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Editorial

250 Jahre Pastoraltheologie
Standortbestimmungen und Einblicke in Forschungswerkstatten

Humboldt Universitdt Berlin, September 2024: Pastoraltheolog:innen versammeln sich,
um das 250-jahrige Jubildaum ihres Faches zu begehen. Der Kongress steht unter dem
Titel ,250 Jahre zwischendrin®. Er widmet sich dem Riick- und Ausblick sowie der eige-
nen Verortung im Verhaltnis zu anderen Disziplinen, Konfessionen und aktuellen The-
men. Die Perspektive wird weitgestellt, um mit Blick auf die Zukunft nach dem Standort
der Pastoraltheologie zu fragen: Wo wird diese kreativ und diskursproduktiv? Wie
bringt sie die Komplexitaten der Gegenwart ins Wort und stellt Fragen, die in die Zu-
kunft weisen kdnnen? Der Kongress nimmt die Vorstellung des Dazwischen bzw. der
Zwischenrdaume auf, in denen sich das konkrete menschliche Leben in all seiner Ambi-
guitat abspielt. Er stellt damit auch das Fach der Pastoraltheologie in seiner ganz kon-
kreten, gelebten und vielfach ambigen Gestalt in den Mittelpunkt.

Hochschule Sankt Georgen, September 2025: Ein zweiter Kongress schlieRt sich an. Die-
ses Mal wird genau herangezoomt und ein Blick ,,Behind the Scenes” geworfen — hinter
die Kulissen bzw. in die Werkstatten pastoraltheologischer Forschung: An welchen The-
men wird in der Pastoraltheologie aktuell geforscht? Wie, warum und fir wen wird auf
eine bestimmte Weise zu spezifischen Fragestellungen gearbeitet? Welche neuen Er-
kenntnisse tun sich auf? Auch dieser Kongress nimmt die Frage nach einer Standortbe-
stimmung der Pastoraltheologie auf und beantwortet sie, indem er ganz praktisch auf
die Produkte pastoraltheologischen Arbeitens in unterschiedlichen Stadien ihres Ent-
stehens schaut.

Die vorliegende Ausgabe ,,250 Jahre Pastoraltheologie. Standortbestimmungen und
Einblicke in Forschungswerkstatten” versammelt Beitrage von beiden Kongressen. Im
Verlauf der Redaktionsarbeit ergab sich eine Vielfalt an Themen, Anliegen, Perspekti-
ven und Arbeitsweisen, die zunachst keinen klaren roten Faden erkennen lieR. Dies ent-
spricht zunachst ganz dem Anliegen des Kongresses 2025, so der Ausschreibungstext,
in einer ,,als untibersichtlich analysierten Spatmoderne“ ein , breites Spektrum von pas-
toraltheologischen Themen“ ,, mal ungeschminkt, mal halbfertig und unperfekt, aber
immer mit der Lust auf kreativen Austausch und pastoraltheologische Entdeckungen®
versammeln zu wollen.

Auf den zweiten Blick lassen sich jedoch verschiedene Schwerpunkte in den gewahlten
Perspektiven auf pastoraltheologisches Forschen erkennen. Dabei zeigt gerade die Zu-
sammenstellung der pastoraltheologischen Projekte beim zweiten Kongress, die tiber
einen bewusst offen gehaltenen Call for Papers erfolgte, wie sich konkrete pastoralthe-
ologische Arbeiten und Projekte je abhangig von verschiedenen Forschungsfragen
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Editorial 5

immer wieder im Dazwischen verschiedener Gré8en und Anspriiche verorten. Damit
stellt der zweite Kongress so etwas wie die kontextualisierte Ausfiihrung dessen dar,
was der Jubilaumskongress auf einer Metaebene zu bedenken versucht.

Das Heft wird er6ffnet von der Festrede von Christian Bauer zum 250-jahrigen Bestehen
des Faches Pastoraltheologie. Sein Beitrag unterzieht Geschichte und Gegenwart der
Pastoraltheologie einer kritischen Wirdigung und zeigt mithilfe einer Zeitreise von
Wien 1774 Uber Berlin 2024 nach Kénigsberg 1784 und mit dem Bild eines Birkenstock-
Schuhs die Notwendigkeit einer kritischen Aufarbeitung der klerikalen und kolonialen
Vergangenheit des Faches in Form einer neuen Aufklarung.

Mit dieser programmatischen Er6ffnung des Heftes zeichnet sich bereits eine Linie ab,
die in mehreren Beitragen verfolgt wird: Was folgt fir die Pastoraltheologie, deren Ar-
beitsweisen und Selbstverstandnis als theologische Disziplin aus der Aufarbeitung ihrer
Verstrickung in unheilvolle Systeme und der damit einhergehenden Bewusstwerdung
der eigenen Schuldgeschichte? So macht Ute Leimgruber die Art und Weise, wie Theo-
logie arbeitet, angesichts der Missbrauchskrise zur Frage: Wo ist Theologie selbst vul-
nerant und auf ihre Macht- und Verletzungspotenziale hin zu analysieren und zu kriti-
sieren? Sie fordert die Pastoraltheologie auf, bei jeder Verwendung theologischer
Traditionen und Konzepte eine Vulneranzhermeneutik einzubeziehen. Auch Lukas
Golla setzt sich mit der Aufarbeitung von Missbrauch auseinander — hier fokussiert auf
geistlichen Missbrauch — und buchstabiert Schlussfolgerungen fiir eine Katechese aus,
die sich der Gefahren von geistlichem Missbrauch gewahr ist. Ein ebenfalls drangendes
Themenfeld der Praktischen Theologie nimmt Matthis Glatzel auf, wenn er einen Ein-
blick in sein Habilitationsprojekt ,,,Er sitzt zur Rechten Gottes’. Kampffelder und Topoi
des ,rechten Christentums‘“ gibt. In diesem analysiert er das Phanomen und zeigt u.a.,
dass die Ablehnung universaler Menschenrechte und liberal-humanistischer Werte ein
zentrales Movens rechten Christentums darstellt.

Positiv gewendet stellen sich angesichts der grundsatzlichen Anfragen an pastoralthe-
ologisches Arbeiten die Fragen nach (Neu-)Ausrichtungen und der Erarbeitung tragfa-
higer Konzepte fur die Zukunft. Inspiriert durch das Empowerment von Frauen aus Ba-
sisgemeinden in Argentinien und Chile, prift Katharina Karl die Tragfahigkeit des
Begriffs Empowerment als ein Leitkonzept der Pastoraltheologie. Sie zeigt, inwiefern
dieser Begriff sich bereits in der Pastoraltheologie etablieren konnte, welche problema-
tischen, v.a. 6konomischen, Konnotationen er aber auch vermeiden muss. Ludger Verst
schlagt einen ganz anderen Weg ein, indem er die Potenziale einer tiefentheologischen
Phanomenologie des Religiosen ausmisst. Auf dieser Grundlage wirbt er dafir, Seel-
sorge stirker als , pastorale Asthetik” zu formatieren und Tiefentheologie als ,,theopo-
etische[r] Lesehilfe” jenseits Uberwiegend rationalisierender Zugange mehr Raum zu
geben.

Die Verortung der Pastoraltheologie erfolgt vor allem in Bezug zu spezifischen Instituti-
onen und Gruppen, zu denen die verschiedenen pastoraltheologischen Projekte
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arbeiten. Als GUbergeordnete GroRe riickt die Kirche in den Blick. Jan Loffeld geht in sei-
nem Beitrag auf die sechste Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung (KMU 6) ein und dis-
kutiert, welche Herausforderungen sich aus deren Rezeption fiir die Pastoraltheologie
ergeben. Er betont die Notwendigkeit, die Ergebnisse der KMU 6 und gerade die pro-
vokanten Thesen eines zunehmend als obsolet erlebten Christentums ernst zu nehmen.
Zudem fragt er, wie die Pastoraltheologie ihre Expertise in dieser ,historisch zu nen-
nenden Transformation einbringen kann. Matthias Sellmann wahlt ebenfalls die KMU
6 als Ausgangspunkt und beschreibt die von ihr erfasste Vertrauenskrise der romisch-
katholischen Kirche. Davon ausgehend arbeitet er Gemeinwohlwirksamkeit als zentra-
les Kriterium heraus, um o6ffentliches Vertrauen zurlickzugewinnen. Er skizziert An-
satze, wie die Lehre der notae ecclesiae herangezogen werden kann, um die Kirche
starker auf Gemeinwohlwirksamkeit auszurichten.

Auf der Mikroebene begegnen unterschiedlichste Gruppen, mit denen pastoraltheolo-
gisch gearbeitet wird. Mara Klein reflektiert Erfahrungen als Bildungsreferent*in zum
Thema geschlechtliche Vielfalt. Der Beitrag unterscheidet zwischen den Bedurfnissen
von Personen, die sich als trans*, inter* oder nonbinar identifizieren, und Menschen,
die Gber bindre Geschlechtsmodelle Sicherheit in ihrer Identitatsbeschreibung suchen.
Klein entwickelt Vorschlage, wie die Bedlrfnisse beider Gruppen — in angemessener
Gewichtung zueinander — ernstgenommen werden konnen, um neue Lernraume zu er-
offnen. Armin Kummer macht einen Aufschlag fiir eine (Neu-)Konzeption von Manner-
seelsorge, indem er die Kritische Gendercode-Analyse als ein hilfreiches Werkzeug ein-
fahrt. Er zeigt auf, wie in sieben Schritten Wege gebahnt werden kdénnen, um sich
kritisch mit Mannlichkeitscodes auseinanderzusetzen und diese zu dekonstruieren.
SchlieBlich geben Ulrich Feeser-Lichterfeld und Tobias Meier einen Einblick in die Werk-
statt ihres Forderprogramms und Forschungsprojekts ,,Sich umeinander sorgen — sozi-
alpastorales Engagement vor Ort“. Sie reflektieren Genese und Ausrichtung des Projek-
tes, das Gruppen mit sozialpastoralem Engagement mithilfe von Community Organizing
und theologischer Reflexion begleiten will.

Der Beitrag von Regina Elsner beschliel3t die Reihe der Hauptbeitrage. Aus der Perspek-
tive des ,kleinen Faches” der Ostkirchenkunde arbeitet sie die Herausforderungen,
aber auch die Chancen heraus, die dieses Fach gerade in seiner prekaren Rolle im Fa-
cherkanon der Theologie spielt. Sie zeigt die besondere Briickenbau-Funktion dieser
theologischen Disziplin auf, die weit Gber das 6kumenische Gesprach hinausgeht und
zentrale gesellschaftspolitische Fragen bertihrt. Sie regt die Pastoraltheologie an, euro-
zentristische Perspektiven zu weiten und sich von den Erfahrungen und Spiritualitdten
der Menschen aus den Ostkirchen inspirieren zu lassen.

Einblicke in die pastorale Praxis gewahrt die Rubrik ,,Praxis und Reflexion®, die Beitrage
aus der pastoralen Praxis zuganglich macht. Christine Feld vom Institut fir Pastorale
Bildung in Freiburg berichtet von der Neugestaltung des Freiburger Pastoralkurses zur
Starkung ehrenamtlich in der Kirche engagierter Menschen. Sie beschreibt den
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Entwicklungsprozess, der in Form eines ,,Design Sprints“ durchgefiihrt wurde, erlautert
die neue Struktur des Kurses und formuliert zentrale Erkenntnisse aus dem Prozess.

Auch das ,,Forum®, das Uber die Beitrage der Kongresse hinausgeht und einen Einblick
in unterschiedlichste aktuelle Forschungsthemen in der deutschsprachigen Pasto-
raltheologie gibt, bildet ein ganzes Spektrum pastoraltheologischen Forschens ab. Mit
dem sprachlich markanten Titel ,, Wer deckt die Nummer 9, ihr Knalltliten?“ greift An-
dreas Oshowski aus seiner Erfahrung als FulRball-Trainer die Sprache des Fullballs auf
und kontrastiert diese mit den Sprachen von Theologie und Kirche. Er fragt nach Res-
sourcen des Ful3balls, die auch Theologie und Kirche fiir sich entdecken kénnen. Zudem
erprobt sein Beitrag selbst sprachliche Figuren, die liber klassisch wissenschaftliche For-
mulierungen hinausweisen.

Gereon Terhorst nimmt Analysen von Eucharistie-Darstellungen in Frangois Ozons Film
,Gelobt sei Gott” zum Ausgangspunkt fiir Diskussionen zu Machtperformanzen im li-
turgischen Kontext. Vor dem Hintergrund der ForuM-Studie leitet er daraus Schritte zu
Sensibilisierungen fiir die evangelische Abendmahlspraxis ab.

Noleen Chinyerere, eine methodistische Theologin aus Simbabwe, stellt ihre Forschun-
gen zu multipler Diskriminierung von Shona-Frauen vor. Sie zeigt auf, dass Witwen und
Frauen, die HIV-kranke Ehemanner pflegen, besonders vulnerabel sind und erarbeitet
konkrete Empfehlungen fiir eine Pastoral, die die Bedirfnisse dieser Frauen ernst-
nimmt und sich fir ein Umdenken in den Familien einsetzt. |hr Beitrag gibt einen Ein-
blick in einen dem deutschsprachigen Raum vielfach fremden Kontext, 16st aber auch
die Frage aus, inwiefern die von Chinyerere benannten Herausforderungen und Lei-
denserfahrungen an diskriminierenden Strukturen doch anschlussfahiger sind, als sie
auf den ersten Blick scheinen.

Diese Linie greift Anna Hack in ihrem Beitrag auf. Sie untersucht postkoloniale Theorien
und Theologien und analysiert, wo diese Anfalligkeiten flr Artikulationsformen des mo-
dernen Antisemitismus und fir christlich-antijiidische Motive aufweisen. Damit zeigt
sie, dass christliche Theologie unter dem Anspruch einer Politischen , Theologie nach
Auschwitz” auch in der —vielfach produktiven — Rezeption postkolonialer Theorien eine
Wachsamkeit fiir das (Wieder-)Aufkommen ihres eigenen antijudischen Erbes haben
muss.

SchlieRlich macht die Zeitschrift die Antrittsvorlesung von Christine W. Hoffmann als
Privatdozentin am Fachbereich Evangelische Theologie der Goethe-Universitat Frank-
furt zuganglich. Hoffmann setzt sich mit dem Verhaltnis von Predigt, Bibeltexten und
Exegese auseinander und fragt, wie diese Verhaltnisbestimmung heute gelingend aus-
gestaltet werden kann. Dabei kommen sowohl der breite Methodenkanon der Exegese
als auch praktische Perspektiven in den Blick.

Die Beitrage des Jubilaumskongresses, die das , Dazwischen” bzw. das Verhaltnis der
katholischen Pastoraltheologie zu anderen Fachern, theologischen Disziplinen und im
Okumenischen Gesprach nachzeichnen, wurden als pragnante Diskussionsimpulse
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eingespielt. Um dieses Format aufzunehmen, werden sie hier in der Kategorie ,,Zur De-
batte” abgebildet. Miriam Zimmer beschreibt ihre Erfahrungen in der inter- und trans-
disziplindren Arbeit als Soziologin an einem pastoraltheologischen Forschungszentrum.
Dabei formuliert sie auch pointierte Kritik an das Wissenschaftsverstandnis der Pasto-
raltheologie. An dieser Stelle gilt zunachst die Einladung, sich mit dieser Kritik ergebnis-
offen auseinanderzusetzen. In einem folgenden Heft soll dann eine Response erfolgen.
Gemeinsames mit der Pastoraltheologie entdeckt Judith Gruber aus systematisch-the-
ologischer Perspektive, wenn sie herausarbeitet, dass beide Disziplinen sich in Richtung
eines Practice Turn entwickelt und iber die Reflexion sozialer Praktiken als loci theolo-
gici angendhert haben. Am Beispiel der Studie ,re-membering the Reign of God” liber
die Basisgemeinden in El Salvador fragt sie, wie Praktiken und Ambiguitaten tatsachlich
theologisch ernstgenommen und nicht doch koloniale kosmopolitische Logiken einer
strikten Trennung von sakralen und profanen Spharen fortgeschrieben werden. In sei-
ner Response nimmt Michael SchiifSler die Anfragen Grubers auf und skizziert eine
Landkarte aus weitergehenden Forschungsfragen fiir und anschlussfahigen Diskursen
aus der Pastoraltheologie. Johann Pock stellt schliefSlich im Blick auf das Feld der Homi-
letik, genauer: ausgehend von den Erfahrungen aus der 6kumenischen Arbeitsgemein-
schaft Homiletik, die Frage nach 6kumenischer Zusammenarbeit. Der Homiletik als ei-
nem Fach, das in vielerlei Hinsicht im Zwischenraum angesiedelt ist — ob thematisch in
der Interaktion des Predigtgeschehens oder institutionell in der Verbindung mit ande-
ren praktisch-theologischen Disziplinen —spricht er dabei eine Vorreiterrolle in der 6ku-
menischen Kooperation zu.

Mit dem Kongress 2025 endet die offizielle Amtszeit des bisherigen Vorstands der Ar-
beitsgemeinschaft Pastoraltheologie, Christian Bauer, Katharina Karl, Jan Loffeld und
Teresa Schweighofer. Christian Preidel nutzt die Gelegenheit, in einem Interview mit
Teresa Schweighofer auf ihre Vorstandsarbeit zurlickzublicken und Bilanz zu ziehen.
Dieser Blick auf Themen und Herausforderungen, der sich die Arbeitsgemeinschaft,
aber auch das Fach Pastoraltheologie insgesamt stellen muss, rundet das Heftthema
»250 Jahre Pastoraltheologie. Standortbestimmungen und Einblicke in Forschungs-
werkstatten” ab.

Wolfgang Beck
Verena Suchhart-Kroll
Christian Preidel

Traugott Roser
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Christian Bauer

Fiir eine Neue Aufklarung:
Erkundungen zur Zukunft der Pastoraltheologie

Abstract

Die auf dem Berliner Kongress der AG Pastoraltheologie zum 250-jahrigen Bestehen des Fachs am
16. September 2024 gehaltene Festrede ladt zu einer dreischrittigen Zeitreise ein: von den Anfangen in
Wien 1774 Uber die Gegenwart in Berlin 2024 zuriick in die Zukunft: nach Kénigsberg 1784. Es geht um
das theologische Projekt einer Neuen Aufklarung im Licht spatmoderner Kritik an der klerikalen und
kolonialen (= k. u. k.)Vergangenheit des Fachs — und damit um einen Ausgang von Theologie und Kirche
aus selbstverschuldeter Unmiindigkeit, der auf dem gemeinsamen Weg (,,syn-odos”) der Nachfolge
Jesu zu engagierten christlichen Zeitgenoss:innen einer taumelnden Welt macht.

The speech given at the Berlin Congress of the Society for Pastoral Theology on 16 September 2024,
marking the 250th anniversary of the discipline, invites on a three-step journey through time: from its
beginnings in Vienna in 1774 to the present day in Berlin in 2024 and back to the future: to Kdnigsberg
in 1784. It deals with the theological project of a New Enlightenment in the light of late modern criticism
of the clerical and colonial (= k. u. k.) past of the discipline — and thus about an emergence of theology
and the Church from self-imposed immaturity, which, on the common path (‘syn-odos’) of following
Jesus, makes them committed Christian contemporaries in a instable world.

Fur das internationale Schuhgeschaft ist das Jahr 1774 ein wichtiges Datum. Ja, Sie ha-
ben richtig gelesen: fiir das Schuhgeschaft. Denn in diesem Jahr wurde jener hessische
Schuhmachermeister Johann Adam Birkenstock erstmals urkundlich erwahnt, auf den
das gleichnamige, inzwischen weltweit erfolgreiche Sandalenimperium zuriickgeht.
Was das mit unserem heutigen Jubildaum zu tun hat? Nun — die ebenfalls 1774 begriin-
dete katholische Pastoraltheologie gilt manchen noch immer als der ,Birkenstockschuh’
unter den theologischen Disziplinen. Ein Fach, dessen stuhlkreiserprobte Vertreter:in-
nen gangigen Klischees zufolge gruppendynamisch und kommunikationsbeschlagen
um eine liebevoll mit Regenbogentuch und Klangschale gestaltete Mitte sitzen und sich
Uber ihre jeweiligen Befindlichkeiten austauschen — eine karikierende Fremdzuschrei-
bung, die jedoch mit der bisweilen durchaus antreffbaren ,Selbstverzwergung’ eines
notorisch begriindungsschwachen Fachs korrespondiert. Gerade als eine epistemisch
schwach wahrgenommene Disziplin muss die Pastoraltheologie epistemologisch stark
sein. Denn ihr Wissenschaftscharakter ,entscheidet sich beim Methodenproblem”
(zerfald 1974, 166), so Rolf ZerfaB zum 200. Geburtstag des Fachs. In jedem Fall gehort
sie an einen prominenten (und mit Friedrich Schleiermacher, dem Begriinder der evan-
gelischen Praktischen Theologie verbundenen) Ort wie den Senatssaal der Berliner
Humboldt-Universitat. Denn: Wir kdnnen beides — Stuhlkreis und Senatssaal.
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10 Christian Bauer

Wer Pastoraltheologie betreibt, wird in Kontraste verwickelt, die im Idealfall kreative
Differenzen ermdoglichen: Gott und die Welt, Natur und Gnade, Existenz und Evange-
lium, Menschen und Machte, Kirche und Gesellschaft. Auf der Suche nach einem
»schopferischen Dritten” (Bauer 2026) laufen Pastoraltheolog:innen daher permanent
zwischen pastoralen Praxisfeldern und theologischen Diskursarchiven hin und her.
Sprich: Sie fihren einen ,Diskurs’ (von lat. discurrere = hin und her laufen) tGber die po-
tenzielle Kreativitat dieser Differenz. Pastoraltheologie ist daher etwas fiir multiple,
existenziell mehrsprachige Personlichkeiten, die Menschen und Blicher gleichermallen
maogen. lhre Theologie ist nicht nur ,drinnen daheim’ (= im Diskursarchiv), sondern auch
,draullen zu Hause’ (= auf dem Praxisfeld). Dabei produzieren sie kein undefinierbares
Diskursmischmasch (wie manche noch immer behaupten), sondern vielmehr einen
kontrastiven Mischdiskurs, der Feldpraktiken (,, Theorie der Praxis“) auf weiterfihrende
Weise mit Archivdiskursen (,,Praxis der Theorie”) zusammenbringt.

Dieser im Fall des Gelingens enorm inspirierende Mischdiskurs feiert nun also heute
Jubildum: 250 Jahre Pastoraltheologie (vgl. Bauer 2024). Es gibt nicht viele theologische
Disziplinen, deren Geburtsdatum sich derart prazise bestimmen lasst. Als die Gsterrei-
chische Kaiserin Maria Theresia die Pastoraltheologie am 1. August 1774 im Rahmen
einer umfassenden Studienreform als eigene Universitatsdisziplin einrichtete, geschah
das im Kontext der damals gerade beginnenden europaischen Aufklarung. Pastoralthe-
ologie ist ein Kind dieser Aufklarung. Heute — fast genau 250 Jahre spater — stehen wir
am Beginn einer ,,Neuen Aufklarung” (Gabriel et al. 2022), welche auch die immensen
Schattenseiten, Folgeschaden und Gegenkrafte unserer vermeintlich ,aufgeklarten’
westlichen Art zu leben in den Blick nimmt. Stichworte: Coronapandemie, Klimakata-
strophe, Ukrainekrieg. Es braucht daher eine selbstkritische , Abklarung der Aufkla-
rung” (Luhmann 82009, 83), d. h. eine kritisch-selbstaufgeklarte Fortsetzung ihres noch
immer unvollendeten Emanzipationsprojekts.

Wenn wir also sagen: Unser Fach wurde 1774 durch eine katholische Kaiserin in Wien
begriindet, dann klingt das noch viel zu harmlos, noch zu sehr nach ockerfarben-creme-
gelber Zuckerbackerharmonie im barocken Schloss Schénbrunn. Denn auch unser Fach
braucht als katholisches Kind der Aufklarung eine selbstkritisch auf sich zuriickgewen-
dete Neue Aufklarung. Sein Grindungsnarrativ ist nicht nur , k. und k.“ im Sinne von
kaiserlich und koniglich, sondern auch , k. und k.” im Sinne von klerikal und kolonial.
Klerikal nach innen, weil das Fach lange ausschlieBlich von Klerikern reprasentiert
wurde und es das kirchliche Feld haufig noch immer in einer machtasymmetrischen
Klerus-Laien-Differenz rekonstruiert. Und kolonial nach aul3en, weil es lange im Sinne
eines expansiven Missionsbegriffs auf kirchliche Gelandegewinne aus war und Anders-
denkende noch immer gerne auf bisweilen subtile Weise eingemeindet. Mit der epo-
chalen Zasur der Missbrauchskrise hat der Begriff des Aufklarens in diesem Zusammen-
hang von Machtasymmetrien im Innen und Bekehrungsdrang nach Auen einen neuen,
existenziell dringlicheren Klang bekommen.
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Zusammen mit der Aufklarung dieser Verbrechen und ihrer kirchenamtlichen Vertu-
schung muss eine systemisch ansetzende theologische Selbstaufklarung der Kirche da-
her im wahrsten Sinn des Wortes Licht ins Dunkel bringen. Auf Franzésisch heilSt Auf-
klarung Lumiéres: Zeit der Lichter. Dieser Lichtmetapher entsprechend, braucht es im
Schattenreich einer ,Dunkelkirche’ (mit Dunkelfeld und Dunkelziffern) eine , Aufklarung
im Lichte des Evangeliums” (Jingel 1997, 20), die fiir eine jesuanisch-theologische Auf-
klarung sorgt. Denn auch ein klerikal-koloniales Pastoralverstandnis ist , historisch kon-
tingent” (Boehm, Kehlmann 2024, 140). Das heilt mit Luhmann: Es kdnnte auch ganz
anders sein (Luhmann 1987, 152). Nicht mehr klerikal und kolonial, sondern kritisch und
kreativ. Um es mit Gaudium et spes, der Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikani-
schen Konzils zu sagen: Kritisch in seiner Unterscheidung der Zeichen der Zeit und kre-
ativ in deren Deutung im Licht des Evangeliums.

Das 250-Jahre-Jubildaum unseres Fachs erfordert daher eine entschlossene Selbstauf-
klarung Uber unsere eigene, bislang noch kaum aufgearbeitete Schuldgeschichte (bis
hin zur missbrauchsgefahrdeten Hirtenmetapher im eigenen Namen). Dazu braucht es
postklerikale und postkoloniale Alternativen, wie sie unsere wunderbare heutige Fest-
rednerin verkorpert: die siidafrikanische Theologin Nontando Hadebe. Wir haben mit
ihrer Einladung eine bewusste Wahl getroffen. Denn die deutschsprachige Pastoralthe-
ologie ist normalerweise weil, europdisch und mannlich. Unsere Festrednerin hinge-
gen ist schwarz, afrikanisch und weiblich. Und sie hat bislang noch jeden Saal zum
Leuchten gebracht. Ich bin mir sicher, dass ihr das auch in digitaler Prasenz gelingen
wird. Sie fihrt uns an jene ,,Rander der Moderne” (Weimann 1997), die liber die Kons-
tellationen einer nach innen klerikal und nach auRen kolonial gepragten Pastoraltheo-
logie hinausweisen.

Ich lade Sie daher im Folgenden auf eine pastoraltheologische Zeitreise ein, die vom
Wien des Jahres 1774 ber das Berlin von heute nach Konigsberg 1784 fiihrt: Wir be-
wegen uns also nicht einem fortschrittslinearen Zeitpfeil entlang zielgerichtet nach
vorne, sondern reisen vielmehr ziemlich unorthodox in between the times. Konstruk-
tion, Dekonstruktion und Rekonstruktion der eigenen Fachgeschichte nicht im Sinne ei-
ner retrospektiven Selbstmusealisierung, sondern im Sinne einer prospektiven Stand-
ortbestimmung: zuriick in die Zukunft. Mit Jean-Marie Vianney, Michel Foucault und
Immanuel Kant treten dabei drei zum Teil schon reichlich alte weiRe Manner aus Eu-
ropa auf, um einer mittelalten schwarzen Frau aus dem globalen Siiden die Bihne zu
bauen. Unsere erste Station:

1. Wien, 1774: Historische Konstruktion

Beginnen wir dort, wo im Sommer 1774 alles anfing: in Wien. Mit ihrer Studienreform
hat Kaiserin Maria Theresia dort die Pastoraltheologie als universitares Studienfach be-
grindet und Abt Franz Stephan Rautenstrauch mit der Ausarbeitung eines
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Gesamtkonzepts beauftragt. 1776 erfolgte die Einrichtung des weltweit ersten Lehr-
stuhls flr Pastoraltheologie. Die Auflosung des Jesuitenordens 1773 hatte eine Neuord-
nung des lange Zeit jesuitisch dominierten theologischen Feldes notig gemacht. Im ge-
samten deutschen Sprachraum reorganisierte man es nun mit Fokus auf pastorale,
dogmatische und historisch-exegetische Studien?, die unter anderem an neuen staatli-
chen Fakultaten wie Bonn, Breslau, Freiburg oder Tilibingen verortet wurden. Dieser
punktuelle Griindungsakt der Pastoraltheologie ist in den historischen Kontext einer
mentalitatsgeschichtlichen longue durée eingebettet, d.h. in einen breiten Strom von
sich nur ganz allmahlich verandernden kollektiven Geisteshaltungen, die oftmals unter-
halb der ereignishistorischen Wahrnehmungsschwelle bleiben.

Wenn wir heute Jubilaum feiern, dann kommen wir namlich von weit her: aus jenem
»langen 19. Jahrhundert” (Hobsbawm 2017), das im 18. Jahrhundert mit der Aufklarung
begann und im 20. Jahrhundert mit dem Ersten Weltkrieg endete. Florian Baab legte
mit Wie die Dampfmaschine das Fegefeuer I6schte vor kurzem eine faszinierende Men-
talitatsgeschichte dieses langen 19. Jahrhunderts vor. Eine alltagspastorale Geschichte
von unten, die den geschlossenen Mikrokosmos eines Milieus erschlief3t, in dem man
von der Wiege bis zu Bahre katholisch sein konnte. Kirche wurde im Alltag der Leute
damals als klerikal, sakramental, parochial verschlisselt erlebt: Pastoral war Sache des
Klerikers. Dessen Haupttatigkeit bestand in der Verwaltung der Sakramente. Und diese
hatten ihren Ort in der Pfarrei. Der Pfarrer von Ars war das Mal? aller Dinge. Darstellun-
gen seiner Gestalt gehdren zum geistigen Interieur dieser Epoche: Eine klerikale Innen-
ausstattung mit kolonialer AuRenwirkung. Den ,alltagsfrommen’ Soundtrack dazu lie-
ferten Gesange wie das mitten im Kulturkampf verfasste Kirchenlied Ein Haus voll Glorie
schauet, von dem wir heute nur noch die erste Strophe singen:

1. Ein Haus voll Glorie schauet,
weit Uber alle Land,

auf ew’gem Stein erbauet

von Gottes Meisterhand.

2. Gar herrlich ist’s bekranzet
mit starker Tirme Wehr,

und oben hoch erglanzet

des Kreuzes Zeichen hehr.

1 Man separierte ,jene Teile des theologischen Diskurses, welche unmittelbare Nitzlichkeit flir den
aufgeklarten Staat versprachen: es entstand [...] die Pastoraltheologie als eigene universitdre
Disziplin. Doch auch der theoriebezogene Restdiskurs der Theologie differenzierte sich in
eigentiimlicher Weise weiter aus. Ilhren eigenen dogmatischen Binnendiskurs flihrte die Theologie
erst einmal recht unbeirrt weiter [...]. Man hatte sich semi-theologische Vorfelddiskurse geschaffen,
welche sich [...] aller bereitliegenden modernen Wissenschaftsmethodik bedienten [z.B. der
historischen Kritik], [...] lie} aber das Verhaltnis der so entstehenden [...] neuen theologischen
Disziplinen zum theologisch-dogmatischen Binnendiskurs weitgehend ungeklart” (Bucher 1998,
54f1.).
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3. Wohl tobet um die Mauern
der Sturm in wilder Wut;

das Haus wird’s Gberdauern,
auf festem Grund es ruht.

Wir kommen also wahrlich von weit her. Mentalitatsgeschichtlich lasst sich diese kul-
turkampferische Kirchenzeit mit Karl Rahner als ,Pianische Epoche’ bezeichnen —als die
Ara jener Pius-Papste von Pius IX. bis Pius XIl., deren Name gesamtkirchliches Pro-
gramm war: Riickzug in die Frommigkeit (,,pietas”) antimoderner Weltabwendung.

Nun wird es Zeit flr den Aufritt unseres ersten fachgeschichtlichen Reisebegleiters:
Jean-Marie Vianney, jenes Pfarrers von Ars, den Papst Benedikt XVI. noch ausgerechnet
im ,Missbrauchsjahr’ 2010 zum Patron aller Priester (und nicht nur der Pfarrer) machen
wollte. Dieser sprach von ,,drei weilen Dingen“ (zit. nach Fouilloux 2004, 421), welche
die romisch-katholische Kirche pragten: die Hostie, die Jungfrau Maria und der Papst.
Der Pfarrer von Ars verkorperte in seiner gesamten priesterlichen Existenz diesen Pia-
nischen Dreiklang. Wie toxisch sich eine sich daraus ergebende Amtstheologie mit Blick
auf ihre sexuelle und spirituelle Missbrauchbarkeit auswirkt und noch immer das kirch-
liche Feld kontaminiert, verdeutlichen die folgenden Zeilen Vianneys:

,Der Priester ist ein Mensch, der den Platz Gottes einnimmt [...]. [...] Das Sakra-
ment erhebt [...] [ihn] hinauf zu Gott. [...] Wenn man verstiinde, was fir eine
groRRe Sache der Priester ist, wiirde man sterben ... Gott selbst gehorcht ihm: Er
spricht zwei Worte und unser Herr steigt auf seine Stimme hin vom Himmel
herab und schlief3t sich in eine kleine Hostie ein. [...] Ohne das Sakrament der
Priesterweihe hatten wir den Herrn nicht. [...] Nach Gott ist der Priester alles”
(zit. nach Nodet, 99f).

Diese aus heutiger Sicht erschreckende Selbstsakralisierung des priesterlichen Dienstes
war ein zentrales Element jenes Pianischen Kirchendispositivs, das den pastoralen All-
tag im langen 19. Jahrhundert pragte. Zusammen mit vielen weiteren Dingen bildete es
ein ,entschieden heterogenes Ensemble, das Diskurse, Institutionen, architekturale An-
ordnungen, reglementierende Entscheidungen, Gesetze, administrative Malinahmen,
wissenschaftliche AuBerungen [..] [und] philosophischen [..] Lehren umfasst”
(Foucault 2001, 299). All diese Bestandteile ergeben in ihrem strategischen Zueinander
eine ,,Formation, deren Hauptaufgabe [...] innerhalb eines gegebenen historischen Au-
genblicks darin besteht, auf eine bestimmte Notlage zu reagieren” (ebd.). Im Falle des
Pianischen Kirchendispositivs bedeutet das: Man entkoppelte sich als letzte absolutis-
tische Monarchie von den Revolutionen der sdkularen Moderne und verstand sich als
eine Bastion der Antimoderne.

Diese antirevolutionare , Erfindung" (Wolf 2020) des rémischen Katholizismus im lan-
gen 19. Jahrhundert war — mit Abstand betrachtet — von drei sich tGberlagernden und
wechselseitig verstarkenden Dispositiven gepragt, die sich mit Rainer Bucher (Bucher
2022) als konstantinisch (d. h. seit ca. 1.700 Jahren in ihrem religiésen, politischen und
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gesellschaftlichen Totalitarismus gesellschaftsdominant), tridentinisch (d. h. seit ca. 450
Jahren in ihrem klerikalen, parochialen und sakramentalen Konfessionalismus anti-
evangelisch) und pianisch (d.h. seit ca. 150 Jahren in ihrem eucharistischen, mariani-
schen und papalistischen Zentralismus antimodern) beschreiben lassen. Die Uberlage-
rung dieser drei Kirchendispositive wirkte bis weit ins 20. Jahrhundert hinein —und am
rechtskatholischen Kirchenrand sogar bis in die Gegenwart. Sie war auch noch fiir John
Caputo, dem wohl originellsten katholischen Theologen der Gegenwart, zunachst die
Welt. Im Riickblick auf seine Kindheit schreibt er:

,S0 hat flir mich die Welt begonnen: Voll von Kerzen und Weihrauch, schwarzen
Soutanen und weiBen Chorhemden, [...] gotischer Schrift und Maiandachten, [...]
Beichten am Samstagnachmittag und Messe am Sonntagmorgen. Das war in den
1940er Jahren die Welt des vorkonziliaren Katholizismus [...] — eine [...] Welt, die
[...] wahrend der letzten vierhundert Jahre [also: seit Trient] unverandert geblie-
ben war. Ich hielt das fiir eine ewige Wahrheit, die vom Himmel gefallen ist — be-
ginnend mit dem Tag, an dem Jesus Petrus zum ersten Papst weihte” (Caputo
2023, XIf).

Caputo schreibt den ®ott dieses Milieus konsequent in Frakturschrift, d. h. in gotischen
Lettern. God in gothics — das galt auch fir die neuscholastische Theologie dieser Zeit.
Wie in der neugotisch gepragten Architektur, so hatte man damals auch im theologi-
schen Diskurs kaum eine eigene, zeitgendssische Idee von Gott, sondern verlangerte
stattdessen ein idealisiertes Mittelalter in die Theologie. Die katholische Welt war, so
John Caputo, ,frozen as the Latin language” (ebd., XIl). Nur irgendwann war dann auch
die katholische Kirche mit ihrem Latein am Ende. Mit dem Zivilisationsbruch des Ersten
Weltkriegs endete nicht nur das ,lange 19. Jahrhundert’, sondern auch diese vermeint-
lich heile katholische Welt. Das ,Haus voll Glorie‘ bekam die ersten Risse. Georges Mi-
chonneau, der Pfarrer einer Modellpfarrei in der Pariser Arbeitervorstadt Colombes,
die zum Vorbild zahlreicher europdischer Gemeindemodelle im 20. Jahrhundert wurde
(z.B. Florenz-Isolotto, Dortmund-Scharnhorst), beschrieb 1954 das unwiederbringliche
Ende dieses biedermeierlich-klerikalen Hirtenidylls:

,Die Zeit des romantischen Pfarrers ist vorliber, der in seiner Gartenlaube leise
und friedlich sein Brevier betete, wahrend er dem Gesang der Vogel lauschte
und in aller Ruhe darauf wartete, dass seine Schafchen zu ihm kommen* (Mi-
chonneau 1954, 142).

Der Wechsel vom langen 19. in das ,kurze 20. Jahrhundert’, das Eric Hobsbawm zufolge
vom Ende des Ersten Weltkriegs 1918 bis zum Zusammenbruch der Sowjetunion 1991
dauerte, fiihrte zu einem kirchlichen Mentalitdtswechsel, der die heilsindividualistische
Jenseitsorientierung der Pianischen Ara in Richtung einer weltpastoralen Diesseitsori-
entierung Uberschritt. Mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil kam es nun zu einer
»Schleifung der Bastionen” (Balthasar 1952), die ein ,Herabsteigen der Kirche in die
FUhlung mit der Welt” (ebd., 83) ermdglichte. Diese neue kirchliche ,Weltfiihligkeit’
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beendete den Antimodernismus der Pianischen Ara. Die beiden Kirchenkonstitutionen
des Konzils Uberwanden dabei auf Lehramtsebene zumindest grundsatzlich das ,K.-und-
k.-Problem‘ der romisch-katholischen Kirche: Lumen gentium ad intra mit Blick auf den
Klerikalismus ihrer Pastoral und Gaudium et spes ad extra mit Blick auf deren Kolonia-
lismus. Ein mit dem Pianischen Dispositiv konkurrierendes Konzilsdispositiv war nun in
der Welt. Deswegen ist das Zweite Vatikanum dem Konzilstheologen M.-Dominique
Chenu zufolge auch das ,wichtigste religiose Ereignis seit der Franzdsischen Revolu-
tion” (zit. nach Leprieur 1989, 765). ,Ich bin froh“, so der franzésische Dominikaner,
,dass die Kirche — nun endlich — in die Welt geht, dort hat sie viel zu lernen” (Chenu
1981, 16). Denn: ,,Die Zeit schenkt der Kirche [...] Zeichen der Kohadrenz des Evangeliums
mit der Hoffnung der Menschen” (Chenu 1966, 45). Menschliche Hoffnungen als theo-
logischer Ort — dieser dogmatische Fortschritt des Konzils wird in Rom noch immer nicht
voll anerkannt. Selbst Papst Franziskus rezipiert nur dessen eine Halfte (= den pastora-
len Sinn des Dogmas), nicht aber seine zweite (= die dogmatische Bedeutung der Pas-
toral). Elmar Klinger:

,Dogma und Pastoral [...] stehen [...] [in einem] Verhaltnis der gegenseitigen
Durchdringung, so dass beides von beidem her verstanden werden muss — eine
Revolution vor dem Hintergrund der Geschichte des Fachs Pastoraltheologie, die
ja ein Fach der Aufklarung ist und die sich speziell der rémischen Dogmatik ge-
gentiber nie durchsetzen konnte” (Klinger 1996, 181).

Unsere Disziplin ist daher ein theologisches Politikum. Denn die Pastoraltheologie ist
eine fachgewordene Selbsterinnerung der gesamten Theologie an ihren konstitutiven
und nicht nur applikativen Praxisbezug:

»Schon die Natur [...] der theologischen Arbeit erfordert es, dass man sich nicht
in seinem Studierzimmer einschliel3t, sondern mit dem Volk Gottes in lebendiger
Tuchfiihlung bleibt. Die Trennung der technischen Arbeit von Berufstheologen
von der menschlichen Oberflache des Wortes Gottes in der Welt ist fiir die Theo-
logie zu einem fast todlichen Schisma geworden — besonders heute, da sich das
soziale Gewebe der Kirche in vielen kleinen Gemeinschaften erneuert, in denen
wir ein Aufsprudeln des Evangeliums [...] beobachten” (Chenu 1971, 43).

Der Mentalitatswandel vom pianischen ,Ewigkeitsdispositiv’ (SchiiBler 2013) des langen
19. Jahrhunderts zum konziliaren ,Geschichtsdispositiv’ (ebd.) des kurzen 20. Jahrhun-
derts flihrt zu Beginn des 21. Jahrhunderts in eine auf neue Weise offene (und umstrit-
tene) Kirchensituation, deren Dispositiv sich erst allmahlich in Umrissen abzeichnet. Mi-
chael Schiilller nennt es das ,Ereignisdispositv’ (ebd.). Diese kirchliche Gesamtsituation
spiegelt sich auch in der jlingeren Fachgeschichte der Pastoraltheologie wider, deren
idealtypischer (und damit epistemisch vereinfachter) Fokus sich wahrend der letzten
250 Jahre sukzessive weitete:

e Begonnen hat alles mit einer vorkonziliar-antimodernen Priestertheologie, in deren
Zentrum die pastoralen Amtspflichten angehender Kleriker standen und die sich in
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ihrer deduktiven Arbeitsweise an der romischen Schuldogmatik orientierte (Chester-
ton: Tradition als Demokratie fiir die Toten);

e es folgte eine konziliar-moderne Kirchentheologie, in deren Zentrum der pastorale
Selbstvollzug der Kirche in der Welt von heute stand und die sich in ihrer induktiven
Arbeitsweise an den empirischen Sozialwissenschaften orientierte (Stichwort: Empi-
rie als Demokratie fiir die Lebenden);

e heute schliellich geht es um eine postnachkonzliar-spatmoderne Gegenwartstheo-
logie, die sich mit allen Menschen ihrer Zeit solidarisiert und in ihrer abduktiven Ar-
beitsweise an ambivalenzsensiblen Differenztheorien orientiert (Stichwort: Kreativi-
tat als Demokratie fir die Kiinftigen).

Dieser Weg einer priesterfokussierten Pastoraltheologie der Antimoderne, einer kir-
chenfokussierten Pastoraltheologie der Moderne und einer gegenwartsfokussierten
Pastoraltheologie der Spatmoderne (Bauer 2013) ist durch diskursive Meilensteine
markiert, die eine je eigene hochst verdienstvolle Leistung der Fachgeschichte darstel-
len:

o im Ubergang zu einer induktiven Neuformatierung des Fachs das federfiihrend von
Karl Rahner herausgegebene und vorwiegend deduktiv angelegte Handbuch der Pas-
toraltheologie (1964-1972)

o undim Ubergang zu einer stirker abduktiven Fachausrichtung das federfiihrend von
Herbert Haslinger herausgegebene und vorwiegend induktiv angelegte Handbuch
Praktische Theologie (1999-2000).

Pastoraltheolog:innen insgesamt arbeiten heute in der Offenheit eines spannungsrei-
chen Diskurses, dessen immense Pluralitat sich in unterschiedlichsten Ansatzen aus-
driickt, die u.a. phanomenologische, kirchenentwicklerische, interkulturelle, sdkular-
theologische, queertheoretische, lehramtsbezogene, popkulturelle, ritualtheoretische,
schrifthermeneutische, ethnografische, pastoralpsychologische, systemtheoretische,
machtkritische, literaturwissenschaftliche und viele andere Diskurswerkzeuge nutzen.
Jenseits fachinterner Lagerbildungen gilt es, diese verschiedenen Ansatze in ihrer ge-
samten Breite zu kultivieren und mit Lust an produktiven Differenzen untereinander im
Gesprach zu halten. Um diese innerfachliche Pluralitat nicht nur empirisch abzubilden,
sondern auch theologisch nach vorne zu 6ffnen, nun die zweite, deutlich kiirzere Sta-
tion unserer kleinen Zeitreise:

2. Berlin, 2024: Philosophische Dekonstruktion

Nachste Station: mein kleiner linker Theorieladen in der Berliner Kastanienallee. Sein
grandioser Name Zur schwankenden Weltkugel erinnert an ein 1917 veroffentlichtes
Buch der Schwabinger Bohéme-Rebellin Franziska (,Fanny“) zu Reventlow. Und zu-
gleich trifft er unser heutiges Weltgefiihl ebenso gut wie die fast zeitgleich
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veroffentlichte Gedichtzeile Things fall apart, the centre cannot hold des irischen Dich-
ters William Butler Yeats. Oder wie die folgende AuRerung der Berliner Groteskentan-
zerin Valeska Gert: ,,Die alte Welt ist morsch, sie knackt in allen Fugen” (zit. nach Jahn
2022, 12). In diesem Berliner Buchladen habe ich mir nicht nur meinen gesamten
Foucault, sondern auch viele meiner sonstigen Theorie-Blicher gekauft, als ich zu Be-
ginn der Nullerjahre nach Berlin gegangen bin, um beim dortigen Chenu-Institut anzu-
heuern —einem kleinen theologischen Start-up-Unternehmen des Dominikanerordens.
Irgendwann nach dem Jahrtausendwechsel haben hier die ersten Clubs einfach Second-
hand-Mdbel vor die Tir gestellt. Junge Leute mit wenig Geld und einem Kopf voller
Ideen machten aus ihrer Geldnot eine Tugend spatmoderner Lebenskunst. Ein paar alte
Stiihle aufs Trottoir, Sitzkissen auf die Fensterbriistung — und fertig war ein lebenswer-
ter Ort. Die Botschaft war: Feiern kann man tberall. Der beriihmte Berlin-Style war ent-
standen: arm, aber sexy.

Die Wahl unseres Kongressortes erzahlt daher eine ganz eigene Geschichte. Im Kontext
einer ebenso multireligiosen wie multisakularen Grof3stadt flhrt sie mitten hinein in
das Lebensgefiihl einer struppigen Gegenwart, der die grofen Utopien abhandenge-
kommen sind und in der ein kleines Glick aber dennoch zu finden ist. Hier kommt nun
ein weiterer Reisebegleiter ins Spiel, den ich bereits mehrfach unter der Hand in diese
Rede hineingeschmuggelt habe: Michel Foucault. Wenn Jirgen Habermas der Refe-
renztheoretiker einer klassisch-modernen Pastoraltheologie ist, dann ist Foucault das
fur eine selbstkritisch-spatmoderne —und zwar nicht nur aufgrund seines mit Habermas
ausgetragenen deutsch-franzdsischen Erbschaftsstreits Gber die Fortsetzung des Pro-
jekts der Aufklarung. Foucault war ein nietzscheanischer Erbe Kants. Hier die pastoral-
philosophische Kurzformel dazu: Foucault = Kant x Nietzsche. Er steht flr eine ,,Spiege-
lung des Transzendentalen ins Historische" (Hemminger 2004). Das heit: Auch
philosophische (oder theologische) Ideen haben eine Genealogie — und die Geschichte
ist die Bedingung ihrer Moglichkeit. Dieses ,historische Apriori‘ Foucaults hat Konse-
quenzen auch fir eine spatmoderne Relecture Kants:

»ES geht darum, die [...] Kritik in eine praktische Kritik in der Form einer mogli-
chen Uberschreitung zu transformieren. Daraus [...] folgt, dass die Kritik nun
nicht mehr [wie bei Kant] in der Suche nach formalen Strukturen von universa-
lem Wert gelibt wird, sondern als historische Untersuchung von Ereignissen, die
uns dazu gebracht haben, uns als Subjekte dessen anzuerkennen, was wir tun,
denken und sagen. [...] Man muss diese kritische Ontologie unserer selbst [...] als
eine Haltung verstehen, [...] in welcher die Kritik dessen, was wir sind, eine histo-
rische Analyse der Grenzen ist, die uns gesetzt sind — und zugleich der Beweis ih-
rer moglichen Uberschreitung” (Foucault 2001, 1393; 1396).

Als spater Erbe der Aufklarung dekonstruiert Foucault von diesem Standpunkt aus dann
auch die pastoraltheologisch lange Zeit grundlegende Habermas‘sche Theorie des kom-
munikativen Handelns (Stichwort: Stuhlkreis):
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,Die Vorstellung, dass es einen Zustand der Kommunikation gibt, in welchem die
Spiele der Wahrheit ohne [...] Zwangseffekte zirkulieren kdnnen, scheint mir der
Ordnung der Utopie anzugehoren. [...] Ich glaube, dass es keine Gesellschaft
ohne Beziehungen der Macht geben kann [...]. Das Problem ist [...] nicht der Ver-
such, diese in der Utopie einer vollkommen transparenten Kommunikation auf-
zulésen, sondern sich [...] ein Ethos zu geben, eine Praxis des Selbst, die inner-
halb der Spiele der Macht mit einem méglichst geringen Aufwand an Herrschaft
zu spielen erlauben” (ebd., 1545).

Statt von Utopien der Befreiung (im Sinne von herrschaftsfreien Kommunikationsver-
haltnissen) sprach Foucault lieber von ,, Heterotopien” (ebd, 1571-1581) der ,,Entunter-
werfung” (Foucault 1992, 15) (im Sinne von herrschaftsreduzierten Machtspielen) —
verstanden als die ,,Kunst, nicht auf diese Weise und um diesen Preis regiert zu werden”
(ebd., 11f):
»lch war beim allgemeinen Thema der Befreiung immer etwas misstrauisch [...].
Ich mdchte nicht sagen, dass es [...] die eine oder andere Form der Befreiung nicht
gibt. Wenn sich ein kolonisiertes Volk von seinem Kolonisator befreit, dann ist das
sicherlich eine Praxis der Befreiung im strengen Sinn. Man weil [...] aber genau,
dass diese Praxis der Befreiung nicht ausreicht, um jene Praktiken der Freiheit zu
definieren, die in der Folgezeit noétig sind [...]. Deshalb bestehe ich mehr auf den
Praktiken der Freiheit als auf den Prozessen der Befreiung” (Foucault 2001,
1528ff).

In seinem vor kurzem posthum verdéffentlichten Buch Der Diskurs der Philosophie (oder
besser: Der philosophische Diskurs) definierte Foucault diesen als eine entsprechend
kritische Gegenwartsdiagnostik, deren wichtigste Aufgabe darin bestehe, signifikante
Zeichen der Zeit in transformativer Weise zur Sprache zu bringen:

»Schon seit einiger Zeit — seit Nietzsche?, noch friiher? — hat die Philosophie [...]
eine Aufgabe bekommen, die ihr bislang nicht vertraut war: die Aufgabe [ihre Ge-
genwart] zu diagnostizieren. An einigen splirbaren Zeichen erkennen, was vor sich
geht. Das Ereignis ausfindig machen, das in dem Gemurmel rumort, das wir nicht
mehr horen, da wir uns schon so daran gewdhnt haben. Sagen, was in dem, was
man jeden Tag sieht, zu sehen ist. [...] Daraus entstand fir die Philosophie [...] ein
Projekt, von dem sie sich nur schwer zu trennen scheint: das Projekt, eine Aufkla-
rung zu sein, die radikal und universell genug ist, um das Gesicht der Welt zu ver-
andern [...]“ (Foucault 2024,13; 79f).
Was Foucault hier ,,spiirbare Zeichen® nennt, heil3t bei Chenu ,,Zeichen der Zeit“ (Chenu
1966) und bei Kant ,Geschichtszeichen” (Kant 1977, 357). Alle drei machen die histo-
risch transformative Signifikanz dieser Zeichen an der Franzdsischen Revolution fest,
mit der eine neue ldee von Freiheit geschichtsmachtig geworden sei. Zunachst
Foucault:
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,Esist[...] nicht die Revolution ansich [...], die die Bedeutungsfunktion erfiillt. Was
sie erfillt [...], ist die Art und Weise, wie sie rings herum von den Zuschauern auf-
genommen wird, die [...] sich von ihr zum Guten oder Schlechten mitreiRen lassen.
[...] Was an der Revolution von Bedeutung ist, das ist nicht die Revolution selbst,
die ohnehin ein groRes Durcheinander ist, sondern was in den Kopfen der Leute
geschieht [...]“ (Foucault 2009, 35f).

Chenu bezeichnet den Sturm auf die Bastille als das Zeichen einer solchen , kollektiven
Bewusstwerdung” (Chenu 1966, 41):

,Die Eroberung der Bastille durch eine Handvoll Pariser Aufstandische im Juli 1789
war damals ein winziges Ereignis unter vielen anderen. Aber es [...] wurde ,signifi-
kativ’, da es als Symbol fir eine revolutiondare Welle diente, die dann schlieRlich
ein Jahrhundert hindurch rund um die Welt rollte. [...] Es geht [...] darum, in die-
sem Ereignis jene verborgene Macht zu erkennen, die [...] es zu einem Zeichen
machte, das den Lauf der Zeiten seither bestimmt. Es kommt [...] auf die von ihm
in Gang gesetzte Bewusstwerdung an, welche [...] die Energien und Hoffnungen
einer ganzen Gruppe von Menschen [...] in Beschlag nimmt [...]. [...] Diese allge-
meinen Phanomene sind [...] wirkliche ,Zeichen’ nur durch den Sprung, den sie
nicht ohne Bruch in die Kontinuitat des menschlichen Zeitempfindens hineintra-
gen“ (ebd., 40).
Als Kant von der Erstirmung der Bastille erfuhr, soll er vom Mittagessen aufgestanden
sein und mit Tranen in den Augen aus der Bibel das Nunc dimittis zitiert haben: ,Nun
lasst du, Herr, deinen Knecht, wie du gesagt hast, in Frieden scheiden. Denn meine Au-
gen haben das Heil gesehen, das du vor allen Vélkern bereitet hast.” (Boehm & Kehl-
mann 2024, 22). Fur ihn war die Franzosische Revolution ein ,Geschichtszeichen" (Kant
1977, 357), das ein ,Fortriicken” (ebd., 356) der Menschheit ,,zum Besseren” (ebd.) er-
moglicht habe:

,Diese Begebenheit besteht nicht etwa in wichtigen, von Menschen verrichteten
Taten oder Untaten [z. B. dem Sturm auf die Bastille] [...]. Nein: [...] Esist [...] die
Denkungsart der Zuschauer, welche sich bei diesem Spiele groBer Umwandlungen
offentlich verrat, und eine [...] uneigennitzige Teilnehmung der Spielenden auf
einer Seite gegen die auf der andern [laut werden lasst], selbst mit Gefahr, diese
Parteilichkeit konnte ihnen sehr nachteilig werden [...]. [...] Die Revolution eines
geistreichen Volkes, die wir in unseren Tagen haben vor sich gehen sehen, [...]
findet doch in den Gemiitern aller Zuschauer [...] eine Teilnehmung dem Wiinsche
nach, die nahe an Enthusiasm grenzt [...]. Diese [...] Teilnehmung am Guten mit
Affekt [...] gibt [...] zu der [...] wichtigen Bemerkung Anlass: daR wahrer Enthusi-
asm nur immer aufs Idealische [...] geht [...]“ (ebd., 357ff).

Vor diesem Hintergrund: Auf dem Absatz der Treppe zu diesem Festsaal ist der be-
rihmte neomarxistische Subtext dieser Foucault‘schen Aufgabenbestimmung zu lesen:
,Die Philosophen haben die Welt nur verschieden interpretiert; es kommt aber darauf
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an, sie zu verandern.” Der philosophische Diskurs ist Foucault zufolge dabei auf die an-
tike Tugend der Parrhesia (zu Deutsch: Freimut) zurtickverwiesen. Als ,, Kunst der reflek-
tierten Unfugsamkeit” (Foucault 1992, 15) wagt diese, eine als richtig erkannte Wahr-
heit auch in asymmetrischen Gesprachssituationen zu bezeugen. Foucault zufolge
lassen sich zwei Arten von Parrhesia unterscheiden, denen zwei Stile von Pastoraltheo-
logie entsprechen: eine platonische und eine kynische. Kyniker sind ,,Manner der
StralRe” (Foucault 2008, 269), die ihre Parrhesia 6ffentlich auf der Agora austiben, wah-
rend die Platoniker sich lieber als philosophische Berater im ,Vorzimmer” (ebd., 281)
der Macht aufhalten. Die entscheidende Ortsfrage auch pastoraltheologischer Parrhe-
sia lautet daher: , Offentlicher Platz oder Seele des Fiirsten?” (ebd., 270). Genealogisch
ist diese zweifache , Haltung der Kritik” (Foucault 1992, 8) eng mit der ,Menschenre-
gierungskunst” (ebd., 10) einer Pastoralmacht verbunden, deren Konsequenzen Ute
Leimgruber treffend als ,,paternalistische Unterdriickungsfiirsorge” (Leimgruber 2022)
charakterisiert. In diesem Machtfeld christlicher Herrschaftspastoral liegt Foucault zu-
folge ein Ursprung des kritischen Denkens im Westen:

,Alle Auseinandersetzungen um die Pastoral in der zweiten Halfte des Mittelalters
[...] waren [...] die Schwelle, auf der sich diese kritische Haltung entwickelt hat. [...]
Eine der ersten groRen Revolten im Abendland war die Mystik und alle Wider-
standsnester [...] gegen die Vermittlung durch den [amtlichen] Hirten haben sich
entweder in den Klostern oder aulRerhalb der Kloster bei den Laien entwickelt. [...]
Eine fundamentale Sache” (Foucault 1992, 44; 53f).

3. Kbnigsberg, 1784: Theologische Rekonstruktion

Damit zur letzten Station unserer theologischen Zeitreise: Konigsberg 1784. Hier
herrschte damals Friedrich der Grof3e, der als preuBischer Kénig der wichtigste Gegen-
spieler der 6sterreichischen Kaiserin Maria Theresia war — am Reiterstandbild des ,Al-
ten Fritz’ sind wir alle auf dem Weg hierher gerade vorbeigegangen. Durch die Einrich-
tung des Universitatsfaches Pastoraltheologie im Rahmen ihrer , Theresianischen
Staatsreform‘ versprach sich die moderat aufgeklarte Monarchin nicht nur besser aus-
gebildete ,Religionsdiener’ fiir ihr Reich, sondern auch einen Vorteil in der geopoliti-
schen Konkurrenz mit PreuBen. Die Pastoraltheologie ist somit ein sehr spezielles Kind
der Aufklarung. Es wurde zwar in demselben Jahr geboren, in dem Goethe seine Leiden
des jungen Werther veroffentlichte und auch andere jugendliche Stiirmer und Dranger
,die Freiheit suchten” (Schmidt 2022). Aber es ist eben auch im katholischen Stiden zur
Welt gekommen, d.h. im Kontext einer monarchisch gezahmten und kirchlich einge-
hegten, kaiserlich und koniglich domestizierten und nostrifizierten Aufklarung. Mit dem
Blick auf das protestantische Preufen kommt als unser letzter Reisegefdhrte dabei nun
ein weiterer Jubilar des Jahres 2024 ins Spiel, der nur 50 Jahre alter ist als die Pasto-
raltheologie und der heuer seinen 300. Geburtstag feiert: Immanuel Kant.

ZPTh, 45. Jahrgang, 2025-2, S. 9-31 DOI: 10.17879/zpth-2025-9306



Fiir eine Neue Aufklérung 21

Der preullische Weltphilosoph aus Konigsberg entwickelte in seiner Heimatstadt, die
aufgrund ihres Uberseehafens ein weltoffener Umschlagplatz fiir alle méglichen Wa-
ren, Menschen und Ideen war, nicht nur seine , Theorie kosmopolitischer Gerechtig-
keit” (Dhawan 2014, 34). Hier verfasste er auch seine Anthropologie, die aufgrund ihres
zeitbedingten Rassismus heute nicht nur von Theoretiker:innen aus dem globalen Su-
den sehr zurecht kritisiert wird. Wesentliche Gewahrsleute dieser postkolonialen Kritik
sind in der franzosischen Theorie der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts zu finden,
deren Protagonisten einige ihrer wichtigsten Lernerfahrungen einem sudlich-kolonia-
len Setting verdanken. Onur Erdur zeigt in seinem groRartigen Buch Schule des Siidens,
dass ,internationale Theoriestars” (Erdur 2024, 251) wie Jean-Frangois Lyotard, Michel
Foucault oder Jacques Derrida wesentliche Lektionen ihres alteritaren Denkens nicht
im Lichterglanz der Pariser Boulevards, sondern auf den staubigen Strallen des
Maghreb gemacht haben. Spatmoderne trifft Postkolonialismus. Eine faszinierende
»,Entdeckungsreise in den Siiden der franzésischen Theorie" (ebd., 9), die nicht nur de-
ren ,koloniale Wurzeln" (ebd., 280) ans Licht bringt, sondern auch die Notwendigkeit
belegt, ,Frankreich zu provinzialisieren” (Mbembe 2010) — so Achille Mbembe in An-
lehnung an Dipesh Chakrabarty.

Kant hat seine Heimatstadt Konigsberg zeitlebens nie wirklich verlassen. Er konnte da-
her nicht in diese ,Schule des Stidens’ gehen. Wir miissen das posthum fiir sein Werk
nachholen. Gayatri Spivak schlagt dafiir eine hermeneutisch subversive Lesart vor, die
ihn in einem intentional misreading in bestimmten Punkten (z.B. im Rassismus seiner
Anthropologie) auf ,programmatische Weise bewusst fehlinterpretiert” (Kargupta
2014, 155) — sprich: Kant gegen Kant selbst liest. Diese postkolonial-dekonstruktive
Kantlektlre ist exemplarisch fir die bereits angesprochene Notwendigkeit einer kriti-
schen Selbstiiberschreitung der Aufklarung im Sinne einer selbstaufklarerischen Uber-
windung ihrer westlichen , Verfinsterung” (Pelluchon 2021, 23). Die indisch-deutsche
Politikwissenschaftlerin Nikita Dhawan fordert in ihrem jlingsten Buch, man misse sie
vor der epistemischen Gewalt der Europder:innen ,retten (Dhawan 2024). Bereits in
ihrem wunderbaren Sammelband Decolonizing Enlightenment hatte sie von einem kri-
tischen ,,Rethinking” (Dhawan 2014, 28) der Aufklarung gesprochen, das deren unab-
gegoltenes Projekt auf die intersektional verknipften Diskursfelder von class, race und
gender hin ausdehnt. Mit Blick auf eine gesamtokologische Entgrenzung der Aufklarung
in einem neuen , Zeitalter des Lebendigen” (Pelluchon 2021) dulert die franzosische
Philosophin Corine Pelluchon in diesem Zusammenhang die Hoffnung, dass eine solche
»neue Aufklarung dkologisch ist und ein Bewusstsein fiir unsere Verwundbarkeit sowie
eine Aufgeschlossenheit fiir das Andersartige erfordert, die ein umsichtigeres Bewoh-
nen der Erde und ein gerechteres Zusammenleben mit anderen Lebewesen ermdglicht”
(Pelluchon 2021, 26):

,Die Aufklarung des 21. Jahrhunderts muss diese Hoffnung umsetzen, die sich auf
ein 6kologisches Projekt stiitzt, das die Abkehr von einem destruktiven und ge-
waltsamen  Entwicklungsmodell und die  Dekolonisierung  unserer
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Vorstellungswelt umfasst [...]. [...] So tragt die neue Aufklarung [...] zur Forderung
eines [...] nachhaltigen [...] Entwicklungsmodells bei, das die Technologie auf zivi-
lisatorische Zwecke ausrichtet, individuelle Freiheiten und Demokratie verteidigt
und die anderen Volker respektiert. Indem Europa sich auf die Aufklarung im Zeit-
alter des Lebendigen griindet, kann es sich die Mittel verschaffen, die Gegenauf-
klarung [...] zu bekdampfen [...], den solidarischen 6kologischen Wandel zu seinem
neuen Telos zu machen und zu zeigen, dass es sich um ein individuelles und kol-
lektives Emanzipationsprojekt handelt.” (ebd., 26; 285; 301).

Aufklarung ist fir Corine Pelluchon auch in heutigem Kontext ein emanzipativer , Akt,
in dem eine Generation durch Selbstreflexion eine neue Vorstellungswelt hervorzubrin-
gen versucht” (ebd., 13):

»Seine eigene Zeit als Epoche zu sehen und sie in den Bereich der Aufklarung ein-
zustufen, lauft auf die Vorstellung hinaus, dass bestimmte Veranderungen eine
neue Ara einleiten, die die Geschichte priagen und sogar eine Dimension der Hoff-
nung eréffnen wird. [...] Im Bewusstsein fiir die Realitit des Ubels und unter An-
erkennung der Schwierigkeiten der heutigen Zeit eroffnet die Aufklarung im Zeit-
alter des Lebendigen einen Hoffnungshorizont” (ebd., 13; 302).

Es gilt daher heute, mit der Aufklarung noch einmal von neuem zu beginnen. In der
»,unabschlieBbaren Offenheit des Projekts aufklarerischer Kritik” (Dhawan 2014, 65) ist
es dabei hilfreich, zwei Dinge zu unterscheiden: Aufklarung als ,historische Epoche”
(ebd., 19) und als , konzeptuelles Paradigma“ (ebd.). Oder anders gesagt: Aufklarung als
Epoche und Aufklaren als Praxis. Aufklarung als zu tiberschreitende Epoche und Aufkla-
rung als Uberschreitenden Praxis. Diese beiden Dinge zu unterscheiden, bedeutet zu-
gleich, den abstrakten Singular der Epoche (,, die Aufklarung”) aufklarerisch in Richtung
eines konkreten Plurals von Praktiken (,,das Aufklaren®) zu tiberschreiten. Auch fir Mi-
chel Foucault besteht Aufklarung daher in einer ,,stindigen Uberschreitung” (Dhawan
2014, 58) von aufklarerisch bereits Erreichtem. Er war der Meinung, man misse Kants
Schriften deshalb von seinen drei groRen Kritiken her bis hin zu jenem Beginn des auf-
klarerischen Projekts ,riickwarts’ lesen, den Kant in seiner berihmten Beantwortung
der Frage: Was ist Aufklédrung propagierte, die er 1784 in der Berlinischen Monatsschrift
als Zeitungsartikel veroffentlichte:

,Die Bewegung, welche die kritische Haltung [der Aufklarung] in die Frage der Kri-
tik hat umkippen lassen [...], diese Kippbewegung: [...] Miisste man nicht versu-
chen, jetzt den umgekehrten Weg einzuschlagen? Kénnte man nicht versuchen,
diesen Weg wieder zu durchlaufen — nur jedoch in der anderen Richtung?“
(Foucault 1992, 41).

Foucault an anderer Stelle:

,ES scheint mir [...] das erste Mal zu sein, dass ein Philosoph auf diese Weise die
Bedeutung seines Werkes direkt [...] mit einer speziellen Analyse jenes [...] Mo-
ments verbindet [Stichwort: ,diagnostische Aufgabe‘]l, in dem und um
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dessentwegen er schreibt. Diese Reflexion Uber das eigene Heute [...] scheint mir
die eigentliche Neuheit des Textes zu sein” (Foucault 2001, 1387).

Was ist Aufkldrung ist Foucault zufolge eine ,,Reflexion Kants tGber die Aktualitat seines
Unternehmens” (ebd.):

,Er zielt [...] auf die Umrisse dessen, was man eine Haltung der Moderne nennen
konnte. Ich weil3, dass man die Moderne oft als eine Epoche bezeichnet [...], der
eine [...] archaische Vormoderne vorausgeht [...] und eine enigmatische [...] Post-
moderne nachfolgt. [...] Mit Blick auf Kants Text frage ich mich, ob man die Mo-
derne nicht eher als eine Haltung [...] ansehen kann. Damit meine ich eine be-
stimmte Weise der Beziehung zur eigenen Aktualitat [...]. Statt von der Moderne
vormoderne oder postmoderne Epochen zu unterscheiden, sollte man [...] lieber
untersuchen, wie die Haltung der Moderne [...] mit den Haltungen der Gegen-Mo-
derne im Kampf liegt” (ebd.).

Eine aufklarungsfeindliche Gegen-Moderne stellt vor die Dichotomien eines kontradik-
torischen ,Entweder — oder” (Certeau 1987, 223) (= entweder das eine oder das andere
ist wahr). Eine aufklarungsskeptische Postmoderne konfrontiert mit den Beliebigkeiten
eines spannungsarmen , Sowohl — als auch” (ebd.) (= sowoh! das eine als auch das an-
dere ist wahr). Eine radikal spataufklarerische ,Haltung der Moderne” (Foucault 2001,
1387) hingegen eroffnet den Zwischenraum eines prozessoffenen ,,Weder — noch”
(Certeau 1987, 223) (= weder das eine noch das andere ist wahr) — das ,Dazwischen’ als
ein schopferischer dritter Raum permanenter kritischer Selbstiiberschreitung.

Vor diesem Hintergrund lohnt es sich, Kant als einen — bei aller zeitbedingten Altertim-
lichkeit seiner Sprache — liberraschend gegenwartsfahigen Pastoraltheologen zu lesen.
Der franzdsische Religionsphilosoph Philippe Biittgen profiliert ihn als ,Erfinder einer
alternativen Pastoraltheologie” (Thiele 2022), der mit Was ist Aufklérung ,,samtliche
Leitbegriffe dieser typischen Ausrichtung der Aufklarungstheologie [...] einer drasti-
schen Transformation unterzogen” (ebd.) habe. In diesem spezifischen Kontext sind
auch die beriihmten Anfangsworte von Was ist Aufklérung situiert — und es lohnt sich,
sie einmal bewusst mit pastoraltheologischen Ohren auf heutige Problemstellungen hin
zu horen:

»Aufklarung ist der Ausgang des Menschen aus seiner selbst verschuldeten [kirch-
lichen] Unmindigkeit. Unmiindigkeit ist das [theologische] Unvermdgen, sich sei-
nes Verstandes ohne Leitung eines anderen zu bedienen. Selbstverschuldet ist
diese Unmindigkeit, wenn die Ursache derselben nicht an einem Mangel des Ver-
standes, sondern der EntschlieBung und des Mutes liegt [...]. Sapere aude! Habe
Mut dich deines eigenen Verstandes zu bedienen! ist also der Wahlspruch der
[auch pastoraltheologischen] Aufklarung” (Kant 1977, 53).

Christliche Miindigkeit heilst daher: aufgeklartes Selbstdenker:innentum. Es gilt, nicht
das kirchliche Lehramt oder groRe Theolog:innen einfach nur unfallfrei nachzuspre-
chen, sondern stattdessen ,leutetheologisch” (Bauer 2023) selbst zu denken: ,Habe
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den Mut, dich deines eigenen Verstandes zu bedienen" (Kant 1977, 53). Nicht wenige
halten jedoch auch heute noch diesen ,Schritt zur Miindigkeit, auBer dem daR er be-
schwerlich ist, auch fir sehr gefahrlich” (ebd.). Dafiir, dass sich manche daher im offe-
nen Raum spiritueller und theologischer Miindigkeit unsicher fiihlen, ,,sorgen schon
jene [kirchlichen] Vormiinder, die die Oberaufsicht tber sie glitigst auf sich genommen
haben” (ebd.). Den aufrechten ,,Gang” (ebd., 54) christlicher Miindigkeit im offenen
Raum der Freiheit konnen jedoch auch dngstliche Zeitgenoss:innen erlernen. Vorbilder
auch unter kirchlichen Amtstragern spielen dabei eine wichtige Rolle:

»1Es] [...] werden sich immer einige Selbstdenkende sogar unter den eingesetzten
Vormiindern [...] finden, welche, nachdem sie das Joch der Unmiindigkeit selbst
abgeworfen haben, den Geist [...] selbst zu denken um sich verbreiten werden”
(ebd.).

Was fiir eine schone Aufgabenbestimmung kirchlicher (und theologischer) Autoritaten.
Es geht um die christliche Freiheit, ,von seiner Vernunft in allen Stlicken 6ffentlichen
Gebrauch zu machen” (ebd., 55). Dieser 6ffentliche Gebrauch der Vernunft auch in
Glaubensdingen, der seinen Sitz im Leben damals vor allem in , Kaffeehdusern, Salons,
Lektlirezirkeln und wissenschaftlichen Gesellschaften” (Dhawan 2014, 20) hatte (Ha-
bermas spricht von einem Strukturwandel der Offentlichkeit) — dieser 6ffentliche Ver-
nunftgebrauch allein kann ,Aufklarung unter Menschen zustande bringen” (ebd.). Mit
Blick auf die autoritaren ,Abergeister’ seiner eigenen Zeit wendet er jedoch sogleich
kritisch ein:

,Nun hore ich aber von allen Seiten rufen: rdasonniert nicht [also: Denkt nicht
selbst!]! Der Offizier sagt: rasonniert nicht, sondern exerziert! Der Finanzrat: ra-
sonniert nicht, sondern bezahlt! Der Geistliche: rasonniert nicht, sondern glaubt!“
(ebd.).

Dennoch vermag es der umfassende Autoritatsanspruch dieser ,unaufhérliche[n]
Obervormundschaft” (ebd., 57) nicht — so Kant optimistisch —, ,,auf immer alle weitere
Aufklarung vom Menschengeschlechte abzuhalten” (ebd.). Mit Blick auf den ,geistli-
chen Despotismus einiger Tyrannen” (ebd., 59) fordert Kant daher von den kirchlichen
Autoritaten, ,,in Religionsdingen den Menschen nichts vorzuschreiben, sondern ihnen
darin volle Freiheit zu lassen” (ebd., 59f). Sie sollten ihre Untertanen ,selbst machen
lassen, was sie um ihres Seelenheils willen zu tun nétig finden” (ebd., 59) und ihnen in
einem ,freien Denken” (ebd., 61) auch in religiosen Angelegenheiten die Moglichkeit
zur ,freimutigen Kritik” (ebd., 60) im Sinne einer christlichen Parrhesia in Glaubensdin-
gen einraumen.

Soweit die aufklarerische ,Pastoraltheologie’ Kants. An ihr kann eine pastoraltheologi-
sche Neue Aufklarung heute ansetzen, deren Weg ebenfalls nicht in das sichere Reich
der Notwendigkeit flihrt, sondern in das offene Reich der Freiheit. Dort bleiben die
Dinge in einer existenziellen Schwebe des ,Dazwischen’. Dieses ist nicht nur das Leitmo-
tiv unseres Kongresses mit seinen intergenerationellen, interdisziplindaren und
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interkonfessionellen Zwischenrdaumen, es eroffnet auch einen ,dritten Raum’ jenseits
klassischer Binaritaten (Bauer 2026), in welchem die vielen krisenhaften Ambivalenzen
unseres Lebens eine komplexitatsfahige und zugleich dilemmakompetente Praxis er-
moglichen: Optionen aus der Kraft des Dazwischen. Ottmar Fuchs spricht von einer
handlungsermachtigenden ,Mystik der Schwebe” (Fuchs 2023, vgl. Vogl 2025) — und
auch diese kann von einem kritisch wiedergelesenen Kant durchaus noch etwas lernen.
Der war namlich, so Omri Boehm und Daniel Kehlmann in ihrem glanzenden neuen Ge-
sprachsband Der bestirnte Himmel liber mir, ein ,,Meister der Ambivalenz” (Boehm &
Kehlmann 2024, 111). Seine ,,Denkbewegung” (ebd., 112) der Antinomien ermdoglicht
es, auf einer,,Grundlage zu handeln, die wir fiir wahrhalten, ohne dies zu wissen” (ebd.,
114). Boehm weiter: ,,Wir wissen nicht, ob Gott existiert, wir wissen noch nicht einmal,
ob Menschen existieren [...] — aber wir missen handeln, als ob Gott existiere, als ob wir
Menschen seien ...“ (ebd., 113). Das damit verbundene Ende der klassischen Metaphy-
sik erfasst Gott, die Welt und alles andere dazwischen. Michel Foucault in Der philoso-
phische Diskurs:

,Ein ganzes Spiel von Widerspriichen findet [...] Platz: der eines Gottes, der exis-
tiert, und eines Gottes, der nicht existiert; [...] der einer begrenzten Welt, [...] und
der einer unbegrenzten Welt [...]. [...] Gott [und] [...] die Welt sind in einen Diskurs
eingetreten, in dem ihre Nichtexistenz genauso maoglich ist wie ihre Existenz; sie
sind nicht verschwunden, sondern werden an die uneindeutige Schwelle von Le-
ben und Tod, Schatten und Licht platziert, wahrend die Metaphysik als Diskurs
Uber diese Gegenstande sehr wohl zerstort wurde [...]; und es ist diese Zerstérung,
die die Existenz eines Gottes [...] und einer Welt endgiiltig geschwacht hat, ohne
sie jedoch unmoglich zu machen” (Foucault 2024, 115f).

Diese philosophische Erkenntnis ist nun aber alles andere als trivial. Denn wir leben in
einer ,flachen Welt“ (Latour 2007, 297) ohne Ubergeordnete Metaposition. In dieser
radikal offenen Welt herrscht Lyotard zufolge ein universaler ,Widerstreit” (Lyotard
1984), dem eine durchsetzungsstarke Schlichtungsinstanz fehlt. Selbst die Universalitat
der Menschenrechte ist auf diesem ,Kampfplatz‘ nur ein Geltungsanspruch unter vielen
(wenn auch ein unbedingt anzustrebender). Gegen diese Position kénnte man nun den
klassischen Einwand von Habermas vorbringen, sie beanspruche selbst einen quasi
olympischen Metastandpunkt. Doch gerade diese Kritik ist ein Beleg fiir die Starke der
These — zeigt sie doch, dass auch der Geltungsanspruch dieser Position nicht universal
anerkannt wird. Es ist absurd, mindestens jedoch paradox: Im Widerstreit inkommen-
surabler, d. h. nicht miteinander verrechenbarer Geltungsanspriiche, muss man sich fir
die eigenen Uberzeugungen in einer unvertretbaren Weise einsetzen — im vollen Wis-
sen um ihre prinzipielle universale Undurchsetzbarkeit.

Vielleicht mlssen wir uns Sisyphos tatsachlich als einen gliicklichen Menschen vorstel-
len. In jedem Fall sollten wir wieder mehr Camus lesen. Denn auch Pastoraltheolog:in-
nen werden diese Welt (oder auch nur diese Kirche) nicht retten kénnen — auch nicht
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mit noch so vielen Kongressen zur Klimakatastrophe (2021) oder zu einem Neuen Wir
(2023) und auch nicht mit noch so vielen Onlinedebatten zu Synodalitat oder Analyti-
scher Philosophie. Was wir aber durchaus tun kénnen, ist, robust und fréhlich durchzu-
halten und in alternativloser Treue zum eigenen Weg einfach weiterzumachen. Diese
,unmogliche Notwendigkeit’ hatte in ungleich dramatischerer Zeit bereits Dietrich Bon-
hoeffer treffsicher auf den Punkt gebracht: sie ist ,nicht leicht, aber notwendig” (Bon-
hoeffer 1°1994, 23). Damit stehen wir heute, in den ,Zwanziger Jahren’ des 21. Jahrhun-
derts, wieder in einer ahnlichen Zwischenzeit wie die Menschen in der
Zwischenkriegszeit der ,Zwanziger Jahre’ des 20. Jahrhunderts. Diese lebten — so Hel-
mut Jahner in seinem brillanten Epochenportrait der ,Goldenen Zwanziger’ —in einem
kollektiven ,,Hohenrausch” (Jahner 2022) zwischen Weltbejahung und Existenzangst,
Emanzipationsschiiben und Rechtsradikalismus, Lebensreform und Wirtschaftskrise,
Lustprinzip und Kontrollverlust, Kurzhaarfrisuren und Reichskriegsflagge, der jah und
brutal im Aufstieg des Faschismus endete. Friedrich Gogarten bekannte in seinem Essay
Zwischen den Zeiten mitten im ,Dazwischen’ dieser gesellschaftlichen Zeitenwende, die
zugleich auch eine politische Wendezeit war:

,Das ist das Schicksal unserer Generation, dass wir zwischen den Zeiten stehen.
Wir gehorten nie zu der Zeit, die heute zu Ende geht. Ob wir je zu der Zeit gehdren
werden, die kommen wird? [...] So stehen wir mitten dazwischen. In einem leeren
Raum. [...] Der Raum wurde frei fir das Fragen nach Gott. Endlich” (Gogarten
1920, 374).

Die 1920er-Jahre waren ein jederzeit wieder moglicher dramatischer Extremfall des
,Dazwischen’. Etwas mehr auf existenzieller Normaltemperatur gesprochen, spiren wir
dessen dunkles Funkeln aber auch in wiederkehrenden Schwellenzeiten wie den Rau-
nachten zwischen den Jahren oder in der Dammerung des Morgens und des Abends.
Wir erleben es auch in den Ubergangszonen, Passagerdumen und Transitflichen unse-
rer alltaglichen Lebenswelt. Zeiten und Raume, fir die Victor Turners ethnografische
Schwellentheorie der ,Liminalitat” (Turner 2005) gilt. Und in den besten Momenten
entsteht dann betwixt and between so etwas wie eine liminale ,Communitas” (ebd.,
125) des gemeinsamen Weges. Diese passagere Schwellen-Synodalitat fihrt in eine so-
lidarisch gelebte spatmoderne Zeitgenossenschaft, die Michel de Certeau — als katholi-
scher ,Doppelganger’ Michel Foucaults ein Meister christlicher Zeitgenossenschaft —
folgendermalien beschreibt:

,Die Kiihnheit des Glaubens besteht in dem Willen, [...] bis an das Ende der Span-
nungen und Ambitionen einer bestimmten Zeit zu gehen [...]. [Christ:innen] [...]
sind Reisende, Wanderer. [...] Inr Gepack ist nicht lppiger als das ihrer Zeitgenos-
sen. Was sie [...] von ihnen empfangen und was sie ihnen zurilickgeben [...], das
begreifen sie als eine Frage, die sich in jeder Begegnung immer neu stellt —als eine
glickliche Wunde im Herzen jeder [...] Solidaritat” (Certeau 1987, 46).
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Kirchlicherseits braucht es dazu einen entschlossenen Paradigmenwechsel von der Pas-
toralmacht angstbesetzter Hirtensorge im Sinne Heideggers hin zur Risikobereitschaft
jesuanischer Sorglosigkeit im Sinne der Evangelien. Deren reichgottesfrohes Vertrauen
auf das Anbrechen der Gottesherrschaft (und nicht auf das Fortdauern der Menschen-,
Manner- oder Klerikerherrschaft) lasst dann auch die Pastoraltheologie ,,au risque de la
promesse” (Crépon, de Launay 2004) agieren: mit Gottvertrauen, Entdeckungsfreude
und vielleicht sogar ein bisschen Abenteuerlust. Wo das gelingt, geht die Sache Jesu
weiter. Es kommt zu einer heilenden und befreienden Fortsetzung des Evangeliums auf
den StralRen der Gegenwart: Menschen atmen auf und lernen, aufrecht zu gehen, sie
wachsen Uber sich hinaus und finden zu sich und zueinander — und ihr Leben wendet
sich zum Guten.

Nach dem dogmatischen Essenzialismus am Beginn unserer Fachgeschichte brauchen
wir daher heute einen neuen pastoralen Existenzialismus der Nachfolge Jesu — einen
lebensfrohen und zugleich realitatstreuen Existenzialismus des guten Lebens fir alle.
Pastoraltheologie wird christliche Akteur:innen in Kirche und Gesellschaft dabei als ein
mitgehendes Aulien begleiten. Kritisch und kreativ. Vom Pfarrgemeinderat bis hin zur
Weltsynode — inklusive einer potenziell schuldhaften Verstrickung in klerikale Macht-
asymmetrien und koloniale Bekehrungswiinsche. Sie schafft Orte zum theologischen
Gesprach Uber Kirche und Gesellschaft, Menschen und Machte, Gott und die Welt.
Uber das Leben und die Liebe und das kleine Gliick in dieser Zeit. Uber all die groRen
und doch recht einfachen Fragen unserer menschlichen Existenz: Wovon leben wir ei-
gentlich — und wofur?

Ich komme zum Ende. Lassen Sie mich mit einer epistemischen Liebeserklarung schlie-
Ren. Johan Adam Birkenstock hat vor 250 Jahren etwas Neues in die Welt gebracht, das
(wie auch fur manche die Pastoraltheologie) viele Jahrzehnte lang ziemlich angestaubt
daherkam und als Inbegriff deutscher SpieRigkeit galt (Stichwort: Urlauber mit Bier-
bauch, Tennissocken und kurzen Hosen), seit neuestem aber wieder ganz hip ist. Seit
letztem Herbst wird Birkenstock sogar an der New Yorker Borse gehandelt und in dem
Kino-Blockbuster des vergangenen Sommers tauscht Barbie ihre High Heels gegen Bir-
kenstock-Sandalen. Diese sind heute nicht nur ein modisches Hipster-Accessoire, das
man auf den Strallen von Kopenhagen genauso sehen kann wie in Berlin oder Paris,
sondern auch ein veritabler Luxusartikel. Schon vor einigen Jahren ist bei Birkenstock
namlich der franzésische High-end-Marken-Tycoon Bernard Arnault als Investor einge-
stiegen. Sein Leitwort: désirabilité (zu deutsch: Ersehnbarkeit). Wir kdnnen schon mit
einem gewissen Selbstbewusstsein sagen: Wirklich gut gemachte Pastoraltheologie ist
mindestens so desirable wie ein Paar Birkenstockschuhe! Denn sie ist Spiel mit erhoh-
tem intellektuellem Einsatz — und daher nicht nur ein akademisches, sondern auch ein
existenzielles Abenteuer. Fiir mich das schonste Fach der Welt.
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Ute Leimgruber

Warum sich Theologie nicht vom Thema Missbrauch
dispensieren kann

Eine Typologie vulneranter Theologien

im Kontext kirchlicher Missbrauchsmuster!

Abstract

Die vorliegende Untersuchung analysiert die Rolle theologischer Konzepte und Praktiken im Kontext
sexuellen und spirituellen Missbrauchs in der katholischen Kirche. Basierend auf empirischen Befunden
der Missbrauchsforschung wird eine Typologie vulneranter Theologien entwickelt, die das Verletzungs-
potenzial theologischer Inhalte systematisch erfasst. Die Studie unterscheidet drei Typen: instrumenta-
lisierte Motive, inharent gefahrliche Strukturen und viktimisierende Logiken. Als methodischer Ansatz
wird eine Vulneranzhermeneutik vorgeschlagen, die theologische Traditionen systematisch auf ihr
Macht- und Verletzungspotenzial hin untersucht.

This study analyzes the role of theological concepts and practices in the context of sexual and spiritual
abuse in the Catholic Church. Based on empirical findings from abuse research, a typology of vulnerant
theologies is developed that systematically captures the harmful potential of theological content. The
study distinguishes three types: instrumentalized motifs, inherently dangerous structures, and victimi-
zing logics. A vulnerance hermeneutics is proposed as a methodological approach that systematically
examines theological traditions for their potential for power and harm.

1. Einleitung

Kai Christian Moritz, selbst Betroffener sexuellen Missbrauchs durch einen Priester,
stellt der Theologie angesichts seiner Erfahrungen eine fundamentale Frage: ,,Miissen
wir nicht [...] so weit gehen, dass es eine Theologie [...], wie sie vor dem Missbrauch
geforscht und gelehrt wurde, nach diesem und den mit ihm verbundenen Erkenntnis-
sen so nicht mehr geben kann und darf?“ (Moritz 2019, 35)

Diese Frage markiert einen Wendepunkt in der theologischen Reflexion tUber Miss-

brauch in der Kirche, denn sie verlangt, die Rolle der Theologie im Missbrauchskomplex
kritisch zu hinterfragen.?

1 Dieser Text geht auf eine Keynote beim Kongress der AG Pastoraltheologie im September 2025
zuriick. Der Vortragsstil wurde weitgehend beibehalten. Die Typologisierung der vulneranten
Theologien wurde zum ersten Mal bei den Salzburger Hochschulwochen 2025 prasentiert. Sie finden
sich ausfiihrlicher auch in der dazugehorigen Publikation.

2 Auch wenn im vorliegenden Text der Schwerpunkt auf der katholischen Theologie und Missbrauch
in der katholischen Kirche liegt, sind Missbrauch und die Rolle der Theologie nicht nur ein
katholisches Thema, sondern betreffen auch die evangelische Kirche ebenso wie Freikirchen und
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Theologische Motive und Topoi sind in viele Missbrauchsablaufe integriert. Tater*in-
nen begrinden ihre Taten oft theologisch — und diese Begriindungen sind teils bis in
den Wortlaut hinein bei unterschiedlichen Fallen identisch. Sie benutzen vergleichbare
spirituelle Bilder und theologische Argumente, um Menschen sexuell verfiigbar zu ma-
chen oder ihre Taten religios zu deuten. Sie machen sich kulturelle Deutungsmuster
zunutze, indem sie bspw. geschlechtsspezifische Normen und Vorstellungen mit theo-
logischen Theorien vermengen und sich so die Scham und das Schweigen ihrer Opfer
sichern. Theologien spielen in den Drehblichern der Tater:innen eine eminent wichtige
Rolle. Kai Christian Moritz bringt es auf den Punkt: Die Theologie ,[liefert] der Tateror-
ganisation das Skript fiir ihre Taten” (Moritz 2019, 35). Nimmt die Theologie das ernst,
kann sie sich nicht langer vom Thema Missbrauch dispensieren.

Der vorliegende Text stellt sich dieser Aufgabe und verfolgt dabei einen spezifischen
methodischen Ansatz. Die hermeneutische Entscheidung ist, den Betroffenen und ih-
ren Missbrauchserfahrungen zuzuhoéren. Von dorther fragt der Text nicht primar, ob
eine bestimmte theologische Tradition in dieser oder jener Auslegung missbréuchlich
ist und ob es eine nicht-missbrduchliche Deutung gibt (oder geben sollte). Die zentrale
Forschungsfrage lautet vielmehr: Wo und wie wird theologisch Missbrauch praktiziert?
Es geht um das ,,doing theology” (Schweighofer 2023). Untersucht werden Praktiken,
in denen theologische Motive performativ mit dem Leben von Menschen verknipft und
im Leben von Menschen wirksam werden, unter Einbeziehung bestimmter Kontexte,
Deutungsmuster, Wissensordnungen und sozialer Wirklichkeiten. Dies ist zentral fiir die
»Missbrauchsmusterforschung®: Sie zielt auf die Aufdeckung der Hidden Patterns (,ver-
borgene Muster”) der Taten und ihrer systemischen wie epistemischen Bedingungen
(vgl. Haslbeck, Hirten & Leimgruber 2022; Leimgruber 2026), denn Theologie ist in
kirchlichen Kontexten unausweichlich in die Missbrauchstaten und ihre Deutungsmus-
ter eingewoben.

Der vorliegende Beitrag bietet zunachst eine zeitliche Einordnung der Missbrauchsta-
ten (2.). AnschlieRend wird das Konzept , vulneranter Theologien“ theoretisch entfaltet
und der Vulneranzbegriff als analytische Schliisselkategorie eingefiihrt (3.). Anhand
publizierter Betroffenenberichte wird exemplarisch gezeigt, wie theologische Texte,

andere religiose Gemeinschaften. Allerdings gibt es in Deutschland zeitliche Unterschiede in der
Aufarbeitung und wissenschaftlichen Reflexion. 2022 schrieb der Theologe Andreas Stahl, Experte
in traumasensibler Seelsorge und evangelischer Pfarrer: ,Missbrauch ist ein Thema, das die
evangelische wie die katholische Kirche betrifft. Gleichwohl fehlt es in der evangelischen Kirche noch
weitestgehend an theologischer Reflexion” (Stahl 2022, 116). Seitdem sind einige wichtige
evangelische Publikationen zu verzeichnen: Johann Hinrich Claussen (Hg.), Sexualisierte Gewalt in
der evangelischen Kirche. Wie Theologie und Spiritualitat sich verandern miissen, Freiburg i.Br.:
2022; Mathias Wirth, Isabelle Noth & Silvia Schroer (Hg.), Sexualisierte Gewalt in kirchlichen
Kontexten. Neue interdisziplindre Perspektiven, Berlin 2022. Im Jahr 2024 schlieBlich erschien die
offizielle Studie der EKD: Forschungsverbund ForuM (Hg.), Abschlussbericht. Forschung zur
Aufarbeitung von sexualisierter Gewalt und anderen Missbrauchsformen in der Evangelischen
Kirche und Diakonie in Deutschland, 2024.
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Traditionen und Motive in unterschiedlicher Weise in Missbrauchskontexten funktio-
nalisiert werden. Das Zentrum des Artikels bildet die systematische Typologisierung mit
einer Differenzierung von drei Formen vulneranter Theologien (4.). AbschlieRend wird
Vulneranzhermeneutik als methodischer Zugang einer missbrauchssensiblen Theologie
begriindet und ihre Implikationen fiir theologische Wissenschaft, Ausbildung und kirch-
liche Praxis dargelegt (5.).

2. Drei entscheidende Zeitmarker und die damit verbundenen falschen
Narrative

Seit mehr als 15 Jahren pragen Berichte Uber spirituellen und sexuellen Missbrauch die
deutsche katholische Kirche und Theologie. Die Zeitrechnung teilt sich seitdem in ein
Davor und ein Danach.? Drei Zeitmarker haben die Wahrnehmung fundamental verén-
dert und weithin geltende Narrative als falsch entlarvt:

2010: Die Aufdeckung der Missbrauchsfalle am Canisius-Kolleg (vgl. Katsch 2020) fiihrte
zu der Erkenntnis, dass massenhafter Missbrauch von Kindern und Jugendlichen in der
katholischen Kirche nicht nur in Irland, Australien oder den USA stattfindet, sondern
auch in Deutschland, und zwar in ungeahnt hohem AusmaR. Damit war das Narrativ der
,bedauerlichen Einzelfille” als falsch entlarvt.*

2018: Ein Forschungskonsortium aus Mannheim, Heidelberg und GieRen (= MHG)
fuhrte 2018 im Auftrag der Bischofskonferenz eine aktenbasierte Studie zu sexuellem
Missbrauch an Minderjahrigen durch katholische Kleriker durch (Dref3ing et al. 2018).
Eines der erschiitternden Ergebnisse der MHG-Studie war, dass das Wissen um den se-
xuellen Missbrauch in der Kirche lediglich die Spitze des Eisbergs ist, und dass Miss-
brauch weitreichende systemische Ursachen hat. Das Narrativ der ,rotten apples” —
pathologische Einzeltater in einem ansonsten heilen System —war damit widerlegt. Der

3 Unter missbrauchsmuster.de (https://missbrauchsmuster.de/forschen/mediathek/) finden sich
einige Materialien, u.a. ein Erklarfilm zur Chronologie der Missbrauchsberichte in Deutschland:
https://youtu.be/z1IFNQWWO01k [29.9.2025].

4 Der damalige Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz, Kardinal Karl Lehmann, hatte dem
SPIEGEL in einem Interview im Jahr 2002 gesagt, als die Missbrauchsfalle in den USA bekannt
wurden: ,In meiner Didzese Mainz sind es in den 19 Jahren, in denen ich Bischof bin, insgesamt
vielleicht drei oder vier Falle gewesen. (...) Wir haben das Problem nicht in diesem Ausmal [wie in
den USA; Anm. U.L.]. Warum soll ich mir den Schuh der Amerikaner anziehen, wenn er mir nicht
passt?“. Schwarz, Ulrich & Wensierski, Peter, ,,Der Papst hat das Heft in der Hand“, in: DER SPIEGEL
26/2006, abrufbar unter https://www.spiegel.de/politik/der-papst-hat-das-heft-in-der-hand-a-
122581ed-0002-0001-0000-000022955262 [29.9.2024]. Doch auch in den USA wurde lange Zeit das
Narrativ des Einzeltaters bemiht, um das Problem zu verleugnen und zu vertuschen, vgl. Sipe,
Richard A. W., The Problem of Prevention in Clergy Sexual Abuse, in: Thomas G. Plante (Hg.) Bless
me Father for | have sinned: perspectives on sexual abuse committed by Roman Catholic priests,
Westport, Conn 1999, 111-134; hier: 114.
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Missbrauch konnte nicht langer individualisiert werden; das systemische Verletzungs-
potenzial (v.a. Klerikalismus®) lag offen auf dem Tisch. Als direkte Reaktion auf die
MHG-Studie wurde 2018 der Synodale Weg initiiert. Er begann 2019 und hatte zum Ziel,
sich mit den strukturellen Ursachen des Missbrauchs auseinanderzusetzen und not-
wendige Reformen in der Kirche einzuleiten.®

2020: Das Buch ,Erzahlen als Widerstand“ (Haslbeck et al. 2020) machte deutlich, dass
von Missbrauch in der Kirche nicht nur Kinder und Jugendliche, sondern auch Erwach-
sene —besonders haufig Frauen — betroffen sind. Das bedeutet: Auch die Beschrankung
auf minderjahrige (und tiberwiegend mannliche) Opfer ist ein revisionsbedirftiges Nar-
rativ, ebenso wie die irrefihrenden Behauptungen, es handle sich tiberwiegend um pa-
dophile, homosexuelle Tater.”

3. Vulneranz und vulnerante Theologien

Ein wichtiges Analysetool ist der Begriff der Vulneranz. Keul (2021; 2022) hat den Begriff
»Vulneranz” — neben ,Resilienz” — als Weiterentwicklung des Vulnerabilitatskonzepts
in die Missbrauchsdiskurse eingebracht. Wahrend Vulnerabilitdt die Verletzbarkeit von
Personen, Gruppen oder Systemen meint und damit eine eher passive Komponente
ausdriickt, weist Vulneranz auf die aktive Fahigkeit zu verwunden hin. Vulneranz ,,be-
trifft die personlich-existentielle (Beichtender, Seelsorger), aber auch die institutio-
nelle, systemische Ebene (Kirche, Einrichtung, Ordensgemeinschaft, Familie)” (Karl
2021, 172).

5 Die Studie beziffert Klerikalismus als eine ,,wichtige Ursache und ein spezifisches Strukturmerkmal“
fir sexuellen Missbrauch im Kontext der katholischen Kirche: , Klerikalismus meint ein hierarchisch-
autoritares System, das auf Seiten des Priesters zu einer Haltung flihren kann, nicht geweihte
Personen in Interaktionen zu dominieren, weil er qua Amt und Weihe eine libergeordnete Position
inne hat” (DreRing 2018, 323).

6 https://www.synodalerweg.de/was-ist-der-synodale-weg/rueckblick [15.12.2025].

7 Darin liegen zwei Schwierigkeiten mit Blick auf die Tater: Zum einen wird vor dem Hintergrund einer
selektiven Wahrnehmung als Fakt suggeriert, dass es sich um sexuell abnorme (mannliche) Tater
handelt, die sich ausschlieBlich an Kindern meist mannlichen Geschlechts vergehen. Zum anderen
wird Homosexualitat pathologisiert und kriminalisiert. Dabei wurde dieses Argument mehrfach und
eindeutig widerlegt. Die von der amerikanischen Bischofskonferenz in Auftrag gegebene John Jay
Studie (2011) kam bspw. zu dem Befund, dass es keinen nachweisbaren Zusammenhang zwischen
homosexueller Identitat und einer groReren Wahrscheinlichkeit von Missbrauch gibt. Sie ergab, dass
viele Tater, auch wenn sie homosexuelle Handlungen vollzogen, sich nicht als homosexuell orientiert
identifizierten. Wiederholt wird deutlich, dass sexuelle Identitdt und sexueller Missbrauch klar
getrennt werden miussten: ,The data do not support a finding that homosexual identity and/or
preordination same-sex sexual behavior are significant risk factors for the sexual abuse of minors”
(Terry 2011, 64). ,, There has been widespread speculation that homosexual identity is linked to the
sexual abuse of minors by priests, largely because of the high number of male victims identified [...].
However, the clinical data do not support this finding” (ebd., 74).
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Auch Theologien kdnnen vulnerant sein, haben also das Potenzial, Menschen zu scha-
digen. Wirth, Noth & Schroer (2021, 9) sprechen von schadigenden , Wirkfaktoren in
theologischem Denken und religioser Praxis“. Keul (2022) nennt Vulneranz eine ,,de-
struktive Macht”. Vulnerante Theologien sind nicht einfach missbrauchte gute Theolo-
gien, sondern sind mindestens ambivalent und duf3erst machtvoll, sie tragen gefahrli-
che Potenziale in sich, wie sich im Umfeld von Missbrauchstaten erweist. Wer sich
praxisrelevant mit theologischen Fragestellungen auseinandersetzt, kann also den
Missbrauch in der Kirche nicht als irrelevant abspalten. Sander (2021, 17) formuliert
unmissverstandlich: ,Die [...] theologische Darstellung [des Glaubens] kann nicht so
tun, als konne sie einfach unbetroffen vom sexuellen Missbrauch [...] durch Reprasen-
tanten des Glaubens erfolgen.” Das bedeutet konkret: Theologie ist nicht einfach jen-
seits des Missbrauchs zu verorten, als ware sie eine reine, unberihrte Sphare, die mit
dem Missbrauch nichts zu tun hatte. Im Gegenteil: Theologie ist Teil der Missbrauchs-
taten. Aufgrund ihrer Vulneranz spielt sie eine aktive Rolle im Missbrauchs- und Vertu-
schungssystem Kirche.

Diese Rolle von Theologie ist umfassender als man zunachst denken kdnnte. Miss-
brauch wird im Namen Gottes, durch Priester als Reprasentanten Christi und in religio-
sen Raumen (sowohl im Ubertragenen Sinne: Seelsorge, geistliche Begleitung, Beichte,
aber auch ganz konkret: Sakristei, Beichtstuhl usw.) veribt. Sander (2021, 36) spricht
davon, dass die ,,Ubergriffe [...] nicht nur ,irgendwie’ im Glaubenskontext [geschehen],
sondern seine Kernaussagen [verwenden], zu denen [...] auch Wahrheiten tber Gott
gehoren.” Theologie ist innerhalb des Missbrauchssystems selbst zu finden, unter an-
derem ,in Gestalt ihrer theologischen Konzepte, ihrer Denkmodelle und Sprachrege-
lungen, mit denen auch jene Bischofe, Priester, Diakone und Ordensleute ausgebildet
wurden, die zu Tatern wurden — sei es, indem sie selbst Gewalt ausgelibt oder indem
sie entsprechende Taten vertuscht haben” (Remenyi & Schartl 2019, 11). Jede theolo-
gische Aussage ist also potenziell vulnerant. Alle Akteur:innen — Tater*innen, Vertu-
scher*innen, Bystander*innen und Betroffene — bewegen sich innerhalb theologischer
Diskurse. Sie legitimieren oder reflektieren ihr Handeln theologisch und spirituell, sie
sind der theologischen Interpretation anderer unterworfen, sie rezipieren Theologien
bewusst oder haben sie unbewusst Gber Jahre hinweg als Teil ihres Glaubens in ihr per-
sonliches Welt- und Gotteskonzept integriert. Theologie ist eine korperlich-soziale Pra-
xis, in der Menschen in konkreten Kontexten theologisch handeln, sprechen und den-
ken — und dabei gleichzeitig Theologie produzieren. Die Vulneranz nahrt sich
gewissermallen selbst.

4. Typologisierung vulneranter Theologien

In der Missbrauchsmusterforschung wird bewusst ein empirischer, induktiver Ansatz
gewahlt: Der Blick richtet sich zunachst auf die Praktiken, die Phdanomene und die
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konkreten Erfahrungen der Menschen — insbesondere der Betroffenen — und versucht
von dort her zu verstehen, welche spezifische Rolle unterschiedliche Theologien in
Missbrauchsszenarien spielen. Dieser methodische Zugang unterscheidet sich funda-
mental von einer Herangehensweise, die beispielsweise von den normativen Inhalten
theologischer Traditionen ausgeht. Die Vulneranz der Theologien, wie sie in der Miss-
brauchsmusterforschung reflektiert werden, erstreckt sich (iber alle erdenklichen Be-
reiche der Theologie — von biblischen Texten lGber dogmatische Aussagen bis hin zu li-
turgischen Praktiken und spirituellen Traditionen. Reisinger (2021, 7) liefert eine
Definition von vulneranten — in ihren Worten: gefahrlichen — Theologien: Es sind ,the-
ologische Ansatze, Begriffe und Argumentationsmuster, die Gewalt gegen Menschen
direkt oder indirekt beférdern, verschleiern oder gar rechtfertigen”. Damit erfasst sie
nicht nur offensichtlich Gewalt legitimierende Theologien, sondern auch solche, die Ge-
walt indirekt beférdern oder verschleiern — ein wichtiger Aspekt, da viele vulnerante
Theologien oberflachlich betrachtet harmlos oder sogar positiv erscheinen kénnen. Da-
raus folgt eine zentrale Aufgabe fiir die theologische Reflexion: Es ist notwendig, diese
Theologien systematisch offenzulegen und kritisch zu analysieren. Die Realitat vul-
neranter Theologien ist komplex und vielschichtig: Das Spektrum lasst sich analytisch in
drei charakteristische Bereiche untergliedern:

Typus 1: Instrumentalisierte Motive

Am einen Ende des Spektrums stehen Tater:innen, die theologische Aussagen bewusst
und strategisch im Rahmen des Missbrauchs instrumentalisieren. Sie verwenden Theo-
logien, wenn sie mit ihnen wissend und intentional andere Menschen manipulieren,
unterwerfen oder zu sexuellen Handlungen zwingen. Viele dieser Theologien miissen
dazu verzerrt, verbogen und aus ihrem urspriinglichen Zusammenhang gerissen wer-
den, um ihre schadigende Wirkung zu entfalten. Ein Beispiel hierfir ist die Instrumen-
talisierung der Rede von Gottes Liebe und Barmherzigkeit.

Typus 2: Inhdrent vulnerante Strukturen

Im mittleren Bereich des Spektrums finden sich theologische Motive und Traditionen,
bei denen es Tater:innen deutlich leichter fallt, an bereits vorhandene vulnerante Struk-
turen anzuknipfen. Leidens- oder Siihnetheologien beispielsweise enthalten bereits in
ihrer ,,normalen” Auslegung Elemente, die zur Legitimation von Gewalt und Unterdri-
ckung verwendet werden kdnnen. Hier ist die Vulneranz gewissermaRen bereits vor-
handen — wie eine Waffe, die der Tater nur noch ergreifen muss, um Menschen willen-
los zu machen, zu vermeintlicher Zustimmung zu bewegen oder zum Schweigen zu
bringen.

Typus 3: Viktimisierende Logiken

Am anderen Ende des Spektrums liegen theologische Logiken und Strukturen, die un-
abhangig von individuellen Tater*innen systemisch vulnerant wirken. Hier geht es um
Theologien, die unweigerlich verletzend sind — jenseits der Instrumentalisierung durch
konkrete Personen. Beispiele hierfir sind klerikalistische Amtstheologien oder binare
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Geschlechterordnungen, die bereits durch ihre bloRe Existenz asymmetrische Verhalt-
nisse schaffen und Unterdrickung legitimieren. Diese systemischen Vulneranzen wir-
ken wie eine ,,‘genetische’ Disposition® (Knop 2023, 202). Sie pragen Erwartungen, Ver-
halten und Deutungsmuster, auch ohne dass einzelne Akteur*innen sie bewusst
einsetzen.

Um diese gefahrlichen Anteile in allen drei Bereichen besser zu erkennen, ist die Frage
nach Verwendung und Wirkung zentral: Cui bono? Welche praktische Rezeption be-
stimmter Theologien niitzt wem? Wem schadet sie? Mit welcher Logik wird eine be-
stimmte Theologie vertreten und gewissermafSen ,praktiziert’?

4.1 Typus 1: Instrumentalisierte Motive

Der erste Typus fokussiert auf die gezielte Verwendung biblischer Texte und theologi-
scher Motive durch Tater:innen. Diese Instrumentalisierung betrifft praktisch alle the-
ologischen Inhalte —auch und besonders beliebte und vertraute biblische Texte wie z. B.
»lch bin der Weg, die Wahrheit und das Leben” (Joh 14,6) oder ,,Die Liebe ertragt alles”
(1Kor 13,7). Der zentrale Mechanismus liegt darin, dass positiv assoziierte theologische
Motive — Liebe, Barmherzigkeit, Helfen, Heilen — bewusst verzerrt werden. Der analyti-
sche Fokus liegt auf dem manipulativen Handeln der Tatperson. Und die Tatorte sind
haufig Seelsorge und Geistliche Begleitung.

4.1.1 Pastorale Praktiken als Missbrauchsrdume

,Drei Viertel aller Betroffenen standen mit den Beschuldigten in einer kirchlichen oder
seelsorgerischen Beziehung” (Drelling et al. 2018, 7), so die MHG-Studie. Sie bezieht
sich dabei auf das erforschte Hellfeld im Rahmen ihres Forschungsdesigns als aktenba-
sierte Studie zu minderjahrigen Betroffenen und Klerikertatern. Bei erwachsenen Be-
troffenen verstarkt sich dieser Befund, die sexuellen Handlungen finden z.B. direkt im
Anschluss an ein ,Beratungsgesprach’ oder im Gesprachszimmer statt. Seelsorge, Geist-
liche Begleitung oder Sakramentenpastoral bilden das Setting, in dem die Taten gesche-
hen — und gleichzeitig sind sie selbst theologisch vulnerante Geschehenskontexte (vgl.
Leimgruber 2022a). Eine Betroffene berichtet:

»,Das Spiel der sexualisierten Nahe im Kontext der Geistlichen Begleitung geht wei-
ter, einige Monate, immer wieder, immer mehr. [...] Ich rede mir ein, die korper-
liche Nahe dieses Mannes habe zu tun mit der heilenden und befreienden Liebe
Jesu Christi zu mir. [...] Diese lllusion zerbricht an dem Tag, an dem er bei einem
Termin im Rahmen der geistlichen Begleitung das Maximum an ungeschitzter
Nahe provoziert und mir offen sagt, dass er mit mir schlafen will. [...] Und er hat
wahrend der gesamten Zeit dieser sexualisierten Kontakte nie das Etikett ,Geist-
liche Begleitung” und seine Rolle als ,Beichtvater” in Frage gestellt [...].“ (Edith
Schwarzlander, in Haslbeck et al. 2020, 169-171)
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4.1.2 Instrumentalisierung der Gottesliebe

Die Instrumentalisierung der Gottesliebe ist ein paradigmatisches Beispiel flir den ers-
ten Typus vulneranter Theologien. Immer wieder lasst sich beobachten, wie missbrau-
chendes sexuelles Verhalten als Liebe deklariert und diese strategisch mit der Liebe
Gottes verbunden wird. Eine Betroffene berichtet:

,Die Zartlichkeiten, die der Priester von mir verlangte, wurden gedeutet als Erweis
der Liebe Jesu zu ihm, umgekehrt seine korperlichen Annaherungen als Zeichen
der Liebe Jesu zu mir“ (Katharina Hoff, in Haslbeck et al. 2020, 105).

Theologische Inhalte werden in der Hand von Tater*innen zu ,Waffen’, die sie ,,gegen
ihre Opfer richten und mit denen sie Leib und Leben, Psyche, Glauben und Spiritualitat
ihrer Opfer nachhaltig verletzen, sie zutiefst traumatisieren oder gar zerstéren kénnen”
(Keul 2020, 237). Besonders perfide ist folgendes Beispiel, in dem das Herzstlick der
Eucharistie zur Legitimation sexueller Gewalt missbraucht wird:

»-.. der Kaplan [leitete] den sexuellen Missbrauch [mit der Ministrantin] immer mit
den Worten einl...]: ,Das ist mein Leib, der fir dich hingegeben wird’“ (zit. nach de
Lassus 2019, 249).

4.1.3 Theologische Inszenierung und Vertuschung

Sander (2021, 20) spricht von einem ,bosartigen’ Gebrauch, bei dem Tater*innen auf
Glaubensaussagen zugreifen und damit ihre Opfer manipulieren, traktieren und wehr-
los machen. Der Zynismus und die Boshaftigkeit, mit der manche Tater*innen agieren,
stehen haufig in Gegensatz zu den religidsen Inhalten, die sie instrumentalisieren. Glau-
bensinhalte werden im Groomingprozess, wahrend der sexuellen Ubergriffe selbst oder
zu ihrer Legitimierung genutzt, um die Opfer zum Schweigen zu bringen und die Taten
zu vertuschen. Heyder (2022) hat hier eine spezifische Strategie theologischer Inszenie-
rung zur Erklarung und Bewaltigung der Taten identifiziert. Die Tater verpflichten Be-
troffene zur Beichte oder entpflichten sie davon — eine ,inszenierte Bewaltigung [, die;
UL] ausschlieBlich der Schuldverschiebung, dem Narzissmus und der kognitiven Disso-
nanzreduktion der Tater*innen dient und in keiner Weise den Betroffenen”. Theologie
und der Glaubenskern eines guten, liebenden Gottes haben keine*n der Tater*innen
daran gehindert, die Verbrechen zu begehen — im Gegenteil: Haufig fihlten sie sich in
ihrem Tun durch entsprechende Theologien bestarkt.

,Er fordert mich auf, das, was zwischen uns vorgefallen ist, keinem Priester zu
beichten (es sei denn, ihm selbst!), oder besser noch, alles direkt Gott zu beich-
ten!” (Sister Jesme 2009, 89; Ubers. U.L.)

ZPTh, 45. Jahrgang, 2025-2, S. 33-50 DOI: 10.17879/zpth-2025-9307



Warum sich Theologie nicht vom Thema Missbrauch dispensieren kann 41
4.1.4 Langzeitfolgen: Vergiftete Spiritualitdt

Dadurch kommt es zu Sekundarviktimisierungen nach den eigentlichen Missbrauchsta-
ten. Eine Variante besteht darin, dass fir viele Betroffene biblische Texte oder liturgi-
sche Vollzuge vergiftet sind und bleiben. Die Betroffenen verlieren den Zugang zu einer
nicht-verletzenden oder gar befreienden Bibellektiire, zu einer positiven Erfahrung mit
Theologie und Spiritualitat. Als Spatfolgen beschreiben sie, wie sehr sie von theologi-
schen Motiven getriggert werden:

,Es ist mir quasi nicht moglich, einen Gottesdienst zu erleben, da standig Worte
fallen, die mich triggern und mich in Missbrauchssituationen zuriickversetzen”
(Saskia Lang, in: Haslbeck et al. 2020, 117).

Die existenzielle Tragweite dieser Missbrauchstaten ist enorm.

,Du hast mich manipuliert mit Satzen, die mich bis heute beeinflussen. Du hast
mich wehrlos gemacht mit deinen Verdrehungen: Wer verdorben ist, verdient kei-
nen Schutz von Gott, verdient keinen Schutz von anderen, verdient nicht einmal
den Selbstschutz. [...] Du hast erreicht, dass Gottes wunderbares Versprechen ,ich
sehe dich’ wie eine Drohung in meinem Ohr klang” (Sorge 2025).

4.2 Typus 2: Inharent gefahrliche Theologien

Der zweite Typus betrifft theologische Motive, die bereits negative Assoziationen ber-
gen und weniger Verzerrung durch Tater*innen bendtigen. Sie ermdglichen eine mehr
oder weniger direkte Anwendung auf das Leiden der Betroffenen. Reisinger (2021, 7)
identifiziert bei bestimmten Theologien einen ,Unterbau”, auf dem die spateren Ver-
wundungen basieren. Die Vulneranz der Theologien besteht darin, dass sie in ihrem
Kern Gewalt und Unterdriickung von Menschen ,direkt oder indirekt beférdern, ver-
schleiern oder gar rechtfertigen” (Reisinger 2021, 7). Tater*innen betten sie als ,,impli-
zite Theologien” (Hoyeau 2023, 206) in den Missbrauch ein. Noch einmal das pragnante
Zitat von Kai Christian Moritz (2019, 206): Die Theologie , [liefert] der Taterorganisation
das Skript fiir ihre Taten®. Dadurch entsteht der Eindruck, die Tater*innen hatten alle
dasselbe Drehbuch, nach dem sie ihre Taten begehen wiirden. Entscheidend ist: Die
Vulneranz der theologischen Konzepte ist haufig unsichtbar. Auch deshalb, weil die
Themen, Bilder, Motive und Konzepte schon so lange gelten, dass sie selbstverstandlich
geworden sind. lhr gefahrliches Potenzial wird nicht erkannt. Knop (2023, 198) spricht
von ,prekdren Normalitdaten, deren Bosheit und Schadenspotential in der Wahrneh-
mung aller verblasst”: ,Missbrauch ist in der romisch-katholischen Kirche kein Missver-
standnis. Missbrauch liegt in der Logik des Systems.“
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4.2.1 Leidenstheologien als , Skript fiir Taten”

Beispiele fur diesen zweiten Typus sind bestimmte Theorien vom Leiden, Vergeben
oder der Nachfolge Christi (vgl. Figueroa & Tombs 2021) — oder von Rechtfertigung,
Suinde oder der ,, Abtétung der Sinne”, die eher mit der evangelischen Kirche verbunden
werden (Wirth, Noth & Schroer 2021, 9). Ein eindrickliches Beispiel aus einem (katho-
lischen) Betroffenenbericht:

,Dies geschah an einem 15. September, dem Fest der Sieben Schmerzen Mariens,
flr ihn ein passender Tag, mir zu erklaren, dass auch ich wiirde Schmerzvolles er-
leiden mussen, und ich hatte darin die Mdglichkeit, der Muttergottes ahnlich zu
werden” (Katharina Hoff, in Haslbeck et al. 2020, 104).

Die Gefahr inhadrent gefahrlicher Leidenstheologien ist entsprechend erhoht: Tater*in-
nen mussen nicht erst eine instrumentalisierende Absicht oder eine boswillige Inten-
tion hegen, zu deren Zweck sie die Theologien als Mittel nutzen. Die Theorie vom Lei-
den um des Himmelsreiches willen kann die Vulnerabilitdt der Opfer erhéhen, noch
bevor Tater*innen sie in Missbrauchszusammenhangen verwenden. Die Gewaltsam-
keit der Tater*innen ist dann nur noch die Anwendung der den Theologien zugrunde
liegenden Gefahrlichkeit. Besonders gefahrlich ist es, wenn theologische Aussagen
(haufig in Verweis auf biblische Schriften) ihrer urspriinglichen Offenheit und Vieldeu-
tigkeit beraubt und vereindeutigt werden. Dies geschieht mit Vehemenz z. B. in etlichen
Neuen Geistlichen Gemeinschaften (vgl. Hoyeau 2023; Keul 2022), wie das folgende
Beispiel zeigt:
»Man hat uns gesagt, dass wir unser Kreuz schweigend auf uns nehmen und un-
seren Peinigern bedingungslos vergeben missten, wie Jesus es getan hat. Dass
schweigendes Leiden der Weg der echten Jiingerschaft sei und dass wir gerettet
oder heilig wiirden, wenn wir das Leiden klaglos auf uns nehmen (Villar Tagle
2023, 411).

4.2.2 Géttliche Grenziiberschreitungen als theologisches Muster

Besonders gefahrlich sind theologische Grundmuster, die gottliche Grenziliberschrei-
tungen beschreiben und denen die Uberwindung menschlicher Gegenwebhr als spiritu-
elle Pointe innewohnt. Etliche biblische Erzahlungen thematisieren Grenziberschrei-
tungen in Mensch-Gott-Interaktionen: Gott mutet den Menschen Extremes zu, z.B.
Hiob, dem buchstablich alles genommen wird, Abraham, der seinen Sohn opfern soll,
Maria, die als junges Madchen ohne Vorwarnung mit einer Schwangerschaft konfron-
tiert wird. Missbrauchstater*innen knlpfen strategisch an dieses theologisch und spi-
rituell etablierte Muster an. Wo Betroffene Gewalt, Leiden, Verletzungen erleben, wer-
den die Erfahrungen als Ausdruck gottlicher ,Prifung®, ,Berufung” oder gar als
»gottliches Geschenk” theologisch umgedeutet. Die Logik dahinter: Schliel§lich wiirde
Gott selbst Ubergriffig agieren und Grenzverletzungen nicht nur dulden, sondern
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erwarten. Verletzungen werden spiritualisierend romantisiert als integraler Bestandteil
eines ,gottgefalligen’ religiosen Lebens. Mit dem Hinweis auf die gbttlichen Grenzver-
letzungen — ,,Gott darf alles” — werden die eigenen grenziiberschreitenden Taten von
den Tater*innen positiv geframt: Wenn Gott selbst Grenzen liberschreitet, dann schei-
nen alle Zumutungen, die in seinem Namen geschehen, per se gerechtfertigt.

Hier wird eine unentrinnbare Ambiguitat im theologischen System deutlich — man
kdnnte auch sagen, das komplexe, spannungsreiche Zueinander von Vulnerabilitat und
Vulneranz wird sichtbar. Wo der christliche Glaube authentische , Entgrenzungen” in-
tendiert (Selbstlosigkeit, Hingabe, Transzendenz) und das Uberschreiten persénlicher
Grenzen als spirituellen Wert hochhilt, ist der Grat gefahrlich schmal zwischen ,guten’
und ,schlechten’ Entgrenzungen. Das Dilemma dabei ist, dass es keine leichte Unter-
scheidung zwischen legitimer spiritueller Herausforderung und illegitimer Grenzverlet-
zung gibt, zwischen gottlicher Zumutung und menschlichem Missbrauch. Diese Unter-
scheidung wird durch die theologische Tradition nicht erleichtert, sondern systematisch
erschwert (z.B. Marko Rupnik, mehrfacher Missbrauchstater, verwendete die Theolo-
gie der ,Unterscheidung der Geister”, um seine Taten positiv zu framen; vgl. Heyder
2023, 37). Hundertmark (2023) bringt die Brisanz auf den Punkt: Die Theologien ,,sind
in sich schon Ubergriffe und sie erméglichen Ubergriffe”.

4.3 Typus 3: Viktimisierende Logiken

Der dritte Typus liegt jenseits der individuellen Instrumentalisierung oder Verzerrung
durch konkrete Tater*innen. Es geht um Theologien, die unweigerlich vulnerant und
aus sich heraus gefahrlich sind. Eine einfache Entscheidung ,gegen Missbrauch” reicht
nicht aus, um eine Missbrauchsfreiheit zu denken oder zu praktizieren (vgl. Brunner
2020). Die Vorstellung, es gabe eine umfassend reine, unschuldige, gewissermalen ge-
waltfreie Theologie, ist eine lllusion — und zugleich eine Herrschaftstechnik.

Die folgende Analyse erfolgt anhand zweier Beispiele: Klerikalismus/Amtstheologie und
Geschlechterordnung.

4.3.1 Klerikalismus als theologische , Basisdifferenz”

Viele kirchlich Verantwortliche unterscheiden noch immer zwischen ,gottgewollter
und unschuldiger Amtstheologie” einerseits und , missbrauchlichen Auswiichsen” (die
siedann als , Klerikalismus” bezeichnen) andererseits. Dass Klerikalismus direkt auf eine
klerikal-hierarchische Theologie zurlickgeht, wird von vielen kirchlich Verantwortlichen
nach wie vor geleugnet; eher sei es ein persdnliches Problem Einzelner oder eine schad-
hafte Ubertreibung der Priesterrolle. Die theologische Wissenschaft hingegen spricht
von Klerikalismus als theologisch begriindeter Dominanz und Privilegierung ordinierter
Manner gegeniiber nicht-ordinierten Personen, also Lai*innen in der Kirche. Das be-
deutet: Klerikalismus ist nicht einfach nur eine , Art standesgebundenel...] Berufs-
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krankheit” (SchiiBler 2022, 50), sondern Klerikalismus ist systemisch zu denken, als sak-
ralisierte Standeherrschaft Klerus — Lai:innen, theologisch im Amtsverstandnis als ka-
tholisches Dispositiv der Macht verankert. Das Gesamt der pastoralen Vollziige ist da-
von durchdrungen; es ist die theologische ,Basisdifferenz, von der her das kirchliche
Arrangement von Lehren, Normen und Strukturen organisiert ist und das theologisch
in Lehre, Leitung und Liturgie zementiert ist. Knop (2023, 202) restimiert: Es gibt ,,in der
Kirche [...] keine heiligen Hierarchien [...], die an sich richtig, nur leider Gottes durch
menschliches Versagen pervertiert wiirden®. So kommt es dazu, dass sich Klerikalismus
Uberall im taglichen Leben der Katholik*innen manifestiert: Priester stehen im Altar-
raum, meist durch Stufen erhoht, Lai*innen knien unten; die ,,wahre Auslegung” des
Evangeliums in der Homilie darf ausschlieRlich ein geweihter Mann verkiindigen; und
bis ein Priester seine Lebensgrundlage verliert, muss schon sehr viel passieren. Klerika-
lismus ist integraler Bestandteil der katholischen Normalitat. Er umgibt Katholik*innen
wie die Luft, die sie atmen (vgl. Leimgruber 2022b).

Darin liegt systemische Vulneranz. Das katholische Amtsverstandnis ist eng mit einer
Sakralisierung bestimmter Amter oder Personen verbunden, das v.a. Priester-Tater
nutzen kénnen, um ihr Eigeninteresse durchzusetzen, Autoritatsentscheidungen zu le-
gitimieren und ihr Handeln mit quasi-gottlicher Autoritat auszustatten. Es ist komplex:
Die dogmatische Tradition der Kirche stellt mit einer lehramtlich gesicherten Amtsthe-
ologie, die direkt mit dem verbunden ist, was die Forschung Klerikalismus nennt, eine
»gefahrliche Theologie” zur Verfligung, mit deren Hilfe weitere ,,gefdhrliche Theolo-
gien“ihre Wirkung potenziert entfalten kdnnen (vgl. Leimgruber 2024; Essen 2019; Hoff
2018). Klerikertater konnen sich darauf stiitzen, ohne dies explizit ,anwenden” zu mis-
sen:

»lch verlieR mich auf seine Kompetenz und Autoritat als Priester (...) Das Handeln
eines Priesters stellte man nicht in Frage, also konnte er sich alles erlauben” (Cor-
nelia Berra, in: Haslbeck et al. 2020, 50.51).

Eine Amtstheologie, die den Klerikalismus mitproduziert und legitimiert, ist eine ge-
waltpotenzierende, vulnerante Theologie. Mit Hoff (2018, 31) ist von einem spezifisch
»katholischen sexuellen Missbrauch” (Hervorhebung im Original) zu sprechen, der ,ei-
nen Ort im System [besitzt]“. Das bedeutet auch: das Gewaltpotenzial bestimmter the-
ologischer Inhalte, ihre Vulneranz, ist nichts, was additiv hinzutritt, sondern sie hat
schon vor den Taten einen ,,Ort im System*.

4.3.2 Geschlechterordnung als diskriminierende Theologie

Eine andere Perspektive liegt in der ,geschlechtsspezifischen Nachordnung, Erniedri-
gung und Schlechterstellung von Frauen und queeren Menschen” (Knop 2023, 199).
Religids begriindete essenzialistische Geschlechtervorstellungen exkludieren insbeson-
dere Personen, die sich nicht in die bindre Grundgrammatik einordnen kénnen oder
wollen. Wirth, Noth & Schroer (2021, 10) beobachten aus evangelischer Perspektive
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eine ,endemische ,gender violence’ in kirchlichen Kontexten gegen LGBTIQ-Personen®,
die im katholischen Bereich gleichermalBen wirkt. Bis heute lehrt das romisch-katholi-
sche Lehramt eine essenzialistische Geschlechterdifferenz als angeblichen Willen Got-
tes, mit einer theologischen Legitimierung iber Jahrtausende hinweg (vgl. Anuth 2022).
Weil viele katholische Frauen entsprechend sozialisiert wurden, funktionieren beiihnen
theologisch fundierte, de facto aber sexistische Rollenbilder und Rollenerwartungen,
ohne gesondert erklart werden zu miissen, so z.B. die Korrelation von Eva (= Frau) mit
Sexualitat und Verfiihrung, symbolisiert im Apfel-Symbol.

,Der [...] Pater (...) konnte ungestort Ausschreibungen [...] machen, die nur so
strotzten vor sexuellen Anspielungen. Etwa [...]: Apfelbdume, Evas Apfel. Gerne
ging er unter diesen Baumen mit [...] Frauen in der Dammerung oder im Dunkeln
spazieren, nahe an sie heranriickend” (Iris Giovanetti, in: Haslbeck et al. 2020, 96).

Erwartungskonformes Verhalten findet in diesem Kosmos entsprechende Anerken-
nung (vgl. Knop 2023, 201). Wer aber den Erwartungen, wie sich eine Frau ,richtig” zu
verhalten hat, nicht entspricht oder den ,vermeintlichen Pflichten (z.B. nach 1 Tim 2,8—
15) gegeniliber ihrem Mann nicht nachkommt“ (Wirth, Noth & Schroer 2021, 11), muss
mit Sanktionen rechnen. Insbesondere die Berichte katholischer Ordensfrauen erwei-
sen nachdriicklich, wie vulnerant theologisch unterlegte, geschlechtsspezifische Rollen-
erwartungen sein konnen (vgl. Haslbeck 2025). Die Theologien wirken bei den Betroffe-
nen mehrfach viktimisierend; beispielweise entscheiden sie mit darliber, wer als Opfer
zahlt und wer nicht, sie kdnnen zu Strategien der Tater-Opfer-Umkehr werden.

Zusammenfassend heit das: Es gibt theologisch begriindete und systemisch wirksame
Faktoren, die aus sich heraus vulnerant sind. Sie brauchen keine einzelnen Tater*innen,
um Schaden anzurichten. ,Gewalt ist ein akzeptabler Teil dessen, was Teil der Kirche zu
sein bedeutet, und zwar so lange, wie sich die Institution Kirche auf Hierarchie, Patriar-
chat und Klerikalismus als Daseinsform stiitzt“, so Kigtitha (2023, 415) aus afrikanischer
Perspektive. Vulneranz wirkt nicht nur bei den Betroffenen, nicht nur bei den Klerikern
oder beim Lehramt, es ist auch im Denken von Theolog*innen vorhanden. Dempsey
(2023, 128) bringt es auf den Punkt: ,Die hegemoniale Mannlichkeit der Institution hat
viele Theolog:innen [...] gepragt, und viele von ihnen setzen diese unterdriickerische
Kultur durch ihre Schriften fort.”

Es gilt also, die Gefahrlichkeit — den ,,Unterbau” (Reisinger) — systematisch sichtbar zu
machen, eine Sensibilitat dafiir zu entwickeln, dass theologische Inhalte eine Vulneranz
in sich tragen — und dass sie im Leben von Menschen zerstérerische Wirkung entfalten
konnen.

4.4 Ziel: Vulneranzhermeneutik

Die Herausforderung besteht darin, die Gefahrdungsmomente kirchlicher Praxis und
des damit zusammenhangenden christlichen Bekenntnisses zu identifizieren —und ver-
suchen zu verstehen, wie Religion in konkreten Praxen funktioniert. Eine Vulneranz-
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hermeneutik ware ein methodischer Ansatz zur Analyse theologischer Traditionen, der
systematisch nach deren Verletzungspotenzial fragt. Sie wiirde theologische Texte,
Aussagen und Praktiken beispielsweise daraufhin untersuchen:

e Wer profitiert von bestimmten theologischen Deutungen?

e Welche Machtverhiltnisse werden durch theologische Aussagen legitimiert oder
verschleiert?

e Welche Gruppen werden durch bestimmte Theologien systematisch vulnerabili-
siert?

e Warum funktionieren spiritueller Missbrauch und Manipulation im Raum des Religi-
osen so leicht und effektiv?

e Wie wirken theologische Motive in konkreten Lebenssituationen und welche religi-
osen Narrative und Identifikationsangebote sind die Skripten der Tater*innen?

Dabei ist ein praziser, differenzierender Blick unerlasslich. Nicht jede Theologie ist aus
sich heraus gefahrlich — aber jede kann es unter bestimmten Umstanden werden. Die
Vulneranzhermeneutik arbeitet daher kontextuell und fragt: Unter welchen Bedingun-
gen entfalten bestimmte Theologien Vulneranz?

In geistlichen Bereichen investieren Menschen existenziell sehr viel — sie 6ffnen sich,
werden verletzlich und setzen sich fiir etwas ein, das grofSer ist als sie selbst. Diese spi-
rituelle Offenheit ist zugleich ein strukturelles Einfallstor flir Missbrauch. Menschen, die
spirituell suchen, sind besonders empfanglich fiir theologische Deutungen ihrer Erfah-
rungen. Daraus folgt: Reflektierte und kritische Theologie, die sich der Vulneranz ihrer
Inhalte bewusst ist, hat wesentlich missbrauchspraventiven Charakter. Eine Vulneranz-
hermeneutik ist daher nicht nur wissenschaftlich geboten, sondern pastoral dringend
notwendig.

5. Fazit: Konkrete Konsequenzen fir Theologie und Kirche

Diese Erkenntnis ist fiir alle Bereiche theologischer Wissenschaft und kirchlicher Praxis
von fundamentaler Relevanz. Einige Beispiele:

e Fir die theologische Wissenschaft hiel3e das z.B., dass sie mit einer Theologie der
Ambiguitat theologische Ansatze entwickelt, die Vieldeutigkeit und Offenheit schiit-
zen statt eliminieren; dass sie im Rahmen einer kritischen Traditionsanalyse theolo-
gische Traditionen systematisch auf ihre vulneranten Anteile Gberprift; dass Vul-
neranzhermeneutik als Methode und somit vulneranzsensible Fragestellungen in
alle theologischen Disziplinen integriert. Wir Theolog*innen schaffen die Bedingun-
gen mit, unter denen Theologie praktiziert wird. Aus den vielen Alternativen, wie wir
Theologie erschlieBen, wie wir argumentieren, wie wir Theologie lehren kdnnen,
mussen wir wahlen. Was buchstabieren wir aus, was lassen wir offen? Was heif3t das
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flr die gefahrlichen Anteile der eigenen theologischen Traditionen, und zwar beson-
ders ab dem Zeitpunkt, zu dem offen liegt, wie sie Menschen schadigen kénnen?

e Fir die theologische Ausbildung hieRBe das z.B., dass sie sich selbst als praventive
Theologiedidaktik konzipiert und angehende Theolog*innen und Seelsorger*innen
fur Vulneranz sensibilisiert; dass sie machtreflexive Kompetenz vermittelt und die
Menschen im bewussten Umgang mit theologischer Autoritdt/Macht schult; dass
sich als kontextuelles Denken versteht und nicht ausblendet, wie Theologien in kon-
kreten Lebenssituationen wirken.

e In der seelsorglichen/pastoralen Praxis konnte das langfristig zu vulneranzsensibler
Verkindigung, einer kritischen Spiritualitat, in der spirituelle Autonomie als Wert
vermittelt und als Haltung praktiziert wird, und praventiver Seelsorge kommen, in
der sich die Beteiligten der Vulneranzen der Settings handlungsleitend bewusst sind.

Die Theologie im Wissen um den Missbrauch wird eine andere sein miissen — eine, die
ihre eigene Vulneranz kennt, reflektiert und verantwortungsvoll mit ihr umgeht.
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Lukas Golla

Katechese im Spannungsfeld geistlichen Missbrauchs

Abstract

In diesem Beitrag gehe ich der Frage nach, ob und inwiefern die Katechese zum Ort Geistlichen Miss-
brauchs werden kann. Dazu fiihre ich zunachst grundsatzlich in die derzeitige Beschaftigung mit dem
Phanomen des Geistlichen Missbrauchs ein, um daran anschlieSend drei Spannungsfelder zu benennen,
die aus meiner Sicht risikobehaftete Aspekte fiir geistlich missbrauchliches Geschehen in katecheti-
schen Kontexten darstellen konnen: die Struktur und Zielsetzung der Katechese, die Subjekt-Objekt-
Spannung zwischen individueller Glaubensentwicklung und kirchlicher Lehre, und drittens die Rolle von
Autoritat und Macht im katechetischen Prozess. AbschlieRend unterscheide ich zwischen einem gewalt-
voll-libermachtigenden Handeln und einem jesuanisch-vollmachtigen Handeln in der Katechese.

In this article, | explore the question of whether and to what extent catechesis can become a place of
spiritual abuse. To this end, | first provide a basic introduction to the current debate on the phenome-
non of spiritual abuse, before going on to identify three areas of tension which, in my view, may repre-
sent risk factors for spiritually abusive behavior in catechetical contexts: the structure and objectives of
catechesis, the subject-object tension between individual faith development and church doctrine, and
thirdly, the role of authority and power in the catechetical process. Finally, | will distinguish between
violent, overpowering actions and Jesus-like, authoritative actions in catechesis.

1. Hinfihrung grundsatzlicher Art (Geistlicher Missbrauch)

Das Thema des Geistlichen Missbrauchs gewinnt in den letzten Jahren zunehmend an
Bedeutung. Katharina Kluitmann spricht gar von einer rasanten Entwicklung hinsicht-
lich der Beschaftigung, des Kompetenzgewinns und der Diskursdichte, die sich seit
dem Jahr 2017 entwickelt habe (Kluitmann 2021, 103). Auch Judith Kénemann teilt
die Wahrnehmung einer stetig wachsenden Aufmerksambkeit fiir das Phanomen des
geistlichen oder spirituellen Missbrauchs, besonders in der wissenschaftlichen Ausei-
nandersetzung (Kbnemann 2024, 89). In der internationalen Forschung, insbesondere
in evangelisch-lutherischen und evangelisch-freikirchlichen Kontexten begann eine
Debatte um das Phanomen des Geistlichen Missbrauchs bereits in den friihen 2000er-
Jahren (Haslbeck 2023, 19). In der deutschsprachigen Theologie wird haufig die Ver-
offentlichung ,Spiritueller Missbrauch in der katholischen Kirche” von Doris Reisinger
als Initialzindung fur den sich daran anschlieBenden Diskurs betrachtet (Butenkem-
per 2023, 19; Kluitmann 2019, 184). Seither ist eine Vielzahl von Veroffentlichungen
entstanden. In den vergangenen Jahren gab es somit verschiedene Versuche, das Pha-
nomen des Geistlichen Missbrauch zu definieren und zu beschreiben. Doris Reisinger
umschreibt Geistlichen Missbrauch als eine ,Verletzung des spirituellen Selbst-
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bestimmungsrechtes” (Wagner 2019, 79). Katharina Kluitmann versucht, Geistlichen
Missbrauch Uber die dem Geschehen zukommenden Dynamiken zu definieren.
»,Geistlicher Missbrauch ist ein Sammelbegriff fiir verschiedene Formen emotionalen
und/oder Machtmissbrauchs im Kontext geistlichen Lebens, vor allem in Formen der
Einzelbegleitung und in Gemeinschaften und Gemeinden® (Kluitmann 2021, 106).
Eine dritte sehr bekannte Definition stammt von Klaus Mertes. Er beschreibt Geistli-
chen Missbrauch als eine Verwechslung von geistlichen Personen mit der Stimme Got-
tes — entweder vonseiten dessen, der begleitet wird, oder dessen, der begleitet, oder
von beiden Seiten gleichzeitig (Mertes 2019, 93). Dariiber hinaus liegen mittlerweile
verschiedene Versuche vor, das Geschehen von Geistlichem Missbrauch entlang von
Betroffenenerzahlungen zu beschreiben und damit praziser zu fassen. Exemplarisch
mochte ich die ,,Zwo6lf Merkmale und Muster spirituellen Missbrauchs” nennen, die
von Ute Leimgruber und Barbara Haslbeck zusammengestellt wurden (Leimgruber &
Haslbeck 2023, 40f.). Jede Definition lauft Gefahr, Verklrzungen zu implizieren oder
bestimmte Aspekte auBer Acht zu lassen. Viele der genannten Aspekte finden jedoch
in folgender Definition Widerhall: ,Der geistliche Missbrauch ist eine Instrumentali-
sierung der Gottesbeziehung und des Glaubens, mit dem Ziel, damit selbst zu groRerer
Macht Uber andere zu gelangen und diese von sich abhangig zu machen” (Witwer
2021, 96).

Trotz der bislang erfolgten Annaherungsversuche steckt die Forschung zu Geistlichem
Missbrauch noch ,,in den Kinderschuhen” (Braun 2024, 296). Bisherige Annaherungs-
versuche konzentrieren sich in der Regel auf spezifische Kontexte, in die Geistlicher
Missbrauch verortet wird. Dazu zahlen vor allem die Kontexte Geistlicher Gemein-
schaften, Orden sowie die Praxis der Geistliche Begleitung. Es sei an dieser Stelle da-
rauf verwiesen, dass ich mich hier vor allem auf Ergebnisse der Aufarbeitung Geistli-
chen Missbrauchs in der Katholischen Kirche beschranke. In der Aufarbeitungsstudie
der Evangelischen Kirche Deutschlands sowie der Diakonie (Forum-Studie) 2024 wer-
den auch Strukturen religiosen Machtmissbrauchs in den Blick genommen. Dabei ste-
hen andere Sozialformen und Orte missbrauchlichen Handelns im Fokus, etwa das
Pfarrhaus oder die gemeindliche Jugendarbeit (Watzlawik et al. 2024, 300; 542). Per-
spektiv wirde es sich sicherlich lohnen, diese Ergebnisse als Ausgangspunkt fir ahn-
liche Untersuchungen etwa in der katholischen Jugendarbeit heranzuziehen.

Im katholischen Diskurs standen bislang vor allem die genannten Sozialformen und
Strukturorte im Fokus. Trotz nach wie vor wachsender Aufmerksamkeit und Ausdiffe-
renzierung des Diskurses, ergeben sich dadurch gewisse Leerstellen. So fallt auf, dass
in der bisherigen Literatur insbesondere Frauen als Betroffene im Fokus stehen. Er-
zahlungen von Mannern als Betroffene sind rar und kaum aufzufinden. Fragen, wie
sie von Hannah Schulz in Bezug auf den besonderen Charakter von Frauen als Be-
troffene aufgeworfen werden, sind beziiglich des Erlebens von mannlichen Betroffe-
nen bislang nicht zu beantworten (Schulz 2019, 1): Wie sind Manner von Geistlichem
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Missbrauch betroffen? Wie erleben sie Geistlichen Missbrauch? Welchen Einfluss ha-
ben kirchliche Strukturen auf Geistlichen Missbrauch an Mannern?

Eine zweite Leerstelle zeigt sich hinsichtlich der Kontexte, in denen Geistlicher Miss-
brauch auch erlebt werden kdnnte. So weist Judith Kbnemann in einem Interview mit
katholisch.de darauf hin, dass auch die Katechese Ort Geistlichen Missbrauchs und
geistlich Ubergriffigen Verhaltens werden kdnne (Héfling 2025). Uber diesen kurzen
Hinweis hinaus wurde das Verhaltnis von Katechese und Geistlichem Missbrauch bis-
her kaum reflektiert. Die folgende Auseinandersetzung soll dazu einen kleinen Beitrag
leisten.

2. Katechese und Geistlicher Missbrauch

Katechese ist ein Sammelbegriff der ,verschiedene Formen christlicher Unterweisung
—wie die Hinflihrung zu den Sakramenten und die katechetische Begleitung von Men-
schen in unterschiedlichen Lebenssituationen umfasst” (Scheidler 2018, 1). Zentrales
Anliegen der Katechese sei es, so Scheidler, ,dass Menschen ihr Leben in der Gottes-
beziehung und im Mit-Leben mit der Kirche entfalten kénnen. Dieses allgemeine Ziel
bezieht sich auf die Grundaufgaben von Christen und Kirche in der Welt, aus denen
sich Zielrichtungen der Katechese ergeben” (Ebd., 5). In dhnlicher Weise bringt es das
jungste Direktorium fir Katechese des Papstlichen Rates zur Férderung der Neuevan-
gelisierung zum Ausdruck. Katechese sei zum einen ein Geschehen, in der sich das
»Wirken des Heiligen Geistes manifestiert, der die heilbringende Liebe Gottes in Jesus
vermittelt und sich weiter hingibt, um dem Leben eines jeden Menschen Fiille zu
spenden” (Papstlicher Rat zur Forderung der Neuevangelisierung 2020, 9). Darlber
hinaus flhrt sie ,den Glaubigen in das lebendige Erleben der christlichen Gemein-
schaft als wahren Ort des Glaubenslebens ein” (ebd., 10).

In der religionspadagogischen Forschung wie in der pastoralen Praxis gibt es sehr viele
unterschiedliche Auffassungen dartber, was Katechese Uberhaupt ist und welchen
Zielen sie sich verordnen solle. In einer Befragung von hauptamtlichen Mitarbeiterin-
nen und Mitarbeitern im Bereich der Katechese im Jahr 2021, durchgefiihrt von der
Arbeitsstelle flir missionarische Pastoral der Bischofskonferenz, ging das Verstandnis
dessen, was Katechese liberhaupt sei und worauf sie abzielen solle, unter den Befrag-
ten weit auseinander oder widersprachen sich sogar (Hack 2023, 1). Es fiel zudem auf,
dass die verschiedenen Auffassungen stark von unterschiedlichen Bildern von Kirche
getragen sind. Die Ergebnisse reichten von einem sehr weiten Katecheseverstandnis
bis hin zu an kirchlichen Traditionen orientierten Beschreibungen (Hermann 2021, 2).
Ich gehe im Folgenden der Frage nach, ob nicht schon in den Strukturen und Zielen
von Katechese mogliche Vulnerabilitdten fir Geistlichen Missbrauch auszumachen
sind. Der Begriff der Vulnerabilitat ist urspringlich ein psychologischer Begriff und
wird insbesondere in der Psychosomatik als Konstrukt verwendet, ,mit dem
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individuelle Dispositionen erkannt werden kénnen, die zu Krankheiten fihren” (Wirtz
2017, 1808). In der Forschung wird er darliber hinaus herangezogen, um Risikofakto-
ren fir die Entstehungen beispielsweise moglicher Verhaltensstérungen zu beschrei-
ben (ebd.). Analog soll der Begriff in diesem Beitrag auf Personen sowie auf wie Be-
grifflichkeiten angewandt werden — etwa den der Katechese und den damit
verbundenen organisatorischen und inhaltlichen Aspekten. Er beschreibt damit Struk-
turen oder Dispositionen, die geistlich missbrauchliches Geschehen beglinstigen oder
wahrscheinlich machen kdénnen.

a) Ort und Kontext der Katechese

Kluitmann gibt 2019 Folgendes zu bedenken: ,,Im katholischen Kontext unseres Lan-
des ist Geistlicher Missbrauch in Gemeinden weniger Thema. Die Gemeinden sind
heute meist zu grol8 flir eine umfassende Sozialkontrolle” (Kluitmann 2019, 184). Mit
dieser Begriindung richtet sie den Fokus der Aufmerksamkeit zunachst auf Neue
Geistliche Gemeinschaften und Ordensgemeinschaften als Orte Geistlichen Miss-
brauchs. Dabei vernachlassigt sie aus meiner Sicht, dass auch in groRBen pfarreilichen
Kontexten Dynamiken entstehen kdnnen, die eine nahe persénliche Gemeinschaft er-
moglichen — und damit zugleich einen tieferen Einblick in das Sozialleben Einzelner
schaffen. ,,Weil kirchliches Handeln als Liturgie, Verkiindigung und Diakonie gemein-
schaftliches Tun (Koinonia) ist, findet die Katechese in der Regel in Gruppen statt, um
gemeinschaftliche Lernwege zu fordern, die mit Bezug zu einer christlichen Gemeinde
in einem groReren pastoralen Raum realisiert werden” (Kaupp, Leimgruber & Scheid-
ler 2011, 14). Exemplarisch lieBen sich hier die klassischen Settings der Kommunion-
und Firmvorbereitung, aber auch die Vorbereitung auf das Ehesakrament auffiihren.
Nicht zu vernachlassigen sind dariiber hinaus katechetische Kontexte, die liber diese
klassischen Angebote der Gemeindepastoral hinausfiihren. Immer mehr Menschen
suchen in sogenannten Glaubenskursen nach Orten, in denen sie den christlichen
Glauben kennenlernen oder vertiefen kénnen. Glaubenskurse sind Angebote, die das
Ziel verfolgen, Menschen in einer persdnlichen Glaubensbeziehung zu begleiten und
eine Grundlage fir einen personlichen Glaubensweg zu legen (Hermann 2019, 342).

Exemplarisch sei hier auf den Alpha-Kurs verwiesen, ein urspringlich in der anglikani-
schen Kirche entstandenes 6kumenisches Konzept, das heute auch in der Katholi-
schen Kirche in Deutschland Anwendung findet. Dieser Kurs, der aus neun bis 12 wo-
chentlichen Treffen sowie einem gemeinsamen Wochenende besteht, soll Menschen
ermoglichen, Christus und den christlichen Glauben kennenzulernen. Ein Viertel aller
Alpha-Kurse in Deutschland finden mittlerweile im katholischen Kontext statt. Im Jahr
2023 waren es insgesamt 539 Kurse (Golla 2024, 142).

Katechetische Angebote schaffen haufig Kontexte, in denen persdnliche Beziehungen
und Begleitung moglich sind, zugleich entstehen damit auch in pfarrgemeindlichen
Strukturen Orte, die vulnerabel fiir geistlich missbrauchliches Geschehen sind.
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b) Subjekt und Objekt-Spannung in der Katechese

Ein zweites Spannungsfeld liegt gewissermalien im eigentlichen Ziel von Katechese
inbegriffen: Menschen an den christlichen Glauben heran- und in das Leben der Kir-
che als Glaubensgemeinschaft einzufiihren. In dhnlicher Weise bringen es auch die
Deutschen Bischéfe zum Ausdruck. Sie verstehen Katechese als kirchlichen Dienst am
Glauben der Menschen, der sich dem Wirken des Heiligen Geistes verdanke. Dieser
Dienst bestehe in der notwendigen Einfihrung, Vertiefung und Vergewisserung im
Glauben (Die deutschen Bischofe 2004, 9). Katechetische Kontexte sind somit be-
wusst initiierte und organisierte Lehr-Lern-Prozesse. Methodisch und didaktisch wird
schon seit der Wiirzburger Synode betont, dass diese partnerschaftlich strukturiert
und biografieorientiert sein (Lutz 2002, 305) und die Glaubensinhalte zielgruppenori-
entiert elementarisiert werden sollen (Die deutschen Bischéfe 2004, 11). So bewegt
sich das Handeln in der Katechese in der Spannung zwischen dem Ziel der Hinflihrung
zum Glauben der Kirche (Objekt) und der Zielgruppenorientierung bzw. der partner-
schaftlichen Begleitung innerhalb eines katechetischen Prozesses (Subjektorientie-
rung). In den letzten Jahrzehnten gab es immer wieder auch kritische Stimmen, die
monierten, dass einer der beiden Seiten ein Ubergewicht in der Gestaltung der Kate-
chese zukomme. So fuhrte Kardinal Josef Ratzinger schon 1983 in einer vielbeachte-
ten Rede die Krise der Katechese darauf zurtick, dass eine Engflihrung der Inhalte ent-
lang der Erfahrung der Zielgruppe des katechetischen Handelns Vorrang vor dem Ziel
des Verstandnisses des Uberlieferten Glaubens gegeben wiirde (Ratzinger 1983, 13).
Man habe nicht mehr gewagt, den Glauben als organische Ganzheit aus sich selbst
darzustellen, sondern habe ihn nur noch ausschnitthaft entlang einzelner anthropo-
logischer Erfahrungen vermittelt (ebd., 16). In dhnlicher Weise kritisierte die Theolo-
gin Marianne Schlosser den Verlust der Balance zwischen zwei Dimensionen des Glau-
bensaktes in der Katechese —namlichen zwischen Fides qua und Fides quae (Schlosser
2021, 22).

,Die ausschliellliche Betonung des personlichen Glaubensaktes als eines ver-
trauenden Anhangens an Gott bringt mit sich die Marginalisierung der fides qua
creditur, d. h. des Geglaubten als Inhalt. Damit geht Hand in Hand das Schwinden
der kirchlichen Dimension des Glaubens. Die eigene Erfahrung wird wichtiger als
die Partizipation am Glauben der ganzen zeit- und raum-iberspannenden Kirche
(...)" (ebd., 22).
Diese Position blieb nicht unbeantwortet. Der Religionspadagoge Bernhard Griimme
mahnt angesichts der Kritik Ratzingers an, dass ein Fokus auf die Vermittlung der
Glaubenslehre dazu fiihren kdnne, die Menschen aus dem Blick zu verlieren. Wichtig
sei es, die Adressaten ,selber in den Blick zu nehmen, deren Lebenswelten, deren
Vorstellungen, deren Sehnsiichte, deren Hoffnungen und Orientierungslosigkeiten zu
untersuchen. Tut man dies nicht, dann geraten Katechese und Religionsunterricht zur
fremdbestimmenden Indoktrination” (Grimme 2017, 139).
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Der Konflikt spitzt sich schlieBlich in der Frage zu, ob es Gberhaupt angemessen sei, in
katechetischen Prozessen von etwas wie einer Wahrheit an sich zu sprechen, die dem
Menschen als etwas Objektives gegenlibersteht und unabhangig von individuellem
Verstehen oder der Moglichkeit des subjektiven Nachempfindens Giltigkeit habe,
oder ob es ,,in religiosen Lernprozessen immer um die Gestaltung der Doppelpoligkeit
von Person und Inhalt geht und jeder objektive normative Anspruch erst durch den
subjektiven Erweis als existenziell ,wahr‘ und ,liberzeugend” bzw. ,relevant’ seine Nor-
mativitat auch auf individueller Ebene sichern kann“ (Kbnemann 2023, 59).

Damit gerat das Anliegen der Katechese als solche in den Blick. Kann es bereits tber-
waltigend sein, das, was die Kirche als offenbarte Wahrheit versteht, auch als solche
vorzustellen oder gerdat man dann schon in die Gefahr, die geistliche Autonomie des
Einzelnen zu gefahrden bzw. diese einzuschranken? Kame man zu diesem Schluss,
wirden Katechese und das ihr genuin zukommende Ziel obsolet werden. Wie liel3e
sich aber dann in angemessener Weise Uiber katechetisches Handeln und dem der Ka-
techese zukommenden Auftrag sprechen?

c) Katechetisches Geschehen als Machtgeschehen — vollmachtige oder bemachtigende
Katechese

Der soeben beschriebene Konflikt mindet in der Frage nach Autoritat und Macht in
der Katechese. Autoritat und Macht stehen auch im Zentrum dessen, wie die Deut-
schen Bischofe Geistlichen Missbrauch beschreiben. Die Arbeitshilfe der Deutschen
Bischofskonferenz versteht Geistlichen Missbrauch als den ,Missbrauch geistlicher
Autoritat”. Er zeigt sich in einem manipulativen Umgang mit Aspekten geistlichen Le-
bens, mit dem Ziel, das Gegenliber ,,auf die vermeintlich allein richtige Spiritualitat
und einzig gottgewollte Lebensweise zu verpflichten” (Die Deutschen Bischofe 2023,
12). ,Die Kernressource von Religion, die sie dann in verschiedene Felder einbringt,
scheint darin zu bestehen, iber eine Macht der Moral zu verfiigen, so Amir Dziri und
Anja Middelbeck-Varwick (Dziri & Middelbeck-Varwick 2019, 11). Sie hinterfragen, ob
Macht in der Religion liberhaupt ein anzustrebendes Ziel sei, denn Macht fiihre immer
auch zu Verhaltnissen der Abhdngigkeit, der Angewiesenheit, des Ausgeliefertseins
und der Verletzbarkeit (ebd., 12). Auch padagogische Prozesse seien von Machtfragen
gepragt, so Griimme (2019, 33f.). Bildung habe letztlich die Selbstkontrolle im Sinne
der diskurspragenden Akteur:innen zum Ziel, so Grimme in Anlehnung an den Philo-
sophen Michel Foucault (ebd., 36). Auch und insbesondere die Katechese steht damit
als Ort religioser Bildung in einer Macht- und Autoritatsspannung. Macht und Macht-
dynamiken scheinen somit flir das geistlich-missbrauchlichen Geschehen sowie das
katechetische Geschehen zentral zu sein.

Insbesondere fur den Zusammenhang von Geistlichem Missbrauch und katecheti-
schem Handeln stellt Hannah Schulz eine zentrale Frage: Was bedeutet eigentliche
spirituelle Macht (Schulz 2025, 34)? Um darauf naher einzugehen, mochte ich im
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Folgenden zwei unterschiedliche Machtdefinitionen betrachten, diese dann in einen
biblischen Bezug setzen und schlieBlich der Frage nach Geistlichem Missbrauch in der
Katechese im Sinne eines bemachtigenden oder auch vollmachtigen Geschehens
nachgehen.

Macht als Einschrdnkung der Freiheit des Anderen

In einem Artikel Gber Machtmissbrauch in der Kirche rekurriert der Pastoralpsycho-
loge Klaus Kiel3ling auf eine Machtdefinition aus der Sozialpsychologie:

»Sozialpsychologisch versteht sich Macht oder power als asymmetrische Rela-
tion zwischen Machthaber und Beherrschten, also als Vermdgen einer Instanz
(einer Person, einer Gruppe, einer Institution), nach eigenen Vorstellungen auf
Andere Einfluss auszutliben — mit dem Ziel, deren Verhalten und Erleben zu kon-
trollieren und womaoglich auch gegen Widerstande zu verandern” (Kiel3ling
2025, 21f.).

Diese Definition schliel3t verschiedene Aspekte ein, die auch anderen Definitionen zu
eigen sind. Kiel3ling bezieht sich in diesem Zusammenhang beispielsweise auch auf
den Soziologen Max Weber, der feststellt: ,Macht bedeutet jede Chance, innerhalb
einer sozialen Beziehung den eigenen Willen auch gegen Wiederstreben durchzuset-
zen, gleichviel worauf diese Chance beruht” (Weber 1976, 28). Macht setzt laut dieser
Definition zunachst eine Hierarchie voraus, in der von oben nach unten agiert wird.
Diese Hierarchie ermoglicht es schlieBlich dem Machtigen, seinen Willen durchzuset-
zen. Dabei schwingt subtil bereits die Moglichkeit des Zwangs mit. Macht tritt somit
immer dann auf, wenn der Machtige auf ein mégliches Nein des Machtunterworfenen
reagieren muss, um dieses Nein in Richtung des eigenen Willens zu lenken. Dieses
Machtverstandnis, so der Theologe Christian Stoll, stehe dem rechtlichen pouvoir
nahe, dem schlieBlich die bloBe Fahigkeit entspreche, im Zweifel das eigene Anliegen
notfalls auch mit physischer Gewalt durchzusetzen (Stoll 2025, 561).

Macht als die die Fédhigkeit der Kontinuitdt des Selbst im anderen

Eine alternative Machtdefinition legt Byung-Chul Han vor. Machtdefinitionen wie die
eben beschriebene lassen aus seiner Sicht unterschiedliche Aspekte der Macht aul3er
Acht und wiirden damit der eigentlichen Komplexitat von Macht nicht gerecht. Dazu
zahle unter anderem, dass Macht nie nur in eine Richtung, also monodirektional von
oben nach unten wirke. So sei beispielweise ein Machthaber bei zunehmender Macht
auf Berater und die Mitarbeit von Machtunterworfenen angewiesen. Macht sei dann
zunehmend dialektisch (Han 2025, 13f.) Ein zweiter zentraler Kritikpunkt Hans ist,
dass viele Machtdefinitionen die Freiheit auf der Seite des sich der Macht Fligenden
ausschlieRt oder marginalisiert (ebd., 14). Han selbst definiert Macht folgenderma-
Ren:

DOI: 10.17879/zpth-2025-9308 ZPTh, 45. Jahrgang, 2025-2, S. 51-63



58 Lukas Golla

»Macht befahigt Ego dazu, im Anderen bei sich selbst zu sein. Sie erzeugt eine
Kontinuitat des Selbst. (...) Sie befahigt den Machthaber dazu, im Anderen zu
sich zurlickzukehren. Diese Kontinuitat kann sowohl durch Zwang als auch durch
Gebrauch der Freiheit erreicht werden. Im Falle des Gehorchens, das in Freiheit
erfolgt, ist das Kontinuum des Ego sehr stabil. Die erzwungene Kontinuitat des
Selbst ist dagegen aufgrund der mangelnden Vermittlung zerbrechlich” (Han
2005, 14f.).

Han flgt damit die Variable der Vermittlung in das Machtgeschehen ein. Macht ver-
helfe einer Person, sich selbst, ihren Willen und ihre Vorstellungen in einer anderen
Person fortzusetzen und mit den eigenen Zielen in dieser prasent zu sein. ,,Die Macht
ist ein Phanomen des Kontinuums. Sie verschafft dem Machthaber einen weiten
Raum des Selbst” (Han 2005, 15). Unter Vermittlung versteht Han einen Prozess, der
dazu fuhrt, dass der Machtunterworfene nicht nur neutral zum Willen des Machtha-
bers steht, sondern vielmehr dem Willen des Machthabers aus freien Stlicken zu-
stimmt, ihn bejaht und verinnerlicht. ,,Die Macht als Zwang besteht darin, eigene Ent-
scheidungen gegen den Willen des Anderen durchzusetzen” (ebd., 11). Minimale oder
keine Vermittlung bedeute nur eine geringe oder keine innere Kontinuitat zwischen
Ego und Alter — Macht schlagt dann in Gewalt um (ebd., 15).

»Mehr Vermittlung enthalt dagegen jene Macht, die nicht gegen den Handlungs-
entwurf des Anderen, sondern aus ihm heraus wirkt. (...) Statt gegen eine be-
stimmte Handlung Alters vorzugehen, beeinflulSt oder bearbeitet sie das Hand-
lungsumfeld oder -vorfeld Alters so, daB sich Alter freiwillig auch ohne negative
Sanktionen fir das entscheidet, was Egos Willen entspricht. Ohne jede Gewalt-
austibung nimmt der Machthaber Platz in der Seele des Anderen” (ebd., 11).

Die Unterschiede beider Machtbegriffe treten deutlich hervor. Der eine schliet die
Moglichkeit der freien Unterordnung aus. Machtgeschehen geschieht hier im Zweifel
gegen den Willen des Machtunterworfenen und geht damit immer mit einer Bevor-
mundung, mit Unfreiheit, Unterdriickung und Einschrankung einher. Hans Definition
wiederum schlieBt Machtaustibung und Freiheit nicht kategorisch aus, sondern
knlpft das Verhaltnis an die Kategorie der Vermittlung.

In diesen beiden Definitionen wird bereits deutlich, wie verschieden schlielich auch
das Nachdenken uber geistliche Macht gepragt sein kann, abhangig davon, welchen
Machtbegriff man voraussetzt. Im Falle der ersteren Definition muss die Auslibung
geistlicher Macht — gleich, welche Intention sie verfolgt — kritisch betrachtet werden.
Die Definition Hans schafft mit der Vermittlung ein Moment, das absolute Macht des
Herrschenden und absolute Freiheit des Beherrschten nicht ausschlie3t. (Geistliche)
Macht kann gewaltvoll sein, muss sie aber nicht.
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Macht und Vollmacht als biblische Kategorien

Wird in biblischen Texten lber die Wirkkraft des Handelns Jesu gesprochen, steht in
englischen Bibellbersetzungen haufig power oder authority, wo sich im griechischen
Text urspriinglich das Wort é£oucia und in der Vulgata die Ubersetzung potestas fin-
det. In der deutschen Einheitslibersetzung findet sich an dieser Stelle meist das Wort
Vollmacht. Thomas Soding beschreibt dessen Bedeutung folgendermallen: ,Es be-
schreibt ein Konnen, das legitim ist, ein Recht, das Freiheit, eine Kompetenz, die Cha-
risma ist” (S6ding 2025, 565). Wer mit Vollmacht handle, folge ohne Zwang einem
Auftrag. Die in Vollmacht Handelnden identifizieren sich vollkommen mit dem, fir
den sie eintreten und den sie verkiinden. Die Synoptiker sprechen von der Vollmacht
Jesu immer im Kontext der VerheiBung und Befreiung der Welt durch Gottes Handeln.
Beispielhaft fihrt S6ding etwa die Zusage Jesu an, als Menschensohn auf Erden die
Siinden vergeben zu kénnen (Mk 2,5; Mt 9,6; Lk 5,24) (ebd., 565). Zugleich ist auch
bei den Synoptikern das Verstandnis der Vollmacht Jesu nicht als absolut. ,In allen
synoptischen Evangelien erweist die Ohnmacht nicht die Leere der Vollmacht und die
Vollmacht nicht die Leere der Ohnmacht Jesu“ (ebd., 566). Vielmehr vollende sich die
Vollmacht Jesu in der Ohnmacht des Kreuzes, indem er sich hingibt als , Losegeld flr
viele” (Mk 10,45; Mt 20,28). Jesu Vollmacht stehe ganz im Dienst der Heilsvermittlung
(ebd.). Der Zuspruch Jesu an seine Jliinger umfasst schliellich auch den Auftrag, eben
in dieser Vollmacht zu handeln — immer mit dem Ziel das Evangelium zu verkiinden.
Von Anfang an sei es eine Versuchung gewesen, diese Vollmacht als Privileg der Jin-
ger auszulegen und die Nahe zu Jesus als Mittel zu nutzen, um Macht tGiber Menschen
auszuliben, beispielsweise indem sie den Zugang zu Jesus regulierten, die eigene Deu-
tungshoheit Gber Jesu Worte erklarten oder eine eigene Vormachtstellung suchten
(ebd., 572). Diese Missdeutung verlangte immer wieder nach einer Umkehr im Sinne
des jesuanischen Aufrufes: ,Wer Erster sein will, sei Letzter und Diener von allen” (Mk
9, 35; vgl. Mk 10, 43-44; Mt 20, 26-27; Lk 22, 26). ,Nur wenn sie [die Jlinger] ihre
Vollmacht als Dienst wahrnehmen und ihren Dienst in der Vollmacht Jesu verrichten,
kénnen sie wirken, wie es der Sendung Jesu entspricht” (ebd.).

3. Katechese als Moment der vollmachtigen Vermittlung

Ich bin in diesem Beitrag der Frage nachgegangen, ob die Katechese in sich gewisse
Vulnerabilitaten fiir geistlich missbrauchliches Geschehen aufweist.

Auf den ersten Blick lasst sich diese Frage bejahen. Allein der organisatorische Rah-
men kann gewisse Ahnlichkeiten etwa zur Geistlichen Begleitung aufweisen, z.B. die
Regelmaligkeit der Treffen, die GUberschaubare GroRe der Gruppe sowie der zumeist
bestehende Bezug zur einer Ubergeordneten GrofRe wie etwa der Kirchengemeinde
und damit eine kontrollierbare Zugehdrigkeit.
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In einem nachsten Schritt bin ich auf die Subjekt-Objekt-Spannung eingegangen, mit
der die Katechese konfrontiert ist. Die Katechese verfolgt das Ziel, in den Glauben der
Kirche einzufiihren. Die Inhalte dieses Glaubens werden als geoffenbarte Wahrheiten
verstanden und das Leben der Kirche als Weg einer Glaubensgemeinschaft, die diesen
Glauben gemeinsam leben moéchte. Lehr-Lern-Prozesse sollen hier dialogisch gestal-
tet und prozesshaft angelegt sein. Dennoch bleiben die eben genannten Aspekte
Kerngegenstand katechetischen Handelns. Ist damit das Anliegen der Katechese per
se eine potenzielle Gefahrdung der spirituellen Autonomie des Individuums und da-
mit geistlich missbrauchlich?

Dies fuhrt zur Frage, welcher Machtbegriff im Diskurs um Geistlichen Missbrauch und
im katechetischen Geschehen vorausgesetzt wird. Ein skeptischer Machtbegriff, wie
er hier als Moglichkeit eingebracht wurde, setzt Macht meist mit potenzieller Gewalt
und Unterdriickung in Verbindung. Auch die Katechese wurde als grundsatzlich
machtvolles Geschehen identifiziert. Es wurde jedoch auch deutlich: Wenn in kate-
chetischen Lernprozessen eine Dynamik entsteht, die dem Menschen mithilfe einer
auf Hierarchie begriindeten gewaltvollen Macht von oben herab Inhalte aufgibt, wird
Katechese zur Gewalt, die jede freie Aneignung ausschliel3t.

Folgt man jedoch den Ausfiihrungen Sodings, verandert das die Dynamik des Macht-
geschehens in der Katechese. Das (Voll)Machtverstandnis, das die Synoptiker entlang
des Handelns Jesu aufzeigen, ist keines, das gewaltvoll Gbermachtigend eine Bot-
schaft aufzwingt. Vielmehr ruft es zu dazu auf, in der Nachfolge Jesu und als Diener:in
des Nachsten zu handeln.

Die Radikalitat des Zuspruchs und Anspruchs Jesu und seiner Reich-Gottes-Botschaft
sowie die Haltung, die sich daraus fiir katechetisches Handeln ableitet, lasst sich ent-
lang des folgenden Zitats aufzeigen: ,,Wer eine absolute Macht erreichen will, wird
nicht von der Gewalt, sondern von der Freiheit des Anderen Gebrauch machen mis-
sen. Sie wird in dem Moment erreicht, in dem die Freiheit und die Unterwerfung ganz
zusammenfallen“ (Han 2005, 14). Jesu Vollmacht steht im Dienst der Heilsvermittlung
— nicht ohne den Anspruch auf absolute Macht und Autoritat —, aber zugleich kulmi-
nierend in der sich hingebenden Ohnmacht am Kreuz. Wenn Han von der Vermittlung
als entscheidende GroRe fir die Kontinuitat des Machtvollen innerhalb seines Macht-
bereiches spricht, so zeigt sich im Kreuz Jesu Machthandeln und sein Weg der Ver-
mittlung — der Weg der sich kleinmachenden Hingabe als radikaler Weg der freiheit-
gebenden Vermittlung, und damit zugleich der Ruf in die sich immer wieder neu
Ubereignende Nachfolge. Es braucht daher immer wieder die Erinnerung, wer der ei-
gentliche Gegenstand katechetischen Handelns ist, damit Katechese nicht zu einem
Ubermachtigenden Geschehen wird. Es geht schlussendlich nicht um die Vermittlung
von Inhalten, eines Lehrgegenstands oder eines Dogmengebadudes, sondern um die
Begegnung mit Christus selbst. ,Von der Gegenwart Jesu her deuten sich alle Formen
christlichen Gottesdienstes, christlicher Verklindigung, christlichen Gemeinschafts-
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dienstes und christlichen Liebesdienstes. Wir diirfen uns immer neu fragen: Ist Jesus
selbst die Mitte der Katechese?“ (Oster 2021, 121).
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Matthis Glatzel

,,Er sitzt zur rechten Gottes”
Kampffelder und Topoi des ,rechten Christentums’
Skizze eines Projekts

Abstract

Der Beitrag versteht sich als Darstellung eines anvisierten Projektvorhabens. Dieses Projekt setzt sich
mit dem Phdanomen des rechten Christentums auseinander, das sich als Negativfolie zu einem als links
wahrgenommenen Mainstream-Christentum versteht und in Deutschland wesentlich durch die Bewe-
gung der ,Neuen Rechten’ orchestriert wird. Durch den Ausgriff auf christliche Symbolbestande soll das
christliche Ethos insgesamt flr die eigene politische Agenda fruchtbar gemacht werden. Im Projektvor-
haben sollen dabei akademische Positionen untersucht werden, die aus dem Umfeld der Neuen Rech-
ten stammen. Als zentrale Topoi dieses ,rechten Christentums’ erscheinen dabei Politisierung, Anthro-
pologie sowie innere und dulRere Feinde. So wird die Kritik an Universalismus, Inklusion, Genderfragen
und Liberalismus mit Abgrenzung gegeniber ,fremden” Religionen, insbesondere dem Islam verbun-
den. Historische und gegenwartige Stromungen reichen von konservativ-lutherischen Linien tber na-
turrechtlich orientierten Katholizismus bis hin zu genuin neurechten Deutungen. Insbesondere in Aus-
einandersetzung mit dem christlichen Universalismus scheint das Projekt an argumentatorische
Spannungen zu geraten. Derartige Spannungen weiter auszuloten, um auf ihrer Basis eine Grundlage
flir eine normativ geleitete kritische Auseinandersetzung mit dem ,rechten Christentum‘zu ermoglichen
Ziel des avisierten Projektes sein.

This article is intended as a presentation of a planned project. This project deals with the phenomenon
of right-wing Christianity, which sees itself as a negative foil to mainstream Christianity, perceived as
left-wing, and is orchestrated in Germany primarily by the ‘New Right’ movement. By drawing on Chris-
tian symbols, the Christian ethos as a whole is to be made fruitful for its own political agenda. The
project aims to examine academic positions that originate from the New Right milieu. The central topoi
of this ‘right-wing Christianity’ appear to be politicization, anthropology, and internal and external en-
emies. Criticism of universalism, inclusion, gender issues and liberalism is thus linked to a distinction
from “foreign” religions, especially Islam. Historical and contemporary trends range from conservative
Lutheran lines to natural law-oriented Catholicism to genuinely New Right interpretations. Particularly
in its examination of Christian universalism, the project seems to encounter argumentative tensions.
The aim of the proposed project is to further explore such tensions in order to use them as a basis for a
normatively guided critical examination of ‘right-wing Christianity’.

1. Das ,rechte Christentum’ als Signatur eines Gegenprojektes

Im Jahr 2018 erschien im neurechten Ares-Verlag ein Band mit dem Titel ,Rechtes Chris-
tentum? Der Glaube im Spannungsfeld von nationaler Identitat, Populismus und Hu-
manitatsgedanken®. Das programmatische Anliegen verraten die Herausgeber in ihrer
Einleitung: ,[...] denn rechtskatholische wie rechtsprotestantische Ansdtze weisen in
der Geschichte ein nicht irrelevantes Potenzial auf, das partiell bis in die unmittelbare
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Gegenwart reicht” (Dirsch, Wawerka & Miinz 2018, 12). Allein der Titel ,Rechtes Chris-
tentum?“ macht deutlich, dass das eigene Programm im Selbstverstandnis eines Ge-
genprojektes auftritt. Der Gegner ist ein vermeintlich homogenes politisch linkes Chris-
tentum, das seit einiger Zeit die gesellschaftliche Hegemonie erlangt habe. Damit kann
das Phanomen des ,rechten Christentum‘ als ,Gegenprojekt” (Fritz 2021, 12) charakte-
risiert werden. Das erstrebte Ziel wird deutlich anhand der Unterscheidung zwischen
der birgerlichen und der politischen Gesellschaft, wie sie Alain de Benoiste, zentraler
Vordenker der franzésischen Nouvelle Droite, programmatisch rezipiert. Politische
Macht, so die Uberzeugung Gramscis, kann nur erreicht werden, wenn zuvor kulturelle
Macht erlangt worden ist. Teil der kulturellen Sphare bzw. der birgerlichen Gesellschaft
ist gleichermaRen die Religion und damit auch die christliche Ethik (Benoiste 2017, 72).
Der genannte Band greift damit exemplarisch als programmatische Formulierung eines
,rechten Christentums’ auf eben dieses christliche Ethos aus. Im Rahmen dieser Strate-
gie suchen die Vertreter*innen der Neuen Rechten gezielt den Anschluss an ein kon-
servativ-christliches Milieu. Eingeladen werden sie, in zentralen neurechten Publikati-
onsorganen wie der Sezession, der Jungen Freiheit oder weiteren zu veroffentlichen.
Auch solche eingeladenen Vertreter*innen gilt es, so meine Ausgangsthese, als Teil des
,rechten Christentums‘® zu begreifen.

Der Begriff ,Neue Rechte’ schlie3lich stellt ein Eigenetikett dar, dem sich in der Fremd-
zuschreibung angeschlossen wurde. Es bezeichnet eine Stromung des Rechtsextremis-
mus mit intellektuellem Selbstverstandnis, die sich in vermeintlicher Tradition zu Moh-
lers Geschichtskonstruktion der sog. ,Konservativen Revolution (Mohler 1999)
versteht und eine Rechtsverschiebung des gesellschaftlichen Diskurses anstrebt. Im Un-
terschied zur alten Rechten versucht sie, sich dabei bewusst in Diskontinuitdat zum Na-
tionalsozialismus zu inszenieren (vgl. WeilR 2017; 2025). Der zuvor genannte Band ver-
folgt nicht nur das gleiche strategische Ziel wie die Neue Rechte, sondern mit Martin
Lichtmesz, Matthias Matussek und Caroline Sommerfeld versammelt er ebenfalls nam-
hafte Vertreter*innen dieser Bewegung. Das Gegenprojekt des ,rechten Christentums’
kann damit als Produkt der Bewegung der ,Neuen Rechten’ gedeutet werden.

2. Das Material: Die Theoretiker*innen des ,rechten Christentums’

Im Anschluss an Marcia Pally warnt der deutsche Religionssoziologe Hans Joas davor,
dass in der Auseinandersetzung mit extrem rechten Christentumsdeutungen ein ,Othe-
ring’ drohe, das dazu fiihre, mogliche Rechtfertigungen fiir jene Positionen nicht ernst

1 Hierundin Folge werde ich den Begriff des ,rechten Christentums’ fiir diese von der Neuen Rechten
ausgehenden Stromung verwenden. Der Begriff ,extrem rechte Christentumsdeutung’ ist
demgegeniiber weiter bestimmt und bezeichnet jeden Anschluss an das Christentum, der im
politikwissenschaftlichen Verstandnis als rechtspopulistisch, rechtsradikal oder rechtsextrem gelten
kann.
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genug zu nehmen (vgl. Joas 2021, 413). Demgegenuber will das anvisierte Projekt eine
theoretische Auseinandersetzung mit dem ,rechten Christentum’ wagen, die nach der
inneren Plausibilitat der hier gebotenen Argumentationsgange fragt. Im Anschluss an
diese Rekonstruktion zielt die Auseinandersetzung in Rekurs auf mégliche Spannungen
innerhalb der Argumentation auf eine normative Abgrenzung.

Ausgehend von dieser Fragestellung ordnet sich das Material der Untersuchung, das
sich an zwei Leitlinien orientiert. Einerseits soll der Begriff ,rechtes Christentum‘in ers-
ter Linie nicht auf einen Begriff von rechts, rechtsradikal, rechtspopulistisch oder
rechtsextrem zurlickgefiihrt werden. Zum einen sind die Begriffe in der politikwissen-
schaftlichen Debatte mitunter umstritten (vgl. Minkenberg 2018), zum anderen musste
die schwierige Frage der Abgrenzung zwischen rechtsradikal und konservativ bereits im
Vorfeld der Untersuchung geleistet werden. Demgegenitiber soll der Begriff des ,rech-
ten Christentums’ in heuristischer Absicht am Milieu festgemacht werden. Konkret
greife ich auf Publikationen zurlick, die entweder unmittelbar aus dem Umfeld der
Neuen Rechten stammen oder von Autor*innen verfasst wurden, die in zentralen Pub-
likationsorganen der Neuen Rechten (Sezession, Junge Freiheit, Blaue Narzisse, Cato
oder Tichys Einblick) publiziert haben. Damit stehen diese Autor*innen, wenn sie nicht
selbst Teil der Neuen Rechten sind, doch mindestens in einer weltanschaulichen Nach-
barschaft. Dartber hinaus soll es dem in Auseinandersetzung mit Joas entwickelten An-
spruch gemaR um eine Auseinandersetzung mit Autor*innen gehen, die eine akademi-
sche Ausbildung genossen haben, weshalb ihre Ausfiihrungen als eine theoretische
Selbstklarung dieses ,rechten Christentums’ verstanden werden kénnen. Zuletzt soll
der Versuch unternommen werden, gleichermalien katholische als auch protestanti-
sche Positionen zu untersuchen. Dabei soll gezeigt werden, dass sich die Topoi der Aus-
einandersetzung innerhalb beider Konfessionen stark ahneln, sich jedoch naturgemafd
im Hinblick auf die theologische Argumentation Binnendifferenzen ausmachen lassen.

Flr den protestantischen Bereich empfiehlt sich eine Auseinandersetzung mit Karlheinz
Weillmann, Benjamin Hasselhorn, Harald Seubert, Thomas Wawerka und Klaus-R{di-
ger Mai. WeiBmann ist studierter Theologe und Historiker. Gegenwartig sitzt er im Ku-
ratorium der AfD-nahen Desiderius-Erasmus-Stiftung. Er gilt trotz seines Bruchs mit Ku-
bitschek im Jahr 2014 als zentraler Ideengeber der Neuen Rechten (Weild 2017, 87;
Claussen 2021). Dessen Gottinger Schiiler Benjamin Hasselhorn ist ebenfalls publizis-
tisch hochfrequent aktiv und wurde in Berlin mit einer Arbeit Giber die Politische Theo-
logie Wilhelms II. im Fach Systematische Theologie promoviert. Harald Seubert ist
schlieBlich sogar Professor fiir Philosophie und Religionswissenschaften an der Hoch-
schule in Basel. Zentral fr seine Auseinandersetzungen ist die Formulierung eines ,kon-
servativen Protestantismus’, wie er ihn etwa im Anschluss an den deutschnationalen
Protestanten Alexander Evertz formuliert (Seubert 2010; Seubert 2018). Ein absolvier-
tes Vikariat kann wiederum Thomas Wawerka vorweisen. Nichtsdestotrotz wurde er
nicht in den aktiven Dienst der sachsischen Landeskirche Gibernommen und tritt viel-
mehr mit Publikationen zur politisch-rechten Bedeutung des Christentums hervor.
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Zuletzt ist Klaus-Ridiger Mai zu nennen. Fir die protestantische Seite erfillt er die
Funktion eines wichtigen Briickengliedes. Er publiziert sowohl in neurechten als auch in
kirchlichen Organen. So taucht Mai als Kritiker in Publikationen des EKD Zentrums fur
Genderfragen auf.

Auf katholischer Seite setze ich mich mit Wolfgang Ockenfels, Felix Dirsch, David Engels,
Martin Lichtmesz und Gabriele Kuby auseinander. Ockenfels war dhnlich wie WeiR-
mann im Kuratorium der Desiderius-Erasmus-Stiftung tatig. Bis 2015 war der studierte
Theologe Professor der Universitat Trier und ist gegenwartig Chefherausgeber der Zeit-
schrift Neue Ordnung. Dirsch hingegen ist studierter Politikwissenschaftler und insbe-
sondere durch die Herausgabe des Bandes ,Rechtes Christentum’ und seiner eigenen
Monografie ,Rechtskatholizismus’ fiir die Untersuchung einschlagig. In beiden ist er um
eine nationalistische und anti-modernistische Christentumsdeutung bemiht. Engels
wiederum ist Vorsitzender der Oswald-Spengler-Gesellschaft. In seinem Projekt ,Reno-
vatio Europae‘ versucht er, das Christentum fir eine Islam- und liberalismusfeindliche
Weltanschauung anschlussfahig zu machen. Gegenwartig ist Engels Professor fiir romi-
sche Geschichte in Briissel. Martin Lichtmesz hingegen, dessen blirgerlicher Name ei-
gentlich Martin Semlitsch lautet, ist eine Zentralgestalt innerhalb der Neuen Rechten.
In seiner Monografie ,,Kann nur ein Gott uns retten” versucht er sich an einer positiven
Deutung des Christentums fiir die volkische Ideologie der Neuen Rechten. Zuletzt ist
Gabriele Kuby zu nennen, die dhnlich wie Klaus-Rudiger Mai auflagenstark rezipiert
wird und sich vornehmlich auf sexualpolitische Themen konzentriert. lhre Schrift ,Sexu-
elle Revolution’ konnte sie sogar Papst Benedikt XVI. Gberreichen (Marschiitz 2023, 38).

Far alle genannten Autor*innen gilt, dass sie eine mitunter weitreichende akademische
Ausbildung genossen haben und sich in einschlagigen Publikationsorganen der Neuen
Rechten regelmalig mit Aufsatzen zu Wort melden.

3. Vorgehen: Toposanalyse

Unter methodischen Gesichtspunkten greift die Untersuchung auf die Toposanalyse zu-
rick, wie sie der Literaturwissenschaftler Martin Wengeler entwickelt hat (vgl. Wenge-
ler 2007). Unter Topos versteht Wengeler ein Argumentationsmuster und damit eine
formale Struktur, die unabhangig ihrer konkreten inhaltlichen Ausgestaltung an unter-
schiedlichen Orten identifiziert werden kann. Ziel der Untersuchung ist die Darstellung
gemeinsamer Argumentationsstrukturen in ihrer Verbreitung auf einem weiten Feld.
Gleichermalien wird damit die Darstellung von Kontinuitatslinien in die akademisch in-
stitutionalisierte Theologie moglich. Dabei soll die Untersuchung zeigen, dass die ein-
zelnen Topoi nicht auf das Feld des ,rechten Christentums’ begrenzt sind, sondern bis
weit in den akademischen Mainstream reichen. Das ,rechte Christentum‘ist als das ,An-
dere’ nicht hinreichend beschrieben, vielmehr gilt es hier Uberginge und Kontinuititen
auszumachen. Dariber hinaus soll die Toposanalyse zeigen, dass das ,rechte
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Christentum’ trotz der konfessionellen und institutionellen Heterogenitat sich anhand
einer Grundstruktur beschreiben lasst.

4. Die Topoi

In Folge sollen die einzelnen Topoi vorgestellt werden. Sie lauten: Politisierung, Anth-
ropologie, innere Feinde, duBere Feinde. In einem ersten Schritt werden die einzelnen
Topoi erlautert, um in einem weiteren Schritt nach dem Umgang des ,rechten Christen-
tums’ mit theologischen Traditionen zu fragen.

4.1. Topos 1: Politisierung

Der Topos der Politisierung ist entscheidend fiir den Charakter des ,rechten Christen-
tums’ als negativ charakterisiertes Oppositionsphdanomen. Der Vorwurf lautet, das ver-
meintliche Mainstream-Christentum beziehe unberechtigterweise aus christlicher Per-
spektive einen ausschlief3lich politisch linken Standpunkt. Eine zentrale Kritik ist sowohl
auf katholischer als auch auf evangelischer Seite die Programmatik der ,Offentlichen
Theologie’ der EKD (Hasselhorn 2017, 164; Seubert 2014, 35; Mai 2018, 112; Lichtmesz
2014, 87), wobei sich die Kritik gleichermaRen gegen die katholische Kirche wenden
kann (Lichtmesz 2014, 204; Dirsch et. al. 2018, 7). Den ,kirchlichen Eliten’ wird ein
machtpolitisches Kalkll unterstellt (Mai 2018, 121; Hasselhorn 2017, 157; Lichtmesz
2014, 87). Von dem vermeintlichen Biindnis mit einer linken Partei erhofften sich die
Kirchen einen Machtzuwachs. Mit den damit verbundenen politischen Positionen sei
das Christentum jedoch eigentlich unvereinbar. Der Topos der Politisierung dient damit
der grundsatzlichen Diskreditierung des konstruierten ,Mainstream-Christentums’,
dem ein Abfall von einem ,echten’ christlichen Ethos zum Vorwurf gemacht wird. Damit
steht der Topos im Zeichen der Diskursarbeit, wie sie pragend fur die Neue Rechte ist.

4.2. Topos 2: Anthropologie

Der zweite Topos fallt in das Themengebiet theologischer Anthropologie, wobei sich
dieser Topos in zwei Untertopoi 2a und 2b unterteilt.

Der Topos 2a) betrifft schopfungstheologische Gedankengange, wie sie gegen sexuelle
Selbstbestimmung angefiihrt werden. Unter sexueller Selbstbestimmung verstehe ich
die Freiheit, sich unabhangig vom sozialen Geschlecht (Gender) zu verhalten, das sexu-
elle Begehren jenseits heteronormativer Vorstellungen zu entfalten sowie die Entschei-
dung Uber einen Schwangerschaftsabbruch, wenn er den eigenen Korper betrifft, zu
treffen. Die Vertreter*innen des ,rechten Christentums‘ argumentieren hier mit dem
Verweis auf eine natirliche, gottgegebene Ordnung, die durch jede Form sexueller
Selbstbestimmung korrumpiert werde (vgl. Fritz 2021, 27f.). Zentrales Beispiel hierflr
ist Gabriele Kuby, die mit ihrer Schrift Gender. Eine neue Ideologie zerstért die Familie
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aus dem Jahr 2014 normative Geschlechterrollen einfordert, jede Form der Abwei-
chung von der heterosexuellen Norm aburteilt und gegen Abtreibungen polemisiert
(Kuby 2014). Wahrend Kuby unter Verweis auf Gen 1,27f. vornehmlich oberflachlich
biblisch argumentiert (Kuby 2014, 7), finden sich unter den Positionen des ,rechten
Christentums’ gleichermaRen naturrechtliche (Dirsch 2020, 13; Spath, Spreng & Seu-
bert 2015, 87), sowie ordnungstheologische Argumentationsgange (WeiBmann 2016,
46; Wawerka 2018, 186f.). Einerseits wird im Seitenblick auf Ellen Kositzas Schrift Gen-
der ohne Ende die Nahe dieser Argumentation zum Kern der Neuen Rechten deutlich.
Diese verpflichtet gleichermalien in ihrer Polemik gegen jegliche Gender-Kulturpolitik
eine normativ-natirliche Grundlage des gesellschaftlichen Seins (Kositza 2008). Dar-
Uber hinaus tritt ein analoges Argumentationsmuster jenseits des Umfeldes der ,Neuen
Rechten’ in der naturrechtlich begriindeten Reserve gegen jegliche Gender-Kulturpoli-
tik seitens der Papste Johannes Paul Il., Benedikt XVI. und Franziskus . (Marschiitz 2023,
17-47), sowie in anti-genderistischen Positionen der akademisch-evangelischen Theo-
logie (Slenczka 2002; Dalferth 2022, 31) zutage. Bereits Sonja Angelika Strube hatte auf
diesen Umstand verwiesen, indem sie vom Anti-Genderismus als einer Briickenfunktion
zwischen extremer Rechter und konservativem Christentum sprach (Strube 2024, 75).

Topos 2b) betrifft die Frage, welche Menschen unter den Geltungsbereich der veran-
schlagten christlichen Ethik fallen. An wen richtet sich die Nachstenliebe? Das hier be-
stehende Konfliktfeld stellt sich als eine Opposition zwischen universalistischen und
partikularistischen Deutungen des christlichen Ethos dar. Zentrales Konfliktereignis ist
die inklusive Politik, mit der beide Kirchen im Zuge der Debatte um Flucht und Migration
im Jahr 2015 auftraten. Der hier vorgelegten universalistischen Auslegung des Gleich-
nisses vom barmherzigen Samariter begegnen die Vertreter*innen des ,rechten Chris-
tentums’ mit einer individualethischen Begrenzung des Textes. Jesus sei vornehmlich
zu den Vertreter*innen seines eigenen Volkes gesandt (Wawerka 2019, 40; WeiRmann
2013, 191). Neben exegetischen Bemiihungen (Herbst 2024) treten dabei vor allem mo-
ralisch-ethische Argumentationsgange in den Vordergrund. In Rekurs auf Max Weber
wird die Unterscheidung zwischen Gesinnungs- und Verantwortungsethik eingefordert
und die kirchliche Migrationspolitik im Anschluss an Arnold Gehlen als ,Moralismus‘ ab-
geurteilt (WeiBmann 2016, 211; Wawerka 2019, 40; Mai 2018, 9). Die Forderung nach
einer inklusiven Migrationspolitik argumentiere ausschliellich gesinnungsethisch und
blende die Folgen der eigenen Forderungen aus. Unter starker nationalistischen Vor-
zeichen stehen die Positionen, die gegen die Vorstellung universaler Menschenrechte
als Irrglaube polemisieren und anstreben, die christliche Ethik mit vélkischen Uberzeu-
gungen in Einklang zu bringen (Hasselhorn 2008; 2019). Die universalistische Deutung
des Christentums sei, so etwa Martin Lichtmesz, eine ,,quasi-bolschewistischel...] Ver-
drehung“(Lichtmesz 2014, 163) des Christentums. Wahrend derartige scharfe Polemik
im theologisch-akademischen Bereich fehlt, findet sich hier gleichermalen eine kriti-
sche Auseinandersetzung mit der inklusiven Migrationspolitik beider Kirchen (Kértner
2016, 282; Fischer 2016, 298; Kiippers & Schallenberg 2016).

ZPTh, 45. Jahrgang, 2025-2, S. 65-79 DOI: 10.17879/zpth-2025-9309



,Er sitzt zu rechten Gottes” 71
4.3. Topos 3: AuRere Feinde

Die Beschrankung des christlichen Universalismus unter partikularistischen Vorzeichen
impliziert bereits, dass die Menschheit tendenziell in eine Kerngruppe und die ,Ande-
ren’ unterteilt wird. Diese Struktur tritt fiir den folgenden Topos zentral zutage, der auf
die duReren Feinde rekurriert. Das Christentum dient in diesem Kontext der Suggestion
einer reinen, kulturellen Identitat Europas. Am ausfihrlichsten ausbuchstabiert wird
dieser Topos im Projekt ,Renovatio Europae” David Engels (Engels 2019). Dieser mar-
kiert als ,eine der Lehren der Migrationskrise”, dass die dahinter stehende notwendige
europadische Identitat nicht auf ,,humanistischen und universalistischen Werten” ge-
grindet werden kénne, sondern vielmehr auf eine ,Verankerung im kulturellen, histo-
rischen und spirituellen UnterbewuRtsein® (Engels 2019, 18) angewiesen sei. Hierflr
empfiehlt Engels , die jidische, antike und christliche Vergangenheit” (Engels 2019, 25).
Nicht die humanistisch-liberalistische Tradition Europas steht demnach im Vorder-
grund, sondern die Vorstellung eines christlichen ,Abendlandes’ (Lewek 2021). Die Be-
schworung einer solchen jldisch-christlichen Tradition Europas dient dem Ziel, eine
anti-islamische und anti-liberale Grundidentitat zu konstruieren. Wahrend bei Engels
vornehmlich von einer kulturalistischen Indienstnahme des Christentums gesprochen
werden kann, findet sich die Vorstellung des Christentums als Identitatsmarker in der
in evangelikalen Kreisen weit verbreiteten Sorge um verfolgte Christ*innen weltweit.
Auf die StralBe getragen wurde dieser Topos durch die PEGIDA-Bewegung, wie sie Licht-
mesz nachhaltig wirdigen kann (Lichtmesz 2023).

4.4. Topos 3: Innere Feinde

Kann der Islam dabei als duBerer Feind betrachtet werden, da er in den Darstellungen
des ,rechten Christentums’ als kulturfremder Einfluss nach Europa und Deutschland
kommt, identifiziert die Neue Rechte den Liberalismus als ihren eigentlichen Haupt-
feind. Pointiert artikuliert sich dies in einem Ausspruch Lichtmesz: ,,Am Liberalismus
gehen die Volker zugrunde, nicht am Islam!“ (zitiert nach Weil8 2017, 17). Unter theo-
logischen Gesichtspunkten dulert sich diese Islamismuskritik in der Forderung nach
dogmatischer Eindeutigkeit, die sich gegen jede Form der Relativierung christlicher
Wahrheitsanspriiche richtet. Auf katholischer Seite steht dabei vor allem das Il. Vatika-
num und die mit ihr einhergehende Offnung fiir die Moderne im Fokus der Kritik (Dirsch
2020, 89; Lichtmesz 2014, 226), auf protestantischer Seite ist es die Tradition der libe-
ralen Theologie (Seubert 2014, 17). Insbesondere die Offnung zum Dialog mit dem Is-
lam ist den Vertreter*innen des ,rechten Christentums’ ein Dorn im Auge. Nicht der
Islam steht dabei jedoch im Zentrum der Kritik, sondern die mit dem Liberalismus ein-
hergehende Nivellierung christlicher Wahrheitsanspriiche (WeiBmann 2011; Lichtmesz
2011).
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Gepaart ist diese Perhorreszenz mit einem Anti-Intellektualismus, wie er sich in Form
der Ablehnung an der historischen Bibelkritik sowie der akademischen Theologie insge-
samt duBert. Hierbei handelt es sich um ein zentrales Merkmal evangelikaler Bewegun-
gen (Bauer 2012, 440, Strube 2021), das sich gleichermalien in den Ausfiihrungen der
Protagonist*innen des ,rechten Christentums’ wiederfindet (Weifmann 2016, 186;
Lichtmesz 2014, 358; Seubert 2011, 19). Beides — sowohl das Bediirfnis nach Eindeutig-
keit wie der vertretene Anti-Intellektualismus — spiegelt ein Unbehagen liber die Rolle
der Religion in der Moderne wider. Ist diese gekennzeichnet durch Prozesse der Indivi-
dualisierung und Pluralisierung, eignet sie sich nicht mehr fiir ein konservativ-traditio-
nalistisches Politikprogramm.

Damit verbunden ist die grundsatzliche Kritik an gesellschaftlichen Liberalisierungs- und
Sakularisierungstendenzen. Ist der Neuen Rechten mit Arthur Moeller van der Bruck
(Stern 2005, 235) sowie Armin Mohler (Mohler 2015) eine grundlegende Rejektion des
Liberalismus ins Stammbuch geschrieben, wird dieser insbesondere Uber Oswald
Spengler religios aufgeladen. Sakularismus und Liberalismus werden als Gefahrdung
des eigenen ,konservativen’ Projektes gedeutet. Der Liberalismus fiihre zu einem allge-
meinen Relativismus, der der eigentlichen conditio humana nicht entspreche (Mohler
2015, 26). Gepaart ist dieser Argumentationsgang mit apokalyptisch-kulturpessimisti-
schen Motiven (vgl. Schilk 2023; Rhein 2022). In den historischen Vorbildern der Neuen
Rechten miindet diese Liberalismus-Kritik regelmalRig in einen gefahrlichen Antisemi-
tismus (Vgl. Benz 2011).

5. Theologie-Typen

Hans-Richard Reuter macht mit Blick auf das ,rechte Christentum’ im deutschsprachi-
gen Raum zwei unterschiedliche Theologie-Typen aus. Zu einem eine ethnische Tradi-
tion des Luthertums, wie er sie in Gestalt Weillmanns identifiziert, zum anderen eine
katholische Auslegung in Gefolge Carl Schmitts, die vornehmlich apokalyptische Chris-
tentumsdeutungen vorlegt. Diese Position assoziiert er vor allem mit Martin Lichtmesz
(Reuter 2020, 127). Im Anschluss an diese vorgelegte These, soll in Folge nach weiteren
Ausdifferenzierungen dieser beiden Traditionslinien gefragt werden.

Malgeblich flir den protestantischen Bereich erscheint eine Traditionslinie, wie sie auf
die Bewegung ,Kein anderes Evangelium” aus den 1960er-Jahren zurickgefihrt wer-
den kann. Die Bewegung richtete sich gegen das Entmytholigisierungsprogramm Rudolf
Bultmanns und verurteilte die stattfindende Offnung des Protestantismus zur Moderne
(vgl. Greschat 2011, 95). Als Stichwortgeber trat der Erlanger Professor Walter Kiinneth
auf, der einerseits die ,Deutschen Christen’ als Bliite des theologischen Liberalismus
verurteilen konnte (Kummer 2011, 146), gleichermalen selbst eine produktive Syn-
these von Christentum und Germanentum propagierte (kummer 2011, 151). In weltan-
schaulicher Nachbarschaft zur Bewegung steht auch die ,Notgemeinschaft
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Evangelischer Deutscher”, die sich in Reaktion zur Ostdenkschrift der EKD griindete
(Greschat 2011, 100). Dominanter Wortflihrer war Alexander Evertz, der der EKD zum
Vorwurf machte, in Anbiederung an den Zeitgeist das deutsche Vaterland verraten zu
haben (Evertz 1966, 60—64). Als Vertreter des ,rechten Christentums’ steht maf3geblich
Harald Seubert (Seubert 2018, 56; 2018, 64) in dieser Tradition, der sich zentral auf Ale-
xander Evertz und Walter Kiinneth bezieht. Neben Seubert stehen in dieser Tradition
etwa auch Peter Hahne und Joachim Kuhs. Sie sind jedoch nicht Teil des untersuchten
Materials (Kuhs 2020, 65; Hahne 2008, 6), da sie im Unterschied zu Seubert starker als
laientheologische Akteure zu verstehen sind.

Von dieser Linie kann die Tradition des konservativen Luthertums abgegrenzt werden.
Historisch steht sie in einer Linie mit dem Neuluthertum der Weimarer Republik, wie
sie durch Theologen wie Karl Holl, Werner Elert, Paul Althaus oder Emanuel Hirsch ver-
treten wurde. Zum einen wird diese Tradition im Projekt einer Reaktivierung der Ord-
nungstheologie gewdlrdigt. Die Ordnungen von Familie, Ehe und Volk werden in Rekurs
auf die Schopfungstheologie als normative Vorgaben gedeutet (Jager & Freund-Moller
2024). Dariber hinaus wird das Neuluthertum in seiner Oppositionsrolle gegeniiber der
entstehenden Wachteramtskonzeption der evangelischen Kirchen nach 1945 und der
Dominanz der Wort-Gottes-Theologie anerkannt (Hasselhorn 2017, 162). Beriihrungs-
angste zum volkischen Einschlag dieses Flligels bestehen dabei nicht (Hasselhorn 2017,
157; WeiBmann 2011). Die Ndahe zum eigenen Projekt dieser Tradition hatte Armin
Mohler bereits in seinem Hauptwerk ,Die konservative Revolution’ (Mohler 1999, 424—
426) festgestellt.

Auf katholischer Seite lasst sich der Integralismus als eigene Traditionslinie ausmachen
(Strube 2021). Wirksam ist diese Tradition in der papstlichen Reserve gegeniliber sexu-
eller Selbstbestimmung (vgl. Marschiitz 2023, 17-58) oder auch in den philosophischen
Arbeiten Robert Spaemanns (Spaemann 1989). Affirmiert wird der Anti-Modernismus
des |. Vatikanums, wahrend das Il. Vatikanum aufgrund seiner Bestrebungen, sich der
Moderne zu 6ffnen, kritisch bedugt wird. Unter den Vertreter*innen des ,rechten Chris-
tentums’ zahlen hier vornehmlich Felix Dirsch und Wolfgang von Ockenfels. Bedient
wird diese Tradition gleichermaRen durch Edmund Waldstein (Waldstein 2022), der je-
doch nicht nachweislich in Organen der Neuen Rechten publiziert hat.

Zuletzt scheint es die Form einer genuin neurechten Christentumsdeutung zu geben.
Der Bezug auf das Christentum ist dabei im Anschluss an Carl Schmitt weniger theolo-
gisch, denn politisch und staatstheoretisch motiviert (Collet & Herbst 2023, 13-18). Im
weiteren Anschluss an Joseph de Maistre wird der Katholizismus im Engeren und das
Christentum im Weiteren als anti-moderne Ressource gedeutet (Dirsch 2018, 20; Licht-
mesz 2018, 95). Gegen einen ,Untergang des Abendlandes’ (Spengler) wird ein kulturell
gegriindetes und wehrhaftes Christentum gefordert (Engels 2019, 17). Weiterfiihrend
wird insbesondere aus dieser Traditionslinie gegen den christlichen Universalismus po-
lemisiert (Lichtmesz 2014, 168ff.).
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6. Diskussion

Die Erorterung eines Phanoms wie dem des ,rechten Christentums’ verlangt nach der
Klarung einer zentralen Frage: Wo gilt es, die Grenze zwischen einem legitimen konser-
vativen Christentum und einer rechtsextremistischen Vereinnahmung des Christen-
tums zu ziehen? Unter toposanalytischen Gesichtspunkten wurde deutlich, dass hier
durchaus Kontinuitatslinien zur akademischen Theologie ausgemacht werden kdnnen.
Insbesondere der Anti-Genderismus, wie er in der Forschung als Briickenfunktion zwi-
schen extremer Rechte und konservativem Christentum (Léw 2017, 46; Bednarz 2018,
66; Strube 2024, 78) ausgemacht wird, tritt in der akademischen Theologie auf den
Plan. lhn einfach als unchristlich zu erklaren, evoziert die herausfordernde Frage, wa-
rum dieser in den beiden Konfessionen derart stark verhaftet ist (Marschitz 2023; Jager
2020.). Offenkundig scheint die christliche Schopfungstheologie fir vermeintlich natur-
gegebene Ordnungen eine Grundlage zu bieten.

Eine normative Grenzziehung lasst sich am ehesten im Hinblick auf die Frage der Men-
schenrechte ausmachen. Wahrend Mai, Kuby, Seubert und auch Ockenfels sich mitun-
ter klar zur Universalitat der Menschenrechte bekennen, finden sich unter den Vertre-
ter*innen des ,rechten Christentums’ scharfe Kritiker der Menschenrechte. Gibt es
innerhalb der akademischen Theologie auch eine verbreitete Reserve gegeniber der
inklusiven Migrationspolitik beider Kirchen, wird hier die universalistische Dimension
des Christentums nicht infrage gestellt. Dies geschieht bei Vertretern des ,rechten
Christentums’ wahlweise unter Verweis auf die vermeintliche unrealistische Einhaltbar-
keit der Menschenrechte (WeiBmann 2004), ihrem Widerspruch zum pessimistischen
Menschenbild Luthers (Hasselhorn 2019) oder der Konzeption einer Hierarchie der
Nachstenliebe (Lichtmesz 2018). Insgesamt wird der Topos der Menschenrechte als
vermeintlich humanistische Verfremdung des Christentums abgelehnt. Der Charakter
dieser Perhorreszenz wird unter ideengeschichtlichen Gesichtspunkten weiter ersicht-
lich. Mohler und de Benoiste sahen im christlichen Universalismus eine Herausforde-
rung fiir das eigene volkisch-nationalistische Projekt. Das fiir die Neue Rechte zentrale
Werk ,,Heerlager der Heiligen” von Jean Raspail, kann gerade als eine Verspottung der
katholischen Kirche und ihrem Insistieren auf die christliche Nachstenliebe gelesen wer-
den. Es scheint, als kime hier das Vereinnahmungsprojekt an seine argumentativen
Grenzen. Auch der selbstinszenierte Katholik Lichtmesz muss an anderer Stelle feststel-
len, dass der christliche Universalismus ein Hindernis flir das volkische Anliegen dar-
stellt (Lichtmesz 2020, 40). Obwohl der durch das ,rechte Christentum’ orchestrierte
Kulturkampf auf die These zielt, dass das Christentum in Wahrheit eine rechts-konser-
vative Weltanschauung bediene und mit vélkischen Uberzeugungen konform gehe, of-
fenbaren sich hier uniibersehbare Spannungen: Das Projekt des ,rechten Christentums’
droht dabei in einen argumentativen Widerspruch zu geraten.

Das Ziel des in diesem Beitrag beschriebenen Projektes ist letztlich, anhand weiterfih-
render Analysen des Phanomens des ,rechten Christentums’ weitere derartigen
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argumentativen Spannungen zutage zu befordern. Auf Basis der Analyse sowohl der
gegenwartigen topologischen Grundstruktur als auch ihres historischen Hintergrundes,
sollen schlieRlich Gehalte entstehen, um eine theoretisch fundierte normative Abgren-
zung formulieren zu kénnen.
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Katharina Karl

Empowerment als Theorie- und Praxiskonzept
der Pastoraltheologie

Abstract

Potenzial und Tauglichkeit des Empowerment-Begriffs fiir pastoraltheologische Theorie und Praxis zu
erschliellen, ist Absicht des folgenden Beitrags. Dazu wird zunachst in die Genese des Konzepts in den
Sozialwissenschaften eingefiihrt. Die Schliisselbegriffe der Taufberufung bzw. des gemeinsamen Pries-
tertums und der Ermachtigung zu leben, bieten erste Zugange zur Verortung von Empowerment im
pastoraltheologischen Diskurs. Aus ihnen ergibt sich eine Diskussion um die individuelle Verengung und
systemische Zielrichtung, in der eine besondere Problematik in Bezug auf Machtasymmetrien auf-
scheint. Daraus soll die Bedeutung des Paradigmas gescharft und methodologische Schlussfolgerungen
gezogen werden.

The aim of the following article is to explore the potential and suitability of the concept of empower-
ment for pastoral theological theory and practice. To this end, it begins with an introduction to the
genesis of the concept in the social sciences. The key concepts of baptismal vocation, the common
priesthood and empowerment for life offer initial approaches to situating empowerment in pastoral
theological discourse, giving rise to a discussion of individual narrowing and systemic orientation, in
which a particular problem arises in relation to power asymmetries. This should serve to sharpen the
significance of the paradigm and draw methodological conclusions.

1. Einleitung: Anndaherung an den Empowerment-Begriff

Ziel dieses Beitrags ist die Uberpriifung der Tragfihigkeit des Begriffs Empowerment als
ein Leitkonzept der Pastoraltheologie. Was bringt dieses Konzept pastoraltheologischer
Reflexion? Der Beitrag verdankt sich einer Diskussion im Forschungsworkshop zur Trag-
fahigkeit, den Starken und Grenzen des Konzepts sowie seiner pastoraltheologischen
Relevanz oder Verortung im deutschsprachigen Raum im Rahmen des Kongresses der
Arbeitsgemeinschaft fiir Pastoraltheologie ,,Behind the Scenes” im September 2025 in
Frankfurt am Main. An dieser Stelle sei der Gruppe der Kolleginnen und Kollegen ein
Dank ausgesprochen fir ihre konstruktiven und weiterfiihrenden Nachfragen, Impulse
und Anregungen.

Zur Genese des Konzepts von Empowerment finden sich Ausfiihrungen bei Calvés (vgl.
Calvés 2009) und Brockling (vgl. Brockling 2003), die eine vielseitige und differenzierte
Verbreitung und Rezeption in verschiedenen Disziplinen aufzeigen. Eine grundlegende
und sehr einfache Definition legt der Sozialpsychologe Julian Rappaport vor, wenn er
als Ziel von Empowerment festhalt: ,to expand opportunities for people to determine
their own lives” (Rappaport 1985, 269). Hier wird die Nahe zum Agency-Begriff deutlich,
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ebenso wie die subjektbezogene Perspektive der betroffenen Personen, die die Bedeu-
tung dieses Zuwachses an Moglichkeiten der Selbstbestimmung selbst festlegen und
inhaltlich flllen. Zugleich umfasst die Verwendung des Begriffs verschiedene Ebenen:
»als normative Richtschnur, Handlungskonzept und analytische Kategorie“ (Brockling
2003, 233). Nach Brockling besitzt das Dispositiv von Empowerment in seiner Vieldeu-
tigkeit eine fraglose Plausibilitat (vgl. Brockling 2003, 324), die auch problematische An-
teile enthalt. In seiner interdisziplinaren Abhandlung versucht er, diese aus unter-
schiedlichen Perspektiven her aufzugreifen, etwa der Anthropologie, Technologie etc.
Es fallt auf, dass in Brocklings Beitrag der Blick aus Perspektive der (praktischen) Theo-
logie in der Wahrnehmung fehlt. Dies mag damit zusammenhangen, dass Empower-
ment einerseits erst in klirzerer Zeit in theologischen Ansatzen, im Bereich der protes-
tantischen Praktischen Theologie bei Sabrina Miller oder mit Fokus auf der
Religionspadagogik bei Georg Bucher eigens konzeptualisiert wird, andererseits fiir an-
dere Disziplinen moglicherweise zu marginal bleibt. Es finden sich hier jedoch entschei-
dende Begriindungsfiguren, die Empowerment auch als theologisches Grundkonzept
konfigurieren.

2. Praktisch-theologische Grundierungen

Die entscheidenden theologischen Begriindungsfiguren, die den Empowerment-Ge-
danken fur die Pastoraltheologie erschlieRen, liegen in der Taufberufung zum Allgemei-
nen Priestertum (vgl. Miller 2019), in der katholischen Terminologie mit der entspre-
chenden Bedeutungsverschiebung zum Gemeinsamen Priestertum bzw. ihr vorgangig
in der Berufung zum Leben (vgl. Stenger 1985).

Empowerment im Kontext der Taufberufung und der christlichen Nachfolgeidee

Sabrina Miller macht Empowerment zu einem Schliisselkonzept der protestantischen
Praktischen Theologie, wenn sie Nachfolge ,,als freiheitliche und lebensférdernde the-
ologische Praxis” (Muller 2022) bezeichnet und in der Taufberufung aller Christinnen
und Christen begriindet sieht. Fiir ,eine spatmoderne Gesellschaft [sieht sie ein] christ-
liches Empowermentkonzept, insbesondere im Horizont von religiosen Erfahrungen,
theologischer Sprachfahigkeit und alltaglich gelebter Theologie” (Miiller 2022, 1) als
hoch anschlussfahig an. Sie bezieht sich auf Ernst Langes religionspadagogisches Kon-
zept einer ,befreiungstheologisch inspirierten Bildung als ,Sprachschule fiir die Freiheit’
(Lange, 1992)“ (Mdller 2022, 1) und leitet daraus die Bedeutung der gelebten Theologie
und des gelebten Glaubens aller Getauften als konstitutiv fiir Kirchenbildung ab: ,Es
geht darum, dass Menschen alltagshermeneutisches theologisches Empowerment er-
fahren, um so in die Lage versetzt zu werden, ihre religidsen Erfahrungen und Uberzeu-
gungen zu deuten und sich zu miindigen Subjekten im Horizont des Allgemeinen Pries-
tertums zu entwickeln” (Miiller 2022, 7).
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Im Kontext der katholischen Pastoral und Pastoraltheologie ist Nachfolge als Empower-
ment bislang noch kaum erschlossen. Traditionell war Nachfolge stark mit dem Ordens-
leben als besondere Form der Nachfolge mit eher elitairem Charakter verknipft (vgl.
Feifel 1968, 12) und wurde erst im Zuge des Il. Vatikanischen Konzils wiederentdeckt,
wie etwa das Dekret zum Laienapostolat ,,Apostolicam actuositatem” zeigt. Der Religi-
onspadagoge Erich Feifel formuliert in seinem Werk ,,Der padagogische Anspruch der
Nachfolge Christi“ Nachfolge dagegen als ,,Ausdruck christlicher Existenz” (Feifel 1968,
135), die es als ein Sich-Einbringen in die Belange der Gegenwart umzusetzen gilt (vgl.
Feifel 1968, 139), und erklart sie zur Zielbestimmung religidser Bildung.

Die groRte Rezeption erfuhr das Nachfolgeparadigma in den Bischofssynoden und der
durch befreiungstheologische Theologien gepragten Pastoral in Lateinamerika, so bei-
spielsweise auf der Versammlung der Lateinamerikanischen Bischofskonferenz in
Medellin 1968. In Europa bleibt die Verwendung auf pastorale Konzepte geistlicher Be-
wegungen beschrankt, die teils in einer gewissen Analogie zu freikirchlichen Ekklesiolo-
gien und in Abgrenzung zu einem als trage empfundenen, volkskirchlich gepragten Ge-
meindeverstandnis die Idee einer engeren Nachfolge im Jiingerschaftsbegriff
aufgreifen. Auch hier spielt das Thema von Empowerment eine Rolle als Befahigung zur
Jesusbeziehung und zum christlichen Leben als aktiver Teil einer religiosen Gruppe. Der
bei Sabrina Miiller fokussierte, freiheitliche Vollzug des gelebten Glaubens des religio-
sen Subjekts sowie die bereits bei Erich Feifel adressierte Prozesshaftigkeit der Glau-
bensbildung dirften dabei unterschiedlich stark ausgepragt, aber vergleichsweise we-
niger zentral sein.

Ermachtigt zum Leben

Ulrich Feeser-Lichterfeld verdanke ich die Erinnerung, dass die Grundfigur der Ermach-
tigung durch den Pastoralpsychologen Hermann Stenger bereits vor langerer Zeit etab-
liert und in den Diskurs eingebracht wurde, obgleich sie bislang noch nicht im Empower-
ment-Diskurs aufgegriffen wurde. Auch wenn Ermachtigung im deutschen
Sprachgebrauch durch Anklange an die Semantik der NS-Diktatur belastet ist und dies
kritisch mitgedacht werden muss, ist er bei Hermann Stenger im Sinne der Ermachti-
gung zum Leben positiv konnotiert und fiir seine Berufungstheologie grundlegend.
Nach Stenger geht die Tatsache, dass jeder Mensch zum Leben ermachtigt ist, jeder
Zuschreibung und Handlung voraus. Stenger legt den Akzent der Glaubens- und Lebens-
begleitung auf die Emanzipation der Subjekte, wenn er sagt: , Der heutige Menschen
will glauben diirfen — er will nicht glauben missen” (Stenger 1988, 85). Dies lieRe sich
dahingehend erweitern, dass auch Zweifeln und Nicht-Glauben Optionen weltanschau-
licher Freiheit darstellen und alle Menschen im Sinne von Gaudium et spes 3 zum Leben
ermachtigt sind und dies biografisch entdecken sowie durch konkrete Teilhabe umset-
zen kénnen.
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3. Empowerment als Schlisselbegriff in pastoraltheologischen Forschungs- und
Praxiskontexten zwischen individuellem und systemischem Anspruch

Der Empowermentbegriff speist eine Perspektive in den pastoraltheologischen Diskurs
ein, der wiederum neue Fragestellungen er6ffnet und Methodiken auspragt. Er vermag
,fur die Wahrnehmungs-, Beurteilungs- und Handlungsperspektiven neue und hilfrei-
che Einsichten ebenso versprechen, wie sie neue Fragen und Problemstellungen gene-
rieren” (Bucher 2020, 298).

Der auf die Erhebung von Empowerment angelegte Forschungsblick lasst sich etwa auf
pastoraltheologische Themen anlegen, die Fragen von Beteiligung, Subjektwerdung
und Prozesse der Selbstermachtigung inhaltlich aufgreifen sowie methodisch bearbei-
ten.

Was Georg Bucher fiir die Geschichte der Religionspadagogik festhalt, ist gut auf die
weitere praktische Theologie libertragbar: Auch ihre Geschichte ,,ware zu erzahlen als
diejenige von Er- und Entmachtigungserfahrungen, von Disziplinierung und Befreiung,
von Unterwerfung und Aufbegehren, von Verhaltenssteuerung und Zurichtung, von Ak-
tivierung und Subjektivierung. Damit ist in methodischer Hinsicht im Besonderen das
Foucaultsche Theorietableau aufgerufen“ (Bucher 2020, 294). Die Frage ,Wer em-
powert wen?“ fordert eine kritische Reflexion bestehender Machtverhaltnisse ein. Im
Ruckgriff auf bisherige Empowermentdiskurse bietet es sich an, Macht als soziale Res-
source zu verstehen, die ungleich verteilt ist und deren Verteilung immer wieder aus-
gehandelt wird (vgl. Brockling 2003, 327).

Positiv gewendet verfolgt Empowerment die Steigerung von Moglichkeiten gesell-
schaftlicher Teilhabe. Diese Zielbestimmung wird im Empowermentdiskurs explizit
oder implizit vorausgesetzt bzw. formuliert, wie in den Ansatzen des Black-Power-Mo-
vements, der Frauenrechtsbewegung und in deren sozialpsychologischer Rezeption
oder auch im padagogischen Ansatz von Paulo Freire deutlich wird (vgl. Calvés 2009;
Brockling 2003). Auch ich habe in einer empirisch-biografischen Studie zum Empower-
ment von Frauen aus Basisgemeinden in Argentinien und Chile im Rekurs auf systema-
tische Uberlegungen von Margit Eckholt (vgl. Eckholt 2009) dieses Postulat aufgegriffen
(vgl. Karl 2024). Doch ist der Schritt vom persénlichen Empowerment zur Agency wirk-
lich so einfach? Wenn Menschen ihre Mdéglichkeiten erweitern, bedarf es konkreter
Raume und Mallnahmen, damit diese um- und eingesetzt werden kdnnen. Die Gefahr
besteht, die Empowerment-ldee auf das Individuum zu verengen, dem damit die Ver-
antwortung fur die eigene Entwicklung und Transformationsmdglichkeiten zugeschrie-
ben wird. Dies liegt in einer zweiten Ursprungslinie des Empowerment-Konzepts be-
grindet, ,die sich mit Vorstellungen vom menschlichen Subjekt als Unternehmer in
eigener Sache in einem vor allem 6konomischen Logiken folgenden Gesellschaftsmo-
dell verbinden” Iasst (Bucher 2024, 4).
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Dabei bleiben Fragen nach einer realen, nicht idealistischen Machtverteilung, nach ei-
nem potenziellen Machtvakuum und im Grunde nach der Verantwortung einer Ge-
meinschaft flir das Emowerment ihrer Mitglieder offen. Obwohl Empowerment ver-
standen als Férderung von Ressourcen nicht nur individuelle, sondern auch soziale
Veranderung anzielt (vgl. Bucher 2024, 3), wird diese systemische Komponente noch zu
wenig diskutiert. ,Empowerment zielt erst in zweiter Linie auf eine andere Machtver-
teilung, in erster Linie aber darauf, die lahmenden Ohnmachtsgefiihle zu Gberwinden.
Im Vordergrund steht nicht die Loésung von Problemen, sondern die Férderung der
Problemlésungskompetenz® (Brockling 2003, 328). Ein machtsensibler Zugang zur Em-
powermenttheorie, der zugleich eine systemische Perspektive einnimmt, ist daher
zentral. Er lenkt den Blick sowohl auf die Desiderate und Fallstricke einer Verengung
auf den individuellen Fokus als auch auf die Gefahr, die Missbrauchsanfalligkeit von
Empowerment-Prozessen auszublenden.

Was bedeutet dies fir eine theologische Rezeption von Empowerment? Geht man da-
von aus, dass Theologien vulnerant sein kénnen (vgl. Leimgruber 2025), d.h., dass sie
das Potenzial in sich tragen, gefahrlich zu sein und Menschen zu schaden, anstatt ihnen
dienlich zu sein, ist gerade auch der Begriff des Empowerments kritisch zu beleuchten.
Zu hinterfragen ware, inwiefern etwa durch eine starke Akzentuierung auf der Beglei-
tung und Assistenz, paternalistische Verhaltensmuster reproduziert werden. Auch in
einer Theologie des Allgemeinen Priestertums steht, so das Ergebnis einer Studie von
Birgit Klostermeier, der Priester im Fokus (Klostermeier 2011, 215-2016) als der, der
das Empowerment ermdoglicht, sodass die theologische Grundfigur der Beteiligung aller
Getauften aus dem Blick gerat. Eine weitere Gefahr liegt darin, dass Empowerment in
Kontexten von Seelsorge und geistlicher Begleitung auch als Grooming-Strategie die-
nen kann, durch die Vertrauen aufgebaut und Ubergriffe physischer, psychischer oder
geistlicher Art angebahnt werden. Denn Missbrauchstater*innen versprechen, ihre Op-
fer zu ,,empowern”, etwa, wenn er/sie Trost schenkt oder Privilegien anbietet, wie Bar-
bara Haslbeck in ihrer Studie zu Missbrauch an Ordensfrauen darstellt (vgl. Haslbeck
2025, 81-84).

4. Konkretionen in der Forschung

In welchen pastoraltheologischen Forschungskontexten lief3e sich das Konzept von Em-
powerment und seine pastorale Bedeutung erheben und diskutieren? Hier boten sozi-
aldiakonischen Projekte, homiletische Fragestellungen oder die aktuell noch sehr un-
scharfe Konturierung einer synodalen Theologie vielfach Anschlussmaoglichkeiten. Im
Folgenden wird das Feld der Gemeindetheologie aus der Perspektive pastoraltheologi-
scher Diversitatsforschung mit dem Fokus auf theologischer Teilhabeorientierung
exemplarisch skizziert. Hintergrund ist, dass Empowerment im aktuellen Ehrenamts-
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diskurs zwar ein vielzitiertes Schlagwort ist, der Zusammenhang zwischen beiden Kon-
zepten jedoch bislang nicht theoriebasiert erschlossen wurde.

Empowerment scheint als Losungsmaoglichkeit per se, um Laien in die Mitwirkung an
der Pastoral einzubinden. Empowerment, gut theologisch begriindet im gemeinsamen
Priestertum, wird gebraucht im Sinne einer konkreten Befahigung, also der Ausbildung
von Kompetenzen der Ehrenamtlichen. Dies stellt ein notwendiges Unterfangen dar. Es
zeigt sich eine Weitung, gerade im Hinblick auf die vorher angedeutete Verengung von
Diskursen auf Kleriker oder auch Hauptamtliche. Kritisch zu beleuchten ware in diesem
Zusammenhang jedoch, inwieweit dadurch andere wesentliche Probleme und unge-
|6ste Konflikte um kirchliche Teilhabe, etwa die um die Frauenordination, verschoben
oder ausgeblendet werden. Folgt man dem Gedanken, dass Kirche Nachfolge von Glei-
chen bzw. Gleichberechtigten bedeutet, welche die Gleichwertigkeit in Vielfalt ins Zent-
rum stellt (vgl. Schissler Fiorenza 1993, 70), ware der Empowermentgedanke weiter-
zufihren und zu fragen, wie etwa auch Systeme und Institutionen befahigt werden
kdnnen, diesem Nachfolgegedanken nicht nur ideell, sondern realiter gerecht zu wer-
den.

Das Anliegen, eine teilhabeorientierte Diversitatsforschung im Empowermentdiskurs
zu berucksichtigen, ist unbedingt aufzugreifen, um diesen klarer zu profilieren und aus-
weiten zu konnen. Dies ware fir einige Felder gewinnbringend, in denen der Empower-
mentbegriff pastoraltheologisch Verwendung findet. Im Kontext deutscher Pastoral
waren dies etwa eine Evaluation oder Diskursanalyse des Synodalen Wegs und die sich
ihm anschlieBenden Prozesse oder konkrete Praxisfelder der Sozialpastoral, in denen
Ungleichheiten sozialer, kultureller und struktureller Art entgegengewirkt werden soll.
Ein Exkursionsort auf dem Kongress in Frankfurt 2025 war die Casa Antonio. Erst im
Gesprach mit Akteur*innen und Beteiligten lassen sich Erkenntnisse gewinnen, wie Em-
powerment konturiert werden kann und welche Faktoren und Dynamiken dem gegen-
Uber- oder entgegenstehen.

Im Hinblick auf die Methodik bieten sich praxistheoretische Ansatze an. Ein Impuls, den
ich Veronika Grawe verdanke, ist, Empowerment als Forschungspraxis Gber den Zugang
der Narrative Agency (vgl. van Laer & Orazi 2023) zu erschlieSen. Der narrative Zugang
spielte eine Rolle nicht nur in dem Sinne, dass das Erzahlen selbst ein Akt der Selbster-
machtigung darstelt (vgl. Erzahlen als Widerstand). Im Erzahlen gewinnt und realisiert
eine Person ihre narrative Agency, die als ,ability to control the development of the
story characters and plot, with lasting changes to the narrative world“(van Laer & Orazi
2023, 1) definiert werden kann. Korperlichkeit und Raum bilden zwei entscheidende
Konstitutiva fur das Konzept der narrativen Agency (vgl. Laer & Orazi 2023, 8-11) und
bilden Kategorien in einem Forschungsdesign, das mit diesem Ansatz arbeitet und sich
moglicherweise gut mit dem Ansatz von Julian Rappaport (vgl. Rappaport 2010) ins Ge-
sprach bringen lassen. In einem zweiten Schritt ware auch das Feld der systemischen
und gesellschaftlichen Wirkmechanismen zu betrachten, in denen sich die narrative
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Agency entfaltet. Dies ist allerdings erst noch zu leisten. Der vorliegende Beitrag sollte
einen Blick hinter die Kulissen einer Forschungsarbeit eroffnen, die noch auf dem Weg
ist, und daher bislang nur einen Zwischenstand wiedergeben kann. Eine weitere Ausei-
nandersetzung mit den Diskursen des Empowerments ist lohnend, da sie fir die prak-
tischen Theologie auf verschiedenen Feldern erkenntnisleitend sein kann — gerade in
Bezug auf aktuelle Problemfelder wie das der Synodalitat.
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Ludger Verst

Wie ist es, ein religioser Mensch zu sein?
Kurze Einfiihrung in tiefentheologische Phanomenologie

Abstract

Der Beitrag entfaltet eine tiefentheologische Phanomenologie des Religiosen als eines Gewahrwer-
dens transzendenter Prasenz. Im Anschluss an die Neue Phanomenologie von Hermann Schmitz wird
religioses Erleben in seinem Ursprung als Widerfahrnis verstanden, in dem Leiblichkeit und Bewusst-
sein miteinander in Bertihrung kommen. Am Gleichnis vom barmherzigen Samariter wird solches Be-
rihrt- und Betroffensein veranschaulicht als eine Haltung der Compassion. Tiefentheologie beschreibt
Haltungen dieser Art als Prasenzphdanomene des Transzendenten. C. G. Jungs Konzept der Individua-
tion liefert dazu einen entsprechenden Bezugsrahmen: Prozesse der Selbst-Gewahrwerdung gesche-
hen im Spannungsfeld von Bewusstem und Unbewusstem als Umgang mit dem, was ruft und sich zu-
gleich entzieht. In praktischer Konsequenz zielt Tiefentheologie auf eine literarische Tiefenhermeneu-
tik (Alfred Lorenzer), deren prasentative Sprache Resonanzraume eréffnet, in denen Unsagbares wie
Verdrangtes Gestalt gewinnen kdénnen.

The article develops a depth-theological phenomenology of religion as an awareness of transcendent
presence. In dialogue with Hermann Schmitz’s New Phenomenology, religious experience is conceived
in its origin as “Widerfahrnis”, where felt embodiment and consciousness touch. In the parable of the
Good Samaritan, embodied affectedness becomes tangible as an attitude of compassion. Depth The-
ology describes such attitudes as phenomena of the transcendent. C. G. Jung’s concept of individua-
tion offers an interpretive frame of reference in the process of self-awareness between the conscious
and the unconscious — an encounter with what calls and, at the same time, withdraws. — In practical
consequence, Depth Theology aims at a literary Depth Hermeneutics (Alfred Lorenzer), whose presen-
tational language opens resonant spaces where the unsayable and the repressed can take form toge-
ther.

Religion hat und hatte immer schon mit Gefiihlen, mit dem Erleben und der Bewalti-
gung machtvoller Geflihle zu tun. Mit jenem Fascinosum et tremendum (Rudolf Otto),
das selbst dem aufgeklarten, dem ,religios Unmusikalischen” heute noch Momente des
Staunens und Innehaltens abgewinnt.

In den eingelibten Abldaufen unseres funktionalen Denkens jedoch gelten weithin an-
dere Gesetze. Man betrachtet die Welt im Modus der Distanzierung, im Modus strenger
Objektivitat. Sie ist die Voraussetzung von Wissenschaftlichkeit. Menschliche Wirklich-
keit ist jedoch weitaus umfangreicher als das, was einer rein objektivierenden Erkennt-
niseinstellung zuganglich ist. Leben und Lebensflihrung gehen lber Denken, Messen
und Bewerten hinaus.
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Es ist der sogenannten Neuen Phdnomenologie von Hermann Schmitz (1928-2021) zu
verdanken, eine wissenschaftliche Sprache liber das Begriffsgeflige der tradierten Pole
»Subjektiv’ und , objektiv” hinaus entwickelt zu haben. Sie ist auf ein Denken hin aus-
gerichtet, das nicht im iblichen Koordinatensystem einer 6ffentlichen und objektiv er-
kennbaren AuBenwelt und einer versteckten inneren Welt von subjektiver Bedeutung
unterzubringen ist (Schmitz 1969 und Schmitz 42014). Die Tatsache, dass wir uns auf-
grund unserer Leiblichkeit nie restlos in Objektives verwandeln kénnen, unterstreicht
einerseits den nie ganz einzulésenden objektiven Weltbezug, andererseits aber auch
die unauflosbare leibliche Weltverbundenheit des Menschen. Fir Schmitz ist der Leib
nicht mit dem sichtbaren und tastbaren Koérper identisch; er spricht vom , spirbaren
Leib als dem Inbegriff [...] leiblicher Regungen wie z. B. Angst, Schmerz, Wollust, Hun-
ger, Durst, Ekel, Frische, Mudigkeit, Ergriffenheit von Gefuhlen” (Schmitz 42014, 34f.),
was also der Mensch von sich spliren kann, ohne sich der finf Sinne und der ihnen
entspringenden Vorstellungen vom eigenen Kérper zu bedienen. ,Leiblich ist, was je-
mand in der Gegend (nicht immer in den Grenzen) seines Korpers von sich selbst, als zu
sich selbst gehorig, sptiren kann” (Schmitz 42014, 35).

Als grundlegendes Muster beschreibt Schmitz den Antagonismus von , Engung” und
»Weitung”. Beide seien Urphdanomene der Leiblichkeit. Mithilfe dieser beiden Grundty-
pen lasse sich die Vielfalt leiblicher Regungen rekonstruieren. Schmitz verfolgt das Ziel,
geschichtlich gepragte Verkiinstelungen abzubauen und den Menschen ihr wirkliches
Leben wieder begreiflich zu machen (vgl. Schmitz 42014, 7). Statt den Korper immer
mehr zu instrumentalisieren, gehe es darum, mit dem Bewusstsein in den Leib hinab-
zusteigen, an die Stelle prominenter Sichtbarkeit des Kérpers den Vollzug des Lebens
selbst treten zu lassen (vgl. auch Fuchs 2023). Das Erleben ist es, das uns, indem wir
betroffen werden, unserer Lebendigkeit versichert. Im Erleben solchen Betroffenseins
erleben wir uns selbst, werden wir uns unserer Existenz bewusst.

Beruhrbarkeit

Dieses Bewusstsein ist nicht nur geistig. Es ist leiblich grundiert. Menschen erfahren
sich nicht losgel6st von ihrem Leib, sondern inihm und durch ihn. Alles, was uns wirklich
betrifft, berihrt in Empfindungen, Regungen, Spannungen, in Freude und Schmerz. Be-
rihrbarkeit ist darum keine Idee, sondern eine leibliche Grundbefindlichkeit. Sie zeigt
sich dort, wo das Leben uns trifft — wo etwas an uns herantritt, das uns bewegt, bevor
wir es verstehen. Der Leib ist der Ort dieser Erfahrung: Er spiirt, was uns begegnet, noch
ehe es in Worte gefasst werden kann.

Diese Beobachtung fiihrt uns zu einer grundlegenden Einsicht tiefentheologischen Den-
kens. Religioses Erleben beginnt dort, wo Menschen in ihrer Beriihrbarkeit betroffen
werden. Wo sich etwas ereignet, das sie leiblich beansprucht. Tiefentheologie versteht
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diesen Moment als Widerfahrnis, das sich im leiblichen Spiiren vollzieht. In solcher Er-
fahrung begegnen Menschen einer Dimension, die sie liber sich hinausfiihrt, ohne sie
zu ent-wirklichen. Der Leib wird zum Resonanzraum, in dem sich das Leben als Anruf
und Antwort vollzieht.

Ich mochte dies an einem biblischen Beispiel, am Gleichnis vom , barmherzigen Sama-
riter” veranschaulichen (Lk 10,25-37). Hier verdichtet sich, was tiefentheologisch als
religiose Grundgeste beschrieben werden kann: als ein inneres Ergriffenwerden, das
sich zu tatiger Hinwendung wandelt.

Vor dem Samariter kommen zwei andere des Weges: ein Priester und ein Levit. Beide
sehen den Verwundeten und gehen vorilber. Sie halten jedenfalls Abstand. Ihr Blick
bleibt duBerlich, gefasst im Modus der Distanzierung, der zuvor schon ihren Alltag be-
herrscht. Vielleicht folgen sie einem Reinheitsgebot, vielleicht auch nur der inneren Re-
gel, sich nicht einlassen zu mussen. In jedem Fall vermeiden sie das Beriihrtwerden. lhr
Sehen bleibt ohne Nahe, ihr Voriibergehen ohne Anteil. Tempel und Kult scheinen nicht
die Orte von Hinwendung und Zuneigung zu sein. So ganz anders der Mensch aus Sa-
marien. Der Text hebt den Moment der Begegnung mit dem Uberfallenen und Miss-
handelten einzigartig hervor: éomAayyvicOn — ,es ging ihm durch und durch” heiRt es
in Vers 33. Im Neuen Testament gibt es dieses Wort ein einziges Mal: an dieser Stelle.
Wortlich bedeutet omAayyvilopat: ,aus den Eingeweiden heraus berihrt werden”.

Damit ist keine moralische Regung gemeint, sondern ein leibliches Widerfahrnis im
Sinne einer affektiven Erschiitterung, die Menschen in Ganze trifft. Sie entzieht sich der
Kontrolle des Bewusstseins. Aus der ,, Engung” der Erschiitterung entsteht eine , Wei-
tung”: Der Leib gewinnt wieder Beweglichkeit und Richtung. Weitung meint keinen in-
nerpsychischen Vorgang, sondern ein leibliches, pathisches Geschehen, in dem die be-
drangende Atmosphare in eine weite, atmende Prasenz Uibergeht, aus der heraus Be-
ziehung und Zuwendung moglich werden. Hier treffen sich Phanomenologie und The-
ologie. Denn im Vollzug dieser Weitung zeigt sich, was tiefentheologisch als Bewegung
der Compassion verstanden werden kann: Menschen antworten auf das, was sie be-
trifft, indem sie mitvollziehen, was dem Anderen widerfahren ist. Das Widerfahrene
wird zur Form tatiger Mitmenschlichkeit. Der Samariter tritt heran, verbindet die Wun-
den, hebt den Verwundeten auf sein Tier und bringt ihn in eine Herberge.

Die Haltung der Compassion ist Antwort auf ein leiblich erfahrenes Betroffensein. In
der Weitung, dass Berlhrbarkeit sich nicht in sich selbst erschopft, sondern fortsetzt
als Teilhabe an einem gemeinsamen, je groReren Leben, wird das religiose Moment
sichtbar: Hermann Steinkamp versteht die Samariter-Erzahlung
»als eine ,uniiberbietbare theologische und christlich-spirituelle Deutung von
Compassion [...]. Diese mogliche Deutung (flr den Glaubenden) schlieRt jedoch
eine existentiell dichte Erfahrung des gleichen Phanomens durch andere, durch
Nicht-Glaubende keineswegs aus! Man kann die Samaritererzahlung (tUber die
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Grenzen der Religionen hinweg) als existentiell-spirituelle Sinn-Deutung von Er-
fahrungen/Widerfahrnissen interpretieren, die sich in Zusammenhangen gelebter
Compassion ereignen!” (Steinkamp 2008, 33-35).

Dass die tagliche Wirklichkeit des Lebens eine Menschen bedrangende, ihrem Handeln
und auch Denken zuvorkommende, ihnen solchermaBen widerfahrende Wirklichkeit
ist, gehort zu den Grunderfahrungen menschlichen Lebens. Tiefentheologie richtet ih-
ren Blick weniger auf die Reflexion oder Bewaltigungspraxis von Kontingenz als auf de-
ren Widerfahrnischarakter selbst, steht doch im Fokus unserer Frage , Wie ist es, ein
religioser Mensch zu sein?” gerade die existenzielle Erlebnistiefe von Widerfahrnissen
flr die Ermoglichung und Begriindung religioser Erfahrung tGberhaupt.

Der Widerfahrnis-Aspekt ist fur die tiefentheologische Argumentation zentral. Wider-
fahrnisse sind Ereignisse, die tGberraschend und unvorhersehbar hereinbrechen, deren
Folgewirkungen einschneidend und lebensverandernd sind. Tiefentheologie betrachtet
Widerfahrnisse, wie sie im Schicksal des unter die Rauber Gefallenen und in der Zuwen-
dung des Samariters zum Ausdruck kommen, von ihrer Ereignisseite her als Phanomene
kolossaler Unvorhersehbarkeit. Sie konfrontieren Menschen mit ihrem Involviertsein in
Unverfligbares.

Widerfahrenes unterbricht.® Es geht durch mich hindurch. Es ist ein Erfahren, das nicht
begrifflich festzumachen ist. ,Religiositat” wurzelt in einer Widerfahrenem gegeniber
eigenen Haltung des Betroffenseins. Eine bestimmte Haltung drickt sich in einem je
individuellen Modus der Weltbegegnung und des Weltverstehens aus. ,,Religion“ ist ein
Wirklichkeitsspeicher solchen Weltverstehens. Sie will Menschen in ,einer Gott los ge-
wordenen Welt“ (Hohn 2025, 5) mit sich selbst konfrontieren, ohne fiir sie daraus zwin-
gend eine Gottesfrage abzuleiten.

Koordinaten einer Theologie der Tiefe

In Anlehnung an die Phanomenologie von Hermann Schmitz und den postmetaphysi-
schen Theologieentwurf von Hartmut von Sass (Sass 2019 und 2022) vertrete ich einen
modalen, nicht-substanziellen Religionsbegriff:

— Religion ist eine Weise der Erkenntnis (,,Perspektive”), die lebensbedeutsamen Ereig-
nissen — existenziellen Herausforderungen, Krisen, Lebenswendepunkten — entspringt,
derenindividuelle, gruppenbezogene und kollektive Wirklichkeit sie reflektiert. lhre Re-
flexionsergebnisse begriinden keine neue Metaphysik; sie bilden die Grundlagen einer

1 ,Kurzeste Definition von Religion: Unterbrechung®, so lautet die vielzitierte Formel von Johann Bap-
tist Metz (Metz 1992, 166).
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Transzendenzkonzeption?, die ich Tiefentheologie nenne. Transzendenzkonzepte be-
stimmen mit dartber, in welcher Struktur Wirklichkeit wahrgenommen und verstanden
wird.

— Religiositdt bezeichnet eine bestimmte Haltung oder Einstellung, sich mit sich selbst,
mit anderen und mit der Welt ins Verhaltnis zu setzen, kein selbstmachtiges Vermogen,
eher resonierende Konsequenz. Sie ist eine je individuelle Konsequenz aus unwillkrli-
chen Erfahrungen affektiven Betroffenseins. Im Schmitz‘schen Gefiihls- und Atmospha-
renbegriff sehe ich einen Uberzeugenden Link, sich an das Phanomen unwillkirlicher
Lebenserfahrungen heranzutasten, d. h., an das, was Menschen merklich widerfahrt,
ohne dass sie es sich absichtlich zurechtgelegt haben (vgl. Schmitz 42014, 7). ,Der Zu-
stand, der durch ein Widerfahrnis hervorgerufen wird, lasst sich vom Inhalt der Erfah-
rung, die wir dabei machen, nicht trennen” (Hiihn 2004, Sp. 678). Unwillkirliche Le-
benserfahrungen bilden die erste und letzte Instanz fiir die Begriindung religioser Aus-
sagen.?

— Ein religioser Mensch versteht unwillkiirliche Erfahrungen affektiven Betroffenseins
als Einbriche von ,Sinn“ — und zwar in beide Richtungen: Bisherige Sinnkonstrukte
»brechen ein“; sie verlieren an Plausibilitdt und Bedeutung. Und: Uberraschend kom-
men neue Sinnhorizonte in den Blick. Ein religioser Mensch entdeckt in ihnen einen
Sinnanspruch, ein Angesprochen-Sein, das er auf ,Gott” oder ,Gottliches” bezieht. Ei-
nem Sinnanspruch zu folgen, bedeutet tiefentheologisch: ,glauben”. Glauben ist die
umfassende Kommunikation von Erfahrungen unbedingten Betroffenseins durch
,Gott” oder ,»Gottliches”. Es ist eine bestimmte Weise, sein Leben zu fiihren (vgl. Verst
2025, 214-230).

Im Sinne einer Phanomenologie der Leiblichkeit bindet Tiefentheologie das Géttliche in
seiner Wurzel an leiblich fihlbare Atmospharen. ,,Géttlich ist fur jemand die Autoritat
eines Gefiihls, die fiir ihn unbedingten Ernst hat” (Schmitz 42014, 97). Damit allerdings
entfallt Géttliches an sich. Tiefentheologie betreibt Dekonstruktion des Metaphysi-
schen und zieht daraus die Konsequenzen fiir ihre postmetaphysische Gottesrede. Wo-
rauf es ihr ankommt, ist eine methodologische Besinnung auf die Moglichkeit eines
Uberstiegs iiber Erscheinendes hinaus — eines Uberstiegs, der nicht zu neuer metaphy-
sischer oder kultureller Deutungshoheit fiihrt, sondern innerhalb des phanomenologi-

2 Transzendenz ist, was die unmittelbare Evidenz lebensweltlicher Erfahrung libersteigt. Erfahrungs-
transzendenzen lassen sich in ,kleine®, ,mittlere” und ,groRe” Transzendenzen gliedern. Vgl. dazu
Luckmann 31996, 77—-86; Luckmann 2002, 140-143.

3 Christoph Theobald (2018) versteht Erfahrungsmomente solcher Art als disclosure situations, als
einzigartige Ereignisse von Begegnung und Beziehung im Hier und Jetzt, in denen ein fundamenta-
ler, sich nicht von vornherein religios verstehender elementarer Lebensglaube geweckt oder ent-
deckt bzw. entfaltet werde: ,,Ich vertraue mich (credo) — in meiner Verwundbarkeit — dem Rét-
sel/Geheimnis meiner/unserer Existenz in der Welt an, in der Hoffnung darauf, mit diesem Ver-
trauen nicht zum Verlierer zu werden” (83).
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schen Untersuchungsbereichs bleibt. Uberschussphinomene solcher Art sind Steige-
rungsformen, in denen das, was sich zeigt, liber sich selbst hinausweist: ,,Als Unendli-
ches, Unmogliches, Unsichtbares oder Unvergessliches sprengen sie den Rahmen der
Erfahrung” (Waldenfels 2012, 2), bestatigen sie den hochst eigentiimlichen Transzen-
denzdrang des Menschen. Uberschussphinomene verlangen nach indirekten Beschrei-
bungen, die aufzeigen, was sich dem direkten Zugriff entzieht: eine Phdnomenologie
des Unsichtbaren (Bernet & Kapust 2009), die zeigt, dass und wie etwas mehr und an-
ders ist, als es ist, ohne in einem Jenseits des ganz anderen zu entschwinden. So ver-
standen markiert Tiefentheologie — mit Bernhard Waldenfels —,,einen Spalt, eine Kluft”.
Sie Uberquert Schwellen des Fremden, ohne sie zu Gberwinden (Waldenfels 2012, 12).

Transzendenz(en)

Transzendenz ist nicht zwingend schon Religion (vgl. Knoblauch 2009, 69). Es kann zwi-
schen primarer, praverbaler Transzendenzerfahrung und deren nachfolgender, explizi-
ter Interpretation und Symbolisierung unterschieden werden. Transzendenz bezeich-
net einen letzthin unabschlieBbaren Horizont menschlicher Achtsamkeit auf das, was
auf unverfiigbare Weise als Sinn- oder Ganzheitserfahrung zuteilwird, sodass Men-
schen in ihrem Welt-, Sozial- und Selbstbezug mehr und mehr sich selbst gewahr wer-
den. Den Prozess solchen Gewahrwerdens nennt die Psychologie Carl Gustav Jungs In-
dividuation; sie meint damit einen je individuellen, lebenslangen Weg menschlicher
Entwicklung und Reifung. C. G. Jung (u. a. GW 7, 32011) setzt sich ausfihrlich mit , reli-
gioser Erfahrung” auseinander, die fiir ihn ein psychisches Phanomen ist.* Seine Psy-
chologie ist ein grol® angelegter Versuch der Integration von Religiositat und Psycholo-
gie, von Transzendenzerfahrung und seelischer Entwicklung eines Menschen.

Mit dem Individuationskonzept der Analytischen Psychologie C. G. Jungs liegt den Hu-
manwissenschaften und so auch der Theologie ein integratives Grundkonzept vor, das
das Anliegen des Austausches und der Verbindung von Bewusstem und Unbewusstem,
von Religiositat und individueller Lebenssituation ins Zentrum stellt (vgl. Vogel 2017
und Verst 2019). Von alters her ist es eine der elementaren Funktionen von Religion,
grundlegende Erfahrungen der Menschheit nicht verloren gehen zu lassen, sondern
ihnen in variantenreichen Wiederholungen Ausdruck zu verleihen, etwa in den Uber-
lieferungen heiliger Schriften, die uns die archetypischen Bilder der Menschheit als
Schatze bewahren. Dies kennzeichnet die Art und Weise, wie Jung sich mit mythologi-
schen Stoffen, mit Traumen, mit Marchen, Sagen und Legenden und in der Folge eben

4 Unter dem Begriff der Psyche versteht Jung die Gesamtheit aller psychischen Vorgange, der be-
wussten wie unbewussten. ,Gott hat nie anders zum Menschen gesprochen als in der Seele, und
die Seele versteht es, und wir erfahren es als etwas Seelisches.” (Jung 1972/73, 132).
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auch mit Religion beschaftigt. Hier sehe ich eine wichtige Verbindung zwischen Analy-
tischer Psychologie und Theologie. Wie sonst sollten Menschen in eine existenzielle
Gleichzeitigkeit mit religidsen Texten gelangen, wenn deren Bildsprache nicht (mehr)
in ihrer symbolhaften Dimension erfasst werden kann? Symbole sind im Verstandnis
Jungs verbilderte Signale emotionaler Energien, spontane Schépfungen aus den Tiefen
des Unbewussten. Das prinzipiell unanschauliche Transzendente wird im Symbol sinn-
fallig gestaltet und dadurch allererst »lesbar«.

Eine Theologie der Tiefe mochte die sich hier andeutenden Herausforderungen kon-
zeptionell in den Blick nehmen. Das hat mit der Vermutung zu tun, dass Gottliches sich
als eine subjektiv bedeutsame GréRRe atmospharisch spliren und als eigenleibliches Er-
leben auch beschreiben lasst. Die Aufgabe von Theolog*innen ware es daher, Religion
sinnlich erfahrbar, das bedeutet, lesbar, hor- und sichtbar zu machen. Diese Vermitt-
lungsarbeit hat den Charakter einer Préisentation: Ich zeige jemandem etwas und ich
kann das nur tun, indem ich im Zeigen mich selbst zeige. Das gilt erst recht bei Dingen,
die das Leben als Ganzes betreffen. Ich zeige dir etwas, wozu ich selbst eine lebendige
Beziehung habe. Als Kommunikator gehore ich mit in den Vermittlungsprozess. Ich bin
nicht nur geschickter Arrangeur oder neutraler Informationslieferant, nicht nur Mode-
ratorin oder Expertin, sondern tber dies hinaus auch selbst religidses Zeichen, ohne das
es gar keine Botschaft geben kdnnte. Ich zeige euch das, was mich beeindruckt. Davon
will ich erzahlen. Im Grunde steht am Anfang jeder Kommunikation ein bewegender
Eindruck, der einen authentischen Ausdruck sucht und dadurch Adressat*innen sinnlich
anspricht.

Zeitgendssische Seelsorge miisste daher verstirkt pastorale Asthetik sein, die den ge-
genwartigen Ausdrucksphanomenen gegeniiber aufgeschlossen ist. Tiefentheologie
versteht sich in dieser Hinsicht als theopoetische Lesehilfe. Sie sieht die Nahe religioser
Sprache zur Poesie als Chance der Theologie, ihre rationalisierende Verstandeseinsei-
tigkeit aufzugeben ,,zugunsten einer traumnahen, dichterischen Sprache, die all die Er-
fahrungen aufgreift, die in unserer Zeit eher in den Gesprachsraumen der Psychoana-
lyse als in den Kathedralen der bestehenden Religionsform ermdglicht und zugelassen
werden” (Drewermann 21992, 76).

Theopoetik

Wo sich religiose Rede der poetischen annahert, 6ffnet sie sich dem, was sich dem Be-
wusstsein entzieht. Sie gewinnt Zugang zu einer Erfahrungsdimension, in der Sprache
nicht erklart, sondern beriihrt. Alfred Lorenzer (1986) hat diese Dynamik im Rahmen
seiner tiefenhermeneutischen Kulturanalyse als Interaktion zwischen Text und Lesen-
dem beschrieben, als Geschehen, in dem das Unsagbare in symbolischer Form zu spre-
chen beginnt. Im Zentrum steht also nicht der Text als solcher, sondern das, was er in
Lesenden auslost, wie er affektive Resonanzen weckt, die sich der bewussten Kontrolle
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entziehen und dadurch neue Bedeutungsfelder eréffnen. In solchen Interaktionen
werde der latente Sinn eines Textes erfahrbar. Literatur wirke, weil sie in einer prasen-
tativen Sprache spreche — einer Sprache, die Bilder, Atmospharen und Emotionen her-
vorrufe, statt rational zu erklaren. Diese Symbolsprache erreiche Schichten des Erle-
bens, die sich der diskursiven Rede entzégen. Sie rufe unbewusste Wiinsche, Angste
und Fantasien auf, die sonst sprachlos blieben.

,Die Sprache eines literarischen Textes, einer Erzahlung oder eines Gedichtes, die
Sprache von Marchen und Mythen ist nicht rational und klar erlauternd. Sie ist
poetisch und malerisch, sie ist bildhaft und metaphernreich, sie ist sinnlich und
atmospharisch. Aufgrund dieser prasentativen Qualitat der Sprache entfalten li-
terarische Texte eine besondere Wirkung in der Leser_in. Eine prasentative Spra-
che fiihrt dazu, dass sie leichter Gefiihle und Bilder zu den Figuren und Handlun-
gen des Textes entwickelt. Daher sind Leseerlebnisse mitunter tief beriihrend:
Wer einen literarischen Text liest, freut und verliebt sich vielleicht, leidet oder
bricht in Tranen aus oder bekommt Angst. Das aber bedeutet, dass die Subjekti-
vitat der Leser_in —ihre Wiinsche, ihre Geflihle, ihre Einbildungskraft —, die Text-
wirkung mitproduziert” (Konig, Lohl & Winter 2020, 110).

Literatur 6ffnet Resonanzraume, in denen gesellschaftlich verdrangte oder beschamte
Interaktionsformen sinnlich erfahrbar werden. Das Unbewusste erscheint hier nicht als
individuelles Inneres, sondern als gesellschaftlich produzierter Bereich des Verdrang-
ten, derjenigen Wirklichkeitsbereiche also, die die Sprache der Normen vornehmlich
ausschliel$t. Tiefentheologisch formuliert: Das, was schwer oder kaum sagbar ist und
deshalb oft fehlt, kann ins 6ffentliche Leben hineinwirken, wenn poetische Texte ,dem
Unbewussten einen uniibersehbaren Platz im 6ffentlichen Raum schaffen” (Lorenzer
1986, 25). Lorenzers tiefenhermeneutischer Grundgedanke korrespondiert mit unse-
rem Blick auf die Compassions-Geschichte in Lukas 10. Auch dort wird zunachst sicht-
bar, wie gesellschaftliche und kultische Normen — Reinheitsgebot, Selbstschutz, Distanz
—zu Formen der Verdrangung werden: Der Priester und der Levit halten sich an Gebote
und gehen voriber. Der Samariter dagegen durchbricht das kulturell und religios Ein-
geschriebene, indem er seinem (Mit-)Gefiihl Raum gibt. Was in den anderen unter-
driickt bleibt, tritt in ihm leiblich hervor. Der Samariter handelt, weil ihn etwas (be-)
trifft, das er nicht abwehren will.

»Das Unsagbare mul in eine Mitteilungsform eingebunden werden, die stummgewor-
dene oder unerléste Empfindungen spirbar macht”, indem sie das vom allgemeinen
Bewusstsein Verworfene und Ausgeschlossene atmospharisch zur Wirkung bringt —
durch Zeichen, Gesten, An- oder Zumutungen, ,,an denen sich die Imagination der an-
deren entziinden kann“ (Lorenzer 1986, 25). In dieser Perspektive wiirden poetische
Texte zu ,Sozialisationsagenturen” (Kénig, Lohl & Winter 2020, 115), die Subjekte noch
einmal und moglicherweise anders in Bewegung setzen: Sie konnten Unbewusstes wei-
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terhin festigen oder aber Entwicklungen und Wandlungen anstoRen durch neue For-
men des Fihlens und Denkens. Lorenzer begreift Poesie als politische Praxis, die das
Unsagbare, das die Gesellschaft selbst unterdriickt, zur Sprache bringt. Indem Dich-
ter*innen dem Unbewussten Gestalt gaben, machten sie es kollektiv verhandelbar.

Gerade dies gilt in besonderer Weise auch fir biblische Texte. lhr latenter Sinn er-
schlieRt sich im Widerhall von Wértern, Bildern und Anmutungen. Das Entscheidende
erschopft sich nicht im manifesten Sinn, also in dem, was ein Text lehrt (»Sei barmherzig
wie der Samariter!«), sondern dass der Text an jener affektiven Schwelle zu sprechen
beginnt. Der latente Sinn biblischer Texte liegt in ihrer Fahigkeit, Gberraschende Gesten
menschlicher wie goéttlicher Zuwendung zu inszenieren, innere Bewegungen, in denen
Beziehungen spirbar Gestalt gewinnen: im Sich-Niederbeugen und Bergen, im Beher-
bergen und Nachsorgen. In solchen Haltungen verkorpert sich, was Klaas Huizing die
,uncoole Gestik des Christentums” (2002, 60) nennt. Christliche Wahrheit als eine be-
stimmte Weise des In-der-Welt-Seins — sie ereignet sich im Ergehen, in der Mitteilungs-
form verkorperter Atmospharen. Sie denkt Gott als Présence, als gegenwartige Wirk-
lichkeit, die sich als Atmosphare, als Aura mitteilt, wie Maurice Zundel betont: Ein reli-
gioser Mensch wird von der Ausstrahlung gottlicher Gegenwart ergriffen. ,,In dieser Er-
griffenheit kommt der Mensch in seinem Innersten jenem Geheimnis auf die Spur, wo-
rauf es letztlich ankommt: Liebe” (Bachmann 2025, 4).
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Jan Loffeld

Praktisch-theologische Perspektiven im Lichte der 6. KMU
Was sich aus der bisherigen Rezeption einer empirischen Studie
fiir die Pastoraltheologie lernen lasst

Abstract

Die 2023 veroffentlichte 6. Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung (KMU 6) der Evangelischen Kirche in
Deutschland (EKD) wurde erstmals unter Beteiligung der Deutschen Bischofskonferenz (DBK) durchge-
fihrt. Sie erfuhr im gesamten deutschen Sprachraum eine weitaus hohere Rezeption als viele Kirchen-
studien zuvor. Der vorliegende Beitrag sucht nach Griinden hierfiir und argumentiert, dass mit der
KMU 6 die gegenwartig im kirchlichen Alltag durchgangig erfahrbare Disruption des Glaubens und des
kirchlichen Lebens erstmals einen wissenschaftlich-empirischen Ausdruck erhielt. Mithilfe von ver-
gleichbaren aktuellen Daten und zusatzlichen Analysen aus den USA mdchte dieser Artikel einige Her-
ausforderungen, wie sie sich fiir die Pastoraltheologie als akademischer Disziplin stellen kénnten, zur
Diskussion stellen.

The 6th Church Membership Survey (KMU 6) of the Protestant Church in Germany (EKD), published in
2023, was conducted for the first time with the participation of the German Bishops' Conference. It was
received far more widely throughout the German-speaking world than many previous church studies.
The present article searches for reasons for this and argues that with KMU 6 the disruption of faith and
church life that can currently be experienced throughout everyday was given a scientific-empirical ex-
pression for the first time. With the help of comparable current data and additional analyses from the
USA, this article would like to put up for discussion some challenges that could arise for pastoral theol-
ogy as an academic discipline.

Manch ein Beitrag kann interessante wissenschaftsbiografische Erinnerungen hervor-
rufen:! Anlasslich der Einladung zu dieser Keynote musste daran denken, wie ich vor 18
Jahren als junger Kaplan und gerade begonnener Promovend zum ersten Mal auf einem
solchen Kongress in Schwerte zu Gast war; offenbar braucht es auch in der Pastoralthe-
ologie das Volllalter von 18 Jahren, um zu einem Keynote Speaker zu reifen. Damals
entspann sich eine Kontroverse um das Erbe der Gemeindetheologie, im Nachhinein
wirde ich sagen, ein klassischer Generationenkonflikt, den ich aber seinerzeit noch
nicht richtig verstand (der Diskurs findet sich dokumentiert in: PThl 28 Nr. 1 [2008],
Plurale Wirklichkeit Gemeinde). Ob es im Anschluss an diese Ausflihrungen auch eine
Kontroverse gibt, kann ich nicht versprechen. Aber gerade die Jingeren unter uns
mochte ich ermutigen: Horen Sie bitte nicht auf nachzufragen!

1 Dieser Artikel geht auf eine Keynote beim Kongress der deutschsprachigen Pastoraltheolog*innen
unter dem Titel ,Behind the Scenes” im September 2025 in Frankfurt, Sankt Georgen zurlick. Der
Vortagsstil wurde weitgehend beibehalten.
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Mit dieser Keynote mochte ich vor dem Hintergrund des Kongressthemas bzw. Einfih-
rungstextes auf dem Flyer meine eigene Arbeitsstatte 6ffnen und Einblicke hinter Ku-
lissen geben, wie es da heilRt, bewusst ungeschminkt, halbfertig und unperfekt, aber mit
Lust auf pastoraltheologischen Austausch und neue Entdeckungen.

Zentral soll dazu die Rezeption der aktuellen Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung
(KMU 6) sein. Wohlgemerkt: die Rezeption und Konsequenzen, die sich daraus fiir un-
ser Fach, die Pastoraltheologie, ergeben kénnten. Ergebnisse der Studie kann oder hat
bereits jede und jeder nach eigenem Gutdiinken selbst von der gut aufbereiteten On-
line-Prasenz der EKD bezogen (vgl. kmu.ekd.de). Lesens- und studierenswert ist auch
der Ende 2024 ebenfalls open access erschienene Auswertungsband, der im medialen
Fokus etwas untergegangen ist (vgl. Sozialwissenschaftliches Institut der EKD, Katholi-
sche Arbeitsstelle fiir missionarische Pastoral 2024).

1. Die KMU 6: eine Augenoffnerin zur rechten Zeit — gerade im katholischen
Bereich

Die KMU 6 war in ihrer Anlage besonders. Seit 1972 wird sie als Befragung der eigenen
EKD-Mitglieder durchgefiihrt, 1992 kamen nach der Wende die Konfessionslosen Mit-
tel- und Ostdeutschlands hinzu und 2022 schlieB3lich die Katholikinnen und Katholiken.
Flr Religionssoziolog*innen, so wurde anfangs im Beirat lobend erwahnt, waren wir
Katholik*innen eine interessante neue Vergleichsgruppe. Zu diesem wissenschaftlichen
Beirat gehdren neben vielen evangelischen Kolleg*innen unterschiedlicher Fachrich-
tungen katholischerseits auch Johanna Rahner aus Tiibingen im Blick auf 6kumenische
Fragen, Klaus Kiel3ling aus St. Georgen mit religionspadagogischem Schwerpunkt und
Tobias Kladen von der KAMP, Erfurt, an, dem u.a. eine wichtige koordinierende Rolle
zukam. Ich durfte und sollte die katholische pastoraltheologische Perspektive einbrin-
gen. Mit der KMU 6 liegt damit aufgrund ihres erstmalig Gberkonfessionellen Designs
eine reprasentative Gesamtbefragung der gesamtdeutschen Bevolkerung zu Themen
von Religion und Kirche vor, die es so bislang nicht gab. Der Titel Kirchenmitgliedschafts-
untersuchung ist daher im Laufe der Jahrzehnte semantisch unscharf geworden. Da die
KMU aber gerade in der EKD eine richtige Marke ist, halt man offenbar an ihm fest.

Die Rezeption war schlief§lich immens (vgl. Loffeld 2024). Allein das sozialwissenschaft-
liche Institut der EKD in Hannover hat innerhalb eines Jahres 230 Veranstaltungen im
evangelischen Bereich durchgefiihrt.? Das waren, wenn man es auf die wahrend eines
Kalenderjahres verfligbaren Wochenarbeitstage herunterrechnet, insgesamt pro
Werktag ein bis zwei. Weil die KMU — anders als in der EKD — bisher in der Katholischen
Kirche iber keine Lobby verfligte, hatte ich persdnlich eher damit gerechnet, dass sie

2 Diese Zahl stammt aus den Aufzeichnungen des S| der EKD, namentlich von Edgar Wunder, dem ich
hiermit fur die Information danke.
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katholischerseits als Agenturmeldung untergehen koénnte, vergleichbar etwa mit den
regelmafRigen Gallup- oder Focus-Umfragen zur Bedeutung christlicher Feiertage. Aller-
dings: Das Gegenteil war der Fall. Zu Anfragen bei Beiratsmitgliedern, die gar nicht alle
verantwortbar zu leisten waren, kamen mehr als 100 Vortrage der KAMP in Erfurt
hinzu.® AuRerdem setzten sich viele gemeindliche Gruppen und nahezu alle Di6zesan-
leitungen sowie die DBK auf beinahe allen Funktionsebenen, samt der Vollversamm-
lung im Frihjahr 2024, damit auseinander. Ein theologischer Studientag der DBK-
Vollversammlung im Herbst 2025 sollte schlielich von der KMU 6 ausgehend Konse-
quenzen fir das Kirchesein in einer sdkularen Gesellschaft thematisieren.* Die bis heute
erfolgende Rezeption in wissenschaftlichen Artikeln sowie das Interesse katholischer
Journalist*innen waren ebenfalls so nicht ausgemacht. Vergleichbar ist all dies am
ehesten mit 2005, wo man im Zusammenhang mit der Sinus-Studie von einem soge-
nannten Sinus-Schock sprach. Damals wurde die Milieuverengung des kirchlichen Le-
bens, die in den Pfarreien schon lange sichtbar war, endlich auch empirisch untermau-
ert (vgl. Wippermann 2005). Interessant ist, dass bereits in diesem Zusammenhang die
Forderung nach einer religionssoziologischen Langzeitstudie aufkam (vgl. Gabriel 2006).
Pastoralstrategische oder wirklich theologische Konsequenzen allerdings: Fehlanzeige.
Mehr noch: Das Milieumodell wurde spater sogar durch Carsten Wippermann, einem
der mal3geblichen Autoren der Studie, selbst infrage gestellt (vgl. Wippermann 2011).
Ein ahnliches Schicksal war offenbar der insbesondere institutionssoziologisch angeleg-
ten Studie Projektion 2060 von Bernd Raffelshiilschen und seinem Team 2019 zur kirch-
lichen Mitgliederentwicklung beschieden,® die die Realitdt mittlerweile eingeholt hat
(vgl. Peters & Gutmann 2019). Kirchlicherseits wiederholten sich jeweils die Reaktio-
nen: Schock, Beteuerungen eines ,,Wir haben verstanden” und dann ging es weiter wie
bisher. Denn noch verfligte man Uber ausreichende finanzielle Mittel und damit Gber
die im Kapitalismus wichtigste Ressource. Es war daher nicht ausgemacht, dass die KMU
6 zu einer hoheren Rezeption fiihrt oder nicht dhnlich konsequenzenlos versanden
wirde, wie vergleichbare und zugleich im Detail sicher anders angelegte Vorgangerstu-
dien. Und freilich ist bis heute offen, ob es wirklich Konsequenzen geben wird, die jen-
seits kirchenleitender Pastoralpragmatik liegen.

Bei der KMU 6 war es vielleicht weniger ein Schock, als dass sie fur viele langer geahnte
oder wahrzunehmende Verschiebungen endlich passendes Zahlenmaterial bot. Meten
heet weten, sagt man in Holland: Messen heifst wissen. Die KMU 6 brachte offenbar flr
viele eine wohltuende Objektivitat in so manche ungefahre Ahnung oder personlich er-
lebte pastorale Aporie.

3 Fir diese Zahl danke ich Tobias Kladen.

4 https://www.dbk.de/presse/aktuelles/meldung/herbst-vollversammlung-2025-pressegespraech-
zum-studientag-der-vollversammlung-die-sendung-der-kirche-inmitten-einer-saekularen-
gesellschaft [3.11.2025].

5 https://www.dbk.de/themen/kirche-und-geld/projektion-2060 [3.9.2025].
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Wenn man allerdings dieser Beobachtung traut, dass die KMU eine besondere, gerade
in der katholischen Kirche bisher so nicht dagewesene Rezeption nach sich zog, lohnt
es sich, noch tiefer zu fragen, warum dies so war und welche Konsequenzen dies fiir
unser Fach, die Pastoraltheologie haben kénnte. Offenbar, und das ware meine These,
bringt die KMU 6 zur richtigen Zeit — manche nennen es den Tipping-Point des kirchli-
chen Lebens in Deutschland® — die geschehende Transformation als Disruption ins Wort
und das nicht nur institutionell, sondern insbesondere ideell. Mit einem Satz: Das, wo-
fur die Kirchen stehen, das gesellschaftliche Teilsystem Religion, I16st lebensweltlich wie
gesamtkulturell betrachtet immer weniger Probleme, die nicht auch andernorts hin-
langlich und zuverlassig bearbeitet werden kénnen (vgl. Ruster 2023). Da ist es auch
nicht mehr beruhigend noch —aber im Zuge jener disruptiven Prozesse —immer weniger
Geld zu haben, denn: Die Kirchen erweisen sich, individuell, kulturell wie gesellschaft-
lich, als Religionsgemeinschaften immer starker als Uberfllssig. Sie haben ihren pur-
puse, also ihren existenziellen Daseinszweck verloren, sind ideell ausgebrannt. Denn:
Beide Kirchen in Deutschland werden gerade in jenen Bereichen stark nachgefragt, die
zweifelsohne ihrem ureigenen Auftrag entsprechen, aber in anderen, noch sakulareren
Landern bereits durch birgerschaftliches Engagement oder sozialstaatliche Initiativen
ersetzt worden sind. Der Blick geht nach Skandinavien oder in die Niederlande, aber
auch — und darauf wird zurliickzukommen sein — in die USA. Lander, in denen solche
Prozesse u.a. weiter fortgeschritten sind und die dabei laut dem aktuellen World-Hap-
piness-Report von 2025 zu den gliicklichsten und — zumindest im Fall von Skandinavien
— bestfunktionierensten der Welt gehoren.’

2. Seitenbeobachtungen aus dem Rezeptionsprozess und wieder einmal: die
Frage nach dem angemessenen religionssoziologischen Paradigma

Bevor ich dieser — sicherlich fiir einige sehr provokativen — These folge, soll aber noch
eine weitere Aufmerksamkeit aus der Rezeptionsgeschichte benannt werden. Meines
Wissens ist die KMU 6 die erste empirische Studie, die auch seitens anderer theologi-
scher Fachgruppen wirklich rezipiert und ernsthaft diskutiert worden ist. Auch dies war
keineswegs ausgemacht, bestatigt allerdings den Eindruck, dass die disruptive Dynamik
gegenwartiger Entwicklungen auch vor jenen theologischen Binnensystemen oder the-
oriegefillten Studierkammern nicht Halt macht, die bisher dachten, empirische For-
schung vernachlassigen oder als Vorfeldarbeit zum Eigentlichen qualifizieren zu kon-
nen. Auffallig hierbei: Die Rezeption und Auseinandersetzung mit dem theologisch-
anthropologischen Referenzproblem, das u.a. die KMU 6 zutage gefdérdert hat, liegt
quer zu allen theologiepolitischen Lagern. Die Frage ist hier eher, ob man empirischen

6 Soder Titel der Jahrestagung der Seelsorgeamtsleitendenkonferenz im deutschen Sprachraum 2024
u.a. zur KMU 6 in Siegburg.
7 Vgl. https://www.worldhappiness.report/ed/2025/ [5.1.2026].
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Daten dieselbe epistemische Dignitat zuerkennen kann, wie transzendentallogisch her-
geleiteten oder dogmengeschichtlich verbiirgten Erkenntnissen.® Aber solche Perspek-
tivendifferenzen sind praktischen Theolog*innen nicht neu (vgl. etwa Bauer & SchiRler
2015).

Und eine weitere Bemerkung mdchte ich anschlieBen, bevor ich auf die obige These
zurickkomme: Im Zuge der KMU 6 war die religionssoziologische Kontroverse um Indi-
vidualisierung und Sakularisierung und die alte Frage, ob diese Gberhaupt eine ist, er-
neut getriggert worden. Sie pragte auch die Beiratsarbeit, nachdem die Ergebnisse vor-
lagen. Offenbar war auch das nicht neu, sondern auch hier ein (ber die Jahre
wiederkehrendes ceterum censeo. Hierzu mochte ich kurz anmerken, dass bei intensi-
ver Beobachtung der internationalen religionssoziologischen Landschaft seit mindes-
tens zehn Jahren der deutliche Grof3teil der Studien — wir werden gleich eine weitere
kennenlernen —in unterschiedlicher Methodik sowie bezliglich eines Religionsbegriffs,
der zumindest seelsorglichen bzw. pastoralen Vollzligen zugrunde liegt und in der
Selbstbeschreibung der Kirche als Sakrament im Konzil seinen ekklesiologischen Aus-
druck (,,innigste Vereinigung mit Gott und Einheit der ganzen Menschheit”; LG 1) erhalt,
sehr vergleichbare Tendenzen festzustellen sind.

Jlingst veroffentlichte das Washingtoner PEW Institut allerdings eine Studie, die auf den
ersten Blick das Gegenteil nahelegen konnte.® 28 % der Nones auf der ganzen Welt,
heildt es dort, glaubt an Gott und 49 % an ein hoheres Wesen. Wenn man diese Unter-
suchung jedoch intensiver studiert, wird schnell deutlich, dass auch ihre Ergebnisse zur
obigen These passen. In Deutschland etwa sagen namlich zugleich 63 % der Nones PEW
zufolge, dass Religion liberhaupt keine und 20 % fast keine Bedeutung fiir sie habe. Re-
ligion fehlt damit, auch wenn man sagt, man glaube, jegliche Lebensfiihrungsrelevanz.
Sie kommt mehrheitlich im Alltag einfach nicht mehr vor, 16st keine Probleme mehr,
sondern macht — etwa global — politisch eher welche. Der interessante Parallelwert aus
der KMU 6 ist die Frage, wie haufig sich Menschen tberhaupt noch tGber Religion aus-
tauschen, also wie dominant das Thema Religion eigentlich im Alltag ist. Es sind 21 %,
fur die Religion gar nicht, 45 %, fiir die sie selten und 28 %, denen Religion gelegentlich
buchstablich ein wichtiges Thema ist, wobei hier nicht allein religiose Kommunikation
gemeint ist, sondern auch das Sprechen lber Religion anlasslich tagesaktueller globa-
ler, also auch religionspolitischer Ereignisse. Zugleich wissen wir aus Langzeitstudien,
dass aufgrund der geringen alltdglichen Relevanz des Gottesglaubens, dieser sich inter-
generationell, also schleichend in den Glauben an eine héhere Macht transformiert,
was wiederum die Vorgangerform voéllig religioser llliteralitat bzw. Indifferenz ist. Daher
ist es langfristig bzw. intergenerationell wenig hilfreich, sich —gerade im Falle der Nones

8 Vgl. aktuell zur Unterscheidung von theologischen Grundoptionen einerseits und empirischer
Religionsforschung andererseits die verschiedenen Beitrage in: Tick 2026.

9 Vgl. https://www.pewresearch.org/religion/2025/09/04/many-religious-nones-around-the-world-
hold-spiritual-beliefs/ [9.9.2025].
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— auf bereits transformierten Gestalten des Gottesglaubens ,auszuruhen’, die andern-
orts, wie unlangst noch etwa fiir die Niederlande festgestellt, schon langst vergangen
und vergessen sind (vgl. Krechting, Vermeer & Limburg 2025). Offenbar gibt es in eini-
gen europaischen Landern ein neues Interesse innerhalb der Generation Z an den Fra-
gen von bzw. nach Religion und Kirche. Dieses sollte jedoch, worauf unten zuriickzu-
kommen wadre, gut untersucht und in die Wahrnehmung von Langzeitstudien
eingebettet werden (vgl. Polak 2025).

Und ein weiterer Einwand ist zu nennen. Wir sehen gerade aktuell in Osteuropa oder
in Russland, wie die Zahl der Glaubigen wachst. Dies geht aber interessanterweise ein-
her mit einer nationalistischen bzw. identitaren Aufladung der Religion. Religion wird
hier funktional dafiir, etwa eine gute Russin oder ein guter Russe zu sein. Sobald jedoch
solche Indienstnahme des Religiosen aus welchen Griinden auch immer auslauft, dann
hat der Glaube buchstablich ausgedient und die Religion wird infolgedessen nicht sel-
ten durch viele eher feindselig betrachtet, wie derzeit etwa in Polen (vgl. Pollack &
Rosta 2022, 297-308, bes. 301, 369-362.)

Es fehlt daher immer mehr Menschen immer weniger, wenn Gott fehlt, so hat es eben-
falls kirzlich noch das bereits erwahnte PEW Institut in Washington fir globale Zusam-
menhadnge festgestellt.® Intergenerationell relevant ist und bleibt, nach allem, was wir
religionssoziologisch wissen, der personale Gott, der bekanntlich nicht nur der Gott
Jesu Christi, sondern auch derjenige Israels ist, worauf zuletzt noch Thomas Soding in-
nerhalb der neueren Debatte um die religiose Indifferenz hingewiesen hat (Séding
2025). Dieser Gott lieB sich etwa im Gegensatz zu den heidnischen Gottheiten nicht
verzwecken, sondern geht mit Israel eine dynamische Beziehungsgeschichte ein (vgl.
Nordhofen 2018). Zielbild inmitten der Sakularitat konnte daher ein transfunktionales
Gottes- und Kirchenverstandnis sein, dass sich allerdings gemeinwohlorientiert auf-
stellt und in diesem sich anbietenden und stellvertretenden Sinne Sakrament fir die
Einheit der ganzen Menschheit wie flr die Vereinigung mit Gott ist (vgl. Loffeld 2025).

3. Why Religion went obsolete: Analysen aus den USA

Aber zuriick zur These. Sie lautete: Weil sie das Erleben von Uberfliissigkeit der Kirchen
als Religionsgemeinschaften in Zahlen und Worte fasste, erlebte die KMU 6 eine solch
breite und bisweilen unvorhergesehene Rezeption.

Zur Untermauerung mdchte ich eine aktuelle Studie vorstellen, die derzeit in den USA
Bekanntheit gewinnt wird und trotz aller Grenzen der interkulturellen Ubertragbarkeit
einen hermeneutischen Schliissel auch fiir jene bei uns beobachtbaren Phanomene bie-
ten kann.

10 https://www.pewresearch.org/short-reads/2025/09/02/how-religion-declines-around-the-world/
[3.11.2025].
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Der Religionssoziologe Christian Smith, tatig in Notre Dame, stellt mit seiner in diesem
Jahr erschienenen Untersuchung ,,Why Religion went obsolete. The Demise of Traditi-
onal Religion in America“ eben jenes Obsoletwerden der Religion in den Vordergrund
seiner Beobachtungen (Smith 2025). Wohlgemerkt: ein Amerikaner. Bisher galten be-
kanntlich die USA aufgrund ihres Konzeptes einer Civil Religion (Bellah 1967) als groRRe
sakularisierungstheoretische Ausnahme. Nun scheint das Gegenteil der Fall. In diesem
Kontext stellt Christian Smith fest: Religion im klassischen Sinne, also die grofen Welt-
religionen, wurden in den USA wahrend der letzten 35 Jahre inner- wie aul3erinstituti-
onell immer Uberflissiger. Wie gesagt, die These von oben besagt genau das auch im
Hinblick auf die Resonanz der KMU 6.

Smith —und dies ware die methodische Vorbemerkung — arbeitet mit einer Methoden-
Kombination, von dem die KMU hierzulande sicher fir Folgestudien lernen kann: quan-
titativ, qualitativ, Vergleiche und das Heranziehen weiterer Surveys bzw. kulturwissen-
schaftlicher Daten, aullerdem mit einer Analyse etwa kirchlicher Medien Uber Jahr-
zehnte hinweg. All das kann insgesamt ein sehr zuverldssiges Bild Gber den Zustand der
Religion und vor allem tber das Why des Obsoletwerdens von Religion zeichnen (vgl.
Smith 13-17). Denn darum geht es Smith: Um das Why, weniger um das What oder
How —und darum, Wirkweisen multikausal und moglichst komplex zu analysieren (vgl.
Smith 115).

Wenn Smith nun das Why des Niedergangs klassischer Religion, also der monotheisti-
schen Weltreligionen herleitet, fallt zunachst auf, dass er diesen intergenerational be-
schreibt: Die Generation X, also die Nach-Boomer, waren die ersten, in denen Trans-
zendenzbeziige unselbstverstandlicher wurden. Die Millennials setzen diesen Trend
fort bis hin zur Generation Z, fiir die der Himmel oder die Transzendenz als relevante
Groflle am wenigsten Bedeutung haben.

Interessant ist nun die Hermeneutik, mit der Smith seine Beschreibungen versieht. Er
vergleicht — klassisch und wohltuend pragmatisch — auf sehr banale Weise die Religion
mit Gebrauchsgutern des taglichen Bedarfs, die ihren Zweck verloren haben. Etwa eine
CD oder aber die Western (!) in den USA. Nach einer Booming-Zeit sind sie heute nur
noch fiir einige Liebhaber oder Retro-Cliibchen interessant bzw. funktional.!! Das Bei-
spiel der CD passt dabei ideal zu den oben angefiihrten aktuellen Werten des PEW-
Instituts: Der Glaube an Gott ist fir immer mehr Amerikanerinnen und Amerikaner (und
wahrscheinlich auch Deutsche) in etwa so wie die CD-Sammlung im Keller: Man hat sie
noch nicht weggeschmissen, es hdangen vielleicht noch einige Erinnerungen an ihr, aber
fir das tagliche Leben in der Gegenwart besitzt sie keinerlei bzw. eine verschwindend
geringe Relevanz.

Und der wenig schmeichelhaften Vergleiche nicht genug: Im Schicksal der klassischen
Religion erblickt Smith das Aussterben einer Spezies. Dies vor allem aufgrund der

11 Vgl. https://www.biola.edu/blogs/think-biblically/2025/why-religion-went-obsolete [3.11.2025].
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Anpassung bzw. Funktionsiibernahme durch andere Spezies im selben Okosystem. Das
Christentum war etwa mit seiner Ethik so iberzeugend, dass seine Werte heute keine
Alleinstellungsmerkmale mehr bieten und leichter, sprich: ohne metaphysisches Ge-
pack, zu haben und zu leben sind. Die Ethisierung der Religion, etwa im liberalen Pro-
testantismus, war dabei Hohepunkt des Erfolgs wie Beginn des Niedergangs zugleich
(vgl. Smith 2025, 107-113). Smith stellt dar, wie etwa religidse Zeitungen eine Form der
Uberanpassung praktizierten, indem in ihnen etwa klassische religiése Themen (ewiges
Leben, Holle, Sinde und Gnade) zugunsten von ethischen Fragen oder Fragen der Le-
bensgestaltung schleichend und Uber Jahrzehnte hintenangestellt wurden (vgl. Smith
2025, 111-113). Gleichzeitig lasst der sich seit den 1990ern ins Neoliberale kehrende
Kapitalismus vor allem die Arbeit am eigenen, zeitlichen Selbst zu, was die Arbeit am
ewigen Selbst freilich verdrangt (vgl. Schartl-Trendel 2025 mit Bezug auf Smith, 391—
394). Postmoderne Einfllisse I6sen klassische Universalismen auf und machen jedes Le-
ben ohnehin zum Projekt. Die christlichen Kirchen haben schlieBlich auf je eigene Weise
Anteil am Niedergang der klassischen Religion (vgl. Smith 2025, 100-117): Wenn der
liberale Mainstreamprotestantismus und seine Wertorientierungen zum kulturell ak-
zeptierten Allgemeingut geworden sind, fehlt ihm letztlich jede Distinktionskraft. Der
Katholizismus hat sich einerseits nachkonziliar gespalten und daher geschwacht — die
Enzyklika Humane vitae von 1968 gilt hierfiir als sprechendes Datum. Ein Prozess, der
sich nach 2000 bis heute verscharft. Insgesamt restimiert Smith (2025, 102) fir beide
Denominationen allerdings: , Like mainline protestantism, American Catholizism had lit-
tle capacity to comprehend and to respond effectivly to cultural shifts that were to take
place in the 1990s and after.” Mit anderen Worten: Die Kirchen waren und sind den
disruptiven Prozessen, mit denen monotheistische Religionen in unseren Tagen kon-
frontiert sind, groRRtenteils ohnmachtig ausgesetzt.

Sicherlich, all diese Deutungen sind nicht neu, wenn auch in ihrer Multiperspektivitat
erhellend und zugleich in ihrer Tiefenscharfe originell. Sie erinnern an kontinentale de-
konstruktivistische Interpretationen oder bestimmte kenotische Ansdtze. Auch der
Band ,,Der verlorene Himmel“ von Thomas GroBbolting hatte vergleichbare Analysen
vorgelegt (vgl. GroRbdlting 2013). Interessant ist aber nun Smiths Interpretation des
Televangelism und der Religiosen Rechten. Besser als die Mainstreamkirchen haben sie
es verstanden, auf Distinktion zu setzen, etwa im Zuge der Ubernahme der christlichen
Ethik durch weite Teile der Gesellschaft. Sie haben das profiliert, was mehrheitlich ins
Hintertreffen geraten ist: einen eindeutigen Gottes- und Transzendenzbezug. Und im
Zuge der evangelikalen Tradition seit den 1920ern waren sie schlieRlich auch medial
viel gewandter und geschickter als die eher behdbig daherkommenden Grol3kirchen.
Dachte die Mehrheit der amerikanischen Bevolkerung, dass die evangelikale Rechte
seit den 1920ern eher marginalisiert sei, kam es im Laufe der Kulturrevolutionen der
1960er und 1970er (Stichwort: Vietnamkrieg) zu neuer Sichtbarkeit und politischem
Einfluss — bis heute. lhre Arbeit setzt auf das, was vermeintlich bzw. mehrheitlich
schwach ist: einen geschichtslosen Gottes- und Offenbarungsbegriff, gut verkaufbare
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Botschaften sowie medial smarte Stories, die gerade die AnstoRigkeit des Glaubens zu
seiner Starke erheben. Nicht zuletzt arbeiten sie mit einem antiliberalen und exklusiven
Freund-Feind- und Kirche-Welt-Schema. Hinzukommt in diesem Sinne ein Erwadhlungs-
denken auf Linie der doppelten Pradestination, das nicht nur das Prosperity Gospel zum
normativen MaRstab erhebt, sondern auch schwierige sozialstaatliche und bisweilen
imperialistische Visionen nach sich zieht.

4. Konsequenzen fiir eine Pastoraltheologie, die nicht obsolet ist

Was hat dies alles nun mit der KMU 6, ihrer Rezeption und schliel§lich unserem Fach,
der Pastoraltheologie zu tun?

Sicherlich, die interkulturelle Ubertragbarkeit auf unsere Kontexte ist immer begrenzt;
und man wird sich gut gegen die interkontinentalen Provokationen immunisieren kon-
nen, wenn man meint, dass bei uns doch alles ganz anders sei. Zugleich merken wir
besorgt im politischen Bereich, wie anschlussfahig der international und insbesondere
in den USA machtige Populismus auch auf dem europdischen Kontinent und sogar wie-
der in Deutschland ist — und sich Hand in Hand mit der Globalisierung unter anderem
digital Uber alle kulturellen Grenzen hinwegsetzt. Und zweifelsohne bleibt das er-
wahnte Konzept der Civil Religion, das Robert Bellah fiir die USA analysiert hat, ein an-
deres als es die verschiedenen Religionskulturen auf dem europaischen Kontinent ver-
kdrpern. Aber auch dieses hat laut Smith seine Funktion infolge der beschriebenen
religiosen Entbettungsprozesse weitgehend eingebiiRt (vgl. Smith 2025, 55-59).

Vor diesem Hintergrund mochte ich im Folgenden vier Anregungen geben, was die Re-
zeption der KMU 6 und ihre Kontextualisierung mithilfe eines aktuellen, internationalen
religionssoziologischen Debattenbeitrags fiir unser Fach, die Pastoraltheologie, bedeu-
ten kdnnte:

e Zundchst lasst sich auf die obige These hin festhalten: Wenn die Erfahrung und Deu-
tung des ,Obsolet-Seins” die breite Rezeption der KMU erklart, dann liefert die
Smith‘sche Sakularisierungshermeneutik eine auch zur KMU 6 passende Interpreta-
tion: Das Christentum ist hierzulande ebenfalls metaphysisch schwach, bezliglich sei-
ner horizontalen Wirksamkeit jedoch noch gefragt und stark, wobei christliche
Werte auch hierzulande ohne metaphysischen Ballast leichter zu haben sein schei-
nen. Darauf weisen aktuell die schwierigen politischen Debatten rund um Lebensan-
fang und -ende hin. AuRerdem tut auch die katholische Kirche wenig, um ihren Hu-
manismus tatsachlich diskrimierungsfrei zu machen und lasst damit humanistische
Werte, vielleicht sogar eine Demokratie ohne Gottesbezug fiir viele schlichtweg at-
traktiver erscheinen. All das kénnte dafiirsprechen, dass das Obsoletwerden spezi-
fisch christlicher Werte und letztlich der gesellschaftlichen Prasenz ahnlich wie in den
USA verlaufen konnten. Nicht zuletzt bildete mit 36 % der Bevolkerung die grofRte
Gruppe der Sakularen in der KMU 6 jene der ,Sakular Geschlossenen®, die jeglicher
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klassischen Religion feindselig gegentlibersteht, weil sie sie fiir kulturell fremd, ja ob-
solet und als eine Ursache von Unfreiheit und Missbrauch betrachtet. Diese wach-
sende, junge Gruppe kann jeglichem kirchlich-gesellschaftlichen Engagement wenig
Positives abgewinnen.

e Ein weiterer wichtiger Aufmerksamkeitspunkt kénnte das Flllen der ,metaphysi-
schen Nische’ auch bei uns durch rechte, evangelikale oder entsprechend katholikale
Gruppen und selbsternannten Prophetinnen und Propheten sein. Zugespitzt gefragt:
Uberlassen wir als (Pastoral-)Theologinnen und Theologen das Feld der Verkiindi-
gung und Glaubensinformation in Zeiten einer immer mehr zunehmenden religiésen
llliteralitat den deutsch- und englischsprachigen Mallons und Barrons unserer Zeit?
Mit Smith und anderen Religions- und Kultursoziologien lasst sich zeigen, dass deren
unterkomplexe Deutungen bzw. Antworten in ihrer Einlinigkeit einfach nicht stim-
men. Wo gehen wir, gerade als Pastoraltheologinnen und -theologen mit solchen
auch bei uns im deutschen Sprachraum immer dominanteren Narrativen in einen
konstruktiven Dialog, wo zeigen wir Alternativen zu den allzu eindeutigen Gottes-,
Glaubens-, Lebens- und Geschlechterkonzepten auf? Wahrscheinlich ist es an der
Zeit, auch unsererseits Uiber Verkiindigungskonzepte nachzudenken, die dem Dis-
kursstand einer wissenschaftlichen Theologie entsprechen und zugleich vor toxi-
schen Theologien qualifiziert warnen kdénnen, gerade, weil sie eine Alternative fir
eine aktive Kommunikation des Evangeliums bereithalten bzw. anbieten. Meine Er-
fahrung aus den Niederlanden ist, dass es zu einem ernsthaften Problem werden
kann, wenn der liberale Katholizismus intellektuell nicht mehr gesprachsfahig ist
oder fast ganzlich verschwindet. Dann Gibernehmen andere. Kbnnen und wollen wir
Theologinnen und Theologen in diesen Kontexten intellektuell redlich aufzeigen, was
es bedeutet, an einen Gott zu glauben oder nicht und was den Unterschied aus-
macht?

e Die breite Rezeption der KMU hat gezeigt, wie viele sich noch mitverantwortlich flr
die Zukunft des Christentums in unseren Breiten fiihlen. Ihnen waren die Daten eine
wichtige Verstehenshilfe fiir die vielfaltigen Realitaten, die sie an diversen pastoralen
Orten, aber auch im Familien- und Freundeskreis erleben: Haupt- und Ehrenamtli-
che, Menschen unterschiedlicher Herkunft und gesellschaftlicher Schichten, denen
an der Botschaft des Evangeliums und am Glauben etwas liegt, viele, denen nicht
egal ist, dass den meisten anderen Gott egal ist. Meine Frage ist: Wie begleiten und
helfen wir diesen Menschen auch als Pastoraltheologinnen und Pastoraltheologen,
diejenigen, die das Obsoletwerden nicht so einfach deutungslos und buchstablich
hilf-los hinnehmen mdchten, ja bisweilen unter zu einfachen Schuldzuweisungen fiir
den Bedeutungsverlust leiden?

e SchlieBlich wird der KMU 6 und anderen vergleichbaren Analysen immer wieder ent-
gegengehalten, dass dies alles empirische Schwarzmalerei sei. Man sehe die Mog-
lichkeiten Gottes gar nicht, wie er heute schon den Aufbruch, etwa bei
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Erwachsenentaufen in Frankreich oder einem unerwarteten Anstieg der Kirchenbe-
sucher in GroBbritannien schafft. Andere Stimmen fordern etwa deutsche Bistiimer
auf, sich endlich konzeptionell und pastoral auf die sehr bald ins Haus stehende
Trendwende in Deutschland einzustellen. Auch hier kann unser Fach fiir eine statis-
tisch ausgewiesene Nichternheit sorgen, gerade weil wir gehalten sind, solcherlei —
zweifelsohne in sich sehr interessante Phanomene — methodisch geleitet zu erfor-
schen.

Zusammenfassend gefragt: Wie begleiten wir mit unseren unterschiedlichen Expertisen
das Volk Gottes als Erzahlgemeinschaft des Evangeliums —und damit uns untereinander
—inmitten und angesichts einer sehr wahrscheinlich historisch zu nennenden Transfor-
mation? Wenn die inklusive und gemeinwohlorientierte Ekklesiologie des Konzils unter
veranderten, sprich: immer deutlicher diasporaférmigen Umstanden, weitererzahlt
werden soll, dann meine ich, braucht es dafiir auch uns Pastoraltheologinnen und Pas-
toraltheologen. Es braucht unseren analytischen Spiirsinn, die Freude an Menschen
und ihren wie auch immer verlaufenden Geschichten, es braucht unsere methodische
Scharfe und unsere Seismographen-Funktion innerhalb des theologischen Facherka-
nons, wirkliche theologische Kompetenz und nicht zuletzt eine seelsorgliche street cre-
dibility, schlielich eine interkulturelle und politisch-theologische Kompetenz, ad intra
wie ad extra. Meine Uberzeugung und Erfahrung ist: Pastoraltheologie in diesem Sinne
ist keineswegs obsolet.
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Matthias Sellmann

Gemeinwohlwirksam Kirche sein
Oder: Ein Forschungsbericht zur Neuentdeckung der notae ecclesiae
als Vektoren fiir Wirksamkeitsplanung in der Kirchenentwicklung

Abstract

Der Beitrag setzt an bei der multiplen Vertrauenskrise gegenlber der verfassten romisch-ka-
tholischen Kirche. Studien aus Empirie und synodaler Ekklesiologie verweisen auf ein bestimm-
tes Kriterium fiir die Riickgewinnung von 6ffentlichem Vertrauen: die Gemeinwohlwirksamkeit
der Kirche. Dieses Kriterium wird ausfiihrlich systematisch-theologisch und kurz sozialwissen-
schaftlich gepruft. Das Ergebnis: Die bekannte Lehre der notae ecclesiae kann sozialontologisch
neu entdeckt und pastoralplanerisch operationalisiert werden, indem man die notae als Vek-
toren fir Gemeinwohlwirksamkeit modelliert.

The article begins with the multiple crisis of confidence in the Roman Catholic Church. Empirical
studies and synodal ecclesiology point to a specific criterion for regaining public trust: the
Church's effectiveness in promoting the common good. This criterion is examined in detail
from a systematic theological perspective and briefly from a social science perspective. The
result: the well-known doctrine of notae ecclesiae can be rediscovered in terms of social onto-
logy and operationalised in pastoral planning by modelling the notae as vectors for effectiven-
ess in the common good.

1. Hinflihrung: Der Einbruch des 6ffentlich zugeschriebenen Vertrauens gegen-
Uber den Kirchen und die Konsequenzen fiir Kirchenentwicklung und Pasto-
raltheologie

Man wird schnell ibereinkommen, dass bestimmte Organisationen zementartig fest an
bestimmte Bedingungen gebunden sind: Malerbetriebe brauchen Farbe und Tapeten,
FuBballvereine brauchen Felder und Balle, demokratische Regierungen brauchen Re-
geln. Ahnlich zementartig stimmt der Satz: Religionsgemeinschaften, erst recht organi-
sierte, brauchen Vertrauen. So wie Maler nicht ohne Farbe, FuRballerinnen nicht ohne
Ball und Kabinette nicht ohne Regeln das sein kdnnen, was sie sein sollen, so kénnen
Kirchen dies nicht ohne Vertrauen.

Ja, bei Kirchen ist der Zusammenhang sogar noch fester. SchlieBlich treten sie nicht nur
an, vorhandenes Vertrauen zu konsumieren, sondern sie wollen es selbst stiften. Christ-
lich inspirierte Kollektive wollen um sich herum Glauben im allgemeinsten Sinne ver-
mehren, und dafiir missen sie offensichtlich selbst glaub-wiirdig sein. Um im, wenn
auch reflexionsbedirftigen, Bild von Religion als ,Kitt der Gesellschaft’ zu bleiben: Kir-
chen wollen sozialen ,Zement’ nicht nur beanspruchen, sondern selbst sein. lhr
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organischer Auftrag besteht (auch) darin, Kohdsion zu ermdglichen, Zusammenhalt,
Verstandigung, Ressource zu sein fir ein ,Wir-Geflihl* auf der Hohe der Zeit.

Genau dieser Zement aber brockelt ab. Wie neueste Studien in aller Klarheit heraus-
stellen, sind die Vertrauenswerte speziell in die katholische Kirche in Deutschland auf
Tiefstniveau. Vor allem der Befund der aktuellen KMU 6 ist vieldiskutiert. Er kondensiert
in alarmierenden Formulierungen wie dieser: ,Die Kirche [gemeint sind hier beide gro-
Ben christlichen Kirchen, M.S.] scheint jetzt an einem Kipppunkt angelangt zu sein, der
schon in den nachsten Jahren in erhebliche Instabilitaten und disruptive Abbriiche hin-
einfihren kann” (Wunder et. al. 2024, 59). Die wichtigsten analytischen Differenzierun-
gen des Befundes sind die folgenden (vgl. ebd.).

1.1. Die Empirie der Vertrauenskrise

e Befragt wurden nicht nur Kirchenmitglieder (evangelisch und katholisch), sondern
eine reprasentative Stichprobe der gesamten Wohnbevoélkerung Deutschlands nach
allen Regeln seridser quantitativer Empirie.

e Das Vertrauen der Gesamtbevolkerung in Deutschland in die katholische Kirche liegt
auf einer 1-7-Skala (,iiberhaupt kein’ bis ,sehr grolRes Vertrauen‘) bei einem Wert
von 2.3. Zum Vergleich: Der Wert fir den Islam liegt bei 2.1, fiir Hochschulen und
Universitaten bei 5.0, flr evangelische Kirche bei 3.3, flir Diakonie und Caritas bei
4.2.

e Zoomen wir enger auf katholische Kirchenmitglieder, wachst der Wert auf 3.3 an.
Damit vertrauen sie der evangelischen Kirche mehr (3.7) als der eigenen. Umgekehrt
ist der Vertrauenswert der Evangelischen in die katholische Kirche auf derselben
niedrigen Studie wie zum Islam (2.4).

e Noch detaillierter zeigt sich: Selbst der Wert der kirchlich-loyalsten Mitglieder-
gruppe, den ,Kirchlich-Religiosen’, kommt nur auf den Wert von 4.5. Damit vertrauen
die ,Distanzierten Evangelischenihrer Kirche mehr (4.6) als es parallel fiir die katho-
lischen Kernmitglieder gilt.

e Betrifft der Abbruch nur die Jungen? Keineswegs, es gibt nur geringe Generationsef-
fekte: Im Altersbereich zwischen 14 und 69 Jahren zeigen sich nur geringe Schwan-
kungen der Vertrauenszuschreibungen.

e Ist der Abbruch insofern situativ bedingt, als er eine Reaktion auf die zahlreichen
Skandale rund um den vielfachen Missbrauch sexueller, finanzieller und geistlicher
Macht durch Kleriker sowie seiner kirchenbehoérdlichen Vertuschung darstellt? Auch
dies nicht. Zwar stellt die KMU-Analyse unmissverstandlich fest, dass ohne die klare
und transparente Behebung der strukturellen Ursachen dieses Missbrauchs und
ohne die Erfillung der zahlreichen Reformerwartungen an die Chance einer sanier-
ten Vertrauensbeziehung nicht zu denken ist. Als Ursache fiir den Vertrauens-
schwund werden aber erheblich tiefgreifendere Faktoren ausgemacht: die
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nachlassende kirchliche Religiositat und das Faktum der insgesamt sinkenden Ver-
trauensbereitschaft.

e Im Interesse einer moglichst scharfen Diagnose der Herausforderung ist auf zwei der
soeben genannten Akzente kurz naher einzugehen: Erstens zeigt die Empirie, dass
eigentlich die Reformerwartungen an einen Wandel der kirchlichen Erfahrungsge-
stalt eben nicht kontrovers sind. Selbst bei den Kernmitgliedern der ,Religiésen Ka-
tholiken’ erreichen Forderungen etwa nach der Erlaubnis der Heirat von Priestern,
der Segnung homosexueller Partnerschaften oder der demokratischen Wahl der
FUhrungspersonen Zustimmungswerte (,stimme voll zu‘ / ,stimme eher zu‘) um die
80 %! Die Kontroverse um diese Themen ist also ein Elitendiskurs im engsten inneren
Zirkel. Gerade weil aber der erwartete Wandel in solchen Fragen fiir selbstverstand-
lich gehalten wird, liegt hier enormes Potenzial fir weitere Entfremdung: namlich
dann, wenn keine Reformen erlebbar werden. Die Einlésung der Reformerwartun-
gen wird als Hausaufgabe angesehen, als Pflicht. Neuer Aufbau von Vertrauen setzt
erst nach Ableistung dieser Pflicht an.

e Zweitens: Esist auch empirisch festzuhalten, was sozialwissenschaftlich schon langer
bekannt ist: Gerade die Kirchen sind wesentliche und nur sehr aufwandig ersetzbare
Ressourcen fir allgemeinen Vertrauensaufbau (Traunmiiller 2018) Der Akzent ist
dieser: Wo Kirchen vital und umgebungskommunikativ, wo sie resonant und nutzbar
erlebt werden, da steigt nicht nur der spezifisch religiose Ausdruck von Lebens- und
Sozialvertrauen. Es steigt zugleich die allgemeine, auch nicht-religiose Bereitschaft
zum Vertrauen, also konkreter: die Disposition fiir basale Solidaritat, fir informelle
Care-Beziehungen, fiir proaktive Vertrauensvorschiisse der Kommune gegeniiber; es
wachst unter anderem die Bereitschaft zum ehrenamtlichen Engagement, zur spon-
tanen Spende oder zur Teilnahme am 6ffentlichen Leben.

Man braucht keine sozialwissenschaftliche Expertin zu sein, um zu erkennen: Genau
diese allgemeine Disposition zu spontanem offentlichen Organisations- und Institutio-
nenvertrauen sind der Basis-Treibstoff flir das, was wir als ,Demokratie als Lebensform’
bezeichnen. Mit ihnen wird im aktuellen Gemeinwohldiskurs jener vorpolitische Raum
naher bezeichnet, der inzwischen nicht nur von kommunitaristischer, sondern auch von
liberaler Seite aus als nicht substituierbare Bedingung der Moglichkeit von formaler De-
mokratie erkannt wird (Offe 2001, Hiebaum 2022).

1.2. Konsequenzen fiir Kirchenentwicklung wie fiir Pastoraltheologie

Fur das Thema des Vertrauensabbruchs ergeben sich aus der empirischen Skizze vier

bedeutende Weichenstellungen.

e Schon aus einer organisationsinternen Bestandserhaltungsreflexion heraus muss das
Ziel der Riickgewinnung von Vertrauen die oberste strategische Prioritat erhalten.
Hierbei geht es sowohl um die einschlagige interne Riickgewinnung bei den eigenen
Mitgliedern wie um die externe der allgemeinen Birgergesellschaft. Als wichtigstes
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organisationales Handlungssubjekt kommen die Bischofe mit ihrer umfassenden Re-
gelungs- und Boykottierungsmacht in den Blick. Gerade dass die von einer so lber-
waltigenden Zahl an Mitgliedern geforderten Reformen so wenig in Gang kommen,
muss in einer ekklesiologisch gewendeten Machttheorie nachdenklich stimmen (vgl.
Henkelmann & Szymanowski 2023; Haslinger 2022). Aufschlussreich ist der Befund,
dass es in den Diagnosen des Vertrauensabbruches quantitativ kaum Unterschiede
zwischen kirchennaher und nicht kirchlich gebundener Bevolkerung gibt.

e Die normative Verantwortung greift aber erheblich tiefer als ,nur’ in die der Be-
stands-erhaltung des Eigenen. Wie gesehen, strahlen unglaubwiirdig gewordene Kir-
chen auch stark in nicht-religiose Bestandsbereiche des 6ffentlichen Lebens aus. So-
lange die Kirchen sich weiter als 6ffentlich verpflichtbare Korporationen sehen —was
schon ihr Gemeinnutzigkeitsanspruch verlangt, ihre Dogmatik aber ohnehin —haben
sie in der Riickgewinnung eines vertrauenswirdigen Status eben auch allgemeinge-
sellschaftlich eine zu priorisierende Aufgabe. Hier geht es um die wirksame Mitarbeit
an dem Gelingen von Demokratie, Wohlfahrt, Zivilgesellschaft, Kultur in derer mora-
lischen und (!) funktionalen Qualitat.

e Beide genannten Punkte zeigen, dass sich das Bemiihen um eine Riickgewinnung von
offentlichem Vertrauen nicht darin erschopfen kann, sich nur intern-religios zu ver-
bessern. Diese Arbeit an der eigenen Authentizitat, etwa unter den Stichworten der
neu zu gewinnenden Synodalitat, der Evangelisierung, der Glaubenserneuerung
oder der Mission ist nicht zweitrangig und nicht dispensierbar. Auch wird ohne Ar-
beit an den thematischen Reformen, wie oben gesehen, keine Vertrauensoffensive
greifen. Aber: Dies alles ist nur Bedingung der Maoglichkeit fir das Eigentliche, nam-
lich der Bewahrung kirchlicher Tradition und Praxis im und fiir den 6ffentlichen
Raum.?

e Genau auf diesen Schluss laufen auch die empirischen Analysen der KMU 6 zu, wenn
sie ausfiihren (Wunder et al. 2024, 113-115): Die Zuschreibung von Vertrauen in die
Kirchen setzt die Wahrnehmung ihrer sozialen, ihrer 6ffentlichen Relevanz voraus.
Diese Relevanz ist Gberschreibbar mit der Formel , Investition in Vertrauen” (ebd.,
115). Dieses muss burgerlich versteh- und konkret erlebbar sein. Solche Relevanzzu-
schreibung wird je starker gebildet, je mehr Kirchen nicht-hoheitliche Aufgaben
Ubernehmen — wenn sie sich also als zivilgesellschaftliche Akteure prasentieren. Sie
wird zudem geférdert, wenn man den Kirchenleitungen echte Risikobereitschaft ab-
lesen kann. Und: Es geht um die Allianzfahigkeit mit anderen, gleichgesinnten Kraf-
ten. ,Kirchliches Handeln wird vor allem dort erwartet, wo Kirchen im Spielraum
freier zivilgesellschaftlicher Krafte mitwirken (...)“ (ebd.).

1 Und umgekehrt, ware hinzuzufiigen. Diese Wechselseitigkeit kirchlichen und kulturellen Lernens
zum gegenseitigen Erkenntnisvorteil ist ein essenzieller dogmengeschichtlicher Fortschritt, der hier
nur erinnert werden kann; vgl. ausfiihrlich Sellmann 2012; Seewald 2025; de Candia 2025.
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Als Herausforderung fiir zukunftsstabile Kirchenentwicklung kann daher gelten: Priori-
tat aller MaBnahmen muss die ,Investition in Vertrauen” haben; damit muss vor allem
offentliches Vertrauen gemeint sein; dieses wird vornehmlich in der Arena der Zivilge-
sellschaft, des Gemeinwohls erworben; hier aber zahlen nicht Absichtserklarungen,
sondern wirksame, erlebbare, passgenaue und problemlésende Prasenzen und Allian-
zen.

Geht diese entschlossene Wendung des Dienstes an einer Qualitat des Sakularen an der
Sendung der Kirche vorbei? Ganz offensichtlich nicht, wenn etwa das Schlussdokument
der Weltsynode zur Synodalitat abschliel$t mit folgenden Worten: , Die Synodalitat der
Kirche wird so zu einer sozialen Prophetie, die neue Wege in der Politik und Wirtschaft
inspiriert und mit all jenen zusammenarbeitet, die an Gemeinschaft und Frieden glau-
ben, in einem Austausch von Gaben mit der Welt” (Sekretariat der DBK 2024, Nr. 153).

Insofern sich Pastoraltheologie als kritisch-unterstitzend zu solchen Herausforderun-
gen von Kirchenentwicklung versteht, ergibt sich auch fiir sie ein ambitioniertes Ar-
beitsprogramm. Die Forschungsfrage lautet: Wie kann das Kriterium der ,Gemeinwohl-
wirksamkeit’ ekklesiologisch begriindet, sozialwissenschaftlich prazisiert und
pastoralplanerisch-operativ ausgestaltet werden, sodass Kirchen als wieder vertrauens-
stiftende Ressourcen erkennbar werden und selbst neues Vertrauen einwerben??

Diese Forschungsfrage hat zu einer erfolgreichen Antragstellung beim Bundesministe-
rium flr Forschung, Technologie und Raumfahrt sowie zur Bildung eines interdisziplinar

2 Zu dieser Zielformulierung sind bestimmte Kontextualisierungen notig. Aus Platzmangel kann dies
nur postulatorisch erfolgen: 1. Es ist richtig, dass hier gesellschaftlich-systemstabilisierende
Funktionen der Kirche im Vordergrund stehen. Die Konkretion des Kriteriums der ,Gemeinwohl-
wirksamkeit’ zeigt aber, dass gerade die prophetische, staatskritische und kontrastgesellschaftliche
Prasenz von Kirchen mitgemeint sein konnen und zum Beispiel von verfassungsrechtlicher Seite
sogar als Implikation positiver Religionsfreiheit gefordert werden (vgl. dazu einfiihrend Sellmann
2025). 2. Der Einwand ist ebenso richtig, dass die Formulierung die vor allem von Jan Loffeld (2024,
59-90) aufgeworfene Frage nicht aufzugreifen scheint, statt auf die Krise der Kirchen prioritar auf
die Krise des Gottesglaubens zu reagieren. Das ,, Optimierungsparadigma“ einer Verbesserung des
Kirchlichen habe ausgedient. Hierzu besteht bekanntlich kontroverser Austausch (Sellmann 2024).
Wichtig scheint mir das soziologische Argument, dass —in aller Kiirze — Ideale (wie der Gottesglaube)
ohne Tragersysteme so gut wie keine Entfaltungschancen haben —was auch die KMU 6 eindrucklich
am Niedergang individueller und alternativer Religiositat aufzeigt. Pointiert gesagt: Wer sich um den
Glauben an Gott besorgt, sollte auch erhebliche Energien in die Ausgestaltung eines addquaten
Tragersystems Kirche investieren. Es gibt mindestens religionssoziologisch guten Grund fir die
Annahme, dass der Glaube an Gott als Artikulationssprache und -stimulator menschlicher
Grunderfahrungen auch in Gegenwartsgesellschaften attraktiv bleibt, wenn die ihn reprasen-
tierende gesellschaftliche Prdsenz (v.a. in Gestalt von Kirchen) dies bezeugt und passgenau dazu
einladt. 3. Es ist richtig, dass der Terminus ,Vertrauen’ hier als Containerbegriff fungiert. Eine griind-
lichere Analyse wiirde in Vertrauensarten differenzieren, etwa in System-, Leistungs-, Personal- und
Wirkungsvertrauen. Es liegen instruktive Studien dazu vor, wie generell Organisationen verloren
gegangenes Vertrauen wieder eingeworben haben — etwa Firmen nach Skandalen oder Behorden
nach Reformen. All dies kann hier nicht ausgefiihrt werden, bietet aber reichhaltiges und sehr
konkretes Lernmaterial fiir eine Kirche auf der Suche nach neuer positiver Reputation.
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arbeitenden Teams gefiihrt.® Auch die umfangreiche Forderung mag als Beleg fur die
oben ausgefiihrte Diagnose gelten, dass der nicht-kirchliche Raum durchaus bereitwillig
reagiert, wenn er Kirchen- und Theologiebewegungen in Richtung zivilgesellschaftlicher
Kreativitat registriert.

Das Projekt ist insgesamt noch in der Startphase. Vor allem die ekklesiologischen und
sozialtheoretischen Thesen bendtigen den Diskurs. Um diesen zu ermdglichen, stellen
die folgenden Ausfiihrungen die ersten Ergebnisse unserer Arbeit am zap vor.

2. Zur ekklesiologischen Begriindung: Die Konkretion der Sendung der Kirche in
die Gemeinwohlwirksamkeit als Neuentdeckung der Lehre von den notae eccle-
siae

Aus Empirie sowie Synodalem Weg der Weltkirche wurde der Bedarf abgeleitet, dass
die Sendung der Kirche tber das Kriterium der Gemeinwohlwirksamkeit prazisiert wer-
den kann. Die ekklesiologische Prifung dieses Sachverhalts fihrt zu der alten Orthodo-
xie der notae ecclesiae (2.1). Diese sind kurz dogmatisch zu erinnern (2.2) und theolo-
giegeschichtlich einzuordnen (2.3), bevor wir den aktuellen Diskurs sichten (2.4). Als
Ergebnis wird der Blick frei auf die Vierermatrix der notae, die, so die These, als Vekto-
ren flir Gemeinwohlwirksamkeit und dementsprechende Kirchenentwicklung fungie-
ren kénnen (2.5).4

2.1 ,Offentliche Sichtbarkeit als Leistungsdimension der notae-Lehre

Das Fachwort der ,Gemeinwohlwirksamkeit’ sucht man im ekklesiologischen Diskurs
Uber die Sendung der Kirche vergebens. Gleichzeitig ist der Terminus der ,Sendung’ so-
wohl sachlich wie terminologisch zu breit, um aus ihm nachvollziehbare kirchenent-
wicklerische Entscheidungen zu begriinden.

Es braucht also hermeneutische Briickenangebote. Solche liegen vor, wenn die Nach-
frage den Sendungsdiskurs auf die Dimension der ,Sichtbarkeit nach auRen’ verengt.
Um diese geht es ja wohl, wenn man gemeinwohlwirksam auftreten will. Durchmustern
wir die ekklesiologische Tradition, stoRen wir auf diesem Weg auf die sogenannten
,Kennzeichen der Kirche’, die notae ecclesiae. Diese gehdren zum altesten Traditions-
bestandteil der kirchlichen Rede von sich selbst; denn sie werden als Teil des GroRRen
Credo auf dem Konzil von Konstantinopel (381 n. Chr.) kanonisiert. Gemal} der trinita-
rischen Logik des Bekenntnisses taucht der einschlagige Passus im Zusammenhang des

3 Vgl. www.validierungsfoerderung.de/foerderung/vip-kompakt; www.validierungsfoerderung.de/
validierungsprojekte/wivigem [9.10.25].

4 Ein Hinweis in eigener Sache: Alle Kapitel des Aufsatzes tauchen ausfiihrlich in einem laufenden
Buchprojekt wieder auf, das kommendes Jahr erscheinen soll. Die hier notwendige Kiirze der
Argumentation kann im Horizont der dortigen Passagen hoffentlich kompensiert werden.
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Heiligen Geistes auf und lautet: ,Ich glaube an Gott (...). Und die eine heilige, katholi-
sche und apostolische Kirche” (DS 150; vgl. Hauschild & Drecoll 2023, 102-150).

Die konzilsgeschichtliche Kontextualisierung ist durchaus komplex; man trifft hier die
junge Kirche an auf ihrem Wege zur Staatsreligion. Darum impliziert ihr Bekenntnis
auch eine Verstindigung nach auRen. Uber die notae will das Lehramt einen PriifmaR-
stab erarbeiten, der die Passung jeder Kirchengestalt zur eigenen Ursprungslogik nach
innen wie nach auBBen aufschlisselt. Zu betonen ist: Wir sind hier kirchengeschichtlich
an einem Dokument angelangt, das noch vor jeder Spaltung datiert und das bis heute
zu so gut wie jedem Selbstverstandnis einer christlichen Kirche gehort.

2.2 Kurze Hinweise zur Dogmatik der notae-Lehre

So feierlich die vier ,Kennzeichen’ im GroRen Credo daherkommen, so sehr sind sie
doch affin fir Missverstandnisse und politische Instrumentalisierungen. Das betrifft
schon die Ubersetzung: Spricht man (eher pragmatisch) von ,Kennzeichen’ oder (eher
normativ) von ,Wesenseigenschaften’ der Kirche? Der einschlagige ekklesiologische
Diskurs hat einen doch weitgehenden Konsens liber folgende acht Einordnungen er-
bracht (vgl. Congar 1972; Pesch 2010): (1) Die Theologie muss nicht von notae spre-
chen, es gibt auch andere Termini wie ,qualitas’ oder ,conditiones’ — notae hat sich aber
durchgesetzt. (2) Die Viererzahl ist kontingent, zwischenzeitlich kursierten Modelle von
bis zu 100 notae. (3) Die vier Adjektive sind zueinander integral, nicht additiv und auch
nicht gereiht; (4) sie bilden untereinander keine Prioritaten; (5) sie sind nicht zueinan-
der deduzierbar. (6) Das Viererschema ist vornehmlich auf die sichtbare Gestalt der ,re-
alitas complexa‘ (LG 8) der Kirche gemiinzt, steht aber dezidiert und letztlich unter es-
chatologischem Horizont. (7) Ganz wichtig: Das ,katholisch’ ist nicht synonym zu
,romisch-katholisch’. Und (8): Das Schema ist veranderbar, interpretierbar.

2.3 Kurze Hinweise zur Theologiegeschichte der notae-Lehre

Es ist nicht Gibertrieben, die Geschichte rund um die Interpretation der notae als Spal-
tungsgeschichte des verfassten Christentums zu erzahlen. Schon kurz nach der staats-
religiosen Transformation des Christentums erkannte man das apologetische Potenzial
der notae-Lehre und nutzte die vier ,Kennzeichen’ als vor allem amtstheologisch be-
grindete Prifkriterien der Abgrenzung. Den Hohepunkt markiert dabei die Reforma-
tion; Martin Luther etwa, aber auch Zwingli und Calvin, entwickelten eine jeweils eigene
Lehre der Wesenseigenschaften. Schon vorher aber wurde die Haresie-Zuschreibung
etwa gegeniliber den Orthodoxen, Hussiten oder Waldensern auch tber den Nachweis
gefiihrt, diese wiirden die ,Wesenseigenschaften’ eben nicht im Vollsinn realisieren.

In seiner einschlagigen Habilitation fasst der evangelische Theologe Peter Steinacker
den historischen Befund so zusammen:
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,Historisch hat die Bemiihung um objektive Aufweisbarkeit der notae zu einer
formalistischen Konzentration auf AuRerlichkeiten und das kirchliche Amt (spe-
ziell des Papstamtes) gefiihrt. Dadurch wurden die Kennzeichen mehr und mehr
von Inhalten entleert und sanken schliefSlich zu statistischen Merkmalen herab,
die dann mit der Ideologie der geoffenbarten hierarchischen Gewalt legitimiert
und sanktioniert worden sind. Das Ende dieses Weges ist der ekklesiologische
Formalismus und das Schisma*“ (Steinacker 1981, 20).

Wie so manch andere Entwicklung erbringt auch hier das friihe 20. Jahrhundert eine
Wende. Treiber waren etwa die Okumenische oder die Bibel-Bewegung. Kulminations-
punkt flr den romischen Katholizismus ist dabei das Zweite Vatikanische Konzil. Der
Abschied von Apologetik und Ausschluss zeigt sich im Konzil darin, dass zwar allerorten
eines oder mehrere der vier notae inspirierend sind, nur eine einzige Stelle aber wirklich
explizit die Lehre aufgreift und sich in die Konziliengeschichte einreiht. Gemeint ist die
Nummer 8 aus ,Lumen Gentium’, eine nun ja wirklich brisante und vielzitierte Passage.
In unseren Zusammenhang ist besonders bedeutend, dass an dieser Nummer das be-
kannte ,subistit-Problem’ kondensiert — es ist elementar fiir ein zeitgendssisches, inklu-
sives Verstandnis der notae (vgl. nur Pesch 2010, 107-109).

Den Paradigmenwechsel des 20. Jahrhunderts und ausdricklich des Konzils hat der Bo-
chumer Fundamentaltheologe Hermann-Josef Pottmeyer mit einer wichtigen Kurzfor-
mel illustriert. Habe die apologetische notae-Frage friiher gelautet: ,Wer und wo ist die
wahre Kirche?’, so kann sie heute unter dem Eindruck einer Reich-Gottes-Depotenzie-
rung der Ekklesiologie nur lauten: ,Wie ist und wird Kirche wahr?‘ (Pottmeyer 2010,
159).

Erkennbar 6ffnet sich mit diesem Fragewechsel die Recherche nach den Kennzeichen
von Kirche unter der Pramisse, wie und wodurch sie sich versteh- und sichtbar macht.
Diese Offnung hat viele aktuelle notae-Interpretationen hervorgerufen. Der For-
schungsstand lasst sich in vier Sichtbarkeits-Sparten ordnen, namlich in Reflexionen, (1)
wie die interne dogmatische und kanonische Struktur der Leitfrage besser entspricht;
(2) wie der 6kumenische Dialog inspiriert werden kann; (3) wie man weltkirchliche Kir-
chensituationen miteinander vergleicht; (4) wie sich die Verstehbarkeit kirchlicher Pra-
senz in der sdakularen Gegenwartsgesellschaft verbessert.

Flr unsere Frage nach einer Gemeinwohlwirksamkeit der Kirche ist diese letzte, vierte
Dimension die entscheidende. Sie scheint auch die ekklesiologisch produktivste zu sein.
Denn es sind wichtige Studien namhafter Autoren zu nennen, die das kreative Potenzial
einer erneuerten notae-Lehre fiir die Bewahrung im sakularen Raum neu ausschoépfen.®
Die Lektire lohnt aulRerordentlich.

5 Unter den Autoren (nur Manner) finden sich bekannte Namen wie Moltmann, Boff, Rahner,
Pottmeyer, H6hn oder Kehl.
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Der im Folgenden prdsentierte eigene Interpretationsentwurf reiht sich in diese For-
schungsprogramme ein. Zum einen zeigt der eben gerafft referierte Forschungsstand
eine Licke: Es ist —auRer im anglikanischen fresh-expressions-Diskurs —kaum versucht
worden, die notae in operative Handlungsempfehlungen zu Gbersetzen; und erst recht
liegt bisher keine Matrix vor, wie sich solche Umsetzungen in ihrer Wirksamkeit evalu-
ieren und steigern lassen kdnnen. Zum anderen ruht er in besonderer Weise auf den
Schultern von Hans-Joachim Hohn (1985) und Medard Kehl (1994), die die notae in ein-
drucksvoller Weise sozialontologisch/trinitatstheologisch ausdeuten. Dies erfolgt unter
konzisem Ruckgriff auf die Sozialphilosophie von Johannes Heinrichs, der auf dem Ho-
hepunkt der Habermas-Luhmann-Kontroverse in den 1970er-Jahren einen Vermitt-
lungsvorschlag vorgelegt hat, in welchem er eine Vierzahl von Sinnelementen heraus-
arbeitet, auf die jede sinnhaft-soziale, also auf wechselseitiges Verstehen ausgerichtete
Handlung zurickgreift: der Reflexion auf das Selbst, dem sachhaften Objekt, dem ob-
jektiven Subjekt und dem sogenannten Sinn-Medium, in dem sich die erstgenannten
drei Elemente zum einen begegnen, welches sie aber gleichzeitig durch ihre Begegnung
auch immer neu konstruieren (Heinrichs 2005; Hohn 1985, 43—73). Die Reichweite die-
ser Sozialontologie kann hier nur angedeutet werden. Es ist unser Wunsch, dass sie
breit diskutiert werden. Denn hier liegt eine Schlisselstelle unseres Modells: Sie ermog-
licht gemal des chalcedonensischen Duals (LG 8) eine Applikation der notae auf den
auch nicht-kirchlichen Raum.®

Genau in diese beiden Erweiterungen in das Sozialtheoretisch-Analoge wie in das Ope-
rative hinein will das Bochumer Projekt Fortschritte erzielen.

2.4 Erstes Fazit: Das Viererschema der notae als hermeneutisches Raster fiir den Ge-
meinwohlbezug der Kirche

Zunachst soll das Ergebnis der ekklesiologischen Prifung festgehalten werden. Die
Durchsicht ergab, dass systematische Theologie gut legitimiert ist, (1) eine auf Gemein-
wohlwirksamkeit hin erfolgte Fokussierung der ,Sendung der Kirche‘ vorzunehmen und
(2) diese Uber den notae-Diskurs zu organisieren. (3) Das Viererschema muss dafiir mit
dem Konzil und aktueller ekklesiologischer Literatur aus seiner apologetischen Engfiih-
rung befreit werden, und dies kann (4) sogar sozialontologisch tiefgelegt werden. Die

6 Mit dem ,chalcedonensischen Dual‘ ist die Ubertragung des christologischen Dogmas der Zwei-
Naturen-Lehre (,Hypostatische Union‘ der Naturen, d.h. zueinander ungemischt, ungetrennt,
unverandert, unaufloslich) des Konzils von Chalcedon (451) auf die Kirche gemeint. Diese Operation
ist fiir die Ekklesiologie nach dem Vatikanum Il von héchster Wichtigkeit. Im oben erwadhnten
Artikel 8 aus LG wird sie ausgeflihrt. Die ekklesiologische Pointe liegt darin, dass die theologische
und die empirische Dimension der Kirche (oder mit LG 8: die ,sichtbare Versammlung” und die
geistliche Gemeinschaft“) weder auseinandergerissen noch konfundiert werden diirfen. Uber diese
Hermeneutik kénnen (und sollten) dann auch theologische und sozialwissenschaftliche Theorien in
Analogieschliisse gebracht werden. Vgl. Kehl 1994, 132—-138; Hohn 1985, 151-153.159-163.
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notae erscheinen dann als ,heuristische Prinzipien’, ,Gestaltmerkmale’ (Haring 1984,
321) oder sogar als ,hermeneutisches Viereck’ (Doring 2009, 920) einer Kirche, die sich
im sdakularen Umgebungsraum sichtbar und verstandlich machen will.”

3. Die sozialwissenschaftliche Uberpriifung: Eine ,Sozialontologie der notae‘ als
theoretischer wie praktischer Beitrag zum Gemeinwohldiskurs

Nach der griindlichen ekklesiologischen Prifung soll abschlieBend mindestens ange-
deutet werden, wie der weitere Forschungsgang in Richtung der sozialwissenschaftli-
chen Legitimierung erfolgen kann. Dies kann schon deswegen hier nur noch postulato-
risch erfolgen, weil gezeigt werden kann, welche umfangreichen sozialtheoretischen
Linien zu ziehen sind. Sinn des Abschnittes ist es daher nur, das vielversprechende Pro-
gramm auszuleuchten, das an die bis hierhin erreichte gemeinwohlbezogene Sozialon-
tologie der notae-Ekklesiologie ankniipft.

Der bisherige Gedankengang weitet sich enorm, wenn man, und sei es zunachst nur
assoziativ, darauf hinweist, wie popular Viererschemata in der neueren Sozialtheorie
sind. Kenner:innen werden sofort an das AGIL/LIGA Schema bei Talcott Parsons denken,
mit dem er den Strukturfunktionalismus begriindet hat. Auf Parsons aufbauend ist an
die Theorie der vier Geltungsanspriiche verstandigungsorientierter Kommunikation bei
Jlirgen Habermas zu erinnern. In dhnlicher Drift erscheint die Ordnung der Sprechakte
in der linguistischen Theorie bei John Searle.

In allen genannten Fallen begegnen umfassende Theorien, die zum einen das Gesamt
sozialen Lebens theoretisch durchdringen wollen, zum anderen eben jenes soziale Le-
ben hinsichtlich seiner konsensualen und kooperativen Moglichkeiten hin qualifizieren.
Darum sind dies auch Theorien, die im Gemeinwohldiskurs leitend sind.

An diese erste Gemeinsamkeit schlief3en sich durchaus verbliffende weitere Parallelen
an. lhre Sichtung verbietet es, an einen schlichten Zufall in der Modell-Kohdrenz zu den-
ken. Legen wir namlich die jeweiligen Viererspalten der genannten Theoretiker (nur
Manner) nebeneinander und gruppieren sie um ihre je eigenen Bedeutungshofe, so er-
kennen wir auch in den inhaltlichen Aussagen klare Ahnlichkeiten. Es geht immer — sei
es strukturfunktional als Bewahrungsaufgabe von Gesellschaft an sich, sei es als in An-
spruch genommener Geltungsanspruch, sei es als Typ eines Sprechaktes — um eine Li-
nie, die auf den Umgang (1) mit eigener, selbstbezogener Kontingenz; (2) mit

7 Nur am Rande sei erwahnt, dass unsere Studien zu den notae die verbliiffende Einsicht erbracht
haben, dass im einschlagigen ekklesiologischen Diskurs so gut wie nie die doch sehr naheliegende
Verbindung zu jenem anderen pastoral populdaren Viererschema gezogen wird: den vier
Grundvollziigen (vgl. hervorragend dazu Haslinger 2015, 454-462). Eigentlich liegt eine
Synchronisierung beider Ansadtze sehr nahe. Auch hier will das Bochumer Projekt mit seiner
Kombination aus theologischer Sozialontologie, soziologischer Gemeinwohlforschung und
pastoralplanerischer Konkretion konzeptionelle Briicken schlagen.
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sachhafter, objektiver Kontingenz; (3) mit sozialer, personaler Kontingenz und (4) auf
die Moglichkeit der Inanspruchnahme eines metakommunikativen Horizontes ver-
weist.

Diese systematische Entdeckung geht koharent etwa zur Sozialontologie von Johannes
Heinrichs, die oben kurz genannt wurde. Mehr noch: Fragt man noch weiter nach der
logischen Stringenz auch dieser Sozialontologie, landen wir auffdlligerweise bei allen
genannten Theorien bei der Kategorientafel von Kant.® Die grundlegende philosophi-
sche These steht damit im Raum, dass wir, mit Kant transzendental gesprochen, nicht
anders konnen als sozial qualifizierte Phanomene in vier bestimmten Sinnbezligen aus-
zurichten. Genau diesen vier Sinnrichtungen entsprechen nun aber auch die Vierer-
schemata der notae ecclesiae und der Grundvollziige. Auch sie lassen sich in den oben
bei Heinrichs entliehenen und intentional bei Parsons, Habermas und Searle bestatig-
ten Begriffen rekonstruieren. Eine erste tabellarische Darstellung kann folgende Gestalt
annehmen:

Bauge- Bezug zu Ka- | Erste assoziative | Ekklesiologische | Ekklesiologische | Vitalitdtsdimen-
setze/Sinn-Ele- tegorie bei | Parallelen® zu | Entsprechung Entsprechung sion fur gemein-
mente sinnhaf- | Kant (vgl. | Strukturproble- als notae als Grundvollzug | wohlwirksame
ten Handelns | Hohn 1985, | men bei Parsons Organisationen
(Heinrichs 62—-69) bzw. kommunika- (Zimmer
2005,45-54.67—- tivem Geltungsan- 2023, 70-84)
90; sek. Hohn spruch bei Haber-

1985, 43-73) mas

Subjekte zu sich | Qualitat Integration // | einig v.a. koinonia Interne Funktio-
selbst als Subjek- Wahrhaftigkeit nalitat

ten

Subjekte zu sach- | Quantitat Adaption // Wahr- | katholisch v.a. diakonia Situative Perfor-
haftem Objekt heit manz

Subjekte zu per- | Relationali- Goal-attainment // | apostolisch v.a. martyria Transformativer
sonal  anderen | tit Richtigkeit Einfluss
Subjekten

Subjekte zu so- | Modalitat Latency // Ver- | heilig v.a. leiturgia Geteilte Identi-
zio-kulturellem standlichkeit tat

Sinnmedium

Die Folgerungen dieser Theorie-Entdeckungen liegen auf der Hand: Eine so verstan-
dene notae-Ekklesiologie kann nicht nur zu ihrer eigenen Erkenntniserweiterung auf die
genannten Theorien zuriickgreifen; sie kann nicht nur ihren eigenen theologischen Sen-
dungsanspruch Uber diese Parallelen neu rekonstruieren; sie kann nicht nur Kirche als

8 Es ist sicher nachvollziehbar, dass zum Beleg von Abschnitt 3 so viele Literaturverweise geliefert
werden missten, dass das hier nicht sinnvoll erfolgen kann. Statt vieler sei auf das eine Werk
verwiesen, das zuerst die wesentliche Inspiration und intellektuelle Spur gelegt hat: Héhn 1985 (zu
Kant ebd., 64—69 u.6.; zur Korrespondenz des Viererschemas der Grundvollziige [s.0. FN 6] zu den
Reflexionsstufen sozialen Handelns bei Heinrichs ebd., 184-211.).

9 Beachte: Mehr als eine assoziative erste Parallele ist hier nicht intendiert.
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origindren Teil einer sdkularen (!) Verstandigungsorientierung modellieren. Vielmehr
zeigt der Abgleich mit dem aktuellen Gemeinwohldiskurs, dass ihre vier notae einen
exakt operationalisierbaren Pfad fiir eine prazise Gemeinwohlwirksamkeit bahnen (vgl.
Zimmer et al 2023; Schmitt-Egner 2015). Wenn dies gezeigt werden kann — und hier
liegt die Ambition des Bochumer Projektes genauso wie der Bedarf an einschlagigem
kritischem Diskurs — wird ein neuer Qualitatsgrad fir konkrete Kirchenentwicklungspla-
nung umsetz- und diskutierbar: Er besteht unter anderem in neuen Maglichkeiten fur
Wirksamkeitsmessungen, Projektevaluationen, ldentifikation von Projekttypen und
FUhrungsstilen, internationalen Vergleichen, genau abgestimmten Projektentwick-
lungsberatungen oder Zertifizierungen.

All dies wird in den kommenden Jahren ausfiihrlich beforscht und publiziert. Unsere
Motivation liegt in beiden zu Beginn profilierten Polen: Solche internen Professionali-
sierungen und externen Allianzangebote werden das Vertrauen in kirchliche Prasenzen
steigern; und dies wird einen wichtigen Beitrag leisten fiir ein generell wieder wachsen-
des Vertrauen in Demokratie, soziale Wohlfahrt und kreatives Gemeinwohl.
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Mara Elijah Klein

Geschlechtliche Vielfalt
zwischen Transformation und Tradition

Abstract

Geschlechterrollen, -rechte und -vielfalt gehdren zu den groRBen Polarisierungsthemen unserer Zeit.
Sprache und Vorstellungen von Geschlecht befinden sich im Wandel, werden immer haufiger angefragt,
stoRen auf Ablehnung. Weil Geschlechtlichkeit unsere Lebenserfahrung grundlegend pragt, kénnen all
diese Veranderungen starke Geflihle auslésen —vor allem dann, wenn sie moralisch aufgeladen werden.
Der Artikel reflektiert aus einer Erfahrungsperspektive iber die Spannungslinien und Herausforderun-
gen, die sich fir Kirche und Pastoraltheologie ergeben. Dafiir wird ein bedirfnisorientierter Ansatz ver-
folgt, der versucht, Impulse fiir Lernraume zu geben, ohne die Prekaritat der Debatte fiir geschlechtliche
Minderheiten aus dem Blick zu verlieren.

Few topics of our time are more polarizing than the debates on gender roles, gender diversity and equal
rights. The ways in which we talk about matters of sex and gender are changing rapidly, traditional and
recent models alike get challenged more and more aggressively. Since gender identity is a fundamental
part of the human experience, all these controversies may trigger strong emotions — especially if they
are connected to moral judgement. In an experience-based approach, this chapter reflects on tensions
and challenges that arise from these debates for the Church and for pastoral theology. By focusing on
different needs within the debate, a point will be made for the construction of spaces “in between” that
encourage learning and self-reflection without losing sight of the existential struggles of gender minor-
ities.

,Zwischen” Transformation und Tradition?

Somewhere between the Os and 1s
That’s where | found my kingdom come
My heart beats like a drum

I, | went to hell and back

To find myself on track

| broke the code

Nemo, , The Code”

Diese Zeilen stammen aus dem Song, mit dem die*der Sanger*in Nemo 2024 den Eu-
rovision Song Contest flr die Schweiz gewann. Der Text handelt von nichtbinarer Iden-
titatsfindung, im Laufe derer es u. a. gelingt, ,irgendwo zwischen den Nullen und Ein-
sen” einen ,eigenen Himmel“ zu finden. Der Binarcode, auf den hier mit 0 und 1 Bezug
genommen wird und der im Kontext zu Mann-Frau oder mannlich-weiblich Gbersetzt
werden kann, wird dabei ,gebrochen”, um den eigenen Erfillungsort freilegen zu
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kénnen — ein Weg, der mit einem Gang ,,durch die Holle und zuriick” verglichen wird.
Nicht zufallig, so zumindest meine Vermutung, bedienen sich die Autor*innen dabei
einer ausgesprochen religiosen Metaphorik fir die Beschreibung der Selbstfindung, die
sicherlich viel Anstol auch fiir eine pastoraltheologische Reflektion geben kann. Vor-
rangig habe ich die Zeilen jedoch als Einstieg gewahlt, weil sie durch die bemerkens-
werte Darstellung des ,irgendwo Zwischen” als Erfiillungsort die, mir an die Hand ge-
gebene, Uberschrift in ein neues Licht stellen.

In der Regel betrachten wir ,zwischen” als temporar (,zwischenzeitlich”), als unbe-
quem (,,zwischen den Stihlen”) oder auch als schwer nach gangigen MaRstaben kate-
gorisierbar, wie etwa das inter (lat. zwischen) in ,intergeschlechtlich, mit dem eine
sehr groRRe Spannbreite an nicht der bindren Norm entsprechenden Geschlechtsvarian-
ten auf ein Wort verkiirzt wird. In jedem Fall setzt das Wort, wie in der klassischen For-
mel ,,zwischen X und Y“ wunderbar illustriert, zwei (althochdeutsch zwi) Pole voraus.
Damit bleibt also zwangslaufig die Binaritat sprachlicher Bezugsrahmen. Dennoch wird
ein strenger Dualismus (,entweder X oder Y“) durch eine Verortung im Dazwischen
mindestens infrage gestellt.

Sprachsensibilitat ist eines der groflen Merkmale queerer Denkweisen — und nicht von
ungefahr. Geht es doch, gerade wenn wir Gber geschlechtliche Vielfalt sprechen, da-
rum, etwas in Worte zu fassen, das den sprachlichen Referenzrahmen, den tradierten
bindren Geschlechter-,,Code”, liberschreitet (lat. transcendere). Trans, inter und nicht-
binar (kurz TIN*) sind Versuche, innerhalb dieses Rahmens Geschlechtsvarianten ver-
standlich(er) zu machen, die den Rahmen eigentlich sprengen. Im systemischen Sinne
konnte dieser Prozess des Verstandlich-Machens durch die Schépfung neuer Label und
Selbstbezeichnungen durchaus als Transformation (lat. hiniiber formieren, Uberfor-
mung) verstanden werden. In diesem Fall ware jedoch die Transformation nicht einer
der Pole — wie die Uberschrift des Artikels nahelegt — sondern der Ubergang. Denn: Die
Label trans, inter und nichtbinar sind immer nur eine Verhaltnisbestimmung zur bina-
ren Sprachtradition. Wenngleich mittlerweile durch die Humanwissenschaften zuneh-
mend entpathologisiert, bleiben Geschlechtsvarianten, die nicht ins cis-bindre Spekt-
rum fallen, im Abseits. Wie prekar diese Position nach wie vor ist, zeigen die aktuellen
weltpolitischen Entwicklungen. Insbesondere (iber die Polarisierung um das Thema
trans* und damit auf dem Riicken von trans* Personen werden Kultur- und Wahl-
kampfe in den USA und Europa ausgetragen. Dabei ist es nicht nur die extreme Rechte,
zu der hier u. a. die Trump-Regierung und die AfD gezahlt werden, die Minderheiten-
rechte abschaffen will und Trans*phobie instrumentalisiert. Auch die CDU/CSU und das
BSW traten beispielsweise, teils unter Nutzung rechtspopulistischer Argumentation
(,Genderideologie”), im Wahlkampf 2024/25 mit dem Versprechen an, das Selbstbe-
stimmungsgesetz wieder abschaffen zu wollen (vgl. CDU/CSU 2024, 7; BSW 2024, 34).

Die Gleichzeitigkeit, mit der ein*e nichtbindre*r Kiinstler*in den Eurovision Song Con-
test gewinnen kann — noch dazu mit einem Lied (ber Nichtbinaritait —, wahrend
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weltweit Freiheits-, Selbstbestimmungs- und Gesundheitsversorgungsrechte von
trans* Personen kippen oder infrage gestellt werden, markiert die Spannung, das Ge-
fuhl des ,,Zwischen®, zu dem ich in diesem Artikel schreibe. Ob es sich dabei um ein
»Zwischen Transformation und Tradition” handelt, wage ich jedoch kritisch zu hinter-
fragen. Wer die Debatten aufmerksam verfolgt, wird bemerken, dass sich auch die zu-
mindest im Selbstanspruch universale , Tradition” des Zweigeschlechtlichen verandert.
Allerdings nicht im Sinne eine Transformation Uber die eigenen Grenzen hinweg, son-
dern im Sinne einer Reduktion oder Zuspitzung nach innen. Besonders auffallig im Rah-
men der trans* Debatten ist die extreme Verengung des Weiblichen auf Genitalitat und
Reproduktionsfahigkeit. Aber auch als traditionell erachtete Mannlichkeitsvorstellun-
gen werden laut: Der Mann als Aggressor (haufig gerade im Kontext von trans* Frauen
instrumentalisiert) oder als ,, Alpha“, der sich durch die Bestimmung liber Frauen und
unterlegenen Mannern profiliert und sich nicht zuletzt durch kérperliche Uberlegenheit
auszeichnet. Eine gesteigerte Bedeutung von Geschlecht fir den Wert und die Eigen-
schaften einer Person lasst sich besonders bildhaft im seit den spaten 2000ern immer
populdreren Trend von ,Gender Reveal“-Partys verdeutlichen: Eltern veranstalten
diese, um andere an dem Moment teilhaben zu lassen, in dem sie das pranatal be-
stimmte Geschlecht ihres Nachwuchses erfahren. Neben der Tatsache, dass es dabei
immer nur zwei Optionen (rosa oder blau) gibt, wurde insbesondere in den 2020ern
Kritik laut, nachdem vermehrt die enttauschten oder verargerten Reaktionen werden-
der Vater auf die Aussicht einer Tochter in den sozialen Medien viral gingen. Es fallt
nicht schwer, vor diesem Hintergrund die Prekaritat nachzuvollziehen, in der sich so-
wohl Kind als auch Eltern befinden, wenn etwa bei Geburt eine Variante der Inter*ge-
schlechtlichkeit diagnostiziert wird.

Wohlbemerkt: Die hier gegebenen Beispiele sind nur Schlaglichter auf sehr komplexe
und vielstimmige Prozesse und Debatten. Sie sollen vor allem sensibilisieren fur die an-
haltende Prekaritat einer noch sehr jungen Rechtslage in Deutschland, die die Selbst-
bestimmung und kérperliche Integritat von TIN* Personen zu schiitzen oder herzustel-
len sucht.! Leichter fallt es da vielleicht innerhalb der Kirche, festzumachen, was
Tradition in Bezug auf Geschlecht bedeutet. Zumindest in der romisch-katholischen
Lehrtradition fallt es nicht schwer, hier schnell auf einen sehr eindeutigen Befund zu
kommen: ,Als Mann und Frau schuf Gott den Menschen” — wahlweise nach der aktu-
ellen Einheitstibersetzung auch ,als mannlich und weiblich®. Der bindre Geschlechter-

1 Zu nennen sind hier neben dem sogenannten Selbstbestimmungsgesetz, das seit November 2024
das bereits 2008 als verfassungswidrig eingestufte ,, Transsexuellengesetz” (kurz TSG) ersetz, v.a. das
Gesetz zur Anderung der in das Geburtenregister einzutragenden Angaben, das 2018 ,divers“ als
vierte Geschlechtsoption (neben m/w/offen) einfiihrte, und das Gesetz zum Schutz von Kindern mit
Varianten der Geschlechtsentwicklung, das seit 2021 nicht indizierte Eingriffe mit dem Ziel der
Geschlechtsangleichung — um den tragischen biografischen Gehalt fiir die betroffenen Kinder zum
Ausdruck zu bringen, kénnte auch gesagt werden: Genitalverstimmelung — bei inter* Kindern
verbietet.
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Code wird also in der Regel auf den Grund einer bestimmten Auslegung von Genesis 1
gestellt. Dass diese Deutung potenziell den Text in seinem Reichtum beschneidet, flihrt
u. a. die Exegese von Fischer (2021, 46—48) vor Augen: Sie ordnet ,mannlich und weib-
lich“ im Gesamt des Textes als Stilfigur ein, die nur die , auBersten Pole” (46) benennt
(z. B. ,,Tag und Nacht”), jedoch alles dazwischen mitdenkt (Dammerung, Morgengrauen
etc.). In jedem Fall ist die lehramtlich-katholische Vorstellung von Zweigeschlechtlich-
keit in ihrer heutigen Ausformung, die sich v. a. durch den Gedanken der Komplemen-
taritat der Geschlechter auszeichnet, im Gegensatz zum Bibeltext noch sehr jung: Sie
ist, stark geformt durch die Auseinandersetzung mit und Abgrenzung von Gender, im
20. Jahrhundert zu verorten (vgl. Behrensen). Die Vehemenz des Wahrheitsanspruches
ist dennoch oder gerade deshalb nicht zu unterschatzen: So listet das jlingste vatikani-
sche Dokument zum Thema, Dignitas infinita (lat. Unendliche Wiirde, kurz: DI), sowohl
,Gender-Theorie” (DI 55-59) als auch geschlechtsangleichenden MaRRnahmen? (DI 60)
als ,,schwere Verstolle gegen die Menschenwiirde” (DI 33—62) in einem Atemzug mit
sexuellem Missbrauch, Euthanasie, Krieg u. a. Doch nicht nur in der rémisch-katholi-
schen Kirche markiert das Thema Kampflinien, an denen sich die Geister —wortwortlich
— spalten. Zum Beispiel kommt es im Oktober 2025 zur ,groRten Spaltung seit 500 Jah-
ren” (Folz 2025) als die GAFCON-Bewegung (Global Anglican Future Conference), die
rund 80 Prozent der weltweiten Anglikaner*innen vertritt, den Bruch mit der ,Kirche
von England” verklindet, nachdem Sarah Mullally als erste Frau und als Fiirsprecherin
queerer Rechte zur Erzbisch6fin von Canterbury berufen wurde. Auf einer anderen
Ebene zu verorten, aber in gleicherweise indikativ fiir die Brisanz des Themas, kann der
enorme Backlash zu Quinton Ceasars Aussage ,Gott ist queer” im Laufe seiner Ab-
schlusspredigt zum Kirchentag 2023 genannt werden.

Die oben fiir den Bereich der Gesellschaft bereits angesprochene Gleichzeitigkeit — zwi-
schen Beharren und Fortschreiten, zwischen Offnung und Befestigung, zwischen Ein-
heit und Spaltung — ist also auch in den Kirchen zum Thema geschlechtliche Vielfalt zu
beobachten. Und das, obwohl die Geschlechterordnung nicht im eigentlichen Sinne zu
den Grundiberzeugungen oder gar zum Credo des Christentums gehort — wenn sie
auch vielerorts eine entscheidende konstitutive Rolle fiir die Kirchenorganisation spielt.

Spannungslinien und Herausforderungen

Auf einer ideellen Ebene ist es naheliegend, die primare Spannung bei diesem Thema
zwischen zwei entgegengesetzten Deutungen von Geschlecht zu sehen: zwischen Ge-
schlecht als (strikt) bindr und Geschlecht als vielfaltig. Fiir die pastoraltheologische Re-
flexion bietet sich jedoch zusatzlich, vielleicht sogar erstrangig, eine Sichtachse an, die
sich an den Menschen orientiert. In den vergangenen Jahren habe ich viele Erfahrungen

2 Im Wortlaut ist von ,Geschlechtsumwandlungen” oder ,geschlechtsverandernden Eingriffen” (DI
60) die Rede.
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im ,,Zwischendrin“ gesammelt: In kirchenpolitischen Prozessen, in der wissenschaftli-
chen Auseinandersetzung mit dem Thema geschlechtliche Vielfalt, in der Funktion als
Referent*in, in der eigenen Biografie als nichtbinare trans* Person. Aus diesen Erfah-
rungen heraus mochte ich die Blickachse der Bedurftigkeit vorschlagen und fir diesen
Artikel grob assoziativ umreiRen und beflillen. Ausgangspunkt ist dabei die Beobach-
tung, dass sich ,,Zwischenraume” beim Thema geschlechtliche Vielfalt durch Spannun-
gen zwischen zwei verschiedenen Bedirfnislagern mit unterschiedlichen Voraussetzun-
gen auszeichnen:

Bediirfnislager 1 Bediirfnislager 2
grundlegender Mangel an grundlegender Mangel an
Rechten/Teilhabe/Anerkennung Wissen/Deutungsmustern/
> Diskriminierungserfahrungen Lernressourcen zu

geschlechtlicher Vielfalt

existenzielle Angste/Notlagen Uberforderung/Schuldgefiihle
Ringen um adaquate Angst stabile Deutungsmuster fir
Deutungsmuster fiir Selbst Selbst zu verlieren
Angst verkannt/nicht erkannt/nicht Angst etwas , Falsches” zu sagen

ernstgenommen zu werden

Diese Gegenuberstellung zielt nicht auf die Beschreibung von festen Fronten oder ge-
trennten Personengruppen ab. So unintuitiv es im ersten Moment erscheinen mag: Es
gibt viele Menschen, die gleichzeitig zu beiden Bedurfnislagern gehéren, etwa Angeho-
rige von TIN* Personen oder (katholische) Frauen mit Berufungserfahrung — um nur
zwei Beispiele zu benennen. Vielmehr soll die Kategorisierung helfen, einige Grundli-
nien des ,Zwischenraums” zu visualisieren, die ich in meiner Arbeit beobachte:

1. Geschlechtlichkeit ist fiir alle ein das Innerste betreffender Themenkomplex und als
solcher mit starken Emotionen und groRer Vulnerabilitat verbunden.

Nur wenige andere Kategorien (z. B. Hautfarbe und soziale Herkunft) pragen unseren
Lebenslauf, unsere Identitat und unsere Erwartungen an uns selbst und Mitmenschen
so sehr wie Geschlechtlichkeit. Entsprechend hoch ist das Bediirfnis, in unseren Erfah-
rungen mit Geschlecht anerkannt zu werden. Wie wir diese Erfahrungen verstehen und
kommunizieren, ist stark durch den Deutungsrahmen des bindren Normsystems ge-
pragt. Gerade weil dieser Deutungsrahmen fiir das Bedirfnislager 2 identitatsstiftend
ist, kann das ,,Brechen des Codes”, wie Nemo es im Eingangszitat beschreibt, starke
Emotionen freisetzen. Es kann als befreiend und erleichternd aber auch als irritierend,
gewaltvoll und bedrohlich wahrgenommen werden. Um eine gute Auseinandersetzung
mit geschlechtlicher Vielfalt zu ermdglichen, missen diese Emotionen zunachst adres-
siert, geflhlt und verarbeitet werden. Andernfalls kann es schnell zu Abwehrreaktionen
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— von unbedingter Vermeidung des Themas bis hin zu Aggression — kommen. Flr Be-
darfnislager 1 ist eine stimmige Identitatsfindung innerhalb des tradierten Rahmens
von Anfang an nicht moglich. Das heilst auch, dass Erfahrungen in diesem wichtigen
Bereich zunachst kaum oder gar nicht kommunizierbar sind. Selbst wenn privat ein
stabiler(er) Deutungsrahmen gefunden werden kann (z. B. durch Label wie ,trans*“),
halten Erfahrungen von Ausschluss und Diskriminierung in allen anderen Bereichen des
Lebens oft an.

2. Die Ausgangspunkte fiir diese Vulnerabilitat sind ungleich.

Wie bei allen Diskriminierungsdebatten stehen wir also auch bei Geschlecht vor der
Herausforderung ungleicher Ausgangslagen. Bedirfnislager 1 muss sich mit dem Norm-
rahmen auseinandersetzen, Bedurfnislager 2 kann sich damit auseinandersetzen —oder
anders: Bedurfnislager 2 hat das Privileg, das Thema ohne wirkliche Konsequenzen ig-
norieren zu kénnen. In jedem Fall ist die Auseinandersetzung mit groBer Anstrengung
und weitreichenden Implikationen sowohl fiir die eigene Identitat als auch fiir die Ge-
staltung verschiedener Lebensbereiche verbunden. Allerdings bleibt hervorzuheben,
dass fiir Bedirfnislager 1 oft die eigene Existenz und/oder die Aussicht auf ein ,gutes
Leben” auf dem Spiel steht. Dieser Umstand macht Bedurfnislager 2 nicht obsolet, ver-
bietet jedoch den Vergleich im Sinne der Gleichgewichtung von Interessen: Das Bedirf-
nis nach gleichen Rechten und kérperlicher wie psychischer Unversehrtheit kann nicht
aufgewogen werden gegen das (wenn auch durchaus verstandliche) Bedlirfnis, eine auf
vielen Ebenen ressourcenaufwandige Auseinandersetzung zu vermeiden.

3. Sowohl die Zuwendung zu nur einem der beiden Bedirfnislager als auch die
gemeinsame (ungetrennte) Bearbeitung kann den Bedirfnissen nicht gerecht werden.

Zur Veranschaulichung dieser These mdchte ich die Varianten einmal kurz durchspie-
len.

Bedirfnislager 1 (allein): Da das Fehlen von Anerkennung, Teilhabe und gleichen Rech-
ten keine personlichen, sondern systemische Probleme sind, kénnen zwar die Symp-
tome (Angst, Depression etc.) bearbeitet werden. Die auslésenden Umstande bleiben
jedoch unberihrt. In dieses Modell passt zum Beispiel eine losgeloste Queer-Seelsorge,
die sich ausschlieRlich auf die Beseelsorgung von queeren Menschen, nicht aber auf die
Bearbeitung systemischer Ursachen fir den ,Sonderbedarf” dieser Seelsorge kon-
zentriert.

Bedurfnislager 2 (allein): Es mag deswegen zuerst naheliegend erscheinen, sich auf eine
Veranderung der Umstande durch Wissensvermittlung und Erfiillung der Bedrfnisse
in Lager 2 zu fokussieren. Das Problem ist allerdings die existenzielle Prekaritat des The-
mas fur Lager 1. Wenn dem Bedlirfnis nach sanfter — und entsprechend langsamer oder
geringer — Veranderung des Rahmens oder gar nach der Aufrechterhaltung des
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Rahmens zu viel Gewicht gegeben wird, bezahlt Lager 1 den Preis. Drastisch ausge-
drickt: Die Minderheit von heute ist morgen nicht mehr da. Hier hilft es vielleicht, die
Formel , | broke the code” als Uberlebensformel zu deuten: ,| broke the Code, before
the Code broke me“ (Ich habe den Code gebrochen, bevor ich daran zerbrochen bin).
Diese Deutung ist nur vor dem Hintergrund der Erfahrungen aus Lager 1 moglich. Aus
der Sicht von Bedirfnislager 2 ist die Deutung als willkiirliche Aggression — ,,Ich habe
den Code gebrochen, weil ich Lust dazu hatte” — naheliegender.

Bedurfnislager 1 und 2 (ungetrennt): Warum also nicht gemeinsam ins Gesprach kom-
men? Tatsdchlich sind Ansatze, die eben dies versuchen, sehr haufig. Etwa wenn ,,Be-
troffene” eingeladen werden, von ihren Erfahrungen und ihrer Selbstwahrnehmung zu
erzahlen. Dies gibt den oben fehlenden Deutungshorizont, den es braucht, um die exis-
tenzielle Dringlichkeit von Bedirfnislager 1 deutlich zu machen. Der Grund, warum ich
diesem Ansatz hier mit Vorsicht gegeniberstehe, ist nicht, dass er nicht effektiv ware:
Das Lernen in Begegnung und an Biografien ist wertvoll und unverzichtbar — nicht ohne
Grund bin ich selbst Uber diesen Weg in den Artikel eingestiegen. Wenn unsere
Sichtachse jedoch auf Bedlrfnisse ausgerichtet ist, dann fallt auf, dass hier zwar — im
besten Fall — die Voraussetzungen von Bediirfnislager 1 freigelegt und verstandlich ge-
macht werden. Die sich daraus ergebenden Bedrfnisse werden jedoch nicht bearbei-
tet, vielleicht sogar im Gegenteil verstarkt. Zur Verdeutlichung mochte ich ein Zitat aus
der Interviewstudie des Forschungsprojekts ,Prekdre Anerkennung“® anfiihren:

,Es ist gleichzeitig aber auch ... unglaublich anstrengend. Also es frisst ziemlich viel
Ressource emotional auch, weil ich immer wieder in unsichere Rdume einfach
mich begeben muss. Also grad, wenn es halt irgendwie um Lern-Settings geht. Ich
weil nie genau: Sitzen da jetzt halt in der Gruppe eben auch Menschen mit fun-
damentalistischen oder geschlossenen Weltbildern, die mir jetzt halt auch feind-
lich gesinnt sein kdnnten da drin? Das weil ich nie. Und ich kann mir nicht sicher
sein, dass die Veranstalter*innen auch immer zu jeder Zeit, sag’ ich mal, gut- in
einer guten Weise intervenieren kdnnen [...]. Ich kann mich nie drauf verlassen,
dass es moderiert wird. Von daher, genau, ist auch das immer wieder quasi meine
Aufgabe. Also, genau, diese- dieses Bewusstsein — auch bei Veranstalter*innen
quasi immer wieder dafiir zu sorgen und das ist halt anstrengend. Also ich kann
weder als teilnehmende Person mir sicher sein —und schon gar nicht, wenn ich
halt irgendwie als Sprecher*in eingeladen werde” (1.2, Absatz 50).

Weder das Bedlrfnis nach Sicherheit noch das Bedirfnis nach Anerkennung kann er-

fullt werden. Die Person darf zwar ihre Geschichte erzahlen und so sichtbar werden. Es
gibt jedoch keine Garantie, dass sie in ihren Erfahrungen ernstgenommen wird.

3 Das DFG-Projekt ,Prekdare Anerkennung: Das ,dritte Geschlecht’ in sozialethischer Perspektive” ist
am Institut fir Christliche Sozialwissenschaften (ICS) Miinster angesiedelt. Es beschéftigt sich vor
dem Hintergrund rechtlicher Veranderung mit den Anerkennungsdebatten um geschlechtliche
Vielfalt in der katholischen Kirche in Deutschland.
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Nachfragen, die fiir Bediirfnislager 2 notwendig erscheinen, um zu lernen, kénnen fir
Bedurfnislager 1 Unsicherheit verstarken und schmerzhafte Erfahrungen wachrufen.

Umgekehrt werden auch die Bedurfnisse von Bedrfnislager 2 nicht in jedem Fall ge-
troffen. Zwar begegnet mir haufig der Wunsch aus diesem Lager, z. B. mit TIN* Perso-
nen ins Gesprach zu kommen. Die tatsachliche Begegnung oder Auseinandersetzung
mit der Fllle an Selbstbezeichnungen und Leiderfahrungen verstarkt aber auch oft Ge-
fiihle von Schuld, Unsicherheit und Uberforderung, die im ungiinstigsten Fall auf die
anwesenden TIN*Personen projiziert werden.

4. Die existenzielle Relevanz und moralische Aufladung der Debatte beférdern
Unsicherheiten und Abwehr.

Abwehrmechanismen, die ich bei beiden Bedirfnislagern sehe, sind die Verstarkung
von Dualismen (richtig-falsch, gut-bose, cis-trans, mannlich-weiblich, natirlich-unna-
tirlich, schuldig-unschuldig) und die Neigung zu Fundamentalismen — im christlichen
Kontext oft in Form der Engfihrung der Schrift zur Bestatigung der eigenen Position.
Beide Strategien blockieren Zwischenrdaume, indem sie sie negieren. Dies bedient das
Bedrfnis nach Sicherheit, aber erschwert oder verunmaoglicht Gemeinschaft, auf die
letztlich gerade das Bediirfnis nach Anerkennung ausgerichtet ist.

Eine grundlegende Herausforderung liegt darin, Sicherheit herzustellen, die nicht auf
Abwehr, sondern auf Verstandnis aufbaut. Fir Bedlrfnislager 1 braucht es dafir Kon-
texte, die Anerkennung und Teilhabe ermdglichen oder wenigstens ihren Bedarf nicht
infrage stellen, auch wenn die Strukturen selbst noch nicht darauf ausgerichtet sind.
Flr BedUrfnislager 2 braucht es Kontexte, die Begegnung und Lernen ohne (Ver)Urtei-
len ermoglichen, ohne die Dringlichkeit von Veranderung auszublenden.

Zwischenrdaume gestalten

Aus den bisherigen Uberlegungen wird bereits ersichtlich, dass ich die Solidarisierung
mit Bedurfnislager 1 als grundlegend erachte. Ein, in kirchlichen Kontexten meiner Er-
fahrung nach fast immer vorhandener, ,guter Wille” allein reicht dabei nicht aus. Es
braucht ein Einliben von Solidaritat, das die Bearbeitung der eigenen Bediirfnislager
einschliel3t. Ein Begriff, der sich dafiir etabliert hat, ist ,Allyship“ (von engl. ,,ally“ — Ver-
bindete*r). In ihrem Beitrag , Seelsorge und Allyship“ schldagt Bayer (2025) in Anleh-
nung an Elle Deran vier Anhaltspunkte flr eine erfahrungs- und gesellschaftsbezogene
Seelsorge vor, ,um eine trans*sensible Haltung einzuiiben” (Bayer 2025, 385): Aware-
ness/Bewusstsein, Reflection/Reflexion, Affirmation/Bestatigung und Action/Handeln.
Ich moéchte an dieser Stelle besonders auf die Punkte Reflexion und Bestatigung einge-
hen. Dabei geht es nicht darum, diese zwei Punkte vor den anderen zu priorisieren.
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Vielmehr mdéchte ich beispielhaft zeigen, welche Rolle sie aus meiner Sicht fir die be-
durfnisorientierte Gestaltung von Zwischenraumen spielen kénnen.

Unter Reflexion versteht Bayer die fragende Erkundung des eigenen Verhaltnisses zu
Geschlecht(lichkeit), geschlechtsbezogenen Vorannahmen, Limitationen und Privile-
gien (vgl. Bayer 2025, 388—389). Zu Beginn meiner Arbeit als Bildungsreferent*in zum
Thema geschlechtliche Vielfalt habe ich viel bei dem angesetzt, was ich oben als ,,grund-
legender Mangel an Wissen, Deutungsmustern und Lernressourcen” beschreibe. Tat-
sachlich begegnet mir auch sehr oft in Bedrfnislager 2 der Wunsch nach mehr Sicher-
heit mit Definitionen und Begriffen aus dem LSBTIQ+ Bereich. Das ,Problem®, auf das
ich dabei gestoRBen bin: Mit Definitionen und Input zu beginnen, verstarkt Aspekte des
»anderen” und (Abwehr)Tendenzen, geschlechtliche Vielfalt als etwas zu betrachten,
das aullerhalb des Selbst liegt und auch dort ,l6sbar” ist. Mittlerweile setze ich statt-
dessen bei dem an, was ich oben als ,,Angst, stabile Deutungsmuster fir Selbst zu ver-
lieren” umschreibe: dem Bediirfnis nach stabilen Selbstdeutungsmustern in Bezug auf
Geschlecht. Was ich mir als trans* Person vorher namlich nicht vorstellen konnte: Die
meisten Menschen haben sich grundlegende Fragen zur eigenen Geschlechtsidentitat
noch nie gestellt — noch nie stellen miissen —und haben deswegen auch keine eigenen
Worte dafiir. Beispiele fiir diese Fragen: Was zeichnet meine Geschlechtsidentitat aus?
Woher weild ich, welches Geschlecht ich habe? Wie nehme ich mein Geschlecht wahr?
Wie nehmen andere mich als mein Geschlecht wahr? Welche Rolle spielt mein Ge-
schlecht im Alltag? Im Glauben? In der Kirche? Ware ich ein anderer Mensch, wenn ich
ein anderes Geschlecht hatte? Macht es flir mich einen Unterschied, welches Ge-
schlecht mein Gegeniber hat? Warum (nicht)? Inwiefern? (...) Die Selbstreflexion tber
diese Fragen und das gemeinsame Reden Uber dabei zutage tretende Zweifel, Erkennt-
nisse und Blockaden macht auch geschlechtliche Vielfalt sichtbar(er) und besprech-
bar(er) — und zwar nicht als etwas Fremdes, sondern als eine andere Facette der eige-
nen Erfahrung.

FUr den Aspekt der Bestatigung (Bayer Ubersetzt es mit Bekraftigung oder Bestarkung)
fuhrt Bayer vor allem die Verwendung korrekter Namen und Pronomen und die Nor-
malisierung der Nennung der eigenen Pronomen an. Eher kurz geht sie darauf ein, dass
es auf einer tieferen Ebene auch heildt, ,den Menschen aufrichtig zu sehen, wie er ist”
(Bayer 2025, 390). Ich mochte diesen Aspekt hier etwas weiter ausfiihren. Eine Erkennt-
nis, zu der ich durch die Auseinandersetzung mit dem Thema und verschiedensten
Menschen gekommen bin: Es ist uns nicht mdéglich, den Menschen so zu sehen wie
er*sie ist. Gerade die Annahme, es kénne nur durch Beobachtung auf Geschlecht, Iden-
titat oder Eigenschaften geschlossen werden, steht Verstandigung oft im Weg. Wir
brauchen die Auskunft der anderen Person. Insbesondere, wenn es darum geht, si-
chere(re) Rdaume (engl. safe/r spaces) fur Bedlrfnislager 1 zu schaffen, ist diese Einsicht
entscheidend: Wo der bindre Geschlechter-Code TIN*Identitdaten konstant anfragt, in
Zweifel zieht oder negiert, bedeutet Bestarkung (u. a.), Raume ohne Zweifel zu schaf-
fen. Dies brachte Mari Giinther (u. a. systemische Therapeutin, Familientherapeutin)
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bei einem Vortrag, dem ich 2024 beiwohnen durfte, groRartig auf den Punkt (hier sinn-
gemal wiedergegeben): ,,Auch wenn ich selbst (noch) nicht verstehe, was die andere
Person flihlt, welche Begriffe sie fur ihre Identitat wahlt —ich schaffe einen Raum in der
Beratung, wo das alles nicht infrage gestellt wird. Nur wenn die Person in ihrem So-Sein
ernstgenommen wird, findet sie genug Ruhe, dem eigenen Suchen Raum zu geben, an-
statt sich immer nur rechtfertigen und verteidigen zu missen.” Dies setzt voraus, dass
eigene Zweifel als solche erkannt und zurlickgestellt werden kénnen, wozu wiederum
die oben umschriebene Reflexion und die anderen von Bayer benannten Saulen beitra-
gen kdnnen.

Horizonte und abschlieBende Gedanken

Im Offnen, Aushalten und Gestalten von Zwischenrdumen beim Thema geschlechtliche
Vielfalt stehen wir vor groBen Spannungen und Herausforderungen —menschlich, kirch-
lich und gesellschaftlich. Eine Starke der Pastoraltheologie konnte es vor diesem Hin-
tergrund sein, dass sie den Blick auf die Bediirfnisse von Menschen starkt und deswe-
gen fast notwendigerweise ihren Platz im Dazwischen einnimmt —zwischen Dogma und
Lebensrealitdaten, zwischen Code und Erfahrungen, zwischen ,,das braucht Zeit“ und ,,es
ist (fast) zu spat”. Vielleicht ist es Uberspitzt, darliber von einer ,Tradition des Dazwi-
schen” zu sprechen. Trotzdem mdchte ich mit diesem Bild als Horizont die zu Beginn
zitierte Darstellung des ,irgendwo Zwischen” als Erflllungsort wieder aufgreifen und
daran mit einer theologisch fast banalen, aber doch immer wieder befreienden Uber-
legung ankniipfen: Das Gottliche, das in die Wirde jedes Menschen in Form der Eben-
bildlichkeit eingewirkt ist, entzieht sich einer Festlegung auf die begrenzenden Katego-
rien ,Mann-Frau“/,,mannlich-weiblich“. Vielleicht kann es helfen, sich dieses Rechts des
Gottlichen auf Geheimnis, des Rechts des Gottlichen auf Dazwischen zu erinnern —auch
wenn wir uns selbst und einander begegnen.
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Armin Kummer

Die Dekonstruktion von Mannlichkeitscodes durch Kritische
Gendercode-Analyse in der Mannerseelsorge?

Abstract

Der vorliegende Beitrag bietet eine Einfiihrung in die Theorie und Praxis der Kritischen Gendercode-
Analyse als zentrales Instrument einer genderspezifischen Mannerseelsorge. Die Kritische Gendercode-
Analyse versteht sich als Antwort auf ein in der Fachliteratur vielfach konstatiertes Desiderat, die
Dekonstruktion von Mannlichkeit in Seelsorge- und Bildungskontexten. Sie zielt darauf ab, das
Bewusstsein fir die Funktionsweise von Mannlichkeitscodes in sozialen Interaktionen zu scharfen. In
der Mannerseelsorge kann die Gendercode-Analyse sowohl als analytisches Werkzeug als auch als
kognitive Intervention dienen — im Einzelgesprach wie in Gruppen. Sie eignet sich besonders fir
Klienten, die Hemmungen haben, (iber sich selbst zu sprechen, und bietet eine Alternative zu den eher
konfrontativen Ansatzen der nordamerikanischen psychologischen Literatur. Ziel ist es, Manner zur
kritischen Selbstreflexion zu ermutigen, ohne sie in eine Abwehrhaltung zu bringen.

This article offers an introduction to the theory and practice of Critical Gender Code Analysis as a central
instrument in gender-specific pastoral care with men. Critical Gender Code Analysis responds to a
widely acknowledged gap in the literature: the lack of practical methods for deconstructing masculinity
within pastoral and educational contexts. Its primary aim is to raise awareness of how masculinity codes
function within everyday social interactions. Within male pastoral care, Critical Gender Code Analysis
can serve both as an analytical tool and as a cognitive intervention, applicable in individual counseling
as well as group settings. It is particularly well-suited for clients who are reluctant to speak directly
about themselves, providing an alternative to the more confrontational approaches found in North
American psychological literature. The method seeks to encourage men to engage in critical self-
reflection without provoking defensiveness.

Der Ausgangspunkt meiner (Neu-)Konzeption von Mannerseelsorge? war die eponyme
Monografie von David Kuratle und Christoph Morgenthaler (2015), in der die beiden
Schweizer Praktischen Theologen den Grund einer gendersensible Beratungspraxis ge-
legt haben. Auf der Basis der soliden Vorarbeit von Kuratle und Morgenthaler will ich
deren Vorschlage zu einer ganzheitlichen und genderspezifischen Mannerseelsorge
weiterentwickeln.

1 Diese Einfiihrung in die Kritische Gendercode-Analyse habe ich in einem Workshop wahrend des
Kongresses der AG Pastoraltheologie am 10.9.2025 in Frankfurt a.M. vorgestellt. Ich danke, in alpha-
betischer Reihenfolge, Ulrich Feeser-Lichterfeld, Veronika Grawe, Andreas Heek, Madeleine Helbig-
Londo, Regina Heyder, Magdalena Hirten, Andras Molnar, Philipp Miiller, Andreas Oshowski, Trau-
gott Roser, Michael Schiissler und Nadja Weibel fiir die Teilnahme am Workshop, die rege Diskussion
und das wertvolle Feedback.

2 Im katholischen Sprachgebrauch auch ,,Mannerpastora

Ill
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Was den Aspekt der Ganzheitlichkeit betrifft, so versuche ich, den von mir postulierten
Desiderata einer erfahrungsorientierten, kdrperorientierten, beziehungsorientierten
und mystagogischen Seelsorge gerecht zu werden (vgl. Kummer 2024). Diese vier Di-
mensionen der Ganzheitlichkeit habe ich an anderer Stelle bereits umrissen (vgl. Kum-
mer 2025). Im vorliegenden Artikel konzentriere ich mich daher auf die genderspezifi-
sche Dimension meiner Mannerseelsorgekonzeption. Im Zentrum stehen dabei die
Sichtbarmachung und die analytische Dekonstruktion von Mannlichkeitscodes.

Die vor allem nordamerikanische Literatur liefert umfangreiches empirisches und the-
oretisches Material, welches mit dem Begriff der ,traditionellen Mannlichkeitsideolo-
gie” arbeitet, diese problematisiert und aufruft, lebensfeindliche oder ,toxische”
Mannlichkeit zu Gberwinden (vgl. APA Guidelines 2018; Wong und Wester 2016). Dass
dabei die kritische Dekonstruktion von Mannlichkeit ein Desiderat ist, dartiber sind sich
die meisten Autoren einig. Doch bislang gibt es in der Fachliteratur kaum konkrete Vor-
schlage, wie genau man in der praktischen Arbeit mit Mannern Mannlichkeit dekon-
struieren konnte. Das Instrument der Kritischen Gendercode-Analyse ist mein Vor-
schlag, dieses Desiderat zu adressieren.

Mannlichkeitscodes und die performative Konstruktion von Gender

Wichtigste theoretische Voraussetzung dieses Instruments ist die Einsicht, dass ,die
Mannlichkeit” wissenschaftlich nicht fassbar ist (vgl. Connell 2005; Hearn 1996). Ich
habe an anderer Stelle auch die Vorstellung vieler nordamerikanischen Mannerpsycho-
log*innen von einer monolithischen ,traditionellen Mannlichkeitsideologie” kritisiert.
Stattdessen habe ich vorgeschlagen, mit dem Begriff der ,Mannlichkeitscodes” bezie-
hungsweise ,Gendercodes” zu arbeiten (vgl. Kummer 2019). Von diesen gibt es unzah-
lige. Mannlichkeitscodes sind internalisierte Anweisungen, was man in einer bestimm-
ten Situation zu tun hat, um als ,echter Mann’ zu gelten. Gendercodes sind die
Bausteine, aus denen Manner performativ ihre genderspezifische Identitat konstruie-
ren.

Die performative Konstruktion von Gender —und damit die Konstruktion von Mannlich-
keit — wird in konkreten sozialen Situationen durch Mannlichkeitscodes gesteuert. Ein
Mannlichkeitscode lasst sich am besten als eine Stimme im Kopf vorstellen, die dem
Mann zufllstert: ,Wenn du ein richtiger Mann sein willst, musst du jetzt dies tun ...“ —
zum Beispiel die Verantwortung tbernehmen, fluchen oder weiterkampfen. Umge-
kehrt konnen diese Stimmen auch flistern: ,Wenn du ein richtiger Mann sein willst,
darfst du das auf keinen Fall tun® —zum Beispiel weinen, erréten oder lacheln.

In den Medien kann man diese Codes manchmal buchstablich als Stimmen wahrneh-
men. Filme, Serien und Talkshows, Sportveranstaltungen und Popkonzerte, Kinderb-
cher und Videospiele — sie alle vermitteln ideologische Botschaften darliber, was man
tun muss, um als ,richtiger Mann‘ zu gelten. Auf der Ebene des Einzelnen spiegeln diese
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Stimmen oft die verinnerlichten Verhaltensmuster wider, die bei Eltern und Geschwis-
tern, in der Schule und am Arbeitsplatz, in Sportvereinen und in der Disco ein Leben
lang beobachtet wurden. Man nimmt diese subtilen Stimmen meist nicht bewusst
wabhr, aber sie wirken still im Unterbewusstsein und pragen das Verhalten von Mannern
in konkreten Situationen.

Diese unbewussten Stimmen und verinnerlichten Verhaltensmuster gilt es in der gen-
derspezifischen Mannerseelsorge zuerst einmal sichtbar zu machen. Es gilt, ein Be-
wusstsein zu schaffen, dass diese Codes existieren und, omniprasent, einen hochst wir-
kungsvollen Einfluss auf individuelles und kollektives Verhalten haben. Bei genauerem
Hinschauen stellt sich dann auch heraus, dass diese Codes soziale Konstrukte sind. Im
Begreifen ihrer Konstruiertheit liegt der Schliissel zur Dekonstruktion und zur kritischen
Auseinandersetzung. Das im Folgenden dargelegte Instrument der Kritischen Gender-
code-Analyse dient eben jener Sichtbarmachung, Dekonstruktion und der kritischen
Auseinandersetzung mit individuellen Mannlichkeitscodes.

Schritte der Kritischen Gendercode-Analyse

Der folgende Abschnitt erklart Schritt fir Schritt die Ablaufe einer Kritischen Gender-
code-Analyse. Die Ubung beginnt mit einem Impuls aus der Populérkultur, vorzugs-
weise mithilfe visueller oder audiovisueller Medien. Darauf folgt eine Sequenz aus sie-
ben aufeinanderfolgenden Analyseschritten, die hier im Licht der ihnen zugrunde-
liegenden Theorien knapp dargelegt werden.

Stimulus und Externalisierung durch populare Ikonografie

Ein in der Praxis gut bewahrter Ausgangspunkt fiir die Durchfiihrung einer Kritischen
Gendercode-Analyse ist ein visueller Stimulus. In seiner einfachsten Form kann dies ein
einzelnes Bild sein. Ikonische Mannerdarstellungen aus der Populadrkultur erweisen sich
hierbei als besonders hilfreich, da es von Vorteil ist, wenn die Teilnehmer? mit den dar-
gestellten Personen bereits vertraut sind. Fiktive mannliche Filmfiguren wie James
Bond, Rambo oder Superman werden von den meisten Betrachtern sofort erkannt.
Ebenso lassen sich 6ffentliche Personlichkeiten wie Rupert Murdoch, Hugh Hefner oder

3 Da der Text den Einsatz der Kritischen Gendercode-Analyse als Element der Mannerseelsorge ein-
fiihrt, geht er narrativ vom Szenario einer Mannergruppe voraus. Daher verwendet dieser Text die
mannlichen Substantive und Pronomina fiir die an der Analyse Beteiligten. Selbstverstandlich ist die
Kritische Gendercode-Analyse auch in gemischten Gruppen oder in Frauengruppen einsetzbar. Die
Leser*innen dieses Textes sind daher eingeladen, bei z.B. der Erwdhnung von Teilnehmern oder Be-
trachtern auch die Teilnehmerinnen und Betrachterinnen sowie non-bindre Teilnehmende und Be-
trachtende mitzulesen.
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Woody Allen leicht identifizieren.* Eine gewisse Vertrautheit mit der dargestellten Figur
ermoglicht es den Betrachtern, eigene Assoziationen, Meinungen und emotionale Re-
aktionen unmittelbar in die Ubung einzubringen. Dies ist deutlich weniger der Fall,
wenn Bilder unbekannter Manner oder generische Mannlichkeitsdarstellungen gezeigt
werden.

Alternativen zu Standbildern sind kurze Videoclips oder — sofern Zeit und Rahmen es
erlauben — ganze Spielfilme (vgl. zum Einsatz von Filmen in der Psychotherapie mit
Mannern Wexler 2009, 207, 215-16; Rabinowitz 2014, 73; und in der Trauerbegleitung
von Mannern Mucksch & Roser 2023, 148—62). Filme wie Gran Torino von Clint East-
wood, A Serious Man von Joel und Ethan Coen oder American Beauty von Sam Mendes
eignen sich besonders gut zur Identifikation und Diskussion von Mannlichkeitscodes.
Dabei mussen Filme nicht zwingend aufgrund ikonischer mannlicher Hauptfiguren oder
explizit mannerbezogener Themen ausgewahlt werden. Tatsachlich kann nahezu jede
Filmszene, in der ein Mann vorkommt — selbst in einer Nebenrolle — als Ausgangspunkt
fur eine Kritische Gendercode-Analyse dienen. Im Vergleich zu Standbildern bieten
Filme und Videoclips den Vorteil narrativer Tiefe. Sie lenken die Beobachtung auf Prak-
tiken statt auf Eigenschaften, auf das Tun statt auf das Sein (vgl. Rabinowitz & Cochran
2002, 23ff.).

Der Fokus auf Praktiken ist zentral fiir die soziologisch informierte Analyse von Gender
(vgl. West & Zimmerman 1987; Connell 2005). Filme ermdéglichen zudem die Darstel-
lung von Verdanderung und personlicher Transformation tber die Zeit hinweg. Die Be-
obachtung von Wandel birgt stets schon ein inhdrentes dekonstruktives Potenzial, da
sie deutlich macht, dass Dinge nicht zwangslaufig bleiben missen, wie sie sind. Aller-
dings geben Filme stets eine Perspektive vor — die Betrachtenden sehen das Geschehen
durch die Augen der Regie. Statische Einzelbilder hingegen lassen mehr Raum fir die
freie Assoziation.

Ob Kinofilm, Videoclip oder Einzelbild — die Verwendung visueller Darstellungen aus der
Popularkultur stimuliert nicht nur Assoziationen, Meinungen und Emotionen, sondern
schafft durch Externalisierung auch einen Sicherheitsabstand. Die Diskussion tber das
Verhalten von Walt Kowalski, der Hauptfigur in Gran Torino, bietet einen geschiitzten
Raum zur Reflexion und Hinterfragung von Mannlichkeitscodes — und implizit naturlich
auch der eigenen Praktiken und Identitat der Betrachter — ohne dass man explizit Gber
sich selbst sprechen muss. Diese Methode erlaubt explorative Expeditionen in die In-
nenwelt von Mannern, wahrend man tber etwas spricht, das auRerhalb von ihnen liegt.
Das gemeinsame Betrachten eines externen Objekts — Seite an Seite — ist ein haufiges
Merkmal mannlicher Kommunikationsstile und daher von besonderer Bedeutungin der
Arbeit mit Mannern (vgl. Liddon u. a. 2019, 688).

4 Wobei natiirlich das Alter der Teilnehmer zu bericksichtigen ist. Die hier genannten Namen sind
jungeren Kohorten bereits weniger vertraut und sollten fiir diese durch zeitgemaRere Charaktere
ersetzt werden.
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Selbstverstandlich finden sich auch in der Literatur groRartige Darstellungen von Man-
nern und inszenierter Mannlichkeitsperformanzen. Um eine Kritische Gendercode-
Analyse in der Gruppe durchzufiihren, sind literarische Texte jedoch weniger geeignet.
Die soziale Performanz von Gendercodes umfasst Gestik und Kérperhaltung, Mimik und
Stimme. Ein Text reduziert den Ausdruck mannlicher Identitat auf das geschriebene
Wort. Dies wirkt reduktiv im Vergleich zu der ganzheitlichen Perspektive, die visuelle
Medien bieten kénnen.

Schritt Eins: Narrative Immersion

Der erste Schritt der Kritischen Gendercode-Analyse besteht in der immersiven Ausei-
nandersetzung mit dem visuellen Stimulus. Die Betrachter werden gefragt, was sie se-
hen. Idealerweise beginnt die Analyse auf einer rein deskriptiven Ebene. Daher sollten
Teilnehmer zunachst davon abgehalten werden, vorschnell zu interpretieren oder mo-
ralische Bewertungen vorzunehmen. Die Frage ,, Was sehen Sie in dieser Szene?” setzt
den Bezugsrahmen fir die weitere Diskussion. Die jeweilige Antwort liefert narrative
Tiefe und Kontext. Auf die ,Was“-Frage kdnnen sodann ,Wie“- und ,Warum®“-Fragen
folgen, die die Analyse in spekulativere Bereiche fiihren. Jedes Wort, das zur Beschrei-
bung der Szene verwendet wird, ist bedeutsam; besonders die Verben, mit denen die
Handlung oder Praxis beschrieben wird. In Gruppenibungen kann es aufschlussreich
sein, festzustellen, wie viele unterschiedliche Begriffe zur Beschreibung ein und dersel-
ben Handlung verwendet werden.

Um die passenden Verben zu finden, muss zundchst der Handlungstrager bestimmt
werden. In Szenen mit mehreren interagierenden Personen ist es notwendig, sich auf
die Handlung eine Person zu konzentrieren. Dies muss nicht die Hauptfigur sein. Auch
eine Nebenfigur kann im Fokus stehen, sofern ihr Handeln oder ihr Nicht-Handeln klar
erkennbar ist.

Jede Handlungsanalyse erfordert einen situativen Kontext. Dieser Kontext kann syn-
chron oder diachron sein. Der synchrone Kontext bezieht sich auf das, was alles gleich-
zeitig in einer Szene geschieht. Der diachrone Kontext hingegen ist eine spekulative Re-
konstruktion dessen, was unmittelbar vor der dargestellten Situation geschehen sein
konnte, sowie eine ebenso spekulative Prognose dessen, was als Nachstes geschehen
kdnnte. Es gibt keine richtigen oder falschen Spekulationen tGber den diachronen Kon-
text. Das einzige Kriterium ist die Plausibilitat. Die Betrachtenden sollten ermutigt wer-
den, ihrer Vorstellungskraft freien Lauf zu lassen. Die Ubung kann sogar bereichert wer-
den, wenn ungewdhnliche oder unerwartete Kontexte vorgeschlagen werden. Man
muss zumindest eine Vorstellung davon haben, wie Mowgli, Tarzan oder Rambo in den
Dschungel gelangt sind, bevor man ihre dortigen Genderperformanzen beschreiben
kann.

Da Gender meist relational konstruiert wird, ist es besonders wichtig, auf die in der
Szene sichtbaren und relevanten Beziehungen zu anderen zu achten. Mitunter sind

DOI: 10.17879/zpth-2025-9315 ZPTh, 45. Jahrgang, 2025-2, S. 141-154



146 Armin Kummer

Beziehungen auch dann bedeutsam, wenn keine weiteren Personen im Bild zu sehen
sind (z.B. ,,seine Frau hat ihn verlassen”, ,seine Kinder melden sich nie“).

Schritt 2: Formulierung des Codes

Sobald die Betrachtenden den Akteur identifiziert, eingeordnet und die Handlung be-
schrieben haben, kdnnen sie versuchen, einen Code zu formulieren, der diese Handlung
motiviert. Dazu muss man die beobachtete Praxis mit sozialen Normen, ldealen und
Narrativen in Verbindung bringen. Die Herausforderung fiir die Zuschauer besteht da-
rin, einen bestimmten Mannlichkeitscode zu identifizieren und begrifflich zu formulie-
ren, der im beobachteten Verhalten des Akteurs zum Tragen kommt.

Wie kann man Mannlichkeitscodes grammatikalisch formulieren? Eine gute Maoglich-
keit hierfir ist die Form eines einfachen praskriptiven oder proskriptiven Indikativs —
also Gebote und Verbote. ,Ein Junge weint nicht” oder ,ein echter Mann kennt keinen
Schmerz” sind klassischste Beispiele fiir proskriptive Mannlichkeitscodes. Praskriptive
Codes sind positiv formulierte Gebote wie ,,ein echter Mann lebt fiir seine Arbeit” oder
»ein echter Mann liebt das Risiko”. Im umgangssprachlichen Gebrauch finden sich pro-
skriptive Normen weitaus haufiger als praskriptive.”> Dies macht es oft etwas schwieri-
ger, positive Anweisungen fir genderspezifische Handlungsmuster zu formulieren. Es
Uberrascht daher nicht, dass Mannlichkeitscodes liberwiegend als restriktiv charakteri-
siert werden (vgl. z.B. APA Guidelines 2018). Alternativ kdnnen Mannlichkeitscodes
auch als Konditionalsatze formuliert werden. ,,Wenn du ein echter Mann sein willst,
musst du deine Muskeln trainieren” ware ein praskriptives Beispiel fir einen konditio-
nalen Mannlichkeitscode. Die konditionale Formulierung eines Codes impliziert dabei
eher Optionalitat als Zwang oder sozialen Druck.

In jedem einzelnen Bild ist es sehr wahrscheinlich, dass die Betrachtenden mehrere
Mannlichkeitscodes gleichzeitig entdecken kénnen. Genderperformanzen werden im-
mer in einem Geflecht aus simultanen und oft sogar widerspriichlichen Codes insze-
niert. Die Komplexitat vieler sozialer Situationen erfordert oftmals Selbstinszenierun-
gen, die mehreren Codes gleichzeitig gehorchen wollen. Fiir eine einfache Ubung in
kritischer Gendercode-Analyse ist es wichtig, einen einzigen Code fir die weitere Ana-
lyse auszuwahlen. In einem fortgeschritteneren Stadium kann es interessant sein, die
Vielzahl der operanten Codes zu beschreiben, die von demselben Akteur in einer einzi-
gen Szene inszeniert werden, und zu analysieren, ob sich die verschiedenen Codes ge-
genseitig verstarken oder ob sie Dissonanzen und Widerspriiche erzeugen. Die Disso-
nanzen und Widerspriiche verschiedener Codes werden in der nordamerikanischen
psychologischen Literatur Gber ,,Gender Role Strain® und ,,Gender Role Conflict” disku-
tiert (vgl. Levant & Richmond 2016; O’Neil & Denke 2016). Weniger beachtet wurde

5 Vgl. dazu die Literatur iiber die repressive Uberwachung und Durchsetzung (,policing’) von Mann-
lichkeitscodes (z.B. Reigeluth & Addis 2016; Martino 2000).
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lange Zeit, dass die simultane Befolgung widerspriichlicher Codes auch eine Quelle in-
novativer Genderperformanzen beziehungsweise eine Performanz ,hybrider’ Mann-
lichkeiten oder intentionaler ,Queerness’ sein kann (vgl. z. B. Bridges & Pascoe 2014).

Schritt 3: Kontextualisierung des Codes

Nachdem die Teilnehmer die beobachteten Mannerpraktiken zu einem allgemeinen,
sozial wirksamen Mannlichkeitscode abstrahiert haben, ist es wichtig, sich unterschied-
liche Konkretisierungen dieses Codes in der gelebten Erfahrung vor Augen zu fihren.
Mannlichkeitsinszenierungen sind immer kontingent und kontextabhangig (vgl. Connell
& Messerschmidt 2005; Jones & Heesacker 2012). Daher lautet die nachste Frage an
die Betrachter: In welchem spezifischen Kontext der Lebenswelt von Mannern wird die-
ser bestimmte Mannlichkeitscode durch Praxis wirksam? Man kann diese kontextuel-
len Bereiche als Mannlichkeitsbaustellen betrachten. Dies sind die kontext-bestimmten
Orte, an denen Mannlichkeit interaktional konstruiert wird. Einige der wichtigsten die-
ser geschlechtstypischen Baustellen sind die Arbeit und Karriere von Mannern, Vater-
schaft und Familie, Gesundheit, Sex und Beziehungen. Weitere Baustellen kdnnen Bil-
dung, Sport, Religion und Spiritualitat sein.

Dieser Teil der Ubung zeigt oft, wie dieselben Codes in unterschiedlichen situativen
Kontexten unterschiedliche Auswirkungen haben kénnen und dass die Ubertragung
von Codes zwischen verschiedenen Kontexten zu erheblichen zwischenmenschlichen
Problemen und Konflikten flihren kann. Was in der einen Situation adaptives Verhalten
sein mag, kann in einem anderen Kontext maladaptiv sein. Zum Beispiel ist das Ausru-
fen kurzer Befehle an Untergebene ein zentraler Code martialischer Mannlichkeit. In
einer militarischen Organisation mag dies ein angemessener Verhaltensstil sein und im
Kontext des Kampfeinsatzes mag dieser auch adaptiv sein. Wenn ein Militaroffizier den-
selben Interaktionsstil im Kontext seines Familienlebens anwendet, erweist sich dies
wahrscheinlich als eine maladaptive Kommunikationsstrategie. Ebenso kbnnen Mann-
lichkeitscodes mit starkem Wettbewerbscharakter im Kontext des Leistungssports
adaptiv sein, aber maladaptiv, wenn sie im Kontext intimer Beziehungen Anwendung
finden (vgl. Brooks & Silverstein 1995).

Schritt 4: Ideologiekritische Analyse

Nach der Formulierung und der Kontextualisierung eines bestimmten Mannlich-
keitscodes ist es nun an der Zeit fiir eine kritische Analyse. Der erste kritische Schritt ist
die ideologiekritische Entlarvung der interessierten Parteien, die aus einem bestimm-
ten Mannlichkeitscode Nutzen ziehen kdnnen. Ideologie wird als ein Diskurs verstan-
den, der bestimmte Praktiken legitimiert, dabei aber die Parteien verschleiert, die ein
Interesse daran haben, solche Praktiken zu férdern. Die Betrachter werden gebeten, all
jene Interessen zu identifizieren, denen ein bestimmter Mannlichkeitscode dienen
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konnte. Die Frage lautet: ,,Cui bono?“ Wer kénnte potenziell davon profitieren, dass
sich Manner einem bestimmten Mannlichkeitskodex unterwerfen? Auf gesamtgesell-
schaftlicher Ebene kann man sich verschiedene politische, soziale, wirtschaftliche und
kommerzielle Interessen vorstellen, die von der Forderung bestimmter mannlicher
Praktiken profitieren. In einer vom Autor durchgefiihrten Ubung im Unterricht identifi-
zierten die Studenten Waffenhersteller, Tabakunternehmen, das Showbusiness, Straf-
verfolgungsbehorden, Finanzbehorden, das Militar, den Sport und die Pornoindustrie
als Interessensgruppen, die von Praktiken profitieren, die durch die analysierten Mann-
lichkeitscodes legitimiert werden.

Manchmal wird diese kritische Ubung durch den Hinweis infrage gestellt, dass eine be-
stimmte ,interessierte Partei’ doch nicht nachweislich einen bestimmten Mannlich-
keitscode aktiv fordert oder in einigen Fallen sogar diametral entgegengesetzte Ziele
verfolgt. Diese Einwande verfehlen jedoch den Kern der Cui-bono-Frage. Denn nicht die
Tatsache, dass eine Partei sich ausdriicklich flr eine Sache einsetzt, macht sie zu einer
interessierten Partei. Solange gesellschaftliche Akteure — auch unfreiwillig — Vorteile
aus einem bestimmten Verhalten ziehen kdnnen, werden sie zur interessierten Partei.

In der Regel fiihrt dieser kritische Schritt oft zu Uberraschungen bei den Teilnehmern,
die die Analyse durchfiihren. Die schiere Anzahl kommerzieller Interessen, die von be-
stimmten Verhaltensmustern profitieren kénnen, zeugt davon, wie sensibel der Kon-
sumkapitalismus auf menschliche Bediirfnisse reagiert und wie innovativ und vielfaltig
die MaBnahmen der Unternehmenswelt sind, diese Bediirfnisse nicht nur zu befriedi-
gen, sondern auch zu stimulieren.

Schritt 5: Identifikation lebensdienlicher Aspekte

Kritische Analyse bedeutet nicht, sich ausschlief8lich auf das Negative zu konzentrieren.
Daher versucht die Kritische Gendercode-Analyse in diesem Schritt, die gesunden, pro-
sozialen und lebensdienlichen Potenziale zu identifizieren, die einem bestimmten
Mannlichkeitscode innewohnen kénnen. Ebenso, welche menschlichen Sehnsiichte ein
bestimmter Code bedient, und in welcher Weise die durch den Code ermutigten Ver-
haltensweisen Individuen in ihrer Selbstwirksamkeit starken konnen (zur Selbstwirk-
samkeit vgl. Egger 2015, 283-311; Rosa 2016, 270ff.).

Viele Mannlichkeitscodes haben ihren Ursprung in Kontexten und Absichten, in denen
sie Mannern helfen sollten, mit schwierigen Situationen umzugehen. Oftmals sind ei-
nige Mannlichkeitscodes erst mit der Zeit und insbesondere durch die Ubertragung in
neue Kontexte restriktiv und maladaptiv geworden. Eine Schule innerhalb der Man-
nerpsychologie pladiert seit Jahren daflir, mehr Aufmerksamkeit auf , positive Mann-
lichkeit” zu richten, auf die Starken von Mannern statt auf mannliche Pathologien (vgl.
Englar-Carlson & Kiselica 2013; Seager & Barry 2019; kritischere Stimmen hierzu sind
Hammer & Good 2010; Liddon u. a. 2019).
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Schritt 6: Ethische Analyse

Im nachsten entscheidenden Schritt werden die Teilnehmer gebeten, lber ethische
Fragen nachzudenken, die sie mit dem von ihnen gewahlten Mannlichkeitscode in Ver-
bindung bringen kdnnten. Dieser Schritt regt die Zuschauer dazu an, zu untersuchen,
unter welchen Umstanden die von einem bestimmten Mannlichkeitskodes ermutigten
Praktiken als ethisch fragwiirdig angesehen werden kénnten. Hilfreich fiir diese Ubung
ist es, eine konsequentialistische Perspektive einzunehmen — also die intendierten
ebenso wie die nicht intendierten Folgen von Handlungen und Verhaltensmustern sorg-
faltig zu durchdenken. Die ethische Bewertung besteht darin, festzustellen, ob diese
Folgen fiir Dritte schadlich oder vorteilhaft sind.

Im diesem Schritt treten die potenziell schadlichen Auswirkungen eines Codes auf an-
dere in den Vordergrund. Aufgrund solch schadlicher Auswirkungen auf andere werden
einige Mannlichkeitscodes im allgemeinen Sprachgebrauch gerne unter dem Begriff
,toxische Mannlichkeit” subsumiert. Besonders augenfallig sind dabei all jene Codes,
die verschiedene Formen von physischer und psychologischer Gewalt fordern (vgl. Sey-
mour u. a. 2014; Levant & Pryor 2020). Es gibt jedoch auch Codes, die auf den ersten
Blick von pro-sozialen und wohlwollenden Absichten motiviert zu sein scheinen, bei ge-
nauerer Betrachtung jedoch negative Auswirkungen auf andere haben. Solche Wir-
kungsgeflechte wurden beispielsweise in den wissenschaftlichen Diskussionen tber
»wohlwollenden Sexismus” plausibel dargelegt (vgl. Glick & Fiske 2001).

Schritt 7: Gefahrenanalyse

Der siebte und letzte Schritt der kritischen Analyse besteht darin, die Gefahren eines
Mannlichkeitscodes fur die physische und psychische Gesundheit von Mannern heraus-
zuarbeiten. In diesem Bereich hat die nordamerikanische Mannerpsychologie konzep-
tionelle Konstrukte wie ,Gender Role Stress” und , Gender Role Conflict” entwickelt,
um bestimmte Zusammenhange zwischen Mannlichkeitscodes und maladaptivem Ver-
halten zu beschreiben (vgl. Levant & Richmond 2016; O’Neil & Denke 2016). Einige Wis-
senschaftler argumentieren in diesem Zusammenhang, dass Mannlichkeitscodes erst
dann toxisch werden, wenn sie mit unangemessener Strenge oder in der falschen Do-
sierung Anwendung finden (vgl. McDermott u.a. 2022).

Als dekonstruktive Ubung sollen in diesem Teil der Analyse schidliche Denk- und Ver-
haltensmuster bis zu ihren Extremen extrapoliert werden. Es gilt, den gewahlten Code
bis zu seinem bitteren Ende zu durchdenken und sich den schlimmstmaglichen Fall aus-
zumalen. Natdrlich sind die auf diese Weise ermittelten Gefahren lediglich Moglichkei-
ten, keine Notwendigkeiten. Aber das dekonstruktive und somit auch transformative
Potenzial dieser Ubung liegt darin, genau solche Gefahren in extremis zu beschreiben.

Als Gefahren und mogliche Pathologien haben die Teilnehmer bei zuriickliegenden
Ubungen beispielsweise Aggression, Paranoia, Drogenmissbrauch, Stress, Angst-
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zustande, emotionale Ausdruckslosigkeit, Depression und Suizid ausgemacht. Dies sind
Pathologien, die bekanntermal3en unter Mannern eine erhdhte Verbreitung haben (vgl.
Grossmann 2016, 127-69). Daher finden sich diese auch in einigen der eingangs er-
wahnten Mannerfilmen kinematografisch verarbeitet. Eine betrachtliche Anzahl empi-
rischer Studien untersucht den Zusammenhang zwischen Mannlichkeitscodes und psy-
chischen Problemen (vgl. McDermott u.a. 2016). Daneben beschreiben weitere
empirische Studien auch die Zusammenhange zwischen kérperlicher Gesundheit und
Mannlichkeitscodes, insbesondere solcher Codes, die risikoreiches Verhalten ermuti-
gen, zum Beispiel Extremsport oder den Verzicht auf Sonnenschutz (vgl. Griffith &
Thorpe 2016; Courtenay 2011).

Zusammenfassung: Kritische Gendercode-Analyse in der Madnnerseelsorge

Genderspezifische Mannerseelsorge kommt nicht darum herum, sich kritisch mit ge-
sellschaftlich operanten Mannlichkeitscodes auseinanderzusetzen und diese im Ge-
sprach zu dekonstruieren. Die Kritische Gendercode-Analyse hat zum Ziel, das Bewusst-
sein der Teilnehmer fiir die Funktionsweise von Mannlichkeitscodes in sozialen
Alltagsinteraktionen zu scharfen. Die Dekonstruktion von Mannlichkeitscodes erfordert
deren Analyse in mehreren Schritten. Dekonstruktion ist dabei keineswegs gleichbe-
deutend mit Destruktion, Beseitigung oder Uberwindung. Vielmehr geht es darum,
Codes sorgfaltig und neugierig auseinanderzunehmen, ihre absichtsvolle Konstruiert-
heit offenzulegen und ihnen dadurch den Anschein der Naturgegebenheit zu nehmen.
Die Kritische Gendercode-Analyse hilft den Teilnehmern zu verstehen, welches Verhal-
ten diese Codes anregen, woher sie kommen, wer von ihnen profitiert und wer unter
ihnen leidet. Somit kann die Kritische Gendercode-Analyse als Instrument dienen, um
die historischen, politischen, wirtschaftlichen und kulturellen Krafte hinter den Codes
zu demaskieren.

In der Mannerseelsorge lasst sich die Kritische Gendercode-Analyse nicht nur als analy-
tisches Instrument, sondern auch als kognitive Intervention einsetzen, die als Einstieg
in eine weitergehende kritische Auseinandersetzung mit Mannlichkeiten, Mannerver-
halten und Geschlechtergerechtigkeit dienen kann. Die Kritische Gendercode-Analyse
kann also sowohl im individuellen Beratungsgesprach wie auch in Gruppen Verwen-
dung finden. Die Kritische Gendercode-Analyse eignet sich dabei besonders gut fiir Per-
sonen, denen es unangenehm ist, iber sich selbst zu sprechen. Sie bietet somit eine
Alternative zu den Ansdtzen der psychologischen Literatur aus Nordamerika, welche
die Sozialisation des méannlichen Klienten und die daraus resultierenden Uberzeugun-
gen und Verhaltensweisen zum expliziten Gegenstand des Beratungsgesprachs machen
wollen (vgl. Mahalik u.a. 2005; Englar-Carlson u.a. 2010).

Ein ahnlich konfrontativer Ansatz wird letztlich auch von Kuratle und Morgenthaler ver-
folgt, wenn sie ,gendersensible Schlisselfragen” fiir Manner im Kontext des
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Seelsorgegesprachs vorschlagen (vgl. Kuratle & Morgenthaler 2015, 126—27). Natdrlich
will die Kritische Gendercode-Analyse Manner zur kritischen Selbstreflexion anregen.
Sie tut dies jedoch auf behutsame Weise, indem sie nicht die direkte Konfrontation
sucht und es dadurch vermeidet, den Gesprachspartner in eine instinktive Abwehrhal-
tung zu bringen.

Bei der Kritischen Gendercode-Analyse handelt es sich um eine Ubung, die es Einzel-
personen und Gruppen ermdoglicht, sich aus freien Stlicken gegeniber den sichtbar ge-
machten Codes neu zu positionieren. Dadurch gewinnen die Teilnehmer an Selbstwirk-
samkeit. Die kritisch-analytische Auseinandersetzung mit gesellschaftlichen operanten
Gendercodes 6ffnet somit die Tiir fiir die individuelle und kollektive Uberwindung rest-
riktiver und lebensfeindlicher Verhaltensnormen und -formen.
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Alltagsprophet:innen gesucht!
Forderprogramm und Forschungsprojekt ,,Sich umeinander sorgen —
sozialpastorales Engagement vor Ort” gestartet

Abstract

Der Werkstattbericht beschreibt Genese und Zielstellung des unlangst gestarteten Férderprogramms
und Forschungsprojekts ,,Sich umeinander sorgen — sozialpastorales Engagement vor Ort“. Das Forder-
programm richtet sich an engagierte Menschen katholischen Glaubens, die sich vor Ort in unterschied-
licher Weise flir andere sozialpastoral einsetzen. Solchen Personen oder kleinen Gruppen bzw. lokalen
Sorgegemeinschaften wird angeboten, sie mithilfe der Methoden des Community Organizing und the-
ologischer Reflexion auf ihrem Weg zu begleiten und mit anderen zu vernetzen. Zudem erhalten sie
eine finanzielle Forderung. Das Forschungsprojekt erhebt gemeinsam mit allen Beteiligten, inwiefern
ihr Tun als Rollenvorbilder des Menschlichen, Sozialen und Spirituellen prophetische Qualitat und Be-
deutung besitzt.

The working paper describes the origins and objectives of the recently launched support program and
research project ,,Sich umeinander sorgen — sozialpastorales Engagement vor Ort” (interpretive trans-
lation: “Caring for one another — social pastoral engagement on the local”). The support program is
aimed at committed people of the Catholic faith who are involved in the wide spectrum of locally social
pastoral work. Such individuals, small groups or care communities are offered support on their way with
the help of community organizing methods and theological reflection, and to connect with others. They
will also receive financial support. The research project, together with all participants, investigates the
extent to which their actions as role models of the human, social, and spiritual have prophetic quality
and significance.

Wie lasst sich in diesen aufregenden und aufgeregten Zeiten, in denen Menschen in
Gesellschaft und Kirche vielfaltig heraus- und iberfordert sind, Giber Solidaritat, Nachs-
tenliebe und Gemeinwohlorientierung sprechen? Und wie kann man sich fir diese
Werte einsetzen, ohne in allzu groBe Gesten und damit in wirkungs- und folgenloses
Sprechen zu verfallen (vgl. Nassehi 2024, 29-31 u.a. mit Rekurs auf die diesbezlgliche
Rede von ,Kirchenleuten®)? In dieser ergebnisoffenen Suchbewegung geht das Forder-
programm und Forschungsprojekt ,,Sich umeinander sorgen — sozialpastorales Engage-
ment vor Ort” (kurz: SOPA) sehr praktische, explorative und exemplarische Schritte. Es
erhofft sich davon Erkenntnisgewinne fiir die Breite der Akteur:innen, die angesichts
von Disruptionen und Transformationen weiterhin, ja wahrscheinlich mehr als zuvor
zum verantwortungsbewussten Handeln aufgefordert sind. Dabei gilt es vor allem zu
erkunden, wie Menschen, die flirsorglich-heilend im Sozialraum wirken und projektsei-
tig als , Alltagsprophet:innen” verstanden werden, sichtbarer, ansprechbarer und nicht
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zuletzt handlungsfahiger werden kénnen — und was Theologie, Soziale Arbeit und die
Sozialrdume sowie die in ihnen virulenten Sorgegemeinschaften selbst dabei lernen.

Gemald des Kongressmottos ,Behind the Scenes” der Arbeitsgemeinschaft fiir Pasto-
raltheologie im September 2025 und angesichts des erst im April 2025 erfolgten Starts
von SOPA kann und mochte der nachfolgende Werkstattbericht lediglich Eindriicke
vom Entstehungsprozess (1.), der Projektgruppe und ihren Hintergriinden und Interes-
sen (2.) sowie dem derzeitigen Design von SOPA (Stand: September 2025) vermitteln;
Resonanzen zu dokumentieren und Reflexionen anzustellen, bleibt nachfolgenden Pub-
likationen vorbehalten.

1. Es beginnt, bevor es beginnt oder: ,,Auffihrungen” (hier: SOPA) starten nicht
erst mit der ,,Premiere” (hier: Forderzusage und Projektstart)

Natirlich startet ein Forderprogramm und Forschungsprojekt nicht erst mit dem zwi-
schen Zuwendungsgeber:in, Zuwendungsempfanger:in und den weiteren Projektver-
antwortlichen vereinbarten Startdatum, sondern hat in der Regel einen mal kiirzeren,
mal langeren Vorlauf. Aus Sicht des Erstautors dieser hier versuchten Rekonstruktion
reicht die Vorgeschichte von SOPA mindestens in den Mai 2023 hinein zurilick und dort
zu einem vonseiten der Berliner Beratungsagentur Wider Sense! initiierten Interview
Uber die theologischen Forschungs- und Transferaktivitaten der Katholischen Hoch-
schule Nordrhein-Westfalen (katho) im Allgemeinen und konkret tGber das dort behei-
matete Institut flr pastorale Praxisforschung und bibelorientierte Praxisbegleitung
(IbiP). Wie sich im Verlauf des Gesprachs herausstellte, suchte diese auf das weite Feld
von Corporate Social Responsibility und Philanthropie spezialisierte Agentur im Auftrag
einer im Rheinland beheimateten Unternehmerfamilie nach Méglichkeiten, katholische
Wissenschaftsakteur:innen zu unterstitzen. Auf Einladung der Agentur haben katho
und IbiP im Anschluss an diesen Erstkontakt unter der zugegebenermalien weiten
Uberschrift ,Wissenschaft und Innovation in der Theologie” drei Projektvorschlige aus
den Bereichen theologischer Forschung, Lehre und Nachwuchsférderung vorgelegt. Im
Juli 2023 kam es dann zu der ersten von seither zahlreichen Begegnungen mit dem Ge-
schaftsfihrer der in KéIn ansassigen Kurt und Maria Dohle Stiftung?, bei der die Wei-
chen fir ein mogliches (!) Projekt im weiten Feld der Sozialpastoral gestellt wurden.
Dass fortan nach einem Format gesucht wurde, mit dessen Hilfe sozialpastorales Enga-
gement unterstlitzt und verstarkt werden kann, hatte sicher unterschiedliche Griinde
und Anldsse, von denen nur diese drei stichwortartig genannt seien:

e Das kurz zuvor abgeschlossene Transferprojekt ,Versorgungsbriicken statt Versor-
gungslicken — Potenziale und Limitierungen einer ambulante und stationare

1 Vgl. https://widersense.org [29.8.2025].
2 Vgl. https://dohle-stiftung.com [29.8.2025].
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Sektoren verbindenden Begleitung und Seelsorge“3, das erfolglos fir eine Anschluss-
forderung im Rahmen der vom deutschen Bundesministerium fiir Bildung und For-
schung und der Gemeinsamen Wissenschaftskonferenz der Bundeslander getrage-
nen Initiative ,Innovative Hochschule” vorgeschlagen war und vom Erstautor
zusammen mit seinen Kooperationspartner:innen und Mitarbeiter:innen gern in
Richtung ,,Caring Communities” (vgl. Feeser-Lichterfeld & Hobelsberger 2023) wei-
terverfolgt worden ware. Hier mit einer Stiftung im Austausch zu sein, die in vielfal-
tiger Weise philanthropisch-sozial engagiert ist, schaffte eine stabile Gesprachs-
grundlage.

e Der Befund aus der vom IbiP koordinierten , Gemeindereferent:innen-Studie
2021/2022“4, wonach die subjektiven Kirchen- und Pastoralverstéandnisse von Ge-
meindereferent:innen faktorenanalytisch drei Typen zugeordnet werden kdnnen,
die jeweils rund ein Drittel der Befragten umfassen: sozialdiakonische (30,4 Prozent),
gemeindebezogene (37,1 Prozent) und reformorientierte Gemeindereferent:innen
(32,6 Prozent; vgl. Feeser-Lichterfeld et al. 2023). Eine Reanalyse der erhobenen Da-
ten zeigte darliber hinaus, dass solch sozialdiakonischen Motive im Gesamtgesche-
hen von Sozialpastoral und Kirchengemeinde als Briicke zwischen konservativ und
progressiv ,tickenden” Gemeindereferent:innen interpretiert werden konnen (Fee-
ser-Lichterfeld & Heiser 2025). Dieses Studienergebnis weckte sehr rasch das Inte-
resse der Stiftung, die auf der Suche nach Unterstitzungsmaoglichkeiten von lokal
und dabei idealerweise auch kirchengemeindlich verankerten Sozialengagement aus
christlich-katholischer Uberzeugung waren bzw. sind.

e SchlieBlich beforderte auch der berufliche Wechsel des Erstautors vom Hochschul-
standort Paderborn und dort aus der Mitarbeit im Studienangebot der ,,Angewand-
ten Theologie” in den Fachbereich Sozialwesen der katho am Standort Aachen die
sozialpastorale Projektfokussierung ebenso wie die transdisziplindare Projektfundie-
rung zwischen Praktischer Theologie und Sozialer Arbeit.

Im 2. Halbjahr 2024 half insbesondere eine von der Stiftung angeregte Machbarkeits-
studie der Konkretisierung des Projektvorhabens. In ihr wurden die Ertrage aus 31 Ex-
pert:inneninterviews und einer umfangreichen Literaturrecherche zu einem maoglichen
Projektdesign geblindelt, sodass schlielich im Dezember 2024 der Stiftung ein Forder-
antrag vorgelegt werden konnte. Dieser wurde im Februar 2025 positiv beschieden.
Damit konnte das Forderprogramm und Forschungsprojekt ,,Sich umeinander sorgen —
sozialpastorales Engagement vor Ort“ im April 2025 mit einer Laufzeit von drei Jahren
starten. Die Finanzierung erfolgt dabei aus dem Ralf-Dohle-Gedachtnisfonds. Dieser
wurde im Jahr 2024 ins Leben gerufen, um im Gedenken an den Stifter Ralf Dohle ka-
tholische Persodnlichkeiten zu fordern, die ihren Glauben in Beruf, Gemeinde und Alltag

3 Vgl. https://versorgungsbruecken.de [29.8.2025].
4 Vgl. https://projekte.lumos.ac/gr-studie/ [29.8.2025].
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leben. Ihr wichtiger Beitrag fur die gesellschaftliche und kirchliche Gegenwart und Zu-
kunft soll sichtbarer gemacht werden.>

Was hier knapp skizziert wird, ist in seiner Mischung aus Zufall, Streben und Gliick ein
Musterbeispiel flr das, was Reinhard Feiter (2005, 240; Hervorhebungen: im Original)
Uber das Beginnen notiert hat: ,Der Beginn liegt immer schon zurick. In unserem viel-
faltigen Beginnen holen wir stets auch ein, was wir schon begonnen haben, holt aber
auch uns ein, was begonnen hat.” Letztlich lasst sich wohl kaum abschlieRend und voll-
umfanglich feststellen, was zum ersten Erfolg von SOPA gefiihrt hat, namlich dass die-
ses Forderprogramm und Forschungsprojekt dank der Stiftungsférderung tberhaupt
starten konnte. Denn wiederum mit Feiter (2005, 240): ,,Der Beginn ist entzogen und
bleibt entzogen, weil er sich entzieht —anders gesagt: weil er Geheimnis ist.”“ Nur eines
kann definitiv ausgeschlossen werden: Dass der Beginn von SOPA sich einer Einzelleis-
tung verdankt.

2. Unerwartet und riskant — und gerade darin ein Geschenk, oder: Wozu ein
,buntes Ensemble” (hier: Projektgruppe und weitere Projektbeteiligte) gut sein
kann

Was als , klassisches” praktisch-theologisches Forschungs- bzw. Transferprojekt begann
und sich Uber einen langeren Konzeptionszeitraum in der Spur der erwahnten Vorar-
beiten des Erstautors bewegte, erfuhr auf Vorschlag der Gesprachspartner von Stiftung
und Beratungsagentur im Herbst 2024 eine entscheidende Wendung: Mit dem
Zweitautor und der von ihm verantwortlich geleiteten COD Community Organizing
Deutschland gGmbH erhielt das Vorhaben einen erfahrenen Partner, der dezidiert fir
Ansatz und Kultur des sozialwissenschaftlichen Fachkonzepts ,Community Organizing”
steht und hier nicht nur deutschlandweit bestens vernetzt ist.® Dass solch ein ,Mat-
ching” nicht immer ,,matched”, sondern auch das Risiko des Missverstehens oder einer
Konkurrenzbeziehung in sich birgt, liegt auf der Hand. Umso schéner, wenn wie in SOPA
eine neue und nicht bereits durch vorherige Kooperationen eingespielte Zusammenar-
beit fiir unerwartete Inspirationen und Uberraschungen sorgen kann.

Community Organizing ist ein seit knapp 100 Jahren etablierter Ansatz und kann als
Methodenset kollektiven Handelns begriffen werden, mit dem Akteur:innen in einem
raumlich abgegrenzten Gemeinwesen auf eine partizipative Weise (besser) politisch
wirksam werden kénnen und hierfiir insbesondere fiinf Methoden nutzen: Einzel- und
Kleingruppengesprache, die als relational meetings und listening campaigns

5 Neben dem SOPA-Projekt wird aus diesem Ralf-Dohle-Gedachtnisfonds bislang u.a. auch das beim
Cusanuswerk angesiedelte Qualifizierungsprogramm ,Flihrungskrafte in helfenden Berufen”
gefordert  (vgl.  https://www.cusanuswerk.de/sonderprogramme/fuehrungskraefte-helfende-
berufe [29.8.2025]).

6 Vgl. https://organizing-germany.de [29.8.2025].
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verstanden werden, Machtanalysen inklusive Kartierung von Beziehungs- und Macht-
strukturen sowie Aufzeigen von Empowerment-Potenzialen, Storytelling sowie wei-
tere, gemeinschafts- und identitatsstiftende bzw. diese starkende gemeinsame Aktio-
nen (Meier et al. 2022; Meier 2022, 2024a, 2024b). Auf diese Weise agiert Community
Organizing mit Erhebungs- und Interventionsformaten, die auch einem partizipativ-eth-
nografischen Verstandnis und Vorgehen in der Praktischen Theologie dienen kann (vgl.
in diesem Zusammenhang auch Hillebrand & Sehrig 2023). In Hinblick auf die Anliegen
von SOPA sei zusatzlich darauf verwiesen, dass religiose Verortungen seit Anbeginn des
Community Organizing stattfinden und religidse Menschen und ihre Gruppen oftmals
die Aktivitaten vor Ort tragen (Wood 2002, Wood et al. 2012).

Die Mitwirkenden an SOPA sind deshalb tberzeugt, dass Community Organizing her-
vorragend zum Ansatz der Caring Communities bzw. Sorgenden Gemeinschaften passt
und sie wirksam unterstiitzen kann. Dieses Konzept wirbt jenseits jeder ,Mitleidséko-
nomie” (aber nicht ohne Gefahr, durch diese funktionalisiert zu werden; vgl. Kessl &
Schoneville 2024) fiir eine tragfahige , Aufgabenverteilung der Akteure im Pflegemix“
(Kricheldorff 2013, 74) und ein ,Leitbild der geteilten Verantwortung” (ebd.) im Sorge-
geschehen allgemein. Mit ,Caring” ist dabei eine bunte Vielfalt des Kimmerns und des
Sorgeengagements gemeint, die sich bei weitem nicht in Pflegetatigkeiten erschopft.
Wo von Caring Communities bzw. Sorgegemeinschaften gesprochen wird, sind Grup-
pen von Menschen gemeint, die sich wechselseitig verantwortlich flireinander fiihlen
und so Zusammenhalt starken. Oft sind sie vernetzt mit anderen Sorge- und Sozialraum-
akteur:innen zu einem Netzwerk von Sorgegemeinschaften. In unterschiedlichen Gra-
den der Sorge und Sorgegemeinschaftsbildung (vgl. Handler-Schuster & Sempach 2023)
bilden sie oftmals so etwas wie eine , Alltags-Kommunitat“. Das kann sich in Nachbar-
schaften, Quartieren, Vereinen, Unternehmen, Familien und auch in Kirchengemein-
den (Klie 2013) ereignen und wird zumeist fluiden Charakter haben, der sich aus dem
geteilten Anliegen und Aufgaben ,auf Zeit” ergibt. Hier wird sich von den Beteiligten
nicht abgeschottet, sondern eine Gemeinschaft in und aus Sorge um Mitmenschen und
Mitmenschlichkeit gesucht.

Solche Sorgegemeinschaften bieten beeindruckende Beispiele fiir Lebenssinn und Le-
bensglauben (Theobald 2018) als Quelle von Solidaritat bzw. dem Ringen um ebendiese
Alltagskrafte des Menschlichen und werden nicht selten von den Spiritualitaten der in
ihr versammelten Akteur:innen getragen (Haullmann 2025). In ihrem Tun fillen sie eine
Erwartung mit Leben, die grundlegend ist fir ein mitmenschliches Zusammenleben: Sie
sorgen um- und flireinander — zumindest ist das ein gemeinsam geteilter Anspruch,
meist auch praktizierte Realitat. Diese Haltung und Praxis entspricht dem Ideal, das in
der christlichen Tradition Nachstenliebe heillt und die Goldenen Regel (Mt 7,12) zu er-
fullen versucht, wonach man andere so behandeln soll, wie man selbst behandelt wer-
den mochte. Fiir SOPA soll in den Augen der Projektleitung und des Projektteams
ebenso wie der sie fordernden Stiftung kennzeichnend sein, solch ein prosoziales Ver-
halten nicht appellhaft zu reklamieren, sondern die Vielfalt praktizierter Fursorglichkeit
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inklusiver ihrer religios-spirituellen Wurzeln und Motivationen zu entdecken, zu wiirdi-
gen und — wo gewtinscht — zu unterstitzen und zu verstarken. Spannend wird dabei
sein zu beobachten, inwiefern Wechselbeziehungen zwischen Sorgeakteur:innen und
Sorgegemeinschaften und christlich-kirchlichen ,,Communities” vor Ort inklusive der
Kirchengemeinden produktiv wirken auf das Sorgegeschehen und das Selbstverstand-
nis als einer ,Caring Church” (Bucher 2021).

Wo Kirchengemeinden bzw. gemeinschaftlich verbundene Christ:innen Schritte hin zu
einer sich um die anderen statt um sich selbst sorgenden Kirche vor Ort gehen (Feeser-
Lichterfeld & Heyer 2024) und so (mehr) zu einer ,sorgenden Gemeinde“ (EAfA 2015)
werden, da kann aus Sicht der Verantwortlichen fiir SOPA von ,,Sozialpastoral“ gespro-
chen werden. ,Sozialpastoral” steht dabei fiir ein Handeln, das sich entschieden an der
biblischen Reich-Gottes-Botschaft orientiert und dessen Option fir die Armen — hier
Sorgebeddrftigen und Sorgeengagierten — in extrovertiert-sozialen Gemeinschaften
und Gemeinden zu realisieren sucht (vgl. SchiiRler 2006, 93—96). Durch den Einsatz aus
dem und fiir das Evangelium, das zur guten Nachricht wird (Feiter 2012), wird damit
einem als bloR konstruiert erachteten Gegensatz zwischen ,Sozialem” und , Pastora-
lem“ eine klare Absage erteilt.

SOPA folgt der Uberzeugung, dass inmitten gesellschaftlicher und kirchlicher Krisen und
Umbriichen mit ihren massiven Vereinzelungs- und Polarisierungsdynamiken das indi-
viduelle und gemeinschaftliche sozialpastorale Sorgeengagement vor Ort besondere
Aufmerksamkeit, Wiirdigung und Forderung verdient, weil es Verbundenheit und soli-
darische Gemeinschaft schaffen und vertiefen kann. Angeregt durch den fortlaufenden
Austausch mit den an der Projektkonzeption intensiv beteiligten Stiftungsvertretern be-
greifen wir es als Chance auszuloten, ob nicht zuletzt fiir die lokale Kirchen- bzw. Ge-
meindeentwicklung bedeutsame Innovations- und Transformationspotenziale erwach-
sen, wo sozialpastoraler Einsatz aus religios-kirchlicher Motivation und/oder
Beheimatung in Kirchengemeinden oder anderen kirchlichen Kreisen heraus resultiert
bzw. von ihnen verstarkt wird.

Bekanntlich steckt die Sozialform ,Kirchengemeinde” seit Jahrzehnten aus unterschied-
lichen Griinden und in immer neuen Ausdrucksformen in einer tiefgreifenden Erosions-
krise (vgl. Sellmann 2013). Dennoch wird ihnen in und von einem zunehmend sakularer
werdenden Umfeld vor allem wegen ihres sozialpastoralen Engagements noch immer
Bedeutung zugeschrieben (Loffeld 2024). Tatsachlich erscheinen Kirchengemeinden
wichtig, weil sie als intermedidre Akteure fungieren kénnen, d. h. sie starken idealer-
weise die Verbundenheit zwischen den Gruppen und Gemeinschaften in einem be-
stimmten Sozialraum. Dies wird insbesondere dann der Fall sein, wenn sie sich risiko-
freudig (weil zumeist noch immer ungewohnt und ungelibt) einlassen auf
»,Kompliz:innenschaft” mit anderen Sozialraumakteur:innen (Beck 2024, 121-145). Sie
kennen dann Menschen vor Ort (oder zunehmend auch in einer bestimmten digitalen
Community), die voneinander wissen und sich um die kiimmern kénnen, die drohen,
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vergessen zu gehen, weil man sie nicht sieht oder aus den Augen verliert. All dies ist
beschreibbar mit dem Motiv christlicher Nachstenliebe, Barmherzigkeit und Solidaritat,
ohne sich dabei abgrenzen zu miissen von Sorgeakteur:innen und Vernetzungsagent:in-
nen ohne christlich-kirchlichen Bezug, aber ,,guten Willens” (Lutterbach 2025).

Im Mittelpunkt von SOPA stehen trotz des Verweises auf Transformationsbedarfe im
kirchengemeindlichen Geflige aber keine Strukturen, sondern Menschen. Es wird von
daher ein Projektrahmen gesucht, in dem sozialpastoralen Akteur:innen mit ihren si-
cherlich ganz unterschiedlichen Biografien und Persdnlichkeiten begegnet werden
kann. Zu héren und mitzuerleben, wie von ihnen sorgend gehandelt wird, wird fir alle
Beteiligten eine groRe Lernchance sein. Die Projektverantwortlichen wollen zudem an-
bieten, das zu férdern, was aus Erfahrung der Sorgeakteur:innen und ihrer Uberzeu-
gung heraus fiir sozialpastorales Sorgeengagement dienlich ist — nicht zuletzt (Sorge-)
Biografien und (Sorge-)Personlichkeiten. Eine solche konsequent subsidiar auszurich-
tende Begleitung und Unterstlitzung konnte, so die Vermutung, darin bestehen, den
jeweiligen lokalen Kontext tibergreifende Gemeinschaften von Sorgenden anzuregen,
innerhalb derer sie vertrauensvoll und wechselseitig stlitzend interagieren kdénnen.
Solch ein ,Netz der Mitmenschlichkeit” kénnte, so die bisherigen Uberlegungen, den
Sorgeengagierten im Sinne selbstflirsorgender Spiritual Care (Frick 2021, Krockauer &
Jungbauer 2024) Gelegenheiten zur Reflexion und Vertiefung ihres jeweiligen ,,Spirits”
bieten. Zugleich soll ein (zusatzliches) religids-spirituelles Deutungsangebot vorgeschla-
gen werden. Ziel ist es, im eigenen Tun ein prophetisches Signal der Solidaritat hinein
in Gesellschaft und Kirchen zu sehen und dieses infolgedessen umso beherzter zu sen-
den. Ermutigt bzw. verstarkt kann so ein Sorgehandeln werden, das im besten Sinn vor
Ort und darlber hinaus als ,,anst6Big” erlebt wird.

In seiner mutigen Rede von , Alltagsprophet:innen mochte das Projekt SOPA gegen-
Uber den Sorgeengagierten vor allem Respekt und Wertschatzung fir ihr unselbstver-
standliches Wirken zum Ausdruck bringen. Das hier favorisierte und im Projektverlauf
gemeinsam mit allen Projektbeteiligten weiter zu entwickelnde Prophetieverstandnis
(zur grundlegenden Orientierung: Leuenberger 2021) ist dabei trotz aller angezielten
Auseinandersetzung mit Schriftzeugnissen weniger theoretisch-deduktiv bzw. bibelthe-
ologisch ableitbar, sondern gemeinsame Lern- und Aktualisierungsaufgabe (Theuer
2021). Prophetie und erst recht Alltagsprophetie geschah und geschieht unserer An-
sicht nach vor allem interaktiv und dialogisch. SOPA mochte deshalb Begegnung und
Austausch in den Vordergrund stellen: bei Gesamttreffen, in verschiedenen Retreat-
und Bildungsangeboten und besonders bei Besuchen vor Ort. Diese Form des Miteinan-
ders hat Vorrang vor einer religios-theologischen Belehrung tiber Alltagsprophetie. Be-
sonders hier wird das Projekt von den exegetischen und systematischen Expertisen ei-
ner dezidiert Angewandten Theologie profitieren kénnen, die Christiane Koch seitens
der katho und des IbiP sowie Christine Funk (Katholische Hochschule fiir Sozialwesen
Berlin und Deutsches Institut fir Community Organizing) in die Projektgruppe einbrin-
gen. Zugleich ist es bereits in den ersten Monaten der Projektlaufzeit spannend zu
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erleben, welche Potenziale in einem fach- und professionsiibergreifenden Austausch
liegen. Die Konvergenzen zwischen der theologischen Rede von Alltag und Prophetie
und dem Methodenset des Community Organizing, das mit dem Fokus auf die drei As-
pekte Macht, Menschen und Ort einer Community (Meier 2002) arbeitet, zeigen sich
produktiv. Ebenso fruchtbar sind die wechselseitigen Anfragen, etwa danach, wo
Macht wirkt, welche Machte wie (nicht) wirksam sind und wie daraus resultierend der
Gedanken von Ermachtigung bzw. Empowerment gestarkt werden kann (Tattersall
2022).

In der angestrebten existenziellen Auseinandersetzung mit biblischen Zeugnissen wie
beispielsweise der Erzahlung von Gottes Wirken in Sarepta (1 Koénige 17,1-16; vgl. Koch
2018, 99-146) kann, so die Uberzeugung im Projekt SOPA, ein auf Einzelfiguren fokus-
siertes Prophetieverstandnis ge6ffnet werden. Ziel ware es, das unverfligbare Wirken
der gottlichen Geistkraft in der Vermittlerrolle der Propheten (hier: Elija, andernorts
aber auch die allzu oft Gbersehenen Prophetinnen; vgl. Fischer 2019) zu vergegenwar-
tigen, die sich in der Begegnung zwischen Prophet:in und prophetischen Gegenuber auf
Augenhohe offenbart (hier eine nicht-jlidische Witwe, die sich als selbstbewusste und
aufrechte Frau mit eigener alltagsprophetischer Botschaft zeigt). Es wird spannend
sein, im Projektverlauf zu erleben, wie im wechselseitigen Austausch alle Beteiligten
prophetisches Selbstbewusstsein und Selbstwirksamkeit entdecken und starken ler-
nen.

3. Vom Navigieren beim Driften. Oder: Wer sich auf Alltagsprophet:innen ein-
lasst, sollte nicht auf Drehbticher (hier: Projektpldane) beharren

Auch wenn das in Kreisen systemischer Beratung und Therapie legendare (und ausge-
sprochen kurzweilige, weil humorvolle) Blichlein von Fritz B. Simon und Gunthard We-
ber (2004/2022) ganz sicher nicht auf die Praxis anwendungsorientierter Forschung
bzw. wissensbasierten Transfers zielt, so treffen die darin skizzierte Melange ,,zwischen
Allmacht, Ohnmacht und ,macht nichts!“ (ebd. 23-31), die Empfehlungen der beiden
Autoren gegen eine allzu ausgepragte ,, Konjunktivitis” (ebd. 47-59) oder die Hinweise
auf die Unmoglichkeit, eindeutig zu kommunizieren (ebd. 91-97), zu groflen Teilen
auch auf die Erfahrungen der bislang an SOPA Beteiligten zu.

So machen bereits die ersten Monate der Projektlaufzeit deutlich, wie wenig selbstver-
standlich es ist, verstandlich zu kommunizieren, was eigentlich das Projektvorhaben
auszeichnet und anzielt. Aktuell (September 2025) geht es insbesondere darum, mit-
hilfe diverser Multiplikator:innen sowie den Informationen der Projekthomepage
https://www.alltagsprophetinnen.de maglichst viele Menschen zu finden, die sich als
Einzelperson oder kleinere Initiative von Sorgenden als Alltagsprophet:innen verstehen
bzw. sich auf diese Zuschreibung einlassen wollen. Gerade weil es erklartes Projektziel
ist, gemeinsam mit den etwa 15 hier gesuchten Projektpartner:innen den
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Bedeutungsgehalt von Alltagsprophetie auszuloten, kann es vorab von den Projektver-
antwortlichen nur sehr vorlaufige und betont subjektive Begriffsbestimmungen geben.
Erlduterungsbedarf erwachst zudem aus der bewussten Fokussierung auf katholische
Projektpartner:innen, die sich aus dem Profil und Selbstverstandnis des Zuwendungs-
gebers ergibt. Hier zeigt die bisherige Erfahrung, dass dieses Auswahlkriterium beson-
ders dann als Engfiihrung erlebt wird, wenn sich unsere Gesprachspartner:innen der
katholischen Kirche zugehdrig fihlen und ihr Kirchenverstandnis explizit nicht exklusiv,
sondern performativ-integrativ ist. Den Projektverantwortlichen ist klar, dass Alltags-
prophetie nicht religionsgemeinschaftlich und konfessionell eingegrenzt werden kann
und darf (im Gegenteil, als , gelebter Theologie der engagierten Okumene” unbedingt
verstarkte Aufmerksamkeit bedarf; vgl. Altmeyer et al. 2025). Deshalb wird es im Pro-
jektverlauf unter inspirierender Beteiligung der kooperierenden Alltagsprophet:innen
sicher weitere Diskussionen um Prophetie und Katholizitat in einer von religidser Viel-
falt und zunehmender Indifferenz gepragten Gesellschaft brauchen, um die Relevanz
von Dialogen und Kooperationen zu verdeutlichen (vgl. Funk 2022).

Angesichts des von der finanzierenden Stiftung bewusst unterstitzten suchend-experi-
mentellen Charakters des Projekts stellt sich zudem die Herausforderung, Anfragen zu
beantworten, welchen Rahmen und welche Inhalte das in Aussicht gestellte Férderpro-
gramm von SOPA haben wird. Es ist vorgesehen, im Frihjahr 2026 mit einem Treffen
aller Personen und Initiativen zu starten, die bis dahin fiir eine Projektbeteiligung ge-
wonnen werden konnten. In den zwei Jahren der Forderung bzw. Begleitung sollen zwei
weitere solcher Gesamttreffen organisiert werden. Diese Vernetzungstreffen mit ihren
grundlegenden Auseinandersetzungen mit biblischen Texten und Ansatzen des Com-
munity Organizing sollen erganzt werden durch eine Reihe von sog. ,,Plus-Angeboten”,
in denen spezifische Interessen und Wiinsche von Teilnehmenden Raum finden (u.a.
StraBen- und Filmexerzitien, Wanderungen oder themenbezogenen Workshops zu ein-
zelnen Aspekten des Community Organizings wie beispielsweise Fragen des Generati-
onswechsels in Sorgegemeinschaften). Wichtig ist uns, dass diese Angebote unter Be-
teiligung der Begleiteten entstehen und diese als Alltagsprophet:innen mit ihren
individuellen Ressourcen und Kompetenzen selbst zu Begleiter:innen der anderen wer-
den. Weiterhin wird es Vor-Ort-Besuche von Mitgliedern des Projektteams geben, um
das jeweilige Sorgeengagement besser kennenzulernen und spezifische Bedarfe fir Un-
terstlitzung durch Community Organizing und Spiritual Care auszuloten. Dank der Stif-
tung kann nicht zuletzt allen geforderten Alltagsprophet:innen eine Zuwendung in
Hohe von jeweils bis zu 15.000 Euro zur Verfligung gestellt werden. Diese finanzielle
Forderung dient der Anerkennung und soll konkrete Entwicklungsschritte vor Ort un-
terstutzen.

Die fiir das Férderprogramm skizzierte prozessorientierte Vorgehensweise strukturier-
ter Offenheit (Thiersch 2018) wird auch die Forschungsaktivitaten von SOPA pragen. Im
Sinne kollaborativer bzw. partizipativer Forschung geht es uns um Co-Interpretationen
und -Reflexionen des jeweiligen Sorgegeschehens, seiner Verortung im sozialraumlich-
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gemeindlichen Geflige und der Rolle der Sorgeakteur:innen als Alltagsprophet:innen.
Eine wichtige Spur, die dabei unbedingt weiterverfolgt werden wird, ist die Abwehr je-
der Form der Heroisierung aufseiten der Projektpartner:innen. Bereits im Zuge der
Machbarkeitsstudie wurde klar, dass es kontraproduktiv sein kénnte, von ,Alltags-
held:innen” zu sprechen. Solche Art der Zuschreibung verstarkt ungewollt Leistungs-
narrative, entlastet 6ffentliche Sorgeverantwortung, riskiert Konkurrenzbeziehungen
gegenlber professionellen Diensten und entspricht vor allem nicht der Selbstwahrneh-
mung der Akteur:innen. Mit dem Label , Alltagsprophet:in“ soll versucht werden, nor-
mative Uberhéhungen und Elitisierungsphdnomene gelebter Nichstenliebe zu vermei-
den und zugleich die Bedeutung des konkreten Sorgeeinsatzes als eine markante Form
relationaler Prasenz und Ausdruck des Menschlichen zu wiirdigen, das sich Gemein-
schaft und Gesellschaft verbunden weif und damit basal demokratierelevant ist.

Nochmals: Ob bzw. wie all diese konzeptionellen Vorlberlegungen und Wirkannahmen
im Projektgeschehen verfangen, ist offen und angesichts des angezielten Co-Framings
mit den beteiligten Alltagsprophet:innen gewollt auf signifikante Verschiebungen an-
gelegt. Wir wiirden nicht von Prophetie sprechen, wenn wir uns nicht Irritationen, Ein-
reden und Uberraschungen wiinschten —und mehr an die Wirkung kleiner Schritte und
eines schwachen Wir glaubten als an vollmundig formulierte Transformationsbedarfe
und zu ihrer Bewaltigung behaupteten Kausallogiken (vgl. Nassehi 2024, 202-221).
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Regina Elsner

Kleines Fach zwischen allen Stiihlen
Ein Einwurf vom Rand der Pastoraltheologie

Abstract

Die sogenannten kleinen Facher innerhalb der Theologie fiihren von Natur aus ein Dasein ,,zwischen
allen Stiihlen”. Die Ostkirchenkunde ist ein solches Fach, das historisch und aktuell Briicken baut inner-
halb theologischer Disziplinen, aber auch interdisziplindr und im Wissenschaftstransfer. Der Beitrag
zeigt Chancen und Herausforderungen eines solchen ,,Dazwischens” auf und ermutigt zu einem aktive-
ren Gesprach zwischen Ostkirchenkunde und Pastoraltheologie.

The so-called minor subjects within theology inherently occupy a position “between two stools”. East-
ern Church Studies is one such subject that historically and currently builds bridges within theological
disciplines, but also interdisciplinarily and in the transfer of knowledge. This article highlights the op-
portunities and challenges of such an “in-between” position and encourages a more active dialogue
between Eastern Church Studies and Pastoral Theology.

Theologie ist eines der vielfaltigsten Facher der Wissenschaftswelt. Der Versuch einer
klaren Facherstruktur und der damit verbundenen Angrenzung muss notgedrungen
scheitern. Davon kénnen in erster Linie die kleinen Facher innerhalb der Theologie ein
Lied singen, die sich ganz praktisch bei der Planung von Studienordnungen oder dem
Zuordnen in fachspezifische Arbeitsgruppen und Fachkollegien gut liberlegen und be-
grinden missen, wo sie hingehoren. Das gilt unter anderem fir die Ostkirchenkunde —
einem Fach, das es weder in den rémischen Schreiben zur universitaren Theologie noch
in der Uberwaltigenden Mehrheit von theologischen Ausbildungseinrichtungen im
deutschsprachigen Raum (sowohl katholisch als auch evangelisch) gibt. Umso erfreuli-
cher ist es, wenn etwa die Pastoraltheologie aufmerksam ist fiir die Einblicke und Im-
pulse, die ein so kleines Fach fiir das Bedenken des eigenen Faches bereithalten kann.
Die Einladung zur Jahrestagung der AG Pastoraltheologie und zu der passenden thema-
tischen Ausgabe der ZPTh nehme ich darum gern zum Anlass, um die Herausforderun-
gen und den Mehrwert eines Faches ,,zwischen allen Stiihlen” zu analysieren.

Fur die Ostkirchenkunde ist die Pastoraltheologie nicht die erste Bezugswissenschaft
innerhalb der Theologie. Kirchengeschichte und Dogmatik sind in der Geschichte des
Faches meistens naherliegende Gesprachspartner gewesen. Das ist in den letzten Jah-
ren allerdings aus mindestens zwei Griinden anfragbar: Zum einen sind Glaubige aus
den Kirchen des christlichen Ostens inzwischen so prasent in unseren deutschsprachi-
gen Gemeinden, Schulen und Seelsorgekontexten, dass ein Gesprach zwischen den Fa-
chern, ihren Methoden, Erkenntnissen und Zugangen unabdingbar erscheint. Zum an-
deren sind die Kirchen des Ostens in ihren Heimatkontexten haufig schon seit vielen
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Jahrzehnten mit Phanomenen konfrontiert, an die sich die Volkskirchen in Westeuropa
erst mihsam gewdhnen: das Zusammenleben mit dem Islam, die Existenz als religitse
Minderheit und die abnehmende Selbstverstandlichkeit christlicher Welt- und Gesell-
schaftsvorstellungen in den entsprechenden Gesellschaften. Hinzu kommt die Erfah-
rung von Totalitarismen und Verfolgung aufgrund des Glaubens, die auch eine Anfrage
an viele Selbstverstandlichkeiten westeuropdischer Pastoraltheologie darstellen. Es
lohnt sich also auch aus pastoraltheologischer Sicht, die Erfahrungen und Methoden
der Kirchen in diesen Landern wahrzunehmen und sich in einen intensiven Austausch
mit der Seelsorgepraxis der lokalen Kirchen zu begeben.

Der Beitrag beginnt mit einem Einblick in die Lage der Ostkirchenkunde als kleines Fach
innerhalb der Theologie und innerhalb der universitaren Landschaft. In einem zweiten
Schritt werden die Spannungsfelder nachgezeichnet, in denen sich die Ostkirchenkunde
als Grenzfach in mehrfacher Hinsicht befindet. Zum Schluss folgt ein Ausblick auf die
Ortsbestimmung des Fachs und seiner (pastoral)theologischen Relevanz.

1. Ostkirchenkunde: 100 Jahre ,,dazwischen”

Im Jahr 2013 feierte die Deutsche Gesellschaft fiir Osteuropakunde (DGO e.V.) ihr ein-
hundertjahriges Bestehen. Wie haufig zu solchen runden Daten nutzte man die Gele-
genheit, auf die Griinde, Entwicklungslinien und Perspektiven der eigenen Existenz zu-
rickzuschauen, und in diesem Kontext beobachtete Karl Pinggéra, Professor fir
Kirchengeschichte mit den Schwerpunkten Alte Kirche und Ostkirchengeschichte an der
Evangelisch-Theologischen Fakultat der Universitat Marburg, ,eine offenbar verbrei-
tete Einstellung, die die Ostkirchenkunde nicht zu den essentiellen Bestandteilen des
theologischen Facherkanons zahlt” (Pinggéra 2013, 116). Die Grinde dafir, die Ping-
géra kenntnisreich darstellt, sind vielfaltig, und sie deuten alle auf die bereits in den
Urspriingen angelegte Positionierung des Fachs bzw. seiner Fachvertreter*innen ,,zwi-
schen allen Stiihlen” hin. Einerseits speiste sich das theologische Interesse an den Kir-
chen des Ostens aus der — teilweise kolonialistisch gefarbten — Neugier tGber das orien-
talische Andere, andererseits war es ein Produkt der aufblihenden 6kumenischen
Bewegung. Fachvertreter*innen kamen dementsprechend haufig a) aus den histori-
schen Fachern der Byzantinistik und Patristik, oder b) aus eher kultur- und sprachwis-
senschaftlich gepragten Fachern wie der Orientalistik, den slawischen, altsprachlichen
und semitischen Philologien, oder schliellich c) aus dem Bereich der Dogmatik, der Li-
turgiewissenschaft oder dem Kirchenrecht. Ihr methodischer Zugang zum Fach der Kon-
fessionskunde war darum gepragt von einer bestimmten fachwissenschaftlichen Per-
spektive, aus der heraus kirchliche Traditionen, Strukturen und Praktiken der Kirchen
des christlichen Ostens untersucht wurden. Im Bezug auf diese jeweiligen Kirchen stel-
len die Fachvertreter*innen haufig, wie Thomas Kremer im Rahmen eines Fachge-
sprachs zur Zukunft der Ostkirchenkunde 2023 (Elsner 2023) feststellte, ,eine ganze
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Fakultat mit einem Lehrstuhl” dar. Und gleichzeitig fielen die jeweiligen Zuschnitte des
Fachs selbst immer etwas aus der klassischen Sektionenaufteilung der — katholischen
oder evangelischen — Theologie heraus und blieben so lberall ein Exotikum.

Die Faktoren, die vor und nach dem Zweiten Weltkrieg das Aufbliihen der Ostkirchen-
kunde bedingten, sind heute aus unterschiedlichen und vielfdltigen Griinden nicht
mehr gegeben. Damit stellt sich die Frage nach der Zukunft und auch nach dem, was
die Theologie verliert, wenn die Ostkirchenkunde verschwindet. Drei Aspekte seien hier
aus der Geschichte des Fachs aufgegriffen.

Zum einen waren die jeweiligen Fachverterer*innen der Ostkirchenkunde immer Bot-
schafter*innen zwischen den unterschiedlichen Konfessionen und ihren Ursprungs-
und Kernregionen. Ihre Begeisterung und oft tiefe Verbundenheit zu den Kirchen des
Ostens, ihrer Spiritualitat und Theologiegeschichte hat den katholischen und evangeli-
schen Theologien in Westeuropa einen profunden Dienst des Briickenbauens erwiesen.
Wichtige Impulse aus den ostlichen Christentimern etwa zum Zweiten Vatikanischen
Konzil oder in der Arbeit des Okumenischen Rates der Kirchen und der Konferenz Euro-
paischer Kirchen gehen auf die wegbereitenden Arbeiten dieser ostkirchlich begeister-
ten Theologinnen und Theologen zuriick. Sie hatten schon zuvor mit Ubersetzungen,
Gastreisen und Vortragen in Gemeinden und kirchlichen Gremien fiir die Zuganglichkeit
der Kirchenfamilien eingesetzt, mit denen es noch keine alltaglichen Begegnungsmaog-
lichkeiten gab. Auch wenn damit manchmal, wie Karl Pinggéra kritisch anmerkt, die Ge-
fahr einer einseitigen Apologie der Orthodoxie verbunden war, kann diese buchstabli-
che und symbolische Ubersetzungsarbeit fiir die westlichen Theologien sicher nicht
unterschatzt werden.

Zum zweiten befanden sich alle Professuren der Ostkirchenkunde immer an interdis-
ziplindren Schnittstellen, die wichtige methodische Impulse fir die Arbeit der Theolo-
gien selbst ermdglichten —und andersherum fir ein besseres Verstandnis theologischer
Methoden und Zugadnge in angrenzenden Fachern sorgte. Als Beispiele seien etwa die
Bedeutung der Liturgiesprachen fir die Forschungen der Philologien und der Kulturwis-
senschaften genannt sowie das enge Ineinandergreifen von Byzantinistik, Orientalistik,
den Kulturwissenschaften zu Agypten, Athiopien und Eritrea und den Studien zu den
altorientalischen Kirchen in der Ostkirchenkunde. Die Bedeutung von Sprach- und Kul-
turwissenschaften jenseits des Altgriechischen und Latein fiir die Theologien war in ers-
ter Linie der Ostkirchenkunde zu verdanken.

SchlieRlich ist die Ostkirchenkunde im Zusammenhang mit den politischen Transforma-
tionen seit dem Zweiten Weltkrieg und nach dem Ende des Kalten Krieges sowie den
vielfachen Migrations- und europdischen Integrationsprozessen seit den 1990er-Jahren
zu einem (Uberraschenden) Wegbereiter der theologischen Wissenschaftskommunika-
tion und des Wissenstransfers in Gesellschaft und Politik geworden. 2003 konstatierte
Karl Christian Felmy, (1938-2023, bereits 2003 emeritierter Professor flir Geschichte
und Theologie des Christlichen Ostens an der Evangelisch-Theologischen Fakultat der
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Universitat Erlangen): ,,Wenn die Politik auf uns Ostkirchen-Spezialisten héren wiirde,
wirde weithin anders und — das hield nach unserer Meinung — richtiger gehandelt wer-
den” (Felmy 2003, 9). Er beschrieb damit die offensichtliche Relevanz eines richtigen
Verstandnisses der Kirchen des Ostens flr ein fundiertes Verstandnis der gesellschaft-
lichen und politischen Entwicklungen in den Landern, in denen diese Kirchen Ge-
schichte und Identitat maligeblich gepragt hatten. Kirchen und kirchlich gepragte Iden-
titaten hatten Einfluss auf den Helsinki-Prozess und die Transformationen in allen
Landern des sogenannten Ostblocks, aber auch fiir das Verstandnis des Irak-Kriegs und
des NATO-Angriffs auf Serbien und das Kosovo. Nicht weniger relevant wurden die Er-
kenntnisse und Netzwerke der Ostkirchenkunde bei der Integration von Gefliichteten
und Migrant*innen aus den von Kriegen betroffenen Gebieten im Nahen Osten, Nord-
afrika und Stdosteuropa. Hier sei ausdriicklich auch auf die pastoraltheologische Di-
mension hingewiesen, denn viele Gemeinden und kirchliche Gremien in Westeuropa
waren nicht selten durch die Liturgien, Riten und Strukturen der anderen christlichen
Traditionen Uberfordert.

Mit diesen drei Aspekten, die nur einen Teil der ,Grenzganger-ldentitat” der Ostkir-
chenkunde aufgreifen, kann illustriert werden, welchen Wert dieses Fach fiir Theolo-
gien, Kirchen und Gesellschaft in den 100 Jahren seines Bestehens entfalten konnte.
Das ,Dazwischen” hatte fir viele Fachvertreter*innen durchaus auch Nachteile, die sie
mit vielen Kolleg*innen der Regionalstudien (,area studies”) teilen: Die Anerkennung
der eigenen fachlichen (in diesem Fall theologischen) Leistung war manchmal in den
Bezugsbereichen auBerhalb der akademischen Theologie groRer als im eigenen Kolle-
gium. Auch junge Wissenschaftler*innen, die teilweise aus den Kirchen der Ostlichen
Traditionen selbst kamen, musste ihre akademischen und pastoralen Karrierechancen
realistischerweise als begrenzt einschatzen, wenn ihre ostkirchenkundliche Schwer-
punktsetzung zu sehr aus dem Raster der theologischen Kernfacher herausfiel. Als Re-
aktion darauf griindeten Ostkirchenkundler*innen 2001 die ,,Gesellschaft zum Studium
des Christlichen Ostens” (GSCO) als Fachgesellschaft im deutschsprachigen Bereich, um
einen konfessionslibergreifenden und interdisziplinaren Austausch- und Férderungs-
raum zu schaffen. In ihr fanden auch die nach den 1990ern entstandenen Professuren
fir orthodoxe Theologie in Miinster und Miinchen und der einzigartige religionswissen-
schaftliche Lehrstuhl mit Schwerpunkt Orthodoxes Christentum an der Universitat Er-
furt einen fruchtbaren Resonanzraum.

Die interdisziplindre Vielfalt dieser Gesellschaft unterstreicht die Brlickenfunktion der
Ostkirchenkunde, die letztendlich ein Forschungsfeld eréffnet, welches anders theolo-
gisch nicht darstell- und nur schwer kommunizierbar sein wiirde. Dies zeigt sich beson-
ders da, wo Krisen des Fachs eine gemeinsame Stimme brauchen, etwa angesichts der
»alarmierenden” (GSCO/DGO 2024) Nachricht Gber die Streichung der bereits erwahn-
ten einmaligen Professur fiir Religionswissenschaft (Orthodoxes Christentum) an der
Universitat Erfurt im Winter 2024. Die GSCO konnte in diesem Fall gemeinsam mit der
Fachgruppe Religion der Deutschen Gesellschaft fir Osteuropakunde (DGO) 6ffentlich
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Stellung beziehen, wo sich andere ,,eindeutige” Facher wie die Philosophie (wo die Pro-
fessur angesiedelt ist) oder die Theologie weniger zustandig oder betroffen fihlten. Die
Stellungnahme soll hier ausfiihrlicher zitiert werden, weil sie das ,Dazwischen” des
Fachs in besonders kondensierter Form wiedergibt:

,Die politischen und gesellschaftlichen Entwicklungen in Osteuropa, hier insbe-
sondere der seit dem 24.02.2022 laufende vollumfangliche Angriffskrieg Russ-
lands gegen die Ukraine, haben die Relevanz der Osteuropakunde erneut mit aller
Dringlichkeit vor Augen gefiihrt. (...) Es gibt in der deutschen Offentlichkeit ein er-
hebliches Informationsdefizit beziiglich Osteuropas, dem sachkundig nur auf der
Grundlage solider Forschung begegnet werden kann. Daflir bedarf es Professuren
an deutschen Universitaten, die dieser Aufgabe gewidmet sind und tber die Ge-
schichte und Kultur Osteuropas informiert Auskunft geben kdnnen. (...) Da hier
ein breiter Ansatz in Forschung und Lehre vertreten wird, deckt die Professur nicht
nur das orthodoxe Christentum in seinen vielfaltigen Facetten (Geschichte, Dog-
matik, Liturgie etc.) ab, vielmehr wird es hier auch als Mehrheits- wie auch als
starke Minderheitsreligion in seiner kulturpragenden Bedeutung fiir viele Staaten
Osteuropas in den Bick genommen. Einzigartig wird die Professur fiir Orthodoxes
Christentum an lhrer Universitat dadurch, dass hier die Erforschung im Kontext
der Religionswissenschaft an einer Philosophischen Fakultat geschieht. Auf diese
Weise wird eine sozial- und kulturwissenschaftliche AuRenperspektive moglich,
die es erlaubt, auch kritische Themen wie das Verhaltnis des orthodoxen Chris-
tentums zur Moderne ohne vorgangige apologetische Interessen zu untersu-
chen.”

Trotz dieser breiten, theologischen, interdisziplindren, und gesellschaftspolitischen Re-
levanz des Fachs illustriert genau dieser Fall den schon 2013 von Karl Pinggéra beschrie-
benen Niedergang eines Fachs, das sich Gber 100 Jahre ,,zwischen allen Stiihlen” be-
wegt hat und dem deswegen auch besonders gerauschlos Lehrstiihle abhanden-
kommen kénnen.

2. Konkretisierung: Aktuelle Spannungsfelder und Zwischenraume

Auf der Grundlage der so beschriebenen Prekaritat der Ostkirchenkunde lassen sich ei-
nige Spannungsfelder skizzieren, in denen sich das Fach, vor allem aber die Wissen-
schaftler*innen mit dem Profil ostkirchenkundlicher Forschung befinden. Diese Span-
nungen werden verstarkt durch akute politische und gesellschaftliche Entwicklungen in
den Regionen, von denen die theologische akademische Forschung nicht abstrahieren
kann. Das gilt ausdriicklich nicht nur fiir die Forschenden, die aufgrund der Geschichte
ihrer Lehrstiihle oder dem Profil der aktuellen Professuren gegenwartsbezogene
Schwerpunkte setzen. Es gilt auch fir diejenigen, die in ihrer kirchengeschichtlichen,
patristischen, liturgischen oder kirchenrechtlichen Forschung und Lehre auf die enge
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Zusammenarbeit mit Kolleg*innen und Studierenden in den Ursprungslandern des Ost-
lichen Christentums angewiesen sind — und damit tatsachlich in unterschiedlicher In-
tensitat alle Forschenden und Lehrenden zu Themen der Ostkirchenkunde und, wenn
man gerade die pastoralen Themen der veranderten Konfessionslandschaft in Deutsch-
land theologisch ernst nimmt, die Theologien als Ganze.

Theologie und Politik

Ein erstes und sicher besonders grof3es Spannungsfeld entsteht zwischen der theologi-
schen Grundlagenforschung und tagesaktuellen politischen Entwicklungen. Wie schon
in der kurz dargestellten Geschichte des Fachs ist die Ostkirchenkunde von Anfang an
in einem Wechselverhaltnis mit den aktuellen gesellschaftlichen Entwicklungen in den
Landern und Regionen, in denen die Kirchen des christlichen Ostens verwurzelt sind.
Politische Ereignisse wie die Bolschewistische Revolution 1917/18, die Weltkriege, Re-
volutionen und gewaltsame Konflikte im Nahen Osten und Nordafrika, die postsozialis-
tische Transformation in Ost-, Mittelost- und Sidosteuropa und auch die damit verbun-
denen Migrationsstrome und neuen Begegnungsraume mit Christ*innen aus diesen
Regionen — all dies sorgte gesellschaftlich, kirchlich und akademisch fir ein erhohtes
Interesse an den Christentliimern der jeweiligen Lander. Fiir die akademische Theologie
und die Forschenden in dem Bereich war und ist das ein Relevanzgewinn, der auRerdem
auch unter Studierenden und jungen, oft politisch engagierten Wissenschaftler*innen
zu groRerer Interdisziplinaritat motiviert.

Allerdings entsteht dadurch auch ein enormer Druck, die unterschiedlichen Anforde-
rungen und Anfragen in einem angemessenen Verhaltnis zur Grundlagenforschung zu
halten und diese nicht in tagesaktuellen Einschatzungen und dem Monitoring der Lage
aufzuldésen. Nicht viele theologische Disziplinen und nicht viele theologische For-
schungsfelder haben die Chance und stehen vor der Herausforderung, mit ihren Er-
kenntnissen und Einsichten ein interessiertes Publikum jenseits der eigenen Fachcom-
munity zu erreichen. Der Preis dafiir ist ein Ma an notwendiger Vereinfachung von
duBerst komplexen Zusammenhangen, das haufig an die Grenzen des wissenschaftlich
Verantwortbaren gerat. Zum Preis gehort auch — wie oft beim Verlassen der eigenen
fachwissenschaftlichen Komfort-Zone — die Konfrontation mit einem groRen Mal an
sachlicher und unsachlicher Kritik, fachlicher Delegitimation und mangelnder kollegia-
ler Solidaritat. Denn wer sich an die Grenzen der fachwissenschaftlichen Gemeinschaft
bewegt oder sie sogar Giberschreitet und dann moglicherweise kritisch aus der Aul3en-
sicht anfragt, kann meistens nicht mit 6ffentlich sichtbarer Unterstiitzung rechnen.

Krieg und Frieden

Ein zweites Spannungsfeld schlieBt nahtlos an das Feld von Theologie und Politik an, ist
jedoch spezifischer an ein bestimmtes Forschungsfeld gebunden: das Spannungsfeld
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zwischen Krieg und Frieden. Die Verknupfung von Ostkirchenkunde und theologischer
Friedensforschung entstand erstmalig und bis heute einzigartig am Okumenischen
Institut der Katholisch-Theologischen Fakultat der Universitat Minster 1999. Zuvor
hatte Prof. Dr. Heinz-Glinther Stobbe mit der Denomination fiir ,,Okumenik und Frie-
densforschung” einen Briickenschlag gewagt zwischen der von ihm und Peter Lengsfeld
erarbeiteten systematisch-theologischen Struktur- und Machtkritik Okumenischer The-
ologie einerseits und den Erschiitterungen der Friedensethik durch die Golfkriege an-
dererseits. Mit den jugoslawischen Auflosungskriegen in den 1990er-Jahren erreichte
die friedensethische Debatte auch den weiteren theologischen und kirchlichen Raum
und Europa und stellte die Friedenssicherheit infrage, die mit dem Ende des Kalten Krie-
ges in den westlichen theologischen Sozialethiken Einzug gehalten hatte. Als Thomas
Bremer ab 1999 den Lehrstuhl Gbernahm und um die Ostkirchenkunde erganzte, ver-
banden sich so zwei Themenfelder in einer Weise, die sowohl fiir die Theologien als
auch fur die Friedens- und Konfliktforschung einmalig war. Diese Verbindung erwies
sich als duBerst wertvoll fiir beide Bereiche, was sich an der interdisziplindaren Anerken-
nung und der wissenschaftlichen und breiten 6ffentlichen Nachfrage der Expertise zu
diesem Themenfeld zeigte.

Im Zuge der russischen Aggression gegen die Ukraine seit 2014 bzw. der russisch-ortho-
doxen Infragestellung der westlichen — auch kirchlich-6kumenischen — Menschen-
rechts- und Demokratieorientierung wurde die Notwendigkeit dieser Briicke zwischen
okumenischer Theologie, Ostkirchenkunde und sozialwissenschaftlicher Forschung
noch bedeutsamer. Das theologische Verstandnis der Verflechtung religioser und (na-
tional-)staatlicher bzw. kulturell-zivilisatorischer Identitaten erweitert die rein sicher-
heitspolitischen oder 6konomischen Perspektiven auf den militarischen und den hybri-
den Krieg. Ebenso scharfen die politikwissenschaftlichen und auch die militarischen
Einsichten den Blick fiir die Gefahren und Abgriinde der Ideologisierung der christlichen
Theologien und sie lassen die Theologien aufmerksam werden fiir die realen, politi-
schen Gefahren einer solchen Vereinnahmung, die keineswegs nur fiir den orthodoxen
Kontext Osteuropas nachweisbar ist.

Diese gegenseitige interdisziplindre Bereicherung fiihrt jedoch gleichzeitig zu einer gro-
Beren Konflikthaftigkeit mit der traditionellen theologischen Friedensethik, die im
Sinne der Friedensbewegung und einer christlichen Priorisierung von Gewaltlosigkeit
nachvollziehbare Schwierigkeiten mit den Realitdaten der neuen Kriegsfiihrung hat. Die
Vertrautheit mit den sehr konkreten Kriegsrealitaten, die sich bei fast allen Vertre-
ter*innen der Ostkirchenkunde durch die direkten Kontakte mit Kolleg*innen aus der
Kriegsregion seit den ersten Stunden des russischen Angriffskrieges ergeben hat, be-
grindet eine grolRe Skepsis gegenlber pazifistischen Slogans einiger Teile der Friedens-
bewegung. Wissenschaftler*innen, die mit den Kirchen und dem Kontext vertraut sind,
befinden sich in einem standigen Abwagen zwischen theologisch-kontextuell begriin-
deten und auch schlicht solidarischen Aussagen zum Krieg, die jedoch als ,Kriegshetze”
gelesen werden koénnten, und einer konsequent pazifistischen Auslegung der
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christlichen Friedensbotschaft, die von den Kolleg*innen und Freunden vor Ort als In-
fragestellung ihres unbedingten Rechts zur Selbstverteidigung verstanden werden
konnte. Das eine gegen das andere auszuspielen, scheint auch aus (wissenschafts-)ethi-
scher Sicht keine Option zu sein, allerdings fiihrt dies zu groRen personlichen und fach-
lichen Spannungen.

Daneben birgt die indirekte Involvierung in das tagliche Erleben eines Krieges in Regio-
nen, die die Forschenden selbst gut kennen und mit denen sie Freundschaften und Kol-
legialitat verbinden, groRe personliche Herausforderungen. Die Konflikte zwischen den
am Krieg beteiligten Kirchen in Russland und der Ukraine etwa erfordern von vielen
Wissenschaftler*innen Positionierungen, die in der Kriegssituation nie ausschlief3lich
auf der Grundlage konfessionskundlicher oder kirchenrechtlicher Bewertungen be-
stimmt werden kdnnen, sondern persénliche Beziehungen zu Kolleg*innen, deren Ge-
fahrdung durch bestimmte kirchenkritische Aussagen der deutschen Kolleg*innen oder
die internationale Wahrnehmung der Kirche und ihrer Vertreter*innen auch in Betracht
ziehen missen. Die unbedingte Solidaritat mit den Opfern des Krieges als ethische For-
derung kann in eine Spannung zu notwendiger Kritik oder guter wissenschaftlicher Pra-
xis fuhren.

Russlands Kriegsfiihrung hat schlieBlich eine ganz neue Dimension der wissenschaftli-
chen Forschung zu einem akuten Kriegskontext er6ffnet. Einerseits zielt Russland aus-
driicklich auf eine Unterbindung akademischer Beziehungen und verlasslicher kollegia-
ler Netzwerke nach Westeuropa. Wissenschaftliche Einrichtungen wie das Zentrum fur
Osteuropa- und internationale Studien ZOiS oder die Deutsche Gesellschaft fiir Osteu-
ropakunde DGO wurden durch das russische Justizministerium zu auslandischen Agen-
ten, unerwiinschten und extremistischen Organisationen erklart (ZOiS 2024; DGO
2024). Damit kann jegliche wissenschaftliche Zusammenarbeit mit Wissenschaftler*in-
nen dieser Organisationen, die Teilnahme an Konferenzen oder Publikationen zu einer
Gefahr fir russische Wissenschaftler*innen oder deren Familien in Russland selbst wer-
den. Die Autorin dieses Beitrags ist selbst affiliierte Wissenschaftlerin am ZOiS und Co-
Sprecherin der Fachgruppe Religion der DGO: Reisen auch auf persdnliche Einladung
durch Kirchen oder kirchliche Bildungseinrichtungen oder 6ffentlich sichtbare Koope-
rationen mit langjahrigen Kolleg*innen sind fiir mich nahezu unmaoglich geworden.

Ein Austausch mit Kolleg*innen der theologischen und anderer wissenschaftlicher Ein-
richtungen in Russland ist so duBerst schwierig. Auch das Publizieren von Artikeln ist
durch diverse Sicherheitsvorkehrungen beidseitig sehr umstandlich, viele Fakten kon-
nen aus Sicherheitsgriinden nicht fiir Publikationen genutzt werden. Auf diese Weise
verschliel3t sich jedoch auch der Zugang zur genuinen Forschungsregion — verlassliche
Forschungsdaten in welcher Form auch immer sind damit grundsatzlich nur noch au-
Rerst schwer zuganglich, was fiir eine wissenschaftliche Disziplin, die sich essenziell zwi-
schen Landern und kirchlichen Kontexten hin- und her bewegen muss, verheerende
Folgen hat. Die Wissenschaft an sich — auch die theologische — ist in diesem Fall
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zwischen die Fronten geraten, auch wenn sich ein solcher Vergleich aufgrund der Grau-
samkeit des Krieges und der Folgen fir die Opfer verbietet.

Forschungsethik

Ein drittes Spannungsfeld ist in diesem Zusammenhang mit dem Stichwort Forschungs-
ethik zu umschreiben und bringt weitere Aspekte des ,,Dazwischen” der ostkirchlichen
Forschung zu gegenwartsbezogenen Themenbereichen zum Ausdruck. Hier sei einer-
seits auf eine Problematik hingewiesen, die u.a. von mir in einem Z0OiS-Report zu for-
schungsethischen Fragestellungen der Osteuropa-Wissenschaft dargestellt wurde und
die hier zitiert werden soll:

,Als die ukrainische Politik im Herbst 2022 Religion als Thema der Sicherheits-
strategie des Landes in der Verteidigung gegen Russland aufgriff, wurden be-
stimmte Forschungsergebnisse aus meinem Fachbereich — der Ostkirchenkunde
— brisant. Das Verhaltnis von Kirche und Politik ist fiir die orthodoxen Kirchen
eine besondere Herausforderung. Religionsfreiheit ist ein zentrales Thema ukrai-
nischer Kolleg*innen in der Menschenrechtspolitik und gleichzeitig ein bedeu-
tendes Propagandainstrument Russlands, um die orthodoxen Kirchen in beiden
Landern gegeneinander auszuspielen. Angesichts der zunehmenden Versicher-
heitlichung (,Securitization’) der Religionsthematik wurden Theolog*innen im-
mer Ofter gebeten, die Situation zu kommentieren. Eine Kritik der Politik eines
Landes, das sich in einem existentiellen Verteidigungskampf gegen den Vernich-
tungswillen des Nachbarlandes mit allen Mitteln wehren muss, ist duerst hei-
kel. In unserem Themenfeld wird das durch die gezielte russische Propaganda
verstarkt, die gerade mit dem Schutz der Religionsfreiheit die eigene militarische
Gewalt legitimieren will. Jede offene Kritik der ukrainischen Religionspolitik be-
deutete ein Geschenk fiir den Angreifer, genauso wie jede neue Nachricht tiber
ein beschlagnahmtes Kloster in der Ukraine. Die Diskussionen zwischen Kirchen-
vertretern und Glaubigen in den sozialen Netzwerken und ukrainischen Medien
wurden immer hitziger und es war fraglich, ob eine wissenschaftlich argumentie-
rende, differenzierte Position tGiberhaupt nitzlich sein konne. Ukrainische Kol-
leg*innen hatten grofRe Sorgen angesichts dieser Entwicklungen, aullerten sich
jedoch nicht 6ffentlich. Gerade aus dem Ausland erschien eine Kritik als un-
ethisch.

Nach verschiedenen Fachbeitragen brachten Thomas Bremer und ich schlieBlich
die Problematik mit einem FAZ-Gastbeitrag in die deutsche Offentlichkeit. Die
dabei notwendige Zuspitzung sorgte fiir eine kontroverse Diskussion, bei der uns
besonders Vertreter*innen der ukrainischen Think-Tank-Community und Zivilge-
sellschaft vorwarfen, die Rolle der Kirchen falsch einzuschatzen und der Ukraine
zu schaden.

Aus der Ukraine gab es in der Folge allerdings auch mehrfache Anfragen zu
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ausfiihrlicheren Einschatzungen zur Umsetzung von Religionsfreiheit und Sicher-
heitspolitik. Die internationale Aufmerksamkeit flr die komplexen religions- und
sicherheitsrechtlichen Prozesse in der Ukraine wuchsen und im Land selbst
wurde ein sehr radikales Vorgehen zunachst verlangsamt. Sowohl die differen-
zierte wissenschaftliche Auseinandersetzung als auch die 6ffentlichkeitswirk-
same Zuspitzung waren darum wichtig” (FrieB & Hoffmann 2024, 14f.)

Was hier zum Ausdruck kommt, ist auch jenseits der aktuellen Situation eines akuten
Krieges nicht banal: Forschungsergebnisse kdnnen in bestimmten gesellschaftlichen
oder politischen Situationen immer auch propagandistisch oder anders unlauter (Stich-
wort ,dual-use”) verwendet werden. Gerade Forschungen, die sich zwischen die
scheinbar klaren Grenzen bestimmter fachlicher oder politischer Zustandigkeiten be-
wegen, unterliegen dieser Gefahr, da sie gleichzeitig nicht auf der Grundlage eindeuti-
ger fachlicher Standards durch die eine oder andere Seite abgesichert werden kénnen.

Eine andere und abschlieRende Dimension des forschungsethischen Dazwischens fiihrt
auf die 6kumenische Dimension der Ostkirchenkunde zuriick. Gerade die Forschungen
zu der Verstrickung von Politik und Kirche in den zuvor sowijetisierten Landern und Ge-
sellschaft verdeutlichen, dass 6kumenische Beziehungen auch gezielt genutzt wurden,
um politische Strategien durch kirchliche Strukturen zu tarnen. Solche Erkenntnisse
sind Uberaus heikel in einem 6kumenischen Paradigma der Hermeneutik des Vertrau-
ens. Viele 6kumenische Beziehungen auf den unterschiedlichen Ebenen des 6kumeni-
schen Dialogs leben von langjahrigen Beziehungen zwischen Personen. Aus dem ost-
kirchlichen Raum ist die Zahl der im 6kumenischen Gesprach beteiligten Personen
jedoch begrenzt, da Okumene nach wie vor keine Prioritit der Kirchen in Ausbildung
und Kirchenorganisation hat. Nicht nur der russische Angriffskrieg gegen die Ukraine,
sondern auch die Debatte um internationale christliche rechte Netzwerke haben unter
Ostkirchenkundler*innen das Bewusstsein dafiir gescharft, dass auch 6kumenische Be-
ziehungen missbraucht werden kdnnen um politische Ziele zu verfolgen, destruktive
Netzwerke zu knipfen und bestimmte 6kumenische Standards zu unterwandern (Els-
ner 2023). Dies hat auf der Seite der 6kumenisch engagierten Wissenschaftler*innen
zu einer gewissen Vorsicht im ékumenischen Miteinander gefiihrt, die nicht mit Ver-
schworungstheorien oder Paranoia verwechselt werden sollte. Inwieweit jedoch diese
regionalspezifische Skepsis aus der Wissenschaft auch innerhalb der 6kumenischen In-
stitutionen ernstgenommen und verarbeitet wird, ist fraglich.

Erinnert sei hier an den Aufruf von Katharina Kunter, Professorin fiir Kirchengeschichte
an der Universitat Helsinki, und Ellen Ueberschar, evangelische Theologin und damals
Vorstandin der Heinrich-Boll-Stiftung (Berlin), die Russische Orthodoxe Kirche aus dem
Okumenischen Rat der Kirchen auszuschlieBen, da diese den russischen Angriffskrieg
ausdricklich legitimiert und unterstitzt (Kunter & Ueberschar 2022). Diese Hermeneu-
tik des Verdachts scheint im 6kumenischen Miteinander zunachst unangebracht: theo-
logisch-dogmatisch kann man sich auf die Rigiditat der dogmatischen Methoden
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einigen, an deren Wert die Integritat der jeweiligen Delegationsmitglieder nichts an-
dert. Auf der Ebene der zwischenkirchlichen Beziehung wiegt das Argument des ver-
lasslichen Dialogs zugunsten der zu erreichenden Einheit schwerer als eventuelle zeit-
weise oder personengebundene Schwierigkeiten. Das Einbringen von moralischen oder
vor allem auch sicherheitspolitischen Zweifeln kann zusatzlich miihsam erworbenes
Vertrauen zerstéren und als unlauterer Eingriff in die Entscheidungen einer eigenstan-
digen Kirche flihren. Die Kriterien guter wissenschaftlicher Praxis und auch die Verant-
wortung fiir mogliche Opfer und fir die Redlichkeit des Dialogs an sich sprachen jedoch
dafir, hier anders zu entscheiden und den 6kumenischen Konsens zu storen.

SchlieBlich betrifft die Frage der Forschungsethik auch die fachliche Betreuung von Stu-
dierenden, wenn diese selbst orthodoxe Glaubige sind. Einerseits ist es ein Gebot der
wissenschaftlichen und 6kumenischen Redlichkeit, diesen Studierenden jegliche Mog-
lichkeit eines wissenschaftlichen Abschlusses zu geben, die sie eventuell in ihren Hei-
matkirchen aus verschiedenen Griinden nicht haben. Aber ganz grundsatzlich bleibt die
Position einer*eines katholischen Theolog*in im Verhaltnis zu den Ostkirchen ambiva-
lent: Sind die Kirchen und ihre Glaubigen Forschungsobjekt oder Forschungssubjekt?
Mit welchem Recht tragen katholische oder evangelische Wissenschaftler*innen ihre
Wahrnehmung der anderen Kirchen in Fachgremien und Podien, obwohl sich diese Kir-
chen und ihre Theologien selbst vertreten konnten?

3. Ausblick

Mit dieser Frage schlie3t sich der Kreis zum Anfang des Beitrags. Nicht aus Zufall macht
Karl Pinggéra in seinem Text zum Aufstieg und Niedergang der Ostkirchenkunde deut-
lich, dass der Aufstieg in einem direkten Zusammenhang mit dem Aufkommen der 6ku-
menischen Bewegung und dem Interesse an den damals noch fremden Kirchen stand.
Die Krise der Okumene, die sich seit 2013 sicher nicht grundsitzlich verindert hat, so-
wie das ZusammenflieRen von christlichen Kirchen in Deutschland und Europa insge-
samt haben letztendlich beide Griinde fiir das Bestehen dieses Grenzfachs beseitigt. Ist
das ,,Dazwischen” nicht mehr notwendig, weil sich die Seiten zu stark verandert haben?

Es wadre angesichts der enormen Relevanz der religids-politischen Verstrickungen ge-
rade in den Landern mit bedeutenden Kirchen des christlichen Ostens sicher falsch, der
Ostkirchenkunde und ihrer Briickenfunktion das Existenzrecht abzusprechen (auch
wenn die massiven Kiirzungen von Professuren und Forschungskontexten des Fachs in
den vergangenen Jahren diesen Schluss zulassen). Zusatzlich kann gerade die Einladung
aus der Pastoraltheologie, hier einen Hinweis auf die Neubestimmung der Relevanz des
Fachs bieten. Denn die gesellschaftlichen Verdanderungen in Deutschland selbst und mit
ihnen die Veranderungen der konfessionellen Landschaft brauchen genau ein solches
theologisches Fach, das den Blick fir die Prasenz der ,fremden” christlichen
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Konfessionen scharft und die traditionelle Engfihrung auf den evangelisch-katholi-
schen Dialog auflost.

Die Kirchen des christlichen Ostens sind die drittgroRte Kirche in Deutschland —und im
Unterschied zu den Volkskirchen wachst ihre Gemeinschaft. Die lang etablierten Netz-
werke der Ostkirchenkunde mit den Herkunftslandern und -kirchen der Glaubigen aus
den byzantinischen und altorientalischen Traditionen stellen den fachlichen Kontext
dar, in den sich die Pastoraltheologie einbringen und anfragen lassen kann. Das wiirde
auch die Chance bieten, sich pastoraltheologisch durch die traditionellen liturgischen,
hagiografischen und spirituellen Ausdrucksformen der Menschen inspirieren zu lassen.
Gerade auch die historischen Erfahrungen dieser Kirchen in sakularen oder muslimisch
gepragten Umfeldern, ihre Erfahrung im Umgang mit Gewalt und politischen Ideologien
sind nicht nur durch die Optik der Viktimisierung zu lesen, sondern bieten auch einen
Lern-Kontext, der den eurozentristischen Blick weiten kann. Flirs Briickenbauen hat die
Ostkirchenkunde in den vergangenen Jahrzehnten breite Kompetenzen erworben, sie
bringt sie gern in den theologischen Diskurs ein.
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Christine Feld

Innovativ & partizipativ
Der Freiburger Pastoralkurs fiir ehrenamtlich Engagierte
als Modell fiir eine zukunftsfahige Pastoral

Abstract

Der Beitrag reflektiert die Neuausrichtung des Freiburger Pastoralkurses flir ehrenamtlich Engagierte in
der Erzdidzese Freiburg und fragt nach deren pastoraltheologischer Bedeutung. Auf der Grundlage ei-
nes partizipativen Entwicklungsprozesses entstand ein modulares Kurskonzept, das Charismenorientie-
rung, Ekklesiologie, kontextuelle Projektentwicklung und gemeinschaftliches Lernen miteinander ver-
bindet. Der Beitrag arbeitet heraus, welches Potenzial partizipativ und iterativ gestaltete Lernwege fiir
die Starkung theologischer Deutungsfahigkeit, Handlungskompetenz und geistlicher Selbstverortung
ehrenamtlich Engagierter besitzen. Der Pastoralkurs wird als Lernort beschrieben, an dem Kirche als
dialogische, kontextuelle und lernende Gemeinschaft erfahrbar werden kann. Partizipation erscheint
dabei nicht primar als didaktisches Mittel, sondern als ekklesiologisch relevante Praxis kirchlicher Er-
neuerung.

The article offers a pastoral-theological reflection on the redesign of the Freiburg Pastoral Course for
lay volunteers in the Archdiocese of Freiburg, attending to its significance for contemporary ecclesial
practice. Emerging from a participatory development process, the modular course design integrates
charism-based formation, ecclesiology, contextually grounded project work, and colearning. The article
explores the formative potential of participatory and iterative learning pathways to enhance theological
interpretation, pastoral agency, and the spiritual self-location of lay volunteers within their contexts of
practice. The pastoral course is framed as a learning space in which the Church may be experienced as
a dialogical, contextual, and learning community. Participation is therefore understood not merely as a
pedagogical technique but as an ecclesiologically significant mode of ecclesial formation and renewal.

Einleitung

,Also, wenn wir in der Kirche immer so arbeiten wiirden, mit so vielen Post-its, Rollen-
spielen und verriickten Ideen wie ,was wiirde Batman tun‘ ware das schon cool.” Diese
Rickmeldung von Eva S. wahrend einer Co-Creation-Session hat uns besonders gefreut,
weil sie genau das auf den Punkt bringt, was wir mit der Weiterentwicklung des Pasto-
ralkurses erreichen wollen: eine Kirche, die gemeinsam lernt, die Menschen ernst
nimmt, die kreativ, partizipativ und lebensnah gestaltet ist und bei der Freude und Ent-
deckerlust ausdriicklich dazugehoren.

Der Freiburger Pastoralkurs blickt auf eine tber flinfzigjahrige Geschichte zuriick. Er ist
ein Qualifizierungsformat fir ehrenamtlich Engagierte. Inspiriert vom Zweiten Vatika-
nischen Konzil, wurde der Kurs 1972 von Mitarbeiter*innen der Erzditzese Freiburg ins
Leben gerufen, um ehrenamtlich engagierten Christ*innen Grundlagen in Theorie und
Praxis fiir ihr pastorales Handeln zu vermitteln. Ziel war es, Menschen, die in der Kirche
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Verantwortung ibernehmen, in ihrem Engagement zu starken und zu begleiten. Im
Laufe der Jahrzehnte wurde der Kurs mehrfach angepasst, meistens schrittweise und
ohne seine Grundstruktur wesentlich zu verandern. Der Pastoralkurs ist seit Jahrzehn-
ten ein fester Bestandteil der pastoralen Bildung ehrenamtlich Tatiger in der Erzdiozese
Freiburg, zugleich ist er ein Spiegel einer Zeit, deren gesellschaftliche und kirchliche Vo-
raussetzungen sich grundlegend gewandelt haben.

Da ehrenamtlich Engagierte in zahlreichen kirchlichen Praxisfeldern eine immer gro-
Rere Verantwortung tragen, wachst der Bedarf an tragfahigen Formen pastoraler und
theologischer Qualifizierung. In diesem Kontext versteht sich der Freiburger Pastoral-
kurs als ein Lern- und Entwicklungsraum, der ehrenamtlich Engagierte starkt und sie
befahigt, in Gemeinden und Sozialraumen wirksam zu handeln. Seine konsequente
Ausrichtung auf Partizipation, praxisorientierte Lernprozesse und innovative Methoden
setzt dabei neue Mal3stdbe in der Engagementférderung.

Das fur den Pastoralkurs verantwortliche Team besteht aus vier Personen mit unter-
schiedlichen Aufgaben. Insgesamt stehen uns 110% Stellenprozenten fiir die Entwick-
lung und Durchfiihrung des Kurses zur Verfligung. Seit Ende 2019 leite ich das Referat
,Pastorale Weiterbildung” am Institut fir Pastorale Bildung und bin fir den Kurs zu-
standig. Wir haben den Kurs in den letzten Jahren kontinuierlich durchgefiihrt und
punktuell weiterentwickelt; 2023 erhielt der Kurs ein neues grafisches Erscheinungs-
bild.

Anfang 2024 wurde uns deutlich, dass diese inkrementellen Anpassungen nicht ausrei-
chen, da die gesellschaftlichen Veranderungen sowie die aktuellen kirchlichen Heraus-
forderungen tiefgreifendere Innovationen erfordern. Uns wurde bewusst, dass ein blo-
RBes Modernisieren des Bestehenden die drangenden Fragen der sich verandernden
Kirche und Welt nicht beantworten. Wir wollten nicht nur darliber nachdenken, wie wir
reagieren konnten, sondern es mit einem partizipativen, kreativen und theologisch fun-
dierten Ansatz praktisch ausprobieren.

Der Entwicklungsprozess

Wir haben uns entschieden, den gesamten Entwicklungsprozess des Kurses im Rahmen
eines Design Sprints neu zu gestalten. Diese Methode, die auf dem Design Thinking ba-
siert, wird seit einiger Zeit auch im Bildungs- und Sozialwesen erfolgreich eingesetzt. Sie
bietet einen klar strukturierten Rahmen, um in kurzer Zeit Probleme zu verstehen,
Ideen zu entwickeln und in prototypische Losungen zu tUberfuhren (vgl. Knapp, Zeratsky
& Kowitz 2016). In der Logik des Design Thinking, wie sie zum Beispiel Gerstbach (2016)
beschreibt, steht dabei weniger die perfekte Lésung im Vordergrund als ein iterativer
Lernprozess, in dem Annahmen gemeinsam mit Vertreter*innen der Zielgruppen tiber-
priaft und Perspektiven erweitert werden. Fiir uns bedeutet dies, dass wir nicht langer
Uber Bedirfnisse, Erwartungen und Erfahrungen unserer Zielgruppen sprechen,
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sondern sie aktiv in den Prozess einbeziehen. Sie wurden so von Beginn an zu Mitge-
staltenden des neuen Kurskonzeptes.

Unsere Ausgangsfragen im Sprint zielten darauf, wie der Pastoralkurs so weiterentwi-
ckelt werden kann, dass er den inhaltlichen Anforderungen von Kirche und Gesellschaft
ebenso gerecht wird wie den verdanderten Bedirfnissen der Teilnehmer*innen. Zu-
gleich beschaftigte uns, wie Lernprozesse gestaltet sein missen, damit ehrenamtlich
Tatige durch den Kurs ermachtigt, sprachfahig und handlungsfahig werden. Dartber
hinaus riickte die Frage nach der Bedeutung pastoralen Engagements in einer zuneh-
mend sakularen Gesellschaft in den Blick, in der religiose Bezlige weniger selbstver-
standlich geworden sind.

Um Antworten auf diese Fragen zu finden, haben wir den Sprint als partizipativen Ent-
wicklungsraum genutzt. In mehreren Zyklen, sogenannten Iterationen, haben wir Ideen
entwickelt und getestet, Riickmeldungen eingeholt und unser bisheriges Kursformat
Uberarbeitet. Schrittweise sind wir so einem neuen und tragfahigen Konzept naherge-
kommen.

Ein zentrales, effektives und stellenweise sehr unterhaltsames Element dieses Prozes-
ses ist das Prototyping. Prototypen sind nicht perfekt, sie sind, im Gegenteil, absichtlich
unvollstandig, um schnell Feedback zu ermoéglichen und Lernprozesse zu fordern.

Wir haben spielerisch unsere Hypothesen zum neuen Kurskonzept mit unserer Ziel-
gruppe getestet und anhand ihres Feedbacks angepasst und verandert. So entstanden
innerhalb der Sprint-Woche und in den darauffolgenden Monaten zahlreiche Prototy-
pen des neuen Pastoralkurses, die wir mit insgesamt 70 Personen getestet haben. Die-
ses iterative Vorgehen hat uns nicht nur neue Einsichten in die Bedlirfnisse unserer Ziel-
gruppen eroffnet, sondern auch grundlegend unsere Haltung als Verantwortliche
verandert. Partizipation wurde fir uns von einem bisher theoretischen Ideal zu einer
praktischen Erfahrung.

Das neue Kurskonzept

Das Ergebnis dieses Prozesses ist ein Kurs, der inhaltlich, methodisch und spirituell neu
ausgerichtet ist. Er besteht aus vier Modulen, die aufeinander aufbauend den Lernweg
der Teilnehmer*innen strukturieren. Modul 1-3 finden jeweils im Monatsabstand statt;
zwischen Modul 3 und 4 liegt eine viermonatige Praxisphase. Zwischen den Modulen
werden die Teilnehmenden in kleinen Arbeitsgemeinschaften von Coaches begleitet.

Im ersten Modul , Teilnehmer*innen entdecken ihr Potenzial” stehen Selbstwahrneh-
mung, Berufung und Charismen im Mittelpunkt. Die Teilnehmer*innen lernen, ihre Fa-
higkeiten und Leidenschaften zu identifizieren und in Beziehung zu ihrem pastoralen
Handeln zu setzen. Aktuelle Ansatze zeigen, dass Potenzialentfaltung nicht nur indivi-
duelles Wachstum, sondern auch kirchliche Erneuerung ermdglicht. Die Weiterentwick-

lung der Frischzelle zum Beispiel verbindet Charismenarbeit mit konkreten Ubungen
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und geistlicher Reflexion (Speckenheuer, Hirsch & Sellmann 2024). Theis (2022) betont,
dass Charismen als kreative Energie verstanden werden kdnnen, die innovative Pro-
zesse unterstitzt. Zugleich mahnen Hennecke und Viecens (2022) zu einer verantwor-
teten Anwendung gabenorientierter Pastoral, damit sie nicht bloR vorhandene Struk-
turen stabilisiert.

Im zweiten Modul , Teilnehmer*innen verstehen, was fiir sie Kirche ist“ wird ein Refle-
xionsraum ero6ffnet, in dem unterschiedliche Kirchenbilder sichtbar und erkannt wer-
den. Dabei wird deutlich, dass kirchliches Leben in einer Vielzahl von Formen Gestalt
gewinnt und nicht allein an traditionelle Orte gebunden ist.

Die Fresh Expressions of Church, zum Beispiel, verstehen Kirche als etwas, das sich im
konkreten Lebensraum ereignet, relational wachst und missional orientiert ist (vgl.
Moynagh 2017). Sein deutschsprachiges Praxisbuch zeigt, wie solche kontextuellen For-
men heute entstehen und begleitet werden konnen (Moynagh 2024). Ward (2002) be-
schreibt dieses Verstandnis als , liquid church”, eine Kirche, die nicht durch ihre Struk-
tur, sondern durch Begegnung, Beziehung und Evangeliumsrelevanz definiert wird. Wie
Miller (2016) und Bils (2018) hervorheben, sind solche neuen Ausdrucksformen nicht
einfach zusatzliche Angebote, sondern eigenstandige kirchliche Gestalten, die als ekk-
lesiologische Entwicklungsraume dienen, in denen Kirche unter veranderten Bedingun-
gen neu ausprobiert und weiterentwickelt wird. Herrmann und Karcher (2022) greifen
diese Impulse fur den deutschsprachigen Raum auf und zeigen in dem Sammelband,
wie Fresh X vor Ort konkrete Zugdange zum Glauben eréffnen.

Im dritten Modul ,,Projektentwicklung mit Design Thinking” wird die Briicke zwischen
theologischer Reflexion und praktischer Innovation geschlagen. Die Teilnehmer*innen
lernen pastorale Herausforderungen kreativ und nutzerorientiert zu I6sen. Das Design
Thinking bietet dafir ein strukturiertes Vorgehen, das vom Verstehen der Lebenswelt
Uber Ideenentwicklung bis hin zu Prototypen fiihrt (vgl. zum Beispiel Lewrick, Link &
Leifer 2018). Der Fokus liegt darauf, nicht Gber Menschen zu sprechen, sondern Losun-
gen gemeinsam mit ihnen zu entwickeln. Die Sprint Logik (vgl. Knapp, Zeratsky & Kowitz
2017) ermoglicht dabei schnelle, erprobungsorientierte Schritte. Durch diese iterative
Arbeitsweise entsteht ein Lernraum, in dem Annahmen geprift und pastorale Ideen
realitatsnah weiterentwickelt werden kdénnen. Klein et al. (2021) betonen, dass Design
Thinking nicht nur eine Methode, sondern auch eine Haltung ist, die auf Offenheit, Ko-
operation und gemeinsamer Entwicklung basiert.

Das vierte Modul ,Schatze heben und ernten” schlieRt den Lernzyklus ab. Hier werden
die im Kurs gewonnenen Erfahrungen und Kompetenzen bewusst reflektiert, geteilt
und es wird Uber die eigene Praxis erzahlt. Lernen im pastoralen Kontext zeigt sich zu-
nehmend als gemeinschaftlicher, dialogischer Prozess. Ansdtze des Co-Learning beto-
nen, dass Menschen Sinn und Wissen vor allem in gemeinsamen Erfahrungsraumen
entwickeln (Lave & Wenger 1991; Wenger 1998). Lernen geschieht dabei weniger
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durch Vermittlung von Inhalten als durch Teilhabe, Austausch und gemeinsames Deu-
ten.

Im Sinne erfahrungsbezogener Lernprozesse bildet vor allem die Reflexion einen inte-
gralen Teil des Lernens. Erst in der bewussten Riickschau werden Einsichten sichtbar
und handlungsrelevant (vgl. Kolb 2015).

Ziel ist es, das Gelernte nicht nur individuell, sondern auch gemeinschaftlich fruchtbar
zu machen. Die Teilnehmenden erkennen ihre eigenen Ressourcen, reflektieren ihre
Projekte theologisch und sind in der Lage, ihr Kbnnen sprachfahig und selbstbewusst in
ihren pastoralen Kontexten einzusetzen. Lernen wird auch als geistlicher Prozess ver-
standen, da es nicht ausschlieRlich um Wissenszuwachs, sondern um Transformation
und um das Wachsen im Glauben und im Handeln geht.

Neue Orte

Eine wichtige Erkenntnis fiir den neuen Pastoralkurs aus den Feedbacks ist die Verbin-
dung von Inhalten mit passenden Lernorten. Wir verlassen bewusst die kirchlichen Bil-
dungshauser und begeben uns an Orte, die andere Lernimpulse geben wie zum Beispiel
Werkstatten, Kloster, Garten, Theater, Firmen, Bauernhofe oder Cafés. Diese Orte pra-
gen den Lernprozess inhaltlich und atmosphdrisch und wirken, im Sinne Foucaults
(Foucault 1990 und 2013), als ,,andere Raume”, in denen neue Ordnungen des Wahr-
nehmens und Deutens moglich werden. Sie er6ffnen Perspektiven, die erfahrungsbe-
zogenes Lernen fordern und zu , Orten des Anderen” werden, an denen Theologie in
Beziehung zur Welt neu resonieren kann (vgl. z.B. Bauer 2023). Zugleich wird deutlich,
dass der Raum selbst eine padagogische Wirkkraft hat. Angelehnt an den Ansatz des
,dritten Padagogen” verstehen wir diese Orte nicht als dekorative Kulisse, sondern als
aktiv lernfordernde Umgebung, die Orientierung, Atmosphare und Interaktion mitbe-
stimmt. Fir uns ist der Begriff keine padagogische Floskel, sondern beschreibt, wie wir
raumliche Settings fiur Lernprozesse 6ffnen mdchten (vgl. Schonig 2024). So wird er-
fahrbar, dass pastorales Lernen nicht an institutionelle Raume gebunden ist, sondern
Uberall dort geschieht, wo Menschen sind.

Der theologische Rahmen des Kurses ist verankert in der gegenwartigen (Pastoral-)The-
ologie und versteht sich als Beitrag zu einer Kirche, die in 6kumenischer Offenheit und
gesellschaftlicher Verantwortung agiert. Der neue Pastoralkurs ist mehr als eine Wei-
terbildung einzelner Individuen. Er ist ein Ort, in dem Kirche als lernende, dialogische
und dynamische Gemeinschaft erfahrbar wird. Die Haltung der partizipativen Entwick-
lungsmethode hat den neuen Kurs stark gepragt. Zentral ist das Grundanliegen, Men-
schen als Subjekte ihres Lebens und Glaubens ernst zu nehmen.
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Fazit: ein Lernweg zwischen Tradition und Innovation

Wir befinden uns noch mitten im Entwicklungsprozess. Als Zwischenfazit konnen wir
sagen, dass wir nichts vollig Neues erfunden haben. Wir haben das, was wir theologisch
langst wissen, methodisch konsequent umgesetzt. Der Sprint hat uns gezeigt, dass Par-
tizipation und der Versuch, gleichwertig und gleichberechtigt mit allen zusammen zu
arbeiten, sich hervorragend mit agilen Methoden verbinden lassen. Agilitat ist dabei
kein technisches Schlagwort, sondern eine Haltung. Sie fordert das Vertrauen darauf,
dass Prozesse funktionieren, die offen, dialogisch und gemeinschaftlich gestaltet sind.

Die Arbeit in kurzen Iterationen, das offene Denken in Moglichkeiten statt in Festlegun-
gen und das wertschatzende Miteinander mit den Zielgruppen haben sehr positive Aus-
wirkungen auf die Ergebnisqualitat des bisherigen Entwicklungsprozesses. Sie haben
auBerdem eine vertiefte Erfahrung von Gemeinschaft und Verantwortung ermoglicht.
Wir haben erlebt, dass Beteiligung nicht nur ein organisatorischer oder methodischer
Gewinn ist, sondern auch eine theologische Aussage. Sie bezeugt den Glauben an die
Fahigkeit jedes Menschen, mitzugestalten, zu lernen und zu wachsen.

Gleichzeitig wurden Grenzen sichtbar. Partizipative und iterative Prozesse erfordern
Zeit, Offenheit und die Bereitschaft, mit Unsicherheiten umzugehen. Nicht alle flihlen
sich in solchen Formaten gleichermallen zu Hause, und die Balance zwischen Beteili-
gung und notwendiger Orientierung bleibt anspruchsvoll. Innovative und sozialraum-
orientierte Prozesse hangen stark von den jeweiligen Rahmenbedingungen ab, von
Teamkultur, Entscheidungsspielraumen und dem gemeinsamen Verstandnis von Ver-
antwortung. Agil in einer nicht agilen Organisation zu arbeiten ist eine neue und unge-
wohnte Haltung und Arbeitsform und stellt sowohl uns als Team als auch die Kursteil-
nehmer*innen vor die Herausforderung, geduldig fir die Methode und Haltung zu
werben.

Dass der Sprint gut gelang, lag vor allem an unseren gilinstigen Voraussetzungen. Wir
sind ein kleines Team mit einer gemeinsamen Grundhaltung und hatten genug Frei-
raum und die Finanzen, um den Prozess anzugehen. Solche Bedingungen sind nicht
Uberall gegeben. In groBeren Teams oder bei engeren Entscheidungsspielrdumen ver-
andern sich Offenheit, Tempo und Tiefe solcher Prozesse splirbar. Unser hier beschrie-
bener Weg ist deshalb als Beispiel und Impuls zu verstehen. Jede Praxis wird sich ihre
eigene, zum Kontext und ihren Méglichkeiten passende Form entwickeln missen.

Aus theologischer Perspektive zeigt dieser Prozess die wesentliche Einsicht, dass kirch-
liche Erneuerung dort entsteht, wo Beziehung, Dialog und gemeinsame Lernprozesse
ermoglicht werden. Partizipation ist dabei nicht als kurzfristiger Trend zu verstehen,
sondern als Ausdruck des Glaubens, dass Gottes Wirken in den konkreten Erfahrungen
und Lebensrealitdten der Menschen erkennbar wird. Wer die Stimmen aller Beteiligten
ernst nimmt, nimmt damit auch ihre Wiirde und Berufung ernst. Lernen wird so zu ei-
nem geistlichen Ereignis, in dem Gott in der Dynamik menschlicher Entwicklung spiirbar
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wird. Der neue Freiburger Pastoralkurs ist daher nicht nur ein didaktisches Experiment,
sondern ein Zeichen fiir eine Kirche, die sich selbst als lernend, offen, suchen und ge-
meinschaftlich versteht.

Am Ende bleibt die Erkenntnis, dass Innovation und Tradition keine Gegensatze sind.
Der Pastoralkurs steht fiir eine Form pastoraler Bildung, die aus der Tiefe der theologi-
schen Tradition schopft und zugleich den Mut hat, neue Wege zu gehen. Er macht deut-
lich, dass kirchliche Lernprozesse dann zukunftsfahig sind, wenn sie partizipativ, erfah-
rungsbezogen und geistlich reflektiert sind. Das im Sprint entwickelte Vorgehen ist
daher mehr als eine methodische Veranderung. Es markiert einen geistlichen Lernpro-
zess und steht fiir eine kirchliche Praxis, die Lernen, Glauben und Gestalten als mitei-
nander verbundene Dimensionen versteht.
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Andreas Oshowski

,Wer deckt die Nummer 9, ihr Knalltiiten!?“
Theologie und die Sprache von FuBballer:innen im Breitensport
Lern-ldeen

Abstract

13 Jahre Trainertatigkeit im Breitensport und gleichzeitiges berufliches Engagement in der Kirche fiihren
unweigerlich zu einem Sprachvergleich, der die Frage aufwirft, wie andere Bereiche des gesellschaftli-
chen Lebens menschliche Beziehungen aufbauen. Die Aussage einer kirchlichen Teilnehmer*in sitzt wie
ein Stachel im Fleisch: ,Kirchliche Sprache hat seit 30 Jahren nichts mit meinem Leben zu tun.” Vor
diesem Hintergrund versteht sich der Text als ein Pladoyer fiir eine robustere und doch beziehungsfa-
hige Sprache auch in Kirche.

Thirteen years of coaching in popular soccer and at the same time professional involvement in the
church inevitably lead to the comparison that raises the question how other areas of social life build
human relationships. The statement of one church participant resonates deeply: "Church language has-
n't had anything to do with my life for 30 years." Considering this statement, this text is a plea for a
more robust, yet relationship-oriented, language within the church as well.

1. Einleitung

Dass es unterschiedliche Sprachstile und -gewohnheiten gibt, ist mir zum ersten Mal
massiv aufgefallen, als mich am Beginn meiner beruflichen Laufbahn jemand aus betont
christlichem Hause ansprach und sagte: ,,Du gehorst ja zu den Proleten.” Der Kollege
meinte es gar nicht bdse, fur ihn war es ganz klar, dass Menschen, deren Familien aus
dem Ruhrgebiet kamen und deren Vater Stahlarbeiter waren, automatisch zu der
Gruppe der Proleten gehorten. Es bedurfte langwieriger Diskussionen, die auf Erich
Fromm, Jirgen Habermas, Franz Alt, Leonardo Boff und Franz Kamphaus rekurrierten,
bis der Kollege zugab, dass zwischen Milieu und Sprache kein zwingender Automatis-
mus bestehen miisse. Spater habe ich einzelne Satze oder Ausdriicke des Arbeitermili-
eus gezielt in Fihrungs- oder Unternehmerkreisen eingesetzt, um Dringlichkeit in Pro-
jekten zu unterstreichen. Sprache ist vielfaltig. Sprache ist eine Spielart der Macht! Die
Sprachgepflogenheiten dirften zwischen Theologie, Pastoraler Arbeit und Verkiindi-
gung und FuRballplatz andererseits dahnlich weit auseinanderliegen wie zwischen Ma-
nagement und katholischem Arbeiter:innenmilieu.

Es mag sein, dass dieser Aufsatz viele personliche Anekdoten enthilt, aber lebendige
Seelsorge beginnt meines Erachtens mit einer Form der Selbstoffenbarung. Das Narra-
tive empfinde ich derzeit als grof3e Ressource in pastoraler Arbeit, dabei ist die Betrach-
tung von Phanomenen im Fullball fir mich ebenso ein Zugang zur Theologie wie die
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Betrachtung der Innsbrucker Weyrerareale durch Christian Bauer (Feige 2023, 81ff.) In
13 Jahren Trainertatigkeit im Jugend- und Herrenbereich im Breitensport habe ich fest-
gestellt, dass sicher auch nicht jede*r Trainer*in gleich lautstark am Spielfeldrand
agiert, aber das Markante ist ein Weg, der Uiber viele Jahre eine Anschlussfahigkeit her-
gestellt hat und der natdrlich von vielen biografischen Eigenarten begleitet ist.

Des Weiteren muss angemerkt werden, dass der FulRball (als vielen kirchlichen Berei-
chen fremde Welt) nur ein Beispiel gegenwartskultureller Lebenspraxis darstellt, dem
man sich gegebenenfalls neugierig und lernbereit gegeniiberstellen kann. Die Theater-
und Schriftsteller*innenszene, die (,bdse’) Medienwelt, andere Sportarten, die Wirt-
schaftswelt oder die Wander- bzw. Bergsteiger*innen-Community, Gesprachskreise
von Schaman*innen oder Tierkommunikator*innen bieten sicher ganz dhnliche Unter-
schiede.

2. Sprache der FuBballer*innen

Die Aussage ,,Wer deckt die Nummer 9, ihr Knalltiten?“ wirde wahrscheinlich in der
FuRballbundesliga, je nach Tagesform des Schiedsrichters oder der Schiedsrichterin, mit
einer Verwarnung geahndet. Fiir den Spruch, , Leute, ihr seid doch nicht ganz dicht!“,
habe ich meine einzige disziplinare Strafe in 13 Jahren Traineramt in den Kreisklassen
erhalten. Die Spriche , Ich tret dir gleich die Kniescheibe heraus!”, ,,Habt ihr heute die
FURe verkehrt herum angeschraubt?” oder ,Wenn ihr nicht gewinnen wollt, dann
schieBt das Ding doch direkt in die eigene Kiste!“ blieben disziplinarisch folgenlos. Dabei
soll eingangs direkt darauf aufmerksam gemacht werden, dass diese deutliche Sprache
stets in konkrete Spiel- oder Trainingssituationen hineingerufen wurde und Spieler, die
eine schwierige Phase durchliefen sowie Spieler mit Migrationshintergrund, die der
deutschen Sprache noch nicht wirklich machtig waren, von dieser Derbheit ausgenom-
men wurden. Flankiert war diese Sprache nach jeder Einheit mit mindestens einer
Handvoll Einzelgesprachen.

Diese Sprache ist nicht immer als gewaltfrei einzustufen — oder wird nicht immer als
gewaltfrei empfunden. Einige dieser eher provokanten Spriiche veranlassten meine
Frau dazu, nach einem FuBballspiel meine jugendlichen Spieler zu fragen: ,,Ist euch das
nicht zu peinlich, wenn der Andi euch so anmacht?“ Die Antwort lautete: , Nein, Tina,
wir brauchen das! Sonst werden wir auf dem Spielfeld gar nicht richtig wach.”

,Das brauchen wir!“ — ,Was brauchst du?’ ist zundchst einmal eine Person-zentrierte
Frage! Es mag sein, dass jugendliche FuBballer*innen aus Motivationsgriinden manch-
mal etwas brauchen, was anderen schwierig erscheint. MaRgeblich fur die Kantigkeit
von Aussprichen ist meines Erachtens die belastbare Beziehungsebene. Dem Sohn ei-
nes Co-Trainers, von dem ich mich getrennt habe, hat nie einen kantigen Spruch von
mir zu horen bekommen, meine S6hne dagegen mussten das Schlimmste (ber sich er-
gehen lassen. Wir lachen heute dariiber. Diese nachtragliche Leichtigkeit soll nicht
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dariiber hinwegtauschen, dass Eltern, Spieler, Trainer auch im Breitensport manchmal
Ubergriffig agieren. Das Schlimmste, was ich personlich diesbezlglich erlebt habe, war
eine Mutter, die mich mit einer Stopp-Uhr bedrohte und meinte, ihr Jirgen sei doch
der viel bessere FuBballer und habe 1,5 Minuten weniger gespielt als der Franz, der
doch viel schlechter ist. Auch in der Fankultur des ProfifuBballs habe ich Gesange ken-
nengelernt, bei denen ich meinen S6hnen bei Stadionbesuchen gesagt habe: ,,Das singe
ich nicht mit.“ Verboten habe ich es nicht; Die Ubergriffigkeiten und Verrohungen in
der FuBballsprache sollen nicht ausgeblendet werden. Mir geht es eher um die Frage,
auf welche sprachlichen Ressourcen Theologie (und auch Glaubensverkiindigung, wo-
bei beides voneinander unterschieden werden muss und doch gleichzeitig einander
maligeblich beeinflussen sollte) im Vergleich zur FuBballsprache kaum zurickgreift.
Nicht ,,Du fehlst mir“ (Michel Certeau in Bauer & Sorace 2019, 57), sondern: ,Was
fehlt?”“ Warum wirkt FuRballsprache oftmals lebendiger? Warum ist Jiirgen Klopp eine
Legende oder warum sind die Gottesdienste bei Rainer Maria Schiestl Gbervoll? Der
Pfarrer aus St. Maximilian in Minchen ist sicher Menschen zugewandt und Vertreter
eher moderner theologischer Uberlegungen. Aber das sind andere auch und ihre Sonn-
tagsgottesdienste bieten mehrheitlich freie Platze. Dabei geht es nicht um Kirchensta-
tistik sondern um Anschlussfahigkeit. ,Himmel, Herrgott, Sakrament. Auftreten statt
austreten” ist zunachst einmal eine sprachliche Absetzung und tragt somit zur sprach-
lichen Vielfalt in Kirche bei. Ob die Sprache nun als ,markant, deftig oder derb“ (so auf
dem Pastoraltheologischen Kongress 2025, Slot 17) bezeichnet wird, diirfte subjektiv in
der Biografie und der Lebenssituation des Betrachters liegen.

3. Beziehungsfahigkeit und Sprachfahigkeit

Die Sprachen der Trainer*innen sind unterschiedlich. Eines haben sie jedoch gemein:
Sie mussen ihre Spieler*innen erreichen. Sie missen Beziehungen zu ihnen aufbauen.
Wenn der*die Trainer*in keine Beziehung zu den Spieler*innen hat, ist nur eines sicher:
Die Mannschaft steigt ab! Als Team und auch tabellarisch. Auch der Theologie ist der
Zusammenhang zwischen Sprachfahigkeit und Beziehungsfahigkeit langst bekannt: ,,Es
bedarf der Rickbindung jeglicher Religioser Rede an die konkreten zwischenmenschli-
chen Beziehungen” (Beck 2024, 75).

Es stand einmal im Raum, dass ,die Kirche an ihrer Sprache verreckt” (Fligge >2016).
»Markige Worte“ (Flligge >2016, 13) signalisieren fur Fliigge in jedem Fall ein hohes MalR
an Engagement. ,,Mit Herzblut dabei” stand auf einer Reflexionskarte meines Vortrags
beim Pastoraltheologischen Kongress 2025 in Sankt Georgen. Die Reflexion Uber kirch-
lich-religiose Sprachfahigkeit und Anschlussfahigkeit hat jedoch seit Fliigge an Intensi-
tat gewonnen. Mit Bezug auf den Soziologen Bruno Latour weisen Teresa Schweighofer
und Andree Burke darauf hin, dass ,religiose Rede schon deshalb nicht beziehungslos
sein kann — Latour spricht in einem neueren, positiven Sinn von Religion als
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,Relativismus‘“ (Schweighofer & Burke 2021, 253). Ludger Verst geht meines Erachtens
noch einen Schritt weiter, wenn er , die gesamte Semantik des eingespielten religidsen
Vokabulars [als] abgenutzt” (Verst 2025, 61) etikettiert.

Ahnlich weist Jan Loffeld in dem ersten Beispiel seines Buches ,,Wenn nichts fehlt, wo
Gott fehlt” darauf hin, wie Sprache im religiosen Umfeld bereits vor Jahrzehnten emp-
funden worden ist.

,»Am Ende der Audienz durften wir uns sogar auf den Stufen des Petersdomes auf-
stellen, und der bereits gebrechliche Johannes Paul Il. stellte sich zu uns fiir ein
Gruppenbild. Wahrenddessen fragte er den damaligen Leiter des Seminars: ,Wie
viele Seminaristen sind Sie?‘ Woraufhin dieser, scheinbar ohne groR nachzuden-
ken, mit ,150 Heiliger Vater’ antwortete. Diejenigen von uns, die den kleinen Dia-
log mitbekamen, waren irritiert: ,Der ligt den Papst an’, raunten wir uns zu“(Lof-
feld 2024, 14).

,Der ligt den Papst an“ ist eine sehr direkte Reaktion. Es ist auch ein Beispiel, warum
markige Sprache Beachtung findet, sonst wiirde Jan Loffeld sie nicht so prominent als
Beispiel verwenden. Der ,markigen Sprache’ wird geglaubt, weil sie haufig mit Emotio-
nen unterlegt ist. Emotional verwendete markige Worte interpretieren viele Menschen
als echt und authentisch. ,,Markante Sprache” lasst in der aktuellen politischen Situa-
tion sofort aufhorchen. Wo ist die Grenze zum Populismus? Oder sind sogar wegen des
Verlustes ,markanter Sprache’ die politischen Extremen gewachsen? Nun soll damit in
keiner Weise den Verfechtern ,achtsamer, empathischer und wertschatzender’ Spra-
che die Schuld in die Schuhe geschoben werden flr das Aufkeimen politischer Extreme.
Der Verlust von sprachlicher Anschlussfahigkeit bzw. sprachlicher Abgrenzung zwischen
Milieus durfte indes derzeit unbestritten sein.

Die in Berlin tatige Philosophin Svenja FlaBp&hler weist aus psychoanalytischer Sicht auf
das kreative Potenzial einer elaborierten und reflektierten Streitkultur hin.

,In einer Streitkultur im Freud’schen Sinn ware das Mischverhaltnis zwischen An-
tagonismen stimmig. Aggressive Affekte fanden eine sozial vertragliche Form,
ohne Differenz und die lebendige Kraft der Widerrede dabei preiszugeben. Es
wirde gekampft, aber niemand vernichtet. Und an die Stelle eines Konsenses, der
vorausgesetzt wird, ohne dass in der Gesellschaft eine solche Einigung in Bezug
auf eine konkrete Frage bestlinde, trate Offenheit eines argumentativen Schlag-
abtauschs, dessen Ende mit Spannung zu erwarten ware. Wollten wir also heute
von Freud lernen, ware dies seine Botschaft: Bindung entsteht nur, wo der Wider-
spruchsgeist nicht unterdriickt wird. Nur wo Aggressionen zur Sprache kommen,
kann ihre zerstorerische Kraft in sozialen Zusammenhalt verwandelt werden”
(FlaBpohler 2024, 27).

Diese unterschiedliche reflektierte Auspragung von Streitkultur scheint ein wesentli-
cher Unterschied zwischen fuBballerischer und z.B. kirchlicher Sprachfahigkeit zu sein.
Wenn Svenja FlaBpohler etwas Richtiges sehen sollte, geht unter Umstanden mit
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unreflektierter kirchlicher Friedliebigkeit auch die sprachliche Anschlussfahigkeit verlo-
ren? ,Friedlich, hoflich, friedhoflich” hat Michael Ebertz das einmal benannt (zit. nach
Bauer 2017, 79).

Auch die humanistische Psychologie in ihrem Person-zentrierten Ansatz nach Carl R.
Rogers hat neben der Empathie und der Akzeptanz die Echtheit (auch Kongruenz bzw.
Authentizitdt genannt) als Eckpfeiler benannt. Diese Echtheit ist eine Saule jedweder
belastbaren Beziehungsfahigkeit. Der Person-zentrierte Ansatz zeigt nur ein Beispiel,
wie eng Sprachfahigkeit und Beziehungsfahigkeit miteinander verknipft sind. Die Per-
son-zentrierte zentrale Frage ,Was brauchst du jetzt in diesem Moment?‘ weist eine
auffallende Verwandtschaft auf mit der Frage, die Jesu dem blinden Mann in Jericho
stellt: ,Was soll ich dir tun?“ (Lk 18,41) Die Lektiire Jan Loffelds ,Wenn nichts fehlt, wo
Gott fehlt” konnte auch deshalb zu einem ,Gamechanger’ werden. Das Buch beschreibt
die Bedurfnisse weiter Teile der jingeren Generation. Es macht dariiber hinaus trans-
parent, was in einigen Nischen pastoraler Arbeit schon seit langerem vermutet wird
und erst jetzt bei manchem namhaften kirchlichen Vertretern Akzeptanz findet. Tomas
Halik wirdigt , dass Loffeld in einem weiten Zusammenhang, ohne Ausschmickungen,
lllusionen und Selbstzensur, die Krise des zeitgendssischen kirchlichen Christentums
sehe. Der Autor [Jan Loffeld; A.O.] lehne billige Antworten ab und gebe ehrlich zu, dass
er auf manche Fragen keine Antwort habe“ (Halik 2025). Sprachliche Anschlussfahigkeit
scheint u. U. schon viel friiher verloren gegangen zu sein.

»Sowohl die Kirche als auch Theologinnen und Theologen haben ihre Deutungshoheit
dariiber, was Menschen glauben, wichtig finden oder wie sie welches Wort inhaltlich
fillen und woflr sie es brauchen, verloren und das sicher auf absehbare Zeit” (Loffeld
2024, 41, mit Bezug auf Wohlrab-Sahr 2016, 37-54). Bleibt die Frage, wer hat denn
dann die Deutungshoheit?

Vor kurzem sagte mir ein Osterreichischer FuRball-Obmann (Vorsitzender): , Es ist un-
glaublich, was die Kinder und Jugendlichen im Mannschaftssport alles fiir soziale Kom-
petenzen erlernen.” Kultiviertes Verlierenkdnnen, gemeinsames Gewinnen ohne den
Gegner zu erniedrigen, flireinander laufen, auch wenn es keinen unmittelbaren Erfolg
zeitigt, Menschen mit anderen Hautfarben nach einem Torjubel umarmen, Sprache ein-
Uben, die den Empfanger in seiner jeweiligen entwicklungspsychologischen Phase er-
reicht, Regeln einhalten, die ein Erwachsener im schwarzen Sportdress kontrolliert, sich
die Hand schitteln, auch wenn man die Unsportlichkeit der*des Gegenspieler*in ei-
gentlich nicht akzeptiert, eine Streitkultur pflegen, die ein Riickspiel ermdglicht. Nun
geht es hier nicht darum, den FulRball und seine Sprache zu idealisieren, sondern As-
pekte zu finden, wie Kirche vielfdltiger werden kdnnte. Die Mitgliedszahlen in deut-
schen FuBballverbanden sind zwischen 2024 und 2021 jedenfalls um 9,1 % gestiegen?,
wahrend die christlichen Kirchen im gleichen Zeitraum einen Riickgang von ca. 9,2 % zu

1 https://www.dfb.de/ueber-uns/der-dfb/mitglieder [22.5.2025].
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verzeichnen hatten.? Nun mag das rein quantitative Vergleichen von Mitgliedschaften
keinen Aufschluss auf Beziehungsqualitat und verantwortliche Lebensgestaltung ge-
ben, ein Indiz fir Begeisterung und Anschlussfahigkeit bestehender Angebote an breite
gesellschaftliche Bereiche ist sie meines Erachtens trotzdem. Oder eine ,,Fundamental-
anfrage an unsere Konzepte”, wie Jan Loffeld auf einer Pressekonferenz bei der Deut-
schen Bischofskonferenz am 24.9.2025 formulierte (Loffeld 2025).

SchlieBlich misste auch die Frage zugelassen sein, was der FulRball von theologischer
Sprache lernen kann. Beobachtungs- und Lernfahigkeit sind keine Einbahnstrale. Reue,
Umkehr, Geduld bewahren, von anderen lernen, Sinnhaftigkeit artikulieren, ,,Zumu-
tung als Ressource” (Sander 2024, 96) ebenso wie ,,das Risiko der Uneindeutigkeit [als]
Ressource” (Beck 32025, 336), sind sicher Bereiche, in denen Pastoral und Theologie die
Nase vorne haben dirften. In der aktuellen Situation in Europa sehe ich Kirche jedoch
zunachst Gberwiegend in der ,,pastoraltheologischen Beobachterperspektive” (Schiiss-
ler 2022, 37).

Auch das Phianomen ,Uberforderung’ soll kurz genannt werden, das ich von der nied-
rigsten FulRball-Spielklasse bis zu Vereinen erlebt habe, die an die Tir des Profibereichs
geklopft haben. ,Das Einlassen auf die Unlibersichtlichkeit der Spatmoderne gilt vielen
Menschen als groRte Herausforderung der Gegenwart” (Beck 2024, 13). Nur der Ergan-
zung halber soll an dieser Stelle auf die , Theorie der Uberforderung” des Miinchner
Soziologen Armin Nassehi hingewiesen werden (Nassehi 2021). Der Ful3ball scheint
diesbezliglich eine seltene Klarheit zu geben, eine Klarheit, die verbreitet in der Spat-
moderne nicht mehr anzufinden ist. Als Beispiel, das diese These stiitzt, sei hier auf eine
Aussage des Weltmeisters und ehemaligen Nationalspielers Christoph Kramer in einer
Talkshow hingewiesen: ,Ich kann mich nicht messen an Nachrichten von Leuten, ich
brauch’ eine Tabelle” (Kramer 2025). Auch das ist FuBBballer:innensprache.

AbschlielRend soll bezuglich Sprachfahigkeit noch auf (Stil-)Mittel hingewiesen werden,
die rhetorisch gewisse Bilder und Themen durchbrechen. Beispielhaft sei hier der Bild-
bruch oder die Hyperbel genannt, sie durchbrechen das Erwartete: , Strunz seien Fla-
sche leer” von Giovanni Trappatoni ist vielleicht eine der erinnerungswiirdigsten rheto-
rischen Akzente, die der deutsche FuBball je gesehen hat. Nur noch zu toppen von Rudi
Voller, der Waldemar Hartmann ,drei Halbe intus” unterstellte. In jedem Fall ist eine
Sprache zu attestieren, die in Erinnerung bleibt. Wo und wann haben wir die letzte Pre-
digt gehort, die Bilder und Themen mit Humor durchbrochen haben? Vielleicht ist das
sogar in der Theologie haufiger der Fall als in der Verkiindigung, weil Theologie facet-
tenreicher in Sprache gelibt ist. Hans Joachim Sanders , klerikales Saurebad” (Sander
2024, 85) oder Jan Loffeld, der die gesellschaftliche Gruppe der sogenannten Nones mit
dem Satz ,,Mein Leben macht iberhaupt keinen Sinn, aber ich habe voll Lust darauf”
charakterisiert (Loffeld 2024, 47), sind sprachliche Versatzstlicke, die aufhorchen lassen

2 https://fowid.de/meldung/entwicklung-kirchenmitglieder-1992-2023 [22.5.2025].
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und Offentlichkeit erzeugen. Wenn ,,der Bruch das Zeichen eines Glaubens ist” (Michel
de Certeau in Bauer 2019, 67), dann darf die Hypothese gewagt werden, dass auch rhe-
torische Briiche innehalten lassen und moglicherweise neue Anschlussmaoglichkeiten
schaffen an Orten, die vielerorts als fremd und wenig sinnorientiert erscheinen.

4. Andersorte

Der Begriff der Andersorte wird theologisch kontrovers diskutiert. So fragt zum Beispiel
Trygve Wyller, ob ,,das Konzept des ,Heteros’/Anderen im Heterotopiekonzept wirklich
theologisch fruchtbar ist? Vielleicht ist es eher irrefiihrend als fruchtbar?“ (Wyller 2024,
353). Heterotopien werden dabei in der theologischen Diskussion stets aus der Per-
spektive von Kirche, Glaube und Theologie betrachtet. Fiir den Neo-Liberalen kann die
Barmherzigkeit hetero sein, fir den mit rechtem Gedankengut liebaugelnden Jugendli-
chen ist das soziale Engagement fiir die ,,Opfer” der Ort des vollig Anderen, fiir die ost-
deutsche Frau kann eine schlichte katholische Eucharistiefeier ein Heterotop darstel-
len. Die Benennung des Andersortes bricht zunachst einmal die Gegenliberstellung auf
und verweist auf eine neue Wirklichkeit nicht nur fir Kirche und Theologie, sondern
stellt auch fur alle anderen Gruppen, die sich eines starren Wertekonstrukts bedienen,
eine Wahrnehmungschance dar.

Moglichst viele Andersorte zu benennen und den Begriff auch anschluss- und alltagsfa-
hig vielfaltig gegebenenfalls sogar inflationar einzusetzen, kann eine Chance bieten,
den Begriff ebenso wie die sprachliche Absetzung bzw. Andersformulierung als Unter-
brechung in festgefahrenen Meinungen und sprachlichen Konstruktionen zu nutzen.
»,Deshalb muss die christliche Gottesrede eine zeitempfindliche Rede sein, die nicht nur
erklart und belehrt, sondern auch erfahrt und lernt” (Metz 2011, 15).

Der Begriff der Andersorte ist schliel§lich eine Verunmdglichung von Dualismen. ,,Du
magst dieses Schwarz-Weil3-Denken nicht wirklich®, hat ein jugendlicher FuBballspieler
einmal zu mir gesagt. , Exakt!“, war meine Antwort und mit Jan Loffeld: ,(...) solche Du-
alismen sind letztlich nicht katholisch und vor allem offenbaren sie einen eigenartigen
Atheismus. Als wenn wir ganz genau wissten, wer Gott ist und wen er ruft” (Loffeld
2024, 14).

5. Integration

Auf die Wichtigkeit, markante Sprache nicht unbegleitet bei Spieler:innen einzusetzen,
die sich der deutschen Sprache noch lernend ndhern, ist oben bereits hingewiesen wor-
den. Auch hier gilt: Die Robustheit der Sprache hangt von der gewachsenen Beziehung
zu den Spieler:innen ab. Dabei kann die Kenntnis tGiber das Herkunftsland oder das pha-
senweise Ubersetzen der Trainingsanweisung in englische Sprache eine hilfreiche
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Briicke sein. Die Themen Vielfalt und Integration sind seit 2012 im Deutschen Ful3ball-
verband im Ethik-Kodex verankert.

,Respekt und Vielfalt — FulRball setzt Zeichen

Im FulRball spiegeln sich die Vielfalt der Gesellschaft, der Sprachen, Kulturen und
Lebensweisen wider. Wir achten und fordern diese Vielfalt auf und abseits des
Platzes und dulden keine Diskriminierungen, Beldstigungen oder Beleidigungen,
sei es aufgrund von Geschlecht, ethnischer Herkunft, Hautfarbe, Religion, Alter,
Behinderung oder sexueller Orientierung. Rassistischen, verfassungs- und frem-
denfeindlichen Bestrebungen sowie gewalttatigen, diskriminierenden oder men-
schenverachtenden Verhaltensweisen treten wir entschieden entgegen. Im Sport
existieren keine Grenzen, der FuRball ist offen fiir alle. Er bietet den Menschen
unterschiedlicher sozialer und kultureller Herkunft Chancengleichheit, gesell-
schaftliche Teilhabe und Anerkennung. Unser Anspruch ist es, Integration und
Gleichberechtigung zu gewahrleisten und damit gegenseitige Akzeptanz, Dialog-
bereitschaft, Gemeinschaft, Verstandnis, Teamgeist und Offenheit zu fordern”
(Deutscher FuRball Bund 2016, 4).

Offenheit und gegenseitige Akzeptanz lasst, vergleichbar einer Person-zentrierter Hal-
tung, (auch) auf die fremde Geschichte, die Migrations- oder Fliichtlingsgeschichte ge-
nauer schauen und Ubt ein aktives Zuhoren fir unbekannte Lebensumstande ein, ins-
besondere wenn vermeintlich unverséhnliche Lebenslaufe zusammentreffen. Die
konkrete Begegnung bricht oftmals selbst verhartete Vorurteile auf. Die bevorstehende
Abschiebung eines jugendlichen FuBBballers hat einmal zu einer grof3en Solidaritatsak-
tion geflihrt. Spenden wurden gesammelt, ein Brief an den Prasidenten des Bundesam-
tes fiir Migration und Flichtlinge wurde geschrieben, ein Rechtsanwalt konnte enga-
giert werden. Selbst Jugendliche, die mit rechtem Gedankengut liebaugelten, haben
sich an der Spendenaktion beteiligt. Es war ermutigend, dass diese Solidaritat religions-
und nationalitatsiibergreifend helfen konnte. ,Im Bereich der drei monotheistischen
Traditionen entsteht eine immer groBere Aufmerksamkeit fiir Verflochtenheit und Dy-
namiken des Dazwischen” (Schiissler 2025, 108). Das erinnert mich an die Reaktion ei-
ner jungen Muslimin im Ethikunterricht auf den Film ,Gott’ von Ferdinand von Schirach.
Sie sagte, dass sie das Buch ,Schuld’ des Autors gelesen habe, und ich erwiderte, dass
mich ihre muslimische kritische Sichtweise interessiere. In den Ferien schrieb sie mir
eine handschriftliche kritische Wiirdigung, die ich flr einen wochentlichen Impuls der
Erzdidzese Salzburg nutzen durfte.? Eine bewegende Erfahrung des ,Dazwischens’ fur
mich oder, wie Michael Schiissler in seiner Antrittsvorlesung den persischen Mystiker
Rumi zitierte: ,Jenseits von richtig und falsch gibt es einen Ort, dort treffen wir uns”
(Schissler 2025, 111). Der Aufruf von Rainer Bucher auf dem Jubildaumskongress der
Pastoraltheologie in Berlin 2024 kann meines Erachtens nicht oft genug wiederholt

3 www.ever-changing-mission.at/ [23.5.2025].
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werden: ,Wir sollten alle verfiigbare Energie in den interreligiosen Dialog stecken.” Dies
auch vor dem Hintergrund, dass die Veroffentlichungen zum Thema ,FulSball und In-
tegration”in den letzten zehn Jahren nach Inkrafttreten des DFB Ethik-Kodex eher Gber-
schaubar geblieben sind. Auch eine jlngst verfiigbare Veroffentlichung , Integration
durch Sport — oder wie eine gemeinsame Leidenschaft Briicken bauen kann: Kann Kénig
FulRball die Integration von Fllichtlingen in die Gesellschaft fordern?“ von Hannes Wiist
aus dem Jahr 2022 fuBt auf einer Facharbeit aus dem Jahr 2017. Ware es nicht ratsam,
die vielen konkreten kleinen Geschichten vor Ort schneller zu biindeln und verfligbar
zu machen?

Es geht (wie immer) um Beziehungsfahigkeit (iber Milieus, Bildungsniveaus, Sprachen,
sexuelle Orientierung und Religionen hinweg. Fullball als gesellschaftlicher Zusammen-
halt. Meine Hoffnung bleibt, dass die acht Nationalitaten im Berchtesgadener Land, die
ich trainieren durfte, sich auch kiinftig respektvoll begegnen.

»ES gibt kaum eine andere Kraft, die uns alle mit SpaR und spielerisch zusammenbringt,
wie dies Uber den FuBball gelingt”, sagte Ferda Ataman zum Auftakt des gemeinsam
von DFB und DFL veranstalteten Fachtags Vielfalt und Anti-Diskriminierung. ,,FulSball ist
ein riesiger Integrationsmotor. Das meine ich nicht nur mit dem Blick auf Einwande-
rung, das gilt fur alle Teile der Gesellschaft” (Ataman 2025).

6. Ich-Starke durch Wirklichkeitsbezug und Wundenakzeptanz

Ich erinnere mich an einem Bischof, der mir auf einer Autofahrt erzahlte: ,, Wir missen
aufpassen, dass wir nicht zu viele Menschen an uns binden, die nach einem UbermaR
an Orientierung suchen.” Viele neue spirituellen Initiativen und Geistliche Gemein-
schaften verfolgen genau das gegenteilige Geschaftsmodell: ,Wer so schwach ist, dass
er von mir abhangig sein konnte, bietet sich meiner Sinnokkupation an.” Dabei weist
schon das zweite Vatikanische Konzil darauf hin, dass das ,irrige Gewissen‘ seine Wiirde
nicht verliert (Gaudium et Spes 16, 462). Wie in einer Zeit, in der der Vorsprung des
Wahrheitsanspruches aufgehoben ist, Uberhaupt ,irriges Gewissen’ eineindeutig fest-
gestellt werden kann, bleibt zu fragen. Und auch, wenn man nicht die grolRen Verfeh-
lungen geistlicher Gemeinschaften und spiritueller Fiihrer bemiihen mdéchte, fangen
Abhangigkeiten oft schon im Alltaglichen, Gewdhnlichen sogar im Wohl-Gemeinten an:
»Wer sich freut, wie toll der Bischof uns zugehort hat, ist mittendrin im klerikalen Spiel“
(Schissler 2025, 39). Folgerichtig weist Michael Schissler auf die ,,Selbstermachtigung
in Glaubensfragen” (Schiissler 2025, 57) hin. Diese Selbstermachtigung braucht in An-
lehnung an Caputo ,die Risse in der Welt, das Schwache und Verletzbare, das Vielleicht
einer groBeren Hoffnung” (Schiissler 2025, 57). Selbstermachtigung braucht den je gro-
RBeren Wirklichkeitsbezug. Toxische Spiritualitdat dagegen wertet die je Anderen ab. ,,Da-
rin lage, gerade wenn dies mit einem spiritualitatstheologischen Programm der ,Ent-
weltlichung’ verknlpft ist, ein die eigene Botschaft konterkarierender Zug der
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Entsolidarisierung mit den Zeitgenoss*innen und darin ebenfalls eine massive Bescha-
digung der eigenen Theologie bis hinein in eine ,toxische Spiritualitat’ schopfungstheo-
logischer Abwertung” (Beck 32022, 272).

Wirklichkeit, Risse und Briiche, Schwachheit und Verletzlichkeit 16sen haufig Wider-
spriche aus, die Aporien des Menschlichen. Widerspriiche werden im Supervisionsstu-
dium mit Vorrang betrachtet und haufig als Zeichen der je grofleren Authentizitat in-
terpretiert.

»Zeige deine Wunden‘? Die verstecken wir lieber. Ist das stark? Es geht nicht an,
dass wir die Wirklichkeit halbieren und die Sonnenseite vorzeigen. Die wunden
Stellen und die Schattenseite sind die andere Halfte unseres Lebens. Sich und an-
deren das einzugestehen ist kein Zeichen von Schwache, sondern von Starke.
Wenn wir nur die halbe Wirklichkeit wahrhaben konnen oder wollen, sind wir im
Grunde genommen auch nur halbstark. Die halbe Wahrheit ist eine ganze Lige.
Halb-stark ist ganz schwach” (Kamphaus 2000, 34ff).

In jlingerer Zeit weist Hildegund Keul in eine vergleichbare Richtung: ,,Eine Schwache
fir jemanden haben’, das sagt man im Deutschen, wenn man eine besondere Zunei-
gung zu jemandem hat, wenn man befreundet ist oder jemanden sogar liebt. Liebe,
Zuneigung und Freundschaft sind ohne Verletzlichkeit nicht zu haben. Denn man baut
Barrieren ab, man 6ffnet sich und wird damit verletzlich” (Hildegund Keul 2021, 114).
Im Umkehrschluss kénnte gesagt werden, ganzlich ohne Verletzlichkeit bleiben Men-
schen schlieflich beziehungsunfahig, zumindest aber beziehungsarm. Sie sind folglich
wohl kaum in der Lage, sich von anderen bereichern und berihren zu lassen. Ihre Ich-
Starke ist gewissermaRen in einem Kafig gefangen. Die den Kafigen Entkommenen ken-
nen das Gefiuhl der ,gliickhaften Wunde” (Michel de Certeau in Keul 2021, 54).

Widerspruch und Schattenseiten menschlichen Lebens auszuhalten, erfordert hohe
Konfliktfahigkeit gerade in unibersichtlichen Zeiten. Wahrend in Leitbildern diverser
FuRballvereine die ,Streit-, Konflikt- und Kritikkultur ausdricklich eingefordert wird,
habe ich in der Kirche bei dem Hinweis auf eine kreative Streitkultur widerholt Satze zu
horen bekommen wie: , Kdnnen wir nicht von Debattenregeln sprechen?“ Das Wort
,Streit’ triggert offensichtlich. Es auf einen Streit ankommen zu lassen und dabei die
Wertschatzung fur das Gegenliber beizubehalten und noch besser: anschlieRend ein
Bier trinken zu gehen, ist eine Vorstellung, die vielen Angst bereitet.

»Wir sind alle zutiefst frustriert”, sagte mir ein pastoral Tatiger in einem 0Osterreichi-
schen Seelsorgeamt. Frustration ist selten ein hilfreicher Wegbegleiter zu konstruktiver
Kritik und damit zu freimutiger Rede. ,,Wer kommuniziert, setzt sich dem Risiko des
Protestes aus’ [Armin Nassehi bei Beck; A.O.]. Diese Dimension menschlicher Rede hat
in Anknlpfung an antike Traditionen der freien Rede in der christlichen Tradition zu
einem besonderen Verstandnis offener, freimitiger Rede gefiihrt, die mit dem Begriff
der ,Parrhesia‘ verbunden ist.“ (Beck 32025, 316). Zu dieser freimiitigen Rede gehort
nach Beck ebenso das ,weisheitliche Zuhoren’, das aus einer Person-zentrierten
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Grundhaltung (Carl R. Rogers) der humanistischen Psychologie bekannt ist. ,Die nondi-
rektive Gesprachsfiihrung nach Carl Rogers wirkt als Basistool wie ein urteilsenthalten-
des Gegengift zu den Kontrollideologien traditioneller Seelsorge” (Michael Schiissler in
Kern, Bauer & Gruber 2024, 181). Diese Form von Parrhesia flihrt mit hoher Wahr-
scheinlichkeit personlich in eine neue Bekanntschaft mit Risiken, die eine Einlibung ei-
nes nicht mehr autoritar geschiitzten pastoralen Handelns erfordern. Diese Risikofreu-
digkeit bietet auch die Chance zu starkerer Widerstandskraft.

Hildegund Keul weist in diesem Zusammenhang auf die Widerstandskraft des ,Erzah-
lens’ hin und auf dessen Ambivalenz, denn ,eine erlittene Verwundung erhoht die Ge-
fahr, an der Stelle, die von einer Narbe gezeichnet ist, erneut verletzt zu werden” (Keul,
2021 88). Doch bei allem Risiko sind Moglichkeiten des Erzahlens Problemldser.

Schlieflich zielt Hans-Joachims Sanders Ermachtigungspastoral in die Richtung, wie Wi-
derspruch und Widerstand fir Kirche kreativ genutzt werden kénnen:

»SchlielRlich istihr Widerstand der Beginn davon anders zu glauben, anders zu hof-
fen und sich anders aufeinander einzulassen, so dass es eben nicht weitergeht wie
bisher. Es ist eine theologische Aufgabe, Glaubenden in diesem Prozess zu beglei-
ten und so weit wie irgend moglich zu ermachtigen, ihn auch zu bewaltigen. Es ist
derzeit sogar eine vorrangige Aufgabe von Theologie, dem Glauben zur Glaubwdir-
digkeit zu verhelfen, welcher der Kirche abgeht. Widerspenstige glaubige Men-
schen haben Recht darauf, theologisch ermachtigt zu werden” (Sander 2024, 28).

Sander durfte gezielt eine theologische Sprache wahlen, die das Pradikat ,markant’ ver-
dient. Das , ekklesiale Gewlirge” (Sander 2024, 45) oder der , Klerikalismus wie ein Sau-
rebad” (Sander 2024, 85) sollen nur beispielhaft genannt werden. Ich beflirchte, dass
Hans-Joachim Sander auch einen guten Ful3balltrainer abgeben wiirde.

7. Lern-Ideen oder Einladung zur sprachlich experimentellen Vielfalt

Wie bereits oben angefiihrt sind Lernideen keine EinbahnstralRe. Lern-ldeen wirken
stets in beide Richtungen, nicht zuletzt, weil jedwede Kommunikation Wechselwirkung
ist. Mit Blick auf Gott kdnnte das folgende Implikationen haben:

,Der irische Philosoph Richard Kearney hat dafiir den Begriff Anatheismus entwi-
ckelt. Er meint, Gott jenseits von Gott neu zu entdecken und zu denken. Das be-
deutet, einerseits nicht alles Sakulare oder jedes Transformationsphanomen
gleich fur Gott, seine Offenbarung oder ein religidses Bedirfnis zu halten. Zugleich
heillt Anatheismus, nicht resigniert zu denken, Gott sei heute lberhaupt nicht
mehr zu finden oder unwirksam. Der Clou scheint zu sein: Er ist auf andere Weise
und woanders prasent” (Loffeld 2024, 128 mit Bezug auf Kearney 2016, 6—18).
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Begeisterung, Personzentrierung und biografische Relevanz als Konkretisierung

Wenn der Begriff Lern-Ideen hilfreich sein kann, dann ist zunachst einmal dorthin zu
schauen, wo Begeisterung herrscht. ,Die Sache Jesu braucht Begeisterte”, klingt man-
cherorts eher wie eine bittere Ironie als wie ein Gesang zum Aufbruch. Die Begeisterung
ist nicht irgendetwas, sie ist konstitutiv flir den Menschen (dabei kann Begeisterung
naturlich auch naiv oder manipulierend sein).

,Das liegt daran, dass wir mit unserem Gehirn etwas kénnen, wozu keine Schne-
cke und auch kein anderes Tier jemals im Stande sein wird. Wir Menschen kénnen
uns fiir etwas interessieren, uns fir etwas begeistern und etwas fir wichtig hal-
ten, was weder fiir unser Uberleben noch fiir unsere Reproduktion irgendwie be-
deutsam ist” (Gerald Hither, 2011, 153).

FulRball ist ohne Frage ein solcher Begeisterungs-(Anders)Ort. Es misste sich also loh-
nen, auf diese Menschen zu schauen. Dabei gilt natiirlich ,,die Unterscheidungskraft des
Evangeliums gerade um des Menschen willen ...“ (Loffeld 2024, 130). Die Unterschei-
dungskraft des Evangeliums konnte ein Kriterium fir eine menschenfreundliche Begeis-
terung sein. ,Sport und Aggression als Religionsanalogon® wurde beim Pastoraltheolo-
gischen Kongress in Frankfurt riickgemeldet. Sicher sind Begeisterung und Aggression
oft flieRend. , Aggressive Impulse gehdren zu einem dynamischen Leben und wollen
auch gelebt werden. ... Es gehort im Grunde zur persdnlichen Lebenskultur herauszu-
finden, wie wir unsere Aggressivitat positiv flr uns selbst und fur andere leben kénnen”
(Schnocks 2020, 125). Der FuBBball bietet dazu im Breiten- wie im Spitzensport vielfaltige
Moglichkeiten.

Eine Person-zentrierte Grundhaltung ermaoglicht, empathisch, akzeptierend und kon-
gruent zu sein. Das Spannungsfeld dieser Grundhaltung in unterschiedlichsten Situati-
onen auszuhalten, kostet Kraft, bietet aber auch vielfaltige Chancen. Markige und
derbe Spriiche von FulRballer*innen kénnen Ausdruck der Kongruenz in einer bestimm-
ten Situation sein. Wenn sie die Beziehungsebene zum Gegenliber achten, kbnnen sie
einer vielfaltigen Entwicklung menschlicher Beziehung sogar férderlich sein. Person-
zentrierte Haltung bedeutet stets sich auf das fremde Sprachniveau ein Stlick weit ein-
zulassen (ohne darin vollstandig aufzugehen), weil ohne eine entsprechend Person-
zentrierte Kommunikation eine empathische Haltung kaum gewonnen werden kann.
Diese Form der Verstandigung kénnte die Chance ,Empowerment als Paradigma“ bie-
ten, wie es im Pastoraltheologischen Kongress 2025 auf einer Feedbackkarte formuliert
wurde.

Diese Erfahrung habe ich mit dem Projekt ,Vatergeschichten’ gemacht, in dem die frei-
mitige Ansprache und das biografische Zuhéren eine zentrale Rolle spielen (Oshowski
2017). Die Erfahrungen in diesem Projekt decken sich weitgehend mit den Beschrei-
bungen der Gemeindereferentin Christine Gottler-Kienzle, die Michael Schissler mit
der Forderung beschreibt: , Allerdings braucht es dann eine Sprache, die die Menschen
abholt und sie nicht mit leeren Floskeln zuschiittet” (Schiissler 2025, 184).
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Bei Exerzitien habe ich mich einmal zu dem Satz verstiegen, es sei die einzige Aufgabe
einer Predigt, das Evangelium mit unserem Leben zu verbinden. Darauf sagte eine Teil-
nehmerin: , Das habe ich seit 30 Jahren nicht mehr erlebt.”

»Theologie muss vom Wesentlichen reden. Vom Wesentlichen kann Theologie aber nur
reden, wenn sie erfahrungsbezogen spricht. Der Erfahrungsbezug ist wohl einer der
wichtigsten Aspekte einer zeitgemallen Theologie und vielleicht auch aktueller denn
je .. (Mehrer 2023, 20). Michael N. Ebertz weist mit Thomas Luckmann (Luckmann be-
reits 1980) auf die Vision hin, dass ,,,subjektive Relevanzstrukturen und biografische Be-
deutungshorizonte’ zur Quelle der Inspiration” werden (Ebertz 2021, 95).

Eine mogliche Ich-Starke von Personen in der Zukunft wird uns nicht nur pastoral neu
vor die Aufgabe stellen, Gemeinschaften zu stiften und Gemeinschaftssinn anzubieten,
ohne dabei in die Falle des ,Survival of the fittest’ zu tappen. ,Sprache bildet Gemein-
schaft — wie exklusiv ist beides” war eine Riickmeldung auf dem Pastoraltheologischen
Kongress 2025. Ich-Starke ware ein guter Anker um ,Salz der Erde’ zu sein. Ich-Starke
Personlichkeiten als Profil eines Christentums, das sich ohne Angst in Diversitat, Neu-
gier, Kommunikations- und Beziehungsfahigkeit sowie Barmherzigkeit hineinzuwagen
traut. ,,Wer ,Salz der Erde’ sein will, nimmt in Kauf, nicht mehr erkennbar zu sein und
sich stattdessen fiir das Wachstum anderer in Dienst nehmen zu lassen” (Beck 2024,
120). ,,Christen lassen sich von niemanden darin Ubertreffen, groR vom Menschen zu
denken, unter Berufung [...] auf die Menschwerdung Gottes” (Kamphaus 1990, 31). Die
»Sehnsucht nach Starke, Mannlichkeit und Durchsetzungsfahigkeit” wurde ebenfalls als
Reaktion auf meinen Impuls beim Pastoraltheologischen Kongress formuliert. Gewach-
sene und reflektierte Ich-Starke dirfte auch beziiglich dieser Sehnsucht eine mogliche
Begegnungsform anbieten.

Zumutung als Ressource

Das Wichtigste, was Kirche meines Erachtens von der FuBballsprache lernen kann, ist
die Provokation bzw. die Zumutung. ,Zerbrecht die Zwickmuihlen binarer Codes [...;]
zugemutet wird ihr [der Kirche, Anm. des Autors] das von den jeweils anderen, vor al-
lem von jenen, lber die sie meint erhaben zu sein. Diese Zumutung ist eine Ressource,
die es zu nutzen gilt” (Sander 2024, 96).

Vielleicht erinnern wir uns bei dieser Gelegenheit wieder starker daran, dass von unse-
rem Religionsgriinder gesagt wurde: ,,Der Menschensohn ist gekommen, er isst und
trinkt; darauf sagt ihr: Dieser Fresser und Saufer, dieser Freund der Z6llner und Siin-
der!” (Lk 7,34). Mit hoher Wahrscheinlichkeit gelang Jesus nicht zu diesem Ruf ohne
Provokation und ohne Zumutung fir die Anderen.

Sich auf die Zumutungen, die markige Sprache, die Ich-Starke der anderen einzulassen,
aber auch die eigene Ich-Starke, die Starkung der Streitkultur, die Fehlerfreundlichkeit,
die Ermachtigungspastoral zu forcieren, fordert schlielich eine echte Barmherzigkeit
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allen Menschen gegeniber und das erfordert wahrscheinlich eine ,Theologie der dre-
ckigen Hande" (Beck 2024, 112). Und ich moéchte hinzufligen: auch der dreckigen FiRe!
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Gereon Terhorst

Machtige Bilder
Eine Reflexion der Machtdarstellungen im Abendmahl

Abstract

Der Beitrag untersucht Machtdarstellungen im Kontext von Abendmahl/Eucharistie anhand von
Francois Ozons Film ,Gelobt sei Gott” und leitet daraus Impulse fiir die Liturgik ab. Dabei geht es zu-
nachst um eine Annaherung an den Begriff ,,Macht” im Kontext der Liturgie, um anschliefSend drei Sze-
nen des Films, in denen eine Eucharistiefeier dargestellt wird, im Blick auf die Darstellung von Macht im
liturgischen Kontext zu analysieren. Die Ergebnisse werden u.a. vor dem Hintergrund der ForuM-Studie
(2024) in den Diskurs mit der evangelischen Abendmabhlspraxis gebracht.

The article examines representations of power in the context of the Lord’s Supper/Eucharist by ana-
lyzing Francois Ozon'’s film By the Grace of God, providing insights for Protestant liturgical practice. It
first approaches the concept of “power” within the framework of liturgy, and subsequently analyzes
three scenes from the film in which a liturgical Eucharistic celebration is depicted, focusing on the re-
presentation of power in the liturgical context. The findings are then brought into dialogue with Protes-
tant Eucharistic practice and, especially, the ForuM study (2024).

Macht — nun auch ein evangelisches Thema

Als im Januar 2024 der Forschungsverband ForuM seinen Abschlussbericht Forschung
zur Aufarbeitung von sexualisierter Gewalt und anderen Missbrauchsformen in der
Evangelischen Kirche und Diakonie vorstellte, zeigten sich alarmierende Ergebnisse, die
weit Uber den Forschungsgegenstand hinausreichten. Die Feststellung der Forschen-
den, dass die ,,(Selbst-)Beschreibungen der evangelischen Kirche [...] kritisch im Hinblick
auf eine fehlende Reflexion von bestehenden Machtverhaltnissen betrachtet werden
[konnen]“ (Forschungsverband ForuM 2024, 800), fordert zur Machtreflexion in allen
Bereichen kirchlichen Handelns und damit auch im Bereich liturgischen Handelns auf.
Diese Problematik ist in der katholischen Liturgie bereits sehr viel prasenter und wurde
in den vergangenen Jahren in zahlreichen Veréffentlichungen kritisch beleuchtet, wah-
rend die evangelische Theologie dem Thema bisher nur wenig Aufmerksamkeit
schenkte (vgl. Klessmann 2023, 71).

Stefan Bontert hat zurecht festgestellt, dass vor allem die Medien zu einer gesteigerten
Wahrnehmung von Asthetik und Inszenierungen von Macht fiihrten und es gerade in
dieser Hinsicht noch einmal einen gescharften Blick brauche (vgl. Bontert 2021, 45).
Dazu soll dieser Text einen Beitrag leisten, indem er sich am Beispiel des Abendmahls
die medial-asthetische Inszenierung kirchlicher Macht genauer ansieht. Der Ausgangs-
punkt dieser Betrachtungen ist daher die Analyse einer solchen medialen Inszenierung,
namlich der 2019 erschienene Film Gelobt sei Gott des franzdsischen Regisseurs
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Francgois Ozon sein. Der Film thematisiert kirchliche Macht im Kontext des sexuellen
Missbrauchs von Jugendlichen durch einen Pater in der Didzese von Lyon. Dabei wird
auch die Eucharistie in drei Szenen sehr unterschiedlich dargestellt. Doch zunachst soll
ein kurzer Blick auf den Plot und die Biografie des Regisseurs geworfen werden, bevor
die filmische Darstellung von Macht im Kontext der Eucharistie betrachtet wird.

Nun l3asst sich zurecht fragen, warum ein evangelischer Theologe unter genannter Fra-
gestellung einen Film analysiert, der eine katholische Eucharistiefeier inszeniert. Der
Analyse geht es allerdings nicht um konfessionelle Pragungen, sondern sie will Macht-
darstellungen im Kontext von Liturgie (und hier spezifisch bei der Eucharistie/dem
Abendmahl) aufdecken. Diese Machtdarstellungen kénnen in einem 6kumenischen
Kontext gesehen werden, da die damit verbundenen Fragen beide Konfessionen be-
treffen, wie noch zu zeigen sein wird. Die grof3e Chance einer Filmanalyse liegt darin,
dass sie Macht aus einer rein theoretischen Diskussion herausholt und die Wahrneh-
mung der Inszenierung von Macht offenlegt und kritisch reflektiert. Die Aufgabe der
Analyse liegt darin zu zeigen, wie der Regisseur dabei arbeitet und wie viel ,Realitat”
dem filmischen Produkt zugrunde liegt.

Macht — worlber reden wir eigentlich?

Auch wenn der Begriff haufig verwendet wird, so ist doch langst nicht klar umrissen,
woruber eigentlich gesprochen wird. Byung-Chul Han konstatiert, dass bei dem Thema
Macht noch immer ,eine totale Unklarheit des Begriffs“ (2023, 7) herrscht. Auch wenn
an dieser Stelle keine umfangreiche Beschaftigung mit dem Phanomen ,Macht“ mog-
lich ist, sollen doch die in diesem Kontext wichtigsten Annahmen zur Sprache kommen.

Eine der am haufigsten rezipierten Definitionen von Macht ist die von Max Weber. Er
definiert sie wie folgt: ,,Macht bedeutet jede Chance, innerhalb einer sozialen Bezie-
hung den eigenen Willen auch gegen Widerstreben durchzusetzen, gleichviel, worauf
diese Chance beruht” (1985, 28). Flir Weber ist Macht zuallererst eine Qualitat sozialer
Beziehungen, findet also zwischen Menschen statt. Diese Beziehung ist durch ein Un-
gleichgewicht gekennzeichnet, weil es eine Seite gibt, die Macht besitzt, und eine Seite,
die der Macht unterliegt. Dabei kénnen auf jeder Seite einzelne Personen oder Perso-
nengruppen stehen. Entscheidend ist, dass die machthabende Seite eine Chance erhalt,
ihren eigenen Willen durchzusetzen. Wie grof? diese Chance ist, ist hingegen nicht defi-
niert (vgl. Anter 2012, 58). Es stellt sich also nicht die Frage, wie wahrscheinlich eine
Machtausiibung ist. Zugleich hat die andere Seite die Moglichkeit zum Widerstreben,
wenngleich dies nur ein Potenzial und keine Notwendigkeit darstellt (vgl. Anter 2012,
56).

In dieser kurzen Ausfiihrung wird bereits etwas deutlich, was fiir die Betrachtung von
Macht im Kontext der Liturgie nicht aulRer Acht gelassen werden darf: Weil liturgisches
Handeln immer im Kontext von Beziehungen zwischen Menschen stattfindet, wird es
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eine machtfreie Liturgie vermutlich nicht geben. Selbst wenn Macht sich nicht in Klei-
dung oder Amtern manifest zur Anschauung bringt, wird es Formen von Macht im litur-
gischen Handeln geben, die vielleicht nicht offensichtlich, aber dennoch wirksam sind
(vgl. Deeg 2021, 128). Umso wichtiger ist es, dass liturgisch handelnde Personen eine
Sensibilitat fir diese Macht mitbringen, um sie nicht bermaRig zur Schau zu stellen
oder sie in anderer Form zu missbrauchen.

Der Film ,Gelobt sei Gott” und seine Darstellung von Macht im Kontext der Eu-
charistie

Im September 2019 veroffentlichte der renommierte Regisseur Frangois Ozon seinen
Film , Gelobt sei Gott“. Ozon selbst war in der katholischen Kirche aufgewachsen, ist
aber spater nicht zuletzt aufgrund der Sexualmoral der Kirche ausgetreten und hat sich
offentlich zu seiner Homosexualitat bekannt (vgl. Willsher 2019). Er erzahlt seine Ge-
schichte bewusst aus der Perspektive der Opfer und hat dadurch einen sehr kritischen
Blick auf die Institution Kirche und ihre Macht (vgl. Willsher 2019). Fir die Reflexion von
Machtbildern kommt dem Film damit ein besonderer Stellenwert zu, weil es ihm expli-
zit um die Darstellung von Macht und Machtmissbrauch geht. Zugleich betont Ozon,
dass er keinen antikatholischen Film drehen wollte (vgl. Willsher 2019). Im Gegenteil:
Die katholischen Rituale hatten Ozon immer fasziniert, weswegen er sie bewusst in die-
sem Film darstellen wollte (vgl. Harvard Film Archive 2019). Der zugleich respektvolle
und kritische Umgang mit liturgischer Praxis flihrte dazu, dass der Film auch in der Aus-
bildung von Priestern zum Einsatz kam, um diese fiir Macht zu sensibilisieren (vgl. Wills-
her 2019).

Der Plot

Der Film umfasst drei Akte, einen Prolog und einen Epilog. Im ersten Akt steht Ale-
xandre (gespielt von Melvil Poupaud) im Mittelpunkt. Der Ehemann und Familienvater
ist tief im katholischen Glauben verwurzelt. In einer E-Mail an das Bistum thematisiert
er seinen Missbrauch und hofft auf eine innerkirchliche Aufarbeitung. Zunachst hat er
auch das Gefihl, dass sein Anliegen ernst genommen wird, und es entwickelt sich ein
schriftlicher Austausch zwischen ihm und Kardinal Barbarin (Frangois Marthouret). Eine
Mediatorin fiir Missbrauchsfalle, Régine Maire (Martine Erhel), leitet ein Gesprach zwi-
schen ihm und dem beschuldigten Priester, Pater Preynat (Bernard Verley). Im Ge-
sprach gesteht Preynat seine padophilen Neigungen ein, will dies jedoch nicht 6ffent-
lich zugeben. Es entsteht nicht der Eindruck, dass ihm das AusmaR seiner Taten bewusst
ist. Alexandre trifft anschlieBend weitere Opfer, und es wird deutlich, dass Preynat viele
Jungen missbraucht hat. Entgegen vieler Anklindigungen handelt Barbarin jedoch nicht.
Alexandre wendet sich an weitere Geistliche bis hin zum Papst, allerdings ohne Erfolg.
Daraufhin erstattet er Strafanzeige.
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Mit dieser Anzeige beginnt der zweite Akt. Der sich als Atheist bezeichnende Frangois
(Denis Ménochet), ein weiteres Opfer, riickt nun in den Mittelpunkt. Er wird durch po-
lizeiliche Ermittlungen erneut mit der Vergangenheit konfrontiert und sagt nach an-
fanglichem Zégern gegen Preynat aus. Anders als Alexandre sucht er nun die Offent-
lichkeit und versucht, die Presse auf den Fall aufmerksam zu machen, auch wenn dies
nicht im Sinne der Ermittlungen der Polizei ist. Auch er erstattet Anzeige, was Barbarin
zu einer ersten Pressekonferenz zwingt, in der er die Taten verurteilt und Konsequen-
zen ankiindigt. Frangois kommt unterdessen in Kontakt mit weiteren Opfern und griin-
det gemeinsam mit Gilles, ebenfalls einem Opfer, den Verein ,La parole libérée” (Das
befreiende Wort) (vgl. Dettke 2019). Auch Alexandre schliel3t sich nach anfanglichem
Zoégern dem Verein an. Auf einer Pressekonferenz wird der Verein vorgestellt.

Damit beginnt der dritte Akt, in dem Emmanuel im Mittelpunkt steht. Auch er ist ein
Opfer von Preynat und erstattet Anzeige. Da sein Fall nicht verjahrt ist, kommt es zu
einer Gegenuberstellung, in welcher Preynat die Taten zugibt. Gegen ihn wird Anklage
erhoben. Der Verein strebt aber weiter auch eine Anklage gegen Barbarin an, der im-
mer mehr unter Druck gerat. Auf einer Pressekonferenz spricht er den Satz, dass ,,ge-
lobt sei Gott” alle Falle verjahrt seien. Auf die Formulierung angesprochen sagt er, dass
er sich falsch ausgedriickt habe. Barbarin gibt an, dass er alle Falle nach Rom geschickt
und Preynat die Stelle entzogen habe. Er habe Franziskus um die Aufhebung der Ver-
jahrung gebeten und dessen Zustimmung erhalten. Demnach kdnne es nun ein kanoni-
sches Urteil gegen Preynat geben.

Im Epilog erhalten Alexandre, Frangois, Emmanuel und Gilles eine stadtische Auszeich-
nung. lhre Haltungen zur Kirche divergieren: Frangois kindigt den Austritt an, Ale-
xandre hofft auf innere Reform. AbschlieRend informieren Einblendungen tber den ju-
ristischen Fortgang im Fall Preynat und Barbarin.

Szenenanalysen

Szene 1

Die erste Szene des Films fungiert als atmospharisch dichter Prolog, in dem bereits zent-
rale inhaltliche und asthetische Leitlinien etabliert werden (00:00:00—00:01:10; die
Zeitangaben hier und im Folgenden beziehen sich auf den Film). Die Zuschauenden se-
hen einen (zu diesem Zeitpunkt noch unbekannten) Kardinal, der mit einer Monstranz
auf einer Art Balkon der Briistung zustrebt, wo er die Monstranz absetzt und sich ver-
neigt. AnschlieBend wird der Titel des Films ,,Gelobt sei Gott” eingeblendet. Wahrend-
dessen horen die Zuschauenden ein Gebet in einem Voice-over von einer leisen, fast
ehrfiirchtig klingenden Stimme gesprochen:

,Herr Jesus Christus, im wunderbaren Sakrament des Altares hast du uns das Gedacht-
nis deines Leidens und deiner Auferstehung hinterlassen. Gib uns die Gnade, die
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heiligen Geheimnisse deines Leibes und Blutes so zu verehren, dass uns die Frucht der
Erlésung zuteilwird. Der du lebst und herrschest in Ewigkeit. Amen!“ (00:00:18-
00:00:42).

Die Szene kombiniert Liturgie und Macht in besonderer Weise. Auf der einen Seite ver-
weisen Gebet und Monstranz auf den Ritus der eucharistischen Anbetung. Der Eucha-
ristie wird als Sakrament die doppelte Funktion als ,Gedachtnisakt” und als ,,Quelle der
Erlésung” zugewiesen. Zugleich fokussiert sich die Kamera auf die Monstranz, nicht auf
die Person des Kardinals. Auch sie rlickt also scheinbar das Sakrale in den Mittelpunkt.

Die Kameraposition ist allerdings so gewahlt, dass nun auch im Hintergrund eine Stadt
erkennbar wird, auf die der Balkon den Blick er6ffnet. Der Kardinal auf dem Balkon
wirkt dadurch zunehmend wie ein Herrscher, der auf seine Untergebenen blickt
(00:00:54). Zugleich platziert der Kardinal die Monstranz so, dass niemand aulRer ihm
sie erreichen kann (00:01:04). Hier wird die exklusive Verfligungsgewalt des Kardinals
in Szene gesetzt (vgl. Nuelle 2020), wodurch die Monstranz nicht nur sakrales Symbol,
sondern auch ein kirchliches Machtsymbol wird. Die Erlésung, wie sie im Zusammen-
hang mit der Eucharistie verstanden wird, scheint in dieser Perspektive allein durch die
Hierarchie der Kirche vermittelt zu werden — ein Motiv, das im weiteren Verlauf des
Films kritisch aufgebrochen wird.

Szene 2

Die zweite Szene folgt direkt auf den Prolog und stellt Alexandre, den Protagonisten des
ersten Akts, vor (00:01:10-00:03:14). Wahrend die Kamera Alexandre und seine Familie
auf dem Weg zum Gottesdienst zeigt, berichtet Alexandre in einem Voice-over von ei-
ner Begegnung, welche die Erinnerung an seine Missbrauchserfahrungen in der Kind-
heit wieder aufleben lasst (00:01:10-00:02:15).

Zentral ist die Darstellung der Eucharistie, welche die Schilderung der Missbrauchser-
fahrungen unterbricht (00:02:15-00:02:37). Der Film konzentriert sich dabei auf einen
kurzen Moment der Liturgie und auf den Empfang der Hostie. Die Kamera wird zunachst
so positioniert, dass sie Alexandre und seine Familie in den Kirchenbanken stehend
zeigt, wahrend sie sprechen: ,Herr, ich bin nicht wiirdig, dass du unter meinem Dach
eingehst. Aber sprich nur ein Wort, so wird meine Seele gesund” (00:02:15-00:02:18).
AnschlieBend sehen die Zuschauenden, wie ein Priester die Hostien austeilt. Sowohl
Alexandres Frau als auch Alexandre selbst empfangen von ihm eine Hostie. Die Kamera
ist dabei in einem 90-Grad-Winkel positioniert, sodass erkennbar ist, dass sich Priester
und empfangende Person physisch ,auf Augenhohe” begegnen, wodurch die liturgi-
sche Machtposition des Priesters visuell relativiert wird (00:02:29-00:02:34). Zugleich
fallt viel Licht durch ein grol3es Kirchenfenster im Hintergrund, was die einzelnen Per-
sonen als Akteure etwas zurlicktreten lasst. Alexandres Gesten beim Empfang der Hos-
tie (gedffnete Hande, anschlieRendes Bekreuzigen) zeigen zudem Vertrautheit mit dem
rituellen Geschehen. Im Anschluss setzt das Voice-over wieder ein und zeigt im
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weiteren Verlauf auf, dass es sich bei dem Gesprochenen um einen Briefwechsel mit
einer kirchlichen Autoritat handelt. Die Kamera untermalt dies mit Bildern, die die Fa-
milie auf dem Rickweg nach Hause zeigt.

Die Inszenierung von Macht ist in dieser Szene deutlich zuriickgenommen. So verzichtet
die Kamera auf Perspektiven, die ein Machtgefalle darstellen kdnnten. Die einzelnen
Bedeutungen der liturgischen Handlung sind zwar erkennbar, werden aber nicht Gber-
maRig betont. Zugleich scheint der erlebte Machtmissbrauch Alexandres Beziehung zur
Kirche bisher nicht negativ beeinflusst zu haben, da er voller Selbstverstandlichkeit an
ihren Ritualen partizipiert.

Szene 3

Die dritte Abendmahlsszene bildet einen markanten Wendepunkt im ersten Akt des
Films (00:36:06—00:38:03). Sie markiert den Bruch von Alexandres Vertrauen in die
kirchlichen Institutionen.

Alexandre und Olivier — ein weiteres Opfer, das Alexandre kennengelernt hat — schil-
dern in einem Brief an Kardinal Barbarin weitere Missbrauchsfalle, dieser kindigt in
seiner Antwort an, dass er Pater Preynat sein Pfarramt entziehen werde (00:36:06—
00:36:54). Doch die visuelle Ebene konterkariert dies: Wahrend Alexandre mit seiner
Familie die Messe besucht, zelebriert Pater Preynat wie gehabt in liturgischer Kleidung
im Altarraum die Messe — ein Umstand, der die Diskrepanz zwischen institutioneller
Kommunikation und realem kirchlichem Handeln aufdeckt (00:36:35-00:37:30).

Als sich Preynat fir die Austeilung der Hostien positioniert, schwenkt die Kamera von
einem Messdiener auf ihn. Damit wird visuell eine Verbindung gezogen, die an den
Missbrauch von Preynat erinnert. Preynat positioniert sich nun erhéht auf einer Stufe
und reicht die Hostien somit von oben. Damit blickt er zum einen auf die einzeln vor-
tretenden Gemeindemitglieder herab und kann zum anderen auch auf die sitzen ge-
bliebenen Mitglieder schauen, zu denen auch Alexandre gehort. Dieser halt seine
S6hne davon ab, an der Eucharistie teilzunehmen (00:37:06). An Alexandres Mimik und
Gestik ist erkennbar, dass er durch die Situation aufgewdihlt ist. Ruckartig steht er
schlief8lich auf und verlasst die Kirche (00:37:06—00:37:31). Er dulSert sein Unverstand-
nis flr die Situation, schreibt nun auch Briefe an Preynats direkten Vorgesetzten und
kiindigt einen Brief an den Papst an.

Die Darstellung von Macht findet hier noch einmal eine andere Akzentuierung. Der Ge-
gensatz von Voice-over und visueller Ebene zeichnet das Bild einer Institution, die lieber
sich selbst schiitzt, als ihre Macht infrage stellen zu lassen. Zugleich wird so deutlich,
dass die klerikale Rolle des Priesters wichtiger genommen wird als die missbrauchte
Person (vgl. Nuelle 2020). Diese klerikale Rolle wird pointiert Giberspitzt und tiberhoht,
indem Preynat von erhohter Position die Hostien reicht und so auf die Gemeinde hin-
abblickt. Alexandre will jedoch an dieser Form der Eucharistie nicht partizipieren. Es
lasst sich durchaus fragen, ob aus seiner Sicht ein Priester wie Preynat angesichts seiner
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mangelnden BuRfertigkeit noch die mit der Eucharistie verbundene Vergebung zuspre-
chen kann (vgl. Nuelle 2020). In jedem Fall entzieht sich Alexandre dem Ritual und da-
mit auch der eucharistischen Gemeinschaft.

Zwischen Klerikalismus, Pfarrherrlichkeit und der eigenen Rolle —
die Darstellung der pfarramtlichen Macht

Vor allem die erste und dritte Szene zeigen Macht im Kontext der Eucharistie als kleri-
kale Macht. Dies diirfte zunachst einmal nicht verwunderlich sein, bewegt sich — so
mein Eindruck — doch ein GrofR3teil der katholisch-theologischen Diskussion im Bereich
von Macht und Liturgie um die Frage nach dem Amt. Ich will zwei Punkte aus dieser
Diskussion exemplarisch herausgreifen, die sich in der filmischen Darstellung wieder-
finden, namlich zum einen die liturgische Kleidung als sichtbares Zeichen der Macht und
die Positionierung im Raum als Machtinszenierung.

Gerade mit Blick auf die erste Szene fallt die liturgische Kleidung besonders ins Auge.
Die Zuschauenden sehen einen Bischof in prachtvollem Gewand, der lber die Stadt
blickt. Und auch in der dritten Szene ist Preynat durch seine Kleidung deutlich von der
Gemeinde zu unterscheiden. Damit reprasentieren die Gewander im Film zunachst ein-
mal die ihnen zugeschriebene Aufgabe, dass die verschiedenen liturgischen Rollen
sichtbar werden und zugleich zwischen Klerus und Nichtklerus unterschieden werden
kann (vgl. Kranemann 2020, 43). In der dritten Szene lassen sie sich auch mit dem alten
Bild eines von Reinheit und Unschuld gepragten Priesters verbinden (vgl. Kranemann
2020, 47), weil Preynat trotz aller Vorwiirfe weiterhin eine Albe tragen und die Eucha-
ristie einsetzen darf. Das priesterliche Gewand zementiert also eine Macht, die den
Priester zu einem unfehlbaren Wesen erklart, der keine Konsequenzen flirchten muss.
Die Problematik einer solchen Darstellung wird u.a. durch eine Studie zu Macht und
sexuellem Missbrauch im Bistum Munster hervorgehoben. So sei es flir viele Glaubige
undenkbar gewesen, dass ein Mann Gottes, der in der Liturgie die Eucharistie einsetzt,
in der Lage gewesen sein soll, Minderjahrige sexuell zu missbrauchen (vgl. GroRe Kracht
2022, 379).

Mit Blick auf die ForuM-Studie lasst sich nun fir die evangelische Kirche ein dhnliches
Bild konstatieren. Auch hier werden Pfarrpersonen als ,heilig” beschrieben, die sich als
Autoritatsperson vor niemandem rechtfertigen mussten (vgl. Forschungsverband Fo-
ruM 2024, 517-518). ,,Gewander sowie die Liturgie seien eingesetzt worden, um ihre
Stellung zu untermauern [...]“ (Forschungsverband ForuM 2024, 518). Schon dieser Be-
fund zeigt deutlich, dass die Theorie, der schwarze Talar lege den Fokus viel mehr auf
das Wort (vgl. Klessmann 2023, 192), méglicherweise heute nicht mehr ohne Weiteres
greift. Die filmische Darstellung lasst sich aus meiner Sicht so interpretieren, dass Ale-
xandre den Priester Preynat nicht von dem Peiniger Preynat unterscheiden kann. Der
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Liturg ist in diesem Kontext eben trotz Gewand nicht jemand anderes als der Mann, der
Gewalt austibt (vgl. Klessman 2023, 193).

Aus meiner Sicht lasst sich aus der filmischen Betrachtung fiir beide Konfessionen die
These aufstellen, dass Machtmissbrauch zu einem Verlust der Funktion und Wiirde von
liturgischen Gewandern fiihren kann. In den Augen derer, die Unrecht und Leid durch
die Macht von Geistlichen erfahren haben, kann nicht zwischen Liturgen und sonstiger
Person unterschieden werden. So wird die liturgische Kleidung eher zu einem sichtba-
ren Zeichen des Unrechts, weil der Tater trotz aller Taten weiter liturgisch herausge-
stellt und damit etwas anderes als ein Tater sein kann.

Ein anderer Punkt, den ich an dieser Stelle benennen will, ist die Darstellung von Macht
durch die Positionierung im Raum. Im Film geschieht die Fokussierung auf die liturgisch
handelnden Personen vor allem durch die Kameraeinstellungen. Auf diese technischen
Mittel kann die Liturgie eines normalen Gottesdienstes zwar nicht zurtickgreifen, sie hat
aber vor allem durch die Architektur des Raumes dafiir gesorgt, dass sich die liturgisch
Handelnden einer gewissen Aufmerksamkeit sicher sein dirften.

Dies gilt erst recht, wenn es um die Feier des Abendmahls bzw. der Eucharistie geht.
Gerade im evangelischen Kontext ist das Abendmahl noch eine der wenigen liturgi-
schen Feiern, die nach Kirchenrecht zwingend eine Pfarrperson voraussetzen. Daran
hat auch die Corona-Pandemie nichts geandert, auch wenn dort um diese Notwendig-
keit gestritten wurde und man durchaus den Eindruck gewinnen konnte, dass fiir so
manche Pfarrperson der Verlust dieser Macht nicht unproblematisch ware (vgl. Hollen-
bach 2020). Die haufig selbst attestierte Hierarchiearmut im evangelischen Kontext ent-
spricht also vor allem beim Abendmahl nicht der Realitat (vgl. Forschungsverband Fo-
ruM 2024, 744-745).

Zugleich erscheint es falsch, die Problemloésung in der Abschaffung aller Unterscheidun-
gen zu suchen und damit nur eine Art Machtvakuum zu produzieren, das dann doch
wieder auf die eine oder andere Art und Weise gefiillt werden wiirde, weil die Liturgie
als Beziehungsgeschehen eben nicht ein machtfreier Raum ist (vgl. Deeg 2021, 128).
Die filmische Darstellung offenbart, dass es sehr unterschiedliche Inszenierungen der
eigenen Macht geben kann. Dies kann z.B. durch eine Gegenlberstellung der zweiten
und dritten Szene geschehen. Wahrend Preynat auf erhéhter Stufe steht und die Eu-
charistie austeilt, begegnen sich Alexandre und der Priester in der zweiten Szene buch-
stablich auf Augenhohe. Dies zeigt deutlich, dass Pfarrpersonen durchaus Maéglichkei-
ten haben, das eigene liturgische Handeln machtkritisch zu Uberprifen und
Korrekturen vorzunehmen, ohne direkt die gesamte Rolle in der Liturgie infrage stellen
zu mussen.
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Zwischen Partizipation und Entzug — Macht jenseits der Pfarrperson

Neben der Diskussion um die Macht der Pfarrpersonen lenkt der Film den Blick aus
meiner Sicht auch auf Machtstrukturen, die sich jenseits des Amtes abspielen (kénnen).
Man konnte hier mit Andreas Henkelmann und Bjérn Szymanowski (2023) von einer
informellen Macht sprechen. Im Film duf3ert sich diese Macht z.B. in der immer wieder
aufkommenden Warnung vor der Macht der Kirchen in der Gesellschaft. Gerade fiir die
Liturgie ist es wichtig, diese Formen der Macht wahrzunehmen, weil das liturgische Er-
leben nicht nur durch die liturgisch handelnde Person, sondern durch ganz unterschied-
liche Faktoren (Raum, Sprache, etc.) beeinflusst wird. So konnen Machtdynamiken in-
nerhalb der Gemeinde beim Abendmahl bzw. bei der Eucharistie eine Rolle spielen, weil
sie explizit als liturgische Gemeinschaftserfahrungen beschrieben werden (vgl. Greth-
lein 2015, 145-146; Pohl-Patalong 2011, 154).

Blickt man auf die filmische Repradsentation, so kdnnte man einen anderen Eindruck
gewinnen. Filme stellen Abendmahl und Eucharistie haufig als eine individuelle Erfah-
rung dar, die die Gemeinschaft eher ausblendet (man kénnte z.B. an den Film To the
Wonder von Terrence Malik denken). Offenbar wirkt die Inszenierung des Abendmahls
bzw. der Eucharistie flir Filmemacher nicht wie die Inszenierung von Gemeinschaft.
Wollen Filme und Serien Gemeinschaft darstellen, so geschieht dies oft am Esstisch,
dann aber mit Gesprachen etc. (so z.B. in fast allen Folgen von The Big Bang Theory).
Hier scheint es moglicherweise einen Dissens zwischen theologischer Deutung und re-
aler Erfahrung zu geben.

Umso mehr bemiihen sich viele Gemeinden, ein Gemeinschaftsgefiihl zu erzeugen.
Dies wird u.a. dadurch versucht, ,dass die Beteiligten im Halbkreis nebeneinander ste-
hen und sich zum Abschluss die Hande reichen” (Klessmann 2023, 197). Dabei gerat
haufig auBer Acht, dass diese Geste auch als tbergriffig empfunden werden kann (vgl.
Pohl-Patalong 2011, 155). Im Sinne der Machtdefinition Webers hat hier die Gemein-
schaft Macht Gber den Einzelnen, weil sie ihm ihren eigenen Willen zur Gemeinschafts-
erfahrung aufdrangt und das mogliche Unbehagen Einzelner verdrangt. Auch weitere
Gesten in der Liturgie konnten an dieser Stelle auffallen.

Auch wenn die Geste des Handereichens haufig einem guten Willen entspringt, so ist
sie doch gerade im Kontext der ForuM-Studie besonders kritisch zu sehen. Zum einen
aufgrund der beschriebenen Ubergriffigkeit, zum anderen aber auch, weil das damit
erzeugte Bild zu problematisieren ist. Die Studie weist auf ein starkes Bestreben in Ge-
meinden hin, ,sich jederzeit als einander mégend und schatzend darzustellen. Dieses
Verhalten scheint sich in vielen sozialen Bereichen der evangelischen Kirche zu einer
Art Harmoniezwang zu verdichten, in dem Konflikte keinen Platz haben” (Forschungs-
verband ForuM 2024, 785). Es dirfe sich eigentlich nicht gestritten werden und auf
Konflikte wiirde haufig mit Beschwichtigungen reagiert (vgl. Forschungsverband ForuM
2024, 786). Vor diesem Hintergrund kann die Geste des Handereichens auch als Sinn-
bild dieses Harmonisierungszwangs wahrgenommen werden, weil sie die Deutung
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aufdrangt, dass die im Abendmahl versammelte Gemeinschaft untereinander verséhnt
ist (vgl. Grethlein 2015, 156).

Daran ist nicht nur problematisch, dass dieses Bild vermutlich nicht der Wahrheit ent-
spricht, sondern dass es kaum die Moglichkeit gibt, dieser Macht zu entkommen. Der
Gestus des Handereichens wird in aller Regel nicht angekiindigt, sondern hat sich ,,ein-
fach so” eingebiirgert. Den Mitgliedern in der Gemeinde ist die mdgliche Ubergriffigkeit
an dieser Stelle haufig nicht bewusst und sie konnen sich kaum vorstellen, dass es Men-
schen gibt, die diesen Gestus nicht als schon empfinden. Damit zeigt sich aber ein gro-
Res Problem, dass wir auch im Film sehen, namlich die Passivitat der Gemeinde. Im Film
gibt es kaum eine sichtbare Reaktion auf die Vorwiirfe gegen Pater Preynat. Die Ge-
meinde scheint weiterhin zu Gottesdiensten zu gehen und auch an der Eucharistie teil-
zunehmen. Die Studien zum Missbrauch in der Katholischen und Evangelischen Kirche
verlangen aber eigentlich nicht nur eine Sensibilitat von Amtstrager*innen fir Macht,
sondern auch von Gemeindegliedern. Diese Sensibilitat wird sich nicht von selbst schaf-
fen. Gruppen, Verbande und Hauptamtliche haben den Auftrag, diese Sensibilitat auch
in die Gemeinden zu tragen und nicht auf der Ebene der Verantwortlichen zu belassen.
Sonst heildt es wieder: ,Wir wussten es ja nicht besser.” Und es werden Menschen die-
ser Form der Liturgie und vielleicht auch der Kirche als Ganzes den Riicken kehren, weil
sie keinen anderen Weg haben, dieser Macht zu entkommen (so wie im Film).

Umgang mit Macht — es gibt noch viel zu tun (und zu sehen)

Die Analyse des Films ,,Gelobt sei Gott” hat aus meiner Sicht deutlich gezeigt, dass die
Diskussion um Macht in der Liturgie weiter eines wachsamen Auges bedarf. Die Analyse
der Darstellung von Macht im Film von Ozon zeigt, dass sowohl im evangelischen als
auch im katholischen Kontext vor den Liturgien noch ein weiter Weg liegt. Die evange-
lische Theologie kann dabei von der katholischen Diskussion lernen, die aus meiner
Sicht bereits auf dem Weg ist. Zugleich gibt es in beiden Konfessionen noch Bedarfe,
gerade wenn es um Machtdynamiken jenseits des klassischen Amtes in der Liturgie und
der Gemeinde geht. Damit ergibt sich an dieser Stelle auch ein 6kumenischer Lernraum,
in welchem beide Konfessionen von- und miteinander lernen kénnen. Denn auch wenn
eine machtfreie Liturgie nicht moglich ist, so sollte eine machtsensible Liturgie doch das
Ziel der durch Machtmissbrauch erschitterten Kirchen sein.
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Abstract

As ethnographic research in Practical Theology, this article discusses traumatic experiences encoun-
tered by Shona women as they strive to survive in the midst of pandemics like HIV/AIDS as primary
caregivers. It exposes how culture, religion, patriarchy and widowhood as the quadrants of intersec-
tionality exacerbate Shona women’s vulnerability to pandemics. Coerced sex and lack of decision-mak-
ing power on property rights makes women to bear the full burden of care while risking their health. As
de facto caregivers, cultural dictates abrogate a married woman from leaving her infected husband
even if he is infected by HIV /AIDS. Women who are infected may face traumatic rejection, discrimina-
tion, stigma, marginalization and shame in return for their toiling as caregivers. Their plight becomes
worse when they become widows which is the main focus of this study. The research is a launching pad
to shun the unjustified generalization of patriarchal ideologies that leave women at risk. Trauma theory
is used as a theoretical framework. The research recommends the church to be a beacon of hope to
widows through a ministry of ‘being there’ for them.

Dieser Artikel befasst sich als ethnografische Forschung in der Praktischen Theologie mit den trauma-
tischen Erfahrungen von Shona-Frauen in ihrem Kampf ums Uberleben als Care-Personen im Kontext
von Pandemien wie HIV/AIDS. Er zeigt auf, wie Kultur, Religion, Patriarchat und Witwenschaft als Quad-
ranten der Intersektionalitat die Vulnerabilitat von Shona-Frauen verstarken. Erzwungener Sex und feh-
lende Entscheidungsbefugnis liber Eigentumsrechte zwingen Frauen, die volle Last der Care-Arbeit zu
tragen und gleichzeitig ihre Gesundheit zu riskieren. Als De-facto-Pflegepersonen verbieten kulturelle
Vorschriften verheirateten Frauen, ihren infizierten Ehemann zu verlassen, selbst wenn dieser mit
HIV/AIDS infiziert ist. Infizierte Frauen kénnen traumatische Ablehnung, Diskriminierung, Stigmatisier-
ung, Ausgrenzung und Scham erfahren. lhre Lage verschlimmert sich, wenn sie Witwe werden — was
der Schwerpunkt dieser Studie ist. Die Forschung ist ein Ausgangspunkt, um der ungerechtfertigten
Verbreitung patriarchaler Ideologien, die Frauen gefahrden, Einhalt zu gebieten. Die Traumatheorie
dient als theoretischer Rahmen. Die Studie empfiehlt, dass die Kirchen den Witwen durch ihre seelsor-
gliche und Bildungs-Unterstiltzung ein Leuchtfeuer der Hoffnung sein sollten.
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1. Introduction

In traditional patriarchal societies, marriage can become a death trap to women who
may be exposed to pandemics like HIV/AIDS under the banner of a theology of care and
as primary caregivers. Some Shona women in Zimbabwe may be compelled by their
feelings of responsibilities towards looking after their infected husbands while exposing
themselves to be vulnerable to infectious diseases as faithful caregivers. This research
questions why women continue to be submissive to husbands and remain vulnerable
in the name of culture which can supresses their right to say 'no’ even if they are aware
of the promiscuous behaviours of their husbands. Some of them may be frustrated,
accused, ashamed, traumatized and emotionally wounded while continuing to carry
heavy emotive wounds from shame to guilt. This research calls for an effective pastoral
care to women who may suffer due to unpardonable generalization that suggests that
married men may not be challenged, i.e. men commands and women must obey.

1.1 Motivation of the study

This research builds on my doctoral thesis where | demonstrated the problematic ef-
fects of the fact that churches, like many other communities, may be viewed as a ‘cou-
ples’ world’. As an ordained and married female minister, | am concerned about widows
after observing the double blow that some of them may face as married women when
they become widows. As a practical theologian, | am compelled to build my pastoral
care and counselling from the perspective of the stigma that may be attached to the
widowhood status. This research aims to create a pedagogical space for boys, girls, mar-
ried men and women as well as the community to be aware that care-giving is not con-
fined to women and girls but men and boys are also expected to be care-givers. The
inclusion of boys and girls is a point of departure to help them deconstruct the African
cultural belief which positions females as care-givers while exempting male counter-
parts. Chireshe in Manyonganise and Gunda (2025, 145) challenged the harmful ways
of ‘being a man’ which is often justified by religious and cultural grounds that female
counterparts are care-givers. The fact that there are widowhood rituals that expose
women to be vulnerable to pandemics as victims of circumstances and the fact that
some of the widowhood cleansing rituals target women more than men has necessi-
tated the urgency of this research.

1.2 Research methodology and approaches to the study

This research is qualitative because it is a product of the interviews that | conducted
with a focus group of widows during my fieldwork among the Shona people as an in-
sider. To address the limitations of interview-based research and researcher bias, this
study employed reader response analysis, drawing on findings from previous scholar-
ship on this topic.
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As an ethnographer, | became embedded in the Shona community in order to find out
what is expected from a married or widowed woman when her husband is not feeling
well or after her husband dies. Literature from different African contexts have been
consulted to analyse the social and cultural perspectives from different African societies
and beyond. The fieldwork research was utilized to find out the intersectionality of the
quadrants (culture, religion, patriarchy and widowhood) among the Shona people in
Zimbabwe and the implications of theology of caring.

1.3 Theoretical Framework

This research explores Judith Herman’s work on Trauma Theory and Recovery (TTR)
(1992). Depending on circumstance, the death of a husband can be one of the traumatic
experiences that a married woman endures in the rest of her life. The English dictionary
defines trauma as “very severe shock or very upsetting experience, which may cause
psychological damage, [...] an experience that produces psychological injury or pain
(Collins 2025). It is a painful and stressful experience which may be terrifying, shocking,
distressing and sometimes difficult to accept reality. It is experienced when one has lost
something valuable and then fails to cope, which may result in confusion, sorrow, ina-
bility to change the situation and sometimes sadness, guilt and shame. Jones (2009)
argues that trauma leaves the traumatized person in terror, misery, depression, shame,
defencelessness and sometimes interior pain. According to Chinyerere (2023, 40),
trauma theory assesses and tries to comprehend the way in which hurtful experiences
and post traumatic experiences are processed towards healing and recovery. Accord-
ing to Nkala (2008, 81), a widow lamented that, “I have lost many relatives before, but
losing a husband hit me in a new and more painful and traumatic way. One cannot get
used to death because it comes as a shock and seems sudden”. This widow was com-
plaining that the unfortunate part of grieving is that those who come to comfort a
widow end up saying, “Please, do not cry, do not cry!” yet “If you do not cry, the pain
eats you up” (lbid). This is a community inflicted grief that may retraumatize a widow
which may also haunt her and cause further agony, brokenness and devastation.
Trauma theory is applicable in this research because grief is an interior wound and an
experience of deprivation (Collins 2007, 411). The fact that the death of a loved one
causes an internalized hopelessness, fear, shock, numbness, stress, anxiety, anguish
and sorrow calls for the need for a therapeutic pastoral care to foster recovery from
grief. According to Herman (1992) trauma tears apart a complex system of self-protec-
tion that normally functions in a fundamental way; this may in certain cases lead to Post
Traumatic Stress Disorder (PTSD). Mujinga (2012, 75) indicated that death of a loved
one causes psychological trauma. Although he is not addressing the death of a husband,
his contribution on the traumatic effect of death qualifies TTR as relevant to my re-
search. According to Moyo (2007, iv), certain widowhood rituals expose women to an
HIV infection and in case of Christian widows, some of the rituals discords with their
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Christian faith. Herman (2015, 42) stressed that when a person is powerless with no
power to resist oppression, that person may go in a state of surrender because the
system of self-defence may be weakened. According to Herman (lbid), trauma may
even extend to PSTD that may also damage the health of a traumatized person. Against
this background, widowhood status sometimes exposes a widowed woman to trauma
associated chronic diseases like high blood pressure or other illnesses associated with
depression. All these traumatic experiences that widows experience are expressions of
male domination in that they traumatize women, while widowers are not restricted to
any care-giving roles, nor to widowhood rituals after the death of a wife (Chinyerere
2023). In this research, working with TTR is justified because most of the interviews that
| conducted during fieldwork research indicated that the demise of a husband seems to
be among the traumatic experiences that a married woman can undergo. Trauma the-
ory reveals that when a widow loses a husband, she faces social, cultural, theological,
economical, psychological, sexual, and emotional, spiritual, physical and cognitive
trauma. Mwoyo (2007, iv) also observed that African widows experience emotional and
spiritual traumas that are induced by cultural, psycho-social factors and are further
worsened by oppressive circumstances that even makes the mourning process and its
aftermath extremely difficult. The main objective of this research is to offer a trauma
sensitive caring for widows which may help pastoral caregivers to know that pastoral
care is a holistic concern for the whole being which is soul, mind, body and spirit.

1.4 The concept of practical theology

Magezi (2019, 131) defines practical theology as a theological task with a pastoral focus
on the expression of pastoral care and ecclesial care as a practical ministry. This incor-
porates prayer as a tool to acknowledge limitations of humanity and the omnipresence
of the all-powerful and omniscient God who is the source of hope to both the caregiver
and the one in need of pastoral care. Practical Theology involves pastoral visitations,
one on one witnessing, ministry of ‘being there’, Bible study, praise and worship, ritual
performances and all Christian processions that are done in all rites of passages from
birth to death. My own definition for Practical Theology is that it is a contextual theol-
ogy rooted from where the pain is in order to address contemporary traumatic situa-
tions that may befall communities in everyday life realities. It is a theological endeavour
that advocates for applicable solutions (praxis) to untie oppressive system that may be
ignored by Christian theology which may pacify humanity to suffer in silence in the
name of religion. Magezi (2019, 130) added that practical theology in Africa is a theo-
logical approach that seeks to understand, communicate and live out a life of faith
within a context where the individual exists within struggles arising from the African
geographical location. | can safely say, Practical Theology can be shortly defined as the
praxis and theory of the missional church in action because it is a theology which de-
mands a compassionate ministry which is sensitive to life issues. In the tradition of
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Schleiermacher, the founder of Practical Theology as a discipline, Practical Theology is
not the praxis but the theory of praxis.

1.5 The concept of pastoral care

Pastoral care has proven to be a global challenge because every community has its own

traumatic challenges that invite pastoral care through ministry of being there for those
in sorrow and even for those in their joyful moments. According to Clebsch and Jaecle
(1967:4), “Pastoral care consists of helping acts done by representative Christian per-
sons, directed toward the healing, sustaining, guiding and reconciling of troubled per-
sons whose troubles arise in the context of ultimate meanings and concerns”. In my
own hypothesis the above definition reminds us that pastoral care is a commitment
offered by the church to the hopeless and wounded souls in order to facilitate hope
through encouraging the broken-hearted to know that sorrowful moments may hap-
pen but God will be always there for them (Jeremiah 29,11). While the term pastoral
care comes from the Latin word cura animarum which is translated as curing of souls in
English (cf. John McNeill in Lartey 2003, 23), pastoral care is centred on agape love
based in God’s love for humanity (John 3,16 and 1 John 4,19-20). These working defi-
nitions necessitate the unfolding of this research as a review of praxis. Without com-
passion, unconditional love and empathy, pastoral care will remain a theory. The con-
cept of ‘pastoral care’ is based in the biblical text where the Psalmist affirms that, “The
Lord is my Shepherd; | shall not want. He makes me to lie down in green pastures; He
leads me besides the still waters; He restores my soul; He guides me along right paths,
bringing honour to His name ...” (Psalms 23,1-6, Revised Standard Version [RSV]). One
can read the whole chapter to understand the fact that pastoral care is referred to as
the shepherding of the flock.

Pastoral care is a demonstration of the love of God to humanity, cascaded by the Chris-
tian community to believers and non-believers through pastoral care, counselling, guid-
ing, earnest prayers. The concept of pastoral care has many discourses but each con-
cept may be applicable to any situation because pastoral care is contextual and it needs
a creative pastoral caregiver who is sensitive to diversity in order to apply situational
ethics. This calls for a critical need for the entire church to take pastoral care ministry
seriously for it to be a therapeutic community.

1.6 Intersectionality of religion, culture, patriarchy and widowhood (Quadrants)

According to Kartzow and Maseno (2010, 1) intersectionality is a conceptual tool that
is used to analyse how cultural and social factors are intertwined. Intersectionality the-
ory is attributed to Kimberle Crenshaw who designated that intersectionality denotes
multiple forms of exclusion and how people face marginalisation (lbid). This also quali-
fies the view that culture, religion and widowhood and patriarchy are inseparable
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because culture manifests itself behind religion where widowhood rituals are inevita-
ble. Crenshaw was referring to race and gender as intertwined but Kartzow and Maseno
have gone further to highlight other marginalized situations such as illness, ethnicity,
sexuality, class, and economical status. In this research, intersectionality is a perspec-
tive which reveals the complexity of widowhood in the socio-cultural milieu (Kartzow &
Maseno 2010). Widowhood is affected by religion, culture and patriarchy (quadrants)
which makes them to be inseparable and the word quadrants will be used interchange-
ably to refer to these four factors above.

This research focuses on two religions, Christianity and African traditional religion.
Bourdillon (1990, 6) defines religion as an ideology that involves gods or a High God and
spirits where beliefs are formulated. (African) culture cannot be separated from religion
and patriarchy. A pastoral caregiver is expected to be sensitive to cultural practices,
norms and values of a particular set up. Chitando and Chitando (2005, 22) define patri-
archy as a system that privileges men in all spheres of life while leaving African women
breathless. | define ‘patriarchy’ as a male supremacy syndrome that inferiorizes
women. Chinyerere (2023, 5) defines a widow as a woman who has lost her husband
through death and never remarry yet she remains the wife of the deceased. These
quadrants ought to be discussed in order to highlight their intersectionality when it
comes to their impact on a specific type of a theology of care among the Shona people.
The problems and the oppressive traditional practices that dehumanize women as they
become widows are interconnected and interdependent on each other hence their in-
tersectionality which denotes that they may not be understood in isolation to each
other.

2 The African concept of care among the Shona people
and its traumatizing effects

The traditional concept of care-giving among the Shona people is attributed to women
who may be culturally expected to be caregivers to the whole family. This care concept
sometimes exposes women to be vulnerable to infectious diseases in the name of car-
ing. The focal point of this research is on married women as they expose themselves to
take care of their husbands from illness until death. Phiri (2003, 15) alluded that

“[while] wives take care of their sick husbands until they die, they are most un-
likely to get quality care themselves when they become sick due to poverty be-
cause they may have no financial or social support from their in-laws unless they
have their own children and relatives”.

This is a cause for concern because in my ethnographical research | have observed that
most married men refuse to be caregivers to their bedridden wives among the Shona
people. In most cases, when a married woman is not feeling well, the husband will ei-
ther return her to her family and promise to take her back when she is fit. In contrasts,
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when a husband is sick, a married woman is expected to take care of him. This even
applies in cases where a husband has rejected her for many years, then finally comes
back as a bedridden person sometimes infected by HIV/AIDS or other sexually trans-
mitted diseases. In Chitando and Chirongoma (2012, 95) Shoko stated that, a married
woman is considered as property of her husband and the husband’s actions may not
be challenged. According to Shoko, this patriarchal attitude gives more freedom to men
to decide on whether they want to have many sexual partners or whether to use pro-
tection in sexual encounters or not. Some of the women may also be exposed to sex-
ually transmitted diseases because African culture prohibits a woman to refuse her hus-
band or to use protection. Shona women who value marriage are not free to refuse sex
even if they are aware that their husbands are promiscuous. There is also a tendency
that when a married man is fit while the wife will be no longer fit for sexual pleasure,
the husband is free to look for alternatives outside the marriage vows.

In the context described in this paper, theology of care is a concept of unconditional
love demonstrated by prioritizing the loved one's wellbeing over one's own safety, even
at personal risk. Nevil (2023, 1) expressed that in most cases, women are the ones who
bear the primary burden and responsibility for care in families, communities, in social
workplaces and beyond. This also denotes self-sacrificing tasks, practical engagement
and voluntary commitment to to care for bedridden people, even when doing so may
be life-threatening or dangerous. This research has a concern of why women may be
seen as primary care-givers. This invites the church to extend its ministry to widowed
women as the focus group of this study under investigation. According to Chinyerere
(2023) corrective measures on education on gender-justice and gender equality is a
cause for a critical concern in order to safeguard the dignity of women in Zimbabwe as
they become widows. This will help the church to transform pastoral care for women
in Zimbabwe.

2.1 Demands of ‘care’ for the spouse during times of severe/incurable illness

Caretaking without compromise is a traditional way to test a married woman to demon-
strate her true love to her husband even when she risks her own health, while men may
not be culturally expected to reciprocate. The Shona people encourage a married
woman to accept her sick husband and to accommodate him even if it means exposing
herself to sexually transmitted infection (Chinyerere 2023, 1). Culturally there is a belief
that when a sick man desires intimate contact with his wife, the wife must not refuse
because it is seen as a sign that the men is still able to perform his marital duties. Ac-
cording to Shoko in Chitando and Chirongoma (2012, 92) elderly men and women in
the Shona culture assess a sick man's health by asking the wife whether he remains
sexually active, which poses a life-threatening risk to the health of a married women.
Failure to adhere to the dictates of this cultural expectation will attract a penalty of
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paying a goat to the relatives of the husband if the husband dies with this unresolved
wish.

2.2 Demands at the time of death and forced rituals of grief

2.2.1 A widow is expected to sit behind the lower part of the deceased body until burial

According to Edet (1992) the death of a husband launches a period of captivity and
hostility to the widowed woman. Traditionally, a widow is anticipated to sit in the house
where her deceased husband’s body will be laid without compromise and failure to
accept this sitting arrangement is a taboo among the Shona people (Chinyerere 2023,
12). In comparison, widowers have nothing to do with their deceased wife’s bodies be-
cause nothing is expected from them. The mother of the deceased husband, moreover,
is expected to sit behind the head of her deceased son as a sign of showing motherhood
and to show that she is the one who gave birth to her deceased son (Chinyerere 2023,
13). This is a cultural norm among the Shona people in Zimbabwe. Using gender spec-
tacles, it is only women who are exposed to the body of the deceased person even
when a woman dies.

2.2.2 Spreading oil on the face of the deceased husband as a sign of a last respect

A widow is also expected to spread the oil on the dead body as a final mark of respect
to her husband as she was responsible for ensuring that her husband bathed during his
lifetime (Chinyerere 2023, 13). These rituals have a caregiving component, yet they may
also expose a widow to pandemics as occured during the COVID-19 pandemic. Some
married men died from COVID-19 without being diagnosed at a health centre, and in
caring for them, some married women became unknowingly infected. These widows
had no choice because Shona elders were reminding them that failure to be there be-
sides the husband’s body may show signs that she was not caring for him. During fu-
nerals, women are always at the forefront to an extent of being forced to perform wid-
owhood rituals when a husband dies. Cultural expectations expose women to be
vulnerable to pandemics in the name of trying to be loving and caring women in the
spirit of theology of care.

2.3 Rituals that retraumatize African widows beyond burial

2.3.1 Widow inheritance

According to Chinyerere (2023, 164), another factor that exposes widows to pandemics
is the traditional practice of widow inheritance where a widow is expected to be inher-
ited by the deceased husband’s brother or a nephew in other cases. Biri (2013, 7) re-
vealed that according to the Shona customs, widowed women are viewed as helpless
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and in need of support and a widow maybe expected to be inherited and taken care of
by her late husband’s brother. Widows without independent means may accept inher-
itance because of financial dependency. They hope that the inheritor will be able to
fend for them, yet in most cases they will be robbed of what they accumulated with
their deceased husbands (ibid). In the Shona culture, when a husband dies, the widow
may be expected to be inherited by the brother of the deceased husband as a way of
keeping the deceased name active and to look after the widowed woman and her chil-
dren. The motive of widow inheritance is to protect a widow and to take care of her but
in other cases a widow may not be free to agree to mutual terms of sexual relations if
she has no means for survival. This may also impose her to HIV and AIDS if she may be
negative while the inheritor may be positive. Sometimes the inheritor may be HIV-
negative while the widow is HIV-positive; this may expose the inheritor's wife if the
inheritor is already married (Chinyerere 2023, 117). The major concern of this study is
that, cultural deconstruction must help women to reject those cultural practices that
undermines and threatens their health.

2.3.2 Widowhood cleansing ritual

According to Saguti (2016, 11), widow cleansing is a ritual that demands a widow to
have sexual intercourse with the deceased husband’s brother in order to appease the
spirit of the deceased husband to rest in peace in the world of the dead. Saguti reveals
that the spirit of a deceased husband can still identify the widow as his wife (lbid).
Shona people have a belief that a deceased husband’s spirit may even interfere with
any affair between the widow and any man which also intensifies widows to adhere to
sexual cleansing rituals that expose them to be vulnerable to sexually transmitted in-
fections (Chinyerere 2023). This was echoed by Harma (2016, 19) who revealed that
customarily, there is a sexual cleansing ritual where some of the African widows are
required to have sex with a relative as a way of being cleansed from the bad omen that
is associated with the death of a husband. This may also expose widows to sexually
transmitted diseases through cleansing rituals because, culturally, women lack the
power to negotiate or insist on condom use. Chitando and Hadebe (2009, 62) quoted a
widow: “My brother in-law gave me two choices either to be cleansed and later on be
placed under a guardian relationship or to go away and lose all the property”. Widows
are obliged to risk their lives and their health by being inherited in order to protect the
disposal of their properties by their in-law. This stems from the widespread belief that
death is associated with a bad omen; hence, sexual cleansing rituals are believed to free
a widow from the deceased husband's spirit (Bourdillon 1990, 44). This leaves more
women vulnerable to sexually transmitted diseases such as HIV and AIDS, as married
women are typically confined to the private sphere while men operate more freely in
the public domain (Proverbs 31,10-31). Edet (1992) stressed that, cultural practices
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impose heavier burdens and widowhood ritual that are harmful on widows while wid-
owers are set free to perform any widowhood ritual and to remarry without re-
strictions.

Harma (2016, 19) stressed that, these hazardous cultural practices are still practiced in
the Sub-Saharan countries. These countries include Zimbabwe, Angola, Botswana,
Democratic Republic of Congo, Cote d’lvoire, Nigeria, Rwanda, Senegal, Swaziland, Tan-
zania, Ghana, Kenya, Malawi, Uganda and Zambia. The main challenge is that sexual
cleansing rituals may not give an opportunity to use protective measures because ritu-
als and cultural practices may not be validated if performed using any protection (lbid).
Mwangi quoted a woman:

“After the death of my husband due to HIV/AIDS, everybody rejected me, my chil-
dren included. | could not bear all the pain, so | left my home and took refuge at
the house of my sister whom | felt could understand my suffering. When | got
infected, | was given a plastic cup and a plastic plate and was to sleep in a room
next to animals. Her entire family rejected me. My suffering became unbearable
and | began to contemplate suicide” (Mwangi 2014, 14).

According to previous research, even in the 21st century, some widows refuse inher-
itance due to fear of HIV/AIDS, while others continue to accept inheritance because of
financial constraints. There is need for clear teachings and guidance to help widows to
say no to unprotected sex and to break the barrier of being silenced because of threats
that may be imposed to them in the name of culture.

3 Pastoral praxis: from toxic preaching to a ministry of “being there”
and “being with”

3.1 Implications of a problematic theology of care for toxic preaching

The preaching of the Gospel may also become toxic to some of the Shona Christian
widows who sit in the pews every Sunday listening to preachers on pulpits deliver
empty messages exhorting them to rejoice in God, while not considering the pain of
God’s people. Practical Theology, as it is conceptualized here, has a mandate to assess
whether our theological orientation is transformative and therapeutic in addressing
challenges widows face, using preaching as a healing ritual for the traumatized and be-
reaved.

“A preacher came while the body of my deceased husband was lying in the house
and told me to forget what had happened. This added to my pain, how can | forget
my husband whom | lost last night in a fatal car accident? | felt | could not be a
true Christian because the pain of my loss would not go away simply because
someone has preached and told me to forget the loss while the corpse of my be-
loved husband was still lying before me” (Guillebaud in Chinyerere 2023, 9).
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Practical Theology ought to teach preachers to be sensitive to traumatic situations like
death in order to heal the wounded soul of those in bereavement. If preaching fails to
be relevant to grief ministry, the church will end up having smiling faces with wounded
souls in order to detach themselves from their traumatic experiences in the name of
religion. Grab and Charbonnier (2009, 217) encourage the church’s theology to be prac-
tical in regard to women to reduce the number of members who leave the church be-
cause of lack of pastoral care which fails to be accountable for the people’s hope in
post-traumatic situations (PTS).

3.2 Towards ‘a ministry of being there’

According to Willows et al. (2004, 71), pastoral care and ministry of being there are
extensions of our deep commitment to love others as God loves us. Theology of care is
only possible when the church extends its ministry to the wounded and bereaved, mak-
ing pastoral care and practical theology inseparable and a genuine expression of God’s
love to widows. This is because the initial shock, numbness, and disbelief gradually give
way to the longer process of walking through grief (Buttler 2004, 70). It is believed that
96% of successful pastoral care is just showing up or being there (Buttler 2004, 26).
After the burial, all support systems like friends, relatives and church members disap-
pear from the scene, yet this is the time when grieving widows need companions to be
with them in their healing journey. “It is like a long hospital stay after a surgery,” the
widow will now have much time alone to worry and uncertainly contemplate the future
with no one to share her fears (Ibid). She will discover a lonely path as mourners begin
to withdraw after the funeral. The church now has its best opportunity to be an inten-
tional witness to the healing power of the faith community because pastoral care be-
gins with dialogue. According to Lawrence (2015, 2), the role of the church is to facilitate
and foster the ministry of presence, where God is ready and able to meet them at their
point of need (Matthew 11,28).

Chinyerere (2023, 7) stressed that the church must become the companion along the
route of recovery as it represents the family of faith and God'’s tangible presence to a
traumatized widow who may be asking the existence of God during bereavement. This
is because the ministry of presence has both the physical and the emotional supportive
components of being there when it matters most (Paget & McCormack 2006, 1). Man-
ning in Chinyerere (2023, 42) quoted a bereaved widow who was in confusion during
the mourning period. Despite those devastating moments, the widow testified: “It is
not real until you see the body, now it was all just a dream but now | know it is real. |
must face it. | do not remember anything that happened, except the church service that
was held”. One may say that if the widow was asked on what was preached, she was
not going to remember everything but what was important to her was that the church
was there for her and with her during bereavement.
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Collins (2007, 471) stated that “a sermon cannot take away the pain from the bereaving
widow, sit with her, honour her feelings and accompany her on her journey without
rushing her along”. Giving continual, in-depth support to the widow will help the widow
to heal from the shock. The implications of theology of care mean the church itself and
the pastor also must make it clear that they are available for the widow in season and
out of season. Nolan (2012, ii) revealed that connecting with people during their strug-
gles as caregivers helps them restore their self-worth. It also helps the caregiver to un-
derstand the context of those in need of help because some traumatized people may
either turn to religious faith while others may turn away. What they want is someone
who can understand them and listen to their stories without prejudice. Pastoral care is
only effective when the pastoral caregiver is present to share emotional burdens and
encourage the bereaved through prayer, music, preaching, or simply by being present
(Paget & McCormack 2006, 1).

A ministry of “being there” for the widow is very critical because “[i]t helps the be-
reaved to walk through grief and resume normal activities once again” (Collins 2007,
477). If the church fails to be present, the widow may turn to the most readily available
sources of help, which may be imposed on her by non-Christian family members and
African traditionalists. These will divert the widow’s faith to any direction that may be
contrary to the Christian faith. Buttler (2004, 96) divided the pastoral response to the
traumatized, wounded and bereaved widows into three categories which are: What to
be, what to do and planting the spiritual seeds of hope. On what to be, Buttler encour-
aged the church to be there for the widow, on what to do the pastoral giver (church) is
expected to listen to the widows’ traumatic stories, to take actionable help and to have
compassion in order to necessitate the healing process. Hence the view that every trau-
matized victim may want to be with those who understand their journey and the min-
istry of presence must provide a conducive environment for widows to open up, be
listened to and feel at home. MacCurdy (2007, 192) alluded that ministry of being there
means that there must be people who are only there to hold your hands and not to
quote anyone or any Bible verse but people who will be only there for social, psycho-
logical and emotional support. This is because theology of care calls the church to be
undefiled because pure and undefiled religion before God the Father is to care for the
orphans and widows in their distress and to keep oneself unstained from the world
(James 1,27).

3.3. A call to Steve Nolan’s concept of a model of the ministry of being there

This study finds it worthy to sum up the concept of ministry of presence by acknowl-
edging the work of Steve Nolan (2012). The author was focusing on the Chaplain’s pres-
ence in the context of a dying person (Palliative Care) but | became interested in his
four models of the concept of being present which are: evocative presence where the
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one in need of pastoral care may have a positive attitude or a negative perception, ac-
companying presence, comforting presence and hopeful presence.

3.3.1 Evocative presence

For Nolan (2012, 36), evocative presence varies from one person to another because of
the perception of the one in need of pastoral care towards the pastoral care-giver. No-
lan gives an example: a person in need of pastoral care may assume that because a
chaplain represents God—whom one cannot approach, who is distant and judgmen-
tal—the chaplain may also be distant and judgmental. This contradiction can result in
negative transference onto the pastoral counselor, yet the counselor's presence must
remain genuine and consistent. At times the one in need of pastoral care can positively
think that the Chaplain represents God and since God loves and accepts everyone,
therefore the chaplain can also accept her or him (lbid). This may be complicated but
pastoral care calls chaplains to be there for all in all circumstances. A pastoral care-
giver’s presence is a demonstration of the Omnipresent God who will be with His peo-
ple at all times. Those in grief may not acknowledge the presence of a pastoral caregiver
but this must not affect his or her ministry of presence.

3.3.2 Accompanying presence

According to Nolan (2012, 61), accompanying presence calls spiritual caregivers to be
present for the patient in order to engage in a therapeutic process of ‘being with’ in a
compassionate |-Thou relationship. Nolan quotes a chaplain who once said, “Some-
times | feel | don’t know what I’'m doing and | don’t know what | can do. All | can is to
go and be there”. Accompanying presence helps a widowed woman to know that they
are loved bringing emotional support and social support to her because she will be
aware that she is not alone but there are those whose silence and physical presence
may help her to cope with trauma during bereavement.

3.3.3 Comforting presence

Mujinga (2012, 2) stressed that the church must not be a visitor during times of trouble
but a tabernacle among the devastated as Jesus could have done to those wounded
souls during his earthly ministry. In other words, a pastoral caregiver's primary purpose
is to comfort those in bereavement or traumatic situations. Some spiritual leaders con-
flate comforting with evangelism—motivating listeners to confess sins, repent, and
commit to Jesus. However, comforting should not be confused with crusade preaching,
where preachers may criticize hearers to encourage repentance. Being there — and
there alone — for her and being with her —and nothing else — with comforting words. A
ministry of presence may be more effective to comfort the wounded souls.
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3.3.4 Hopeful presence

Masango (2005, 6) stressed that the most effective therapeutic activity in pastoral care
is the assurance that exudes from human love with such words as ‘1 am with you, | am
here for you and | care for you’. Masango added that during traumatic experience and
suffering, the greatest need for that person is the presence of God’s people who care
about and understand the situation. This alone gives hope to those widows during be-
reavement because they will know that they are not alone in their struggles. Pastoral
caregivers must know that their presence is to foster hope to the hopeless souls during
difficult times as conduits of hope in a fragmented world. According to Schlauch in
Lartey (2007, 122) hopeful presence means that the church becomes the healing com-
munity through exhortation which means coming alongside to help, to give social and
emotional support and encouraging which is paraklesis.

4 Recommendations for a way forward

Practical theology starts with mindful attention to the needs of the afflicted — in our
case traumatized Shona widows, but it aims for a strategy of pastoral care. The follow-
ing recommendations aim for an informed and just praxis in action:

e Premarital counselling for men and women to help them understand that caring for
and supporting each other during illness and at the funeral of one's spouse is a
shared responsibility. This will help to address a cultural belief that restricts women
to be care-givers while men are not restricted to become care-givers.

e A call for pastoral counselling workshops to equip practical theologians and church
members to be a caring and therapeutic community to wounded souls during be-
reavement and beyond.

e Educating both men and women to reject cultural practices that expose women to
pandemics in the name of caring.

e To empower women and girls through education in order to help them to say ‘no’
and to educate them to safeguard their health by consulting community health care
facilities before exposing themselves to health risks in the name of being a good wife.

e Couples' fellowships addressing how married couples can support each other: hus-
bands caring for bedridden wives and vice versa. Marriage requires reciprocity be-
cause unilateral caregiving fails when needs arise. Just as a bird with one wing cannot
fly, a one-sided marriage cannot thrive; therefore, compassionate love, solidarity,
and empathy are essential.

e The church must make sure that preachers and theologians have workshops which
may make them more sensible to life situations in order to help them to come up
with a word of hope to avoid toxic theology that retraumatizes bereaved souls.
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e African men are called to move from toxic masculinity to transformative and re-
demptive masculinities which are life-affirming. There is a need to educate men and
women, boys and girls to advocate for change and a holistic approach to challenge
the unchallenged cultural beliefs in order to have life-affirming masculinities.

e Acalltoavoid the ‘real man’ mentality if it exposes women to pandemics in the name
of being ‘real’. Shona people need to avoid promoting a system that does not chal-
lenge patriarchal ideologies that expose women to be vulnerable to pandemics; a
message that calls women to be subservient must also call men to be responsible to
promote the sanctity of life.

e There is need for women empowerment through education and income generating
projects so that those who will be economically stable can refuse to be inherited
while poor widows may give in to be inherited in fear of becoming destitute after
the death of their husbands.

e The church is called to have a paradigm shift from Orthodoxy to Orthopraxis. Ortho-
doxy is a fixed teaching of truths, but without praxis or practical application it is
meaningless. Orthopraxis is a practical teaching, because religion is dynamic and not
static.

e Grief ministry through pastoral care, pastoral counselling and ministry of presence
need to be taken seriously.

5 Conclusion

This study examined the intersectionality of culture, religion, patriarchy and widow-
hood among the Shona people in Zimbabwe while using other African contexts to show
that Zimbabwe may be used as an example for what may be happening elsewhere in
Africa and beyond. Drawing on ethnographic methodology from my doctoral thesis at
the University of Pretoria, South Africa, this study explores the implications of a theol-
ogy of care by examining the traumatic experiences widows face while enduring pan-
demics such as HIV/AIDS. The study shows how the quadrants of intersectionality are
intertwined because it is normally culture that influences religion to impose widowhood
rituals that may dehumanize women as they become widows in an African patriarchal
society. The study revealed that women as primary caregivers are at risk during pan-
demics because of gender roles that are socially constructed as they expose them to be
overall caregivers among the Shona people. | have discovered that, culturally, women
have no power or even the right to say ‘no’ to unprotected intimacy, which threatens
their health even when they are aware of their husbands' infidelity. This also exposes
women HIV/AIDS because when some of these women become widows they will be
inherited by the brothers of their deceased husbands if they are not economically sta-
ble and empowered to make their own choices. The study reveals that, traditionally,
women are not allowed to leave their husbands. To make matters worse a married
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woman is not allowed to refuse sexual intimacy with her husband using protection be-
cause it will be an issue according to the African culture. A widow may be inherited by
an infected inheritor while she will be positive or she may be negative and be infected
because widowhood cleansing rituals must be without any protective barrier in order
to be effective. This research has discovered that men are not restricted because there
is a Shona saying which stresses that “A man cannot be without a wife”, allowing men
to remarry while widows are ‘inherited’. This is dangerous masculinization, which may
cause men to be promiscuous while women are expected to stick to one partner. The
church’s ministry of being there was recommended as essential to holistic pastoral care
for bereaved widows. Nolan’s four models of counselling are an effective concept for
pastoral care and counselling to bereaved widows and are applicable to any traumatic
situation encountered in everyday life.
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Anna Hack

Das bleibende Erbe des Christentums
Spuren christlichen Antijudaismus’ in postkolonialen Theorien

Abstract

Der Beitrag untersucht postkoloniale Theorien und Theologien aus einer antisemitismuskritischen Per-
spektive. Postkoloniale Ansatze bieten wichtige Werkzeuge zur Analyse (post-)kolonialer und rassisti-
scher Machtverhaltnisse, zeichnen jedoch eine tendenzielle Anfalligkeit nicht nur fir Artikulationsfor-
men des modernen Antisemitismus, sondern auch fir christlich-antijlidische Motive. Unter dem
Anspruch einer Politischen ,Theologie nach Auschwitz’ steht die christliche Theologie vor der Heraus-
forderung, postkoloniale Anliegen aufzugreifen und zugleich eine Sensibilitat fiir antisemitische Denk-
muster zu entwickeln. Insbesondere die moderne Transformation christlich-antijldischer Narrative gilt
es dabei — gerade auch in der theologischen Rezeption postkolonialer Theorien — (selbst-)kritisch zu
reflektieren.

This article examines postcolonial theories and theologies from a critical perspective on anti-Semitism.
Postcolonial approaches offer important tools for analyzing (post-)colonial and racist power relations,
but they also tend to be susceptible not only to forms of modern anti-Semitism, but also to Christian
anti-Jewish motifs. In light of a political ‘theology after Auschwitz,” Christian theology faces the chal-
lenge of engaging with postcolonial concerns while at the same time developing a sensitivity to anti-
Semitic patterns of thought. In particular, the modern transformation of Christian anti-Jewish narratives
must be reflected upon (self-)critically, also within the theological reception of postcolonial theories.

Urspriinglich aus dem angloamerikanischen, vorwiegend literaturwissenschaftlichen
und kulturtheoretischen Kontext stammend, wo sich die sogenannten Postcolonial Stu-
dies ab den 1980er-Jahren im akademischen Betrieb etablierten, werden postkoloniale
Theorien heute in nahezu allen geistes- und sozialwissenschaftlichen Fachern rezipiert,
darunter auch in der christlichen Theologie. Sie treten mit dem Anspruch an, auf ,his-
torisch gewachsene [...] und in der Gegenwart weiter wirksame [...] Machtverhaltnisse
[...]“ (Gukelberger & Meyer 2023, 217) zu reflektieren, wobei ein zentraler Fokus auf
den Zusammenhangen von (post-)kolonialer Macht und Wissensproduktion liegt. Expli-
zite wie implizite Machtstrukturen, insbesondere eurozentrische Dominanzverhalt-
nisse, sollen durch die Analyse (post-)kolonial-rassistischer Kontinuitaten in Denkfor-
men, Diskursen und Institutionen aufgedeckt werden. Das Prafix post verweist dabei
nicht auf eine lineare Abgeschlossenheit, sondern auf eine zeitliche wie raumliche Kon-
tinuitat kolonialer Strukturen (vgl. Gukelberger & Meyer 2021, 217). Fir die europai-
sche christliche Theologie entfalten postkoloniale Ansdtze ein produktiv-provozieren-
des Potenzial zur Kritik (post-)kolonialer, rassistischer Macht- und Herrschafts-
strukturen — nicht zuletzt angesichts der eigenen kirchlichen wie theologischen Verstri-
ckungsgeschichte in ebenjene. Sie stellen ein notwendiges Instrumentarium fir die
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kritische Auseinandersetzung mit dem eigenen kolonialen Erbe, den bleibenden Ver-
strickungen in post- und neo-koloniale (Ausbeutungs-)Verhaltnisse sowie den Kontinu-
itdten eurozentrisch-rassistischer Denkmuster in theologischen Diskursen und Praxen
bereit.

In Wirdigung postkolonialer Anliegen gilt es jedoch auch einen kritischen Blick auf ihre
Leerstellen und Grenzen zu werfen. Aus Sicht einer ideologiekritischen Politischen The-
ologie, wie ich sie hier vertrete, sollten gerade auch diskriminierungskritische Theorien
einer (selbst-)kritischen Reflexion unterzogen werden. Der eigene emanzipatorische
Anspruch verpflichtet dazu, insbesondere dort hinzusehen, wo gerade in progressiv an-
tretenden Theorien und Praxen — haufig unbewusst — Anfalligkeiten fur bestimmte For-
men regressiver Ideologien zum Tragen kommen oder in diese umschlagen kdnnen.

Eine wiederkehrende Kritik gegenliber postkolonialen Theorien betrifft die Reproduk-
tion antisemitischer Narrative. Im deutschsprachigen Raum wurde diese unter ande-
rem Anfang 2020 im Kontext der Ausladung des Politikwissenschaftlers und Kulturthe-
oretikers Achille Mbembe von der Ruhrtriennale oder auch der Ausstellung des
Kuratorenkollektivs Ruangrupa auf der documenta fifteen 2022 formuliert. Im Zuge der
anhaltenden anti-israelischen Proteste, die sich seit dem Terrorangriff der Hamas auf
Israel am 7. Oktober 2023 und dem darauffolgenden Krieg in Gaza unter anderem an
US-amerikanischen und europadischen Universitaten formieren, werden diese Vorwiirfe
erneut laut. Zu beobachten ist, dass sich viele der Aktivist*innen postkolonialer Ver-
satzstlicke und Rhetoriken bedienen. Der Staat Israel wird dabei immer wieder zum
Sinnbild des westlichen Imperialismus stilisiert, Jidinnen*Juden zu kolonialen Unter-
driickern erklart, die antisemitischen Massaker des 7. Oktober mitunter gar als anti-
kolonialer Befreiungsakt glorifiziert.

Warum aber geraten gerade postkoloniale Ansatze, die doch mit dem Anspruch der
Uberwindung bestehender Machtverhiltnisse und Diskriminierungsmuster antreten,
immer wieder in die Kritik, Antisemitismus zu reproduzieren? Weisen die theoretischen
Grundlagen der Postcolonial Studies tatsachlich eine Leerstelle oder gar eine struktu-
relle Anfalligkeit fiir Antisemitismus auf oder dienen die Vorwiirfe primar ihrer Diskre-
ditierung? Der folgende Beitrag, der zentrale Ergebnisse einer Masterarbeit prasentiert,
geht diesen Fragen analytisch sowie theologisch nach. Ziel ist es dabei nicht, postkolo-
niale Theorien als per se oder genuin antisemitisch zu markieren oder unter General-
verdacht zu stellen, sondern sie auf ihre spezifischen Leerstellen und potenziellen Fall-
stricke hinsichtlich der Reproduktion von Antisemitismus und Antijudaismus hin zu
befragen. Insbesondere soll untersucht werden, inwiefern hier mitunter auch christlich
tradierte antijudische Motive wirksam werden, die Uber die theologische Rezeption
postkolonialer Theorien gleichsam wieder an ihren ,Ursprung’ zurlickkehren. In diesem
Sinn soll gerade auch der selbstkritische Blick auf das ,eigene Erbe‘ gescharft werden —
nicht zuletzt vor dem Hintergrund, dass das Christentum den ideologischen Nahrboden
fir modernen Antisemitismus bereitstellt. Zu bedenken ist dabei stets, dass
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antisemitische Denkfiguren, Bilder und Motive, gerade weil sie in Form kultureller
Codes in unser kollektives kommunikatives wie kulturelles Gedachtnis (ibergegangen
sind (vgl. Téllner 2022, 148), — ebenso wie rassistische Narrative — durchaus unbewusst
und ohne boswillige Intention reproduziert und tradiert werden kénnen.

Fallstrick 1: Subsumtion von Antisemitismus unter Rassismus

Ein erster Fallstrick zeigt sich in der begrifflichen Bestimmung von Antisemitismus in-
nerhalb postkolonialer wie auch vieler intersektionaler Ansatze. Antisemitismus wird
hier zumeist nicht als eigenstandige Ideologie, sondern als eine Auspragungsform von
Rassismus gefasst, etwa in der Subsumtion unter die Kategorie race bzw. Logiken des
Othering! (vgl. Mbembe 2020a, 82). In dieser Logik wird Antisemitismus dann als ,ra-
cism against Jews” (Bakan 2014, 258) definiert. Wesentliche Differenzen, die neben der
strukturellen Ahnlichkeit zwischen Rassismus und Antisemitismus bestehen, geraten
dadurch jedoch tendenziell aus dem Blick. Beide Ideologien konstruieren zunachst un-
ter Bezugnahme auf ein ,,vermeintlich Naturhaftes“ homogene Selbst- und Fremdgrup-
pen, die mit der Vorstellung einer unterschiedlichen Wertigkeit von Menschen einher-
gehen (Coffey & Laumann 2021, 77).2 Wahrend Rassismus jedoch auf der hierarchi-
schen Abwertung einer vermeintlich unterlegenen, als minderwertig und ,primitiv‘ kon-
struierten ,Rasse’ basiert, werden Jidinnen*Juden im antisemitischen Weltbild primar
als (iiber-)machtig und bedrohlich imaginiert. Rassifizierten Menschen wird eine Nahe
zu Natur sowie ein Mangel an Zivilisation und Modernitat zugeschrieben, Jidinnen*Ju-
den geradewegs in gegensatzlicher Logik mit Zivilisation, Moderne und Kosmopolitis-
mus assoziiert (vgl. Stogner 2022, 95). In seiner modernen Form fungiert Antisemitis-
mus als ideologisches, komplexitatsreduzierendes ,,Welterklarungsmuster” (Rensmann
2021), welches die gesellschaftlichen Widerspriiche und ambivalenten Anforderungen
der Moderne an das Individuum abzuwehren und auf ein AuReres zu projizieren sucht.
Fir das Ubel der Welt werden ,die da oben’, im Verborgenen wirkende Strippenzieher,
eine ,nebuldse Elite’ oder konspirative Weltmachte verantwortlich gemacht. Diese
strukturelle Form des modernen Antisemitismus schlieBt als ,cultural code” (Volkov
2023, 61) an antisemitische Argumentationsmuster an, ohne Jidinnen*Juden konkret
benennen zu missen: , Alle wissen, dass ,die Juden’ gemeint sind, doch niemand spricht

1 Othering bezeichnet die Konstruktion der ,Anderen’ in Abgrenzung von einer ,Wir-Gruppe’.

2 Aufgrund der nur knapp skizzierten ideologischen Uberschneidungen ist hier kurz zu benennen, dass
sich durchaus auch rassistische Elemente im Antisemitismus wiederfinden. Insbesondere im NS-
Antisemitismus wirken nationalsozialistische Rassenideologie und eliminatorischer Antisemitismus
eng zusammen. Antisemitismus tritt zudem in vielen Fallen auch in enger intersektionaler
Verwobenheit mit Sexismus, Queerfeindlichkeit oder Nationalismus auf — Karin Stégner (2022, 100)
bezeichnet ihn daher auch als ,intersektionale Ideologie par excellence”. Gerade um das
Zusammenwirken verschiedener Ideologien zu begreifen, missen jedoch ihre je spezifischen
Konstitutions- und Funktionsweisen beleuchtet werden.
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es aus” (Busch, Gehrlein & Uhlig 2016, 3). Friihchristliche, mittelalterliche oder volkisch-
antisemitische Damonisierungen aufgreifend wird ,der Jude’ bzw. das als ,jidisch’ Kon-
notierte zum bedrohlichen ,Ursprung alles Bosen’ imaginiert, das es letztlich zum
Wohle der Welt zu beseitigen gelte — dem Antisemitismus ist daher immer auch ein
eliminatorischer Fluchtpunkt inhdrent (vgl. Kanitz & Schlagheck 2021).

Aufgrund der unterschiedlichen ideologischen Funktionsweisen von Antisemitismus
und Rassismus kdénnen postkoloniale Instrumentarien keine von der Kritik rassistisch
(post-)kolonialer Gesellschaften und Denkformen unmittelbar Gbertragbaren Mittel fiir
die Analyse von Antisemitismus bieten. Dies wird unter anderem dort sichtbar, wo Ju-
dinnen*Juden entlang der color line ,Schwarz-weil}‘ als (privilegierte) Weille und somit
als Herrschende identifiziert werden — etwa in der Behauptung, die europdischen Ji-
dinnen*Juden seien nach Ende des Zweiten Weltkriegs ,wei qua Erlaubnis’ (Bakan
2014, 252) geworden und durch die Griindung eines eigenen Staates mit dem ,white
European against the colored Oriental” (Said 1992, 28) fusioniert. Aus dem Blick gerat
dabei, dass Antisemitismus ,,nicht entlang der Scheidelinie Hautfarbe und nicht entlang
der Binaritat privilegiert/nicht-privilegiert [verlauft]“ (Stogner 2022, 95), sondern Jidin-
nen*Juden vielmehr als eine ,Figur des Dritten” (Holz 2000, 421) konstruiert.> Werden
Jidinnen*Juden jedoch in bindre Schemata einzuordnen versucht und dabei als ,ur-
springlich aus Europa kommende (koloniale) WeiRe‘ und , privileged Jews” (vgl. Said
1992, 69) der privilegierten Mehrheitsgesellschaft zugeordnet, ignoriert dies nicht nur
die Betroffenheit von Antisemitismus sowie in vielen Fallen zusatzlich auch von Rassis-
mus,* sondern bedient auch die antisemitische Trope der ,libermachtigen’, privilegier-
ten Juden. Insofern kann der ,Whiteness-Frame’, welcher zur Aufdeckung rassistischer
Machtstrukturen mitunter als hilfreiches Instrument dienen kann, Antisemitismus ana-
lytisch nicht nur nicht fassen, sondern gar beférdern, wenn er auf Jidinnen*Juden an-
gelegt wird (vgl. Stogner 2022, 95).

Fallstrick 2: Postkoloniale Theorien und der Staat Israel

An ihre Grenzen geraten postkoloniale Ansatze insbesondere dort, wo ihre Analysein-
strumente schematisch auf den Zionismus, den Staat Israel sowie die gesamten poli-
tisch und historisch komplexen Verhaltnisse im Nahen Osten angewendet werden. Is-
rael stellt in postkolonialen Frameworks haufig das Sinnbild westlicher, globalisierter
Moderne dar; die paradigmatische Verkdrperung gegenwartiger (post-)kolonialer
Machtverhaltnisse. So beschreibt etwa Mbembe (2011, 77) Palastina als heraus-

3 So werden Jidinnen*Juden nicht wie im Rassismus als ,,fremd”, sondern als ,anders”, etwa als die
(nationale) Gemeinschaft von innen heraus zersetzende GroRe, imaginiert (vgl. Holz 2000, 270).

4 Beispielsweise wenn Schwarze oder von antislawischem Rassismus betroffene Jlidinnen*Juden (zu
denen ein groRer Teil der in Deutschland lebenden Jidinnen*Juden zahlt) unter der privilegierten
(weiBen) Mehrheitsgesellschaft gefasst werden.
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ragendes Beispiel flir ,spat-moderne koloniale Besetzung” und als Ausdruck nekropoli-
tischer Herrschaft® in ihrer ,vollendetste[n] Form*“. Hier verwandle Israel die entspre-
chenden Territorien in Lager und , Todeswelten®, indem die Paldstinenser*innen ,,in
den Status lebendiger Toter” (Mbembe 2011, 89; Hervorhebung: im Original) versetzt
wirden — der ,,biggest moral scandal of our times®, der die ,global isolation” des israe-
lischen Staates beschwore (Mbembe 2015, viii.) Der von Mbembe (2020a, 83) fir ge-
genwartige globale Gesellschaftsverhaltnisse diagnostizierte ,,Wunsch nach einem
Feind, [...] nach Apartheid (Trennung und Einschliefung) und Ausrottungsphantasien®
manifestiert sich fiir ihn im Besonderen im Staat Israel —,,far more lethal” als der siid-
afrikanische Apartheidstaat (Mbembe 2015, viii). Diese Deutung wirft aus antisemitis-
muskritischer Perspektive erhebliche Fragen auf. Auffallig ist zunachst die starke Fokus-
sierung auf den Staat Israel, der wiederholt als dullerster Inbegriff todlicher und
unmoralischer Gewaltverhaltnisse herangezogen wird. Die Konstruktion einer Unver-
gleichbarkeit geht zudem einher mit der Ausblendung zentraler (geo-)politischer Zu-
sammenhange im Nahen Osten. Israel wird so nicht nur als das Bose schlechthin damo-
nisiert, sondern es werden auch im Vergleich zu anderen Staaten doppelte Standards
angelegt.®

Auch bei Edward Said (1992, 4) zeigt sich eine eigentlimliche Fixierung auf , die Palas-
tina-Frage®”, die er als ,,center” seiner eigenen Theorie, des zeitgendssischen Orientalis-
mus, bezeichnet. So fliihre der moderne Zionismus den westlichen Orientalismus fort,
insofern die Zionist*innen bewusst auf die orientalistische Abwertung der Araber*in-
nen zuriickgegriffen hatten, um die europaischen GroBmachte fiir das eigene Vorhaben
zu gewinnen und ihre Herrschaftsanspriiche gegeniber den Araber*innen zu legitimie-
ren (vgl. Said 1992, 69). Der Zionismus sei daher ein koloniales Projekt des westlichen
Imperialismus, Israel ein ,,quasi-European state”, dessen Aufgabe es sei, die ,,non-Euro-
pean indigenous peoples” so lange wie moglich flir den Westen in Schach zu halten
(Said 2004, 41). Reproduziert wird dabei unter Absehung zentraler historischer Aspekte
der Staatsgriindung Israels einerseits das Bild der weiRen, libermachtigen Juden in Ge-
stalt der Zionist*innen sowie andererseits eine antisemitisch-verschworungs-

5 Mit dem Begriff ,,Nekropolitik bezeichnet Mbembe eine Form der , Todespolitik” als besondere
Form der Machtaustlibung, die eine Zuspitzung der Foucault’schen ,Biopolitik” darstellt.

6 So konnte an dieser Stelle gefragt werden, weshalb Mbembe ausgerechnet Israel und nicht etwa das
iranische Regime oder Russland als &dulerstes Sinnbild nekropolitischer Machtverhaltnisse
heranzieht und den israelischen Rassismus fiir ,todlicher’ als das stdafrikanische Apartheidregime
halt. Die sogenannte 3D-Regel (Damonisierung, Delegitimierung, doppelte Standards) dient als
Hilfsinstrument zur Erfassung israelbezogenen Antisemitismus, der somit auch von einer faktisch
fundierten Kritik an der Politik, Regierung oder dem militdrischen Vorgehen lIsraels klar unter-
schieden werden kann. Der Staat Israel oder Israelis werden dabei zur Projektionsflache fiir klassisch
antisemitische Ressentiments, zumeist auch hier in codierter Form, d. h. ohne dass diese offen als
Juden diskriminiert werden. Der israelbezogene Antisemitismus ist in fast allen verbalen oder
gewalttatigen Formen heutiger Judenfeindschaft prasent und stellt somit gegenwartig eine der
wirkméchtigsten Formen des modernen Antisemitismus dar (vgl. Rensmann 2021).
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ideologische Damonisierung, die dem Staat Israel eine (geheime) kolonial-rassistische
Agenda im Auftrag des Westens zuschreibt. Dartiber hinaus wird hier ein zentrales Mo-
tiv des sekundaren Antisemitismus’ bedient, nach dem Jidinnen*Juden als ,einstige
Opfer’ — bei Said (1992, 69): ,,[o]nce victims themselves” —, durch Instrumentalisierung
dieses Status’ Macht erlangt hatten und nun als , Tater von heute” (Holz 2005, 59) er-
scheinen. Komplexe Zusammenhange in Bezug auf die historischen Hintergriinde der
israelischen Staatsgriindung — insbesondere die Erfahrung der Shoah als deren zentra-
les Motiv —, die Bedeutung Israels als Zufluchtsort fir Jidinnen*Juden angesichts glo-
baler antisemitischer (Vernichtungs-)Bedrohungen und des Zionismus als Beflirwor-
tung dieses Staates als Schutzraum, die (Verfolgungs-)Erfahrungen nicht-weiRer
Jidinnen*Juden sowie die akute Bedrohungslage durch angrenzende Staaten, allen vo-
ran das antisemitische iranische Regime und seine Proxies, werden dabei zugunsten
einer simplifizierenden Erzahlung ausgeblendet.

Die Darstellung Israels als ,klnstliches Gebilde’ inmitten einer autochthonen Bevélke-
rung von ,native inhabitants” (Said 1992, 57) und Inbegriff des modernen westlichen
Imperialismus ignoriert nicht nur die historischen Verbindungslinien von Jidinnen*Ju-
den zum geografischen Gebiet des heutigen Israel, sondern kniipft ebenfalls an klas-
sisch-antisemitische Narrative an, nach welchen Jidinnen*Juden die globalisierte Mo-
derne, das ,Wurzellose, Kosmopolitische, Universelle und [...] Individualismus”
verkorpern und damit gegen eine ,,Urspriinglichkeit, [...] das Autochthone und den Kol-
lektivismus” gesetzt werden (Mendel & Uhlig 2021, 192). In der homogenisierenden
Gegenlberstellung eines gewaltvollen, unterdriickerischen Westens gegen einen gu-
ten, unterdriickten Orient bzw. Globalen Stiden in Verbindung mit der Entgegensetzung
von Moderne, Aufklarung, Rationalitat und Individuum vs. Natur, Kollektivitat, Autoch-
thone, die von einigen postkolonialen Theoretiker*innen bedient wird, reproduzieren
sich nicht nur essentialisierende Zuschreibungen, die es letztlich aus postkolonialer Per-
spektive zu dekonstruieren gilt, sondern wird zugleich auch ein Einfallstor flr Antisemi-
tismus als anti-modernes Ressentiment geschaffen. Jidinnen*Juden werden im moder-
nen Antisemitismus spezifisch moderne Charakteristika der Macht zugeordnet —
,Abstraktheit, UnfaBbarkeit, Universalitat, Mobilitat” (Postone 1988, 247) —, das inter-
nationale Judentum als das, ,,was hinter dem ,Asphaltdschungel’ der wuchernden Met-
ropolen, hinter der ,vulgaren, materialistischen, modernen Kultur” (Postone 1988, 235)
steht, wahrgenommen. Insbesondere die simplifizierende Einteilung der Welt in ,gut’
und ,bose’ sowie der positive Bezug auf als ,natirlich’ vorgestellte Gemeinschaften

7 Als,sekundarer Antisemitismus” wird die haufig tiber ,,kommunikative Umwege” tradierte Form des
Antisemitismus ,nach Auschwitz” bezeichnet, der in den ersten Nachkriegsjahrzenten zunachst in
Deutschland und Osterreich der Schuldentlastung dient. Im Zuge von Tater-Opfer-Umkehr wird
Judinnen*Juden die Rolle der Tater zugeschrieben, die etwa eine (nationale) Erinnerungskultur
stéren oder aus der Erinnerung an die Shoah profitieren wiirden (vgl. Salzborn 2011).
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gegen die ,kinstliche’ (westliche) Moderne weisen somit eine strukturelle Anfalligkeit
flr antisemitische Narrative auf.?

Fallstrick 3: Manichaische Weltbilder und moralische Aufladungen

In antisemitischen Weltbildern werden ,die Juden’ bzw. all jenes, was als ,judisch’ ima-
giniert wird, als negativ konstruierte Gruppe, die ,das bdse Prinzip vertr[itt] und einen
existenziellen Kampf gegen das gute Prinzip und dessen Anhanger fiihrt” (Schwarz-Frie-
sel & Braune 2007, 8), der homogenen, als ,gut’ charakterisierten ,Wir-Gruppe’ gegen-
Ubergestellt. Diese Dichotomien spiegeln das Bediirfnis wider, komplexe gesellschaftli-
che Verhaltnisse in einfache ,Gut-Bose-Schemata‘ aufzulésen, und zeugen von einer tief
verankerten Sehnsucht nach moralischer Eindeutigkeit und ,Reinheit’. Diese manichai-
sche Welteinteilung zeigt sich auch in politischen Diskursen, etwa wenn ,autochthone’
und unterdrickte Volker unmittelbar als ,die Guten’ erscheinen und in schematisieren-
der Weise einer libermachtigen imperialistischen Macht — der Westen, die USA, Israel
— gegenlibergestellt werden, und sich daraus eine vorgebliche Pflicht zur moralischen
Identifizierung und Solidarisierung mit der ,guten’ Seite der Unterdriickten ableitet (vgl.
Said 1986, 297). Nicht nur werden hier komplexe gesellschaftspolitische Verhaltnisse
stark vereinfacht, sondern zugleich auch gruppenbezogene Homogenisierungen und
Essentialisierungen vorgenommen, die durchaus mit dem Verweis auf den Anspruch
postkolonialer Theorie selber, , klare Dichotomisierungen [zu] problematisier[en]” (Ker-
ner 2017, 145), hinterfragt werden sollten.

Wird in einer solchen Logik das ,unterdriickte Paldstina‘ im Sinne eines David-gegen-
Goliath-Narrativs — ein ,,von Anfang an ungleicher Zweikampf“ (Said 1981, 23) — dem
Ubermachtigen Staat Israel gegenlibergestellt, dann scheint der Kampf gegen diesen
auch mit allen Mitteln, sei es durch nationalistische Befreiungsbewegungen oder is-
lamistische Terrororganisationen, legitim — oder wird sogar zur moralischen Pflicht. Die
gewaltvolle, antisemitisch motivierte Bekampfung Israels erscheint dann als ,,act of re-
sistance” (Said 1992, 8), terroristische Angriffe auf israelische Jidinnen*Juden gelten
als legitime ,Vergeltungsaktionen der Paldstinenser gegeniiber den Zionisten“ (Said
1981, 10), die Anschlage palastinensischer Selbstmordattentaterinnen als antikoloniale
»Is]uicidal resistance” (Spivak 2004). Diese verzerrende Deutungsfigur findet mitunter
auch Eingang in christlich-theologische Positionen. So etwa, wenn die ,Intifada der

8 Damit soll keineswegs ausgesagt werden, dass aus der westlichen Moderne hervorgehende
Herrschafts- und Machtverhaltnisse nicht zu kritisieren seien. Anstelle einer pauschalen Zurlick-
weisung all dessen, was mit Moderne und Aufklarung verbunden ist, bedarf es einer kritischen
Auseinandersetzung, die diese — insbesondere aus rassismus- und antisemitismuskritischer
Perspektive — an ihren eigenen Anspriichen misst. Im Sinne einer Dialektik der Aufklarung gilt es, die
inneren Widerspriiche und das Scheitern ihrer VerheiBungen — etwa der universalen Verwirklichung
von Menschenrechten, Gleichheit und Freiheit — offenzulegen.
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Gegenwart”, d. h. die Terrorwellen gegen Israelis, in eine ,,durchgehende Linie” mit den
judischen Aufstanden 66—70 und 132-135 n.Chr. gestellt werden — mit der Begriin-
dung, dass sich hier ,,marginalisierte Gruppen gegen das Unrecht der Zentralmacht er-
heben” (Rowekamp 2021, 151) wiirden. Auch hier werden jedoch wesentliche Aspekte
des (geo-)politischen Gesamtkontexts ausgeblendet; allen voran der antisemitische
Vernichtungswille, von dem der fundamentalistisch-islamistische Terror gegen Israel
maligeblich geleitet ist. Die Vorstellung, sich gegen eine libermachtige Bedrohung zur
Wehr zu setzen und somit letztlich ,aus Notwehr’ zu handeln aber ist dem Antisemitis-
mus von Beginn an inhdrent — und dient immer wieder als ideologisches Rechtferti-
gungsmuster flir Gewalt gegen Jidinnen*Juden.

Christlich-antijlidische Elemente in postkolonialen Positionen

Aus christlich-theologischer Perspektive relevant wird nun insbesondere die Verschran-
kung der oben knapp skizzierten Anfalligkeiten fliir modernen Antisemitismus mit Mo-
tiven des christlichen Antijudaismus. In einigen Texten postkolonialer Theoretiker*in-
nen lassen sich explizite Anschliisse an christlich-antijidische Narrative aufzeigen. Hier
wird deutlich, dass Denkformen des modernen Antisemitismus nicht im luftleeren
Raum entstehen, sondern oftmals auf tradierte religiose Deutungsmuster zuriickgrei-
fen. Modern-sakularer Antisemitismus und christlicher Antijudaismus sind bereits his-
torisch eng verzahnt: Der christliche Antijudaismus bildet dabei das ideologische
Grundgerist, wirkt bis heute im kulturellen Gedachtnis moderner Gesellschaften fort
und verbindet sich mit Artikulationsformen des gegenwartigen Antisemitismus (vgl.
Tollner 2022).

a) Judische ,Ausschlusslogik‘ und ,Rachsucht’

Uber die Jahrtausende tradiert hat sich eine der &ltesten antijiidischen Erzdhlungen,
nach welcher der jidische Monotheismus Ursache fir Intoleranz und Hass sei und
schon immer auf einer exklusiven Ausschlusslogik und Feindschaft gegen Andere be-
ruht habe (vgl. Maccoby 2020, 25). Aufgrund der christlichen Abgrenzungsgeschichte
vom Judentum entsteht bereits sehr friih der Vorwurf, ,die Juden’ vertraten aufgrund
der eigenen Erwahlungserzahlung einen partikularen Exklusivitatsanspruch. Wenn-
gleich das Judentum die mit dem Bundesschluss verbundene VerheiBung JHWHs von
Beginn an nicht als exklusives, sondern als der gesamten Menschheit zugedachtes An-
gebot deutet, wird Jidinnen*Juden die Vorstellung einer vermeintlichen Exklusivitat
und eines exkludierenden Partikularismus historisch immer wieder zum Vorwurf ge-
macht (vgl. Kahane 2020, 45). Bereits in der Antike wird ihnen aufgrund dieser religio-
sen Erzahlung unterstellt, sie seien ,nicht assimilierbar”, zeigten ,Reserviertheit und
Anpassungsunwilligkeit” sowie Feindseligkeit ,gegenliber dem Rest des Menschenge-
schlechts” (Maccoby 2020, 25).
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Spuren dieses Narrativs zeichnen sich mitunter auch in postkolonialen Texten ab. So
schreibt etwa Mbembe in seinem Werk ,,Postkolonie”, der jlidische Monotheismus be-
ruhe auf einer ausschliefenden ,Stammesvorstellung [...], die auf Abschottung und
Rickbezug auf sich selbst basiert” (Mbembe 2020b, 239): ,[Ilndem es sich die gottliche
Erwdhlung anmalit”, erhalte das Volk Israel die Aufgabe, ,den Gétzendienst zu bekamp-
fen, besonders in Bezug auf andere Volker, die zu Heiden erklart werden” (Mbembe
2020b, 222). Der judische Monotheismus kénne daher nur durch eine Bekampfung der
Anderen, der Nicht-Juden — die Praktizierung einer ,, AusschlieRlichkeit und Ausschluss-
logik” (Mbembe 2020b, 229) — behauptet werden. Die , kulturellen Tabus und partiku-
laristischen Traditionen, die es abgrenzten”, seien nicht geeignet gewesen, ,dem Ju-
dentum eine universalistische Richtung zu geben”; der judische Monotheismus daher
ein ,narzisstische[r]“ und partikularistisch ,geschlossener” (Mbembe 2020b, 229). Sei-
ner Deutung des judischen Monotheismus stellt Mbembe den christlichen gegeniber:
Das Christentum, welches Mbembe (2016, 44) unter Rickgriff auf befreiungstheologi-
sche Positionen als , Befreiungserzahlung” bemiiht, Gberwinde die spezifisch jlidische
Ausschlusslogik, indem es nicht auf eine Bekampfung der heidnischen Volker, sondern
auf Konversion und die ,zumindest theoretische” Aufhebung des ,,Unterschied([s] zwi-
schen Juden und Nichtjuden” zielte ,,und die Gemeinschaft der Menschheit behaup-
tete” (Mbembe 2020b, 229). Seine christlich-antijidisch impragnierte Interpretation
des judischen Monotheismus Utbertragt Mbembe nun auf den modernen Staat Israel.
In der ,Gewalt und Souveranitat” des heutigen ,koloniale[n] Staat” Israel seien die Cha-
rakteristika des jludischen Monotheismus verkorpert, denn dieser beziehe ,seinen
grundlegenden Anspruch auf Souveranitat und Legitimitat aus der Autoritat seines ei-
genen besonderen Narrativs von Geschichte und Identitat”: ,Volkerschaft selbst wird
in der Anbetung einer Gottheit geschmiedet und nationale Identitat wird als Identitat
gegen den Anderen, gegen andere Gottheiten imaginiert” (Mbembe 2011, 77).

Der judische Monotheismus habe dartber hinaus, so Mbembe (2020b, 222), durch
seine AusschlieRlichkeit und die Unterdriickung aller anderen Kulte einen ,eiferstichti-
gen, besitzergreifenden, jahzornigen, ungestimen und bedingungslosen Wesensan-
teil” im Gottesbild hervorgebracht. Auch dies spiegele sich im heutigen Staat Israel wi-
der: Anders als Sidafrika® habe Israel die Erfahrung, Opfer zu sein, nicht in einer
versohnlichen Geste angenommen, sondern fordere stattdessen weitere (unschuldige)
Opfer, die zur Besanftigung ihres ,Opfergottes’ notwendig seien. Die eigene Verfol-
gungsgeschichte fihre zu dem Wunsch ,to sheed blood, any blood; unfortunately, all
too frequently, never that of the tortures but almost always someone else’s, no matter
whose. Because, in order to be able to function, the fetish requires endless sacrifices
and thus fresh victims killed to appease the sacrificer-god” (Mbembe 2008). Diese
rachslchtige  Opferung Unschuldiger entspreche dem alttestamentlichen

9 Mbembe bezieht sich hier auf die stidafrikanische Aufarbeitungs- und Vers6hnungsarbeit im Kontext
der Apartheid.
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Talionsprinzip: , it takes the form of the spirit of vengeance — an eye for an eye and a
tooth for a tooth.” (Mbembe 2008). Mbembes Darstellung folgt nicht nur einer antiji-
dischen Auslegung des Talionsprinzips,° sondern reaktiviert zugleich auch die mittelal-
terliche Ritualmordlegende, die Jlidinnen*Juden die Tétung unschuldiger christlicher
Kinder als ritualisierte Wiederholung des Gottesmordes zuschreibt. Sie kulminiertin der
These eines ,geheiligten Terrors”, den Mbembe als Folge einer ,rachslichtigen Verar-
beitung der Shoah’ deutet. Hinter der kolonialen Gewalt in Palastina, ,zutiefst gezeich-
net vom geheiligten Terror der Wahrheit und der AusschlieBlichkeit”, stehe die ,Un-
moglichkeit, fir sich selbst ein ,urspriingliches Verbrechen’, einen unaussprechlichen
Tod zu reprasentieren: den Terror des Holocaust” (Mbembe 2011, 77). Diese Darstel-
lung folgt der ,klassischen’ Tater-Opfer-Umkehr des modernen Antisemitismus, nach
der die einstigen Opfer nun zu rachslichtigen Tatern werden. In Mbembes (vgl. 2016,
44) Argumentation wird dies weitergefiuhrt durch die Gegenlberstellung von ,jldischer
Rachsucht’ und dem versoéhnlichen, liebenden Gottesbild des Christentums — symboli-
siert in der christlichen Annahme des Leidens —, das ihm als Kontrastfolie und Vorbild
dient: Das Kreuzesereignis enthiille ,ein bestimmtes Verstandnis Gottes und seines
Verhaltnisses zur leidenden Menschheit — ein Verhaltnis, das von Gerechtigkeit, Selbst-
losigkeit und bedingungsloser Anerkennung gepragt ist“ (Mbembe 2021, 319). Die Be-
anspruchung des Christentums als ,Religion der Liebe und Selbstlosigkeit’ in impliziter
wie expliziter Abgrenzung zum ,rachsichtigen und gewaltvollen’ Judentum und inso-
fern als Negativ zum eigenen Selbstbild folgt jedoch einer jahrhundertealten antijldi-
schen Tradition (vgl. Staffa 2019, 371). Diesem bis heute tradierten, haufig subtil und
unbewusst wirkenden Narrativ gilt es somit aus christlich-theologischer Perspektive
wachsam zu begegnen und eindeutig zu widersprechen.

b) Judischer Partikularismus vs. christlich-universalistisches Heilsversprechen

Wiederholt kontrastiert Mbembe das von ihm als archaisch und partikularistisch cha-
rakterisierte Judentum mit dem Christentum, das in geradezu gegensatzlicher Weise
flir eine ,,Poetik des Universalen” (Mbembe 2020b, 229) stehe, die Mbembe auch fiir
sich selbst beansprucht: Das Christentum entwerfe in seiner visiondr-befreienden Ver-
sion die Aussicht auf eine ,,universal democracy of humanity” (Mbembe 2019, 42), das
yumfassendere][...] Projekt[...] einer kommenden Welt, [...] die befreit ist von der Last
der Rasse und des Ressentiments und des Wunschs nach Rache” (Mbembe 2020c, 322)
—eine ,wirklich universelle[...] menschliche]...] Gemeinschaft, von deren Tisch niemand
ausgeschlossen wird“ (Mbembe 2020d). Diese antijiidische Kontrastierung findet sich
nicht nur bei Mbembe, sondern wird auch in theologischen Rezeptionen postkolonialer
Theorien teilweise libernommen — auch hier in Verbindung mit Aussagen Ulber den

10 D.h. der Deutung als Auslebung von Rachegeliisten, gleichwohl es sich im historischen Kontext um
die Zurlickweisung rachstchtiger Willkiir und blinder Vergeltung im Sinne einer Angemessenheit der
Strafe handelt (vgl. Griinwaldt 2011).
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modernen Staat Israel. So heilt es etwa bei Fernando Segovia (2013, 83f), dass der Par-
tikularismus des Judentums leicht ,,zur Vernachlassigung anderer fihren“ kénne und in
Verbindung mit Macht ,,zu Stammeskrieg oder Faschismus” tendiere. Gleichsam habe
sich auch die ,zionistische Losung” als ,verheerend fiir Israels Andere, die Paldstinen-
ser, erwiesen” (Segovia 2013, 86). In Anbetracht eines Judentums, ,das politische
Macht erlangt” habe, misse daher fir das Konzept der ,idealisierten Diaspora“!? pla-
diert werden, welches auch die ,universalistische Vision des paulinischen Christen-
tums” (Segovia 2013, 85) einbeziehe und eine Moglichkeit des , Verzicht[s] auf Herr-
schaft iber andere durch dauerhaften Machtverzicht” (Segovia 2013, 83) biete. Segovia
greift damit ebenfalls auf die ,klassische’ Gegenliberstellung von partikularistischem Ju-
dentum und universalistischem Christentum zurlick — mit problematischen Implikatio-
nen: Durchaus kénne das Judentum auch in die christliche Version einer universellen
Ethik eingebunden werden; wenn es denn seinen partikularen und mit Macht verbun-
denen Anspruch nationaler Selbstbestimmung aufgebe. Eine solche Forderung aus ei-
ner christlich-theologischen Perspektive heraus zu formulieren, starkt in besonderem
Mal3e antijidische Narrative. Nicht nur wird hier im Bild des ,idealen Juden’ als rastloser
Exilant der antisemitische Topos des wurzellosen Wanderers bedient, sondern erinnert
dariber hinaus die implizite Forderung an Jidinnen*Juden, die ,schlechten Anteile ih-
rer ldentitat aufzugeben, an den historischen Konversionszwang: Erst die Abkehr vom
judischen Partikularismus — hier von nationaler Selbstbestimmung —, ermdogliche den
Zugang zur universellen Ethik des Christentums.?? Wahrend fiir die christlich-postkolo-
niale Beurteilung von Israels Handeln eine , prinzipielle Orientierung an Gerechtigkeit,
Wahrheit und Barmherzigkeit” (Fuchs 2023, 41f.)12 beansprucht wird, erscheint das Ju-
dentum als partikular und archaisch, weil es an veralteten Vorstellungen wie Nation
und Land festhalte, die im fundamentalen Widerspruch zur (christlichen) Version einer
universellen Gemeinschaft ohne Grenzen und Nationen stiinden. Damit wird die christ-
lich-theologisch wie auch von den Philosophen der Aufklarung tradierte Abwertung des
,archaischen’, ,partikularistischen’ Judentums im Kontrast zum Christentum als ,hu-
mane’, ,aufgeklarte Vernunftreligion’ (vgl. Téllner 2022) perpetuiert. Die Damonisie-
rung Israels als Verhinderer eines universellen Weltfriedens fiihrt die seit Beginn des
Christentums wirkmachtige Projektion der bleibenden Unerldstheit der Welt auf das

11 Segovia folgt hier einer in poststrukturalistischen und postkolonialen Positionen verbreiteten Logik
des , Jew-Splitting“, die Judinnen*Juden in zwei Lager aufteilt: Die ,guten’, ,nicht-identitdren’, die fir
die Idee der Diaspora und des Exils stehen und auf der anderen Seite die ,schlechten’, ,identitaren’
Judinnen*Juden, die in Form des Zionismus einen geschlossenen Partikularismus vertreten wiirden
(vgl. Chaouat 2016, 106ff).

12 Zu fragen ware hier auch, weshalb ausgerechnet an den einzigen jldischen Nationalstaat die
Forderung nach dessen Abschaffung herangetragen wird, und was die Preisgabe nationaler
Selbstbestimmung und damit des einzigen selbstbestimmten Schutzraumes fiir Jlidinnen*Juden
angesichts globaler Vernichtungsandrohungen in der Konsequenz real bedeuten wiirde.

13 Fuchs (2023, 42) verteidigt unter diesem Anspruch die anti-israelische Position Mbembes als ,,Kritik
Israels”.
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Judentum, welches, so Grunberger & Dessuant (2000, 26), das christliche Heilsverspre-
chen allein durch seine Existenz infragestellte und ,sich weigerte, diesem ,neuen Bund’
anzugehoren, der die Welt zu ,erlésen’ behauptete”, in moderner Gestalt fort.

c) Universalisierung des Leidens: Multidirektionale Erinnerung und ihre Fallstricke

Postkoloniale Theoretiker*innen pladieren vielfach flr eine multidirektionale, kompa-
rative Erinnerungskultur, die den Fokus auf historische und strukturelle Kontinuitaten
zwischen Holocaust und Kolonialismus legt. Der Nationalsozialismus wird dabei in An-
lehnung an Césaires (1955) Konzept des ,choc en retour” als ,Bumerangeffekt”
(Mbembe 2020d) kolonialer Verbrechen verstanden, die ,Logik des Konzentrationsla-
gers” (Mbembe 2020a, 134) in ihrem Ursprung im Kolonialismus verortet. So sinnvoll
eine Auseinandersetzung mit den historischen wie ideologischen Verbindungslinien
zwischen Kolonialismus und Nationalsozialismus auch ist, birgt die Annahme eines un-
mittelbaren Kontinuums zugleich auch die Gefahr, historische Diskontinuitdaten sowie
grundlegende Differenzen zwischen kolonialen Herrschaftspraktiken und nationalsozi-
alistischem Vernichtungsantisemitismus tendenziell zu nivellieren. Historische Verbre-
chen drohen so in einer ,abstrakten Allgemeinheit” aufgelost zu werden, die ,, de[n]
raumliche[n] und zeitliche[n] Kontext, die politischen und gesellschaftlichen Rahmen-
bedingungen, aber auch Tater und Opfer [...] unkenntlich” (Gerber 2021, 26f) werden
|asst. Die Parallelisierung reduziere, so Messerschmidt (2008, 54), den Geschichtszu-
sammenhang ,auf eine Eindeutigkeit [...], die dazu neigt, entweder die Bedeutung des
Rassismus oder die des Antisemitismus zu relativieren®.

Im eingeforderten Paradigmenwechsel hin zu einer , multidirektionalen Erinnerung”
(Rothberg 2009) zeigt sich besonders deutlich, wie die geforderte Offnung der Erinne-
rungskultur fir marginalisierte Perspektiven in eine Relativierung jlidischer Erfahrung
umzuschlagen droht. Statt die unzureichende Erinnerungs- und Aufklarungsarbeit ko-
lonialer Verbrechen zu kritisieren, wird mitunter suggeriert, dass gerade die Erinnerung
an die Shoah die Anerkennung anderer — etwa kolonialer — Gewalt- und Leidensge-
schichten verdrange. Die Vorstellung einer historischen ,Singularitat’ der Shoah wird
aus postkolonial-komparativer Perspektive mehrheitlich als eurozentrisch sowie ,mo-
ralisch hierarchisierend und exkludierend gegeniliber anderen Ereignissen” (Klavers
2018, 109) problematisiert.'* Mendel & Uhlig (2021, 190) sprechen hier von einer

14 Klavers (2018, 109ff.) arbeitet in seiner breit angelegten Untersuchung zu komparativ-
postkolonialen Ansatzen in der Holocaustforschung heraus, dass die Vorstellung einer historischen
Singularitat des Holocaust dort mehrheitlich abgelehnt wird, da diese ein eurozentrisches Weltbild
widerspiegelte, welches dazu flihre, dass ,,alle historischen Falle von Massengewalt im Gegensatz
zum Nationalsozialismus und zum Holocaust als weniger relevant oder gar weniger ,schlimm*
bewertet wiirden. Im Vorwurf des Eurozentrismus werden jedoch sowohl die globalen Ver-
strickungen nationalsozialistischer Herrschaft als auch die Auswirkungen des nationalsozialistischen
Vernichtungsantisemitismus auf Generationen von Jidinnen*Juden weltweit systematisch aus-
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»Tendenz zur Universalisierung der Shoah“: Die Erinnerung an die Shoah solle, so auch
Sznaider (2022, 194), universalisiert werden ,,zu einem Mahnmal an die allgegenwar-
tige Modernisierung der Barbarei und nicht zum institutionalisierten Hass gegen die Ju-
den”. Problematisch wird dies insbesondere dort, wo die Benennung des sowohl anti-
semitischen als auch singuldaren Charakters der Shoah als Ausdruck eines ,jldischen
Exzeptionalismus’ diffamiert wird, der etwa, wie Said (vgl. 2001) unterstellt, zur Legiti-
mation von Israels Politik andiene. Dadurch wird ein zentrales Motiv des sekundaren
Antisemitismus aufgerufen, nach dem Jidinnen*Juden von der (Erinnerung an die)
Shoah profitierten (vgl. Kanitz & Schlagheck 2021, 54).

Auch in der skizzierten Erinnerungsdebatte treten mitunter christlich-antijidische Nar-
rative hervor. Mbembe (2016, 214) etwa sieht in der judischen Erinnerungskultur den
,Jjudischen Exklusivitatsanspruch’ verkorpert: Im Festhalten an eine, aus dem monothe-
istischen Glauben hervorgehende, , Urtrauer” — der Erinnerung an die Shoah — er-
scheine jede andere Trauer blof als ,,heidnische Angelegenheit”. Allen anderen Leiden
jenseits dieser ,Urtrauer” solle ,der Zugang zum Bereich des Sprechens und der Spra-
che verwehrt werden”. Im judischen Erinnerungsgebot, etwa an die Befreiung aus der
Knechtschaft in Agypten, offenbare sich, so Mbembe (2021, 178) mit Verweis auf Crum-
mel (1969), eine ,,morbid[e] [...] Okonomie der Erinnerung”, die an ,,Dunklem und Trau-
rigem“ festhalte und einen ,, Todeswunsch“ in sich trage. Hier deutet sich nicht nur das
christlich-antijidische Narrativ Uber die archaische Verstocktheit und Rickwartsge-
wandheit des Judentums an, sondern zugleich auch die implizite Vorstellung einer jldi-
schen (Uber-)Macht, die privilegierten Zugriff auf gesellschaftliche Erinnerungskultur
besitze.

In theologischen Rezeptionen postkolonialer Theorien wird diese Linie teilweise fortge-
schrieben. In seinem Band zu ,,Aspekte[n] einer postkolonialen Bibelhermeneutik” pos-
tuliert Fuchs (2023, 176), dass die Singularitat der Shoah , kolonial missbraucht” werde,
und zwar dahingehend, , bestimmtes Leiden nicht sehen zu wollen®. Er fordert statt-
dessen eine universalisierende Ubertragung der singuliren jidischen Leiderfahrung auf
»alle Formen der Leidzufligung und der Unterdriickung” (Fuchs 2023, 39f.) sowie der
Erwdhlungsgeschichte Israels zum ,exemplarische[n] und stellvertretende[n] Konzent-
rat aller Geschichte” (Fuchs 2023, 37; Hervorhebung: im Original). Das Verhaltnis
JHWHSs zu den Juden sollte ,nicht exklusivistischen, sondern generativen Charakter”
(Fuchs 2023, 38) haben. Gemeinsam ist diesen Positionen die Forderung nach einer
Verfligbarmachung judischer Erfahrung fir andere Leidensnarrative. Letztlich wird Ju-
dinnen*Juden somit jedoch der Anspruch auf eine singuldare Leidenserfahrung oder

geblendet. Darliber hinaus steht hinter der Ablehnung der Singularitatsthese zumeist eine verkiirzte
Auffassung. Im urspriinglichen Sinne bezieht sich diese auf das Verstandnis der Shoah als
,Zivilisationsbruch” und nimmt an, dass ein Verbrechen solchen Ausmalies bis dato einmalig in der
Geschichte gewesen ist, sich jedoch prinzipiell auch in dhnlicher Weise wiederholen kénne. Mit der
Betonung der ,Singularitat’ wird nicht jeglicher Vergleich, sondern lediglich die Gleichsetzung der
Shoah mit anderen Verbrechen abgelehnt.
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auch eine eigene religiose (Erwahlungs-)Erzahlung zum Vorwurf gemacht. So erweist
sich das postkoloniale Pladoyer fiir eine erinnerungspolitische Universalisierung haufig
nicht als solidarische Offnung, sondern als subtiler Angriff auf jiidische Differenz(-erfah-
rung).

Aus theologischer Perspektive lasst sich anmerken, dass der Versuch, jlidische Erfah-
rungen unter eine gemeinsame Erzahlung zu bringen oder in einer universalen Leidens-
geschichte aufgehen zu lassen in seiner Logik letztlich an die ,klassische’ christlich-anti-
judische Substitutionstheologie erinnert (vgl. Gruber 2023). Zielte diese darauf, Israel
als das von Gott erwahlte Volk durch das Christentum bzw. die Kirche zu ersetzen, soll
nun an die Stelle einer singuldren Leidensgeschichte oder Erwdhlungserzahlung die Er-
fahrung universaler Unterdrickung, an die Stelle nationaler Selbstbestimmung die
(christliche) Vision einer Gemeinschaft ohne ethnische Trennungen und Feindschaften
treten. Die fiur die Substitutionslehre charakteristische ,vollkommene Expropriation
von Juden und Judentum aus deren eigener Geschichte” (Kampling 2011, 311) scheint
auch in Teilen postkolonialer (Um-)Deutungen von Antisemitismus, Israel oder der Er-
innerung an die Shoah tendenziell auf.

Wie weiter? — Konsequenzen fir die christliche Theologie

Wie gezeigt werden konnte, Gibt das Christentum weiterhin einen nachhaltigen Einfluss
auf die Weitergabe antisemitischer Narrative aus, die mitunter auch in postkolonialen
Diskursen zum Tragen kommen. Christlicher Theologie kommt somit eine besondere
Verantwortung mit Blick auf die Analyse und Kritik antijidischer Denkmuster, auch in
postkolonialen Theorien und ihrer theologischen Aneignung zu. Aus einem ideologie-
kritischen politisch-theologischen Anspruch heraus ware vor diesem Hintergrund eine
aktualisierte Politische , Theologie nach Auschwitz” (Metz) zu entwerfen, die postkolo-
niale und rassismuskritische Anliegen aufgreift, zugleich jedoch wachsam gegeniiber
der Verharmlosung, Relativierung oder Reproduktion von Antisemitismus und Antiju-
daismus bleibt. Notwendig ist dafiir an erster Stelle auch innerhalb der Theologie ein
fundiertes Verstandnis fur die Funktionsweisen von Antisemitismus — nicht nur histo-
risch und mit Blick auf den christlichen Antijudaismus, sondern auch in seinen moder-
nen Erscheinungsformen, insbesondere des gegenwartig erstarkenden israelbezoge-
nen Antisemitismus. Da dieser vorwiegend in codierter Form nicht unmittelbar
Jidinnen*Juden, sondern den Staat Israel oder den Zionismus adressiert, ist er ungleich
schwerer zu entlarven, entfaltet jedoch gerade auch in christlich-theologischen Diskur-
sen eine hohe Anfalligkeit und Wirkmacht, insofern gegenwartige Betrachtungen zum
Staat Israel im Sinne einer ,theologisch inspirierte[n] Geschichtsphilosophie” (Brumlik
2022, 133) dazu tendieren, diesen religids aufzuladen und in einen direkten Bezug zum

ZPTh, 45. Jahrgang, 2025-2, S. 237-256 DOI: 10.17879/zpth-2025-9322



Das bleibende Erbe des Christentums 251

biblischen Israel zu setzen.'®> Moderner Antisemitismus greift dabei, wie gezeigt werden
konnte, immer wieder auf christlich-antijlidische Narrative zurlick. Diese zu entlarven,
sollte genuine Aufgabe christlicher antisemitismuskritischer Theologie sein. Einen kriti-
schen Blick gilt es vor diesem Hintergrund zu entwickeln fir moderne — auch postkolo-
niale — Transformationen christlich-antijidischer Narrative, wie etwa die implizite For-
derung nach einer Ersetzung der Erwahlungserzahlung oder jldischen (Leid-)Erfahrung
durch eine abstrakt-universale GroRe aller Leidenden und Unterdriickten, der Uberwin-
dung der ,partikularen’ Anteile des Judentums durch einen (christlich-)visionaren Uni-
versalismus und der ,jlidischen Rachsucht’ durch eine (christliche) Haltung von Selbst-
losigkeit, Verséhnung und universaler Liebe.

Nicht zufallig aktivieren sich antisemitische Narrative gerade auch in befreiungsorien-
tierten und diskriminierungskritischen Theorien und Theologien. Der (moralische) An-
spruch, gegen das Bdse und fiir eine befreiende Vision der Welt zu kampfen, kann in
Verbindung mit einem manichaischen Weltbild dazu verleiten, das Ubel der Welt auf
einzelne Schuldige zu projizieren, statt strukturelle Verhaltnisse mitsamt ihrer Wider-
spriche zu analysieren, und damit ein Einfallstor fiir antisemitische Deutungen bieten.
Von klaren Dichotomien geleitete Vorstellungen tGber Unterdriicker und Unterdrickte,
Kolonisatoren und Kolonisierte verkirzen komplexe historische und gesellschaftliche
Zusammenhange. Insbesondere das christliche Selbstbildnis als Religion der Liebe, Ge-
rechtigkeit und Vers6hnung, als grundsatzlich gute, humane Wir-Gruppe, die gegen das
Bose, gegen Unterdriickung, Krieg und Missstande ankampft und auf der ,richtigen
Seite der Geschichte’ steht, ist auf implizite wie explizite Abgrenzungen zum Judentum
hin zu befragen. Dies gilt in besonderem Mal3e fiir Theologien, die mit einem kritischen,
normativ-befreienden Anspruch antreten und, wie auch postkoloniale Theologien, die
subversiven, herrschaftskritischen Potenziale des Christentums (wieder-)entdecken
wollen. Die in Befreiungs- und Politischen Theologien vorherrschende Tendenz zur
(Selbst-)Identifizierung mit ,den Unterdriickten’ ist gerade auch im deutschen christ-
lich-theologischen Kontext hinsichtlich der Anfalligkeit fiir schuldabwehrende Tenden-
zen und Entlastungsstrategien kritisch zu reflektieren.!® Durch Projektion der Tater-
schaft auf Andere — respektive Jidinnen*Juden — bietet Antisemitismus die
Moglichkeit, sich (unbewusst) von der eigenen biografischen oder historischen Schuld
bzw. Verantwortung zu entlasten und stattdessen mit den ,heutigen Opfern‘ zu identi-
fizieren, als deren Unterdriicker*innen nun Jidinnen*Juden ausgemacht werden.

15 Hier ist auf die Arbeiten von Stegemann, Stegemann & Al-Suadi (2021) zu verweisen, die
herausstellen, dass insbesondere israelbezogene Formen des Antisemitismus gegenwartig in
theologischen Texten und kirchlichen Stellungnahmen verstarkt reproduziert werden, und daher
auch von einer Entwicklung ,,[vlom Anti-Judaismus zum Anti-Israelismus” sprechen.

16 Vgl. dazu den aufschlussreichen Beitrag von Jarosch (2018), der sich unter anderem mit dem in
deutschsprachigen Befreiungstheologien sichtbaren Wunsch nach Identifizierung mit den Opfern
bzw. Unterdriickten und der Frage nach damit verbundenen Mdglichkeiten der Entlastung von
eigener historisch-kultureller oder biografischer Tatergeschichte befasst.
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Wenn nun Jidinnen*Juden nicht mehr als Verfolgte, sondern als Tater*innen gelten,
kann von einer Aufarbeitung des historischen wie auch des gegenwartigen Antisemitis-
mus abgesehen werden. Wird das koloniale europadische Erbe delegiert und auf den
judischen Staat projiziert, gilt dies gleichermal3en auch fir die Entlastung von Rassismus
(vgl. Rensmann 2021). Es sollte daher auch genuines Anliegen postkolonialer Theolo-
gien sein, sich der Kritik antisemitischer Projektionen, die zur Verdrangung eigener Ver-
strickungen in antisemitische und kolonial-rassistische Strukturen beitragen kénnen,
anzunehmen — dies auch selbstkritisch mit Blick auf die eigenen antisemitischen Pro-
jektionsanteile Politischer und Befreiungs-Theologien.

Politische Theologie nach Auschwitz heute zu betreiben, bedeutet schliefSlich auch,
eine fundierte Kritik gesellschaftlicher Herrschaftsverhaltnisse zu formulieren, und zu
begreifen, dass diese Antisemitismus inhdrent hervorbringen — als Abwehrmechanis-
mus gegen die ambivalenten Anforderungen moderner birgerlicher, spatkapitalisti-
scher Gesellschaft. Unterkomplexe, schematisierende Artikulationsformen von Macht-
und Herrschaftskritik hingegen drohen, auch innerhalb theologischer Diskurse, immer
wieder in regressive antisemitische Denkmuster umzuschlagen. Eine differenzierte
Analyse und Kritik realer gesellschaftlicher, politischer und historisch gewachsener
Macht- und Herrschaftsverhaltnisse unter Einbezug ihrer Schattierungen und Wider-
spriche ist daher auch theologischerseits dringend vonndten, gerade in politischen wie
O0konomischen Krisenzeiten, die das Bedlirfnis nach einfachen Antworten und (antise-
mitischen) Schuldzuweisungen entfachen. Manichadisches Denken, sowohl in Welt- als
auch (religiosen) Selbstbildern, muss immer wieder entlarvt und aufgebrochen werden,
denn durch ebenjenes konnten Jidinnen*Juden bzw. das Judentum Uber Jahrtausende
hinweg mit der Seite des ,Bosen’ identifiziert, als Negativfolie konstruiert und die blei-
bende Unerlostheit der Welt auf sie projiziert werden.

Angesichts der gegenwartigen politischen wie gesellschaftlichen Krisenzeiten und in
Zeiten einer globalen antisemitischen Hochstimmung bleibt, so das Fazit dieses Bei-
trags, eine stete Kritik antisemitischer und antijudischer Denkformen mehr denn je
dringend notwendig. Sie sollte jede Form theoretischen, politischen wie theologischen
Arbeitens begleiten, damit das viel zitierte ,Nie wieder” nicht zu einer leeren Parole
wird.
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Christine Wenona Hoffmann

Die Crux mit dem Text in einer Kirche des Wortes
Homiletische Horizonte!

Abstract

Predigt und Text(e) gehdren zusammen. Insbesondere im protestantischen Kontext, als einer Kirche des
Wortes, kommt dieser Verbindung eine identitatsstiftende, konfessorische Bedeutung zu. Doch wie
kann diese Anbindung und Bezugnahme heute gelingen und kann der exegetische Methodenkanon, der
hierzulande auch weiterhin eine zentrale Rolle fiir diese Verbindung spielt, dabei tiberhaupt noch etwas
aus- und beitragen? Diese Fragen werden vor einem weiten homiletischen Horizont hermeneutisch dis-
kutiert und praktisch erschlossen.

Preaching and the sacred text(s) exist in a covenantal bond. Within the Protestant tradition, as a Church
of the Word, this interrelation assumes a formative and distinctly confessional significance. It remains
to be considered how this covenant might today be renewed, and how its reciprocal significance can be
revealed. Can the canon of exegetical methods, which in this context continues to occupy a central place
in sustaining this interrelation, still offer substantive resources and make a meaningful contribution?
These questions are pursued within an expansive homiletical horizon, where hermeneutical reflection
opens into the work of practical proclamation.

1. Horizont: Von Texten sprechende Texte

Text und Predigt. Beide gehdren zusammen. Das zeigt sich sowohl im Predigtmanu-
skript als auch an dem, worauf sich dieses meist bezieht — auf einen biblischen Text.
Wie explizit diese Bezlige sein missen, ist damit genauso wenig gesagt wie diese histo-
rische Bedingtheit begriindet. lhre prominente Stellung und Begriindung in Artikel 5 der
Confessio Augustana als einer der zentralen protestantischen Bekenntnisschriften so-
wie deren kirchentheoretische Konsequenz, ausgefiihrt in Artikel 7, lassen zunachst je-
doch schlicht konstatieren, dass ,Predigt und Bibeltext zusammengehoren®.? Beide
sind Parameter einer Beziehung grundsatzlicher Bedingtheit, die zumindest der Predigt
inhdrent eingeschrieben ist. So gilt bis heute die theologische Anbindung, Auseinander-
setzung und Auslegung von Bibeltexten als flr die Predigt (nahezu) konstitutiv. Dies

1 Der Beitrag ist eine Uberarbeitete Fassung der am 23. Juli 2025 gehaltenen 6ffentlichen Antritts-
vorlesung zum Abschluss des Habilitationsverfahrens und anlasslich meiner Ernennung als
Privatdozentin am Fachbereich Evangelische Theologie der Goethe-Universitat Frankfurt am Main
dar. Die Redeform wurde beibehalten und der Text fiir die Veroffentlichung geringfiigig
Uberarbeitet. Fiir die Anfrage diese Vorlesung hier zu publizieren danke ich in herzlicher
Verbundenheit Wolfgang Beck.

2 Die in diesem Beitrag entfalteten Gedanken und Argumentationen zur Verhaltnisbestimmung von
Bibeltext und Predigtwort werden in Hoffmann 2025 pointiert und tiefgreifender weitergefiihrt.
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fihrte dazu, dass Manfred Josuttis diese Verbindung samt der Bedeutung, die dem Bi-
beltext als ,Basis der Predigt” damit zukommt, einen durchaus auch kritisch zu betrach-
tenden , beinahe unheimlichen Konsens” (beides Josuttis 1983, 385) nannte. Mit ande-
ren, wenngleich weniger kritischen Worten und 40 Jahre spater konstatiert der
bayrische-lutherische Theologe Johannes Greifenstein: ,Die bibelauslegende Predigt
gilt als Wahrzeichen des Protestantismus und ist in der Gottesdienstkultur der evange-
lischen Kirche fest verankert” (Greifenstein 2021, 1). Nicht zuletzt ein Blick in die gegen-
wartigen Ausbildungsstrukturen auf dem Weg ins Pfarramt unterstreicht ihren identi-
tatsstiftenden Charakter.? Dies gilt sowohl fiir die Bedeutung, die dem Erlernen der
biblischen Sprachen im Theologiestudium zukommt, als auch der historisch-kritischen
Exegese, die bis heute den Zuschnitt und Aufbau des Faches Evangelische Theologie
und ihre Lehre im deutschsprachigen Raum grundlegend pragt (vgl. Schneider &
Rydryck 2022, 21f.).* So wird noch immer an vielen Standorten die erfolgreiche Teil-
nahme an exegetischen (Pro-)Seminaren als Voraussetzung fiir den Besuch eines homi-
letischen Hauptseminars gefordert. lhrerseits traktieren exegetische (Pro-)Seminare in
den letzten Sitzungen eines Semesters haufig hermeneutische Fragestellungen und ha-
ben dabei auch im Blick, was mit der erarbeiteten Perikope denn nun in einer (meist
schriftlich vorliegenden) Predigt anzufangen sei.

Diese hervorgehobene Bedeutung, die der Anbindung, Auseinandersetzung und Ausle-
gung der Bibel insbesondere in der protestantischen Tradition zukommt, ein Blick in die
vergangenen 500 Jahre Kirchen- und Predigtgeschichte, aber auch gegenwartige homi-
letische Lehrformate lassen mich festhalten: Die gegenseitige Bedingtheit von Predigt
und Bibeltext ist zweifelsohne auch jenseits bayrisch-lutherischer Kontexte in einer
»Kirche des Wortes“® Herzstlick protestantischen Selbstverstandnisses (vgl. Grézinger
2008, 139; Meyer-Blanck 2011, 439f.; Réssler 1986, 351; sowie grundlegend Cornelius-
Bundschuh 2001, 17-156).°

3 Zum Sola Scriptura und der hermeneutischen Debatte (ber das protestantische Schriftprinzip vgl.
u.a. die Beitrdge in ZNT 39/40 (2017) [Thema: Sola Scriptura] sowie einfihrend den Sammelband
von Nussel 2014, in dem dieses Proprium evangelisch-reformatorischen Glaubens aus Sicht
unterschiedlicher theologischer Disziplinen beleuchtet wird. Wohl vor diesem Hintergrund ist auch
die heftige Kritik einzuordnen, die mancherorts gegeniiber neuen theologischen Master-
programmen geaullert wird. So u.a. Greifenstein 2024.

4 In Hinblick auf die zweite Ausbildungsphase: Pyka 2023.

5 Zu den Herausforderungen dieses Begriffs angesichts seiner Kritik vgl. noch immer Cornelius-
Bundschuh 2001, bes. 9-13. An dieser Stelle ist zudem auf das die protestantische ,Wortfixierung”
begriindende vielfach diagnostizierte verkiirzte Verstandnis dessen hinzuweisen, was Luther unter
,Wort” verstand. Vgl. jlingst Kortner 2025; Klie 2010, 14; sowie dessen Verweise auf grundstandige
kirchenhistorische Erschlieffungen bei Beutel 1991 oder Bayer 1992.

6 Der vorliegende Beitrag konzentriert sich auf diesen Kontext und beschrankt sich an dieser Stelle
lediglich auf einen Verweis texthermeneutischer Perspektiven und Zugdnge in anderen
Konfessionen und Religionen. Vgl. (iberblicksartig Reinhard 2009. Zur Bedeutung einer solchen
texthermeneutischen Kontextsensibilitat siehe Hoffmann 2025, 44f.
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Die Frage nach guten und erhellenden fachlichen Nachbarschaften stellt sich folglich
aus beiderlei Perspektive und rekurriert langst auch auf systematische, historische und
religionswissenschaftliche Beitrage sowie solche aus Nachbarwissenschaften wie bspw.
der Linguistik, den Altertumswissenschaften, der Soziologie und Psychologie (vgl. Char-
bonnier et al. 2025, 9-31). Sie alle kdnnen einen Beitrag zum Verstandnis des biblischen
Textes leisten und sind sowohl notwendige Verstandnishilfen als auch tastende Versu-
che, den fernen Texten auf die Spur zu kommen. Wenngleich damit nicht mehr dem
aufklarerischen Ideal nachgejagt wird, den urspriinglichen geschichtlichen Textsinn zu
identifizieren, und exegetische Zugange langst plural sind, ist dennoch festzustellen,
dass historisch-kritische Textzugdange die Tradition und das Selbstverstandnis der
deutschsprachigen, protestantischen Predigtpraxis seit Jahrhunderten pragen: So be-
stand noch vor zehn Jahren weitgehender Konsens dariiber, dass Prediger:innen in ih-
rer Predigtvorbereitung , die Arbeit an der Perikope mit historisch-kritischen Instru-
menten klar in den Vordergrund riicken und ihre Rolle klar als Ausleger/innen der alten
und fremden Texte verstehen” (Charbonnier et al. 2012, 11). Predigthilfen wie die Got-
tinger Predigtmeditationen (lwand 1946/47ff.) unterstitzen diese Art der Vorbereitung
durch die komprimierte Zurverfiigungstellung exegetischer Erkenntnisse, Hintergrund-
informationen und hermeneutischer Schllssel seit Jahrzehnten. Damit wird zudem
dem Anspruch der Predigthérenden Rechnung getragen, die von einer Predigt sowohl
einen klar erkennbaren Textbezug als auch Informationen und Erklarungen zum bibli-
schen Text erwarten. Dies zeigten u.a. die gut zehn Jahre alten, umfassenden Studien
von Sieghard Gall und Helmut Schwier (2013, 227), die Untersuchung von Uta Pohl-
Patalong (2011, 143) sowie aktuelle Beitrage des Sammelbandes von Sonja Keller und
Kristin Merle (2022). Zugleich wird dabei deutlich, dass mit dem Textbezug als solchem
keinesfalls auch das Teilen von Informationen und Erlauterungen zum biblischen Text
oder gar dessen exegetischer Begehung einhergehen.

Auch wenn Art, Intensitat und Ort des bibeltextlichen Niederschlags in der Predigt va-
rileren mogen, so wird mit einem solchen Bestreben fort- und weitergeschrieben, was
schon biblisch (z.B. in Lk 4,16-21) prominent angelegt ist und was Hyeran Kim-Cragg
wie folgt pointiert:
»,Exegesis is as crucial to preaching as the battery is to a car engine; to preach
without exegeting scripture is like thinking one can start a car without the battery.
As a spark, exegesis arouses curiosity. It inspires. It troubles. And it moves” (Kim-
Cragg 2021, 105).

Die Anbindung an und Auslegung von Texten ist als Fortfiihrung jidischer und christli-
cher Religions- und Traditionsbildung zu lesen, in der die Erzahl- und Textlberlieferung
sowie die Textpflege zentrale Elemente darstellen. Wesentliches Instrument dafir war
jahrzehntelang die historisch-kritische Exegese, die sich darum bemiihte, einen mog-
lichst unverstellten Blick auf die Texte und deren Kontexte zu bieten und letztendlich in
der Predigt zu minden.
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2. Einblick: Befund und Problemanzeige

So viel zur scheinbar unibertroffenen Bedeutung des Bibeltextes fiir die Predigt, die
jedoch in einer gewissen Spannung zur gegenwadrtigen Predigtpraxis steht. Denn wie
diverse Studien zeigen, wird in aktuellen Predigten nicht nur haufig darauf verzichtet
(neuere) exegetische Erkenntnisse einzubeziehen (vgl. Hoffmann 2019, 308f.; Becker
2022, 136). Vielmehr macht es den Anschein, als ob eine grundsatzliche Auseinander-
setzung mit dem biblischen Text in zahlreichen Predigtvorbereitungen kaum stattzufin-
den scheint (vgl. Hoffmann 2019, 350-355).” Dort, wo auf die biblischen Texte Bezug
genommen wird, dienen sie als Stichwortgeber oder zur Verstarkung und Bestatigung
(historisch bisweilen falscher) eindimensionaler (teilweise diskriminierender) Ausle-
gungen, daraus abgeleiteter (unreflektierter) Narrative oder ausschlieBlich traditions-
begriindeter Konstatierungen (vgl. Hoffmann 2019, 305-309; Wischmeyer 2022, 31).
Dies ist nicht nur angesichts einer riicklaufigen gesellschaftlichen religiésen Bildung und
Bindung beunruhigend (vgl. EKD 2020). Vielmehr lauft die Predigt als 6ffentliche Be-
kanntmachung der christlichen Botschaft in der Reflexion dariiber, wie sie die Welt und
das Leben interpretiert sowie das Verhaltnis von Gott und Mensch deutet, Gefahr, die
Texte genau damit zu verstellen (vgl. Merle 2022, 101). Denn anstatt den ihr inhdrenten
Einblick in die Vieldimensionalitat biblischer Texte und einer daraus hervorgehenden
kultur- und kontexthermeneutischen Offenheit fruchtbar zu machen, wirken diese in
den Predigten eher eng und aus der Zeit gefallen.

Von diesem Befund ausgehend ist also der Frage nachzugehen, ob und wie heute (lUber-
haupt noch) von biblischen Texten im Rahmen einer Predigt gesprochen werden kann
sowie ob und wie diese Texte selbst zur Sprache kommen kénnen, ja sich beide Texte —
der biblische Text und das Predigtmanuskript — gegenseitig und nachbarschaftlich be-
reichern mégen. Denn solange von und mit biblischen Texten gepredigt wird, mlssen
wir uns immer auch damit beschaftigen, warum und unter welchen Pramissen dies ge-
schieht und wie diese unterschiedlichen Texte miteinander (inter)agieren kénnen.

3. Perspektive: Texte und Kontexte, die heraus(ge)fiihr(t werd)en

Die Herausforderung, von und mit biblischen Texten zu sprechen, beschaftigt die Homi-
letik und damit auch das Fach Praktische Theologie seit jeher. Sowohl diese Herausfor-
derung als auch die Entstehung beider Facher sind aufs Engste mit der deutschsprachi-
gen Bibelwissenschaft und deren Genese verbunden (vgl. Schwier 2007). So dominierte
und pragte der in der Aufklarung fuRende, von den Bibelwissenschaften mit klaren Ab-
solutheitsanspriichen und leider auch massiver kolonialer Strahlkraft (vgl. Kim-Cragg

7 Dem Ziel aktuelle exegetische Forschung in engem Kontakt mit homiletischer Arbeit in die
Predigtpraxis einzutragen, verschreibt sich das digitale Angebot der Exegese fiir die Predigt 2023.
Gleiches gilt fur das digitale Predigtvorbereitungsformat: Exegetisches Atelier fiir die Predigt 2025.
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2021, 107-111) uber ein Jahrhundert lang propagierte , Goldstandard” der Texter-
schlieBung auch die deutschsprachige Homiletik (vgl. Hoffmann & Knittel 2023, 14).
Doch die Zeiten einer objektiv bestimmbaren, neutralen Textwahrheit, die anhand kla-
rer und sauber durchzuarbeitender Methodenkataloge herauszuschalen ist, sind der
Einsicht in die Polyphonie der Texte und einer Sensibilisierung fiir die eigenen subjekti-
ven Perspektiven und systemischen Verstrickungen gewichen. Mittlerweile sind femi-
nistische, diversitatssensible und (endlich) auch postkoloniale Ansdtze zentraler Be-
standteil des Diskurses oder missen dringend dazu werden (vgl. Kim-Cragg 2021,
Augustine 2023). Angesichts der Vielfalt an Texterschliefungsmaoglichkeiten gilt es also
insbesondere in einer Kirche, deren Identitat so unmittelbar mit dieser Bedingtheit kor-
reliert, zu prifen, welche Rolle exegetische Zugange fur die Predigt spielen kénnen. Die
Tatsache, dass exegetische Begehungen, viel wichtiger aber der Text selbst, gegenwar-
tig in der Predigtpraxis immer weniger vorkommen, lasst dieses Bestreben einer An-
knGpfung umso virulenter erscheinen.

Folgende Spannung lasst sich also ausmachen: Einerseits weisen die exegetischen Wis-
senschaften und die Homiletik ein zunehmendes Bewusstsein flr die Komplexitat, Kon-
textualitat, Vieldimensionalitat, Streitbarkeit und Vulnerabilitdt biblischer Texte auf,
das davor schiitzen mag, diese missbrauchlich und unreflektiert zu nutzen. Andererseits
beziehen nach einer jahrzehntelangen Phase, in der mit einem exegetischen Zugang in
der Predigt primar Wissensvermittlung assoziiert wurde, immer weniger Predigende
diese Texte Uberhaupt ein, geschweige denn deren exegetische Begehungen. Damit
werden allerdings Menschen neben dekonstruierenden Einsichten auch plurale Le-
bensdeutungen und Gottesbegegnungen vorenthalten, die fir sich beanspruchen, frie-
densstiftend und gemeinschaftsférdernd zu sein (vgl. Merle 2022, 101). Denn biblische
Texte bieten nicht nur selbst unterschiedliche Angebote an Sinn, Lebens- und Bezie-
hungsfiihrung, sie konnen vielmehr als gegenwartsrelevante Texte Wesentliches fiir die
Alltags- und Gesellschaftsgestaltung leisten. Vor diesem Hintergrund ist folgende An-
naherung an und Begegnung mit biblischen Texten zu skizieren, die sich an den poly-
phonen Stimmen und Zugangen der biblischen Wissenschaften orientiert:

e Biblische Texte erklaren Symbole, Traditionen und Riten und geben Menschen die
Chance, selbst darliber zu befinden, ob diese auch in ihrem Leben und Glauben eine
Rolle spielen kdnnen oder warum diese abzulehnen sind. Dabei sprechen sie als
Zeugnis vergangener Zeiten, die nur vor dem Hintergrund ihrer androzentrischen,
patriarchalen und hierarchischen Entstehungskontexte zu verstehen sind.

e Biblische Texte sind in ihrer Zusammenstellung, aber auch vor dem Hintergrund ihrer
Verortung in judischen und christlichen Traditionen zutiefst plural. Sie widerspre-
chen sich, stellen unterschiedliche Positionen auf engstem Raum dar, profilieren, ar-
gumentieren und erzahlen, was (und) warum zu bestimmten Zeiten geglaubt wurde.
Dabei zeigen sie verschiedene Arten religioser und spiritueller Praxis und Lebensdeu-
tungen auf und erzdhlen, wie diese Menschen in ihrer Beziehung zu Gott und
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zueinander unterstitzten, pragten, aber auch belasteten. Mit biblischen Texten las-
sen sich bestimmte Ansichten und Normen erklaren und es lasst sich dariiber nach-
denken, wie mit dieser Vielfalt auch heute umgegangen werden kann. Dabei bilden
die Texte einen langen Erzahlfaden, der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft ver-
bindet.

e Biblische Texte sind Momentaufnahmen theologischer Entscheidungen und gleich-
zeitig gewachsene Texte, die verschiedene Inter- und Pratexte einbeziehen und nie
nur fur sich gelesen werden kénnen. Sie hdangen stets mit anderen zusammen und
pladieren qua ihres Wachstums flr Offenheit und Flexibilitat, zeugen aber zugleich
vom Kampf, der mit Identitatsfindungsprozessen immer einhergeht.

e Biblische Texte Uberraschen und irritieren, womit sie Raume 6ffnen, selbst gestal-
tend tatig zu sein.

Die vorliegenden Uberlegungen verstehen die Polyphonie biblischer Textverstandnisse
und -zugdnge als kreatives Potenzial fiir die Predigt und bieten einen exegetischen Zu-
gang als ,,engagierte Lektlreform” (so bereits TheilRen 1994, 64—-70). Diese nimmt iden-
titatssensibel und offen die Parteilichkeit der biblischen Texte auf und wirkt damit so-
wohl identitatsbegriindend als auch nimmt sie die Veranderung sozialer, kirchlicher
und gesellschaftlicher Praxis in den Blick. Damit einher geht auch ein kritischer Blick auf
die kirchliche Verwendung dieser Texte sowie ihre gegenwartig vorliegende Gestalt.®

4. Ansichtssache: Die herausfiihrende Predigt

Unter Einbezug dieser Perspektiven kdnnen die biblischen Texte damit nicht nur selbst
unterschiedliche Angebote an Sinn-, Lebens- und Beziehungsfiihrung bieten und We-
sentliches fiir die Alltags- und Gesellschaftsgestaltung leisten. Sie sind — genauso wie
die Predigt selbst — nie jenseits ihrer Deutungssysteme und Interpretationsraume zu
lesen (vgl. Stegemann 2016, 124, 181). Aus diesem Grund pladiere ich fiir einen Um-
gang mit dem Bibeltext in der Predigt im Sinne eines Heraus-FUhrens (vgl. Hoffmann &
Knittel 2023, 14). Anders als beim Aus-Legen, beim Ver-Sprechen? oder Uber-Setzen
erfordert eine Herausfiihrung erstens eigenes Mitgehen und legt zweitens durch die
FUhrung offen, dass es sich dabei um kein objektives, gleichberechtigtes Geschehen
handelt, sondern um einen von vielen moglichen, gelenkten Kontaktpunkten. Zugleich
be-wegt, ver-setzt und ver-andert dieser Kontakt immer auch die Fihrenden.

8 Dies Dbetrifft bspw. den Umgang mit Kapitellberschriften oder die aktuellen
Perikopenabgrenzungen. Vgl. Hoffmann 2019, 98-103.

9 Zur Predigtfunktion im Sinne eines Ver-Sprechens von VerheiBung und Wirklichkeit, sodass
verstandlich wird, wie die ChristusverheiBung auch und gerade diese den Glauben bedrangende
Wirklichkeit betrifft, vgl. einfliihrend Lange 2012, 207f. Entsprechend ware hier auch auf die
katholische Pastoral des Frei-Gebens hinzuweisen. Vgl. Feiter & Miiller 2012.
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Ein solcher Zugang fiihrt die Texte aus ihrer Welt heraus und schaut dabei hinter, zwi-
schen und vor die Texte (vgl. Kysar & Webb 2006). Uber eine historisch-kritische Er-
schlieBung ist es moglich, auf den historischen Kontext, die Entstehungszeit und -kom-
position sowie die Autor:innen hinter den biblischen Texten zu schauen. Dies kann
zwischen den Texten strukturelle, literarische, narrative und rhetorische Verbindungen
schaffen. Damit sind zugleich die damalige und heutige Welt, die vor dem Text liegt,
zum Klingen zu bringen. Dies bedeutet auch, darin auszumachende Narrative, gesell-
schaftliche Realitaten und den eigenen Fihrungsanspruch zu benennen, wozu ebenso
die Anerkennung der heutigen deutschsprachigen zumindest landeskirchlichen Predig-
trealitat als groBtenteils weillem Bildungsphanomen gehort (vgl. EKD 2023, 83f.).

Im Zuge eines solchen Verstdandnisses kommt auch der Predigt selbst eine herausfiih-
rende Funktion zu: Sie fuhrt Texte weiter und weild darum, dass ihr eigener Weg mit
dem Text nur einer von vielen Wegen und Interpretationen ist (vgl. Engemann 2020,
136f.; Stegemann 2016, 310). Der kritische Blick, den es dazu bedarf, bezieht die Histo-
rie ein und versteht sich zugleich selbst als Teil eines Rezeptionsprozesses, der in die
Gegenwart wirkt. Diese kritische Wahrnehmung sensibilisiert bestenfalls fiir destruk-
tive Polemik, Narrative, tradiertes Gut und Dynamiken, die ohne eine solche Einord-
nung unreflektiert weiterwirken wiirden. Sie mag auch davor schiitzen, ebensolche neu
zu etablieren. Dies wird ohne eine kultur- und kontexthermeneutische Sensibilitat und
Offenheit sowie einen kritischen Blick auf das eigene Fiihrungsverstandnis kaum gelin-
gen.

Die Predigt spricht also 6ffentlich von und mit biblischen Texten und ist dabei selbst ein
Text, der spricht und damit — jedes Mal aufs Neue — (Kirchen-)Geschichte schreibt.
Machtvoll setzt sie die Texte in jedem Gottesdienst neu aufs Gleis und spurt sie sowie
sich selbst ein. Beide Texte (Bibel- und Predigttext) sprechen qua Form, Gattung, Auf-
bau, Duktus, Komposition und Inszenierung. Sie verandern damit die Wahrnehmungen
der Lesenden und Horenden, nehmen sie mit auf ihren Weg und mogen auch (de-)kon-
struierend wirken, wie das folgende Beispiel zeigen wird. Denn bereits die Aufnahme
und Heraus-Fuhrung einer strukturellen Kleinigkeit kann solche Einsicht in die Texte er-
offnen. Sie lasst sie selbst sprechen und muss dabei, die eigene Person und Tradition
diversititssensibel einbeziehend, keinesfalls autoritir (be-)lehren. Diese Uberlegungen
muten den Texten einiges zu. Vor allem aber trauen sie ihnen viel zu und sind zugleich
als Versuch einer konstruktiv-nachbarschaftlichen Anndahrung zweier Partnerinnen zu
lesen, die schon eine lange Geschichte miteinander haben.

5. Draufsicht: Von, mit und in (Kon-)Texten sprechen

Dass und wie biblische Texte und Predigttexte (ohne grol3en Zeitaufwand und kleintei-
lige Diskussion) kontextsensibel miteinander (inter-)agieren kénnen, lasst sich exemp-
larisch anhand einer sprachanalytischen Erschliefung der vielgepredigten Erzahlung
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von Rahab (Jos 2,1-21) zeigen (vgl. Hoffmann & Knittel 2023, 58). Dem klassischen Me-
thodenschritt der sprachlichen Analyse folgend werden dazu mithilfe eines Programms
(z. B. www.edwordle.net) die Haufigkeit der Wortverwendungen in der Perikope ge-
zahlt (Abb. 1):

beidenLand

nicht Vater

Seil ht
, 5" Rahab
glngen meine

=sManner

Konig HERR h:;bil‘gc

H Fenster ™ kamen sprachen
haben
Jericho sprach
lassen

Abbildung 1: Wortwolke zu Jos 2,1-21.

Das Ergebnis ist eindriicklich: Der weiblichen Hauptfigur des Textes steht eine grolie
Ubermacht von Mannern (Manner, Herr, Vater, Kénig, Briider, Josua, Sohn, Bewohner,
Verfolger, Nun, ...) gegeniiber. Neben dieser Ubermacht quantitativer Nennung sind es
bei genauerem Blick in den Text zudem fast ausschlielRlich Manner, die aktiv etwas tun.
Rahabs Aktivitaten beschranken sich gréBtenteils auf ihr Sprechen und ihr Nicht-Wis-
sen. Zudem ist sie eine ,alle(s)” bei sich Aufnehmende (vgl. Dube 2000, 121). Bereits
diese wenigen Textbeobachtungen zeigen, wie unmittelbar Texte und Kontexte inei-
nander sprechen, und kénnen damit zugleich selbst Grundlage fir eine Predigt sein.
Von dieser simplen sprachlichen Analyse ausgehend und vor dem Hintergrund der vor-
gestellten Pramissen konnen folgende konkrete Schreibimpulse den Prozess anregen:

e Eine tabellarische Gegenuberstellung der Aktivitaten Rahabs und aller Manner fiihrt
nicht nur die Ungleichheiten der Dynamik vor Augen, sondern ladt zu einem Spiel
mit deren systematischer Umwendung ein. Wie wiirde sich die Geschichte veran-
dern, wenn Rahab die primar Handelnde ware und die Manner die passiven Ele-
mente GUberndhmen?

e Wie sdhe eine Wortwolke aus, wenn Rahab die Autorin der Geschichte ware? Passt
zu einer weiblichen Autorinnenschaft und dem, was UGber Rahab bekannt ist, eine
klassische, monologische Kanzelrede oder wiirde sie sich moglicherweise fiir eine
partizipative Predigt entscheiden, die die Horenden aktiv einbezieht?

Das vorliegende Beispiel zeigt: Bereits eine kleine textliche Einsicht kann groRen Ein-

druck hinterlassen und fiir die Predigtpraxis und deren Genese produktiv sein. Sie
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grindet auf einem kontextsensiblen Textverstandnis, wird vom Text inspiriert, intera-
giert mit diesem und fiihrt ihn zugleich heraus in die heutige Zeit. Dazu werden histori-
sche Kontexte aufgerufen und mit gegenwartigen korreliert. Auch dieses Vorgehen
selbst ist zutiefst kontextuell bedingt und als solches zu benennen. Ausgangspunkt flr
entsprechende Einsichten und Entdeckungen kénnen auch ,alte” exegetische Metho-
den sein. Inspirationen fir solche Textbegehungen finden sich in Praxisbichern (z.B.
Hoffmann & Knittel 2023), aber auch in klassischer Predigtvorbereitungsliteratur (z.B.
Gottinger Predigtmeditationen 1946/47ff.) sowie digital (z.B. Exegese fur die Predigt
2023).

6. Ausblick: In einer Kirche des Wortes von Texten und Kontexten sprechen

Von Texten zu sprechen heiRt immer auch von, mit und in Kontexten zu sprechen. Exe-
getische TexterschlieBungen kénnen (neben feministischen, postkolonialen, narrati-
ven, performativen o.a. Zugangen), jenseits eines objektiven Wahrheitsanspruchs ein
Zugang zu diesen und eine wichtige Stimme im Konzert der gegenwartigen Welt- und
Lebensdeutungen sein. Dies kann gelingen, wenn dieser Zugang die Vielfalt, Streitbar-
keit, Vulnerabilitat und damit auch die Anfalligkeit fiir die missbrauchliche Nutzung die-
ser Texte offenlegt. Solches gilt zumal und im Besonderen vor dem Hintergrund der
Geschichte und lange Zeit unhinterfragten Bedeutung dieses Zugangs selbst. Dabei zei-
gen sich exegetische TexterschlieBungen keineswegs als in die Vergangenheit bli-
ckende, kleinteilige, belehrende, eindimensionale und weltfremde Perspektiven. Viel-
mehr sind es die exegetischen Heraus-Flihrungen als solche, die den kritischen Kontakt
zu traditionsbeladenen (liberzeichneten) Texten (und Traditionen) erst moglich ma-
chen (kdnnen) und die Chance bieten, diese fernen (Kon-)Texte fiir heute zuganglich zu
machen und damit vor ihrer Instrumentalisierung zu schiitzen. Zugleich ist explizit zu
machen, dass es auch zahlreiche gewaltvolle und (Macht) missbrauchende biblische
Texte gibt. Wie Christine Bockmann und Salome Lang in ihrer 2024 mit dem 6kumeni-
schen Predigtpreis pramierten Predigt , Laute Stille” (2024) zu Gen 22 zeigen, ist diesen
—in Form einer expliziten Gegenrede zum Text — zu widersprechen: ,Sie [die Geschichte
von der Bindung Isaaks; C.W.H.] ist fiir mich eine Geschichte des Machtmissbrauchs,
die mich — bei allen sachlichen Differenzen — mit den missbrauchlichen Strukturen un-
serer Gegenwart konfrontiert. Mit ihnen kann ich mich nicht verséhnen. Und ich kann
mich mit dem Text nicht verséhnen — und wisst ihr was, ich will es auch nicht!“ (Bock-
mann & Lang 2024).

In einer Kultur, Gesellschaft und Gegenwart, die noch immer malgeblich und haufig
implizit von diesen biblischen Texten und deren Wirkung beeinflusst ist, hat eine solche
kritische Stimme und Relektiire groRe Bedeutung. Dies gilt umso mehr fiir und in einer
Kirche, in der das Wort eine so wesentliche identitatsstiftende Funktion hat. Eine her-
aus-fihrende Textexegese kontextualisiert dabei biblische Inhalte und regt zum
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konstruktiven Austausch mit Vergangenem und Gegenwartigem, mit Traditionen und
Narrativen an. Dies gilt auch und besonders in Bezug auf ihre eigene (Deutungs-)Macht
sowie den damit leider auch einhergehenden vielfachen missbrauchlichen Deutungen
der Texte und deren Instrumentalisierung. Die kritische Textexegese ermutigt, ebenso
wie die Predigt als solche, Texte immer wieder zu hinterfragen, neu zu denken, und
betrifft dabei auch die Predigtgenese sowie ihr Format und ihre Performance.

Wo muss mit biblischen Texten gestritten werden, wo Traditionen 6ffentlich widerspro-
chen werden, die auf diesen Texten griinden? Aus welchen schriftbedingten Narrativen
muss im Sinne einer diversitatsoffenen und lebensbejahenden Haltung dieser Kirche
des Wortes heraus-gefiihrt werden? Wo gilt es, verantwortlich zu dekonstruieren und
wo auch liturgische Veranderungen anzugehen, damit diese Erzahlungen auch in heu-
tigen Kontexten wirken konnen? Schlussendlich geht es bei all diesen Suchen immer
auch um die Fragen: Wer und was bestimmt dariber, was das ,reine Verstandnis“ und
die ,reine Predigt” (CA 7) ist? Wer und was kann bei der kritischen Reflektion begleiten
und zu einer Beschaftigung mit der Frage fiihren, was Narrativ und was , Kirche des
Wortes” ist und welche Bedeutung dabei dem Bibel- wie auch dem Predigttext zu-
kommt? Letztendlich geht es um die Frage: Was ist (Predigt-)Proprium, was — auch
wenn es das eigene Traditionsempfinden kranken mag — iberholte Tradition? Bedau-
erlich ware es, wenn es vor lauter rein bewahrendem Traditionalismus nicht gelange,
die Texte von der Geschichte Gottes mit den Menschen in den 1930er- und 40er-Jahren
in ihrer Pluralitat, Streitbarkeit und Bedeutung fruchtbar zu machen und kontextsensi-
bel weiterzuschreiben. Dramatisch ware es, wenn die Crux mit dem Text der Kirche des
Wortes und ihrer Botschaft das Kreuz bricht. An den Texten jedenfalls lage dies nicht,
denn sie kdnnen auch heute zu einem lustvollen, spielerischen und selbstkritischen
Blick hinter, zwischen und in die offenen, freien und diversen (Kon-)Texte — damals und
heute — anregen. Wie sich zeigte, kann dies sogar unter Heranziehung traditioneller,
(vermeintlich) veralteter Methoden geschehen, die uns aus einer bestimmten Perspek-
tive mit einem wichtigen Zeugnis christlichen Glaubens und dessen Wirkung in Kontakt
bringen.
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Miriam Zimmer

Interdisziplindr — transdisziplinar — Transfer
Oder: Herausforderungen und Potenziale verschiedener
Fachlichkeiten aus Sicht einer Religionssoziologin

Abstract

Der Beitrag reflektiert die inter- und transdisziplinare Forschung aus der Perspektive einer Religionsso-
ziologin im Feld der Pastoraltheologie. Grundlage sind mehr als zehn Jahre der Zusammenarbeit am
Zentrum flr angewandte Pastoralforschung (zap) an der Ruhr-Universitdit Bochum. Anhand dreier
exemplarischer ,,Systemirritationen” werden zentrale Unterschiede des wissenschaftlichen Arbeitens
zwischen Religionssoziologie und Pastoraltheologie herausgearbeitet, insbesondere hinsichtlich Er-
kenntnisintention, Nahe zum Forschungsgegenstand und akademischem Habitus. Dabei werden diver-
gierende Begriffsverstandnisse, Normativitatsanspriiche und Wissenschaftskulturen als wesentliche
Spannungsfelder identifiziert. Zugleich zeigt der Beitrag, dass gerade diese Reibungen ein erhebliches
Potenzial bergen. Interdisziplindre Forschung kann dann zu vertieftem Erkenntnisgewinn fiihren, wenn
empirische Analyse (,what“) und praxisbezogene Interpretation (,,so what“) klar unterschieden und zu-
gleich reflektiert miteinander verschrankt werden.

This article reflects on interdisciplinary and transdisciplinary research from the perspective of a socio-
logist of religion in the field of pastoral theology. It is based on more than ten years of collaboration at
the Centre for Applied Pastoral Research (zap) at Ruhr University Bochum. Using three exemplary ‘sys-
temic irritations,’” it highlights key differences in scientific work between sociology of religion and pas-
toral theology, particularly with regard to cognitive intention, proximity to the research object, and
academic habitus. Divergent understandings of concepts, normative claims, and scientific cultures are
identified as areas of significant tension. At the same time, the article shows that it is precisely these
frictions that harbour considerable potential. Interdisciplinary research can lead to deeper insights
when empirical analysis (‘what’) and practice-oriented interpretation (‘so what’) are clearly distinguis-
hed and at the same time reflectively intertwined.

Interdisziplinaritat ist in. Forderlinien und Hochschulpolitiken versuchen Wissenschaft-
ler*innen verschiedener Disziplinen dazu zu bewegen, Gegenstande gemeinsam zu un-
tersuchen und damit bessere, validere, umfassendere oder neuartigere Erkenntnisse
zu erzielen. Auch die Geistes- und Sozialwissenschaften bleiben hier nicht aullen vor.
Neben den Chancen steht allerdings auch die Skepsis, manchmal aufgrund unbefriedi-
gender Vorerfahrungen, dass der Aufwand den Ertrag nicht rechtfertigt, die eigene Dis-
ziplin unverstanden und verzweckt wird, und die Anschlussfahigkeit auf Referenzdis-
kurse sich damit unnétig verkompliziert.

Dieser Beitrag beruht auf einem Impulsvortrag, den ich bei der Tagung der Arbeitsge-
meinschaft fiir Pastoraltheologie im September 2024 als Auftakt zu einem interdiszipli-
naren Austausch gehalten habe. Ich wahle bewusst einen persoénlichen und
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erfahrungsbasierten Zugang. Die Erkenntnisse beanspruchen daher weder wissen-
schaftliche Evidenz noch Allgemeingiiltigkeit. Dennoch kdonnen sie den Austausch iber
Eigenheiten der Pastoraltheologie im Verhaltnis zu anderen Fachdisziplinen anregen
und Impulse flr zukiinftige inter- und transdisziplindre Forschung liefern.

Wie an vielen Standorten arbeiten wir am zap (Zentrum fiir angewandte Pastoralfor-
schung) nun seit Giber zehn Jahren interdisziplindr, auch eng gekoppelt mit Transdiszip-
linaritat, zusammen. Das bedeutet, wir bringen Perspektiven unterschiedlicher wissen-
schaftlicher Facher und auch von Praxisakteur:innen auBerhalb der Wissenschaft
zusammen. Wir haben erfahren, wie schwierig, teils missverstandlich, teils irritierend
das gemeinsame Forschen sein kann. An vielen unserer Projekte haben wir von Anfang
an eng zusammengearbeitet und gemeinsam um den richtigen Ansatz, das Vorgehen,
die Datenerhebung und Interpretation gerungen. Wir haben die gegenseitigen Erwar-
tungen an das jeweils andere Fach offen diskutiert und manchmal wechselseitig unsere
Wissenschaftlichkeit infrage gestellt. Es war nicht selten zah und anstrengend, dennoch
bin ich der Uberzeugung, dass die Ergebnisse in diesen Fallen immer besser waren, als
ware nur eine Disziplin vertreten gewesen. Wir haben viel voneinander gelernt und
wichtige Kompetenzen erlangt.

Einige Erkenntnisse mdchte ich in diesem Beitrag teilen, sie allerdings bewusst mit ei-
nem Disclaimer versehen:

Erstens, die Einschrankung des Kontextes: Es geht um das Verhaltnis von Religionssozi-
ologie und Pastoraltheologie im deutschsprachigen Raum. In anderen Landern ist das
Verhiltnis aus zwei Griinden ein véllig anderes. In Deutschland, Osterreich und der
Schweiz wird akademische Theologie zum Grol3teil an staatlichen Universitaten gelehrt
und geforscht, wahrend sie in vielen anderen Landern nur an kirchlichen Hochschulen
stattfindet. Das hat zur Folge, dass die Theologie grol3e Freiheiten vor kirchlichen Ein-
flussnahmen genieRt. Hinzu kommt seitens der Religionssoziologie, dass sich nir-
gendwo sonst Religionswissenschaft und Religionssoziologie in ihrer Entstehung so
stark, fast antagonistisch von der Theologie abgegrenzt haben, eben genau, weil sich
die Religionswissenschaft aus der friheren Missionswissenschaft heraus emanzipiert
hat (vgl. Rudolf 2004, 399-403). Wir haben es also, wenn wir tber die Interdisziplinari-
tat der beiden Facher sprechen mit einer je spezifischen Genese eines wissenschaftli-
chen Habitus zu tun, die zumindest seitens der Religionssoziologie keine natirliche
Wahlverwandtschaft zur Theologie darstellt. Zweitens mdéchte ich einschrankend be-
merken, dass die Differenzierung in beiden Fachern weit ist: Von ,,der” Religionssozio-
logie zu sprechen, mag ebenso vermessen sein, wie von , der” Pastoraltheologie. Die
Ansatze, Forschungsfelder, Methoden und Fragestellungen sind vielseitig und mein
personlicher Blick ist, insbesondere was die Pastoraltheologie angeht, vor allem von
meinen Erfahrungen an einem spezifischen Standort gepragt.

Nichtsdestotrotz habe ich in zehn Jahren zap und Mitarbeit an einem pastoraltheologi-
schen Lehrstuhl einige Reibungspunkte erlebt, die ich an dieser Stelle beschreiben kann
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und mochte. Hat man religionssoziologische Forschung gelernt und landet dann an ei-
nem, gerne spezifischen und nicht verallgemeinerbaren, pastoraltheologischen Lehr-
stuhl, dann ergeben sich Fremdheitserfahrungen, die sich exemplarisch aus Situationen
der Systemirritation heraus erzdhlen lassen. Diese Situationen kdnnen paradigmatische
Fachunterschiede erschlieBen, aber genauso eine produktive Kraft entfalten. Von drei
solchen Systemirritationen mochte ich im Folgenden erzahlen.

Systemirritation 1: Erkenntnisintention: What? und So what? (vgl. maiLab 2020)

Zu Beginn meiner Laufbahn am zap wurde ich mit einem Projekt betraut, dass den Titel
hatte: ,Denken und Handeln in Netzwerkdynamiken als Steuerungsmodell groRer Pas-
toraler Raume®. Das Projekt war in Kooperation mit dem Erzbistum Paderborn zusam-
men konzipiert worden. Schon in meinem Bewerbungsgesprach wurde ich gefragt, wie
ich dieses Projekt wissenschaftlich/empirisch bearbeiten wirde. Ich, die im Studium
Netzwerkanalyse und Netzwerktheorie umfassend gelernt hatte, jonglierte im Ge-
sprach mit Konzepten von Dichten, Zentralitaten, Koeffizienten, Pfaddistanzen, Clus-
tern, Multiplexitidten und so weiter. Uberzeugt muss ich das Komitee wohl haben, was
das Ganze mit Steuerung von Raumen zu tun haben sollte, wusste ich nicht.

Im Laufe des Projektes habe ich, nach gelernter soziologischer Praxis, zunachst den For-
schungsstand zu Netzwerk und Kirche aufgearbeitet (Zimmer 2015). Dabei stellte ich
fest, dass es zu dem Thema nicht im Sinne meines Erwartungshorizontes einen pasto-
raltheologischen Forschungsdiskurs mit fachspezifischen konzeptionellen Klarungen
und gegenstandsbezogenen Konkretisierungen gab. Vielmehr identifizierte ich in der
damaligen pastoraltheologischen Debatte einen eher metaphorischen und assoziativen
Umgang mit dem Netzwerkbegriff. Man verband mit Netzwerken an sich einen Gegen-
entwurf zu herkdmmlichen Sozialformen von Kirche und samtliche Hoffnungen fiir
kirchliche Entwicklungen, die man sich im Fach so sehr wiinschte: Formenpluralitat, de-
zentrale Organisation, Mobilitat und Flexibilitat, Innovation und Kreativitat. Wohlwis-
send, dass man samtliche Formen von Beziehungen netzwerkanalytisch untersuchen
kann und zudem in der soziologischen Forschung gerne Mafia-, Terror- und Betrugs-
netzwerke als hochst funktionale Netzwerke untersucht wurden, identifizierte ich, dass
Netzwerke in der Pastoraltheologie nicht als analytisches Konzept sozialer Beziehungen
verstanden wurden, sondern als normativer Zielzustand (vgl. Zimmer, Sellmann &
Hucht 2017; Weyel & Roleder 2019; Schiissler & Schweighofer 2022).1 Deutlich wurde
fur mich die Systemdifferenz in drei Punkten:

1 In der Zwischenzeit sind einige weitere Studien zum Thema entstanden, die einen mehr oder
weniger konkreten Netzwerkbegriff verwenden (vgl. Zimmer, Sellmann & Hucht 2017; Weyel &
Roleder 2019; Schissler & Schweighofer 2022).
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Zunachst wurde der sehr unterschiedliche Umgang mit Begriffen deutlich: Mit empi-
risch-soziologischer Brille méchte man Konzepte moglichst konkret beschrieben, kate-
gorial abgrenzbar und empirisch operationalisierbar wissen. In der soziologischen Pra-
xis und entsprechenden Handbiichern wird genau dies versucht. Ist ein Begriff zu diffus
oder vom allgemeinen Diskurs zu aufgeladen, wird ein neuer gefunden, der genauer
beschreibt, was genau gemeint ist. In der Pastoraltheologie ist meiner Erfahrung nach
bei allen Konzepten, versucht man sie empirisch zu greifen und zu operationalisieren,
so viel mitgemeint und die Definition von so viel kirchenpolitischer Positionierung mit-
bestimmt, dass eine interdisziplinare Verstandigung schwerfallt. Das beginnt schon
beim Konzept der Pastoral, aber gilt auch fiir Netzwerk, Gemeinde oder Kirche. Nicht
selten kam es vor, dass wir Sozialwissenschaftler*innen Ideen und Konzepte konkret
operationalisieren wollten, um sie empirisch erfassen zu kénnen, und uns dann erklart
wurde, dass das so einfach ja nicht gehe und doch so viel mehr Bedeutung im Begriff
stecke.?

Damit einher geht ein zweiter Aspekt, und der ist wahrscheinlich der essenzielle in un-
serer Auseinandersetzung: die Normativitat und (Be-)Wertung. Die Religionssoziologie
arbeitet sich seit ihren Anfangen, namentlich Max Weber, am Anspruch der Wertur-
teilsfreiheit, im Sinne eines methodologischen Agnostizismus (vgl. Schnabel & Hones
2024) ab, reflektiert die Subjektivitat der Forschenden und versucht diesen Anspruch
methodologisch, durch die Herstellung intersubjektiver Nachvollziehbarkeit, und dis-
kursiv, durch die Darstellung von These und Gegenthese, zu gewahrleisten sowie eine
Trennung von Empirie und Interpretation herzustellen. Die Pastoraltheologie dagegen
scheint in vielen Arbeiten eher damit beschaftigt, das zuvor fur gut Befundene zu argu-
mentieren. Die Auswahl eines Forschungsthemas, die Methode und Art der Durchfiih-
rung waren im referierten Projekt eben nicht vom Anspruch einer zumindest versuch-
ten Objektivitat geleitet, sondern der positiv empfundene Netzwerkbegriff wurde mit
Bedeutungen einer optimistischen Idee von Kirche angereichert, um dann zu untersu-
chen, wie es gehen kann.

Das oben genannte Beispiel zeigt zudem, dass das zentrale Anliegen der zwei Diszipli-
nen sich doch deutlich zu unterscheiden scheint. Geht es in der Soziologie, selbst in der
angewandten Soziologie doch immer zuerst, zuvorderst und meist ausschlieRlich um
die Frage, wie soziale Zusammenhange, Systeme, Prozesse oder Strukturen zu erklaren
sind. Also darum, zu verstehen, was passiert. Die bekannte Wissenschaftsjournalistin
Mai Thi Nguyen Kim nennt es das ,What“. Im berichteten Projekt entstand fir mich der
Eindruck, dass es fir die Pastoraltheologie weniger um das ,,what“ als mehr um das ,,so
what?“ geht. Es geht darum, wie ein bestimmtes Konzept, das aus der Umwelt der Fach-
disziplin aufgegriffen wurde, eingesetzt werden kann. Eine genaue Untersuchung und

2 Eine dhnliche Debatte liefl§ sich auch offentlich geflihrt um die Operationalisierung von Religiositat
in der Kirchenmitgliedschaftsuntersuchng (KMU VI) beobachten.
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konzeptionelle Verortung des Gegenstandes stehen zweitrangig hinter dem Anspruch,
damit die Realitat beeinflussend umgestalten zu wollen.

Systemirritation 2: Nahe und Distanz zum Gegenstand

Eine zweite Erfahrung meinerseits verdeutlicht eine weitere Irritation. Im Jahr 2021
flhrten wir eine Umfrage unter den neugeweihten Priestern der vergangenen zehn
Jahre durch (vgl. Sellmann & Katsuba 2024). Wir haben dafiir nach den Regeln der em-
pirischen Sozialforschung einen umfangreichen Fragebogen zu deren Motivationslagen
erstellt, der natirlich auch sozio-demografische und Einstellungsfragen enthielt und
sich im Zuge der Vergleichbarkeit auch Items dhnlicher Erhebungsinstrumente be-
diente. In der Besprechung des Fragebogens wurden wir bei mehreren Itemvorschla-
gen, wie z.B. der Rollenerwartungen an Mann und Frau und der eigenen Sexualitat mit
der Kritik konfrontiert, dass diese Fragen anmaliend seien und die Priester diese als
Unterstellung empfinden kénnten. Wohl gemerkt, es waren alles Fragen, die so in an-
deren Bevolkerungsumfragen bereits erprobt und gestellt wurden, deren Antwortopti-
onen in alle Richtungen offen zu beantworten waren.

Was sich in diesem Beispiel zeigt, ist die fir Soziolog*innen ungewdhnliche Nahe (und
Distanz) zum und Sensibilitat fir den Forschungsgegenstand. Pastoraltheolog*innen
sind zumeist kirchlich sozialisiert und engagiert, und ja, ihrem Gegenstand eng verbun-
den. Religionssoziolog*innen sind von dieser Nahe zumindest (iberrascht. Erkenntnis-
theoretisch sind wir es gewohnt, den Blick der Fremdheit zu praktizieren, diesen zumin-
dest zu versuchen herzustellen, auBerdem kritisieren und problematisieren wir das
»going-native” als Verlust von Distanz und Objektivitat in der empirischen Forschung.
Diese Nahe im Forschungsalltag birgt Vor- und Nachteile. So habe ich zum einen erlebt,
dass durch die dullerst gute Feldkenntnis und das Vertrauen im Feld, Feldzugang und
Erhebung leichter und lberraschungsarmer von der Hand gingen. Zum anderen aber
auch, dass wir aus Ricksicht wichtige Daten nicht erheben konnten und am Ende wich-
tige Fragen von Studien weiter offenblieben.

Systemirritation 3: Akademischer Habitus

SchlieBlich unterscheidet sich die Arbeit als Religionssoziologin an einem Pastoraltheo-
logischen Lehrstuhl im akademischen Habitus deutlich von der in der Soziologie. Das
fangt bei der Sprache an. So ist es im Soziologiestudium unumganglich sich mit eng-
lischsprachiger und damit internationaler Forschungsliteratur auseinanderzusetzen. Es
wird von Beginn an deutlich gemacht, dass Englisch die relevante Forschungssprache
ist. In den spateren Wissenschaftskarrieren gehdren internationale Vernetzung, Aus-
tausch auf Konferenzen und Forschungsaufenthalte zur wissenschaftlichen Karriereer-
wartung.
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Es verwundert mich, dass die Internationalisierung der Forschungspraxis in der Pasto-
raltheologie in vielen Bereichen (noch) keinen Einzug gehalten zu haben scheint. Wei-
terhin Uberrascht, dass die Veroffentlichung in wissenschaftlichen Zeitschriften im Dou-
ble-blind-peer-review-Verfahren, mittlerweile der Goldstandard der Soziologie, dort
bislang nahezu unbekannt ist und nicht praktiziert wird. Im Kleinen zeigt sich das auch
in der Praxis der FuRBnotensetzung und die Darstellung der eigenen wissenschaftlichen
Qualitat Gber moglichst seitenstarke Promotions- und Habilitationspublikationen, die
eher an vergangene Zeiten der soziologisch-akademischen Tradition erinnern. Das An-
liegen wissenschaftliche Konsense bzw. verallgemeinerbaren Erkenntnissen auf Grund-
lage eines gemeinsamen Diskursstandes zu produzieren, scheint mir in der Pastoralthe-
ologie nicht im Vordergrund zu stehen.

Risiko und Potenziale interdisziplinarer Forschung

Die Gefahr dieser Irritationen ist, diese in Unverstandnis und gegenseitiger Entwertung
minden zu lassen oder das jeweils andere Fach zu verobjektivieren. Die Pastoraltheo-
logie nutzt die Soziologie teilweise als Hilfswissenschaft, ohne die Konzepte und Frage-
stellungen vollstandig zu ergriinden und die Soziologie tut dies ihrerseits.

Eine weitere Gefahr besteht in der sehr selektiven gegenseitigen Wahrnehmung. Und
ein Stuick weit ist sicher auch dieser Beitrag ein Exempel dafir. So fallt mirimmer wieder
auf, dass in der Pastoraltheologie genau die religionssoziologischen Theorien und Me-
thoden rezipiert werden, die religionsoptimistische Motive unterstitzen, zuvorderst
wohl die religiose Individualisierungstheorie, ungeachtet ihrer vielleicht diinnen empi-
rischen Evidenz.

Vielmehr allerdings verbindet die interdisziplindre Zusammenarbeit ihre Potenziale in
der Nutzung des Gemeinsamen und des Dazwischen.

Ich habe erlebt, dass die wissenschaftliche Erkenntnis deutlich an Tiefe gewinnt, wenn
Expert*innen beider Disziplinen das Dazwischen offen ausdiskutieren und gegenseitig
ihre jeweiligen fachspezifischen Selbstverstandlichkeiten herausfordern und ausloten.
Wir haben gelernt, wie wir sehr prazise empirische Studien mit praxisrelevanten Ergeb-
nisinterpretationen verbinden kénnen, indem wir die Verfahrensschritte des , what”
und ,,so what” trennen und zugleich in engem Austausch miteinander sind. Dann kann
es gelingen, und das war schon immer unser Ziel, dass der multiperspektivische Zugang
zum Objekt unserer Forschung zum Erkenntnisgewinn in beiden Fachern beitragt.

ZPTh, 45. Jahrgang, 2025-2, S. 271-277 DOI: 10.17879/zpth-2025-9324



Interdisziplindr — transdisziplindr — Transfer 277
Literaturverzeichnis

mailLab (Mai Thi Nguyen-Kim) (2020). Virologen-Vergleich. Abrufbar unter https://www.you-
tube.com/watch?v=u439pm8uYSk [5.12.2025].

Rudolf, Kurt (2004). Religionswissenschaft. I. Geschichte. In: Religion in Geschichte und Gegenwart,
Band 4. Tlibingen: Mohr Siebeck, 399-403.

Schnabel, Anette & Hoénes, Lisa (2024). Religion als dynamisches Feld. Zwischen ,,immer noch“ und
,schon wieder”. In: Anette Schnabel, Heidemarie Winkel, Kornelia Sammet & Alexander Yendell

(Hg.), Religionsanalyse und Theorieentwicklung. Wiesbaden: Springer, 4ff.

Sellmann, Matthias & Katsuba, Nikita (2024). Wer wird Priester. Ergebnisse einer Studie zur Soziode-
mographie und Motivation der Priesterkandidaten in Deutschland (im Auftrag der DBK). Wiirzburg:
Echter.

Schissler, Michael & Schweighofer, Teresa (2022). Kirche als Netzwerk pastoraler Orte und Ereignisse.

Ostfildern: Griinewald.

Weyel, Birgit & Roleder, Felix (2019). Vernetzte Kirchengemeinde. Analysen zur Netzwerkerhebung

der V. Kirchenmitgliedschaftsuntersuchung der EKD. Leipzig: Evangelische Verlagsanstalt.

Zimmer, Miriam, Sellmann, Matthias & Hucht, Barbara (2017). Netzwerke in pastoralen Rdumen. Wis-

senschaftliche Analysen — Fallstudien — Praktische Relevanz. Wiirzburg: Echter.

Zimmer, Miriam (2015). Soziale Netzwerke und katholische Pastoraltheologie. Eine Diskursanalyse aus
soziologischer Perspektive) (ZAP-Workingpaper 2). Bochum: Zentrum flir angewandte Pastoralfor-
schung. Abrufbar unter https://www.zap-bochum.de/wp-
content/uploads/2024/07/zap_workingpaper_2_zimmer_netzwerke.pdf [5.12.2025].

Dr.in Miriam Zimmer

1mpaekt — Institut fur Evaluation und Wirkungsforschung
Griinderin und Geschaftsfihrerin

Rollbergstralie 28a

12053 Berlin

miriam.zimmer(at)impaekt(dot)de

DOI: 10.17879/zpth-2025-9324 ZPTh, 45. Jahrgang, 2025-2, S. 271-277



https://www.youtube.com/watch?v=u439pm8uYSk
https://www.youtube.com/watch?v=u439pm8uYSk
https://www.zap-bochum.de/wp-content/uploads/2024/07/zap_workingpaper_2_zimmer_netzwerke.pdf?utm_source=chatgpt.com
https://www.zap-bochum.de/wp-content/uploads/2024/07/zap_workingpaper_2_zimmer_netzwerke.pdf?utm_source=chatgpt.com




Judith Gruber

Der Sehnsucht nach Transzendenz widerstehen
Fiir eine Verortung von Theologie
in der Ambiguitat von Lebenspraktiken

Abstract

Der Beitrag verortet sich im Spannungsfeld von Pastoraltheologie und Systematischer Theologie vor
dem Hintergrund eines erkenntnistheologischen turn to practice, der soziale Praktiken als loci theologici
versteht. Aus postkolonialer Perspektive wird untersucht, was im Ubergang von empirischer Rekon-
struktion zu theologischer Konstruktion geschieht. Im Dialog mit Laurel Potters & Elizabeth O’Donnell
Gandalfos ,Remembering the Reign of God“ argumentiert der Text, dass dieser Ubergang haufig von
einer ,,Sehnsucht nach Transzendenz” geleitet ist, die Gott jenseits der Ambiguitaten historischer Ge-
walt verortet und damit eine koloniale Trennung von Heiligem und Profanem reproduziert. Gegen de-
duktive, soteriologisch eindeutige Entwiirfe wird vorgeschlagen, Gottesrede radikal in der Ambiguitat
von Lebenspraktiken zu verankern. Die dekolonialen Praktiken der Armen in El Salvador werden als the-
ologisch relevante Zeugnisse einer ,,unreinen” Erlosung gelesen, die innerhalb von Gewaltgeschichten
geschieht. Eine solche Soteriologie untergrabt koloniale Kosmovisionen und eréffnet transformatori-
sche Perspektiven fiir eine praxisorientierte Theologie.

This article situates itself between pastoral and systematic theology against the background of the epis-
temological turn to practice, which recognizes social practices as loci theologici. From a postcolonial
perspective, it examines what happens in the movement from empirical reconstruction to theological
construction. Engaging Laurel Potter and Elizabeth O’Donnell Gandalfo’s ,,Remembering the Reign of
God“, the article argues that this movement is often guided by a “desire for transcendence” that locates
God beyond the ambiguities of historical violence and thus reproduces a colonial separation between
the sacred and the profane. In contrast to deductive and soteriologically unambiguous theological mo-
dels, the article proposes a radical reconfiguration of God-talk grounded in the ambiguity of lived prac-
tices. The decolonial practices of the poor in El Salvador are interpreted as theologically significant wit-
nesses to an “impure” salvation unfolding within histories of violence. Such an approach destabilizes
colonial cosmologies and opens transformative possibilities for a theology consistently oriented toward
practice.

In diesem Beitrag mochte ich mich zwischen Pastoraltheologie und Systematische The-
ologie begeben. Dieses ,Zwischen” verschwimmt immer starker — wahrend Pasto-
raltheologie sich als systematische Reflexion christlicher Glaubenspraxis versteht, kann
man auch in der Systematischen Theologie verstarkt Bemihungen wahrnehmen, so-
zial-empirisch zu arbeiten (vgl. Bauer & Schii}ler 2023). Dahinter steht ein erkenntnis-
theologischer turn to practice(s), der soziale Praktiken als locus theologicus erkennt. Die
Frage, auf die ich ,hin-zoomen’ moéchte, ist die: Was passiert im ,,Zwischen” zwischen
empirischer Arbeit, der Rekonstruktion von sozialen Praktiken als loci theologici und
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der systematisch-theologischen Reflexion? Ich werde dieser Frage mit Perspektiven
postkolonialer Theologie im Gesprach mit einem vor kurzem veroffentlichten Buch
nachgehen, das in mancher Hinsicht als wegweisend gelten kann und eine ,case study’
zwischen ethnografischer Forschung und theologischer Konstruktion bietet: Remem-
bering the Reign of God. The Decolonial Witness of El Salvador's Church of the Poor
(Potter & O’Donnell 2022). Ich mochte zeigen, dass der Schritt von der empirischen Pra-
xisbeschreibung zur theologischen Reflexion oft von einer ,Sehnsucht nach Transzen-
denz” (Yountae 2018, 730) geleitet wird, die es verhindert, die Vielschichtigkeit und
Briichigkeit der Realitat in das Gottesverstandnis aufzunehmen. Stattdessen wird Gott
im Jenseits verortet und damit eine koloniale kosmopolitische Logik fortgeschrieben.
Die Verortung Gottes im Jenseits und die damit verbundene Trennung von sakraler und
profaner Sphare reprasentiert eine Logik, die Gewalt, Hierarchien und das Nicht-Ernst-
nehmen von Leid, Gerechtigkeits- und Machtfragen erméglicht. Diese Logik existiert
zwar schon langer, wird aber im kolonialen Kontext systematisch eingesetzt, um kolo-
niale Herrschaft zu legitimieren und soziale Ungleichheiten zu stabilisieren. Deshalb be-
zeichne ich sie hier als ,kolonial’: Der Begriff verweist nicht nur auf historische Kolonial-
herrschaft, sondern auf eine epistemisch-theologische Praxis, die Machtstrukturen
stitzt und fortschreibt. In diesem epistemologisch-kritischen Sinn kann ,kolonial‘ auch
rickblickend auf andere hegemoniale Macht- und Wissensregime angewandt werden,
die dhnliche Mechanismen der Gewaltlegitimation und Trennung von Heiligem und
Profanem etabliert haben.

Vor diesem Hintergrund mochte ich fragen, was es fiir die Bestimmung christlicher
Identitat und den Gottesbegriff bedeutet, sie wirklich in der Ambiguitat von Praxis zu
verorten — und ich werde argumentieren, dass beides nicht jenseits von (Kolonial-)Ge-
schichte gedacht werden kann. Remembering verbindet ethnografische Arbeit mit nor-
mativ-konstruktiver Theologie, um einen Entwurf dekolonialer Theologie vorzulegen.
Es bringt damit eine Ethnografie kirchlicher Basisgemeinden in El Salvador ins Gesprach
mit decolonial studies und versucht auf diese Weise, die traumatische Kolonialge-
schichte El Salvadors als Heilsgeschichte neu zu lesen. Dabei legen die Autorinnen zum
einen die Praktiken offen, mit denen , Ixs probres” (eine inklusive Schreibweise fir die
armen Menschen, die die Basisgemeinden El Salvadors bilden) widerstandig und kreativ
in einer Welt iberleben, die von anhaltender kolonialer Gewalt gepragt ist, und schrei-
ben diesen Praktiken theologische Relevanz zu. Zum anderen nehmen sie die zentrale
Einsicht dekolonialer Theorie ernst, dass theologisches Wissen bei der Etablierung ko-
lonialer Macht eine entscheidende Rolle gespielt hat. Auf diese Weise zeichnet das
Buch ein nuanciertes Bild von den zutiefst ambivalenten politischen Auswirkungen
christlicher Tradition: Christliche Theologien haben Argumentationsmuster geliefert,
die Kolonialherrschaft begriinden und rechtfertigen, und gleichzeitig konnen sie deko-
lonisierende Praktiken des ,de-linking” von Kolonialitat informieren, d.h. Strategien,
die darauf abzielen, koloniale Machtstrukturen und ihre Denkweisen zu unterbrechen
und sich davon zu I6sen.
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FUr mich ist es eine der entscheidenden Fragen fiir Theologie heute, ob und wie diese
Ambiguitat theologisch verstanden werden kann. Letztlich geht es um die Frage, ob Ge-
schichte in all ihrer ,,messiness” als theologischer Ort voll anerkannt werden kann. Da-
bei geht es vor allem darum, auch wahrzunehmen, dass Geschichte immer auch Ge-
waltgeschichte ist, in die Theologie involviert ist. Die grundlegende Frage ist, wo und
wie Gottesrede in dieser Gewaltgeschichte lokalisiert wird. Mit Blick auf Post-Shoah-
Theologien hat Sarah Pinnock auf Tendenzen hingewiesen, Theologie von ihrer histori-
schen Komplizenschaft mit Unterdriickungssystemen zu reinigen. Sie zeigt, dass in der
theologischen Aufarbeitung der Shoah Tater*innentheologien in einen Bereich aulRer-
halb der ,eigentlichen Theologie” verwiesen werden und so versucht wird, ,,einen ,mo-
ralischen [oder historischen] Kern des Christentums zu finden, der unschuldig an sol-
chen Missbrauchen ist” (Pinnock 2007, 499-523. 502). Diese Theologien gehen deduk-
tiv von einem normativen Verstandnis des Christentums als dekolonial/transforma-
tiv/heilbringend aus. Wie ich im Folgenden zeigen mochte, liegt solch einem deduktiv-
theologischen Ansatz eine koloniale Logik zugrunde. Ich werde vorschlagen, dass nur
ein radikales theologisches Ernstnehmen dieser Ambiguitat christlicher Gottesrede
diese koloniale Logik kritisch beschreibbar und eventuell transformierbar macht.

Beim Lesen von Remembering habe ich mich in einer splirbaren Spannung zwischen
diesen beiden Ansatzen wiedergefunden: Einerseits bietet das Buch eine nuancierte
ethnografische Rekonstruktion der Unordnung der Welt nach dem kolonialen Trauma.
Es zeigt anhand des Beispiels El Salvadors, dass dekoloniales De-linking nicht in klarer
Abgrenzung von der Kolonialitat stattfindet, sondern in einer Realitat, die durch die ver-
nichtende Kraft der kolonialen Macht zutiefst , verkorkst“ ist (206)1. Die Autorinnen ver-
stehen diese Ambiguitat als integralen Bestandteil dekolonialer Praxis und versuchen,
sie auch zur Grundlage ihrer theologischen Praxis zu machen. Letztlich findet sie jedoch
keinen Eingang in ihren theologischen Entwurf. Denn sie gehen dialektisch vor und ver-
stehen das Reich Gottes als ,,Antithese zum Imperium“ (11), das jenseits/auerhalb der
kolonialen Machtmatrix angesiedelt ist. Es wird so zu einer ahistorischen, entkdrperten
Norm, die stillschweigend ihre Ethnografie der de-/kolonialen Kampfe in El Salvador
informiert und letztendlich die Komplexitat der verkdrperten Erfahrungen der Armen
,nach’ dem kolonialen Trauma ausldscht. lhre Erfahrungen der Ambiguitdaten des
(Uber-)Lebens kommen nur insoweit zum Vorschein, als sie in eine vorgegebene theo-
logische Meistererzahlung der Herrschaft Gottes als dekolonial eingepasst werden kon-
nen.

Mit diesem theologischen Ansatz bestatigt Remembering letztlich die theopolitische
Kosmovision der kolonialen Machtmatrix, anstatt sie zu erschittern: Wie decolonial
studies argumentieren, war und ist die Trennung zwischen Heiligem und Profanem eine

1 Im englischen Original steht hier “screwed” — ein umgangssprachlicher Ausdruck aus einem
Interview, der die tiefgreifende Zerriittung und das ausweglos erscheinende Chaos der von
kolonialer Gewalt gepragten Realitat drastisch beschreibt.
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zentrale Schaltstelle in der Formierung von kolonialen Ordnungen. Sie liefert eine
grundlegende Unterscheidung, die als Blaupause fiir die Kategorisierung der Welt in
Gerettete/Verdammte, Christ*innen/Heid*innen, Kolonisator*innen/Kolonisierte
diente (vgl. Maldonado-Torres 2008, 217). Remembering liefert keine Kritik dieser ko-
lonialen Theologie, sondern schreibt sie fort. Es stellt sich weiterhin einen reinen Raum
des Heiligen vor, an dem diejenigen teilnehmen, die als gerettet gelten — und von dem
umgekehrt die Verdammten ausgeschlossen sind: Das Buch zeichnet sich durch seine
scharfe historiografische Kritik an kolonialen theologische Praktiken aus, es hebt her-
vor, dass christliche Tradition ,,als Waffe verwendet wurde, um indigene Vdlker in ko-
lonisierte Damnés zu verwandeln, die nicht einmal der Sakramente wiirdig waren, die
sie als notwendig fiir die Erlésung annehmen mussten” (273). Seine theologische Eth-
nografie der salvadorianischen Basisgemeinden versucht, dieses Urteil umzukehren
und die Armen von El Salvador in diesen reinen Bereich des Heiligen einzubeziehen.
Doch gerade indem es dieses Ziel verfolgt, erschiittert es nicht die theopolitische Tren-
nung zwischen Transzendenz und Immanenz, die der kolonialen Kosmovision zugrunde
liegt. Stattdessen halt es an einem Raum von Erlésung fest, den es von der kolonialen
Machtmatrix gereinigt sieht, und stiitzt damit ein zentrales konzeptuelles Kapital, das
die Theologie fir die Aufrechterhaltung der kolonialen Macht geboten hat: Wie Gil
Andijar argumentiert, hat die christliche Erlésungserzahlung den Glaubigen eine Folie
geboten, sich mit/als unschuldige Opfer zu identifizieren (vgl. Andijar 2014); mit dem
Ergebnis, dass Christ*innen dazu neigen, sich selbst falschlicherweise als schwach zu
erkennen und als Konsequenz keine tragfahigen Instrumente fiir Macht-Management
entwickelt haben, selbst als sie einflussreiche Positionen erlangten (vgl. Luehrmann).
Diese Unschuld mit Blick auf Macht — die in Wirklichkeit eine gewalttatige Ignoranz ist
— ist ein zentraler Bestandteil kolonialer Hegemonie und Weiller Vorherrschaft (vgl.
Wekker 2017). Insofern sich Remembering das Reich Gottes als einen utopischen Raum
vorstellt, der von der kolonialen Machtmatrix gereinigt ist, andert es nichts an dieser
kolonialen Theologie, es stellt letztlich weiterhin keine Ressourcen zur Verfligung, um
die Ambiguitat theopolitischer Macht theologisch zu reflektieren.

Doch ist das nicht die einzige soteriologische Vision, die in diesem reichhaltigen Buch
zu finden ist. Unterhalb seiner theologischen Meistererzahlung, die Gottes Herrschaft
als letztendlich, eindeutig dekolonial vorstellt, finden sich komplexere Vorstellungen
von Erlésung. Sie entstehen im Ringen der Armen um Leben inmitten des Todes, um
Befreiung, die immer wieder scheitert, um Transformation, die durch die allgegenwar-
tige Kraft der kolonialen Macht beeintrachtigt bleibt. Wenn ihre ambivalenten Erfah-
rungen der Un/moglichkeit von Dekolonialitdt zum Ausgangspunkt von soteriologi-
schen Uberlegungen gemacht werden, werden (wieder) Geschichten von
Auferstehung, die durch einen Tranenschleier erkannt werden, horbar — Geschichten
von neuem Leben, das von den qualenden Wunden einer gewaltsamen ,Vergangen-
heit” gezeichnet ist, Geschichten von Befreiung, die sich innerhalb der kolonialen
Machtmatrix abspielen und durch diese bedingt sind. Wenn diese dekolonialen
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Praktiken als Zeichen und Instrument des Heils in ihrer ganzen Ambiguitdit theologisch
zur Kenntnis genommen werden, kdnnen sie zu Ressourcen fir die Entwicklung einer
Soteriologie werden, die Heil nicht als einen ,,aulRergewohnlichen” Zustand jenseits der
Geschichte, sondern als ,gewdhnliche” Ereignisse der Unterbrechunginnerhalb der Ge-
schichte begreift. Mit anderen Worten: Indem diese Praktiken Erlésung als abhangig
von der Welt, die sie transformiert, ins Bild bringen, kdnnen sie zu Ressourcen fir die
Entwicklung einer Soteriologie werden, die die Binaritdt von sakral und profan auf-
bricht, und damit den Kern der kolonialen Kosmovision erschittert.

Das heiRt zusammengefasst: ,Nach” der Kolonialgeschichte muss theologisch mit der
Tatsache gerechnet werden, dass theologische Vorstellungen in Gewaltgeschichten
verwickelt bleiben, selbst wenn sie befreiend sein wollen. Wenn — kritisch-deskriptiv —
die tiefen kolonialen Verstrickungen von theologischem Wissen erkannt werden und —
theologisch normativ-konstruktiv — dennoch am transformativen Potenzial theologi-
scher Praxis festhalten werden soll, missen theologische Begriffe von Gottes Heilshan-
deln in der Welt rekonfiguriert werden. Nachdem dekoloniale Theologien aufgezeigt
haben, dass eindeutige Erlésungsbegriffe die Grundlage der kolonialen Machtmatrix
bilden, muss die Unreinheit der Erldsung, wie sie von ,Ixs pobres” bezeugt wird, zu ei-
ner konstitutiven Dimension einer Soteriologie werden, die dekolonisierende Wirkun-
gen haben kann. Eine Theologie, die transformativ wirksam sein mochte, muss soterio-
logische Eindeutigkeit gegen eine Theologie eintauschen, die ihre Unschuld verloren
hat, d. h. eine Theologie, die darauf verzichtet, fiir sich selbst einen reinen Raum jenseits
der Macht zu schaffen: (nur) wenn sie bereit ist, die Unterscheidung zwischen heilig
und profan zu untergraben, kann Theologie transformative Wirkungen haben.

Ich kehre in einem Satz zu meiner Ausgangsfrage zurick: fur eine Theologie, die zwi-
schen empirischer Forschung und (systematisch-)theologischer Reflexion/Konstruktion
operiert, ergibt sich damit die Herausforderung, die Unordnung der Wirklichkeit auch
tatsachlich in ihre Gottesbegriffe einzufihren. Erst wenn sie ihrer Sehnsucht nach
Transzendenz radikal widersagt, kann sie ihren Turn zur Praxis theologisch konsequent
vollziehen. Vielleicht ist das gréRte Geschenk der Armen von El Salvador an die Kirche
nicht eine eindeutige Darstellung von Dekolonialitdt/Befreiung/Erlésung, die sich allzu
nahtlos in koloniale Vorstellungen von einer heiligen Utopie fiir diejenigen einfligt, die
sich als unschuldig an den Ambiguitaten der Macht betrachten, sondern ein Zeugnis fiir
die unhintergehbaren Realitaten der Erlésung in einer Welt, die zutiefst von Gewaltge-
schichten gepragt ist.
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Michael Schiifdler

Impure Theology
Kommentar zu Judith Gruber

Judith Gruber verortet ihren Beitrag im Dazwischen von Pastoraltheologie und Syste-
matischer Theologie. Die beiden eigenstandigen Disziplinen haben sich in den letzten
Jahrzehnten teilweise in Richtung eines Practice Turn angenahert, ,der soziale Prakti-
ken als locus theologicus erkennt” (Gruber 2025, 279). Gruber pladiert als Systemati-
sche Theologin fir eine Verortung von Theologie in den Ambiguitaten des Lebens. Sie
bezieht sich dabei konkret auf die Studie ,Re-membering the Reign of God” (iber die
Basisgemeinden in El Salvador, deren Autor*innen einen ethnografischen Praxisbezug
und eine dekoloniale Diskursperspektive verfolgen. Das Buch analysiert die negativen
Auswirkungen des (katholischen) Christentums wahrend der Kolonialherrschaft und zu-
gleich dessen widerstandig-dekoloniales Potenzial in den Basisgemeinden. Dieser Be-
fund bekommt eine paradigmatische Bedeutung, wenn Gruber schreibt: ,Fiir mich ist
es eine der entscheidenden Fragen flir Theologie heute, ob und wie diese Ambiguitat
theologisch verstanden werden kann“ (Gruber 2025, 281). Dabei lenkt sie den Blick
auch auf methodologische Fragen. Denn das oft Irritierende von Ambiguitdaten kann
methodisch iberdeckt und unsichtbar gemacht werden, und zwar sowohl bei der em-
pirisch-theologischen Rekonstruktion von Erfahrungen als auch beim theologischen
Versuch ,,die Vielschichtigkeit und Brichigkeit der Realitat in das Gottesverstandnis auf-
zunehmen“ (Gruber 2025, 280) — oder eben genau das zu verhindern. In ihrem Beitrag
analysiert Judith Gruber am genannten Beispiel ein paar sehr grundsatzliche Theo-
rieprobleme, wenn Empirie und Theologie machtkritisch zueinander ins Verhaltnis ge-
setzt werden. Diese werde ich jeweils ansprechen und in ihrer Relevanz fiir das pasto-
raltheologische Weiterdenken aufgreifen.

1. Ein erster Problemzusammenhang zeigt sich, wenn die gewaltvolle Erfahrungswirk-
lichkeit des Christentums zwar in ihrer ganzen Ambiguitat empirisch analysiert wird, die
anschlieBenden theologischen Reflexionen aber weiterhin (zu) idealistische Diskurse
entwerfen. Die El-Salvador-Studie folgt einer dialektischen Methode und setzt dem ko-
lonialen Imperium das Reich Gottes als Antithese entgegen. Das Reich Gottes wird zu
einer idealen, fast ahistorisch reinen Norm, nach dessen Muster auch die Erfahrungen
in den Basisgemeinden empirisch modelliert werden. In der Pastoraltheologie findet
sich ein ahnlicher Diskurs etwa im Lehrbuch zur Praktischen Theologie von Urs Eigen-
mann (vgl. Eigenmann 2010). Grundsatzlich halte ich Eigenmanns Einflihrung fir einen
groRartigen und wirklich kritischen Uberblick, gerade was die nachkonziliare Diskussion
angeht. Allerdings folgt er der besagten dialektischen Methodik, etwa von Gottesdienst
vs. Gotzendienst oder Reich Gottes vs. Anti-Reich als bindre Kriteriologie. Die Ambigui-
taten auch widerstandiger Praxis kommen dabei, in Grubers Formulierung, ,nur
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insoweit zum Vorschein, als sie in eine vorgegebene theologische Meistererzahlung der
Herrschaft Gottes als dekolonial [oder als befreiend, M.S.] eingepasst werden kdnnen”
(Gruber 2025, 281). Teile deutschsprachiger Pastoraltheologie haben hier von den post-
kolonialen Theorien, nicht zuletzt vermittelt durch Judith Grubers Arbeiten, eine gro-
Rere Machtsensibilitat auch im Blick auf die eigenen Optionen gelernt. Ute Leimgruber
schreibt in ihrer Regensburger Antrittsvorlesung (selbst)kritisch zum eigenen Fach:
»Menschen werden trotz aller guten Absichten unsichtbar gemacht. [...] Eine allzu naive
Rede von einem diakonischen Einsatz flir die Armen erzeugt bei mir ein gewisses Un-
behagen, denn die ,Hidden patterns’ der ungerechten Machtférmigkeit liegen im Dis-
kurs selbst” (Leimgruber 2020, 217). Die theologische Aufarbeitung von Missbrauch
und Gewalt durch kirchliche Amtstrager fuhrt allmahlich zu einer Verlagerung der Auf-
merksamkeit. Die Bedeutung von theologischen Konzepten, von Glaubensbegriffen
oder sakralen Handlungen liegt nicht nur in rationalen Begriindungen oder in ethisch
sinnvollen Absichten, sondern in ihrer praktisch situierten Vollzugsqualitat fur alle Be-
teiligten (vgl. SchiRler 2025).

2. Damit verbunden ist ein zweiter Problemzusammenhang. Gruber spricht mit An Y-
ountae von einer theologischen ,Sehnsucht nach Transzendenz”, die einen moralisch
reinen oder allein befreienden Kern des christlichen Glaubens konstruiert. ,Diese The-
ologien gehen deduktiv von einem normativen Verstandnis des Christentums als deko-
lonial/transformativ/heilbringend aus” (Gruber 2025, 281). Das aber verlangert jene bi-
naren Logiken, in denen alle Ambiguititen und unsauberen Zwischenbereiche
vereindeutigt und damit unsichtbar gemacht werden. Gruber beschreibt das fir die El-
Salvador-Studie. Auch die Armen sollen jetzt in das Reich des Befreienden einbezogen
werden, aber die Idee eines erlosten Raums jenseits faktischer Kolonialitat bleibt be-
stehen. , Insofern sich Remembering das Reich Gottes als einen utopischen Raum vor-
stellt, der von der kolonialen Machtmatrix gereinigt ist, andert es nichts an dieser kolo-
nialen Theologie, es stellt letztlich weiterhin keine Ressourcen zur Verfligung, um die
Ambiguitat theopolitischer Macht theologisch zu reflektieren” (Gruber 2025, 282).
Denn es ist gerade die Eindeutigkeit der Erldsung (wir als Kirche bringen anderen Gott,
Christus und die Befreiung), die als koloniales Programm Menschen und Kulturen aus-
sortiert oder in die umerziehende Missionierung einsortiert (hat). Diese machtkritische
Lektion dekolonialer Theologie bis in die Tiefengrammatik systematisch-theologischer
Reflexion hinein ist pastoraltheologisch von groRer Bedeutung. Ich denke an die vielen
Anstrengungen zur Kirchenentwicklung. Vieles ist von der Uberzeugung getragen, die
eigene christliche Botschaft sei unendlich wertvoll, wichtig und fir die Gesellschaft und
die Menschen notwendig. Es gab vielleicht ein paar Verirrungen, aber ,die Botschaft”
stimmt. Sie misse nur besser vermittelt werden, lebensnaher, religios intensiver, be-
freiender. Der US-amerikanische Praktische Theologe Tom Beaudion hat das in
kritischer Absicht einmal so beschrieben: ,Whatever is going wrong in the Church must,
it is thought, be an aberration from an otherwise pure Christian essence — an essence
to be defended through a particular model of interpretation” (Beaudoin 2013, dhnlich
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Afdal 2022, 87). Dass dabei zugleich ein subtiles Differenzmuster christlicher Uberle-
genheit reproduziert wird, ist selten im Blick. Und wie das mit der Kolonialitat des west-
lichen Christentums verflochten ist, das ware iberhaupt erst noch intensiver herauszu-
arbeiten (vgl. Straub 2025).

3. Der dritte Problemzusammenhang besteht in der Frage, ob und wie den verflochte-
nen und haufig unreinen Erfahrungswirklichkeiten in der Theologie tiberhaupt entspre-
chender Raum gegeben werden kann. ,,Unterhalb seiner theologischen Meistererzah-
lung, die Gottes Herrschaft als letztendlich, eindeutig dekolonial vorstellt, finden sich
komplexere Vorstellungen von Erlésung”, so Judith Gruber Gber die El-Salvador-Studie
(Gruber 2025, 282). Diese ,,entstehen im Ringen der Armen um Leben inmitten des To-
des, um Befreiung, die immer wieder scheitert, um Transformation, die durch die allge-
genwartige Kraft der kolonialen Macht beeintrachtigt bleibt” (Gruber 2025, 282). Was
sich abzeichnet ware eine Theologie, , die Heil nicht als einen ,auRergewoéhnlichen’ Zu-
stand jenseits der Geschichte, sondern als ,gewdhnliche’ Ereignisse der Unterbrechung
innerhalb der Geschichte begreift” (Gruber 2025, 283). Komplexere Vorstellungen von
Erlésung, die hat in der deutschsprachigen Pastoraltheologie etwa Jan Loffeld unter-
sucht (Loffeld 2020). Dabei geht es vor allem um den religiésen Glauben an einen be-
freienden personalen Gott, wie er kirchlich verkiindet wird, und dessen zunehmende
Irrelevanz im sakularen Zeitalter (Loffeld 2024). Mit Judith Grubers dekolonialer Theo-
logie werden hier noch weitergehende Analysen plausibel. Womaoglich verliert gerade
die Meistererzahlung eines primar mannlichen, Weilden, religios codierten und kirchlich
verwalteten Gottes an Bedeutung. Die auch im Umfeld der KMU 6 gerade wieder aktu-
elle Leitdifferenz von religios und sakular wird in Grubers Text jedenfalls als ,eine zent-
rale Schaltstelle in der Formierung von kolonialen Ordnungen” (Gruber 2025, 281) be-
schrieben. Im Sakularisierungsdiskurs sind mit dem Fehlen des (kirchlich-religiosen)
Gottes als theologische Konsequenz meist auch Heil und Erlésung gefahrdet. In Grubers
dekolonialer Perspektive aber ist genau das nicht der Fall. Die Ambivalenzen des Lebens
selbst konnten ,,zu Ressourcen fiir die Entwicklung einer Soteriologie werden, die die
Binaritat von sakral und profan aufbricht, und damit den Kern der kolonialen Kosmovi-
sion erschittert” (Gruber 2025, 283). Dekoloniale Theologie wird so aus dem Biotop
interkultureller Spezialinteressen am ,,Globalen Siiden” ausgewildert in die Breite pas-
toraltheologischer Diskussionen und religios unspektakularer Alltagsvollziige (vgl. Pla-
tow 2024).

4. Eine vierte und mehr implizite Problembeschreibung lasst sich aus praktisch-theolo-
gischer Sicht noch erganzen. Sie nimmt die methodischen Fragen auf zwischen empi-
risch arbeitender Praktischer Theologie und systematisch-theologischem Denken.
Wurde bei Gruber vor allem die theologische Verarbeitung empirischer Erkenntnisse
problematisiert, so mochte ich zum Schluss noch den Blick auf die Funktion des empiri-
schen Forschens selbst legen. Bekanntlich ist empirische Sozialforschung eine sehr vo-
raussetzungsreiche und komplexe Angelegenheit, die mit den ,positivistischen Kli-
schees” (Hirschauer 2008, 184) eines , methodisch sauberen Arbeitens” hin zu
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»objektiven Ergebnissen” nicht wirklich gut beschrieben ist. Jedes empirische For-
schungsprojekt ist theoriegetrankt, jede wissenschaftliche Empirie ist methodisch kon-
struierte Erfahrung und nicht diese selbst. Das gilt fir quantitative wie flr qualitative
Forschungsmethoden. Judith Gruber weist auf einen wichtigen Punkt hin, wenn sie bei
den Autor*innen der El-Salvador-Studie beobachtet, dass ein idealistisches Reich-Got-
tes-Konzept ,stillschweigend ihre Ethnografie der de-/kolonialen Kadmpfe in El Salvador
informiert und letztendlich die Komplexitat der verkérperten Erfahrungen der Armen
,nach’ dem kolonialen Trauma ausl6scht” (Gruber 2025, 281). Vom Thema liber die For-
schungsfrage bis zu den vielen Detailentscheidungen im Forschungsprozess sind Vor-
annahmen und Praferenzen im Spiel, in denen auch theologische Konzepte zum Aus-
druck kommen. Dabei werden bestimmte Erfahrungen erschlossen und zugleich
andere verdeckt. Hier ist einiges in Bewegung. Neben einer breiten religionsbezogenen
Forschung gibt es in der internationalen Pastoraltheologie auch immer mehr ethnogra-
fische Arbeiten, die sich Aspekten der eigenen religiosen Community widmen (Wigg-
Stevenson 2014). Dabei verliert der Ansatz eines ,,methodischen Atheismus in der The-
ologie” (Dinter, Heimbock & S6derblom 2007, 47-51) an Boden zugunsten eines ,,Spiri-
tual Turn“ (Watkins 2022). Die Praxis dieser mehr charismatischen Praxisforschung wird
vor allem als kirchliche und spirituelle Praxis verstanden, in der etwa das personliche
Gebet als konstitutiver Teil qualitativer Forschung empfohlen wird (Ward 2017, 166)
oder zumindest ,the development of patterns of communal prayer and spiritual prac-
tice, which become integral parts of our research methods and writings” (Watkins 2022,
24). Die Reflexion der eigenen theoretischen wie impliziten Vorannahmen gehort je-
denfalls zu den Gutekriterien qualitativer Sozialforschung, auch in der Theologie. Teresa
Schweighofer arbeitet gerade an einer Meta-Reflexion zum Einsatz qualitativer Sozial-
forschung in der Theologie, die das Feld zwischen methodischem Atheismus und einem
,Spiritual Turn® kritisch vermessen wird.

In den Sozialwissenschaften kommt es mittlerweile auch zu Annaherungen zwischen
empirischen und theoretischen Fachverstandnissen. Stefan Hirschauer schlagt in dem
einschlagigen Sammelband zur ,, Theoretischen Empirie” eine Verabschiedung positivis-
tischer Klischees vor: ,, Theorien sind keine freien Erfindungen des Geistes, sondern er-
fahrungsgebundene Sprachspiele. Empirische Phdnomene sind kein solider Boden der
Erkenntnis, sondern ein eigensinniges Gegenlber soziologischer Diskurse, aus dem in
der Regel die phantasievolleren Einfalle resultieren. Und Methoden sind ... keine Gou-
vernante theoretischer Phantasien, es sind gegenstandsrelative Formen zur Sicherung
des Innovationspotenzials primarer Sinnstrukturen” (Hirschauer 2008, 184).

Diese Verabschiedung binarer Klischees bietet eine Erklarungsfolie fiir die Anndaherung
und das hier exemplarisch weitergefiihrte Dazwischen von Systematischer Theologie
und Pastoraltheologie. Systematische Theologien sind kein harmloser Uberbau, son-
dern erfahrungsgebundene Sprachspiele mit praktischen Wirkungen. Praktische Theo-
logien bieten keinen soliden Boden empirisch-objektiver Erkenntnisse, sondern erfor-
schen die Ambiguitdten des Lebens und deren teils fantasievolle Einfalle. Empirische
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Forschungsmethoden sind deshalb weniger eine Gouvernante der Dogmatik als eine
theologiegenerative Ressource situierten Wissens (SchiiBler 2025) und deshalb im Ide-
alfall eine ,,Impure Theology“ (Afdal 2022).
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Johann Pock

Okumenische Homiletik aus katholischer Perspektive
Statement zum ,,Zwischenraum interkonfessionell”
beim Kongress 250 Jahre PT in Berlin

Vorbemerkung

Es ist nicht selbstverstandlich, dass beim Jubilaum der katholischen Pastoraltheologie
auch die Homiletik thematisiert wird — und dies unter dem Label ,,interkonfessionell”.
Denn meine Wahrnehmung nach 30 Jahren im Fach ist, dass nicht nur die Predigt im
Gottesdienst im katholischen Raum nicht (mehr) so zentral ist — auch die Homiletik
spielt in der katholischen wissenschaftlichen Szene eher ein Mauerblimchen-Dasein,
das sie nicht verdient hat.

Der Hintergrund dieses Beitrags war das Anliegen, im Rahmen des Kongresses unter-
schiedliche ,,Dazwischen” im Fachbereich zu thematisieren. Dazu gehort offensichtlich
auch der Teilbereich der Homiletik —und gleichzeitig dazu die Frage nach der Okumene,
welche natlirlich wesentlich weiter zu sehen ist als nur in der Homiletik.

Beim Kongress hat die evangelische Kollegin aus Erlangen, Ursula Roth, die evangeli-
sche und katholische Kirche als ,,parallele Welten“ benannt. Damit meinte sie, dass bei
allen intensiven Kontakten doch sehr vieles je anders lauft in den Konfessionen — und
dies nicht zuletzt im liturgisch-homiletischen Bereich. Dasselbe nehme ich auch inner-
halb der katholischen Theologie wahr: zwischen so manchen theologischen Fachern
und eben sogar innerhalb der Praktischen Theologie selbst.

Im Folgenden bringe ich meinen (katholischen) Zugang zur Thematik, der auch auf die
langjahrige tolle 6kumenische Kooperation im Bereich der Homiletik eingeht.

1. ,,Zwischenraum” Homiletik — und tber 50 Jahre 6kumenische
Arbeitsgemeinschaft

Die 6kumenische Arbeitsgemeinschaft Homiletik (AGH) besteht seit 1970. Einen kleinen
Einblick in die Geschichte und auf die Tagungen und Projekte der vergangenen Jahr-
zehnte bietet die Homepage der AGH.! Die intensive Kooperation innerhalb der AGH
Uber Konfessionsgrenzen hinweg hat den konfessionellen Zwischenraum sicherlich sehr
gut bearbeitet und verkleinert. Mittlerweile gibt es aus meiner Sicht viel mehr Konsens
und Gemeinsamkeit als ein ,Dazwischen”. Dies belegt beispielsweise die Buchreihe

1 http://www.aghonline.de/
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,Okumenische Studien zur Predigt”, die seit 1998 bei Don Bosco, Miinchen erscheint
und mittlerweile 14 Bande umfasst. Darin sind die zweijahrlichen Tagungen der 6kume-
nischen Arbeitsgemeinschaft Homiletik dokumentiert.

Diese Kooperation kdnnte aus meiner Sicht beispielhaft sein fir andere Fachgruppen
der Theologie: Denn sie fordert einen regelmaRigen Fachaustausch, der gleichzeitig im-
mer auch 6kumenisch ist — und damit kommen neben den Fachfragen zur Homiletik
natlrlicherweise auch liturgische, dogmatische, pastoral-praktische, kirchenrechtli-
che ... Fragen zur Sprache, und es wird sowohl auf den Tagungen als auch beim intensi-
ven Austausch zwischendurch praktische Okumene erfahrbar.

Und daher scheint es produktiv zu sein, genauer hinzuschauen, wo hier kreative Diffe-
renzen, aber auch spannende Briicken zu finden sind. Ich mdchte es in meinem Beitrag
an mehreren Punkten festmachen und auch einiges an Selbstkritik einbringen.

2. Pastoraltheologie als genuin katholisches Fach — und Homiletik als klassisch
evangelische Domane?

Wenn man auf die Genese der Pastoraltheologie schaut, dann geht es fast nicht katho-
lischer: eine katholische Kaiserin (Maria Theresia), die zur besseren Ausbildung ihrer
Pfarrer eine Studienreform anleiert; dieselbe Kaiserin, die evangelische Christ:innen
nicht in ihrem katholischen Land dulden wollte ... (vgl. Bauer 2025).

Zum Glick hat sich in den 250 Jahren seither gesellschaftlich, aber auch in der 6kume-
nischen Kooperation sehr vieles getan, nicht zuletzt in Folge des Zweiten Vatikanischen
Konzils. Und doch fehlt mir in der Theologie allgemein und besonders in der Pasto-
raltheologie die grofle 6kumenische Zusammenarbeit — und dies sogar an jenen Stu-
dienstandorten, wo es Fakultdten beider Konfessionen gibt. In der Vorbereitung der
Symposien und Kongresse der vergangenen Jahrzehnte ist es nur selten gelungen, auch
etwas Gemeinsames der katholischen und evangelischen Facher zustande zu bringen.

Ein Grund liegt wohl darin, dass in der katholischen Facherlogik im Gefolge des Zweiten
Vatikanums eine Ausdifferenzierung der Praktischen Theologie erfolgte. Das, was in der
evangelischen Praktischen Theologie zumeist zusammengehort, namlich auch die Litur-
giewissenschaft, haufig die Religionspadagogik, die Predigtausbildung, das Kirchen-
recht etc. —wurde katholischerseits auf unterschiedliche Facher verteilt. Es gibt nur we-
nige Wissenschaftler:innen bzw. Professor:innen, die sich in mehreren Fachern
bewegen und mit ihrem Lehrstuhl Pastoraltheologie, Religionspadagogik, Liturgiewis-
senschaft, Homiletik etc. abdecken miissen oder diirfen — mit dem gleichzeitigen Nach-
teil, dass sie nicht in allen Fachkongressen und Fachdiskussionen mitmachen kénnen.

Zugleich tut sich — vor allem angestolRen durch die Praxisfelder — sehr vieles: Denn die
Praktische Theologie ist durch die Transformationen ihrer Kontexte herausgefordert,
sich selbst und die eigenen Konzepte immer wieder zu hinterfragen, neu zu denken,
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eine lernende Disziplin zu sein. Und das verbindet die Wissenschaftler:innen tiber Kon-
fessionen und Religionen hinweg.

So nehme ich in den vergangenen Jahren sehr vieles an Kooperation und wechselseiti-
gem Interesse wahr z.B. im Bereich der Seelsorgelehre, und hier vor allem im Bereich
der Spiritual Care bzw. der Krankenhausseelsorge (vgl. dazu besonders die Arbeiten von
Nauer 2015). Aber auch in der Frage der Gemeindetheologie, wo in den katholischen
Diozesen die Pfarrstrukturen massiv verandert werden — und man ékumenische Erkun-
dungsfahrten macht, um von anderen Konfessionen und Landern und ihren Erfahrun-
gen in der Gemeindearbeit und ihrer Struktur zu lernen. Als das vielleicht bekannteste
Beispiel kann hier das ,Fresh X-Netzwerk“? gelten (Moynagh 2016). Gesellschaftliche
Transformationserfahrungen fordern alle Religionen und Kirchen heraus. Ein Selbstver-
standnis ist: ,,Eine Fresh X ist eine neue Form von Gemeinde fiir unsere sich veran-
dernde Kultur, die primar mit Menschen gegriindet wird, die noch keinen Bezug zu Kir-
che und Gemeinde haben” (https://freshexpressions.de/fresh-x-netzwerk/was-ist-
fresh-x/).

In diesem Kontext erfolgt eine starkere Rezeption der konfessionell unterschiedlichen
Publikationen. Vor allem aber auch im Bereich der Predigtlehre bzw. Predigtforschung,
wo ja der Anteil der Forschenden und Lehrenden auf evangelischer Seite eindeutig gro-
Rer ist, gibt es diese Kooperationen.

Die 6kumenische Arbeitsgemeinschaft fir Homiletik nimmt in dieser konfessionstiber-
greifenden Zusammenarbeit eine Vorreiterrolle ein, wobei es weniger um die Rezep-
tion der unterschiedlichen Ideen geht als vielmehr darum, sich in der konfessionellen
Identitat und mit den je eigenen Plausibilitaten hinterfragen zu lassen.

3. Die Homiletik — ein Fach im Zwischenraum

Raumlich gesprochen sehe ich die Homiletik gewissermalien in einem ,,Zwischenraum®
angesiedelt — denn Predigen hat viel mit dem ,,Dazwischen” zu tun.

3.1. Das Dazwischen von Prediger:innen, Horer:innen und dem Wort Gottes

In der Predigt geht es um die Kommunikation zwischen Prediger:innen, Horer:innen
und Gott (bzw. dem Wort Gottes): Es geht um Inter-aktion, um Dia-log. Das alte, vor-
konziliare Predigtmodell einer linearen Verkiindigung (Wort Gottes — Prediger — Horer)
hat sich zu einem zirkularen, kommunikativen Modell entwickelt. Fiir diesen Ansatz
liegt ein groRes Verdienst vor allem bei Rolf Zerfass (vgl. 1987, 1992). Darin wird den
Horer:innen zugetraut, selbst mit dem Wort Gottes im Austausch zu stehen und dieses
auch selbst auslegen zu kdnnen. Zugleich wird aber von den Prediger:innen gefordert,

2 https://freshexpressions.de/
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sich nicht nur mit der Auslegung des Wortes Gottes zu beschaftigen, sondern ebenso
mit den Horer:innen und mit der jeweiligen Situation und Umwelt, um zeit- und ho-
rer:innengemald das Wort Gottes auslegen zu kénnen. Die katholische Homiletik, die
davor rein von Priestern gepragt war, hat hier seit den 1970er-Jahren nicht zuletzt
durch den 6kumenischen Austausch von fihrenden Wissenschaftler:innen und durch
den notwendigen Praxisbezug des Faches sehr viel vom Zugang der evangelischen Kol-
leg:innen gelernt.

Einen intensiven Austausch zu den unterschiedlichen Predigtkulturen bietet die Doku-
mentation einer Tagung von 2004 (Garhammer u.a. 2006). Darin wird deutlich, dass in
der Praxis sehr ahnliche Anforderungen gegeben sind (wie z. B. im Bereich der Rhetorik;
in der Einbindung in liturgische Kontexte; in den Fragen der Ausbildung); zugleich wird
aber eine unterschiedliche Wertschatzung der Predigt — und auch des Bereiches der
Homiletik innerhalb der Theologie — sichtbar. So spricht Jan Hermelink sogar von der
»Predigt als Inbegriff der evangelischen Konfession” (Hermelink 2006, 62).

3.2. Die Predigt als offenes Kunstwerk — Rezeptionsprozesse als Zwischenraum

Das jeweilige Predigtwort ist zwar vorbereitet in der Intention, in seiner Logik bzw. Dra-
maturgie. Zugleich entsteht es aber erst im Gesprach zu und mit den Menschen in der
Liturgie. Es ist nicht nur das Wort des oder der Predigenden. Vielmehr —im Sinne des
,offenen Kunstwerks”, wie es in der Homiletik der 1990er-Jahre diskutiert wurde — ent-
steht die Predigt ja erst in dieser Interaktion; in dem, was Zuhérende wahrnehmen,
aufgreifen, selbst weiterdenken. (Mit diesem Thema wurde der erste Band der neu ge-
schaffenen 6kumenischen Reihe veroffentlicht: Garhammer & Schottler 1998). Damit
gibt es hier ein Dazwischen von Prediger:innen und Horer:innen, das zugleich eine we-
sentliche Verbindung darstellt: Denn erst in diesem Zwischenraum entsteht letztlich
das, was die Predigt ausmacht. Dieselbe Predigt wird von unterschiedlichen Personen
je unterschiedlich aufgegriffen und weitergedacht. Und ohne Zuhorer:innen braucht es
auch die Predigt nicht, denn sie ist auf diesen (inneren) Dialog hin angelegt und wird
erst in der Rezeption fertiggeschrieben.

3.3 Predigt als Unterbrechung innerhalb der Liturgie

Die Predigt stellt schliefSlich in einer katholischen Liturgie eine deutliche Unterbrechung
dar: Die Liturgien bestehen aus Gebeten und Gesangen, also aus ritualisierten Texten.
Die Predigt hat jedoch von ihrem Charakter her eine ganz eigene Stellung: Sie ist Anrede
an die Menschen; sie kontextualisiert die traditionellen Texte; sie stellt die Verbindung
her zwischen dem Anlass, den Personen, den Texten, der Tradition, der Liturgie ... Sie
ist Anrede, Ansprache und Intervention. Damit durchbricht sie den ritualisierten Cha-
rakter der Feier und eroffnet einen Zwischenraum, der eine eigene Aufmerksamkeit
erfordert (vgl. jingst Pock 2025 zur Frage der , liturgischen Predigt”). Gerade zu dieser
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Unterbrechung bzw. den jeweils unterschiedlichen Blicken auf dieses Geschehen von
Liturgiewissenschaftler:innen und Homiletiker:innen gibt es jedoch kaum einen wissen-
schaftlichen Diskurs.

3.4 Homiletik — ein Fach ,,zwischen den (Lehr-)Stihlen”

Aber nicht nur die Predigt, sondern auch die wissenschaftliche Reflexion, das Fach
Homiletik stellt im katholischen universitaren bzw. Ausbildungskontext einen eigenen
Zwischenraum dar, man kdnnte sogar sagen, dass das Fach sich zwischen allen (Lehr-
)Stiihlen befindet: Es ist nicht einmal ein eigenes, vollstandiges Fach — d.h. man kann
sich in Homiletik allein auf einer katholischen Fakultat nicht habilitieren, da es keinen
einzigen rein homiletischen Lehrstuhl im deutschsprachigen Raum gibt. Hingegen ge-
hort die Homiletik zu den zentralen Aufgaben evangelischer Praktischer Theolog:innen
und findet sich dort sowohl bei Dissertationen und Habilitation wie auch bei Berufungs-
vortragen an prominenter Stelle.

In den katholischen Studienplanen gibt es meist nur in der Fach- bzw. Diplomtheologie
eine Pflichtlehrveranstaltung ,,Homiletik” — mit zumeist zwei Stunden. Das Predigtsemi-
nar, die praktische Einfiihrung und Reflexion des Predigens, ist hingegen ein Wahlfach,
das nur von wenigen besucht wird; bzw. ist die Praxisausbildung bzw. die ,Probepre-
digt” oder Reflexion auf eine selbst gehaltene Predigt in die beiden Stunden der Homi-
letik mit eingebunden —was jedem und jeder, die mit Praxisausbildung und Praktika zu
tun hat, sofort die Unmaglichkeit zeigt, in diesen wenigen Stunden eine fundierte prak-
tische Predigtausbildung leisten zu konnen.

Nicht zuletzt diese Umstande sowie die Konzentration auf Priester (und Diakone) haben
dazu gefuhrt, dass die Homiletik ein gewisses Schatten- bzw. positiv gewendet, ein Zwi-
schendasein in den katholischen Fakultdaten und auch der Pastoraltheologie fiihrt. Viel-
leicht auch ein Mauerblimchen-Dasein ...

Zugleich ist sie aber paradigmatisch praktisch-theologisch: in der Verbindung aller Dis-
ziplinen, in der Notwendigkeit der Kontextualisierung; in der Spannung zwischen Per-
son und Institution, in der unbedingten Verschrankung bzw. dem Wechselspiel von
Theorie und Praxis.

3.5 Der Faktor Geschlecht als Hurde

Noch einen weiteren Zwischenraum bemerke ich — der tatsachlich eine massive Diffe-
renz zur evangelischen Praktischen Theologie und Homiletik darstellt: den Genderas-
pekt. Die katholische Pastoraltheologie und vor allem die katholische Homiletik sind
historisch viel starker durch Manner, und da vor allem durch Kleriker gepragt. Und vor
allem in der Homiletik ist es weiterhin so — wenngleich es ,,neue pastorale Chancen” fiir
die Laienpredigt gibt (so das Buch von Bauer & Rees 2021). Ein Grund liegt aus meiner
Sicht in der Verbindung von Liturgie, Homilie in der Eucharistiefeier und Weihe — und
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damit werden Zugange gelegt, die fur Frauen in der romisch-katholischen Kirche leider
immer noch entweder mit hohen Hirden versehen oder im Blick auf die Weihe immer
noch unmaoglich sind.

Dazu kommt, dass man nur mit Homiletik in der katholischen Theologie keinen wissen-
schaftlichen Platz erreichen kann — womit Jungwissenschaftler:innen, die ja nicht nur
eine wissenschaftliche Karriere, sondern auch Lebensplanung betreiben missen, mit
Homiletik allein in der katholischen Theologie keine Zukunftsperspektiven haben. So ist
auch die mehrfach in der Okumenischen Arbeitsgemeinschaft diskutierte Frage der
starkeren Forderung von Dissertant:innen in der Homiletik ein Desiderat hauptsachlich
von evangelischer Seite, wo die Homiletik einen Kernbereich der Praktischen Theologie
ausmacht und somit wissenschaftliche Qualifikationsarbeiten einen ganz anderen Stel-
lenwert einnehmen.

4. Die Bedeutung der Praxis — und das 6kumenisch verbindende Moment von
geteilten Freuden und Leiden der Praxis

Homiletik lebt davon, dass es die konkreten Praktiken und die Erfahrungen von Verkiin-
digungsorten gibt — und dass die Theoriebildung diesen Praktiken hinterhergeht. Und
da es eine Vielfalt solcher Orte gibt, eben nicht nur die Eucharistiefeier, braucht es zu-
gleich unterschiedliche Theorien dazu. Diese Praxis lebt dabei nicht zuletzt von den Er-
kenntnissen anderer Wissenschaften: Semiotik, Sprachwissenschaften, Rhetorik, Kom-
munikationswissenschaften, Theaterwissenschaften etc.

In unseren Tagungen setzen wir uns gemeinsam auseinander mit diesen Wissenschaf-
ten—und daist dann nicht die 6kumenische Differenz leitend, sondern das gemeinsame
Anliegen, Beitrage fiir die Verkiindigungspraxis zu erarbeiten. Denn die grundsatzliche
praktische Herausforderung ist dieselbe: Es geht um eine Ubersetzung der christlichen
Botschaft, die in den biblischen Texten und in den Texten der Tradition niedergelegt
und Uberliefert ist, in eine Sprache, welche die Adressat:innen heute erreicht.

Zugleich ist die Homiletik jener Bereich, wo man sich als Person am wenigsten wissen-
schaftlich distanzieren kann (abgesehen innerhalb der Theoriebildung): Verkindigung
des Wortes Gottes verlangt eine personliche Involvierung der verkiindigenden Person
(zumeist mit dem Begriff ,Zeugnis” ausgedriickt) (so vor allem Miiller 2006). Die Per-
formanz der Verkiindigung hangt unmittelbar zusammen mit dem Inhalt. Wenn sich
auch die sichtbare Form in den katholischen und evangelischen Gottesdiensten unter-
scheidet (z.B. im Blick auf den Verkiindigungsort: Ambo oder Kanzel; oder die liturgi-
schen Gewander, manchmal auch in der gewahlten Lange der Predigten), so eint sie
diese grundsatzliche Herausforderung der sogenannten (und viel diskutierten) ,Au-
thentizitat” der Predigenden und der rhetorischen Anspriiche (so ausfiihrlich in Meyer-
Blanck u.a. 2010).
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Deshalb gibt es in den zweijahrlich abgehaltenen Fachtagungen immer auch praktische
Workshops. D. h. es geht nicht nur um eine Theoriebildung, sondern um Einlibungen in
die Praxis. Damit werden so manche der universitaren Felder Gberschritten, weil die
wissenschaftliche Auseinandersetzung zugleich in den Bereich der Ausbildung hinein-
geht—und viele Teilnehmer:innen an den Tagungen der Arbeitsgemeinschaft Homiletik
kommen nicht aus dem akademischen Bereich, sondern aus Predigerseminaren, aus
Fortbildungsstatten oder aus der pastoralen Praxis.

5. Zwischenrdaume als Chancen im 6kumenischen Gesprach

Wo sehe ich resiimierend die Chancen bzw. den Gewinn an diesem Zwischenraum des
interkonfessionellen, 6kumenischen Austauschs im Bereich der Homiletik? Ein wesent-
licher Punkt liegt fiir mich in der Perspektivenerweiterung durch die Begegnung mit
»anderen”: bei aller Gemeinsamkeit ist ja das Amtsverstandnis anders, das Liturgie-
bzw. Eucharistieverstandnis, die Bedeutung des ,sola scriptura“-Prinzips etc. Damit
stellt sich die Herausforderung, wie man miteinander nicht nur theoretisch diskutiert,
sondern diese Differenzen praktisch lebt — und nicht zuletzt auch ins gemeinsame Fei-
ern kommt.

Und so gehoren zu diesen Chancen vor allem die kreativen Irritationen, Riickfragen und
das Hinterfragen von katholischen Selbstverstandlichkeiten, die bei solchen Begegnun-
gen gedullert werden und dem eigenen Tun nicht nur einen Spiegel vorhalten, sondern
auch zum Nachdenken anregen: tber unterschiedliche theologische Schwerpunktset-
zungen, Uber gemeinsame Herausforderungen einer sakularer werdenden Umwelt,
oder auch z.B. Gber den Umgang mit den neuen Mdglichkeiten von Kl-generierten Pre-
digten.

Akademisch sind die Zwischenraume zwar kleiner geworden, aber die Erfahrung an uni-
versitaren Orten, wo es evangelische und katholische Theologie gibt, zeigt, dass die ort-
liche Nahe allein noch nicht automatisch einen intensiven 6kumenischen Austausch be-
deutet. Denn dieser braucht Initiativen, personliches Interesse und den Willen,
institutionelle Schranken zu umgehen oder zu verandern. Meine Erfahrung damit ist,
dass es sich lohnt, in diese Zwischenraume zu gehen und voneinander zu lernen.
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Christian Preidel/Teresa Schweighofer

Gute Passe zuspielen

Christian Preidel im Gesprach mit Teresa Schweighofer
Uber Vernetzung und Innovation

in der Arbeitsgemeinschaft Pastoraltheologie

Abstract

Das Interview mit Teresa Schweighofer, in dem sie auf ihre Zeit im Vorstand der AG Pastoraltheologie
zurickblickt, beleuchtet Entwicklung und Zukunftsperspektiven der AG im Kontext gesellschaftlicher
und kirchlicher Transformationsprozesse. Ausgehend von ihrer Forschung zu freien Ritualbegleiter*in-
nen diskutiert Schweighofer zentrale Herausforderungen der Pastoraltheologie: die Spannung zwischen
Passung und Nicht-Passung kirchlicher Angebote, den Umgang mit Ambiguitat und die Frage nach Ein-
heit in Verschiedenheit. Die Kongressthemen der AG werden als Seismografen fiir den Dialog zwischen
Theologie und Gegenwartskultur analysiert — von Digitalisierung tber Sakularitat bis zum Anthropozan.
Schweighofer pladiert fiir einen selbstbewussten Umgang mit Referenztheorien und fordert eine star-
kere 6kumenische und interreligidse Offnung der Fachgemeinschaft. Die Metapher des ,,schénen FuR-
balls" verdeutlicht ihr Verstandnis von Wissenschaft als kooperativem Prozess, bei dem es nicht primar
um individuelle Erfolge, sondern um produktive Zusammenarbeit geht.

This interview with Teresa Schweighofer examines the development and future perspectives of the Ac-
ademic Society for Pastoral Theology in the context of social and ecclesial transformation processes.
Starting from her research on independent ritual facilitators, Schweighofer discusses central challenges
of pastoral theology: the tension between fitting and non-fitting of church offerings, dealing with am-
biguity, and the question of unity in diversity. The congress themes of the working group are analyzed
as seismographs for the dialogue between theology and contemporary culture — from digitalization
through secularity to the Anthropocene. Schweighofer advocates for a confident approach to reference
theories and calls for a stronger ecumenical and interreligious opening of the academic community. The
metaphor of "beautiful football" illustrates her understanding of scholarship as a cooperative process,
where the focus is not primarily on individual success but on productive collaboration.

Christian: Teresa, in deiner Forschung befasst du dich unter anderem mit Ritualen. Deine
2019 erschienene Dissertation zu freien Ritualbegleiter*innen tréigt den Titel ,Das Leben
deuten”.

Teresa: Der Titel ist ein In-Vivo-Code aus einem Interview — er fasst das Feld der freien
Rituale gut zusammen. Gleichzeitig war es fiir mich eine Anfrage an kirchliche Rituale.
Mir begegnet immer wieder die Frage: Wie gut deuten unsere Rituale Leben von heute
eigentlich noch? Es geht um Ankniipfbarkeit und Passung. Die freien Ritualbegleiter*in-
nen sagen: Es muss passen. Diese Passung geht mittlerweile vielfach auseinander.
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Diese Spannung zwischen Passung und Nicht-Passung — kommt man nicht an Grenzen,
wenn man merkt, da gibt es kein kleinstes gemeinsames Vielfaches mehr?

Das ist genau der Punkt: Wie gehe ich damit um, wenn Dinge sich nicht mehr homoge-
nisieren lassen? Deswegen ist es flir mich personlich wichtig geworden, von Ambigui-
tatsbearbeitung zu sprechen und nicht nur von Toleranz. Tolerieren kann ich fiir eine
gewisse Zeit, Tolerieren enthalt auch ein Erleiden. Das ist auf Dauer kein produktives
Verhaltnis. Das Christentum hat von Anfang an sehr unterschiedliche Dinge verbunden
— Wanderprediger*innen und stabile Gemeinden, verschiedene theologische Positio-
nen. Diese Uneindeutigkeit ist Teil unserer DNA. Mit zunehmendem Druck durch das
Schwinden von Mitgliederzahlen und gesellschaftlicher Relevanz wird die Bereitschaft,
sich auf andere einzulassen, allerdings kleiner. Der Ton wird an manchen Stellen rauer.

Aber eigentlich ist das eine gute Nachricht fiir das Thema, mit dem wir eingestiegen
sind: dass es viele Dinge gibt, die nicht zusammenpassen. Sie miissen auch nicht im
kirchlichen Rahmen zusammenpassen, sie miissen nur irgendwie bearbeitet werden.
Und wir kénnen auf diese Bearbeitungspraktiken schauen.

Auf jeden Fall. Gleichzeitig werde ich hellhorig, wenn von der vielbeschworenen Einheit
gesprochen wird. Ich glaube, da gibt es zwei verschiedene Moglichkeiten. Das eine ist
Einheit in Verschiedenheit — zu sagen: Wir extrapolieren unsere gemeinsame Basis in
Gott, in Jesus Christus. Dort gibt es einen Punkt, der uns vereint und der es uns ermog-
lichen kann, an vielen anderen Stellen nicht einer Meinung zu sein, nicht gleich zu den-
ken, zu feiern, zu leben. Das ist klassische Okumene, versdhnte Verschiedenheit.

Aber es gibt auch ein Einheitskonzept, das ganz stark auf Uniformitat und Einheitlichkeit
baut. Da sagt dann: Man kann in Deutschland, in Europa keine kirchenpolitischen Ver-
anderungen vornehmen, weil das flr die Weltkirche nicht funktioniert, das wiirde sie
sprengen. Das ist so ein Ausspielen, bei dem ich mir nicht sicher bin, ob es theologisch
wirklich die einzige Moglichkeit ist. Kolleg*innen forschen in der Pastoraltheologie auch
zur Streitkultur. Dabei geht es um die Frage: Wie viel Einheit ist dringend notwendig,
aber auch wieviel Auseinandersetzung? Und wie viel Verschiedenheit, Ambiguitat und
Unterschiedlichkeit kann ich mir leisten?

Lass uns zur Arbeitsgemeinschaft (AG) Pastoraltheologie kommen. Was war das fiir eine
AG, in die du 2012 als junge Wissenschaftlerin gekommen bist?

Damals bin ich fir den Mittelbau eingestiegen, Richard Hartmann war Vorsitzender. Er
hat zwei Schwerpunkte gesetzt: Zum einen natirlich Fachvertretung, akademische
Standesvertretung, Vernetzung der Lehrstiihle. Zum zweiten die Vernetzung zwischen
den akademischen und den vor Ort tatigen Pastoraltheolog*innen. Das hat die Zeit sehr
gepragt. Bei den Beiratssitzungen habe ich lber die vielen assoziierten Mitglieder aus
den einzelnen Bereichen die deutsche Kirche besser kennengelernt: Jugendverbande,
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Frauenverbande, Caritas, Missio, die KAMP. Jede*r hat erzahlt, was gerade bei ihm*ihr
im Bereich dran ist, was man gemacht hat.

Dann waren und sind die Kongresse als Vernetzungsorte wichtig. Richard Hartmann
hatte einen sehr integralen Anspruch — @hnlich wie spater Christian Bauer und wir im
Vorstand [Teresa Schweighofer, Katharina Karl, Jan Loffeld und Thomas Béhm; C.P.] ins-
gesamt. Ob das gelungen ist, ist eine andere Frage. Aber es war, glaube ich, immer
schon der Anspruch, verschiedensten pastoraltheologischen Zugangsweisen Raum zu
geben. Ob das von auBen wahrnehmbar war, miissen andere entscheiden. Es gab auch
durchaus Friktionen und Menschen, die sich in dieser Arbeitsgemeinschaft nicht will-
kommen geflhlt haben.

Lass uns auf die Kongresse schauen, weil ich glaube, die haben nicht nur die AG, sondern
auch unsere Zeitschrift stark geprdgt. Beim 2017er-Kongress zur Digitalisierung gab es
mehrere Schreibweisen des Titels und das Eingestdndnis, dass die wenigsten Teilneh-
menden ,,Digital Natives” sind. War das fiir dich ein Tiir6ffner oder eher ein ,, Wir Jungen
miissen den Alteren etwas erkldren”?

Ich glaube nicht, dass es eine reine Generationenfrage ist. Ich kenne Menschen, die
alter sind als ich und vielleicht nicht ,Digital Natives“, aber digitale Wahleinwohner*in-
nen. Und nur weil Menschen mit iPad und Smartphone aufgewachsen sind, bewegen
sie sich nicht unbedingt autonomer in digitalen Raumen. Die Frage war vielmehr, wie
sehr lasse ich mich darauf ein, oder glaube ich, dass in diesem digitalen Feld tatsachlich
theologisch etwas zu holen ist?

War tatsdchlich etwas zu holen?

Ich glaube schon. Ich kann mich erinnern, dass Einzelne erzahlt haben, dass das zum
ersten Mal ihre Begegnung mit Instagram und der Logik von Instagram war. Dass es
dort weniger um das gesprochene oder geschriebene Wort geht, sondern viel starker
um Inszenierung, um Bild, um eine bestimmte Form von Asthetik. Da ist, glaube ich, im
Fach was losgetreten worden.

Ich denke zudem, dass wir an vielen Stellen die echte Umwalzung durch die digitalen
Kontexte noch nicht genligend reflektiert haben. Vielleicht kann man auch nicht, wenn
man direkt in der Drift ist, gut drauf schauen. Vielleicht braucht es noch finf Jahre, bis
man das wirklich irgendwo festmachen kann. Aber da tut sich Massives, auch fir die
Wissenschaft. Ich merke etwa bei meinen Studierenden, was auch in einzelnen Studien
sichtbar wird, namlich dass Texte, die nicht mehr digital verfligbar sind, entweder tiber
die Bibliothek oder im besten Fall Open Access, einfach nicht mehr wahrgenommen
und zitiert werden. Wer tberleben will, und zwar im Diskurs Gberleben will, muss sich
Uber kurz oder lang dazu verhalten.
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Bei allen Kongressen scheint es um die Begegnung mit fremden Logiken zu gehen. Das
wurde beim 2019er-Kongress zur Sdkularitéit besonders deutlich. Wie hast du das wahr-
genommen?

In Berlin habe ich immer den Eindruck, dass ich mich in einer sdkularen Stadt tberra-
schend selten verteidigen muss. Es gibt Anfragen, kritische, selten feindliche, es gibt
aber durchaus auch interessierte Anfragen. Es gibt diejenigen, die sagen: Was macht
ihr an der 6ffentlichen Uni? Aber im Grof3en und Ganzen ist man eine*r unter vielen.
Und man muss sich ins Gesprach bringen. Es gibt nichts mehr, wo man sagen wiirde,
dass das unser genuines Thema ist. Man muss akzeptieren, dass man nicht mehr die
tonangebende Wissenschaft ist.

Die Idee hinter dem 2019er-Kongress war: Man muss sich voll und ganz darauf einlas-
sen und ergebnisoffen Uberprifen, was die eigenen Konzepte, Theorien und Begriffe
noch austragen und was nicht — fir eine sdkulare Existenzweise. Ich glaube, dass bei
vielen angekommen ist, was das bedeutet.

Die Kongressthemen versuchen oft, den Kontext und die Realitét in den Diskurs der AG
hineinzuspiegeln. Beim 2021er-Kongress zum Anthropozén war das besonders deutlich.

Das ist eine bewusste Entscheidung, und die ist nicht unumstritten. Es gab immer wie-
der die Anfrage: Warum beschaftigen wir uns immer mit einem Auf3en und nicht mit
unseren eigenen Themen? Wann gab es den letzten Kongress zu Diakonie, zu Seel-
sorge? Es war oft die Anfrage, warum so wenige Pastoraltheolog*innen auf unseren
eigenen Kongressen referieren.

Viele Kongresse haben damit begonnen, dass wir uns von anderen theologischen Fa-
chern oder Wissenschaften etwas zusagen lassen. Beim Anthropozan-Kongress gab es
biblische Rekurse, Soziologie, Okologie, Klimafolgenforschung. Dieses Vorgehen war
der Versuch, mit verschiedenen Perspektiven zu arbeiten und das ist ein Angang mit
dem ich mich auch sehr identifizieren kann: Starten mit der Perspektive von ,Auen”,
von den Anderen her.

Beim 2022er-Symposium zu Referenztheorien ging es genau darum. Mein Eindruck war:
Referenztheorien gehdren nicht nur anderen, sondern sind gemeinsame Arbeitsfelder.

Das ist die ganz alte Frage: Was mache ich mit Referenztheorien? Es gibt verschiedene
Modi. Die Ancilla-Variante ware, ich nutze sie nur in den Ausschnitten, die mir hinein-
passen und beschneide sie. Es gibt aber auch das Gegenteil — gerade, wenn Leute an-
fangen, empirisch zu forschen, haben sie manchmal Scheu, ob sie das tGberhaupt dir-
fen. Da sehen sie sich nur als Zaungast*innen.

Das hat viel mit der Selbstverortung zu tun und mit einem Minderwertigkeitskomplex,
der manchmal da ist — das hangt wohl mit der hochschulpolitischen Lage der Theologie
zusammen. Praktische Theolog*innen sind vielleicht noch anfalliger fur die Frage:
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Dirfen wir da Gberhaupt mitreden? Und ja, das Arbeiten mit Referenztheorien, das
macht es anstrengend, weil man nicht nur die eigenen Diskurse auf dem Schirm haben
muss, sondern auch andere. Gleichzeitig ist es das, was fiir mich in diesen Spannungen
und Entdeckungsreisen den Wissensfortschritt ermoglicht und interessant macht. Es
gibt mir eine gewisse Freiheit, herumzuschnuppern und Perspektivwechsel zu machen.
Ich selbst versuche einen Mittelweg: mit Selbstbewusstsein Referenztheorien auf die
Theologie hin umarbeiten. Transparent sagen, was ich von wo habe und was ich gean-
dert habe, damit es fiir die Theologie, fiir mein doing theology relevant wird.

Ich wiirde mir wiinschen, dass wir weder Zaungast*innen noch dominante Akteur*in-
nen sind, sondern uns mutig ins Getimmel stiirzen und gegebenenfalls auch etwas an-
bieten kdnnen. Uns gute Padsse zuspielen —und ja, das ist eine Fullballmetapher, die ich
meinen Neffen verdanke. Es geht nicht nur ums Tore schieRen, sondern um schénen
FuRBball und darum, sich Passe zuzuspielen. Das gelingt uns derzeit nur an einzelnen
Stellen, vor allem mit den akademischen Kolleg:innen, wo es auch auf personlicher
Ebene stimmt.

Ich mdchte die Hoffnung nicht aufgeben, dass wir uns als Theologie systemisch unseren
Platz immer wieder holen — auch wenn wir ihn nicht mehr selbstverstandlich bekom-
men. Zum Beispiel: Bei Ritualen, Seelsorge, Awareness, Achtsamkeit, Trauer — da gibt
es wirklich Wissen, mit dem man auftreten kann. Da gibt es Felder, die wir mitbespielen
kénnen.

Die Kongresse 2023 zur Fragmentaritit und ,,Behind the Scenes” 2025 — war das ein
Versuch, die eigenen Felder wieder mehr zu bespielen?

Fir mich war 2025 der Kongress, der starker eine gemeinsame Forschungswerkstatt
aufmachen wollten. Wer arbeitet woran, wie? Das war tatsachlich ein ,Reclaim des Ei-
genen“ —eine Reaktion auf die Stimmen, die sagten: Warum beschaftigen wir uns stan-
dig mit Themen, die fiir manche nicht in den Kernbereich der Pastoraltheologie geho-
ren?

Aber gerade 2023 haben wir diese Frage von Fragmentaritat, sozialer Kohdsion und
welche Rolle Religion dabei hat, stark mit Positionen von aulRen angespielt. Das Prinzip,
sich von Forschungspartner*innen etwas zusagen zu lassen, blieb. Es wurde aber durch-
aus kritisch kommentiert. Fiir mich ist es eine wichtige Haltung zu sagen: Am Ausgangs-
punkt interessiert mich das Thema, und aus meinen eigenen Diskursen heraus kann ich
es noch nicht so ganz bearbeiten. Deswegen brauche ich Forschungspartner*innen mit
anderer Perspektive. Das Offnet ein Feld, das Uber rein pastorale oder theologische
Kontexte hinausgeht.

Wie gut die Auswahl der Referent*innen war, ist eine andere Frage. Ich habe manchmal
den Eindruck, dass manche Referent*innen bei ,Pastoraltheologie” nicht an akademi-
sche Pastoraltheolog*innen mit eigenem Wissenschaftsdiskurs denken, sondern eher
an Erwachsenenbildung. Das stellt auch die Frage: Wie viel trauen uns andere Facher
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an Diskursfahigkeit und theoretischer Flughdhe zu? Trotzdem glaube ich, dass dieser
Angang — zuerst zuzuhdren, bevor man selbst ins Sprechen kommt — uns guttut.

Jenseits des wissenschaftlichen Programms — gerade beim 250 Jahre Pastoraltheologie-
Kongress einem ,liturgischen” Teil in Berlin und auch in Leitershofen: Gibt es so etwas
wie typische Kongress-Rituale?

Eines der Lieblingsrituale, das gerade etwas auf die Probe gestellt wurde, ist: Wir waren
in der Regel in Bildungshausern, in einem gemeinsamen Raum. Man ging gemeinsam
zum Mittagessen, traf sich beim Frihstlick, es gab Kneipenabende. Traditionell der
erste Abend in der Taverne, in der Kellerbar. Da ist ganz viel an Kennenlernen und Aus-
tausch passiert. Deswegen ist fiir in zwei Jahren wieder Leitershofen angefragt — das
hat einen bestimmten Reiz und Wert.

Allerdings ist man damit relativ stark auf ein oder zwei Orte begrenzt. Orte machen was
mit unserem Denken und mit Kongressen. Die Idee war, dieses liebgewordene Ritual
aufzugeben oder umzuwandeln. In St. Georgen gab es auch die Moglichkeit zusammen-
zusitzen, man musste halt nochmal einen Weg zurlick ins Hotel gehen. Daflir gewinnen
wir Orte, die uns als Orte selbst nochmal was Inhaltliches einspielen.

Ich kénnte mir vorstellen, keinen der beiden StraRengraben zu wahlen, sondern gut
abzuwechseln — mal in Klausur gehen gemeinsam, das hat auch was fiir eine Gruppe.
Aber ich bin grolBe Verfechterin davon, auch mal an Orte zu gehen, die als Ort anders
ticken und den Kongress anders herausfordern. Ich wiirde mir wiinschen, dass wir ir-
gendwann auch in Dresden, Leipzig, Erfurt, in einem anderen Kontext, in Interaktion
mit der Stadtgesellschaft oder den Menschen vor Ort in Kontakt treten.

Was ich sehr an der AG Pastoraltheologie schatze: Auch wenn man noch studiert oder
promoviert, muss man sich nicht flirchten, beim Frihstlick oder Kneipenabend mit je-
mandem der Arrivierten zusammenzusitzen. Es gibt eine sehr groRe Freundlichkeit,
Aufnahme und Wertschatzung quer durch die Statusgruppen. Das macht diese Kon-
gresse zu einem Erlebnis. Man kommt Uber regionale und institutionelle Grenzen hin-
weg gut ins Diskutieren.

Was kénnte die AG in Zukunft besser machen?

Was wir mehr machen kénnten — obwohl es mir persdnlich gar nicht so liegt —, ist viel-
leicht, doch mehr zuspitzen und streiten. Das war auch im Vorstand und Beirat ein
Thema: Sind wir nicht zu sanft miteinander? Wo sind die Arenen, wo es auch mal richtig
rangehen kann? Wo man sich intellektuell streiten kann? Das ist eine offene Frage:
Braucht ein akademisches Fach das nicht?

Ich persdnlich muss gestehen, das ist weniger die Art, wo ich gut denken kann. Das ist
ein bestimmter Habitus, der fir manche super ist. Das kenne ich mit Sparring-
partner*innen, ich mache es nur weniger in der Offentlichkeit. Da vielleicht eine gute
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ausgewogene Form finden: Diejenigen, die auf einen guten, hart gefiihrten Diskurs ste-
hen, kommen zu ihrem Recht. Und auf der anderen Seite ist genug Raum, gerade fir
Nachwuchswissenschaftler*innen, wo man sich mit unfertigen Dingen einbringen kann.
Wo man miteinander denken kann, ehrlich, aber nicht hart miteinander und vor allem
um die Sache ringt.

Was mir auch ein Anliegen ist: Ich wiirde mir bei den Kongressen wiinschen, dass wir
zum einen die 6kumenische Perspektive — wobei da gab es immer wieder Ansatze —
aber vor allem das Interreligiose viel starker machen. Ich kenne tolle muslimische Prak-
tische Theolog*innen, deren Stimme ich im Diskurs gerne héren wirde.

Das ist auch ein Thema hier in Berlin. Ich bin Sprecherin des Interdisziplindaren Zentrums
fur Interreligiose Theologie und Religious Studies (CITRS). Das verandert und verschiebt
Diskurse —sowohl mit den muslimischen als auch, was ich sehr schatze, dass es judische
Theolog*innen gibt. Die Orthodoxie ware fiir mich eine offene Frage, auch durch den
Ukraine-Krieg. In Osterreich war das immer schon eine andere GréRe.

Zu Uberlegen ist: Wie kann die AG Pastoraltheologie — ohne sich zu verlieren und ohne
feindlichen Ubernahmeeindruck — eine Offenheitskultur schaffen? Ich habe den Ein-
druck, die Religionspadagog*innen schaffen das besser. Bei deren Tagungen tauchen
immer wieder auch islamische Kolleg*innen auf. Sie laden sie starker als Referent*in-
nen ein. Ich glaube, da kénnte die AG nochmal gewinnen.

Wenn wir zum Schluss nochmal auf den Anfang zuriickkommen: Diese Themen von Pas-
sung, Ambiguitdt, Einheit in Verschiedenheit — sind das nicht auch Themen, die fiir die
AG selbst relevant sind?

Absolut. Wie gehen wir damit um, wenn Dinge sich nicht einfach zusammenbringen
lassen? Wie viel Einheit ist notwendig, wie viel Verschiedenheit kdnnen wir uns leisten?
Das sind keine abstrakten Fragen, sondern ganz praktische fiir die AG.

Die Herausforderung ist die Pluralisierung innerhalb der Theologie selbst. Wir haben
sehr unterschiedliche methodische Zugange — von empirischer Forschung liber histori-
sche Arbeiten bis zu starker systematisch- bzw. philosophisch-theologischen Reflexio-
nen. Diese Vielfalt ist eine Starke, aber sie macht es auch schwieriger, gemeinsame
Standards zu finden. Und genau da sind wir wieder bei der Ambiguitatsbearbeitung: Es
geht darum, mit dieser Vielfalt produktiv zu arbeiten. Vielleicht konnen die angedach-
ten Sektionen innerhalb der AG [Gruppen, die sich liber ein gemeinsames Forschungs-
interesse zusammenfinden, dhnlich den Sektionen in der Arbeitsgemeinschaft Katholi-
sche Religionspadagogik und Katechetik; C.P.] hier ein nachster guter Schritt sein.

Fur die nachsten zehn Jahre erhoffe ich mir, dass wir mutig bleiben — mutig genug, uns
ins Getimmel zu stiirzen, uns auf fremde Logiken einzulassen, aber auch mutig genug,
unser Eigenes selbstbewusst einzubringen. Dass wir gute Passe zuspielen kénnen und
offen sind fiir die Stimmen, die bisher vielleicht zu wenig gehort wurden.
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