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Editorial

Liebe Leserinnen und Leser,

mit Ausgabe 1 des 34. Jahrgangs Ubernimmt im Jahr 2014 eine neue Redak-
tion die Verantwortung fir die ,Pastoraltheologischen Informationen“ (PThl).

Diese wissenschattliche Fachzeitschrift ist vom Beirat der Konferenz der
deutschsprachigen Pastoraltheologen und Pastoraltheologinnen e. V. gemein-
sam mit der Fachgruppe Praktische Theologie der Wissenschaftlichen Gesell-
schaft fur Theologie (WGTh) verantwortet und richtet sich an Fachpersonen in
Wissenschaft und kirchlicher Praxis im deutschsprachigen Raum. Dies spiegelt
sich auch in der Zusammensetzung des neuen Teams der Herausgeberinnen
und Herausgeber wider, das offiziell durch den am 15./16. September 2013 in
Salzburg tagenden Vorstand der Konferenz der deutschsprachigen Pastoral-
theologen und Pastoraltheologinnen e. V. bestellt wurde: Es handelt sich hier-
bei von Seiten der katholischen Pastoraltheologie um Ao. Univ.-Prof. Mag. Dr.
Maria Elisabeth Aigner (Graz) , PD Dr. Stefan Gartner (Tilburg), Prof. Dr. Judith
Kénemann (Minster) sowie von Seiten der evangelischen Praktischen Theo-
logie bzw. als Mitglied der WGTh um Prof. Dr. Thomas Schlag (Zurich). Wie in
bisher schon bewahrter Weise wird es weiterhin mdglich sein, dass Lic. theol.
Daniela Kranemann (Erfurt) die Beitrage der PThl lektoriert und fur die Verof-
fentlichung vorbereitet.

Mit der Ubernahme der Redaktion wird das bisherige bewéahrte Konzept der
Zeitschrift einerseits fortgesetzt, andererseits sind einzelne Rubriken neu hin-
zugekommen. So werden neben Beitragen zum jeweiligen thematischen
Schwerpunkt unter der Uberschrift ,Der fremde Blick“ bewusst auch Perspekti-
ven von auRRerhalb der fachtheologischen Zunft integriert. Unter der Uberschrift
»Zur Diskussion® sollen aktuelle Dokumente oder Fragestellungen aufgenom-
men und nach Méglichkeit konstruktiv-kontrovers debattiert werden. Wie bisher
werden in der Rubrik ,Forum“ weitere relevante Beitrdge, etwa Antrittsvorle-
sungen oder einzelne thematische Abhandlungen, denen aus Sicht der Redak-
tion besondere Aufmerksamkeit zukommen sollte, versammelt. Wir laden
hier ausdrucklich dazu ein, Manuskripte einzureichen, die flir die Leserschaft
der PThl fur deren wissenschaftliche und praktische Arbeit von Interesse sein
konnen. Schliel3lich sind in regelmafigen Abstanden thematische Sammelre-
zensionen geplant.

Die vorliegende Ausgabe nimmt nun als Schwerpunkt die Thematik der ,Zei-
chen der Zeit“ und damit das Tagungsthema der Konferenz der deutschspra-
chigen Pastoraltheologen und Pastoraltheologinnen vom 16. bis 18. Septem-
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6 Editorial

ber 2013 in Salzburg auf. Ausgangspunkt der dortigen Beitrage und Annahe-
rungen war der Rickblick auf die Pastoralkonstitution des II. Vatikanischen
Konzils und deren Diktum, wonach die Kirche zur Erfullung ihres Auftrags all-
zeit die Pflicht habe, ,nach den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht
des Evangeliums zu deuten”. Inwiefern diese Orientierung auch 50 Jahre spa-
ter fur das Selbstverstandnis der Praktischen Theologie richtungsweisend sein
kann, stellt den Schwerpunkt dieser Ausgabe dar. Dazu wurden die Referie-
renden eingeladen, ihre dort gehaltenen Beitrage fir diese Veroffentlichung zu
bearbeiten.

Jochen Ostheimer (Munchen) pladiert unter der Uberschrift ,Zeichen der
Zeit lesen. Aspekte einer investigativen Pastoraltheologie” und im Sinn einer
praktisch-theologischen Kairologie fiir ein pastoraltheologisches Spurenlesen.
Unter dem Titel ,Die vielschichtige Rede von den Zeichen der Zeit* nimmt Ste-
phanie Klein (Luzern) ,Anmerkungen zu einem Ortswechsel theologischer Er-
kenntnis und diakonisch-pastoraler Praxis* vor. Hans-Joachim Sander (Salz-
burg) pladiert unter dem Titel ,Die Zeichen der Zeit und der Stadtbewohner
Gott. Zur urbanen Topologie des christlichen Glaubens* daftir, pastoraltheolo-
gisch einen anderen ortsbezogenen Habitus auszubilden. Die ,Spurensuche
einer teilnehmenden Beobachtung der Gegenwart* unternimmt Christian Bauer
(Salzburg), indem er nach ,Zeichen Gottes im 21. Jahrhundert?* fragt. Der
evangelische praktische Theologe Reinhard Schmidt-Rost (Bonn) stellt in ,,Offe-
nes Fenster — open space. Rickblick und Revue* aus seiner Perspektive einen
Ruckblick auf die protestantische Reflexion der Zeichen der Zeit an.

In der Rubrik ,Der fremde Blick” liefert die ZEIT-Redakteurin Evelyn Finger
(Hamburg) interessante Einblicke in ihre Wahrnehmung der anfanglichen Bot-
schaften und Signale von Papst Franziskus als der ,Neue in Rom*. Maria Eli-
sabeth Aigner (Graz) fuhrt ein Interview mit der deutsch-6sterreichischen Kul-
tur- und Theaterwissenschaftlerin sowie Intendantin des ,steirischen herbst"
Veronica Kaup-Hasler (Graz).

In der Rubrik ,Diskussion* kommt Thomas Schlag (Zurich) auf das von der
rémisch-katholischen Internationalen Theologenkommission im Jahr 2011 ver-
fasste Grundsatzpapier ,Theologie heute” zu sprechen und fragt aus der Per-
spektive eines evangelischen praktischen Theologen: ,Wie viel Einheit braucht
Vielfalt?*

Unter dem Rubriktitel ,Forum* findet sich eine Reihe von Beitrdgen, die bei
aller Unterschiedlichkeit doch ebenfalls als Vorschlage zur notwendigen Wabhr-
nehmung und pastoraltheologischen Auseinandersetzung mit den Zeichen der
Zeit in Gesellschaft und Kirche gelesen werden kdnnen:

Theresa Schweighofer (Wien) legt unter dem Titel ,Milieuverteilung in steiri-
schen Pfarrgemeinden® den Projektbericht tiber eine Milieustudie in der Di6ze-
se Graz-Seckau vor. Durch seine hier dokumentierte Mainzer Antrittsvorlesung
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Editorial 7

,Ein Volk von Propheten — ein vergessener Wesensvollzug der Kirche* ertffnet
Peter Kohlgraf (Mainz) einen wichtigen Blick auf eine zu Unrecht in den Hinter-
grund geriickte pastoraltheologische Perspektive. Norbert Mette (Dortmund)
geht es unter der Uberschrift ,,Der Gerechtigkeit und nur der Gerechtigkeit
sollst Du nachjagen!” (Dtn 16,20). ,Tun des Gerechten’ (Dietrich Bonhoeffer) —
eine vernachlassigte Dimension der Pastoral* darum, die Bedeutung der Ge-
rechtigkeit fir das Verstandnis und die Praxis des christlichen Glaubens als
sein konstitutives Moment herauszustellen. Schlie3lich sensibilisiert Philipp
Muller (Mainz) in seinem Beitrag ,Verfolgte und bedrangte Christen — ein ver-
gessenes Thema der Pastoraltheologie?” ebenfalls fir den weiten Blick auf
notwendige christliche Solidaritat, die aber notwendigerweise tber den Hori-
zont der Mitchristen hinausgehen muss.

Der Redaktion schienen aufgrund des thematischen Schwerpunktes zwei
Predigten lesens- und veréffentlichungswert, die sich beide auf unterschiedli-
che Weise nochmals mit der Frage nach den Zeichen der Zeit auseinanderset-
zen, zum einen eine Silvesterpredigt von Bischof Stephan Ackermann (Trier),
zum anderen eine ,homiletische Zugabe zum Thema ,Zeitzeichen™, ebenfalls
zum Jahreswechsel, von Reinhard Schmidt-Rost (Bonn).

Schliel3lich wird vom gleichen Verfasser Reinhard Schmidt-Rost zugleich
auch die ,Abschluss-Matinee des Salzburger Kongresses am 19. September
2013“ anlasslich der Ubergabe der bisherigen Redaktion der PThl dokumen-
tiert, die wir an dieser Stelle, mit dem herzlichen Dank an die bisherigen Her-
ausgeber verbunden, ebenfalls zur Kenntnis geben.

Wir wiinschen den Leserinnen und Lesern eine fruchtbare Lektire der einzel-
nen Beitrage — oder natlrlich gleich der ganzen Ausgabe — und freuen uns auf
den hoffentlich produktiven pastoraltheologischen Austausch, zu dem wir
durch die Fortfihrung der PThi sehr gerne anregen.

Maria Elisabeth Aigner (Graz)
Stefan Gartner (Tilburg)
Judith Kbnemann (Munster)
Thomas Schlag (Zirich)
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Jochen Ostheimer

Zeichen der Zeit lesen

Aspekte einer investigativen Pastoraltheologie

Abstract

Zu Beginn des Beitrags wird untersucht, wie der Begriff der Zeichen der Zeit in der
Alltagssprache wie auch in der religibsen und theologischen Kommunikation gebraucht wird.
Innerhalb der zeitgendssischen Theologie werden dann zwei Orte und damit zwei Verwen-
dungsweisen dieses Begriffs unterschieden: zum einen ein theologisches Paradigma, zum
anderen die praktisch-theologische Kairologie, d. h. die Analyse der Umstande einer konkre-
ten Handlung. Unter Bezugnahme auf die Theorie der Beobachtung zweiter Ordnung kénnen
die beobachtungsleitenden Unterscheidungen kairologischer Untersuchungen erkenntnis-
theoretisch erhellt werden. Veranschaulicht wird dies an verschiedenen Arten, das Kirche-
Welt-Verhéltnis darzustellen.

The essay begins with a linguistic analysis of the way in which the phrase signs of the time* is
used in everyday life as well as in religious and theological reflection. Within contemporary
theology, the author then distinguishes between two modes of how this concept is used: one
can be called a theological paradigm, the other kairology in regard to Practical Theology, i. €.,
analysis of the context of a specific action. With reference to the epistemological theory of
second order observation, the guiding conditions of kairological investigations can be eluci-
dated. This is illustrated by an analysis of how the relation between church and world can be
depicted.

1. Die kommunikative Bedeutung der Zeichen der Zeit

Vor Beginn des Zweiten Vatikanischen Konzils, so erzahlen Anekdoten, habe
Papst Johannes XXIIl. das Fenster geoéffnet: um frischen Wind in die Kirche
hineinzulassen, so sagen die einen; um einen neuen Blick auf die Welt zu ge-
winnen, meinen andere. Doch was sieht der Betrachter, wenn er aus einem
der vatikanischen Palaste hinausschaut?

In der Theologie hat sich sehr schnell ein Begriff gebildet, der bei der Kl&-
rung dieser Fragen Orientierung bieten soll: die Zeichen der Zeit. Dieser Aus-
druck hat sich allerdings nicht damit begniigt, ein theologischer Fachterminus
zu bleiben, er ist in die 6ffentliche Kommunikation eingegangen — so verwen-
det beispielsweise die deutsche Kanzlerin Angela Merkel diese Wendung nicht
ungern. Daher soll dieser Begriff zun&chst in seiner allgemeinen kommunikati-
ven Bedeutung analysiert werden, um von dort her den theologischen und
kirchlichen Sprachgebrauch zu profilieren.

http://nbn-resolving.de/urn:nbn:de:hbz:6:3-pthi-2014-12370 PThl, 34. Jahrgang, 2014-1, S. 9-23



10 Jochen Ostheimer

Wird ein Ereignis als ein Zeichen der Zeit tituliert, so bringt der Sprecher
damit in aller Regel zum Ausdruck, dass das Phanomen wichtig ist, so wichtig,
dass es aus seiner Zeit hervorsticht. Diese besondere Bedeutung kommt ihm
objektiv zu. Zeichen der Zeit sind Ereignisse, nicht lediglich subjektive Erleb-
nisse. Der Sprecher unterstellt eine groRe Evidenz, seine AuRerung gilt als
nicht diskussionsbediirftig. Das Geschehnis, von dem die Rede ist, ist aktuell,
neu. Folglich kann der Sprecher eine besondere zeitdiagnostische Kompetenz
fur sich geltend machen. Des Weiteren erstreckt sich die Relevanz des Ereig-
nisses auf viele. Aus der Begebenheit erwachst zugleich ein Handlungsauftrag.
Umso wichtiger wird daher die Betonung von Objektivitdt und Offensichtlich-
keit, um eventuelle Kritik oder mogliche Widerstande implizit und von vornhe-
rein als unverninftig zuriickzuweisen.

In der theologischen bzw. kirchlichen Kommunikation hat die Rede von den
Zeichen der Zeit eine ahnliche Funktion. Es kommen aber noch spezifische
Besonderheiten hinzu. Die Rede von den Zeichen der Zeit bezieht sich auch in
der theologischen Sprache nicht nur und nicht einmal vorrangig auf religiose
Phanomene im engen Sinn. Und doch werden die betreffenden gesellschaftli-
chen Ereignisse in einen Bezug zur christlichen Heilsbotschaft gestellt, insofern
sie unter dem Blickwinkel betrachtet werden, ,was darin wahre Zeichen der
Gegenwart oder der Absicht Gottes sind“ (GS 11). Die Zeichen der Zeit richten
sich in ihrer Bedeutsamkeit haufig an die gesamte Menschheit, und darin ist
die Kirche stets mit angesprochen, woraus sich ihr pastoraler Auftrag ergibt,
den Menschen nahe zu sein, deren ,Freude und Hoffnung, Trauer und Angst*
(GS 1) mitzutragen und eigene Beitrage dazu zu leisten, dass das Leben aller
Menschen gelingt. Dartiber hinaus verbinden sich mit der Rede von den Zei-
chen der Zeit vielfach auch ekklesiologische Implikationen und ekklesioprak-
tische Konsequenzen. In den Zeichen der Zeit wird auch die Aufforderung er-
kannt, dass die Kirche sich selbst verandern muss, um zeitgemal} evange-
liumsgeman zu sein.!

2. Eine Unterscheidung

Das Konzept der Zeichen der Zeit kommt in der gegenwartigen Theologie an
zwei verschiedenen Orten und in zwei verschiedenen Formen vor, die freilich
Zusammenhange aufweisen und ineinander tbergehen kdnnen. Sie diskurs-
analytisch zu unterscheiden, hilft, Verschiebungen im Begriff aufzudecken,
Missverstandnisse zu vermeiden und das Potenzial des Konzepts flr die theo-
logische Theoriebildung weiter zu entfalten.

! Vgl. Marie-Dominique Chenu, Volk Gottes in der Welt, Paderborn 1968, 67; 82.
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Zeichen der Zeit lesen 11

In der Pastoraltheologie steht das Konzept der Zeichen der Zeit in enger
Verbindung mit der Kairologie. Die systematische und methodisch angeleitete
Analyse der Umstande pastoraler Praxis, die beim Erstellen von Handlungs-
programmen (Praxeologie) zu bertcksichtigen sind, wird vielfach tberschrie-
ben mit ,die Zeichen der Zeit lesen®. Von dieser praxisnahen, konkreten Rede
von den Zeichen der Zeit ist ein eher grundsatzlicher Diskurs zu unterschei-
den. Er nimmt ebenfalls das Zweite Vatikanum und hier insbesondere die Pas-
toralkonstitution zum maf3geblichen Bezugspunkt, aber er ist abstrakter, viel-
leicht kdnnte man auch sagen: spekulativer. Das Konzept der Zeichen der Zeit
fungiert hier als Kennzeichen einer bestimmten Art zeitgenossischen theologi-
schen Denkens. Ihr wesentliches Charakteristikum ist inre Kontextualitat. Eine
Theologie, die im Zeichen der Zeit steht, versteht sich als Inbegriff inhaltlicher
Aktualitat, gesellschaftlicher Relevanz, methodischer Fundiertheit und wissen-
schaftlicher Anschlussfahigkeit. Das Signum der Zeichen der Zeit ist ein Ban-
ner, das in der Vielfalt der theologischen Diskurse eine Position markiert.?

Die Gemeinsamkeiten zwischen der Kairologie und dieser bestimmten Art,
Theologie zu treiben, sind grol3. Die Betonung der Unterschiede dient der Pro-
filierung, der analytischen Zuspitzung. Die folgende knappe Darstellung des,
wie ich es nennen will, theologischen Paradigmas der Zeichen der Zeit hat das
Ziel, Verschiebungen und Ubergéange im Konzept der Zeichen der Zeit deutlich
zu machen, um vor diesem Hintergrund die Eigenart kairologischer Beschrei-
bungen herauszuarbeiten — und auf der Kairologie soll der Schwerpunkt der
folgenden Uberlegungen liegen.

3. Zeichen der Zeit — ein theologisches Paradigma

3.1 Kontextuelle Theologie

Die Theologie, die ihr Denken am Konzept der Zeichen der Zeit orientiert, ent-
wirft sich aus ihrer Gegenwart heraus, sie erschlief3t das Evangelium von den
Besonderheiten und Anliegen ihrer Zeit. Sie ist eine kontextuelle Theologie.
Aus diesem Grund stehen theologische und sozialwissenschatftliche Perspekti-
ve nicht einfach nebeneinander, sondern in einem Verhaltnis der wechselseiti-
gen Bereicherung.?

Christoph Theobald, Zur Theologie der Zeichen der Zeit. Bedeutung und Kriterien heute,
in: Peter Hiinermann (Hg.), Das Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute,
Freiburg/Br. u. a. 2006, 71-84, hier 71, spricht bezlglich dieser Position, die paradigma-
tisch in Gaudium et spes eingenommen werde, von einer ,Konversion®.

Vgl. Hans-Joachim Sander, Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution Uber die
Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, in: Peter Hiinermann — Bernd Hilberath
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12 Jochen Ostheimer

Gewiss sind theologische Ansatze — wie wissenschatftliche Theorien tUber-
haupt — immer schon von ihrem soziokulturellen und wissenschaftlichen Kon-
text gepragt. Eine Theologie der Zeichen der Zeit bedenkt dies aber ausdrtick-
lich — und unterscheidet sich darin von ahistorischen Ansatzen. Den ,,Glaube[n]
in der Bindung an seine Zeit** zu erhellen und damit den eigenen Sitz im ge-
sellschaftlichen Leben reflexiv einzuholen und zum Verstehenshorizont des
theologischen Denkens zu machen, ist Kennzeichen dieser Richtung, fur die
hier exemplarisch nur zwei charakteristische Namen genannt seien: Marie-
Dominique Chenu und Edward Schillebeeckx. Als Theologie in der Welt von
heute entwirft sich eine kontextuelle Theologie ausgehend von der Gesell-
schaft, in der sie verortet ist, und bleibt daher von den gesellschaftlichen
Wandlungen nicht unberihrt.

3.2 ,Zeichen der Zeit" in der theologischen Rede

Der Leitbegriff der Zeichen der Zeit wird inhaltlich und kriteriologisch kontrovers
diskutiert.

.Klare, allgemeingiiltige Kriterien zur Bestimmung der Zeichen der Zeit sind bisher nicht

erarbeitet worden, so dass eine eindeutige und leicht handhabbare Nutzung dieses

wichtigen Elementes der Theologie nicht gegeben ist*.”

Gleichwohl lassen sich im theologischen Sprachgebrauch wesentliche Zlige
bestimmen.

In inhaltlicher oder, sprachanalytisch betrachtet, in konstativer Hinsicht wer-
den Zeichen der Zeit als wichtige soziale Entwicklungen angesehen. Sie sind
,Hauptfakten, die eine Epoche kennzeichnen*® und in denen sich die Bediirf-
nisse und Erwartungen der Menschen ausdrticken. Sie sind ,,Megatrends‘”. Mit
Blick auf die Mitte des 20. Jahrhunderts spricht Papst Johannes XXIII. in der
Enzyklika Pacem in terris etwa von der Emanzipation der Frauen, der Verbes-
serung der Lage der Arbeitenden oder dem Unabh&ngigwerden von Kolonien.

(Hg.), Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil. Bd. 4, Frei-
burg/Br. u. a. 2005, 581-886, hier 718.

Marie-Dominique Chenu, Le Saulchoir. Eine Schule der Theologie, Berlin 2003, 123.

Peter Hiinermann, Zur theologischen Arbeit am Beginn des dritten Millenniums, in: ders.
(Hg.), Das Zweite Vatikanische Konzil (s. Anm. 2), 569-593, hier 585; vgl. Robert Guelluy,
Les exigences méthodologiques d'une théologie des signes des temps, in: Revue
théologique de Louvain 12 (1981), 415-428, hier 419; 426.

¢ Charles Moeller, Kommentar zu Vorwort und Einfiihrung, in: LThK.E. Bd. 3, 21968, 280—
312, hier 295; vgl. Giuseppe Ruggieri, Zeichen der Zeit. Herkunft und Bedeutung einer
christlich-hermeneutischen Chiffre der Geschichte, in: Hinermann (Hg.), Das Zweite Vati-
kanische Konzil (s. Anm. 2), 61-70.

Vgl. Paul Zulehner, Gaudium et spes fortschreiben: Kirche angesichts bevorstehender
challenges, in: PThl 25 (2005), 2, 56—74, hier 59.
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Zeichen der Zeit lesen 13

Diese Beispiele machen deutlich, dass die Rede von den Zeichen der Zeit eine
moralische Dimension hat. Sie verweist auf eine problematische Situation und
zeigt darin enthaltene positive Entwicklungsansétze auf,® wobei der zweite As-
pekt der programmatisch weitaus wichtigere ist.

Zugleich haben die Zeichen der Zeit eine religiose Seite. Sie sind Ausdruck
des Geheimnisses der Anwesenheit des Reiches Gottes auf Erden und geho-
ren damit zur Ordnung dieses Reiches.’ In dieser eschatologischen Ausrich-
tung stehen sie in einem Offenbarungszusammenhang. Daher wird der vom
Konzil gewahlte Ausdruck der Unterscheidung der Zeichen der Zeit auch in
einem spirituellen Sinn verstanden, etwa in Anlehnung an die ignatianische
Unterscheidung der Geister.*®

Neben der gerade dargestellten erschlielenden Funktion, die auf der Er-
kenntnisebene anzusiedeln ist, bringt der Begriff der Zeichen der Zeit einen
Handlungsimpuls zum Ausdruck. Performativ betrachtet richten die Zeichen
der Zeit einen Appell an die Kirche. Sie sind weltbewegende, die Conditio hu-
mana betreffende Ereignisse, die grundlegende Maoglichkeiten eines men-
schenwdirdigen, sinnvollen Lebens beriihren. Im negativen Fall von Verletzun-
gen der Menschenwirde stellen sie die christliche Botschaft vom universalen
Heilswillen und Heilshandeln Gottes in Frage und fordern damit die Kirche zu
einer Reaktion heraus; im positiven Fall eines menschheitlichen Fortschritts
fordern sie die Kirche zum bezeugenden Mitwirken auf.™*

Die Zeichen der Zeit haben somit eine zweifache doppelte Gestalt. Sie be-
sitzen zugleich eine soziohistorische wie eine theologale Dimension, insofern
sie sich in der Weltgeschichte ereignen und darin auf Gottes Heilsbotschaft
verweisen. Und sie haben, sprachanalytisch betrachtet, eine konstative wie
eine performative Dimension: Sie geben etwas zu erkennen, und sie formulie-
ren darin einen Appell.

Deutlich wird dieser doppelte Charakter auch in der Apostolischen Konstitution Humanae
salutis zur Ankindigung des Konzils. Hier driickt Johannes XXIll. seine Uberzeugung aus,
+in all der groRen Finsternis nicht wenige Anzeichen zu sehen, die eine bessere Zukunft
der Kirche und der menschlichen Gesellschaft erhoffen lassen” (in: Herder Korrespondenz
16 [1961/62], 225-228, hier 225).

Vgl. GS 39; Marie-Dominique Chenu, Les signes des temps. Réflexions théologiques, in:
Yves Congar — Michael Peuchmaurd (Hg.), L'église dans le monde de ce temps.
Constitution pastorale ,Gaudium et spes”, Tome Il: Commentaires, Paris 1967, 205-225,
hier 222.

10 Vgl. Joseph Ratzinger, Kommentar zum |. Kapitel, in: LThK.E. Bd. 3, 21968, 313-354, hier
314.

Vgl. zum Konzept des Bezeugens Edmund Arens, Christopraxis. Grundziige theologischer
Handlungstheorie, Freiburg/Br. u. a. 1992, hier 95-109; 131-138.
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14 Jochen Ostheimer
3.3 Ein neues Pastoralverstandnis

Mit dem Konzept der Zeichen der Zeit wandelt sich die Bedeutung des Pasto-
ralbegriffs, wie sich insbesondere in der Pastoralkonstitution und ihren Interpre-
tationen, nicht zuletzt auch in der Pastoraltheologie selbst zeigt. Der Begriff der
Pastoral steht fur die neue Verhaltnisbestimmung der Kirche in der Welt von
heute mit ihren gewandelten Selbstverstandnissen und Selbstverstandlichkei-
ten, Aufgaben und Schwierigkeiten. Maf3geblicher Bezugspunkt ist nicht die
Institution Kirche mit ihrer herkdbmmlichen Seelsorge, sondern ,die kreative und
handlungsbezogene Konfrontation von Evangelium und Existenz heute**2. Ziel-
perspektive der Pastoral ist auf der Basis einer Hermeneutik der Anerkennung
die ,hohe" und ,integrale Berufung“ aller Menschen durch Gott zu einem men-
schenwdirdigen Leben. Gemald dem ,pastoralen Nicht-AusschlielRungsprinzip®
geht es in dem universal auszuweitenden kirchlichen Einsatz ,um die Wirde
[der Menschen], die sie jeweils einzeln vor Gott und deshalb fir die Kirche ha-
ben“."® Der Grundzug des Verhéltnisses der Kirche zu den Menschen ist die

2 Rainer Bucher, Die Gemeinde nach dem Scheitern der Gemeindetheologie. Perspektiven
einer zentralen Sozialform der Kirche, in: Georg Ritzer (Hg.), ,Mit euch bin ich Mensch ...*".
Festschrift fur F. Schleinzer, Innsbruck u. a. 2008, 19-46, hier 36; vgl. ders., Krieg und
Frieden — Gaudium et spes und die religionspolitische Lage heute, in: PThl 25 (2005), 2,
100-106, hier 101f; Elmar Klinger, Die dogmatische Konstitution Uber die Kirche Lumen
Gentium, in: Franz Xaver Bischof — Stephan Leimgruber (Hg.), Vierzig Jahre Il. Vatikanum,
Wirzburg 22005, 74-97, hier 75; Erich Garhammer, Was ist Pastoral? Auf der Suche nach
der pastoralen Dimension von Lehramt und Theologie, in: PThl 25 (2005), 2, 120-127, hier
121f. Vgl. auch das franzésische Konzept des ,décentrement’: Mit diesem Wort ist eine
Bewegung angezeigt, ,mit der ein Subjekt, in unserem Fall die Kirche, von sich selbst als
Mitte und Ziel des eigenen Handelns weggeht* (Hadwig Miiller, Seelsorge im sakularisier-
ten Frankreich. Befreiende Orientierung an der Gegenwart und am Evangelium, in: Theo-
logisch-Praktische Quartalschrift 153 [2005], 3, 256—262, hier 256).

Hans-Joachim Sander, Die Kirchenkonstitution Gaudium et spes. Die pastorale Ortsbe-
stimmung kirchlicher Identitét, in: Lebendige Seelsorge 56 (2005), 4, 190-194, hier 192;
vgl. GS 3; 11; Chenu, Volk (s. Anm. 1), 20; Elmar Klinger, Das Aggiornamento der Pasto-
ralkonstitution, in: Franz-Xaver Kaufmann — Arnold Zingerle (Hg.), Vatikanum Il und Mo-
dernisierung. Historische, theologische und soziologische Perspektiven, Paderborn 1996,
171-187, hier 186; ders., Kirche — die Praxis des Volkes Gottes, in: Gotthard Fuchs — An-
dreas Lienkamp (Hg.), Visionen des Konzils. 30 Jahre Pastoralkonstitution ,Die Kirche in
der Welt von heute”, Mlnster 1997, 73-83, hier 78; Peter Hinermann, Das Il. Vatikanum
als Ereignis und die Frage nach seiner Pragmatik, in: ders. (Hg.), Das Il. Vatikanum —
christlicher Glaube im Horizont globaler Modernisierung. Einleitungsfragen, Paderborn
1998, 107-125, hier 116; 123; Hans-Joachim Sander, Nicht ausweichen. Die prekére Lage
der Kirche, Wirzburg 2002, 101; Bucher, Gemeinde (s. Anm. 12), 36; Ingeborg Gabriel,
Christliche Sozialethik in der Moderne. Der kaum rezipierte Ansatz von Gaudium et spes,
in: Jan-Heiner Tuck (Hg.), Erinnerung an die Zukunft. Das Zweite Vatikanische Konzil,
Freiburg/Br. u. a. 2012, 537-553, hier 542f.
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Zeichen der Zeit lesen 15

vorbehaltlose Solidaritat ohne ,, Wenn-dann‘-Exklusionen“**. In diesem Sinn ist
die Kirche allem voran eine Pastoralgemeinschaft.'> Dies ist das neue Ver-
standnis der Pastoral, das nicht von der Kirche her denkt, sondern die jeweilige
Beziehung von Gott und den Menschen ins Zentrum riickt. Es bestimmt als
Auftrag der Kirche das aktive Mitwirken an menschenwtrdigen Lebensbedin-
gungen im Grof3en wie im Kleinen.

Davon ist in der theologischen und mehr noch in der kirchlichen Kommuni-
kation semantisch wie konzeptionell ein Pastoralbegriff zu unterscheiden, der
sich in seinem alltdglichen und darin engen Sinn auf die seelsorglichen Auf-
gaben bezieht, wie sie Ublicherweise in der Gemeinde- und Kategorialpastoral
anfallen und von Haupt- wie Ehrenamtlichen Gbernommen werden. Dieses
Verstandnis steht nicht in einem Widerspruch zum weiten und offenen Pasto-
ralbegriff. Es ist vielmehr konkreter und spezifischer. Nicht, dass es in der
Firmkatechese, im Religionsunterricht oder bei einem Trauergesprach nicht
immer auch um die umfassende Berufung des Menschen ginge, doch dieser
Begriff ist schlicht zu abstrakt, um die Herausforderungen und Aufgaben der
pastoralen Alltagsarbeit zu erfassen, die bei einem Gemeindefest, einer Grup-
penstunde oder einem Pfadfinderzeltlager anstehen.®

Ottmar Fuchs spricht in seiner Differenzierung von ,Glaubens- und Sozial-
pastoral® davon, dass nicht nur die universale Verpflichtung gegenuber ,be-
nachteiligten und leidenden Menschen®, sondern ,auch Verkindigung und
Seelsorge [...] zum pastoralen Vollzug“!’ dazugehéren. Darin spiegelt sich wi-
der, was hier als enger und weiter Pastoralverstandnisbegriff theoretisch un-
terschieden und aufeinander bezogen wird. Dieser Unterschied im Pastoral-
verstandnis ist relevant, wenn nun der zweite Ort theologischer Rede von den
Zeichen der Zeit betrachtet wird.

" Ottmar Fuchs, Glaubenspastoral zwischen Innen und AuRen. Gnadentheologische Uberle-

gungen zum Weltdienst der Kirche, in: Tiick (Hg.), Erinnerung an die Zukunft (s. Anm. 13),
493-536, hier 510.

Sander, Nicht ausweichen (s. Anm. 13), 11-27, bezeichnet die Kirche, die sich gemaf
diesem neuen Pastoralverstandnis den Belangen der Menschen zuwendet, als Pastoral-
gemeinschaft, die Kirche hingegen, die sich auf Gottesdienst, Seelsorge und Gemeinde
konzentriert, als Religionsgemeinschaft. Vgl. auch den kritisch weiterdenkenden Kommen-
tar bei Fuchs, Glaubenspastoral (s. Anm. 14), 502-506; 535.

Vgl. auch die Unterscheidung zwischen abstrakt-generellen Aussagen Uber Gott, die Welt
und den Menschen und einer ,mikrologischen” Sensibilitat, einer pastoralen ,Mikropraxis”
bei Ottmar Fuchs, Die Konfrontation des kirchlichen Dienstes mit ,den sehr oft so grundle-
gend verénderten pastoralen und menschlichen Umstanden“ (PO 1) — Ermutigung zu einer
topopraktischen Pastoral, in: Peter Hinermann — Bernd Hilberath (Hg.), Herders Theologi-
scher Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil. Bd. 5, Freiburg/Br. u. a. 2006, 403—
414, hier 404-406, der allerdings die Abstraktion dann zu einseitig allein mit einer platonis-
tischen Denkweise verbindet.

Fuchs, Glaubenspastoral (s. Anm. 14), 535.

15
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16 Jochen Ostheimer

4. Zeichen der Zeit — der Gegenstand der Kairologie

Neben dem gerade skizzierten theologischen Denkstil hat das Konzept der
Zeichen der Zeit einen festen Platz in den theologischen Fachern und Richtun-
gen, die eine Gesellschaftsanalyse in einem weiten Sinn, d. h. die eine Kairo-
logie vornehmen. Man kann diese Facher unter dem Oberbegriff der Praxis
zusammenfassen, wenngleich dies nicht mit der gangigen Einteilung in syste-
matisch und praktisch korreliert. Denn sie teilen das Anliegen, die Gestaltung
von Praxis zu reflektieren, anzuleiten oder zu normieren. Darliber hinaus ist die
Kairologie vielfach ein fester Bestandteil in der pastoralen Praxis und in kirchli-
chen Seelsorgekonzepten, die die theologisch-wissenschaftliche Arbeit orts-
spezifisch konkretisieren — mit all den Briichen, Vereinfachungen und Ver-
komplizierungen, die die Praxis im Vergleich zur Theorie aufweist.

4.1 Entstehung und Idee der Kairologie

Den zentralen hermeneutischen Ort fiir den Begriff und die Idee der Kairologie
bilden handlungstheoretisch ausgerichtete Ansatze der Pastoraltheologie. Im
historischen Hintergrund steht der methodische Dreischritt Sehen-Urteilen-
Handeln, wie er in der ,apostolischen Methodenlehre* des CAJ-Grinders Josef
Cardijn ausgearbeitet wurde.'® Eine universalkirchliche Verbreitung hat dieses
dreigliedrige Vorgehen dann im Zweiten Vatikanischen Konzil und hier insbe-
sondere in der Pastoralkonstitution gefunden. Ebenso haben seitdem ver-
schiedene lehramtliche Dokumente dieses Dreierschema tbernommen. Den
Status einer wissenschatftlich-theologischen Methode hat der Dreischritt zu-
nachst in der Theologie der Befreiung erlangt, deren Rezeption die methodolo-
gische Reflexion der Pastoraltheologie weiter vorangetrieben hat.*®

Um etwas Fundiertes Uber die Praxis aussagen zu kénnen, ist es erforder-
lich, die Umstande eben dieser Praxis zu kennen. Paul Michael Zulehner hat
dies in dem Dreischritt von Kriteriologie, Kairologie und Praxeologie metho-

18

Vgl. Josef Cardijn, Laien im Apostolat, Kevelaer 1964, v.a. 160-163. Die Betonung des
Sehens in der CAJ-Spiritualitat schreibt sich in das wissenschatftlich-technische Dispositiv
des neuzeitlichen Empirismus ein, das in Abgrenzung von der mittelalterlichen Spekulation
die sinnliche Erfahrung zum Dreh- und Angelpunkt des Weltzugangs macht, vgl. Guelluy,
Exigences (s. Anm. 5), 417.

Allen voran hat sich Clodovis Boff um eine systematische wissenschaftstheoretische Aus-
arbeitung verdient gemacht; vgl. Clodovis Boff, Theologie und Praxis. Die erkenntnistheo-
retischen Grundlagen der Theologie der Befreiung, Miinchen 1983, sowie zusammenfas-
send ders., Wissenschaftstheorie und Methode der Theologie der Befreiung, in: Ignacio
Ellacuria — Jon Sobrino (Hg.), Mysterium Liberationis. Grundbegriffe der Theologie der Be-
freiung. Bd. 1, Luzern 1995, 63—-97, hier 82-97.
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Zeichen der Zeit lesen 17

disch unterschieden und dann differenzbewusst zusammengefiihrt.”° Die Kai-
rologie als das Erfassen der Umstande einer Praxis ist (in theoretisch noch
weitgehend ungeklarter Verbindung mit der Kriteriologie als dem Deuten, Ver-
stehen oder Beurteilen der Situation) der zweite theologische Ort des Konzepts
der Zeichen der Zeit. Es handelt sich dabei nicht um einen Stil theologischen
Denkens, sondern eher um einen Arbeitsschritt. Das Konzept der Zeichen der
Zeit erhalt in diesem Zusammenhang andere Konnotationen.

4.2 Zum Unterschied zwischen der kairologischen Situationsanalyse und
dem theologischen Paradigma der Zeichen der Zeit

Ein Blick in die theologische Literatur und in die kirchliche Pastoralplanung
zeigt, dass die kairologische Analyse der Handlungssituation nicht einfach mit
dem gleichgesetzt werden kann, was zuvor als die Unterscheidung der Zei-
chen der Zeit entfaltet worden ist. Vielmehr stellt die Kairologie einen eigenen
Ort theologischer Rede von den Zeichen der Zeit dar, wenngleich, wie gesagt,
Zusammenhange bestehen.

Das Verhéltnis zwischen der Kairologie und dem dargestellten theologi-
schen Paradigma ist asymmetrisch. Theologische Ansatze, in denen das kairo-
logische Moment bedeutsam ist, lassen sich in aller Regel dem Paradigma der
Theologie der Zeichen der Zeit zurechnen, wohingegen nicht alle von diesem
Denkstil gepragten Ansatze eine Kairologie im Sinne einer praxisorientierten
Situationsanalyse betreiben. Aktuelle Begebenheiten haben bei ihnen eher
eine veranschaulichende Funktion, und Verweise verbleiben daher zumeist im
Abstrakten.

Im Unterschied dazu erfolgt die pastoraltheologische und die pastorale Kai-
rologie problemorientiert; und sie umfasst, wie es fur eine handlungsbezogene
Situationsanalyse erforderlich ist, alle Skalierungsebenen: von ortsbezogen-
konkret bis zu global, von gruppenspezifisch bis zu gesamtmenschheitlich, von
thematisch fokussiert bis zu allgemein. Eine Sozialenzyklika geht beispielswei-
se auf die Situation der weltweiten Ungerechtigkeit ein; flr ein Rundschreiben
einer Bischofskonferenz zeigt sich das Problem insbesondere in dem neuen
Phanomen des Prekariats; fir eine Pfarrgemeinde ist die hohe Arbeitslosigkeit
infolge einer gerade erfolgten WerksschlieBung das Thema. Um noch ein zwei-

% Vgl. Paul M. Zulehner, Fundamentalpastoral. Kirche zwischen Auftrag und Erwartung.

Pastoraltheologie. Bd. 1, Disseldorf 1989. Zu einer solchen Doppelausrichtung am Evan-
gelium und an der Situation vgl. auch Karl Rahner, Zur theologischen Problematik einer
.Pastoralkonstitution®, in: ders., Schriften zur Theologie. Bd. 8, Einsiedeln u. a. 1967, 613—
636, hier 627f; Heinz Schuster, Wesen und Aufgabe der Pastoraltheologie als praktischer
Theologie, in: Franz Xaver Arnold u. a. (Hg.), Handbuch der Pastoraltheologie. Bd. 1, Frei-
burg/Br. u. a. 21970, 93-117, hier 93-1009.
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18 Jochen Ostheimer

tes Beispiel zu geben: Gaudium et spes ist ganz fasziniert von dem Vorgang
der Sozialisation, d. h. dem Zusammenwachsen der Weltgemeinschaft auch
infolge der neuen Massenkommunikationsmittel und des Ausbaus der Ver-
kehrsinfrastruktur. Die kairologische Situationsdeutung einer Pfarreiengemein-
schaft hingegen wiirde mit Erschrecken zur Kenntnis nehmen, dass in einem
der Dorfer der Bahnhof geschlossen wird, was die bisherige Praxis gemeinsa-
mer Gruppenstunden, Gottesdienste oder Katechesen vor gewaltige organisa-
torische Schwierigkeiten stellt.

Das kairologische Sehen der im alltaglichen Sinn verstandenen Pastoral er-
folgt handlungsorientiert. Es zielt auf die systematische Erfassung und Unter-
suchung der Umstande einer geplanten oder zu normierenden Handlung. Auch
wenn die kairologische Analyse der Handlungssituation eine theologische ist,
ist es fraglich, ob ihre Gegenstdnde stets als Zeichen der Zeit im zunachst
dargelegten Sinn gelten kénnen: als fundamentale, den Sinn des Lebens be-
treffende Begebenheiten. Die so verstandenen Zeichen der Zeit sind in ihrer
Bedeutsamkeit auf die Menschheit bezogen und gewinnen ihre Signifikanz aus
ihrer Orientierung am Reich Gottes. Die Kairologie hingegen erfolgt auf die
Praxis hin, sie erhalt ihre Bedeutung von der Praxis her, was auch immer je-
weils als Praxis angedacht ist. Sicher lasst sich flr das pastorale Handeln das
Ideal der Reich-Gottes-Praxis formulieren. Aber die kluge Vorsicht rat dazu,
nicht jede kirchliche Handlung eschatologisch aufzuladen. Vielmehr kann das
integrale Verstandnis der Zeichen der Zeit als kritisches Korrektiv gegeniber
manchen pastoralen Handlungsprogrammen dienen, wenn sie sich allzu weit
vom Pastoralbegriff des Konzils entfernen und beispielsweise zu sehr auf die
Belange der Institution Kirche fixiert sind.

4.3 Erkenntnistheoretische Analysen des kairologischen Sehens

Die Kairologie ist das praxisorientierte Erfassen der Situation. Dieses ,Sehen®
ist niemals das einfache Abbilden des Vorgefundenen. Eine solche tberkom-
mene Reprasentationstheorie, die flr den Alltag freilich unproblematisch unter-
stellt werden kann, ist gerade nicht in der Lage, die mit jedem Sehen notwen-
digerweise gegebenen und das Sehen pragenden Bedingungen zu erhellen.
Doch solche Bedingungen, die bewusste Vorannahmen sein kénnen, aber
mehr noch in den Strukturen des Sehvorgangs liegen, sind vielfach die Basis
fur wegweisende Entscheidungen, sei es in der Theorieentwicklung, sei es bei
pastoralen Projekten. Und damit sind sie vielfach auch die Ursache fir Kontro-
versen.

Ein, aber gewiss nicht der einzige geeignete epistemologische Ansatz, um
das kairologische Sehen zu reflektieren, ist die Theorie der Beobachtung zwei-
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ter Ordnung.?* Dieses Konzept arbeitet heraus, dass eine Beobachtung, die
formal als Bezeichnung-anhand-einer-Unterscheidung verstanden werden kann,
stets von einer Unterscheidung abhangt. Die beobachtungsleitende Unter-
scheidung ist konstitutiv fir jedes Sehen, kann jedoch in dem jeweiligen Beo-
bachtungsvorgang nicht selbst mit erfasst und thematisiert werden und stellt
insofern den nicht aufhebbaren blinden Fleck jeder Beobachtung dar. Die The-
orie der Beobachtung zweiter Ordnung nun ist darauf spezialisiert, zu erhellen,
wie eine Beobachtung unterscheidet, d. h. mit welchen Leitperspektiven sie
arbeitet und welche blinden Flecken sie hat.

Den praktisch-theologischen Fachern kann die Theorie der Beobachtung
zweiter Ordnung als eine Methode dienen, um Situations- oder Gesellschafts-
analysen daraufhin zu untersuchen, welche beobachtungsleitenden Vorgaben
jeweils wirksam sind. Diese sind stets plural. Dies liegt am Gegenstand, am
Ort, am Subjekt und an den Methoden der Situationsanalyse. Die Kairologie ist
infolgedessen ein offenes, pluralistisches und differenzsensibles Unterfangen.

Die kairologische Gegenwartsbeschreibung kann auf der lebensweltlichen
Ebene glaubiger Subjekte oder pastoraler Akteure verortet oder theologisch-
wissenschaftlich verfasst sein, wobei damit zwei Pole, keine Gegensétze be-
zeichnet sind. Die wissenschaftlich-theologische Gesellschaftsdiagnose kann
von der Theologie auf der Basis gangiger wissenschatftlicher Methoden selbst
durchgefuhrt werden, z. B. als ,empirische Theologie®, oder die Theologie rezi-
piert die Ergebnisse der jeweiligen Fachwissenschaften. Da es die Bezugswis-
senschaften mit ihren Paradigmen, Theorien, Forschungsresultaten und LO-
sungsansatzen stets nur im Plural gibt, muss unweigerlich eine Auswahl
getroffen werden. Somit ist zu erhellen, wie diese beobachten, um zu wissen,
wie sie ihre Wirklichkeit konstruieren und auf welchen meist hintergriindigen
Wertannahmen sie aufbauen. Denn diese Konstruktionen bzw. Konstruktions-
prinzipien gehen in die jeweilige kairologische Analyse mit ein.

Das Sehen (und Gleiches qilt fir das Urteilen) ist des Weiteren von religio-
sen bzw. theologischen Vorannahmen und -entscheidungen gepragt. Auch in
der Theologie gibt es keinen ,Blick von nirgendwo“??. Daher sind theologische
Standpunkte und Paradigmen auf ihre kairologischen Effekte hin zu analysie-
ren. In der Pastoraltheologie ist beispielsweise in den Debatten Uber volks-
kirchliche Ansatze, am Communio-ldeal orientierte Gemeindetheologien oder
netzwerkartige Modelle mit Verweisungsinstanzen als Knotenpunkten ausfihr-

L vgl. Niklas Luhmann, Soziologische Aufklarung 5. Konstruktivistische Perspektiven, Opla-

den 21993 sowie die Ubersicht bei Jochen Ostheimer, Zeichen der Zeit lesen. Erkenntnis-
theoretische Bedingungen einer praktisch-theologischen Gegenwartsanalyse, Stuttgart
2008, 40-58, ders., Die Realitat der Konstruktion. Zur Konstruktivismus-Debatte in der So-
zialen Arbeit, in: neue praxis 39 (2009), 1, 84-92.

Thomas Nagel, Der Blick von nirgendwo, Frankfurt/M. 1992.
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lich herausgearbeitet worden, wie diese Ansatze — im Zusammenspiel mit wei-
teren theologischen Gedanken — den Blick profilieren.?®* Ebenso spielen religi-
0se Traditionslinien vielfach eine wichtige, aber zumeist nicht thematisierte
Rolle — man denke nur an die Erwartungen, die der neue Papstname Franzis-
kus hervorgerufen hat.

Nicht zuletzt erfolgt die Situationsanalyse praxisorientiert. Das jeweilige
Handlungskonzept und der Handlungsraum geben dem kairologischen Sehen
die Richtung oder die wesentlichen Grenzen vor — wiederum in der unweiger-
lich doppelten Bedeutung des Fokussierens und des Ausblendens.

Durch diese Verwiesenheit auf plurale Bedingungen hélt ein unhintergeh-
barer Kontingenzfaktor Einzug in die Kairologie und somit in die praktisch ori-
entierte Theologie. Nochmals andersartige Kontingenzfaktoren liegen darin,
dass auch die Spuren Gottes mehrdeutig oder widerspriichlich sein kénnen®*
und dass zur Unterscheidung der Geister wie der Zeichen der Zeit der Bei-
stand des Geistes erforderlich ist.”

Da all diese Vorentscheidungen die Perspektive des Sehens bestimmen, ist
eine epistemologische Selbstreflexion ein notwendiges Begleitmoment der Kai-
rologie. Die Theorie der Beobachtung zweiter Ordnung stellt der Theologie ein
anspruchsvolles epistemologisches Instrumentarium zur Verfliigung, mit dem
diese ihre Methode wissenschaftstheoretisch reflektieren und ausbauen kann.
So kann nachvollzogen werden, dass kairologische Beobachtungen divergie-
ren und doch prinzipiell einen Anspruch auf Sachhaltigkeit und Relevanz erhe-
ben kénnen. Pluralitat, Differenz und Kontingenz werden damit zu unhintergeh-
baren Merkmalen praktisch-theologischer Arbeit, Pluralitatskompetenz wird zu
einer Schlusselqualifikation des Fachs.

5. Kairologie konkret: die beobachtungsleitende Wirkung des
Kirche-Welt-Verhéaltnisses und das Bildwort des Bricken-Bauens

Im Folgenden wird exemplarisch eine gangige Unterscheidung analysiert, die
in der kirchlichen Pastoral, in lehramtlichen Dokumenten und Stellungnahmen,
in Strukturkonzepten und auch in pastoraltheologischen Theorieansatzen
kairologisch wirksam ist. Beispiele gabe es mehr als genug. Schon angeklun-
gen ist etwa das Gemeindekirche-Konzept. Eine andere wirkmachtige Unter-
scheidung entspringt der Vorentscheidung, wie die Entwicklung in der Gesell-

2 Vgl. etwa Matthias Sellmann (Hg.), Gemeinde ohne Zukunft? Theologische Debatte und
praktische Modelle, Freiburg/Br. 2013; Ostheimer, Zeichen der Zeit (s. Anm. 21), 226-291.

24 \/gl. Fuchs, Glaubenspastoral (s. Anm. 14), 514f.

% \gl. Ostheimer, Zeichen der Zeit (s. Anm. 21), 316-319.
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schaft und damit in der Kirche seit dem Mittelalter gesehen wird: als Sékulari-
sierung, d. h. kirchenzentriert und in einer Haltung von Anklage und Verteidi-
gung, oder als Modernisierung, die ein umfassender Vorgang ist, der auch das
Christentum als Religion und die Kirche als Religionsorganisation umwalzt, der
aber nicht per se der Religion feindlich gesinnt ist. Eine dritte gegenwartig be-
deutsame Unterscheidung, die nur angedeutet sei, ergibt sich daraus, ob pas-
torale Gemeinde- und Strukturreformen an Zielen und Bedurfnissen oder an
der Zahl vorhandener Priester ausgerichtet sind. N&her ausgefihrt als ein Bei-
spiel einer theologischen Vorannahme wird die beobachtungsleitende Wirkung
des Kirche-Welt-Verhaltnisses.

Ein omniprasentes Dispositiv zur Erfassung und Beschreibung der pastora-
len Handlungssituation ist die Art und Weise, wie das Andere der Kirche kon-
zipiert und wie deren Verhdltnis entfaltet wird. Die Bezeichnung flr dieses An-
dere ist zuweilen Gesellschaft, meist aber Welt. Es lassen sich vier Grund-
typen unterscheiden, wie kirchliche Gruppierungen und theologische Ansétze
die Kirche zur Welt ins Verhéltnis setzen:

e additiv: ,und“ — die gangige Formulierung, die vieles im Vagen belasst; sie
entfaltet oftmals ein Verhéaltnis der Parallelitdt, was dann aber streng ge-
nommen jede pastorale Aktivitat, die ja ohne eine Art von Berlhrung nicht
denkbar ist, logisch ausschliel3t; zudem ist soziologisch betrachtet die Kir-
che als sozialer Verband notwendig Teil der Gesellschaft; und auch theolo-
gisch wurde mit Lumen gentium der Parallelfihrung der Boden entzogen,
kann doch die Kirche als Volk Gottes, als Gemeinschaft der Menschen, die
Jesus nachfolgen, nicht jenseits der Menschen gedacht werden;

« adversativ: ,gegen” — so in den verschiedenen Entweltlichungsprogrammen
und in den Versuchen einer Kontrastgesellschatft;

e superior: ,uber“, ,besser‘ — etwa in den padagogischen Selbststilisierungen
der Kirche oder in ihrem Selbstbild als Huterin der Moral bzw. als exklusive
Heilsmittlerin;

e partizipativ: ,in“, ,begleitend“ — wie im Titel von Gaudium et spes, wie in An-
satzen der Theologie der Befreiung, der Sozialpastoral oder der politischen
Theologie, wie in dem genannten Paradigma einer Theologie der Zeichen
der Zeit.%®

26 Jirgen Werbick, Kirche. Ein ekklesiologischer Entwurf fiir Studium und Praxis, Freiburg/Br.

u.a. 1994, 238-253, arbeitet in der Analyse der Mutter-Metapher deutlich heraus, wie
leicht superiore und partizipative Kirchenkonzepte nebeneinander her- und auch ineinan-
der Ubergehen kdnnen. Vgl. auch Ostheimer, Zeichen der Zeit (s. Anm. 21), 138-143.
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Diese Uberlegungen lassen sich nochmals eine Stufe konkreter entfalten. Der
2014 in Regensburg stattfindende 99. Katholikentag steht unter dem Leitwort
,Mit Christus Brticken bauen®. Das ist ein immer wieder gern gewahltes Motto,
um das Verhaltnis von Kirche und Gesellschaft zu bebildern. Die naheliegende
Assoziation ist die Briicke von der Kirche zur Gesellschaft. Das mit dieser Un-
terscheidung ausgeschlossene Dritte ist der Ort der Kirche. Die Kirche wird
aufRerhalb der Gesellschaft verortet, die Kirche wird extrasozial, um nicht zu
sagen: a-sozial — ein problematisches Kirchenverstandnis.

Das mogliche Problem dieses Bildes wird noch deutlicher, wenn man die In-
nenseite konkretisiert. Prazisiert man, von wo aus die Briicke gebaut wird, ge-
langt man rasch zu ekklesialen und pastoralen Vorstellungen, die zumindest
theoretisch schon lange Uberholt sind. Wer namlich sendet etwas lber diese
Briicke in die Gesellschaft? Als authentische Sprecher angesehen werden die-
jenigen mit offiziellem Amt. Die Folge ist, dass die Kirche wieder im Modell der
konzentrischen Kreise gedacht wird. Die Mitte ist der Platz der hierarchischen
Spitze — oder zuweilen auch der Platz der ,Aktiv-Katholiken“ —, und nach auf3en
nehmen Aktivitdt und Bindung ab, woran diese auch immer gemessen werden.
Es liegt hier aber nicht nur eine am Status festgemachte Verengung vor, son-
dern zugleich schreibt sich diesem Vorstellungsbild auch eine Asymmetrie der
sogenannten kirchlichen Vollziige ein. Zentral, und diesbeztiglich stimmen ge-
wisse Selbst- wie Fremdbilder tberein, sind Gottesdienst und andere liturgi-
sche und sakramentale Handlungen. Es folgen je nach Sichtweise die Hand-
lungsfelder der Martyria bzw. der Koinonia, und weit abgeschlagen findet sich
die Diakonia wieder — als soziale Vorfeldarbeit. Dies ist sicherlich von vielen
nicht so gemeint, wenn sie vom Brickenbauen sprechen, aber diese Assozia-
tionskette ist durchaus zu finden.

Freilich lasst sich die Metapher des Briickenbauens auch anders anwenden,
namlich wenn das Leitwort nicht das ,zwischen®, sondern das ,in“ ist. Pastorale
Aufgabe der Kirche ist es, Brucken in der Gesellschaft zu bauen. Schaut man
sich das sogenannte Keyvisual des Katholikentags an, ist Letzteres auch klar
impliziert: Katholiken wirken als Briuckenpfeiler, um Menschen und Gruppen in
der Gesellschaft zu verbinden.

6. Das investigative Moment der Pastoraltheologie

Die Welt ist voller Spuren. Menschen versuchen stets, Spuren zu lesen. Chris-
ten unterscheiden dabei die Spuren Gottes, die vestigia Dei. Die Aufgabe der
Theologie ist die wissenschaftliche Reflexion der probaten Mittel fiir eine sol-
che Spurensuche. Die Pastoraltheologie leistet als praktische Disziplin einen
besonderen Beitrag zu diesem Spurenlesen, zu dieser Investigation, und der
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fur sie konstitutive Arbeitsschritt der Kairologie macht sie zu einer investiga-
tiven Disziplin. Diese Haltung ist nicht mit einem Nachschniffeln zu verwech-
seln. Der investigative Charakter sollte sich vielmehr darin bemerkbar machen,
dass die Pastoraltheologie neugierig darauf ist, wo und wie die Menschen,
ganz gleich ob kirchlich gebunden oder nicht, sich auf die Gottessuche ma-
chen und wo und wie Gott den Menschen, ganz gleich ob glaubig oder nicht,
Wege eréffnet und diese Wege auszeichnet.?’

Aus Sicht der Theorie der Beobachtung zweiter Ordnung sind Spuren Kon-
texturen. Sie erlauben Ruckschlisse auf die Art und Weise, wie Spuren als
Spuren aufgefasst und in welcher Weise sie gedeutet werden. Der Vorgang
der epistemischen Konstruktion von Spuren ist zentral, auch wenn er vielfach
unthematisch bleibt und die gelesenen Zeichen als evident dargestellt werden.
Deshalb hat eine Hermeneutik des Spurenlesens stets eine doppelte Ausrich-
tung. Zur Aufmerksamkeit auf die Botschaft der Zeichen muss eine (Selbst-)
Reflexion der beobachtungsleitenden Unterscheidungen hinzutreten.

Dr. Jochen Ostheimer

Lehrstuhl fur Christliche Sozialethik

Katholisch-Theologische Fakultat der Ludwig-Maximilians-Universitat Minchen
Geschwister-Scholl-Platz 1
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Fon: +49 (0)89-2180 2474

Fax: +49 (0) 49-89-2180 5048

E-Mail: j.ostheimer(at)imu(dot)de

2" vgl. dazu auch die gnadentheologischen Uberlegungen von Fuchs, Glaubenspastoral (s.
Anm. 14), dass die ,Glaubensgrenzen® nicht mit den ,Heilsgrenzen” (517) zu verwechseln
sind.
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Die vielschichtige Rede von den Zeichen der Zeit

Anmerkungen zu einem Ortswechsel theologischer Erkenntnis
und diakonisch-pastoraler Praxis

Abstract

Die Rede von den Zeichen der Zeit und ihrer Deutung ist so faszinierend wie ratselhaft zu-
gleich. Der Artikel erschlief3t drei unterschiedliche Zugangsweisen. Ein narrativ-existenzieller
Zugang vermittelt, dass gerade die Exkludierten der Gesellschaft die ,Zeichen der Zeit* zu
verstehen vermdgen, weil sie nhach Gott fragen. Ein biblischer Zugang zeigt auf, dass Jesus
die Forderung von Zeichen ablehnte und stattdessen auf die innere Umkehr verwies. Im Kon-
text des Konzils schliel3lich wird die Rede im Blick auf die Spuren Gottes und die Hoffnungs-
zeichen in einer krisenhaften Welt verwendet. Abschliel3end wird der Versuch unternommen,
die drei Zugange miteinander zu vermitteln. Durch die Umkehr und einen Standortwechsel an
die Seite der Bedrangten lassen sich die Zeichen der Zeit aus deren Frage nach Gott als Got-
tes Heilszeichen fir ihr Leben wahrnehmen und deuten.

The expression ,signs of the time* and its interpretation is fascinating and enigmatic at the
same time. This article discusses three different approaches. A narrative-existential approach
indicates that especially the outsiders of society are able to understand the ,signs of the time"
because they ask about God. A biblical approach shows that Jesus rejected the claim for
,Signs”, and asked for an inner change instead. In the context of Vatican Il, finally, the expres-
sion is used to talk about the signs of God and the message of hope in a world characterized
by crises. Finally, the attempt is made to reconcile the three approaches with each other.
Through repentance and a change of one’s point of view towards the side of the beleaguered,
the ,signs of the time" can be perceived and interpreted as their question about and for God
and as God’s signs of salvation for their lives.

Die programmatische Aussage zu Beginn der Pastoralkonstitution des Il. Vati-
kanischen Konzils, die Kirche habe zur Erfullung ihres Auftrags ,allzeit die
Pflicht, nach den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evangeli-
ums zu deuten* (GS 4), ist Richtung weisend fur das Selbstverstandnis der
Praktischen Theologie geworden. Sie steht flr eine gesellschaftsbezogene,
weltoffene und induktiv ansetzende Theologie. Die zahlreichen Bucher, Auf-
satze und Vortrage, die gerade in letzter Zeit den Ausdruck ,Zeichen der Zeit"
im Titel tragen, verraten eine eigenartige Faszination des Ausdrucks.' Doch

Vgl. Christoph Boéttigheimer (Hg.), Glaubensverantwortung im Horizont der ,Zeichen der
Zeit" (QD 248), Freiburg/Br. u. a. 2012; Virginia R. Azcuy, Der Geist und die Zeichen die-
ser Zeit. Das Erbe, die Giiltigkeit und die Zukunft einer theologischen Wahrnehmung, in:
Concilium 47 (2011), 422-432; Jochen Ostheimer, Die Zeichen der Zeit lesen. Erkennt-
nistheoretische Bedingungen einer praktisch-theologischen Gegenwartsanalyse, Stuttgart
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was ist mit den ,Zeichen der Zeit* gemeint? Sind es die prdgenden Merkmale
der gegenwartigen Gesellschaft? Ist in den gesellschaftlichen Wandlungspro-
zessen so etwas wie ein religioser Kairos zu erkennen? Oder sind Zeichen der
Néahe des Reiches Gottes gemeint? Wer kann die Zeichen wahrnehmen und
verstehen? Wie kdnnen sie gedeutet werden? Diese Fragen scheinen sich in-
tuitiv leichter zu erschliel3en als rational.

Ich moéchte mich diesen Fragen von drei Richtungen her nahern und drei
unterschiedliche Dimensionen der Rede von den Zeichen der Zeit aufzeigen.
Ein erster Zugang soll intuitiv durch das Medium einer Erzahlung aufgezeigt
werden. Durch sie lassen sich erste existenzielle Dimensionen erschlief3en. In
einem zweiten, auf die Exegese gestltzten Zugang soll die Verwendung des
Ausdrucks in der Bibel aufgezeigt werden. Drittens wird die Bedeutung im
Konzil und in dessen Umfeld untersucht. Schliel3lich wird der Versuch unter-
nommen, die drei Verstandnisweisen miteinander zu vermitteln.

1. Ein narrativ-existenzieller Zugang

Eine Anndherung an theologische Wahrheiten tber Erz&hlungen ist nicht
untheologisch oder vorkritisch. Die Diskussion um die Narrative Theologie in
der Fundamentaltheologie hat zur Geltung gebracht, dass es Dimensionen des
Lebens und Glaubens gibt, die nur narrativ zum Ausdruck gebracht werden
kénnen.? Tiefe Erfahrungsdimensionen des Lebens, wie Angst, Freude, Hoff-
nung oder Trauer, besitzen einen Uberschuss, ein unaussprechliches Mehr,
das den sprachlichen Ausdruck tbersteigt. Johann Baptist Metz hat aufgezeigt,
dass die Nicht-ldentitat des Leidens nicht begrifflich in Argumentation Uberfihrt
werden kann, fur die Rettung von Identitat sind vielmehr Erinnern und Erzéhlen
fundamentale Kategorien. Aber auch die Hoffnung und das Neue und nie Da-
gewesene der Glaubenserfahrung konnen nur erzdhlend zum Ausdruck ge-
bracht werden.® Deshalb ist die Erzahlung nicht eine vorkritische Ausdrucks-
form, sondern ein unentbehrliches Medium des Glaubens.

Wenn ich im Folgenden eine Geschichte vom Propheten Mohammed auf-
greife, so deshalb, weil darin eine existenzielle Glaubensiberzeugung zum

2008; Peter Hunermann, Das Zweite Vatikanum und die Zeichen der Zeit heute, Frei-

burg/Br. 2006; u. a.

Zur Narrativen Theologie vgl. Harald Weinrich, Narrative Theologie, in: Concilium 9 (1973),

329-334; Johann Baptist Metz, Kleine Apologie des Erzahlens, in: Concilium 9 (1973),

334-341; Edmund Arens, Narrative Theologie und die theologische Theorie des Erzah-

lens, in: Katechetische Blatter 110 (1985), 866—871.

% vgl. Johann Baptist Metz, Glaube in Geschichte und Gesellschaft, Mainz 21978, 59-67;
87-103; 161-203.
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Ausdruck gebracht wird, die religionsverbindend ist. Die Geschichte hat Paral-
lelen in den biblischen Prophetengeschichten. Es geht hier nicht um eine exe-
getisch richtige Einordnung und Auslegung der Erzahlung, sondern um die Er-
schlielung einer existenziellen Dimension der Fragen nach den Zeichen der
Zeit und ihrer Deutung.

JAls ich schlief, so erzéhlte der Prophet spéter, trat der Engel Gabriel zu mir mit einem
Tuch wie aus Brokat, worauf etwas geschrieben stand, und sprach: ,Lies!* ,Ich kann
nicht lesen’, erwiderte ich. Da presste er das Tuch auf mich, so dal} ich dachte, es ware
mein Tod. Dann lieR er mich los und sagte wieder: ,Lies!* ,Ich kann nicht lesen’, antwor-
tete ich. Und wieder wirgte er mich mit dem Tuch, daf ich dachte, ich mifite sterben.
Und als er mich freigab, befahl er erneut: ,Lies!" Und zum dritten Male antwortete ich:
Jch kann nicht lesen.’ Als er mich dann nochmals fast zu Tode wiirgte und mir wieder
zu lesen befahl, fragte ich aus Angst, er kénnte es nochmals tun: ,Was soll ich lesen?’
Da sprach er: ,Lies im Namen deines Herrn, des Schopfers, der den Menschen erschuf
aus geronnenem Blut! Lies! Und der Edelmuitigste ist dein Herr, Er, der das Schreibrohr
zu brauchen lehrte, der die Menschen lehrte, was sie nicht wul3ten. (Sure 96, 1-5) Ich
wiederholte diese Worte, und als ich geendet hatte, entfernte er sich von mir. Ich aber
erwachte, und es war mir, als waren mir die Worte ins Herz geschrieben.“4

Der Engel Gabriel befiehlt dem Propheten zu lesen, aber er kann nicht lesen,
er ist Analphabet, er kann die Zeichen nicht verstehen. Da wirgt ihn der Engel.
Das wiederholt sich immer wieder, eine aussichtslose Situation, ein circulus
vitiosus. Wie kann man Zeichen lesen, wenn man das Zeichensystem nicht
versteht? Schliel3lich ist es die existenzielle Not, die ihm auf den Leib gepresst
ist, die dem Propheten eine neue Handlungsweise aufndétigt, und diese erweist
sich als die Rettung: Er versucht nicht mehr, aus sich selbst heraus zu han-
deln, sondern er fragt und hort, was Gott ihm sagt. Das aber ist ihm in sein
Herz geschrieben.

Wir suchen nach den Zeichen der Zeit und kdnnen sie nicht lesen. Vielleicht
konnen diejenigen, denen die Not auf den Leib gepresst ist, die richtige Frage
stellen. Sie horen und verstehen, was Gott ihnen sagt — und sei es nur des-
halb, weil sie keine andere Hoffnung haben. In den Evangelien gibt es viele
Geschichten, die dies zum Ausdruck bringen. Schon die Geburt des Erlosers
wird den Hirten auf dem Feld, also jenen, die aul3erhalb der bewohnten Orte
leben, kundgetan, ebenso wie den Weisen, den Intellektuellen aul3erhalb der
eigenen Religion und Kultur. Es sind Arme, Stinder, Kinder, Frauen, Fremde,

Muhammad lbn Ishag, Das Leben des Propheten. Aus dem Arabischen tbertragen und
bearbeitet von Gernot Rotter, Kandern 1999, 45f [Hervorh. im Orig.]. Ibn Ishag (geb. 704 in
Medina, gest. 767/768 in Bagdad) stellte zum ersten Mal Dokumente Uber das Leben Mo-
hammeds zusammen und schuf so die Vorlage fir spatere Biographien; sein Werk ist nur
in Ausziigen und spéateren Bearbeitungen erhalten.
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die die Heilsbotschaft Jesu verstehen und an sie glauben, denn ihnen ist die
Not auf den Leib gepresst.

Damit ist ein hermeneutischer Schllissel gegeben, die Zeichen der Zeit zu
lesen und zu verstehen: Diese Geschichten erzahlen dartber, dass wir die Er-
kenntnis der Zeichen der Zeit nicht aus unseren eigenen Wissenssystemen
erlangen, in denen wir wie in einem circulus vitiosus gefangen sind. Vielmehr
sind es jene, die aulRerhalb der Rationalitaten der Wissenssysteme stehen, die
Exkludierten der Gesellschaft, die die Zeichen wahrzunehmen vermdgen, weil
sie ihnen in den Leib und das Leben gepresst sind, und die sie deuten kénnen,
weil sie ihre Fragen verandert haben: Sie hoffen und horen auf Gott und finden
die Antwort in ihrem Herzen.

2. Die Zeichen der Zeit im biblischen Kontext

Bereits im Alten Testament ringen viele Erzahlungen um das rechte Verstehen
Gottes und seines Willens. Die Weltgeschichte halt viele Zeichen bereit. Das
Verstehen ist aber eine Gnade, die von Gott her kommt und eine Offenheit fur
Gott voraussetzt. So geschieht es, dass viele Menschen horen, aber nicht ver-
stehen, sehen, aber nicht erkennen (Jes 6,9; vgl. Mt 13,13 par). Es lassen sich
aber auch Geschichten finden, die davon handeln, wie die Menschen lernen,
Gott zu verstehen. So wird der junge Samuel dreimal im Schlaf von Gott ange-
rufen, aber er kann den Anruf nicht verstehen und zuordnen und denkt, der
Priester Eli habe ihn gerufen. Eli sagt ihm, was er tun muss, um den Anruf Got-
tes zu verstehen. Er soll sagen: ,Rede Herr, ich hore.” (1 Sam 3,1-14). Wie in
der Geschichte vom Propheten Mohammed lernt er, auf Gott zu horen.

Im Neuen Testament kommt der Begriff ,Zeichen der Zeit* explizit nur bei
Lk 12,56 par und Mt 16,3 (Text unsicher) vor. Der Sache nach ist die Frage
nach den Zeichen und ihrer Deutung aber ein durchgangiges Thema, das bei
allen Evangelisten und auch bei Paulus prasent ist.” Die Menschen suchten
Zeichen als Hinweise auf das Kommen des Messias und des Reiches Gottes.
Wo ein Prophet auftrat, wurden Zeichen als ,Beglaubigungszeichen*® gefor-
dert, wie sie bereits in alttestamentlicher Zeit tiblich waren.” Diese verbreitete
Suche nach Zeichen charakterisiert Paulus sogar als eine Eigenart der Juden,
die er mit der Suche der Griechen nach Weisheit vergleicht (1 Kor 1,22). Fur

> vgl. Lk 12,56 und Mt 16,3 (Text unsicher) in Verbindung mit den Zeichen der Zeit;
Mt 12,38f und Lk 11,16 in Verbindung mit dem Zeichen des Jona; Mk 8,11; Joh 2,18; 6,30;
1 Kor 1,22.

Joachim Gnilka, Das Matthdusevangelium. Erster Teil, Freiburg/Br. u. a. (Sonderausgabe)
2000, 464.

" vgl. 1 Sam 10,1ff; 1 Kén 13,3; 2 Kén 19,29; Dtn 13,1ff; vgl. dazu Joh 6,30f.
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Paulus ist das Skandalon bzw. die Torheit des Kreuzes Zeichen und Weisheit
Gottes, die aber von denen, die nach Zeichen und Weisheit suchen, nicht er-
kannt werden.

Auch Jesus wird nach Zeichen als Beglaubigung seiner Rede gefragt. Doch
er verweigert nach den Berichten der Synoptiker das geforderte Zeichen. Bei
Markus (Mk 8,13 par) lasst er die Fragenden einfach stehen und geht weg, so
dass sie sich die Antwort selbst geben missen. Unmittelbar vorher hat Markus
jedoch von der Heilung eines Taubstummen und der Speisung der Viertau-
send erzéahlt — Zeichen der anbrechenden Gottesherrschatft, die diese nicht zu
sehen vermdgen. Bei Lukas verweist Jesus die Fragenden mit dem Logion von
den Zeichen der Zeit explizit auf das eigene Urteil.

»Sobald ihr im Westen Wolken aufsteigen seht, sagt ihr: Es gibt Regen. Und es kommt
so. Und wenn der Stdwind weht, dann sagt ihr: Es wird heif3. Und das trifft ein. lhr
Heuchler: Das Aussehen der Erde und des Himmels kénnt ihr deuten. Warum kdnnt ihr
dann die Zeichen der Zeit nicht deuten? Warum findet ihr nicht von selbst das rechte
Urteil?* (Lk 12,56f)

Gerade die Suche nach &ulReren Zeichen verhindert das Sehen und Verstehen
der Anzeichen der Nahe der Gottesherrschaft, die Entscheidung und Umkehr.
Die Perikope steht im Kontext der Logien tber die Entscheidung zur Jinger-
schaft, die durch jede Gemeinschaft, durch jede Familie und Person hindurch-
geht (Lk 12,49-53). Jeder Mensch muss selbst urteilen, sich entscheiden und
umkehren. Dann vermag er die Zeichen wahrzunehmen und zu deuten. Aber
genau dies ist den Pharisédern, die nach Zeichen fragen, nicht moglich, sonst
hatten sie die Zeichen der Zeit (Kairos) bereits in Jesu Handeln erkannt. Die
Zeichen des kommenden Reiches Gottes sind aus der prophetischen Tradition
bekannt: Blinde sehen, Lahme gehen, Hungrige werden satt, den Armen wird
die frohe Botschaft verkiindet, die Gefangenen werden befreit, die Trauernden
werden getrostet, es wird Gerechtigkeit und Frieden herrschen, die im Bild der
Mahlgemeinschaft zum Ausdruck kommen.® Auf diese prophetische Tradition
bezieht sich Jesus in seiner Botschaft und seinem Handeln.® Matthaus schlieR3t
das Logion von den Zeichen der Zeit (Mt 16,3) an die Erzahlungen einer
Damonenaustreibung, von Heilungen und der Speisung von Viertausend an.*
Die Heilungen von Blinden und Lahmen, die Mahlgemeinschaften mit dem

Vgl. Jes 61,1-3 u. a. ,An jenem Tag hdren alle, die taub sind, sogar die Worte, die nur
geschrieben sind, und die Augen der Blinden sehen selbst im Dunklen und Finstern. Die
Erniedrigten freuen sich wieder tber den Herrn, und die Armen jubeln Gber den Heiligen
Israels” (Jes 29,18f).

® Vgl. Rudolf Schnackenburg, Gottes Herrschaft und Reich, Freiburg/Br. u. a. >1963.

19 vgl. den &hnlichen Kontext bei Mk 8,11. Auch das Logion von der Zeichenforderung bei
Mt 12,38 par Lk 11,16.29 steht im Kontext der Erzahlungen von Heilung und Damonen-
austreibung.
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Volk, die Totenerweckungen und Damonenaustreibungen sind Zeichen des
anbrechenden Reiches Gottes. Die Gegner Jesu vermdgen diese Zeichen
aber nicht zu sehen, zu verstehen und zu deuten. Zwischen zwei Zeichenfor-
derungen (Lk 11,16 und 11,29) erzahlt Lukas von der wahren Erkenntnis der
Zeichen: Eine Frau aus dem Volk, die Jesus spontan selig preist, hat in Jesus
das Zeichen der anbrechenden Gottesherrschaft erkannt. In der Antwort Jesu
wird deutlich, wie die Zeichen erkannt werden koénnen: Durch das HOren auf
Gott und das Tun. ,Selig die, die das Wort Gottes héren und es befolgen.”
(Lk 27f)

Von Umkehr handeln jene Logien, die die Verweigerung eines Zeichens
mit dem Verweis auf den Propheten Jona verbinden (Mt 12,38-42.16,1-4;
Lk 11,29-32). Die Einwohner der heidnischen Grol3stadt Ninive glaubten der
Botschaft des Propheten und bekehrten sich umstandslos, auch ohne dass
Jona Zeichen wirkte. Erst im Nachhinein lassen sich die Rettung aus dem
Bauch des Fisches nach drei Tagen (Jona 2,1-11) und die Auferweckung Jesu
nach drei Tagen als Erweis von Gottes wirkméachtiger Tat verstehen. Matthaus
kontrastiert die siindigen Menschen in Ninive, die sich aber ohne Zeichen be-
kehren, mit den zeitgendssischen Juden, die Zeichen fordern und formelhaft
mit dem Begriff ,dieses bdse Geschlecht* (Mt 12,38; 16,4, vgl. Mk 8,11) be-
zeichnet werden, und spitzt die Aussage eschatologisch zu: Die Fremden, die
ohne Zeichen umkehrten, werden uber die Juden, die Zeichen fordern (aber
nicht umkehren), zu Gericht sitzen.

Bei Johannes (Joh 6,26-35; 2,18-22) verweist Jesus auf die Frage nach
einem Zeichen auf sich und seine Auferweckung nach drei Tagen. Er ist das
Zeichen, das geglaubt werden muss und das sich erst nach seinem Tod durch
die Auferweckung verstehen lasst.

Zusammenfassend lasst sich festhalten: Im biblischen Kontext steht die
Rede von den Zeichen der Zeit im Kontext der Suche nach Beglaubigungszei-
chen prophetischer Rede. Doch verstellt diese Suche gerade den Weg, Jesu
Botschaft und Handeln als Zeichen des Anbruchs der Gottesherrschaft und
seine Auferweckung nach drei Tagen als Beglaubigungszeichen Gottes seiner
Person zu begreifen. Deshalb verweigert Jesus ein Zeichen. Das Erkennen der
Zeichen der Zeit ist ein von jedem Einzelnen zu vollziehender Akt des Glau-
bens und der Umkehr.
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3. Die Zeichen der Zeit im Kontext von Gaudium et spes

In den Texten des Il. Vatikanischen Konzils kommt der Begriff Zeichen der Zeit
nur spérlich vor: nur einmal in der Pastoralkonstitution™* sowie je einmal in funf
weiteren Texten. In GS 4 ist er von zentraler Bedeutung, denn er markiert eine
neue theologische Hermeneutik und Methode. Das Leben der Menschen und
der Gesellschatft ist der Ort theologischer Erkenntnis. ,Neben der Schrift und
Tradition, Liturgie und Spiritualitat ist die lebendige Art und Weise des Men-
schen Fundort fiir die Theologie.“*? Damit wird auch eine neue Methode in die
lehramtliche Theologie eingefuhrt. Die Kommission, die den Text erarbeitete,
konnte auf den von Joseph Cardijn fur die Katholische Arbeiterjugend entwi-
ckelten Dreischritt Sehen — Urteilen — Handeln zurtickgreifen. In GS 4 wird der
Dreischritt der Struktur der Pastoralkonstitution zugrunde gelegt. Damit voll-
zieht sich, so Hans-Joachim Sander, ein pastoraler Ortswechsel der Kirche.

»Er wird von GS 4 im Dreischritt sehen-urteilen-handeln vollzogen: die Zeit auf ihre Zei-
chen hin ,zu erforschen’ (perscrutandi), diese Zeichen auf das Evangelium hin ,auszu-
legen’ (interpretandi) und auf die existentiellen Fragen im Alltag von Menschen ,zu ant-
worten* (respondere).“*?

Die in dem Proomium GS 1-3 proklamierte Hinwendung zum Menschen und
zur Welt kommt in einem neuen Sprachstil zum Ausdruck, fir den der sprachli-
che Wechsel von der Rede von ,dieser Zeit* zu dem indexikalen Ausdruck
~heute“ bezeichnend ist: ,Man versucht, mit den Augen der Menschen des da-
maligen Heute die Situation der Menschheit zu beschreiben.“** Hier wird
sprachlich manifest, wie sehr sich die Konzilsvater darum bemuhen, die zeit-
gebundene Sichtweise der Menschen zu teilen, anstatt sich in einer allgemei-
nen Uberzeitlichen Rede Uber sie zu erheben. Der Text schafft sprachlich eine
Verbindung zwischen der zeitlichen und der ewigen Ordnung, zwischen dem
Heutigen und dem Ewigen. Die bedingten und singularen ,Zeichen der Zeit"
sind immer wahrzunehmen (semper dignoscendi), und sie sind durch alle Zeit

1 Der Grund, warum der Begriff nicht haufiger gebraucht wird, obwohl er eine zentrale Be-

deutung hat, liegt darin, dass er in dem Konzilstext in einer anderen Bedeutung gebraucht
wird als in der Bibel. Er wurde deshalb zunachst sogar ganz fallengelassen und kommt
schlieBlich in der Endfassung von GS nur ein einziges Mal vor. Vgl. Charles Moeller, Das
Prooemium, in: LThK 14, 21968, 280-312, hier 291.
12 Einfilhrung: Zeichen der Zeit, in: Concilium 3 (1967), 417-422, hier 417 (ohne Angabe der
Verf.).
Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution Uber die Kirche
in der Welt von heute, in: Peter Hiinermann — Bernd Jochen Hilberath (Hg.), Herders
Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil. Bd. 4, Freiburg/Br. 2009,
581-886, hier 719.
14 Sander, Kommentar (s. Anm. 13), 715.

13
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(per omne tempore) zu erforschen. Zwischen dem Heutigen und dem Immer-
wahrenden besteht kein Gegensatz. Die pastoral-diakonische Hinwendung zu
den Menschen hat dogmatische Bedeutung, und die Dogmatik ist auf diese
Pastoral bezogen. Die Zeichen der Zeit besitzen ,den Wert einer Kategorie, um
Gott auf die Spur zu kommen“'®. Die Zeichen der Zeit sind damit mehr als nur
Analysen oder Feststellungen der Gegenwart. Chenu unterscheidet zwischen
einem phanomenalen und einem theologischen Moment in den Zeichen der
Zeit. Die Zeichen sind in die empirische Wirklichkeit eingeschrieben, sie haben
aber eine Signifikanz, die diese tiberschreitet und umfasst.*

Mit diesem neuen Ansatz stellt sich nach GS 4 der Kirche eine neue Aufga-
be: ,Es gilt also, die Welt, in der wir leben, ihre Erwartungen, Bestrebungen
und ihren oft dramatischen Charakter zu erfassen und zu verstehen.” Diesem
Programm folgend, beschreibt das Konzil dann ,einige Hauptziige der Welt
von heute®* und expliziert von dort ausgehend seine Auffassung von der Beru-
fung und Wiirde des Menschen und von dem Auftrag in der Gesellschatt.

Was versteht das Konzil aber nun inhaltlich unter den Zeichen der Zeit?
Einige Hinweise darauf finden sich an jenen wenigen Stellen in Konzilstexten,
an denen der Begriff noch einmal auftaucht: Es ist der wachsende Sinn flr die
Solidaritat aller Volker (AA 14), die Verankerung der Religionsfreiheit in den
Verfassungen der Staaten (DH 15), die 6kumenische Einheit (UR 4), die Aner-
kennung der Erfahrungen und Zustéandigkeiten der Laien und das gemeinsame
Verstehen der Zeichen der Zeit von Priestern und Laien (PO 9) sowie die Er-
neuerung der Liturgie (SC 43). Inhaltlich sind die Zeichen der Zeit damit als
gegenwartige Entwicklungen in Gesellschaft und Kirche gekennzeichnet, die
zu einer heilvolleren Welt fihren.

Zum Verstandnis der Verwendung des Ausdrucks ,Zeichen der Zeit* in den
Konzilstexten ist auch ein Blick auf die Begriffsgeschichte erhellend. Die Kon-
zilsvater greifen ihn von Papst Johannes XXIlI. auf, den Chenu auch ,Lehrer
der ,Zeichen der Zeit“ bezeichnet hat.'” In seiner Ansprache Humanae salu-
tis®, mit der Johannes XXIIl. das Konzil eréffnet hat, greift er den biblischen
Ausdruck auf und charakterisiert damit Hoffnungszeichen in einer krisenhaften
Welt und Kirche:

»~Ja, Wir mochten Uns die Forderung Christi zu eigen machen, ,die Zeichen der Zeit'
(Matth. 16, 4) zu unterscheiden, und glauben deshalb, in all der grof3en Finsternis nicht

> sander, Kommentar (s. Anm. 13), 717.

'8 vgl. die Rezeption von Chenu bei Sander, Kommentar (s. Anm. 13), 717f.

7 vgl. Marie-Dominique Chenu, Les signes des temps, in: Nouvelle revue théologique 87
(1965), 23-39, hier 35.

8 vgl. zum Folgenden Papst Johannes XXIII., Apostolische Konstitution Humanae salutis
vom 25. Dezember 1961. Deutsche Ubersetzung in: Herder-Korrespondenz 16 (1962),
225-228.
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wenige Anzeichen zu sehen, die eine bessere Zukunft der Kirche und der menschlichen
Gesellschaft erhoffen lassen.“®

Die Zeit, in der die Weltgesellschaft auf dem Weg zu einer neuen Weltordnung
sei, die gepragt sei von Kriegen und von Waffen mit der Mdglichkeit der
Selbstzerstérung der Menschheit, habe Fragen wachgerufen, die zum Nach-
denken veranlassen, sie habe den Wunsch nach Frieden und geistigen Werten
geweckt und den sozialen Entwicklungsprozess und eine engere Zusammenatr-
beit zu gegenseitiger Hilfe beschleunigt. Die sakularen gesellschaftlichen Ent-
wicklungen werfen Fragen nach dem Heil auf, sie sind Theologie-generierend.
Diese Zeit-Zeichen, die der Papst hier nennt, sind heilvolle Entwicklungen und
Errungenschaften in einer durch Krisen und Umbriiche gezeichneten Welt. In
der Enzyklika Pacem in terris verwendet Papst Johannes XXIIl. den Begriff
Zeichen der Zeit viermal, jeweils am Ende von vier grof3en Abschnitten als
Zwischenuberschriften lber jenen Textpassagen, in denen er Errungenschaf-
ten der modernen Gesellschaft als Hoffnungszeichen beschreibt: (1) der Auf-
stieg der Arbeiterklasse, die Wirde der Frau und die Freiheit der Volker und
Gleichheit der Menschen, (2) die Grundrechte der Menschen in den Staaten,
(3) die friedliche Konfliktldsung und (4) die Deklaration der Menschenrechte.?

Die Rede von den Zeichen der Zeit im Verstandnis des Il. Vatikanischen
Konzils, so lasst sich zusammenfassen, setzt einen anderen Akzent als die
biblische Rede. Das Konzil vollzieht mit ihr einen Perspektivenwechsel von
dem Blick auf die ewigen Wahrheiten in der kirchlichen Tradition und Lehre zu
den Wahrheiten und den Spuren Gottes in der jeweiligen, von Veréanderungen
gezeichneten Welt. Die Kirche hat die immerwéhrende Aufgabe, diese immer
neu im Glauben wahrzunehmen und zu deuten.

4. Versuch einer Vermittlung der drei Zugéange

Die drei Zugangsweisen haben verschiedene Dimensionen des Ausdrucks Zei-
chen der Zeit und ihrer Hermeneutik aufgezeigt. Es gibt ein intuitiv-existenziel-
les Verstehen, die Bibel hat ihn im Kontext der Suche nach der Bewahrheitung
durch Gott verstanden, und das Konzil hat in ihm den Ortswechsel zum pasto-
ral-diakonischen Dasein bei den Menschen und zur Mitarbeit an der Gestal-
tung der Welt zum Ausdruck gebracht. Es ist wichtig, die Verstandnisweisen in
den unterschiedlichen Kontexten nicht zu vermischen, deshalb wurde ihnen
hier in getrennten Untersuchungen nachgegangen. Aber kbnnen sie auch mit-

19 papst Johannes XXIII., Humanae salutis 4 (s. Anm. 18), 226.
20 \vgl. Papst Johannes XXIII., Enzyklika Pacem in terris vom 11. April 1963, Uberschriften fiir
die Abschnitte 39-42, 75-79, 126-129, 142-145.
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einander vermittelt werden? Im Folgenden sollen die Erkenntnisse noch einmal
zusammengefasst werden, und es soll Gberlegt werden, wie diese Dimensio-
nen miteinander in Beziehung gesetzt werden konnen.

In der Bibel steht der Ausdruck Zeichen der Zeit im Zusammenhang mit der
Suche der Juden nach Beglaubigungszeichen der Botschaft der Propheten.
Jesus verweigert das Eingehen auf die Zeichenforderung, weil sie den Blick
auf die aktuell geschehenden Zeichen verhindert. Die Zeichen sind fir diejeni-
gen zu erkennen, die glauben, die bereit sind umzukehren und sich fir das
Reich Gottes zu entscheiden. Deshalb verweist Jesus auf die eigene Urteilsfa-
higkeit. In der Verweigerung des Zeichens ermoglicht er einen Perspektiven-
wechsel hin zu einem Horen auf Gott, Glauben, Entscheiden und neuem Tun.
Jene, die Christus nachfolgen, vermégen schlie3lich in Jesus Christus das
Zeichen Gottes fur die Welt zu erkennen.

Auch das Konzil vollzieht mit der Rede von den Zeichen der Zeit einen Per-
spektivenwechsel, hier von dem Blick auf die ewigen Wahrheiten der Schrift
und Tradition hin zu den Spuren Gottes in der Welt. Aus ihm folgt die Aufgabe
der Kirche, mitten in der Zeitgeschichte und der Gesellschaft nach den Zeichen
des Heils Gottes zu suchen. Der Auftrag, die Zeichen der Zeit zu erforschen,
fuhrt mitten in die sékulare, plurale und multireligiése Gesellschaft hinein, mit-
ten in ihre Krisen und Umbrtiche und mitten in die Bedrangnisse des Lebens.
Diesen Ort mitten in der Welt und der menschlichen Existenz als Ort der theo-
logischen Erkenntnis zu begreifen, ist der neue theologische Ansatz des Kon-
zils. Die Zeichen der Zeit sind aber nicht einfach jene Merkmale, die die Ge-
sellschaft von heute charakterisieren, wie z. B. Wettbewerb, Konsum, Okono-
misierung, Klimawandel, Digitalisierung etc. Die Suche nach den Zeichen der
Zeit fuhrt in diese, durch die Transformationsprozesse getriebene Welt hinein
und sucht in ihr nach Heilszeichen Gottes, nach Hoffnungszeichen und nach
dem Kairos, in der richtigen Weise zu handeln. Sie sind nach Auffassung des
Konzils da zu suchen, wo es in dieser Welt zu mehr Menschlichkeit kommt, wo
Menschen Heil erfahren und Strukturen des Heils aufgebaut werden. Die Su-
che nach Hoffnung und Heil sieht das Konzil nicht allein als eine christliche
Angelegenheit, aber die Christinnen und Christen sind aufgerufen, mit den
Menschen ,guten Willens“ zusammenzuarbeiten. Diese Suche hat nicht allein
einen pastoral-diakonischen, sondern auch einen dogmatischen Charakter,
denn die Wahrheit und Erkenntnis Gottes sind in der Welt zu finden und nicht
allein in den Schriften und den Lehren der Kirche.

Die Suche nach den Zeichen der Zeit ist also kein rein gesellschaftsanalyti-
scher Akt. Sie bleibt verkiirzt, solange die Zeichen der Zeit nicht im Lichte des
Evangeliums gesucht und gedeutet werden. Dieser Prozess des Wahrnehmens
und Deutens erfolgt nicht in sequenziellen ,Schritten®; hier sind der Dreischritt
Cardijns und auch die Aussage in GS 4 in der Rezeption oft missverstanden
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worden.”* Vielmehr kénnen die Zeichen der Zeit erst in der Perspektive des
Evangeliums richtig erfasst werden. Christen suchen anders nach den Hoff-
nungszeichen der Zeit als Humanisten.

An dieser Stelle lasst sich das Verstandnis des Konzils von den Zeichen der
Zeit mit dem biblischen Verstandnis vermitteln, ja das Konzil verweist selbst
unumganglich auf die Ruckfrage nach dem biblischen Verstandnis. Dabei zeigt
sich, dass das Erkennen der Zeichen der Zeit nicht so glatt vonstatten geht,
sondern mit hermeneutischen Schwierigkeiten verbunden sein kénnte. Jesu
Verweigerung eines Zeichens ist ein kritisches Korrektiv zu einer vorschnellen
objektivierten ldentifizierung der Zeichen der Zeit heute. Das Erkennen der
Zeichen der Zeit im biblischen Verstandnis steht im Kontext des Glaubens, der
existenziellen Umkehr und der Entscheidung fur das Reich Gottes. Den Phari-
saern war der Blick verstellt, da ihnen Umkehr, Glaube und Entscheidung fehl-
ten. Sie suchten nach aul3eren, objektiven Zeichen und hatten bei der inneren
Umkehr beginnen muissen. Die Wahrnehmung der N&he des Reiches Gottes
und die Entscheidung fur die Gottesherrschaft scheint hingegen jenen am
ehesten mdglich zu sein, die des Heils am meisten bedurfen und sich innerlich
danach sehnen: den Armen, Kranken, Hungernden, Trauernden. Jon Sobrino
hat diesen Gedanken auf die Armen heute Ubertragen: Die Armen wissen, was
Unheil ist, was Tod verursacht, was Sunde ist, was Umkehr zum Willen Gottes
heil3t, weil sie vom Unheil am meisten betroffen sind. Deshalb, so Sobrino,
,gibt es bei den Armen dieser Welt, und zwar, weil sie arm sind, etwas, das im
christlichen Sinne notwendig ist, um Gott und seinen Willen zu erkennen und
als Christen irgendeine Lehre zu entwickeln®.??

Um die Zeichen der Zeit und damit die Wahrheit Gottes in der Welt zu er-
kennen, bedarf es also mehr als einer Sozialanalyse, obwohl diese durchaus
hilfreich sein kann. Es muss die Erfahrung und Deutung jener, die existenziell
vom Unheil betroffen sind, hinzukommen — ja zum Ausgangspunkt werden.
Deshalb beginnt die Pastoralkonstitution mit der Erfahrung der ,Bedrangten
aller Art* (GS 1); sie ist Ausgangspunkt der Erforschung und Deutung der Zei-
chen der Zeit.

Hier hat nun auch die Erzahlung vom Propheten einen hermeneutischen
Ort. Wo Menschen in ihrer Existenz gewirgt und bedroht werden, beginnen
sie, die Fragen nach den Zeichen der Zeit, nach den Zeichen der Erldsung aus
der Not, in einer neuen Weise zu stellen. Die Menschen sehen die Zeichen der
Zeit vielleicht, aber verstehen konnen sie sie erst wirklich, wenn sie auf das

2L vgl. dazu Stephanie Klein, Erkenntnis und Methode in der Praktischen Theologie, Stuttgart
2005, 53-94.

2 Jon Sobrino, Die ,Lehrautoritat* des Volkes Gottes in Lateinamerika, in: Concilium 21
(1985), 269-274, hier 271f.
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achten, was der Wirgeengel ihnen in die eigene Existenz und Gott ihnen in
das Herz eingeschrieben hat.

Die Theologie der Befreiung hat verschiedentlich auf einen notwendigen
Standortwechsel von Kirche und Theologie hingewiesen. Sich auf die Seite der
Bedrangten zu stellen, nicht nur theoretisch, sondern auch physisch, gilt als
Voraussetzung fur die rechte Erkenntnis Gottes. Das hat seine Grenzen: ,So
kann der Wille, in die Welt der Armen Uberzusiedeln, nur eine asymptotische
Kurve sein.“?® Es muss nicht alle Not am eigenen Leib erfahren werden, denn
die Kirche ist mit anderen Menschen tief verbunden (GS 1). Wir kdnnen einen
Zugang zu diesen Erfahrungen zumindest in ersten Annaherungen auch in der
Empathie, in dem Mit-Leiden mit dem anderen Menschen und in der Solidaritat
mit ihm gewinnen. Diese Empathie setzt voraus, dass wir einen Zugang zu der
eigenen Zerbrechlichkeit haben, im Leid des Anderen auch das eigene erfah-
ren, und im eigenen Leid das des Anderen.

Diese Wahrnehmung aus der Erfahrung der gewirgten Existenz und in der
Solidaritat mit ihr fuhrt hinaus aus einer binnenkonfessionell verengten Wahr-
nehmung der Welt. Sie vermag die Zeichen der Zeit und den Anbruch des Rei-
ches Gottes auch in der sakularen Gesellschaft und auch in anderen Religio-
nen zu erkennen, die so zu einer Botschaft Gottes fiuir das Selbstverstandnis
des eigenen Glaubens werden kénnen. Sie fihrt hinaus aus dem circulus vitio-
sus eigener Rationalitaten hin zu einem Hoéren auf Gott und zu der Bitte, Gott
maoge doch reden.

Prof. Dr. Stephanie Klein

Theologische Fakultat

Universitat Luzern

Frohburgstr. 3

CH-6002 Luzern

Tel: +41 (0)41 229 52 65

E-Mail: Stephanie.Klein(at)unilu(dot)ch

Web: http://www.unilu.ch/deu/pastoraltheologie_63114.html

23 Gustavo Gutiérrez, Aus der eigenen Quelle trinken. Spiritualitat der Befreiung, Miinchen —
Mainz 1986, 141.
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Hans-Joachim Sander

Die Zeichen der Zeit und der Stadtbewohner Gott

Zur urbanen Topologie des christlichen Glaubens

Abstract

Die Verstadterung der globalisierten Zivilisation ist ein Zeichen der Zeit, das hervorkehrt, wie
jedes Zeichen der Zeit herrschende Verhaltnisse und bestimmende Ordnungen der Dinge
relativiert. Das gilt auch fur die katholische Variante des christlichen Glaubens, der Uber die
Grenzen eines landlichen Habitus sowohl von den megaurbanen Raumen wie vom Stadtbe-
wohner Gott gedrangt wird. Weder jener Gott, dem die Anonymitat der Migranten naher ist als
die glaubige Expression einer auserwahlten Nahe, noch die Megacity, deren diffuse, aber
massive plurale Relativitat Zentren als Ideen durchaus duldet, aber ohne ihnen Bedeutung zu
geben, unterstiitzen die katholische Selbstverstandlichkeit der diversen Zentren, die den her-
kdmmlichen Einladungshabitus der Pastoral pragt. An deren Stelle mutet die Verstadterung
andere Orte zu, deren abduktiver Topologie Pastoral ausgesetzt wird, wenn sie den Stadtbe-
wohner Gott treffen und darstellen will.

In the global world, the majority of the population lives in cities, and this process will dynamically
continue in the next decades. More and more cities keep on growing towards megacities. This
is a sign of the time, which relativizes the dominant order of things as all signs of the time do.
On the other hand, the Catholic mode of the Christian faith still prefers a rural habit. This habit
is not capable of coming to terms with fast growing urban spaces and with God as a city
dweller. But migrants leaving their spaces of origin for the chances urban spaces provide and
ending up in disillusioning situations are closer to the urban God and more adapted to the
dominant anonymity in megacities. For them, both the Catholic preferences for centers (being
dependent on the former setting of a city dominating rural space close by) and the pastoral
habit of invitation to centers are not helpful as migrants search for hope in mega-urban spaces.
Thus, this Catholic preference should be changed towards an unavoidably alienating confron-
tation with other spaces shattering center-dominated pastoral activities. The chances of meet-
ing God, the city dweller, are greater on the basis of such an alternative topology for pastoral
activities that do not issue invitations but instead are inviting by offering identification with
people bound to the gravitation of other spaces.

Sie haben sicher schon von Bo Xi Lai gehort. Er war der Sekretar der Kommu-
nistischen Partei in Chéngqing und stand im Spatsommer 2013 vor Gericht
wegen Korruption und Machtmissbrauch. Es ging in diesem Fall um intensive
Machtkampfe in Chinas Fuhrung. Bo’s friherer Einsatzort liegt mitten in China;
in Chongqing leben 32 bis 34 Millionen Menschen. Es ist die wahrscheinlich
grolite Megacity auf diesem Planeten und stellt sich als Chicago des 21. Jahr-
hunderts auf. Bo Xi Lai versuchte, mit einem postmodernen Maoismus die
Schere zwischen Arm und Reich etwas zu schlieRen — eine Schere, fur die
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chinesische Megastadte berichtigt sind. Das war fur Chinas kommunistische
Machtelite, deren Kapitalismus eher neoliberal agiert, nicht hinnehmbar.

Sie kennen bestimmt einen der Krimis im Vorabendprogramm — SoKo
Kitzbuhl, Rosenheim Cops, Sau Nummer Vier, Mord mit Aussicht und wie sie
alle heiRen. Landserien haben gegenwartig viele Fans. Das gilt auch fur Zeit-
schriften wie Landlust, Country Style, Nattrlich gartnern & anders leben. Da
bekommt man immer so tolle Tipps, was man alles in Garten und Haus ma-
chen kann, wenn man von der Mitte hinauf nach rechts oben in die Sinus-
milieus schielt. Das sieht dort alles so wunderbar muhelos aus, wie wenn zu
Hause jemand anderes unter der Woche ein paar Gartenabende gemacht hat.
Ich liebe solche Zeitschriften fast so sehr wie meine Ausreden, was mich am
Samstag dann alles leider an der Gartenarbeit hindert.

Vielleicht hat die eine oder der andere von Ihnen auch die Meldungen gele-
sen, als die Tage noch so richtig lang waren, dass immer mehr Wildtiere in die
Stadte ziehen. ,Waschbaren im Rotlichtviertel, Balkon-Enten in Berlin, Flchse
auf dem Baugerust” — so hat es eine Naturzeitschrift einmal genannt. Es ist
kein Wunder, schlielich ist in der Stadt das Nahrungsmittelangebot viel reich-
haltiger und bequemer zu erreichen. Wer also gesellschaftlich aufsteigen will
wie Waschbar, Wildschwein, Fuchs, muss in die Stadt.

Das hat der Homo sapiens auch schon spitz bekommen. Entsprechend le-
ben wir in einer Zeit der Verstadterung des Planeten. Und die drei genannten
Phanomene gehoren zum Mosaik dieses Zeichens der Zeit. Ich bin alt genug,
um einen noch aktiven Franz Beckenbauer zu einem ful3ballerisch bewegen-
den, aber menschheitsgeschichtlich belanglosen Problem im Ohr zu haben:
,Das interessiert mich so viel, wie wenn in China ein Sack Reis umfallt.“ Wenn
jetzt so ein Sack in Chongging Bo Xi Lai auf die Fufe fallt, dann andern Mana-
ger von Hedgefonds rund um den Globus ihre Anlagestrategien. Denn Mega-
stadte bedeuten Rieseninvestitionen und ihre Entwicklungen mussen genau be-
obachtet werden. Mehr als 50 % der heutigen Menschen leben in Stadten, far
2050 werden etwa sieben Milliarden Stadtbewohner erwartet. Und die Stadte
werden immer groRer. Vor allem die Megastadte, megaurbanen Raume oder
Postmetropolen sind die Ziele der grolden Migrationsstrome, gerade weil sie
gesellschaftlich so ungerecht aufgestellt sind. Das ist kein Widerspruch, son-
dern sogar rational; speziell illegale Migranten und Wanderarbeiter finden in
ungerechten sozialen Verhéltnissen eher eine Nische zum Uberleben. Derzeit
leben etwa eine Milliarde Menschen in den Favelas der Megacities." Denn sie
wollen aufsteigen.

' Davon sind 134 Millionen in lateinamerikanischen Megacities betroffen, was 32 % der dor-

tigen Stadtbevdlkerung entspricht. 581 Millionen sind es in asiatischen Megacities und
199 Millionen im Sub-Sahara Afrika. In Lateinamerika leben 78 % der Menschen in Stad-
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Die Vorabendserien mit Landoption haben so gut wie nichts mit dem Land
zu tun, aber fast alles mit Filmfordertopfen der Regionen. Sie folgen also den
urbanen Kultur- und Tourismusentscheidungen. Das hat bei einer Tagung zu
Landpastoral, die Richard Hartmann vor zwei Jahren organisiert hat,® Klaus
Bassiner ernlichternd deutlich gesagt. Bassiner hatte beim ZDF die Option fur
das Land im Vorabendprogramm durchgesetzt. Auch die Hochglanzzeitschrif-
ten richten sich an dasselbe Publikum, das in den grof3en Stadten lebt und sich
so sehr nach Land sehnt, dass es Uberaus gerne jene Produkte konsumiert,
die es ihm leicht machen, fur das jeweils im eigenen Milieu angesagte Lebens-
gefuhl eben nicht aufs Land ziehen zu mussen. Der alternative Bauernhof in
den Cevennen war gestern. Heute kauft man sich in der Stadt ein, verklart den
eigenen Kiez, betreibt urban gardening (oder gar guerilla gardening) und fragt
sich am Donnerstag in der Kantine, ob man wirklich auf das Schnitzel verzich-
ten soll. Die Sehnsucht nach landlichem Idyll ist einer Urbanitat gewichen, die
Widerspruche nicht nur aushalt, sondern einkalkuliert. Das kommt nicht von
ungefahr. Schliel3lich will man wie Waschbar und Fuchs aufsteigen — und das
geht nun einmal nur in Stadten.

Die Merkmale der dynamischen Verstadterung
als Gravuren eines Zeichens der Zeit

Die globalisierte Zivilisation ist offenbar mit einer dynamischen Verstadterung
verbunden. Der Planet hat in jungerer Zeit drei gro3e Transformationen im
Schwerpunkt der Bevolkerung erlebt: vom Land in die Stadt, von den grol3en
Stadten des Nordens zu den Megastadten des globalen Sudens und schliel3-
lich von den formell ausgewiesenen Stadtteilen in die informellen Siedlungen
der Stadtkonglomerate. Sie entstehen auf nicht genutzten oder flr normale
Hauser nicht nutzbaren Arealen, und ihre Bewohner leben dort ohne offiziellen
Titel auf das besetzte Land (sogenannte squatter settlements).® Stadt und glo-
bale Zivilisation gehéren zusammen und werden von globalen Migrationsstro-

ten; das ist die zweithochste Rate auf der Welt nach Nordamerika, wo es 81 % sind. In
Asien sind es derzeit 40 % und in Afrika 38 %. Fur 2050 werden in Lateinamerika 89 % der
Bevolkerung in Stadten erwartet. Die Wahrscheinlichkeit, in einer informellen Stadtsiedlung
zu leben, also einer Favela, ist in Lateinamerika viermal héher als in den entwickelten Re-
gionen der Welt. Vgl. Janice Perliman, Favela. Four Decades of Living on the Edge in Rio
de Janeiro, Oxford 2010, 46f.

Richard Hartmann (Hg.), Bilderwechsel. Kirche — herausgefordert durch landliche Raume,
Wirzburg 2012 — allerdings ohne den Beitrag von Bassimer.

® Vgl. Periman, Favela (s. Anm. 1), 45f.
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men charakterisiert. Diese Entwicklungen bedeuten zugleich eine Relativierung
auf breitem Raum.

So werden die sozialen, politischen und wirtschaftlichen Verhaltnisse von
einer dynamischen Pluralitat angetrieben, die von Aufstiegshoffnungen vieler
angefeuert wird, aber ebenso unter allen mdglichen Korruptionsnetzwerken
leidet. Die traditionelle Verbindung einer Stadt zu dem nachst gelegenen Land
als ihrer Umgebung 16st sich in eine hohe Anonymitat urbaner Raume auf, die
aber gleichzeitig mit einer breiten Vernetzung der Menschen auf dem Land mit
der ganzen globalen Welt einhergeht. Beide, Stadt und Land, sind nicht mehr
aneinander gekettet. Je grof3er ein urbaner Raum wird, desto groRer ist der
informelle Wirtschaftssektor. Er steigert die Profite der Reichen, aber zugleich
auch die Lebenschancen der Migranten, vor allem der illegalen unter ihnen.
Speziell die globale Urbanitat, die vor allem vom traditionellen Katholizismus
als hochgradig relativierend angesehen und abgelehnt wird, erweist sich als in
hochster Form religionsproduktiv. Was fruher einmal galt, ist in den Stadten
von heute meistens anders.

Das, was sich hier in der Verstadterung zeigt, sind Kennzeichen von allen
Zeichen der Zeit. Von ihnen gehen stets Relativierungen flr die herrschenden
Verhaltnisse aus. Das trifft eben auch die Darstellung des Glaubens, sofern sie
der Gegenwart auszuweichen versucht, in der die Relativierungen stattfinden.
Die Relativierung entsteht durch die Wechselseitigkeit von Zeit und Raum, also
die klassische Relativitat. lhre Gravitation liegt bei allen Zeichen der Zeit auf
der Gegenwart. Zeichen der Zeit sind also nicht einfach Zeitereignisse, sondern
solche, in denen Menschen jeweils heute um die Anerkennung ihrer Wuirde
ringen muassen. Sie tun das vor Ort. Damit sind diese Zeichen auf konkrete
Verhaltnisse bezogen, die es tatsachlich gibt und die es nicht einfach als Nar-
rativ Uber Vergangenes oder als Erwartung an Zukunftiges gibt. Sie sind also
weder Tradition noch Erwartung, weder schon geschehen noch im Werden,
weder Verklarung noch Utopie. Sie bestatigen keine der beiden Linien, weder
zurtck noch nach vorn. Sie bestimmen prekare Verhaltnisse hier und heute.

Der Raumgehalt hat Konsequenzen flr eine Gottesrede, die vorherrschend
auf Geschichte und Geschichten bezogen ist. Denn Raum bindet Zeit. Er be-
sitzt eine Gravitation, um Utopien aufzuldésen und lieb gewordene Traditionen
zu unterbrechen, die sich so gerne in religiosen Markierungsvorgangen fest-
setzen. Zeichen der Zeit bedeuten daher immer interruption, wie es Lieven
Boeve nennt.* Sie zerbrechen Nicht-Orte und fordern Aufmerksamkeit auf an-
dere Orte als jene, die gefallig sind und in die bestehenden Ordnungsmecha-
nismen passen. In der modernen Gestaltung von Zeit herrschen solche Uto-

* Lieven Boeve, Interrupting tradition. An essay on Christian faith in a postmodern context,
Louvain 2003.
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pien; sie ordnen Zeit dem Raum vor, der dann lediglich als eine Art grolder
Container fur ,Vorgange' oder ,Ereignisse’ erscheint. Genau das gilt fur den
Raum, der Zeit bindet, nicht. Von den Utopien gehen Disziplinierungen aus,
denen man sich gerne unterwirft, um moglichst schnell dorthin in die Zukunft
zu gelangen, wo jener Raum wartet, der jetzt noch ein Nicht-Ort ist. Man glaubt
dabei den Raum uberschreiten zu konnen, der jetzt da ist und nicht zu dem
anvisierten Ziel passt; er ist wie eine nebensachliche Grofke. Der an den Raum
gebundenen Zeit dagegen kann man nicht entrinnen, weil sie mit einem Aulien
aufwartet, das sich dem eigenen Innen als Relativierung zumutet und die
raumlose Zeit aufbricht. Dieser Raum halt fest und graviert sich ein. Darum
sind Zeichen der Zeit, gleich wie unscheinbar sie zunachst erscheinen mogen,
stets gravierende Phanomene in der Zeit, die den Raum, in dem sie auftreten,
mit Realitaten aufbrechen, die das eigene Selbstverstandnis darin antasten.
Sie gravieren Geschichte durch anders geartete Raume, als man sie sich
wunscht oder ertraumt.

In diesen Zumutungen gibt es — neben vielem anderen, was hier auf3en vor
bleiben muss — eine eigene Kategorie von Raumen, in denen der Zugriff be-
sonders intensiviert wird. Die an den Raum gebundene Zeit bringt Heteroto-
pien, Anders-Orte, hervor, denen man lieber ausweichen wirde, weil sie nicht
zur lieb gewordenen Verfugung Uber Vergangenheit und Zukunft passen, die
eine Person, eine Organisation, eine Religion sich als eigene Geschichte zu-
rechtgelegt hat. Aber diese anderen Orte haben eine signifikante Valenz, wie
an der Mega-City ablesbar ist, die einen heterotopen Charakter hat und fur die
globale Verstadterung sprechend ist. Entsprechend sind diese Stadtlandschaf-
ten heterotop, und das verandert die Notwendigkeiten gravierend, in ihnen zu
glauben.

Die Prasenz relativierender anderer Orte in den Zeichen der Zeit

In den Zeichen der Zeit sind raumliche Prozesse bestimmend, die sich in Zeit
eingravieren, so wie es die globale Verstadterung zeigt. Diese Zeichen sind
jeweils an diverse Anders-Orte gekoppelt, und mindestens an einem Heteroto-
pos erscheinen die bestimmenden Utopias nicht mehr selbstverstandlich. Das
bringt befremdliche Diskurse mit sich, die an die eigene existentielle, kulturelle,
gesellschaftliche, politische, wirtschaftliche und religiose Ordnung der Dinge
ruhren. Heterotopien kann man nicht machen, aber sie stehen im Raum. Sie
drangen sich nicht auf, aber zugleich sind sie unausweichlich. In ihnen wird die
innere Verbindung von Raum und Zeit in der Geschichte sichtbar, die in Uto-
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pias mit idealistischen Perspektiven {ibergangen wird.’> Solche Orte nétigen in
einen anderen Diskurs als den bestimmenden und sind eine Fundstelle fur
Uberraschungen, die sich zundchst nicht empirisch abbilden, weil sie das Sag-
bare Uberschreiten.

Allerdings ist diese Uberschreitung mit dem in der Realitat fassbaren Ort
verbunden, auf den sie sich bezieht. Dort ist die Uberraschung gegenwartig;
sie stellt sich befremdlich mit Sprachlosigkeit, Unbehagen, Unwagbarkeiten
und nicht zuletzt leibhaftiger Anteilnahme ein. Ein klassisches Beispiel liefert
das jesuanische Narrativ vom barmherzigen Samariter. Er wird an den Einge-
weiden gepackt, als er begreift, was jetzt dort zu tun ist, wo er dem begegnet,
der unter die Rauber fiel. Sein Mitleid ist die Reaktion auf diesen Heterotopos.
Es ist so etwas wie verortete Nachstenliebe. Ein Glaube, der sich wie der
christliche den Zeichen der Zeit aussetzt, setzt sich auf diese Spur. Aber das
relativiert seinen vorherrschenden Selbstbezug.

In allen Zeichen der Zeit finden sich befremdliche und prekare Orte, die Re-
lativierungen auslosen. Das lasst sich nicht sofort pastoral vermitteln, ge-
schweige denn schlie3t sich dort einfach das Evangelium auf. Zuerst drangt
sich Uber den Raum eine neue Sicht der Dinge auf, an dem sich diese er-
schreckenden und packenden Geschehnisse einer Zeit ereignen. Raume sind
nun einmal kein Container fur Aktivitaten, sondern bauen einen Entscheidungs-
druck fur eine soziale Aktivitat auf.

Die Orte, an denen sich Zeichen der Zeit kristallisieren, sind sozial ausge-
setzt; meistens stehen dort weder Klettersteig noch Wegmarkierungen zur Ver-
fugung. Sie sind anders als die aus den Ublichen pastoralen Vermessungen
bekannten Orte; denn sie konterkarieren die Nicht-Orte der evangelisatori-
schen Verheildungen, die den ublichen Taktiken, das Evangelium anzubringen,
unterliegen. Solche Orte erschlieen sich nicht einfach empirisch, sondern 6ff-
nen sich topologisch; man wird einer Logik ausgesetzt, die den Raum als eige-
nen Faktor der Aktivitat ins Kalkil einbringt.®

° Als locus classicus des Begriffs gelten Michel Foucaults Analyse iber ,Des Espaces

Autres®, vgl. Michel Foucault, Andere Raume, in: Schriften in vier Banden. Dits et Ecrits,
Bd. 4, Frankfurt/M. 2005, 931-942.

Topologie kommt aus der Mathematik. Eines ihrer klassischen Probleme, das schon Euler
bearbeitete, ist das Kdnigsberger Brickenproblem — ob es einen Weg gibt, alle sieben Ko-
nigsberger Bricken nur einmal zu Uberqueren und dennoch an den Ausgangspunkt zu-
rickzukehren. Topologien bearbeiten rdumliche Relativierungsschiibe, denen aus unter-
schiedlichen Grinden nicht auszuweichen ist. Theologie ist von Topologien betroffen.
Denn ahnliche Optimierungsfragen sind mit den unvermeidbaren Wegen zugemutet, das
Evangelium vor Ort zu bringen, wenn dessen Darstellung sich des Auswegs der Flucht aus
den Relativierungsschiiben ihrer Zeit versagt. Es geht sowohl um die Optimierung der
Wege, Menschen in leidvollen Relativierungserfahrungen zu erreichen, denen Gottes Nahe
in der Ohnmacht hilft, wie ebenso um die Relativierung der ausgefahrenen Straflen, Men-
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Man kann sie nicht einfach in empirische Daten fassen, deren Erhebung
unweigerlich an die bestimmende und aussagbare Ordnung der Dinge gekop-
pelt ist. Sie sind vielmehr eine Arena der Uberraschungen, die verwirrendes
Datenmaterial liefert, wenn man sich ihnen aussetzt. Die Kartierung dieser an-
deren Ordnung verlangt Entdeckungen; ErschlieBung genlgt nicht. Das trifft
wiederum die bekannten Methoden hart, mit denen Pastorales und Theologi-
sches uUblicherweise umgehen.

Aus diesem Grund sind alle jene Theologien den Zeichen der Zeit gegen-
uber skeptisch bis ablehnend, die an Traditionalismen gekoppelt sind und des-
halb Bestatigungen fur beanspruchte Auserwahlungen verlangen oder die an
spatidealistische Freiheitsideen gebunden sind und deshalb einem idealen Ich
oder einem wenigstens Uber sich selbst verfigenden Subjekt das Wort reden
oder die fur qualitative Befragungen diskursive Selbstverstandlichkeiten befor-
dern mussen, weil sie sonst Aussagen nicht analysieren konnen. Eine Topolo-
gie der Zeichen der Zeit Iasst sich weder mit Deduktionen kirchlicher Wahrhei-
ten noch Induktionen burgerlicher Weisheiten bewaltigen. Sie mutet vielmehr zu,
sich jenen Orten auszusetzen, die sprachlos machen. Dazu gehdren Lampe-
dusa und die Tranen der Verschollenen, Tagelohnermarkte und ihre Niedrigst-
Lohn-Spirale, Finanzmarkte und ihre Boni-Geilheiten, Eliteschulen und ihre
AusschlieBung, Gipfelreden der internationalen Politik und die Uberholenden
revolutionaren Platze von Nine-Eleven, des Tahrir, des Maidan. Dazu gehoren
aber auch die Platze und Raume, in denen sich das eigene Leben negativ, aber
auch positiv gewendet hat, dort wo Ressentiments zugegriffen haben, aber ris-
kantes Vertrauen belohnt wurde, dort wo Uberleben in einer Todeszone gluckt
und die Profanitat des veranderten Alltags einen sakralen Charakter offenbart
und so fort.”

Die Kirche steckt selbst voller Heterotopien wie die Tatorte des Missbrauchs,
die verschamten Treffpunkte klerikaler Homosexualitat, der leere Altar in lee-
ren Kirchen, die Millionen-Bischofs-Villa in Limburg, aber auch die Martyrer-
graber von Romero und den Jesuiten in El Salvador, die Votivkirche in Wien, in
der sich Asylbewerber verschanzten, die von Pfarrern ermoglichten muslimi-
schen Friedhofe in Vorarlberg, die Beratungsraume, in denen Paare langsam
wieder zueinander finden, das Taufbecken, das eine Familie umsteht, die gar
nicht mehr mit einem Kind gerechnet hat.

schen flr einen angeblich nicht relativierbaren Glauben zu beanspruchen, der nur an sei-
nem Machtanspruch festhalt.

Ein Beispiel dafir ist die Installation Altare der frih verstorbenen Benita Joswig auf dem
Kasseler Messeplatz 1994, vgl. Benita Joswig, Altare. Theologie und Kunst im urbanen
Raum — ein Tischprojekt, Gutersloh 2003.
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An solchen Orten ringen Menschen um die Anerkennung ihrer Wirde, und
zunachst ist nicht klar, wie diese Anerkennung gesellschaftlich oder religios
gelingen soll. Diese Orte gieren regelrecht nach Aufmerksamkeit, weil sie auf
jeden Fall loci theologici alieni sind, also befremdliche Fundstellen fur die Got-
tesprasenz, wie es die Renaissance-Theologie genannt hat. Sie verlangen
nach einem spatial turn, also einer zeitgendssischen Diskursgrammatik, die
Zeit und historische Vorgange von den Raumen her beschreibt, die ihnen un-
terliegen. Beide Theoreme, die loci-Theologie und der spatial turn, sind ausge-
sprochen stadtisch-urbane Perspektiven, die Pluralitat als selbstverstandlich
und als prekar voraussetzen.

Die heterotope Taxonomie der drei Raumdimensionen

In den genannten Mosaiksteinen der globalen Verstadterung sind Heterotopen
zu finden. Solch ein Heterotopos ist die Megastadt, weil sie derart verwundbar
bei Katastrophen ist und Menschen bei personlichen Katastrophen sofort
schwer verwundet — und doch gerade deshalb hier Aufstiegsszenarien leichter
verfugbar sind. Ein Heterotop ist auch das Land, auf das man eben nicht zieht,
wenn man den Ful® in den Turen der Urbanitat hat, und das alle so bald als
maoglich verlassen, die sich einen gesellschaftlichen Aufstieg erhoffen und zu-
trauen. Ein Heterotop ist auch die Stadt, die schnell die grolen Hoffnungen
zerstort, von der man aber nicht zurlickgehen kann aufs Land, weil erstens die
Scham zu grof} ist und zweitens die Verarmung dann dort umso wahrscheinli-
cher ist.® Heterotopen sind Bérse, Biiro, Markt, Statten héherer Bildung, weil

® Das ist eine erstaunliche Beobachtung der Langzeitstudie von Perlman, Favela (s. Anm. 1);

sie hat 30 Jahre nach ihrer urspriinglichen Studie (Janice Perlman, The Myth of Marginality.
Urban Poverty and Politics in Rio de Janeiro, Berkeley — Los Angeles 1976) fast 40 % der
damals interviewten Personen wiedergefunden und erneut befragt. Wer die Favela in den
letzten Jahrzehnten wegen des staatlichen Drucks, Favelas aufzulésen und die Bewohner
umzusiedeln, oder wegen der Gewaltspiralen des Drogenhandels, der die Favela als ne-
gative gated community heimsucht, verlassen hat und auf landliche Regionen, gar die eige-
nen Ursprungsorte im Interior, ausgewichen ist, ist signifikant haufiger gesellschaftlich ab-
gestiegen. Jene dagegen, die in den Favelas geblieben sind, sich gegen den staatlichen
Druck organisiert haben oder in andere Favelas umgezogen sind, sind eher aufgestiegen.
Fir Rickkehrer sind bedrangende Armutslagen kennzeichnend: ,My search for orginal
study participants took me across the entire state of Rio and to Jodo Pessoa (Paraiba),
Natal (Rio Grande de Norte) Brasilia, Belo Horizonte (Minas Gerais), Porto Alegre (Rio
Grande do Sul), and Sao Paul. They had left for jobs elsewhere or to escape the violence,
often returning to their place of origin or that of their spouse. With two exceptions, these
were the poorest families in the entire study.“ (Perlman, Favela [s. Anm.1], 18) Dieser Zu-
sammenhang ist einer der Griinde, warum die Markierung der Bewohner von Favelas als
,marginalisiert’ — gleich ob sie unter disziplinierend-sozialutopischen oder ideal-befreienden
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sie jeweils prekare Aufstiegschancen bieten, man aber gerade dort noch
schneller wieder nach unten durchgereicht werden kann.

Fur Zeit wie Raum gibt es jeweils drei taxonomische Dimensionen. Was fur
die Zeit Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft sind, sind beim Raum raumli-
che Realitat, deren Wahrnehmung und die soziale, politische, kulturelle etc.
Lebendigkeit in der Wechselwirkung von beiden. Henri Lefebvre hat diese drei
Eigenschaften des Raumes erstmals aufgeschlossen.® Entsprechend hat die
Verstadterung ihre Vergangenheit in der vorglobalisierten industriellen Phase
der Zivilisation, ihre Gegenwart in den Migrationsstromen in die Stadte und ihre
Zukunft im Prozess der Megaurbanisierung des Planeten. Die Heterotope der
Verstadterung sind zuerst einmal tatsachliche Platze — espace percu oder first-
space —, die da sind und nicht weggehen. Sie verkorpern Diskurse, die abge-
schlossene Diskurse aufbrechen — espace concu oder secondspace. Und sie
erzeugen drittens eine spannungsgeladene, befremdliche Wechselwirkung
zwischen dem ersten und dem zweiten, die das Leben aufspurt, das sich Uber-
raschend bemerkbar macht und beide Uberschreitet — espace vécu oder third-
space.

Fir Pastoraltheologinnen und -theologen ist nattrlich der thirdspace interes-
sant, weil hier eine présence von Gott im Leben zu vermuten ist. Aber an den
gelebten Raum, espace vécu, kann man nach der Analyse von Lefebvre nur
gelangen, wenn die anderen beiden Dimensionen tatsachlich betreten worden
sind. Mit dem, was dort buchstablich in den Raum tritt, graviert sich eine Rela-
tivierung in das ein, wie man ublicherweise von Gott zu sprechen gewohnt ist.
Diese Relativierung ist unausweichlich flr eine Lebenswelt, die von Pluralitat
gezeichnet ist; denn sie fordert heraus, was sich schon als gesicherte Einsicht
wahnt, und graviert sich in die Souveranitat ein, die als Sehnsucht im Raum
steht. Darum ist Geduld notwendig, und zwar, so argumentiert Thomas Halik,
Geduld mit Gott, weil eben ,Gott nicht ganz leicht zu haben ist“'°. Vorschnelle
Harmonisierungen zwischen der menschlichen Lebenswirklichkeit und der gott-
lichen Gravitation in der schwer zu fassenden Pluralitat sind nicht zu halten. Es
bedarf einer Ausdauer, die Irritationen aushalt und durchtragt. Darauf hat Eva-
Maria Faber im Anschluss an Halik ebenso nlchtern wie nachhaltig hingewie-
sen:

Vorzeichen geschieht — ebenso abwegig wie stigmatisierend ist. Sie wird von den Bewoh-
nern auch in aller Regel fur sich selbst abgewiesen (vgl. ebd. 157). Die Kennzeichnung hat
zu viel von einer Ideologie ,with its moralistic, victim-blaming narrative® (ebd. 150).

Henri Lefebvre, La Production Social de I'Espace, Paris 1986 (engl. Ubers.: The Produc-
tion of Space, Malden, MA *°2011). Fiir die Verarbeitung dieses Ansatzes auf eine Megaci-
ty hin vgl. Edward W. Soja, Thirdspace. Journeys to Los Angeles and other real-and-
imagined places, Cambridge, MA, '°2011.

' Tomas Halik, Geduld mit Gott. Die Geschichte von Zachaus heute, Freiburg/Br. 2011, 9.
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,Die vielfaltige und nicht leicht ergriindbare Lebenswirklichkeit einer Pluralitadt von Men-
schen aber flhrt zu nicht leicht harmonisierbaren Einsichten — und irritiert méglicher-
weise Uberkommene Denkmodelle und systematische Konzepte, die nicht nur mit den
Menschen, sondern auch mit Gott zu schnell fertig waren bzw. es zu sein meinten.“"!

Gerade die hohe Dynamik und beschleunigte Mobilitat verlangt ,dem theologi-
schen Erkenntnisweg auf allen Ebenen“’? Geduld ab. Sie entschleunigt ihn nicht
in seine eigene Welt, sondern spitzt sein Problem an den Orten zu, denen er
nicht ausweichen kann.

Fur das Zeichen der Zeit der globalisierten Verstadterung ist die Relativie-
rung, die damit auftritt, fir den Glauben durchaus heftig: Gott zeigt sich als
Stadtbewohner, er ist — pointiert gesagt — kein Landei. Der biblische Gott ist
nicht einfach nur bei seinem Volk prasent, sondern zieht es in die Stadte hin-
ein. Das landliche Narrativ uber den Exodus und die Gleichnisse fur galilaische
Kleinbauern sind in heterotopen Stadten der biblischen Zeit geschrieben wie
Babylon, Jerusalem, Damaskus usw. Selbst Jesus, der Prediger aus Galilaa,
bleibt nicht bei Kleinbauern und Kleinstadtern; bei Lukas bewegt er sich sogar
nur in Stadten. Jedenfalls musste er um seiner Botschaft willen in die Stadt,
deren Tempelherrscher und Besatzer ihn mit aller politisch-theologischen
Kunst ihrer Zeit umbringen werden. Erst im Modus des Landflichtlings trifft
seine Predigt den Gott, den er verkorpert. Und erst in der Stadt wird Gott zu
jenem Angebot des Heils, das den christlichen Glauben zu bieten hat und sich
in den literarischen Narrativen spiegelt, die sich tradiert haben.™

Der Stadtbewohner Gott und
die unzulanglichen Muster der Einladungspastoral

Der Stadtbewohner Gott ist speziell fir den deutschsprachigen Katholizismus
eine nicht zu unterschatzende Herausforderung. Denn dieser Katholizismus
folgt einem landlichen Habitus, von dem auch seine Hierarchie aufgrund ihrer

" Eva-Maria Faber, Lebensweltorientierung in Systematischer Theologie, in: dies. (Hg.), Le-
benswelt und Theologie. Herausforderung einer zeitsensiblen theologischen Lehre und
Forschung, Fribourg 2012, 21-159, hier 146.

Faber, Lebensweltorientierung (s. Anm. 11), 146.

Das war offenbar der standig unentschiedene Prozess eines Lebensstils zwischen urbaner
Nahe und distanzierter Beobachtung, vgl. Martin Ebner, Die Stadt als Lebensraum der ers-
ten Christen, Géttingen 2012 und Reinhard von Bendemann — Markus Tiwald, Das frihe
Christentum und die Stadt, Stuttgart 2012. Die Differenz zwischen landlichem Ursprung
und stadtischer Herkunft des christlichen Gottes durfte auf langere Zeit fur Furore sorgen.
Gleichwohl muss man beachten, dass die antiken Stadte nicht mehr als Modell der ver-
stadterten Zivilisation taugen. Vor allem die Fixierung auf ein Zentrum, was mit der Ein-
heitsmetaphysik hinter den antiken Christologien kompatibel ist, 16st sich darin auf.

12
13
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Herkunft weitgehend gepragt ist."* Niemandem ist ein landlicher Ursprung vor-
zuhalten, auch nicht dem Katholizismus. Leben spielt sich nun einmal so ab,
wie es das tut, und die Existenz von Personen kann sich nicht einfach aus den
lebensgeschichtlichen Kontexten herauskatapultieren; das ware nur ein Mythos.
Aber diesen Ursprung darf man ebenso wenig mit der Herkunft verwechseln,
die dem Gottesdiskurs die Dynamik gibt, Lebensperspektiven zu erdéffnen. Die
Herkunft bestimmt sich von den Problemlagen, die zu I6sen sind, also den Zei-
chen der Zeit; sie resultiert nicht aus Sicherheiten, welche Abgrenzungen von
diesen Herausforderungen scheinbar geben. Die Herkunft des Gottesdiskurses
ist nicht dem Ursprung derer verpflichtet, die ihn fihren; der landliche Ursprung
des deutschsprachigen Katholizismus ist kein Schicksal der Pastoral. Die Horer
und Horerinnen des Wortes bestimmen nun einmal nicht Uber den Ort, an dem
es ergeht; sie sind ihm ausgesetzt und konnen es nicht kontrollieren. Darum ist
der pastorale Habitus des in seinen Urspringen landlich gepragten Katholizis-
mus nur scheinbar stabil. Er kann nicht den Ort vorhalten, der einer ersehnten
Stabilitat in den pluralen Stadtlandschaften Raum geben konnte. Aber das wird
naturlich standig versucht.

Dieser Habitus bestimmt als bevorzugten Ort pastoraler Aktivitaten das Zen-
trum. Dieser Ort ist mit einem bestimmten secondspace gekoppelt. Es ist der
Blick vom Land auf die Stadt und von der in der Region konkurrenzlosen Stadt
aufs Land; fur diesen Habitus ist immer klar, wo das Zentrum ist und was ihm
unterworfen ist. Das Zentrum geht damit aber von Voraussetzungen aus, die in
den pluralen Dynamiken urbaner Lebenswelten nicht mehr gegeben sind. Hier
pragen sich Leerstellen und Nicht-Beziehungen ein, obwohl gleichzeitig Vernet-
zung und personalisierte Reprasentanz gravierend zunehmen.' Das Duopol

' Eine bemerkenswerte Ausnahme stammt neuerdings von Michael Sievernich — Knut Wen-
zel unter konzeptioneller Mitarb. von Ottmar John (Hg.), Aufbruch in die Urbanitat. Theolo-
gische Reflexion kirchlichen Handelns in der Stadt (QD 252), Freiburg/Br. 2013, obgleich
die Herausgeber etwas schnell mit dem Absoluten als Horizont des von ihnen analysierten
.versprechens der Stadt* argumentieren. Damit wollen sie dem Relativierungsdruck des
urbanen Raumes entgehen: ,Der Glaube erkennt und anerkennt die unrelativierbare — ab-
solute — Bedeutung des Versprechens der Stadt; wie umgekehrt der Stadt im Kerygma
Jesu Christi nicht irgendeine weitere Geschichte begegnet, sondern die Erfillung des
Menschseins im geschichtlichen Advent Gottes.” (22) Dem kann man nur als notwendige
Absetzbewegung vom anti-urbanen Habitus des Katholizismus zustimmen, aber nicht als
pastorale Verarbeitung urbaner Raume. In der Soziosemiotik, die Federico Altbach fir die
lateinamerikanischen Megacities nutzt und die in der Diakonie als bevorzugten Weg mun-
det (ebd. 119-165), deutet sich eine andere Grammatik an: ,Die Kirche in der Stadt muss
schliellich eine theologische, realitdtsnahe ,Semiotik des Zeitlichen und des Raumlichen’
mit sozialen, politischen, kulturellen und religidsen Konsequenzen betreiben.” (156) Diese
Konsequenzen werden die Zentralutopias der Kirche lGberschreiten.

Vgl. dazu Gerald Hintze, Metropolitane Kultur und urbane Liturgie, in: Carsten Burfeind —
Hans-Gunter Heimbrock — Anke Spory (Hg.), Religion und Urbanitat. Herausforderungen
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Stadt-Land und seine regionale Selbstverstandlichkeit sind zwar langst tempi
passati, aber in den katholischen pastoralen Aktionseinheiten geht dennoch
weiter nichts ohne Zentren: Pfarrzentren, Gemeindezentren, Beratungszentren,
Jugendzentren, spirituelle Zentren, Wallfahrtszentren, Caritaszentren. Ohne
Zentrum geht fast gar nichts in der deutschsprachigen katholischen Pastoral.
Wer Zentren hat, kann und muss einladen. Danach verlangt dieser Ort, und
anders ist er auch nicht zu halten. Das ist die hohe Attraktivitat dieser pastora-
len Lokalitat, die auf der groRRkirchlichen Ebene mit dem Zentrum des Vatikan
ihr Pendant hat. Ein Zentrum lockt mit einem scheinbar beruhigenden Muster
in den Ubermobilen Wirren der Lebenswelten.

Dieses Muster webt sich in die pastoralen Texturen als Erwartung ein: Die
Leute sollen kommen, und die pastoralen Profis kdnnen bleiben, wo sie an den
Zentren jeweils sind. Zentrum und Einladung sind das eine Zwillingspaar dieser
Pastoral; es ist topologisch unausweichlich. Beide vertragen allerdings Relati-
vierungen nur schlecht. Ein Zentrum verlangt nach einer Peripherie, also einem
Raum, der auf es ausgerichtet ist und der ohne den Bezug zum Zentrum an
Marginalitat leidet.

Solche Zentren und ihre Einladungen entpuppen sich in einer sich massiv
verstadternden Zivilisation jedoch als lllusion und als Utopia. Kein Land ist
mehr auf die nachstgelegene Stadt ausgerichtet. Kein Zentrum ist mehr als
Sehnsucht nach Stabilitat in einer Welt, die sich standig Uberschreitet und plu-
ralisiert, so dass nur noch Zentrumsfassaden Ubrigbleiben. Das ist die Konse-
quenz der megaurbanen Raume, die die heutige Welt beherrschen. In einer
Riesenstadt gibt es kein Zentrum mehr, weil standig eine ganze Reihe von
Zentren in Konkurrenz miteinander liegt und jedes sehr schnell verlagert wer-
den kann. Eine pastorale Strategie kommt ins Schlingern, wenn ihr Zentrums-
habitus an den Menschen vorbeigeht. Sie muss sich nach einer landlichen
Welt sehnen, die nicht mehr vorhanden ist.

Um nicht missverstanden zu werden: Die globalisierte Welt lasst Zentren
einfach bestehen, ohne sie zu bekampfen. Sie schenkt ihnen Beachtung, aber
ohne ihnen Bedeutung zu geben. Dann kann man zwar noch Urbi et Orbi
spenden und die TV-Anstalten Ubertragen das, aber der Segen geht Uber
Frommigkeitsfolklore nicht hinaus. Eine Kirche, die sich krampfhaft auf Zentren
ausrichtet, muss sich nicht wundern, dass sie hier von einem Zeichen der Zeit
als irrelevant Uberrollt wird, weil sie es nicht ausreichend begriffen hat. Das ist
ein Eckpfeiler der derzeitigen pastoralen Situation.

fur Kirche und Gesellschaft, MUnster u. a. 2009, 181-188. Bei der Veranderung einer nor-
malen Kirche in eine Diakoniekirche entsteht eine ,Leerstelle” im urbanen Rahmen, die
von drei Bewegungen bestimmt ist: nach innen, nach auf3en, von auften nach innen und
zurlck. Jede der Bewegungen relativiert die Vorherrschaft der jeweils anderen.
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Die Einladung, der Zwilling des Zentrums, gibt nicht einfach nur Hinweise
auf eine gut gemeinte Beziehungskultur. Einladungen sind immer auch Erwar-
tungen. Sie machen keine Angebote, sie sind immer irgendwie bedrangend,
weil sie vereinnahmen. Wer eingeladen wird, von dem wird mindestens erwar-
tet, dass sie oder er sich dafilir entschuldigt, wenn der Einladung nicht Folge
geleistet wird. Die personale Warmherzigkeit macht die Einladungspastoral so
elegant, aber sie ist zugleich auch ihr verheerendes Problem: Wer einladt, er-
wartet Kontaktaufnahme, als best practice die Folge-Leistung, als worst case
die Entschuldigung. Nichtbeachtung ist nicht vorgesehen und immer irgendwie
enttauschend.

Aber Nicht-Beachtung ist der Normalfall auf einem verstadterten Planeten.
Niemand kann der Aufmerksamkeit und Kontaktaufnahme sicher sein — und
zwar gerade in der globalen Vernetzungsmaschinerie von heute. Hier werden
fortlaufend Angebote gemacht, von denen niemand wie selbstverstandlich
ausgehen kann, dass andere darauf Uberhaupt reagieren. Einladungen sind
immer personlich, und die Ablehnung wird personlich genommen. Angebote
sind dagegen unter den gegebenen pluralen Voraussetzungen anonym. Man
kann es noch nicht einmal personalisieren, wenn nichts davon wahrgenommen
wird. Wahrend Einladungen eine auf sich selbst bezogene Bestatigungspraxis
darstellen, sind Angebote ein fremdbezogener Offenbarungseid. Die anderen
entscheiden Uber sie; man ist Leuten auRerhalb des eigenen Zugriffsbereichs
ausgeliefert, die sie beachten oder nicht beachten kdnnen. Das ist fur eine Ein-
ladungspastoral schwer zu verkraften und doch wird standig an den Zentren
der Offenbarungseid des Angebots sichtbar.

Die Aufldsung des Zentrums in bemuhten, aber doch nur schéonen Schein,
die Fragwurdigkeit der Technik der Einladung, die Uber Selbstbeschaftigung
der bereits Erreichten kaum hinauskommt, und schlieRlich die Anonymisierung
der Pastoral zum Angebot werden der gegenwartigen kirchlichen Pastoral zu-
gemutet. Wer tut ihr all das an? Das tun sowohl das Zeichen der Zeit der Ver-
stadterung wie auch jener Gott, der ein Stadtbewohner ist, der eben nicht das
Zentrum bestatigt, der keiner Einladung, wohl aber der Anonymitat folgt. Wie
soll man methodisch mit einem solchen Gott umgehen? Man kann ihn weder
ans Zentrum bannen noch kann man davon ausgehen, dass er sich hinter Ein-
ladungen stellt. Dieser Gott ist anonym, und sein Habitus ist eben nicht zwangs-
laufig personalisiert fassbar. Die pastorale Herausforderung sind eigentlich
nicht die Christen, die anonym da sind, wie es frUher Karl Rahner vermutet hat.
Es ist vielmehr Gott, der anonym im Raum steht, fir den keine pastorale Na-
mensgebung hinreichend einladend ist. Der (Mega-)Stadtbewohner Gott ver-
langt nach einem Habitus, sich Heterotopen auszusetzen. Pastoral, die sich
solchen befremdlichen Orten stellt, muss einladend werden, ohne sich hinter
Einladungen und Zentral-Habitus zu verstecken. Wer einladend ist, das bestim-
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men immer die anderen, die man bestenfalls anonym einschatzen kann, die
aber an Anders-Orten nicht voribergehen.

Das ist die pastorale Herausforderung durch das Zeichen der Zeit der dy-
namischen Verstadterung, und sie ist eine grol3e Chance, einen anderen, orts-
bezogenen Habitus auszubilden. Einladend zu sein, verlangt nach entschlos-
senen Angeboten, die Ohnmacht und Unwagbarkeit produktiv aushalten und
durchstehen. Der Gott dieser Angebote ist nicht einfach da, sondern muss
Uberhaupt erst entdeckt werden. Entdeckung geschieht punktuell und nicht
ideell. Was von diesem Gott zu finden ist, ist keine Freiheitszusage, sondern
eine Befremdungsansage. Der Stadtbewohner Gott ist sicher nicht aus Traditi-
onen deduzierbar und aus Erwartungen induzierbar. Er ist bestenfalls abduktiv
zu fassen, also in Momenten der Entdeckung, die sich sprachlos machenden
Uberraschungen stellen und die natiirlich vorlaufig und vage bleiben. Eine pas-
torale Abduktion unausweichlicher Orte ist die Methode, sich dem thirdspace
seiner lebendigen Gegenwart zu stellen. Es ist nicht leicht, sie zu lernen, aber
es ist machbar. Sie bestatigt nicht Utopias, sie setzt Heterotopien aus. Wer das
nicht lernt, wird an den eigenen Zentren vor Ressentiments Uber die Diktatur
des Relativismus in einer verweltlichten Welt vergehen. Die verstadternde Welt
wird das aber achselzuckend hinter sich lassen.

Univ.-Prof. Dr. Hans-Joachim Sander

Universitat Salzburg, Fachbereich Systematische Theologie
Universitatsplatz 1

A-5020 Salzburg

Fon: +43 (0)662 8044—2626 oder -2625

E-Mail: Hans_Joachim.Sander(at)sbg.ac(dot)at

Web: http://www.uni-salzburg.at/index.php?id=52565&MP=127-44808
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Christian Bauer

Zeichen Gottes im 21. Jahrhundert?

Spurensuche einer teilnehmenden Beobachtung der Gegenwart

Abstract

Eine konzilsgemaRe Theologie der Zeichen der Zeit fordert zu einer teilnehmenden Be-
obachtung der eigenen Gegenwart heraus. Im Rahmen eines erweiterten Empiriebegriffs
werden dabei positive Zeichen aufgespirt, die auf eine verborgene ,Prasenz Gottes”
(GS 11) im mikropolitischen Raum des 21. Jahrhunderts hinweisen — aber auch negative
Zeichen, die zu christlichem Widerstand herausfordern.

A theology of the signs of the time according to the Second Vatican Council calls for a partici-
pating observance of the present society. Within the framework of a widened understanding
of empirical field studies, one will find both positive signs, which indicate a hidden ,presence
of God“ (GS 11) in the micro-political space of the 21st century, and negative signs, which
encourage Christian resistance.

Nosing around in NUrnberg-Gostenhof

Bitte folgen Sie mir flr einen Augenblick nach Nurnberg-Gostenhof. Das ehe-
malige Scherbenviertel wird gerade von ein paar jungen Leuten mit wenig Geld
und einem Kopf voller Ideen unter dem Stichwort GoHo vermarktet: Gosten-
Hof. Gostenhof ist ,in" — eine to-go-area fur alle, die wissen wollen, was gerade
in der Luft liegt. Ein faszinierender Stadtteil, so bunt und so widersprichlich wie
das Leben selbst. Und zugleich ein Laboratorium spatmoderner Lebensent-
wurfe, voll von Hinweisen auf die geistige Situation der Zeit. Gostenhof ladt zu
dem ein, was der US-Soziologe Robert E. Park, der Grindungsvater der Chi-
cago school, auf die Stralde gehen und herumschnuffeln genannt hat: nosing
around. Es geht darum, die eigene Nase in alles Mogliche hineinzustecken, um
gesellschaftlich Witterung aufzunehmen. Dabei stof3t man in Gostenhof auch
unweigerlich auf Graffiti." Deren heuristischer Wert in Bezug auf die Zeichen
der Zeit wird weithin unterschatzt. Besonders signifikant scheint mir folgen-
des Graffito zu sein, das ich an einer Gostenhofer Hauswand entdeckt habe:

' Vgl. Ottmar Fuchs, Neue ,alte’ Wandparolen in Tiibingen, in: Theologische Quartalschrift

179 (1999), 132—135,
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Genua — 1 von uns?. Verbunden mit einem Aufkleber, der an einem nahen Zi-
garettenautomat klebte und mit den Worten Genua 2001 bleibt unvergessen
an den zehnten Jahrestag der Ermordung des italienischen Studenten Carlo
Giuliani erinnerte, wurde klar: 1 von uns — damit ist Carlo Giuliani gemeint,
der erste ,Martyrer’ der Anti-Globalisierungsbewegung, erschossen am 20. Juli
2001 auf dem G-8-Gipfel in Genua. Wie der Sturm auf die Bastille, so war auch
dies ein punktuelles historisches Ereignis, an dem sich mit dem franzdsischen
Konzilstheologen M.-Dominique Chenu — wohl dem ,Theologen der Zeichen
der Zeit*® — einige wichtige Signaturen* der Gegenwart ablesen lassen:

,Die Eroberung der Bastille [...] war damals ein winziges Ereignis unter vielen anderen.
Aber es [...] wurde ,signifikant’, da es zum Symbol fur eine revolutionare Welle wurde,
die kurz danach [...] rund um die Welt rollte. [...] Man muss [...] in diesem Ereignis jene
verborgene Macht erkennen, die [...] es zu einem Zeichen machte [...]. Es kommt [...]
auf die von ihm in Gang gesetzte kollektive Bewusstwerdung an, welche [...] die Ener-
gien und Hoffnungen einer ganzen Gruppe von Menschen [...] in Beschlag nimmt [...].“°

In dem Graffito Genua — 1 von uns wird eine ganze zeitgeschichtliche Pro-
blemkonstellation sichtbar, an der sich die gegenwartsbezogene Leistungs-
fahigkeit des iconic turn einer am Zweiten Vatikanum ausgerichteten Theolo-
gie der Zeichen der Zeit exemplarisch erproben lasst. Die nachfolgende
Spurensuche einer als ,Ethnologie des Volkes Gottes*® konzipierten Pastoral-
theologie kombiniert — Empiriker wirden vielleicht sagen: trianguliert — dabei
im Rahmen eines ,erweiterten Empiriebegriffs'” gleich mehrere zeichentheo-
logische Fahrten® und nutzt zu diesem Zweck ,alles ihr erreichbare kulturelle

Abbildung in: Christian Bauer, Martyrium im Volk Gottes? Politische Theologie nach dem
11. September 2001, in: Rainer Bucher — Rainer Krockauer (Hg.), Pastoral und Politik. Er-
kundungen eines unausweichlichen Auftrags, Minster 2006, 39—64, hier 59.

Vgl. Claude Geffré, Théologie de l'incarnation et théologie des signes du temps chez le
Pére Chenu, in: Le Centre d’études du Saulchoir (Hg.), Marie-Dominique Chenu: Moyen-
Age et Modernité, Paris 1997, 131-153.

Siehe dazu Stefan Gartner — Tobias Kladen — Bernhard Spielberg (Hg.), Praktische Theo-
logie in der Spatmoderne. Herausforderungen und Entdeckungen, Wirzburg 2014, 53—
130.

M.-Dominique Chenu, Les signes des temps, in: ders., Peuple de Dieu dans le monde,
Paris 1966, 35-55, hier 40 [Ubersetzungen hier und im Folgenden: C. B.].

Vgl. Christian Bauer, Schwache Empirie. Erkundungen einer Ethnologie des Volkes Got-
tes, in: Pastoraltheologische Informationen 33 (2013), 2, 81-117.

Vgl. Ottmar Fuchs, Empirische Forschung und Praktische Theologie — ein Spannungs-
verhaltnis? Pladoyer flir einen weiten Empiriebegriff, in: Pastoraltheologische Informatio-
nen 33 (2013), 1, 15-46 sowie Bauer, Schwache Empirie (s. Anm. 6).

Eine semiotische Metatheorie dafiir bietet theologischerseits Hans-Joachim Sander, Glau-
ben im Zeichen der Zeit. Die Semiotik von Peirce und die pastorale Konstituierung der
Theologie, Wirzburg 1996 (unverdffentlichte Habilitationsschrift).
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Wissen*? einer theologischen Gegenwartsdeutung: einschlagige Fachliteratur,
aber auch Tageszeitungen, Kabarettvorstellungen, Kneipengesprache, Film-
festivals, Internetblogs, Musikkonzerte, Kunstwerke, Werbekampagnen'® und
vieles mehr — kurz: alle moglichen Kanale einer teilnehmenden Beobachtung
der Zeit. Die genannten Zeitungen stellen in diesem Zusammenhang sogar
einen papstlich empfohlenen locus theologicus dar:

.Merkt auf [...] ,die Zeichen der Zeit' [...]; versucht [...] die Ideen kennenzulernen, die
die Welt bewegen; zu diesem Zweck ist die Lektire der sogenannten ,guten Presse’
[...] in einem gewissen Sinn unerlasslich.“"

Hinter dieser Aufforderung von Papst Paul VI. steht der Auftrag des letzten
Konzils, in der eigenen Zeit ,Saatkérner des Wortes aufzuspuiren® (AG 11) —
wobei hier das lateinische Verb detegere verwendet wird, das etymologisch auf
eine entsprechende ,Detektivarbeit’ verweist: Wo finden sich in der Welt des
21. Jahrhunderts verborgene semina verbi, welche die sakulare Bedeutung
des Evangeliums entdecken lassen? Was sind positive Zeichen, an denen sich
christlich anknuUpfen lasst? Und was sind negative Zeichen, denen vom Evan-
gelium her zu widerstehen ist? Mit Blick auf diese aktuellen Gegenwartsfragen
unternimmt der folgende Essay eine — notwendigerweise perspektivengebun-
dene und daher in ihrer Kontextualitat auch prinzipiell kontingente — zeichen-
theologisch explorative tour d’horizon, die zugleich auch einige Elemente einer
kontextuellen Befreiungstheologie fur die spatmodernen Gesellschaften des
Westens bereitstellen konnte.

World press photo: Zeit im Bild?

Beginnen wir mit einer Vertiefung der vorgeschlagenen Methode. Die theologi-
sche Rede von den Zeichen der Zeit versucht, das Ganze einer Gegenwart im
begriffichen Fragment zumindest naherungsweise auf den Punkt zu bringen —

°® Rainer Bucher, Pastoraltheologie als Kulturwissenschaft des Volkes Gottes, in: ders. —

Doris Nauer — Franz Weber (Hg.), Praktische Theologie. Bestandsaufnahme und Zu-
kunftsperspektiven. Festschrift fir Ottmar Fuchs, Stuttgart 2005, 66—70, hier 69f.

' Gut gemachter Werbung liegt zwar eine 6konomisch-instrumentelle Wahrnehmung der
jeweiligen Zeitsignatur zugrunde, sie zeigt aber auch, dass Werbefachleute einen feinen
,Riecher fir das haben, was gesellschaftlich gerade in der Luft liegt.

" Paul VI., Merkt auf die ,Zeichen der Zeit*, in: ders., Wort und Weisung im Jahr 1975, Vati-
kan 1976, 53-55, hier 55.
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und zwar, analog zur sakularen Trendforschung'?, in seinem jeweiligen Zu-
kunftsgehalt:

»Solche Schllissel-Worte [...] geben dem Unscharfen eine Gestalt [...]. [...] Es geht um
das Besetzen jener semantischen Leerstellen, in denen Zukunft [...] entstehen kann.
[...] Nicht als Optimisten, nicht als Pessimisten [...] wollen wir die Zukunft erklaren,
sondern als ,Possibilisten’ — als Agenten und Wortfinder des Méglichen.'

Auch Pastoraltheologinnen und Pastoraltheologen, die sich mit einer gewissen
Gottesvermutung auf die Suche nach zukunftstrachtigen Zeichen der Zeit ma-
chen, sind solche ,Wortfinder des Mdglichen*'*. Manchmal sind aber nicht nur
Begriffe, sondern auch Bilder Wege zu den Zeichen der Zeit. Ein besonders
signifikanter Ort einer entsprechend weit gefassten empirischen Gegenwarts-
wahrnehmung ist seit 1955 das jeweilige world press photo des Jahres. Des-
sen Auswahl ist im Jahr 2014 besonders eindruckvoll ausgefallen. Ein echtes
Gansehautbild, in dem sich einige Zeichen des beginnenden 21. Jahrhunderts
verdichten lassen: Migration, Globalisierung, Fortschritte der Kommunikations-
technologie. Das fotografisch grandios durchkomponierte Bild des US-Ameri-
kaners John Stanmeyer'® zeigt sieben dunkelhautige Fliichtlinge am Horn von
Afrika. Sie stehen am Strand und halten ihre Handys in die Hohe, um eine
Verbindung zu den Angehodrigen zuhause zu bekommen — ein beruhrendes
Foto, mitten aus den Ambivalenzen der Gegenwart. Und doch zugleich auch
ein Bild voller Hoffnung, von fast schon eschatologischer Qualitit'®. Denn die
Displays der Richtung Heimat gerichteten, dem Mond entgegengestreckten
Mobiltelefone leuchten selbst wie kleine Sterne in der Nacht. Ein solches Bild
fallt ins Auge und bleibt im Kopf, denn es bringt die eigene Gegenwart auf den
Punkt — in exemplarisch zugespitzter Weise, meist schon auf den ersten Blick
einsichtig und oftmals viel beredter als manch ein langer Artikel: Zeit im Bild im
besten Sinn des Titels eines ORF-Nachrichtenjournals.

Schlusseljahre der jingeren Weltgeschichte haben world press photos her-
vorgebracht, deren Anblick sich in das kollektive Gedachtnis der Menschheit
eingebrannt haben, weil sich in ihnen wesentliche Konfliktlinien der jeweiligen
Jahre kreuzten: 1968 das Bild des Viethamesen Nguyen Ngoc Loan, der gera-
de einen vermutlichen Vietkong exekutiert, 1972 das Bild des von Napalm ver-

' Siehe zum Beispiel die Megatrend-Map 2.0 des Frankfurter Zukunftsinstituts von Matthias

Horx, die ein hervorragendes Instrument zur Identifizierung wichtiger Zeitsignaturen dar-
stellt (http://www.trend-update.de/wp-content/uploads/2011/08/Megatrend_Map2.0.pdf).

'3 Matthias Horx, Die Macht der (Trend-)Wérter, in: Trend-update (2014), 4, 9.

'* Horx, Die Macht der (Trend-)Wérter (s. Anm. 13), 9.

'* Quelle: http://www.archive.worldpressphoto.org/years.

'® Vgl. Christian Bauer, Wann kommt die Flut? Spuren sakularer Eschatologie in der Pop-
musik, in: Lebendige Seelsorge 64 (2013), 181-185 (mit Blick auf die Popmusik als einem
anderen exemplarischen Ort einer ,leutetheologischen' Eschatologie der Gegenwart).
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brannten Madchens Phan Thi Kim Phuc, 1980 das Bild der ausgemergelten
Hand eines kleinen Jungen aus Uganda, 1994 das Bild eines von Buschmes-
sern entstellten Hutu-Mannes, 2011 das Bild der jungen Frau Bibi Aisha, der
die Taliban die Nase aus dem Gesicht schnitten, oder 2012 das Bild eines
Trauerzuges in Gaza-City mit zwei getoteten Kindern. Andere Fotografien, die
nicht zum world press photo gewahlt wurden und doch unser Bild einer be-
stimmten Zeit gepragt haben, sind zum Beispiel das bekannte Foto aus dem
Prager Fruhling, auf dem ein junger Slowake den Panzern des Warschauer
Paktes mit bloRer Brust entgegentritt. Oder aber die Bilder des 11. September
2001 bzw. aus dem US-Gefangenenlager Abu Ghraib, insbesondere der be-
rihmte ,Kapuzenmann' — ein wahres Schandmahl des ,zivilisierten* Westens.
Ein negativ signierendes Zeichen unserer Zeit, das sich auf unzahligen Hau-
serwanden in die StralRenziige der arabischen Welt eingeschrieben hat — und
einen festen Platz in der politischen Ikonografie des 21. Jahrhunderts besitzt.
Nicht jedes Bild pragt sich derart in das kollektive Gedachtnis ein. Und kein
Bild fokussiert das komplette Ganze einer bestimmten Gegenwart. Wohl aber
kdnnen sich darin einige signifikante Konflikte zeigen, an denen man bei einer
zeichentheologischen Analyse der jeweiligen Zeit nicht vorbeikommt.

Heterotopien des guten Lebens

Seit einiger Zeit habe ich ein neues Bild fur den Bildschirmhintergrund meines
Computers (und meines Lebens) — eine Fotografie, in der sich einige vitale
Hoffnungen unseres gegenwartigen Zeitalters widerspiegeln. Denn es erinnert
daran, dass der Stresstest unseres spatmodernen Alltags nicht alles ist, son-
dern dass auch unter seinem Pflaster der Strand liegt. Es ist ein Foto des New
Yorker Kunstprojekts Swimming cities, das im Wochenendmagazin der Sid-
deutschen Zeitung zu finden war'’: ein aus Sperrmiill selbstgezimmertes Boot,
das sich in der Abendsonne der Stadt allein schon durch seine improvisierte
Kleinteiligkeit markant von den Stahl-und-Glas-Giganten des Hintergrunds ab-
hebt. Im Magazin der Siddeutschen war dazu zu lesen:

»oie waren gerade um die Sldspitze Manhattans [geschippert] [...], als ein Polizeiboot
auf sie zugerast kam. Was sie hier machen wirden [...], wollten die Beamten wissen,
eine besorgte Burgerin hatte sie telefonisch alarmiert: Da trieben Piraten auf dem Was-
ser vor New York. [...] Viele [...] haben Konsumkritik in die FI6Re hinein- oder aus ihnen
herausgelesen [...]. Doch zuallererst sollen die Swimming Cities ein Abenteuer sein: fur
die Leute auf den Fl6Ren und fiir die am Ufer.“'®

' Christoph Cadenbach, Meer Fantasie!, in: Siiddeutsche Zeitung Magazin (2012), 19, 38—
44, hier 44.
'® Cadenbach, Meer Fantasie (s. Anm. 17), 42.
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Klnstler als Stadtpiraten, die an das Abenteuer des Lebens erinnern. Frei-
denker/-innen und Freibeuter/-innen, die unseren gesellschaftlichen Mdglich-
keitssinn beflugeln, ein Denken in Moglichkeiten anregen. Sie schaffen Orte
mit einem kulturellen Sexappeal, an denen die grof3e Frage nach dem erwacht,
wovon wir in unserer Gesellschaft eigentlich leben und woflr — Ubrigens nicht
nur in der Stadt, sondern Iangst auch auf dem Land'®. Es geht um inspirieren-
de gesellschaftliche ,Andersorte’, an denen sich die umgekehrte IKEA-Frage
stellt: Lebst Du noch oder wohnst Du schon? Mit einem Wort Michel Foucaults,
das — wie inzwischen viele seiner Begriffe — langst in der Gefahr steht, zu
einem modischen Diskursaccessoire zu verkommen, kdnnte man in diesem
Zusammenhang auch von den ,Heterotopien“?® einer alternativen Ordnung der
Dinge sprechen:

,Das Schiff ist die Heterotopie schlechthin. In Gesellschaften ohne Schiff versiegen die
Traume, die Spitzel ersetzen das Abenteuer und die Polizei die Freibeuter.*?’

Es geht um Orte eines richtigen Lebens mitten im falschen, um Orte sich
wechselseitig intensivierender Freiheiten, die flr eine mikropolitisch ausgerich-
tete ,Wiederverzauberung‘ der Welt stehen. So wie im Sommer 2013 die als
zivilgesellschaftliches Widerstandssignal regenbogenfarbig angemalten Trep-
pen von Istanbul. Oder wie die zeitgleich kunterbunt bestrickten Kanonen vor
dem Innsbrucker Zeughaus (urban knitting). Oder die zahlreichen Flichse, Kat-
zen und Murmeltiere, deren paste ups gerade die Stadt Innsbruck bevolkern
und der Natur zurlckerobern. Hier gibt es — wie mittlerweile in vielen Stadten
weltweit — zahlreiche Orte einer alternativ-kulturellen ,Piraterie’, zum Beispiel
die in einer ehemaligen Backerei befindliche Kulturbackstube oder das Treib-
haus mit seinem ,Kulturprogramm flr Stadtbenutzer“. Ein anderes Beispiel
sind die Munchner Urbanauten, die mit ihren entsprechenden Sandaufschut-
tungen demonstrieren, dass der Strand nicht nur unterm Pflaster, sondern
durchaus auch auf ihm liegen kann. All diese Orte belegen allein schon durch
ihre blolRe Existenz, dass eine andere Welt moglich ist. Und dass mit Blick auf
die Zeichen der Zeit gegenwartig auch wenig Anlass zum Kulturpessimismus
besteht. Denn, so noch einmal Michel Foucault angesichts gesellschaftlicher
Herrschaftssysteme: ,Wo Macht ist, ist auch Widerstand.“*? Eine philosophi-

9 Vgl. Christian Bauer, Neues aus Uhlenbusch? Sehnsuchtsorte einer konzilsinspirierten

Landpastoral, in: Michael Schober (Hg.), MenschenLand. Sehnen — Suchen — Leben.
Dokumentation des 4. Landpastoralen Symposions von KLJB und KLB, Bad Honnef 2014,
6-11.
20 Michel Foucault, Des espaces autres, in: ders., Dits et Ecrits Il (1976—1988), Paris 2001,
1571-1581, hier 1575.
Foucault, Des espaces autres (s. Anm. 20), 1581.
Michel Foucault, Non au sexe roi, in: ders., Dits et Ecrits Il (s. Anm. 20), 256-269, hier
267.
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sche Einsicht vom Ende der 1970er Jahre, die gegenwartig weltweit sogar
noch an politischer Relevanz gewinnt:

~Widerstand muss genauso sein wie die Macht: genauso erfinderisch, genauso beweg-
lich und genauso produktiv. [...] Wo auch immer ein Machtverhaltnis vorliegt, gibt es
auch eine Méglichkeit zum Widerstand. Wir stecken niemals véllig in der Falle [...].“*?

Mikroresistenzen des Alltags

Michel de Certeau, eine Art jesuitischer Doppelganger Foucaults, schildert ent-
sprechende gesellschaftliche ,,Mikroresistenzen“24, die heute meiner Ansicht
nach eines der wichtigsten positiven Zeichen der Zeit darstellen. Sein Augen-
merk auf konkrete Alltagspraktiken der Lebenskunst zielt darauf, scheinbar
Ubermachtige ,Systeme der Macht kurzzuschliel3en, sie zu demontieren oder
zu knacken“?®. Den groRen ,Dispositiven der Macht“?® stehen massenhaft klei-
ne ,Praktiken der Freiheit“?’ einer weltweit vernetzten multitude?® von engagier-
ten Menschen gegenuber: ,Intelligente Schwarme greifen schwere Tanker
an.?® Diese alltaglichen Freiheitspraktiken unterlaufen die Funktionslogiken
gesellschaftlicher Machtdispositive und wenden sie um — sie wirken ,subversiv’
(von lat. sub-vertere) im etymologischen Sinne des Wortes. Fahrradfahren in
der Stadt beispielsweise tragt Ziuge einer ,subversiven* Wiederaneignung von
urbanem Raum. In seinem Buch Arts de faire (= Kunst des Handelns) be-
schreibt Certeau entsprechende Praktiken der Freiheit:

,Das Alltagliche setzt sich aus allen mdglichen Arten des Wilderns zusammen. [...]
Dasselbe gilt fir den Gebrauch des stadtischen Raumes, der im Supermarkt gekauften
Produkte und der von der Zeitung verbreiteten Berichte [...]. [...] Einer rationalisierten
Produktion [...] entspricht eine andere Produktion, die als Konsum bezeichnet wird.
Diese ist listenreich und verstreut, aber sie breitet sich lautlos und beinahe unsichtbar

23
24

Foucault, Non au sexe roi (s. Anm. 22), 267.

Luce Giard, Histoire d’'une recherche, in: Michel de Certeau, Arts de faire. L’invention du
quotidien I, Paris 1990, |-XXX, hier XIII.

Michel Foucault, Des supplices aux cellules, in: ders., Dits et Ecrits | (1954—1975), Paris
2001, 1584—1588, hier 1588.

Vgl. Michel Foucault, Dispositive der Macht. Uber Sexualitat, Wissen und Wahrheit, Berlin
1978.

Michel Foucault, L’éthique du souci de soi comme pratique de la liberté, in: ders., Dits et
Ecrits Il (s. Anm. 20), 1527—1548, hier 1529.

2 \/gl. Michael Hardt — Antonio Negri, Empire, Cambridge 2000.

2% Annette Jensen, Wir steigern das Bruttosozialgliick. Von Menschen, die anders wirtschaf-
ten und besser leben, Freiburg/Br. 2011, 217.

25

26

27
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uberallhin aus, [...] in der Weise des Umgangs mit Produkten, die ihr von einer herr-
schenden dkonomischen Ordnung aufgezwungen werden.“*°

Es geht um subversive Freiheitspraktiken:

,Diese ,Handlungsweisen’ bringen abertausend Praktiken hervor, mit deren Hilfe sich
die Benutzer den Raum wieder aneignen [...]. [...] Es geht darum, [...] jene untergrin-
digen Formen ans Licht zu bringen, die diese zersplitterte, taktische und bastelnde
Kreativitdt von Gruppen und Individuen annimmt, die heute von der ,Uberwachung’
betroffen sind. Diese [...] Listen von Konsumenten bilden [...] das Netz einer Anti-
Disziplin [...]: LektUrepraktiken, Umgangsweisen mit dem stadtischen Raum, Gebrauch
von Alltagsritualen, Wiederverwendungen und zielgerichtetes Umfunktionieren der Er-
innerung quer zu den ,Autoritaten’ [...].*'

Mit seinen Analysen von alltaglichen Mikropraktiken des Widerstands bietet
Certeau ein ,Gegenstiick zu Foucaults Analyse der Machtstrukturen*?, das
auch als deren konsequente ,Fortsetzung**® verstanden werden kann:

.Folgen wir der Zunahme jener Handlungsweisen, die sich — weit davon entfernt, von
der panoptischen Verwaltung kontrolliert oder eliminiert zu werden — in wuchernder Ge-
setzeswidrigkeit [...] entwickelt haben und so in die Netze der Uberwachung eingesi-
ckert sind. Sie haben sich durch nicht lesbare, aber stabile Taktiken derart miteinander
verbunden, dass sie zu alltaglichen Routinen und unauffalliger Kreativitadt geworden
sind [...]. [...] Ich mdOchte einigen dieser multiformen, widerborstigen, listenreichen und
hartnackigen Handlungsweisen folgen, die der Disziplin entkommen, ohne ihren Ein-
flussbereich zu verlassen [...].**

Certeau optiert fiir eine ,kriegswissenschaftliche Analyse“* der Gegenwart, die

auch von Carl Schmitts , Theorie des Partisanen® lernen konnte und mit der
Unterscheidung von Strategien und Taktiken arbeitet:

LAls ,Strategie’ bezeichne ich ein Kalkil von Beziehungen der Krafte untereinander
[...], das einen Ort voraussetzt, der [...] als Basis flr die Organisation seiner Beziehun-
gen zu einer bestimmten AufRenwelt [...] dient. Die politische, 6konomische und wis-
senschaftliche Rationalitat baut auf diesem strategischen Modell auf. Von einer ,Taktik’
spreche ich hingegen, wenn ein Kalkul vorliegt, das nicht mit etwas Eigenem rechnen
kann [...]. Sie hat nur den Ort des Anderen. Sie dringt teilweise in ihn ein, ohne ihn
jedoch voll erfassen zu konnen [...]. Sie verfiigt [anders als die ,Strategie‘] Uber keine
Basis, wo sie ihre Gewinne kapitalisieren, ihre Expansionen vorbereiten und sich ihre
Unabhangigkeit von den Umsténden bewahren kénnte.“*

30 Michel de Certeau, Arts de faire. L'invention du quotidien |, Paris 1990, XXXVIf [Hervor-
hebungen: im Original].

31 Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), XLf.

%2 Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 146.

% Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 146.

% Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 145f.

% Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), XLIV.

% Certeau, Arts de faire, (s. Anm. 30), XLVI.
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Taktische Operationen filhren zu einer ,Politisierung der Alltagspraktiken“*':

,Viele Alltagspraktiken (Sprechen, Lesen, Umhergehen, Einkaufen, Kochen etc.) ent-
sprechen dem taktischen Typ [...]: Erfolge des Schwachen gegenlber dem ,Starkeren’
[...], gelungene Streiche, schone Kunstgriffe, trickreiche Jagden, bewegliche Mandver,
mannigfaltige Simulationen und glickliche Funde von sowohl poetischer wie auch krie-
gerischer Natur. [...] Vom Grund der Ozeane bis hinauf zu den Strallen der Megastadte
sind diese Taktiken iberall [...] anzutreffen.“®

Jenseits der Charta von Athen

Was heil’t das nun aber konkret? Auch hier hilft ein Blick in die Tageszeitung
weiter. Zunachst einmal in den Artikel eines jungen Berliner Autors der Sud-
deutschen Zeitung. Seine journalistische Deutung der Zeichen unserer Zeit
ermoglicht es, das bisher Dargestellte tagesaktuell zu konkretisieren:

,ES flgt sich wieder einmal alles zusammen. Erstens ist vor einer Woche [...] ein Buch
Uber den Postkapitalismus erschienen, das man zur Ganze auf der Homepage der
Heinrich-Boll-Stiftung herunterladen kann. Zweitens wird derzeit kaum eine Debatte in
diesem Land so leidenschaftlich gefiihrt wie der Streit um die Urheberrechte. Und drit-
tens ist Berlin randvoll mit illegalen Guerilla-Garten. Das alles ist kein Zufall, sondern
Zeitgeist.“**

Der Journalist verbindet die genannten Beispiele dieses Zeitgeistes — man
konnte auch von ,Zeichen der Zeit' sprechen — mit einem Blick auf subversive
Alltagspraktiken in einer lateinamerikanischen Metropole:

.Wie in der Urheberrechtsdebatte [...], so kollidiert auch in Brasilia eine als autoritar
empfundene Ordnung mit den Bedurfnissen der Menschen. Brasilia mag in den funfzi-
ger Jahren die Krone der Stadtentwicklung gewesen sein, eine makellose Reillbrett-
Stadt, mit breiten Burgersteigen und attraktiven Sichtachsen. Allein, die Brasilianer
hatte niemand gefragt. Und auch das aktuelle Urheberrecht kann als ein meisterhaftes
juristisches Konstrukt erscheinen [...]. Nur viele der Internetnutzer [...] haben das Ge-
fuhl, darin eben keine Rolle zu spielen. [...] Beide, die Brasilianer wie die Internetnutzer,
reagieren auf die Gegebenheiten mit einer schleichenden Revolution. Sie gehen nicht
auf die Stral’e und malen keine Plakate, sondern verhalten sich so, wie es ihnen prakti-
kabel erscheint und Uberdehnen auf diese Weise die soziale Ordnung. Jedes soziale
System kann eine gewisse Zahl solcher Abweichler aushalten. Ist allerdings eine kriti-
sche Masse erreicht, steht das System vor der Wahl, sich entweder anzupassen oder
aber seine Legitimitat zu verlieren.“°

%" Certeau, Arts de faire, (s. Anm. 30), XLIV.

%8 Certeau, Arts de faire, (s. Anm. 30), XLVII.

¥ Felix Stephan, Im Garten der Gemeinschaft, in: Siiddeutsche Zeitung (22. Mai 2012), 11.
Stephan, Im Garten der Gemeinschaft (s. Anm. 39), 11.
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Es lohnt sich, noch etwas naher an das genannte Beispiel Brasilia heranzu-
zoomen. Die von Oscar Niemeyer komplett am Reil3brett entworfene brasilia-
nische Hauptstadt wurde 1960 als ein universales Stadtmodell der Moderne
eingeweiht — ahnlich wie die zur selben Zeit von Le Corbusier entworfene indi-
sche Provinzhauptstadt Chandigarh. In einem Bildband mit Fotografien von
Ernst Scheidegger, die mehr als ein halbes Jahrhundert im Depot schlummer-
ten, lasst sich die dortige ,Geschichte einer Stadteroberung“41 im Geist sub-
versiver Umnutzung exemplarisch nachvollziehen:

~Wovon die Architekten in Europa nur trdumen konnten [...], das war in Indien méglich:
der Aufbau einer neuen Stadt im Geiste der Demokratie. Eine Aufgabe wie geschaffen
fur Le Corbusier, den grolien Visionar des 20. Jahrhunderts. Der Architekt [...] entwarf
1951 den Masterplan fir Chandigarh, optimalerweise auf der sonnengedérrten grinen
Wiese. [...] Naturlich sieht man auf Scheideggers Aufnahmen verschiedene Woh-
nungsbautypen, Schulen und Krankenhduser genauso wie das Kapitol mit dem Parla-
mentsgebaude und dem Justizpalast [...]. Doch noch mehr interessiert den Fotografen
das, was sich zwischen den Betonsteinen abspielte, wie sich der Alltag in die Bauten
einnistete und die Menschen die Stadt langsam in Beschlag nahmen: mit ihren Fahr-
radern das Treppenhaus zustellten, die verkrumpelten Bettlaken auf den perforierten
Sonnenschutzwanden trocknen lieRen oder ihre Friseurspiegel einfach drauf’en auf-
stellten, weil die Ladenmiete zu teuer war.“4?

Genau darauf zielt auch Certeaus Rede von den subversiven Mikropraktiken
der Freiheit. Ein weiterer Fotoband, der die beiden Reilbrettstadte Brasilia und
Chandigarh direkt miteinander vergleicht, tragt den vielsagenden Untertitel
Living with modernity. Cees Nooteboom restimiert die faszinierenden Bilder:

,Die Fotos dieses Bandes zeigen das alltagliche Leben in zwei ,frei erfundenen’ Stad-
ten. Sie zeigen nicht, wie Le Corbusier und Niemeyer dachten, dass ihre Stadte ausse-
hen wirden, sondern vielmehr, wie sie heute wirklich aussehen. [...] Das Land und die
Menschen haben vom Design Besitz ergriffen [...]. [...] Es geht [...] um das Widerspiel
von Design und Erfahrung, von platonischer Idee und gegenwartiger Realitat einer
Praxis [...].“*®

Darum geht es in beiden Fallen: Wie lasst es sich mit der ,,Unwirtlichkeit“44 von
Stadtentwurfen der klassischen Moderne leben, die dem zukunftssicheren
Motto ,building utopia“*® folgen? Die funktional differenzierte moderne Stadt
war die planerische Grundidee der von Corbusier mitverfassten Charta von

! Laura Weissmiller, Chandigarh 1956, in: Siiddeutsche Zeitung (2. August 2010), 12.

2 Weilmiiller, Chandigarh 1956 (s. Anm. 41), 12.

3 Cees Nooteboom, Ex nihilo. A tale of two cities, in: lwan Baan (Hg.), Brasilia — Chandigarh.
Living with modernity, Baden 2010 (keine Seitenzahl).

Vgl. Alexander Mitscherlich, Die Unwirtlichkeit unserer Stadte. Anstiftung zum Unfrieden,
Frankfurt/M. 1965.

Martino Stierli, Monuments to modernity, in: Baan (Hg.), Brasilia — Chandigarh (s. Anm. 43)
(keine Seitenzanhl).

44

45
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Athen (1929): Wohnen, Arbeiten und Einkaufen sollten in getrennten Raumen
stattfinden — eine Stadtwerdung der gesellschaftlichen Segmentierung klas-
sisch-moderner Lebensentwurfe. In Arts de faire beschreibt Certeau diese pla-
nungssichere und steuerungsbewusste ,Transformation der Stadt als vorge-
fundene Tatsache in ein Konzept der Stadt“*. In der Moderne wird, so Iasst
sich eine schone Beobachtung von Rainer Bucher umformulieren, nicht nur die
Zukunft, sondern auch die Stadt ,zum Projekt“‘": zur vermeintlich plan- und
steuerbaren Realisierung einer besseren Welt. Dieser ,utopische Diskurs*®
des ,westlichen Urbanismus“® in der Moderne lasst sich mit Certeau durch
eine ,dreifache Operation**® charakterisieren:

,1. Erzeugung eines eigenen, sauberen Raumes: Die rationale Organisation der Stadt
muss alle physischen, mentalen oder politischen Verunreinigungen durch die Men-
schen unterdriicken, die sie kompromittieren kénnten;

2. Ersetzung des [...] hartnackigen Widerstandes der Traditionen durch die Zeitlosigkeit
eines rein synchronen Systems: Eindeutige wissenschaftliche Strategien, die durch
Einebnung aller Gegebenheiten méglich werden, missen die Taktiken der praktisch
Handelnden ersetzen;

3. Schaffung eines [...] universalen Subjekts, namlich der Stadt selbst: Es ist [...] m&g-
lich, ihr alle [...] Pradikate zu verleihen, die bis dahin auf reale Subjekte, Gruppen und
Vereinigungen [...] verteilt und zerstreut waren.“*’

Die stadtplanerische Bewegung des New urbanism hingegen markiert heute
ein Zeichen der Zeit, das diesen Entwicklungen widersteht und sich mit den
spatmodernen Optionen Certeaus verbinden lasst. New urbanism zielt auf eine
funktionale Wiederdurchmischung der urbanen Moderne nach dem Vorbild der
hochgradig verdichteten europaischen Stadt. Dabei geht es um eine entspre-
chende ,Wiederkehr der Praktiken®? in der Entstehung einer ,lokalen Autori-
tat“>® von Stadtbewohnern. Inmitten eines ,Systems definierter Orte*>* erfinden
diese schopferische und taktisch' ausgerichtete ,Spielrdume* fiir die alltagli-
che ,,Bewohnbarkeit“56 ihrer Stadt. In diesem Zusammenhang werden urbane

% Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 142.
" \/gl. Rainer Bucher, Kirchenbildung in der Moderne. Eine Untersuchung zu den Konstitu-
tionsprinzipien der deutschen katholischen Kirche im 20. Jahrhundert, Stuttgart 1998, 39.

8 Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 143.

49 Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 142.

% Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 143

1 Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 143.

%2 Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 145.

%% Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 159.

% Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 159.

% Vqgl. Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 159 [im Original deutsch].

% Certeau, Arts de faire (s. Anm. 30), 159.
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Nichtorte**” wie Hinterhéfe, Industriebrachen oder Stadtringbricken mikropoli-
tisch neu bespielt. An diesen Orten eines ,heterotopen’ Gegenwartsbezugs
zeigt sich eine Haltung von Kreativitat und Freiheit, deren soziale Phantasie
auch auf anderen Feldern virulent werden kann. Denn kulturelle soft skills und
politische hard facts bedingen und ermoglichen einander wechselseitig: Wirt-
schaftsthemen sind langst auch im Feuilleton zu finden.

Widerstand globaler Mikropolitik

Die US-Wirtschaftsnobelpreistragerin Elinor Ostrom ist der Meinung, ein sol-
ches Verhalten gewinne ,maximale revolutiondre Kraft“®, sobald in einer Ge-
sellschaft erst einmal eine kritische Masse an Beteiligten erreicht sei:

,Ostrom zufolge verandern Menschen die Welt [...] [weniger], indem sie Veranderungen
fordern [Stichwort: Utopien], sondern indem sie [vielmehr] die Strukturen durch ihr indi-
viduelles Verhalten zur Anpassung zwingen [und, so ware im Sinne Foucaults zu er-
ganzen: damit Heterotopien schaffen]. [...] Diese Leute brauchen keine Parteien fir ihre
Revolution. Sie verhalten sich einfach so, als hatte sie bereits stattgefunden.**®

Die Welthauptstadt dieser mikropolitischen Freiheitspraktiken, die den norma-
len politischen Prozess zwar nicht ersetzen, wohl aber unter Strom setzen
konnen, ist die transition town Detroit, das ehemalige Zentrum der US-Auto-
industrie. Dort versucht man sich gerade als postkapitalistische Stadt neu zu
erfinden: ,Eine andere Welt ist moglich — ein anderes Amerika ist notwendig —
ein anderes Detroit findet statt” lautete der Slogan des US-Sozialforums 2010.
Entsprechende alternativwirtschaftliche Lebensformen sind ein zwar noch nicht
massenhaftes, aber doch schon signifikantes globales Zeichen unserer Zeit —
allen voran das von Elinor Ostrom zum Wirtschaftskonzept erhobene com-
moning. Commons sind gemeinsam genutzte Allgemeinguter: Wasserkanale
indonesischer Reisbauern, Weideland turkischer Ziegenhirten, Brennholz peru-
anischer Hochlandbewohner. Beispiele einer entsprechenden Alternativwirt-
schaft finden sich auch im deutschen Sprachraum. Man muss nur einmal in
Berlin die Obst- und Gemusegarten auf dem ehemaligen Flughafen Tempelhof
besuchen, wo man lustvoll und halblegal Guerrilla gardening betreibt (in Oster-
reich liebevoll Stadtgarteln genannt): das gemeinsame Bewirtschaften von un-
genutzten Stadtbrachen. Oder aber in Hamburg, wo zwei Freundinnen einen
Laden aufgemacht haben, in dem man — nach dem Modell der weltweit wach-

" vgl. Marc Augé, Non-lieux. Introduction a une anthropologie de la supermodernité, Paris
1992.

%8 Stephan, Im Garten der Gemeinschaft (s. Anm. 39), 11.

% Stephan, Im Garten der Gemeinschaft (s. Anm. 39), 11.
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senden sharing economy — gegen Bezahlung Kleidung aus ihren Kleider-
schranken ausleihen kann. Oder auch in Minchen, wo es ein Café ohne fest-
gesetzte Preise gibt, in dem man einfach das zahlt, was man fur angemessen
halt — vielleicht sogar in einer regionalen Wahrung wie dem Chiemgauer. Es
gabe noch viele weitere Beispiele von alternativen Wirtschaftsformen — und
zwar Uberall auf dem Globus. Ein ganz bestimmter globaler Ort wird dabei im-
mer wichtiger: das Internet mit seinen open sources fur ein weltweites com-
moning von Lebenswissen. Oder fur ein entsprechendes crowdfounding, also:
die internetgestutzte Finanzierung von guten Ideen durch massenhafte Klein-
spenden. Zum Beispiel auch fur die Ideen jener jungen Leute von der serbi-
schen Bewegung OTPOR, die mit ihren originellen Formen des Widerstands
nicht nur zum Sturz von Slobodan MiloSevi¢ beitrugen, sondern Uber das Inter-
net vor Kurzem auch entsprechende Blaupausen flr den Arabischen Frihling
lieferten. Fur den Journalisten Stefan Kornelius markieren diese Anzeichen
einer neuen Zeit nicht weniger als den Beginn einer weltweiten, immer weitere

Kreise erfassenden ,zweiten Aufklarung“®:

,Die neuen Krafte [...] fordern Gerechtigkeit, Beteiligung [und] [...] Transparenz [...]. Die
Welt wird Uberrollt von einem neuen Bedlrfnis nach Teilhabe, getrieben von der [...]
Kraft einer weltumspannenden Kommunikation [...].“*’

Gott in den Zeichen der Zeit?

Vom Internet zuriick zur Theologie. Pastoraltheologie ist etwas fur ebenso be-
scheidene wie neugierige Entdeckerinnen und Entdecker, die auf ihren Streif-
ztgen durch die Gegenwart nach Zeichen suchen, die auf globale Makro-
dynamiken mit mikropolitischer Alltagsmacht hinweisen — einige wichtige, aber
langst nicht alle relevanten Zeichen unserer heutigen Zeit wurden gerade ge-
nannt. In ihnen fallen Hans Blumenbergs ,Weltzeit* und ,Lebenszeit*®® auf eine
signifikante Weise zusammen: Globales gewinnt lokale und Lokales erlangt
globale Bedeutung. Dabei geht es nicht nur um Universalitaten mit einem par-
tikularen Ort, sondern auch um Partikularitdten von universaler Bedeutung
(Stichwort: Sturm auf die Bastille) — und zwar auch in theologischem Sinn.
Chenu spricht von geschichtlichen ,Einschlagspunkten der Gnade“®. Die Zei-
chen einer Zeit sind ihm zufolge nicht nur pastoral relevant, sie sind auch

Stefan Kornelius, Die zweite Aufklarung, in: Siddeutsche Zeitung (2. Februar 2012), 11.
Kornelius, Die zweite Aufklarung (s. Anm. 60), 11.

%2 vgl. Hans Blumenberg, Lebenszeit und Weltzeit, Frankfurt/M. 1986.

Chenu, Les signes des temps (s. Anm. 5), 51.
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dogmatisch ,revelant’. Denn es handelt sich um ,faits révélateurs“®* also: um

offenbarungstrachtige Tatbestande, in denen sich etwas enthllt vom Geheim-
nis der wirksamen Prasenz Gottes in der Welt. In diesem Sinne ist Gaudium et
spes die zweite Offenbarungskonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils®®.
Dessen zeichentheologisch starkste pastorale Kurzformel fir diesen Zusam-
menhang lautet:

.Das Volk Gottes [...] bemiht sich, in den Ereignissen, Bedlrfnissen und Winschen,
die es mit den ibrigen Menschen unserer Zeit teilt, zu unterscheiden, was darin wahre
Zeichen [vera signa] der Prasenz [...] Gottes sind.” (GS 11)

Neben dem ,Licht des Evangeliums® (GS 4) wird hier vom Konzil auch das
,Licht der menschlichen Erfahrung“ (GS 46) zum Leuchten gebracht — mit an-
deren Worten die ,Stimme Gottes im taglichen Leben® (PO 17), die sich als ein
,Lockruf seiner Gnade” (PO 18) erweist: heraus aus der Kirche und hinein in
die Welt, wo man die sakulare Bedeutung des Evangeliums entdecken kann.
Dies aber erfordert eine moglichst genaue Wahrnehmung der eigenen Gegen-
wart, denn es gibt ja schlieRlich nicht nur ,wahre Zeichen der Prasenz Gottes*
(GS 11), sondern auch falsche. Signifikante Orte der Offenbarung, an denen
sie hervortritt, aber auch ebenso signifikante Orte der Nicht-Offenbarung, an
denen sie verdunkelt wird — dem Konzil zufolge Ubrigens auch von der Kirche
selbst. Denn einerseits kann sie in ihrer eigenen Existenz die Prasenz Gottes
,2offenkundig machen® (GS 21), sie andererseits aber auch ,eher verhullen als
offenbaren® (GS 19) und auf diese beiden Weisen auch selbst entsprechende
pastorale Zeichen in der Zeit setzen.

In diesem komplexen Zusammenhang von Offenbarung und Verhullung
spiegeln sich auch Licht und Schatten der menschlichen Erfahrung wider —
faszinierende Leuchtpunkte von ,Freude und Hoffnung“ (GS 1), aber auch er-
schreckende Dunkelflachen von ,Trauer und Angst® (GS 1). Dignitatis huma-
nae spricht daher einerseits von ,erfreulichen Zeichen dieser Zeit” (DH 15), die
das Konzil mit ,frohem Herzen begrif3t* (DH 15), und andererseits von ,bekla-
genswerten Tatsachen® (DH 15) — also: negativen Zeichen der Zeit —, die es
mit ,schwerem Herzen bekundet® (DH 15). Beides hangt eng zusammen. So
ist zum Beispiel die obszdne kapitalistische Gier der Finanzwirtschaft eines der
machtvollsten Negativzeichen unserer Zeit (Stichwort: ,Trauer und Angst®),
ebenso ist aber auch die darauf reagierende Gegenmacht jener Anteile der

64 Zit. nach Marianne Heimbach-Steins, ,Erschiitterung durch das Ereignis“ (M.-D. Chenu).
Die Entdeckung der Geschichte als Ort des Glaubens und der Theologie, in: Gotthard
Fuchs — Andreas Lienkamp (Hg.), Visionen des Konzils. 30 Jahre Pastoralkonstitution ,Die
Kirche in der Welt von heute”, Minster 1997, 103—-121, hier 115.

% Vgl. Christian Bauer, Zeichen der Prasenz Gottes? Gaudium et spes als zweite Offenba-
rungskonstitution des Konazils, in: Zeitschrift fur Katholische Theologie 136 (2014), 64—79.
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berihmten ubrigen ,99 Prozent, die langst nach alternativen Wirtschaftsformen
suchen, ein zunehmend wichtigeres Positivzeichen der Gegenwart (Stichwort:
,Freude und Hoffnung®). Man kann nicht das eine benennen, ohne auch vom
anderen zu sprechen. Denn die ,Zeichen der Zeit* (GS 4) treten niemals nur
alleine auf — daher auch der Plural, in dem das Konzil stets von ihnen redet.
Sie bilden eine ganze Konstellation, eine gemischte Wirklichkeit von guten und
schlechten Zeichen. Den einen kann und muss man sich anschliel3en, gegen
die anderen ist Widerstand zu leisten — und die rechte Unterscheidung beider
ist eine geistliche Kunst.

Komplizenschaft geteilter Hoffnungen

Analog zur spirituellen Unterscheidung der Geister braucht es daher auch eine
theologische Unterscheidung der Zeichen. Schon ein kurzer Blick in das Buch
Signale der neuen Zeit von Joseph Goebbels zeigt®®, wie dringlich das in be-
stimmten historischen Situationen sein kann — und wie existenziell riskant bzw.
im Extremfall sogar lebensgefahrlich das Projekt einer ,von pragnanten Zei-
chen signierten Theologie“®” dann auch ist. Sie ist aber prinzipiell konzilstheo-
logisch grundgelegt und hat, allen Gefahrdungen zum Trotz, ein grundsatzlich
positives Vorzeichen. Denn eine wesentliche lehramtliche Vorgabe des Zwei-
ten Vatikanums besteht darin, stets ressourcenorientiert bei den Starken der
eigenen Gegenwart anzusetzen — im Falle der Nazizeit ware das der Wider-
stand gegen Hitler — und nicht immer nur defizitorientiert bei ihren Schwachen.
Es ist ein bedeutsames Detail der Textgeschichte von Gaudium et spes, dass
dessen erste Worte zunachst Uberkreuz standen: Freude und Trauer, Hoffnung
und Angst. In einem bewussten lehrmaligen Akt entschied man sich, die bei-
den positiv besetzten Geflhlslagen (,Freude und Hoffnung“) an den Anfang zu
stellen — ohne die beiden negativ besetzten (, Trauer und Angst®) zu verschwei-
gen. Das Konzil verpflichtet damit auf einen positiven, gleichwohl nicht unkriti-
schen Weltbezug. Dabei gilt allen bekannten Schattenseiten der Gegenwart
zum Trotz:
,Diese Fehlentwicklungen [...] dirfen nicht dazu verleiten, die positiven Werte der heu-

tigen Kultur zu verkennen. [...] Das alles kann in gewissem Sinn eine Vorbereitung fir
die Aufnahme der Botschaft des Evangeliums sein [...].“ (GS 57)

66 Vgl. Christian Bauer, Zeichen der Zeit. Ortsbestimmungen des Zweiten Vatikanums, in:
Lebendige Seelsorge 63 (2012), 203—-209.

7 Paul Petzel, Was uns an Gott fehlt, wenn uns die Juden fehlen. Eine erkenntnistheo-
logische Studie, Mainz 1994, 24.
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Eine entdeckungsfreudige Kirche des Konzils, die den Horizont ihrer Zeit nach
verborgenen Signalen Gottes absucht, geht Koalitionen mit sakularen Bewe-
gungen ein, die das Evangelium Christi implizit bzw. auf eine anonyme Weise
leben — und somit, inmitten der Ambivalenzen der eigenen Gegenwart, auch
selbst positive Zeichen in der Zeit setzen. Der HI. Papst Johannes XXIIl., den
Chenu einst zum ,docteur des signes des temps“68 ehrenpromovierte, nennt in
seiner Enzyklika Pacem in terris fur die frihen 1960er Jahre beispielsweise die
Arbeiterbewegung, die Frauenbewegung und die Entkolonisierung der Volker.
Es ergibt sich eine ,Komplizenschaft geteilter Hoffnungen“®®, die sich von den
geschichtlichen Signalen eines Gottes rufen lasst, dessen zuvorkommende
Gnade in Bewegungen wie diesen auch aulderhalb der Kirchenmauern zu wir-
ken weil3:

,Die Zeit versorgt die Kirche mit [...] Zeichen der Kohdrenz des Evangeliums mit der
Hoffnung der Menschen. Mdgen [...] die Christen [...] die Zeichen der Zeit wahrneh-
men, die Gott in die profane Realitat einschreibt. Sie werden [...] die gliickliche Uberra-
schung erleben [...], dass die Gnade auch unter Nichtchristen wirken kann.“"

Innerhalb wie aulierhalb der Kirche gibt es entsprechende Alltagshelden des
Unmoglichen, Zeuginnen und Zeugen eines nichtzynischen Realismus, die
den Felsbrocken ihrer eigenen Optionen beharrlich einen Berg globaler Absur-
ditaten hinaufrollen — und genau darin so etwas wie Gluck empfinden: com-
mitment als kontrafaktisch durchgehaltener Einsatz fur eine bessere Welt. Und
damit auch fur die neue Gerechtigkeit einer Gesellschaft, die als Ganze ,wa-
cher, kreativer, freier’! ist. Ihre ganz alltagliche Mikropolitik zielt auf ein ge-
rechter verteiltes Mehr an Freiheit als der Bedingung der Moglichkeit von
menschlicher Selbstentfaltung in intersubjektiver Kreativitat. In der Offenheit
entsprechend strukturierter Sozialraume kommt es zu existenziellen Abenteu-
ern, die Milan Kundera definiert als ,Erregung des als Freiheit begriffenen
Lebens“’2. Im Kontext eines linken Nietzscheanismus“’® ist Michel Onfray zu-

68
69

Chenu, Les signes des temps (s. Anm. 5), 55.

André Depierre, Les fenétres de I'espérance, in: Claude Geffré (Hg.), L'hommage différé
au Pére Chenu, Paris 1990, 38—44, hier 43. Siehe dazu kulturwissenschaftlich Gesa Zie-
mer (Hg.), Komplizenschaft. Neue Perspektiven auf Kollektivitat, Bielefeld 2014.

Chenu, Les signes des temps (s. Anm. 5), 45; 50.

" Franziska Brantner — Robert Habeck, Salz, Sonne und Meer, in: Cicero (2014), 5, 54-57,
hier 55. Die beiden Politiker von Blindnis 90/Die Griinen apostrophieren Camus in diesem
Artikel als einen ,Paten des griinen Freiheitsprojekts” (ebd.).

Milan Kundera, Das verwaltete Schloss. Die Moderne, das ist die Blrokratisierung des
sozialen Lebens, in: Stiddeutsche Zeitung (23./24. Juli 2005), 16.

3 Michel Onfray, Der Rebell. Ein Pladoyer fir Widerstand und Lebenslust, Stuttgart 2001,
187.

70
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folge die radikallibertare ,Freiheit der Existenz*’* dabei wichtiger als die wirt-

schaftsliberale ,Freiheit des Habens“’®:

,port, wo libertarer Zweifel und nietzscheanisches Denken, pragmatischer Wille und
Wunsch nach Intensitdt zusammenkommen, gewinnt die Vorstellung von der Wieder-
verzauberung der Welt an Kraft.“’®

Onfrays libertarer Mensch ist ein mikropolitischer Rebell, dessen ,revolutionare
Romantik“’” der junge franzdsische Essayist Camille de Toledo wie folgt be-
schreibt:

.0er Zynismus ist tot [...]. [...] Wir [...] 6ffnen die Welt wieder, nachdem sie lange ge-
schlossen war. [...] Wir sind Romantiker der offenen Augen. [...] Romantik ist eine
Sehnsucht [...], die die Menschen zerreil}t, die fir sie kampfen [...]. Anders geht es gar
nicht! [...] Ich glaube an die singulare Revolte [...] des mediterranen Menschen eines
Sommers a la Albert Camus, der sich [...] mit dem Kérper der Gerechtigkeit vereinigt.
Wir sollten wieder mehr Camus lesen.“’

Menschen mit einer entsprechenden Hingabebereitschaft (Genua = 1 von uns),
die Camus nicht nur lesen, sondern auch leben, sind ein markantes Zeichen
unserer Zeit. Auf ihrer mikropolitischen Suche nach dem kleinen Glick in die-
ser Zeit, nach dem guten Leben flr mdglichst viele, darf man sie nicht allein
lassen. Daher sollte man auch allen Kulturpessimisten von heute mit der Aus-
sage Foucaults entgegentreten: ,lhr habt nicht das Recht, die Gegenwart zu
verachten.“”® Und zugleich allen unbewusst jesusnahen, aber explizit kirchen-
fernen Verbiindeten des Evangeliums® mit den Worten Bruno Kreiskys anbie-
ten, ,ein Stiick des Weges*®' mitzugehen.

" Onfray, Der Rebell (s. Anm. 73), 208.

> Onfray, Der Rebell (s. Anm. 73), 208.

’® Onfray, Der Rebell (s. Anm. 73), 123.

" Onfray, Der Rebell (s. Anm. 73), 258.

78 Camille de Toledo, Archimondain, Jolipunk. Confessions d’un jeune homme & contretemps,
Paris 2002, 155f; 160.

Michel Foucault, Qu'est-ce que les Lumiéres?, in: ders., Dits et Ecrits 1 (s. Anm. 20),
1381-1397, hier 1387.

Vgl. Christian Bauer, Pastoral der Schwellenchristen. Erkundungen zur sékularen Bedeu-
tung des Evangeliums, in: Euangel. Magazin fir missionarische Pastoral (2013), Online-
publikation unter: http://www.euangel.de/ausgabe-3-2013/glauben-in-saekularitaet/pasto-
ral-der-schwellenchristen/ (ohne Seitenzahl; abgerufen: 10.09.2014).

Vgl. Beppo Mauhart, Ein Stiick des Weges gemeinsam. Die Ara Kreisky/Androsch in Tex-
ten und Bildern, Wien 2006.
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Reinhard Schmidt-Rost

Offenes Fenster — open space

Ruckblick und Revue

Abstract

Ein Blick zurlick aus evangelischer Perspektive auf 50 Jahre christlichen Lebens in Mittel-
europa (1963-2013) und dessen praktisch-theologische Reflexion erkennt Aufbriiche und
Umbriche, die in der katholischen Kirche mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil in Verbin-
dung stehen, und sieht vergleichbare Entwicklungen in den evangelischen Kirchen in Mittel-
europa. Uber die Deutungsmacht in den Wandlungsprozessen des 20. Jahrhunderts verfiigen
spatestens seit dem Zweiten Weltkrieg nicht mehr religiose Autoritaten, vielmehr haben Sozial-
bzw. Kulturwissenschaftler die Deutungshoheit erlangt, und ihre Deutungen haben die christ-
liche Praxis durchsetzt, so dass sich selbst ein Papst ihrer bedienen muss.

If one reflects on the past fifty years of Christian life in Central Europe from a Protestant per-
spective (1963-2013) as well is the interpretation of this time from the perspective of Practical
Theology, one will observe departures as well as changes. These developments are connected
to the Second Vatican Council (in the Catholic Church), but one can also detect similar devel-
opments within the Protestant churches of this region. Yet, it is no longer the religious authori-
ties who interpret these changes, but the task of interpretation is now in the hands of those
studying cultural and social sciences. They are so overpowering and prevalent in Christian
praxis that even the pope uses them.

1. Offenes Fenster und Ladenkirche

Blick man nach 50 Jahren zurtick auf die Entwicklung der Praxis der beiden
grof3en christlichen Konfessionen in Deutschland und deren Deutung durch die
Praktische Theologie, so zeigt sich eine deutliche Parallele: die Zuwendung
zur Welt. Was Johannes XXIIl. mit dem Aufruf, die Fenster in der Kirche zu
offnen und die Zeichen der Zeit wahrzunehmen, fur die katholische Kirche be-
wirkte, geschah in den evangelischen Kirchen im deutschen Sprachraum durch
Theologen, die in der 6kumenischen Bewegung Erfahrungen gesammelt hatten,
allen voran Ernst Lange, der in Berlin-Spandau in einem Backerladen seine
.Ladenkirche” einrichtete, eine Initiative mit der er hoffte, die kirchliche Praxis
fur Fernstehende zu 6ffnen. Die Ladenkirche war eines unter vielen Kennzei-
chen des Aufbruchs, man spricht in der evangelischen Praktischen Theologie
von einer empirischen Wende, die sich in der Homiletik (Predigtstudien, Horer-
und Situationsorientierung), in der Seelsorge (Klinische Seelsorgeausbildung)
und in der Religionspadagogik (Problemorientierter Unterricht) vollzog und
nicht zuletzt am Vordringen von Religionssoziologie sowie Psychologie und
Psychotherapie kenntlich wurde. Diese Bewegung erfasste sowohl die wissen-
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schaftliche Praktische Theologie als auch die Organisatoren des kirchlichen
Lebens. Sie ist in der einschlagigen Literatur breit dokumentiert. Fur die Prakti-
sche Theologie in beiden Konfessionen erwies sich die ,Zuwendung zur Welt*,
die im Kern nachgerade unvermeidlich eine Zuwendung zur sozialwissen-
schaftlichen Deutung von Welt und Gesellschaft darstellte, als Weg in die Ent-
konfessionalisierung der wissenschaftlichen Praktischen Theologie.

2. Wissenschaftliche Okumene

Die Entwicklung der Human- und Sozialwissenschaften, heute haufig viele
Denkansatze und -wege umfassend als Kulturwissenschaften bezeichnet, zu
sog. Bezugswissenschaften der Praktischen Theologie hat die Annédherung der
beiden konfessionell gebundenen Fachdisziplinen — Pastoraltheologie und
Praktische Theologie — beginstigt und vorangetrieben. Die Pastoraltheologi-
schen Informationen, in den ersten Ausgaben (um 1970) ein Informationsorgan
fur katholische Pastoraltheologen, spater dann die gemeinsam verantwortete
Publikation der ,Konferenz* und der ,Fachgruppe Praktische Theologie“, sind
Zeugnis und Motor dieser Annaherung. Auch wenn die Praxis der Zeitschrift
stets ein Ubergewicht katholischer Beitrage aufwies, so hatte sie doch seit Mitte
der 1970er Jahre als Basis ein interkonfessionelles Netzwerk, dessen Mitglie-
der beachtliche praktisch-theologische Produktionen hervorbrachten. Am meis-
ten gilt dies im deutschen Sprachraum fiir das Worterbuch des Christentums.

Die 6kumenisch wirksame Verwissenschaftlichung der Praktischen Theolo-
gie wurde verstarkt durch einen Trend zur Internationalisierung, die aus der
okumenischen Zusammenarbeit im deutschsprachigen Raum wichtige Impulse
erhielt.

3. Internationalisierung

Der Titel der ersten tats&chlich internationalen und tberkonfessionellen Konfe-
renz von Praktischen Theologen in Princeton 1993 bezeichnete die Ausrich-
tung des praktisch-theologischen Denkens vieldeutig: ,The Struggle over the
Future of the Church: The Contribution of Practical Theology as a Discipline®.
Die Beitrage von Praktischen Theologen aus Neuseeland, Stdafrika, Kanada,
USA, Deutschland, Irland und den Niederlanden zeigten die Praktische Theo-
logie als Disziplin auf der Suche nach sich selbst, nach ihrem Gegenstand und
ihren Methoden im internationalen Gespréach; die Zukunft der Kirche bildete fur
diese wissenschaftlichen Diskussionen in dieser Offenheit den verbindenden
Gesprachsgegenstand, nicht aber das Grundmotiv.
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Diese These lasst sich leicht belegen mit einem Hinweis auf das Programm
einer neuen zweisprachigen Halbjahresschrift, die aus der Arbeit der Internati-
onal Academy of Practical Theology bald hervorging. In der Produktvorstellung
des International Journal of Practical Theology durch den Verlag heil3t es:

J[Das IJPT] ist eine akademische Fachzeitschrift. Sie wendet sich an praktische Theo-
logen und Religionspadagogen, an Religionswissenschaftler und Vertreter anderer kul-
turwissenschaftlicher Disziplinen. Sie dient dem internationalen und interdisziplindren
Dialog. Die Zeitschrift enthalt Beitrage zu einer empirisch-deskriptiven und kritisch-
konstruktiven Theorie kirchlicher und religidser Praxis in der Gesellschaft. Es geht ihr
zunachst um Beschreibungen gelebter Religion. Leitend ist dabei ein weiter Religions-
begriff, wonach alle in einer letztgiiltigen Selbst- und Weltansicht griindenden Sinn-
orientierungen als religiés zu bezeichnen sind. Sodann werden die vielgestaltigen For-
men gelebter Religion in kritisch-konstruktiver Weise auf das normative Selbstverstand-
nis von Kirchen, kirchlichen Gruppen und Denominationen bezogen. Als Beitréage zur
Praktischen Theologie verfolgen sie schlieBlich den Aufbau handlungsorientierender
Theorien kirchlicher und kirchlich vermittelter Religionspraxis.”

4. Selbstreflexivitat in der Pastoraltheologie:
,Der halbierte Aufbruch*

Die Internationalisierung der 6kumenisch praktizierten Praktischen Theologie
fuhrte zu einer Entwicklung, die so sicher nicht beabsichtigt war, aber nicht
Ubersehen werden kann: Im deutschen Sprachraum traten die Kernarbeits-
bereiche der Praktischen Theologie, Pastoraltheologie und Kirchentheorie kon-
fessionell wieder starker auseinander. Ein Beispiel dafiir bietet gerade die In-
terpretation der Wirkung von GS durch Christian Grethlein, der einzige evan-
gelische Beitrag zum Kongress von 2005 mit seinem skeptischen Titel ,Der
halbierte Aufbruch®, einer Reflexion zum 40. Jahrestag der Veroffentlichung
von Gaudium et spes. Grethlein sieht in der Zeit zwischen 1965 und 2005 nicht
so sehr die Entwicklung zu wechselseitiger Anregung, die die 1970er und
1980er Jahre bestimmte, sondern registriert insgesamt ,konfessionell unter-
schiedliche Entwicklungen* und nennt zwei Defizite der evangelischen Prakii-
schen Theologie: Sie habe sich zum einen im Gegensatz zum gesamttheologi-
schen Ansatz von GS von den anderen theologischen Disziplinen immer weiter
distanziert, und sie habe zum anderen die entschiedene Option fiir die Armen
aus GS und in der katholischen Pastoraltheologie nicht aufgenommen, ,bei
gleichzeitiger unreflektierter Orientierung am bildungsbiirgerlichen Mittelstand*.
Den Ansatz fur eine in Zukunft wieder engere Zusammenarbeit der evangeli-

! Christian Grethlein, Die Rezeption der Pastoralkonstitution aus Perspektive evangelischer

Praktischer Theologie, in: PThl 25 (2005), 2, 75-86, hier 85.
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schen und katholischen Praktischen Theologien sieht er in der gemeinsamen
Bemuhung um eine neue praktisch-theologische Hermeneutik, die durch die
Rede von den ,Zeichen der Zeit* in GS gefordert sei.? Der Salzburger Kon-
gress 2013 hat diesen Weg beschritten, allerdings mit geringer evangelischer
Beteiligung. Dennoch sind in den Gesprachen dieses Kongresses Ansétze zu
einer mdglichen intensiveren Zusammenarbeit in der hermeneutischen Frage
sichtbar geworden.

5. Zwischenbemerkung:
Digitale Revolution — Bit, das neue Zeichen der Zeit

Die Umstellung der PThl von Buch auf Netz im Jahr 2010 signalisiert vielen
Beobachtern den Anbruch einer neuen Zeit. Es ist allerdings das Merkmal sol-
cher Zeichen neuer Zeiten, dass ihr Charakter nur Vermutungen zulésst, Pro-
pheten auf den Plan ruft, Befrchtungen und Verheildungen in Umlauf bringt.
Das Zeichen der Digitalisierung héngt wie jedes Zeichen von der Interpretation
seiner Beobachter ab. In den drei Eroffnungsreferaten in Salzburg kam das
Zeitzeichen Digitalisierung eher am Rande vor. Es ist aber zweifellos ein mar-
kantes Zeichen der Gegenwartsgesellschaft, und zwar nicht nur die unaufhérli-
che Vermehrung von Daten im Netz, sondern auch wie diese Entwicklung
schlagartig im Jahr 2013 ins Bewusstsein der Offentlichkeit eingedrungen ist.
Diese Entwicklung wirft nun allerdings mit Macht die Frage nach ihrer Bewalti-
gung durch Deutung und Ordnung auf.

6. Offenes Fenster — open space: Salzburg 2013

Die pragende Arbeitsform des Salzburger Kongresses von 2013 war der open
space. Die einleitenden Vortrage und Stellungnahmen sollten das offene Ge-
sprach uber die Vorstellungen von den ,Zeichen der Zeit“ anregen, aber nicht
dominieren. Die individuelle Beobachtung sollte gefdrdert werden. Dies er-
reichten die Beitrdge von Stephanie Klein, Manfred Ostheimer und Hans-
Joachim Sander in ihrer sehr unterschiedlichen Zugangsweise zweifellos. Die
Zusammenfassungen der Arbeit liegen dem Leser vor, er wird sich sein Bild
vom Salzburger Arbeitsprozess seinerseits selbst machen kénnen und mussen.

Der Weg vom gedffneten Fenster am Haus der Kirche zum offenen Raum
der Welt der Gegenwart fuhrt weiter in die virtuell-digitale Welt des Netzes. Ob
aber die sich bildende Internetzionalitét eine humane Internationalitat foérdern

2 Vgl. Grethlein, Die Rezeption der Pastoralkonstitution (s. Anm. 1), 85.
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kann, dartiber gehen die Meinungen in diesen Tagen weit auseinander: Die
Furcht vor einer Weltherrschaft der Datenbeherrscher ist in den letzten Jahren
nachgerade monatlich stark angewachsen. Der Blick durch das Evangelium
auf die Welt aber kann zum furchtlosen Umgang mit den offenen Raumen er-
mutigen, denn er erkennt im Kreuz Christi das bleibend provozierende Vorzei-
chen jeder neuen Zeit.

7. Das Kreuz — Vorzeichen einer neuen Zeit

Lehre und Leben, Tod und Auerweckung des Jesus von Nazareth sind zum
Vorzeichen einer neuen Zeit geworden. Dieses Zeichen wirkt als solches bis
heute und wird weit Uber diese Zeit hinauswirken. Denn seine Bedeutung und
Wirkung besteht gerade darin, die Machtspiele der Welt umzustimmen von
Gewalt auf Gite, von Vergeltung auf Vergebung, von Selbstbehauptung auf
Solidaritat, mit all den sozialen und individuellen Risiken, die diese Arbeit am
Wandel unvermeidlich mit sich bringt. Dazu braucht es Mut und Geduld, wie
der Psalmbeter und der Dichter tibereinstimmend sagen:

,D0enn tausend Jahre sind vor Dir wie der Tag, der gestern vergangen ist und wie eine
Nachtwache.” (Ps 90,4).

»Nicht im l[armenden Kampf der Tage, auch nicht im Sturm einer grof3en Zeit, aber nach
Jahrtausenden stiller Arbeit, nach Aonen ewig fortwahrenden Webens — dann werden
die Menschen gut werden.” (Chr. Morgenstern)
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Evelyn Finger

Der Neue in Rom

Der interessanteste Politiker der Welt ist derzeit kein Politiker, sondern ein
Mann, der ein bisschen jenseits ist. Seine Aufgabe ist nicht das Aktuelle, der
Kleinkram und Kleinkrieg des Weltenlaufs, sondern das Metaphysische: Woher
kommen wir? Wohin gehen wir? Was ist der Sinn menschlicher Existenz? Die
Antworten verkindet er namens der altesten Bewusstseinsagentur der Welt. Er
muss das Uralte neu formulieren. Das ist die Herausforderung seines Jobs:
aus der Tiefe der Zeit kommen, aber in die eigene Zeit hinein wirken.

Wenn dem Papst das gelingt, dann wird das Papsttum zum Politikum, so
wie jetzt. Franziskus ist erst ein gutes Jahr im Amt, aber er hat seinen Kollegen
Religionsfuhrern, Staatenlenkern und Kirchenfiirsten bereits vorgemacht, wo-
rauf es ankommt, wenn man Chef eines traditionsstolzen Global Player ist:
,Habe Mut, dich deines eigenen Verstandes zu bedienen und unpopulare Kritik
zu Uben. Knicke nicht vor den Erwartungen ein, sondern folge deinem Gewis-
sen.” Mit den Worten des Papstes: ,,Gehe aufrecht!”

Das ist der wahre, der revolutiondre Kern jener Rede des Kardinals Jorge
Maria Bergoglio im Vorkonklave, die seine Wahl zum Papst begrindete und
spater an die Offentlichkeit kam. In ihr hatte er gegen die Selbstbeziiglichkeit
seiner Kirche, gegen ihren theologischen Narzissmus und ihre Angst vor der
Welt polemisiert. Dass die anderen Kardinéle ihn daraufhin zum Papst wahl-
ten, zeigt ihren dringenden Wunsch nach Wandel. Bergoglio schloss an die
Theologie Benedikts XVI. an, indem er erklarte, die Kirche sei nicht die Welt —
aber (und da liegt der Unterschied) Kirche sei Kirche nur in der Welt. Nicht im
Ruckzug, sondern in der Offensive. Nicht geduckt, sondern ,aufrechten
Gangs”.

Diese Metapher ist entscheidend. Sie war einst der Lieblingsslogan linker
Dissidenten, die den moralisch bankrotten Staatssozialismus und die Verkom-
menheit der Erldsungsutopien anprangerten. Training des aufrechten Gangs
hiel3 ein legendarer Gedichtband von Volker Braun, in dem der ostdeutsche
Schriftsteller gegen den falschen Gehorsam anschrieb, gegen die Erstarrung
einer grof3en Idee zu einem autokratischen System. Der Buchtitel wurde zum
gefliigelten Wort flr den Aufstand des Gewissens gegen die Macht. Eines der
schonsten Gedichte von Volker Braun tragt den Titel Giordano Bruno und be-
nutzt die Kirchengeschichte als Analogie zur politischen Gegenwart. Sein
Thema: die Willkiir als Zeichen der Unfreiheit. Giordano Bruno ist der Dissi-
dent, der die Wahrheit verteidigt und die Besitzstandswahrer angreift. Er atta-
ckiert den Stillstand, er beendet die bleierne Zeit.
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Nun kommt also ein Papst mit dem Herzen eines Dissidenten. Von den deut-
schen Bischofen hdrte man sogleich, dass sie Bergoglios Rede sehr begrifdten
und nun auf Reformen aus Rom hofften. Sie hatten noch nicht ganz verstan-
den, dass sie selber es sind, die nach Meinung des Papstes die Kirche andern
sollen. Franziskus sagt: Macht euch gerade! Es ist ein aufklarerischer Vor-
gang. Der Papst hat die Zeichen der Zeit erkannt, indem er seiner Kirche den
Wandel und die Freiheit predigt.

Bei seiner ersten Auslandsreise hat er vorgemacht, was Freiheit bedeutet,
dieses viel beschworene, aber allzu selbstverstandlich gewordene Credo der
westlichen Welt: Freiheitliches Handeln heil3t selbstbestimmtes Handeln —
nach der Mal3gabe eines hoheren Ziels. Franziskus liel3 in Brasilien die
Staatsprasidentin warten, um zuerst die Hande der einfachen Brasilianer zu
schitteln. Das sollte bedeuten: Erst kommt der Mensch und dann die Politik.
War das Volksnahe oder blo3 Populismus? Demokratie oder blof3 Menschen-
fischerei? Wer Letzteres argwohnt, wird sich Uber die Menschenfreundlichkeit
dieses Papstes noch wundern. Denn er ermahnt die Politiker, dass sie der
Wirde des einzelnen Menschen verpflichtet sind. Noch im Flugzeug von Rom
nach Rio hatte Franziskus die weltweite Jugendarbeitslosigkeit angeprangert.
Man kénnte sagen: Kapitalismuskritik aus dem Vatikan ist nicht neu. Und ka-
tholische Sozialenzykliken, die den Wert des Menschen gegen den Markt ver-
teidigen, gab es schon vor Franziskus. Doch er tragt die alte Botschaft mit
neuer Vehemenz vor: Mensch sein heil3t mehr als nitzlich sein.

Es ist eine politische Botschaft. Sie steht gegen den Zeitgeist, gegen das
okonomische Kalkil auch in zwischenmenschlichen Belangen. Sie passt zum
Ideal einer armen Kirche, fur das Franziskus sich starkmacht, damit das Chris-
tentum Zukunft hat. Franziskaner sein hiel3 im Mittelalter, als der Orden ge-
grundet wurde, nach dem Vorbild Jesu in selbst gewahlter Armut zu leben.
Franziskaner sein hiel3 aber auch, die erzwungene Armut zu bekampfen. Des-
halb hatte der neue Papst gleich nach seiner Wahl, beim ersten Sonntags-
gebet auf dem Petersplatz, Gber Barmherzigkeit gesprochen. Seither lasst
Franziskus keine Gelegenheit mehr aus, Zeichen zu setzen: sich mit den Not-
leidenden zu solidarisieren, sich vor den Laien zu verneigen und die Kklerikale
Macht zu kritisieren. So versucht er die Welt und seinen eigenen Laden gleich-
zeitig zu bekehren, frei nach dem Vorbild des Franz von Assisi: ,Selig, wer sich
vor Untergebenen so demiitig benimmt, wie wenn er vor seinem Obern und
Herrn stiinde.”

Aber geht das: Demut an der Spitze der Kirche? Revolution von ganz oben?
Antiautoritdre Autokratie? Der Papst ist noch immer Papst. Er herrscht Uber
eine streng hierarchisch gegliederte Institution. Nicht der Mann selbst, aber
sein Amt ist unfehlbar. Er verkiindet die eine Wabhrheit, und was er in der
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Glaubenslehre sagt, ist irrtumsimmun. Er ist Oberhaupt der weltgréf3ten Religi-
onsgemeinschaft. Und trotzdem lasst er sich nicht einfach feiern, sondern lenkt
die Aufmerksamkeit der Medien gezielt auf die Schwachen. So funktioniert das
Prinzip Franziskus: Hingehen. Zuhoren. Einmischen.

Denn Kirche ist nur Kirche, wenn sie sich einmischt. Hatte Franziskus’ deut-
scher Amtsvorganger noch die ,Entweltlichung” gepredigt, und zwar so, dass
die meisten Katholiken dachten, sie sollten sich gefalligst in die Kirche zurlck-
ziehen, kehrt nun der Papst personlich in die Welt zuriick. Wo Benedikt es
beim letzten Weltjugendtag 2011 in Madrid noch peinlich vermied, sich zur
Wirtschaftsmisere zu auf3ern, da nutzt Franziskus den Weltjugendtag 2013 in
Rio fUr eine Botschaft an alle: ,Ich habe weder Gold noch Silber, aber ich brin-
ge das Wertvollste, das mir gegeben wurde: Jesus Christus.”

Das heil3t: Wir haben einen Glauben, der von dieser Welt ist. Wir gehen mit
der Zeit, nicht weil wir uns anpassen, sondern weil wir ihren Fortgang bestim-
men wollen. Es ntzt nichts, auf der 2000-jahrigen Geschichte der Kirche zu
beharren, sie muss auch ins 21. Jahrhundert gelangen. Sie muss sich verorten
in einer neuen, globalisierten Welt, die diese alte Botschaft dringend gebrau-
chen kann: dass Menschlichkeit, dass Gerechtigkeit, dass Erlésung mdglich
ist. So macht Franziskus Politik.

Politisch waren Pé&pste zwar auch friiher. Es gab die Friedensinitiativen von
Benedikt XV. wahrend des Ersten Weltkriegs, den Einspruch von Johannes
XXIIl. gegen den Kalten Krieg, die Warnung von Paul VI. vor einem Atomkon-
flikt und den Einsatz von Johannes Paul Il. fir die Reformbewegung in Ost-
europa. Doch die Politik des Wandels, die Franziskus predigt, ist radikaler. Sie
betrifft die ganze Welt. Und die ganze Kirche.

Wer die Welt &ndern will, muss sich selbst &ndern. So versucht Franziskus,
das verlorene Vertrauen vieler Katholiken in ihre Kirche zuriickzugewinnen,
indem er deren heikelste interne Fragen anspricht, ndmlich die zur Sexual-
moral. Wie geht Liebe auf Katholisch? Konkret: Muss Sex vor der Ehe Sinde
sein? Bleibt die Pille verboten? Ist Abtreibung ein Sakrileg? Wer sich je nach
einer grundstirzenden Lex Franziskus zur Sexualmoral sehnte, sah sich be-
schamt durch die Antwort des Papstes im Herbst 2013: Er gab die Fragen
ganz einfach an sein Kirchenvolk zurtick. 38 knifflige Einzelfragen, unterteilt in
neun Kapitel — wie Ehe, Familie, Homosexualitat, Verhutung, aber auch Liebe
(zu den Menschen wie auch zu Gott) —, verschickte die Bischofskongregation
in Rom an die Bischoéfe der Welt. Wahrend die meisten noch dariber gribel-
ten, ob es wirklich wahr sein kdnne, dass der Vatikan diesen Fragenkatalog
dem katholischen Fuf3volk vorlegen wolle oder ob die Kleriker ihn nicht selber
ausfllen sollten, stellten die britischen Bischofe ihn kurzerhand ins Netz.
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Franziskus wollte das Kirchenvolk horen. Er hatte die Fragen zusammen mit
der Bischofskongregation formuliert, er nahm selber an mehreren Treffen teil,
um zu klaren, was die Katholiken heute tun und denken. Man kann das jesui-
tisch finden (maximale Raffinesse) oder auch franziskanisch (maximale Nahe
zu den Glaubigen), aber es ist vor allem demokratisch. Dieser Papst in den
abgelatschten Schuhen und mit der Vorliebe fir altersschwache Autos ist kein
populistischer Armutsprediger. Er ist ein Reformpapst, der auf sehr zeitgemalie
Weise um die Glaubwirdigkeit seiner Kirche ringt.

Dazu gehdrt auch, die Doktrin durchzulften. Bisher galt die Schutzbehaup-
tung, es sei doch seit Jahrhunderten so gewesen, dass zwischen katholischem
Ideal und katholischer Wirklichkeit ein Abgrund klaffe. Franziskus nimmt das
Ideal noch einmal ernst. Er sagt nicht nach Art der Gesinnungswachter: Liebe
Katholiken, reil3t euch zusammen und habt erst Sex, wenn ihr verheiratet seid!
Er fragt, wie menschlich die Regeln sind. Er ermuntert die Glaubigen zur Ehr-
lichkeit. Er behauptet, Kirche muss nicht autoritar sein. Und wenn sie Gedan-
kenfreiheit gibt, kann sie sich sogar revolutionieren.

Franziskus hat die Zeichen der Zeit erkannt, indem er die dringlichsten Pro-
bleme innerhalb und auf3erhalb seiner Kirche anpackt. Sein Pontifikat begann
zwar mit einem Scherz: Das schlichte ,Gute Nacht“, mit dem er sich auf der
Benediktionsloggia verabschiedete, wird mittlerweile gern zitiert von all jenen,
die finden, dass ein Papst auch Humor haben darf. Aber Humor heil3t noch
nicht, dass einer harmlos ware. Wenn es noch eines Beweises bedurfte fir
Bergoglios ernsthaftes Dissidententum, dann war es das 288 Seiten dicke
Schreiben Evangelii Gaudium. Sein Manifest: eine Aufforderung zu mehr
Freude (im Glauben), zu mehr Aufrichtigkeit (in der Glaubenspraxis) und zu
mehr Gerechtigkeit (im Zusammenleben aller Menschen). Darin heil3t es: ,Die
grof3e Gefahr der Welt von heute mit ihrem erdriickenden Konsumangebot ist
eine individualistische Traurigkeit, die aus einem begehrlichen Herzen hervor-
geht.” Wenn der Mensch sich in seinen eigenen Interessen verschliel3e, gebe
es in ihm keinen Raum mehr fir andere Menschen. Er verschlieRe sich der
Freude ebenso wie der Liebe. Mit dieser Lieblosigkeit misse jetzt Schluss
sein.

Wie, das erklart Franziskus in funf grof3en Kapiteln. Er fordert zunachst eine
zunaufschiebbare kirchliche Erneuerung®. Es folgt eine Liste moralischer Impe-
rative: Nein zu einer Wirtschaft der AusschlieBung! Nein zur Vergotterung des
Geldes! Nein zu einem Geld, das regiert, statt zu dienen! Nein zur sozialen
Ungleichheit, die Gewalt hervorbringt! Derart unverblimte Worte Uber unsere
Wirtschaftsweise hérte man zuletzt von Attac. Und sogleich riefen die Kritiker:
Ist der Papst ein Linker?
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Nein, er ist ein Christ, der sich auf den Kern des Christentums besinnt: die
Néachstenliebe. Er sagt Satze wie: ,Diese Wirtschaft totet!” Denn er will gehort
werden, auch von Wirtschaftslenkern und Politikern. Seine Mission geht zuriick
auf Jesus, den Friedensfirsten, aber Ubertriebene Friedfertigkeit ist Franzis-
kus’ Sache nicht. Ein bisschen erinnert er an den beriihmten Auftritt von Klaus
Kinski, der einer fiktiven Weltgemeinschaft eine Moralpredigt hielt, die in der
zornigen Frage gipfelte, was Jesus dazu gesagt hatte. Kinskis Antwort: ,Jesus
hatte euch in die Fresse gehauen!”

Nein, der Neue in Rom wird sich nicht mit Sonntagsreden begnigen und mit
Gebrauchtwagen anstelle einer teuren Vatikanlimousine. Es reicht ihm nicht,
den Vatikan aufzurdumen, an den Strukturen der Kurie vorbei ein Beratergre-
mium externer Kardinale zu schaffen, die Nuntien ebenso wie die Bischofe zur
Demut aufzufordern. Er ermuntert die Glaubigen zur Mitsprache und fordert die
Kirchen weltweit zum zivilen Ungehorsam gegen die Fluchtlingsgesetze ihrer
Lander auf. Er scheute sich nicht, einen wie Wladimir Putin zu empfangen, was
sogleich politische Folgen hatte: ein vatikanisches Papier fir eine friedliche
Losung des Syrienkonflikts und den Plan, die Weltreligionen fiir einen Tole-
ranzgipfel zu versammeln. Vatikan goes Weltpolitik.

Was hétte Jesus dazu gesagt? Vielleicht: Dass Franziskus recht hat, wenn
er meint, dass Christsein mehr bedeutet als tber den unerfreulichen Weltzu-
stand zu klagen und dass Barmherzigkeit keine Privatsache ist. Das muss man
als Papst auch mal im Klartext sagen, statt dauernd Rucksicht zu nehmen auf
die zustandigen romischen Kongregationen und die innerkirchlichen Empfind-
lichkeiten. Das Zeitgemafie an diesem Papst ist, dass er lachelnd Uber die
theologischen Streitigkeiten hinweggeht und sagt, was nottut. Das ist kein Sa-
lonchristentum und kein Glaube fir's fromme Madchenpensionat. Das ist
Franziskus fir Manner.

Die Folgen waren beim ersten Weihnachtsfest des neuen Pontifikats in der
Offentlichkeit deutlich zu spuren. Plétzlich machten sich die Zeitungen einmal
keine Sorgen um Gott. Jahr fir Jahr hatte es zu den Weihnachtsbeschéftigun-
gen der deutschen Journalisten gehort, den Zustand des Christentums zu be-
klagen. Je frommer der Autor, desto grol3er die Angst, Gott konnte eines Tages
wirklich tot sein, weil keiner mehr an ihn glaubt. Doch plétzlich war die Angst
weg — obwonhl die Kirchen auch nicht voller sind als vorher. Denn Kirche spielt
sich dank Franziskus wieder inmitten der Gesellschaft ab.

Wer hatte das gedacht. Gott steht in Deutschland zwar in der Préambel des
Grundgesetzes, und die Kanzlerin hat den Amtseid geschworen, ,so wahr mir
Gott helfe”. Doch die meisten deutschen Politiker sprechen vorsichtshalber
nicht viel vom Glauben. Glauben heil3t: etwas fur wahr halten, was man nicht
sieht; auf etwas vertrauen, was vielleicht nie existierte. Im Zeitalter der Ver-

http://nbn-resolving.de/urn:nbn:de:hbz:6:3-pthi-2014-12429 PThl, 34. Jahrgang, 2014-1, S. 75-81



80 Evelyn Finger

nunft erscheint der Gottesglaube nicht nur unverninftig, sondern auch naiv.
Selbst christliche Parteien hiten sich heute, allzu deutlich von Jesus Christus
zu sprechen. Zwar haben die Deutschen einen Pfarrer als Bundesprasidenten
und eine Pfarrerstochter als Bundeskanzlerin. Doch Joachim Gauck predigt am
liebsten Freiheit. Und Angela Merkel sagt in ihrem Buch Daran glaube ich:
,Junserem Staat ist verfassungsmallig eine weltanschaulich-religiose Neutrali-
tat auferlegt.”

Religion ist heute also Vernunftreligion und eine niichterne Sache. Doch das
zurickliegende Jahr hat gezeigt, welche politische Kraft vom Glauben noch
immer ausgeht. Er eignet sich dazu, Kriege zu entfachen und ganze Lander zu
verheeren — wie in Syrien; eine Bevolkerung zu spalten — wie in Agypten; auto-
kratische Regime zu stiitzen — wie im Iran. Andererseits eignet sich der Glaube
aber auch, politische Probleme mit einer Klarheit zu benennen, zu der die Poli-
tik schon lange nicht mehr fahig war: etwa die europdaischen Flichtlingsgeset-
ze infrage zu stellen und eine weltweite Debatte Uber soziale Gerechtigkeit
auszuldsen.

Da kommt ein freundlicher alterer Herr, nennt sich Franziskus und begeistert
Massen moderner Menschen fur die altmodische Tugend der Barmherzigkeit.
Wie macht er das? Indem er tber Grenzen hinweg predigt, worlber kein Irrtum
maoglich ist: die Gottesbotschaft der Mitmenschlichkeit. Syrien und Rom sind
zwei Extreme desselben Phanomens: Religion als Weltmacht. Zwischen den
Extremen der eskalierenden Gewalt und der Giberschdumenden Papstbegeis-
terung aber wird eine Hoffnung sichtbar. Nicht nur Christen hoffen ja, dass sich
am Horizont der Zukunft etwas findet, was grol3er ist als sie selbst. Nicht nur
religiose Menschen wiinschen sich, dass es auf3er Erfolg und Besitz noch et-
was Haltbareres gibt.

Friher nannte man es Erlésung. Heute wirde man vielleicht sagen: ein
anderes Leben. Man kann diese Sehnsucht sentimental finden, aber sie hat
Wirkung. Denn Hoffende lassen sich mobilisieren. Im schlimmsten Fall: fur
eine Politik der Unterwerfung. Im besten Fall: fiir eine Politik der Gerechtigkeit,
Freundlichkeit, Freiheit.

Der Publizist Rudiger Safranski hat einmal gesagt, es gebe heil3e und kalte
Religionen. Das Christentum sei heute im Vergleich zum Islam eine abgekiihlte
Religion, weil ihm die Aggressivitat fehle. Doch diese Coolness hat ihren Preis.
Wo der Zweifel immer schon dazugehort, da reagiert man nicht mehr empfind-
lich auf das Elend seines Nachsten.

Diese Kihle ist neuerdings nicht mehr spirbar. Seit Franziskus im Amt ist,
zeigt sich, dass es noch eine andere Hitze gibt als die der Aggression. Der
Papst verkorpert einen Glauben, der unerbittlich ist in seiner Menschenfreund-
lichkeit. Wenn er Gerechtigkeit predigt und sich dabei auf Jesus beruft, dann
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meint er es nicht milde, sondern endgultig. Jesus ist fur ihn keine Méglichkeit,
sondern eine Tatsache. Und die gerechtere Welt ist fir ihn kein idealistisches
Projekt, an dem wir sowieso wieder scheitern, sondern ein Versprechen, das
erfullt werden muss.

Das ist sein Zeichen der Zeit: Gott ist nicht tot, die Welt hat sich nicht sékulari-
siert. Aber sie kehrt auch nicht einfach zu Gott zurtick. In einer modernen Ge-
sellschaft, die wenig lllusionen hat, die abgeklart ist und aus Erfahrung an nicht
mehr vieles glaubt, gibt es offenbar noch heil3e Winsche: nach einem Sinn
unseres Handelns, nach einem Zweck unseres Daseins. Der Papst gibt diesen
Winschen einen Namen und eine Richtung. Sein christlicher Glaube ist nicht
die einzige mdgliche Antwort. Aber immer noch eine treibende Kraft.

Evelyn Finger
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D-20079 Hamburg
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Maria Elisabeth Aigner

Die ,Zeichen der Zeit" in Kunst und Kirche —
ein Gesprach mit Veronica Kaup-Hasler

MEA: Frau Kaup-Hasler, als Intendantin des Gegenwartskunstfestivals ,steiri-
scher herbst*“, das Sie seit 2006 leiten, sind Sie standig mit den gegenwartigen
,Zeichen der Zeit* beschatftigt. Sie werden sich wahrscheinlich permanent die
Frage stellen: Was ist eigentlich los in der Welt?

Kaup-Hasler: Genau, und das ist in der Tat die zentrale Frage der Kunst, und
hier gibt es auch eine Verbindung zwischen Kunst und Kirche. Ich habe die
Maglichkeit, mit der Kunst Zeichen zu setzen oder mit der Kunst zu arbeiten. In
der Kunst und in meinem Schaffen geht es bestandig darum, zu lesen, in wel-
cher Zeit wir leben. Das heildt, es ist notwendig, zu versuchen zu begreifen,
was uns da eigentlich gegenwartig widerfahrt. Die Frage, wo der Mensch ist in
dieser Zeit, das ist die Konsequenz aus diesen vielen Leitmotiven, die den
,Steirischen herbst“ pragen.

Beispielsweise hatten wir 2008 das Thema ,Strategien zur Ungliicksvermei-
dung“. Da war gerade der Konkurs der Lehman Brothers, und es begann eine
letztlich schon tber Jahrzehnte hinweg vorbereitete Blase aufzubrechen, nam-
lich die Blase der Gier, des Mythos vom ewigen wirtschaftlichen Wachstum. Es
war so, wie wenn man beim drohenden Gewitter weil3, es wird sich entladen
und man kann es nicht &ndern. Wie kann man jedoch mit dem bevorstehenden
Ungliick umgehen? Welche Strategien des Handelns kann man anwenden?
Ein anderes Thema behandelte Nahe und Ferne, dieses Einander-Verpassen,
durch ein Zuviel an Nahe oder eben Distanz. Es geht immer um Themen, die
sehr stark mit Menschsein zu tun haben, und das interessiert mich. Es geht in
der Kunst darum, hinzuhoéren, welche Themen da sind, und gute Kunst, glaube
ich, kimmert sich ganz zentral und fundamental um den Menschen, um die
Anliegen der Menschen. Sie leidet mit den Menschen und leidet mit der Zeit.
Sie fasst Dinge an, und zwar mit ganz unterschiedlichen Mitteln. Das sind
manchmal sehr kathartische Momente. Natlrlich gehort auch die Verstérung
dazu, der Aufschrei, das Stolpern Uber Dinge, in ganz unterschiedlicher Form.

MEA: K6nnen Sie ein Beispiel fir die Verstorung oder das Stolpern nennen?

Kaup-Hasler: Das Verstorendste schlechthin ist in unserer Zeit das Entziehen
von Bildern. Unsere Gegenwart ist absolut bildméachtig, sie lebt permanent von
Bildern, von visuellen Eindriicken. Kunst kann dazu auffordern, in die Stille zu
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gehen. Es ist nichts schlimmer fir Menschen, wenn es eine Auffihrung gibt,
die zuerst einmal zehn Minuten Sitzen im Dunkeln verlangt. Die Leute werden
wahnsinnig, weil wir es so gewohnt sind, standig zu konsumieren und standig
etwas geliefert zu bekommen. Da merkt man dann, wie der Aggressionspegel
sich hebt. Die Aggression kann sich auch auf3ern in Kichern, Kudern oder
Sich-unwohl-Fuhlen. Die Stille erzeugt etwas, und das ist ein sehr interessan-
ter Moment. Ich wisste nicht, welche Orte eine solche kollektive Erfahrung
noch ermoglichen, wenn es nicht die Kunst ist, und in ritualisierter Form natir-
lich auch die Kirche.

MEA: Das ware eine weitere Parallele zwischen Kunst und Kirche.

Kaup-Hasler: Ja, absolut, nur misste dieser ritualisierte Raum Zeichen haben
und finden, die wiederum auf etwas hinweisen. Es geht um das geflllte Ritual
oder die Geste, die nicht nur eine Handhaltung ist, sondern die sozusagen mit
Sinn erflllt ist. Man merkt ja sofort den Unterschied, glaube ich, ob das ein
Handlungsablauf in der Folge dessen, was man zu tun hat, ist oder ob damit
ein Gedanke, eine Botschaft verknupft wird.

MEA: Erleben Sie es selber kirchlicherseits oder theologischerseits nur sinn-
entleert oder kennen Sie auch Momente, wo das gelingt?

Kaup-Hasler: Absolut, Gott sei Dank gelingt es auch, aber man muss suchen,
man muss diese Menschen suchen, wo das authentisch wird, wo die Geste,
der Segen gefillt ist mit Sinn. Da bin ich natirlich von der Asthetik kommend
extrem genau, wie jemand einen Raum betritt, wie jemand etwas tut. Wenn
man das Theater liebt, liebt man auch Rituale, wenn sie jedoch sinnentleert
sind, erkennt man es aber auch sofort. Wenn hier nicht gedacht wird, wenn ein
anderer Text gesprochen wird, im Kopf oder innerlich, dann kann eine Geste
sogar zur Luge werden, und man kann sich dadurch angegriffen fuhlen, ver-
letzt durch die Nichtigkeit, durch die Hohlheit. Leider ist die Erfahrung, dass
das nicht funktioniert, weitaus die haufigere, aber das ist auch im Theater so.
Der Philosoph Bernhard Waldenfels beschreibt das so, dass man nach dem
Ereignis sucht, nach dem Getroffen-Werden. Das Ereignis kann man nicht ma-
chen — man kann Voraussetzungen schaffen, dass es gelingen moge. Es geht
um das Schaffen von Raumen, wo diese Erfahrung mdglich ist. Das Festival-
zentrum beispielsweise soll frei zuganglich sein fiir die Menschen. Es ist ein
freier Ort der Begegnung, der nicht unter Konsumzwang steht, der aber ein
inszenierter Ort ist, ein von Architekten gestalteter Raum. Man kdnnte ja auch
ein Restaurant ausrufen und sagen, das ist es jetzt, aber selbst da misste
man Zeichen finden, die den Ort zu etwas Besonderem machen. Man kann —
Ubersetzt fur den kirchlichen Raum — auch Messen in der Garage feiern, aber
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selbst da misste man minimale Zeichen finden, die auf den Inhalt verweisen,
also etwas Sakrales.

MEA: Der Begriff des Ereignisses verknipft sich ja mit der Erkenntnis, dass
das Ereignishafte nur funktioniert, wenn es ein Sich-Aussetzen, ein exposure
gibt. Ereignis ist risikoreich und kann nicht kontrolliert werden. Ich weil3 nicht,
was passieren wird.

Kaup-Hasler: Genau, deshalb ist auch in Kirche und Kunst der Anspruch so
enorm. Das sind Institutionen, die fur sich jeweils Sinn vermitteln, und beide
sagen, dass sie die Menschen im Fokus und im Interesse haben. Beide be-
haupten ja oder wollen ftr sich in Anspruch nehmen, Sinn zu vermitteln und
zum Eigentlichen zu fuhren. Letztendlich geht es um den Menschen, auch um
ein Nicht-Verzweifeln an der Sinnlosigkeit. Und wenn wir selbst die Antwort
darauf nicht erkannt haben, dann erkennt man zumindest das Fehlen oder die
Leerstelle. Die Leerstelle muss aber benannt werden, die Leerstelle muss aus-
formuliert werden. Der Rand des Loches muss bespielt werden, das macht gute
Kunst aus, dass sie das authentisch vermittelt. Es geht auch um die Abgrinde
und um die Zweifel. Ich glaube, dass auch gute Pastoraltheologen und Pasto-
raltheologinnen diesen Moment des Zweifels mit kommunizieren mussen, weil
sie sonst nicht authentisch waren.

MEA: Wann oder unter welchen Bedingungen kann diese Sinnvermittlung an
beiden Orten geschehen, was sind sozusagen die Bedingungen der Moglich-
keit, dass es gelingt?

Kaup-Hasler: Es braucht eine Radikalitat in Bezug auf das Wissen, was man
da eigentlich tut. Also es ist ein irrer Anspruch, etwas vermitteln zu wollen, wel-
che Botschaft auch immer. Es hat etwas mit Prdsenz zu tun, da zu sein, wo
man gerade ist, im Wort, das man spricht. Ja, da-sein, und wenn man einmal
nichts zu sagen hat, nichts zu sagen, und es auch zulassen, dass man viel-
leicht nichts zu sagen hat. Es ware ein schoner Moment von Kirche, wenn
denkbar ware, dass der Priester sagt: ,Ich habe im Moment nichts zu sagen.
Ich habe dazu nichts zu sagen, weil ich es im Moment nicht weil3, aber viel-
leicht hat die Frau da driiben etwas zu sagen.” Ich hadere sehr mit dieser An-
spruchslosigkeit, die macht mich wirklich fertig.

MEA: Heil3t das, die Kirche nimmt ihre Themen nicht ernst?

Kaup-Hasler: Ich finde der Anspruch muss interessant sein — und furchtlos. Es
ist wichtig, auch radikale Dinge zu vermitteln und sie auch radikal zu denken.
Es gibt sehr viele Dinge, die sehr klar sind, beispielsweise wenn Jesus von Ge-
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rechtigkeit spricht. Die Verburgerlichung oder Vereinnahmung des Evangeli-
ums, durch welche Kreise auch immer, macht es so schwierig flr ganz viele
denkende Menschen, sich mit der Kirche oder Religion Giberhaupt zu beschaf-
tigen. Es geht nicht nur um das Soziale, sondern auch um das radikale Den-
ken. Was mich stort, ist eigentlich die ,Verwohnzimmerung® der Religion, also
die Angst der Vermittler, dass sie es nicht schaffen, die Menschen zu errei-
chen, wenn sie nicht irgendwie von sounds umgeben sind, also wenn sie nicht
konsumierbar werden. Da sehe ich eine starke Nivellierung, das ist der totale
Ruckstol3faktor.

MEA: Wie mussten sich Ihrer Meinung nach die Form und das Format von Kir-
che andern, damit sie die Zeichen der Zeit heute tberhaupt wahrnimmt?

Kaup-Hasler: Es geht um das Bilden von Gemeinschaft und um den Anspruch.
In der Kunst wird versucht, zu vermitteln und zu verstehen zu geben, dass man
nicht immer alles begreifen muss. Man muss nicht immer alles erklaren, es
darf auch das Geheimnis in der Kunst geben. Es gibt auch etwas, das man
nicht erklaren kann. Das schafft einen anderen Raum, einen Raum, in dem
sich etwas anderes transportiert. Das hat mit Gemeinschaft zu tun und setzt
langes Nachdenken voraus. Kunstler und Kiinstlerinnen schaffen es, einen an-
deren Raum zu bauen, der groRRer ist und der anders ist als der physische
Raum, ein anderer Mentalraum. Da geht es um Tiefe, um Dinge, die uns be-
wegen. Es geht darum, aus dem Trott, aus dem Wahrnehmungstrott heraus-
zukommen und einem Publikum zu verstehen zu geben, wir missen nicht im-
mer alles im Griff haben. Wir missen nicht immer alles in konsumierbaren und
zugleich fertig verdaubaren Portionen haben, sonst erleben und erfahren wir
nichts Neues. Mir geht es darum, wie Kinstlerinnen und Kinstler die Welt le-
sen oder wie sie das, was wir alle kollektiv erfahren, in eine kinstlerische
Sprache Ubersetzen. Vielleicht wéare das auch das gemeinschaftsstiftende
Element, das auch immer wieder Rituale hat. Ich fliehe jedoch vor allen Ge-
meinschaften, die so tun, als ob es nicht riskant wére, zu glauben. Es ist ge-
nauso riskant, zu zweifeln, oder es ist vielleicht beides auf einmal, es ist auch
vielleicht ein Hin- und Herpendeln, es ist ja nicht etwas, das man einmal fir
sich gewinnt und dann abspeichert. Ich glaube, dass jede Art von Erkenntnis-
gewinn auch etwas mit Zweifel zu tun hat, es gibt die Phase des Zweifelns an
dem Erkannten, die Unsicherheit und auch die Phase des Abstlirzens, wo man
nicht gehalten wird. Wenn aber die Gemeinschaft sich immer als eine vorfihrt
von denen, die es geschafft haben, als die, die in diesem sicheren Boot des
Glaubens sitzen, dann sind wir fir die anderen, die sich ihres Ertrinkens be-
wusst sind oder ihres Japsens, unglaubwiirdig.
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MEA: Hier sind wir bei Papst Franziskus: Die Kirche muss hinausgehen, sie
muss zu den Armen gehen, sich aussetzen.

Kaup-Hasler: Sie muss wissen, dass sie selber eine fragile, angreifbare,
hochst fragwurdige Gemeinschaft bildet, die schuldbeladen ist, die Jahrtau-
sende mitverantwortlich ist fur die schlimmsten Verbrechen an der Menschheit.
Es geht um ein Schuldbewusstsein, um das Bewusstsein, dass das eine
schuldige Gemeinschatt ist, wie wir alle hier. Das gehért zu unserem gesamten
kulturellen Erbe, egal wo wir jetzt sind. Der schlimmste Gegner der Kirche ist
die Kirche selbst, in ihrer Verfasstheit und in ihrem Umgang mit Frauen, mit
den Menschen, die die Kirche eigentlich durchtragen, wo sie nicht authentisch
ist. Die Unbeweglichkeit, sich selbst zu erneuern um der Sachen willen, das
zerstort die Kirche, ihr eigenes Gut, weil es ihr wichtiger ist, am status quo
festzuhalten als sich auszusetzen.

MEA: Welche anderen ,Zeichen der Zeit* sehen Sie gegenwartig?

Kaup-Hasler: Als Zeichen der Zeit sehe ich die Gier, unser Verhaltnis zum
Sterben, zum Alterwerden, diese ganze Bodykultgeschichte, das Aufschieben
der Endlichkeit, dass wir vergehen, dass wir Vergangliche sind. Wir sind ,the
future past“, man lebt aber ganz anderes im Wissen um die Endlichkeit, wenn
man das weil3, dass Menschen sterben, schwer krank sind. Jederzeit kann es
uns passieren, dass wir nicht mehr sind, von daher ist das eigene Tun, die Kar-
riere oder alles vermeintlich Erreichte relativ. Es geht um die Akzeptanz der
Verganglichkeit, auch von Strukturen, auch von der eigenen Macht, des eige-
nen Jobs, alles nochmal etwas entspannter zu sehen, und im Grunde kann
man daraus schon auch eine Kraft schépfen, glaube ich. Das ist auch als eine
Quelle zu sehen. Auch der Umgang mit Ressourcen ist ein Zeichen der Zeit —
es sind so viele Zeichen, die Uhren ticken ja doch laut, wenn man sie nur ho-
ren mochte. Die Kirche kdnnte Partnerin sein im Kampfen um die Zeit und um
die Gesellschaft. Sie hatte da eine Chance, die sie aber dauernd verspielt, weil
sie so vereinnahmend ist. Die Kirche biedert sich oft — wenn auch ungewollt —
an, weil der eigene Text nicht mehr geglaubt wird.

MEA: Das ist eine spirituelle Geschichte, ob die Kirche selber das glaubt, wo-
von sie redet.

Kaup-Hasler: Es wird der eigene Text nicht geglaubt. Und das spurt man, und
das spure ich im Theater auch. Entweder kommentiere ich und spreche dari-
ber, warum es mir schwerfallt, und werde dadurch wieder authentisch. Aber
wenn ich nicht spure, dass dieser Text irgendetwas in diesem Vis-a-vis ausge-
|6st hat, dann kann mich das nicht erreichen. Um Kirche geht es auch, wenn
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es um Sinnstiftung, um Sinnerzeugung geht, oder um Fragestellungen. Ich bin
ja eher eine, die fragt, als eine, die immer eine Antwort weil3. Ich habe immer
mehr Fragen an die Kinstler, als dass ich mir Antworten erwarte, und ich glau-
be, das Zeichen der Zeit oder die Frage nach den Zeichen der Zeit hat mit den
richtigen Fragen im richtigen Moment zu tun.

MEA: Wahrscheinlich geht es auch immer um die Frage, wie viel man davon
aushalt oder zulassen kann.

Kaup-Hasler: Ja, und es muss dann aber auch immer wieder diese Freude ge-
ben. Wir sind jetzt vorerst in dieser Zeit gefangen, aber es geht nicht nur um
das Lamentieren. Gute Kunst tberrascht mich, weil sie Fenster aufmacht und
Wege aufmacht, also eine Kritik unserer Zeit, die sich im immer Gleichen er-
schopfen wirde, wirde irgendwann total an uns abprallen. Wir brauchen die-
ses andere Moment des Aufbruchs, ja auch in dieser Vielstimmigkeit, weil das
Leben eine gro3e Dimension hat. Zu den Zeichen gehdren ja nicht nur die
schlechten Zeichen, sondern auch das Erkennen von Gutem, von guten Zei-
chen, wo beispielsweise Solidaritat tatsachlich passiert, ja, wo Aufbriiche pas-
sieren. Wenn es Menschen und Bewegungen gibt, die sich aufmachen zu an-
deren, die alles Egozentrische etwas hintanstellen. Das sind Menschen, die
jenseits irgendeiner Verwertbarkeit oder einer Okonomie das, was sie konnen,
in den Dienst dieser Zeit stellen oder der Gesellschaft, die sie umgibt. Da geht
es in der Tat eher darum, sich zu verbinden, als das Disparate zu benennen,
und aus dem kann man wieder viel Kraft schopfen fir das eigene Tun. Das
geht naturlich Gber Gemeinschaft, einer wachen, kritischen Gemeinschatft, die
nach vorne geht. Man kann das nicht alleine machen, sonst verzweifelt man ja
an den Verhaltnissen.

MEA: Welchen Wunsch hatten Sie an die Kirche oder an die Theologie?

Kaup-Hasler: Der italienische Dichter und Regisseur Pier Paolo Pasolini hat in
seinem essayistischen Gedichtband ,Die Nachtigall der katholischen Kirche®
die Vision einer Kirche entwickelt, die ihre Texte, die Botschaft aus den Evan-
gelien ernst nimmt und Konsequenzen fur ihr Handeln in der Welt zieht: im
Kampf fir den Menschen gegen das politische, wirtschaftliche Unrecht, in einer
Enthierarchisierung ihrer tberalteten Struktur.

Der bekennende Marxist Pasolini, der mit seiner Religiositat zeitlebens ge-
rungen hatte und der am Zustand der Kirche und ihrer mangelnden Spiritualitat
verzweifelt ist, hat Perspektiven skizziert, die aus meiner Sicht — erganzt um
die Forderung nach einem anderen Verhéaltnis der Kirche zu den Frauen —
nichts an Aktualitat verloren haben.
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Es geht darum, das Wort lebendig zu machen, ich kdnnte es gar nicht an-
ders sagen, das Wort mit Geist zu erfllen.

MEA: Vielen Dank fur das Gespréach!

*k*k

Das Gesprach mit Veronica Kaup-Hasler fuhrte Maria Elisabeth Aigner. Veronica Kaup-
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Wie viel Einheit braucht Vielfalt?

Protestantische Betrachtungen zum Dokument der
romisch-katholischen Internationalen Theologenkommission
»1heologie heute: Perspektiven, Prinzipien und Kriterien*

Abstract

Der Verfasser fragt danach, wie die offizielle katholische Theologie in diesem Dokument die
Rolle und die Herausforderungen der Theologie und der romisch-katholischen Kirche inner-
halb des weltweiten Kontextes religioser, kultureller und gesellschatftlicher Pluralitat bestimmt.
Er zeigt, in welchem Sinn ,Theologie heute” einen klaren Wahrheitsanspruch entfaltet und die
Ideen biblischer, theologischer und kirchlicher Autoritéat eng miteinander verkntpft. Von dort
aus ist der Verfasser von seiner protestantischen Perspektive aus eher skeptisch hinsichtlich
eines bestimmten dogmatischen und ekklesiologischen Einheitsverstandnisses und auch des
Lehramtes als ultimativer Interpretationsinstanz. Deshalb schlagt er fiir einen fruchtbaren oku-
menischen Diskurs Uber die Fragen der verantwortlichen Pluralitatsfahigkeit der Kirchen vor,
gemeinsamen Grund in einer Form praktisch-theologischer Reflexion zu suchen, die nach
dem tieferen Sinn des Evangeliums aus einer wahrhaft menschlichen Perspektive Ausschau
halt.

In this article, the author discusses how the document , Theology Today" defines the role and
challenges of theology and of the Roman Catholic Church within the current global context of
religious, cultural, and societal plurality. He shows in which sense , Theology Today" unfolds a
clear claim of truth, and how it interconnects the ideas of biblical, theological and ecclesiologi-
cal authority. Based on his Protestant point of view, the author of this contribution is rather
skeptical in regard to both a certain dogmatic and ecclesiological understanding of unity and
the magisterium as the ultimate source of interpretation. He therefore suggests that for a fruit-
ful ecumenical discourse about the churches’ responsibility for dealing with plurality, common
ground should be sought in the form of practical-theological reflection, which searches for the
deeper meaning of the gospel from a truly human perspective.

Einleitung

Die folgenden Uberlegungen zum Papier der Internationalen Theologenkommis-
sion ,Theologie heute: Perspektiven, Prinzipien und Kriterien“ resultieren aus
meinem Interesse — als protestantischer praktischer Theologe — an der Frage,
wie wohl von offizieller katholischer Seite Aufgabe und Zukunft der Theologie
programmatisch gefasst werden. Denn fir die eigene praktisch-theologische
Theoriearbeit sind je l&anger, desto mehr intensivere Blicke lber die lieb gewor-
denen konfessionellen Grenzen hinaus so aufschlussreich wie fruchtbar. Die
angestellten Beobachtungen und Einschatzungen sollen deshalb — bei allen
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kritischen Rickfragen — als protestantische Relektiire und somit als hoffentlich
anregender Diskussionsbeitrag fur eine 6kumenisch sensible Pastoraltheologie
verstanden werden.

Ich verzichte im Folgenden auf eine ausfuhrliche Wiedergabe der Schrift, in-
dem ich lediglich kurz auf den Gesamtaufriss eingehe, um von dort aus Einzel-
heiten des Argumentationsgangs méglichst transparent verorten zu kénnen.!
Bevor dies allerdings geschieht, seien zwei heuristische Beobachtungen voran-
gestellt:

Zum einen ist das Erscheinungsdatum bzw. der Erarbeitungszeitraum der
Schrift ,Theologie heute* fUr die Interpretation zu berlcksichtigen: Die Verof-
fentlichung fallt in das Jahr 2011, wobei Vorarbeiten und die Ausarbeitung
durch eine entsprechende Unterkommission seit 2004 sowie weiter reichende
Diskussionsprozesse seit 2009 in der Theologenkommission vorausgegangen
sind. So kann dieses Dokument selbst als eine im Diskurs entstandene und
programmatische theologische Erklarung aus der Hochzeit des Papstamtes
Benedikts XVI. gelesen werden, von dessen Giiltigkeit aber einstweilen auch
unter den neuen romischen Verhaltnissen auszugehen ist.

Zum anderen ist die Zusammensetzung der Theologenkommission in mehr-
facher Weise beachtenswert. Denn es handelt sich dabei nicht nur um ein hoch-
karatiges Gremium theologischer Fachexperten, sondern zugleich um einen
vermutlich signalhaft zusammengesetzten Kreis von Theologen (und einer
Theologin!), um so — dies sei hier schon einmal vermutet — die globalen Her-
ausforderungen fur die katholische Kirche zu reprasentieren sowie zugleich
den weit reichenden Geltungsanspruch der Veroffentlichung zu markieren: Die
Mitglieder der Arbeitskommission stammen aus GroR3britannien, Frankreich,
Chile, den Niederlanden, Kroatien, dem Kongo, Polen, den USA sowie Deutsch-
land und sind mehrheitlich im Bereich der universitaren Fundamentaltheologie
bzw. Systematischen Theologie und Exegese verortet — dass die Praktische
Theologie hier keine Beriicksichtigung findet, ist zu bedauern, entspricht aber
wohl dem Selbstverstéandnis der Kommission und vermutlich auch dem Theo-
logieverstandnis der entscheidenden Protagonisten selbst. Autorisiert wurde
die Veroffentlichung durch den Prafekten der Glaubenskongregation, den US-
Amerikaner Kardinal William Levada. Dass sich hier noch ein Ubergewicht
europdaischer Stimmen zeigt und vermutlich eine solche Kommission in den

Ich halte mich im Folgenden an die deutsche Ubersetzung: Internationale Theologenkom-
mission, Theologie heute: Perspektiven, Prinzipien und Kriterien. 29. November 2011,
hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Arbeitshilfen 264), Bonn 2013, auch
unter: http://www.dbk-shop.de/media/files_public/scjefdmmxje/DBK_5264.pdf (abgerufen:
10.09.2014).
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neuen Zeiten von Papst Franziskus etwas anders zusammengesetzt sein wir-
de, sei hier mindestens angemerkt.

Nun also zum grundsétzlichen Leseeindruck: Einmal mehr bin ich als protes-
tantischer Theologe von einer solchen institutionellen Mdglichkeit der gleich-
sam global ausgerichteten theologischen Stellungnahme durchaus fasziniert.
Denn die reformatorischen Kirchen kdnnen im Vergleich dazu zwar in eigenen
Verlautbarungen durchaus Grundlinien ihres theologischen Selbstverstandnis-
ses aufzeigen — dafir existiert etwa im Bereich der EKD die entsprechende
Kammer fir Theologie zur Vorbereitung von Denkschriften, Handreichungen
oder anderen Verlautbarungen. Allerdings sind diese dem eigenen Selbstver-
standnis nach in der Regel bewusst als Orientierungsangebote fir den Diskurs
formuliert und wollen schon gar nicht eine gemeinsame Ausrichtung und Denk-
richtung verbindlich vorgeben.?

Von daher bin ich durchaus gespannt mit der Grundfrage an die Lektlre des
Papiers gegangen, wie ein solches mit verbindlichkeitsstarkem Anspruch for-
muliertes katholisch-theologisches Programm seinerseits mit den faktischen
Pluralitaten gegenwartiger Wahrheitsdiskurse innerhalb und auf3erhalb der
Theologie umgeht.

Es wird folglich insbesondere bei der praktisch-theologischen Relektire da-
rauf geachtet werden, wie von katholisch-theologischer Seite aus auf die wis-
senschaftlichen, kirchlichen und gesellschaftlichen Herausforderungen der post-
modernen Gegenwart eingegangen wird, was sich in diesem Zusammenhang
zum theologisch-interdisziplinaren Charakter der Schrift sagen lasst und wel-
che Ankniupfungsmdglichkeiten sich von dort aus fur den praktisch-theologi-
schen 6kumenischen Diskurs ergeben kénnten.

Dabei soll schon jetzt positiv unterstellt werden, dass sich die Ausfihrungen
des Papiers als produktive Herausforderung fir eine protestantische Prakti-
sche Theologie und deren Wissenschaftsverstandnis ansehen lassen. Zugleich
sei aber schon an dieser Stelle nicht verschwiegen, dass ein bestimmtes re-
formatorisches Verstandnis individueller und freier, gewissensorientierter Pra-
xistheorie die theologische Hermeneutik meiner Auseinandersetzung mit die-
ser Schrift mitpragt.

2 Vgl. Kirchenamt der EKD (Hg.), Das rechte Wort zur rechten Zeit. Eine Denkschrift des

Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland zum Offentlichkeitsauftrag der Kirche,
Gutersloh 2008.
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Zum Anspruch und Charakter des Textes

Wie schon angedeutet, handelt es sich bei ,Theologie heute* schon allein auf-
grund ihrer breiten und profilierten Autorenschaft sowie ihres grenztiberschrei-
tenden Geltungsanspruchs um ein gewissermal3en theologisches Zentraldoku-
ment mit erheblichem Orientierungswillen. Nach Vorbemerkungen zur Entste-
hung (5) und einer aktualitatsbezogenen Einleitung (7—10) folgen drei materiale
Teile ,Auf Gottes Wort héren* (11-21), ,In der Gemeinschaft der Kirche blei-
ben* (22-51) und ,FUr die Wahrheit Gottes Zeugnis ablegen” (52—-83) sowie ein
zusammenfassender Schluss (84-85).

Die Teile bauen insofern aufeinander auf, als es im ersten Abschnitt um die
Verhaltnisbestimmung von Theologie und Glaube geht, der zweite Abschnitt
die Schrift- und Traditionsfrage in den Mittelpunkt stellt und im dritten Abschnitt
insbesondere die Frage nach der Theologie als Wissenschaft und Weisheit
behandelt werden.

Zum Cantus firmus der Schrift

Man kann die vorgelegte Schrift ohne Zweifel zuallererst als eine neuerliche
katholische Zeitansage lesen. Dies beginnt schon damit, dass an die Entwick-
lungen seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil, etwa an die ,Theologien aus
neuen kulturellen Kontexten, insbesondere aus Lateinamerika, Afrika und Asi-
en”“ (7) erinnert wird und die damit verbundenen Themen wie ,Frieden, Freiheit,
Gerechtigkeit, Okologie und Bioethik“ (7) genannt werden. Dass das Vorlegen
einer solchen Schrift nattrlich in sich eine wahrgenommene Krise der Theolo-
gie und der kirchlich-theologischen Kommunikation tberhaupt anzeigt, ist fest
anzunehmen. Innerhalb der Schrift wird eine solche problematisierende Selbst-
verortung, die man ja dann als eine Selbstkritik des eigenen theologischen
Deutungsanspruchs verstehen musste, allerdings nur sehr beilaufig und eigent-
lich héchstens implizit vorgenommen.

Im Rahmen der Zeitansage wird mehrfach die Terminologie der Zeichen der
Zeit andeutungsweise aufgenommen, wenn es etwa heil3t, dass diese

»als solche Ereignisse und Phanomene in der Geschichte der Menschheit beschrieben
werden, die — wegen ihrer Bedeutung und Tragweite — das Gesicht einer Zeit pragen
und bestimmte Bedirfnisse und Sehnsiichte der Menschen dieser Zeit zum Ausdruck
bringen* (49).
Die Wahrnehmung und der Umgang mit diesen Zeichen wird dabei nicht nur
der Kirche zugeschrieben, sondern der Theologie selbst, genauer:

.Die sorgfaltige Arbeit, nutzliche Verbindungen mit anderen Disziplinen, Wissenschaften
und Kulturen herzustellen, um deren Licht zu vergrof3ern und deren Zugange zu erwei-
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tern, ist die besondere Aufgabe der Theologen. Das Erkennen der Zeichen der Zeit bie-
tet grof3e Chancen fir theologische Bemihungen, ungeachtet der komplexen herme-
neutischen Herausforderungen, die sich daraus ergeben” (50).

Indem die Theologie im stéandigen Dialog mit der Welt steht, misse sie der Kir-
che helfen, ,die Zeichen der Zeit zu lesen, die durch das Licht der goéttlichen
Offenbarung erleuchtet werden, und davon in ihrem Leben und ihrer Sendung
zu profitieren” (51).

Durch die einzelnen Abschnitte hindurch wird dabei ein Verstandnis von
Theologie als Wissenschaft entwickelt, demzufolge diese zur Suche nach der-
jenigen Wahrheit beitragen solle, wie sie in der katholischen Kirche und im
Lehramt ihren beredten Ausdruck findet. Hinter der theologischen Auslegungs-
arbeit steht die katholische Kirche als maRRgebliche Tradentin der Wahrheit und
damit als entscheidende Instanz fir das Verstandnis aller Theologie. Theologie
hat von dorther ,bewusst und treu in der Gemeinschaft der Kirche* (10) ihren
Ort.

Dabei wird der Einheitsgedanke tber die Rede von der im Wort Gottes geof-
fenbarten Wahrheit selbst hergestellt, die in der Kirche und im Lehramt selbst
ihren manifesten Ausdruck gefunden habe und immer neu finde. Anders ge-
sagt: Theologie lebt selbst von und in der Einheit mit der Kirche und erlangt
von dorther ihre Katholizitat, Heiligkeit und Apostolizitat (vgl. 8); von dort aus ist
vom Glauben der Kirche als Quelle, Kontext und Norm der Theologie die Rede
(vgl. 18).

Einzelne historisch-theologische Abrisse innerhalb der Schrift wollen dabei
zum einen die Apostolizitat und Entwicklung der katholischen Theologie und
ihre jeweilige Zeitgemalheit, zugleich aber auch die Kontinuitatslinien theolo-
gisch-lehramtlicher Arbeit und damit deren inhaltliche und institutionelle Stabili-
tat herausstreichen. Lehramt und Theologie stehen in einer gemeinsamen
Sendung, was konsequenterweise zu der Bestimmung fuhrt, dass die theologi-
sche Methode immer im Zusammenhang mit der Autoritat des Lehramtes ge-
sehen und weiterentwickelt werden misse (vgl. 38).

Schliellich leitet die Darstellung der Theologie als Wissenschaft selbst Gber
in eine mystisch-weisheitliche Theologie als entscheidende Grundperspektive
fur alle Rede von Gott und beginnt dort ein sozusagen noch einmal ganz ande-
res Sprachgewand anzunehmen, das deutliche Parallelen zu den theologisch-
exegetischen Grundschriften Benedikts XVI. aufweist: Der katholischen Theo-
logie wird grundséatzlich der Charakter einer verninftigen und zugleich kriti-
schen Instanz gegenuber allen rein rationalistischen Philosophien und Welt-
erklarungen zugeschrieben, ja sie hat als scientia Dei und scientia fidei ihren
ganz besonderen Wissenschaftscharakter (vgl. 72). Sie sei in diesem Sinn ,ra-
tionale Teilhabe an dem Wissen [...], das Gott von sich selbst und allen Dingen
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hat* (21) und vermdge gerade in dieser Weise ,eine authentische Metaphysik
wieder zum Leben zu erwecken® (62).

Was lasst sich nun aus diesen Beschreibungen fur den praktisch-theologi-
schen 6kumenischen Dialog gewinnen? Ich will im Folgenden vergleichsweise
zurickhaltend versuchen, meine Zustimmung und Anfragen in den Kategorien
der Vertrautheit und Fremdheit zu fassen:

Vertrautheit mit dem Text und Fremdheit des Textes

Vertraut sind mir als praktischem Theologen die vorgenommenen Beschrei-
bungen der komplexen Weltverhaltnisse innerhalb von ,Theologie heute®, die
zu Recht und in aller Offenheit die Frage nach der Deutungskompetenz von
Kirche und Theologie inmitten der pluralen Postmoderne aufwerfen. Dass sich
hier auch und gerade fur eine wissenschaftliche Theologie die Frage nach ihrer
Relevanz fur die individuelle und gemeinschaftliche Sinnsuche stellt, kann
schlechterdings nicht bestritten werden.

Vertraut sind mir in diesem Zusammenhang die aufgefiihrten biblischen Be-
zlige, mit deren Hilfe sowohl der Wahrheitsanspruch géttlicher Offenbarung als
auch die Standards des kirchlichen Lebens zum Ausdruck gebracht werden.
Ausgesprochen sympathisch ist mir das deutlich artikulierte Zutrauen in die
Erkenntnisfahigkeit des Volkes Gottes als sensus fidelium und damit einherge-
hend die mindestens indirekte Betonung einer moglichst breiten kirchlichen
Partizipation (vgl. 35). Wenn gefordert wird, dass die Theologen (warum eigent-
lich nie die Theologinnen?!) selbst auch am Leben der Kirche teilnehmen miss-
ten (vgl. 35), so kann dies fur die Erdung der Disziplin nicht deutlich genug be-
tont werden.

Vertraut sind mir grundsatzlich die im Papier immer wieder vorgenommene
Betonung der Theologie als einer prinzipiell vernunftorientiert ausgerichteten
Wissenschaft sowie der konstitutive Bezug auf die Standards historisch-kriti-
scher Forschung im Sinn theologischer Interdisziplinaritat (vgl. etwa 23).

Auf der anderen Seite sind mir allerdings eine ganze Reihe von angefiihrten
und behaupteten Eindeutigkeiten doch eher fremd — sei es im Blick auf den
Wahrheitsanspruch von Kirche und den Stellenwert des Lehramts sowie der
Dogmen als normative und universal bindende Traditionen (vgl. 30), sei es in
Hinsicht auf solche Beschreibungen theologischer Interdisziplinaritat, die von
einer prinzipiellen Vorrangstellung der Theologie gegenliber anderen Welt-
erkenntnispraktiken ausgehen, sei es in Hinsicht auf die letztliche Zuarbeit der
Theologie fir die lehramtliche Proklamationsaufgabe.

Insbesondere die damit verbundene Grenzziehung in der Schrift gegentber
wissenschatftlicher Freiheit und Kritik erscheint doch hdchst diskussionswiirdig,
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so etwa wenn davon die Rede ist, dass eine Kritik gegenuber der apostoli-
schen Tradition nicht angemessen sei und hingegen die Treue ihr gegenuber
unmissverstandlich eingefordert wird (vgl. 33f.): ,Der ,Dissens’ mit dem Lehr-
amt [hat] keinen Platz in der katholischen Theologie® (41), und von der Freiheit
der Theologie kann nur ,innerhalb des Horizontes des gottlichen Heilsplanes
und -willens* die Rede sein (43).

Grundlegend erklarungsbediirftig erscheint die ambivalente Figur der Rede
von der Identitdt der Theologie (7) bzw. der ,Notwendigkeit einer bestimmten
Einheit der Theologie* (8) — selbst wenn gleichzeitig immer wieder die Vielfalt
der Theologien konstatiert wird. Diese Ambivalenz zeigt sich etwa in den fol-
genden Ausfiihrungen:

,Die Einheit der Theologie fordert demzufolge keine Uniformitat, sondern eine Konzen-
tration auf Gottes Wort und eine Erklarung seines unermesslichen Reichtums durch
Theologien, die miteinander kommunizieren und im Dialog stehen. Umgekehrt darf die
Vielfalt der Theologien nicht Bruch oder Missklang hervorrufen, sondern muss die un-
zahligen Wege entdecken lassen, die Gottes einzig rettende Wahrheit nimmt” (12).

Hier stellt sich mir als Leser der Eindruck ein, als ob letztlich doch alle Plurali-
tatsoffenheit durch das einheitsstiftende Band der global wirksamen — nota
bene — katholischen Vorstellung von Kirche als biblisch gestifteter, historisch
gewachsener und nach wie vor monopolhaft gegenwartsbestimmender Welt-
institution zusammengehalten werden soll. Einmal mehr wird betont, dass in
der katholischen Kirche die eine Kirche schon verwirklicht (vgl. 9, Anm. 5) und
hier die Sukzession der Wahrheit gewahrleistet ist (vgl. 15).

Damit werden aber mindestens indirekt die Legitimitat anderer Wahrheits-
vorstellungen und alternative kirchliche Manifestationen christlichen Glaubens
grundsatzlich relativiert, wenn nicht sogar ganzlich in Frage gestellt. Diese
Schwierigkeit hat ihren entscheidenden Ausgangspunkt in der Bestimmung
des Glaubens als einer personalen und ekklesialen Grof3e (vgl. 22) und dem
Gedanken der untrennbaren Verbundenheit von fides qua und fides quae (17).
Damit wird dann sozusagen jegliche individuelle GlaubenséauRerung und Glau-
benspraxis von vorneherein durch lehramtliche Grenzziehungen limitiert.

Fremd erscheint mir schlielich der aufs Engste hergestellte Zusammen-
hang zwischen theologischer Lehre und sakramentaler Praxis, so als ob hier
letztlich doch von einer Art exklusiver katholischer Geheimnisverwaltung aus-
gegangen werden kénne oder gar misse, der dann eben auch die Theologie
selbst als ,wesentlich doxologisch® (84) charakterisiert.
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Die Bedeutung fur den praktisch-theologischen Diskurs:
Offene Fragen und Schritte der Verstandigung

Zu Beginn meiner Ausfilhrungen wurde schon angedeutet, dass ein solches
Grundlagenpapier aus meiner Sicht auch die Frage nach dkumenischen An-
knUpfungsmadglichkeiten aufwirft und zugleich fragen lasst, welche Perspekiti-
ven sich daraus fir eine 6kumenisch sensible Praktische Theologie ableiten
lassen. Denn meiner Uberzeugung nach konnen sowohl die grundlegenden
praktisch-theologischen Fragestellungen wie auch die aktuellen kirchlichen Re-
formnotwendigkeiten nur im Horizont erheblicher 6kumenischer Sensibilitat
bearbeitet werden.

Von daher ist zu fragen, inwiefern eigentlich katholische Pastoraltheologin-
nen und Pastoraltheologen im deutschsprachigen Raum ein solches Zentral-
dokument reflektieren und in ihre konkrete Theoriearbeit einflie3en lassen, an-
ders gesagt, welche Bindungs- und Orientierungswirkung sie diesem fir die
eigene wissenschaftliche Arbeit zumessen. Insofern wére es spannend, einmal
die Rezeptionsgeschichte einer solchen Veroéffentlichung bis hinein in die Kreise
der katholischen pastoraltheologischen Debatten zu verfolgen. Sollte sich dabei
erweisen, dass in universitdren wie in kirchlichen Kreisen die Auseinander-
setzung mit und Orientierung an dieser Stellungnahme von begrenzter Bedeu-
tung ist, so ware mindestens eine 6kumenische Gemeinsamkeit schon identifi-
ziert, namlich die doch in der Regel eher geringe Orientierungskraft kirchlich-
zentraler Papiere fur die kirchliche Praxis selbst.

Damit soll nun nicht gesagt sein, dass die wissenschatftliche Reflexion nicht
auch schon fur sich eine wesentliche Aufgabe darstellt, die insofern nicht zu
schnell von ihren moglichen praktischen Konsequenzen her beurteilt werden
sollte. Aufgrund der weitreichenden kirchlichen Reformaufgaben legt es sich
tatsachlich nahe, zuallererst eine mdglichst klare theologische Programmatik
zu entwickeln. Denn bei aller notwendigen Kirchenleitungstatigkeit vor Ort sind
doch zentrale Orientierungen mindestens wichtige Marksteine fir die subsidiare
kirchliche Praxis.

Es ware jedenfalls fatal, wirde angesichts der kirchlichen Grundlagenkrise
das Heil in einer Art Tatchristentum gesucht, so als ob sich die Plausibilitat des
jeweiligen Glaubens vornehmlich durch bestimmte kirchliche Aktivitaten her-
stellen lassen kénnte. Die dogmatische Tradition hat — selbst wenn sie sperrig
und zeitabstandig wirken sollte — auch nach reformatorischem Verstandnis ihr
unbedingtes Eigengewicht, mit dem es sich immer wieder neu auseinander-
zusetzen gilt, so dass diese Traditionen nicht vorschnell ad acta zu legen sind.
Die Theologie sollte jedenfalls auch inmitten der gegenwartigen kirchlichen
Lage, die ja die beiden groRen Volkskirchen gleichermafen trifft und betrifft,
auf eine profilierte Selbstreflexion und die entsprechende 6ffentliche Artikula-
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tion nicht verzichten. Deshalb ist prinzipiell eine theologische Grundlegung, die
mit weitreichendem Anspruch auftritt, in jedem Fall so begrtfRenswert wie not-
wendig.

Allerdings kann dabei meines Erachtens die Suche nach tragfahiger theolo-
gischer Wahrheit nicht institutionell so eingehegt und monopolisiert werden,
dass darUber die faktische Pluralitat der Meinung nur noch zum Scheindiskurs
beitragen kann.

Erhebliche Hoffnung fiir eine sozusagen okumenische Reformsensibilitat
macht hier der jederzeit mogliche Konsens der Bezugnahme auf die biblische
Uberlieferung selbst. Hier 6ffnet das Papier in mancher Weise die Turen fir
gelingende Formen der Kommunikation des Evangeliums in die Gegenwart
hinein. So ist etwa von Mdoglichkeiten 6kumenischer Zusammenarbeit sowie
okumenischer Dialoge und Forschungen die Rede, die sich gerade aus dem
gemeinsamen Horen auf das Wort Gottes ergeben kénnen (vgl. 25f.; 46).

In diesem Zusammenhang ist dann gleichwohl die Frage der Autoritat der
Schriftauslegung immer wieder neu zu stellen. Wird hier aber die entschei-
dende Deutungsmacht bei einer wie auch immer gearteten lehramtlichen oder
universitaren Zentralinstanz angesiedelt, erscheint dies in protestantischer Per-
spektive nicht unbedingt als nachahmenswert. Das katholische Lehramt kann
fur eine protestantische Theologie ebenso wenig eine ontologische Groél3e dar-
stellen wie die Uberlieferung der Kirchenvéter oder aktuelle papstliche Ausle-
gungen. Zum 6kumenischen praktisch-theologischen Gesprach gehort es folg-
lich, die programmatisch unterschiedlichen Auseinandersetzungen mit biblischer
und theologischer Wahrheit auch je fiir sich zu respektieren, ohne von einem
eindeutigen kirchlichen, lehramtlichen oder theologischen Wahrheitsmonopol
auszugehen.

In konstruktivem Sinn wirft das Papier die Frage danach auf, in welchem
Sinn Theologie hier als eine Funktion der Kirche verstanden werden kann und
wie sich dies mit dem Charakter der Theologie als Wissenschaft inmitten des
universitaren Kontextes der Wissenschaftsfreiheit Gberhaupt vertragt. Wenn auf
protestantischer Seite von der Theologie in ihrer ,Funktion fiir die Kirche*® die
Rede ist, meint dies jedenfalls nicht eine Zulieferaufgabe, sondern eine unauf-
gebbare Bezogenheit auf Kirche als Gemeinschaft der Glaubigen, und scharft
von dorther gerade ein Verstandnis von Kirche als intermediare Institution der
Freiheit.

Die Frage, wie eine theologisch begriindete Wissenschaftsfreiheit aussehen
kann, ist somit gerade auch in der Orientierung an der Uberlieferung und deren

® vgl. Kirchenamt der EKD (Hg.), Die Bedeutung der wissenschaftlichen Theologie in

Gesellschaft, Universitat und Kirche. Ein Beitrag der Kammer der Evangelischen Kirche in
Deutschland fur Theologie, Hannover 2009.
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Kommunikabilitdt immer wieder neu zu Uberprifen — und dies nicht ohne das
Bewusstsein der Freiheit zur individuellen Schriftauslegung, die letztlich am
eigenen Gewissen ihren entscheidenden Prifstein hat. Und dass die Theologie
gerade an der Universitat eine wesentliche Funktion darin sehen konnte, im-
mer wieder an die biblische Weisheit zu erinnern (73), ware einen Diskursver-
such durchaus wert.

Entscheidend ist aber, wie sich eine interne Diskurskultur und Kommunika-
bilitat der unterschiedlichen theologischen Positionierungen mdglichst breit
etablieren lasst — und zwar auch tber den akademischen Rahmen hinaus bis
mitten hinein in die Glaubenspraxis der Glaubigen. Denn Wabhrheit ist nicht
schon, sondern stellt sich bestenfalls ein — und Kirche konstituiert sich nach
protestantischem Verstandnis nicht in den Amtern und deren Wahrheitsprokla-
mation, sondern in ihren Personen und Glaubensfragen. All dies bedarf in je-
dem Fall der individuellen und partizipatorischen Auseinandersetzung mit tber-
lieferter Tradition. Hier kann man im Blick auf ,Theologie heute” fragen, ob die
Rede von der innerkirchlichen Kommunikation in der alltdglichen pastoralen
und gemeindlichen Praxis und auch die Dimension der zivilgesellschaftlichen
Praxis von Kirche theologisch schon ausreichend genug reflektiert worden ist.

Aus protestantischer Perspektive stellt der profilierte 6ffentliche Diskurs Uber
die geltenden theologischen Prinzipien durchaus ein Desiderat dar — gerade
wenn man sich mit 6ffentlichem Deutungsanspruch auch inneruniversitar zu
Wort meldet. Theologie ist Interpretationspraxis, die aber ihrerseits auf be-
stimmten Kriterien aufruht und nicht einfach alles in die Hande individueller Be-
liebigkeit gibt. Hier sind unbedingt weitere Uberlegungen anzustellen, wie die
Frage der theologischen Orientierung und Wabhrheit eigentlich thematisiert
werden kann, ohne auf den offenen Diskurs zu verzichten.

Fur eine o6kumenische Zusammenarbeit in Sachen pastoraltheologischer
Arbeit besteht aber gleichwohl erheblicher guter Grund, der in der gemeinsa-
men Bezugnahme auf die Uberlieferung und in der theologischen Deutung um
des Menschen vor Gott willen seine gemeinsamen Bezugspunkte finden kann.
Wenn die Schrift ,Theologie heute” hier von einer Haltung der Theologie als
verantworteter Verbundenheit (43) spricht, so sollte dies vor allem als gemein-
same Verbundenheit mit dem Zeugnis des Evangeliums selbst verstanden
werden.
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Teresa Schweighofer

~Milieuverteilung in steirischen Pfarrgemeinden*

Projektbericht tber eine Milieustudie in der Diézese Graz-Seckau

Abstract

In diesem Artikel werden ein Forschungsprojekt zur gegenwartigen Milieuverteilung in den
Pfarrgemeinden der Di6zese Graz-Seckau vorgestellt und seine zentralen Ergebnisse darge-
stellt. Ausgangspunkt ist die Frage, inwiefern die These der kirchlichen Milieuverengung fur
Pfarrgemeinden Gultigkeit besitzt und mit welchen Milieus die Mitarbeiterinnen in den Pfarr-
gemeinden in Kontakt kommen. Aufgrund der vorliegenden Daten zeigt sich fir die Pfarrge-
meinden der Steiermark eine doppelte Filterwirkung: Unter den als kirchenaffin eingestuften
Milieus sind die Burgerliche Mitte und die Postmateriellen besonders stark in den Pfarr-
gemeinden vertreten. Andere Milieus, wie die Benachteiligten, kommen nur sehr selten in
Kontakt mit Pfarrmitarbeiterinnen. Neben diesen milieuspezifischen Ergebnissen kann auch
die Existenz der hier sogenannten Gemeindeatheisten nachgewiesen werden. Damit sind
Personen gemeint, die Kirche ausschlieRlich als sozialen Ort nutzen, der fir sie keinerlei reli-
gibse Bedeutung hat.

This article portrays a research project within the parishes of the Diocese of Graz-Seckau and
illustrates its main results. Its main topics are the variance of milieus inside these parishes
and the theory of underrepresentation of some milieus within the church. Is that theory valid
for the parishes in this region? What are the milieus with which members of the parish staff
are in contact? The results of the survey reveal that some milieus display a certain dominance
within parishes. Bourgeois and post-materialistic milieus are more often represented than
those of disadvantaged people. Furthermore, one can find as part of the religious communi-
ties ,parish atheists” who are more interested in social activities than in religious questions.

1. Einleitung

Das Phanomen, das in der Pastoraltheologie gegenwartig im Anschluss an die
Sinus-Milieustudien unter dem Begriff der Milieuverengung verhandelt wird,
nehmen aufmerksame Beobachterinnen der kirchlichen Landschaft und
hauptamtliche Mitarbeiterinnen in den Pfarrgemeinden tagtaglich wahr: Inner-
halb der pfarrlichen Gremien, im Gottesdienst und bei Pfarraktivitaten findet
man ganz spezifische Menschengruppen mit bestimmten Bildern von Kirche
und oft ahnlichen Einstellungen zu Gott und der Welt. Mit den Worten des So-
ziologen Michael N. Ebertz:

2Offensichtlich erfahrt sie [die Kirche, Anm. T. S.] seit einiger Zeit eine Milieuverengung,
ist sie doch [...] von insgesamt zehn deutlich voneinander unterscheidbaren Milieus nur
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noch in drei Milieus verankert: im Milieu der Konservativen, der Traditionsverwurzelten
und der Biirgerlichen Mitte.**

Diese These einer Milieuverengung stellte Ebertz im Anschluss an die erste
Sinus-Milieustudie zur religiosen und kirchlichen Orientierung (2005) auf.?
Durch eine erneute Erhebung 2013 wurden die Ergebnisse weitgehend bestéa-
tigt.> Heute bezweifelt kaum noch jemand diese These, obwohl es in den letz-
ten zehn Jahren eine breite Diskussion Uber Nutzlichkeit und Anwendbarkeit
der Milieuperspektive in der Pastoraltheologie gab.”

Warum also eine weitere Studie Uber die Milieuverteilung im Bereich der
Kirche? Am Beginn des hier vorgestellten Forschungsprojekts standen zwei
Forschungsdesiderate: Es gab bisher keine Milieuuntersuchung mit Bezug zu
Kirche und Religion in Osterreich. Sinus-Milieus sind zwar auch fir Osterreich
erhoben worden, jedoch wurde dabei die religidse Einstellung nicht beachtet.”
Das zweite Desiderat betraf die Untersuchungsebene: Alle bisher durchgefihr-
ten Studien nahmen die Gesamtheit der Mitglieder der réomisch-katholischen
Kirche in den Blick, ohne dabei auf konkrete religibse Praxisformen zu achten.
Auch wenn im Sinus-Milieu-Update 2013 Fragen zum ehrenamtlichen Enga-
gement gestellt wurden, blieb die Frage, inwieweit einzelne Milieus im Kontext
von Pfarrgemeinden in Erscheinung treten, weiterhin ungeklart.

Diese Frage der Milieureprasentanz innerhalb der Pfarrgemeinde beschaf-
tigte in den letzten Jahren nicht nur die Pastoraltheologie, sondern wurde auch
haufig bei gemeinsamen Vernetzungstreffen von Vertretern der steirischen

! Michael N. Ebertz, Kirche und soziokulturelle Milieus, in: Unitas (2006), 1, 34—35, hier 34.
Vgl. Mediendienstleistung GmbH (Hg.) in Kooperation mit Katholische Sozialethische Ar-
beitsstelle Hamm, Milieuhandbuch. Religiése und kirchliche Orientierungen in den Sinus-
Milieus® 2005, Miinchen 2006. ,Sozio-kulturelle Milieus* meint hier die Typologisierung
spezifischer Lebensstile und Wertprioritdten der Menschen in spatmodernen Gesellschaf-
ten. Menschen in den gleichen Milieus teilen &hnliche Lebensauffassungen und Lebens-
weisen und driicken diese in &hnlichen asthetischen Formen aus. Seit Gerhard Schulzes
Studie Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart (Frankfurt/M. 1992) geht
dieser Forschungsansatz davon aus, dass Stil und Asthetik zunehmend an jene Stelle
treten, die friher Weltanschauungen und Religionen als zentrale Identitats-, Orientierungs-
und Vergemeinschaftungsstrategien eingenommen haben. Dabei gilt: Nicht eine irgendwie
vorgegebene Zugehdorigkeit zu einem Milieu definiert die Lebensstile, sondern umgekehrt:
Der eigene Lebensstil definiert die Milieuzugehorigkeit. Vgl. dazu Michael Vester, Art. Milieu,
in: Sina Farzin — Stefan Jordan (Hg.), Lexikon Soziologie und Sozialtheorie. Hundert
Grundbegriffe, Dietzingen 2008, 189-191.

® vgl. Mediendienstleistung GmbH (Hg.), MDG-Milieuhandbuch 2013. Religiése und kirch-
liche Orientierungen in den Sinus-Milieus®, Miinchen 2013.

Vgl. die umfassende Bibliographie von Caroline Wolanski, Bibliographie zum Diskursfeld
.Milieusensible Pastoral”, in: Matthias Sellmann — Caroline Wolanski (Hg.), Milieusensible
Pastoral. Praxiserfahrungen aus kirchlichen Organisationen, Wirzburg 2013, 239-270.
Vgl. http://www.integral.co.at/de/sinus/milieus.php (abgerufen am 1.2.2014).
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Didzesanleitung geduRert. Vor allem in Bezug auf Uberlegungen, was die Er-
gebnisse der Kirchenmilieustudien fir die pfarrgemeindliche Praxis konkret
bedeuten kénnten, wurde der Mangel von empirischen Forschungen mit kon-
kretem Bezug zur Pfarrgemeinde bedauert. Deshalb beauftragte die Di6zese
Graz-Seckau 2011 das Institut fur Pastoraltheologie und Pastoralpsychologie
der Universitat Graz® mit einer Untersuchung, deren Ziel es war, die Milieu-
abdeckung in ausgewahlten steirischen Pfarrgemeinden zu erheben.

Aufgrund der bisher raren Forschungsergebnisse hierzu hatte dieses Projekt
auch einen gewissen Pilotcharakter, sowohl mit Blick auf die Dibzese Graz-
Seckau als auch fur die milieuperspektivische Untersuchung von Pfarrge-
meinden.

Die zentrale Forschungsfrage des Projekts lautete: Wie sind die unter-
schiedlichen sozio-kulturellen Milieus in den Pfarrgemeinden der Didzese
Graz-Seckau vertreten? Dabei stand im Mittelpunkt des Auftraggeberinteres-
ses und damit des Forschungsprozesses jener konkrete Sozialraum, wie er
sich durch die professionellen und ehrenamtlichen Akteure vor Ort konstituiert.
Dieser Sozialraum sollte untersucht werden. Er ist weder mit dem theologisch
aufgeladenen Begriff der ,Gemeinde*’, noch mit dem kirchenrechtlichen der
.Pfarre” identisch, wenn auch spezifische Interdependenzen existieren.

2. Das Forschungsdesign

Um das Forschungsfeld in seiner Offenheit begrifflich fassen zu kénnen, wurde
der theologisch eher unbestimmte Hybridbegriff der Pfarrgemeinde gewahlt.
Zudem musste ein den Ressourcen entsprechender Weg gefunden werden,
das durch das Auftraggeber- und Forschungsinteresse definierte Feld auf sei-
ne Milieuabdeckung hin zu untersuchen.

2.1. Forschungsfeld Pfarrgemeinde

Eine grol3e Herausforderung des Forschungsprozesses stellte die operationali-
sierbare Abgrenzung des Untersuchungsgegenstandes dar. Wie es das kirch-
liche Gesetzbuch vorsieht,® sind die Di6zesen in Osterreich flachendeckend

Das Institut wiederum beauftragte mich mit der Konzeption und Umsetzung des Projekts
im Rahmen eines geringfligigen Werkvertrags. An dieser Stelle sei Herrn Prof. Rainer
Bucher fir die Leitung des Projekts sowie Frau ao. Univ.-Prof. Maria Elisabeth Aigner und
Frau Ingrid Hable fir ihre Unterstitzung gedankt.

Zur neueren Diskussion: Matthias Sellmann (Hg.), Gemeinde ohne Zukunft? Theologische
Debatte und praktische Modelle, Freiburg/Br. 2013.

8 vgl. CIC can. 374 und can. 518.
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parochial gegliedert, und die meisten dieser Pfarreien sind Territorialpfarreien,
also nach dem Wohnortprinzip gebildet. Diese Einteilung kollidiert heute jedoch
immer starker mit der steigenden Mobilitat der Glaubigen und der damit ein-
hergehenden Emanzipation von verordneten Zuteilungen. Gleichzeitig bedeu-
tet die formale Mitgliedschaft in der romisch-katholischen Kirche heutzutage
nicht, dass man seinen Glauben auch 6ffentlich lebt und sich zu einer Pfarr-
gemeinde zugehorig fuhlt. Dadurch werden die Grenzen von Pfarrgemeinde
als konkreter sozialer Gruppe uneindeutig. Nicht mehr der Taufschein und der
Hauptwohnsitz, sondern die Person selbst entscheidet, ob sie sich zu einer
Pfarrgemeinde zugehorig fuhlt und, wenn ja, zu welcher.

Zudem gibt es eine grof3e Varianz an Mitgliedschaftsmustern von Katho-
likinnen zu ihrer Kirche. Als Sozialraum ist die Pfarrgemeinde ein komplexes
Geflecht unterschiedlich intensiver Beziehungen, Erwartungen, Partizipations-
muster und Mitgliedschaftsformen.® Es stellte sich die Frage: Wie kann ein
solch komplexes Geflecht im Rahmen eines eher begrenzten Forschungspro-
jekts empirisch erfasst werden? Zu diesem Zweck wurde Pfarrgemeinde in
diesem Forschungsprojekt vor allem als ein sich tber Interaktionen konstituie-
render Sozialraum aufgefasst.

Aber auch zur Abgrenzung dieses Sozialraums bedurfte es eines Kriteriums.
Gewahlt wurde das Kriterium der Interaktion mit den hauptamtlichen Mitarbei-
terlnnen der Pfarre. Interaktion wurde dabei breitest moglich verstanden: Die
Form des Kontakts konnte von einem seelsorglichen Gesprach, tber ein bera-
tendes Gesprach, eine Arbeitssitzung, Kontakte im Rahmen der Sakramenten-
vorbereitung, im Rahmen eines Bildungsangebotes oder eines sozialen Ange-
botes reichen. Zuséatzlich wurde auch der Besuch einer liturgischen Feier als
Kontakt mit dem Zelebranten aufgefasst, und die Pfarren wurden gebeten, an
einem Wochenende die Teilnehmerinnen der Sonntagsgottesdienste den Fra-
gebogen ausfiillen zu lassen.

Dieses den Untersuchungsgegenstand Pfarrgemeinde definierende Kriterium
Kontakt mit Hauptamtlichen entsprach dem Forschungsinteresse des digzesa-
nen Auftraggebers, der sozialen Realitat vor Ort, in der die Hauptamtlichen den
pfarrlichen Sozialraum im 6sterreichischen Kontext (noch) weitgehend prégen,
sowie forschungspragmatischen Uberlegungen, welche die Zusammenarbeit
mit den Hauptamtlichen vor Ort unumgéanglich machten. Dem Einwand, dass
kirchliche Mitarbeiterinnen aufgrund ihrer eigenen Milieuzugehdrigkeit ja ihrer-

Vgl. dazu: Alfred Dubach, Unterschiedliche Mitgliedschaftstypen in Volkskirchen, in: Ro-
land Campiche (Hg.), Die zwei Gesichter der Religion. Faszination und Entzauberung, Zu-
rich 2004, 129-177. Dass diese unterschiedlichen Partizipationsmuster keine unmittelbare
Heils-/Unheilsrelevanz besitzen, stellt einen ekklesiologischen Durchbruch des Il. Vatika-
nums (vgl. LG 8) gegeniiber heilsexklusivistischen Zuspitzungen der Tradition dar.
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seits vorrangig mit bestimmten Milieus in Kontakt kdmen, kann entgegengehal-
ten werden, dass es zu deren professionellen Pflichten, etwa im Rahmen der
Sakramentenvorbereitung, gehort, mit einer Vielzahl von Menschen in Kontakt
zu kommen, ohne diesen Kontakt selbst gesucht zu haben.

Da das Kriterium des Kontakts auf eine sehr diffuse Gruppe zutrifft, wurden
Im Zuge des Forschungsprozesses vier Kontaktformen bzw. Ebenen der Zu-
gehdrigkeit unterschieden, die eine spezifischere Auswertung ermoglichen soll-
ten. Diese Einteilung beruht auf den in Vorgesprachen eruierten Erfahrungen
von hauptamtlichen Mitarbeiterinnen in Pfarrgemeinden und Beobachtungen
auf dem Feld unterschiedlicher steirischer Pfarrgemeinden. Die Zuordnung zu
den Gruppen beruht auf der Selbstzuteilung der Befragten. Gleichzeitig wurde
versucht, einer bis dahin eher vermuteten als empirisch belegten Gruppe (den
sog. Gemeindeatheisten) auf die Spur zu kommen.*°

Die ehrenamtlich Engagierten, die in einem oder mehreren Arbeitskreis(en)
oder Teilbereich(en) der Pfarre mitarbeiten und haufig als Kerngemeinde be-
zeichnet werden, fassten wir unter dem Begriff aktive Gemeindemitglieder.
Diejenigen, die sich zur Pfarre gehdrig fuhlen, sich aber nicht aktiv einbringen,
werden als passive Gemeindemitglieder bezeichnet. Dennoch nutzen diese
Personen einzelne Angebote der jeweiligen Pfarrgemeinde. Als Rituelle wer-
den jene bezeichnet, die vor allem kirchliche Rituale, Gottesdienste und Sakra-
mente in Anspruch nehmen. In diese Gruppe fallen auch die bereits n&her un-
tersuchten Kasualienfrommen®, die zwar in ihrem Alltag kaum Kontakt zu
kirchlichen Einrichtungen pflegen, mit denen die Seelsorgerinnen vor Ort je-
doch an herausragenden Punkten des menschlichen Lebens in Kontakt kom-
men (z. B. Geburt, Tod, Krankheit oder EheschlieRung). Fur die Angehorigen
dieser Gruppe ist die Pfarrgemeinde primér ein Anbieter fur die rituelle Ausge-
staltung von Alltag bzw. Lebenstibergéngen.

Ganz anders verhalt es sich mit einer vierten Gruppe, die bislang wenig in
den Blick der pastoraltheologischen Forschung gekommen ist und unter dem
Titel Gemeindeatheisten vorgestellt werden soll. Damit sind jene Menschen
gemeint, die in ihrer Selbsteinschatzung®? den pfarrgemeindlichen Sozialraum
jenseits religioser Absichten aufsuchen und in der Pfarrgemeinde keinen Ort

19 Mit der Bezeichnung Gemeindeatheisten ist keinerlei religidse Qualifikation tiber inren rea-
len Glaubens- oder gar Heilsstatus abgegeben. Sie bedeutet nur: Diese Gruppe sucht im
Sozialraum der Pfarrgemeinde keinerlei religiose und/oder spirituelle Angebote. Vgl. auch
Eberhard Hauschildt, Kirchenbindung und Gemeinschaft, in: Evangelische Theologie 68
(2008), 130-143.

1 vgl. Johannes Férst — Joachim Kiigler (Hg.), Die unbekannte Mehrheit. Mit Taufe, Trauung
und Bestattung durchs Leben (Werkstatt Theologie 6), Miinster ?2010.

12 Dies geschah durch den Zustimmungsgrad zu der Aussage: ,Ich nutze einzelne Angebote
der Pfarrgemeinde, suche hier jedoch keinerlei religiése oder spirituelle Begleitung®.
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des Glaubens oder der Spiritualitat, sondern ausschlie3lich einen sozialen Ort
sehen. Sie nehmen Pfarrgemeinde als Vernetzungsmoglichkeit und als Anbie-
terin von nutzenswerten Angeboten (Kleinkindertreffen, Pfarrkindergarten, Vor-
trage, Bastelnachmittage, Raumlichkeiten etc.) wahr, leben ihre Religiositat
bzw. Spiritualitat, so sie sie leben, jedoch vollkommen losgeldst von der Pfarr-
gemeinde. Gemeindeatheisten wehren sich zumeist gegen religios-spirituelle
»<Zugriffsversuche® von Seiten anderer Pfarrmitglieder. Sie sehen Religiositéat
und Spiritualitéat als ihre Privatsache an, die mit Pfarrgemeinde und Kirche in
keiner Verbindung steht. Dennoch fiihlen sich Gemeindeatheisten teilweise
dem Sozialraum Pfarrgemeinde zugehdrig und arbeiten bisweilen sogar in Ar-
beitskreisen mit, zumeist in sozialen oder entwicklungspolitischen Bereichen.
Im Bewusstsein, dass auch diese Einteilung — wie alle derartigen Einteilun-
gen — schematisierungsbedingte Ungenauigkeiten schafft, erwies sie sich als
maogliche Strukturierung des Untersuchungsfeldes.

2.2. Forschungsmethode Milieuperspektive

Wenn das komplexe Feld Pfarrgemeinde auf seine Milieuabdeckung hin be-
forscht werden soll, ohne dabei ein eigenstandiges Milieukonzept zu erarbei-
ten, muss auf ein bestehendes Milieukonzept zurtickgegriffen werden. Im vor-
liegenden Projekt fiel die Wahl auf das Konzept der DELTA-Milieus, das 2011
von Carsten Wippermann und dem DELTA-Institut fir Sozial- und Okologiefor-
schung entwickelt wurde.'® Dieses Konzept definiert Milieu parallel zu anderen
Konzepten als Gruppe von Menschen, ,die sich in ihrer Lebensauffassung, Le-
bensweise und in ihren Lebensgrundlagen &hneln: Menschen mit ahnlichen
Werten, Lebensstilen, asthetischen Praferenzen und &hnlicher sozialer Lage““.
Dabei sind mehrere Dimensionen auschlaggebend: Werte im Sinne subjektiver
Einstellungen, Lebensstil als Handlungsdimension sowie die soziale Lage.
Durch die zwei Achsen ,soziale Lage*” einerseits und ,,Grundorientierung®, in
der die Aspekte Werte und Lebensstil zusammengefasst werden, andererseits
wird ein zweidimensionaler Raum aufgespannt, in dem die einzelnen Milieus
verortet werden kénnen.™ Entlang der vertikalen Achse wird die soziale Lage
abgebildet, die sich aus den Merkmalen Bildung, Einkommen und Berufsposi-
tion ergibt. Die Position entlang der horizontalen Achse dagegen gibt die jewei-
lige Grundorientierung in Bezug auf Modernitatsverstandnis und Alltagskultur

3 vgl. im Folgenden Carsten Wippermann, Milieus in Bewegung. Werte, Sinn, Religion und
Asthetik in Deutschland, Wiirzburg 2011.

4 http://www.delta-sozialforschung.de/delta-milieus/delta-milieus/gesellschaftsmodell  (abge-
rufen am 1.2.2014).

15 vgl.  http://iwww.delta-sozialforschung.de/delta-milieus/delta-milieus/gesellschaftsmodell/
(abgerufen am 1.2.2014).

PThl, 34. Jahrgang, 2014-1, S. 103-117 http://nbn-resolving.de/urn:nbn:de:hbz:6:3-pthi-2014-12457



.Milieuverteilung in steirischen Pfarrgemeinden” 109

an. Beide Achsen sind in je drei Bereiche unterteilt: Auf der Ebene der sozialen
Lage wird zwischen Ober-, Mittel- und Unterschicht unterschieden, die Ebene
der Grundorientierung wird in die drei Abschnitte ,Gemeinsame Traditionen®,
~Selbstverwirklichung” und ,Selbstmanagement® unterteilt. In Bezug auf die
Lage der Milieus gilt:

~Je hoher ein Milieu in dieser Grafik angesiedelt ist, desto gehobener sind Bildung, Ein-

kommen und Berufsgruppe; je weiter es sich nach rechts erstreckt, desto moderner ist
die Grundorientierung.“*®

Insgesamt werden neun Milieus unterschieden: Traditionelle, Konservative,
Etablierte, Blrgerliche Mitte, Benachteiligte, Hedonisten, Performer, Postma-
terielle und Expeditive.’” Entwickelt wurde dieses Gesellschaftsmodell mittels
qualitativ-empirischer Sozialforschungsmethoden, aus deren Ergebnissen ein
Fragebogen (der sog. Milieuindikator) erstellt und in 20.000 Reprasentativ-
interviews validiert wurde.'® Dieser Milieuindikator, den das DELTA-Institut
dankenswerterweise zur Verfigung stellte, wurde um wenige Fragen zur Mit-
gliedschaftsform, zum Kontakt zu hauptamtlichen Mitarbeiterinnen und zu be-
vorzugten Tatigkeitsbereichen innerhalb der Pfarrgemeinde ergénzt und diente
als Untersuchungsinstrument.

2.3. Forschungsverlauf

Da eine Volluntersuchung aller steirischen Pfarren aufgrund der vorhandenen
Ressourcen nicht moglich war, wurde eine Auswahl getroffen, die typisch fur
die Gesamtheit der steirischen Pfarren ist: Zwei Pfarren aus dem grof3stadti-
schen Bereich, drei Pfarren aus dem kleinstadtischen Bereich und vier Pfarren,
die Uberwiegend landlich gepragt sind. Aul3erdem wurde bei der Auswahl da-
rauf geachtet, dass alle steirischen Regionen vertreten sind. In den ausgewahl-
ten neun Pfarren wurden alle Personen, mit denen die hauptamtlichen Mitar-
beiterinnen innerhalb von sechs Wochen Kontakt hatten, befragt. Es handelt
sich also um eine sog. Klumpenstichprobe'®, wobei innerhalb einer Grund-
gesamtheit einzelne Gruppen ausgewahlt werden, die ihrerseits zur Ganze er-
hoben werden. Die konkrete Befragung geschah durch die hauptamtlichen

16

Wippermann, Milieus (s. Anm. 13), 56.

Im Weiteren werden die Milieus durch die Einfihrung von Submilieus weiter ausdifferen-
ziert. Da diese Submilieus im Rahmen dieser Studie jedoch nicht verwendet wurden, wer-
den sie hier nicht weiter beschrieben. Vgl. Wippermann, Milieus (s. Anm. 13), 169-195.
Vgl. Wippermann, Milieus (s. Anm. 13), 51.

Vgl. Rainer Schnell — Paul B. Hill — Elke Esser, Methoden der empirischen Sozialfor-
schung, Miinchen °2011, 272f.

17

18
19
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Mitarbeiterinnen in den Pfarren im Zeitraum von Mai bis Juni 2012. Jede Per-
son durfte dabei nur einmal befragt werden.

Insgesamt wurden Angaben von 679 Personen mittels Fragebogen?® erho-
ben, von denen 631 ausgewertet werden konnten.?* Wie viele Personen die
Befragung verweigerten, kann aufgrund der gewahlten Erhebungsmethode
nicht bestimmt werden; laut den Aussagen der Forschungspartnerinnen vor
Ort?? waren diese jedoch in der Minderheit. Hinsichtlich allgemeiner sozio-
demographischer Kennzahlen (Geschlecht, Alter, Bildung etc.) liegt keine Re-
prasentativitdt vor — ein Schluss auf die Gesamtbevolkerung der Steiermark
ware also nicht zulassig.

Dennoch lasst die vorliegende Stichprobe unter Beriicksichtigung allfalliger
Klumpeneffekte®® Riickschliisse auf die Milieuverteilung in anderen steirischen
Pfarrgemeinden zu, versteht man sie, wie die vorliegende Untersuchung, als
durch die Hauptamtlichen konstituierten Sozialraum.

Die Milieuzugehdrigkeit wurde vom DELTA-Institut fiir Sozial- und Okologie-
forschung berechnet, die weitere statistische Auswertung sowie die Interpreta-
tion der Daten wurden am Institut fur Pastoraltheologie und Pastoralpsycholo-
gie in Graz vorgenommen.

2 Der Fragebogen setzte sich aus dem DELTA-Milieuindikator, Fragen zur Soziodemogra-

phie und Fragen zur Mitgliedschaftsform zusammen. Aus lizenzrechtlichen Griinden kann
der Milieuindikator nicht mitverdffentlicht werden. Die soziodemographischen Fragen wur-
den dem Erhebungsbogen der Statistik Austria entnommen, und die Fragen zu Mitglied-
schaftsformen gliederten sich in Fragen zur Selbsteinschatzung der Mitgliedschaftsform,
zur Teilnahme an liturgischen Angeboten, zu allféalligen ehrenamtlichen Téatigkeiten inner-
halb der Pfarre und genutzten Angeboten.
Die restlichen 48 Fragebdgen konnten aufgrund fehlender Daten leider nicht in die Aus-
wertung aufgenommen werden.
Pro untersuchter Pfarre war ein/e hauptamtliche/r Mitarbeiterin flr die Erhebung in den
Pfarren zustandig. Diese wurden im Rahmen eines gemeinsamen Studientags instruiert,
bekamen die Fragebdgen und Informationsmaterial und dienten als Ansprechpartnerinnen
fur die Pfarrmitglieder. lhre Aufgabe war es, die Fragebogenaktion in der Pfarre zu organi-
sieren, allféllige weitere hauptamtliche Mitarbeiterinnen zu instruieren, die Befragten anzu-
leiten und bei allfalligen Problemen mit dem Forschungsteam Kontakt aufzunehmen.
23 \/gl. Schnell — Hill — Esser, Methoden (s. Anm. 19), 273. Durch diese Form der Stichpro-
benziehung wird ein erhdhter Stichprobenfehler in Kauf genommen.
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3. Zentrale Ergebnisse

3.1. Soziodemographische Verteilung

Von den 631 Befragten sind 32,3 % mannlichen und 67,2 % weiblichen Ge-
schlechts; 0,5% machten dazu keine Angaben.?* Dieser eindeutige Ge-
schlechterunterschied ist mit Ricksicht auf bereits bestehende religionssozio-
logische Ergebnisse ebenso wenig Uberraschend wie die fur die steirischen
Pfarrgemeinden erhobene Altersverteilung: Uber ein Drittel (39,5 %) der Ge-
meindemitglieder ist 60 Jahre alt oder alter. Ein weiteres gutes Drittel (37 %) ist
zwischen 40 und 60 Jahre alt; nur 16,6 % der Befragten sind zwischen 20 und
39 Jahre alt; lediglich 6,9 % der Befragten sind unter 20 Jahre alt.®

Auch der Anteil an Akademikern in den Pfarrgemeinden ist, verglichen mit
der steirischen Bevdlkerung, Uberdurchschnittlich hoch: 24,2 % haben eine
tertidare Ausbildung abgeschlossen, 15,2 % haben Matura. 19,5 % machten
einen Fach- oder Handelsschulabschluss ohne Matura, 22,3 % einen Lehrab-
schluss, und 17,1 % haben einen Pflichtschulabschluss als hdchste abge-
schlossene Ausbildung angegeben.?® Damit ist der Anteil der Akademikerlnnen
in den Pfarrgemeinden Uber zweieinhalb Mal hoher als in der durchschnitt-
lichen steirischen Bevolkerung. Dafir ist der Anteil der Personen mit einer
abgeschlossenen Lehre bzw. einem Pflichtschulabschluss in der Pfarre nur
ca. halb so grol3 wie in der Gesamtbevolkerung.

3.2. Milieuabdeckung in steirischen Pfarrgemeinden

Grundanliegen dieses Forschungsprojekts war es, die These der Milieuver-
engung auf ihre Glltigkeit fur die Didzese Graz-Seckau hin zu Uberprifen und
deshalb die Milieuabdeckung der Pfarrgemeinden zu erforschen. Diese stellt
sich laut der Berechnung des DELTA-Instituts wie folgt dar:

4 Die steirische Bevolkerung zum 1.1.2012: 51,1 % weiblich, 48,9 % mannlich. Vgl.
http://www.verwaltung.steiermark.at/cms/dokumente/11679676_74835764/f215a577/2013.
pdf (abgerufen am 1.2.2014).

% 7um 1.1.2012 sind 19,1 % der Steirerinnen unter 20 Jahre und 24,6 % tber 60 Jahre alt.

%6 Bildungsstatistik der Steiermark 2012: 27,9 % haben einen Pflichtschulabschluss, 35,3 %
eine abgeschlossene Lehre, 14 % den Abschluss einer mittleren berufshildenden Schule,
13,2 % Matura und 9,5 % einen Hochschulabschluss.
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DELTA-Milieu Anteil in steirischen Anteil an Gesamtbevol-
Pfarrgemeinden, in % !«erugg in Deutschland,
in %
Etablierte 8,1 5
Postmaterielle 22,6 9
Performer 2,3 14
Konservative 6,7 4
Traditionelle 14,8 15
Burgerliche Mitte 28,3 18
Benachteiligte 2,9 16
Expeditive 8,0 8
Hedonisten 6,3 11
Gesamt 100,0 100
Grafik 1: Milieuabdeckung gesamt
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Grafik 2: Milieuabdeckung gesamt

Am stéarksten ist das Milieu der Birgerlichen Mitte (28,3 %) vertreten, am
zweithaufigsten findet sich das Milieu der Postmateriellen (22,6 %). Es folgen —
mit einigem Abstand — das Milieu der Traditionellen (14,8 %), das Milieu der
Etablierten (8,1 %), das Milieu der Expeditiven (8 %), das Milieu der Konserva-
tiven (6,7 %) und das Milieu der Hedonisten (6,3 %). Am marginalsten vertre-
ten sind die Milieus der Benachteiligten (2,9 %) sowie der Performer (2,3 %).
Vergleicht man diese Werte mit denen der Gesamtbevolkerung, die Carsten
Wippermann fiir Deutschland erhoben hat,?® ergeben sich deutliche Unter-
schiede: Die Milieus der Postmateriellen, der Burgerlichen Mitte, der Etablier-

27 \/gl. Wippermann, Milieus (s. Anm. 13), 61f.

8 Es liegen keine Daten (iber die DELTA-Milieuverteilung der 6sterreichischen Bevélkerung
vor, weshalb fur den Vergleich die Daten aus Deutschland herangezogen werden missen.
In anderen Milieustudien hat sich aber bereits gezeigt, dass eine grundséatzliche Vergleich-
barkeit zwischen der deutschen und der Gsterreichischen Milieustruktur gegeben ist.
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ten und der Konservativen sind demnach in der Pfarrgemeinde Uberreprasen-
tiert, hingegen sind die Milieus der Performer, der Benachteiligten und der
Hedonisten unterrepréasentiert. Im gesellschaftlichen Durchschnitt liegen die
Milieus der Traditionellen und der Expeditiven.

Vergleicht man diese Ergebnisse mit den Studien tber die Milieuverteilung
der Katholikinnen in Deutschland,?® so zeigt sich, dass unter den Mitgliedern
des Sozialraums Pfarrgemeinde Postmaterielle starker reprasentiert sind als
ihr Anteil an den Katholikinnen vermuten lasst.*® Ihr Anteil an den Mitgliedern
steirischer Pfarrgemeinden liegt bei mehr als dem Doppelten ihres Anteils an
der Gesamtbevélkerung.®* Gemeinsam mit den Angehérigen des Milieus der
Birgerlichen Mitte gehdren diesem Milieu mehr als die Halfte aller Personen
an, die den Sozialraum Pfarrgemeinde im Sinne dieser Untersuchung bilden.

Richtet man den Blick auf die am schwéchsten vertretenen Milieus, zeigt
sich, dass das Milieu der Benachteiligten in den Pfarrgemeinden im Vergleich
zur allgemeinen Bevolkerung am deutlichsten unterreprasentiert ist; der Wert
liegt hier bei weniger als einem Finftel der gesamtgesellschaftlichen Verbrei-
tung.*? Auch beim Milieu der Performer zeigt sich eine groRRe Diskrepanz zwi-
schen Pfarrgemeinde und allgemeiner Bevélkerung.®

3.3. Milieuabdeckung nach Beteiligungsform

Hinsichtlich der abgefragten Mitgliedschaftsformen zeigt sich, dass mehr als
die Halfte (57 %) sich zur Pfarrgemeinde gehorig fihlen und sich aktiv enga-
gieren (aktive Gemeindemitglieder). Rund ein Viertel (23 %) fuhlt sich zwar zur
Pfarrgemeinde zugehérig und nutzt Angebote, bringt sich allerdings selbst
nicht aktiv ein (passive Gemeindemitglieder). 9 % haben vor allem zu Ritual-
anlassen Kontakt zur Pfarrgemeinde (Rituelle), und rund 11 % haben zwar
Kontakt zur Pfarrgemeinde, tun das aber aus keinerlei religiosen Motiven, son-

2 An dieser Stelle muss aufgrund fehlender Daten wiederum auf die Milieuverteilung

Deutschlands verwiesen werden. Vgl. MDG (Hg.), MDG-Milieuhandbuch 2013 (s. Anm. 3).
Dabei darf nicht verschwiegen werden, dass der Vergleich der beiden Milieukonzepte
moglich, aber nicht ohne Schwierigkeiten und weitere Unschérfen ist.
% vgl. MDG (Hg.), MDG-Milieuhandbuch 2013 (s. Anm. 3). Das sozialtkologische Milieu hat
sowohl in der Gesamtbevdlkerung als auch unter den Katholiken einen Anteil von 7 %.
Vgl. Wippermann, Milieus (s. Anm. 13). Laut seiner Erhebung liegt der Anteil der Post-
materiellen im Blick auf die Gesamtgesellschaft bei 9 %, in den steirischen Pfarrgemein-
den bei 22,4 %.
Anzunehmender Anteil der Benachteiligten in der Bevdlkerung: 16 %, Anteil unter den
Kontakten in der Pfarrgemeinde (2,9 %). Vgl. Wippermann, Milieus (s. Anm. 13).
Anzunehmender Anteil der Performer in der Bevolkerung: 14 %, Anteil unter den Kontak-
ten in der Pfarrgemeinde (2,2 %). Vgl. Wippermann, Milieus (s. Anm. 13).
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dern suchen sie aufgrund sozialer Anbindung und Kontaktmdoglichkeiten auf
(Gemeindeatheisten).

Auch im Hinblick auf die Milieuabdeckung unterscheiden sich die Betelli-
gungsformen: Die Milieuverteilung unter den aktiven Gemeindemitgliedern wie
auch unter den passiven Gemeindemitgliedern entsprach im Grof3en und Gan-
zen der allgemeinen Milieuabdeckung der steirischen Pfarrgemeinden. Einzig
der Anteil der Performer ist in der Gruppe der passiven Gemeindemitglieder

signifikant héher (4,9 %).

DELTA-Milieu Aktive Gemeinde- | Passive Rituelle Gemeinde- | steirische
mitglieder Gemeinde- atheisten Pfarrgemeinden
mitglieder

Etablierte 9 7,2 5,9 9,3 8,1
Postmaterielle 26 19,9 17 17,9 22,6
Performer 1,1 4,9 5,9 0 2,3
Konservative 7 6,7 9 4.9 6,7
Traditionelle 15,3 13,4 13,6 12,6 14,8
Burgerliche Mitte 28,2 35,7 214 25 28,3
Benachteiligte 1,7 1,3 4,3 11 2,9
Expeditive 6,9 7,8 11,1 11 8,0
Hedonisten 4,9 3,2 11,8 8,2 6,3

Grafik 3: Milieuabdeckung innerhalb der verschiedenen Teilnahmeformen

Besonders interessant sind die Ergebnisse im Hinblick auf die beiden Gemein-
debeteiligungsformen der Rituellen und der Gemeindeatheisten: Am ,buntes-
ten” ist das Milieuspektrum bei den Rituellen. In dieser Gruppe sind zwar eben-
falls die Burgerliche Mitte und die Postmateriellen am starksten vertreten,
jedoch sind jene Milieus, die in der allgemeinen Milieuabdeckung deutlich un-
terreprasentiert sind, verstarkt anzutreffen. Auch aus den Anmerkungen, die
einige Befragte notiert haben, geht hervor, wie bedeutsam fir viele Menschen
der rituelle Aspekt von Religion ist. Besonders die Lebenswenden werden hier
als wichtige Ritualanlasse genannt.

Die Ergebnisse zur Milieuabdeckung in der Gruppe der Gemeindeatheisten
sind ebenso bemerkenswert: Zum einen bestatigt sich durch dieses Ergebnis,
dass eine solche Gruppe im Kontext der steirischen Pfarrgemeinden existiert.
Bisher gab es keine empirischen Belege fur die Tatsache, dass die Pfarrge-
meinde auch von Seiten areligioser oder religios ungebundener Menschen in
ihrer sozialen Funktion genutzt wird. Immerhin 10,7 % der Befragten ordneten
sich dieser Gruppe zu. Daneben zeigt sich auch deutlich, dass der ohnehin
geringe Anteil an Benachteiligten und Expeditiven in den Pfarren prozentuell
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starker unter den Gemeindeatheisten zu finden ist. Hingegen hat sich kein ein-
ziger der befragten Performer dieser Gruppe zugeordnet.

4. Einige pastoraltheologische Uberlegungen
zu den dargestellten Befunden

4.1. Milieuspezifische Filterwirkung der Pfarrgemeinde

Die Ergebnisse der vorliegenden Untersuchung legen nahe, dass die schon
langer geaul3erte These der Milieuverengung fur die Pfarrgemeinden der Di6-
zese Graz-Seckau, verstanden als durch die Hauptamtlichen konstituierten
Sozialraum, im Sinne einer spezifischen Filterwirkung bestétigt werden kann
und dass sich einzelne Aspekte der Milieuverengung innerhalb der Pfarrge-
meinden sogar noch zuspitzen. Gleichzeitig muss festgehalten werden, dass
es in keinem sozio-kulturellen Milieu zu einem ,Totalausfall“ kam, was wie-
derum bedeutet, dass es Bereiche innerhalb des Sozialraums Pfarrgemeinde
gibt, in denen ansonsten eher unterreprasentierte Milieus fir sie relevante An-
gebote finden.**

Es scheint bei aller Divergenz der einzelnen, die Pfarrgemeinden konkret
umgebenden gesellschaftlichen Milieuverteilungen® eine doppelten Filterwir-
kung zu geben: Zum einen haben Angehorige bestimmter Milieus mit einer ho-
heren Wahrscheinlichkeit Kontakt zu den hauptamtlichen Mitarbeiterinnen ro-
misch-katholischer Pfarrgemeinden als Personen anderer Milieus. Zum
anderen zeigt sich mit Blick auf den Sozialraum Pfarrgemeinde, dass von den
kirchenaffinen Milieus vor allem zwei stark vertreten sind: die familienbezogene
Birgerliche Mitte und die sozialbékologischen Postmateriellen. Mit anderen Mi-
lieus, vor allem den Performern und Benachteiligten, kommen die Hauptamtli-
chen in der Pfarrgemeinde dagegen kaum in Kontakt.

Dieses Ergebnis kann unterschiedlich interpretiert werden. Im Zuge der Vor-
stellung der Ergebnisse in Gremien und Pfarren der Dibzese Graz-Seckau sind
zwei Reaktionsmuster besonders haufig vorgekommen: einerseits der defizit-
orientierte Zugang mit einer eher resignierten Konzentration auf die weniger
stark vertretenen Milieus und dem Gefiihl der Uberforderung angesichts der

% vgl. dazu Rainer Bucher, Die Provokation annehmen. Welche Konsequenzen sind aus der
Sinusstudie zu ziehen?, in: Herder Korrespondenz 60 (2006), 450—454.

% Da es keine Daten beziiglich der Verteilung der DELTA-Milieus in den einzelnen steiri-
schen Regionen gibt, muss diese Einschrankung formuliert werden. Da sich diese Filter-
wirkung jedoch in allen untersuchten Pfarren zeigt, sind allféllige Milieuverengungen inner-
halb der Grundgesamtheit der Pfarrbevolkerung zwar nicht ausgeschlossen, aber mit Blick
auf die unterschiedlichen Pfarrgemeinden unwahrscheinlich.
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gesellschaftlichen Vielfalt. Andererseits wurden die Ergebnisse teilweise auch
als Bestatigung des bisherigen Weges genommen: Man fuhlt sich beruhigt, da
es kein Milieu gibt, das tberhaupt keinen Kontakt mehr zur Pfarrgemeinde hat.
Beide Reaktionsmuster sind verstandlich, Ubergehen aber den notwendigen
Schritt einer innovationsorientierten Interpretation der Ergebnisse.

Unubersehbar jedenfalls ist, dass der real existierende Sozialraum Pfarrge-
meinde offenkundig nicht fur alle gesellschaftlichen Milieus gleich attraktiv ist.
Das verwundert letztlich nicht: Denn einen solchen fir alle sozio-kulturellen
Milieus gleich attraktiven Sozialraum kann es, nimmt man die Milieukonzepte
ernst, grundsatzlich nicht mehr geben — zu unterschiedlich sind Werte, astheti-
sche Praferenzen und Uberzeugungen der einzelnen Milieus.

4.2. Uberreprasentanz der Postmateriellen —
Unterreprasentanz der Unterschichtmilieus

Zwei konkrete Fragen stellen sich anhand der Ergebnisse und in Weiterflh-
rung der bisherigen pastoraltheologischen Milieuforschung: Was bedeutet der
grof3e Anteil an Mitgliedern eines selbstbestimmten, kritischen, auf Freiheit be-
dachten Milieus (Postmaterielle) fur die Pfarrgemeinde, etwa im Hinblick auf
ihre hierarchischen Entscheidungsstrukturen? Dem Lebenskonzept der Post-
materiellen entspricht es ja gerade nicht, sich in Bestehendes zu fiigen und
Strukturen unkritisch hinzunehmen.

Die zweite Frage drangt sich angesichts des geringen Anteils an Benachtei-
ligten auf: Was bedeutet das weitgehende Fehlen der Unterschichtmilieus fir
die Pfarrgemeinde, die diakonisches Handeln zu ihren wesentlichen Grund-
vollziigen zahlt? Angesichts der ekklesiologischen Bedeutung der Diakonie,
wie sie etwa Papst Franziskus lebhaft in Erinnerung ruft, muss sich jede Pfarr-
gemeinde die Frage stellen: Welche Beziehung haben wir zu den Armen und
Benachteiligten unserer Gesellschaft? Ist es angemessen bzw. ausreichend,
wenn wir (nur) im Rahmen von Caritas-Einrichtungen Kontakt zu diesem ge-
sellschaftlichen Segment haben? In Evangelii Gaudium fordert Papst Franzis-
kus mehr:

,unser Einsatz besteht nicht ausschlie3lich in Taten oder in Férderungs- und Hilfs-
programmen [...], sondern [braucht] vor allem eine aufmerksame Zuwendung zum an-
deren [...]. Das schlief3t ein, den Armen in seinem besonderen Wert zu schétzen, mit
seiner Wesensart, mit seiner Kultur und mit seiner Art, den Glauben zu leben.**®

% Franziskus, Evangelii gaudium (EG). Apostolisches Schreiben iiber die Verkiindigung des
Evangeliums in der Welt von heute vom 24. November 2013, hg. vom Sekretariat der
Deutschen Bischofskonferenz (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 194), Bonn
2013, 142 (Hervorhebungen: im Original).
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4.3. Heterogenitat als Aufgabe und Chance

Neben den milieuspezifischen Erkenntnissen sind die Ergebnisse zu den Mit-
gliedschaftsformen interessant. Sie sind ein empirischer Hinweis darauf, dass
neben den aktiven und passiven Gemeindemitgliedern, die die Pfarrgemeinde
als religios bedeutsamen Ort wahrnehmen, auch die Gruppe der Gemeinde-
atheisten vertreten ist. Das bedeutet, dass in den unterschiedlichen pfarr-
gemeindlichen Kontexten mit Personen zu rechnen ist, die aus rein sozialen
Grinden am Gemeindeleben teilnehmen. Fir diese Gruppe ist die religiose
Bedeutung der Pfarrgemeinde mehr oder weniger irrelevant, inr Engagement
hat nichts bzw. nur sehr wenig mit inrem Glauben oder ihrer Spiritualitat zu tun.

Eine soziale Dimension hatte Pfarrgemeinde natirlich immer, und daher ist
auch zu vermuten, dass die im Zuge dieser Untersuchung hervortretende Mit-
gliedschaftsform der Gemeindeatheisten schon langere Zeit besteht. Dennoch
kann man nicht mehr davon ausgehen, dass alle im Sozialraum Pfarrgemeinde
Erscheinenden in einer mehr oder weniger homogenen Form katholisch glau-
big sind, ja Uberhaupt glaubig sind. Was bedeutet dieser Befund fur die Struk-
turierung und Gestaltung des Sozialraums ,Pfarrgemeinde“?

Schon die Realitat des durch die Hauptamtlichen konstituierten Sozialraums
Pfarrgemeinde ist mithin — trotz aller Filterwirkungen — durch eine starke sozio-
kulturelle Heterogenitat gepragt. Das ist eigentlich ein ermutigender Befund.
Welche Konsequenzen daraus zu ziehen sind, wére zu diskutieren.
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Peter Kohlgraf

Ein Volk von Propheten —
ein vergessener Wesensvollzug der Kirche

Abstract

Kirchliches Handeln beschreiben Theologen nach dem Il. Vatikanischen Konzil mit Hilfe der
sog. kirchlichen Grund- oder Wesensvollziige Liturgie, Martyrie und Diakonie. Damit ist eine
theologische Grundlage dafir gegeben, dass Kirche stets neu werden und verwirklichen
muss, was sie von ihrem Wesen her ist. Prophetie spielt noch im Neuen Testament als
Selbstvollzug der Kirche eine unverzichtbare Rolle, gerat aber zunehmend in Vergessenheit,
bzw. geht in das kirchliche Amt ein. Geistesgaben entwickeln sich als Besitz der Kirche. Das
II. Vatikanum legt eine Grundlage fur den Perspektivenwechsel, nicht den Geist zu besitzen,
sondern sich vom Geist besitzen zu lassen und mit seinem unkalkulierbaren Wirken zu rech-
nen. Dieser Gedanke harrt immer noch der Rezeption in vielen Bereichen der Kirche und der
Theologie. Die Konsequenzen fir eine Theorie und Praxis des Verstandnisses der Kirche als
Volk Gottes und einer theologischen Hermeneutik sind nicht nur zu dulden, sondern sie mis-
sen bejaht werden, wenn noch ernsthaft mit dem Geist Gottes gerechnet wird.

After Vatican I, theologians describe the essence of the church as liturgia, martyria and di-
aconia. This threefold system is the basis for the need of the church to permanently renew
itself (ecclesia semper reformanda) and to put into practice what the church essentially is
meant to be. In the New Testament, prophecy is an indispensable and essential part of the
life of the church, but it was gradually forgotten or taken over by the official church. Gifts of the
Holy Spirit became the exclusive property of the office and its incumbents. Vatican Il lays the
foundation for a change of perspective, not to possess the Holy Spirit but to be possessed by
it and to count on its unpredictable actions. This idea is still waiting to be internalized in many
fields of church and theology. The understanding of the church as people of God has conse-
quences for theological theory and pastoral practice. If one honestly believes in the existence
of the Holy Spirit, the results of theological hermeneutics cannot only be tolerated, but must
be affirmed.

1. Bilder (im Kopf)

Beim Googeln sind die GroRRkirchen unter den Stichworten Propheten oder
Prophetie nur schwach vertreten. Prophetie wird mit ihnen nicht konnotiert.
Mormonen etwa und manche evangelikale Gruppen stellen ihr Prophetenbild
ins Netz und zeigen, welches Bild uns mdglicherweise im Kopf ist, wenn wir
Uber das prophetische Element von Kirche nachdenken. Wir haben nattrlich

Der vorliegende Artikel ist meine Antrittsvorlesung an der katholischen Hochschule Mainz
am 02.12.2013.

http://nbn-resolving.de/urn:nbn:de:hbz:6:3-pthi-2014-12464 PThl, 34. Jahrgang, 2014-1, S. 119-137



120 Peter Kohlgraf

die grofRen Prophetengestalten der HI. Schrift im Blick, die kraftvoll, provozie-
rend, oft laut und aggressiv das Wort Gottes aktualisieren. Gewinnend sind sie
nicht, ihre Botschaft ist nicht einschmeichelnd, ithr Leben manchmal eine
menschliche Tragodie, wie im Leben des Jeremia sichtbar wird, der in der
christlichen Theologie als Vorlaufer Christi gilt, der ebenfalls menschlich gese-
hen scheitert und am Schandpfahl endet. Grol3e Werke der Kunst finden wir im
Netz nicht, aber diese Bilder spiegeln wohl das wider, was bestimmte Gruppen
als kraftvolle prophetische Verkiindigung verstehen. Angesichts dieser Bilder
taucht aber auch eine Ahnung auf, warum sich mancher ,normalsterbliche”
Christ nur ungern als Prophet sehen méchte und warum auch die offizielle
Theologie und Kirche es gerne etwas ruhiger und freundlicher angehen lassen
wurden. Oder wir horen die Propheten in der adventlichen Leseweise, die
schone Texte im Hinblick auf Jesus, den Messias schenken, die in ihm in Erfll-
lung gehen — Menschen einer vergangenen, fernen Vorzeit, die wir als Kirche
nach Christus nicht mehr brauchen. Allerdings kommen wir so einfach nicht
davon.

Als Getaufte haben wir Teil am prophetischen Amt Christ, wir sind ein Volk
von Propheten. Bei unserer Taufe ist uns mit der Chrisamsalbung zugesagt:
Du hast Anteil am priesterlichen, kdniglichen und prophetischen Amt Christi.

2. Kirchliche Grund-/Wesens- Vollziige und die Prophetie

Die klassische katholische Systematisierung des kirchlichen Handelns bestand
tatsachlich aus durchaus gutem Grund aus den sog. drei Amtern, den tria
munera Christi, d. h. Christus als Priester, Konig/Hirte, Lehrer/Prophet ist Vor-
bild und Urbild kirchlichen Handelns.! Vorteil war: das kirchliche Handeln wur-
de rickgebunden an Christus selbst. Dieses christozentrische Modell fuhrte je-
doch immer wieder zu einem allein klerikalen Blickwinkel: Der Priester oder
Bischof steht fur diese drei munera Christi, er handelt in persona Christi als
Priester, Hirte, Prophet an der Gemeinde. Genauestens wird unterschieden
zwischen dem sog. Weltdienst, der Aufgabe der Laien ist, und dem sog. Heils-
dienst, der in den Zustandigkeitsbereich des Klerus fallt. Papst Johannes Paul Il.
greift in der Apostolischen Konstitution zur Promulgation des CIC 1983 dieses
Modell auf und bezieht es jedoch auf das Tun der gesamten Kirche: Er zahlt
,<die Lehre, nach der alle Glieder des Volkes Gottes [...] an dem dreifachen —
dem priesterlichen, prophetischen und koniglichen — Amt Christi teilhaben®, zu

1 vgl. Leo Karrer, Grundvollziige christlicher Praxis, in: Herbert Haslinger (Hg.), Praktische
Theologie, Bd. 2: Durchfiihrungen, Mainz 2000, 379—-395.
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den Elementen, die ,das wahre und eigentliche Bild der Kirche ausmachen®.?

Immerhin fallt hier die klare Trennung von Welt- und Heiligungsdienst weg, die
drei Amter werden als Einheit verstanden, und sie werden zur Aufgabenbe-
schreibung des gesamten Gottesvolkes.

Zum ersten Mal von kirchlichen Grundfunktionen spricht Karl Rahner im
Handbuch der Pastoraltheologie.® Ferdinand Klostermann greift diesen Ansatz
in seiner Gemeindetheologie 1965 in drei Grundvollziigen auf, die er pneuma-
tologisch begrundet: Verkindigung des Wortes, Vollzug der Sakramente und
der Dienst helfender Liebe.? Klostermann legt in dieser Reihenfolge die Rang-
ordnung dieser Grundvollztige fest. Er versteht diese drei Grundvollziige nicht
nur als ,Arbeitsplatzbeschreibungen®, also reine Feststellungen, was Kirche
tut, sondern als Wesensmerkmale, Lebensaul3erungen, ohne die Kirche nicht
sein kann. So auch Karl Rahner, der in den Grundvollziigen Gottes Zuwen-
dung zum Menschen wiedererkennt. Es zeigt sich das ursprtingliche Anliegen,
auf eine solche Weise Kirche zu reflektieren: Kirche ist Dynamik, Vollzug, Pro-
zess. Kirche muss immer wieder aktualisieren, was ihr Wesen ist. Es genugt
nicht, dass bestimmte Wesenseigenschaften zum Fundament der Kirche geho-
ren, sozusagen ihre Statik sichern. Gerade der Hinweis Klostermanns auf die
Pneumatologie, d. h. auf den HI. Geist als Wirkkraft kirchlichen Tuns, zeigt,
dass die christologische Fundierung hierin ihre notwendige Erganzung erfahrt.
Der Geist Gottes bewirkt, dass Kirche nicht statisch ist, sondern Lebensvoll-
zug, oder sie ist eben nicht die Kirche, Ikone des dreieinigen Gottes.

In der theologischen Reflexion und damit auch in der kirchlichen Praxis pas-
siert moglicherweise etwas Fatales. Aus der Dynamik des Prozesses und der
LebensaulRerungen des lebendigen Organismus Kirche wird ein theologisches
Prinzip, und zunehmend wird das Prinzip so bestimmend oder fundamental,
dass es nicht mehr auf die geschichtliche Aktualisierung ankommt: Kirche wird
zum Monument, und sie wird damit unangreifbar, denn egal, wie die Praxis
aussieht, die Fundamente stimmen doch, bzw. aufgrund fester Fundamente
werden alle aktuellen Lebensaul3erungen als unveranderlicher Ausdruck ihres
einmaligen Fundaments heiliggesprochen. Aus den Wesensvollziigen, den
Grundvollziigen wird ferner ein Katalog, der nur noch dazu dient, die verschie-
denen kirchlichen oder gemeindlichen Aktivitaten zu strukturieren. Es gibt dann
nebeneinander stehend Angebote der Liturgie, der Diakonie, der Martyrie.
Seelsorger, Haupt- und Ehrenamtliche teilen die jeweiligen Zustandigkeiten
unter sich auf. Der Priester sieht sich als Fachmann fir Liturgie, der Diakon

Karrer, Grundvollztge (s. Anm. 1), 390.

Franz Xaver Arnold u. a. (Hg.), Handbuch der Pastoraltheologie. Bd. 1, Freiburg/Br. u. a.
1964, 216-219.

Ferdinand Klostermann, Prinzip Gemeinde. Gemeinde als Prinzip des kirchlichen Lebens
und der Pastoraltheologie als der Theologie dieses Lebens, Freiburg/Br. u. a. 1965.
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bestenfalls fur Diakonie, andere fir katechetische Angebote oder Schulunter-
richt. Damit ist aus den Grundvollziigen ein Ordnungssystem geworden, aus
der Lebensverwirklichung ein Aufgabenkatalog, aus der Dynamik ein Prinzip,
die Zusammenhange spielen keine Rolle mehr.”

Denken wir uns dieser Logik zufolge das menschliche Zusammenleben. Zu
menschlichen Wesensvollziigen gehdren die ganz alltaglichen leiblichen Be-
dirfnisse wie Essen und Trinken, die Reflexion und die Kommunikation. Je-
dem leuchtet wohl der Irrsinn einer Situation auf, wo in einer Familie der Vater
sagt, er sei fur die Reflexion zustandig, die Mutter fir Kommunikation, die Kin-
der fur Essen und Trinken. Wesensvollziige der Kirche lassen sich nicht von-
einander trennen und nicht an bestimmte Gruppen oder Personen delegieren,
ansonsten entspricht ihre Situation der genannten merkwurdigen Familie. Aber
genau so sieht die Realitat vielfach aus. Zustandige fur Liturgie oder Martyrie
sehen keinen Bezug zur Diakonie, Liturgie wird als besonders wertvoller Dienst
verstanden, Verkindigungsdienst ausschlielich an bestimmte (Weihe-)Amter
gebunden. Bewusster Glaube und Rechtglaubigkeit stehen im Rang vor dem
Dienst christlicher Liebe und werden etwa im Hinblick auf die Identitat kirchli-
cher Einrichtungen als das Proprium definiert.® An der Katholischen Hochschule
bilden wir Theologinnen und Theologen aus fiir den Dienst in allen Wesens-
vollztigen der Kirche.

Wenn alle Lebensaul3erungen der Kirche pneumatologisch begriindet, d. h.
Wirken des Geistes sind, tritt eine Spannung zutage, die das gesamte Thema
des Prophetischen auch durchzieht. Einerseits wollen wir theologische Klarheit
haben, Geistesgaben sollen Kirche aufbauen, das impliziert ja durchaus auch
den Aufbau klarer Strukturen, das meint einen strukturierten Inhalt, eindeutige
Kriterien zur Beurteilung, was geistgewirkt sein kann oder nicht; andererseits
fangt bei jeder Kiriteriologie des Geistlichen bereits eine Katalogisierung des
gottlichen Wirkens in seinem Geist an, der bekanntlich weht, wo er will. Sobald
man beginnt, das Wirken des Geistes zu beschreiben und damit zu definieren,
engt man den Geist ein. Das ist die Schwierigkeit dieses Themas.

Das Schicksal, aus der Praxis heraus Prinzip geworden zu sein, kann man
nun am Beispiel der Prophetie bereits im Neuen Testament nachweisen.’
Selbstverstandlich geht der Apostel Paulus davon aus, dass sich in den Ge-

Vgl. Roman A. Siebenrock, Diakonia, Leiturgia, Martyria, Koinonia: Grunddimensionen
christlicher und kirchlicher Existenz als Ausdruck der Kirche als universalem Sakrament
des Heils, in: Johannes Forst — Heinz-Gunther Schottler (Hg.), Einflhrung in die Theologie
der Pastoral. Ein Lehrbuch fur Studierende, Lehrer und kirchliche Mitarbeiter, Berlin 2012,
47-65, hier 54f.

® So Papst Benedikt in der Enzyklika Deus caritas est (2005), Nr. 31.

Vgl. zum Folgenden Josef Ernst, Art. Propheten. 2. Neues Testament, in: LThK, Bd. 8,
31996 [= 2009], 632f.
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meinden das lebendige Wirken des Geistes in der prophetischen Begabung
der getauften Gemeindemitglieder erweist. Dabei zeigt sich bei Paulus die
Spannung im Prophetischen: Einerseits ist das Wirken des Geistes unkalku-
lierbar, er teilt Charismen zu, wem er will. Andererseits ist gerade die geist-
erfullte prophetische Rede keine wilde Ekstase, sondern an das Ziel des Ge-
meindeaufbaus gebunden. Sie ist verstandliche, geisterfillte, aufbauende,
trostende und mahnende Rede, die nicht nur der Erbauung des Redners dient,
sondern der Gemeinschaft. Prophetie, so kdnnte man sagen, ist die Kompe-
tenz der Herzenserkenntnis®, mit deren Hilfe der Geist sich eines Menschen
bedient, um einem oder mehreren anderen oder der Gemeinde das zu sagen,
was jetzt fur ihre Situation dem Willen Gottes entspricht. Prophetie beinhaltet
Kenntnis des Wortes Gottes, Kenntnis der Situation, Kenntnis der Herzen und
eben die Fahigkeit, dies kritisch zu korrelieren. Bei Paulus ist der Prophet ne-
ben dem Apostel und dem Evangelisten ein Gemeindeamt, und dennoch kann
die prophetische Geistbegabung alle treffen. Prophetie ist somit bei Paulus in-
stitutionell garantiert und doch unkalkulierbar. Paulus selbst sieht darin keinen
Gegensatz. Es wird Gemeinde nie ohne Prophetie geben. Er ist so sehr vom
Wirken des Geistes in den Glaubigen Uberzeugt, dass er Institution und Cha-
risma nur im Zueinander sehen kann. Charisma ohne Gemeinschaftsbezug ist
nicht denkbar, Institution (wenn man das Wort hier tiberhaupt verwenden darf)
wird es nie ohne Geisterfillung geben, indem die Glaubigen ihren Geistbesitz
einbringen. Paulus scheint hier optimistisch, trotz mancher auch erntichternden
Erfahrungen in seinen Gemeinden. Bei Paulus begegnet uns das Bild und die
Wirklichkeit einer geistgeleiteten, sehr pluralitatsoffenen Gemeinde, weil die
Vielfalt der Charismen, zu denen die Prophetie zahlt, gegen jede Uniformitat
und Erstarrung in Formalismus steht.

Auch Lukas entwickelt in der Apostelgeschichte das Bild einer ganz vom
Geist geleiteten Gemeinde. Nach dem Pfingstereignis hélt Petrus seine grol3e
Predigt an die Zeugen des Geschehens in Jerusalem (Apg 2,14—-36). Soeben
noch wurden die Apostel verdachtigt, voll des sufRen Weines zu sein, aber
Petrus erklart den Zeugen aus aller Welt, dass nun erflllt werde, was beim
Propheten Joel verheil3en sei:

»In den letzten Tagen wird es geschehen, ich werde meinen Geist ausgief3en Uber alles
Fleisch. Eure S6hne und eure Toéchter werden Propheten sein, eure jungen Manner
werden Visionen haben, und eure Alten werden Traume haben. Auch lber meine
Knechte und Magde werde ich von meinem Geist ausgiel3en, und sie werden Prophe-
ten sein.” (Joel 3,1-2)

Die Apostel stehen hier fur die ganze endzeitliche Kirche, in der die propheti-
sche Verheil3ung erfullt sein wird. Diese Geisterfahrung tiberkommt die Kirche

8 Ernst, Propheten (s. Anm. 7), 633.
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am Pfingstfest ohne Vorwarnung, sie setzt sich aber in der Kirche fort, indem
das Reden in allen Sprachen, die Sammlung aller Vélker in dem einen Volk
Gottes zum Wesensvollzug wird. In dem Sinne hat die Kirche den Geist nicht
als Besitz, sondern der Geist besitzt die Kirche. Sie verwaltet ihn nicht. Sie lebt
aus einer geradezu unplanbaren Dynamik und fallt doch nicht ins Chaos, son-
dern entwickelt sich gerade deshalb zielgerichtet. Fur Lukas ist der Geistbesitz
kein ungeordnetes, kirchenunabhangiges Charisma. Gottfried Schille macht
darauf aufmerksam, dass Lukas dies so sehr betont, weil er bereits in einer
Zeit schreibt, wo er der Kirche zu einer Renaissance des Geistes raten muss.’

Noch im Epheserbrief ist bekannt, dass die Kirche apostolisch und prophe-
tisch gleichermal3en ist. lhr seid auferbaut auf dem Fundament der Apostel
und Propheten, so der paulinische Verfasser (2,20). Rudolf Schnackenburg
sieht hier den Schritt vollzogen, an dem die Prophetie in das Fundamentale,
Prinzipienhafte hineingerat, so dass es unerheblich wird, ob sich das Propheti-
sche auch geschichtlich verwirklicht oder nicht.'® Jedenfalls spielt das Prophe-
tische danach im Epheserbrief keine Rolle mehr. Es folgt dann eine Entwick-
lung, die offenbar nicht aufzuhalten war und kirchliches Leben gepragt hat.
Das Prophetische geht im Apostolischen auf, die Bischofe werden zunehmend
als amtliche Inhaber des prophetischen Charismas angesehen. Prophetie setzt
sich im kirchlichen Lehramt fort. Damit aber ist die der Prophetie innewohnende
Spannung zwischen kirchlicher Verankerung und Unberechenbarkeit des Wir-
kens des Geistes zugunsten der Kirchenamtlichkeit aufgeldst. Prophetie ist
dann die systematische Glaubenslehre, ihre lehramtliche Auslegung und ihre
gottesdienstliche und katechetische Verkindigung.

Als Beispiel kann der Kirchenlehrer Johannes Chrysostomus dienen, dessen
Ekklesiologie typisch ist fur die spatere theologische Einschatzung der Prophe-
tie in der Kirche.™ Natiirlich leugnet er keineswegs die Wirkkraft des Geistes in
der Kirche. Doch wie zeigt sich diese? Auf keinen Fall mehr in au3ergewdhnli-
chen, nicht zu kontrollierenden Charismen. Vielmehr zeigt sich das Wirken des
Geistes in der erstarkten Lehre, in den Sakramenten wie Taufe und Sinden-
vergebung, in den gelebten Tugenden. Gerade diese treten an die Stelle der
Charismen. So wie der Apostel Paulus, den Chrysostomus besonders verehrt,
alle notwendigen Gaben zum Aufbau der Kirche besitzt, so geht das Charisma
der Urkirche ganz im apostolischen Amt auf, und dort besonders in der amtli-
chen Verkindigung. Bischofe und Priester sind damit die eigentlichen Nachfol-

° Die Apostelgeschichte des Lukas (Theologischer Handkommentar zum Neuen Testament.

Bd. 5), Leipzig 31990, 46.

19 Der Brief an die Epheser (EKK X), Ziirich u. a. 1982, 122f.

1 vgl. Peter Kohlgraf, Die Ekklesiologie des Epheserbriefes in der Auslegung durch Johan-
nes Chrysostomus (Hereditas 19), Bonn 2001, 176-184.
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ger der frihchristlichen Propheten. Adolf Martin Ritter bewertet dieses Charis-
menverstandnis resigniert:

.Der Leib der Kirche ist beinahe ein Monstrum geworden, das statt aus verschiedenen
Gliedern praktisch nur noch aus zweien besteht: aus dem Haupt, von dem alle Lebens-
regungen ausgehen und das Recht und Pflicht hat zu gebieten, und aus den FuR3en, die
dazu da sind, zu dienen und zu gehorchen.“*?

Das kann so weit fihren, dass jede Kritik an einem konkreten Bischof als Siin-
de gegen den Heiligen Geist gewertet wird. Wenn der Geist selbst jeden Bi-
schof einsetzt, wird nicht nur das Amt, sondern moglichenfalls jede konkrete
Amtshandlung, sofern sie dem Recht entspricht, sakrosankt.** Ob ein Bischof
vom Gottesvolk als Autoritat akzeptiert, als glaubwtrdig erfahren wird, ist dann
unerheblich, so etwa Erzbischof Miller, der Prafekt der Glaubenskongregation,
im Hinblick auf die derzeit angespannte Situation in der Dibzese Limburg. Hier
tritt die Kirche als Verwalterin des Geistes auf, in kritischen Stimmen kann die-
ser sich einer solchen Auffassung zufolge nicht auf3ern.

Ein weiterer Punkt: Karl Rahner setzt sich mit der theologischen Meinung
auseinander, die Prophetie habe sich tberlebt, nachdem in Christus die alten
VerheiRungen erfiillt worden seien.* Dies verkiirzt natiirlich den Charakter des
Prophetischen auf das Prinzip von VerheiBung und Erfillung, was nach Er-
kenntnissen heutiger Prophetenauslegung vielleicht sogar der am wenigsten
zutreffende Aspekt urspriinglicher Prophetie gewesen sein durfte.

So mussen wir in einem weiteren kurzen Schritt uns der Vielfalt propheti-
scher Wirklichkeit zuwenden, um Wege aufzuzeigen, wie aus dem ,Monstrum*
wieder ein Leib werden kann.

3. Die vielen Facetten prophetischen Handelns und Lehrens

In seinem Buch Der Glaube der Propheten verdeutlicht Martin Buber bereits
am Glaubensweg der Patriarchen den Wesenszug des Gottes Israels, den
spater die Propheten verkinden und dessen fordernde Wirklichkeit sie am
eigenen Leib oft schmerzvoll erfahren miissen.'® Sie machen die alles veran-

12 Adolf Martin Ritter, Charisma im Verstéandnis des Johannes Chrysostomus und seiner Zeit.

Ein Beitrag zur Erforschung der griechisch-orientalischen Ekklesiologie in der Friihzeit der
Reichskirche (Forschungen zur Kirchen- und Dogmengeschichte 25), Géttingen 1972, 71.
13 vgl.  www.focus.de/politik/deutschland/schutz-fuer-christian-wulff-erzbischof-mueller-rueck-
kehr-von-skandal-bischof-denkbar_id_3481776.html (15.1.2014)
Vgl. Karl Rahner, Art. Prophetismus, in: Sacramentum Mundi. Bd. lll, Freiburg/Br. u. a.
1969, 1315-1321.
> Martin Buber, Der Glaube der Propheten, Darmstadt 1984, bes. 35-68.
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dernde Erfahrung, dass Gott sich nicht ,an ein kleines Stiick Erde“*®, sondern

an Menschen bindet. So wie Gott als Wegegott in gewisser Weise ortlos wird,
welil er sich an Personen bindet, macht Gott manchen Menschen, dem er na-
hekommt, zum Nomaden des Glaubens.'” Gott schickt Menschen aus der
scheinbaren Sicherheit des Vaterhauses in die Fremde. So wie sich dieser
Gott an Menschen und spater an das Volk Israel bindet, fordert er die Selbst-
darbringung des Menschen als Antwort mit allen Konsequenzen. Propheten
sind so Zeugen einer personlichen Gotteserfahrung. Aus dieser Erfahrung er-
folgt die prophetische Kritik am Opferkult und Gottesdienst, sobald er zum
Ersatz fUr diese Selbsthingabe wird. Weil Propheten wissen, dass Menschen
sich binden mussen, warnen sie immer wieder vor den kleinen selbstgemach-
ten Gotzen, die im Grunde genommen Selbstvergdtzungen des Menschen
sind. Der Mensch mochte nicht Glaubensnomade sein, er mochte sein heimi-
sches Gebetseckchen pflegen und rituelle Sicherheit haben. Buber erinnert
jedoch auch daran, dass die kleinen Gotter oft nicht die Konkurrenz fir den
einen Gott sind, sondern Zerrbilder des einen Gottes, in denen er flir menschli-
che Zwecke missbraucht wird, seien es politische oder religiose oder sonstige
Machtinteressen.

Prophetische Themen sind die Gerechtigkeit, weil Gott sich besonders mit
den Ausgebeuteten identifiziert, das Gericht tber die, die ihre Macht missbrau-
chen; Propheten sind Kenner der Gegenwart und des menschlichen Herzens,
sie sind ohne Sozial-, Kult- und Institutionenkritik nicht zu denken. Von ihnen
wird eine kompromisslose Ubereinstimmung zwischen Leben und Predigt ge-
fordert, sie solidarisieren sich mit den Leidenden, scheuen nicht, ihr Schicksal
zu teilen bis zur Hingabe des eigenen Lebens. Sie leben aus einer Vertrautheit
mit dem einen Gott und mussen doch manches Mal auch durch Gottesfinster-
nisse gehen. Ihre Hoffnung, die sie verkiinden, ist keine billige Gnade, sondern
neue Schopfung, die gegen jeden Augenschein auf die Macht Gottes vertraut.
Die biblische Grundlage zeigt spatestens hier die Blickverengung katholischer
Theologie. Prophetie lasst sich nicht institutionenerhaltend instrumentalisieren.
Wenn man Prophetie und kirchliches Amt verbindet, wird man seine Autoritat
nicht auf einen automatischen Geistbesitz griinden kénnen, wenn diese bibli-
schen Grundbedingungen nicht erftillt sind.

Es ware falsch, Propheten allein als Modell einer Kontrastgesellschaft zu
verstehen. Sie leben inmitten des Volkes und wollen den Menschen eine Er-
fahrung der Nahe Gottes vermitteln, so dass sie selbst zu Propheten werden
konnen: Menschen, die aus Erfahrung glauben, ihre Zeit kritisch sehen und
vom Wort Gottes her deuten, Widerstand setzen gegen jeden Machtmiss-

16 Buber, Propheten (s. Anm. 15), 49.
" Buber, Propheten (s. Anm. 15), 61.
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brauch in Religion und Politik, fir Gerechtigkeit eintreten durch Tat und Wort
und so Gott zum Recht verhelfen, der sich gerade an die Schwachen bindet.
Propheten sind nicht nur die gro3en Gestalten der Geschichte Israels. ,Gott,
der Herr, spricht, wer wird da nicht zum Propheten?”, so steht es bei Amos
(3,8). Gottes Ruf ist vielgestaltig. Er kann einen so treffen, dass jemand aus
dieser Erfahrung heraus handeln muss. So vielfaltig die Lebensumsténde von
Menschen sein kdnnen, so unterschiedlichen Charakter nimmt die propheti-
sche Dimension an, wenn es darum geht, die Botschaft des Glaubens auf die-
se Situationen hin zu aktualisieren — in Tat und Wort. So wie Liturgie, Diakonie,
Martyrie nur ineinander zu denken sind, wenn sie nicht Sdulen eines starren
Gebaudes werden sollen, so durchdringt ein prophetischer Wind alle Wesens-
vollziige, wenn Kirche denn leben soll. Selbstgentiigsamkeit, Ritualismus, tradi-
tionelle Gewohnheit, Machtgebaren, Fehlformen der Verkiindigung, Gleichgiil-
tigkeit, Herablassung in der Begegnung mit den Armen, Realitatsverdrangung,
aber auch Hoffnungslosigkeit und Mutlosigkeit brauchen den Propheten, der
um Gottes und des Menschen willen neue Perspektiven er6ffnet und anmahnt.
Das ist mehr und etwas grundlegend anderes als der Bezug auf die lehramtli-
che, apostolische Tradition allein. Theologie und kirchliche Praxis sind gut be-
raten, prophetische Stimmen zu héren. Die Vielfalt wahrzunehmen ermdglicht,
wenn es denn manchmal so sein sollte, aus dem Monstrum aus Haupt und
FURen den Leib aus vielen Gliedern erstehen zu lassen. Dem wollen wir im
Folgenden ein wenig nachgehen.

4. Konsequenzen

Es sei zugestanden, dass im Folgenden nur wenige Bereiche — und dies auch
nur sehr grundsatzlich — in den Blick kommen. Ich bin aber davon Uberzeugt,
dass eine weitere Erforschung des prophetischen Elements eine lebensnot-
wendige Arbeit sein wird im Hinblick auf Leben und Lehre der Kirche.

4.1. Im Hinblick auf eine Theologie und Praxis des Gottesvolkes

Kurz nach dem Abschluss des Il. Vatikanums im Jahre 1965 beschreibt der
Dominikaner Yves Congar die kirchliche Wirklichkeit so, wie es sich bei
Chrysostomus 1500 Jahre vorher darstellte.® Die Kirche habe ihre ,aktuelle
Wirksamkeit in die Macht hineinverlegt, die zum Besitz geworden ist*, man

18 Vgl. Yves Congar, Fir eine dienende und arme Kirche, Mainz 1965.
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“19 Wenn

,gehorcht jetzt Gott, indem man seinem Reprasentanten gehorcht.
das so ist, besitzt die Kirche den Geist und nicht der Geist die Kirche.”

Man konnte einwenden, dass diese Zeiten doch vorbei sind. Man denke an
die pastoralen Aufbriiche, die neuen kirchlichen Berufe, das vielfaltige Ehren-
amt, und man schaue sich die Realitat in den Gemeinden an, in denen sich
zahlreiche Menschen engagieren, die nicht nur Befehlsempfanger sind. Man
kann jedoch auch fragen, ob andererseits Charismen wirklich geschéatzt wer-
den, ob Seelsorgeberufe nicht doch als Notlésungen gesehen werden, weil es
nicht genug Priester gibt. Es gibt gentigend Anzeichen dafir, dass es so ist.
Schaut man in die Darstellungen der Strukturplane der Bistimer Deutschlands
im Jahr 2007%%, ist es letztlich der Priestermangel, welcher der Grund fiir eine
neue Wertschatzung der Charismen und theologischen Laienberufe ist. Ent-
wirft etwa Kardinal Kasper im Jahr 1994 das Leitbild einer konkreten Gemein-
deleitung, ,welches nicht patriarchalisch, klerikalistisch oder autoritar vorgeht,
sondern sich partnerschaftlich, kommunikativ und kooperativ* zeigt,?> kommt er
mit geltendem Kirchenrecht, dem sakramentalen und eucharistisch gepragten
Grundverstandnis von Kirche in Konflikt. Damit entsteht ein Dilemma, das Udo
Schmalzle hervorhebt: Charismen werden gebraucht, aber sie dirfen nicht ge-
braucht werden, Anderungen ergeben sich nur aus einer Notlage, nicht aus der
Rezeption theologischer Erkenntnisse. Betrachtet man das Rahmenstatut flr
die Gemeindereferenten/-referentinnen und Pastoralreferenten/-referentinnen
vom 01.10.2011, nimmt man wahr, dass Aufgaben in der Pastoral allein als
Mitwirkung am Dienst des Priesters verstanden werden,?® und nicht auf die
Salbung der Getauften und Gefirmten begriindet ist.?* Damit hat etwa das
Rahmenstatut einen zentralen Punkt der Theologie des Il. Vatikanums nicht
rezipiert. Eine Katholische Hochschule kann sich nicht damit zufrieden geben,
theologische ,Notstopfen“ auszubilden und in die Pastoral zu entlassen.

Das dargestellte Problem bleibt nicht ohne Folgen: Franz Xaver Kaufmann
etwa konstatiert eine ,wachsende Entfremdung auch glaubiger Katholiken von

9 Congar, Kirche (s. Anm. 18), 44.

20 vgl. Congar, Kirche (s. Anm. 18), 44f.

2L \gl. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), ,Mehr als Strukturen ...“. Neu-
orientierung der Pastoral in den (Erz-)Ditzesen. Ein Uberblick (Arbeitshilfen 216), Bonn
2007.

Vgl. Udo Schmaélzle, Charismen teilen in Gberschaubaren R&umen. Woran orientieren sich
die dibzesanen UmstrukturierungsmafRnahmen?, in: Herder-Korrespondenz 61 (2007),
175-179.

28 Punkt 1.3.3., in: Amtsblatt des Erzbistums Kéln 153 vom 31. August 2013, 133-139, hier
135.

Vgl. Apostolicam Actuositatem 2.

22

24
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der Institution Kirche*?®> ebenso wie die ,Entfremdung des Episkopats und ins-

besondre der romischen Kurie von den Lebenswirklichkeiten der katholischen
Laien“?®, wofiir er die bekannten Konflikte als Beleg nennen kann. Bischofe
sind in der Regel selbst nicht mehr Konzilszeitgenossen. Eine zunehmende
Vergreisung der Klerikerkirche?’ ist sicher auch nicht von der Hand zu weisen.
Der Grund fir fehlende Berufungen in allen Stdnden und Berufsgruppen
spricht dafurr, dass Kaufmann nicht ganz Unrecht haben kann. Eine Konzentra-
tion der Berufungspastoral auf den Klerikerberuf jedenfalls ist weitestgehend
ohne Erfolg geblieben. Auch besondere Berufungen kénnen nicht in Abgren-
zung gedeihen. In den Dokumenten der letzten Jahrzehnte Uber die ldentitat
des Priesters wird eher sein Gegenuberstehen zur Gemeinde als sein Mitsein
mit den Christen herausgestellt. Geistliche Berufe aber werden nicht geweckt,
wenn nicht die Einheit aller Glieder der Kirche und ihre gemeinsame Verant-
wortung ins Bewusstsein riicken.?® Und so sehr man auch die Konzilstheologie
beschwoéren mag, ob prophetische Stimmen gerne gehort werden und ob Cha-
rismen wirklich wesensnotwendig im Konzept vorgesehen sind, darf doch be-
zweifelt werden.

Congar setzt in seiner Interpretation der Konzilstheologie als Voraussetzung
fur eine vom Charisma und damit von gewollter prophetischer Vielfalt geprag-
ten Kirche einen anderen Akzent. Kirche ist nur zu verstehen als Einheit der
Christen, als ihre Versammlung an einem konkreten Ort, zu einer konkreten
Zeit. Immer wieder kommt er darauf zu sprechen, dass kirchliche Theorie und
Praxis die Kirche nie losgel6st von den Menschen betrachten darf. Jeder Ein-
zelne bildet einen lebendigen Stein der Kirche, ist lebendiges Glied am Leib
Christi. Kirche hat demnach keinen Wert in sich, sondern erhalt ihnren Wert im
Hinblick auf die lebendigen Menschen, denen sie zu dienen hat und aus denen
sie besteht. Kirche und Sakramente sind Werkzeuge des Geistes, deren sich
Gott bedient, um dem einzelnen Menschen seine N&he zu schenken. Kirche,
der einzelne Glaubige sowie die konkrete Gemeinde bilden eine untrennbare
Einheit miteinander. Theologisch wiirde man sagen, sie bilden eine Perichorese,
durchdringen sich gegenseitig.

Diese Idee hat zahlreiche Konsequenzen, die Congar nur kurz andeutet. Sie
nivelliert keineswegs eine notwendige Hierarchie in der Kirche, verweist aber
auf die gemeinsame Verantwortung aller fir den Glauben, die Liturgie, das

Franz Xaver Kaufmann, Kirchenkrise. Wie Uberlebt das Christentum? Freiburg/Br. u.a.
%2011, 139.

% Kaufmann, Kirchenkrise (s. Anm. 25), 139.

2! Kaufmann, Kirchenkrise (s. Anm. 25), 140.

Vgl. die Beitrage in Philipp Muller — Gerhard Schneider (Hg.), Ein Beruf in der Kirche? Fra-
gen der Berufungspastoral, Ostfildern 2013.
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Apostolat und das soziale Leben der Kirche.? Das kirchliche Amt erfahrt eine
Anerkennung, denn es versteht sich, ,dass der Bischof in der Kirche und die
Kirche im Bischof ist* (Cyprian). Damit ist nun nicht gemeint, dass allein der
Bischof die Kirche reprasentiert, ganz im Gegenteil. Congar zieht aus diesem
Satz die Folgerung, dass es kein legitimes Amt in der Kirche geben kdnne, das
seine Autoritat gegen die konkrete Gemeinde ausspielt. Ein Amtstrager, der
nicht in einem lebendigen Kontakt zur Gemeinde steht und deren Wertschat-
zung erfahrt, hat seine geistliche Autoritat verloren. Congar stellt bereits 1965
die notwendige Verbindung des Amtstragers (Bischofs) zu seinem christologi-
schen Ursprung auf eine Stufe mit seiner Beziehung zur konkreten christlichen
Gemeinde, deren prophetische Geistesgaben er fur ein rechtes Verstandnis
seiner Aufgabe und seine Amtsausiibung braucht. Die Realitat sieht oft genug
anders aus.

In diesem Zusammenhang erwartet Congar in der kirchlichen Praxis die For-
derung einer spirituellen, d. h. vom Geist geleiteten Anthropologie.* Die Star-
kung einer spirituellen Anthropologie verfolgt das Ziel, Menschen mit starker
Personlichkeit zu wecken, zu bilden und ihre Selbststandigkeit zu erhalten. Kir-
che lebt davon, dass sie Menschen zu Selbst-Denkern und erwachsenen
Glaubenden heranbildet. Die Kirche soll Menschen wieder entdecken, die ge-
rade in ihrer Humanitat wahre Christen sind. In diesem Sinne zitiert Congar
Alfred Loisy, der einmal die Klage ausgestofR3en hat: ,Die Kirche mdchte viel
regieren, aber sie erzieht zu wenig“.®* Erziehung meint hier genau diese
Heranbildung selbstbewusster glaubender Menschen, die aus eigener Uber-
zeugung und aus der eigenen Geistbegabung heraus handeln. Dabei sind wir
nun spatestens beim prophetischen Gesichtspunkt. Denn wahres Christentum
wird sich im konkreten Leben der Glaubigen, wenigstens Congar zufolge, we-
niger in der Orthodoxie allein als in der wahren Humanitat erweisen. Orthodo-
xie ohne Humanitat geréat leicht in Gefahr, Ideologie zu werden.

Braucht es aber nicht klare Kriterien zur Unterscheidung der Geister? Der
Bischof hat doch auch ein Wachteramt, das er ausfillen muss. Hilft eine
Gleichbehandlung aller Dienste, Amter und Charismen? Woran soll man in
diesem Konzert der Stimmen wahre und falsche Prophetie unterscheiden? Es
liegt nahe, einmal bei den Jesuiten nachzuschauen. Tatsachlich finden sich in
der Literatur hilfreiche Hinweise.*? Der Orden hat Uberlegungen zur Entschei-
dungsfindung entwickelt, die Uber den Jesuitenorden hinaus Bedeutung erlan-

29 vgl. Congar, Kirche (s. Anm. 18), 31.

%0 vgl. Congar, Kirche (s. Anm. 18), 44—46.

3L Congar, Kirche (s. Anm. 18), 53.

Vgl. zum Folgenden Hans Zwiefelhofer SJ, Dienst am Glauben und Einsatz fur die Ge-
rechtigkeit, in: Michael Sievernich — Glnter Switek (Hg.), Ignatianisch. Eigenart und Me-
thode der Gesellschaft Jesu, Freiburg/Br. u. a. 1990, 657—669.
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gen, auch schon durch die Tatsache, dass unser jesuitischer Papst davon ge-
pragt zu sein scheint und seinen Stil in kirchenamtliches Handeln einbringt.
Das Konzept nennt sich ,Gemeinschaftliche Entscheidung®. Die Suche nach
einer Entscheidung wird als ein geistliches Geschehen verstanden. Die Betei-
ligten an dem Prozess sehen sich hinhérend nach zwei Seiten. Zum einen sind
sie dem Wort Gottes verpflichtet, dem sie sich immer wieder im Gebet ausset-
zen. Zum anderen verstehen sie diese Welt, in der sie leben, als Ort, an dem
Gott sie ansprechen kann: Wahrnehmung des Willens Gottes im konkreten
Alltag. Der gesamte Prozess muss hier nur kurz skizziert werden, weil es mehr
um die Grundhaltungen geht, die Konkretion sieht in einem grof3en Organis-
mus wie einer Ditzese sicher noch einmal anders aus als in einer Ordensge-
meinschaft, die aufgrund einer verbindenden Ordensspiritualitaét andere Fun-
damente fir einen Dialog mitbringt als die oft unibersehbare Vielfalt einer
Dibzese oder einer Pfarrgemeinde.

Zunéachst einmal ware eine Anerkennung der Mdglichkeit, dass der Geist
Gottes im anderen wirkt, eine wichtige Grundlage fiir den Versuch einer Wahr-
heitsfindung in der Kirche. Dem anderen geht es nicht darum, die Kirche zu
zerstoren, sondern er handelt und spricht aus einer Verantwortung fur die Ge-
meinschaft, weil alle nach Mdglichkeiten suchen, Kirche als Sakrament des
Heils besser aufstrahlen zu lassen. Der Weg einer Wahrheitssuche geht nun
nicht Uber die Debatte, bei der einer den anderen zu widerlegen und seine Ar-
gumente moglichst abschlieend zu vertreten sucht, sondern Uber einen geist-
lichen Dialog, bei dem jeder der am Gesprach Beteiligten zunachst seine Ar-
gumente im Gebet bedenkt, dann ebenso die Argumente der anderen zu
verstehen sucht, sich nicht von auf3eren Einflissen abhangig macht, in dem
Sinne: Was denken die anderen, was denkt mein Bischof, was denkt meine
Gemeinde von mir?, sondern ohne Furcht und in grol3er innerer Freiheit seine
Argumente sagt. Gewissen Sorgen kommt der ehemalige Jesuitengeneral
Pedro Arrupe zuvor:

,ES soll uns nicht leicht abschrecken, wenn anfangs vielleicht unterschiedliche oder gar
entgegengesetzte Meinungen auftauchen: ein und derselbe Geist vermag den Reich-
tum seiner Gaben in den verschiedensten Erfahrungen zu enthillen; nach und nach
wird der Meinungsaustausch die Gemeinschaft zur Einheit fihren, wenn nur jeder bei
diesem Austausch geduldig zuhdren lernt, die Wahrheit des anderen achtet und sich
bereit zeigt, die Meinung des anderen aufzunehmen und ehrlich stehen zu lassen. Sie
wird ohne Zweifel Klarheit in seine Wahrheit bringen.“*

Der Jesuitenorden geht damit einen Weg der Anerkennung von Prophetie in
jedem, der sich am Prozess der Wahrheitssuche beteiligt. Dass dies ansatz-
weise auch den neuen papstlichen Stil zu pragen scheint, spricht dafur, dass

3 Zwiefelhofer, Dienst (s. Anm. 32), 659.
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dieses durchaus zeitaufwandige Denken gesamitkirchlich eine starkere Rolle
spielen wird.

Und bei Papst Franziskus taucht immer wieder ein Gedanke auf, der sich
eben auch in der hier verwendeten Jesuitenliteratur findet: Bei der Wahrheits-
suche geht es nicht um eine Glaubenstheorie, vielmehr muss die Wahrheit
getan werden. Es geht um die Suche nach Wegen, auf die Not der Menschen
zu reagieren. Auch hier taucht das prophetische Element auf. Wahrheit ist
handlungsorientiert, sie kommt aus einer bestimmten Praxis der Aufmerksam-
keit und des Dialogs, und sie fuhrt zur Praxis hin. Hans Zwiefelhofer formuliert
€es So:

,Der Dienst am Glauben, zu dem der Dienst fur die Gerechtigkeit notwendig dazuge-
hort, ist unsere Art zu wirken, und das Evangelium zu verkinden. Es geht bei dieser
Grundentscheidung [des Ordens, P. K] fur die Integration von Glaubensverkiindigung
und Forderung der Gerechtigkeit, um die Ausrichtung des Heilsdienstes fir alle Men-
schen unserer Zeit an den Herausforderungen, die sich uns stellen, um die Glaub-
waurdigkeit der Tat bei der Verkindigung der Botschaft Jesu, um die konkrete Ganzheit
seiner Heilsbotschaft mit allen Implikationen fir das menschliche Leben und Zusam-
menleben, um den Dienst am Reich Gottes in seiner umfassenden Bedeutung, ein-
schlie3lich aller das Leben und Zusammenleben der Menschen auf allen Ebenen be-
stimmenden Institutionen, Strukturen, Mechanismen und Ordnungen. Jenseits
eingefahrener und Uberholter Denkschemata soll Christus so verkiindet werden, dass
ihn alle, und insbesondere die Armen, als den erkennen, der bei den Menschen sein
will und in ihrer Geschichte wirkt.***

Vielleicht héren wir vor diesem Hintergrund LG 12 neu:

,Das heilige Gottesvolk nimmt auch teil an dem prophetischen Amt Christi, in der Ver-
breitung seines lebendigen Zeugnisses vor allem durch ein Leben in Glauben und
Liebe, in der Darbringung des Lobesopfers an Gott als Frucht der Lippen, die seinen
Namen bekennen (vgl. Hebr 13,15). Die Gesamtheit der Glaubigen, welche die Salbung
von dem Heiligen haben (vgl. 1 Joh 2,20.27), kann im Glauben nicht irren.”

Das Konzil knupft die Unfehlbarkeit des Gottesvolkes an die prophetische Be-
gabung und Praxis. Hier wird die Unfehlbarkeit des Gottesvolkes nicht nur auf
die Glaubenslehre reduziert, sondern an das prophetische Amt geknipft, an
dem alle teilhaben, insofern sie es in Glaube und Liebe verwirklichen. Eine
Wabhrheit, die nur geglaubt wird, entfaltet keine prophetische Kraft. Wo Wahr-
heit getan wird, kann das Volk Gottes nicht irren.

Die Irrtumslosigkeit des Gottesvolkes beruht auf der Kompetenz der Her-
zenskenntnis aller Glaubigen, die man nur erwirbt, wenn man zum einen den
Menschen kennt, zum anderen aber fest im Wort Gottes verankert ist, damit
man sich nicht selbst verliert. Wir spiren spatestens nun den hohen Anspruch,

3 Zwiefelhofer, Dienst (s. Anm. 32), 659.
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der damit an die Glieder des Gottesvolkes ausgesprochen wird. Es kommen
Signale von Papst Franziskus, dass er eine solche Volk-Gottes-Theologie ver-
tritt und zu einer verstarkten prophetischen Praxis ruft.

4.2. Im Hinblick auf die theologische Hermeneutik

Die Theologie hat sich nach dem II. Vatikanum zunehmend der empirischen
Forschung geotffnet. Humanwissenschaften bilden eine wichtige Unterstiitzung
der Theologie, die Menschen besser zu verstehen, denen sie helfen soll. Der
prophetische Ansatz einer theologischen Hermeneutik geht aber m. E. noch
weiter. Hier ware eine Theologie im Blick, die vom prophetischen Volk Gottes
gepragt wird. Das mdchte ich an einem Beispiel verdeutlichen.

Papst Franziskus erinnerte wahrend seines Besuchs in Rio de Janeiro am
28. Juli 2013 vor den versammelten Bischéfen an das Dokument der Latein-
amerikanischen Bischofskonferenz (CELAM), das 2007 in Aparecida verab-
schiedet wurde.® Er war als Erzbischof von Buenos Aires bekanntlich feder-
fihrend an dem Abschlussdokument beteiligt. Es seien nur kurz einige
Stichworte genannt, welche die Bedeutung des oben dargestellten pastoralen
Ansatzes herausstellen. Der Papst erinnerte daran, dass sich die Bischofe der
CELAM bewusst fir den Dreischritt Sehen — Urteilen — Handeln entschieden
hatten. Damit entschieden sich die Bischofe fiir ein Vorgehen, das in der Pas-
toraltheologie selbstverstandlich geworden ist. Als Methode birgt der Dreischritt
jedoch eine Gefahr, auf die Papst Franziskus ausdrtcklich hinweist: Er kann
aseptisch werden, d. h. er kann am griinen Tisch konstruiert werden und am
Ende in ein lebloses, inspirationsarmes Abschlusspapier einminden, das die
Kirche und ihr Leben nicht weiterbringt. Auch ein empirischer Theologe schaut
maoglicherweise nur von auf3en in eine ihm ansonsten fremde Welt. Pastoral
kann nur Frucht bringen, wenn sie der ,Dynamik der Inkarnation* entspricht.
Anders als manche andere Bischofskonferenz hat CELAM an den Anfang der
Erneuerungsbemuhungen das Sehen gestellt. Konkret: Am Anfang steht nicht
ein theologisches Dokument, sondern das Sammeln der Sorgen und Néte der
einzelnen Bischofe und ihrer Teilkirchen. Franziskus spricht von der Hinter-
grundmusik des betenden Gottesvolkes, das die Grundlage theologischer
Uberlegungen bildet. Das bleibt keine fromme Theorie.

Wenn das Hinsehen wirklich konkret und fruchtbringend sein soll, wird es
notwendig sein, moglichst kleine Einheiten in den Blick zu nehmen und die
vielfaltigen Bedingungen wahrzunehmen. Je mehr man sich von der Basis ent-
fernt, desto ungenauer wird die Analyse. Und selbst in einer Teilkirche finden

% vgl. Papst Franzsikus, ,Der Klerikalismus ist ebenfalls eine sehr aktuelle Versuchung®,
unter: www.kath.net/news.42232 (28.07.2013).
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sich moglicherweise zahlreiche nebeneinander existierende Kulturen und Tra-
ditionen, die man nicht in einem grol3en Eintopf vermischen darf:

»S0 gibt es zum Beispiel in ein und derselben Stadt verschiedene imaginare Kollektive,
die ,unterschiedliche Stadte' bilden. Wenn wir nur in den Maf3staben der ,Kultur von
immer’ verharren, im Grunde einer Kultur auf landlicher Basis, wird das Ergebnis
schlieRRlich eine Vereitelung der Kraft des Heiligen Geistes sein. Gott ist in allen Teilen:
Man muss ihn zu entdecken wissen, um ihn in der Sprache jeder Kultur verkiinden zu
kénnen; und jede Wirklichkeit, jede Sprache hat einen anderen Rhythmus.“*® (Papst
Franziskus am 28.07.2013)

Pastorale Dynamik entsteht von unten nach oben, nicht umgekehrt, eine sol-
che zentralistische Vorgehensweise nennt der Papst sogar eine potentielle
Verhinderung des Geistes Gottes.

Es zeigen sich Konsequenzen fir eine praktische Theologie:

Was das Handeln angeht, stehen nicht theoretisch fundierte Anderungen
kirchlicher Strukturen im Fokus, sondern die Mission, das Herausgehen aller
Christen aus den kirchlichen Binnenbereichen. Insofern Mission dazu drangt,
sich selbst zu verschenken in Gemeinschaft mit anderen, ist sie kirchlich orien-
tiert und verwurzelt. Nicht eine entwickelte Theorie fuhrt zu kirchlichen Veran-
derungen, sondern die Dynamik der Mission verandert die Kirche, ihre Theolo-
gie und ihre Strukturen. Kirche und Theologie verdndern sich nur, wenn sich
ein missionarisches Taufverstandnis im Hinausgehen aller aus den Kirchen-
raumen zeigt.

Empirie ist ein wichtiger Schritt, hier geht es aber noch einmal um eine ganz
neue theologische Hermeneutik. Noch deutlicher wird der Papst in Evangelii
Gaudium. Er beschreibt verschiedene Kirchen- und Theologentypen, u. a. den
Manager-Funktionalisten, der flir eine Theologie steht, die mit Statistiken, Pla-
nungen und Bewertungen uUberladen ist, deren Nutzniel3er nicht das Volk Got-
tes ist, sondern die Kirche als Organisation oder eben die Theologie als sol-
che. Der Vertreter einer solchen Theologie weil3, was ,man tun musste“, er
weist einen Weg, ohne ihn selber gehen zu wollen. ,Wir pflegen unsere gren-
zenlose Phantasie und verlieren den Kontakt zu der durchlittenen Wirklichkeit
unseres glaubigen Volkes“.*” Der Papst sieht die Gefahr, von auRen oder von
oben zu urteilen und die eigentliche Prophetie der Brider und Schwestern
nicht wahrhaben zu wollen.*®

% papst Franzsikus, Der Klerikalismus (s. Anm. 35).

3" papst Franziskus, Die Freude des Evangeliums. Das Apostolische Schreiben ,Evangelii
Gaudium* Uber die Verkindigung des Evangeliums in der Welt von heute, Freiburg/Br.
u. a. 2013, Nr. 96.

% vgl. Papst Franziskus, Die Freude des Evangeliums (s. Anm. 37), Nr. 95-97.
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Ich meine, dass wir auch in der Theologie von einer solchen Nahe zum pro-
phetischen Gottesvolk oft weit entfernt sind. Ob unsere wissenschaftliche
Theologie immer gut hinhort auf die ,Hintergrundmusik® der betenden Ge-
meinde, wie der Papst im Hinblick auf das Vorgehen in Aparecida fordert,
missen wir Theologen uns schon fragen lassen. Auch wir haben den Geist
nicht als Besitz.

5. Offene Fragen und Themen

Das Volk Gottes selbst kann den prophetischen Geist toten, das soll nicht ge-
leugnet werden. Gewohnheiten, Bequemlichkeiten I6schen manchen propheti-
schen Geist aus. Manche Menschen in unseren Gemeinden machen gerade
die schmerzliche Erfahrung, zu Nomaden des Glaubens geworden zu sein.
Das zu bejahen, ist nicht leicht, kbnnte aber eine wichtige Voraussetzung fur
das Prophetische sein. Ist das nur schlecht oder ist das nicht eine notwendige
Erganzung zu unserer Wirklichkeit der Gemeinden, die das Elefantengedacht-
nis der Kirche genannt werden kénnen?** Umso wichtiger ist es, dass Aufbrii-
che und unbequeme Stimmen gewollt sind. Prophetische Anfragen an manche
Bequemlichkeit der westeuropaischen Kirche stellen die Christen in aller Welt,
die Verfolgungen und Unrecht ausgesetzt sind und so in der Kirche die prophe-
tische Heimatlosigkeit verkdrpern.*® Wahrend das Christentum in Europa miide
geworden zu sein scheint, gibt es in Afrika und Lateinamerika bei allen Schwie-
rigkeiten Aufbriiche. Dort gibt es heute doppelt so viele Christen wie vor 30 Jah-
ren. Viele Christen weltweit leiden unter Verfolgung und Entrechtung. Im Jahr
1983 weist Papst Johannes Paul Il. auf folgende Tatsachen hin:

.In den Verfolgungen der ersten Jahrhunderte waren die tblichen Strafen: der Tod, die
Deportation, die Verbannung. Heute sind zum Gefangnis, zum Konzentrationslager, zur
Zwangsarbeit und zur Vertreibung aus der Heimat weniger auffllige, aber dafir raffi-
niertere Strafen hinzugekommen: nicht der blutige Tod, sondern eine Art zivilen Todes;
[...] die stdndige Einschrankung der personlichen Freiheit oder die soziale Diskriminie-
rung. Es gibt heute Hunderttausende von Glaubenszeugen, meistens ignoriert und ver-
gessen von der offentlichen Meinung [...]. All das darf uns nicht die anderen Schwierig-
keiten vergessen lassen, die ein Leben nach dem Glauben mit sich bringt.“*

Der Papst stellt die Erfahrungen der verfolgten Christen den Stromungen der
westlichen Welt gegeniber, die alle geistigen Bestrebungen ersticken. Wéah-
rend die einen Mut brauchen, um das Evangelium angesichts von Gewalt und

% vgl. Andreas Wollbold, Handbuch der Gemeindepastoral, Regensburg 2004, 29-37.

0 vgl. Reinhard Backes, ,Sie werden euch hassen“. Christenverfolgung heute, Augsburg
2005, 13-23.

41 Zitiert aus Backes, Christenverfolgung (s. Anm. 40), 9f.
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Bedrohung nicht zu verraten, brauchen die anderen, also wir, den Mut zu einem
klaren Blick, treu zu bleiben, so der Papst. Die notleidenden Schwestern und
Bruder in unser Christsein und unser theologisches Denken zu holen, bewahrt
vor mancher geistiger Bequemlichkeit. Wenn das Konzil fordert, die Zeichen
der Zeit zu sehen und sie im Licht des Evangeliums zu deuten (GS 4), ermuti-
gen uns die verfolgten Christen, uns das theologische Urteil Gber Zeitstromun-
gen nicht zu ersparen und nicht aus gutgemeinter Suche nach gesellschatftlicher
Relevanz alles heiligzusprechen, was sich in Gesellschaft, bei den einzelnen
Menschen, in den unterschiedlichen Milieus tut.

SchlieB3lich: Das Volk Gottes ist grof3er als die sichtbare Zugehorigkeit zur
Kirche. LG 16 beschreibt, wie andere Menschen dem Volk Gottes zugeordnet
werden mussen und mit ihm in Beziehung stehen. Es gibt den Geist Gottes,
also auch Propheten auf3erhalb der Kirche, die ihr etwas zu sagen haben.
Auch hier musste genauer hingeschaut werden. Kritische Anfragen an kirchli-
che Praxis sind nicht von vornherein als antichristliche Kampagne zu verste-
hen. Leichtfertig werden kritische Stimmen als Kirchenfeindlichkeit abgetan.
Religionsfreiheit und Pluralismus etwa sind zunéchst nicht aus innerkirchlicher
Prophetie erwachsen. Inwiefern muss die Kirche wiederum in die Gesellschaft
hinein prophetisch wirken und nicht nur bestéatigen, auch die Theologie? Ich
glaube, dass das oft deswegen nicht gelingt, weil innerkirchlich Prophetie einen
schweren Stand hat. Institutionenkritik, ein kritischer Blick auf menschliche
Macht, ist nicht bequem, und auch der mahnende Ruf an die Glaubigen insge-
samt, aufzustehen und das Vaterhaus zu verlassen, wird nicht gerne gehort.
Diese Fragen Uberfordern einen einzelnen Vortrag. Mir ging es darum, an einen
alten Wesensvollzug zu erinnern, der oft mehr Prinzip als Praxis geworden ist.
Ob er gewollt ist? Von allen im Volke Gottes? Denn er stiftet Unruhe, bringt
Leiden, Aufbriche und Heimatlosigkeit.

Es sei an ein Wort des fruhchristlichen Theologen Tertullian erinnert: Chris-
tus sagt nicht: Ich bin die Gewohnheit, sondern ich bin die Wahrheit. Vielleicht
fangt es hiermit an, Gott weder allein in der Vergangenheit noch in einer fernen
Zukunft zu suchen. Papst Franziskus aul3ert sich in diesem Sinne:

.ES gibt de facto die Versuchung, Gott in der Vergangenheit zu suchen oder in den Zu-
kunftsmdglichkeiten. Gott ist gewiss in der Vergangenheit, denn man findet ihn in den
Abdrtcken, die er hinterlassen hat. Er ist auch in der Zukunft, als Versprechen. Aber
der — sagen wir — konkrete Gott ist heute. Daher hilft das Jammern nie, nie, um Gott zu
finden. Die Klage darUber, wie barbarisch die Welt heute sei, will manchmal nur verste-
cken, dass man in der Kirche den Wunsch nach einer rein bewahrenden Ordnung, nach
Verteidigung hat. Nein — Gott begegnet man im Heute.“*

42 Antonio Spadaro SJ, Das Interview mit Papst Franziskus, Freiburg/Br. u. a. 2013, 58f.
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Propheten sind Menschen, die erfahren, dass sich Gott heute an sie bindet. Es
ist eine zentrale Frage, ob sie gewollt sind, und ob man bereit ist zu horen.
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Norbert Mette

,Der Gerechtigkeit und nur der Gerechtigkeit
sollst Du nachjagen!” (Dtn 16,20)

»1un des Gerechten (Dietrich Bonhoeffer) —
eine vernachlassigte Dimension der Pastoral*

Udo F. Schmalzle OFM zum 70. Geburtstag

Abstract

Der Artikel beabsichtigt, die Bedeutung der Gerechtigkeit flr das Verstandnis und die Praxis
des christlichen Glaubens herauszustellen — und zwar nicht nur als dessen (sozial-)ethische
Konsequenz, sondern als sein konstitutives Moment. Dazu wird zunachst der entsprechende
biblische Befund in Erinnerung gerufen. Im Vergleich dazu erweist sich das aktuell in Theolo-
gie und Kirche vorherrschende Bewusstsein als hdchst defizitar. Anhand des Sakraments der
Eucharistie wird beispielhaft aufgezeigt, dass und wie die Aufforderung zum ,Tun des Ge-
rechten” (Dietrich Bonhoeffer) in die Mitte des Glaubens hineinreicht.

The article emphasizes the importance of justice for the reflection and practice of the Christian
faith — not only as its (social-)ethical consequence but as its constitutive element. The article
will first summarize the appropriate biblical witness in regard to this question and then show
that the current thinking dominating theology and church is highly deficient. The example of
the Eucharist shows that and how the challenge of ,doing the just* (Dietrich Bonhoeffer) be-
longs to the very heart of faith.

Um das ,Tun des Gerechten“ soll es in den folgenden Uberlegungen gehen —
genauerhin um den theologischen Stellenwert dieses Tuns flr die pastorale
Praxis. Die Bezeichnung , Tun des Gerechten* habe ich von Dietrich Bonhoef-
fer Ubernommen, der dieses Tun neben und mitsamt dem Beten als elementare
Vollzugsform des christlichen Glaubens bestimmt hat. In seinen ,Gedanken
zum Tauftag von Dietrich Wilhelm Rudiger Bethge, die er im Mai 1944 im Ge-
fangnis notiert hat, erinnert er an ,die alten grof3en Worte der christlichen Ver-
kindigung®, die im Zusammenhang mit der Taufe stehen, wie Verséhnung und
Erlésung, Wiedergeburt und Heiliger Geist, Feindesliebe, Kreuz und Auferste-
hung, Leben in Christus und Nachfolge Christi. Das Problem sei nur, so
schreibt er, dass sie fur die Menschen in der heutigen Zeit weitgehend nichts-

* Gastvortrag an der Katholisch-Theologischen Fakultat der Universitdt Minster am
6.12.2013. Fur die Verdffentlichung wurde die Vortragsform belassen.

In: Dietrich Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung. Neuausgabe, hg. von Eberhard Bethge,
Miinchen 21977, 321-328; vgl. zum Folgenden bes. 327f.
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sagend geworden seien. In dieser Situation, in der die alten Worte kraftlos ge-
worden seien und verstummen wirden, besteht nach Bonhoeffer das Christ-
sein — gewissermafien seine ,eiserne Ration“ — darin, dass wenigstens die
beiden zentralen Vollziige des Glaubens durchgehalten wiirden: das Beten
und das Tun des Gerechten unter den Menschen. Mit Blick auf die Zukunft flgt
er hinzu: ,Alles Denken, Reden und Organisieren in den Dingen des Christen-
tums mufl3 neugeboren werden aus diesem Beten und diesem Tun.” Wann
diese Neugeburt geschehen wird, lield Bonhoeffer offen. Niichtern rechnete er
damit, dass bis dahin ,die Sache der Christen eine stille und verborgene sein®
werde. Aber — so seine Zuversicht — es werde ,Menschen geben, die beten
und das Gerechte tun und auf Gottes Zeit warten®. Seinem Patenkind wiinschte
er, dass er zu diesen Menschen gehoéren wirde.

Ich halte diese Formel ,Beten und Tun des Gerechten unter den Menschen*
fur genial, weil sie schlicht und dicht zugleich auf den Punkt bringt, was Christ-
sein — sowohl individuell als auch kollektiv — in seinem Kern ausmacht. Aller-
dings enthalt sie m. E. mit Blick auf ein zumindest in unseren Breiten weithin in
den Kirchen antreffbares Bewusstsein ein hohes Mal} an Provokation. Ich
meine damit ein Bewusstsein, das zwischen Beten und Tun des Gerechten
einen Rangunterschied macht. Demnach besteht das eigentlich Christliche,
das christliche Proprium im Beten. Das Tun des Gerechten unter den Men-
schen wird auch als wichtig angesehen, aber als klar als dem Beten nachge-
ordnet, gewissermal3en als sich daraus ergebend.

Dem muss meiner Meinung nach mit allem Nachdruck widersprochen wer-
den, und zwar aus zutiefst theologischen Griinden. Das mdchte ich im Folgen-
den erlautern mit dem Ziel, deutlich zu machen, was daraus fur das Verstand-
nis und die Gestaltung von christlichem und kirchlichem Handeln folgt. Den
Auftakt bildet eine Darlegung des Zusammenhangs von Gottesglaube und Ge-
rechtigkeit anhand einiger daflr grundlegender biblischer Texte. Ein Nach-
zeichnen, wie dieser Zusammenhang in der aktuellen theologischen und kirch-
lichen Landschaft wieder aufgegriffen worden ist und wird, schliel3t sich an. Am
Beispiel der Eucharistie wird abschlieRend gezeigt, dass und wie das Tun des
Gerechten an die Mitte des Glaubens rihrt und von daher eine durchgehende
Dimension so wie hier, so auch in allen kirchlich-pastoralen Vollzligen bildet.
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1. ,Tun des Gerechten® im Horizont der Gerechtigkeit Gottes

1.1. Erstes Testament

~Will man alles, was die Bibel Uber Gott und Mensch zu sagen hat, mit einem einzigen
Wort zusammenfassen, so kommt allein der Begriff der Gerechtigkeit in Frage.*?

So zutreffend diese Feststellung von Frank Crisemann ist, so ist es fir ihr
Verstandnis entscheidend, wahr- und ernst zu nehmen, dass sich der biblische
Sprachgebrauch von Gerechtigkeit erheblich von dem in der griechisch-romi-
schen Rechtstradition gepragten unterscheidet. Dieser geht es darum, mithilfe
der Vernunft eine Ordnung des menschlichen Zusammenlebens ausfindig zu
machen, die fir alle gultig ist und auf differenzierte Weise Regeln dafir an die
Hand gibt, was in bestimmten Fallen in der Beziehung zwischen dem Einzel-
nen und der Gesamtheit zu tun ist und wie Verstol3e dagegen zu sanktionieren
sind. Im Unterschied zu diesem eher statischen Gerechtigkeits- und Rechts-
verstandnis fallt schon allein von der Begrifflichkeit her das biblische Verstand-
nis dynamischer aus; es ist weniger abstrakt gefasst, sondern auf konkrete Er-
fahrungen in bestimmten Situationen bezogen. Das hebraische Wort zedaka,
das im Deutschen mit ,Gerechtigkeit* wiedergegeben wird, meint ein Tun, und
zwar von der semiotischen Wurzel her ein Tun, das in Unordnung Geratenes
und somit Falsches wieder richtigstellt, also in diesem Sinne Gerechtigkeit be-
wirkt. Kriterium dafir, was falsch und richtig ist, ist die Frage, ob es der Ge-
meinschatft dient oder ihr schadet. Maf3stab ist nicht ein gesetztes Recht, son-
dern die soziale Beziehung zu den betroffenen Menschen.®* Gerechtigkeit
erweist sich in dem Tun, das in Treue zur Gemeinschaft geschieht und ihr und
damit zugleich dem eigenen Leben férderlich ist.* Ihr Urheber und Garant ist
nach alttestamentlicher Uberzeugung Gott. Er ist es, der durch sein Handeln
Gerechtigkeit bewirkt und somit den Menschen die Mdglichkeit er6ffnet, ihrer-
seits Gerechtes untereinander zu tun.

2 Frank Criisemann, MaRstab: Tora. Israels Weisung fiir christliche Ethik, Giitersloh 2003,

52.

Vgl. Jirgen Ebach, Gerechtigkeit und ..., in: ders., Weil das, was ist, nicht alles ist! (Theo-
logische Reden 4), Frankfurt/M. — Bochum 1998, 146164, hier 157; vgl. auch ebd., 148f.
,Bei aller Differenzierung im einzelnen kann als gesichert gelten, dass s°daga in erster
Linie einTun bezeichnet. Dagegen ist das Maskuline sadaq eher ein Normbegriff, ein Mal3-
stab. Wahrend sddaq deshalb dem nahekommt, was in der abendlandischen Tradition als
,Gerechtigkeit* bezeichnet wird, tritt bei s°daga der Aspekt gerechten Handelns, der z. B.
eine gerechte Strafe, also ein fir den Tater zundchst negatives Handeln einschliel3t, ganz
in den Hintergrund. s°daga meint ein Handeln, das richtiges, heilvolles, erfiilites Leben her-
stellt.* Jirgen Ebach, ,Auf dem Pfade der Gerechtigkeit ist Leben“. Biblisch-theologische
Beobachtungen, in: ders., Weil das, was ist, nicht alles ist! (s. Anm. 3), 165-205, hier 175.
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Die Schliisselszene fur den Erweis Gottes als desjenigen, der Gerechtigkeit
wie im Himmel so auf Erden will, ist die Exoduserzahlung (vgl. Ex 3,1-10): Gott
sieht das Elend seines Volkes, das unter der Fronherrschaft des Pharao in
Agypten unterdriickt und ausgebeutet wird, und hort seinen Schrei, der ihm zu
Herzen geht. Er solidarisiert sich mit ihm, um es aus der Hand der Frevler zu
befreien. Gottes Gerechtigkeit erweist sich in dieser Szene nicht als die tber
allen Parteien stehende Justitia mit verbundenen Augen, sondern Goitt ist par-
teiisch. Er nimmt die, die ihrer Rechte beraubt worden sind, wahr, l&asst sich
von ihrer Not anriihren und schafft ihnen Recht. Diese Art des Handelns Got-
tes, Gerechtigkeit zum Zuge kommen zu lassen, ist kein einmaliger Vorgang,
sondern durchzieht die ganze weitere Geschichte mit seinem Volk — besonders
dann, wenn es in seinen eigenen Reihen es zu solch ungerechten Verhaltnis-
sen kommen lasst, unter denen es in Agypten hat leiden miissen, und damit
von ihm, genauer: von seinem herrschenden Part jener Gott verraten wird,
dem es seine Befreiung aus der Sklaverei verdankt.

Wie sehr ein solcher Einsatz fiir die Gerechtigkeit zugunsten derer, denen
Leid und Unrecht zugefligt wird, genau das ist, was das Gottsein dieses bibli-
schen Gottes ausmacht, zeigt eindrucksvoll Ps 82 auf, nach Erich Zenger einer
~2der spektakularsten Texte des Alten Testaments, der in seiner Bedeutung bis-
lang wenig erkannt ist>. Berichtet wird von einer Gétterversammiung, die zu
einem Gerichtsverfahren wird. Es ist vonseiten des die Rolle des Richters ein-
nehmenden biblischen Gottes her gegen die Gotter gerichtet, die ihrerseits un-
gerecht richten, weil sie die Frevler begunstigen und nicht den Armen und
Bedrickten, den Deklassierten und Entrechteten zu ihnrem Recht verhelfen. lhr
Versagen ist von einer solchen Reichweite, dass dadurch die Fundamente der
Erde ins Wanken geraten. Damit haben sie ihr Gottsein verwirkt. Well sie des-
sen Kriterium, also dem Schaffen von Gerechtigkeit gegeniiber den Niedrigen
und Bedurftigen, den Elenden und Armen nicht gentigen, mussen sie sterben.
Jirgen Ebach kommentiert:

.Gerechtigkeit gehdrt somit — buchstablich — zur ,Fundamentaltheologie’. Gott selbst,
Israels Gott, bindet sein Gott-Sein an eben dieses Gerechtigkeitskriterium. Dabei geht
es — zweimal in Ps 82 hervorgehoben — um die (ganze) Erde, und es geht um alle Val-
ker (V. 8), weil sie alle Gott zu eigen sind. Der Horizont des Psalms ist also ebenso fun-
damental wie universal; an der Gerechtigkeit erweist sich, wer Gott ist.“«®

Dabei, so betont Ebach, handelt es sich nicht um eine jenseitige Gerechtigkeit,
sondern um eine solche, die die menschliche Lebenspraxis im Diesseits aus-
macht bzw. ausmachen soll.

®> Vgl. Erich Zenger, Psalm 82, in: Frank-Lothar Hossfeld — Erich Zenger, Psalmen 51100,

Freiburg/Br. 22001, 479-492, hier 492.
® Ebach, Auf dem Pfade (s. Anm. 4), 169.
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Wenn das Gottsein des biblischen Gottes durch seine Gerechtigkeit ge-
kennzeichnet ist, dann ist es folgerichtig, dass das Erkennen dieses Gottes
durch die Menschen an eine dementsprechende Praxis gebunden ist. Kein an-
derer Text im Alten Testament macht das so klar wie der Drohspruch des Pro-
pheten Jeremia gegen den Konig Jojakim, in dem er dessen Verhalten an dem
seines Vaters auf dem Jerusalemer Konigsthron, Joschija, misst:

,Bist du etwa Konig, um mit Zedernholz zu protzen? Hat dein Vater nicht auch geges-
sen und getrunken und trotzdem Recht und Gerechtigkeit gelibt? Und es ging ihm gut.
Er half dem Recht der Schwachen und Armen zum Sieg. — Das war gut! — Bedeutet
dies nicht, mich zu kennen? — so Gottes Spruch.”

(Jer 22,15f,; Bibel in gerechter Sprache)

Die Aussage dieses Textes ist eindeutig:” Bedingung menschlicherseits, Gott
zu erkennen und zu kennen, ist, dass sie Gerechtigkeit praktizieren. Jenseits
von Gerechtigkeit und Recht ist keine Beziehung zu Gott moglich. Um nicht
missverstanden zu werden: Die Logik lautet nicht, dass sich Gott erst zu er-
kennen gibt, nachdem der Mensch gerecht gehandelt und Gutes bewirkt hat.
Sondern weil sich Gott seinerseits den Menschen als der gerecht Handelnde
offenbart hat, entsprechen die Menschen ihrerseits ihm nur und kommen sie
dazu, ihn zu (er)kennen, wenn sie gerecht handeln, d. h. biblisch: den Schwa-
chen zum Recht verhelfen und den Armen zum Sieg. Und weil er genau das
tat — so heil3t es an dieser Bibelstelle —, ging es dem Konigsvater gut und
konnte er sich durchaus auch am Essen und Trinken erfreuen.®

Dass im Zusammenhang mit der Abldsung von der vorstaatlichen egalitaren
Gesellschaft und der Staatenbildung sich eine ,Geld-Privateigentums-Okono-
mie“ (Ulrich Duchrow) in Israel und Juda durchsetzte mit der Folge, dass es in
der Gesellschaft aufgrund von Zinsnahme, Pfandung und Schuldsklaverei sei-
tens der Beguterten zu einer tiefgreifenden Spaltung zwischen Reichen und
Armen kam, rief die Sozialkritik der Propheten auf den Plan. Mit dieser Kritik an
den ungerechten sozialen Verhaltnissen geht bei ihnen eine Kultkritik Hand in
Hand, und zwar nicht im Sinne einer Kritik am Kult als solchem, sondern an
einem Kult, den die Menschen vollziehen zu kénnen meinen ohne Riicksicht
darauf, wie sie unter sich miteinander umgehen. Das ist fur die Propheten ein
Widerspruch in sich: Man kann nicht, wie es z. B. in Am 5 heifl3t, in Kultbege-
hungen fir die Gabe des Landes danken, wenn ,zur gleichen Zeit in Israel

Vgl. zum Folgenden Jirgen Ebach, Das Tun der Gerechtigkeit ist die Erkenntnis Gottes,
in: Folker Albrecht — Astrid Greve (Hg.), ,Wer diese meine Rede hort und tut sie ...“. Zur
Verantwortung von Theologie, Wuppertal 1997, 81-89.

Vgl. zur Vertiefung Hugo Echegaray, Gott kennen heifl3t Gerechtigkeit Gben, in: Giancarlo
Collet (Hg.), Der Christus der Armen. Das Christuszeugnis der lateinamerikanischen Be-
freiungstheologen, Freiburg/Br. 1988, 158—168.
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Menschen um ihr Land gebracht werden, Kleinbauern und ihre Familien um
des Profits neuer Wirtschaftsformen willen ihre Subsistenz verlieren und in
Schuldknechtschaft geraten.“® Kultische Praxis ist also nur dann im Sinne Got-
tes, wenn sie im Einklang mit der sozialen Praxis steht. Das ist auch Thema
von Jes 58. Kritisiert wird hier nicht das Fasten an sich, sondern ein Fasten,
mit dem die Fastenden meinen, durch ihren Verzicht und durch ihre Erinnerung
an die eigene Schuld gut vor Gott zu stehen, aber bei alldem nur sich im Blick
haben und ansonsten bedenkenlos ihren eigenen Geschaften weiterhin nach-
gehen und andere auspressen und unterdricken. Demgegenuber fallt eine
Fastenklage, die im Sinne Gottes ist, vollig anders aus:

~unrechtsfesseln 6ffnen, Jochstricke I6sen,

Misshandelte als Freie entlassen, jedes Joch zerbrecht ihr!
Geht es nicht darum? Mit Hungrigen dein Brot teilen,
umherirrende Arme fihrst du ins Haus!

Wenn die Leute nackt sind, bekleidest du sie,

vor deinen Angehdrigen versteckst du dich nicht.”

(Jes 58,6f.; Bibel in gerechter Sprache)

Jurgen Ebach kommentiert diesen Text folgendermal3en:

,Um die soziale Praxis als Praxis der Gerechtigkeit geht es, nicht statt ritueller Fasten-
klagen, sondern als ihren unverzichtbaren Bestandteil, ja ihre Hauptsache. Ganz kon-
kretes Tun ist gefordert: Fesseln des Unrechts und der Gewalt zerreil3en, Hungrige sat-
tigen, Armen ein Obdach geben, Nackte bekleiden und den Mitmenschen sich nicht
verschlieRen [...]. Es sind [...] die elementaren Forderungen der Gerechtigkeit als par-
teilicher Einsatz fiir die Schwachen und Armen, die Hungernden, die Gefangenen und
die Misshandelten.“*

Ohne Einbeziehung dieser sozialen Dimension und stattdessen zu meinen, es
bei einem Rickzug auf die vermeintlich reine Innerlichkeit belassen zu kénnen,
gehen rituelle und kultische Praxis und sonstige Frommigkeitsibungen unwei-
gerlich fehl, bleiben sie Gott fern, statt ihm nahe zu kommen.

An dieser Stelle sei der Blick ins Erste Testament abgebrochen, auch wenn
damit sein Beitrag zum Thema noch langst nicht ausgeschopft ist.**

Jirgen Ebach, ,Recht strome wie Wasser*. Beobachtungen und Uberlegungen zu Amos
5,23f, in: ders., In den Worten und zwischen den Zeilen. Eine neue Folge Theologischer
Reden, Knesebeck 2005, 84-88, hier 85.

Jurgen Ebach, Lauthals fir Gerechtigkeit. Bibelarbeit Uber Jesaja 58, in: ders., Weil das,
was ist, nicht alles ist! (s. Anm. 3), 186—205, hier 189.

Vgl. ausfihrlicher u. a. Rolf Baumann, ,Gottes Gerechtigkeit* — Verheiung und Heraus-
forderung fir diese Welt, Freiburg/Br. 1989, 63-180; Dirk Ansorge, Gerechtigkeit und
Barmherzigkeit Gottes, Freiburg/Br. 2009, 74-139; Markus Witte, Von der Gerechtigkeit
Gottes und des Menschen im Alten Testament, in: ders. (Hg.), Gerechtigkeit, Tlbingen
2012, 37-67 (Lit.h); F. Javier Vitoria Cormenzana, Una teologia arrodillada e indignada. Al
servicio de la fe y justicia, Maliafio 2013, 47—84.
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Ein Aspekt, der fur das Verstandnis der Gerechtigkeit Gottes generell rele-
vant ist, sei noch kurz angesprochen: Der Rekurs auf die Gerechtigkeit Gottes
hat bereits im Alten Testament die Frage aufkommen lassen, ob und inwieweit
er selbst sie auch einhélt. So wird beispielsweise der Prophet Jona an Gott
irre, weil er einerseits von ihm den Auftrag erhalten hat, Ninive aufgrund der
dort herrschenden Bosheit den Untergang anzusagen, und er andererseits
dann erleben muss, dass eben dieser Gott sich durch die Bul3e ganz Ninives
besanftigen lasst und das angedrohte Unheil nicht ausfuhrt. Obwohl dem Buch
Hosea zufolge das Volk den Bund mit Gott gebrochen und daraufhin Gott sei-
nerseits sich von seinem Volk loszusagen gedenkt, macht dieser doch schliel3-
lich eine innere Kehrtwende (vgl. Hos 11,8) und lasst das Erbarmen tber sei-
nen Zorn siegen, Gnade vor Recht ergehen. Die Frage drangt sich auf: Ist es
im Zweifelsfalle doch die Barmherzigkeit, die Liebe, die Gnade Gottes, die sich
unter Hintanstellung seiner Gerechtigkeit durchsetzt? Walter Kasper antwortet
dazu von der Bibel her wie folgt:

.Die Barmherzigkeit ist Gottes kreative, schopferische Gerechtigkeit. So steht sie zwar
Uiber der eisernen Logik von Schuld und Strafe, aber sie widerspricht der Gerechtigkeit
nicht; sie steht vielmehr im Dienst der Gerechtigkeit.“*2

Dahinter steht vonseiten der Menschen die Erfahrung, dass sie auch trotz bes-
ten Bemuhens der Gerechtigkeit Gottes nicht gerecht zu werden vermdégen,
vielfach sogar fehlgehen und gegen sie — im Umgang mit sich selbst, mit den
Mitmenschen, mit der Umwelt und mit Gott — verstof3en und schuldig werden.
In Erinnerung an die von ihm zugesagte Treue durfen sie darauf hoffen und
vertrauen, dass sich Gott ihrer trotz ihrer Schuld erbarmt.

Diese Differenz zwischen der Gerechtigkeit Gottes und dem Tun des Ge-
rechten durch die Menschen gilt es zu beachten, wenn aus Gottes Barmher-
zigkeit das Postulat abgeleitet wird, auch im Umgang unter Menschen Barm-
herzigkeit walten zu lassen. Soll das nicht willkiirlich geschehen, muss barm-
herzige Zuwendung zum Mitmenschen an — nicht richtender und strafender,
sondern aufrichtender (!) — Gerechtigkeit als Mal3gabe gebunden bleiben. Das
hat, um auf aktuelle, pastoral besonders drangende Probleme zu verweisen,
erhebliche Konsequenzen fir den kirchlichen Umgang mit wiederverheiratet
Geschiedenen und mit homosexuellen Partnerschaften. Weiterhin fallt das in
Gerechtigkeit und Barmherzigkeit zum Ausdruck kommende Verhaltnis Gottes
zum Menschen asymmetrisch aus. Gottes gerechtes Wirken gegeniber den
Menschen als Vor-gabe wird fiir diese zur Auf-gabe.”® Das bedeutet allerdings

12 Walter Kasper, Barmherzigkeit. Grundbegriff des Evangeliums — Schliissel christlichen
Lebens, Freiburg/Br. 2012, 61.

13 vgl. Thomas Propper, Theologische Anthropologie. Zweiter Teilband, Freiburg/Br. 2011,
1173f.
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nicht, dass sich ein asymmetrisches Verhaltnis beim Tun des Gerechten der
Menschen untereinander zu wiederholen hat. Dieses zielt vielmehr auf einen
Umgang miteinander auf Augenhtdhe ab — auf ein Zusammenleben, das darauf
basiert, dass fur alle das Verfiigen-Konnen tber die grundlegenden Rechte ge-
geben ist. Um das zu erreichen und institutionell zu sichern, bedurfte es im
Laufe der Geschichte sowohl in der Gesellschaft als auch in der Kirche wie-
derholt energischer, teilweise langwieriger und opferreicher Kampfe. Eine ge-
wisse Asymmetrie ist allerdings dadurch gegeben, dass in biblischer Perspek-
tive die anderen, unter ihnen vorrangig die Armen und Entrechteten es sind, an
denen festzumachen ist, ob Gerechtigkeit herrscht oder nicht und damit die
normalerweise herrschenden Rangunterschiede auf den Kopf gestellt wer-
den.*

Mit diesen Bemerkungen ist bereits eine Verbindung vom Alten zum Neuen
Testament gezogen. Sein Beitrag zum Verstandnis und zur Praxis von Gerech-
tigkeit bewegt sich auf der Linie des Alten Testaments und knupft immer wie-
der direkt an ihm an, so wie beispielsweise die Rede vom Weltgericht nach
Mt 25,31-46 auf die Kultkritik von Jes 58 zuriickgreift: Der Weltenrichter urteilt
die Menschen danach, ob sie Hungernden zu essen, Dirstenden zu trinken,
Kranke geheilt, Fremden ein Zuhause gegeben und Gefangene als Menschen
behandelt und auf diese Weise ihm selbst gedient haben. Dazu passt der
Spruch aus der Bergpredigt: ,Nicht jeder, der zu mir sagt: Herr, Herr!, wird ins
Himmelreich hineinkommen, sondern wer den Willen meines Vaters tut®
(Mt 7,21), d. h. die Torah achtet (vgl. Mt 7,23).

14 Zum Verhéltnis von Gerechtigkeit und Barmherzigkeit vgl. auch Rafael Aguirre — Francisco
Javier Cormenzana, Gerechtigkeit, in: Ignacio Ellacuria — Jon Sobrino (Hg.), Mysterium
Liberationis. Grundbegriffe der Theologie der Befreiung. Bd. 2, Luzern 1996, 1181-1219,
bes. 1198-1201; Dietmar Mieth, Barmherzigkeit, in: Thomas Schreijack u. a. (Hg.), Hori-
zont Weltkirche. Erfahrungen — Themen — Optionen und Perspektiven, Ostfildern 2012,
176-194, bes. 184-189. — Im Schlussdokument der 5. Generalversammlung des Episko-
pats von Lateinamerika und der Karibik vom 13.-31. Mai 2007 in Aparecida heil3t es: ,Der
Herr zeigt uns durch seine Gesten der Barmherzigkeit, dass die barmherzige Liebe ver-
langt, allen, deren Leben in irgendeiner Hinsicht verletzt wird, in bedrangenden Notlagen
Hilfe zu geben. Zugleich aber missen wir mit anderen Instanzen bzw. Institutionen zu-
sammenarbeiten, um die Strukturen auf nationaler und internationaler Ebene gerechter zu
gestalten [...]. Barmherzigkeit ist stets unentbehrlich, aber sie darf nicht zu einem ,Circulus
vitiosus' beitragen, der das Funktionieren eines ungerechten Wirtschaftssystems aufrecht-
erhalt. Deshalb bedirfen die Werke der Barmherzigkeit der Erganzung durch das Streben
nach wirklicher sozialer Gerechtigkeit, die den Lebensstandard aller Birger anhebt und sie
zu Subjekten ihrer eigenen Entwicklung macht.” Aparecida 2007 (Stimmen der Weltkirche
41), Bonn 2007, 214f. (Nr. 384f.).
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1.2. Neues Testament

Auch der neutestamentliche Beitrag zur Gerechtigkeitsfrage kann hier nicht
erschépfend behandelt werden.™ Zwei Aspekte sollen in gebotener Kiirze her-
vorgehoben werden: Zum einen der zentrale Stellenwert der Gerechtigkeit in
der Reich-Gottes-Verkindigung Jesu von Nazaret und zum anderen die pauli-
nische Lehre von der Gerechtmachung des sindigen Menschen durch Gott.

Das Kapitel Uber das Wirken Jesu in seinem Buch Una teologia arrodillada e
indignada — deutsch kdénnte man das mit ,Eine Theologie, die niederkniet und
aufsteht (sich emport)* Ubersetzen — leitet der spanische Theologe F. Javier
Vitoria Cormenzana mit folgendem Summarium ein:

~Jesus von Nazaret verband auf unvergleichliche Weise den Dienst am Glauben mit
dem Dienst an der Gerechtigkeit. Seine glaubige Identitdt fand seinen theoretischen
und praktischen Ausdruck in der Weise seiner Lebensgestaltung, die Gott in der Praxis
der Gerechtigkeit mit dem N&chsten und mit dem Armen erkennen liel3. So Uberliefert
es die synoptische Tradition und so halten es die johanneischen Schriften in Erinne-
rung. Folgerichtig gab dieser prophetische Dienst Jesu von Nazaret dem in Armut ge-
haltenen und unterdrickten Volk Anlass zur Hoffnung und zum Widerstand. Und spater
erzeugte die Erinnerung an sein Leben, seinen Tod und seine Auferstehung in den ers-
ten christlichen Gemeinden, die gesellschaftlich marginalisiert waren und religiés und
politisch verfolgt wurden, Kraft, Mut und Hoffnung. In beiden geschichtlichen Situatio-
nen wurde in Worten und Taten Zeugnis gegeben vom Handeln Gottes in der Ge-
schichte, das bestrebt war, die Welt von ihren Wurzeln her zu erneuern, das heifdt, sie
umzustirzen oder zu revolutionieren [so wie es das Magnificat Marias besingt (vgl. Lk
1,51-53), Anm. N. M.]**°.

Die sozialgeschichtliche Forschung hat es ermdglicht, Jesus mitsamt seiner
Verkindigung und seinem Wirken im Kontext seiner Zeit und Umwelt besser
zu verorten und sich so u. a. auch die soziale Sprengkraft, die darin lag, zu
vergegenwartigen. Nur zu gut war Jesus von seinem langjéhrigen Zusammen-
leben mit den Landbewohnern Galildas — Landarbeitern und Handwerkern —
her mit deren Lebenssituation vertraut.

»Armut, Unterdriickung und Ausbeutung der Mehrheit der Bevolkerung, kontrastiert vom

Reichtum der Romer und ihrer Kollaborateure, pragte das Gesamtbild von Pal&stina zur
Zeit Jesu."!’

> vgl. dazu ausfiihrlicher Baumann, Gerechtigkeit (s. Anm. 11), 181-232; Ansorge, Gerech-

tigkeit (s. Anm. 11), 139-175; Lukas Bormann, Gerechtigkeitskonzeptionen im Neuen
Testament, in: Witte (Hg.), Gerechtigkeit (s. Anm. 11), 69-97 (Lit.!); Vitoria Cormenzana,
Teologia (s. Anm. 11), 85-119.

Vitoria Cormenzana, Teologia (s. Anm. 11), 85f. (eigene Ubersetzung).

Ulrich Duchrow, Gieriges Geld. Auswege aus der Kapitalismusfalle. Befreiungstheologi-
sche Perspektiven, Miinchen 2013, 93.

16
17
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Konfrontiert mit dem dadurch erzeugten Leiden der Mehrheit, das sich u. a.
physisch zu Hunger und vielerlei Krankheiten auswuchs, und durch es berihrt,
aktualisierte Jesus in seinem offentlichen Auftreten die Offenbarung des ge-
rechten und besonders das Leid der Armen und Entrechteten mitempfinden-
den Gottes. An die Schrift und die Propheten anknipfend, sagte er eine Herr-
schaft eben dieses Gottes an, die eine totale Umkehrung der herrschenden
Verhéltnisse — sowohl mit Blick auf die innere Einstellung der Menschen als
auch hinsichtlich der Weise ihres Umgangs miteinander — mit sich bringt, kurz:
die Gerechtigkeit Gottes auf Erden zum Durchbruch kommen lasst. Dies ge-
schieht allerdings nicht spektakuléar durch einen Kraftakt ,von oben“ her, son-
dern in einem langsamen und gedeihlichen Wachstumsprozess von unten her.

-Wo Jesus auftritt, kbnnen Menschen wieder atmen, kdnnen Menschen wieder aufste-
hen, der Blinde kann wieder sehen, der an die Wand Gedrlckte wird in die Mitte ge-
stellt, dem AusgestoRenen wird Gemeinschaft angeboten.“*®

Jesus setzt sich fur eine Weise des Umgangs miteinander ein, die sich vollig
anders gestaltet als die Ablaufe des Zusammenlebens, wie sie nach den Ublich
gewordenen sozialen Mustern erfolgen: Die Rangunterschiede greifen nicht
mehr bzw. werden auf den Kopf gestellt, wie es sich etwa in der Wertschat-
zung der — damals wehrlosen — Kinder, der Vorzugsstellung der Armen gegen-
Uber den Reichen, der gleichberechtigten Stellung von Frauen und Mannern,
der empathischen Zuwendung zu den Sundern und Sinderinnen, der beson-
deren Aufmerksamkeit fur die, die gelaufiger Meinung nach als verloren abge-
schrieben waren, u. A. m. dokumentiert. Nicht die Konkurrenz um den ersten
Platz und die damit verbundene Macht geben den Ton an, sondern gegensei-
tiger Dienst und Solidaritat bilden die leitenden Maximen fur das Zusammen-
leben. Eine Praxis der Gerechtigkeit setzt sich durch, die sich von der Sorge
leiten lasst, dass allen das Lebensnotwendige fiir sie selbst und die ihnen An-
vertrauten zur Verfigung steht und niemandem die Partizipation an einem sol-
chen Zusammenleben vorenthalten wird (vgl. z. B. das Gleichnis von den Ar-
beitern im Weinberg Mt 20,1-16). In diesem Zusammenhang beharrte Jesus
im Anschluss an die Kultkritik der Propheten auch darauf, dass ,alle noch so
religiosen Einrichtungen, heil3en sie nun Gesetz oder Tempel oder Sabbat
oder Staat oder was auch immer, [...] sich am Kommen des Reiches zu be-
messen“'® haben und das heit an der Frage, ob sie letztlich dem Wohl und
Heil der Menschen — sowohl je individuell als auch kollektiv — zugutekommen
oder nicht.

8 Hermann-Josef Venetz, Die Bergpredigt. Biblische AnsttRe, Diisseldorf — Freiburg/Schw.
1987, 124f.

% Hermann-Josef Venetz, Er geht euch voraus nach Galilda. Mit dem Markusevangelium auf
dem Weg, Freiburg/Schw. 2005, 81.
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Aus der ihm zuteilgewordenen Erfahrung des Gottes seiner Vorfahren, den
er vertrauensvoll mit Abba anredete, verkiindigte Jesus nicht nur das Reich
Gottes, sondern lebte es auch konsequent und war bestrebt, gemeinsam mit
den ihm nachfolgenden Jingern und Jingerinnen des Reich Gottes zu antizi-
pieren und wenigstens ein Stick weit zum erfahrbaren Lebensraum werden zu
lassen. ,Suchet zuerst das Reich Gottes und seine Gerechtigkeit* (Mt 6,33)
war seine Leitdevise fir diese neue Art der Konvivenz, basierend auf den Prin-
zipien der Geschwisterlichkeit und Gleichheit — in Absage an jeglichen Pater-
nalismus. Frauen werden nicht langer diskriminiert, sondern sind als gleich-
berechtigte Partnerinnen anerkannt und integriert. Was man hat — sowohl
materiell als auch ideell —, wird miteinander geteilt.

Dass es diese Art von Konvivenz, wie sie von Matthaus in der Bergpredigt
(Mt 5-7) gleichsam manifestartig dargelegt worden ist, alles andere als leicht
hat, tats&chlich miteinander gelebt zu werden, zeigt sich daran, dass es bereits
in der Umgebung Jesu selbst zu menschlich bedingten Irrungen und Wirrun-
gen gekommen ist. Dartiber hinaus ruft sie alle jene auf den Plan, die sich im
»2Anti-Reich” (Jon Sobrino) eingerichtet haben und die damit verbundenen Privi-
legien mit aller Macht verteidigen — bis hin zur Ausrottung ihrer Stoérenfriede,
wie es Jesus am eigenen Leib hat erleben missen. So oder so: Gottes Reich
errichten zu wollen, tbersteigt menschliches Vermdgen. Es in Gang zu bringen
und zu vollenden, bleibt Gott allein vorbehalten. Doch sind die Menschen ein-
geladen, an seiner Auferbauung mitzuwirken, durch Beten und Tun des Ge-
rechten, so wie sie in der Bergpredigt zusammenbuchstabiert sind.

Wenn auch erheblich anders akzentuiert, da nicht bei der Verkiindigung
Jesu einsetzend, sondern von seinem Tod und seiner Auferweckung her aus-
gehend, kennzeichnet das Nachdenken von Paulus dartiber, was die Gerech-
tigkeit Gottes gegentber den der Siuinde verfallenen Menschen ausmacht, die
gleiche Logik. Paulus steht — konkret erfahrbar fur ihn unter der Herrschaft des
romischen Imperiums, die die Unterworfenen unter Strukturen der Gewalt und
des Totens einbindet — unter dem Eindruck der Macht der Stinde. Sie steht im
kontradiktorischen Widerspruch zu der Gerechtigkeit Gottes und fiuhrt die
Menschheit deswegen konsequenterweise ins Verderben. Doch indem, so
Paulus’ Argumentation, Jesus den Fluch der Sinde auf sich genommen und
die Forderung der Gerechtigkeit fir uns und an unserer Stelle erftllt hat — voll-
zogen in seinem Kreuzestod und angenommen in seiner Auferweckung durch
Gott —, hat er den Menschen den Druck zu ihrer eigenen Selbstrechtfertigung
abgenommen und ist ihnen zur Gerechtigkeit geworden. Durch ihn, den ge-
rechten Gottes, sind die Menschen nicht nur gerecht gesprochen, sondern ge-
recht gemacht worden. Sie sind damit ihrerseits fahig zu Werken der Gerech-
tigkeit und zum Einsatz fur Gerechtigkeit in der Welt. Die Gemeinden waren flr
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Paulus die Orte, an denen etwas von diesem befreiten und gerechten Umgang
miteinander exemplarisch sichtbar werden sollte (vgl. R6m 14,1 — 15,13).

Wenn bis hierhin das Verweilen in der Bibel relativ lang gedauert hat, dann
ist das aus der Absicht heraus geschehen, den Stellenwert der Gerechtigkeits-
thematik in ihr deutlich werden zu lassen. Ohne die Vielfalt der Annaherungen
daran innerhalb der biblischen Schriften nivellieren zu wollen, kénnen als
Grundziige ausgemacht werden:

1. Das Gottsein des sich darin offenbarenden Gottes erweist sich an seiner
Gerechtigkeit.

2. Diese Gerechtigkeit ist es, die Menschen zum wahren Leben und Zusam-
menleben verhilft.

3. Diesem Zuvorkommen aufseiten Gottes korrespondiert aufseiten der Men-
schen das Tun des Gerechten.

4. Dieses Tun besteht darin, den ,anderen Menschen die Lebensqualitat zuzu-
billigen, die man fur sich selbst mochte, und deshalb besonders daflr sich
einzusetzen, dafl solches Leben auch denen zuteil werde, denen es in der
Gesellschaft verweigert wird“?°, also — um es formelartig auszudriicken — in
der Kombination von Goldener Regel und Eintreten fiir die Armen und Be-
nachteiligten.

5. Das Gerechte so zu tun, heil3t, Gott zu erkennen, ist — um einen von Karl
Rahner gepragten Begriff aufzugreifen — ,Mystagogie®, ganz konkret.

2. Der Stellenwert von Gerechtigkeit im aktuellen theologischen
und kirchlichen Bewusstsein

Es kann hier nicht nachverfolgt werden, wie die biblische Gerechtigkeitsthema-
tik im Zuge der Kirchen- und Theologiegeschichte rezipiert worden ist und wel-
che Variationen sie dabei durchlaufen hat — mitsamt den skandal6sen Verfal-
schungen, zu denen es dabei gekommen ist.** Zumindest mit Blick auf das in
unseren Breiten derzeit vorherrschende Bewusstsein in Theologie und Kirche
ist ntichtern festzustellen, dass sie zumindest nicht den Stellenwert hat wie in
der Bibel und der dort vorfindlichen Breite. Im Vergleich dazu stellt namlich
etwa die traditionelle Ertrterung der Gerechtigkeit Gottes im Rahmen der
Rechtfertigungslehre eine Engfihrung dar. Die Behandlung der Gerechtigkeit
als Tugend wurde im Zuge der Ausdifferenzierung der Theologie schwer-

2 Ebach, Auf dem Pfade (s. Anm. 4), 182.
2L vgl. Gberblicksartig Volker Leppin, ,Gerechtigkeit*: Entwicklungslinien in der Kirchenge-
schichte, in: Witte (Hg.), Gerechtigkeit (s. Anm. 11), 99-123.
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punktméaRig der Moraltheologie zugewiesen und spater zuséatzlich der Sozial-
ethik mit der Folge, dass sich die Ubrigen theologischen Disziplinen dadurch
entlastet wahnten, sich intensiver mit ihr zu beschaftigen zu missen.

Eindringlich hat Johann Baptist Metz auf diese Licke in der theologischen
Reflexion aufmerksam gemacht. Ich zitiere einige Passagen aus einem Vor-
trag, den er im Januar 2012 in der Katholischen Akademie in Minchen gehal-
ten hat:*

,Deus caritas est, ,Gott ist Liebe' betonte die erste grol3e Enzyklika Benedikt XVI. ,Gott
ist Liebe* gilt mit vollem Recht als Hauptwort christlicher Verkiindigung. Doch es gibt da
noch einen zweiten biblischen Gottesnamen, der auch in der neutestamentlichen Got-
tesbotschaft Widerhall und Bestétigung findet und der deshalb auch nicht aus dem Ge-
dachtnis der Christen verschwinden darf: Deus et iustitia est, ,Gott ist (auch) Gerechtig-
keit [...]. Fur den christlichen Glauben ist Gerechtigkeit nicht nur ein politisches, nicht
nur ein sozialethisches Thema, sondern ein strikt theologisches: eine Glaubensauskunft
Uber Gott und seinen Christus. [...] An der Wurzel des biblischen Glaubensbekenntnis-
ses schlummert immer eine unabgegoltene Gerechtigkeitsfrage, die Frage nach der
Gerechtigkeit fir die unschuldig Leidenden im geschichtlichen Leben der Menschen.“*

Wurde aber, so fragt Metz an,

.bei der Theologiewerdung des Christentums die die biblische Tradition zutiefst beunru-
higende Frage nach der Gerechtigkeit fur die unschuldig Leidenden nicht zu schnell
verwandelt und zu ausschlie3lich umgesprochen in die Frage nach der Erlésung der
Schuldigen? Die christliche Erlésungslehre dramatisierte die Schuldfrage und entspann-
te die Leidensfrage im Christentum. Lahmte das aber nicht die elementare Empfindlich-
keit fur das Leid der Anderen und verdisterte das nicht die biblische Vision von der
groRen Gottesgerechtigkeit, der doch nach Jesus aller Hunger und Durst zu gelten hat?
Haben sich also die Christen von der Provokation der biblischen Gerechtigkeitsfrage
vielleicht zu schnell und zu friih verabschiedet??*

Bei der Gerechtigkeitsfrage geht es, so betont Metz weiter, nicht blof3 um das
AuRere des Glaubens, sondern zutiefst um sein Inneres; beides gehort zu-
sammen:

.Der christliche Glaube ist jedenfalls ein gerechtigkeitssuchender Glaube. Gewiss,
Christen sind dabei immer auch Mystiker, aber eben nicht ausschlielich im Sinne einer
spirituellen Selbsterfahrung, sondern auch im Sinne einer spirituellen Solidaritatserfah-
rung. Sie sind vor allem ,Mystiker mit offenen Augen’. Ihre Mystik ist keine antlitzlose
Naturmystik. Sie ist vielmehr eine antlitzsuchende Mystik, die in die Begegnung mit dem
Anderen, vorweg mit dem Antlitz der Ungliicklichen und der Opfer fuhrt. Sie gehorcht in

2 \/gl. Johann Baptist Metz, Christliche Spiritualitat in dieser Zeit, in: zur debatte 4/2013, 17—
20; vgl. ausfuhrlicher dazu ders., Memoria Passionis. Ein provozierendes Gedachtnis in
pluralistischer Gesellschaft, Freiburg/Br. 2006; ders., Mystik der offenen Augen. Wenn Spi-
ritualitat aufbricht, Freiburg/Br. 2011.

23 Metz, Christliche Spiritualitét (s. Anm. 22), 17.

4 Metz, Christliche Spiritualitét (s. Anm. 22), 18.
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erster Linie der Autoritdt der Leidenden. Die in diesem Gehorsam aufbrechende und
sich abzeichnende Erfahrung wird fir diese antlitzsuchende Gerechtigkeitsmystik zum
irdischen Vorschein der N&he Gottes in seinem Christus: ,Herr, wann hétten wir dich je
leidend gesehen ...?* heildt es in der sog. Kleinen Apokalypse Matth 25. ,Und er antwor-
tete ihnen: Wahrlich, ich sage euch, was ihr einem dieser Geringsten getan habt, habt
ihr mir getan.*“?®

So sehr dieser Spruch sich auf die unmittelbare Hilfeleistung bezieht, so fol-
gern daraus Konsequenzen auch mit Blick auf die Strukturen, die solche Hilfe-
leistungen dauernd erforderlich werden lassen. Nach Metz muss darum die
mystische Komponente der Gerechtigkeitsfrage mit ihrer politischen in un-
trennbarem Zusammenhang gesehen werden.

.Die Mystik der Mitleidenschaft, der Compassion [...] ist mystisch und politisch zugleich.
Sie ist insofern ,mystisch’, als sie eine Grenzerfahrung der Unantastbarkeit, der ,Abso-
lutheit’ und in diesem Sinne eine Art ,Gotteswitterung' sein kann. Und ist und bleibt
gleichzeitig ,politisch’, weil in diesen zwischenmenschlichen ,Unterbrechungserfahrun-
gen’ die verletzlichen und verletzten Anderen in einer letzten Unverletzlichkeit sichtbar
werden kdnnen, in jener Unverletzlichkeit des Menschen, die eigentlich unser gesamtes
politisches Bewusstsein und Handeln zu prégen héatte: ,Die Wirde des Menschen ist
unantastbar.“?°

Was an diesen Ausfiihrungen von Metz besticht und weswegen ich sie habe
zu Wort kommen lassen, sind zum einen die Erinnerung an die Bindung des
biblischen Gottesglaubens an das Tun des Gerechten, zum anderen das Auf-
zeigen der Einheit von Mystik und Politik, die sich in diesem glaubigen Tun
vollzieht, und zudem die Einschérfung, dass dieses Glaubensverstandnis auch
heute noch — oder gerade heute — angesichts der herrschenden Verhaltnisse
in unserer Welt hochst aktuell und in heilsamer Weise provozierend ist.

Diese zuletzt genannte Aktualitdt und Dringlichkeit der Erinnerung an das
biblische Vermachtnis besteht insbesondere in den Perspektiven, die sie an
die Hand gibt, um die Gerechtigkeitsfrage heute anzugehen, also in der vor-
rangigen Option fur die, die auf der Schattenseite unseres Globus zu leben
verdammt sind, was immerhin die grof3e Mehrheit seiner Bevdlkerung aus-
macht, weiterhin in der Uberzeugung, dass fir alle genug zum Leben da ist,
wenn man es gerecht miteinander teilt, und schlie3lich in der glaubigen Ge-
wissheit, dass Gerechtigkeit und Solidaritat Gber die ethische und politische
Dimension hinaus auf einen alles Handeln erst ermdglichenden Grund oder
Horizont verweisen.?’ Diese Perspektiven regen theoretisch dazu an und for-
dern praktisch dazu auf, ein Ordnungsdenken, das sich von gegebenem Recht

% Metz, Christliche Spiritualitét (s. Anm. 22), 18.

% Metz, Christliche Spiritualitét (s. Anm. 22), 18

2" Der letzte Passus ist formuliert im Anschluss an Elisabeth Grab-Schmidt, Gerechtigkeit
systematisch-theologisch, in: Witte (Hg.), Gerechtigkeit (s. Anm. 11), 125-155, hier 136.
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leiten lasst, zu Uberschreiten und auf die Schaffung eines den im Zuge der
Globalisierung sich stellenden Herausforderungen gerecht werdendes, im
wahrsten Sinne des Wortes not-wendiges Recht hinzuwirken. Sie lassen nicht
einfach hinnehmen, was die Propaganda vonseiten Politik und Okonomie ein-
zublauen versucht, ndmlich dass es keine Alternativen zu dem derzeit aller
Welt aufoktroyierten neoliberalen Kurs gebe. Demgegeniber ist es von der
Sache her in der Tat zutreffend, wenn der spanische Theologe José Ignacio
Gonzalez Faus meint, dass das vom Sozialforum bernommene Motto ,Eine
andere Welt ist moglich“ das zum Ausdruck bringt, worum es der biblischen
Rede vom Reich Gottes geht, und damit zugleich den Ort angibt, wo bzw. an
welcher Seite heute Christen und Christinnen in ihrem Einsatz flr Gerechtig-
keit und Solidaritét agieren bzw. zu agieren hatten.?

Ubrigens wiirde es den Tatsachen nicht gerecht, wenn man behaupten wiir-
de, in Sachen Gerechtigkeit kirchlicherseits vollige Fehlanzeige vermelden zu
mussen. Im Gegenteil, fuhrt man sich einmal nur das vor Augen, was in der
Zeit nach dem letzten Konzil an Einsatz fiir eine gerechtere Welt seitens der
Kirchen und von Christen und Christinnen, einzeln sowie in Initiativen, Bewe-
gungen, Projekten etc., nicht selten auch Seite an Seite mit Anders- und Nicht-
glaubigen, zu verzeichnen ist, kommt eine eindrucksvolle Liste zustande.?® Die
diesbezuglichen Impulse der politischen Theologie und der Befreiungstheolo-
gie haben vielfaltige praktische Wirkungen gezeitigt. Bis in lehramtliche Doku-
mente hinein hat das Eingang gefunden.

Das Problem ist nur, dass dieses Engagement und die daraus erwachsenen
kirchlichen Dokumente und theologischen Beitrage in unseren Breiten sowohl
innerhalb als auch aufRerhalb der Kirche aus welchen Griinden auch immer so
gut wie nicht registriert werden, zumindest nicht mit nachhaltiger Auswirkung
auf das allgemeine kirchliche Bewusstsein und die von ihm gepragte Praxis.

Auch in der Theologie sind noch langst nicht alle Hausaufgaben erledigt. Um
im gegenwartigen strittigen Diskurs tUber Gerechtigkeit als Gesprachspartner
ernst genommen zu werden, muss sie sich einem zweifachen Erfordernis stel-
len: Zum einen ist im Gesprach insbesondere mit neueren Gerechtigkeitstheo-
rien zu prufen, ob und inwieweit ein von der biblischen Tradition gespeistes
Gerechtigkeitsverstandnis an sie anschlussfahig ist, was nicht heifl3t, dass es in
ihnen aufgeht.* Zum anderen gehért angesichts der Komplexitat des Gerech-

28 Vgl. José Ignacio Gonzalez Faus, Otro mundo es posible ... desde Jesus, Maliafio 2010;
Vitoria Cormenzana, Teologia (s. Anm. 11).

29 Sjehe im Anhang S. 159-161.

%0 vgl. z. B. Heinrich Bedford-Strohm, Vorrang fir die Armen. Auf dem Weg zu einer theolo-
gischen Theorie der Gerechtigkeit, Gutersloh 1993; Elisabeth-Grab-Schmidt, Gerechtigkeit
(s. Anm. 27); Walter Kerber — Klaus Westermann — Bernhard Spdrlein, Gerechtigkeit, in:
Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft 17, Freiburg/Br. u. a. 1981, 8-75; Boniface
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tigkeitsdiskurses — er reicht von der Okonomie bis zur Okologie, von der
Gender- bis zur Bildungsfrage u. a. m — der jeweils notwendige Sachverstand
dazu, um sich kompetent dazu &uRRern zu kénnen.*! Hinzu kommt Folgendes:
Wenn Gerechtigkeit tatsé&chlich ein zentrales Thema der gesamten Theologie
ist, kann sich keine Einzeldisziplin entziehen.* Vor allem stehen hier genuin
theologische Probleme an, die die Dogmatik tangieren. Welche Folgen zeitigt
es etwa fur die Gotteslehre, wenn der biblische Befund ernst genommen wird,
dass Gerechtigkeit ein entscheidendes Merkmal der Géttlichkeit des biblischen
Gottes ist? Was heildt es flr die Christologie, wenn gilt, dass in Jesus Christus
die Gerechtigkeit dieses Gottes (vgl. 1 Kor 1,30) offenbar geworden ist?>® Wel-
che Neuakzentuierungen gewinnt die Ekklesiologie einschlief3lich der Sakra-
mentenlehre — auf die beispielhaft noch zurtickzukommen sein wird —, wenn
ernst genommen wird, dass die primére Aufgabe der Nachfolgegemeinschaft
Jesu darin besteht, das Reich Gottes und seine Gerechtigkeit zu suchen (vgl.
Mt 6,33)?%* Und wie miisste entsprechend die rechtliche Verfassung der Kirche
aussehen — bis hin zu ihrer Rechtsprechung?®

Mabanza Bambu, Gerechtigkeit kann es nur fir alle geben. Eine Globalisierungskritik aus
afrikanischer Perspektive, Munster 2009; Dietmar Mieth, Ethik der Gerechtigkeit. Ansatze,
Prinzipien, Kriterien, in: ders. — Paul Magino (Hg.), Vision Gerechtigkeit? Konziliarer Pro-
zel3 und Kirchliche Jugendarbeit, Dusseldorf o.J. (1992), 12-32; Jirgen Werbick, Die
nach Gerechtigkeit hungern und dursten. Gerechtigkeit als Grundbegriff der Befreiungs-
theologie aus der Perspektive der ,Ersten Welt®, in: Peter Eicher — Norbert Mette (Hg.), Auf
der Seite der Unterdriickten?, Dusseldorf 1989, 54-89.

31 vgl. Dietmar Mieth (Hg.), Solidaritat und Gerechtigkeit. Die Gesellschaft von morgen ge-
stalten, Stuttgart 2009: Marianne Heimbach-Steins (Hg.), Ressourcen — Lebensqualitat —
Sinn. Gerechtigkeit fur die Zukunft denken, Paderborn 2013; Bischof Reinhard Marx (Hg.),
Gerechtigkeit vor Gottes Angesicht, Freiburg/Br. 2006; Gerechtigkeit. Visionen vom Reich
Gottes (Jahrbuch Mission 2011), Hamburg 2011.

%2 vgl. dazu anregend Witte (Hg.), Gerechtigkeit (s. Anm. 11).

% vgl. dazu Vitoria Cormenzana, Teologia (s. Anm. 11), bes. 121-153; vgl. auch Jon
Sobrino, Christologie der Befreiung, Mainz 1998; ders., Der Glaube an Jesus Christus.
Eine Christologie aus der Perspektive der Opfer, Ostfildern 2008..

3 vgl. Vitoria Cormenzana, Teologia (s. Anm. 11), 155-198; Gonzélez Faus, Mundo (s.

Anm. 28), 251-322; Urs Eigenmann, Kirche in der Welt dieser Zeit, Zirrich 2010; Norbert

Mette, Christliche Gemeinde im Horizont des Reiches Gottes, in: Matthias Sellmann (Hg.),

Gemeinde ohne Zukunft? Theologische Debatte und praktische Modelle, Freiburg/Br. u. a.

2013, 226-244.

Auch innerhalb der Kirche und somit fiir die Gestaltung des Kirchenrechts gilt das Prinzip

der katholischen Soziallehre, dass das Uben von Barmherzigkeit, so notwendig es von Fall

zu Fall ist, nicht die Schaffung gerechter Verhaltnisse ersetzen kann.

35
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3. Die Einheit von Beten und Tun des Gerechten,
von Gratuitat und Einsatz fur ein Leben fur alle —
eine praktisch-theologische Herausforderung

»aerechtigkeit™, so leitet Ursula Roth ihren Beitrag zu einem entsprechenden
Themenband ein, ,ist auf den ersten Blick kein einschlagiger Begriff der prak-
tisch-theologischen Diskussionslandschaft.“*® Dieser niichternen Feststellung
wird man kaum widersprechen kdnnen. Um dann doch etwas dazu schreiben
zu konnen, hat sie fur ihren Beitrag zum einen erkundet, wie Gerechtigkeit als
Thema in der Predigt, in der Liturgie insgesamt, in seelsorgerlichen Gespra-
chen sowie im Religionsunterricht vorkommt. Zum anderen fragt sie, wo von
der jeweiligen Praxis her Gerechtigkeit sich als Reflexionsperspektive fur deren
theoretische Durchdringung nahelegt, und macht daftir zwei Bereiche aus: das
diakonische Handlungsfeld, bei dem man es unweigerlich mit der Frage nach
der sozialen Gerechtigkeit zu tun bekommt, sowie das religionspadagogische
Handlungsfeld, innerhalb dessen sich die Frage nach der Bildungsgerechtig-
keit stellt. Zusatzlich kommt sie auf das Handlungsfeld der Kirchenleitung
(Kybernetik) zu sprechen, in dem nicht selten die Gewahrleistung von Beteili-
gungsgerechtigkeit fiir alle Kirchenmitglieder zum Problem wird.

So wichtig dies auch ist, dass die Praktische Theologie ihr Augenmerk da-
rauf richtet, dass und wie Gerechtigkeit in den verschiedenen kirchlichen
Handlungsfeldern zum Thema wird und dass sie sich dartber hinaus selbst-
reflexiv vergewissert, inwieweit diese mit der allgemeinen Gerechtigkeitsfrage
in Berihrung kommen, ist mit Verweis darauf der theologischen Bedeutung
dieses Themas noch langst nicht Gentige getan. Denn es bleibt letztlich, um es
zugespitzt zu formulieren, in den beiden genannten Zugangsweisen ein Thema
bzw. eine Reflexionsperspektive neben anderen, kommt zu anderen additiv
hinzu — und das kann, wenn andere Themen als wichtiger erscheinen, auch
entfallen oder in den Hintergrund treten. Im Gegensatz zum Tun des Gerech-
ten durfte wohl mit dem Thema Beten und allem, was dazu gehort (Gottes-
dienst, Frommigkeit etc.), nicht so umgegangen werden.

Demgegeniber ist mit dem biblischen Befund geltend zu machen, dass Ge-
rechtigkeit ein fundamentales theologisches Thema ist, dass es fir den Glau-
ben an Gott, der selbst Gerechtigkeit ist, konstitutiv ist. Das heil3t, dass das
Tun des Gerechten nicht blo3 eine Vollzugsform des Glaubens neben dem
Beten ist, sondern dass beide konstitutiv flr eine glaubige Praxis und engstens
miteinander verwoben sind. Johann Baptist Metz hat eindrucksvoll aufgezeigt,

% Ursula Roth, ,Gerechtigkeit* — Thema und Leitperspektive der Praktischen Theologie, in:
Witte (Hg.), Gerechtigkeit (s. Anm. 11), 187-216, hier 187. Vgl. zum Folgenden den ge-
samten Artikel.
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dass und wie ein Sich-Einlassen auf die Gerechtigkeit Gottes nicht nur auf so-
ziale Aktion drangt, sondern zugleich ein spiritueller Prozess ist, ein Prozess
der Umkehr von der eigenen Selbstgefalligkeit hin zum in Unrecht und Leid
gehaltenen Anderen. Ahnlich hat es Hans-Joachim Sander formuliert:

,Gottes Gerechtigkeit ins Angesicht schauen bedeutet [...] fur die Kirche und ihre Mit-
glieder einen doppelten Prozess, dessen eine Richtung nach innen zeigt und dessen
andere Richtung nach auf3en weist: die eine, die Auf3en-Richtung ist gesellschaftlich
und politisch markiert, die andere, die Innen-Richtung dagegen spirituell und religios
gepragt.“*’

Beide Richtungen gehéren zusammen. Wo sie auseinandergerissen werden,
geraten beide, sowohl das Beten als auch das Tun des Gerechten in eine
Schieflage. Um es formelhaft auszudriicken: Handeln ohne spirituelle Veranke-
rung — wie auch immer — artet leicht in einen blinden Aktionismus aus; Kon-
templation ohne Aktion lauft Gefahr, nur um das eigene Seelenheil zu kreisen.

Fur die Praktische Theologie stellt sich somit die Aufgabe, auf der Grund-
lage entsprechender biblischer und dogmatischer Einsichten herauszuarbeiten,
wie diese Einheit von Beten und Tun des Gerechten alle kirchlichen Vollziige
durchzieht.®® Das sei abschlieBend exemplarisch an dem kirchlichen Vollzug
deutlich gemacht, der die Quelle und den HOhepunkt allen kirchlichen Tuns
(vgl. SC 10) bildet, der Liturgie, speziell der Eucharistie.

Wenn das Geschehen in ihr mit dem Begriff ,Wandlung® umschrieben wird,
So ist es verkirzt, wenn dieses nur als innerliche Wandlung verstanden wird;
Eucharistie hat es auch mit einer Wandlung der Welt zu tun, in der wir leben
und die mit Jesus, seinem Leben, seiner Hinrichtung und seiner Auferweckung
bereits angefangen ist.*® Das lasst sich treffend an den Symbolen des eucha-
ristischen Geschehens deutlich machen: Wenn beispielsweise die beiden Ge-
stalten der Eucharistie Brot und Wein als Friichte der Erde und der menschli-
chen Arbeit gewdrdigt werden, dann kann das nicht ausgesprochen werden
ohne Blick darauf, wie die Erde beschaffen ist, auf der Korn, Weinsttcke und

37 Hans-Joachim Sander, Gerechtigkeit vor Gottes Angesicht, in: ,Gerechtigkeit vor Gottes
Angesicht®. Impulsreferat zum Motto des Deutschen Katholikentags 2006 in Saarbrucken
vom 26.1.2005, Ms. des Zentralkomitees der deutschen Katholiken, 5-8, hier 5 (online
unter: Saarbruecken.Katholikentag.de/Programm/Gedankenleitwort_050329.pdf).

Am konsequentesten entspricht diesem Postulat das praktisch-theologische Konzept von
Urs Eigenmann [Kirche (s. Anm. 34)]. Das Stichwort ,Sozialpastoral“ steht vorbildlich fur
das Tun des Gerechten als integrativem Bestandteil pastoralen Handelns; die integrale
Verbindung mit dem Beten ist demgegenuber bislang zwar nicht vollig aul3er Blickweite,
aber unterbelichtet. Vgl. dazu weiterfiihrend Beitrage von Ottmar Fuchs, Das Jingste Ge-
richt. Hoffnung auf Gerechtigkeit, Regensburg 2009.

Vgl. zum Folgenden ausfiuhrlicher Manuel Diaz Mateos, La justicia que brota de la fe, Lima
2012, 54-67; vgl. auch Norbert Mette, Der Preis der Orthodoxie, in: KatBl 134 (2009),
163-168.

38
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alles, was sonst Menschen zum Leben bendtigen, gepflanzt werden, unter
welchen Bedingungen die Arbeit beim Ernten, beim Backen von Brot und beim
Keltern von Wein erfolgt und wie die Produkte verteilt werden. Wenn die Eu-
charistie in Form einer Mahlgemeinschaft gefeiert wird, kann nicht aul3er Acht
bleiben, wem Zutritt zu dieser Feier gegeben wird — nicht zuletzt angesichts
der skandalésen Weise, wie und mit wem Jesus Mahlgemeinschaft praktiziert
hat — und wie es mit dem Miteinanderteilen bestellt ist, und zwar sowohl! bei
der Feier des Herrenmahls selbst (vgl. 1 Kor 11,17-34) als auch nach diesem
Mahl. Vom friilheren Generaloberen des Jesuitenordens Pedro Arrupe ist der
Satz uberliefet: ,Wenn es in einem Teil der Welt Hunger gibt, bleibt unsere Eu-
charistiefeier in allen Teilen der Welt irgendwie unvollstandig.“* Wenn nach
Paulus (1 Kor 10,16f.) die Teilnahme am eucharistischen Mahl durch die Teil-
habe am Leib Christi Einheit untereinander in eben diesem Leib bewirkt, heil3t
das nicht, dass damit alle Unterschiede unter den Personen aufgehoben sind.
Im Gegenteil, gerade Paulus ist es, der die Verschiedenheit und damit Vielfalt
der in der Gemeinde existierenden Charismen hervorhebt (vgl. 1 Kor 12). Es
kommt nach ihm nur darauf an, dass diese nicht gegeneinander ausgespielt
werden, sondern sie miteinander zur Auferbauung des Ganzen dienen, also
gerade aus der Verschiedenheit heraus eine Einheit wachst. Indem die Kirche
eine solche Einheit mit Gott und der Menschen untereinander lebt, wird sie der
Welt zum Vorbild und tragt sie Gber ihre Reihen hinaus zur Uberwindung der
Trennungen bzw. Spaltungen aufgrund von Klasse, Rasse und Gender bei
(vgl. LG 1; Gal 3,28). Es beginnt ganz augenféllig sich etwas in dieser gespal-
tenen Welt zu wandeln.

Das sog. Lima-Dokument bringt in gediegener Weise die verschiedenen Fa-
cetten der Eucharistie wie folgt zusammen:

.Die Eucharistie umgreift alle Aspekte des Lebens. Sie ist ein reprasentativer Akt der
Danksagung und Darbringung fiir die ganze Welt. Die eucharistische Feier fordert Ver-
s6hnung und Gemeinschaft unter all denen, die als Briider und Schwestern in der einen
Familie Gottes betrachtet werden, und sie ist eine standige Herausforderung bei der
Suche nach angemessenen Beziehungen im sozialen, wirtschaftlichen und politischen
Leben. [...] Alle Arten von Ungerechtigkeit, Rassismus, Trennung und Mangel an Frei-
heit werden radikal herausgefordert, wenn wir miteinander am Leib und Blut Christ teil-
haben. Durch die Eucharistie durchdringt die alles erneuernde Gnade Gottes die
menschliche Person und Wirde und stellt sie wieder her. Die Eucharistie nimmt den
Glaubigen hinein in das zentrale Geschehen der Geschichte der Welt. Als Teilnehmer

40" Zitiert nach Diaz Mateos, Justicia (s. Anm. 39), 56 (eigene Ubersetzung). Vgl. auch den

Abschnitt 1V.3 ,Fir die Tischgemeinschaft mit den armen Kirchen* im Synodenbeschluss
zJunsere Hoffung®, in: Ludwig Bertsch u. a. (Hg.), Gemeinsame Synode der Bistimer in der
Bundesrepublik Deutschland. Offizielle Gesamtausgabe. Bd. I, Freiburg/Br. u. a. 1976, 84—
111, hier 109f.
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der Eucharistie erweisen wir uns daher als unwirdig, wenn wir uns nicht aktiv an der
standigen Wiederherstellung der Situation der Welt und der menschlichen Lebens-
bedingungen beteiligen.“**

Wirde sich nicht in der Tat etwas wandeln, wenn ein solches Verstandnis von
Eucharistie verstarkt in die Herzen und Kdpfe der Glaubigen einsickern wirde?
Und ist es nicht Uberfallig, dass es sich die Praktische Theologie angelegen
sein lasst, Ansto3e dazu zu geben? Geht es doch hierbei um nichts anderes
als um das, was der Synodenbeschluss Unsere Hoffnung den ,Preis unserer
Orthodoxie“** nennt.

4. Zum Schluss

,Das Problem der Gerechtigkeit in der Welt ist das zentrale Problem der Weltgesell-
schaft von heute, und die Verwirklichung der Gerechtigkeit unter den Menschen ist das
Kernstuck der biblischen Botschaft. Die Gerechtigkeit verwirklichen heif3t, Gott kennen
und ihn also lieben. Wenn es keine Gerechtigkeit unter den Menschen gibt, wird auch
Gott ignoriert. Deswegen sagt die Konferenz von Medellin, dafl3 ,dort, wo soziale, politi-
sche, 6konomische und kulturelle Ungerechtigkeiten bestehen, auch das Geschenk des
Friedens, das der Herr uns anbietet, abgelehnt wird, ja mehr noch, der Herr selbst zu-
rickgewiesen wird‘. Die Gerechtigkeit, als Heiligkeit verstanden, als Gabe des Herrn, ist
das eigentliche Fundament der sozialen Gerechtigkeit. Aber diese ist ihrerseits die not-
wendige und unersetzliche Antwort auf die erste. Fur die Verwirklichung der Gerechtig-
keit unter den Menschen zu kédmpfen bedeutet, damit anzufangen, auch dem Herrn ge-
recht zu werden. Liebe zu Gott und Liebe zum Nachsten sind untrennbar.“**

In diesem Abschnitt aus einem Dokument der Peruanischen Bischofskonfe-
renz aus dem Jahre 1971 finde ich das, wozu ich mit meinen Ausfuhrungen
habe beitragen wollen, noch einmal pragnant zusammengefasst.

“l Taufe, Eucharistie und Amt. Konvergenzerklarungen der Kommission fiir Glauben und
Kirchenverfassung und des Okumenischen Rates der Kirchen, Frankfurt/M. — Paderborn
1982, 24 (Nr. 20). — Diese ganzheitliche Sichtweise von Eucharistie findet sich auch in
neueren Dokumenten des katholischen Lehramtes; verwiesen sei auf die Enzyklika Eccle-
sia de Eucharistia von Papst Johannes Paul 1l. (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls
159, Bonn 2003), auf das Apostolische Schreiben Mane nobiscum domine von Papst Jo-
hannes Paul Il. (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 167, Bonn 2004, bes. 20ff.)
sowie auf das Nachsynodale Apostolische Schreiben Sacramentum Caritatis von Papst
Benedikt XVI. (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 177, Bonn 2007, bes. 116-124);
vgl. auch die Enzyklika Deus caritas est von Papst Benedikt XVI. (Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls 171, Bonn 2005, bes. 21-27) sowie den Schlussabschnitt der Predigt
von Papst Benedikt XVI. bei der Eucharistiefeier zum Abschluss des XX. Weltjugendtages
2005 (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 169, Bonn 2005, 85-90, hier 89f.)

2 Unsere Hoffnung (s. Anm. 40), 110.

43 Zitiert nach Norbert Greinacher, Christliche Rechtfertigung — gesellschaftliche Gerechtig-
keit (Theologische Meditationen 31), Zirich u. a. 1973, 43.
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Anhang

Ubersicht iiber christliches und kirchliches Engagement und (iber entsprechende
Dokumente in Sachen Gerechtigkeit in den letzten 50 Jahren (ohne Anspruch auf
Vollstandigkeit)

Begonnen sei mit Blick auf die katholische Kirche in Deutschland mit dem Verweis auf
das Bischoéfliche Hilfswerk Misereor, 1958 vom Koélner Kardinal Frings vorausschau-
end gegrindet, das sich seitdem in konkreten Projekten fir mehr Gerechtigkeit vor
Ort in den benachteiligten Regionen der Welt einsetzt und auch hierzulande entspre-
chende Bewusstseinsarbeit betreibt, aber, sieht man einmal von den Spenden ab, mit
nur wenig Resonanz in der kirchlichen Offentlichkeit. Ahnliches gilt fiir die anderen,
ebenfalls u. a. in der Gerechtigkeitsfrage engagierten kirchlichen Werke wie Adveniat,
Renovabis und missio. Zu erwéahnen ist weiterhin die Deutsche Kommission Justitia
et pax mit ihren vielféltigen Aktivitaten im Bereich der Entwicklungs-, Friedens- und
Menschenrechtspolitik, die auch wissenschaftlich begleitet und vertieft werden. Auf
der Gemeinsamen Synode der Bistiumer in der Bundesrepublik Deutschland ist neben
anderen ein Text zum Thema Der Beitrag der katholischen Kirche in der Bundesre-
publik Deutschland fiir Entwicklung und Frieden erarbeitet und beschlossen worden.**
Obwohl ihm bescheinigt werden kann, dass er sich mit Blick auf das in ihm zur Spra-
che kommende Problembewusstsein auf der Hohe der Zeit bewegt, gehort er zu den
am wenigsten rezipierten Texten dieser Synode. Die Frage, wie es konkret in
Deutschland um Gerechtigkeit und Solidaritat bestellt ist, spielte eine zentrale Rolle in
dem gemeinsamen vom Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland und der Deut-
schen Bischofskonferenz 1997 veroffentlichten Sozialwort Fir eine Zukunft in Solida-
ritat und Gerechtigkeit*>, das aus einem breit angelegten Konsultationsprozess her-
vorgegangen ist; auch dazu blieb die Resonanz innerhalb der katholischen Kirche
sehr begrenzt, sieht man von den Sozialverbanden ab. Anders als in der ehemaligen
DDR und teilweise auch in der westdeutschen evangelischen Kirche zeitigte der 1983
vom Okumenischen Rat der Kirchen angestoRene Konziliare Prozess fiir Gerechtig-
keit, Frieden und Bewahrung der Schépfung*® mit seinen Europaischen Versamm-
lungen 1989, 1997 und 2007 sowie der Weltversammlung im Jahre 1990 in den ka-
tholischen Gemeinden in der Bundesrepublik kaum Widerhall. Gruppierungen, die
sich im Sinne dieses Prozesses engagieren, finden sich — wenn es sie Uberhaupt gibt
bzw. wenn sie nicht langst ,ausgewandert* sind — am Rande des landlaufigen katholi-

“ \Vgl. Der Beitrag der katholischen Kirche in der Bundesrepublik Deutschland fiir Entwick-
lung und Frieden, in: Bertsch u. a. (Hg.), Synode | (s. Anm. 40), 470-510.

4> Vgl. Fur eine Zukunft in Solidaritat und Gerechtigkeit. Wort des Rates der Evangelischen
Kirche in Deutschland und der Deutschen Bischofskonferenz zur wirtschaftlichen und so-
zialen Lage in Deutschland, Hannover — Bonn o. J. (1997).

6 \/gl. tiberblicksartig Norbert Mette, Art. Konziliarer Prozess, in: Lexikon der Religionspada-
gogik Bd. 1 (2001), 1093-1098.
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schen Mainstreams vor.*” Ohne sich davon entmutigen lassen, ist auf Initiative des
Deutschen Katholischen Missionsrats, einer Einrichtung der missionarisch tatigen
Orden, unter dem Motto Leben in Fille fur alle! ein Aufruf fiir eine prophetische Kirche
gestartet worden, der sich viele engagierte Katholiken und Katholikinnen angeschlos-
sen haben. Sie wollen damit die katholische Kirche in Deutschland insgesamt dazu
verpflichten, sich stérker in Sachen der globalen Gerechtigkeit zu engagieren.*®

Auf weltkirchlicher Ebene steht seit der Enzyklika Rerum novarum von 1891 die Fra-
ge der sozialen Gerechtigkeit im Mittelpunkt der kirchlichen Sozialverkiindigung.
Durch den von Papst Johannes XXIIl. eingeleiteten und vom Zweiten Vatikanischen
Konzil in der Pastoralkonstitution Gaudium et spes aufgenommenen Wandel in deren
Argumentation — von der naturrechtlichen zur starker biblischen Fundierung — ge-
wann diese auch an theologischem Gehalt und Gewicht. Indem die katholische Kir-
che in Lateinamerika — beginnend mit der Zweiten Generalversammlung des Latein-
amerikanischen Episkopats 1968 in Medellin*® — sich der massiven Herausforderung
bewusst wurde, die die himmelschreiende Ungerechtigkeit auf diesem Kontinent fur
sie bedeutet, und sie diese als strukturell bedingt wahrnahm und -nimmt, wurde far
sie das Bemiuhen um Schaffung von sozialer Gerechtigkeit zum zentralen Anliegen,
und zwar auf allen Ebenen ihres Wirkens in einem bemerkenswerten Zusammenge-
hen von konkreter Projektarbeit und politisch-theologischer Reflexion, von Befreiungs-
pastoral und Befeiungstheologie. Unzahlige hat in den letzten Jahrzehnten dieser
Kampf um Gerechtigkeit ihr Leben gekostet — flr viele bis heute kein Grund zur Re-
signation, sondern im Gegenteil ein Ansporn, von diesem Kampf nicht nachzulassen —
um Gottes und der Menschen willen.

Das Thema Gerechtigkeit in der Welt stand auch auf der Tagesordnung der Romi-
schen Bischofssynode von 1971. In ihrem Schlussdokument®® machte sie unmissver-
standlich klar, welchen konstitutiven Stellenwert dieses Thema flur die Sendung der
Kirche hat: ,Fur uns sind Einsatz fiir die Gerechtigkeit und die Beteiligung an der Um-
gestaltung der Welt wesentlicher Bestandteil der Verkindigung der Frohen Botschatt,
d. i. der Sendung der Kirche zur Erlésung des Menschengeschlechts und zu seiner
Befreiung aus jeglichem Zustand der Bedriickung.” (6) Bemerkenswert an diesem
Dokument ist nicht zuletzt die Offenheit, mit dem es selbstkritisch das Wirken der Kir-

4" Vgl. Franz Nuscheler u. a., Christliche Dritte-Welt-Gruppen. Praxis und Selbstverstandnis,

Mainz 1995; Karl Gabriel — Monika Treber (Hg.), Christliche Dritte-Welt-Gruppen. Heraus-
forderung fur die kirchliche Pastoral und Sozialethik, Mainz 1998.

Vgl. unter: www.leben-in-fuelle-fuer-alle.de.

Vgl. unter den Beschlissen dieser Generalversammlung insbesondere die Dokumente
Gerechtigkeit und Frieden, in: Die Kirche Lateinamerikas. Dokumente der Il. und Ill. Gene-
ralversammlung des Lateinamerikanischen Episkopates in Medellin und Puebla (Stimmen
der Weltkirche 8), Bonn o. J. (1979), 22—-40.

Vgl. De justitia in mundo (1971), in: Texte zur katholischen Soziallehre, Bornheim — Keve-
laer #1992, 495-517. — Dieses Dokument wird (ibrigens im Kompendium der Soziallehre
der Kirche (hg. vom Péapstlichen Rat fir Gerechtigkeit und Frieden, Freiburg/Br. 2006)
nicht berticksichtigt.
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che am Mal3stab der Gerechtigkeit misst und in dieser Hinsicht gravierende Ver-
saumnisse benennt (vgl. 40-63).

Erwahnenswert sind auch die 32. und 34. Generalkongregation des Jesuitenordens
(1974/75 und 1995)>*, auf denen dieser die Forderung der Gerechtigkeit zu einem
zentralen Element des Dienstes am Glauben erklart bzw. bekraftigt hat, und zwar
herausgefordert durch die Spaltung der Welt ,durch Ungerechtigkeit, die nicht nur von
einzelnen Menschen begangen wird, sondern auch eingedrungen ist in sozio-6kono-
mische und politische Institutionen und Strukturen, die das Leben der Nationen und
der internationalen Gemeinschaft beherrschen“?. In dieser herrschenden Ungerech-
tigkeit, die unter verschiedenen Formen die Wirde und Rechte des Menschen als
Gottes Abbild und als Briider und Schwestern Christi leugne, wird ein ,praktischer
Atheismus, eine Leugnung Gottes” gesehen. Der Kult des Geldes, des Fortschritts,
des Prestiges, der Macht bringe die Sinde der institutionalisierten Ungerechtigkeit
hervor, die zur Knechtschaft fuhre, auch zur Knechtschaft des Unterdriickers, und
zum Tod.>® Als Skandal wird angeprangert, ,dass der Mensch eine gerechtere Welt
schaffen kénnte, es aber nicht will>*. Die ideellen und materiellen Kosten, die der Ein-
satz zur Férderung der Gerechtigkeit als ,innerer Bestandteil der Evangelisierung*“>
mit sich bringe, seien nicht einzelnen Ordensangehdrigen zu Uberlassen, sondern
vom ganzen Orden zu tragen.® Dem diesem Orden angehérige Papst Franziskus ist
die Betonung der engen Beziehung zwischen Glaube und Gerechtigkeit ein besonde-
res Anliegen.>’

Norbert Mette, Prof. i. R. Dr. theol., Dr. theol. h. c.
Liebigweg 11a

D-48165 Munster

E-Mail: norbert.mette(at)freenet(dot)de
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Vgl. Dekrete der 31. bis 34. Generalkongregation der Gesellschaft Jesu, Miinchen 1997;
die folgenden Zitate sind dem Dekret 4 der 32. Generalkongregation enthommen, das den
Titel tragt: Unsere Sendung heute — Dienst am Glauben und Forderung der Gerechtigkeit,
in: ebd., 224-246. Vgl. auch Heiner Geililer, Glaube und Gerechtigkeit, Wiirzburg 2004.

°2 Dekret 4 (s. Anm. 51), 224 (Nr. 6).

3 vgl. Dekret 4 (s. Anm. 51), 232 (Nr. 29).

> Dekret 4 (s. Anm. 51), 231 (Nr. 27).

> Dekret 4 (s. Anm. 51), 233 (Nr. 30).

% vgl. Dekret 4 (s. Anm. 51), 237 (Nr. 46-50).

" Vgl. bes. sein Apostolisches Schreiben Evangelii Gaudium vom 24.11.2013 (Bonn 2013).
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Philipp Miller

Verfolgte und bedréangte Christen —
ein vergessenes Thema der Pastoraltheologie?

Abstract

Die Pastoraltheologie hat in ihren Reflexionen bisher weitgehend ausgeblendet, dass Chris-
ten weltweit verfolgt und bedrangt werden. Dabei macht bereits das Neue Testament nach-
dricklich darauf aufmerksam, dass Bedrangnis und Verfolgung zum Christsein wesentlich
dazugehdren. Freilich sollte sich christliches Engagement nicht auf eine Solidaritat mit den
christlichen Glaubensgeschwistern beschranken, sondern sollte alle Menschen im Blick haben,
die aufgrund ihres Glaubens oder ihrer Weltanschauung benachteiligt werden.

Up to now, Pastoral theology has largely ignored the fact that Christians worldwide are perse-
cuted and oppressed even though the New Testament alerts its readers that persecution and
oppression belong to the essence of Christian life. Christian commitment should not be limited
to solidarity among Christians, however, but it should also keep an eye on everyone who ex-
periences discrimination because of religion or Weltanschauung.

Kurz vor Weihnachten des Jahres 2010 kam in Berlin der Deutsche Bundestag
zusammen, um Uber den Schutz der Religions- und Glaubensfreiheit, unter
besonderer Bericksichtigung bedréangter und verfolgter Christen, zu debattie-
ren. AnschlieBend wurde in namentlicher Abstimmung ein Antrag auf breiter
Basis angenommen, in dem das Parlament zum ersten Mal in seiner Ge-
schichte feststellt, dass der Einsatz fiir Religionsfreiheit ein wichtiger Bestand-
teil einer wertegeleiteten deutschen Aulenpolitik ist; die Religionsfreiheit sei
als Menschenrecht einzufordern, und Ubertretungen mussten ohne falsche
Rucksichtnahme beim Namen genannt werden.*

Die politische Seite schenkt der Religionsfreiheit so viel Aufmerksamkeit,
weil sie als ein feiner Seismograph fur die staatliche Einhaltung der allgemei-

! Das genaue Ergebnis waren 374 Ja-Stimmen, 69 Nein-Stimmen und 127 Enthaltungen

(Quelle: https:/www.bundestag.de/dokumente/textarchiv/2010/32654689 kw50 de_religi-
onsfreiheit/204154); auch Abgeordnete der Sozialdemokraten und Griinen hatten fur den
Antrag der schwarz-gelben Koalition gestimmt. Ebenso heif3t es im Koalitionsvertrag der
schwarz-roten Bundesregierung vom November 2013 unter der Uberschrift ,Schutz und
Forderung der Menschenrechte®: ,Wir treten fur die Religionsfreiheit als elementares Men-
schenrecht ein. Dies gilt auch fur das Recht, keiner Religionsgemeinschaft anzugehdren
oder die Religion zu wechseln. Die Solidaritat mit benachteiligten und unterdriickten reli-
gidsen Minderheiten ist uns ein besonderes Anliegen. In vielen Landern der Welt werden
besonders Christen wegen ihres Glaubens bedrangt, verfolgt und vertrieben.” (Quelle:
http://www.bundesregierung.de/Content/DE/_Anlagen/2013/2013-12-17-koalitionsvertrag.
pdf?__blob=publicationFile [S. 179]).
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nen Menschenrechte gilt; wird sie beachtet bzw. missachtet, dann werden hau-
fig auch andere Grundrechte be- oder missachtet. Was aber ist mit Religions-
freiheit inhaltlich gemeint? Art. 4 des Grundgesetzes stellt allgemein fest, dass
die Freiheit des Glaubens, des Gewissens und die Freiheit des religiosen und
weltanschaulichen Bekenntnisses unverletzlich sind und dass die ungestorte
Religionsausiibung zu gewahrleisten ist.? Differenzierter auert sich Artikel 18
der Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte, die von den UNO-Mitglieds-
staaten mit ihrem Beitritt zu den Vereinten Nationen anerkannt worden ist:

»Jeder hat das Recht auf Gedanken-, Gewissens- und Religionsfreiheit; dieses Recht
schliel3t die Freiheit ein, seine Religion oder seine Weltanschauung zu wechseln, sowie
die Freiheit, seine Religion oder seine Weltanschauung allein oder in Gemeinschaft mit
anderen, offentlich oder privat durch Lehre, Austibung, Gottesdienst und Kulthandlun-
gen zu bekennen.*?

Entsprechend sollte jeder Mensch seinen Glauben im privaten und 6ffentlichen
Raum ohne Beeintrachtigung leben dirfen, ohne zu irgendeinem Bekenntnis
gezwungen zu sein; auch das Recht auf einen Religionswechsel misste ihm
uneingeschrankt zustehen.

Von einer wertegeleiteten Aul3enpolitik, der die Religionsfreiheit wichtig ist,
konnen besonders Christen profitieren. Der Politiker Volker Kauder, der den
eingangs genannten Gesetzentwurf forciert hat, merkt an:

.Ich werde haufig gefragt, warum ich das Schicksal der verfolgten Christen so beson-
ders betone. Die Antwort lautet dann: ,Weil Christen die Religionsgruppe sind, deren
Angehdrige am haufigsten verfolgt werden.*“*

Selbstkritisch merkt er an, dass die deutsche Politik den Einsatz fur die Religi-
onsfreiheit lange Zeit vernachlassigt habe, obwohl es sich um ein Menschen-
recht handle. Dabei sei ihm immer unverstandlich gewesen, dass zahlreiche
Menschenrechtsorganisationen, die viel dazu beigetragen haben, Menschen-
rechtsverletzungen in aller Welt publik zu machen, beim Thema Christenver-

Sehr ausgewogen aufRert sich Art. 140 des Grundgesetzes, der Art. 141 der deutschen
Verfassung vom 11. August 1919 aufgreift: ,Soweit das Bedurfnis nach Gottesdienst und
Seelsorge im Heer, in Krankenhausern, Strafanstalten oder sonstigen 6ffentlichen Anstal-
ten besteht, sind die Religionsgemeinschaften zur Vornahme religioser Handlungen zuzu-
lassen, wobei jeder Zwang fernzuhalten ist.”

Volkerrechtlich relevant ist zudem Artikel 18 des UN-Zivilpaktes sowie die Erklarung der
Vereinten Nationen vom 25. November 1981 (ber die Beseitigung aller Formen von Intole-
ranz und Diskriminierung aufgrund der Religion oder der Uberzeugung. — Jungst hat der
Europaische Gerichtshof festgestellt, dass es Teil der Religionsfreiheit ist, seinen Glauben
nicht nur privat, sondern auch offentlich betatigen zu kénnen (Urteil vom 5. September
2012; AZ C-71/11 und C-99/11).

Volker Kauder, Mein Einsatz fir die verfolgten Christen, in: ders. (Hg.), Verfolgte Christen.
Einsatz fir die Religionsfreiheit, Holzgerlingen 2012, 7-39, hier 12.
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folgung eher zurtickhaltend sind. Auch die Medien in Deutschland seien dies-
bezuglich sehr reserviert.”

Wie steht es mit der wissenschatftlichen Theologie, besonders der Pastoral-
theologie? Dort wird das Thema ,Christenverfolgung“ vor allem in den bibli-
schen und historischen Fachern behandelt. Obwohl die Verfolgung und Diskrimi-
nierung von Christen heute eine traurige Realitdt und damit Teil der kirchlichen
Praxis ist, ergab eine Durchsicht gangiger pastoraltheologischer Handbiicher
katholischer und evangelischer Provenienz der vergangenen 50 Jahre, dass die
Pastoraltheologie dieses Phanomen bislang kaum thematisiert hat. Am ehesten
wurde pastoraltheologisch reflektiert, wenn Christen Lateinamerikas in ihrem
Einsatz fur Gerechtigkeit und Frieden zu Opfern geworden sind. Es sind auch
keine pastoraltheologischen Dissertationen und Habilitationen zu diesem
Thema erschienen. Aufs Ganze gesehen ist das Schicksal der verfolgten und
bedrangten Christinnen und Christen somit ein vergessenes oder zumindest
deutlich unterbelichtetes Thema der Pastoraltheologie. Dabei stellt sich die
Frage, warum dieses Thema bisher ausgeblendet worden ist, obwohl auch un-
ter uns Menschen mit solchen leidvollen Erfahrungen leben — etwa in Asyl-
bewohnerheimen, aber auch an anderen Orten. Uber die Griinde lasst sich nur
mutmalfen: Vielleicht will man sich Gber andere Religionen und Staaten nicht
erheben und ihr Verhalten ,an den Pranger” stellen. Mdglicherweise wirkt die
eigene Geschichte mit ihren Tendenzen zu Intoleranz und Gewalt wie ein
Hemmschuh, so dass man gegenwaértig im Miteinander der Religionen nicht
wieder ,Ol ins Feuer* gieBen mdchte und um eines friedlichen Miteinanders
willen zu einer harmonisierenden Haltung neigt. Denkbar ist auch, dass man in
der Offentlichkeit den Eindruck einer christlichen Klientelpolitik vermeiden will,
die sich nur fiir das Schicksal der eigenen Glaubensgenossen interessiert und
auf subtile Weise Uber Menschen anderer Religionen und Weltanschauungen
erhebt.

Dieser Beitrag setzt sich zum Ziel, dieses Thema starker im pastoraltheolo-
gischen Diskurs zu verankern. Er fragt zudem nach seinen Implikationen und
danach, welche Differenzierungen unbedingt zu machen sind. Zunéchst wird
realisiert, dass die Situation bedrangter und verfolgter Christen in der Offent-
lichkeit in den vergangenen Jahren verstarkt wahrgenommen worden ist (1.).
AnschlieRend geht es um die Frage, wie es gegenwartig um die Religionsfrei-
heit, besonders fur Christen, bestellt ist (2.). Aus kriteriologischer Sicht werden
die Heilige Schrift und die Véatertheologie danach befragt, wie Christen der ers-
ten Jahrhunderte prekére Herausforderungen von Bedrangnis und Verfolgung
gedeutet haben (3.). Weil der Blick auf verfolgte und bedrangte Christen von der
Frage der Religionsfreiheit nicht zu trennen ist, ist darauf einzugehen, dass die

®> Kauder, Mein Einsatz fiir die verfolgten Christen (s. Anm. 4), 8.
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katholische Kirche sich lange Zeit mit dieser Frage schwergetan und erst durch
das Zweite Vatikanische Konzil ein konstruktives Verhéltnis zu ihr gewonnen
hat (4.). Schlussfolgerungen, die sich aus dem Gang der Uberlegungen erge-
ben, runden den Beitrag ab (5.).

1. Die Wiederentdeckung einer unterschatzten Wirklichkeit

Das 20. Jahrhundert gilt als das Jahrhundert der Martyrer und Martyrerinnen.
Zu erinnern ist an die Ermordung von vielleicht anderthalb Millionen Armeniern
ab 1915 im Osmanischen Reich, an das Schicksal der araméisch sprechenden
assyrischen Christen ab 1933, an die christlichen Martyrer in der Zeit des Na-
tionalsozialismus oder an die schlimme Verfolgung von Christen in Staaten des
ehemaligen Warschauer Pakts. Papst Johannes Paul Il. bezeichnet diese Chris-
ten in seinem Apostolischen Schreiben Tertio Millennio Adveniente als Perso-
nen, ,die auch in unserer Zeit die volle Wahrheit Christi gelebt haben®, so dass
sie ,zum gemeinsamen Erbe von Katholiken, Orthodoxen, Anglikanern und
Protestanten geworden“ sind. Er kommt zu dem Schluss: ,Der Okumenismus
der Heiligen, der Martyrer, ist vielleicht am tiberzeugendsten.*®

Freilich durfen Christen nicht nur als Opfer gesehen werden. An der Ermor-
dung der etwa sechs Millionen Juden in der Shoa waren Menschen mit einer
christlichen Sozialisation maf3geblich beteiligt; sie haben an der systemati-
schen Vernichtung jenes Volkes mitgewirkt, dem der Griinder der eigenen Her-
kunftsreligion entstammt. Christen missen sich eingestehen, dass die ,grof3e
Okumene*’, die in den Juden ,unsere alteren Briider*® erkennt, nicht zu einem
machtigen christlichen Aufstand gegen die Judenpogrome gefthrt hat. Zudem
darf nicht vergessen werden, dass im ,Jahrhundert der Martyrer“ nicht nur Chris-
ten, sondern auch unzahlige Menschen anderer Religionen und Weltanschau-
ungen ihr Leben fir die eigene Uberzeugung gegeben haben.

Gleichwohl ist das Thema ,Christenverfolgung” am Ende des 20. Jahrhun-
derts etwas aus dem Blickfeld getreten. Und tats&chlich kénnen Christen in

Papst Johannes Paul Il., Apostolisches Schreiben Tertio Millennio Adveniente zur Vorbe-
reitung auf das Jubeljahr 2000. 10. November 1994, hg. v. Sekretariat der Deutschen Bi-
schofskonferenz (VApS 119), Bonn 1994, 33f. (Nr. 37; Hervorhebung im Original).

Vgl. das Karl Barth zugeschriebene Diktum: ,Aber wir sollen nicht vergessen, dalR es
schlie8lich nur eine tatsachliche grof3e 6kumenische Frage gibt: unsere Beziehung zum
Judentum.” Zitiert nach: Hans-Hermann Henrix, Okumenische Theologie und Judentum,
in: Freiburger Rundbrief 28 (1976), 1627, hier 27.

Papst Johannes Paul Il., Ansprache beim Besuch der Grof3en Synagoge Roms am
13. April 1986, in: Rolf Rendtorff — Hans Hermann Henrix (Hg.), Die Kirchen und das Ju-
dentum, Dokumente von 1945 bis 1985, Paderborn — Miinchen 1988, 106—-111, hier 109.
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Osteuropa nach dem Uberraschenden Fall des ,Eisernen Vorhangs* und dem
Niedergang des Kommunismus ihren tradierten Glauben wieder frei leben;
selbst in Albanien, wo Glaubige zu kommunistischer Zeit auf grausame Weise
verfolgt wurden, herrscht heute Religionsfreiheit. So konnte dies aus westlicher
Perspektive zu der Einschatzung verleiten, das Thema ,Christenverfolgung®
sei nicht mehr akut. In den vergangenen Jahren hat sich in Teilen der 6ffentli-
chen Wahrnehmung die Stimmung jedoch etwas gewendet; hierfir ist die ein-
gangs erwahnte Maxime einer wertegeleiteten deutschen AulRenpolitik ein Indiz.
Zu diesem Perspektivenwechsel haben Nachrichten tber blutige Anschlage
auf Christen und ihre Einrichtungen besonders an den Weihnachtstagen beige-
tragen; sie signalisieren, dass in manchen Regionen der Erde Weihnachten fir
Christen zu einem gefahrlichen Fest geworden ist: 2009 wurden sechs Christen
vor einer Kirche in Agypten erschossen. 2010 kamen an diesem Tag in Zentral-
nigeria und im Stden der Philippen insgesamt 38 Christen ums Leben, Dutzen-
de wurden verletzt. 2011 wurden bei einem Terroranschlag auf eine koptische
Kirche in Agypten 23 Menschen getttet; 2012 fielen in Nigeria wahrend einer
Christmette todliche Schisse, die den Pfarrer und funf weitere Frauen und
Manner das Leben kosteten.® Jungst (2013) wurden bei zwei Anschlagen in
Bagdad mindestens 38 Glaubige getttet, die einen Weihnachtsgottesdienst
mitgefeiert hatten.

Auch die christlichen Kirchen haben sich dieses Themas in den letzten Jah-
ren verstarkt angenommen. Eine gewisse Vorreiterrolle nimmt eine internatio-
nale Fachtagung ein, die das kirchliche Hilfswerk Missio im September 2001 in
Berlin zum Thema ,Verfolgte Christen? Analyse aus Asien und Afrika“ veran-
staltet hat.’® Im Jahr 2008 beschlossen der Rat der Evangelischen Kirche in
Deutschland und die Kirchenkonferenz, jahrlich am 2. Sonntag der Passions-
zeit der Lage von bedrangten und verfolgten Christen mit einer Firbitte zu ge-
denken; zusatzlich wird eine Materialhilfe herausgegeben, die sich einem Land
besonders widmet.** Analog begehen die katholischen Gemeinden in Deutsch-
land seit dem Jahr 2012 den ,Stephanstag” (26.12.) als jahrlich wiederkehren-
den Uberdiozesanen ,Gebetstag flur verfolgte und bedrangte Christen”. Be-

Manches spricht dafiir, dass der Anschlag auf eine koptische Kirche in der Silvesternacht
2010/11 auf eine Anweisung des friheren &gyptischen Innenministers zuriickgeht, der da-
durch die Islamisten diskreditieren wollte. Es zeigt, wie unterschiedlich die Hintergriinde oft
sind und dass mit dem Begriff ,Christenverfolgung” vorsichtig umgegangen werden muss.
Vgl. Gregor von Furstenberg, Neue Martyrer. Lobbyarbeit fur verfolgte Christen, in: Herder-
Korrespondenz 65 (2011), 6, 281-285, hier 282f.

Otmar Oehring (Hg.), Verfolgte Christen? Analysen aus Asien und Afrika. Dokumentation
einer internationalen Fachtagung, 14. bis 15. September 2001, Aachen 2002.
Schwerpunktlander waren 2013 Indonesien, 2012 Maghreb (Libyen, Tunesien, Algerien
und Marokko), 2011 Orissa (indischer Bundesstaat) und 2010 der Irak.

10

11
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wusstseinsbildend wirken zudem gezielte Kampagnen kirchlicher Hilfswerke,
wenn sie beispielsweise Uber die fatale Situation von Christen in Syrien oder
ihren Exodus aus dem Irak berichten.'? Auch die syrisch-orthodoxen oder kop-
tisch-orthodoxen Gemeinden in Deutschland informieren die hiesige Offent-
lichkeit Uber das Schicksal ihrer Glaubensgenossen in ihrer Heimat. Analoges
gilt fir weitere Glaubensgemeinschaften, wie z. B. die Aleviten oder die Anhan-
ger der Bahai-Religion, die in ihrer Heimat teilweise lebensbedrohlichen Ver-
folgungen ausgesetzt sind und in Deutschland ein Zuhause gefunden haben.

2. Wie steht es heute um die Religionsfreiheit, besonders fur Christen?

Aufgrund der Ereignisse in der vorkonstantinischen Epoche des Christentums
hat sich der Begriff ,,Christenverfolgung® im kirchlichen Bewusstsein tief einge-
pragt — mit der Konsequenz, dass dieses Wort heute manchmal sehr pauschal
verwendet wird. Natlrlich gibt es auch in unserer Zeit das, woflur dieses Wort
steht: fUr harte und systematisch angelegte Repressionsmaf3nahmen, bei denen
Christen oft um Leib und Leben fiirchten miissen.®® Doch nicht selten treffen
Begriffe wie ,Bedrangung®, ,Schikanierung®, ,Diskriminierung“ oder ,kulturelle
und soziale Ausgrenzung® eher die Realitat; sie bezeichnen Verstol3e gegen
die Religionsfreiheit und die Menschenrechte préziser, ohne etwas zu ver-
harmlosen. Darum hat sich im kirchlich-offiziellen Sprachgebrauch die Rede
von verfolgten und bedrangten Christen eingeblrgert. Zum breiten Spektrum
der MalRnahmen, wie die Religionsfreiheit in unterschiedlichen Intensitatsgra-
den und Auspragungen verletzt werden kann, zahlt Heiner Bielefeldt, Fach-
mann fir Menschenrechte und Menschenrechtspolitik:

.burokratische Schikanen; jahrelange Verschleppung von Bauantragen fur Gotteshau-
ser und Friedhoéfe; Indoktrinierung von Schulkindern; Damonisierung in den Medien;
Entzug des Sorgerechts fir die eigenen Kinder; Verbot von Import, Besitz und Verbrei-
tung religidser Literatur; Diskriminierung bei der Vergabe von beruflichen Positionen;
Benachteiligungen im Bildungssystem oder gar Ausschluss von hoherer Bildung; Ver-
weigerung der Rechtspersonlichkeit fir religiose Gemeinschaften; Einschiichterung
durch Blasphemiegesetzgebung; Vandalismus und Schandung von Friedhéfen; Inhaf-
tierung; Folter und Todesstrafe flir abweichende religidse oder weltanschauliche Positi-
onen, manchmal sogar Massenmord wie jingst wieder in Nigeria.“14

12 vgl. zur Situation der Christen dort: Matthias Kopp, Zwischen Chaos und Verfolgung. Das

christliche Erbe im Irak geht verloren, in: Herder-Korrespondenz 61 (2007), 8, 418-423.
So die Charakterisierung von Heiner Bielefeldt, Bedroht, bedrangt oder verfolgt. Verletzun-
gen der Religionsfreiheit christlicher Minderheiten, in: Herder-Korrespondenz 66 (2012), 7,
356-360, hier 357.

4 Bielefeldt, Bedroht, bedrangt oder verfolgt (s. Anm. 13), 357.

13
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Eine pauschale Rede von der ,Christenverfolgung” verstellt den Blick fur die
sehr unterschiedlichen Hintergriinde in einzelnen Regionen und Landern:

.0enn nicht jeder Konflikt, in dem Christen zu Schaden kommen, hat religiose Ursachen
und nicht jeder Fall von brutaler Gewalt hat seinen Grund im Glauben an Jesus Chris-
tus. Hier gilt es, die jeweiligen Hintergriinde der Konflikte genau zu analysieren und ihre
historischen, sozialen, kulturellen und geostrategischen Dimensionen zu verstehen, um
eine angemessene Bewertung vornehmen zu konnen.“*

Das Pew-Forschungszentrum in Washington D. C. (USA) liefert ein Instrumen-
tarium fur eine differenzierte Einschatzung der Situation religioser Menschen in
konkreten Landern und Regionen.'® Es unterscheidet zwischen staatlichen
Restriktionen (GRI) und sozialen Feindseligkeiten (SHI): Der Government
Restrictions Index (GRI) nennt 20 Indikatoren staatlichen Handelns wie z. B.
die explizite Bevorzugung oder das Verbot einzelner religioser Gruppen; auch
das Konversionsverbot zéhlt hierzu. Der Social Hostilities Index (SHI) unter-
sucht das Handeln von Einzelpersonen, Organisationen und sozialen Gruppen
anhand von 13 Indikatoren wie Einschiichterung, Bedrohung und Gewalt. Bei
der vergleichenden Analyse von Landersituationen féllt auf, dass massive Be-
eintrachtigungen der Religions- und Weltanschauungsfreiheit besonders in auto-
ritdren Systemen vorkommen, die haufig (religiose) Minderheiten daran hindern,
sich fur ihre Angelegenheiten zu engagieren. Dabei richtet sich staatliche Aver-
sion meistens nicht ausschliel3lich gegen eine Religion: Wo etwa Christen ver-
folgt und bedrangt werden, sind in der Regel auch die Rechte von Menschen
anderer Religionen und Weltanschauungen eingeschrankt. Oftmals — aber nicht
immer — gehen staatliche Restriktionen und soziale Feindseligkeiten Hand in
Hand und bedingen sich wechselseitig.!” Tritt hingegen ein Staat offensiv fir
Religionsfreiheit ein, sind gute Voraussetzungen daflr gegeben, dass auch im
sozialen Miteinander die 6ffentliche und private religiose Praxis von Menschen
respektiert und geschiitzt wird.

> Martin Schindehiitte, Christliche Verantwortung fir die Verfolgten, in: Kauder (Hg.), Ver-
folgte Christen (s. Anm. 4), 59-76, hier 74.

Vgl. Die Ergebnisse und Analysen des Pew-Forschungszentrums, Rising Tide of
Restrictions on Religion, abrufbar unter: http://www.pewforum.org/2012/09/20/rising-tide-
of-restrictions-on-religion-findings/. Hierauf rekurriert auch: Okumenischer Bericht zur
Religionsfreiheit weltweit 2013. Das Recht auf Religions- und Weltanschauungsfreiheit:
Bedrohungen — Einschrankungen — Verletzungen. Studie erstellt durch Theodor Rathgeber
(Gemeinsame Texte Nr. 21), hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz und Kir-
chenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland, o. J., 16f. Vgl. zum Folgenden: ebd.,
53-55.

Jedoch sind in Landern wie China und Vietnam keine sozialen Anfeindungen zu konstatie-
ren — vielleicht deshalb, weil dort die staatlichen Restriktionen sehr effektiv sind.

16

17

http://nbn-resolving.de/urn:nbn:de:hbz:6:3-pthi-2014-12483 PThl, 34. Jahrgang, 2014-1, S. 163-182



170 Philipp Muller

Nach Auskunft internationaler Forschungsinstitute haben Verletzungen des
Rechts auf Religions- und Weltanschauungsfreiheit in den letzten Jahren kon-
tinuierlich zugenommen. In kommunistisch gepréagten Staaten ist die freie Reli-
gionsausubung bis heute ein Problem. In einigen islamischen Landern ist die
Verfolgung und Diskriminierung Andersglaubiger in den letzten Jahren signifi-
kant angestiegen; ihnen werden elementare Rechte vorenthalten, die den An-
gehdorigen der muslimischen Mehrheit zustehen. Bisweilen beschranken diese
Lander das theoretisch verbirgte Recht auf jene Religionen, die staatlich an-
erkannt sind. Beispielsweise gibt der Iran unter Verweis auf die Kirchen der
armenischen Minderheit oder auf die kleine judische Gemeinschaft im Land
vor, die Religionsfreiheit zu schitzen, obwohl dort gleichzeitig Angehoérige der
Bahai auf brutale Art und Weise verfolgt werden.®

Ist die Religionsfreiheit von Christen in einem Land eingeschrankt, dann
aufgrund einer der folgenden Konstellationen:*®

« Christen befinden sich in einer Minderheit gegenliber einer anderen Religion
(wie dem Islam, dem Hinduismus oder dem Buddhismus), die auch Staats-
religion sein kann.

o Eine kommunistische Partei schrankt das Recht auf Religionsfreiheit ein.

o Ein diktatorisches Regime mit ideologischer Ausrichtung schrankt das
Recht auf Religionsfreiheit ein.

e Christen haben (auch in christlich gepragten Landern) unter Repressalien
zu leiden, weil sie sich flr Gerechtigkeit und Frieden einsetzen.

e Menschen werden zu Opfern von Bedrangnis und Verfolgung, weil sie sich
von ihrer Herkunftsreligion abwenden oder einer anderen Religion zuwen-
den.?°

Die Frage, wie viele Christen derzeit weltweit verfolgt und bedrangt werden, ist
nicht leicht zu beantworten. Eindeutige Zahlen liegen nicht vor. Es ist die Rede
davon, dass 80 % der Menschen, die wegen ihres Glaubens verfolgt oder dis-
kriminiert werden, Christen sind. Es wird auch die Zahl von 100 Millionen ver-
folgter bzw. 200 Millionen schikanierter, benachteiligter und verfolgter Christen

18 Kauder, Mein Einsatz fir die verfolgten Christen (s. Anm. 4), 25.

9 vgl. Schindehiitte, Christliche Verantwortung (s. Anm. 15), 79f.

2 Der Koran verurteilt den Abfall vom Islam, ohne eine weltliche Bestrafung zu fordern (Sure
2,217). Doch héaufen sich in islamisch gepréagten Landern die Falle, in denen die Apostasie
staatlich verfolgt wird, bis hin zur Todesstrafe. Auch fir Deutschland gilt: ,Aus dem
Apostasieverbot kénnen Muslimen, die sich vom Islam abwenden oder gar zum Christen-
tum konvertieren, auch in Deutschland Gefahren fiir Leib und Leben erwachsen.” Sekreta-
riat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Christus aus Liebe verkiinden. Zur Begleitung
von Taufbewerbern mit muslimischem Hintergrund (Arbeitshilfen 236), Bonn 2009, 25.
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kolportiert.?* Wenn man davon ausgeht, dass sich weltweit knapp 2,2 Milliar-

den Menschen zum christlichen Glauben bekennen, dann hétte diesen Zahlen
zufolge jeder zehnte Christ unter Benachteiligung oder Schikanen und jeder
zwanzigste unter Verfolgung zu leiden. So sieht es auch die Menschenrechts-
organisation Open Doors, die seit 1993 jahrlich den Weltverfolgungsindex mit
einer Rangliste von 50 Landern veroffentlicht, die anzeigt, wo Christen am
starksten verfolgt und diskriminiert werden. Um zu einem Land ein Meinungs-
bild zu erstellen, werden einheimische Mitarbeiter (deren ldentitat haufig ge-
heim bleiben muss) und Experten unterschiedlicher Fachbereiche (darunter
externe Forscher und Journalisten) befragt, wie sich in dem jeweiligen Land
der christliche Glaube in finf Bereichen (privates, familiares, soziales, staatli-
ches und kirchliches Leben) gestalten lasst. Ein sechster Abschnitt thematisiert
die physische Gewalt, die potentiell in allen fiinf Lebensbereichen angewandt
wird. Auf dieser Basis ergibt sich ein Bewertungsraster, welche christlichen
Gruppierungen in welcher Intensitat von Verfolgung oder Bedrangnis betroffen
sind; dabei wird auch berucksichtigt, ob dies flachendeckend oder regional be-
grenzt, kontinuierlich oder sporadisch geschieht. Die Platze 1 bis 10 dieser un-
rihmlichen Rangliste belegen im Jahr 2014 Nordkorea, Somalia, Syrien, Irak,
Afghanistan, Saudi-Arabien, Malediven, Pakistan, Iran und Jemen; bis auf
Nordkorea ist der Islam in allen Landern die Religion der Mehrheit der Bevdlke-
rung oder Staatsreligion.?” Diese Liste ist zugleich ein Indiz, dass es selbst in
hochgradig christentumsfeindlichen Staaten Menschen gibt, die im Untergrund
am christlichen Glauben festhalten und auf die Solidaritat und das Gebet ande-
rer hoffen.

Freilich melden sich auch Stimmen, die sich kritisch zu solchen Ranglisten
und konkreten Zahlenangaben auf3ern. Sie kritisieren, es wirden regionale Ver-
folgungen von Christen (wie beispielsweise im indischen Bundesstaat Orissa)
auf das ganze Land Ubertragen oder dass manche gewalttatigen Aktionen ge-
gen Christen nicht-religiose Ursachen hétten; stattdessen verweisen sie auf
Analysen, wie sie beispielsweise der Annual Report to Congress on Internatio-
nal Religious Freedom des US-AuRenministeriums vorlegt.?® Problematisch ist
es hingegen, wenn, wie im aktuellen Okumenischen Bericht zur Religionsfrei-

2L So die Einschatzung der Internationalen Gesellschaft fir Menschenrechte, des Aktions-
bindnisses fur verfolgte Christen oder des friiheren Menschenrechtsbeauftragen der Bun-
desregierung Gunther Nooke. Vgl. Christoph Béttigheimer, Verfolgte Christenheit, in:
Stimmen der Zeit 226 (2008), 6, 417-420, hier 417. Rita Breuer, Im Namen Allahs? Chris-
tenverfolgung im Islam, Freiburg/Br. u. a. 2012, 7.

Vgl. unter: http://www.opendoors.de/verfolgung/weltverfolgungsindex2014/weltverfolgungs-
index2014.

Gregor von Flrstenberg, Neue Martyrer (s. Anm. 9), 283. Im Internet ist dieser Bericht
unter http://www.state.gov/j/drl/irf/rpt/ leicht zuganglich.
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heit weltweit, Nordkorea aufgrund fehlender Informationen unbericksichtigt
bleibt und dieses Land in zwei Schaubildern zu ,Landern mit hohem Malf3 an
Restriktionen* auf dieselbe Stufe wie Amerika sowie Mittel- und Westeuropa
gestellt wird — obwohl evident ist, dass dort die Religions- und Weltan-
schauungsfreiheit erheblich eingeschrankt ist.** Dieser Bericht gelangt zu der
Einschatzung, dass im Blick auf die verfassungsmafige Ordnung Christen und
Muslime allein aufgrund ihrer grof3en Bevdlkerungszahl am meisten beein-
trachtigt werden und weist auf die Uberproportionale Beeintrachtigung von
Menschen jiidischen oder buddhistischen Glaubens hin.?> Weitere Ergebnisse
dieser Studie sind: In rund einem Drittel aller Staaten sind staatliche Restriktio-
nen der Religions- und Weltanschauungsfreiheit zu beobachten. Weil jedoch
Lander mit hoher Bevélkerungszahl wie China, Indien, Pakistan, Indonesien
oder die Russische Fdderation dazu zahlen, sind 70 % der Weltbevdlkerung
hiervon tangiert. Von Mitte 2009 bis Mitte 2010 hat der Anteil der Lander mit
hohen staatlichen Einschrankungen von 31 % auf 37 % zugenommen; betrof-
fen sind besonders der Mittlere Osten und Nordafrika. In diesen Regionen sind
auch die massivsten sozialen Anfeindungen zu konstatieren, die in den letzten
Jahren ebenfalls zugenommen haben. In der Halfte der untersuchten Lander
(98 von 197) wurden soziale Anfeindungen auf einem geringen Niveau festge-
stellt.

Insgesamt besteht ein Konsens, dass in den letzten Jahren nicht nur Chris-
ten, sondern Menschen unterschiedlicher Religionen und Weltanschauungen
zunehmend unter staatlichen und sozialen Restriktionen leiden missen. Das
Christentum als die weltweit grof3te Religion ist hiervon besonders betroffen.
Jenseits abstrakter Zahlen machen konkrete Einzelschicksale die Dringlichkeit
des Themas deutlich. Kein Konsens besteht in der Frage, ob Christen im Ver-
gleich zu Menschen anderer Religionen tberproportional betroffen sind. Wenn
80 % der aus religiosen Griinden Verfolgten und Bedrangten Christen waren,
so ware dieser Anteil tiberdurchschnittlich hoch. Obwohl der jingste Okumeni-
sche Bericht zur Religionsfreiheit weltweit diese Gewichtung in Frage stellt,
scheint die Praxis einer Reihe von islamisch gepréagten Landern eine solche
Einschatzung zu rechtfertigen. Auch das Engagement von Politikern in
Deutschland, die sich aufgrund ihrer auf3enpolitischen Kontakte fur die Religi-

4 vgl. Okumenischer Bericht zur Religionsfreiheit weltweit 2013 (s. Anm. 16), 26; 28f. An-
gemessener ware es gewesen, in den Schaubildern Nordkorea aus genannten Grinden
einen Sonderstatus zu geben.

% vgl. Okumenischer Bericht zur Religionsfreiheit weltweit 2013 (s. Anm. 16), 25. Diese Er-
gebnisse basieren auf der Analyse des bereits erwahnten Pew-Research Centers (s. Anm.
16). Vgl. zum Folgenden: ebd., 24-31.
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onsfreiheit im Allgemeinen und verfolgte und bedrangte Christen im Besonde-
ren einsetzen, spricht fiir diese Einschétzung.?

3. Christenverfolgung als Thema biblisch-patristischer Reflexion

Eindrucklich sprechen alle vier Evangelien davon, dass Benachteiligung und
Verfolgung zum Christsein dazugehéren werden. Dieses Faktum wird in den
neutestamentlichen Schriften und spater in patristischer Zeit durch weitere
Interpretamente erganzt. Im Folgenden kommen einige der wirkmachtigsten
Deutungen aus den ersten Jahrhunderten des Christentums zur Sprache. Sie
werden aus rezeptionsgeschichtlichen Griinden benannt, weil sie es verfolgten
und bedréngten Christen spaterer Generationen (bis heute) ermoglicht haben,
ihre Situation aus dem Glauben heraus zu interpretieren und manche Wider-
wartigkeit besser zu ertragen.

Gemal dem Bibelwort, dass es dem Junger nicht anders ergehen wird als
seinem Meister (Mt 10,24), hat Jesus von seinen Jingern die Bereitschaft ver-
langt, gegebenenfalls denselben Weg wie er zu gehen und ihnen die Mdglichkeit
von Bedrangnis, Verfolgung und Tod klar vor Augen gestellt (vgl. Mt 10,17-39;
24,9f.; Mk 8,34-38; 10,38f.; Lk 11,49-51; Joh 15,18-21; 16,2).?" Das Lebens-
ende des Protomartyrers Stephanus, des Petrus, des ,Herrenbruders” Jakobus
oder des Paulus haben bereits der ersten Christengeneration gezeigt, wie rea-
listisch solche AuRerungen waren. Der Apostel Paulus, der ,fiinfmal [...] von
den Juden die 39 Hiebe* (2 Kor 11,24) erhielt, weil3 sich ,um Christi willen im
Gefangnis*; er ist sich sicher, dass sein Leiden der Verbreitung des Evangeli-
ums zugutekommen wird (Phil 1,12f.). Spater im Kolosserbrief, der den Deutero-
paulinen zugerechnet wird, ist sogar zu lesen:

~Jetzt freue ich mich in den Leiden, die ich fur euch ertrage. Fir den Leib Christi, die
Kirche, erganze ich in meinem irdischen Leben das, was an den Leiden Christi noch
fehlt.” (Kol 1,24)

Auf dem Hintergrund einer zunehmend feindlich-aggressiven Entfremdungser-
fahrung gegeniber der nichtchristlichen Umwelt deutet auch der Verfasser von
1 Petr 4,12-19 die Leiden seiner Glaubensgenossen als Anteilhabe am Leiden

% Seijt 2010 existiert innerhalb der CDU/CSU-Bundestagsfraktion der Stephanuskreis, der
sich besonders dem Thema Religionsfreiheit und damit auch der Situation verfolgter Chris-
ten in aller Welt widmet. Die Initiativen des monatlich tagenden Kreises, der gute Kontakte
zu den christlichen Kirchen und ihren Hilfswerken unterhalt, flieRen in die parlamentarische
Arbeit der Fraktion ein.

21 Vgl. Michael Slusser, Martyrium Ill/1. Neues Testament/Alte Kirche, in: TRE 22, 207-212,
hier 208. Vgl. zum Folgenden: ebd., 208-210. Philipp Muller, Predigt ist Zeugnis. Grundle-
gung der Homiletik, Freiburg/Br. u. a. 2007, 187-196.
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Christi. Die in V. 14a verwandte Formulierung ,Wenn ihr wegen des Namens
Christi beschimpft werdet, seid ihr seligzupreisen” erinnert an die letzte der Se-
ligpreisungen in der matthaischen Fassung, die das Leiden um Christi willen
als prophetisches Handeln versteht:

»oelig seid ihr, wenn ihr um meinetwillen beschimpft und verfolgt und auf alle mogliche
Weise verleumdet werdet. Freut euch und jubelt: Euer Lohn im Himmel wird grol3 sein.
Denn so wurden schon vor euch die Propheten verfolgt.” (Mt 5,11)

Die Offenbarung des Johannes interpretiert die Leidenserfahrungen von Chris-
ten schliel3lich als Ausdruck apokalyptischer Drangsal. In Zeiten schier uner-
traglicher Bedrangnis haben Christen durch Gottes Eingreifen in die Geschichte
auf ein abruptes Ende ihres Leidens und eine ausgleichende Gerechtigkeit ge-
hofft.

Der Regierungsantritt Kaiser Neros im Jahr 64 markiert den Auftakt christen-
feindlicher Aktionen des romischen Staates gegen die neue Religion, die sich
Mitte des 3. Jahrhunderts verstarken und bis zum Beginn des 4. Jahrhunderts
fortsetzen. Angesichts dieser Herausforderungen formuliert Tertullian an der
Wende vom 2. zum 3. Jahrhundert auf kithne Weise: ,Zahlreicher werden wir,
so oft wir von euch niedergeméaht werden: ein Same ist das Blut der Christen*®;
dahinter steht die Erfahrung, dass aus dem Blutzeugnis von Christen auf ge-
heimnisvolle Weise neues Leben fir die christliche Gemeinde erwéchst. Irendus
von Lyon stellt wie die Heilige Schrift die Korrelation mit dem Leiden Christi
heraus (Haer. 3,18, 4-6).%° Cyprian von Karthago sieht eine Verbindung zwi-
schen dem Martyrium und dem Abendmahiskelch (ep. 58,1).*° Bei Origenes
klingt eine Parallele zwischen der Befragung bei der Taufe und dem Ableug-
nen der Jiingerschaft vor dem rémischen Tribunal an (Mart. 17).%! Er gibt auch
einen Hinweis auf die Motive der Martyrerverehrung, die damals bereits gangige
Praxis war; durch das Vergiel3en ihres Blutes und ihre Gebete traute man den
Martyrern zu, vielen zum Heil zu verhelfen (Mart. 30).* Die unzahligen Kir-
chen, deren Patron ein Martyrer oder eine Martyrerin ist (vor allem in der rus-
sisch-orthodoxen Kirche, die manchen als die Kirche der Martyrer gilt), belegen
eindrucksvoll, wie wirkmachtig diese Sichtweise bis heute ist; sie sind ein we-
sentlicher Ausdruck der kollektiven kirchlichen Erinnerung. Wenn deren Namen

% Plures efficimur, quotiens metimur a vobis: semen est sanguis Christianorum* (50,13).
Tertullian, Apologeticum. Verteidigung des Christentums. Lateinisch und deutsch, Uber-
setzt und erlautert von Carl Becker (Hg.), Miinchen 21961, 222f.

Irendus von Lyon, Adversus haereses. Gegen die Haresien. Ill. Ubersetzt und eingeleitet
von Norbert Brox (Fontes Christiani 8/3), Freiburg/Br. u. a. 1995, 226-233.

Cyprian von Karthago, Ep. 58, in: Patrologia latina 4,358f.

Origenes, Aufforderung zum Martyrium. Eingeleitet und Ubersetzt von Maria- Barbara von
Stritzky (Origenes. Werke mit deutscher Ubersetzung 22), Berlin u. a. 2010, 54f.

Origenes, Aufforderung zum Martyrium (s. Anm. 31), 72—75.
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genannt und angerufen, wenn ihre Geschichten und Legenden erzéhlt werden,
dann geschieht immer auch eine diachrone interkulturelle Begegnung interper-
sonaler Art.*

In diesem Zusammenhang ist auf zwei bedeutende pastorale Weichenstel-
lungen hinzuweisen: In der Alten Kirche war die Frage virulent, wie mit Getauf-
ten umzugehen sei, die ihren Glauben vor dem kaiserlichen Tribunal aus Angst
um das eigene Leben verleugnet hatten. Gegen eine rigoristische Linie, wie sie
die Donatisten vertraten, wurde unter bestimmten Bedingungen eine Wieder-
aufnahme der sog. lapsi in die Kirche mdglich. Damit ist selbst bei grobem
menschlichem Versagen die pastorale Option verbunden, letztendlich der
Barmherzigkeit die Prioritat zu geben. Zum anderen wurde die Frage geklart,
wodurch jemand zu einem Martyrer wird.** Clemens von Alexandrien hatte sich
vehement von jenen Christen distanziert und ihnen den Martyrertitel verwei-
gert, die ,aus Hass gegen den Weltenschopfer [...] den Tod nicht erwarten
konnen“*®. Entsprechend gelten in der christlichen Tradition bis heute der reli-
giose Selbstmord und Selbstmordattentater als Ausdruck eines religiosen Fa-
natismus.* Ebenso wenig solle man das Martyrium von sich aus anstreben.
Malf3geblich fur dessen Beurteilung wurde die Auffassung des Augustinus, wo-
nach der Grund der Hinrichtung bzw. die innere Gesinnung des Martyrers aus-
schlaggebend seien: ,Martyres non fecit poena, sed causa.”®’ Vorher hatte be-
reits Clemens von Alexandrien die innere Haltung der Liebe zum obersten
Mal3stab fir das Martyrium gemacht:

.Daher nennen wir das Martyrium Vollendung, nicht weil der Mensch in ihm das Ende
seines Lebens gefunden hat, wie die Gbrigen es (im Tode) finden, sondern weil er ein
vollkommenes Liebeswerk gezeigt hat.*®

% vgl. Ottmar Fuchs, Die ,Heiligenverehrung' als interpersonale Gestalt der Erinnerung, in:

Jahrbuch fiir Biblische Theologie 22 (2007), 333-359, hier 3471.

Neben dem Bekenntnis zu Jesus Christus haben damals auch Aspekte eine Rolle gespielt,
die heute eher befremden, wie z. B. der Triumph Uber den Teufel oder der ,Erweis”, dass
Gott einen gettteten Leib von den Toten auferwecken werde.

Clemens von Alexandrien, Stromata IV 4,17, zitiert nach der Ubersetzung von Otto Stahlin,
in: Des Clemens von Alexandreia Teppiche. Wissenschaftliche Darlegungen entsprechend
der wahren Philosophie (Stromateis). Buch IV=VI (BKV, Zweite Reihe Bd. XIX), Minchen
1937, 21.

Vgl. Papstlicher Rat fir Gerechtigkeit und Frieden, Kompendium der Soziallehre der Kir-
che, Freiburg/Br. u. a. 2006, 366.

Augustinus, Ep. 89,2, in: Patrologia latina 33,310.

Clemens von Alexandrien, Stromata IV 4,14, zitiert nach der Ubersetzung von Otto Stahlin,
in: Des Clemens von Alexandrien Teppiche (s. Anm. 35), 20. — Ahnlich sagt Paulus im
Hohenlied der Liebe: ,wenn ich meinen Leib dem Feuer Ubergabe, hétte aber die Liebe
nicht, nitzte es mir nichts* (1 Kor 13,3b.c).
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Auch diese Auffassung hat Konsequenzen: Wenn es priméar auf die Haltung der
Liebe ankommt, dann relativiert sich in gewisser Weise selbst das Martyrium.
Ein unspektakulares Leben als Christ, das die alltaglichen Herausforderungen
in dieser Haltung zu bewaéltigen sucht, hat letztlich denselben Wert wie ein
Martyrium.

Bis Mitte des letzten Jahrhunderts war christlicherseits der Blick fast aus-
schlie3lich auf die Christen gerichtet. Durch das Zweite Vatikanische Konzil hat
in der katholischen Kirche ein wichtiger Paradigmenwechsel stattgefunden, mit
der Konsequenz, dass der Einsatz fir verfolgte und bedrangte Christen im
Kontext der Religionsfreiheit zu verorten ist, die einem jeden Menschen zu-
steht. Von diesem Paradigmenwechsel und seinen praktischen Konsequenzen
ist im nachsten Abschnitt die Rede.

4. Kein ungetribtes Verhaltnis der Kirche zur Religionsfreiheit

Fur die beiden grol3en christlichen Kirchen Deutschlands ist die Religionsfreiheit
ein Menschenrecht. Dieses liegt in der unantastbaren Wirde jeder menschli-
chen Person begriindet, die ihr biblisches Fundament wiederum in der Auffas-
sung von der Gottebenbildlichkeit des Menschen hat (Gen 1,26f.; 5,1; 9,6).
Folgerichtig empfiehlt der Okumenische Bericht zur Religionsfreiheit,

,Sich Uber konfessionelle und religiose Grenzen hinweg fiir gegenseitigen Respekt zu

engagieren, sich religionstibergreifend fir rechtsstaatliche Verhaltnisse einzusetzen

und so an einem friedlichen Miteinander der Religionen mit zu bauen**°.

Friher war das anders. Christen verschiedener Konfessionen haben sich seit
der Reformationszeit Uber Generationen hinweg dieses Recht abgesprochen
und Uber teils drastische, auch staatliche Repressalien versucht, den Abfall
von der eigenen Konfession zu verhindern. Nur langsam setzte sich die Ein-
sicht durch, dass Ruhe, Ordnung und Friede in einem Land blof3 méglich sind,
wenn man die Frage nach der Wahrheit des Glaubens ausklammert. Fur Kar-
dinal Karl Lehmann steckt hinter dieser Erfahrung die fur Christen schmerzli-
che Erkenntnis, dass sich die Religionsfreiheit in ihrer Entstehung weder den
Kirchen noch der christlichen Theologie, sondern dem Staat, den Juristen und
damit dem sakular-weltlichen Recht verdankt.*® Bezeichnend ist die Antritts-
enzyklika Mirari vos von Papst Gregor XVI. aus dem Jahr 1832, die die Gewis-

39 Okumenischer Bericht zur Religionsfreiheit weltweit 2013 (s. Anm. 16), 55.

40 Karl Lehmann, Wahrheit und Toleranz. Zum Verstandnis des Grundrechts auf Religions-
freiheit, in: Gilfredo Marengo — Javier Prades Lopez — Gabriel Richi Alberti (Hg.), Sufficit
Gratia Tua. Festschrift fir Angelo Scola, Venezia 2012, 407-424, bes. 409. Vgl. zum Gan-
zen: ebd. 407-410.
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sensfreiheit auf dem Hintergrund der Erfahrungen der Franzdsischen Revolution
verwirft.** Auch der als Syllabus bekannte Anhang zur Enzyklika Quanta cura
von Papst Pius IX. aus dem Jahr 1864 verurteilt die Anerkennung der Religions-
freiheit (Nr. 15), der Kultfreiheit (Nr. 78), sowie der Gewissens- und Meinungs-
freiheit (Nr. 79).** Einen Paradigmenwechsel markierte die Enzyklika Pacem in
terris von Papst Johannes XXIIl. aus dem Jahr 1963, in der dieser knapp acht
Wochen vor seinem Tod dem Menschen das Recht zubilligt, Gott der eigenen
Gewissensentscheidung entsprechend zu verehren und seine Religion privat
und offentlich auszuiiben.*® Diese AuRerung hat maRgeblich auf die Erklarung
des Zweiten Vatikanischen Konzils zur Religionsfreiheit Dignitatis humanae
eingewirkt, die am 7. Dezember 1965 — und damit am selben Tag wie die Pas-
toralkonstitution Gaudium et spes — feierlich verabschiedet worden war und die
Karl Lehmann fur den vielleicht wichtigsten und folgenreichsten kirchen- und
theologiegeschichtlichen Einschnitt halt.** Dort wird das Recht auf religiose
Freiheit unabhangig von der objektiven Wahrheit in der Wirde des Menschen
verankert:

.Diese Freiheit besteht darin, dass alle Menschen frei sein missen von jedem Zwang
sowohl von Seiten Einzelner wie gesellschaftlicher Gruppen, wie jeglicher menschlicher
Gewalt, so dass in religidsen Dingen niemand gezwungen wird, gegen sein Gewissen
zu handeln, noch daran gehindert wird, privat und offentlich, als Einzelner oder in Ver-
bindung mit anderen — innerhalb der gebuhrenden Grenzen — nach seinem Gewissen
zu handeln. Ferner erklart das Konzil, das Recht auf religiése Freiheit sei in Wahrheit
auf die Wirde der menschlichen Person selbst gegriindet [...] So bleibt das Recht auf
religiése Freiheit auch denjenigen erhalten, die ihrer Pflicht, die Wahrheit zu suchen
und daran festzuhalten, nicht nachkommen, und ihre Austbung darf nicht gehemmt
werden, wenn nur die gerechte 6ffentliche Ordnung gewahrt bleibt.” (DH 2)

Mit dieser Direktive sind hochbedeutende pastorale Implikationen verbunden.
Die katholische Kirche verpflichtet sich, Menschen anderer religioser oder

4 Und aus dieser héchst abscheulichen Quelle des Indifferentismus flieRt jene widersinnige

und irrige Auffassung bzw. vielmehr Wahn (deliramentum), einem jeden musse die Freiheit
des Gewissens zugesprochen und sichergestellt werden.” Denzinger-Hinermann 2730.
Vgl. zum Folgenden Roman A. Siebenrock, Theologischer Kommentar zur Erklarung tber
die religidse Freiheit Dignitatis humanae, in: Peter Hinermann — Bernd Jochen Hilberath
(Hg.), Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil. Bd. 4, Frei-
burg/Br. u. a. 2005, 125-218, hier 145-152.

Vgl. Denzinger-Hinermann 2901-2999.

Vgl. Denzinger-Hinermann 3961.

Vgl. Lehmann, Wahrheit und Toleranz (s. Anm. 40), 413. Nochmals Karl Lehmann: ,Ich
kenne wenige Beispiele, wo eine Lehrentwicklung solche Differenzen in sich birgt [...]. Der
Radius der ,Dogmenentwicklung' ist im Sinne einer wirklich verantwortungsvollen theologi-
schen Hermeneutik grof3er, als man vielleicht auRerhalb der Theologie denkt.” Ebd. 421,
Anm. 34.
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weltanschaulicher Uberzeugungen mit groBem Respekt gegeniiberzutreten —
unabhangig davon, ob Christen in einem Land die Bevolkerungsmehrheit oder
-minderheit stellen. Mission und Katechese setzen statt auf Formen von Ge-
walt und (subtiler) Manipulation auf die innere Uberzeugungskraft des Evange-
liums.*> Damit ist der Anspruch verbunden, sich fiir die Freiheit der religidsen
und weltanschaulichen Uberzeugung einzusetzen und sich bei Ubertretungen
mit den Opfern solidarisch zu zeigen, sowohl im eigenen Land als auch in an-
deren Landern und Regionen der Erde. Durch diese Positionierung in der Frage
der Religionsfreiheit hat die Kirche die Weichen fir den religiosen und 6kume-
nischen Dialog gestellt, der sonst kaum mdglich wére.

Nach Dignitatis humanae hat die Wahrheit ihre eigene Plausibilitdt; auch
wenn sie nur kraft der ihr inharenten Evidenz ihren Anspruch erhebt, so ver-
mag sie doch ,sanft und zugleich stark den Geist [zu durchdringen]“ (DH 1).
Dies hat wiederum Konsequenzen fur die Glaubenskommunikation, die dialo-
gisch auf die Einsicht der Menschen setzt und ihre Freiheit auf angemessene
Weise achtet.*® Mit dieser Pramisse hat das Konzil den Weg zu einer moderni-
tatskompatiblen Pastoral geebnet; denn die Freiheit zur eigenen Entscheidung
ist in westlichen Gesellschaften eine bedeutende Gegenwartssignatur, die nicht
ubergangen werden darf.*’

5. Schlussfolgerungen

Die Frage, ob Christenverfolgung — gemeint ist das Schicksal verfolgter und
bedrangter Christen — ein vergessenes Thema der Pastoraltheologie ist, ist zu
bejahen; es wurde von der Pastoraltheologie bisher nicht angemessen berick-
sichtigt, obwohl es materialiter zu ihr gehort (5.1.). Der Gang der Uberlegungen
hat aber auch gezeigt, dass dieses Thema nicht isoliert dasteht und eng mit
der Frage der Religionsfreiheit zusammenhangt (5.2.). Zudem lasst sich an
dem Thema eine wichtige Seite ablesen, wie Kirche in der Welt von heute exis-
tiert und sich Christsein darin realisieren lasst (5.3.).

4 DH 10 fithrt in Anm. 8 zahlreiche Zeugnisse der Tradition an, wonach andere Menschen
keinesfalls durch Gewalt, sondern durch Argumentation und Ermahnungen von der Wahr-
heit des christlichen Glaubens Uberzeugt werden sollen.

6" Ausfiihrlich hierzu Philipp Miiller, Dialogfahigkeit als Schliisselqualifikation aller pastoralen
Berufe. In: Trierer Theologische Zeitschrift 121 (2012), 303-321.

47 Zur Modernitatskompatibilitat des christlichen Glaubens vgl. Hans Joas, Glaube als Option.
Zukunftsmoglichkeiten des Christentums, Freiburg/Br. u. a. 2012.
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5.1. Ein genuines Thema der Pastoraltheologie

Die Pastoraltheologie beschéftigt sich mit dem ,Selbstvollzug der Kirche® im
Hier und Heute.”® Weil sich nach biblischem und patristischem Zeugnis der
Selbstvollzug von Kirche durch Bedrangnis und Verfolgung auf sehr dichte
Weise realisiert, miusste dies auch ein genuines Thema der pastoraltheologi-
schen Reflexion sein. In Anlehnung an das paulinische Diktum in 1 Kor 12,16,
,wenn ein Glied leidet, leiden alle Glieder mit*, empfiehlt es sich fir eine inter-
kulturell konzipierte Pastoraltheologie, die Leidenserfahrungen verfolgter und
bedrangter Christen zu vergegenwartigen und sich mit den Opfern solidarisch
zu zeigen. Angesichts seiner Bedeutung sollte dieses Thema in Religions-
unterricht, Predigt und Katechese immer wieder aufgegriffen werden. Es kann
eine neue Wertschatzung der Errungenschaften der Religionsfreiheit bewirken,
die in westlichen Kulturkreisen gegeben, aus biblischer und historischer Per-
spektive jedoch keineswegs selbstverstandlich ist; zu jenen Errungenschaften
gehort, den eigenen Glauben unbehelligt leben und missionarisch fur ihn ein-
treten zu konnen. Dieser Fokus wirkt auch auf das eigene Selbstverstandnis
zurtick; manche anderen Fragen, mit denen sich Pastoral und Pastoraltheolo-
gie beschéftigen, relativieren sich angesichts der Tatsache, dass der christliche
Glaube auch heute fiir zu viele Menschen blutiger Ernst ist.

Die Kirchengeschichte erinnert daran, dass es Christen zu allen Zeiten und
Epochen so ergangen ist. Die Pastoraltheologie kann die leidvollen Erfahrun-
gen heutiger Christen zu denen friherer Generationen in Beziehung setzen.
Auf ihre Weise hélt auch die Liturgie dieses Thema im kollektiven Gedachtnis
der Kirche prasent und ladt zu einem thematischen Briickenschlag in die Ge-
genwart ein, etwa durch die vielen Martyrerfeste des Kirchenjahres oder im
Kelchwort der Eucharistiefeier (,mein Blut, das fiir euch vergossen wird®). Die
unzahligen Martyrer der Kirchengeschichte haben gleichsam die Jesuslogien
ratifiziert, die kiinftigen Generationen von Christen Bedréangnis, Verfolgung und
Tod fast in einer Weise voraussagen, als ware dies der Normalfall des Christ-
seins. Verfolgte und bedrangte Christen der Vergangenheit und Gegenwart
aktualisieren schlie3lich die prophetische Tradition des Glaubens bis zum
AuBersten und stehen somit fur die Teilhabe des ganzen Gottesvolkes am pro-
phetischen Amt Christi, von der Art. 12 von Lumen gentium recht allgemein
spricht.

8 Zur Bedeutung dieses Rahner’schen Diktums fiir das Selbstverstindnis der Pastoraltheo-
logie (mit zahlreichen Belegstellen) vgl. August Laumer, Karl Rahner und die Praktische
Theologie (STPS 79), Wirzburg 2010, 296-331.
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5.2. Religionsfreiheit als Menschenrecht

Die Religionsfreiheit, die Artikel 18 der Allgemeinen Erklarung der Menschen-
rechte inhaltlich entfaltet, liegt in der Wirde der menschlichen Person begrin-
det.”® In allen UNO-Mitgliedsstaaten, zu denen auch nicht wenige islamisch
gepragte Lander gehoren, misste dieses Recht fir unterschiedliche Religio-
nen und Weltanschauungen gelten. Die Analysen internationaler Forschungs-
institute weisen jedoch darauf hin, dass Menschen das Recht auf Religionsfrei-
heit in vielen Landern und Regionen der Erde zunehmend vorenthalten wird.
Langerfristig gedacht birgt diese Entwicklung ein enormes globales Konfliktpo-
tential in sich, denn einen Weltfrieden ohne eine friedliche Koexistenz der Reli-
gionen wird es nicht geben.

Im westlichen Kulturkreis werden die Standards der Religionsfreiheit wei-
testgehend umgesetzt. Christliche Gemeinden in Deutschland tragen dazu bei,
wenn sie sich beispielsweise dem Bau von Moscheen nicht in den Weg stellen
oder vor Ort einen respektvollen Umgang mit anderen religiosen Gemeinschaf-
ten suchen. Dabei ist zu hoffen, dass Menschen, die in westlichen Landern
Religionsfreiheit anders erleben dirfen als in ihrer Heimat, dann auch in ihrem
Herkunftsland von den positiven Erfahrungen berichten und indirekt an einer
veranderten Praxis mitwirken.

Weil die Religionsfreiheit ein Menschenrecht ist, das aus christlicher Per-
spektive in der Gottebenbildlichkeit des Menschen begriindet liegt, missten
Christen Anwalte der Religionsfreiheit sein und sich dort zu Wort zu melden,
wo dieses Recht beschnitten wird und Menschen zu Opfern religiéser Intole-
ranz werden. Hieran zu erinnern ist auch Aufgabe einer interkulturell ausgerich-
teten Pastoraltheologie. Well einige der aus religiésen oder weltanschaulichen
Grinden Verfolgten und Bedrangten bei uns in Mitteleuropa Asyl beantragt
oder schon gefunden haben, kann es auch Berthrungspunkte zu einer diako-
nisch ausgerichteten Pastoral geben.

Dabei ist das Christentum wie andere Religionen nicht davor gefeit, den eige-
nen Wabhrheitsanspruch zu tberdehnen und gegen die Botschaft Jesu zu Fa-
natismus und Gewaltbereitschaft zu tendieren. Gegen eine falsche Selbstidea-
lisierung hilft der kritisch-niichterne Blick auf die eigene Geschichte, der began-
genes Unrecht bereut — wie dies von kirchenoffizieller Seite Papst Johannes
Paul Il. in seinem GroRen Schuldbekenntnis in der Osterlichen BuRzeit des
Jubilaumsjahres 2000 in der zweiten der sieben Furbitten getan hat:

.In manchen Zeiten der Geschichte haben die Christen Methoden der Intoleranz zuge-

lassen. Indem sie dem grofRen Gebot der Liebe nicht folgten, haben sie das Antlitz der
Kirche, deiner Braut, entstellt. Erbarme dich deiner siindigen Kinder und nimm unseren

49" Siehe die Einleitung zu diesem Beitrag.
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Vorsatz an, der Wahrheit in der Milde der Liebe zu dienen und sich dabei bewusst zu
bleiben, dass sich die Wahrheit nur mit der Kraft der Wahrheit selbst durchsetzt.*>°

5.3. Kirche in der Welt von heute

Das Zweite Vatikanische Konzil hat eine Neujustierung des Kirche-Welt-Ver-
haltnisses vollzogen und damit eine diametrale Gegenuberstellung von Kirche
und Welt iberwunden. Gemald dem Untertitel der Pastoralkonstitution Gaudium
et spes ist sie ,in der Welt dieser Zeit* (,in mundo huius temporis®) verortet.
Eine reale Dimension der Kirche in der Welt von heute sind Erfahrungen von
Bedrangnis und Verfolgung, die Christen in unserer Zeit und Welt erleiden
missen. Aber nicht nur Christen werden bedrangt und verfolgt. Wenn die Kir-
che ,der Menschheit die aufrichtige Mitarbeit [...] zur Errichtung jener bruderli-
chen Gemeinschatft aller* anbietet, wie sie der hohen Berufung des Menschen
entspricht (Art. 3),>! dann kann dies — hierauf weist das Dekret tiber die Religi-
onsfreiheit Dignitatis humanae hin — im Einsatz fir Religions- und Gewissens-
freiheit geschehen, der auf einer genauen Situationsanalyse basieren sollte.
Art. 4 von Gaudium et spes macht es der Kirche sogar zur Pflicht, ,nach den
Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evangeliums zu deuten®. Auf
diesem Hintergrund ist die zunehmende Beschrankung der Religions- und
Gewissensfreiheit weltweit eine negative Zeitsignatur, die nach einer gemein-
samen Antwort aller Menschen guten Willens ruft.

Die deutsche Politik hat in ihrer wertegeleiteten AuR3enpolitik die Religions-
freiheit gewissermal3en als Lackmustest der Menschenrechte identifiziert. Das
politische Interesse an diesem Thema und der Einsatz dafir ermdglichen es,
dass hier Politik, Staat und Kirche im Sinne einer konvergierenden Option an
einem Strang ziehen,> wobei auch andere Institutionen, Organisationen und
Einzelpersonen unterschiedlicher weltanschaulicher Provenienz bei der Mit-
arbeit willkommen sind. Faktisch wurde dieses Thema in den vergangenen
Jahren, teilweise parteilibergreifend, von Politikern in den gesellschattlich-

* Der Text der Vergebungsbitte ist nachzulesen in Hans Hermann Henrix — Wolfgang Kraus
(Hg.), Die Kirchen und das Judentum. Bd. Il: Dokumente von 1986 bis 2000, Paderborn —
Glutersloh 2001, 153.

Zum Berufungsverstandnis des Konzils vgl. Philipp Mdiller, ,Ein Sprung vorwarts“ — auch in
der Berufungspastoral? Pastoraltheologische Reflexionen Uber ,Berufung” im Gefolge des
Zweiten Vatikanischen Konzils, in: ders. — Gerhard Schneider (Hg.), Ein Beruf in der Kir-
che? Fragen der Berufungspastoral, Ostfildern 2013, 10-31, hier 14-17.

Gemal Art. 44 der Pastoralkonstitution Gaudium et spes kénnen Kirche und Welt beide
voneinander profitieren: ,Wie es aber im Interesse der Welt liegt, die Kirche als gesell-
schaftliche Wirklichkeit der Geschichte und als deren Ferment anzuerkennen, so ist sich
die Kirche auch darlber im Klaren, wieviel sie selbst der Geschichte und Entwicklung der
Menschheit verdankt.”
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politischen Diskurs eingebracht, die aus einer christlichen Motivation heraus zu
handeln versuchen. Aufgrund einer préazisen Wahrnehmung der politischen
Entwicklung und guter aul3enpolitischer Kontakte sind sie auf das Leiden ver-
folgter und bedrangter Christen aufmerksam geworden und haben sich darauf-
hin im Parlament gemeinsam mit anderen fir die Religions- und Gewissens-
freiheit eingesetzt. Hieran zeigt sich beispielhaft, wie Christen heute aus ihrer
Taufberufung heraus einen wertvollen Beitrag fiir eine menschenwurdige Welt
zu leisten vermogen.*

Univ.-Prof. Dr. theol. habil. Philipp Miller
Johannes Gutenberg-Universitat Mainz
Fachbereich 01 — Katholisch-Theologische Fakultat
Abt. Pastoraltheologie

D-55099 Mainz

Fon: +49 (0)6131 3920830

Fon: +49 (0)6131 2121402

E-Mail: ph.mueller(at)uni-mainz(dot)de

3 vgl. in diesem Zusammenhang das Dekret des Zweiten Vatikanischen Konzils tiber das
Apostolat der Laien Apostolicam actuositatem.
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Silvesterpredigt 2013 im Trierer Dom

Schriftlesung: 1 Joh 4,1-12

! iebe Brider, traut nicht jedem Geist, sondern prift die Geister, ob sie aus Gott sind;
denn viele falsche Propheten sind in die Welt hinausgezogen. ? Daran erkennt ihr den
Geist Gottes: Jeder Geist, der bekennt, Jesus Christus sei im Fleisch gekommen, ist
aus Gott. > Und jeder Geist, der Jesus nicht bekennt, ist nicht aus Gott. Das ist der Geist
des Antichrists, Uber den ihr gehért habt, dass er kommt. Jetzt ist er schon in der Welt.

“ Ihr aber, meine Kinder, seid aus Gott und habt sie besiegt; denn Er, der in euch ist, ist
grol3er als jener, der in der Welt ist. ®Sie sind aus der Welt; deshalb sprechen sie, wie
die Welt spricht, und die Welt hért auf sie. ® Wir aber sind aus Gott. Wer Gott erkennt,
hort auf uns; wer nicht aus Gott ist, hort nicht auf uns. Daran erkennen wir den Geist
der Wahrheit und den Geist des Irrtums.

" Liebe Brider, wir wollen einander lieben; denn die Liebe ist aus Gott und jeder, der
liebt, stammt von Gott und erkennt Gott. ® Wer nicht liebt, hat Gott nicht erkannt; denn
Gott ist die Liebe. ° Die Liebe Gottes wurde unter uns dadurch offenbart, dass Gott sei-
nen einzigen Sohn in die Welt gesandt hat, damit wir durch ihn leben. *° Nicht darin be-
steht die Liebe, dass wir Gott geliebt haben, sondern dass er uns geliebt und seinen
Sohn als Sihne fiir unsere Siinden gesandt hat. ** Liebe Briider, wenn Gott uns so ge-
liebt hat, miissen auch wir einander lieben. **> Niemand hat Gott je geschaut; wenn wir
einander lieben, bleibt Gott in uns und seine Liebe ist in uns vollendet.

Liebe Mitbrider im geistlichen Amt,
liebe Schwestern und Brider im Glauben!

Wieder geht ein bewegtes Jahr zu Ende. Es war ein bewegtes Jahr flr unser
Land, schon deshalb, weil es durch eine Reihe von Wahlen gekennzeichnet
war. Auch fir unser Bistum war das Jahr 2013 wieder ein bewegtes Jahr, in
dem wir gespirt haben, dass wir Teil der katholischen Kirche als ganzer sind:
Denken wir nur an die aufregenden Wochen zwischen dem uberraschenden
Rucktritt von Papst Benedikt und der Wahl von Papst Franziskus! Wir Trierer
sind eingespannt in die Kirche weltweit und in unserem Land, in ihre Ho6hen
und in ihre Tiefen. Im letzten Jahr konnten wir haufige Male erleben, wie recht
der Apostel Paulus mit seinem Bild von dem Leib und den Gliedern hat: ,Wenn
ein Glied leidet, leiden alle Glieder mit; wenn ein Glied geehrt wird, freuen sich
alle anderen mit ihm*“ (1 Kor 12,26).

Ein besonders markantes und fUr unser Bistum spezifisches Ereignis war
die Er6ffnung unserer Di6zesansynode unmittelbar vor dem 3. Advent. 17 Mo-
nate hatten wir uns seit der Ankiindigung der Synode auf die erste Vollver-
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sammlung vorbereitet. Heute Abend mdchte ich noch einmal dem Synoden-
sekretariat sowie der Vorbereitungskommission von Herzen fir die intensive
Arbeit dieser Monate danken. Ich danke auch all denjenigen, die uns durch ihr
Gebet, ihre Rickmeldungen und Anfragen, sowie durch ihre Teilnahme an den
Informationsveranstaltungen geholfen und bereichert haben. Ausdriicklich
danke ich auch noch einmal all denjenigen, die bereit waren, sich als Kandida-
tinnen und Kandidaten aufstellen zu lassen, und ich danke den Frauen und
Mannern, die nun als Synodale in den kommenden beiden Jahren amtieren.

Wenn ich den vielen Rickmeldungen und meinem eigenen Eindruck glau-
ben darf, dann ist der Start der Synode gelungen. In der Synodenaula in
St. Maximin war die Freude darlber zu spuren, dass wir im Bistum einander
haben. Zugleich war fir mich unibersehbar, wie hoch die Bereitschaft ist, ge-
meinsam Verantwortung fur unser Bistum zu Ubernehmen. Wenn ich das rich-
tig wahrgenommen habe, verband die Synodalen auch ein Geflhl, das wir in
den letzten Jahren schon fast verloren glaubten: Ich meine den Stolz, katholi-
sche Christinnen und Christen zu sein. Dieser Stolz ist etwas anderes als
Uberhebliche Selbstsicherheit. Er ist das Selbstbewusstsein, das dem Glauben
entspringt, der Geschenk und Auftrag zugleich ist.

Sich Zeit nehmen zum Hinschauen und Hinhoren

Ein wesentlicher Schritt der ersten Vollversammlung bestand darin, dass die
Synode sich dazu entschlossen hat, vor der ndheren Befassung mit den vier
vorgeschlagenen Themenbereichen, intensiv die Zeitsituation anzuschauen, in
die hinein wir gestellt sind. Bevor wir uns an Antworten wagen, wollen wir noch
einmal genau hinsehen und hinhéren.* Nicht, dass die Synodalen keine wa-
chen Zeitgenossen wéaren! Als ob sie nicht mit offenen Augen und Ohren ihr
Leben lebten und sich sonst keine Gedanken dariber machen wirden, was in
unserer Welt vorgeht. Damit aber unsere synodalen Beratungen fruchtbar wer-
den, braucht es mehr als die blof3 individuellen Analysen und Perspektiven der
Einzelnen oder bestimmter Gruppen unter den Synodalen (etwa der Dekanats-
vertreter, der Priester, der hauptberuflichen pastoralen Mitarbeiterinnen und
Mitarbeiter, der Bistumsleitung, der Vertreter der katholischen Verbande usw.).

! vgl. dazu auch noch einmal die bedenkenswerten Ausfilhrungen des Vorsitzenden der

Deutschen Bischofskonferenz zu einer hérenden Kirche in seinem Impulsreferat bei der
Herbstvollversammlung 2010: Zukunft der Kirche — Kirche fur die Zukunft. Pladoyer fur
eine pilgernde, hdrende und dienende Kirche. Impulsreferat von Erzbischof Dr. Robert
Zollitsch bei der Herbst-Vollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz in Fulda,
20. September 2010 (Der Vorsitzende der DBK 27), Bonn 2010, v.a. 13-15 (online:
http://www.dbk-shop.de/media/files_public/vtgccxstp/DBK_427.pdf; 15.09.2014).
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Wir alle haben uns in der Regel langst eine Deutung flur die Situation unserer
Kirche zurechtgelegt. Wie sollte es auch anders sein? Denn wir haben ja unse-
ren kirchlichen Alltag zu gestalten. Der Redlichkeit halber missen wir aber
auch zugeben, dass die Deutungen, die wir uns zurechtgelegt haben, oft ge-
nug zu kurz greifen. Wie oft leiden wir darunter, dass die Antworten, die wir
haben, nicht recht passen oder kein Gehor finden. Es kommt hinzu, dass unse-
re Deutungen oft genug untereinander divergieren. Unsere Sichtweisen sind
auch innerhalb der Kirche unterschiedlich, stehen nicht selten sogar kontrar
zueinander.?

Die besondere Qualitdt der synodalen Beratungen misste darin bestehen,
unsere hergebrachten Denkmuster zu tUberschreiten, um zu einem neuen und
gemeinsamen Blick auf die Wirklichkeit unseres Bistums zu gelangen. Bei un-
serer ersten Vollversammlung fiel das Stichwort von der Synode als ,gemein-
samer Sehschule®.

Vielleicht kdnnte man dasselbe mit einem Gedanken verdeutlichen, den ich
in meiner ersten Silvesterpredigt im Jahr 2009 gedulRert habe. Damals habe
ich in Anlehnung an den Philosophen und Psychologen Albert Gorres (1918—
1996) vom ,Gehorsam der Sachlichkeit gesprochen. Diese Art von Gehor-
sam — die Gorres ubrigens fir jeden Menschen flr unverzichtbar halt — meint
die Bereitschatft, ,die Dinge und Verhaltnisse erst einmal sie selbst sein zu las-
sen [...], den eigenen Verstand nach ihnen [zu] richten und sie nicht durch
unser Wunschdenken zu verzerren. Eine solche Haltung des Gehorsams stellt
uns Menschen, so der Philosoph, ,vor eine unendliche asketische Aufgabe,
[namlich:] vor den schmerzhaften Verzicht auf unsere Tendenz, die Dinge so
zu sehen, wie wir sie gern hatten.*®

Mit der Synode wollen wir nun noch einen Schritt weitergehen. Dieser Schritt
macht den ,,Gehorsam der Sachlichkeit” nicht tGberfliissig, er schlief3t ihn viel-

2 Vgl. dazu Hans Waldenfels, Zeichen der Zeit, in: Mariano Delgado — Michael Sievernich

(Hg.), Die grofRen Metaphern des Zweiten Vatikanischen Konzils. Ihre Bedeutung flr heu-
te, Freiburg/Br. u. a. 2013, 101-119. ,Die Sichtweisen und Perspektiven der Menschen
sind auf vielfache Weise verschieden und fuhren oft zu Sprachverwirrungen und Unver-
standnis. Das ergibt sich nicht allein aus der Verschiedenheit der Sprachen zwischen den
Volkern und Nationen, sondern auch innerhalb der gesellschaftlichen Gruppen. Selbst
einer zunehmenden Zahl von Kirchenmitgliedern ist das, was die Kirche ,im Licht des
Evangeliums' sagt, nicht mehr verstandlich. Fir viele junge Menschen werden, selbst
wenn sie noch traditionell als Kinder getauft worden sind, Glaubensformeln und Ritualien
zu Leerformeln® (ebd., 107).

Albert Gorres, Freiheit und Gehorsam, in: Internationale Katholische Zeitschrift —
Communio 21 (1992), 6975, hier 70. Stephan Ackermann, Wahrnehmen, was Gott uns
zeigt. Silvesterpredigt 2009 mit Anregungen zum Austausch und zur Diskussion (Sonder-
druck), Bischofl. Pressestelle Trier (online: http://www.bistum-trier.de/fileadmin/user_upload/
docs/Silvesterpredigt_Bischof_Stephan_2009.pdf; 15.09.2014).
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mehr mit ein. Zum genauen Hinsehen auf die Wirklichkeit des Lebens — auch
des Lebens der Kirche — gehoren zweifellos ein sachlicher Blick, gesunder
Menschenverstand und, wo immer mdglich, auch wissenschatftliche Erkennt-
nisse. Fur den Christen ist aber dartiber hinaus die Perspektive des Glaubens
unverzichtbar. Seit dem sel. Papst Johannes XXIIl. und dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil wird diese Art von christlicher Situationsanalyse bezeichnet als
das Forschen nach den Zeichen der Zeit. Ganz programmatisch formuliert das
Konzil in seiner Pastoralkonstitution Uber die Kirche in der Welt von heute:

»Zur Erfullung [...] ihres Auftrags obliegt der Kirche allzeit die Pflicht, nach den Zeichen
der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evangeliums zu deuten. So kann sie dann in
einer jeweils einer Generation angemessenen Weise auf die bleibenden Fragen der
Menschen nach dem Sinn des gegenwartigen und des zuklnftigen Lebens und nach
dem Verhaltnis beider zueinander Antwort geben. Es gilt also, die Welt, in der wir leben,
ihre Erwartungen, Bestrebungen und ihren oft dramatischen Charakter zu erfassen und
zu verstehen.” (GS 4)

Mit der Synode wollen wir uns diese Methode zu eigen machen, wollen —
gerade in der ersten Phase der Beratungen — fragen nach den Zeichen unserer
Zeit. Sie sollen uns helfen, Antworten zu finden, die dazu dienen, unserem
christlichen Auftrag im Hier und Heute besser gerecht zu werden. Wie aber
geht das, und was ist unter den Zeichen der Zeit naherhin zu verstehen? Das
ist eine wichtige Frage, auf die wir fir unsere synodale Arbeit eine Antwort
brauchen, wenn dieser Begriff nicht mehr Verwirrung als Klarheit schaffen soll.

Die Zeichen der Zeit — Ein schillerndes Programmwort

Bei ndherem Hinsehen stellt sich heraus, dass das Konzil selbst nicht immer in
demselben Sinn von den Zeichen der Zeit spricht: Manchmal werden unter den
Zeichen der Zeit die geschichtlichen Vorgange verstanden, die sich in der Welt
vollziehen. Ein anderes Mal stehen die Zeichen ausschlief3lich fir hoffnungs-
volle Aufbriiche in der Welt und/oder in der Kirche.” Die Pastoralkonstitution
z&ahlt folgende Zeichen auf (Art. 4): die tiefgehenden und raschen Veréanderun-
gen in der Welt; die Tatsache, dass die Menschheit Uber mehr Reichtum, Mdg-
lichkeiten und wirtschaftliche Macht als je zuvor verfligt; den starken Sinn der
Menschen fir die Freiheit sowie die wachsende Einheit und Solidaritat unter

Vgl. die entsprechenden Einschatzungen in dem schdnen Artikel von Heribert Schiitz-
eichel, Die Zeichen der Zeit erkennen. Fundamentaltheologische Uberlegungen, in: ders.,
Wege in das Geheimnis. Beitrdge zur Fundamentaltheologie, Trier 1989; Andreas Woll-
bold, Zeichen der Zeit, in: LThK, Bd. 10, 31996, 1403.
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den Menschen®, um nur einige Aspekte zu nennen. An anderer Stelle nennt
das Konzil die liturgische und die 6kumenische Bewegung, die als gobttliche
Flgung verstanden werden (SC 43/UR 4) sowie das Verlangen der Menschen
nach Religionsfreiheit (DH 15).

Wir sehen schon an den wenigen Beispielen: Fir das Konzil stellen die
Zeichen der Zeit ein Programmwort dar, das allerdings in unterschiedlichen
Bedeutungen verwendet wird. Das ist im allgemeinen kirchlichen Sprachge-
brauch bis heute so. Fir unsere Synode ist dieser Begriff aber nur dann als
~>ehhilfe tauglich, wenn wir uns auf ein gemeinsames Verstandnis festlegen.
Dazu mochte ich einen Vorschlag machen. Schauen wir dazu zunachst noch
einmal auf den Ursprung des Begriffs in den Evangelien.

Jesus und die Zeichen der Zeit

Wortwortlich kommt die Rede von den Zeichen der Zeit im Neuen Testament
nur an einer Stelle im Matthdusevangelium vor: Phariséder und Sadduzéaer for-
dern von Jesus ein Zeichen, das seine Vollmacht beweist. Er aber verweigert
dieses Zeichen, indem er sagt:

»,Am Abend sagt ihr: Es kommt schénes Wetter, denn der Himmel ist rot. Und am Mor-
gen: Heute gibt es Sturm, denn der Himmel ist rot und triib. Das Aussehen des Him-
mels konnt ihr beurteilen, die Zeichen der Zeit aber nicht:* (Mt 16,3)

Diese Verse, auf die sich Papst Johannes XXIII. im Dokument zur Einberufung
des Konzils beruft, werden allerdings von den Bibelwissenschaftlern fir eine
spatere Einfligung und nicht fiir ein urspriingliches Schriftwort gehalten.®

Sicher bezeugt ist dagegen eine Stelle im 12. Kapitel des Lukasevangeli-
ums. Die Gespréachssituation ist ganz ahnlich wie bei Matth&us: Jesus wird in
seiner Autoritat angefochten. Die Menschen erkennen in ihm nicht den Messias
Gottes. Auch hier erinnert Jesus die Leute daran, dass sie die Wetterzeichen
sehr wohl zu interpretieren wissen.

.Jhr Heuchler! Das Aussehen der Erde und des Himmels konnt ihr deuten. Warum
konnt ihr dann die Zeichen dieser Zeit nicht deuten?” (Lk 12,56)

Liebe Schwestern und Briider, erschwerend kommt nun leider hinzu, dass im
griechischen Originaltext an dieser Stelle nicht von ,Zeitzeichen* die Rede ist.
Lukas spricht vom sogenannten Kairos. Damit ist ein besonders dichter Augen-
blick gemeint, ein Zeitpunkt der Gnade ebenso wie der Herausforderung und

> Soauch in AA 14.
® Aus diesem Grund findet sich dieser Vers auch nicht im Text der Einheitsiibersetzung. Er
ist lediglich in den Anmerkungen aufgefihrt.
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der Entscheidung. Jesus fragt also genau genommen seine Zuhdérer, warum
sie diesen entscheidenden Moment der Heilsgeschichte, der mit ihm gekom-
men ist, nicht erkennen und zu wiirdigen wissen.” Im Tiefsten ist namlich er
das eigentliche und entscheidende Zeichen der Zeit. Er ist in Person das Zei-
chen daftir, dass Gott sich seines Volkes angenommen hat (Lk 7,16) und seine
Herrschaft bzw. sein Reich in Jesus wirklich angebrochen ist. Die Heilungen
und alle anderen machtvollen Zeichen Jesu (vgl. Mt 11,4f) dienen der Bestéati-
gung dieser Wahrheit.

Wenn wir flr unser Reden von den Zeichen der Zeit nun dieses Verstandnis
zugrunde legen, liebe Schwestern und Bruder, dann ergibt sich daraus zum
einen, dass alle Zeichen der Zeit im eigentlichen Sinn Hinweise sind flr das
Kommen des Reiches Gottes in Jesus Christus. Zum anderen ergibt sich, dass
reine Zeiterscheinungen noch nicht die Qualitat von Zeichen im Sinne des
Glaubens haben. Ereignisse, geschichtliche Entwicklungen und Trends erlan-
gen erst dann die Qualitat von Zeichen, wenn sie sich im Licht des Glaubens —
konkreter gesagt: von Jesus und seiner Botschaft her — deuten lassen.?

Mir ist dieser Zusammenhang in diesen weihnachtlichen Tagen noch einmal
bewusst geworden durch das Evangelium der Heiligen Nacht: Als der Engel

Im griechischen Text: ouk oidate dokimazein.

Heribert Schutzeichel (s. Anm. 4), 166, formuliert es so: ,Die Zeichen der Zeit, also Ge-
schehnisse und Bestrebungen einer bestimmten Epoche, kénnen nur im analogen Sinne
als Stimmen Gottes verstanden werden. Gott spricht durch sie nicht, wie er durch die Pro-
pheten und vor allem durch Jesus von Nazareth gesprochen hat. Er spricht vor allem
nichts Neues, das die in Christus erfolgte Offenbarung Uberholt. Man kann auch sagen:
Gott, der in Jesus Christus endguiltig gesprochen hat, wendet sich durch die Zeichen der
Zeit an die Menschen einer bestimmten Generation, nicht um ihnen eine neue Offenba-
rung zu bringen, sondern um die ein fir allemal ergangene Offenbarung zu beleuchten
und, was das Verstandnis angeht, zu entfalten. Gott, der sich in der eigentlichen Offenba-
rungsgeschichte von Abraham bis Jesus von Nazareth als der lebendige Gott erwies (vgl.
z. B. Mt 16,16), enthillt seine Lebendigkeit auf andere Weise in den Zeichen der Zeit und
damit in der Geschichte der Entfaltung und Auslegung der Offenbarung. [...] Gott bedient
sich der jeweiligen geschichtlichen Situation, um sein Wort, das er ein fir allemal gespro-
chen hat, immer verstandlicher und wirksamer zu machen.” — Der Konzilstheologe Marie-
Dominique Chenu OP unterscheidet bei den Zeichen der Zeit zwischen einem ,phanome-
nalen“ und einem ,theologischen Moment* [in: Herders Theologischer Kommentar zum
Zweiten Vatikanischen Konzil 4 (Sonderausgabe), Freiburg/Br. u.a. 2009, 717]. Chenu
weist auch darauf hin, dass allgemeine Pha&nomene erst dann in den Rang von Zeit-
zeichen gelangen, wenn sie in die Kontinuitdt des menschlichen Geschichtsempfindens
einen Sprung oder gar Bruch, jedenfalls eine Erfahrung der Diskontinuitéat eintragen (Die-
sen Hinweis verdanke ich Heinz-Gunther Schéttler, Regensburg). Vgl. zur Diskussion um
das richtige Verstandnis des Begriffs auch Karl Lehmann, Neue Zeichen der Zeit. Unter-
scheidungskriterien zur Diagnose der Situation der Kirche in der Gesellschaft und zum
kirchlichen Handeln heute (Der Vorsitzende der DBK 26), Bonn 2005, v. a. 5-8 und 44-46.

8
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den Hirten die Freude verkiindet, dass in der Stadt Davids der Retter geboren
ist, figt er zur Bestatigung hinzu:

,und das soll euch als Zeichen dienen: Ihr werdet ein Kind finden, das, in Windeln ge-
wickelt, in einer Krippe liegt. (Lk 2,12)

Wofir kann denn ein Kind, das nackt in der Krippe eines Stalls liegt, ein Zei-
chen sein? ,Hochstens fur die Armut der Eltern und die Herzlosigkeit der Men-
schen, aber sicher nicht fur die Rettung der Welt!¥, so wirde man spontan
sagen. Ohne das deutende Wort des Engels bliebe das Kind von Bethlehem
bloR3 ein armes Kind unter unzéhligen anderen. Erst vom richtig verstandenen
Wort der HI. Schrift her (dazu hilft der Engel den Hirten) wird es erkannt als der
lang ersehnte Retter und Heiland.

Die Zeichen der Zeit erkennen wir nicht ohne das Licht des Glaubens

Liebe Schwestern und Briuder! Wenn die Synode — und in ihr in gewisser Wei-
se das ganze Bistum — sich vorgenommen haben, intensiv Ausschau zu halten
nach den Zeichen unserer Zeit, dann geht es dabei nicht nur um eine geistig-
intellektuelle Auseinandersetzung mit der Welt, in der wir leben, so unverzicht-
bar diese auch ist. Es geht wesentlich auch um eine geistlich-spirituelle Be-
trachtungsweise, also darum, dass wir die Situation, in der wir stehen, im Licht
des Glaubens anschauen und von ihm her interpretieren. Um es noch einmal
mit Worten des Zweiten Vatikanischen Konzils zu sagen:

.Im Glauben daran, dass es vom Geist des Herrn gefuhrt wird, der den Erdkreis erfiillt,
bemiiht sich das Volk Gottes, in den Ereignissen, Bedurfnissen und Winschen, die es
zusammen mit den dbrigen Menschen unserer Zeit teilt, zu unterscheiden, was darin
wahre Zeichen der Gegenwart oder der Absicht Gottes sind [discernere vera signa
praesentiae vel consilii Dei]. Der Glaube erhellt namlich alles mit einem neuen Licht,
enthiillt den gottlichen Ratschluss hinsichtlich der integralen Berufung des Menschen
und orientiert daher den Geist auf wirklich humane Lésungen hin.* (GS 11)°

Diese Beschreibung wirde ich gerne flr unser synodales Verstandnis von den
Zeichen der Zeit zugrunde legen. Dies setzt freilich die Uberzeugung voraus,
dass der Herr auch in unserer Zeit ,am Werk ist* (Joh 5,17), dass mit anderen

® Um diese Zeichen ausfindig zu machen, will GS sich an den positiven Werten der mensch-

lichen Gesellschaft orientieren: ,Das Konzil beabsichtigt, vor allem jene Werte, die heute
besonders in Geltung sind, in diesem Licht zu beurteilen und auf ihren géttlichen Ursprung
zuriickzufuhren. Insofern diese Werte namlich aus der gottgegebenen Anlage des Men-
schen hervorgehen, sind sie gut. Infolge der Verderbtheit des menschlichen Herzens aber
fehlt ihnen oft die notwendige letzte Ausrichtung, so dass sie einer Lauterung bedurfen”
(GS 11).
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Worten Gottes Reich sich auch in unserer Zeit immer noch und immer wieder
neu Bahn bricht.

Pater Alfred Delp SJ hat dies in einem Kassiber, den er im November 1944,
also knapp drei Monate vor seiner Hinrichtung, im Gefangnis Berlin-Tegel ge-
schrieben hat, in das unnachahmliche Bekenntnis gebracht:

,Das eine ist mir so klar und spurbar wie selten: Die Welt ist Gottes so voll. Aus allen
Poren der Dinge quillt uns dies gleichsam entgegen. Wir aber sind oft blind. Wir bleiben
in den schdnen und in den bdsen Stunden hangen. Wir erleben sie nicht durch bis zu
dem Punkt, an dem sie aus Gott hervorstrémen. Das gilt fir das Schéne wie auch fur
das Elend. In allem will Gott Begegnung feiern und fragt und will die anbetende, lieben-
de Antwort.“*

Das Zeugnis von Pater Delp zeigt, dass nicht alle Zeichen der Zeit bereits auf
ihrer sichtbaren AuRRenseite und auf den ersten Blick hoffnungsvolle und
mutmachende Ereignisse sind. Ja, sie kdbnnen sogar als das Gegenteil dessen
erscheinen, konnen Ph&nomene sein, die verunsichern und Angst machen
(vgl. Lk 21,5-28). Denken wir nur an das Aussterben vieler vertrauter kirchli-
cher Strukturen. Wenn es aber um das Wachsen des Reiches Gottes in unse-
rer Welt geht, warum sollte es dann nicht auch so etwas wie Wachstums-
schmerzen geben? Zugleich gilt, was der 1. Johannesbrief sagt: Wir sollen
nicht jedem Geist, d. h. jedem Gedanken, jedem Gefiihl und jeder AuRerung
direkt trauen, sondern die Geister daraufhin prifen, ob sie aus Gott sind (vgl.
1 Joh 4,1). Weichen wir also den schmerzlichen Beobachtungen und den
schwierigen Prozessen der Unterscheidung nicht aus! Wichtig ist am Ende,
dass wir in allen Situationen, in die wir als Kirche hineingestellt sind, sprechen-
de Zeichen von Gottes Gegenwart entdecken.™

19 Alfred Delp S.J., Kampfer. Beter. Zeuge. Letzte Briefe. Beitrdage von Freunden, Berlin
21954, 49,

Vgl. dazu auch Papst Franziskus in seinem Apostolischen Schreiben Evangelii Gaudium
(EG): ,[l]ch fordere alle Gemeinschaften auf, sich um ,eine immer wachsame Fahigkeit, die
Zeichen der Zeit zu erforschen' zu bemihen. Wir stehen hier vor einer gro3en Verantwor-
tung, weil einige gegenwartige Situationen, falls sie keine guten Lésungen finden, Prozes-
se einer Entmenschlichung auslosen kénnen, die dann nur schwer riickgangig zu machen
sind. Es ist angebracht zu klaren, was eine Frucht des Gottesreiches sein kann, und auch,
was dem Plan Gottes schadet. Das schlief3t nicht nur ein, die Eingebungen des guten und
des bdsen Geistes zu erkennen und zu interpretieren, sondern — und hier liegt das Ent-
scheidende — die des guten Geistes zu wahlen und die des bdsen Geistes zurlickzuwei-
sen.” Apostolisches Schreiben Evangelii Gaudium des Heiligen Vaters Papst Franziskus
an die Bischéfe, an die Priester und Diakone, an die Personen des geweihten Lebens und
an die christglaubigen Laien Uber die Verkindigung des Evangeliums in der Welt von heu-
te (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 194), Bonn 2013, Nr. 51 (= S. 43f.) [Hervor-
hebung: St. Al].

11

PThl, 34. Jahrgang, 2014-1, S. 183-191 http://nbn-resolving.de/urn:nbn:de:hbz:6:3-pthi-2014-12491



Silvesterpredigt 2013 im Trierer Dom 191

Ich bin Uberzeugt, wenn wir die Zeichen der Zeit richtig entschlisseln, dann
helfen sie uns, das Evangelium tiefer und umfassender zu verstehen und zu
leben. Denn die Zeichen der Zeit sind, so wie Jesus selbst sie verstanden hat,
immer Zeichen, die positiv auf Gottes Kommen und damit auf die Gegenwart
Jesu selbst hinweisen. Sie weisen zugleich den Weg zu mehr Glaube, mehr
Hoffnung und mehr Liebe. Die vor uns liegende Phase der Synode sollten wir
dazu nutzen, um die Zeit, in der wir leben, daraufhin zu befragen, welche Zei-
chen sie fur uns bereithalt, damit wir als Glaubende im Bistum Trier unseren
Weg froher, mutiger und anziehender gehen kénnen.*?

Liebe Schwestern und Briider hier im Dom! Sie mbégen denken, dass dies vor
allem eine Predigt fur Synodale war. Und Sie haben nicht Unrecht. Nun sind
aber erstens heute Abend eine ganze Reihe von Synodalen unter uns, und
zweitens ist der Kirche nicht nur als Gemeinschaft der Auftrag gegeben, die
Zeichen der Zeit zu erkennen. Dieser Auftrag gilt auch und zunéchst fir jeden
Glaubenden persoénlich. Ob Sie am Ende dieses Jahres sagen kdnnen, dass
2013 fur Sie ein von Gott gesegnetes Jahr war — vielleicht trotz schwieriger,
schmerzlicher, gar bitterer Erfahrungen —, das wird wesentlich davon abhén-
gen, ob Sie in den Widerfahrnissen des zurtickliegenden Jahres positive Zei-
chen von Gottes Nahe entdecken konnten. Und ob Sie heute Abend sagen
kdnnen, dass das Jahr 2013 mit seinen hellen und seinen dunklen Stunden
Ihnen geholfen hat, ein glaubigerer, hoffnungsvollerer und liebenderer Mensch
zu werden, auch das wird wesentlich davon abhangen, ob Sie in den letzten
zwoOlf Monaten positive Zeichen zu sehen vermochten, die Sie auf dem Weg
des Glaubens, des Hoffens und des Liebens bestarkt haben.

Deshalb winsche ich Ihnen von Herzen — auch im Namen der Mitbriider des
Domkapitels, dass der Herr Sie ruckblickend fur 2013 wie auch fur 2014 nicht
ohne Zeichen seiner Nahe lasst und Ihnen Augen schenkt, diese Zeichen zu
sehen. Fur unser Bistum insgesamt wollen wir diese Gabe ebenfalls erbitten.
Amen.

Bischof Dr. Stephan Ackermann
Liebfrauenstr. 1
D-54290 Trier

12 Es wére schrecklich, wenn es am Ende bei dem bliebe, was Papst Franziskus einen ,dia-
gnostischen Uberhang“ nennt, der ,nicht immer von wirklich anwendbaren Losungsvor-
schlagen begleitet ist* (EG 50).
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Reinhard Schmidt-Rost

Eine homiletische Zugabe zum Thema ,Zeitzeichen”

Predigt zum Jahreswechsel, Silvester 2007

Zeitzeichen

Predigttext: Jeremia 8,4—7

“ Sprich zu ihnen: So spricht der HERR: Wo ist jemand, wenn er fallt, der nicht gern
wieder aufstinde? Wo ist jemand, wenn er irregeht, der nicht gern wieder zurecht-
kame? ° Warum will denn dies Volk zu Jerusalem irregehen fiir und fiir? Sie halten so
fest am falschen Gottesdienst, dass sie nicht umkehren wollen. ® Ich sehe und hore,
dass sie nicht die Wahrheit reden. Es gibt niemand, dem seine Bosheit leid wére und
der sprache: Was hab ich doch getan! Sie laufen alle ihren Lauf wie ein Hengst, der in
der Schlacht dahinstiirmt. * Der Storch unter dem Himmel weiR seine Zeit, Turteltaube,
Kranich und Schwalbe halten die Zeit ein, in der sie wiederkommen sollen; aber mein
Volk will das Recht des HERRN nicht wissen.

Zugvogel kennen ihre Flugplane. ,Der Storch unter dem Himmel weil3 seine
Zeit, Turteltaube, Kranich und Schwalbe halten die Zeit ein, in der sie wieder-
kommen sollen“. Zugvogel sind instinktsicher, sie tragen ihre Zeitrhythmen als
Programm in sich, sie gehen ganz selbstverstandlich mit der Zeit.

Der Mensch — sagt Jeremia, Prophet in Jerusalem um die Wende vom
7. zum 6. Jahrhundert v. Chr. mit einem kritischen Blick auf seine Zeitgenos-
sen — der Mensch orientiert sich zwar auch an der Natur, aber die zeitliche
Orientierung hat er verloren, er orientiert sich nur noch im Raum, nicht mehr in
der Zeit. Am aufrechten Gang orientiert sich der Mensch. Jeder versucht
schnell wieder aufzustehen, wenn er gefallen ist, von Natur aus ist der Mensch
immer noch ein ,Stehaufmannchen®; Irrtimer zu korrigieren, gehort zum Pro-
gramm; den gleichen Fehler immer wieder zu machen, gilt als krank, als Fehler
im Programm.

Aber seiner Zeit ist er sich nicht sicher; er hort langst nicht mehr auf seine
inneren Rhythmen im Wechsel der Tages- und Jahreszeiten. Er weild nicht
mehr instinktsicher zu beurteilen, was fir ihn zeitgemal? sei; sein Programm fir
Zeitspannen und Zeitverlaufe klingt nur leise, er kann sich Uber diese Signale
leicht hinwegsetzen. Er geht nicht mehr von Natur aus mit der Zeit, und des-
halb hat er auch fast vergessen, dass er mit der Zeit gehen, vergehen muss.
Der Mensch halt sich fur unsterblich. In Krisenzeiten weisen kritische Geister
wie Jeremia auf die zeitlichen Grenzen der Menschen hin, aber dann ist es oft
zu spat; der Mensch bleibt lieber dabei, sich im Raum zu orientieren, den auf-
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rechten Gang zur Selbstbehauptung zu nutzen — und sich selbst fur unsterblich
zu halten.

Ob das der Gattung Mensch auf die Dauer zum Uberleben hilft? Haben die
Dinosaurier nicht vielleicht schon genauso einféltig gedacht wie die Menschen
zwischen Schlachtross und Atombombe?

Die Menschen, sagt Jeremia, kennen Gut und Bdse, aber sie halten sich
nicht an ihre Erkenntnis, sie dienen Gottern, die ihnen nicht guttun, Gottern, die
sie sich selbst gemacht haben, nach ihrem eigenen Bild; kein Wunder, dass
die sie in ihren alten Gewohnheiten bestarken, sie in alten Zeiten festhalten.
Erhobenen Hauptes gegen Feinde zu Felde ziehen, das hatte die Menschheit
gelernt, gleichgtiltig, ob das zum Uberleben diente oder nicht. Es hatte wohl in
frhen Jahrtausenden geholfen, in der Vorzeit der Menschheit — und so blieben
die Menschen dabei, es wirde auch weiter helfen.

Dass sich die Zeiten gewandelt haben, verstehen sie noch nicht. Sie haben
auch damals noch nichts daraus gelernt, dass die Grol3mé&chte Israel immer
wieder besiegt haben, nicht einmal daraus, dass Jerusalem einmal von den
Truppen Babylons besetzt worden ist! Ist es denn nicht genug, dass die Elite
der Bevolkerung deportiert wurde? Was muss denn noch geschehen, damit
die Burger in Jerusalem aus Schaden klug werden? Musste ihnen nicht schon
die politische Klugheit den Blick fur die Realitaten scharfen? Sind sie denn
blind fur die Ubermacht der Babylonier?

~Warum will denn dies Volk zu Jerusalem irregehen fur und ftr?“ Noch schéar-
fer kann man seine Verzweiflung kaum ausdricken, denn welcher Mensch
wirde denn jemals zugeben, dass er bewusst in die Irre gehen wollte? Geisti-
ge Scheuklappen tragen die Menschen, wie man sie Pferden anlegt, schilt und
schimpft der Prophet, klagt Jeremia; ihre Bosheit ist ihnen nicht leid, sie reden
nicht die Wahrheit, betriigen sich und andere, sie dienen den falschen Gottern,
denen, die sie fur die starksten halten. Und so kommt es, wie es kommen
muss: ,Laufen sie nicht alle ihren Lauf wie ein Hengst, der in der Schlacht
dahinstirmt?*

Die sind nicht mehr zu retten! Dies ist das Ergebnis der Analyse, die zu-
gleich eine Prognose ist — und die Geschichte hat seine Worte bestatigt, was
nicht jeder Prognose zuteilwird, aber hier war die Vorhersage nicht besonders
schwierig, das Datenmaterial sehr anschaulich: Jerusalem ist ein zweites Mal
innerhalb eines Jahrzehnts eingenommen und bei diesem zweiten Mal zerstort
worden. Ein zweiter Treck zieht ins Exil, die Konigsstadt Davids bleibt als
Trimmerberg mit wenigen Bewohnern zurick.

Eine historische Episode — und doch mehr; denn in den kritischen Worten
des Propheten steckt eine durchaus positive Einschatzung menschlicher M6g-
lichkeiten. Der Mensch ist lernfahig, er konnte aus Schaden tatsachlich klug
werden, der Mensch kann Gut und Bdse unterscheiden. Er kbnnte auch macht-
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politisch die Zeichen der Zeit erkennen. Denn das wichtigste Zeichen der Zeit
hat er doch in seiner Erbmasse fest verankert: Seine Endlichkeit. Warum
nimmt er darauf keine Rucksicht?

Die Klage tber Bosheit und Torheit hat ja diesen Grund, dass der Mensch in
seiner Unzulanglichkeit, mit der er sich selbst gefahrdet, nicht verharren muss-
te. Er kbnnte sich verntnftiger verhalten, der Mensch, wenn er seine zeitlichen
Grenzen bedenken wirde. Damals wie heute halt man Lernfahigkeit fir selbst-
verstandlich, zumal an einer Universitat, aber was macht die Menschheit aus
ihrer Lernfahigkeit? Tauscht sie sich nicht selbst tber ihre Lernbereitschaft?

Das ist es, was Jeremia seinem Volk vorhalt und vorwirft: Sie konnten ler-
nen, aber sie wollen nicht lernen. Sie wollen die Zeichen der Zeit nicht erken-
nen. Sie wollen nicht wissen, was ihnen guttut, was ihnen zum Uberleben hel-
fen wirde, namlich, dass sie an ihre zeitlichen Grenzen denken wirden:
.bedenke das Ende!* — darin sind sich die Weisen der Antike einige: ,,Quidquid
agis prudenter agas et respice finem*, und damit ist nicht nur das Ende einer
einzelnen Aktion, sondern des Lebens insgesamt gemeint (vgl. Ps 90). Sie
rennen ins Verderben wie Hengste in der Schlacht, wenn die Kavallerie einmal
ins Rasen gekommen ist, ein fliehendes Pferd kann man nicht von vorne stop-
pen.

Jeremia gehdrt zu den kritischen Vordenkern in Israel, die die Geschichte ih-
res Volkes auf der Grundlage einer mundlich tberlieferten Interpretation wie
durch ein Brennglas gebtindelt immer weiter auslegen, und die Linse, durch
die sie schauen, ist ihre Beziehung zu dem Gott, den sie sich nicht selbst
gemacht und auch nicht aus der Natur erschlossen haben. Dieser Gott, von
dem ihre Vater von alters her gesprochen haben, hat ihnen ein Zeichen in den
Tages- und Jahresrhythmus gesetzt, er hat mit Israel einen Bund geschlossen,
hat der Geschichte dieses Volkes einen Anfang gegeben und immer neue Sig-
nale gesetzt, dass sie sich in der Zeit zwischen Endlichkeit und Ewigkeit sollten
orientieren kdnnen. Er hat ihnen eine Geschichte gegeben. Der Noahbund, die
Verheildung an Abraham, der Sinaibund, es waren Lernschritte auf einem Weg,
dessen Anfang im Dunkel der Vorzeit liegt, als sich das Bewusstsein der Men-
schen zu bilden begann, als die Uberlegenheit Gber die natirlichen Feinde
durch die List des Verstandes errungen wurde.

Der Bundespartner Gott aber hat sich dem Volk Israel als Grund und Grenze
ihrer Geschichte angeboten, als ewiger Begleiter durch ihre begrenzte Zeit
Uber die Generationen hinweg, der zornige und gutige Lehrer, der enttduschte
und barmherzige Partner bei den schwierigen Lektionen, die die Menschheit
auf dem Weg zu einer weltweiten Kultur zu lernen hatte — und noch zu lernen
hat: Dass das Uberleben der Menschheit nicht an der Entfaltung immer groRe-
rer Macht, sondern an einem differenzierten Gebrauch der Vernunft hangt, die
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die wichtigsten Zeitzeichen erkennt, eben vor allem den Unterschied zwischen
Endlichkeit und Ewigkeit.

Es dauert lange, bis der Verstand zur Vernunft sich wandelt, die einsieht,
dass nicht die Uberlegenheit als solche, sondern das Bewusstsein, das Den-
ken und Kombinieren, vor allem und letztlich aber die lebenszugewandte, zeit-
bewusste Vernunft die lebensrettende Gabe ist, mit der die Menschheit ihre
Uberlegenheit in solche Handlungen umsetzen kann, die sie am Leben halten,
wenn alles gut geht. Und man muss wohl sagen: Dieser Entwicklungsprozess
ist genetisch noch langst nicht verankert, diese Lektionen missen von jeder
Generation immer wieder noch neu gelernt werden.

Noch immer bewundern die Menschen die Uberlegenheit, die militarische
Macht, die wissenschaftliche Exzellenz, auch wenn sie nur Augenblickserfolge
zu liefern vermag. Der Bildungsprozess dauert noch an, der von der archai-
schen Erfahrung von Uberlegenheit durch Korperkraft zur Einsicht in die hohe-
re Kraft des Denk- und Einfuhlungsvermoégens, zu einer hoheren Bewertung
der Bildung als dem vorzuglichen Mittel der Orientierung in der Zeit fuhrt, und
jede Generation muss beinahe ganz neu zu lernen anfangen, wohl deshalb,
welil jedes Kind an sich selbst erst einmal die physische Unterlegenheit spurt,
also auch das korperliche Kraftemessen als friiheste Lektion eingepragt be-
kommt, der Verstand wird mit seinem Bewusstsein fir Grenzen immer erst
spater wirksam.

Die politischen Verhaltnisse in Jerusalem waren zur Zeit Jeremias jedenfalls
von der Dominanz der Macht der Gewalt Uber die Macht des Denkens und
Fuhlens gepréagt. Krieg und Sieg sind die Zeichen, an denen sich das Volk ori-
entiert, und damit wird es erhobenen Hauptes in den Untergang rennen.

Das Volk Israel, so verstehen es die Theologen der Exilszeit, haben den
Bund nie gehalten, den Gott mit ihnen geschlossen hatte. Sie haben ihn nie als
Herrn der Geschichte, als Herrn ihrer Zeit anerkannt. Sie haben sich in ihrem
Eigensinn immer wieder auf militdrische Macht verlassen, nicht auf die geistige
Beziehung zu Gott, haben sich ins Verderben gestirzt, beim Tanz um das Gol-
dene Kalb wie beim Kampf um Jerusalem. Die Geschichte des Bundes ist als
Geschichte des gebrochenen Bundes notiert und bewahrt — als Lektion, denn
wenigstens das will Jeremia bewirken: Dass sie wenigstens lernen konnten,
wenn sie schon nicht lernen wollen, das Lehrmaterial liegt vor.

Er gibt sich nicht mit dem Lauf der Dinge, mit der Abwartsspirale der politi-
schen Dummbheit zufrieden, er denkt weiter und grundséatzlicher, und spéatere
Propheten nehmen seine Lehre auf und setzen sein Denken fort; und so ist in
den Prophetenbiichern ein tberlebenswichtiger Schritt in der Geschichte der
Menschheit festgehalten: Sie finden das Gesetz Gottes den Menschen ins
Herz geschrieben, mit anderen Worten: Es wird die Einsicht festgehalten, dass
sich die Menschheit nicht mehr mit Gewalt gegen Gefahr wenden sollte, das
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vorzeitliche, das steinzeitliche Uberlebensgesetz fiihrt in den Untergang der
Gattung, den wahren Weg zum Leben findet man nur mit Herz und Hirn, durch
die Orientierung an Zeit und Ewigkeit.

Ob es eines Tages einmal ganz selbstverstandlich sein wird, dass jedem
einzelnen Menschen das Gesetz Gottes ins Herz geschrieben ist, als Differenz
von Ewigkeit und Endlichkeit? Dann kénnte Wirklichkeit werden, wovon die
Schriftsteller der Bibel Alten und Neuen Testaments in Bildern und Gleichnis-
sen reden, dass die Menschen alles Kampfen und Schlachten beiseitelassen,
weil sie erkennen, dass sie nur begrenzte Zeit haben und dass sie diese Zeit
nicht gut nutzen, wenn sie sich gegenseitig das Leben verkirzen und vergéal-
len, dass Vergeltung Leben zerstort, aber Vergebung und Verzeihung Leben
hervorbringt und aufblihen lasst.

Nicht Krieg, sondern Krippe, ist das Lebenszeichen, das durch Jesus Chris-
tus unter den Menschen aufgerichtet ist. Wir kommen von der Krippe her, wie
die Hirten aus Bethlehem, und Jeremia starkt uns den Ricken mit seiner Mah-
nung: Nicht die Schlachtrosse, die euch Eindruck machen, die aber blind ins
Verderben rennen, sondern die Zugvogel, die von Natur aus die Weisung ihres
Schopfers im Herzen tragen, erhalten sich und ihren Nachkommen das Leben.
Es hat sich etwas verandert auf der Welt seit den steinzeitlichen Vorfahren —
und es gibt fur jeden neugeborenen Menschen viel zu lernen, deshalb Krippe
statt Krieg.

Wie viel da fur jede Generation neu zu lernen ist, kann man ermessen, wenn
man an einen griechischen Leitsatz erinnert, der etwa zur Zeit des Jeremia in
Griechenland aufgeschrieben wurde: Polemos pater panton — Der Krieg ist der
Vater aller Dinge. Ohne militdrische Verteidigung kein Fortschritt, oder ohne
Kampf und Krieg, ohne Niederlage und Sieg kein kultureller Fortschritt. Das ist
ein Glaubenssatz, an dem man nicht so leicht rutteln kann; er scheint auch un-
sere Kultur viel nachhaltiger beeinflusst zu haben als Christi Satz: ,Mein Reich
ist nicht von dieser Welt.“ Oder: ,Euer himmlischer Vater weil3, dass ihr des
alles bedurfet.”

Liebe Gemeinde!

Was glauben Sie? Und ich sage absichtlich: Was glauben Sie? Ist der
Krieg der Vater aller Dinge — oder ist der barmherzige Gott, der uns als Chris-
tus das Himmelreich als Sphéare von Giute und Gerechtigkeit nahe gebracht
hat, die Kraft, die der Menschheit zu tberleben hilft?

Hier kann man nur Einschatzungen oder Glaubensiberzeugungen gegen-
einander abwégen, hier gibt es nichts zu wissen, nichts zu zahlen und zu rech-
nen. Und diese Glaubenssatze sind nicht nur privatreligios interessant oder
bewegend oder unterhaltsam, diese Uberzeugungen stehen fiir Plane und fur
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Taten — und fur Gefahren, mit denen sich die Menschheit inzwischen weltweit
selbst bedroht.

Das sind die Zeichen, die unsere Zeit zu deuten hat: Kampf und Krieg oder
Krippe und Kreuz. Und das Zeichen, das wir am genauesten deuten mussen,
ist das ,oder“. Mit Alternativen kommen wir nicht zurecht; Alternativen aufzu-
stellen, ist immer schon die falsche Alternative, denn sie fiihren die Polarisie-
rung ins Unendliche fort. Und wir kbnnen uns von dem steinzeitlichen Glauben,
der vorgeschichtlichen Pragung nicht ganz befreien, dass wir Kampf, Krieg und
Sieg zum Leben, zu unserer Verteidigung bréauchten.

Aber wir kdnnen uns den Glauben an die Ordnung der Vergeltung durch-
kreuzen lassen durch die Hoffnung auf Vergebung, weil aus der Vergebung ein
so viel reicheres Leben erwachsen kann, als wir es uns je fur uns allein aus-
denken kénnten. Wir kdnnen tber Kampf und Krieg hinauszudenken beginnen
und darin immer mutiger werden: Wir kénnen uns mehr und mehr an der
Schonheit eines Lebens freuen, das wir mit anderen teilen, wenn es uns ge-
geben wird, das auch andere sich uns 6ffnen, denn Vergebungsbereitschaft
muss natirlich auch angenommen werden, damit Vergebung wirken kann.

Der Mensch sucht lebenslang nach klaren Zeichen,
die ihm auf weitem Weg Gewissheit spenden,

dass seine Bahn nicht vorschnell miisse enden,
und seine Frist nicht vor der Zeit verstreichen.

Wer mdchte nicht im Sieg das Ziel erreichen?
Wer kampfte nicht mit hoch erhobnem Haupte,
dass keiner ihm des Lebens Vorteil raubte

und Gegner mussten endlich angstlich weichen?

Wir aber — fir den Gang zum Neuen Jahre —
erbitten, das die Zeichen recht wir deuten —

Markierung zwischen Zeit und Ewigkeit,
dass Gottes Gute uns noch frei bewahre.

Und sollte doch die letzte Stunde lauten,
dass wir fur seine Ewigkeit bereit. ~ Amen.
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Reinhard Schmidt-Rost

Dokumentation der Abschluss-Matinee
des Salzburger Kongresses am 19. September 2013

Abschied der Redaktion der Pastoraltheologischen Informationen®

(Anja Stadler, Bonn — Dagmar Stoltmann-Lukas, Hildesheim — Reinhard Feiter, Minster —
Reinhard Schmidt-Rost, Bonn)

.Ein Salzburger Streichquartett"

Eine Gruppe aus vier Personen, vor allem wenn sie aus gutem Grund zusam-
menwirken, nennt man zusammenfassend ein ,Quartett”, vier Redakteure mit
gespitzten Bleistiften bilden ein ,Streich“-Quartett, und wenn sie in Salzburg
auftreten, spielen sie ,ein Salzburger Streichquartett”.

Auf dem Programm steht heute Morgen ein ,,Abschiedsquartett”, und wie bei
Haydns Abschiedssymphonie (Nr. 45) im letzten Satz hat sich das Personal
schon ziemlich ausgediunnt; zwei der vier Mitglieder unseres Ensembles sind
nicht anwesend, die beiden Mittelstimmen sind die real verbliebenen Spieler
des Quartetts. Und doch muss man sagen: Das ist nicht weiter bemerkens-
wert, denn in einer Zeit, in der auch das Produkt dieses Quartetts nur noch im
Internet real ist, kann man auch von den Redakteuren nicht mehr als eine vir-
tuelle Anwesenheit erwarten. Zudem ist dieser Umstand fur das Publikum we-
niger schlimm als fur die Darsteller, denn wir Akteure wissen, was wir vermis-
sen, wo uns das Fundament der grtindlichen Ordnung einerseits und die helle
Fuhrungsstimme der sprihenden Fantasie andererseits fehlen.

Nun kbnnte man sagen: Eine Zeitschrift lebt weniger von den Redakteuren
als von den Autoren und den Lesern, und damit dieses Abschiedsquartett nicht
zum Duo oder gar zum Solo herunterkommt, wollten wir uns Gastspieler ein-
laden. Aus Zeit- und Personalgriinden aber muss auch die geplante Talkshow
mit Redakteuren und langjahrigen Lesern ausfallen. Erleben werden wir statt-
dessen gleich das Gastspiel einer Kinstlerin, Luisa Imorde, die uns in den ver-
gangenen Jahren in der Bonner Schlosskirche schon oft mit inrem Spiel erfreut
und die literarisch-theologischen Interpretationen unserer Redakteurin (und
jahrelang auch entsagungsvoll als Lektorin und Versand-Organisatorin der
PThl tatigen) Anja Stadler durch ihr kongeniales Piano-Spiel bereichert hat.

! Diese Abschieds-Symphonie des Redaktionsquartetts war beim Kongress der letzte Bei-

trag zur Frage nach den Zeichen der Zeit im Licht des Evangeliums.
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Zur weiteren Einstimmung in das Programm die folgenden Verse:

» ragungshohepunkt”

Die Turen schwingen, lassen Letzte laufen,
es ruft die Ferne, ruft ein frilher Zug,

was jetzt noch kommt? Was kannst du daftir kaufen,
bist Du nicht ohne das, was kommt, l&ngst klug genug?

Hast nicht genug gehdrt, gesehen, selbst gesprochen,
bist aller Diskussionen grtindlich satt

und hast Dich einmal schon dezent verkrochen,
als Geist und Seele gestern Mittag matt?

Vor allem aber jene neuen Daten,
die dein Kalender dir langst aufgehauft,

es drangt dich heftig: Auf zu neuen Taten,
weil ohne dich zu Hause gar nichts lauft.

So sind der Konferenzen letzten Tage,
wer lasst das Zugpferd denn am Ende kommen?

Fur Tagungsplaner ist das keine Frage,
man hat den Star zu Anfang gleich vernommen:

Der Schluss ganz originell, sei doch nicht zu gewichtig,
wer schon entschwunden, soll es zwar bedauern,

doch Uber Unvergessliches nicht lange trauern.
Selbst wenn der Abschied heut’ vergnigungssteuerpflichtig,

nun feiern wir in kleinem Kreis das Fest
des Abschieds von den medial prasenten

Kollegen, die wir kostenlos berenten,
well sich ihr Einsatz ohnehin nicht messen lasst. (RSR)

Zeichendeuter

Die Zeichendeuter sind schon langst zu Gange,
sie spielen ihren Part mal leicht mit Ironie,

mal gehen sie vor schweren Zeichen in die Knie,
weil ihnen vor genauer Deutung selber bange.

Zeitzeichen aber stehen niemals lange,
ob man sie suche oder eher flieh’,

der Blick der Interpreten &ndert sie

zum Himmelszeichen oder Hollenzwange.
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Die Zeichen, die sie deutet, hat sie selbst gemalt,
Die als Prophetin sich gerufen fuhlt’,

und hat mit ihres Lebens Gliick dafiir bezahlt,
dass ihr ihr Weitblick in der Seele wuhilt.

Es ist die Tragik aller Zeiten Zeichen,
dass sie die Seher selten, Massen nie erreichen. (RSR)

... und jetzt?

Die letzten Zeichen sind noch nicht gesetzt,
Die Zeit l&sst uns noch einen schmalen Rest
Zur Arbeit nicht mehr, fir ein kleines Fest
Fur die, die nicht nach Hause schon gehetzt.

Noch einmal sei die Klinge frisch gewetzt,
die Worte gleich am Morgen funkeln lasst,
was ihr mit wachen Ohren schnell ermesst,
eh’ Tageslarm die Wachsamkeit zersetzt.

In Wort und Ton soll euch zu Herzen dringen,
was euch — wie immer — so auch heute tragt,

es kommt nichts Neues, nur ganz frisch belegt,
nicht festen Trittes, auf ganz sanften Schwingen

umweht euch Ahnung jener andern Welt,
die wir nicht kennen, die uns trotzdem héalt. (RSR)

Das Programm der Matinee

Domenico Scarlatti — Zwei Sonaten
Jean Paul, Uber den Stil
Johann Michael Sailer, Weissagung

Robert Schumann — Arabeske op. 18
Martin Luther, Vorbild, aber noch mehr Gabe
Olaf Breitenbach, Lesen

Ludwig van Beethoven — Klaviersonate Nr. 23, op. 57 Appassionata

Die vier folgenden Texte hatte Reinhard Feiter, als Dekan der Fakultat in Mins-
ter vorzeitig zur Abreise gezwungen, als Grufl3 an seine Mitredakteure und als
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Kennzeichen einer Zeit gemeinsamen Wirkens fur die ,Konferenz* und die
~Fachgruppe hinterlassen:

Johann Michael Sailer: Weissagung

Im Fruhjahr des Jahres 1800 Uberquert ein grolR3es franzdsisches Heer unter
dem Befehl des Generals Jean-Victor Moreau den Oberrhein, schlagt erfolg-
reiche Schlachten bei Stockach, Biberach an der Riss und Ulm, rtckt Gber die
Donau vor und bringt die Osterreicher in Bedrangnis. Am 15. Juli 1800 kommt
es dann zum Waffenstillstand von Paarsdorf.

In jenen Tagen geht Johann Michael Sailer durch den Kopf, wer eigentlich
Krieg will und wer Frieden. Er sinniert Gber Sieger und Verlierer, Gber Motive,
den Krieg zu verlangern oder auf Waffenstillstand zu drangen. Er notiert: ,Der
Krieg ist ein leidiger Treiber, mit ihm geht die Hdlle, hinter ihnm der Tod, vor ihm
der Schrecken.” Aber, wie gesagt, es gibt Leute, die ihre Verluste oder Gewin-
ne Uberschlagen.

Und am 20. Juli 1800 schreibt er nun Folgendes auf. Es ist ein kleiner Text,
ein kleiner Dialog. Er tragt die Uberschrift: ,Weissagung. Ein Dialog zwischen
dem hohen Klerus Deutschlands und dem niedern Evangelium Palastinas®.” Er
inszeniert also einen Dialog zwischen dem Evangelium auf der einen Seite und
den Furstbischéfen und Firstdbten auf der anderen Seite; und dieser Dialog
geht so:

.Klerus

Der grol3e Sieger kam,

Und sah und siegt und nahm

Uns Geistlichen der Erde Glanz und Gut,

Und Macht und Ehr und Schwert und Firstenhut
Und alles Hoch- und Weltlichsein.

Evangelium

Noch steht der grof3re Mann.

Der schadlos halten kann,

Und schenket zum Ersatz von Erdengut

Und Macht und Ehr und Schwert und Firstenhut —
Euch Geistlichen das Geistlichsein.”

> Johann Michael Sailer, Brief an Eleonore Auguste Grafin Stolberg-Wernigerode vom

28.2.1801, in: ders., Briefe, hg. v. Hubert Schiel, Regensburg 1952, 222f. — Als Zeitpunkt
der Entstehung dieses Textes gibt Sailer dort den 20.7.1800 an.
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Olaf Breidbach: Lesen®

Redakteurinnen und Redakteure lesen. Olaf Breidbach schreibt zum Lesen im
Worterbuch der philosophischen Metaphern:

.Lesen ist der Prozel3, in Schriftform niedergelegte Informationen aufzunehmen und zu
verarbeiten. [...] Im Ubertragenen Sinne gilt Lesen fiir das Aufnehmen jeder Art von In-
formationen: So kann man in einem Gesicht lesen oder Spuren lesen. Gemeinsam ist
diesen Begriffszuordnungen, dal’ von Zeichen auf Bedeutung geschlossen wird.

Dies ist denn auch der Ansatz eines metaphorischen Gebrauchs des Begriffs Lesen.
Dabei wird ein Umkehrschluf? mdglich, wonach dort, wo ein Lesevorgang benannt wird,
auch eine dem Lesen zugrunde liegende Zeichenfolge erwartet wird. Diesem Sprach-
gebrauch zufolge ist Uberall dort, wo fixierte Informationen erfal3t und interpretiert wer-
den, so etwas wie ein Text vorhanden. [...]

Uber diese enge Definition von Lesen als einer Aufnahme von Zeichen fixierter Informa-
tion gibt es aber auch das Wortfeld des Auslesens oder Auswahlens nach vorgegebe-
nen oder im Prozel3 der Auslese selbst etablierten Kriterien. Sprachhistorisch ist dieses
die altere Bedeutung. [...]

In diesem Wortfeld der Auslese sind Bedeutungen wie verlesen (im Sinne von Handver-
lesen), erlesen, was das Resultat eines Ausleseprozesses beschreibt, auflesen, was
den Vorgang einer Auslese beschreibt, sowie Konkretionen wie etwa die Weinlese vor-
zufinden. Die Aussage ,nicht viel Federlesen machen’ — also ein gefiedertes Tier nicht
zu rupfen — gewinnt die metaphorische Bedeutung, dal3 hier ein Gegenstand oder eine
Handlung ohne eingehende ,Lektire’ [...], ohne groRe Einordnung und Beurteilung,
eben so genommen wird, wie es ist.”

Auch das kennen Redakteure.

Jean Paul: Uber den Stil

Im Jean-Paul-Jahr ein kleiner Text von Jean Paul, und zwar aus seiner Vor-
schule der Asthetik:

.Der Stil ist der Mensch selber, sagt Buffon mit Recht. Wie jedes Volk sich in seiner
Sprache, so malt jeder Autor sich in seinem Stile; die geheimste Eigentimlichkeit mit ih-
ren feinen Erhebungen und Vertiefungen formt sich im Stile, diesem zweiten biegsamen
Leibe des Geistes, lebend ab. Einen fremden Stil nachahmen, heif3et daher mit einem
Siegel siegeln, anstatt mit einem Petschaft. Allerdings gibt es einen weiten wissen-
schaftlichen [Stil].“

Olaf Breidbach, Lesen, in: Ralf Konersmann (Hg.), Worterbuch der philosophischen Meta-
phern, Darmstadt 2007, 195-207, hier 195f.
4 Jean Paul, Vorschule der Asthetik (Philosophische Bibliothek 425), Hamburg 1990, 276.
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Jean Paul nennt ihn in seinem Text einen Wachtmantel, vergleicht ihn mit einem
Wachtmantel. Wenn ich seinen Text ein klein wenig modernisiere, dann wirde
der Satz lauten: ,Allerdings gibt es einen weiten wissenschatftlichen Stil, gleich-
sam den Uniform-Mantel, in den ein Gedanke nach dem anderen gehuillt wird.”

LAber selbst jener [wissenschaftliche Stil] gewinnt durch Individualitét; und in der bloR3en
Gelehrsamkeit tut oft das leise Erscheinen des Menschen so viel héheres Vermogen
kund als in der Dichtkunst das Verdecken desselben. Hat jemand etwas zu sagen, so
gibt es keine angemessenere Weise als seine eigene; hat er nichts zu sagen, so ist
seine noch passender.*

Martin Luther: Vorbild, aber noch mehr Gabe

1522 veroffentlicht Martin Luther eine Sammlung seiner Predigten. Dieser
Sammlung stellt er einen kleinen Text voraus unter dem Titel: ,Ein kleiner Un-
terricht, was man in den Evangelien suchen und erwarten soll“. Im Grunde ist
es eine kleine Fundamental-Homiletik. Luther spricht darin Predigerinnen und
Prediger an und verlangt von ihnen:

»[Du] sollst [...] Christi Wort, Werk und Leiden auf zweierlei Weise auffassen. Einmal als
Vorbild, das dir vor Augen gestellt wird; dem sollst du folgen und auch so tun, wie
St. Petrus sagt, 1. Petr. 2,21: ,Christus hat fur uns gelitten und hat uns damit ein Vorbild
hinterlassen. Ganz wie du ihn beten, fasten, den Leuten helfen und Liebe erzeigen
siehst, so sollst du auch tun im Blick auf dich und deinen Nachsten.

Aber das ist das wenigste am Evangelium, wonach es auch noch nicht Evangelium
heiRen kann. Denn damit ist Christus dir nichts weiter nutz denn ein anderer Heiliger.
Sein Leben bleibt bei ihm und hilft dir doch nichts [...]. [...]

Das Hauptstiick und der Grund des Evangeliums ist, dal3 du Christus, ehe du ihn zum
Vorbild nimmst, zuvor entgegennehmest und erkennest als eine Gabe und ein Ge-
schenk, das dir von Gott gegeben und dein eigen sei. So dal3 du, wenn du ihm zusiehst
oder hdrst, daf3 er etwas tut oder leidet, nicht zweifelst, er selbst, Christus, sei mit sol-
chem Tun und Leiden dein, und darauf kdnnest du dich nicht weniger verlassen, als
wenn du es [selbst] getan héttest, ja, als wenn du eben dieser Christus warest.

Sieh, das heif3t das Evangelium recht erkannt, [...]. [...] Davon heil3t solche Predigt
,Evangelium’, das bedeutet auf deutsch so viel wie einer frohliche, gute, trostliche Bot-
schaft[...].“

®> Jean Paul, Vorschule (s. Anm. 4), 276.

Martin Luther, Ein kleiner Unterricht, was man in den Evangelien suchen und erwarten soll.
1522, in: Katrin Bornkamm — Gerhard Ebeling (Hg.), Martin Luther. Ausgewahlte Schriften.
Bd. 2, Frankfurt/M. 1982, 197-205, hier 200f.
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Zum Ausklang dann noch folgende Verse:

Polare Programme
Das Programm des Prometheus

Vergebens ward an Felsen er geschmiedet,
Das Feuer hatte er schon langst entfacht,

Der Gotterhimmel hatte nicht gewacht,

Der Kessel auf dem Herd des Menschen siedet,

Die Ratio kéchelt Rezepturen unermuidet,

Dass alles, was den Alten Angst gemacht,

In Zukunft voller Selbstbewusstsein werd’ bedacht,
Weil sich die Menschheit feuerkréftig selbst behtet.

Der Feuerfunke in der Menschen Hand
Scheint der Moderne vollig selbstverstandlich,

In Thermen terminiert der Hitze Brand,
Die Hollenglut in Herd und Asche — endlich,

Doch der Gewalt Vulkan ist nicht erkaltet,
Wird mahevoll nur von Vernunft verwaltet/gestaltet. (RSR)

Das Programm der Propheten

Aus vaterfernen Zeiten dringen Worte,

kaum zu vernehmen, doppelt unerhort,

weil es das Weltmachttreiben aller Zeiten stort,
wenn mahnende Gestalten an die Pforte

der Burgen pochen, und dem starken Orte
der Mal3stab wird ins Gegenteil verkehrt,
denn Gute wird als Starke jetzt gelehrt,
nicht langer gilt die witende Kohorte

als MalR3 der Dinge, wahre Menschlichkeit
wirkt sanft, behutsam, achtet Unterschiede,

setzt nicht auf Ubermacht, auf Kampf, auf Streit,
das Ziel heil3t nicht mehr Sieg, das Ziel heil3t Friede,

Am Anfang waren Worte der Propheten,
doch hort man langst die Welt um Frieden beten. (RSR)
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