verantwortung meine ,Position’ finde. Paradoxerweise
ist der Mensch als alienus — Fremder und Anderer — nicht entfremdet.”

13 Haslinger, Diakonie, 551.

14 Vgl. Lévinas, Die Spur des Anderen, 189: ,Die Identifikation des Ich — die wunderbare
Autarkie des Ich — ist die natiirliche Form fiir die Umschmelzung des Anderen in das
Selbe.”

15 Haslinger, Diakonie, 552; vgl. Lévinas, Jenseits des Seins, 225.

16 Vgl. Haslinger, Diakonie, 554.

17 Vgl. Lévinas, Jenseits des Seins, 211.

18 Ludwig Wenzler / Emmanuel Lévinas, in: Julian Nida-Ramelin (Hrsg.), Philosophie der
Gegenwart in Einzeldarstellungen. Von Adorno bis V. Wright, Stuttgart 1991, 323-331,
hier: 326.

19 Lévinas, Die Spur des Anderen, 198.
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mir ,der Elende, fur den ich alles tun kann und dem ich alles verdanke“2°,
Lévinas geht es damit auch um eine Begrindung der unantastbaren
Wirde des Anderen.?!

Diese ethische Verpflichtung gilt nun jedem Anderen als Anderem:; sie
ist nicht eingeschrankt auf bestimmte Andere. Nach Lévinas bedeutet
der Mensch fur den Anderen daher Verantwortung:?2 Der Mensch ist ver-
antwortlich fur den Anderen, ob er will oder nicht.?®* Das Ich entscheidet
sich nicht freiwillig fur diese Verantwortung — sie wird ihm zugesprochen
wie in einer Anklage. Die Verantwortung strukturiert die Beziehung zum
Anderen nicht in einem ,der-Andere-fur-mich“, sondern in einem ,ich-fiir-
den-Anderen®.

Nun ergibt sich aber ein Problem: denn ich kann ja nicht gegentber al-
len moéglichen Anderen diese Verantwortung wahrnehmen; das wiirde die
eigenen Mdglichkeiten unendlich Ubersteigen und das Ich Uberfordern.
Dieses Problem I6st Lévinas durch das Motiv des ,Dritten“?®; denn es gibt
neben dem Anderen mir gegeniiber immer noch den Anderen ,meines”
Anderen. Dieser Dritte und die vielen Dritten, die es gibt, sind im Angesicht
des einen Anderen prasent. Sie relativieren das Verhaltnis vom Ich zum
Anderen, setzen es in Beziehung zu noch vielen Anderen.

An diesem Punkt fuhrt Lévinas das Wissen um Gerechtigkeit ein, das es
braucht, um zwischen den Ansprlichen der vielen Anderen an das Ich ver-
gleichenundabwéagenzukdnnen. ,MitdemAuftauchendes Dritten muR das
Subjekt Uberlegen, was seine Méglichkeiten der Verantwortungserfiillung
sind, wer in welchem MaRe seiner Verantwortung bedarf, wer Vorrang vor
dem anderen Anderen hat und wie es seine Verantwortung dementspre-
chend verteilt wahrnehmen kann."?

20 Emmanuel Lévinas, Ethik und Unendliches. Gesprache mit Philippe Nemo, hrsg.v.
Peter Engelmann, Wien 21992 68.

21 Vgl. Lukas Onhly, Der reale Andere und die Realitét Gottes. Sartre und Lévinas, in:
Neue Zeitschrift fiir systematische Theologie und Religionsphilosophie 48 (2006),
184-199, hier: 190.

22 Vgl. Lévinas, Jenseits des Seins, 37-41.

23 Ebd., 233f: ,Das Sich entspringt nicht seiner eigenen Initiative, wie es dies bean-
sprucht in den Spielen und Gestaltungen des Bewusstseins auf dem Wege zur
Einheit der /dee ... In der Ausgesetztheit an die Verletzungen und Beleidigungen, im
Empfinden der Verantwortung ist das Sich als unersetzbar herausgerufen, als einer,
der den Anderen geweiht ist, ohne sich entziehen zu kénnen, und der so inkarniert
ist zum ,Sich-Anbieten’ — um zu leiden und zu geben — und der so Einer und Einziger
von vornherein in der Passivitét ist, Uber nichts verfiigend, das ihm erlaubte, dem Ruf
der Pro-vokation nicht nachzugeben; Einer, auf sich zuriickgedrangt und gleichsam
zusammengezogen, wie in sich aus dem Sein vertrieben.“

24 Haslinger, Diakonie, 565; vgl. Lévinas, Jenseits des Seins, 203 u. 297.

25 Vgl. Lévinas, Jenseits des Seins, 53, 283-285 u. 342-351.

26 Haslinger, Diakonie, 611f.

220 PThi, 28. Jahrgang, Heft 2008-2, Johann Pock



1.2 Der ,,bedeutsame Andere” (Carl Rogers) und die
»intersubjektive Hermeneutik“ (Hilarion Petzold) als
Wahrnehmungshilfen des ,,Anderen“#

Ein Kritikpunkt an diesem beeindruckenden Denksystem von Lévinas liegt
nun darin, dass er zwar die Tatsache der Verantwortung fur den Anderen
darlegt, nicht aber die méglichen Formen, das ,Wie" der Wahrnehmung
dieser Verantwortung. Wie der Mensch dieser Verantwortung gerecht
werden kann, wird nicht ausgefuhrt.?

Lévinas hat philosophisch das Feld dahingehend bereitet, zuerst vom
Anderen her zu denken und nicht vor-urteilend den Anderen von den ei-
genen Erfahrungen her zu beurteilen. Ich sehe als wichtige Ergdnzung
hinsichtlich des ,Wie“ dieser Begegnung mit dem Anderen das an, was
Carl Rogers® mit der ,Empathie” vor allem in die Klientengesprache ein-
gemahnt hat: FUr die Begegnung mit dem Anderen ist die Ebene des
Gefiihls, des Einfuhlenkénnens, eine wesentliche Voraussetzung, um den
Anderen verstehen und in seinem Anderssein anerkennen zu kénnen.

In ahnlicher Weise beschreibt Hilarion Petzold diese Begegnung mit
dem Anderen mit der so genannten ,Intersubjektiven Hermeneutik®.
Darin geht es um den wechselseitigen Prozess zwischen den am
Beziehungsgeschehen beteiligten Subjekten, der gekennzeichnet ist ,von
dem standigen Bemihen um wechselseitiges Wahrnehmen, Erfassen und
Verstehen der eigenen Geschichte, des gegenwdrtigen Lebensvollzugs
und des Ausblicks auf eine Zukunft*®. Es soll aber nicht nur beim
Wahrnehmen (und damit beim Ich) bleiben, sondern das Erkannte sollte
auch mitgeteilt und das Mit-Geteilte mitgetragen werden.

Ein Handeln nach diesen Grundsatzen nimmt den Anderen in seinem
AndersseinundimSubjektseinernstundbevormundetihnnicht. Gleichzeitig
lernt man dabei sich selbst und auch den Anderen ganz neu kenne, denn
wer in intersubjektiver Weise ,etwas Uber seine Lebenszusammenhéange
und -hintergriinde erklart bekommt — auf der Grundlage von Verstandnis,
Wertschatzung und Akzeptanz —, so dass diese Erklarungen nicht auf-
gezwungen sind, sondern eine Auseinandersetzung, eine Erklarung, ei-
nen eigenen Standort und damit Annahme, Abanderung oder Ablehnung

27 Diese Zugange und Hinweise verdanke ich Karl Heinz Ladenhauf, der u.a. mit diesem
Ansatz einen pastoralpsychologischen Lehrgang in Osterreich aufgebaut hat, der nun
schon seit Uber 30 Jahren besteht; vgl. Karl Heinz Ladenhauf, Integrative Therapie
und Gestalttherapie in der Seelsorge, Paderborn 1988.

28 Vgl. ebd., 614.

29 Vgl. z.B. Carl R. Rogers, Die klientenzentrierte Gesprachspsychotherapie, Frankfurt
a. M. 1993.

30 Hilarion Petzold, Konzepte zu einer mehrperspektivischen Hermeneutik leiblicher
Erfahrung und nichtsprachlichen Ausdrucks in der ,Integrativen Therapie’, in: ders.,
Integrative Therapie. Modelle, Theorien und Methoden fiir eine schuleniibergreifende
Psychotherapie, Bd. I1/1: Klinische Philosophie, Paderborn 1993, 91-151, hier: 128.
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des Erklarten ermdglichen, wird etwas Wichtiges gewinnen: Eine Klarheit
trotz aller méglichen Betroffenheit — in Bezug auf sich selbst, auf andere
und anderes."*'

In all dem gilt es aber, das ,Anderssein des Anderen®, die unaufhebbare
Fremdheit, die Grenzen der Empathie und des Verstehens auszuhalten.
Damit aber sind wir auf der Ebene angelangt, dass es im Konkreten nicht
um den fernen Fremden, den unbekannten Anderen geht, sondern um je-
nen, der das jeweilige Gegenuiber darstellt. Carl Rogers spricht in diesem
Zusammenhang vom ,bedeutsamen Anderen®; sozialpsychologisch ist
damit jener Andere gemeint, an dem man sein eigenes Handeln ausrich-
tet.®2 Aber auch hier stellt sich die weitere Frage nach der Auswahl unter
den vielen mdglichen Anderen. Wie weil} ich, von welchen Anderen ich
mich herausfordern lassen soll, auf wen ich mich (mit meinen begrenzten
zeitlichen, persdnlichen, finanziellen Méglichkeiten) einlassen soll, wer
also dieser ,bedeutsame” Andere ist? Wir bendétigen Kriterien, um diese
Wahl treffen zu kénnen.

1.3 Welcher Andere ist der ,,bedeutsame“? Die Notwendigkeit von
Kriterien und Optionen*®

Christliche Praxis — und um diese geht es einer Pastoraltheologie vor-
nehmlich — steht vor der sehr pragmatischen Herausforderung, dass nicht
alle Menschen gleicherweise in den Blick genommen werden kénnen.
Schon in Puebla 1979, wo man sich in der Kirche Lateinamerikas fir eine
vorrangige Option fUr die Armen und fur die Jugendlichen entschieden hat,
wurde festgestellt, was unter Optionalitat zu verstehen ist. Demnach sind
pastorale Optionen ,der Prozel} der Auswahl, der durch die Abwagung
und Analyse der positiven und negativen Gegebenheiten im Lichte des
Evangeliums erlaubt, die pastorale Antwort auf die Herausforderungen
fur die Evangelisierung auszuwahlen und zu finden**“.

Die Optionalitat fur jene, die zu kurz kommen, unterdriickt werden oder zu
Verlierern eines Systems gemacht werden, stellt einen zentralen Aspekt
des Volkes Gottes dar, weil Jesus selbst sich auf deren Seite gestellt hat.
Das Volk Gottes hat zeichenhaft, sakramental, dieses Handeln Jesu in

31 Petzold, Konzepte zur einer mehrperspektivischen Hermeneutik, 133.

32 Vgl. AG Soziologie, Denkweisen und Grundbegriffe der Soziologie. Eine Einfiihrung,
10., rev. u. erw. Aufl., Frankfurt a. M. 1992, 67.

33 Leo Karrer, Zu Optionen finden? Kriterien fiir Optionen, in: Ottmar Fuchs (Hrsg.),
Pastoraltheologische Interventionen im Quintett. Zukunft des Evangeliums in Kirche
und Gesellschaft, Norbert Greinacher zum 70. Geburtstag (Tbinger Perspektiven zur
Pastoraltheologie und Religionspadagogik 11), Minster u.a. 2001, 69-96; Peter Eicher,
Option flir die Armen, in: ders. (Hrsg.), Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe
4, Minchen 1991, 128-151; Helmut Heidenreich, Option — die Gretchenfrage evange-
lisatorischer Pastoral, in: Diakonia 19 (1988), 118-121.

34 Puebla, 1299.
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der Welt darzustellen Diese Darstellung muss zeichenhaft in Taten ge-
schehen ,an den Orten und in den Lebenszusammenhéngen, in denen
das Leben der Menschen bedroht, erniedrigt, der Wirde beraubt ist und
es sich nicht selbst aus der Zone des Elends befreien kann, in erniedri-
gender Armut und struktureller Ungerechtigkeit.“*® Diese Optionalitat gilt es
auf allen Ebenen pastoralen Handelns durchzuhalten: in den Gemeinden,
Pfarrverbanden und auf diézesaner Ebene.

Der Anspruch von ,Optionalitat® liegt darin, dass sich Kirche bzw. auch
wissenschaftliche Theologie nicht auf innere Probleme und Sorgen zu-
rickziehen darf, sondern sich von konkreten Sorgen vor Ort (und da-
hinter stehen ja auch konkrete Menschen) herausfordern lassen muss.
Das aber bedeutet einen Standortwechsel: Die Geschichte (und damit ist
auch die je aktuelle gemeint) ist aus dem Lebenskontext der Opfer und
Leidtragenden zu interpretieren, nicht aus dem Blickpunkt der Machtigen,
der Doktrin oder des Systems.

2. Gottin den Anderen entdecken — eine biblische
Spurensuche

Kriterien fur die zu treffenden Wahl, wem nun im Konkreten geholfen wer-
den soll bzw. welche Optionen zu treffen sind, findet man in den biblischen
Vorgaben und hier in Wort und Handeln Jesu. Fremdsein und Anderssein
ist etwas, was im Alten und Neuen Testament eine zentrale Rolle spielt.*®
So ist im Alten Testament bei aller Betonung der Besonderheit des
Gottesvolkes die Forderung nach Solidaritat mit dem Fremden wesentlich.
Der Grund liegt darin, dass das Volk sich der Gnade und dem Erbarmen
seines Gottes verdankt. Das geforderte solidarische Handeln stellt dabei
eine Nachahmung des Handelns Gottes dar bzw. ist Antwort auf das vor-
gangige, gnadenhafte und kompromisslose solidarische Handeln Gottes
an den Menschen.

Die Verkiindigung Jesu ist von dieser Einstellung gepragt, und in seinem
Tun wird antizipierend Gottes Heilshandeln erlebbar. So zeigt vor allem
das Gleichnis des Barmherzigen Samariters (Lk 10,29-37) paradigma-
tisch diesen Blick auf den Anderen auf. Es erfolgt hier eine Umkehrung im
Verhéltnis von Ich und Anderem. Nachstenliebe ist ,kein Geschehen am
Anderen, sondern mit dem anderen, da er, obschon hilflos, darliber ent-
scheidet, ob das Tun das eines Nachsten ist. Die gewlinschte Sicherheit
ist damit dahin, da jedes Handeln unter dem Vorbehalt des anderen steht.
Dieser ist damit aus seiner objekthaften Situation heraus zum eigentlichen

35 Stefan Knobloch, Kirche, 164.

36 Vgl. dazu Josef Schreiner / Rainer Kampling, Der N&chste — der Fremde — der Feind.
Perspektiven des Alten und Neuen Testaments (Die Neue Echter Bibel. Themen 3),
Wiirzburg 2000.
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Subjekt geworden. Er bestimmt, ob das von ihm erfahrene Handeln, fiir
den, der ihm hilft, wirklich Handeln unter der Perspektive des ewigen
Lebens ist.*” Man kann den Nachsten nicht mehr definieren — denn er ist
nicht mehr Objekt. Nachster ,ist man nicht, sondern kann es nur im Tun
werden“®,

Vor allem in der Weltgerichtsrede® (Mt 25) sind es dann die Anderen,
an denen sich (eschatologisch) alles entscheidet — namlich das ewige
Heil; und es sind qualifizierte, ganz bestimmte Andere: die Hungernden
und Durstigen, Fremden und Obdachlosen, Nackten, Kranken und
Gefangenen. Die Beziehung zum Menschensohn ist hier nicht ohne die
Beziehung zum bedurftigen, notleidenden Né&chsten zu haben. Jesu
Antlitz ist auf ihrem Antlitz zu finden; Gott selbst ist in ihnen zu begegnen.
Die in unterschiedlichster Weise beeintrachtigten Anderen sind es, denen
sich Jesus selbst in seinem Handeln bewusst zuwendet. Auch er muss
in seinem Heilshandeln wahlen: Und so wendet er sich der Blutfliissigen
Frau zu und den Aussatzigen; er berihrt Unberiihrbare und durchbricht
damit die geltenden Normen des Reinheitsgebotes.

Plotzlich sind jene, die drau3en waren, im Zentrum; und sie sind es nicht
nur als stumme Empfanger des Gnadenhandelns Gottes — sondern sie
sind es als Personen, deren Eigeninteressen Jesus ernst nimmt.*° Jesus
halt es auch aus, wenn Menschen seinen Anspriichen nicht folgen kén-
nen — wie z.B. der reiche Jungling, der zwar mit dem Verstand Jesu
Anspruche versteht, sich aber in der Praxis nicht von seinem Besitz tren-
nen kann (Mt 19,16-26).

Das nétige Verhalten gegenuber den Anderen ist schliellich zusam-
mengefasst im Doppelgebot von Gottes- und Nachstenliebe (Mk 12,28-
34). Alle Gebote, die das Zusammenleben der vielen (und damit das
Zusammenleben Anderer) sowie ihren Gottesbezug regeln sollen, sind
aufgehoben (und d.h. nicht ersetzt, sondern bewahrt) in der Liebe zu Gott
und in der Liebe zum Néachsten.

Wer aber ist dieser Nachste fur Jesus? Gerade am Beispiel des
Barmherzigen Samariters (Lk 10,29-37) wird deutlich, dass Nachster
werden und als Nachster handeln nur im Vollzug méglich sind. Wer in

37 Schreiner / Kampling, Der Nachste — der Fremde — der Feind, 90.

38 Rainer Kampling, Nachster (N.) / Nachstenliebe, in: Angelika Berlejung / Christian
Frevel (Hrsg.), Handbuch theologischer Grundbegriffe zum Alten und Neuen
Testament, Darmstadt 2006, 323-325, hier: 324.

39 Vgl. dazu vor allem Ottmar Fuchs, Das Jiingste Gericht. Hoffnung auf Gerechtigkeit,
Regensburg 2007: ,Es geht also nicht um ein menschliches Richten ,iber* die ande-
ren, sondern um die angemessene Beziehung derer zueinander, die alle wissen, dass
sie unter dem Gericht Gottes stehen“ (ebd., 253).

40 Vgl. die Frage an den Blinden: ,Was willst du, dass ich dir tue?“ (Lk 18,41) Oder die
Tatsache, dass Jesus gegeniiber Judas nicht einschreitet, obwohl er dessen Pline
kennt.
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welcher Situation flr wen der Nachste werden kann, ist nicht vorherseh-
bar: Der Anspruch des Nachsten an mich erfolgt plétzlich, mitten auf dem
Weg, und unterbricht die Alltagsroutine. Nachstenliebe wird dort zur Tat,
wo die innere Haltung es mdglich macht, weil das Geschick des Anderen
einen berthrt.

In diesen Anderen und Néachsten ist nun Gott selbst zu finden — er, der sel-
berimmerwieder als der ,ganz Andere“ beschrieben wird. Klaus Hemmerle
hat dies in eindrucklicher Weise dargelegt, wenn er davon spricht, dass
Gott wie der Andere ist — und darin eine standige Aufforderung sieht, im
vielgestaltigen Anderen die Spuren Gottes zu suchen und weiters meint,
dass Wertschatzung des Anderen und Suche nach Gott zusammenfallen,
ohne dass dabei das je Eigene aufgegeben werden musste.*'

Damit wird aber auch deutlich, dass in diesem biblisch-theologischen
Verstandnis die Sorge um den Na&chsten nicht von Gott oder vom
Gottesdienst wegfuhrt, vielmehr genau dort hinfuhrt: Nachstenliebe und
Gottesliebe sind untrennbar miteinander verbunden.

3. Die Absichtslosigkeit der Liebe als theologische
Grundlage fiir die Art der Hinwendung zum Anderen

Lehramtlichen Rickenwind erhalt dieser Ansatz bei den Anderen durch
die Antrittsenzyklika von Papst Benedikt XVI. Er betont darin die Einheit
von Gottes- und Nachstenliebe, und er sagt sogar, ,dass die Behauptung
der Gottesliebe zur Luge wird, wenn der Mensch sich dem Nachsten ver-
schlielt oder gar ihn hasst" (DCE 16). Gott ist in einem jeden anderen
Menschen potentiell erfahrbar. Leider beschrankt sich die Enzyklika in
ihren konkreten Ausfihrungen dann auf den Auftrag der Kirche zum dia-
konischen Handeln und bringt nicht mehr die Konkretion des Auftrags an
jeden einzelnen, sich dem Nachsten zuzuwenden.

Der fir den zuvor entfalteten Gedankengang entscheidende Punkt liegt
dann darin, dass die Enzyklika fur die grundsatzliche Absichtslosigkeit
der praktizierten N&chstenliebe eintritt: Sie darf niemals Mittel zum
Proselytismus werden. ,Die Liebe ist umsonst; sie wird nicht getan, um
damit andere Ziele zu erreichen.” (DCE 31,c) D.h. dass diakonisches
Handeln vom Anderen her zu denken hat; es darf nicht von moéglichen
Eigeninteressen geleitet werden.

Gleichzeitig ist darauf zu schauen, dass bei Hilfesuchenden die ent-
sprechende Vorstellung abgebaut wird, die viele von der Kirche haben:

41 Vgl. dazu den Artikel von Bernhard Kérmer, Gott — der ganz Andere? Uberlegungen im
Gesprach mit Klaus Hemmerle, in: Christian Wessely (Hrsg.), Kunst des Glaubens —
Glaube der Kunst: der Blick auf das ,unverfligbare Andere” (FS Larcher), Regensburg
2008, 166-182.
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Namlich das Vorurteil, dass mit der kirchlichen Hilfe gleichzeitig missio-
niert werden soll; dass Hilfe vom Glauben abhingig gemacht werde. Die
christliche diakonische Spiritualitat liegt dann nicht in der Art der Handlung
oder in den sie begleitenden Worten, sondern in der Motivation dessen,
der sich dem Nachsten in Liebe zuwendet.

4. Pastorale Praxisfelder vor der Herausforderung der
Anderen

Dass die Anderen und das Anderssein in den Blick genommen werden,
reicht noch nicht. Es geht auch um die Option, welchen Anderen man
sich im Konkreten zuwendet — und vor allem, in welcher Weise und mit
welcher Absicht auf diese Anderen zugegangen wird. Damit wenden wir
uns der pastoral-praktischen Ebene zu, von der exemplarisch an zwei
Bereichen diese Herausforderungen von den Anderen her dargestellt
werden sollen.

4.1 Gemeindeentwicklung und der Blick auf die Anderen

Gemeinden stehen in groBen Ver-dnder-ungsprozessen.*? Ausgehend
vom erhobenen Kriterium, dass aus theologischen und auch philoso-
phischen Griunden vom ,Anderen‘ her zu denken ist, soll im Blick auf
Gemeindeentwicklung konkretisiert werden, was damit gemeint sein
kénnte.

Gemeindeentwicklung hat wesentlich mit Verdnderungen zu tun bzw. mit
dem Reagieren auf gewollte oder soziologisch, strategisch, strukturell
induzierte Veranderungsprozesse. Die ,Anderen” in solchen Prozessen
im Blick zu haben bedeutet, sie von Beginn an nicht nur als Objekte
der gemeindlichen Handlungen anzusehen, sondern sie moglichst frih
beratend und entscheidend an den Veranderungsprozessen zu beteili-
gen. Die Frage ist daher: Wie wird sichergestellt, dass auch jene eine
Stimme haben, die sich aus unterschiedlichen Griinden aus den tblichen
Gemeindevollziigen verabschiedet haben? Sind hier nicht die ,treuen
Kirchenfernen®, die so genannte ,unbekannte Mehrheit‘, wie sie in ei-
ner Studie von Joachim Kugler und Johannes Férst bezeichnet werden®?,
auch bewusst um ihre Erfahrungen und um ihre Visionen und Hoffnungen
anzufragen?

42 Veranderungen machen vielleicht gerade deshalb so grofe Angst, weil das ,Andere*
zum Eigenen gemacht werden soll; weil es dabei darum geht, selbst anders zu wer-
den.

43 Johannes Forst / Joachim Kigler (Hrsg.), Die unbekannte Mehrheit: mit Taufe,
Trauung und Bestattung durchs Leben? Eine empirische Untersuchung zur
.Kasualienfrommigkeit* von Katholikinnen. Bericht und interdisziplindre Auswertung
(Werkstatt Theologie 6), Berlin 20086.
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Es geht fur mich weiter mit der Frage, in welcher Form in diesen
Umstrukturierungen auch der Kontakt mit anderen Organisationen und
Verbanden gesucht wird. Beispielhaft geschieht dies fir mich in Projekten
wie z.B. der lebensraumorientierten Seelsorge in Mainz** — oder auch
im Kolner Vorzeigeprojekt von Hohenberg-Vingst*. Bei diesen Projekten
werden bewusst zuerst die Menschen (und zwar nicht nur die treuen
Kirchganger und auch nicht nur die Katholikinnen) befragt, was sie brau-
chen — und dementsprechend wird dann die Struktur geschaffen, z.B. in
Form von befristeten Projekten. Und je nach dem, was die Menschen
bendtigen, wird nach méglichen Kooperationspartnern Ausschau gehal-
ten; teilweise sind diese sogar schon in der Konzeption von Projekten mit
einbezogen.

Die Gemeinden selbst stehen vor der Herausforderung, ihre /dentitétin ge-
anderten Strukturen zu erhalten bzw. neu zu finden. Die Gefahr dabei liegt
darin, die eigene Identitat durch Abgrenzung von den Anderen bzw. durch
Ausgrenzung der Anderen zu finden. Damit aber wirden die Gemeinden
die Anschlussfahigkeit verlieren fur die Vielzahl der Menschen, die auf
der Suche sind, aber keine enge Bindung an eine konkrete Gemeinde
suchen, vielmehr Andockstellen fur ihre individuelle Frommigkeit.

Gerade weil Identitatsbildung Gber das Setzen von Differenz geschieht,
hat ,der ausgeschlossene andere, der aul3erhalb des Territoriums, der
auBerhalb meiner Identitat, der aul3erhalb der lebendigen Gemeinde,
der Differente, der Verdrangte"® eine wichtige Funktion: denn durch
sein Anderssein ermdglicht er erst die Grenzziehung und damit die
Identitatsbildung. Bernhard Wunder meint sogar: ,Das grof3e Leitbild der
Gemeindepastoral sah eine Produktion des (ausgeschlossenen) anderen
vor, nicht aber seine Integration.**” Hier lage also die Chance der neuen
gréReren Einheiten: dass hier auch jene verstarkt in den Blick kommen
und in den Blick genommen werden, von denen man sich bisher abge-
grenzt hat — bzw. die sich selber von den herkémmlichen Formen der
Pastoral abgegrenzt haben.

Eine Hinwendung zu diesen Anderen, die nicht im Zentrum der Gemeinde
sind, bedeutet daher eine geanderte pastorale Haltung: Es bedeu-
tet, dass manch anderes nun liegen bleibt und nicht getan wird; es be-
deutet, dass man erfolgreiche Gemeindepastoral nicht mehr nach den
ublichen Zahlen messen kann wie z.B. an der Zahl der gespendeten
Kommunionen, an der Anzahl von Taufen und Trauungen und an der

44 Michael N. Ebertz / Ottmar Fuchs / Dorothea Sattler (Hgg.), Lernen, wo die Menschen
sind. Wege lebensraumorientierter Seelsorge, Mainz 2005.

45 \gl. z.B. Franz Meurer / Peter Otten / Silvana Becker (Hgg.), Ort Macht Heil. Eine
Lese- und Praxisbuch iiber lebensraumorientierte Pastoral in Kéln H6Vi (Hohenberg-
Vingst) (KirchenZukunft konkret Band 3), Minster 22007.

46 Wunder, Die Begegnung des Anderen, 334.

47 Ebd.
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Menge der Spendengelder.

Dass auch eine Communio-Ekklesiologie, die weniger das Unterwegssein
des Gottesvolkes als vielmehr das Versammeltsein der glaubigen
Gemeinschaft im Blick hat, die Kategorie des Anderen bzw. Fremden
nicht ausschlieRt, betont Bernd J. Hilberath unter Verweis auf den Bericht
der 5. Weltkonferenz fur Glauben und Kirchenverfassung: ,Als einzelne
wie als Gemeinschaften werden wir mit den anderen in ihrem Anderssein
konfrontiert (...). Koinonia erfordert Achtung vor dem anderen (...). In
diesem Dialogprozess, bei dem jeder in der Begegnung verandert wird

(...)".8

Wer sich als Gemeinde ernsthaft den Anderen aussetzt, braucht die
Bereitschaft, sich selbst von den Anderen her verandern zu lassen — diese
Bereitschaft kann aber nicht verordnet werden. Eine solche Bereitschaft,
sich von sich weg Anderen zuzuwenden, kann nur wachsen aus der grund-
satzlichen Erfahrung, selbst ,geliebt‘ und angenommen zu sein: Nur aus
der Erfahrung der vorgangigen und zuvorkommenden Liebe Gottes ist
Altruismus, Nachstenliebe, Hinwendung vom Ich zum Anderen mdéglich.

Fur viele Gemeinden sind die unmittelbaren Anderen derzeit die ande-
ren Gemeinden, mit denen man teilweise notgedrungen nun in neuen
Pfarrverbdnden zusammenarbeiten muss. Wie die Milieustudien zei-
gen, ist man damit aber noch immer ziemlich nahe beisammen in den
wichtigsten Lebenseinstellungen. Noch spannender wird es dort, wo
der Schritt gewagt wird, Menschen anderer Milieus anzusprechen; die
eigenen Raume zu &éffnen fur Andere, die nicht zum Ublichen Kern der
Gemeinde gehéren. Aber auch hier ist das Moment der Optionalitat né-
tig: Denn es ware eine heillose Uberforderung der meisten Gemeinden,
wirde man ihnen jetzt zusatzlich zu dem, was sie schon bisher getan
haben, auch noch auftragen, auf mégliche Wiinsche von Fremden und
Kirchenfernen einzugehen.

Gerade deshalb aber braucht es in den Gemeinden vor Ort
Klarungsprozesse, was nun wirklich in Hinkunft wichtig ist; wofur die vor-
handenen Ressourcen eingesetzt werden sollen. In diesen Diskussionen
sollte auch die Diakonie eine zentrale Rolle spielen und nicht nur die
maogliche Zahl oder Uhrzeit der Messen. Fir christliche Gemeinschaft ist
die Verbindung von Herrenmahl und Diakonie von den ersten Gemeinden
an zentral und unaufhebbar!

Die heilsrelevanten Fragen von Mt 25 sind unmittelbare Fragen an
die christliche ldentitdt unserer Gemeinden: sich um Obdach- und
Heimatlose zu kimmern; Besuchsdienste einzurichten; die eigenen Mittel
mit den Anderen zu teilen. Eine Gemeindepastoral nicht zuerst nur von

48 Santiago de Compostela 1993, Sektion |, 20 = OR.B 67, 220, zitiert in: Bernd Jochen
Hilberath, Communio hierarchica. Historischer Kompromif® oder hélzernes Eisen?, in:
ThQ 177 (1997), 202-219, hier: Anm. 3.
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den Notwendigkeiten der Sakramentenspendungen und Gottesdienste
her aufzuziehen, sondern von den diakonischen Erfordernissen einer
Gemeinde bzw. einer Region — dies wirde wohl manches in unserer pa-
storalen Landschaft in Bewegung bringen.

4.2 Das Pilgern als Erfahrung des Andersseins*

Nicht erst seit Hape Kerkelings Bestseller erlebt das Pilgern in unter-
schiedlichsten Formen einen Boom. Menschen aller Altersstufen und aller
Nationen machen sich auf den Weg mit Motivationen, die so unterschied-
lich sind wie die Menschen, die unterwegs sind — oder wie die Menschen,
auf welche die Pilger unterwegs treffen. Das Pilgern stellt gewissermal3en
einen Gegenpart dar zum Territorialprinzip.

Die franzésische Religionssoziologin Daniele Hervieu-Léger® sieht im
Pilger einen neuen Typus kirchlicher Existenz. Die Pilger-Praxis ist frei-
willig, an die Person gebunden. ,Sie setzt zuerst eine individuelle Wahl
voraus, selbst in dem Fall, dass die Pilgerschaft eine kollektive Form
annimmt.“! Auch hier erfolgt Gemeinschaftsbildung — aber in offener
Form, nicht automatisch an eine bestehende, territoriale Gemeinde ge-
bunden, vielleicht auch nur auf Zeit, vor allem aber offener fir andere,
fremde Personen.

Alte und neue ,Wahlfahrtsstatten® werden heute zu neuen
Kristallisationspunkten fur suchende Menschen und auch fir religi-
dse Praxis. Diese Orte gilt es nun nicht als Konkurrenz, sondern als
Ergénzung und auch als Anfrage an territorial-gemeindliche Praxis zu se-
hen. Hervieu-Léger warnt diesbezuglich zu Recht davor, diese Formen
wiederum zu schnell in die herkémmlichen Formen zu integrieren — und
damit das Anderssein der Anderen zu uniformieren.>

Dabei hat das Gehen bei Wallfahrten aber nichts mit der modernen Mobilitat
zu tun, zu der viele auch beruflich gezwungen sind. Vielmehr ermdglicht
der Auszug aus den Orten der Heimat zum Teil auch den Auszug aus ein-
gefahrenen Verflechtungen.* Pastoraltheologisch wichtig sind dabei nicht
nur die Hoffnungen, Sehnsiichte und Erwartungen, welche Menschen

49 Vgl. dazu Johann Pock, Das pilgernde Gottesvolk — eine Metapher in der Krise?, in:
ThPQ 155 (2007/3), 256-264.

50 Daniéle Hervieu-Léger, Pilger und Konvertiten. Religion in Bewegung (Religion in der
Gesellschaft 17), Wirzburg 2004.

51 Ebd..(73:

52 Ebd., 77: ,Die offizielle Aneignung dieser zerbrechlichen Form der
Gemeinschaftsbildung durch den Katholizismus und die dadurch entstandenen neuen
Modalitaten der Verwaltung religitser Teilnahme stellen insoweit ein ausgezeichnetes
Beobachtungsfeld fiir die Transformationen der institutionellen religiosen Szene dar.”

53 Rudolf Haselhoff, Sinn unterwegs. Grundlegendes und Praktisches zur Wallfahrt,
Thaur 1999, 122.
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in dieses Unterwegssein stecken. Auch die diakonische Dimension von
Wallfahrten ist ein wichtiger Punkt: Der Verzicht auf Annehmlichkeiten,
die Zuwendung zu Armen, das Spenden und Darbringen von Opfergaben
an den Wallfahrtsorten selbst oder auch schon unterwegs: Hierbei wird
fur viele Menschen eine andere Seite von Kirche erlebbar, die sich we-
sentlich unterscheidet von dem, wie sie Kirche im Alltag erleben.

Das Phanomen des ,Pilgerns® ist daher m.E. nicht als begrenzter, zeit-
bedingter Boom anzusehen (und damit von vornherein als unwichtig ab-
zuqualifizieren), oder als nette Verbindung von Spiritualitat, Natur- und
Leiberfahrung gewissermalien als nebenséachlicher Sektor auf dem re-
ligiGsen Markt einzustufen. Vielmehr zeigt sich mir darin eine wichtige
Haltung fur das Christsein heute: Sich nicht zu sehr einzurichten in dem,
was man hat, sondern sich gewissermalen als ,homo viator* (vgl. Phil
3,20) der Vorlaufigkeit des gegenwartigen Lebens bewusst zu sein.
Vor allem lernt eine Kirche, die sich selbst als viatorische versteht, die
Bedeutung des Fremdseins zu schéatzen; Fremdsein und Anderssein sind
in dieser Hinsicht wesentliche Aussagen Uber das Kirchesein selbst.

5. Pastoraltheologie als Anwiltin der Anderen*

Mein Anspruch an das eigene Fach lautet, dass Pastoraltheologie
Anwaltin sein kénnte fir die Anderen bzw. fir das Anderssein. Die vo-
rangegangenen Uberlegungen zeigten einerseits die Bedeutung dieses
Blickes auf die Anderen (und von den Anderen her auf das Eigene), dass
es zugleich aber nicht méglich ist, sich fur alle méglichen und denkbaren
Anderen und alles mégliche Anderssein einzusetzen. Vielmehr braucht
es eine Optionalitat, far welche konkreten Anderen es gilt, die eigenen
Krafte einzusetzen und gegebenenfalls auch Lobbyarbeit zu machen. Im
Folgenden mochte ich daher einige Konsequenzen dieses Ansatzes fur
die Pastoraltheologie benennen.

54 Im Zuge der Asyldebatte der 1990er-Jahre war die Anwaltschaft der Kirche ein
wichtiges Thema; vgl. Hermann Uihlein, Die Kirche als Anwaltin. Anspruch und
Praxis kirchlicher Arbeit mit Fremden, in: Rainer Isak (Hrsg.), Wir und die Fremden.
Entstehung und Abbau von Angsten (Tagungsberichte der Katholischen Akademie
der Erzdibzese Freiburg), Freiburg/Br. 1993, 106-122. Ich méchte hier diesen Auftrag
der Anwaltschaft auf die Theologie hin verstanden wissen — und die Pastoraltheologie
als jene, die durch den ihr methodisch eingeschriebenen Praxisbezug nicht bei sich
selbst bleiben darf, sondern das Andere, Fremde, vor allem auch das unterdriickte
Andere zur Sprache bringen und damit zur ,Anerkennung der Anderen" beitragen
kann; vgl. dazu Edmund Arens (Hrsg.), Anerkennung der Anderen. Eine theologische
Grunddimension interkultureller Kommunikation (QD 156), Freiburg/Br.-Basel-Wien
1995,
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5.1 Erkundung der Anderen als Begegnung mit den Anderen

Will man sich nicht doch wieder besserwisserisch der Anderen beméach-
tigen (und sei es nur durch Denkkonzepte, die man Uber sie anstellt),
dann ist es nétig, zuerst zu diesen Anderen zu gehen und sie zu befragen
— und sich damit selbst gleichzeitig anfragen und hinterfragen zu lassen.
Die Theologie hat ja den Auftrag, sich den Menschen in ihrer Gesamtheit
bzw. auch in ihrer Ganzheit (mit Freuden, Sorgen und Néten) zuzuwen-
den — im Sinne von der Ausfiihrungen der Pastoralkonstitution Gaudium
et spes, wo ,der eine und ganze Mensch, mit Leib und Seele, Herz und
Gewissen, Vernunft und Willen“ explizit in den Mittelpunkt gestellt wird.

Der Beitrag der Pastoraltheologie kann hier sein, sich aller ihr zur
Verfugung stehenden Mittel zu bedienen, um die Lebenssituationen,
Fragen und Sorgen der Menschen zu erkunden und jeweils neu zu
schauen, wer diese ,bedeutsamen Anderen” sind, denen vorrangig die
Aufmerksamkeit zu schenken ist: sei es durch empirische Erforschung
dieser Lebenswelten mittels quantitativer oder qualitativer soziologischer
Methoden; sei es auch durch die Reflexion konkreter pastoraler Praxis
von Haupt- und Ehrenamtlichen.

Diesem ,Anderen‘ kommt man namlich mit einer Statistik nur sehr schwer
nahe. Als Erganzung zur empirischen Erforschung bedarf es m.E. der
Begegnung —und das bedeutet einen unmittelbaren, persénlichen Kontakt.
Mein Verstandnis von Pastoraltheologie ist es, solche Begegnungen zu
fordern, in denen nicht machtférmig miteinander umgegangen wird, son-
dern in der Offenheit, den je Anderen nicht zu vereinnahmen. Es geht um
eine ,ebenbiirtige Begegnung", die aber gleichzeitig den Auftrag hat, ,zu
Gunsten der benachteiligten Anderen solidarisch zu sein*®®. Und im Sinne
der intersubjektiven Hermeneutik gehen aus solchen Begegnungen bei-
de Seiten verandert, als Andere hervor.

5.2 Anwaltschaft als (diakonales) Sprachgeschehen®

Lévinas spricht angesichts des Anderen von der Verantwortung, die jeder
und jede Andere darstellt. Haslinger sieht darin zu Recht bei Lévinas das
umschrieben, was Diakonie meint. Dieser hat explizit ein Kapitel Uber
_Die Diakonie“ in seinem Werk ,Die Spur des Anderen"?’, wo er sagt, dass
,die Anwesenheit des Antlitzes eine nicht abzulehnende Anordnung, ein

55 Ottmar Fuchs, Wege zur Kraft der Toleranz, in: Identitdt und Toleranz. Christliche
Spiritualitat im interreligidsen Spiegel. Im Auftrag des Direktoriums der Salzburger
Hochschulwochen hrsg.v. Heinrich Schmidinger, Innsbruck-Wien 2003, 52-114, hier:
85.

56 Vgl. dazu Naheres bei Erwin Dirscherl, Inspiration angesichts des Anderen, in:
Diakonia 36 (2005/2), 103-109.

57 Vgl. Lévinas, Die Spur des Anderen, 222-226.
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Gebot*® darstellt, dem man sich nicht entziehen kann. Diese diakonale
Verantwortung, die aus der Menschenwirde bzw. (schépfungstheolo-
gisch) aus der Gottebenbildlichkeit jedes Menschen abzuleiten ist, kann
nun Pastoraltheologie nicht in den Praxisfeldern selber wahrnehmen.

Anwaltschaft ist vielmehr ein Sprachgeschehen. Lévinas spricht (in
Rezeption des Denkens von Franz Rosenzweig) davon, dass Sprache im
urspriinglichen Sinn ,Néhe und Bertihrung des Anderen und zwar in ab-
soluter Unmittelbarkeit**® bedeutet. Fur Lévinas geschieht in der Sprache
der Ubergang des Ich zum Anderen. ,In der Sprache geschieht das
Anerkennen oder Verweigern des Blickes des Fremden, der Witwe und
des Waisen, denn ich bin frei zu geben oder zu verweigern.“®® Lévinas
versteht Sprache (&hnlich wie Rahner) als Selbstmitteilung: es ist nicht
nur Weitergabe von Information, sondern zugleich Nahe, Beriihrung und
Beziehung.®"

Sprache ist flr die Kirche etwas Wesentliches: Das Wort, der Logos,
steht am Anfang ihrer Existenz — wie Gberhaupt am Beginn aller Existenz
(vgl. Joh 1,1-18); der Auftrag zur Verkiindigung gehért zu den zentralen
Diensten der Kirche. Diese Verkuindigung hat Ma zu nehmen an dem,
der sich selbst erniedrigt hat, um aus dieser Perspektive des Mit-Leidens,
der Ohn-Macht uns Menschen zu er-machtigen. Er hat jene zu Wort kom-
men lassen, die aus unterschiedlichsten Griinden verstummt waren.

Daraus aber ergibt sich der Auftrag, dass die Menschen sprachfa-
hig zu machen sind; dass sie auch zu Wort kommen dirfen. Es ist die
Forderung nach einem Dialog auf Augenhéhe. Das aber bedeutet, dass
Pastoraltheologie die wahrgenommenen Erfahrungen des Andersseins
und von konkreten Anderen versprachlichen muss, um diese Erfahrungen
in einen theologischen Diskurs einbringen zu kénnen. Erlebte und erfah-
rene Praxis sind ins Wort zu bringen.

In der Geschichte der Pastoraltheologie waren vornehmlich die pastoral
handelnden Personen im Blick; mit diesem diakonalen Ansatz wird der
Blick ausgeweitet: Denn Pastoral, das Handeln der Kirche in der Welt,
kann sich nicht nur mit dem ,Kerngeschaft‘ und mit dem innersten Kreis
von Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern beschaftigen, sondern hat auch eine
Verantwortung dartiber hinaus: Fir die AuRenseiter und Fremden:; fur die
Benachteiligten und die Verlierer der Mechanismen unserer Gesellschaft.
Diese Anderen sind dann in der konkreten pastoralen Praxis aber auch die
anderen Konfessionen und Religionen; denn gerade in der Praxis vor Ort

58 Ebd., 223.

59 Dirscherl, Inspiration angesichts des Anderen, 107.

60 Ebd.

61 Ebd., 108: ,In der Sprache werde ich vom Anderen in meiner innersten Mitte, in mei-
ner Innerlichkeit getroffen und setze mich ihm aus.“ Meine ,Inkarniertheit‘, meine
Leib-haftigkeit, erméglicht es, ,angesichts des Anderen anders zu werden ohne zu
entfremden”.
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wird es immer haufiger sein, dass katholische und evangelische Christen
gemeinsam Raume nutzen, Kindergarten betreiben oder ein Altenheim
versorgen — oder dass mit den muslimischen Schwestern und Bridern
diakonale Projekte fur Jugendliche gestartet werden. Aus dieser geteilten
Praxis entstehen dann aber Fragen ibereinander und aneinander — und
diese Erfahrungen gilt es in den theologischen und wissenschaftlichen
Dialog einzubringen.®?

5.3 Pastoraltheologie im Kontext theologischer Disziplinen

Die praktisch-theologischen Facherundhiervorallemdie Pastoraltheologie
haben eine doppelte Zielrichtung: Einerseits im Blick auf die konkrete
Praxis der Kirche bzw. der Christen; andererseits aber auch im Blick auf
den Dialog der theologischen Facher untereinander. Wenn es stimmt,
was Lévinas mit der unbedingten Verantwortung fir den Anderen sagt,
dann ist es notwendig, die konkreten Fragen, Sorgen und Anliegen dieser
Anderen einzuholen, um dann ver-antwort-lich handeln zu kénnen. Diese
Fragen und Sorgen gilt es in den theologischen Diskurs einzubringen.

Die Haltung einer solchen Theologie kénnte dann jene sein, wie sie am
Vorabend des Il. Vatikanums der franzdsische Theologe Yves Congar fir
die Konzilsvater formuliert hat: ,Alle, die fur das Konzil und auf dem Konzil
arbeiten, miussen den Willen haben, ihre Aufgabe so zu erfullen, als ob
sie moralisch gesehen unter den Blicken der ,Anderen’ arbeiten wirden.
Dann, ja dann kann das Konzil ein Moment der echten Wiederannaherung
werden.“%

Umgemiinzt auf eine Theologie im Angesicht der Anderen (und durch sie
auch im Angesicht Gottes) bedeutet dies, nicht nur im Eigenen zu blei-
ben, sondern sich auszusetzen und in Dialog zu treten: Wissenschaftlich
bedeutet dies, interdisziplinar zu arbeiten sowohl innerhalb der theolo-
gischen Disziplinen wie auch mit anderen Fakultaten. Fur die Praktische
Theologie bedeutet es, sich auf den Weg zu machen zu den Anderen,
zuerst wahrzunehmen und zu héren und dann optional die Stimme zu
erheben flr jene, die aus unterschiedlichsten Grunden keine oder eine zu
leise Stimme haben.

Veranderungen bieten die Chance, neue Sichtweisen zu entdecken. Eine
Pastoraltheologie ,auf der Spur des Anderen” wird eine Pastoraltheologie
sein, die sich aus den eigenen vier Wanden der Fakultat, aber auch der
Kirche hinauswagt — und damit jene Erfahrungen machen kann, wie sie
viele Pilger im Laufe der Jahrhunderte gemacht haben und auch heute ver-
starkt machen: dass mit dem Verlassen von Gewohntem und Vertrautem,

62 Zur Bedeutung dieses interreligibsen Dialogs vgl. Fuchs, Wege zur Kraft der
Toleranz.
63 Yves Congar, Le Concile, l'Eglise et ... ‘les Autres’, in: Lumiére et vie 45 (1959), 89.
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mit dem Gang ins Unbekannte und Fremde man sich selbst dndert und
Gewohntes neu zu sehen lernt.
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Stephanie Klein

Zum Verhaltnis von Glaube und Empirie
in der Praktischen Theologie

eitdem sich die Praktische Theologie nicht mehr als eine Anwendungs-

wissenschaft, sondern als eine theologische Handlungswissenschaft
versteht, hat sie sich nicht nur den Daten, Methoden und Theorien aus
den Humanwissenschaften geéffnet, sondern auch begonnen, selbst em-
pirisch zu forschen. Dies wirft eine Reihe von Fragen auf, die bislang noch
bei weitem nicht hinreichend bearbeitet werden konnten. Die Praktische
Theologie bewegt sich dabei in zwei unterschiedlichen Diskursfeldern:
Zum einen muss sie im humanwissenschaftlichen Diskurs die
Wissenschaftlichkeit und Relevanz ihrer Forschung zur Geltung bringen,
nur dann wird sie im Ringen um die Gestaltung der Zukunft der Menschen
adaquat mitreden kénnen und gehért werden. Zum anderen muss sie im
theologischen und kirchlichen Diskurs Klarheit tiber das Verhaltnis von
Glaube und Empirie gewinnen, nur dann wird sie ihren kirchlichen Auftrag
sichtbar machen kénnen. Unter dem enormen Druck, sich im ersten
Diskursfeld bewéhren zu mussen, ist das zweite bislang noch weniger be-
arbeitet worden. Zunachst wurde das Verhaltnis von Praktischer Theologie
und Humanwissenschaften allgemein reflektiert', was zu zwei bis heute
rezipierten Modellen der Kooperation filhrte.? In der Religionspadagogik
und der Pastoraltheologie entstanden vermehrt empirische
Forschungsarbeiten; Empirie ist hier inzwischen fest verankert. Zu Anfang
des gegenwartigen Jahrzehnts wurde allerdings innerhalb der Praktischen
Theologie Kritik gegeniiber der empirischen Theologie vorgebracht
die zu argumentativen Reaktionen® und weiteren Entfaltungen des empi-

1 Vgl. Helmut Peukert, Wissenschaftstheorie — Handlungstheorie — Fundamentale
Theologie. Analysen zu Ansatz und Status theologischer Theoriebildung, Frankfurt a.
M. 1978; Ottmar Fuchs (Hrsg.), Theologie und Handeln. Beitrédge zu Fundierung der
Praktischen Theologie als Handlungstheorie, Dusseldorf 1984; Norbert Mette, Theorie
der Praxis. Wissenschaftsgeschichtliche und methodologische Untersuchungen zur
Theorie-Praxis-Problematik innerhalb der Praktischen Theologie, Diisseldorf 1978,

2 Vgl.; Norbert Mette / Hermann Steinkamp, Sozialwissenschaften und Praktische
Theologie, Disseldorf 1983, 164-176; Johannes A. van der Ven, Unterwegs zu einer
empirischen Theologie, in: Ottmar Fuchs (Hrsg.), Theologie und Handeln, a.a.0., 102-
128.

3 Vgl. Ulrich Feeser-Lichterfeld / Tobias Kladen, Empirisch-theologische Forschung
— Stolperstein oder Baustein der Pastoraldsthetik?, in: Walter First (Hrsg.),
Pastoralésthetik. Die Kunst der Wahrnehmung und Gestaltung in Glaube und Kirche,
Freiburg-Basel-Wien 2002, 311-319; Anton A. Bucher, Uberlegungen zu einer
Metatheorie der Religionspadagogik, in: Religionspadagogische Beitrage 51 (2003),
21-36.
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rischen Ansatzes in der Praktischen Theologie fuhrte.* Was nun ansteht,
ist die empirische Forschung in der Praktischen Theologie auch explizit
mit den Lehren der katholischen Kirche zu verbinden und damit deut-
lich zu machen, dass sie nicht nur im wissenschaftlich-theologischen,
sondern auch im kirchlich-lehramtlichen Kontext ihren genuinen Ort hat.
Dazu méchte ich im Folgenden einen Beitrag leisten.

1. Gegenstand der Pastoraltheologie sind die Praxis der Kirche und
ihr Auftrag in der Welt.> Damit hat die Pastoraltheologie, wie die Kirche
selbst, Anteil an zwei Wirklichkeiten. Die Kirche besteht aus Menschen
und lebt in der Welt, sie hat zugleich eine Heilsbotschaft und den Auftrag,
diese allen zu verkiindigen.® Das Il. Vatikanische Konzil spricht von einem
JIneinander des irdischen und himmlischen Gemeinwesens"’, das nur im
Glauben begriffen werden kann und ein Geheimnis der menschlichen
Geschichte bleibt.

2. Pastoraltheologie steht somit im Schnittfeld von Evangelium und Kultur,
von Theologie und Humanwissenschaften. Dies ist Auftrag und Chance
zugleich. lhre Aufgabe in diesem Schnittfeld ist es, den Dialog zu suchen,
der die Deutung des Menschen und der sozialen Wirklichkeit im Licht des
Evangeliums in den Humanwissenschaften prasent macht und auf diese
Weise dazu beitragt, den ,Bruch zwischen Evangelium und Kultur*® zu
vermindern, den Papst Paul V1. ,das Drama unserer Zeitepoche"® genannt
hat. Dieser Dialog ist auf allen Ebenen wichtig: Im Raum der universitaren
Offentlichkeit ist die Pastoraltheologie als eine Universitatsdisziplin ein
wichtiger Ort, den Glauben in der Gesellschaft prdsent zu machen, ein

4 Vgl. Guido Hunze / Ulrich Feeser, Von der Normativitdt zur Generativitat des
,Faktischen’. Pladoyer fur empirisch-kritische Denk- und Arbeitsweisen innerhalb der
Theologie, in: Religionspadagogische Beitrdge 45 (2000), 59-68; Johannes A. van
der Ven, An Empirical or a Normative Approach to Practical-Theological Research?
A False Dilemma, in: Journal of Empirical Theology 15 (2002), 5-33; Hans-Georg
Ziebertz, Normativity and Empirical Research in Practical Theology, in: Journal
of Empirical Theology 15 (2002), 5-18; Udo Schmaélzle, Empirical Research in
Practical Theology as a Strategy of Intervention, in: Journal of Empirical Theology 16
(2003), 5-19; Johannes A. van der Ven / Michael Scherer-Rath (Hgg.), Normativity
and Empirical Research in Theology, Leiden Bosten 2004; Hans-Georg Ziebertz,
Empirische Forschung in der Praktischen Theologie als eigensténdige Form des
Theologie-Treibens, in: Praktische Theologie 39 (2004), 47-55; Stephanie Klein,
Erkenntnis und Methode in der Praktischen Theologie, Stuttgart 2005; Georg Ritzer,
Praktisch-theologische Empirie. Uberflissig wie ein Hilhnerauge oder wichtiges
Sinnesorgan?, in: ders. (Hrsg.), Mit euch bin ich Mensch... Festschrift anlasslich des
60. Geburtstages von Friedrich Schleinzer O. Cist., Innsbruck 2008, 327-240.

5 Vgl. ausfuhrlicher Stephanie Klein, Erkenntnis und Methode in der Praktischen

Theologie, Stuttgart 2005, 27-27; 38-53; 118-121.

Vgl. Pastoralkonstitution tiber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 1.

Pastoralkonstitution Gber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 40.

Papst Paul V1., Apostolisches Schreiben Evangelii nutiandi (8. Dezember 1975), 20.

Ebd.
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,Ort fur einen fruchtbaren Dialog zwischen Evangelium und Kultur.'® In
der Forschung arbeitet die Pastoraltheologie mit anderen Disziplinen zu-
sammen und hat dabei die Méglichkeit, im Streit um die Definition der
Wirklichkeit die Perspektive des Evangeliums wirksam einzubringen und
die Kultur im Glauben mit zu gestalten." Die Studierenden der Theologie
lernen im Fach ,Pastoraltheologie“ nicht nur Strukturen und Prinzipien der
Praxis der Kirche kennen, sondern auch kompetent mit Menschen ,guten
Willens® zusammenzuarbeiten und einen fruchtbaren Dialog zu fiihren. 2
Sie lernen die Erkenntnisse der Humanwissenschaften kennen, zu beur-
teilen und zu beachten, wie die Pastoralkonstitution dies anmahnt. ,So
wird das Wissen um Gott besser verdeutlicht, die evangelische Botschaft
wird dem Geist der Menschen zuganglicher und zeigt sich als etwas, was
gewissermalien ihrem Dasein immer schon eingestiftet war.“!®

3. In Entsprechung zu der inneren Struktur der Pastoraltheologie sind die
empirischen Forschungsarbeiten in der Pastoraltheologie angelegt: im
Schnittfeld von Theologie und Humanwissenschaften bzw. Philosophie,
und in einer dialogischen Ausrichtung, die nicht an den Gegensatzen,
sondern an den Gemeinsamkeiten arbeitet. Da die Pastoraltheologie
auf die Rezeption von Methoden, Daten und Erkenntnissen aus den
Humanwissenschaften angewiesen ist, wendet sie sich besonders jenen
Erkenntnissen und Methoden zu, die offen und anschlussfahig sind fur
ein theologisches Verstandnis und damit ein Gesprach erméglichen.’
Das Konzil duBert sich optimistisch dariiber, dass sie unter bestimmten
Bedingungen durchlassig sind auf das Géttliche hin, weil ndmlich auch
sie letztlich in Gott wurzeln: ,Vorausgesetzt, dass die methodische
Forschung in allen Wissensbereichen in einer wirklich wissenschaftlichen
Weise und gemall den Normen der Sittlichkeit vorgeht, wird sie niemals in
einen echten Konflikt mit dem Glauben kommen, weil die Wirklichkeiten
des profanen Bereichs und die des Glaubens in demselben Gott ihren
Ursprung haben. Ja wer bescheiden und ausdauernd die Geheimnisse
der Wirklichkeit zu erforschen versucht, wird, auch wenn er sich dessen

10 Papst Johannes Paul Il., Apostolische Konstitution Sapientia Christiana (29. April
1979), 43; vgl. Pastoralkonstitution {iber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et
spes, 62.

11 Val. Papst Paul VI., Apostolisches Schreiben Evangelii nutiandi (8. Dezember 1975),
20.

12 Vgl. Pastoralkonstitution tber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 21;
92.

13 Pastoralkonstitution uber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 62.

14 Die Implikationen des interdisziplindren Dialogs zwischen Theologie und
Sozialwissenschaften wurden wegweisend diskutiert von Norbert Mette, Theorie der
Praxis, a.a.0., 304-310; Norbert Mette / Hermann Steinkamp, Sozialwissenschaften
und Praktische Theologie, a.a.0., 164-176; Johannes A. van der Ven, Unterwegs
zu einer empirischen Theologie, a.a.0., 102-128; ders., Entwurf einer empirische
Theologie, Kampen-Weinheim 1990, 103-130; ders, Der Modus der Kooperation,
in: Herbert Haslinger u.a. (Hgg.), Praktische Theologie. Ein Handbuch. Bd.1:
Grundlegungen, Mainz 1999, 267-278.
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nicht bewusst ist, von dem Gott an der Hand gefiihrt, der alle Wirklichkeit
tragt und sie in sein Eigensein einsetzt.“!®

4. Die Notwendigkeit der wissenschaftlichen Sozialanalyse hat das kirch-
liche Lehramt nicht nur in den groRen Sozialenzykliken immer wieder
hervorgehoben. In der Pastoralkonstitution Gaudium et spes betont das
Konzil, dass die Kirche zur Erfullung ihres Auftrags allzeit die Pflicht habe:
,nach den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evangeliums
zu deuten. (...) Es gilt also, die Welt, in der wir leben, ihre Erwartungen,
Bestrebungen und ihren oft dramatischen Charakter zu erfassen und zu
verstehen.*®

5. Empirische Daten und Theorien sind keine neutralen Tatsachen. Sie
sind von erkenntnistheoretischen Voraussetzungen bestimmt, die ge-
klart werden missen. Diese Voraussetzungen und die Methoden ih-
rer Erhebung bestimmen sowohl die Daten als auch die Ergebnisse.
Auf die erkenntnistheoretischen Voraussetzungen von Sozialanalysen
hat vor 23 Jahren schon die Kongregation fur die Glaubenslehre in der
JInstruktion Gber einige Aspekte der Theologie der Befreiung™ nach-
driicklich hingewiesen. Auch sie betont zuerst die Notwendigkeit der
Situationsanalyse fur das christliche Handeln: ,Dal} die wissenschaftliche
Kenntnis der Situation und der méglichen Wege sozialer Umgestaltung
die Voraussetzung eines Handelns ist, das fahig ist, die gesteckten
Ziele zu erreichen, ist selbstverstandlich. Darin liegt ein Kennzeichen
der Ernsthaftigkeit des Engagements.“'” Dann geht die Instruktion auf
die methodologischen Implikationen der marxistischen Sozialanalyse
ein und fordert: ,Deshalb muR der Verwendung einer Methode des
Zugangs zur Wirklichkeit eine kritische Prifung erkenntnistheoretischer
Art vorausgehen.“'® Diese Forderung gilt nicht nur in Bezug auf die mar-
xistische Gesellschaftsanalyse, sondern muss in jeder Sozialanalyse zur
Geltung kommen.

6. Einen Beitrag zu einer solchen kritischen Priifung von Methoden und
deren erkenntnistheoretischen Voraussetzungen leisten grundlagentheo-
retische Arbeiten in der Praktischen Theologie.” Anliegen ist es, fur die
pastoraltheologische Forschung und Praxis erkenntnistheoretische, me-
thodologische und methodisch-praktische Grundlagen zu prifen und
nachvollziehbar darzustellen. Dazu werden solche Grundlagen aufge-

15 Pastoralkonstitution (ber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 36.

16 Pastoralkonstitution tiber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 4.

17 Instruktion der Kongregation fiir die Glaubenslehre tber einige Aspekte der ,Theologie
der Befreiung” (6. August 1984), 2. verbesserte Aufl., 14.

18 Ebd.

19 Vgl. z.B. Norbert Mette, Theorie der Praxis, a.a.0.; Stephanie Klein, Theologie
und empirische Biographieforschung. Methodische Zugénge zur Lebens- und
Glaubensgeschichte und ihre Bedeutung fir eine erfahrungsbezogene Theologie.
Stuttgart-Berlin-Kéln 1994; dies., Erkenntnis und Methode in der Praktischen
Theologie, a.a.0.
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griffen, die eine Affinitat zum christlichen Wirklichkeitsversténdnis und
Menschenbild aufweisen und deshalb in besonderer Weise anschluss-
fahig fur die pastoraltheologische Forschung sind. Deshalb steht nicht
die Kritik im Vordergrund, sondern das Aufweisen von anschlussfahigen
Ansatzpunkten. Dies kann jeweils nur ausschnitthaft geschehen fiir den
Bereich einiger erkenntnistheoretischer Voraussetzungen oder empi-
rischer Methoden.

7. Wenn Pastoraltheologie mit empirischen Daten und Erkenntnissen ar-
beitet, dann darf sie sich keiner naiven Wirklichkeitsvorstellung hingeben,
die hinter den erreichten Reflexionsstand in anderen Wissenschaften zu-
rlckfallt. Die Arbeit an den erkenntnistheoretischen Voraussetzungen des
Erkennens der sozialen Wirklichkeit folgt dem Anliegen, zu einem diffe-
renzierten Wirklichkeitsverstandnis der Sozialwelt in der Pastoraltheologie
beizutragen.?® Die Entwicklung eines Verstiandnisses von der sozi-
alen Wirklichkeit im Ruckgriff auf die Transzendentalphilosophie und
Phénomenologie

+ vermeidet ein positivistisches Verstandnis: Die empirischen Daten sind
nicht die Wirklichkeit und auch kein Abbild der Wirklichkeit, sondern
voraussetzungsreiche komplexe gedankliche Konstruktionen tiber die
soziale Wirklichkeit. Ein solches Verstandnis der sozialen Wirklichkeit
ist transparent auf die Bedingung und den Ursprung der Wirklichkeit
hin, der Gott ist.

* Ein solches Verstandnis vermeidet ein psychologistisches Verstandnis,
das Wirklichkeit als ein Konstrukt der Psyche versteht, die dann als ob-
jektive Tatsache und objektiver Grund des Wirklichkeitsverstandnisses
angesehen wird.

« Es vermeidet ein behavioristisches Verstandnis: Es setzt bei dem
Menschen als einer frei handelnden, entscheidenden und deutenden
Person an.

+ Es vermeidet ein relativistisches Verstandnis: Durch die Erkenntnis,
dass die soziale Wirklichkeit nie als solche, sondern immer nur anna-
herungsweise zu erfassen ist, wird das Bemuhen um die Generierung
einer objektiven Theorie nicht gleichgultig. Wenn die Bedingungen der
eigenen Erkenntnis wahrgenommen, reflektiert und benannt werden,
die Methoden der Erhebung grundlagentheoretisch begriindet und
der Weg der Theoriegenerierung intersubjektiv nachvollziehbar dar-
gelegt wird, wird der Rahmen bestimmt, innerhalb dessen die Theorie
Gultigkeit beanspruchen kann.

* Es zeigt die verhangnisvolle Verwechslung oder Gleichsetzung von
Theorie und Wirklichkeit in der Neuzeit und deren Folgen fir das

20 Vgl. Klein, Erkenntnis und Methode in der Praktischen Theologie, a.a.0.
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Leben auf.?!

» Esreflektiertaufdie Grenzender Erkenntnis Uber die soziale Wirklichkeit
und 6ffnet sie auf das hin, was nicht durch sie erkannt werden kann.

8. Die qualitativen, verstehenden Methoden der Sozialforschung vermo-
gen die uneinholbare Vielfalt menschlichen Lebens aufzuzeigen. Darin
sind sie den quantitativen Forschungsmethoden Uberlegen, die fur die
Praxis der kirchlichen Planung zwar wertvoll und unersetzbar sind, aber
die menschliche Wirklichkeit auf nur wenige messbare Merkmale redu-
zieren. In den Ergebnissen der qualitativen Forschung bleibt der Verweis
auf den uneinholbaren Uberschuss von allem Lebendigen erhalten, der
auf Gott als den lebendigen Urgrund verweist. Da der Glaube in das gan-
ze Leben verwoben ist?, eignet sich besonders die qualitative empirische
Biographieforschung, um etwas Uber die Entfaltung des Glaubens im
Leben der heutigen Menschen zu erfahren.® Qualitative Methoden sind
anschlussfahig fur die pastoraltheologische Forschung:

+ weil sie sich eignen, den in das ganze Leben verwobenen Glauben
und das ,Zeugnis des Lebens‘* der Glaubigen sichtbar zu machen
und in einer wissenschaftlichen Weise zu erheben;

« weil sie nicht reduktionistisch vorgehen, sondern die Spuren des der
Welt innewohnenden uneinholbaren Uberschusses sichtbar werden
lassen, der auf den Schépfer verweist;

» weil der Verweis auf die je eigene Subjekthaftigkeit der Menschen er-
halten bleibt;

» weil das Subjekt der forschenden Person und seine Pramissen einen
konstitutiven BestandteildererkenntnistheoretischenVoraussetzungen,
der Methode und Theoriebildung darstellen.

+ Sie sind anschlussfahig aber nur insofern, als die ethischen Fragen
der Sozialforschung reflektiert und berticksichtigt werden.

9. Gegenstand der empirischen Forschung in der Pastoraltheologie ist
in besonderer Weise der Glaube der Menschen. Der Gegenstand des
Glaubens selbst (fides quae) kann nicht empirisch erforscht werden. Aus
den empirischen Daten und Theorien werden weder Aussagen Uber den
Gegenstand des Glaubens noch uber ethische Normen gewonnen. Sie
sind deskriptiv und nicht normativ. Die Reflexion Uber den Gegenstand
des Glaubens ist Aufgabe der Dogmatik.

Wenn Praktische Theologie mit empirischen Methoden den Glauben

21 Vgl. Klein, Erkenntnis und Methode in der Praktischen Theologie, a.a.0., 144-154.

22 Vgl. Dogmatische Konstitution tber die Kirche Lumen gentium, 31.

23 Vgl. Klein, Theologie und empirische Biographieforschung, a.a.0.

24 Vgl. Papst Paul VI, Apostolisches Schreiben Evangelii nutiandi (8. Dezember 1975),
41.
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der Menschen erforscht, dann bezieht sich ihre Forschung allein auf die
Glaubenszeugnisse, die Glaubensvoliziige und die Glaubensdeutungen
der Menschen. Pastoraltheologie beschreibt und analysiert, wie die
Menschen den normativen Glauben der Kirche und die sittlichen Normen
im Leben sich aneignen, verstehen, entfalten, tradieren und zur Sprache
bringen. Es wird der gelebte Glaube (fides qua) erforscht, durch den sich
die Menschen auf Gott als ihren Urgrund beziehen.

Dabeikommennichtnurvieleverborgeneeindrickliche Glaubenszeugnisse
und Glaubensbekenntnisse zur Sprache, sondern auch Glaubensfragen
und -zweifel, Hoffnungen und Enttauschungen, Gottessuche und
Gottessehnsucht sowie die Verdunkelungen und Verzerrungen des
Glaubens. Die fundierte wissenschaftliche, d.h. methodisch reflektierte
und intersubjektiv nachvollzienhbare Erkenntnis darlber ist eine wichtige
Voraussetzung sowohl fur die pastorale Arbeit als auch fur die pastoral-
theologische Konzeption einer angemessenen Verkiindigung, Begleitung,
Seelsorge und Organisation kirchlicher Institutionen. Sie ist zudem ein
Beitrag zur Selbstvergewisserung der Kirche Uber das in ihr gelebte
Glaubenszeugnis der Glaubigen, Uber die Fragen der Menschen und ihre
Suche nach Gott.

10. Die praktisch-theologische Erhebung der sozialen Wirklichkeit steht
damit im Dienst der Kirche als ganzer und der einzelnen Glaubigen.

» Die empirischen Erhebungen machen Glaubenszeugnisse der
Glaubigen und der Kirche in der heutigen Welt sichtbar, auch dort,
wo die Kirche nicht mehr durch ihre Institutionen prasent sein kann.
Durch das Zeugnis des Lebens und des Wortes?® haben die Glaubigen
Teil an der Sendung der Kirche und machen sie auch in Verhaltnissen
wirksam, ,wo Kirche nur durch sie Salz der Erde sein kann“#.

« Sie sind eine wichtige Grundlage fur eine gegenwartsgerechte
Verkiindigung. Dabei muss Verkindigung ,dem Umstand Rechnung
tragen, dass Evangelium und konkretes Leben des Menschen als
Einzelperson und als Mitglied einer Gemeinschaft einander standig
beeinflussen“?’. Die Evangelisierung fordert deshalb eine ,Botschaft,
die den verschiedenen Situationen jeweils angepasst und stets aktuell
ist*28.

» Empirische Forschungist notwendig zur Gewinnung neuer Erkenntnisse
Uber die Tradierungsprozesse des Glaubens. In der modernen
Gesellschaft ist die Tradierung des Glaubens durch die frihkindliche
Erziehung in der Familie, durch die Pfarrgemeinde und die Schule im-
mer weniger gewahrleistet. Die Grinde dafur sind vielfaltig und nicht

25 Vgl. ebd., 21f.

26 Dogmatische Konstitution tber die Kirche Lumen gentium, 33.

27 Papst Paul VI., Apostolisches Schreiben Evangelii nutiandi (8. Dezember 1975), 29.
28 Ebd.
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einfach in der fehlenden Bemiihung von Erziehenden zu suchen. Es
bedarf gezielter Forschung Giber Aneignungs- und Verstehensprozesse
des Glaubens unter Bedingungen der heutigen Gesellschaft.

» Empirische Forschung ist grundlegend fir die Seelsorge und die
Diakonie der Kirche, die Papst Benedikt XVI. als das ,,opus proprium"?°,
die ,ureigenste Aufgabe"*® der Kirche bezeichnet hat. Sie zeigt die ver-
borgenen Orte der Not auf und hilft, die Not zu analysieren, so dass
den bedrangten Menschen effektiv geholfen werden kann.

» Sie ist zuletzt notwendig fur die Planung und Organisation der kirch-
lichen Institutionen, die den Erfordernissen des gegenwartigen Lebens
und Glaubens der Menschen entsprechen sollen.

Vor dem Hintergrund der Erkenntnisse Uber die Gottessehnsucht, die
Verzerrungen des Glaubens, die Note der Menschen, ihre Lebensweisen
des Glaubens und ihr Verstandnis des Evangeliums und der Lehren der
Kirche ist es der Pastoraltheologie dann auch méglich, Konzepte fir die
Pastoral zu entwerfen, die den gegenwartigen Lebensmaéglichkeiten an-
gemessen sind: fur die Verkindigung des Glaubens, fir die sakramentale
Praxis, fur die Seelsorge und Diakonie, fur die spirituelle Begleitung des
christlichen Lebens, fur die Tradierung des Glaubens, fur den Aufbau von
Gemeinde.

11. Aus der katholischen Tradition steht der Pastoraltheologie ein in der
pastoralen Praxis erprobtes methodisches Vorgehen zur Verfigung: der
Dreischritt ,Sehen — urteilen — handeln”. Es wurde von Papst Johannes
XXIII. lehramtlich approbiert®*' und gehdért inzwischen zu den Grundlagen
der Pastoraltheologie wie auch der Sozialethik. Der Dreischritt stellt eine
Grundstruktur des methodischen Vorgehens dar. Um ihn zu einem theolo-
gischen Vorgehen zu machen, ist es wichtig, die theologische Dimension
zurlick zu gewinnen, die das Vorgehen bei seinem Begrlinder Joseph
Cardijn noch hatte.® Dort wird deutlich, dass der Glaube die theolo-
gische Dimension ist, die das gesamte Vorgehen bestimmt. Das ,Licht
des Evangeliums‘ kommt nicht erst in einem ,zweiten Schritt hinzu.
Vielmehr bestimmt es bereits die Fragestellung, die Perspektiven und die
Pramissen beim ,Sehen“, dem Erheben der Daten; es ist der Horizont,
in dem beim ,Urteilen* die Daten verstanden, gedeutet, reflektiert und
bewertet werden, und es bestimmt als inneres Moment und Ziel auch den
dritten Schritt, das ,Handeln". Alle drei Akte sind aufeinander verwiesen
und bilden eine Einheit. Das forschende Subjekt und sein Glaube haben
einen konstitutiven Ort in dem Vorgehen — es ist damit keine subjekt-
lose Methode, wie es in der spateren Rezeption zuweilen den Anschein

29 Papst Benedikt XVI., Enzyklika Deus caritas est (25. Dezember 2005), 29.
30 Ebd.

31 Vgl. Papst Johannes XXIlI, Enzyklika Mater et magistra (15. Mai 1961), 236.
32 Vgl. Klein, Erkenntnis und Methode in der Praktischen Theologie, 54-77.
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hatte. Damit hat das Vorgehen eine Entsprechung zu einem modernen
Wissenschaftsversténdnis, das dem erkennenden Subjekt einen konstitu-
tiven Ort in der Erkenntnis einrdumt. Das theologisch fundierte Vorgehen
~Sehen — urteilen — handeln® stellt die Grundstruktur eines methodischen
Vorgehens in der Praktischen Theologie dar, das fiir den interdisziplindren
Dialog jedoch weiter ausdifferenziert werden muss.3?

12. Vor diesem Hintergrund ist das Vlerhéltnis von Glaube und empirischen
Daten nicht als ein Gegenilber, sondern als ein Verweiszusammenhang
aufzufassen. Glaube ist das ,Licht des Evangeliums*, das in der Sozialwelt
und den erhobenen Daten nicht etwas von Gottes Schépfungstat und
Heilswillen Getrenntes sieht, sondern in ihnen gerade die Verweise auf
Gottes Schépfung und seinen Heilswillen oder dessen Verdunkelung zu
erkennen vermag. Dieser Verweiszusammenhang kann nur im Glauben,
im ,Lichte des Evangeliums“ gesehen werden. Deshalb bestimmt der
Glaube den gesamten Forschungsprozess und kommt nicht additiv als
ein isoliertes Element hinzu. Das beeintrachtigt nicht die Autonomie der
Sozialwelt.** Diese Autonomie wird vielmehr als von Gott gewollt verstan-
den und steht damit in einer Beziehung zu Gott. Selbst und gerade der
Mensch, der sich in seiner Autonomie gegen Gott entscheidet, ist noch
von Gottes Heilswillen umfangen.

Diese theologisch bestimmte Grundstruktur des Vorgehens ist dann nicht
einfach ein neutrales Instrument (das es auch gar nicht gabe), sondern ist
einmiteinem benennbaren Interpretationsrahmen verbundenes Vorgehen.
Es bietet Raum fur Daten und Theorien aus anderen Wissenschaften; es
ist dialogfahig. Werden Daten und Theorien aus anderen Wissenschaften
Ubernommen, wie dies fir die Sozialanalyse tblich und unumgéanglich ist,
dann ist der Glaube das ,Licht des Evangeliums®, in dem die Pramissen
und Deutungen, die den Sozialanalysen anhaften, reflektiert werden.
In diesem Licht zeigt sich, welche Erkenntnisse und Theorien besser
und welche weniger anschlussfahig sind. Zugleich werfen die Daten
und Theorien ein neues Licht auf das eigene Glaubensverstandnis. So
kann es zu einem echten Dialog kommen, in dem alle Dialogpartner he-
rausgefordert sind. Nicht selten kommt es so auch zu einer vertieften
Glaubenserkenntnis durch ,Fremdprophetie”.

Wenn aber die gesamte Wirklichkeit auf Gott verweist und von Gottes
Heilswillen umfangen ist, und wenn Gott die Klage der Menschen in Not
hort (vgl. Ex 22,22) und dem Siinder nachlauft (vgl. Mt 18,10-14), dann sind
in allen Wirklichkeitsbereichen — auch und vielleicht gerade in den schein-
bar Gott-fernen — die Spuren Gottes zu finden, die die Pastoraltheologie
zu einer groBeren Erkenntnis von Gott fiihren und sie ihren Auftrag bes-
ser erkennen und ausfiihren lasst, Gottes Heilswillen in der Welt sichtbar
und erfahrbar zu machen.

33 Vgl. Klein, Erkenntnis und Methode in der Praktischen Theologie, 118-120.
34 Vgl. Pastoralkonstitution Gber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 36.
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Christian Bauer

Religion in der Praktischen Theologie?

Thesen zu einer prophetisch-kritischen
Theologie des Heiligen'

m Thema der Religion kommt heute keiner mehr vorbei. Schon

gar nicht in der Praktischen Theologie. Spatestens seit dem 11.
September 2001 namlich ist das Religidse wieder zu einem globalen
Megathema geworden — und zwar in jeder nur denkbaren Dichte sei-
ner Form: vom ,harten* Fundamentalismus bis hin zur ,Weichform® der
Esoterik. Die Praktische Theologie insgesamt beginnt dieses Phdnomen
in seiner ganzen Tiefe und Breite gerade erst wahrzunehmen. Es geht
um eine ,Wiederkehr* der Religion in das kollektive Bewusstsein des
Westens, die zwar nicht jede einzelne Alltagswelt bis ins Letzte durch-
dringt, auf der heute aber dennoch eine immense politische Spannung
liegt. Religion gilt auch hierzulande nicht mehr nur als eine Privatsache,
sondern langst auch wieder als eine Staatsaffare. Die Religionspolitik un-
serer Tage macht weltweit eine neue postsakulare Ordnung der Dinge
sichtbar, in welcher der europaische ,Sonderweg” (H. Lehmann) einer
Einhegung von Religion aufgrund erwiesener Friedensunféhigkeit mitt-
lerweile nicht nur aus US-amerikanischer Perspektive vergleichsweise alt
aussieht. Unsere ,alteuropéische” religionspolitische Ordnung mit ihrer
Trennung von Offentlichem und Privatem, die mit einer Politisierung des
Offentlichen bei einer gleichzeitigen Privatisierung des Religiésen einher-
geht, ist ein Sonderfall der Menschheitsgeschichte — und zwar nicht nur
in diachroner, sondern auch in synchroner Hinsicht.

Die sakulare Verbannung von Religion aus der Offentlichkeit in die
Nische des Privaten scheint inzwischen an ein Ende gekommen zu
sein. Der beriihmte 68er-Slogan, demzufolge alles Private politisch sei,
hat langst auch in unseren Breiten das Privateste tiberhaupt erfasst: die
Religion. Es ist eine markante Ironie der Geschichte, dass diese alte

1 Dieser Beitrag ist eine fortgeschriebene Kurzfassung von Thesen, die ich verschie-
dentlich an anderer Stelle bereits in ausfihrlicherer Form und mit entsprechenden
Literaturhinweisen versehen vorgelegt habe (siehe hitp://www.kath-theol.uni-tuebin-
gen.de/Lehrstuehle/PraktischeTheologie/bauer/index.html).
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Maxime der Studentenrevolte heute durch so verschiedenartige religivse
Persdnlichkeiten wie Papst Benedikt XVI. im Christentum oder Ayatollah
Chamenei im Islam reprasentiert wird, die eine bei aller Differenz struktu-
rell vergleichbare Politische Theologie der Befreiung von der westlichen
Diktatur des Relativismus vertreten: Rom trifft Teheran trifft Jerusalem trifft
New Delhi...? Diese nichterklarte ,Weltallianz“ deprivatisierter bzw. repo-
litisierter Religion ist ein relativ neues Zeichen unserer Zeit, das Michel
Foucault bereits wahrend der Islamischen Revolution im Iran erkannt hat-
te. Auch die westliche Moderne hat ein ,AuRen®, so der aufmerksame
Franzose, und die Uberlieferten Religionen zeichnen wieder ,Figuren der
Spiritualitat auf den Boden des Politischen® (M. Foucault) ein.

Diese vielschichtige Entwicklung ist das Ergebnis eines hdchst kom-
plexen historischen Prozesses, der in der zweiten Halfte des 20.
Jahrhunderts einsetzte (K. Armstrong) und in allen groRen Weltreligionen
zu einer strukturanalogen ,Theologie der Befreiung“ (J. Casanova) fihrte.
Betrachtet man zum Beispiel als christlicher Theologe entsprechende
theologische Entwicklungen im vorrevolutiondren Iran (vgl. H. Halm),
so hat man den Eindruck, in ein religiéses Paralleluniversum inklusive
schiitischer ,Arbeiterpriester”, ,Befreiungstheologen und Basisgruppen
zu blicken. Eine nur auf den ersten Blick tberraschende interreligiése
Strukturparallele, die mit der Forderung des Il. Vatikanums zu tun hat, das
Christentum dirfe sich nicht auf eine Erfullung der Sonntagspflicht be-
schrénken, sondern misse vielmehr auch den gesamten ,profanen” Alltag
des Christen durchdringen (Gaudium et spes 43). Die ,desakralisierende”
(M.-D. Chenu) Entgrenzungsdynamik dieses Konzils war in der rémisch-
katholischen Kirche nicht zuletzt von der Christlichen Arbeiterjugend aus-
gegangen, die auch die spatere Theologie der Befreiung in Lateinamerika
pragte (Stichwort: Sehen-Urteilen-Handeln).

IV.

Unter dem Zeichen der universalen ,Konigsherrschaft Christi* (Papst Pius
Xl.) wollte man im Kontext der Katholischen Aktion seit den 1920er Jahren
nun nicht mehr nur den Bereich des kirchlich Sakralen, sondern auch
denjenigen des weltlich Profanen heiligen — und somit jener modernen
,Verkirchlichung des Christentums* (F.-X. Kaufmann) entgegenwirken, die
zur unmittelbaren Vorgeschichte dieser Dynamik gehért. Seit dem mittel-
alterlichen Investiturstreit zwischen Kaiser und Papst waren Sakrum und
Profanum immer weiter auseinander getreten, und im Verlauf dieses sich
sukzessive ausdifferenzierenden Weltprozesses der Moderne wurde das
Zerbrechen der uberkommenen ,christentiimlichen® (P. Zulehner) Allianz
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von Thron und Altar in zunehmendem MafRe manifest. Diese Entwicklung
hatte zur Folge, dass sich das Innen der Kirche mit Beginn der Neuzeit
immer mehr sakralisierte, wahrend sich deren Aulzen zunehmend profa-
nierte — bis das ausgehende 20. Jahrhundert schliel3lich zu der genann-
ten ,Reprofanierung” der Kirche (Stichwort: ,Selbstsakularisierung” des
Christentums) bzw. ,Resakralisierung” der Welt (Stichwort: Homo sacer
als ,nomos" der Moderne) flihrte.

V.

Innerhalb des gegenwartigen Spektrums der deutschsprachigen katho-
lischen Praktischen Theologie ist das Religionsthema bisher vor allem
durch eine ,prophetisch-kritische Strémung“ (O. Fuchs; R. Bucher) in
einem dezidiert theologischen Sinn aufgegriffen worden. Vorwiegend
empirisch-deskriptiv arbeitende Fachvertreter konzentrieren sich meist
auf eine dichte Beschreibung des Phanomens, wahrend eher pastoral-
praktisch ausgerichtete Praktische Theologen es aufgrund ihrer kirch-
lichen Binnenperspektive haufig gar nicht wahrnehmen. Angesichts die-
ser aktuellen Diskurslage, deren Wahrnehmung selbst wiederum durch
den Horizont der eigenen Perspektive begrenzt ist, scheint innerhalb
der praktisch-theologischen Gesamtmethode des Sehens, Urteilens
und Handelns derzeit vor allem eine Intensivierung historisch-syste-
matischer Urteilskraft nétig zu sein. In unserer heutigen postsakularen
Konstellation von Religion und Politik kénnte es hierbei weiterhelfen,
die Religionswissenschaft zu einer neuen und bevorzugten humanwis-
senschaftlichen Gesprachspartnerin der Praktischen Theologie zu ma-
chen. Deren grundlegende begriffiche Unterscheidung von Sakralem
und Profanem (vgl. M. Eliade, R. Caillois) ist aufzugreifen, zugleich aber
im Horizont einer prophetisch-kritischen Religionstheologie des Heiligen
auch zu Uberschreiten. Die Religionswissenschaft hat hierbei selbst-
verstandlich nicht mehr die Funktion einer ergebenen ,Magd®, die der
Theologie die Fackel voraus- oder die Schleppe hinterhertragt, sondern
vielmehr einer gleichberechtigten, theologisch nicht verzweckbaren
Diskurspartnerin auf gleicher Augenhéhe.

VL

Das Erkenntnisinteresse einer solchen Praktischen Theologie ist kein
rein religionshermeneutisches (W. Gréb), sondern vielmehr ein religi-
onskritisches (H.-G. Schéttler). Es versteht Religion nicht nur als das
,Schéne, Gute und Wahre" birgerlicher Alltagswelten, sondern vielmehr
als eine potentiell gefahrliche Lebensmacht, in deren Unterscheidung von
Sakralem (= fanum) und Profanem (= pro-fanum) schon allein etymolo-
gisch die Gefahr des ,Fana-tismus"” sitzt. Eine entsprechend religionskri-
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tisch ausgerichtete Praktische Theologie muss jenseits einer salonbir-
gerlich naiven ,Unschuldsvermutung* (H.-J. Sander) in Sachen Religion
ansetzen. Gegen religionshermeneutische Differenzverwischungen aller
Couleur muss sie sich fur eine theologische Urteilskraft im urspriinglichen
Wortsinn von Kritik“ (griech. krinein = unterscheiden, beurteilen) stark
machen. Dabei kann sie in dreifacher Weise auf die alte scholastische
Kunst des Unterscheidens zuriickgreifen: Gott und Religion sind genau-
so wenig dasselbe wie Religion und Glaube oder Heiliges und Sakrales.
Personal gewendet und mit exemplarischen Namen versehen, braucht es
hierzu thomasische Theologen ,kirchlicher Profanitat* wie M.-D. Chenu
genauso wie nietzscheanische Philosophen ,weltlicher Sakralitat wie G.
Bataille. Was momentan ansteht, ist eine diesen Notwendigkeiten ent-
sprechende grundsatzliche Klarung des praktisch-theologischen Status
der Religionswissenschaft.

VIl.

Gott und Religion sind nicht dasselbe. Als erwiesener ,Spatling der
Religionsgeschichte" (G. van der Leeuw) ist der Gott der Bibel eine
GroRe von Religion, geht aber bei weitem nicht darin auf. Die ,Wiederkehr
Gottes® und das ,Comeback des Religiésen® (S. Huntington) sind nicht
von vornherein dasselbe. Und nicht selten gilt sogar: Religionskritik ist
Gotteszeugnis. Die lateinamerikanische Theologie der Befreiung hat dies
erkannt und unterscheidet dementsprechend zwischen Gott und den
Gotzen. Eine theologische Unterscheidung, die auch im Alltagsfeld der
religiésen Differenzen unserer spatmodernen Gesellschaft relevant ist.
Dort sind auf die kirchenerweckten 1950er Jahren (Stichwort:  Kirche
ja — Milieu nein®) die jesusbewegten 1970er Jahre (Stichwort: ,Jesus ja
— Kirche nein®) gefolgt und schlieRlich die religionsfreundlichen 1990er
Jahre (Stichwort: ,Religion ja — Gott nein®). Deren ,religionsfreundliche
Gottlosigkeit” (J. B. Metz) offenbart einen ,verworfenen Teil* (G. Bataille)
heutiger Religionsdiskurse: Religion ist en vogue, die Gestalt des bi-
blischen Gottes jedoch bleibt vage.

VIII.

Glaube und Religion sind nicht dasselbe. Thomas von Aquin zufolge ist
Glaube eine géttliche Tugend, wahrend die Religion eine Angelegenheit
menschlicher Pflichten Gott gegeniber darstellt. Angesichts der ,poli-
tischen Religion“ (E. Voegelin) des Nationalsozialismus gab es auch in
der protestantischen Theologie des 20. Jahrhunderts unterschiedliche
Differenzierungsversuche in dhnliche Richtung: Offenbarung und Religion
(K. Barth) bzw. Religion und Christentum (D. Bonhoeffer) sind nicht das-
selbe (vgl. katholischerseits G. Thils und Th. Ruster). Dem christlichen
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Glauben ist, so der franzdsische Dominikanertheologe M.-D. Chenu, ein
Grundzug der ,Kritik des Sakralen* zu Eigen, der die Welt zu ,desakrali-
sieren und sie von ihren Géttern und Damonen zu reinigen” anstrebt: ,Der
Glaube lasst dem Menschen seine Welthaftigkeit, wahrend die Religion
einen Messerschnitt zwischen das Profane und das Sakrale setzt.* M.-D.
Chenu zufolge muss sich der christliche Glaube zugleich aber auch
stets geschichtlich konkret in Religion inkarnieren. In diesem Sinne wéare
eine Modifikation der haufig zitierten Unterscheidung von ,Pastoral- und
Religionsgemeinschaft® (H.-J. Sander) notwendig. Die beiden Kategorien
.Pastoral“ und ,Religion“ liegen ndmlich nicht auf derselben begrifflichen
Ebene. Vielmehr ist es die umfassende Gesamtpastoral einer Kirche des
Konzils, inderdiese als historisch ,inkarnierte* Glaubensgemeinschaftinei-
ner Religionsgemeinschaft subsistiert. Die entsprechende Unterscheidung
ware demzufolge Glaubens- und Religionsgemeinschaft.

IX.

Das Heilige und das Sakrale sind nicht dasselbe. Das haben bereits
spatmoderne Intellektuelle wie E. Benveniste, E. Lévinas und J. Derrida
erkannt. Was im Deutschen meist unterschiedslos mit ,heilig” Gbersetzt
wird, hei®t im Lateinischen ,sacer* bzw. ,sanctus’ oder im Englischen
,sacred" bzw. ,saint*. Die deutsche Sprache kennt diese Differenzierung
nicht und muss sich mit dem Fremdwort ,sakral® behelfen, um sie zum
Ausdruck zu bringen. Beim Begriff des Heiligen im Sinne von ,sanctus”
bzw. ,saint‘ jedoch kann das Deutsche weiterhelfen. Dort ist das ,Heilige*
namlich etymologisch an das Adjektiv ,heil* gebunden, was soviel wie
.ganz, gesund und unversehrt‘ bedeutet. Der biblische Gott als der Heilige
schlechthin steht fir umfassendes Heil. Und Heil ist, wo ich ganz sein
darf. Dies schafft Identitat in den Differenzen meines Lebens. Ich darf mit
mir selbst identisch sein: im Sakralen genauso wie auch im Profanen. Die
theologische Rede vom universalen Heilwillen Gottes kann somit zu einer
zeitgemalRen, weil differenztauglichen Spiritualitat verhelfen — zu einer
inkarnatorischen Geisteshaltung, die nicht aulerhalb oder oberhalb reli-
giéser Erfahrung zu haben ist, sondern nur in ihr und durch sie hindurch.

X.

Generell gesprochen: Religion schafft Orientierung, weil sie die Banalitaten
unseres Alltags durch ein bewusstes Setzen von Unterscheidungen un-
terbricht — und ,Unterbrechung" ist schliellich die ,kirzeste Definition
von Religion® (J. B. Metz). Das Kirchenjahr zum Beispiel bietet eine ent-
sprechende Alternative zur Kontrastlosigkeit heutiger Alltagswelten. Man
denke nur an den Lichterglanz der Weihnacht oder den Wistencharakter
der Fastenzeit, den Weihrauch von Ostern oder die Prozessionen von
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Fronleichnam. Auch hier geht es im Kleinen um jene Unterscheidung von
Sakralem und Profanem, auf der im Grof3en inzwischen eine so grol3e re-
ligionspolitische Spannung liegt. Mdglicherweise erweist sich Praktische
Theologie erst dann, wenn sie in prophetisch-kritisch verantworteter
Weise mitten in diese Kontraste hineinfithrt, auch selbst wieder als ein
Diskurs unter Spannung, der noch immer zu elektrisieren vermag.

Xl.

Etwas abstrakter formuliert: Religion funktioniert in letzter Konsequenz
nach einer Grammatik sakralisierender Teilungspraktiken, die sich auf
eine ,einschlieflende AusschlieBung“ (G. Agamben) Gottes beziehen. Auf
eine AusschlieBung des Heiligen aus der Ordnung des Profanen, die es
wiederum in die Immanenz des Sakralen hinein einschliel3t. Glaube hin-
gegen funktioniert nach einer Grammatik heiligender Ganzheitspraktiken,
die sich auf eine ,ausschlielende EinschlieRung” Gottes beziehen. Auf
eine Einschlielung der Differenz von Sakralem und Profanem im Heiligen,
welche dieses als etwas Transzendentes ausschlielt. Religion des
Sakralen bedeutet demnach Teilung und Ausschluss, christlicher Glaube
an das Heilige jedoch Ganzheit und Einschluss. Die religiose Gestalt des
Homo sacer ist als Extrem des heutzutage Normalen eben kein Homo
sanctus — man fuhre sich nur einmal die einer bestimmten, historisch ge-
wachsenen Sakralordnung geschuldete Existenz der ,Unberiihrbaren” im
hinduistischen Kastenwesen vor Augen. Derartige ,Sakralisierungen des
Menschen im Doppelsinn des Wortes ,sacer” (= sakral, verflucht) rufen
eine ,desakralisierende” Praktische Theologie auf den Plan, die flr eine
~oanktifizierung®“ des Homo sacer eintritt und im Zeichen des Homo sanc-
tus die unteilbare Wirde aller Menschen offenbart.

XIl.

Dieser komplexe Zusammenhang lasst sich anhand zweier liturgischer
Praktiken des Christentums veranschaulichen: Weihe und Segen. Etwas
zu weihen heildt, es aus der Ordnung des Profanen herauszunehmen und
mit einem Tabu des Sakralen zu belegen. Etwas zu segnen bedeutet,
es jenseits der Differenz von Sakralem und Profanen in einen Horizont
universalen Heils zu stellen. Kurz gesagt: Weihe schliel3t aus, Segen
schliefdt ein. Wahrend sich in der Weihe sakralisierende Teilungspraktiken
bundeln, stellt der Segen den gesamten Alltag unter eine Verheillung
heilvoller Ganzheit. So weiht zum Beispiel die rémisch-katholische
Kirche in der Regel nur zélibatar lebende Manner zu Priestern, segnet
aber Osterspeisen, Wohnrdume und sogar Motorrdder. Paradoxe re-
ligidse Gestalten wie die franzésischen Arbeiterpriester verkdrpern sa-
krale Lebensformen eines Heiligen im Profanen, das im Sinne des Il
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Vatikanums eher auf eine heiligende Assoziierung von Kirche und Welt
als auf deren sakrale Dissoziierung zielt. Im exemplarischen Kleinformat
dieses Praxisbeispiels personalisiert sich eine entsprechende christliche
Theologie des Glaubens an das Heilige: Gott ist zwar ,heilig, nicht aber
im eigentlichen Sinne sakral* (M.-D. Chenu), denn sein umfassender
Heilswille erfasst auch das Profane.

XIIl.

Theologische Meisterdenker des 20. Jahrhunderts wie K. Rahner, H. U.
von Balthasar, Y. Congar oder E. Schillebeeckx kennen diese Perspektive,
aber es war vor allem M.-D. Chenu, der auf theologisch weiterfihrende
Weise damit gearbeitet hat — und zwar aus der spezifischen Differenz
seiner Theologie einer legitimen Autonomie des Weltlichen (Stichwort:
Thomas von Aquin) und seiner Pastoral einer profanen Heiligkeit des
Kirchlichen (Stichwort: Arbeiterpriester) heraus: ,Um die Welt zu heiligen,
braucht man sie nicht sakral zu machen. Wenn das Profane auf die Seite
des Sakralen tritt, dann hért es auf, profan zu sein. Das Profane aber,
das heilig wird, bleibt profan.” (M.-D. Chenu). Das Heilige umfasst, durch-
dringt und verwandelt Sakrales wie Profanes — und zwar in Richtung auf
Heil. Dogmatische Traktate wie Schopfungstheologie, Gnadentheologie
und Eschatologie erlangen auf diese Weise uber das Archiv theologischer
Diskurse hinaus neue Generativitat auf dem Feld pastoraler Praktiken —
eine potentiell kreative Differenz von Diskursarchiven und Praxisfeldern,
welche die Theologie insgesamt zu einem grundséatzlichen Ortswechsel
herausfordert.

XIV.

Dieser theologische Ortswechsel filhrt zuriick auf das Feld religidser
Alltagspraktiken ,in der Welt von heute" (Gaudium et spes). Dort ste-
hen mit Esoterik und Fundamentalismus zwei unterschiedliche Wege
des Umgangs mit der bleibenden Orientierungsmacht von Religion zur
Verfugung, die beide mit der Setzung sakraler Differenzen zu tun ha-
ben. Banalisierung durch Esoterik negiert sie, Fanatisierung durch
Fundamentalismus dehnt sie ins Extrem. Die wesentliche Kunst religi-
dsen Lebens von heute — und damit auch ihrer praktisch-theologischen
Diskursivierung im Horizont einer religionskritischen Theologie des
Heiligen — besteht darum in einer gleichermafen nichtbanalen wie unfana-
tischen Kultivierung von Religion. Diese erfordert das persénliche Zeugnis
einer ,unfanatische Radikalisierung“ (O. Fuchs), das sich weder auf einen
liberalen Diskursbeitrag noch auf fundamentale Diskursverweigerung re-
duzieren lasst. Die ,entbanalisierende Kraft" (R. Bucher) der Religion ist
zwar lebensnotwendig, steht aber auch permanent unter eschatologischer
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Spannung. Einen Zusammenfall aller Gegensatze gibt es nur in Gott.
XV.

Praktische Theologie kénnte sich vor diesem Hintergrund als eine
,Schwellenkunde® (H. Luther) begreifen, welche die religivsen Ubergénge
unserer Alltagswelt in der kreativen Differenz von Diskursarchiven und
Praxisfeldern bearbeitet. Sie musste sich dann in besonderem Mal3e fir
zeitgendssische ,rites des passages” (A. van Gennep) und damit verbun-
dene ,liminale (V. Turner) Zustande interessieren. Hierzu ware es hilf-
reich, die strukturelle Grundform des Ubergangs genauer zu betrachten.
Dabei kdnnen ritualtheoretische Gedankenfiguren in den Blick genommen
werden, wie sie Victor Turner im Kontext des christlichen Pilgerwesens
entwickelt hat. Der Pilger ist eine exemplarische religiése Zukunftsgestalt
(D. Hervieu-Léger), die sich auf beide konstitutive Grunddimensionen
von Religion bezieht: das Sakrale genauso wie das Profane. Denn jede
Wallfahrt geht von einem profanen Ort aus und endet an einem sakralen.
Der breite Streifen des Ubergangs zwischen beiden ist fur die Praktische
Theologie von besonderem Interesse. Er ist von religiésen Passageriten
flankiert, die den Pilgernden in der Schwellenphase seines Ubergangs
vom Profanen zum Sakralen unterstiitzen. Praktische Theologie kénnte
sich in diesem Zusammenhang als eine diskursive Huterin des Heiligen
erweisen, die an der Schwelle von Sakralem und Profanem steht und
von diesem Grenzort aus das Mysterium Gottes und des Menschen offen
halt — und im Gegensatz zu mancher ,science fiction“ (M. de Certeau)
religionswissenschaftlicher Objektivitat um die kontingenzerzeugende
Perspektivitat inres eigenen Standortes weil3.
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