Paul M.Zulehner
mit

Johannes Haas
Andreas Heller
Maria K.Widl
Rupert Stadler

Fundamentalpastoral

Kirche zwischen Auftrag und Erwartung.

Wien 1989.

Vorwort

Am 7.Dezember 1787 ordnete Joseph Il. an, dal? der moraltheologische Lehrstuhl im vorderdsterreichischen Freiburg
im Breisgau nur durch einen Lehrer besetzt werden diirfe, der nicht nur die Gewahr fiir einen griindlichen Unterricht,
sondern auch fiir die Verfassung eines guten Lehrbuches biete.1 Auf Grund dieser Verordnung wurde die Bewerbung
des Pastoraltheologen von Olmiitz, Joseph Lauber, der soeben ein flinfbandiges Werk tGber die christliche Sittenlehre
verfaldt hatte, nicht angenommen mit der Antwort, dal sein Moralwerk "zu einem Lehrbuch in keiner Riicksicht
geeignet" sei.2

Der vorliegende erste Band einer mehrbandig geplanten Pastoraltheologie ist meiner schon mehrjahrigen
Lehrtatigkeit in dieser Universitatsdisziplin erwachsen. Jene, die mit mir nach meine Berufung an den dltesten
pastoraltheologischen Lehrstuhl der Welt in Wien in Lehre und Forschung zusammenzuarbeiten begonnen hatten,
waren am Entstehen dieses Bandes beteiligt: Johannes Haas, Andreas Heller, Rupert Stadler, Maria K.Widl, und vom
Sekretariat Annemarie Missich.

In diesem ersten Band werden Grundlagen der Pastoraltheologie dargestellt. Fiir weitere Bande sind Teilaspekte der
pastoraltheologischen Forschung vorgesehen: Gemeinde, Lebensiibergange, Zukunftsherausforderungen.
Pastoraltheologie analysiert die Praxis der christlichen Kirche(n) inmitten der Gesellschaft, ja in der einen Menschheit,
wie diese heute stattfindet und wie sich diese- aus der Vergangenheit kommend - in die Zukunft hinein
weiterentwickelt. Nun hat aber die Entwicklung der Menschheit heute ein rasantes Tempo angenommen. Daher ist es
nicht einfach, diese raschlebige Entwicklung denkerisch festzuhalten. Nimmt man die - trotz Computerunterstitzung
lange Entstehungszeit eines solches Buches hinzu, dann ist es unvermeidlich, daRB jede Pastoraltheologie bei ihrem
Erscheinen bereits anfangt, Gberholt zu sein.

Ziel der vorliegenden Fundamentalpastoral ist es daher nicht, raschlebige Teilkenntnisse zu vermitteln, sondern die
EinGibung in verantwortliches pastoraltheologisches Denken zu lehren. Auf diese Weise kann nicht nur die pastorale
Kompetenz von Theologiestudentinnen und -studenten, sondern auch von vielen Frauen und Mdnnern in den
verschiedensten Handlungsbereichen der Kirche vermehrt werden. Wenn immer dies geschieht, hat das Buch seinen
Zweck erfiillt.

Wien, Januar 24, 2015

Paul M.Zulehner

1 Kopecky, Moraltheologie, 238.
2 Kopecky, Moraltheologie, 265.
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ZUGANGE

Von Athanasius, dem Kirchenlehrer aus Alexandrien, wird das Wort Uberliefert: Wir dienen nicht dem Kairos, sondern
dem Kyrios. Dieser Spruch sollte die Kirche vor einer Anpassung an die "Welt" statt an ihren Herrn bewahren. Vor
dieser Versuchung einer evangeliumswidrigen Anpassung an die Welt ist die Kirche zu keiner Zeit gefeit. Jede
Christengeneration steht vor der Mahnung, dem Herrn, und nicht dem Zeitgeist zu dienen. Doch hat Athanasius dem
Wort "Kairos" eine Bedeutung gegeben, die es in der Bibel nicht hat. "Kairos" heif}t dort soviel wie "Heilszeit", Zeit, in
der Gott in der Geschichte handelt. Verwenden wir aber das Wort "Kairos" so, dann muB der Spruch lauten: Dient
dem Kyrios im Kairos! Damit sind wir schon mitten in der Fragestellung der Pastoraltheologie: Wie kann unsere Kirche
dem Kyrios im Kairos (besser) dienen? Oder genauer gefaRt: Wie muB die "Praxis" unserer christlichen Kirche(n)
aussehen, damit wir im Kairos dem Kyrios dienen? Wie kann die Praxis der Kirche entwickelt werden, daR sie dem
Kyrios im Kairos besser dient? Eben um diese "fundamentale" Frage der Pastoral geht es in dieser
Fundamentalpastoral.

Fundamentalpastoral: Wie das Wort schon andeutet, werden die Fundamente, die Grundlagen der Pastoral, bedacht.
"Pastoral" soll vorerst einmal verstanden werden als Handeln der (christlichen) Kirche(n), wie dieses stattfindet.
Fundamentalpastoral erkundet somit die Fundamente des Handelns unserer Kirche(n), so wie es sich heute ereignet.
Diese Erkundung erfolgt wissenschaftlich, da diese Fundamentalpastoral ein zentraler Baustein der wissenschaftlichen
Disziplin Pastoraltheologie ist. "Pastoraltheologie" gebrauchen wir vorerst bedeutungsgleich mit "Praktischer
Theologie", auch wenn das Sprachfeld "Praktische Theologie" traditionell weiter reicht als jenes der
"Pastoraltheologie": Zur "Praktischen Theologie" (im weiteren Sinn) zdhlen sich heute die Religionspadagogik, die
Homiletik, die Katechetik, die Liturgiewissenschaft. Sie sind gleichsam Kinder der dlteren Mutter "Pastoraltheologie".3
In diesem Eréffnungskapitel wird in die drei wichtigen Themenfelder dieser Fundamentalpastoral eingefiihrt. Sie
tragen die Namen "Kriteriologie", "Kairologie" und "Praxeologie":

- "Kriteriologie" ist die Lehre von den Zielen kirchlichen Handelns, bzw. von den Kriterien, mit denen die Ziele geprift
werden kénnen. Kirchliches Handeln, genauer: Personen, die inder Kirche und in ihrem Namen handeln, verfolgen
immer Ziele, und zwar vielfaltige, wie sich zeigen wird: Hauptziele und Nebenziele, oder, wie die
Organisationssoziologie sie nennt: Primar- und Sekundarziele. Die Frage, um die es im ersten Hauptteil der
Fundamentalpastoral, in der Kriteriologie also geht, kann so formuliert werden: Ist das Handeln unserer Kirche
"zielsicher"? Und wie verhalten sich Nebenziele zum Hauptziel kirchlicher Praxis?

- "Kairologie" ist die Lehre von den Situationen, in denen das Handeln unserer Kirche stattfindet und welche die Kirche
ihrerseits durch ihr Handeln mitformt. "Kairos" verwenden wir im Sinn der Bibel als "Stunde", als "Heilszeit". Die
Situation kirchlichen Handelns ist vielschichtig und zudem in einem andauernden Wandel begriffen. Um so dringlicher
ist die Frage, um die es in der Kairologie geht: Ist das Handeln unserer Kirche "situationsgerecht"?

- "Praxeologie”, ein noch wenig geldufiges Wort, meint die Lehre von der Weiterentwicklung jener Praxis, die wir bei
unserer Analyse zunachst (als stattfindende) vorfinden. Pastoraltheologie erklart das Handeln der Kirche nicht nur,
sondern hat - als Handlungswissenschaft - zu seiner Veranderung beizutragen: Sie hat zu verandern im Sinn von
weiterentwickeln, optimieren, "meliorisieren" (Hermann Stenger). Diesen Vorgang der Weiterentwicklung nennen wir
in Anlehnung an die alte Uberlieferte Formel von der "Ecclesia semper reformanda" (Kirchen-)Reform. Die Frage, um
die es in der Praxeologie geht, lautet: Wie kann das Handeln unserer Kirche so weiterentwickelt (reformiert) werden,
auf daf} Zielsicherheit und Situationsgerechtigkeit gewahrt, wiedergefunden oder vermehrt werden?

In mehreren Anlaufen verdeutlichen wir einfiihrend, was uns naherhin in den drei Themenfeldern der
Fundamentalpastoral beschéaftigen wird. Dazu wahlen wir eine biblische Begebenheit und fligen dieser
Ursprungssituation aktuelle Situationen aus dem heutigen pastoralen Alltag bei.

0.1 Eine mittelalterliche Buchmalerei

Vor schon bald tausend Jahren fertigte auf der Gippigen Insel Reichenau im Bodensee ein Mdnch eine Bibelhandschrift
an und versah sie mit reichen Buchmalereien.4 Der Kiinstler stellte auch die Heilung eines Aussatzigen durch Jesus dar,
wie sie bei Mt 8,1-4 geschildert wird, und legte sie im Vorgang der Darstellung zugleich aus. Die beteiligten Personen
sind in eine grofRe Bewegung eingebunden: Jesus, der vom Berg herabkommt, dahinter zwei Manner, die ihre Hand
anschauen und im Hintergrund dieses Zuges Menschen, die sich durch ihre Kleidung von den biblischen Figuren
abheben. Vor ihnen der aussatzige Mann.

Der Kinstler hat eine Handlung Jesu ins Bild gesetzt. "Handlung": dafiir kann das fiir unsere Fundamentalpastoral
zentrale Wort "Praxis" gesetzt werden. Thema der Szene ist somit auf den ersten Blick die Praxis Jesu, sein Handeln,
seine Be-Hand-lung des ausgesetzten Menschen. Wer jedoch nédher hinsieht, wird entdecken, daR dieses Handeln Jesu
nur das Nebenthema ist. Hauptthema ist, was die beiden Manner hinter Jesus machen und noch weiter hinten die

3 Lexikon der Pastoraltheologie, 399. - Schwarz, Pastoraltheologie und Kerygmatik, 247-272; hier 257-261.
Weil diese Handschrift lange Zeit im Besitz des Benediktinerklosters Echternach (im heutigen Luxemburg) war, tréagt sie bis auf den heutigen Tag die Bezeichnung
"Codex Echternach: Evangeliar aus Echternach. - Echternacher Sakramentar und Antiphonars. - Verheyen, Das goldene Evangelienbuch von Echternach.



andersgekleidete Menge tut. Sie schauen ihre Hand an. Sie fragen somit danach, was sie mit ihren Handen tun sollen.
Um ihre Praxis geht es.

Diese beiden Méanner sind ein altes Symbol fir unsere Kirche. (Vermutlich sind es Petrus und Johannes, "Recht" und
"Liebe" in der Kirche.) Sie stehen fir jeden Christen. Denn dies macht unsere christliche Kirche aus: daR wir hinter
Jesus hergehen, ihm nachfolgen, und ihm dabei auf die Hand, "auf die Finger schauen". Kirche ist, wo Menschen bei
Jesus, noch mehr, "in ihm" sind und "leben wie er" (1 Joh 2,6). Damit ist aber klar: Sein Handeln ist MaR-geblich fir
das Handeln von uns Christen, fir das Handeln unserer Kirche. Seine Praxis ist MaRstab flr unsere Praxis. Thema
dieser Buchmalerei aus dem Jahre 1040 ist somit die Praxis der Christen, der Kirche Christi, wie sie MaR nimmt an der
Praxis Jesu.

Eben dies ist die erste Hauptfrage unserer Fundamentalpastoral: Woran nimmt unsere Kirche heute "MalR", welches
sind die Ziele unserer "Praxis", unserer "Pastoral"? Welche Vision von Kirche und ihrer Praxis haben wir? Treten wir
weiter ein in das biblische Ereignis, das der Evangelist Matthaus fir uns festgehalten hat:

"Als Jesus vom Berg herabstieg,
folgten ihm viele Menschen.
Da kam ein Aussiitziger,

fiel vor ihm nieder und sagte:
Herr, wenn Du willst,
kannst du machen,

daf ich rein werde.

Jesus streckte die Hand aus,
bertihrte ihn und sagte:

Ich will es - werde rein!

Im gleichen Augenblick
wurde der Aussdtzige rein.
Jesus aber sagte zu ihm:
Nimm dich in acht!

Erzdhl niemand davon,
sondern geh,

zeig dich dem Priester

und bring das Opfer dar,
das Mose angeordnet hat.
Das soll fiir sie ein Beweis
(deiner Heilung) sein."

(Mt 8,1-4)

(1) Der ausgesetzte Mensch

Da ist zunachst der Aussatzige. Wir finden ihn nicht nur am Rand des Bildes, sondern auch am Rand des Lebens. Er ist
"aus-gesetzt", hinaus aus der Gemeinschaft der Menschen. Er ist "ex-kommuniziert". Fir andere ist er "tot". Die
rabbinische Theologie unterstreicht das, indem sie die Aussatzigen zu den Toten zahlt.5 Wir begegnen hier einem Tod
vor dem Tod, "sozialem Tod". Dieser "Tod" ist eine Gestalt des Lebens, von dem wir sagen: "Das ist kein Leben mehr!",
es ist bestenfalls ein Dahinvegetieren, ein bloRes Uberleben. Leben aber ist stets mehr als Uberleben.

Der soziale Tod dieses Aussatzigen, das Ausgesetzsein aus der Volksgemeinschaft also, das mit dem korperlichen
Gebrechen verbunden ist, zeigt sich in Entbehrungen. Erfahrungen fehlen dem Aussatzigen, die lebenswichtig sind.
Dreib Entbehrungen machen die Lage des Aussatzigen lebensarm:

- Er entbehrt der Zuwendung. Zuwendung zu anderen Menschen war dem Aussatzigen - wegen der Ansteckungsgefahr
- ebenso wie den anderen Volksgenossen gesetzlich untersagt. Kam ein Gesunder in seine Nahe, muRte sich der
Aussatzige schon von weitem als solcher zu erkennen geben. Zuwendung wurde so unterbunden. Ein Leben ohne
Zuwendung aber ist kein Leben!

- Der Aussatzige besall sodann nicht mehr die Moglichkeit, daRk er in seinem Leben noch wachsen konnte. Er war
eingezwangt (wir horen das heute bedeutsame Wort "Zwange" heraus) in die unfreie Welt eines Kranken. Sein
Schicksal war besiegelt, er war mit seinen Moglichkeiten am Ende. Wie sein Leben ausging, war vorhersehbar. Da war

S "Vier werden einem Toten gleichgestellt: Der Arme, der Aussdtzige, der Blinde und der Kinderlose." Billerbeck, Kommentar zum NT, IV.1, 751. - Vgl. Num 12,10-12. -

Grelot, Aussatz, 142.
Zu dieser Trias: Heinen, Liebe. - Schultz, Der gehemmte Mensch. - Bigo, L'Eglise. - Schmidtchen, Was den Deutschen heilig ist, 64-66. - Zulehner, Leibhaftig glauben, 15-

30. - Ders., Leutereligion, 9-11.



nichts mehr zu machen. Der Sprachweg fuhrt von hier weiter zu "ohnmachtig", "machtlos". Ein Leben ohne Freiheit
und Selbstmachtigkeit ist kein Leben!

- Schlieflich gehorte der Aussatzige auch nicht mehr dazu. Seine sozialen Wurzeln waren abgestorben. Er hatte keine
Heimat. Dazugehoren, bei anderen wurzeln, ist fiir Menschen lebenswichtig. Ein Leben nur in der Fremde,
"entfremdet"”, heimatlos, ist auf die Dauer kein Leben!

Viel von dem, was menschliches Leben ausmacht, war also dem Aussatzigen verloren gegangen: Zuwendung und
Ansehen, Selbstmdchtigkeit und Freiheit, Zugehorigkeit und Beheimatung. Der Aussatzige war in der Tat mehr tot als
lebendig.

So tot der Mann aber sozial ist: Seine Hoffnung, sein Hunger nach Leben sind nicht abgestorben. Die Sehnsucht nach
einem befriedeten Leben glost wie Feuer unter der Asche. Der Kiinstler driickt diese Hoffnung bildlich aus: es sind die
an Leben leeren ausgestreckten Hande; es sind die Fiile, die er, der Niedergebeugte, in Bewegung setzt, als er hort,
daR da einer ist, der aufatmen laRt.

(2) Jesu Praxis

Die Begegnung zwischen Jesus und dem Aussatzigen ist heilend, heilsam. Sie erweist Jesus als "Heiland". Tod vor dem
Tod wird Uberwunden. Dem Aussétzigen wird verlorener Lebens(spiel)raum zuriickgegeben.

Wie sich der Tod an verschiedenartigen Entbehrungen zeigst, so ist auch der Vorgang der Heilung vielschichtig:

- Heilsam ist die Zuwendung, die Jesus dem Aussatzigen gibt. Indem Jesus sich dem Aussatzigen zuwendet, Uiberwindet
er ein Moment des Todes vor dem Tod. Indem er ihn ansieht (was der Kiinstler ausdrucksstark darstellt), gibt er dem
Unansehnlichen Ansehen: und darin eine Spur menschenwiirdigen Lebens. Dabei sind die Umstande dramatisch:
Sowohl der Aussatzige wie Jesus durchbrechen herrschende Ordnungen. Jesus wird zum Gesetzesbrecher, was ihn ans
Kreuz bringt. Daran wird ersichtlich, dafl ihm der Mensch mehr wert ist als herrschende, von Menschen geschaffene
Ordnungen. Den Aussatzigen aus seinem lebensarmen Zustand zu befreien zdhlt mehr als alle heiligen (Menschen-
)Ordnungen. In dieser Ubertretung menschlichen Gesetzes erfiillt Jesus das Gesetz Gottes, weshalb der Kiinstler Jesus
die Gesetzesrolle in der Hand halten 1aRt. Vor Gott hat der Mensch absoluten Vorrang.

- Dann "streckte Jesus seine Hand aus". Diese sprachliche Figur erinnert an den Schépfungsbericht, an Gottes
schopferische und zugleich hegende Hand, die Leben schafft und erhalt. "Und beriihrte ihn". Jesus hat keine
Beriihrungsangst vor dem Tod. Er greift ein in den Herrschaftsbereich des Todes, in das todliche Elend dieses
Menschen. Der Beriihrung fuigt Jesus das Wort hinzu, das nicht leer bleibt, sondern schafft, was es ankiindigt: Heilung.
Heil wird der Aussatzige aber keineswegs nur kdrperlich. Wie sich die Krankheit zwischenmenschlich zerstorerisch
auswirkt, so bewirkt die Heilung ein Heilwerden der Beziehungen dieses Mannes zu den Mitmenschen. Jesus kann ihn,
der korperlich rein geworden ist, heillen, sich bei der religiosen Behorde (damals den Priestern) zuriickzumelden. Das
Opfer, das Mose fiir solche Fille angeordnet hat, wird ihm bescheinigen, daR er jetzt wieder ein freier Mann ist und
dazugehort.

Die heilsame Begegnung zwischen Jesus und dem Aussatzigen Uberwindet die Situation der todlichen Entbehrungen
an Zuwendung, Freiheit und Beheimatung. Ein Ubergang geschieht, aus der Zone des Todes in den Raum des Lebens.
Die Glaubenssprache setzt fiir solche Uberginge von Tod zu Leben seit altersher das Wort von der "Auferweckung".
Die Heilung des Aussatzigen ist eine Totenerweckung, die Erzahlung davon eine Ostererzdhlung.

Die Monche der Insel Reichenau haben die Heilung des Aussatzigen als Osterliche Totenerweckung verstanden. So
zeigen die Fresken in der Reichenauer Kirche St.Georg zu Oberzell - gleichfalls um die Jahrtausendwende entstanden -
die groRen Wundertaten Jesu. Auf der einen Seite des Kirchenschiffes sind Jesu Totenerweckungen zusammengestellt.
Die Heilung des Aussatzigen ist unter die Totenerweckungen eingereiht.

Jesu Praxis ist also mit Vorliebe Zuwendung zu Menschen, um deren Leben es schlecht steht. Seine "Primizpredigt" in
Nazaret, in der Lukas das 6ffentliche Wirken Jesu im Uberblick zusammenfaRt, kiindigt dies auch eindrucksvoll an:

"So kam er auch nach Nazaret, wo er aufgewachsen war,
und ging, wie gewohnt, am Sabbat in die Synagoge.

Als er aufstand, um aus der Schrift vorzulesen,

reichte man ihm das Buch des Propheten Jesaja.

Er schlug das Buch auf

und fand die Stelle, wo es heifst:

'Der Geist des Herrn ruht auf mir;

denn der Herr hat mich gesalbt.

Er hat mich gesandt,

damit ich den Gefangenen die Entlassung verkiinde

und den Blinden das Augenlicht;

damit ich die Zerschlagenen in Freiheit setze

und ein Gnadenjahr des Herrn ausrufe.'(Jes 61,1f.+29,18+58,6)



Dann schlof3 er das Buch,

gab es dem Synagogendiener

und setzte sich.

Die Augen aller in der Synagoge
waren auf ihn gerichtet.

Dann begann er, ihnen darzulegen:
Heute hat sich das Schriftwort,

das ihr gehért habt,

erfillt."

(Lk 4,16-21)

Dieses Handeln am Menschen, die Zuwendung zu jenen, um deren Leben es schlecht bestellt ist, hat bei Jesus einen
klar erkennbaren Ursprung. Matthdus leitet die Erzahlung von der Aussatzigenheilung nicht zufallig mit der Formel ein:
"Als Jesus vom Berg herabstieg". Berg: Damit erinnert Matthdus an den Berg Sinai, von dem her Jahwe die Weisungen
flir das Leben in seinem erwdhlten Volk Israel erlassen hat. Ebenso verdffentlicht nun Jesus, was Gottes Absicht fiir
sein Volk und dadurch fiir die Menschheit ist. So kann der Berg auch als ein Glaubenssymbol fiir die Ndhe zu Gott
aufgefaRt werden. Was sich also zwischen Jesus und dem Aussatzigen abspielt, ist Gottes Heils-Handeln am Menschen
selbst. Es ist Auslegung seines Handeln in der Geschichte, noch mehr, in Jesus handelt Gott selbst "leibhaftig", ist doch
Jesus uns verheiRen als der Immanuel, das heifSt "Gott mit uns" (Sach 8,23; Jes 7,14; Mt 1,23). Was also Jesus tut, legt
uns Gottes Lebenswillen fiir diesen Aussatzigen aus. Offenbar gemacht wird ein Gott, den das Elend der Menschen
zutiefst bertihrt und der sich in unsere vom Tod gezeichnete Geschichte einmischt, damit Leben aufkommen kann:
jenes Leben, fiir das er uns erschaffen hat und das die biblische Tradition "Leben in Frieden" (1 Kor 7,15c) nennt.

(3) Kirchliche Praxis

Am Handeln Jesu, in dem Gottes Handeln offenbar wird, messen sich die beiden Manner hinter Jesus. Damit sind wir
neuerlich beim ersten Hauptthema unserer Fundamentalpastoral angelangt. Es ist die Frage, ob unser Handeln am
Handeln Gottes in der Geschichte Mal nimmt: an jenem Handeln Gottes, das in Jesus leibhaftige Gestalt gewonnen
hat. Wir fragen somit nach den Kriterien: nach dem, was unsere Praxis bestimmen soll. Wir haben die Ziele, die dem
Handeln unserer Kirche, wie es stattfindet, innewohnen, zu vergleichen mit den ererbten Kriterien, die in den
Jesuserzahlungen aufgehoben sind. Wird auch am Tun von uns Christen, wird durch unsere Kirchen - so wie im
Handeln Jesu - Gottes Aufstand gegen die vielen Tode und sein unbeugsamer Einsatz fliir menschenwiirdiges Leben
anschaulich und wirksam? Bringen wir durch unser Handeln Gott selbst in Kredit oder eher in MiRkredit? Die
Darstellung der Heilung des Aussatzigen in der Auslegung des Reichenauer Kiinstlers ist ein Musterbeispiel fir eine
kriteriologische Analyse.

Die Frage, ob unsere Praxis "Jesus-gemaR" und darin "Gott-gemaR" ist, ist die wichtigste kriteriologische Frage.

(4) Die Zeitgenossen

Nicht zufallig hat der Reichenauer Mdnch noch viele Menschen ins Bild hineingebracht. An ihrer Kleidung sind sie als
Zeitgenossen des Kiinstlers erkennbar. Indem er sie ins Bild bringt, will er zweierlei zu sagen:

(a) Er stellt eine Beziehung her zwischen dem biblischen "Text" (Ereignis) und dem heutigen Lebens-"Kontext". Damit
stellt er an die Betrachter die Frage, ob sich auch unter ihnen ereignet, was das biblische Geschehen zeigt: dal} der
Tod eingedammt wird und daher Menschen wieder aufatmen kénnen (Apg 3,20), sich aufrichten und ihr Haupt
erheben (Lk 21,28). Kirchenbefragung geschieht.

Dies ist die zweite Hauptthematik der Fundamentalpastoral. Im Mittelpunkt stehen jetzt die "Zeitgenossen". Um die
heutige Zeit also geht es, um den Kontext. Kontext ist theologisch die Zeit, in der Gott heute handelt und in der durch
das Tun der Christen und ihrer Kirche(n) Gottes Handeln in Erscheinung treten und vorankommen soll. Solche Zeit,
solche Heilszeit nennt, wie gesagt, die Bibel "Kairos"7:

"Aufserdem sagte Jesus zu den Leuten:
Sobald ihr im Westen Wolken aufsteigen seht,
sagtihr: Es gibt Regen.

Und es kommt so.

Und wenn der Siidwind weht,

dann sagt ihr: Es wird heif.

Und es trifft ein.

Ihr Heuchler!

Das Aussehen der Erde und des Himmels
kénnt ihr deuten.

7 Besondere Aufmerksamkeit schenkte diesem biblischen Begriff des "kairos" in der Pastoraltheologie: Pfliegler, Die religidse Situation.
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Warum kénnt ihr dann

die Zeichen dieser Zeit

nicht deuten?

Warum findet ihr nicht schon
von selbst das rechte Urteil?"

(Lk 12,54-57)
Hier erhebt sich fiir die Pastoraltheologie bei der Analyse der verschiedenen Handlungsfelder der Kirche(n) die Frage,
auf wen heute Christen zugehen, wenn sie behaupten, hinter Jesus herzusein und an ihm Mal zu nehmen.
- Wer sind die Aussatzigen heute? Korperlicher Aussatz ist heute medizinisch heilbar. Doch gibt es viele Menschen,
Gruppen, Klassen und Rassen, ganze Volker, denen das Schicksdal widerfahrt, ins Aus gesetzt, "ausgesetzt" zu werden.
- Wer sind, so ist weiter zu fragen, die Blinden, die Lahmen, die Gefangenen?
- Mit wem sollen Christen heute bevorzugt zusammensein?
Im Rahmen dieser Fundamentalpastoral verallgemeinern wir diese Fragen:
- Wie steht es heute um die Lage des Lebens der Menschen in unseren Gesellschaften?
- Wo sind heute die vielfaltigen Bedrohungen jenes Lebens, fiir das Gott uns geschaffen und fiir das er selbst sich stark
gemacht hat, indem er einer von uns wurde?
Die Frage nach den "Aussatzigen heute" ist die entscheidende kairologische Frage.
(b) Die Zeitgenossen wurden noch aus einem anderen Grund vom Kinstler ins Bild gesetzt. Er will damit den
Betrachtern eine Aufforderung zukommen lassen. Es mochte vermeiden, daR sie nur Zuschauer sind. Das ist seine
Botschaft: Haltet euch aus dem Ereignis nicht heraus! Wenn ihr wirklich MaR nehmt am Handeln Jesu, dann wird
dieser Eure Praxis andern!
Lateinamerikanische Christen werfen den Christen im alten Europa vor, sie betrieben eine Art "Klassenzimmer-" (class-
room-theology), eine "Zuschauertheologie".8 Sie wiirden in ihren Schulrdumen das Evangelium sezieren, ihre Praxis
bliebe davon aber haufig unberthrt. Der Vorwurf trifft tief, und dies nicht zuletzt deshalb, weil er nicht unberechtigt
ist. Damit sind wir beim dritten Hauptthema unserer Fundamentalpastoral: Analysieren geniigt nicht. So wichtig es ist,
zu fragen, ob unser Handeln zielsicher und situationsgerecht ist: Entscheidend ist die Weiterentwicklung jener
kirchlichen Praxis, die heute stattfindet. Wie der Kiinstler von der Reichenau miiht sich die Pastoraltheologie daher um
gedeihliche Verdanderung, um Fortentwicklung unserer Praxis, um Reform. Eben dieser Aspekt praktisch-theologischer
Forschung wird von uns mit dem Begriff der Praxeologie belegt.
Auf welche Weise die kirchliche Praxis weiterentwickelt werden kann, das ist die praxeologische Frage.
So sind wir Gber das biblische Ereignis schon etwas mehr damit vertraut geworden, was diese Fundamentalpastoral
soll: die Ziele klaren, die Situation erkunden, das Handeln voranbringen. Kriteriologie, Kairologie und Praxeologie sind
die entsprechenden Uberschriften (iber die einzelnen Teilbereiche dieser Fundamentalpastoral.

0.2 Erfahrungen aus dem Kirchenalltag

Wir machen einen zweiten einfiihrenden Anlauf. Dabei nehmen wir als Ausgangspunkt Erfahrungen aus unserem
Kirchen- und Seelsorgsalltag.

An zwei Beispielen verdeutlichen wir, dal die Praxis (von Personen in) unserer Kirche, wie sie alltaglich stattfindet,
nicht nur ein einziges Ziel hat. Vielmehr wohnen dieser Praxis mehrere Ziele inne. Wir nennen sie Hauptziel und
Nebenziele. Das Verhaltnis des Primarziels zu den Sekundarzielen ist vielschichtig.

(1) Die Praxis hat viele Ziele

Pfarrer Breid kommt in eine Iéndliche Pfarrgemeinde. Dort findet er ein reges traditionelles Pfarrleben vor. Die Leute
legen Wert auf einen vom Pfarrer gut gestalteten Gottesdienst. Sie mdchten, dafS er ihre Kinder tauft und ihre Toten
zum Grab geleitet. Die vielen Vereine laden ihn zu ihren Feierlichkeiten ein und wiinschen, daf3 er dabei eine Festmesse
hdlt und Segnungen vornimmt.

Freilich, Pfarrer Breid gewinnt alsbald den Eindruck, dafs aufSerhalb dieser Anlédsse die Religion wenig Bedeutung im
Leben der Leute hat. Wenn diese die Kirche verlassen, lassen sie auch die Religion zuriick. Im familiéiren und beruflichen
Alltag scheint der Glaube wenig Rolle zu spielen.

Die Religion unserer Kirchenmitglieder und das, was vom Glauben in der Bibel berichtet wird, sind also nicht dasselbe.
Das, was die Leute von unserer Seelsorge erwarten und dariiber hinaus aus unseren seelsorglichen Handlungen
machen, scheint etwas anderes zu sein als das, was theologisch geschulte Seelsorger tun mochten. Ist es nicht so, dal
die Leute den christlichen Glauben zu einer Art "Lebenshilfe" umdeuten? Diese nehmen sie in Anspruch, wenn sie sie
brauchen.

8 Casalis, Fir Menschen - unmaoglich!



Auf den Begriff gebracht, heilt dies: Die Leute haben im Rahmen einer kirchlichen Handlung offenbar andere
(Handlungs-)"Ziele" als etwa der amtshandelnde Pfarrer. Aufgabe kriteriologischen Arbeitens ist es nun zu
untersuchen, welche Ziele die Leute haben bzw. als Kirchenmitglieder haben sollen und welche "Ziele" faktisch der
Pfarrer verfolgt bzw. verfolgen sollte. Kriteriologisch ist weiters zu analysieren, wie sich diese verschiedenen "Ziele"
der an kirchlichen Handlungen Beteiligten zueinander verhalten.

(2) Hauptziel und Nebenziele

Auf einer internationalen Tagung wird (iber die Bedeutung von Diakonen in der katholischen Kirche beraten. Zu diesem
Zweck sind Diakone eingeladen, um iiber ihre Arbeit und ihr Leben zu berichten. Ein Diakon erzéhlt, dafs er eine
O6kumenisch getragene Behindertenwerkstdtte leitet. Dies sei die Mitte seines Diakonsamtes. Die Bestellung des
Diakons driicke die hohe Aufmerksamkeit der Kirche fiir die diakonale Verantwortung aus. In diesem Rahmen feiere er
mit den Mitgliedern der Werkstétte auch Wortgottesdienste.

Dann steht ein anderer Diakon auf und sagt: Im Grund kann ich nichts Neues erzdhlen. Denn ich mache all das, was
auch ein herkémmlicher Pfarrer macht, ausgenommen Messe und Beichte. Ein anwesender Bischof fiigt die Frage an:
Und was macht Ihre Frau? Der Diakon: Sie iibernimmt all jene Aufgaben, fiir die wir keinen Laien finden.

Dieses Beispiel fihrt uns hin vor Nebenziele, die in unseren pastoralen Handlungen wirksam sind. Dem Diakon geht es
nicht nur um das Hauptziel (daB z.B. die Kirche nicht aufhért, mit den Behinderten, den Armen, den Unterdriickten
zusammenzusein). Vielmehr mift sich dieser Diakon in seiner Arbeit auch an der bisher pastoral allein maRRgeblichen
Personengruppe der Pfarrer. Er fragt unausgesprochen: Bin ich nicht genauso wichtig wie ihr Pfarrer? Von kleinen
Abstrichen gewi abgesehen, wie Messe und Beichte! Und ist es nicht im Vergleich zu euch ehelosen Priestern gut,
daB ich eine Frau habe, die auch noch Gemeindearbeit (ibernimmt? Ansehen, soziales Prestige, wichtig sein, etwas
machen kénnen: das sind tiefe menschliche Anliegen. Sie flieBen in unsere kirchlichen Handlungen ein. Wie aber, so
haben wir kriteriologisch zu fragen, verhalten sich diese menschlichen Nebenziele im konkreten pastoralen Handeln
zum Uberlieferten kirchlichen Hauptziel?

(3) Friher und heute

Zur Pastoralreferentin Regina kommt ein Arbeiter mit seiner Frau. Sie haben ein Kind bekommen. Jetzt méchten sie es
taufen lassen. Die Arbeiterfamilie war vor geraumer Zeit zugezogen. Die Pastoralreferntin, schon einige Zeit Mitglied in
dieser Gemeinde, kennt die beiden nicht. Obwohl sie sich am Sonntag morgen regelmdfig unter die Kirchgénger
mischt, sind ihr die Gesichter dieser Leute fremd. Also erkundigt sie sich jetzt im Gesprdch nach deren Lebenssituation.
Sie erféhrt dabei auch, wie sie zur Kirche stehen und was sie von der Religion halten. Der Mann ist schon vor Jahren aus
der Kirche ausgetreten. Die Frau hingegen ist Kirchenmitglied und geht manchmal, wenn sie einkauft, verstohlen in
eine Kirche, um zu beten. Lange hat sich der Mann gegen die Taufe des Kindes gewehrt, schon aus Riicksicht auf seine
Arbeitskollegen, die ihn deshalb gehéinselt haben. Die Frau hatte aber nicht locker gelassen: Das Kind sollte den "Segen
Gottes" erhalten.

Der Pastoralreferentin Regina fahren viele Fragen durch den Kopf. Sie ahnt, dafs der Arbeiter wohl seiner Frau zuliebe
mitgekommen ist. Sie merkt es ihm auch an, wie schwer es ihm fillt, jetzt bei der Taufanmeldung dabeizusein. Sie fragt
sich aber auch, wie denn die Pfarrgemeinde dieses neue Kirchenmitglied den Eltern anvertrauen kann, damit sie es im
christlichen Glauben grof3ziehen.

Pflichtgemdf und aus innerer Uberzeugung dringt Regina daher auf eine ausgedehnte Taufvorbereitung mit den
Eltern. Aber da stellt sich heraus, daf8 der Tauftermin schon festliegt. Das Gasthaus ist reserviert, in dem sich die
Verwandten treffen sollen. Die Vorbereitungen fiir das Familienfest laufen schon. Und schlieflich, so fafSst der bislang
wortkarge Vater die Widerstédnde des Paares zusammen, hat es ja friiher das auch nicht gegeben, und er fligt drgerlich
hinzu: Tauft doch das Kind, aber mich lafSt in Ruh!

Unsere heutigen pastoralen Gewohnheiten sind nicht sehr alt. Der Arbeiter hat ja recht: "Friiher", beispielsweise in
nachreformatorischen Zeiten, hat es keine lange Taufvorbereitung gegeben. "Heute" ist das anders. Mit guten
Griinden, wie wir sagen. Was sich aber gedndert hat, ist nicht die Taufe, ihre Theologie. Anders ist die Situation, in der
getauft wird. Die Leute haben heute ein anderes Verhéltnis zur Kirche. Die Kirche ihrerseits hat einen anderen Ort in
der Gesellschaft. Getauft wird unter den neuen, "heutigen" pastoralen Verhaltnissen. Als Kirche handeln wir im
"Heute", in der heutigen "Situation", im heutigen "Kontext".

Eben dies ist die Fragestellung der "Kairologie". Wird unser kirchliches Handeln der Situation gerecht? Handeln wir
"situationsgerecht"? Es gibt fiir unser Handeln ein "Friiher" und ein "Heute", in dem die Entscheidungen fiir das
"Morgen" fallen. Dabei bleibt die Situation fiir unser kirchliches Handeln nicht nur ein duRerliches Umfeld, sondern
geht in dieses mit ein, formt die Praxis mit, wie auch umgekehrt unsere Praxis die Situation mitgestaltet, erhaltend
oder verandernd. Das pastorale Problem der Pastoralreferntin Regina ist also nicht die Tauftheologie oder das



Taufritual: es ist die religiose Situation, in der sich das Arbeiterehepaar befindet. Wie kann ein aus der Kirche
ausgetretener Vater "Subjekt" der religiosen Entwicklung seines Kindes sein? Wie kann also an einem unkirchlichen
Lebensort jener Glaube aufkommen, auf den hin dieses Kind getauft werden soll und fir dessen religidose Entwicklung
die Pfarrgemeinde bei der Taufe Verantwortung Gibernimmt: eine Verantwortung, die sie dann an die dem Kind
nachsten Christen weitergibt, also die Eltern - was eben bei diesem Ehepaar fragwiirdig ist? Fordert denn, so ist
kairologisch zu fragen, unsere Kirche durch unbedachtes Taufen nicht eine Gestalt von Kirche, die unglaubwiirdig wird,
weil es in ihr zwar viele Katholiken (oder Protestanten), aber wenige Christen gibt? Kairologisch ist also zu klaren, wie
in dieser Situation verantwortlich getauft werden kann.

(4) Heute und morgen

Unsere christlichen Kirchen haben im Laufe der Jahrhunderte eine Lehre vom "gerechten Krieg" entwickelt.9 Diese
Doktrin ist keine Befiirwortung des Kriegs; sie diente vielmehr dazu, ihn zu humanisieren oder gar zu verhindern. Und
fiir den schlimmen Fall, daf8 doch ein Krieg ausbrach, sollte sie mitwirken, den Schaden méglichst niedrig zu halten.

Heute ist diese Lehre vom "gerechten Krieg" fragwiirdig geworden. Sie ist in einem entscheidenden Fall nicht mehr
hilfreich: némlich beim félschlich immer noch so genannten "Atomkrieg". Hier niitzt eine Lehre von der
Schadensbegrenzung nichts mehr, weil der Schaden, den eine Atomkatastrophe verursacht, stets gréfSer sein wird als
das Unrecht, das dadurch behoben werden kann. Jene haben Recht, die sagen, der Atomkrieg ist kein Krieg mehr,
sondern nur noch ein Verbrechen gegen die Menschheit. Das Wort Krieg ist daher unangemessen.

Darf man aber, so fragen heute zunehmend viele weiter, sich tiberhaupt auf ein Verbrechen vorbereiten? Darf man mit
einem Verbrechen abschreckend drohen? Ist damit eine Politik der atomaren Abschreckung nicht in sich schon
unmoralisch? Immer gréf3er wird in den christlichen Kirchen die Zahl derer, die fiir ein Friedenskonzil bzw. eine
Friedensversammlung (es wird schon um das Wort gefeilscht!), eine Convocatio der Religionen eintreten, auf der auch
die Herstellung aller ABC-Waffen gedchtet werden soll.

Was unsere kirchliche Praxis bewegt, ist nicht nur das "Heute". In einer Menschheit, deren Zukunft auf dem Spiel
steht, muf’ die Zukunft der Menschheit zu einem zentralen Thema der Praxis der christlichen Kirchen und damit der
Pastoraltheologie werden. "Kirche auf dem Weg ins gesellschaftliche Morgen" wird so zwingend zu einem
Zentralthema der gegenwartigen Praktischen Theologie. Die pastoraltheologische Kairologie fragt daher nicht nur
nach dem Friiher und nach dem Heute. Auch die Frage nach dem Morgen gehort wesentlich zu den kairologischen
Themen. Diesen Aspekt der Kairologie nennen wir "Pastorale Futurologie".10

(5) "...sollen werden"

1975 hat die Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland in ihrem Text (iber "Die pastoralen
Dienste in der Gemeinde" folgenden BeschlufS veréffentlicht: "Aus einer Gemeinde, die sich pastoral versorgen Idf3t,
mufs eine Gemeinde werden, die ihr Leben im gemeinsamen Dienst aller und in uniibertragbarer Eigenverantwortung
jedes einzelnen gestaltet. Sie muf8 selbst mitsorgen, junge Menschen fiir das Priestertum und fiir alle Formen des
pastoralen Dienstes zu gewinnen. "11

Dieser Beschluf® hat sowohl kriteriologische wie kairologische Voraussetzungen. Kriteriologisch wird angenommen,
daR alle Kirchenmitglieder Subjekte der kirchlichen Praxis sind. Kairologisch wiederum geht der Beschluf8 davon aus,
daR es im gemeindlichen Alltag auf Grund einer langen Pastoralgeschichte heute anders aussieht als friiher. "Friher"
war es so: Der Pfarrer und mit ihm einige haupt- und ehrenamtlichen "Mitarbeiter" (des Pfarrers, versteht sich) sind
und gelten als verantwortliche Subjekte, wahrend die Leute das Objekt der Seelsorge (Zielgruppen, Kategorien, fiir die
Seelsorge kozipiert wird) sind. Fachlich wird heute diese Gestalt der Kirche "Kirche fiir das Volk" genannt. Die Synode
hat nun fiir das "Heute" die Vision, dal} alle Kirchenmitglieder Subjekte der pastoralen Praxis werden sollen. Die
ererbte Spaltung zwischen Betreuern und Betreuten soll ilberwunden werden. Aus einer "Kirche fir das Volk" soll eine
"Kirche des Volkes" werden.

Die Frage ist aber, wie dies im kirchengemeindlichen Alltag ermdglicht werden kann. Wer immer sich dieses Anliegen
in der letzten Zeit zu eigen gemacht hat, wird namlich schnell merken, daR es viele Widerstande gibt: bei vielen
Leuten, bei Pfarrern, aber auch bei einigen der neuen Seelsorgsexperten. Nach jahrhundertelanger Praxis der
Betreuung und Versorgung des Volks durch die Priester ist es in der Tat schwer, und zwar fiir Volk und Priester
gleichermalRen, zu einer neuen Praxis zu finden.

Angste werden wach: die Angst um die Einheit, wenn alle etwas zu sagen haben; die Angst um die Rolle des Priesters,
wenn alle "priesterlich" sind, die zum "priesterlichen Volk Gottes" gehoren; die Angst um die sozialen Vorziige einer

9 Einen knappen Uberblick bietet: Gerechtigkeit schafft Frieden, 20-37.
Wir widmen dieser Frage einen eigenen Band: P.M.Zulehner u.a., Pastorale Futurologie. Kirche auf dem Weg ins gesellschaftliche Morgen, in Vorbereitung.
11 Die pastoralen Dienste der Gemeinde, 581-636, hier: 602.



Expertenexistenz, wenn die ungebildeten Leute ohne Schulung pl6tzlich auch das tun diirfen, was doch Domane der
lange ausgebildeten Experten ist.

Dazu kommt, daB sich die einzelnen Leute mit Verdanderungen in einem derartigen AusmaR unterschiedlich schwer
tun. Von hier aus wird verstandlich, daf8 sich die Kirchenmitglieder in unterschiedlichen (BewuBtseins-)Lagern
gesammelt haben, also konservativ-traditionalistische, reformistisch-progressive, und schlieBlich andere, die der
Kirche in ihrer gewachsenen Gestalt Giberhaupt keine Erneuerungschancen einrdumen und deshalb anfangen, eine
Nebenkirche zu griinden: eine neue Sekte, eine "Kirche von unten", eine Parakirche.

Was beeinflulSt aber die Fahigkeit von Menschen und Gemeinschaften, sich zu verandern? Spielen dabei nur
theologische Anliegen eine Rolle? Geht es also um die Treue zur Uberlieferung? Und sind nur jene der Uberlieferung
treu, die sich nicht andern, oder schiitzen jene anderen die Lebendigkeit der Uberlieferung besser, die sich wandeln?
Ist der Exodus, der Aufbruch, typisch fir kirchliche Praxis oder das "Bleiben", das Beharren, oder beides zugleich?
Fachlich wird zu fragen sein: Erhalt die Kirche ihre Identitat trotz des Wandels oder durch den Wandel? Weiters wird
zu prifen sein, ob nicht neben den theologischen Momenten auch lebensgeschichtliche eine Rolle spielen. Die
Fahigkeit biographisches Neuland zu betreten und alte Lebensweisen zurlickzulassen, scheint nicht bei allen
Menschen gleich ausgebildet zu sein. Tun sich manche mit Verdanderungen in ihrem Leben und damit auch in der
Kirche vielleicht deshalb schwer, weil jede Veranderung ihr verletzbares Ich bedroht?

All das sind Fragen, die in die Praxeologie gehdren. Insgesamt kreist das praxeologische Forschen um die eine Frage,
wie sich Menschen und soziale Einheiten weiterentwickeln und in diesem Sinn Reformen geschehen kénnen, welche
Faktoren dabei eine Rolle spielen.

(6) Der Veranderung nachhelfen

Die Gemeindereferentin Anna ist in einer kleinen Pfarrei tdtig, die keinen Pfarrer mehr am Ort hat, sondern
raumpflegerisch in einen Pfarrverband eingefiigt wurde. Sie ist fiir die Firmvorbereitung verantwortlich. Das Wissen um
die unvertretbare Eigenverantwortung aller Kirchenmitglieder ist in ihr lebendig vorhanden. Sie handelt auch jetzt
danach. So sucht sie beim ersten Abend, an dem sie mit den Eltern der 12-14jéhrigen Firmkandidaten beisammen ist,
nach Firmhelferinnen und Firmhelfern. Sie findet aber keine. Die Leute sagen ihr, dafs dies doch die Aufgabe des
Pfarrers oder notfalls der Gemeindereferntin selbst ist. Auch seien sie dazu nicht in der Lage. Kurzum, niemand ist
bereit, die Firmlinge "gemeindekatechetisch" auf die Firmung vorzubereiten. Darauf hin I3t die Gemeindereferntin
Anna die Leute wissen, dafS es unter diesen Umsténden heuer eben keine Firmvorbereitung gebe und die Kinder nicht
gefirmt werden kénnten.

Erregt gehen die Leute auseinander. Sogar am Wirtshaustisch wird die aufSergewéhnliche Lage besprochen. Der
Gemeindereferntin wird unterstellt, sie sei faul, obwohl sie eigens darauf hinwies, daf3 sie mehr Arbeit bekommt, wenn
Erwachsene aus der Gemeinde die Hinfiihrung zur Firmung verantworten. Der néchste Elternabend bringt dann die
Uberraschung. Es melden sich mehr Eltern als Firmhelfer, als in diesem Jahr benétigt werden.

Auch dieses Beispiel hat "praxeologische Anteile". Wie kann eine pastorale Situation verandert werden? Welche Rolle
spielt die "Verweigerungstaktik" der Gemeindereferntin? Braucht es nicht zu jeder Veranderung einen
"Leidensdruck"? Kénnte es nicht sein, dal die Leute durch die neuartigen Erwartungen der pastoral Verantwortlichen
Uberfordert werden, die Qualitat der Firmvorbereitung leidet, das Niveau der pastoralen Arbeit sinkt? Droht nicht der
Abschied von der Luxuspastoral, wenn jetzt die einfachen Leute ohne langes Theologiestudium die katechetische
Arbeit der Kirchengemeinde Gibernehmen?

0.3 Wissenschaftliche Pastoraltheologie

In allen unseren Beispielen sind wir Personen begegnet, die nicht nur handeln, sondern tber ihr Handeln auch
nachdenken: dem aus der Kirche ausgetretenen Arbeiter und seiner Frau, der Pastoralreferentin, dem Landpfarrer,
den Eltern der Firmlinge und der Gemeindereferentin. Indem sie ihre Praxis reflektieren, betreiben sie schon eine Art
"alltaglicher Pastoraltheologie". Von ihr 1aRt sich die "wissenschaftliche Pastoraltheologie" unterscheiden, wie wir sie
hier entwickeln und wie sie seit mehr als 200 Jahren zu den theologischen Universitatsdisziplinen gehort.12

Fassen wir, nach den verschiedenen Zuwegen, knapp zusammen, worum es der Pastoraltheologie zumal in diesem
grundlegenden Teil der Fundamentalpastoral geht:13

(1) "Praxis der Kirche(n)"

12 Von der Pastoraltheologie zur Praktischen Theologie 1774-1974. - Mette, Theorie der Praxis. - JUngel, Die Praktische Theologie zwischen Wissenschaft und Praxis. -
Daiber, GrundriB der Praktischen Theologie als Handlungswissenschaft. - Praktische Theologie heute. - Fuchs, Praktische Theologie, 209-244. - Zulehner, Inhaltliche und
methodische Horizonte. - Otto, Grundlegung der Praktischen Theologie.

3 Zulehner, Praktische Theologie, 400-410.



Thema ist die "Praxis der Kirche(n)", das also, was die Kirche "tut", wie sie handelt, arbeitet und ihre Arbeit organisiert.
Dabei darf dieser Begriff "Praxis" nicht so eng gefallt werden, wie ihn die Alltagssprache versteht. Natirlich verweist
der Begriff Praxis zunachst auf Taten einzelner Personen: eines Pfarrers, eines Arbeiters, eines Bischofs, von Eltern.
Aus einzelnen Handlungen werden aber Institutionen mit festgefligten Strukturen. Der einzelne Mensch wiederholt ja
jene Handlungen, die sich bewahrt haben, wodurch Handlungsmuster entstehen. Diese gebraucht nach und nach nicht
nur ihr "Erfinder", sondern sie werden auch anderen Menschen zugdnglich, ihnen sogar zugewiesen, wenn soziale
Macht eine solche Durchsetzung von Handlungsmustern erlaubt. Auf diesem Weg werden die Handlungsmuster, von
einzelnen erfunden, verbindlich fir viele. Sie kdnnen von einer Generation zur anderen weitergegeben werden. Dies
geschieht im Vorgang der "Sozialisation". Die Weitergabe bewahrter pastoraler Handlungsmuster kann entsprechend
"pastorale Sozialisation" heiBen. Werden solche Handlungsmuster "sozialisiert", dann gerat die Person, die sozialisiert
wird, unter eine soziale Erwartung. Es wird ihr zugemutet, dal} sie im Sinn der Gemeinschaft handelt. Eben diese
Zumutung ist die "Rolle"”, die einer zu spielen hat. Im Lauf der Zeit hat auf diesem Weg das Zusammenleben der
Menschen feste "Regeln", Handlungsnormen bekommen. Das Zusammenleben wurde strukturiert. Handlungsmuster
flir einen wichtigen Lebensbereich sind eine Institution. Davon ist noch einmal zu unterscheiden, wie diese Institution
"organisiert" ist. Wir werden diesen Vorgang des Entstehens von Institutionen noch genauer untersuchen. Zunachst
reicht es zu sehen, dal® wir in unserer praktisch theologischen Arbeit nicht nur die Praxis einzelner Personen zu
analysieren haben, sondern auch die Praxis der kirchlichen Institutionen bzw. die institutionalisierte Praxis unserer
Kirche.

(2) Primarziel und Sekundarziele

Solche Praxis hat stets immanente Ziele. Diese sind vielfdltig und haben unterschiedlichen Rang. Brauchbar fir die
Analyse der Ziele ist die Unterscheidung von Primar- und Sekundarzielen.

(a) Das Primdrziel kirchlicher Praxis ist der von Jesus her tUberlieferte Auftrag. Da es unserer praktischen Theologie um
die Praxis geht, wie sie stattfindet, ist das Hauptziel der Praxis, wie sie gegenwartig stattfindet, am ererbten Auftrag zu
messen. "Zielvergewisserung" ist zu leisten. Zu fragen ist, ob unser Handeln zielsicher ist.

Bei dieser Zielvergewisserung ist zu beriicksichtigen, daR die ndhere Ausgestaltung dieses Primarzieles stets "situativ"
ist. Denn der Auftrag Jesu ist uns nicht in der Gestalt eines scharf formulierten Grundsatzprogramms erhalten,
sondern in offenen und unsystematischen Erzahlsammlungen. Schon der Vergleich der einzelnen biblischen Biicher
1aRt deutlich erkennen, dal? die jeweiligen Christengenerationen das Primarziel in eigenwilliger Weise konkretisiert
haben. Die jeweiligen kulturellen und gesellschaftlichen Umstdnde sind in die Zieldefinition eingeflossen, sei es als
kontrastierender Hintergrund, sei es als Kulturgut, das aufgenommen und eingeschmolzen wurde. Insofern sich aber
der kulturelle Kontext kirchlicher Praxis wandelt, erhebt sich die standige Notwendigkeit einer "Redefinition" des
kirchlichen Primarzieles. Das Ergebnis der Auseinanderstzung zwischen der Tradition und der jeweiligen Situation sind
handlungsleitende "Schliisselworter”, die mit der "Zeit" kommen und gehen.

(b) Sekunddrziele gibt es viele. Ein Teil der Sekundarziele dinet der Sicherung des Primarziels. So wird das von Jesus her
kommende Ereignis durch Institutionalisierung vor VergeRlichkeit und Deformation geschiitzt. Zugleich erweist sich
aber diese Institutionalisierung dem zu schiitzenden und zu tradierenden Ereignis gegebniiber als ambivalent. Andere
Sekundarziele gelangen in die pastorale Kirchenpraxis von Personen dadurch, da Subjekte dieser Praxis konkrete
Personen sind, die im Rahmen der Kirchenpraxis auch ihre religiosen und andere menschliche Grundbedirfnisse zu
befrieden versuchen. So gehen allgemeinreligiose Erwartungen von Menschen in konkrete pastorale
Handlungsabldufe ebenso ein wie die Grundwiinsche nach Ansehen, nach Macht und nach Besitz. Aufgabe praktisch-
theologischer Analyse ist es, diese vielféltigen, der Praxis in unserer Kirche innewohnenden Nebenziele aufzuspiiren,
und dies nicht mit der Absicht, diese Nebenziele auszumerzen (was ja nicht gelingen wird), sondern um nach jener
Kultivierung dieser Nebenziele zu suchen, durch die eine (zu starke) Beeintrachtigung des Hauptzieles durch
Nebenziele verhindert wird.

(3) Situationen

Das Handeln des Menschen folgt nicht einem immer schon fertigen Entwurf, der lediglich ausgefiihrt werden miifSte.
Handeln ist ein Vorgang, ein Weg, der begangen wird. Oft wird erst beim Gehen erkennbar, welche Schritte zum
erahnten und gesteckten Ziel fihren. Wie der Mensch, so ist auch die Kirche nie fertig, sondern "wird", indem sie sich
handelnd in die Zukunft hinein "realisiert". Auch Kirche ist daher immer im Werden, bildet sich "handelnd" neu in
jeder Generation, in jeder neuen Kultur, in jeder neuartigen Situation. Thema unserer Praktischen Theologie ist somit
nicht eine zeitlose "Ekklesiologie", eine Lehre von der Kirche, wie sie ist oder sein soll, sondern situative, kontextuelle
Lehre von der "Ekklesiogenese", der "Kirchengeburt", wobei diese Geburt identisch ist mit ihrer "Praxis", ihrem
Handeln. Situativ handelnd wird also die Kirche, wird sie jeweils in jeder Generation neu geboren.14

Die Umstdnde, unter denen heute Ekklesiogenese geschieht, zu kldren, ist ein wichtiger Teil praktisch-theologischer
Forschungsarbeit. Der Wiener Pastoraltheologe Michael Pfliegler hat diese Aufgabe in die Frage gekleidet: "Custos
quid de nocte?"15, Wachter, wie weit ist die Nacht vorangeschritten? Praktische Theologen sind berufen, fachkundige

14 Boff, Die Neuentdeckung der Kirche.
15 Pfliegler, Custos, quid de nocte.



Wachter sein, die aufmerksam erkunden, wie es um das Voranschreiten der Zeit bestellt ist, wohin sie treibt und
wohin sie von uns geleitet wird. Dabei Giben wir dieses Wachteramt keineswegs nur aus innerkirchlichen Griinden
allein aus. Vielmehr zdhlen die Praktischen Theologen zu den aufmerksamen Wachtern der einen Menschheit. Sie tun
dies mit vielen anderen Wachtern zusammen, die sich um die "Stunde" kimmern, in der wir stehen. Zu diesen
weltlichen Wachtern gehdren etwa Sozialwissenschafter, Anthropologen, Philosophen, Psychologen und jiingstens
auch Futurologen, also Zukunftsforscher. Auf die Zusammenarbeit mit ihnen sind die Praktischen Theologen
angewiesen, wobei diese Zusammenarbeit keineswegs einbahnig verlauft. Theologen héren zu und lernen, sie
erfahren Kritik, sie regen aber auch an, Gben Kritik an den Aussagen der Human- und Sozialwissenschaften.

Vor allem aber gehort es zu den Aufgaben der Praktischen Theologen, die Erkenntnisse der Human- und
Sozialwissenschaften ein zweites Mal zu durchdenken. Diese zweite Reflexion ist eine theologische. Diese theologische
Reflexion der Gegenwartssituation unterstellt, da® Gott der Herr der Geschichte ist und es keine Situation gibt, in der
Gott nicht handelnd gegenwartig ist. Eben und erst dies macht aber die vermeintlich weltliche Situation zu einem
theologischen Ort, zu einem "Kairos". Die Situation wird zu einem Erfahrungsort des Handelns Gottes in der
Geschichte (und natdrlich der Antwort des Menschen auf Gottes Handeln). Wer erfahren will, was Gott von seiner
heutigen Kirche an Praxis erwartet, muR die "Zeichen der Zeit" lesen und fragen, was Gott seiner Kirche durch diese
Zeichen der Zeit an Handlungsmdéglichkeiten und damit Handlungsaufforderungen eréffnet.

Mit den Human- und Sozialwissenschaften zusammen hat also Praktische Theologie in einer "ersten Reflexion" auf die
Wirklichkeit jene Situation zu erkunden, in der Ekklesiogenese heute geschehen kann. Uber diese gemeinsame Arbeit
mit den Human- und Sozialwissenschaften hinaus fragen wir aber in einer "zweiten Reflexion", welche
Handlungszumutungen sich von Gott her fiir seine Kirche aus dieser Gegenwartssituation erkennen lassen.16

(4) Praxisreflexion

Als markante Bausteine unserer Fundamentalpastoral haben wir bisher die Analyse der vielfdltigen, der Praxis
innewohnenden Ziele und die der Praxis eingewobenen Situation erkannt. Praktische Theologie fragt somit danach, ob
unser Handeln zielsicher und situationsgerecht ist. Die zugeordneten Forschungsbereiche nennen wir Kriteriologie und
Kairologie, also Lehre von den Zielen und Lehre von den Situationen.

Eine solche wissenschaftliche Praxisreflexion kann grundséatzlich zwei Ergebnisse zeitigen:

(a) Es kann sich ergeben, daR die Praxis, wie sie stattfindet, mehr oder weniger zielsicher und situationsgerecht ist.
Dieses Ergebnis wird die Handelnden ermutigen, den eingeschlagenen Weg weiterzugehen. In Zeiten raschen
Wandels, der von Haus aus verunsichernd wirkt, ist solche fachkundige Ermutigung von Bedeutung. Sie setzt
brachliegende Handlungsressourcen frei. Ermutigung ist somit eine erste wichtige praxeologische Aufgabe der
Praktischen Theologie.

(b) Die wissenschaftliche Praxispriifung kann aber auch zeigen, dak die stattfindende Praxis nicht im erwiinschten
Male zielsicher und situationsgerecht ist. Dies ist aus mehreren Griinden denkbar:

- weil das Handeln der Kirche nicht zielsicher ist, indem (storende, mit dem Hauptziel unvereinbare Anteile der)
Nebenziele dieses (unbemerkt) pragen und die Wirkmachtigkeit de Hauptziels schwéachen;

- weil der vorfindbare Handlungsstil der Situation nicht mehr gerecht wird: ein Handlungsstil etwa, der aus friiheren
Zeiten Uberkommen ist, damals durchaus angemessen und daher gut war, jetzt aber zwar immer noch in sich gut sein
mag, aber nicht mehr angemessen ist.

In solchen Fallen wird die Praktische Theologie zur kritischen Instanz gegeniber der Praxis, wie sie stattfindet. Die
Praktische Theologie (ibt dann einen "prophetischen Dienst" in der Kirche aus. Das ist ein wesentliches Moment an
der Berufung der Praktischen Theologen.17 Dieser prophetisch-kritische Auftrag ist nicht bequem. Praktischen
Theologen ergeht es wie allen Kritikern und Propheten: Sie sind nicht nur beliebt; man hélt sie sich vom Leib; man
wirft ihnen vor, destruktiv zu sein. Nun kann ja zugestanden werden, dal nicht alle Kritik, die Pastoraltheologen lben,
kreativ ist: Manche Kritik verletzt, wirkt dtzend, reifSt nieder, statt aufzubauen. Kein Praktischer Theologe ist vor einer
solchen Versuchung von vornherein gefeit. Dennoch: DaR Kritik miRrat, darf nicht als Argument gegen jegliche Kritik
verwendet werden. Auch ist es nicht allein Aufgabe der Kritisierten, festzustellen, ob Kritik aufbaut oder niederreif3t.
Denn der Kritisierte ist seinerseits in Versuchung, sein Handeln vor sich fiir gut zu halten und Einspriiche dagegen
abzuwehren.

Was Praktische Theologie bendtigt, ist eine fundierte Kultur der Kritik. Ein wichtiges Moment dieser kulturvollen Kritik
ist der Christenmut. Entscheidend ist in der Tat, daf die Praxis, wie sie stattfindet, durch die Kritik vor neue
Moglichkeiten gerdt und zudem Wege erschlossen werden, auf denen diese neuen Handlungsmoglichkeiten auch
genutzt werden kénnen. Dies ist Aufgabe praxeologischer Arbeit. Ihr Ziel ist es, zu einer Weiterentwicklung,
Erneuerung, Reform der stattfindenden Praxis beizutragen. Dazu ist es hilfreich sich vor Augen zu halten, daR in jeder
Kritik Visionen enthalten sind. Denn Schatten ist nur dann als solcher wahrnehmbar, wenn es auch Licht gibt. Diese
Lichtseiten in der vorgetragenen Kritik gilt es, ausdricklich zu machen. Praktisch kann dies dadurch geschehen, dal§

16 Entfdllt diese "zweite Reflexion" und Ubernimmt die Pastoraltheologie unkritisch human- und sozialwissenschaftliche Erkenntnisse - was allzu oft unbemerkt geschieht
- . dann ist eine solche pastoraltheologische Arbeitsweise zu kritisieren.
17 Klostermann, Prophetische Diakonie.
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sich die Kritik im modellhaften Entwerfen moglicher kiinftiger Praxis verdichtet.18 Solche Handlungsentwiirfe kann
man auch "scenarios" nennen. Dadurch wird lber die Kritik der gegenwartigen Praxis hinaus anschaulich, wie
optimierte Praxis (morgen) aussehen kénnte. Dabei ist es zumeist nicht méglich und auch nicht nétig, solche
zukunftstrachtige Handlungsmodelle am griinen Tisch zu entwerfen. Aufgabe der Praktischen Theologie ist es, solche
zukunftsweisende Praxismodelle auf dem weiten Handlungsfeld der Kirchen aufzustébern, fachlich durchzuarbeiten
und fir viele zuganglich zu machen. Diesem Anliegen hat sich die vergleichende Pastoraltheologie verschrieben. Sie
sucht nach pastoralen Aufbriichen in aller Welt, mit dem Ziel, gute Erfahrungen anderer Kirchengebiete fiir unsere
eigene Praxis fruchtbar zu machen. Ein Beispiel sind die Erfahrungen der jungen Stdkirchen mit ihren Basisgemeinden.
Die alten Kirchen des nordatlantischen Bereichs kdnnen heute von den jungen Kirchen, die Westkirche kann von der
Sudkirche lernen.

(5) Praxisoptimierung

Fligen wir die einzelnen Bausteine zusammen, |13Bt sich erkennen, wie Praktische Theologie arbeitet. Grundsatzlich
geht es immer um die Optimierung der stattfindenden kirchlichen Praxis, damit um den Ubergang von der ererbten
Praxis hin zu einer der Zukunft angemessenen, méglicherweise verbesserten Praxis.

Schematisch: Thema ist der Ubergang von einer vorfindbaren Praxis A zu einer kiinftigen Praxis B. Schritte, Phasen auf
diesem Entwicklungsweg sind:

- Analyse der Handlungsziele (das in Schlisselworter kontextuell entfaltete Hauptziel, meist vielfiltige Nebenziele);
diese Aufgabe praktisch-theologischer Forschung definieren wir als Kriteriologie;

- Erforschung der Situation, die in die vorfindbare Praxis Eingang findet und die durch diese Praxis ihrerseits
mitverdndert (bzw. stabilisiert) wird, wobei die sozialwissenschaftlichen Erkenntnisse (iber diese Situation einer
"zweiten theologischen Reflexion" unterworfen werden missen; diese Aufgabe definieren wir als Kairologie.

- Mit den kriteriologischen und kairologischen Ergebnissen ist eine praktisch-theologische Handlungstheorie zu
entwerfen. Diese ist kritische Auseinandersetzung mit der stattfindenden Praxis, enthalt aber bereits erste
modellhafte Aussichten auf eine weiterentwickelte, kiinftige Praxis. Zudem ist darliber nachzudenken, wie der
Ubergang von der stattfindenden hin zur kiinftigen Praxis verlaufen kann, was ihn hindert und férdert; diese Aufgabe
definieren wir als Praxeologie.

Schematisch 136t sich dieser praktisch-theologische Arbeitsgang so skizzieren:19

vorfindbare

Praxis "A"
Hauptziel Situation(en),
Nebenziele ihre
(Kriteriologie) Entwicklung
und
theologische
Deutung
(Kairologie)

praktisch-theologische
Handlungstheorie

- bestarkt

- kritisiert

- entwirft kiinftige
Handlungsmodelle

- fragt nach den Bedingungen
des erforderten Wandels
(Praxeologie)

18 Greinacher, Das Theorie-Praxis-Problem in der Praktischen Theologie, 103-118.
Nach: ZerfaB, Praktische Theologie als Handlungswissenschaft, 166-169. - Zu diesem kybernetischen Handlungsmodell auch: Zulehner, EinfGhrung in den pastoralen
Beruf, 107-185.



optimierte

Praxis "B"
wiederum wiederum:
Analyse der Ziele Prufung
der
Situations-
gerechtigkeit
wiederum:

Weiterentwicklung der
prakt.-theol.Handlungstheorie

diese

- bestarkt

- kritisiert

und so weiter...

0.4 Was die Geschichte lehrt

Unsere bisherigen Uberlegungen zur Praktischen Theologie und den Grundlagen ihrer Arbeitsweise haben uns gezeigt,
daR diese Handlungswissenschaft eine doppelte Funktion in bezug auf die Praxis besitzen kann: Sie kann sowohl
stabilisieren und zum Weitermachen ermutigen, sie kann aber auch kritisieren und zur Innovation anregen.

Ein Blick in die relativ kurze Geschichte der Praktischen Theologie als Universitdtsdisziplin, oder, wie sie anfangs
genannt wurde, der Pastoraltheologie, macht deutlich, daB diese beiden Funktionen im Lauf der Zeit nicht immer
gleich gut zum Zug kamen. Die stabilisierende Rolle (iberwog, auch wenn die Auslibung der kritischen Rolle nie ganz
unterlassen wurde. Welche Rolle die Pastoraltheologie vorwiegend spielte, hing nun nicht nur vom guten Willen der
Praktischen Theologen ab; sie wurde in hohem MalRe mitgeformt durch die Rolle, welche die Kirche insgesamt in der
jeweiligen Gesellschaft einnahm. Wissenssoziologisch besehen ist die Praktische Theologie der jeweiligen Zeit ein Teil
des kirchlichen "Wissensystems", das vom jeweiligen gesellschaftlichen Standort der Kirche mitbestimmt wird.

Wenn im Folgenden in wichtige Etappen der kurzen Geschichte der Pastoraltheologie nachgezeichnet werden, dann
verfolgen wir vornehmlich diese "wissenssoziologischen Zusammenhange"; diesen bislang unbeachteten Aspekt
herauszuschalen ist uns deshalb erlaubt, weil es bereits fundierte Darstellungen der Geschichte der Pastoraltheologie
gibt.20 Es wird sich zeigen, wie sehr die Praktische Theologie stets ein Kind ihrer Zeit war und wie sie es schaffte, trotz
der Gebundenheit an die jeweilige gesellschaftliche Situation zu dieser dennoch in eine kritische Distanz zu treten.

(1) Pragmatischer Ansatz

Als im Jahre 1774 der Abt Rautenstrauch einen Entwurf zur Errichtung von theologischen Schulen vorlegte?21, schlug er
auch das Fach Pastoraltheologie vor. Es sollte die staatlichen Religionsdiener fiir die ihnen vornehmlich vom Staat in
Zusammenarbeit mit der Kirche vorgezeichnete Aufgabe erziehen. Die ersten Lehrbiicher22, von denen manche
Jahrzehnte lang beniitzt wurden, folgten diesem "untheologisch-pragmatischen Ansatz".

Ungebrochen spiegelt er die damals der Kirche zugewiesene Rolle in der Gesellschaft wider. Der absolutistische Staat,
von seiner Tradition her "christentlimlich", verstand sich als verantwortlich fiir das Wohl seiner Biirger. Religion sollte
dazu ihren Beitrag leisten. Damit diese Aufgabe gut erfillt werden kdnne, sollten die Religionsdiener, die der
josephinische Staat in Dienst genommen hatte, darauf gut vorbereitet werden. Die Pastoraltheologie sollte diese
Erziehung gewahrleisten. Sie war in der Tat sehr praktisch: eine gute Praxisanleitung, ein Leitfaden fur "staatliche
Religionsdiener". Theologie war in dieser Pastoraltheologie rar, sie wurde vorausgesetzt.

(2) Bibeltheologischer Ansatz

Gegen diese aufklarerische Indienstnahme der Religion flir das innerweltliche Gliick der Blrger durch den
absolutistischen Staat protestierte Johann Michael Sailer (1751-1832), zuletzt Bischof in Regensburg.23 Thm
widerstrebte (trotz groBer Offenheit fiir die Errungenschaften der Aufklarung) die Umdeutung der Kirche und ihrer
Praxis durch die staatliche Religionsbehdérde. Er betrieb in klassischer Weise Kritik des innewohnenden Ziels

20 Schuster, Die Geschichte der Pastoraltheologie, 40-92. - Wege der Pastoraltheologie.
Rautenstrauch, Entwurf zur Entwicklung. - Muller, Der pastoraltheologisch-didaktische Ansatz in Franz Stephan Rautenstrauchs “"Entwurf zur Errichtung der
theologischen Schulen".
Vgl. Lehrbicher, die den Auftrag von Rautenstrauch ausfUhrten: Giftschitz, Leitfaden. - Reichenberger, Pastoralanweisung. - Fingerlos, Versuch einer Pastorallehre.
- Amberger, Pastoraltheologie. - Schich, Handbuch der Pastoraltheologie.
3 Sailer, Vorlesungen aus der Pastoraltheologie.
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vorfindbarer Praxis, indem er diese Praxis an den gldubigen Uberlieferungen der Bibel maR. So erinnerte er alle,
welche die Arbeit der Kirche trugen, an die urspriinglichen biblischen Ziele. Die Bibeltheologie wurde zur Grundlage
Sailer'scher Pastoraltheologie.

Freilich, auch Sailer blieb Gefangener des "obrigkeitlichen Konzepts"24 der Seelsorge, damit verhaftet den kulturellen
Annahmen seiner obrigkeitlich organisierten Zeit. Bei aller Bibelkenntnis gelang es ihm nicht, die gesellschaftlich wie
theologiegeschichtlich abgestutzte Kleruszentrierung der Seelsorgspraxis zu Gberwinden.

(3) Ekklesiologischer Ansatz

Dies versuchte Anton Graf aus Tlbingen im Jahre 1841;25 durchsetzen konnte er sich damit nicht, weil er den
weltlichen Behérden zu fortschrittlich war. Er untersuchte kritisch die gangige Pastoraltheologie und kam zum
Ergebnis, daB ihr keine ausreichende Theorie der Kirche zugrundelag. Er pladierte fiir eine am "Werden der Kirche"
ausgerichtete Pastoraltheologie und bedachte daher wissenschaftlich eine Kirche, die durch ihr Handeln selbst erst
wird.

Graf arbeitete in einer Zeit, in der die Giberkommene enge Verflechtung von Kirche - Staat - Gesellschaft, von Thron
und Altar sowohl von der politischen Bewegung der Liberalen wie von zukunftsorientierten kirchlichen Kreisen in
Frage gestellt wurde. 1848 versammelte sich erstmals die Deutsche Bischofskonferenz: Dies war eine uniibersehbare
Demonstration der Kirchenfiihrung gegen die Umklammerung durch den absolutistischen Staat und damit gegen die
Entfremdung der Kirche von ihren eigenen Zielen. Die Idee einer sich selbst auferbauenden Kirche lag damit nahe,
bewuRtseinspolitisch war sie aber noch nicht durchzusetzen. Auch die Praktische Theologie integrierte die Arbeit von
Graf zunachst noch nicht. Der kurzfristig aufgeflackerte Freiheitselan verebbte auch in der Kirche wieder und wich
neuerlich obrigkeitlich-restaurativen Konzepten, die durch die gesellschaftliche und kulturelle Restauration der Jahre
nach 1848 gut abgestiitzt waren.

In dieser Zeit fiel die Pastoraltheologie selbst hinter Sailer zuriick. Das Handbuch von Ignaz Schiich, 1865 erstmals
veroffentlicht, ist mit seinen zwanzig Auflagen bis 1924 ein Beleg dafir.

Eine bis heute viel zu wenig bedachte Nebenwirkung dieses neuerwachten Pragmatismus ist die Aufldsung der
Pastoraltheologie in mehrere unverbundene Teilfacher, wie Religionspadagogik, Homiletik, Liturgik, Katechetik. Die
Pastoraltheologie selbst degnerierte als Rumpfdisziplin zu einer Art "erweiterten Kanonistik", wobei die Verwaltung
der Sakramente und die kasuistische Fiihrung siindiger Seelen und im Vordergrund standen.

(4) Aufbriche

Die dabei verschiitteten Ansatze wurden erst in unserem Jahrhundert wieder ausgegraben. Wieder spielten
gesellschaftliche und innerkirchliche Entwicklungen eine entscheidende Rolle. In den fiir die Kirche gesellschaftlich
widrigen Zeiten zwischen den beiden Weltkriegen und noch mehr in der nationalsozialistischen Unzeit sammelten sich
Christen um die Altare. Dabei griffen sie auf die biblischen Griindungsurkunden zuriick. Das Leben der Kirche wurde
gepragt durch Aufbruchbewegungen, die liturgische Bewegung, die Bibelbewegung, die Jugendbewegung. In diesem
Aufbruchsklima kam es begreiflicher Weise zu einer theologischen Vertiefung der vorwiegend untheologisch-
pragmatischen Pastoraltheologie.26

In den Nachkriegjahren setzte sich die theologische Erneuerungsarbeit ungebrochen fort. Sie fand ihren Hohepunkt im
I1.Vatikanischen Konzil, das sich selbst als Pastoralkonzil verstand. Auch die Pastoraltheologie nahm an dieser
Entwicklung teil. Sie blieb theologisch, gewann aber mit dem Konzil eine erhéhte Aufmerksamkeit fur die sich immer
rascher wandelnde Menschheitssituation hinzu. Die kairologischen Anteile der Pastoraltheologie wurden ausgeweitet.
Fiir diese Entwicklung stehen Namen wie Franz Xaver Arnold, Karl Rahner und Ferdinand Klostermann und das von
ihnen herausgegebene mehrbandige Handbuch der Pastoraltheologie (1964-1972).27

(5) Theoriedebatte

Trotz dieses groBen Entwurfs eines mehrbandigen Handbuches ist die Entwicklung der gegenwartigen
Pastoraltheologie in den christlichen Kirchen nicht zum Stillstand gekommen. Viele wissenschaftstheoretische Fragen
sind ungeklart, so die Frage, was Pastoraltheologie als eine Handlungswissenschaft denn ndherhin sei oder wie sich
Theorie und Praxis zueinander verhielten.28 ASls fiir die Entwicklung der Pastoraltheologie auBerordentlich anregend
erweist sich der kritische Dialog mit verschiedenen human- und sozialwissenschaftlichen Schulen, wie der
Wissenssoziologie oder der kritischen Theorie (der Frankfurter Schule). Von weitreichender Bedeutung ist auch die
Frage, ob sich die Pastoraltheologie nur als Theorie der kirchlichen Praxis verstehen soll oder ob nicht - angesichts der
tiefgreifenden Veranderungen der Religion in unserer Gesellschaft - die Pastoraltheologie eine "kritische Theorie
religios vermittelter Praxis in der Gesellschaft"29 werden muR.

24 Zeeden, Die Entstehung der Konfessionen, 32. - Rutz, Obrigkeitliche Seelsorge.
Graf, Kritische Darstellung des gegenwdrtigen Zustandes der praktischen Theologie.
Noppel, Aedificatio Corporis Christi.
27 Handbuch der Pastoraltheologie.
Ein wichtiger Beitrag zur Methodologie der Praktischen Theologie: Peukert, Wissenschaftstheorie, Handlungstheorie, Fundamentale Theologie. - Ders., Was ist eine
praktische Wissenschafte
29 Vgl. Praktisch theologisches Handbuch.



Zudem stehen der kirchlichen Praxis und damit der Pastoraltheologie angesichts der rasanten
Menschheitsentwicklung eine Reihe neuer Herausforderungen ins Haus: Wie handelt - sowohl kriteriologisch wie
kairologisch verantwortlich - eine christliche Kirche angesichts der Uberlebensprobleme der Menschheit: wie Arbeit,
Medien, Mitwelt, Frieden, Jugend, Verhaltnis der Geschlechter, Unterdriickung. Zu fragen ist dabei nicht nur nach dem
angemessen Handeln unserer Kirchen, sondern auch nach der dem erforderten Handeln angemessenen Gestalt der
Kirche. Eine hierher gehdrende Frage ist die nach dem Subjekt, dem Trager kirchlicher Praxis, damit nach der
Umgestaltung der Kirche aus einer Sozialform, die sie aus kulturell-gestiitzen "christentiimlichen" Zeiten geerbt hat, in
eine Sozialgestalt im Kontext einer weltweiten Minderheitssituation. Viel zu wenig Aufmerksamkeit hat bislang in der
deutschsprachigen Pastoraltheologie auch die Praxis der Kirche im Kontext anderer Erdteile gefunden, im Kontext der
Sudhalfte der Erde ebenso wie im Kontext des "realen Sozialismus". Wir werden zu solchen offenen Themen einen
Beitrag leisten. Auch der 6kumenische Dialog zwischen den katholischen und evangelischen Vertretern der
Praktischen Theologie ist entwicklungsfahig.

(6) Erkenntnisse aus der Geschichte

Der knappe Uberblick iiber die Geschichte der Pastoraltheologie bringt erste Erkenntnisse:

(a) Pastoraltheologie war immer ein "Kind ihrer Zeit". Das ist notwendig so, da ja die stattfindende Praxis der Kirche
das "Materialobjekt" dieser theologischen Disziplin ist. Doch macht diese Beschaftigung mit dem Vorfindbaren auch
unbemerkt vom Faktischen abhdngig. Die Versuchung, bestehende Praxis unbedacht wissenschaftlich zu rechtfertigen,
ist groB und auch heute gegeben.

So behandelt Rautenstrauch die Ausbildung von Religionsdienern und beschéftigt sich nicht mit gesellschaftlich
unerwiinschtem, aber biblisch geforderten Handeln der Kirche; der kirchenzentrierte Ansatz Grafs wiederum
analysiert den erwiinschten Aufbruch der Kirche aus der erdriickenden Umarmung durch den staatlichen
Absolutismus und tibersieht dabei die in der Gesellschaft frei flottierende Religiositat. Die Pastoraltheologie der
Gegenwart wiederum hat sich wiederum allzu viel mit dem gemeindlichen Innenleben der Kirche beschaftigt und
dabei die bedrohlichen Gefahren der einen Menschheit zu lange nicht wahrgenommen.

Es ist und und bleibt eine hohe Kunst in der pastoraltheologischen Forschung, den Rahmen des Vorfindbaren zu
Uberschreiten hin auf kiinftige, auf erwilinschte Praxis. Gelingt dieser Aufbruch aus dem Faktischen nicht, wird
Pastoraltheologie allzuschnell zur ideologischen Rechtfertigung des Status quo von Kirche und Gesellschaft: was
angenehm ist fir jene, welche die Praxis verantworten, weil es ihnen schmeichelt und Recht gibt, schadlich aber fiir
die Kirche als ganze, weil die Pastoraltheologie aufhorte zu sein, was sie zu sein hat: ein fundierter theoretischer
Beitrag zur Weiterentwicklung der kirchlichen Praxis ins gesellschaftliche Morgen hinein.

(b) Die Geschichte der noch relativ jungen wissenschaftlich betriebenen Pastoraltheologie zeigt ferner, dall der Aspekt
einer "Kritik der Praxis" sehr aufmerksam gepflegt werden muf3, auch wenn die Momente der Bestarkung und
Ermutigung nicht fehlen werden.

Solche Kritik geht in zwei Richtungen: Einerseits ist zu prifen, inwieweit die vorfindbare Praxis dem ererbten Auftrag
von Jesus her entspricht, also zielsicher ist. Beispiel dafiir ist Johann Michael Sailers bibeltheologische Pastorallehre.
Andererseits muB zu jeder Zeit, also auch dann, wenn man Uber die Zielsicherheit zufrieden sein kann, die Frage nach
der Situationsgerechtigkeit gestellt werden. Diese Kernfrage wird nie endgiiltig beantwortet sein, solange die
Geschichte der Menschheit in Gang ist, weil dieser Gang der Geschichte selbst unablassig neue Fragen aufwirft. Heute
befindet sich die Menschheit in einer derart rasanten Entwicklung, daB die besten Krafte der praktisch-theologischen
Forschung von der Aufgabe gebunden sein miiSten, welchen Beitrag die Kirchen zur Bewaltigung der
Uberlebensprobleme der Menschheit leisten kénnen. In einer solchen Lage ist es auch zu wenig, auf die
Entwicklungen mit allzu groRRer Verspatung nur noch zu reagieren. Aktive Mitgestaltung des Schicksals der einen
Menschheit ist gefordert, damit auch eine historisch einmalige Fahigkeit in der Praktischen Theologie, ihr Wachteramt
in der Nacht der Geschichte wahrzunehmen und jenen Weg auszukundschaften, der in eine menschengerechte
Zukunft fihrt.

KURZ:

1. per Fundamental pastora | geht es um die Erkundung der der Fundamente der Praxis, des Handelns unserer Kirche(n),
so wie dieses heute stattfindet, mit dem ziel, dieses Handeln weiterzuentwickeln.

Die Fragen nach

- der Zielsicherheit,
- der Situationsgerechtigkeit und
- der Weiterentwicklung der Kirchenpraxis

werden in den Themenfeldern Kriteriologie (Lehre von den Zielen bzw. Kriterien), der Kairologie (Lehre von den Situationen) und der
Praxeologie (Lehre von der Weiterentwicklung der Praxis; Lehre vom Ubergang, von den Reformen) behandelt.
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2. pie Hau ptfrageste Tu NEZEeN der Fundamentalpastoral werden veranschaulicht

(a) am Beispiel einer mittelalterlichen Buchmalerei: im Blick auf die Praxis Jesu, der sich dem "ausgesetzten Menchen" zuwendet,
indem er Mafs nimmt am Handeln Gottes (Mt 8,1-4). Von da aus erhebt sich als wichtigste Anfrage an die Kirchenpraxis: ist sie
"Jesus-gemdf3"?

(b) an Beispielen des Kirchen- und Seelsorgealltags: Befragt wird die Praxis nach ihren vielféltigen Zielen (Haupt- und Nebenzielen)
im Vergleich von friiher und heute, von heute und morgen. An konkreten Beispielen wird die Frage formuliert, wie Kirchenpraxis
weiterentwickelt werden kann.

3. Al Itégl iche Pastora Itheologie betreiben Personen, die iiber ihr Handeln in der Kirche nachdenken. Diese Art der
Pastoraltheologie ist so alt wie die eben immer auch reflektierte Praxis der Kirche selbst. Wissenschaftlich wird diese Praxisreflexion
seit mehr als 200 Jahren betrieben. Der Entstehungsort dieser Pastoraltheologie ist Wien. 1774 ist ihr Geburtsjahr. Sie hat seitdem
mehrere Entwicklungsphasen durchlaufen:

- eine untheologisch-pragmatische,
- eine bibeltheologische und
- eine ekklesiologische.

KRITERIOLOGIE

“In Ropschitz, Rabbi Naftalis Stadt, pflegten die Reichen, deren Héuser einsam oder am Ende des
Ortes lagen, Leute zu dingen, die nachts liber ihren Besitz wachen sollten. Als Rabbi Naftali sich
eines Abends spdt am Rande des Waldes erging, der die Stadt sGumte, begegnete er solch einem
auf und nieder wandelnden Wdichter. "Flir wen gehst du?" fragte er ihn. Der gab Bescheid, fligte
aber die Gegenfrage daran: "Und fiir wen geht Ihr, Rabbi?" Das Wort traf den Zaddik wie ein Pfeil.
"Noch gehe ich fiir niemand", brachte er miihsam hervor, dann schritt er lange schweigend neben
dem Mann auf und nieder. "Willst du mein Diener werden?", fragte er endlich. "Das will ich gern",
antwortete jener, "aber was habe ich zu tun?" "Mich zu erinnern", sagte Rabbi Naftali."30

1 Ziellosigkeit und ihre Folgen

Ende der Sechzigerjahre besang Wiens Starkabarettist Helmut Qualtinger einen Jugendlichen. Ziellos fahrt dieser mit
seinem Motorrad durch die Gegend. Seine Ziellosigkeit ist Ausdruck seiner Langeweile:

"I hab zwar ka Ahnung, wo i hinfahr,
aber dafiir bin i g'schwinder dort."

(1) Orientierungskrisen

Diese Lebensart von Jugendlichen hat die Jugendkunde als Orientierungskrise beschrieben. Desorientiert sind diese
Jugendlichen, weil ihnen Lebensziele fehlen oder sich in der Uberfiille an méglichen Zielen nicht zurechtfinden.
Ziellosigkeit 1ahmt langfristig das Handeln. Der Jugendliche in Qualtingers Lied fahrt dann zwar viel herum, er weil}
aber nicht, wohin er fahrt, und er kommt auch nie an ein Ziel.

Was bei einzelnen Personen vorkommt, ist in abgewandelter Form auch bei Institutionen moglich. Auch Institutionen
brauchen Ziele, damit in ihnen viele Personen zusammenleben und kooperieren kdnnen. Fehlen oder verblassen die
Ziele der Institution, lahmt dies die Handlungsfahigkeit ihrer Mitglieder. Dann wird zwar rund um die Uhr hektisch
gearbeitet und viele Mitarbeiter stéhnen unter unertraglichem StreR. Doch breitet sich latent das Gefiihl aus, dafl}
solches Handeln sich nicht lohnt, dal} es "keinen Sinn hat". Mit Qualtinger ausgedriickt: "I hab zwar ka Ahnung, wo i
hinfahr ..."

Ziel- und Orientierungskrisen sind Identitatskrisen. Wenn es fiir uns Menschen typisch ist, daR wir uns handelnd
realisieren, dann erfalt eine Krise im Handlungsbereich auch das Selbst(gefiihl), die Identitat des Betroffenen. Wer
nicht mehr weiR, was er zu tun hat, weill am Ende auch nicht mehr, wer er ist.

(a) Ursachen von Orientierungskrisen

30 Buber, Die Erz&hlungen der Chassidim, 671.




Orientierungskrisen von Rollentrdagern kénnen mehrere Ursachen haben:1

1. Die Institution, in der jemand arbeitet, steckt selbst in einer Orientierungskrise. Dann farbt diese Zielkrise der
Institution auf ihre Mitarbeiter/innen ab. Dies ist zwingend der Fall, weil ja eine "Rolle" als eine "Handlungszuweisung"
zu verstehen ist. Rollen werden nicht von einzelnen Personen erfunden, sondern ihnen zugewiesen. Die Gemeinschaft
"erwartet" ein bestimmtes Handeln und sorgt mit vielen Instrumenten dafir, dal dieses Handeln auch geschieht. Sind
nun aber die Ziele der "Bezugsgruppe" selbst unklar, so ibertragt sich ihre Identitatskrise auf die Rollentrager.31

2. Orientierungskrisen k&nnen nicht nur durch "Unter-Orientierung", sondern auch durch eine Art "Uber-Orientierung"
entstehen. Wir meinen damit eine fiir den einzelnen nicht mehr verarbeitbare Fiille von alternativen Orientierungen,
also einen Orientierungspluralismus. Hier ist zu beachten, daf Pluralismus zundchst freiheitsmehrend und daher nicht
orientierungsgefahrdend ist. Wenn aber Personen aus lebensgeschichtlichen Griinden die fir Pluralismus
erforderliche Freiheitskunst nicht beherrschen, kann fir sie die Vielzahl von Orientierungen handlungshemmend sein.
3. Der einzelne Mitarbeiter in einer Institution kann auch dann in eine Orientierungskrise geraten, wenn er mit den
Zielen der Institution nicht ausreichend vertraut ist bzw. vertraut bleibt. Ursache der individuellen Orientierungskrise
ist dann nicht eine zugrundeliegende Zielkrise der Institution, auch nicht ein unverarbeitbares Uberangebot von
Orientierungen, sondern eine Kontaktstérung zwischen Person und Institution. Die handelnde Person verliert dabei
ihre Zielsicherheit, damit den Sinn ihres Handelns, Freude an der Arbeit in der Institution. Lust vergeht, Last entsteht.

(b) Kontaktstorungen

Eine solche Kontaktstorung kann auf mehrere Weisen entstehen:

1. Die Ubermittlung der Institutionsziele an die Rollentrager funktioniert nicht gut genug. Dies fillt meist auf die
Ausbildungsinstitutionen zuriick, deren Aufgabe ja gerade diese Ubermittlung der Institutionsziele ist.

So stellt sich heute in der Kirche die Frage: Kann die Vorbereitung kirchlicher Berufstréiger auf ihre Arbeit in einer
"Kirche des Volkes" weiterhin in Ausbildungseinrichtungen geschehen, die - wie Priesterseminare - in Zeiten entstanden
sind, in denen die Kirche Gestalt und Praxis einer "Kirche fiir das Volk" hatte? Anders: Wie kénnen Priester und andere
Pastoralexperten "kirchenerfahrene Leute" werden, "viri probati" und "feminae probatae" im Sinne eier Kirche von
morgen, wenn sie in "kirchengemeindefernen" Ausbildungshdusern geformt werden ? In Lateinamerika wird in
dhnlicher Weise dartiber diskutiert, wie Priester in den herkémmlichen Priesterseminaren "basisgemeindeféhig"
werden kénnen: Sollte die Priesterausbildung bzw. die Ausbildung anderer kirchlicher Berufstréger nicht zu einem
GrofSteil der Zeit in Basisgemeinden und nicht nur an theologischen Fakultiten geschehen?

2. Eine Kontaktstorung zwischen Person und Institution kann auch so entstehen: Ein Rollentrager hat zwar einmal die
Ziele gut genug kennengelernt, um handlungsfahig zu sein. Aber im Laufe der Jahre hat sich sowohl die Situation, in
der seine Institution arbeitet, und mit ihr die Institution selbst gewandelt. Die ererbten Ziele wurden fir die
verdanderte gesellschaftliche Situation umformuliert, um sie wirksam zu erhalten. Der Rollentrager hat diesen Prozel}
nicht mitgemacht, nicht mitmachen kénnen oder wollen. Kirchliche Dienstnehmer arbeiten dann nicht mehr in der
gegenwartigen, sondern in einer vergangenen, nicht in einer zeitgerechten, vielmehr in einer musealen Kirche.

Auf diese Art der Orientierungskrise stéf3t man bei vielen Mitgliedern der katholischen Kirche. Die Kirche hat auf dem
II.Vatikanischen Konzil (1962-1965) eine tiefgreifende Neuorientierung fiir ihr Handeln in der Welt und das
innerkirchliche Zusammenleben beschlossen und durch nachkonziliare Synoden in die Praxis umgesetzt. Gerade in
dieser reformbewegten Zeit behaupten Kirchenmitglieder und auch Nichtmitglieder, man kenne sich heute in und mit
dieser Kirche nicht mehr aus. Man sei verunsichert.

Nun beriihrt die konziliare Reform die Identitdt der Kirche. Manche herkémmliche Denk- und Handlungsmuster wurden
verdndert, neue Perspektiven hingegen in die Praxis der Kirche "eingefiihrt". Reform bedeutet immer
Weiterentwicklung, ja (teilweise) Auflésung bisheriger und Aufbau neuer Identitdt. Dabei geht die Sicherheit alter
Identitit unweigerlich verloren. Die Ubergangszeit zu neuer Identitét ist von kriftebindender Identititsarbeit begleitet.
Reform bringt unvermeidbar "Entsicherung" alter Sicherheiten. Solche objektive Entsicherung fiihrt zu subjektiver
Verunsicherung, ist allerdings nicht mit ihr deckungsgleich. Verunsicherung muf3 nicht notwendig Folge eines gekonnt
inszenierten Reformprozesses sein.

Dennoch wird in der Kirche viel von Verunsicherung geredet. Verunsicherung wird beklagt, Verunsicherer werden
angeklagt, gegen sie wird vorgegangen. Allerdings verwenden manche ihre Verunsicherung als Feigenblatt fiir ihre
nackte Ablehnung jeglicher Reform, als Alibi fiir verweigerte Erneuerung.

3. Es kann auch sein, daf8 ein Rollentrdager beim Eintauchen in die jeweiligen Handlungskontexte so sehr von der ihn
umgebenden Situation und den ihr innewohnenden Handlungserwartungen geformt wird, dal8 er anders handelt, als
seine Institution es von ihm erwartet. In diesem "pastoralen Grundkonflikt"32 verliert er die Beziehung zu den Zielen
seiner Institution.

31 Zur sozialwissenschaftlichen Analyse von Rollen: Dreitzel, Das gesellschaftliche Leiden. - Dahrendorf, Homo sociologicus. - Claessens, Rolle. - Combe, Kritik der
Lehrerrolle. - Zur Priesterrolle u.a.: Kirche und Priester. - Glatzel, Soziologische Aspekte. -

ZerfaB, Was sind letztlich unsere Ziele?
33 Kirche und Priester, 153. - Mehr dazu im dritten Teil dieses Buches.

17



(2) Umgang mit Orientierungskrisen

Menschen gehen mit Orientierungskrisen unterschiedlich um. Diese verschiedenen Umgangsweisen mit
Orientierungskrisen lassen sich ordnen, wenn man nach den jeweiligen Auswirkungen auf die Handlungsfahigkeit
innerhalb der Bezugsgruppe fragt. Da sind auf der einen Seite jene, die ihre Handlungsfahigkeit (zumindest als
Mitglied ihrer Bezugsgruppe) verlieren. Andere hingegen versuchen, ihre Handlungsfahigkeit innerhalb ihrer Gruppe
wiederzugewinnen und leisten Orientierungsarbeit.

(a) Verlust der Handlungsfahigkeit

1. Die einen verlieren also ihre Handlungsfahigkeit. Ihre Orientierungskrise fliihrt zum Des-Engagement:
Kirchenmitglieder treten aus, Priester verlassen ihr Amt. Mnahc nehmen Zuflucht zu Alkohol, Drogen, Fernsehen oder
werden krank.34 Ohne sicheres Ziel ergibt sich auch kein zielstrebiges Engagement, kein "Vorwartsdrang".

2. Eine Variation dieses Des-Engagements ist negativ-aggressiver Zynismus. Ein Ziel, das ich nicht mehr einsehe, kann
ich auch nicht mehr bejahen. Ich stehe nicht mehr hinter dem, was ich tue. Ich ziehe mich vielleicht auf die berufliche
Routine zuriick. Berufung wird zum Beruf, Arbeit zum Job. Berufliche Nebenziele werden dominant; sie ersetzen das
zwar dulerlich beibehaltene, innerlich aber nicht mehr akzeptierte Hauptziel der Institution.

So kann an die Stelle des Reiches Gottes die Bereicherung treten. Der einst Berufene wird zum Kirchenangestellten, der
Funktionstréiger zum Funktiondr. Der Eros vergliiht, der Elan vergeht, die Berufung verkommt.

3. Eine weitere Variation des Des-Engagements besteht darin, dal kirchliche Mitarbeiter eine andere Aufgabe ins
Zentrum ihrer Tatigkeit schieben. Sie stecken von ihnen geforderte Aufgaben zurlick, derer sie sich nicht mehr sicher
sind. Ins Zentrum riicken Hobbies oder pastorale Steckenpferde. Auch Zuflucht zu GilbermaRiger Verwaltungs- und
Bautatigkeit kann an die Stelle verlorener Ziele treten. Kirchenbau ersetzt Gemeinde-Bauen, Kirchenverwaltung den
Aufbau von Beziehungen, Buchung des Erreichten die Weiterbildung der Personlichkeit. Manche verlagern ihr
Lebensinteresse vom Beruflichen auf Privates. Sinn, der im Beruf abgeht, geht in andere sinnvollere Aufgaben ein.

(b) Orientierungsarbeit

1. Nicht ins Des-Engagement, sondern zu neuer Handlungsfahigkeit fiihrt - obwohl in dieser Zielsetzung oft
unverstanden - provokant abweichendes Verhalten von Kirchenmitgliedern. Vor allem jene Rollentréger, die in hohem
Male an die dienstgebende Institution gebunden sind, bearbeiten auf diese Weise ihre Zielunsicherheiten. Durch ihre
provokant inszenierte Abweichung versuchen sie ihre Institution zu zwingen, Orientierungsarbeit zu leisten: Entweder
wird die Institution aufgefordert, ihre unklaren Ziele zu kldren oder aber die Ubermittlungsdefizite zu beheben.
Bedauerlicherweise nehmen die Verantwortlichen zumeist nur die verletzende Provokation wahr, nicht aber den
Wunsch nach klareren Zielen und zielstrebigerem Handeln. Auf diese Weise verliert die Kirche viele Jugendliche,
zahlreiche Erwachsene, zunehmend Frauen und auch unentbehrliche Hauptamtliche.

2. Die kreativste Form der Bearbeitung von Orientierungskrisen ist der offene Dialog mit solidarischen Personen, um
mit ihnen zusammen Orientierungsarbeit zu leisten. In diesem kommunikativen Prozell kdnnen die
verlorengegangenen oder die noch nie ibernommenen Ziele geklart werden. Der erste Teil dieser
Fundamentalpastoral, die Kriteriologie, ist ein fachlicher Beitrag zu dieser fir die Handlungsfahigkeit unerlaRlichen
Orientierungsfahigkeit in einer sich rasch wandelnden Kirche. Orientierungsarbeit geschieht, damit
Zielvergewisserung.

1. Ziele geben dem Handeln von Menschen und Gemeinschaften Orientierung. Werden die Ziele unklar oder gehen sie verloren,
kommt es zu Orientierungskrisen. Diese erschweren das Handeln oder machen es ganz unméglich. Ist die Handlungsféhigkeit
gefihrdet, ist auch die Identitdt bedroht. Orientierungskrisen werden zu Identitdtskrisen. Bei Mitgliedern einer Institution entstehen
Orientierungskrisen, wenn entweder die Institution selbst (beispielsweise im Zuge einer reformerischen Umorientierung) in einer
Orientierungskrise steckt, oder aber wenn das Mitglied zu den durchaus vorhandenen Zielen der Institution (aus vielféltigen
Griinden) keinen Kontakt hat.

2. Orientierungskrisen fiihren entweder zu vielfdltigen Formen des Des-Engagements oder setzen sich um in Versuche, die verlorene
Handlungsfdhigkeit durch Orientierungsarbeit (Zielvergewisserung) wiederzugewinnen bzw. zu verbessern. Im Folgenden wird
Orientierungsarbeit geleistet.

2 Das unverrickbare Hauptziel

34 Unter den Priestern und Ordensfrauen in der Bundesrepublik Deutschland sollen mehr als 10% drogen- oder alkoholabhdngig sein.




Uber das ererbte Hauptziel, den unverriickbaren Auftrag der christlichen Kirche, kann in unterschiedlicher Weise
wissenschaftlich reflektiert werden. Dies zeigt sich schon daran, dal es eine Vielzahl theologischer Disziplinen gibt,
denen gemeinsam das eine Erbe der Kirche zur geistig-verniinftigen Vertiefung anvertraut ist. Die Pastoraltheologie
befallt sich nun mit diesem Erbe in der ihrer Methodik eigenen Weise. Sie fragt nicht nach dem Erbe in sich, sondern
der Inkarnation, der Inkulturation dieses Erbes ins geschichtliche und gesellschaftliche Heute. Natiirlich kommen um
diesen Aspekt auch andere Disziplinen nicht herum. Aber fiir die Pastoraltheologie ist die situative Plazierung des
Erbes konstitutiv. Im Folgenden wird zunichst ein verdichteter Uberblick {iber das Erbe, den Auftrag der Kirche
gegeben, wobei dem dogmatischen Sprachspiel der Vorzug gegeben wird, der heutige Kontext also eher im
Hintergrund bleibt und sich auf die Ausformulierung des Tradierten nur maRig auswirkt. In einem zweiten Schritt
widmen wir uns sodann ganz dem Anliegen der Kontextualisierung des Erbes in das Heute.

(1) Der vorfindbare Auftrag

Der Praxis der Kirche geht es nicht um den Selbsterhalt der Kirche. Kirche ist nicht Selbstzweck, sondern sie weil sich
von Gott selbst in Dienst genommen, von jenem Gott, von dem wir Christen glauben, daB er in Jesus einer von uns
geworden und als der Auferstandene mit seinem Heiligen Geist mitten unter uns lebt. Der Dienst, den Kirche zu
erfiillen hat, ist ein Moment am Drama der Liebes-Geschichte Gottes mit der Schopfung, ist also ein Moment an der
Heils- und Unheilsgeschichte, die mit der Weltgeschichte identisch ist. Kirche leistet also Heils-Dienst35, Dienst am Heil
der Welt. Sie ist Sakrament des universellen Heils.36

Theologisch verdichtet37, also katechismusartig geordnet, gelten folgende Glaubenspositionen als unverzichtbare
Bausteine des unverriickbaren Hauptziels der im Grunde einen38 christlichen Kirche:39

1. Die Kirche tragt mit sich das Wissen um einen Gott, der in sich lGberreiche Liebe, Beziehung ist. Dies driicken wir
sprachlich dadurch aus, daB der eine Gott dreifaltig existiert.

- Dieser liebende Gott ist "ausufernde" Liebe. Was nicht aufklarbar ist, was die Bibel den unerforschlichen Ratschluf3
Gottes nennt, ist, dal’ er "beschlossen" hat, sich an jemand zu verschenken, der er nicht ist. Gott schafft aus der
Sehnsucht nach der Schépfung die Welt und darin den Menschen, nicht nur "ex nihilo", sondern vorab "ex amore"
(vgl. Weish 11,24-26).

- Spiegelbild dieser Sehnsucht Gottes nach der Schopfung ist die Sehnsucht der Schépfung nach Gott. Und so, wie Gott
nicht ruht, bis er am Herzen des Menschen ruht, kommt auch das Herz des Menschen nicht zur Ruhe, bis er Ruhe
findet in Gott selbst. Ausdruck dieser Sehnsucht des Menschen nach dem maRlosen Gott ist die maRlose, durch keine
Erfahrung ganz und auf Dauer erfiillbare maflose Sehnsucht des Menschen. In dieser mafllosen Sehnsucht halt sich
Gott in "charmant"-gnadenhafter Art selbst bei "Atheisten" als wahre Erfiillung in Erinnerung.40

2. In Jesus, einem von uns, hat Gott angefangen, seine Sehnsucht ans Ziel zu bringen: In Jesus ruht Gott am Herzen des
Menschen, was wir in der Sprache der Tradition ausdriicken in der Formel der Menschwerdung, in der Gott und
Mensch ungetrennt und unvermischt beieinander sind. Gott hat damit angefangen, mit seiner Schopfungsabsicht ans
Ziel zu gelangen. Die Endzeit hat begonnen (vgl. 1 Kor 10,11; Lumen gentium 48). Auf Grund der Nahe Gottes zu uns in
Jesus ist in Jesus Welt umgewandelt zu einem Lebensraum, der durchformt ist vom Lebenswillen Gottes. Jesus nennt
diesen Lebensbereich "Reich Gottes". Der Mensch kommt in diesem Lebenskreis zur Entfaltung seiner Menschlichkeit,
findet Frieden, Freude, Gerechtigkeit ("Das Reich Gottes besteht nicht in Essen und Trinken, sondern in Friede, Freude
und Gerechtigkeit": ***). Der Mensch beginnt, erloster, heiler zu werden. Spuren eines Lebens im schalom kénnen
vorkommen.

3. Was ist Jesus geschehen ist, ist Gottes Absicht fiir die ganze Schopfung, und darin die Menschen. Wer ihm folgt, wer
mit ihm, seinem Tod und seiner Auferstehung mystisch verwachst, gelangt in den Lebenskreis Gottes. Er wird
umgewandelt, erlebt schon jetzt einen Ubergang von Tod zu Leben, vom Bannkreis der Angst in den Umkreis des
Vertrauens4l, erfahrt also Auferweckung, die sich in der Liebe zu den Bridern und Schwestern zeigt (1 Joh 3,14). Ein
Stiick Welt wird dadurch umgewandelt.

4. Eben dies ist die Berufung der Kirche, ein ausdriicklicher und dynamischer Ort der Umwandlung der Welt durch
Gottes Macht und Gnade selbst zu sein, sein "Anwesen". Gewil}, die Kirche ist nicht das "Reich Gottes" in Vollgestalt,
aber sie ist auch nicht mehr Kirche, wenn es in ihr nicht zumindest Spuren der Wandlung der Schépfung ins Reich
Gottes hinein gibt. Kirche ist daher zunachst nicht eine Institution mit Lehren, Normen, religiésen Riten, sondern
primar ein Stlick verwandelte Welt, ein Ort, an dem enschen wissen und daraus leben, dafl Gott unter ihnen wohnt
und sich dies im Umgang der Menschen miteinander und fiireinander, also in Koinonia und Diakonie auswirkt. Gerade
durch diese lebensmaRige Umwandlung, die dann in der worthaften Verkiindigung (der Predigt, der Katechese, im
Religionsunterricht) zur Sprache kommt, bezeugt die Kirche die Anwesenheit Gottes, hilt sie das "Geriicht von Gott

35 Kasper, Lehmann, Die Heilssendung der Kirche.
Il.Vatikanisches Konzil, ***
7 Wir geben dabei eine Uberknappe Zusammenfassung der theologischen Haupt-Traktate "De Deo uno et trino”, "De Deo creante et elevante", die Christologie, und
in diesem Umkreis die Ekklesiologie. Dazu: Rahner, Grundkurs.
Der Grund, der in der 6kumenischen Debatte heute dafU+r angegeben wird, ist die Anerkennung der einen Taufe: also des einen Eingliederungsvorgangs in die
Kirche Jesu Christi. Dahinter steht das biblische Prinzip: "Ein Glaube, eine Taufe...***
Rahner, Grundkurs.
Zu dieser theologischen Deutung menschlicher Grunderfahrungen: Zulehner, Gottesgericht, ***
41 Dies ist das HerzstUck der Erldsungsauffassung bei Eugen Drewermann: Drewermann, (Markusevangelium***)

19



wach"42, der das Heil der Welt ist. Kirche ist Aufstand gegen die Gottvergessenheit zumal des modernen Menschen.
Kirche hat dazu in erster Linie nicht eine Tradition, von der sie redet, sondern ist zuerst selbst eine Tradition, die lebt.
Sie hat daher nicht nur ein Evangelium, das sie verkiindet, sondern ist selbst das lebendige Evangelium. Sie gibt daher
auch nicht vorrangig einen satzhaften Glauben weiter, sondern Glaube geht weiter, wo dieser - wie auch irdisches
Leben - be-"zeugt" wird.

(2) Das Leitwort Evangelisierung

Mit Vorliebe wird dieses (Be-)Zeugen des Glaubensn in der heutigen Welt "Evangelisierung" genannt:
"Evangelisierung" ist damit ein Versuch, das Erbe zu kontextualisieren, fir das Heute aufzuschliefen. Zudem spielt
diese Zielformulierung kirchenintern eine wichtige Rolle: Sie ist geeignet, verschiedene, ja gegensatzliche Gruppen um
das zentrale Anliegen der Kirche zu sammeln. Das Leitwort der "Evangelisierung" hat sich als konsensfahig erwiesen.
Es wird in Lateinamerika ebenso verwendet wie in Rom.

Die folgenden Analysen dieses Leitwortes wird zeigen, welche Bedeutung ihm fiir die Zielvergewisserung der
Kirchenpraxis zugemessen werden kann und wo seine empfindlichen Grenzen und Nachteile sind, die uns berechtigen
festzustellen, dafs Evangelisierung lediglich ein erster, wenngleich brauchbarer Schritt ist auf dem Weg der
Kontextualisierung des iiberkommenen Erbes der Kirche.

Evangelisierung ist charakteristisch fiir viele neuere kirchenamtliche Texte der Weltkirche.43 Es taucht in den Texten
des Il.Vatikanischen Konzils auf, hat aber in den jeweiligen Dekreten eine andersartige Bedeutung. Im Missionsdekret
meint Evangelisierung die "Einpflanzung der Kirche bei Vélkern und Gemeinschaften, bei denen sie noch nicht
Wourzeln gefalSt hat"44; Evangelisierung also als Erstverkiindigung. Im Blick auf die Laien hingegen spricht das Konzil
vom "Bemiihen um die Evangelisierung und Heiligung der Menschen und um die Durchdringung und
Vervollkommnung der zeitlichen Ordnung mit dem Geist des Evangeliums"45. Dabei wird betont, daB die Laien durch
das Zeugnis des Lebens und durch geistvolle Werke evangelisieren.46

Dem Wort zum Durchbruch verhalf dem Wort Paul VI. mit dem Apostolischen Schreiben Evangelii Nuntiandi aus dem
Jahre 1975, in dem er sich auf die Beratungen der vorangegangenen Bischofssynode zum selben Thema stiitzte. Paul
VI. sieht in der Evangelisierung einen geeigneten Weg, den dramatischen Bruch zwischen Evangelium und Kultur zu
beheben.47 Evangelisierung zielt auf Inkulturation des Evangeliums, und diese nicht allein und auch nicht in erster
Linie durch Wortverkiindigung - diese ist nur einer ihrer Aspekte48 - sondern voran durch das "Zeugnis ohne Worte",
ein Zeugnis, das allen Christen méglich und aufgetragen ist.49 Zu diesem Grundthema der Einheit von Praxis und Wort
kommen noch weitere hinzu, so die "Zustimmung des Herzens"50, der Eintritt in eine Gemeinschaft von Glaubigen, die
Wechselwirkung zwischen Wort und Sakrament sowie der ausdriickliche apostolische Einsatz.51

Eine zentrale Rolle spielte der Begriff der Evangelisierung auf der lateinamerikanischen Kirchenversammlung in Puebla
1979. Ihr AbschluRdokument tragt den Titel "Die Evangelisierung in Gegenwart und Zukunft". Wie dem Konzil geht es
der Kirchenversammlung von Puebla um die Durchdringung der Kultur - das ist die besondere Art, wie die Menschen
in einem bestimmten Volk ihre Beziehungen zur Natur, untereinander und zu Gott pflegen - mit dem Evangelium.52 Im
Rahmen dieser beabsichtigten Enkulturation wurde die Option zugunsten der Armen und der Jugend getroffen.
Evangelisierung wurde konkretisiert in der mystisch-politischen Praxis der ganzheitlichen Befreiung des Menschen auf
dem lateinamerikanischen Kontinent.53

(a) Grenzen dieses Leitwortes
Nicht das Leitwort, wie es in den kirchenamtlichen Texten verstanden wird, sondern die Verwendung des Wortes

Evangelisierung zur Bestimmung des Hauptzieles der Kirche zumal im europaischen Kirchenalltag ist nicht problemfrei.
Folgende Nachteile sind zu nennen:

42 Zulehner, Das Gottesgericht.
Die deutschsprachige Pastoraltheologie hat das Wort erst in den letzten Jahren aufgegriffen: Einen Uberblick Uber die semantische Karriere des Begriffs
Evangelisierung gibt Hartmut Heidenreich, Evangelisierung in Europa, in: PTI 3/1987 (in Druck).
44 Ad Gentes, 6.
Apostolicam Actuositatem, 2.
Apostolicam Actuositatem, 6.
7 Evangelii Nuntiandi (EN), 20.

EN, 22.
49 e, 21.
S0 N, 23.
51 EN 23f. - Zu diesen Momenten des Begriffs der Evangelisierung in Evangelii Nuntiandi: D.Zimmermann, Kirchliche Jugendarbeit als Evangelisierung, in: Katechetische
Blatter 111 (1986), 12-20. - K.H.Schmitt, Evangelisierung, in: G.Bitter, G.Miller (Hg.), Handbuch religionspddagogischer Grundbegriffe, MUnchen 1986, | 170-174. - Neben

dieser Auffassung von Evangelisierung, in der eine dialektische Einheit von Tat und Wort, von Handeln und Verkindigen, von Orthopraxie und Orthodoxie gefordert wird,
gibt es in Evangeli nuntiandi ein anderes Evangelisierungsmodell, etwa in der Gestalt der massenmedialen Verkindigung. Dazu O.Fuchs, Ist der Begriff der
Evangelisierung eine Stopfgans? in: Katechetische Blatter 112 (1987), 498-514.
2 puebla, 386.
Der 6kumenische Rat der Kirchen stUtzte sich 1982 auf Puebla, wenn er erkldrte: "Durch die Armen der Erde lernen die Kirchen erneut, den alten Gegensatz zwischen
VerkUndigung des Evangeliums und sozialem Handeln zu Gberwinden. Das ‘geistliche Evangelium' und das 'materielle Evangelium' waren bei Jesus ein Evangelium:
Okumenischer Rat der Kirchen - ZentralausschuB, Mission und Evangelisation. Eine 8kumenische Erklérung, Hamburg 61982, 33.



1. Das Wort wird im duetschsprachigen Raum zumeist formal, inhaltsleer verwendet. Dies macht es einerseits moglich,
daR sich unterschiedlichste Gruppen darauf einigen kdnnen. Andererseits ist die Einigkeit triigerisch: Gemeinsames
Handeln entspringt ihr nicht. Allein die Tatsache, daR es kirchliche Gruppen mit verschiedenartigen pastoralen
Optionen gern verwenden, macht skeptisch. Bei ndherem Zusehen zeigt sich, daR sich hinter dem gemeinsamen Wort
sehr unterschiedliche Praxisentwiirfe verbergen. Das gemeinsame Wort fiihrt somit keinesfalls geradlinig auch zu
gemeinsamer Praxis. Auf dem Weg vom Begriff Evangelisierung bis zur konkreten Praxis liegt daher in unseren
Kirchengebieten ein langer Weg der mithsamen Klarung und des krafteraubenden Streits, was mit dem Wort
eigentlich gemeint ist. Spiritualisierende Missionierungs- und Bekehrungsmodelle auf der einen und mystisch-
politische Dialogmodelle auf der anderen Seite konkurrieren miteinander. Verschieden ist auch, inhaltlich meint,
welche Rolle vor allem die Option fiir die Armgemachten spielt. Umstritten ist zudem, ob das Evangelium primar durch
vielfdltige Formen der Wort-Verkiindigung oder doch vorrangig durch eine, wenngleich vom Wort gedeutete Praxis
vermittelt wird. Der Streit um Orthodoxie und Orthopraxie gehort zu den Auslegungsschwierigkeiten des Wortes
Evangelisierung.54 Die Folge des Inhalt des Leitwortes ist, dald er von der erwlinschten Praxis eher abhélt denn sie in
Gang setzt. Evangelisierung hort dann auf, Leitwort zu sein; es wird zu Streitwort.55 Der formale Konsens um das Wort
der Evangelisierung triigt also. Das Wort tduscht Einigkeit vor, wo verschiedene Modelle der Kirchenpraxis einander
widerstreiten. Dabei versucht jeder in angestrengter Definitionsarbeit, den Begriff zu okkupieren und seine Anliegen in
ihn hineinzustopfen. Der Streit um das, was Evangelisierung ist, verhindert schliefRlich die Evangelisierung.

2. Zu den Nachteilen zahlt auch, daR das Wort in der deutschen Sprache aggressiv ist. Es konnotiert einbahnige
Beeinflussung, Missionierung in einem heute theologisch nicht erwiinschten Sinn. Ihm verwandt ist, wenn man das
Wort nicht eigens anders definiert und so von MiBverstandnissen abgrenzt, der Begriff "Verchristlichung". Unbemerkt
setzt zudem das deutsche Wort Evangelisierung voraus, daR die Welt vor der Evangelisierung heillos ist; "Welt" wird
also im johannaischen Sinn gedeutet. DaR aber die Geschichte der konkreten Welt von allem Anfang immer zugleich
Heils- und Unheilsgeschichte ist, kann bei einer unbedachen Verwendung des Leitwortes Evangelisierung leicht
Ubersehen werden. Konservative Kreise in der Kirche scheinen das Leitwort "Evangelisierung" wegen der ihm
unterstellten negativen Einschatzung der modernen Welt und wegen der traditionell konzipierten missionarischen
Tendenz zu schatzen. Wer solche Konnotationen nicht will, muR lange theologische Abgrenzungsarbeit leisten, um
"Evangelisierung" in einem anderen Sinn zu definieren.

3. Zu den Nachteilen des Begriffs Evangelisierung zahlt schlieRlich, daB er in seinem Sprachfeld keine "kairologischen
Anteile" mit sich tragt. Erst im Dialog mit dem Kontext heutigen Lebens entfaltet aber der liberlieferte "Text" des
Evangeliums seine handlungsleitende Kraft. Das allgemeine Ur- oder Leitwort der Evangelisierung bedinhaltlichen
Auffillung, die nur in Auseinandersetzung mit dem jeweiligen Kontext sich ereignen kann, in dem Evangelisierung
geschieht. Das Leitwort muR, wie wir uns im Folgenden begrifflich festlegen wollen, zu einem Schliisselwort
konkretisiert, verdichtet werden. Die anschlieRend diskutierten Schliisselworte Hoffnung, Gemeinschaft, Befreiung
driicken tiefe Aspirationen der heutigen Menschen auf. Greift die Kirche solche Hoffnungsworte der Menschheit auf
und formt darauf im Umkreis ihrer eigenen Tradition ein Schlisselwort fir ihre Praxis, dann tritt sie schon in der
Wortwahl in einen Dialog mit der Welt ein. Das Schliisselwort selbst entsteht in einem dialogischen Vorgang. Das Wort
Evangelisierung hingegen wird von den einen monologisch, von anderen dialogisch interpretiert. Dabei wird nicht
geleugnet, dall die Menschen nach einer "guten Nachricht", einem Evangelium aus sind. Doch driicken sich heute die
Menschen auBerhalb der Kirche nicht in diesem innerkirchlichen Sprachspiel aus. Als Schlisselworte fir die
situationsgerechte Zielvergewisserung der kirchlichen Praxis eignen sich daher Worte wie Befreiung, Hoffnung oder
auch Heilen besser denn Evangelisierung. Damit wird nicht geleugnet, dalR das Wort Evangelisierung zur Zeit fur die
innerkirchliche Debatte ein anregender Begriff ist, der die Diskussion gerade um brauchbare Zieldefinitionen
kirchlicher Praxis in der Form von Schlisselworten in Gang setzt und halt.

An Hand praktischer Erfahrungen aus dem Kirchenalltag zeigen wir zunéichst, was wir unter einem "Schliisselwort"
verstehen. Im Anschlufs daran analysieren wir einige herausragende Schliisselworte der heutigen Kirche.

(c) Schllisselworte

Seit einigen Jahren gibt es in der Didzese Passau einen kirchenbildenden (ekklesiogenen) Vorgang: den "Grundkurs
gemeindlichen Glaubens".56 Dieser Grundkurs setzt voraus, daR nicht die "Pastoralexperten” die Kirche "machen",
sondern daR Gott selbst sein Volk bildet, indem er unter Menschen heimisch wird.57 Gott selbst ist es, der sich aus der
groBen Menschheitsfamilie Leute - mit Vorliebe jene, die in den Augen der Welt die Kleinen und Einfaltigen sind -
auswahlt, um mit ihnen seine Kirche zu bilden. Die (bestehende) Kirche kann dazu beitragen, indem sie so mit den

54 Die deutschsprachigen Pastoraltheologen haben den Begriff der Evangelisierung erst relativ spat aufgegriffen und zum Thema eines Kongresses in Wien im Herbst
1987 gemacht. Dabei galt die Hauptarbeit auch, den Begriff zu besetzen und mit den eigenen Vorstellungen von der Praxis der Kirche zu fillen. Evangelisierung meint
daher zundchst Wahrnehmen der sozialen Wirklichkeit, in der Kirche sich ereignet, Subjektwerdung aller, Anerkennung der unantastbaren Wirde und Berufung der
einzelnen, Intersubjektivitét und Partizipation, Option fUr die Opfer vielfdltiger Ungerechtigkeit, diakonal-politische Parteilichkeit.

8 Auf der Synode Rottenburg-Stuttgart, die sich mit der Weitergabe des Glaubens an die ndchste Generation befaBte, spielte das Leitwort "Evangelisierung” kaum
eine Rolle, obgleich den Synodel zur theologischen Vorbesinnung Evangelii Nuntiandi von Paul VI. zugestellt worden war.

Zulehner, Fischer, Huber, "Sie werden mein Volk sein".

57 Zulehner, Das Gottesgericht.

21



Leuten zusammen ist, dal’ diese ihre "geistliche Berufung" zur Kirche entdecken und sich gemeinsam auf den Weg
machen. Der Weg zu dieser geistlichen Kirchenberufung ist der "Grundkurs gemeindlichen Glaubens". Im Grundkurs
sollen die Leute vor jenes Geheimnis ihres Lebens hingelangen, das der erwdhlende Gott selbst ist, damit sie - vor ihn
geraten - selbst Fragen nach ihrer Berufung stellen lernen: Was will Gott (von) mir? Welchen Weg hat er mit mir vor?
Wohin fiihren mich seine Spuren in Kirche und Gesellschaft? Menschen kommen so ihrer Berufung auf die Spur und
nehmen sie in ihr Leben und Handeln auf. Menschen gelangen zum Glauben; dabei wird Kirche. Mensch-Werdung,
Christ-Werdung und Kirch-Werdung ereignen sich miteinander.

Auf dem Weg dieser Kirchengeburt (Ekklesiogenese) gibt einige abgrenzbare Etappen. Die Leute werden ihrer
Lebensgeschichte "inne", sie "kommen zu sich", besuchen ihr Lebenshaus. Sie lernen ihre Lebensgeschichte als
Glaubens- und Unglaubensgeschichte zu lesen. Sie erzdahlen anderen aus ihren Erinnerungen. Die Teilnehmer an
diesen Glaubenswegen geben sodann ihrer langen und bewegten Lebensgeschichte einen "biblischen Ausdruck". Dazu
verwenden sie ein biblisches Bild oder eine Erzahlung aus der Bibel, in der sie sich mit ihrem Leben wiederfinden.
Dabei machen die Teilnehmer die oft Giberraschende Erfahrung, daR jede/r von ihnen ein solches Bild, eine (biblische)
Erzahlung mit sich tragt und von ihr zu erzahlen weiB. So findet sich ein einfacher Holzarbeiter in der Geschichte vom
Seesturm wieder. Eine Bauerin im Schrifttext von der selbstwachsenden Saat, eine Hausfrau in dem Gleichnis vom
verlorenen Geldstlick. Jemand zitiert einen Psalmvers. In biblischen Geschichten entdecken Leute ihre
Lebensgeschichten, ihre Verletzungs-, Liebes- und Umkehrgeschichten: Gottes Geschichte mit ihnen. Sie beginnen, mit
biblischen Wortern und Bildern verborgene und verdrangte Tiefen ihres Lebens zu "entschlisseln".

Im "Grundkurs" bringen die Leute also den Text der Bibel und den Kontext ihres Lebens zusammen. Dabei zeigt sich,
dald aus den reichen Texten der Bibel fir den Kontext ihres Lebens immer nur Ausschnitte hdangen bleiben. Solche
kurze Bibeltexte fangen aber, obwohl sie nur ein winziger Bruchteil der biblischen Erfahrungen sind, das ganze Leben
ein, bringen es auf einen Nenner. Auch deuten sie nicht nur das Leben, sie tragen es auch, geben ihm Grund und
Richtung. So hat sich vermutlich jeder Christ Lieblingstexte aus dem reichen Erzdhlgut der Bibel angeeignet und mit
seinem Leben verschmolzen. Es sind Texte, Bilder und Worte, welche die Tiefen des Lebens entschliisseln:
"persénliche Schliisselworte".

Die Leute setzen sich in kleinen Gruppen zusammen; sie entdecken, wie jede/r von ihnen sein/ihr persénliches
Schlusselwort mit sich tragt. So einmalig wie diese Menschen sind auch ihre Glaubensgeschichten. Zugleich lernen sie
sich gegenseitig in einer Weise kennen, die nicht alltaglich ist. Wer weil} heute schon von einem Mitmenschen, was
ihn in seinen Tiefen bewegt und hoffen [aRt? Wer kennt Mitmenschen in seiner Gemeinde von den Innenansichten
ihres Glaubens? Der gemeinsame Glaube in Kirchengemeinden besteht ja lediglich darin,m daf wir zu wissen glauben,
was andere glauben. Schliisselworte hingegen zeigen etwas von der Tiefe und Einmaligkeit des Glaubens anderer
Menschen; sie bringen fremde Menschen in der Tiefe ihrer Existenz zusammen. Auffallig ist schlieRlich, wie sehr sich
Texte der Bibel und Texte des Lebens zueinander fligen. Der letzte Grund dafiir ist aber, daR beide Texte von der
Geschichte Gottes mit Menschen erzdhlen. So schreibt jeder einzelne Mensch "die groBe Geschichte Gottes mit
seinem Volk in seinen eigenen Kapiteln fort". Jeder tragt also eine (kleine) heilige Schrift "in sich, da er langst sein
Leben als mit Gottes Hand geschrieben, als Heilsgeschichte angenommen hat".58 Was hier vom einzelnen gesagt wird,
gilt auch fur Gruppen von Christen59, fiir Kirchengemeinden und ihre Ortskirchengeschichte®0, fiir Regionen und
Ditzesen, fir die Weltkirche als ganze.61 Biblische Geschichten kénnen die gegenwartige Geschichte einer Gruppe,
einer Pfarrei, einer Didzese, der Weltkirche entschliisseln. Es gibt also nicht nur bei einzelnen Personen, sondern auch
in christlichen Gemeinschaften, in groRen Kirchengebieten und in der Gesamtkirche "Schliisselworte". Wir nennen sie
"kirchliche Schliisselworte".

(d) Funktion der Schlisselworte

Fasen wir zusammen, welche Funktionen personliche wie kirchliche Schliisselworte erfiillen:

1. Sie erschlieBen das vorfindbare Leben und Handeln eines Menschen, einer Gemeinschaft, der ganzen Kirche, aus
ihrer glaubigen Tiefe heraus. Sie zeigen etwas von der Einmaligkeit eines Menschen, einer Gruppe, einer
Kirchengemeinde, einer Ortskirche, der Gesamtkirche. Schliisselworte haben somit zu allererst eine "expressive
Funktion". Zudem fiihren sie Menschen in existentieller Tiefe zusammen, bringen damit neue Erfahrungen in die
Kirche ein.

2. Schlisselworte geben dem Handeln einer kirchlichen Gemeinschaft in der heutigen Zeit Begriindung und
Ausrichtung: sie dienen also der kontextuellen Zielvergewisserung. Dies ist die "orientierende Funktion" von
Schlisselworten. Sie spielen in der heutigen Kirch-Werdung (Ekklesiogenese) und Kirchenpraxis eine zentrale Rolle.

58 Zulehner, Fischer, Huber, "Sie werden mein Volk sein”, 94.
Ahnliche Ansdtze finden sich Gruppen kirchlicher Erneuerungswegungen wie Cursillo, Aktion 365, Gemeinschaften christlichen Lebens (GCL,friher MK), Fokolare-
Bewegung.Kreis junger Missionare (KIM), in Schriftgespréchskreisen und Familienrunden.
0 Ein Beispiel, wie eine Gemeinde ihre Geschichte und Weiterentwicklung von Evangelium her zu verstehen sucht, beschreibt Schulz, Eine Gemeinde spricht Gber ihren
Glauben.
Gemeinde- und Gebietsmission ist eine pastorale Moglichkeit, Gottes Geschichte mit Menschen eines Kirchengebietes zu thematisieren. Dazu Knobloch,
Missionarische Gemeindebildung. - Als theologischer Hintergrund: Lohfink, Gottes Taten gehen weiter.



Schlusselworte sind ekklesiogene Worte, kirchenbildend und kirchenférdernd, Kirchenbausteine. Schliisselworte sind
somit "generative Worte".62 Sie werden schépferisch und erzeugen unter den heutigen Lebensbedingungen eine
bestimmte Weise kirchlichen Lebens, Denkens und Handelns. Schliisselworte ermutigen, Schritte in diese Zukunft zu
gehen, damit etwas von dem Wirklichkeit wird, was das Schlisselwort ankiindigt und fiir moglich halt.

3. Schliisselworten haben schlieflich eine "kritische Funktion". Erwiinschte und unerwiinschte Anteile kénnen durch
sie in der gegenwdrtigen Kirchenpraxis unterschieden werden. Schlisselworte dienen damit der fiur die heutige Kirche
so wichtigen "Unterscheidung der Geister". Praxis wird "gerichtet", damit auf Zukunft hin ausgerichtet.

4. Schlusselworte bedirfen auch selbst der (theologischen) Kritik. Weil sie von der Situation abhangig sind, von dieser
mitgepragt werden, besteht die Gefahr, daB traditionswidrige Momente aus der Situation in das Schlisselwort
eingehen. Zudem wird in den Schliisselworten nur ein, wenn auch in der jeweiligen Situation mafigeblicher Aspekt des
Evangeliums betont, andere Aspekte treten in den Hintergrund und kénnen liber ldngere Zeit ganz vergessen werden.
Daraus kann eine Verarmung der Kirchenpraxis resultieren.

5. Weil Schliisselworte kontextuell sind, also im Hinblick auf die heutige Zeit entstehen, haben sie unweigerlich "ihre
Zeit": Sie kommen und verkommen, gehen auf und vergehen, finden ihren "Kairos" und verlieren ihn. Das ist ein
natirlicher Vorgang, Ausdruck der Geschichtlichkeit der Kirche. Vergehen kann aber leicht zum Vergessen werden. Mit
dem Vergessen von Schliisselworten kann eine wichtige Perspektive kirchlicher Praxis verloren gehen.63 Die
"vergessenen" Schllisselworte behalten eine wichtige Aufgabe: Als "antiquierte" Schllisselworte heben sie
Orientierung auf, die zur Zeit nicht eingesehen wird; sie bergen versunkenes und vergessenes Lebenswissen zur heute
notwendigen Erneuerung der Kirche. Vergangene, scheinbar langst Gberholte Schliisselworte kdnnen zukunftstrachtig
sein: Uberholspur auf dem Weg in die Zukunft.

6. Es gibt in der gegenwartigen Kirche mehrere Arten von Schliisselworten: Schliisselworte, die in der Kirche schon
eingewurzelt sind und sich im Sprachgebrauch eingebiirgert haben; Schliisselworte, die gerade dabei sind, sich Gehér
zu verschaffen, ins Gesprach zu kommen, Boden zu gewinnen, sich einzunisten und einzuwurzeln; antiquierte Worte,
die in Vergessenheit geraten sind, die sich aber als Schliisselworte der Zukunft erweisen kénnten; neue
Schlisselworte, die schon jetzt in der Menschheit wirksam sind und die durchaus die Kraft haben, allmahlich zu
Schlusselworten der Kirche zu werden.

(3) Analyse kirchlicher Schliisselworte

1. In kirchlichen Schliisselworten wird das Hauptziel kirchlicher Praxis erkennbar. Indem wir im Folgenden
Schlisselworte, die wir in offiziellen oder offiziosen Texten aus dem Raum der Kirche finden, analysieren, erfahren wir
etwas dariber, wie die heutige Kirche bzw. Gruppen und Gemeinschaften in ihr das Hauptziel ihrer Praxis verstehen.
In der Analyse von Schliisselworten geschieht somit eine kriteriologische Analyse jener Kirchenpraxis, die heute
stattfindet. Fir diese Analyse ziehen wir Selbstdefinitionen der Kirchenpraxis heran, die freilich gegeniiber der
stattfindenden Praxis bereits eine sekundare Ebene darstellen: ein urspriinglicherer Weg der Erforschung wére etwa
die teilnehmende Beobachtung.

2. Im Zuge dieser kriteriologischen Praxisanalyse sind mehrer Aspekte zu untersuchen. Zunachst ist der Kontext zu
eruieren, dem das jeweilige Schliisselwort entspricht. Schliisselworte entstehen ja in einem bestimmten geschichtlich-
gesellschaftlichen Kontext, sind also situationsgebunden. Im Zuge der Analyse des jeweiligen kirchlichen
Schliisselwortes untersuchen wir die situativen Annahmen, die in Texten zum Schliisselwort iber dessen Kontext
gemacht werden.

3. Texte, die ein Schlisselwort verwenden, begriinden zumeist, warum durch dieses in der gegenwartigen Zeit das
Hauptziel der Kirche ausgedriickt werden kann und sich daher die Kirchenpraxis an diesem Schliisselwort orientieren
soll. Diese Begriindungen (Rechtfertigungen, Legitimationen) entstammen entweder der Bibel oder der kirchlichen
Tradition.

4. Die im Text verwendeten Begriindungen sind kritisch zu untersuchen. Es kommt vor, daf biblische Texte oder Bilder
zwar zitiert, aber auf Grund von (Gruppen-)Interessen auf eine bedenkliche Weise umgedeutet werden.
Schlisselworte, die im Zuge einer solchen Umdeutung entstehen, verleihen der Praxis der Kirche eine unerwiinschte
Orientierung. Deshalb spielt sich der Streit um Orientierungen oft als Streit um Schlisselworte ab.

5. Wir werden folgende Schliisselworte analysieren: Frieden, Befreiung, Hoffnung, Leben, Heilen, Volk Gottes. Eine
Zusammenfassung wird im ererbten biblsichen Schlisselwort von der Auferweckung versucht: dem Hoffnungswort
vom Ubergang von Tod(en) zu (mehr) Leben.

3.1 Frieden

62 Freire, P&ddagogik der Unterdrickten, 84f.
63 Karl Rahner hat dies am Beispiel des BuBsakraments gezeigt: Rahner, Vergessene Wahrheiten.
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Im Schlisselwort Frieden treffen sich sowohl die Friedenssehnsucht der Gegenwart als auch die biblischen
Friedenserfahrungen. Es taucht in vielen programmatischen kirchenamtlichen Texten der Gegenwart auf.64

(a) Suche nach dem Weltfriedenss

"Die Frage nach einer gerechten und freiheitlichen Ordnung des Friedens unter den Menschen gehért zu den
dréngendsten Fragen, die die Menschheit heute bewegen".66 Zwar seien die Menschen der Gegenwart, empfindsam
flr die einmalige Geschichte und Freiheit der Person, bestrebt, menschliche Grundsituationen wie Krankheit, Leid,
Tod, aber auch Freundschaft, Vertrauen, Treue und Liebe sinnvoll zu meistern. All diese individuell bedeutsamen
Lebensanliegen lassen sich aber nur dann gedeihlich kultivieren, wenn das Leben der einzelnen von einer
umfassenden Ordnung der Freiheit und der Gerechtigkeit, damit des Friedens geschiitzt und umfangen ist.

Der damit gemeinte Frieden wird mehrdimensional begriffen. Ihn zu schaffen, ist jedenfalls mehr als nur ein
organisatorisches und ein militarpolitisches Problem. Eine wahre Friedensordnung wird dann aufkommen, wenn der
Mensch sein ungerecht-friedloses Herz verliert, wenn er ein "neuer Mensch", eine "neue Schopfung" wird. Ohne
tiefgreifende Umwandlung des Menschen als verlaRliches Subjekt des Friedens wird eine Ordnung des Friedens nicht
moglich sein. Es ist "keine Ordnung denkbar, welche von sich aus die Erneuerung des Menschen und die persénliche Tat
der Liebe liberfliissig machen kénnte".67

(b) Biblisch verheiRener "Schalom"

Die Friedenssehnsucht der Menschheit konvergiert mit der Friedensbotschaft der Bibel.

Schrift und Tradition kennen zwar flr das ererbte Grundziel kirchlicher Praxis (das "Heil") eine groRe Fiille von Bildern,
Symbolen und Begriffen: Leben, Licht, Wahrheit, Herrlichkeit, Gnade, Liebe, Huld, Erbarmen, Erlésung, Vergebung,
Freiheit, Freude, Gerechtigkeit, Verséhnung, Freundschaft, Bund, Reich. Friede ist damit nur ein Bild unter vielen
biblischen Bildern, die zur Verfiigung stehen. Keines dieser Worte kann das Ganze der christlichen Heilswirklichkeit
ausschopfen. Und doch fallt die Entscheidung zugunsten des Schliisselwortes Frieden. Walter Kasper und Karl
Lehmann begriinden dies in einer Abhandlung tber die Heilssendung der Kirche, in der sie fir das Schliisselwort
Frieden eintreten, so: "Wir versuchen im Folgenden, das Wesen der kirchlichen Heilssendung von dem zentralen
biblischen Begriff (Frieden) her zu entfalten, dem angesichts der gegenwdirtigen Situation eine Schliisselstellung
zukommen kénnte und der sich als féhig erweisen mufs, viele einzelne Aspekte zu integrieren. Wir gehen aus von dem
alttestamentlichen und neutestamentlichen Verkiindigungswort 'schalom’ (Friede)."68

Die bibelischen Schlisselbegriffe "schalom"69 und "eirene"70 haben zwei Aspekte:

1. Das Wort Frieden driickt einen Zustand des Lebens aus, der mit Ganzsein zu tun hat. "Es geht ums Ganze". Darauf
verweist schon die Sprachwurzel von schalom, namlich schalamu, was so viel heil$t wie heil, ganz, unzerstiickelt,
unversehrt, wohlauf, sozial geordnet, im Gliick lebend. Schalom ist damit weit mehr als die Abwesenheit von Krieg:
Wobei es sogar einen Krieg gibt, der in schalom gefiihrt werden kann (2 Sam 11,7).71 Vielmehr ist schalom eine
Lebensgestalt von "Gliick rundherum". "Es stimmt auf der ganzen Linie". Wer im Schalom ist, ist "stimmig". "Friede ist
also nicht anderes als die heile Ordnung des menschlichen Lebens und der Welt; er schlieRt deshalb Gerechtigkeit,
Wabhrheit, Leben usw. ein; er ist der Inbegriff dessen, was wir konkret meinen, wenn wir von Heil sprechen."72

Wenn Israeliten der biblischen Zeit einander trafen, fragten sie: Wie geht es deinem Schalom? Oder wenn man sich
nach einem Dritten erkundigte: Wie geht es seinem Schalom? (Gen 29,6; 43,27) Die Menschen hofften, in Frieden
schlafen zu kénnen, ja begraben zu werden. Ebenso wiinschten sich die Leute schalom fiir das Volk und fiir das Land
(Lev.26,6).

Frieden gehort zu den zentralen Worten der Bibel; es ist eines jener groBen Worte, welche die Heilssehnsucht der
Menschheit aufheben und zum Ausdruck bringen. Die Sehnsucht nach diesem Frieden steckt tief in der Menschheit,
sie ist der letzte Grund, warum die Gegenwart, wie sie stattfindet, als unbe-fried-igend wahrgenommen werden kann.
Aber gerade in der unbefriedeten Situation bricht diese Sehnsucht durch und gewinnt dabei eine facettenreiche

64 Das Il.Vatikanische Konzil betont wiederholt die Notwendigkeit der Férderung des Friedens ( Gaudium et spes, 8, 42, 77-93; Gravisimum educationis, 1. - Nostra
aetate, 5. - Ad gentes, 12; Dignitatis humanae, 7; Unitatis redintegratio, 12; Vgl. Deretz, Nocent, Konkordanz, 186-191.): gegenUber menschlicher Machbarkeit des
Friedens betont das Konzil, daB Christus der Urheber wahren Friedens ist (Lumen gentium, 9). Mehrere nachkonziliare Synoden (Gemeinsame Synode, 459-510.
Didzesansynode Rottenburg-Stuttgart 1986: Beschlisse, 20-220.) und zahlreiche Hirtenbriefe (Bischdfe zum Frieden. - Gerechtigkeit schafft Frieden. - Hirtenworte zu Krieg
und Frieden.) haben Aussagen zum Frieden gemacht. Frieden wurde zum Thema von Kirchen- und Katholikentagen (Vgl. Evangelische Kirchentage Hamburg 1981
("Frieden schaffen") und Hannover 1983 ('Frieden stiften”). - Vgl. Friedensveranstaltung auf den Katholikentagen Berlin 1982, MUnchen 1984 und Aachen 1986. Zu Aachen:
Den Reich komme. - Der Osterreichische Katholikentag 1983 hat die Forderung aufgestellt, die Regierungen aller Lénder sollen Friedensbewegungen zulassen).
65 Todt, Frieden. - Mettner, Frieden. - Missalla, Gerechtigkeit und Frieden. - Nagel, Friedensethik. - Feneberg, Gerechtikeit schafft Frieden. - Langendoérfer, Pazifismus. -
Girard, Das Ende der Gewalt. - Schwager, Fir Gerechtigkeit und Frieden.

Kasper, Lehmann, Die Heilssendung der Kirche, 27.

Kasper, Lehmann, Die Heilssendung der Kirche, 28.

AaO.
69 Schmidt, schalom. - Braulik, Zur deuteronomistischen Konzeption. - Westermann, Der Frieden. - Albertz, Schalom und Verséhnung. - Gewalt und Gewaltlosigkeit.

0 Zur neutestamentlichen Begrindung des Friedens vgl. u.a.: Lohfink, Wie hat Jesus Gemeinde gewollte 63ff., 134ff. - Stuhimacher, "Er ist unser Friede". - Klappert,

Biblisch-theologische Standortbestimmung. - Frankemdlle, Friede und Schwert.

GroB, Friede, 436-440.
72 Kasper, Lehmann, Die Heilssendung, 29.



Gestalt. Die Friedenssehnsucht begegnet dann als Erinnerung an eine entschwundene selige Urzeit, als Paradies; sie ist
aber auch als Erwartung eines umfassenden Endfriedens, als messianisches Friedensfest gegenwartig.73

2. Die Bibel sagt auch, woher dieser Friede kommt. Ursprung des Friedens ist der um den Menschen besorgte Jahwe-
Gott. Friede ist sogar ein Name fiir diesen biblischen Gott (Ri 6,24), er ist der "Gott des Friedens" (1 Kor 14,33). Wo
Gott unter Menschen "heimisch" ist, kann Frieden aufkommen. Wo er nicht zu Hause ist, wo Gottlosigkeit herrscht,
wo Gott fern und fremd ist, ist der Bannkreis des MilStrauens, der Rivalitat, der Friedlosigkeit (Jes 48,22). Gott ist es,
der lber seinem Volk "schalom" schafft, singen die Wallfahrtspsalmen (Ps 125,5; 128,6). Gott hat in seiner Menschheit
vor allem dadurch Frieden gestiftet, daB er sich in unsere friedlose Geschichte eingemischt hat. Er ist in seinem Sohn
einer von uns geworden, um aufzuheben, was dem schalom entgegensteht. Daher ist die entscheidende Gabe, die
Gott durch die Menschwerdung in die Geschichte bringt, der Friede. Friede ist die Gabe des Auferstandenen (Lk 24,36;
Joh 20,19ff.).74 Das Evangelium Jesu Christi ist - auf einen Nenner gebracht - "das Evangelium vom Frieden" (Eph
6,15).75

(c) Kirchliche Friedenspraxis

Die Frage stellt sich, ob es in der Kirche nur Friedens-Worte gibt, oder ob die Kirche selbst ein Friedens-Ort ist: ob das
Schlusselwort Frieden in der Kirche also auch handlungsrelevant wird. Walter Kasper verweist in seiner
bibeltheologischen Analyse darauf, daR Gott seiner Kirche als "Zeichen, aufgerichtet unter den Volkern", eine
friedensstiftende Rolle in der Menschheit zugewiesen hat. Um diese Aufgabe wahrzunehmen ist es zu wenig, den
Frieden in der Welt nur zu bereden und zu fordern. Vorrangig ist, dal® die Kirche ein Ort gelebten Friedens ist, jenes
Friedens, der aufkommt, wenn Gott unter Menschen heimisch geworden ist. Die friihen Christengenerationen waren
davon Uberzeugt, daB in der Kirche die messianischen FriedensverheiBungen in Erflillung gegangen sind (Jes 2; Mich
4). Fur die Kirchenvater war dies ein Beweis flr die Messianitat Jesu, daf mit ihm und in dem von ihm gesammelten
Volk die messianischen VerheiBungen erfiillt sind. So kann Tertullian mit Stolz behaupten: Wir Christen brauchen
keine Schwerter und Lanzen mehr. Denn der Gottesfriede ist unter uns gegenwartig und bestimmt unser
innerkirchliches Zusammenleben.76 Wenigstens die Kirche ist damit ein Ort in der Menschheit, an dem Gottes
Schalom Wirklichkeit geworden ist. Gottes Kirche wird zu Gottes Friedensbewegung auf Erden.77

Das Schlisselwort Frieden hat seine Sprengkraft in der Kirche langst nicht voll erreicht. Kirche ist noch lange nicht
Gottes anschauliche Friedensbewegung auf Erden. Der lange Weg zu einer 6kumenischen Weltversammlung der
Christen fiir Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der Schopfung geht zur Zeit (zu) langsam auf dieses Ziel zu.78

3.2 Befreiung

"Freiheit, Gleichheit, Briiderlichkeit": Diese drei Parolen der franzdsischen Revolution pragen die neuzeitliche
Geschichte bis auf den heutigen Tag. Die in der heutigen Menschheit verbreiteten brutalen, versteckten und
ausdricklichen Formen der Unfreiheit férdern den Anspruch des Menschen auf Freiheit: "Niemals hatten die
Menschen einen so wachen Sinn fiir Freiheit wie heute, und gleichzeitig entstehen neue Formen von gesellschaftlicher
und psychischer Knechtung."79 Im selben Dekret (iber die pastorale Beziehung von "Kirche und Welt" nimmt das Konzil
auch bereits jene Variation des Themas Freiheit vorweg, welches uns heute, im dritten Jahrzehnt nach dem Konzil, in
seinen Bann schlagt, das Thema der Befreiung:

"Die aufsteigenden Vélker, wie jene, die erst jiingst unabhéngig geworden sind, verlangen ihren Anteil an den heutigen
Kulturgiitern nicht nur auf politischem, sondern auch auf wirtschaftlichem Gebiet und wollen frei ihre Rolle in der Welt
spielen, wéhrend andererseits zugleich ihr Abstand und héufig auch ihre wirtschaftliche Abhdngigkeit von den
reicheren Viélkern wdchst, die sich schneller weiterentwickeln. Die vom Hunger heimgesuchten Vélker fordern
Rechenschaft von den reicheren Viélkern. Die Frauen verlangen fiir sich die rechtliche und faktische Gleichstellung mit
den Mdnnern, wo sie diese noch nicht erlangt haben. Die Arbeiter und Bauern wollen nicht blof8 das zum
Lebensunterhalt Notwendige erwerben kénnen, sondern durch ihre Arbeit auch ihre Persénlichkeitswerte entfalten und
liberdies an der Gestaltung des wirtschaftlichen, gesellschaftlichen, politischen und kulturellen Lebens ihren Anteil
haben. Zum erstenmal in der Geschichte der Menschheit haben alle Vélker die Uberzeugung, daf3 die Vorteile der
Zivilisation auch wirklich allen zugute kommen kénnen und miissen.

73 Zu Friede als Fest des Messias: GroB, Friede.

Friede ist Gabe und Auf-Gabe dies bezeugen sowohl Schrift und Tradition. - Die "Ordensleute fUr den Frieden" engagieren sich aus ihrer spirituellen Friedenstradition
heraus fUr Gerechtigkeit und Frieden heute. - Zur franziskanischen Friedenstradtion: Rotzetter, Impulse fUr eine Friedensstrategie. - Neufeld, Auf dem Weg zu Friede und
Gerechtigkeit. - Zur salesianischen Friedensspiritualitat: Haas, Friede aus Liebe.

Eicher, "Er ist unser Friede".

76 Lohfink, Wie hat Jesus Gemeinde gewollt2, 194-208.

Zulehner, Kirche - Gottes Friedensbewegung. - Rahner, Der Friede Gottes.

Das . Vatikanum beschreibt Friedensférderung durch wachsende Einheit des Gottesvolkes und durch gemeinsames BemUhen aller Christen: Lumen Gentium, 13. -
Unitatis redintegratio, 12. - In dieser konziliaren Linie steht auch die Einladung von Papst Johannes Paul Il. zum Friedensgebet der Weltreligionen 1986 in Assisi. - Vgl. Die
Friedensgebete von Assisi. - Zur angestrebten Convocatio der groBen Eingott-Religionen zu den Uberlebensthemen Bewahrung der Schépfung, Frieden und
Gerechtigkeit: Weizsdcker, Die Zeit drangt.

Gaudium et spes, 4.
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Hinter allen diesen Anspriichen steht ein tieferes und umfassenderes Verlangen: die Einzelpersonen und die Gruppen
begehren ein erfiilltes und freies Leben, das des Menschen wiirdig ist, indem sie sich selber alles, was die heutige Welt
ihnen so reich darzubieten vermag, dienstbar machen. Die Viilker streben dariiber hinaus immer stérker nach einer
gewissen alle umfassenden Gemeinschaft.

Unter diesen Umstdnden zeigt sich die moderne Welt zugleich stark und schwach, in der Lage, das Beste oder das
Schlimmte zu tun; fiir sie ist der Weg offen zu Freiheit oder Knechtschaft, Fortschritt oder Riickschritt, Briiderlichkeit
oder Haf3."80

(a) Von der Freiheit zur Befreiung

Obwohl das Konzil von Freiheit und noch nicht von Befreiung spricht81, bereitete es doch das rasche Aufkommen des
Schlisselwortes "Befreiung" vor. Die Praxis der Befreiung und die ihr zu-, ja untergeordnete "Theologie der
Befreiung"82 sind die bruchlose Fortfiihrung des Il.Vatikanischen Konzils. Die Bischofssynoden von 1971 und 1974 zu
den Themen der Gerechtigkeit in der Welt und der Beziehung zwischen der Befreiung der Unterdriickten und
umfassender Befreiung sind mafgebliche Zwischenschritte. Im Apostolischen Lehrschreiben "Evangelii nuntiandi"
(1975) betont Paul VI., daB Evangelium und Befreiung unlésbar ineinander verwoben sind. Auch Johannes Paul II.
verknlipft in seinen Enzykliken, Apostolischen Schreiben und Ansprachen83 Erlésung und Befreiung. Teils entsprechen
seine Aussagen den Aussagen der Befreiungstheologie, teils kritisieren sie diese, teils regen sie eine konstruktive
Weiterentwicklung an.84

Was aber erklart den Sprachweg von "Freiheit" zu "Befreiung"? Signalisiert er eine geistesgeschichtliche Ablosung
kirchlicher Praxis vom liberalen Blirgertum zu den Unterdriickten, den Armen? Dann hatten wir es bei den
Dokumenten, die sich des Schlisselwortes "Befreiung" bedienen, mit einer doch erheblichen Weiterentwicklung des
Konzils zu tun. Sprachlich ist auch Rom diesen Weg - gedrangt durch Entwicklung in einzelnen Ortskirchen -
mitgegangen. Die Instruktion Uber einige Aspekte der "Theologie der Befreiung"85 greift auf den Konzilstext Gaudium
et spes (Nr.4) zuriick. Dabei ersetzt sie das Wort Freiheit durch Befreiung: "Die mdchtige und gleichsam
unwiderstehliche Sehnsucht der Viélker nach Befreiung stellt eines der wichtigsten Zeichen der Zeit dar, die die Kirche
ergriinden und im Licht des Evangeliums auslegen soll."86

Von der weltweiten Freiheitssehnsucht ausgehend, beschreibt die zweite Instruktion der Glaubenskongregation
"Libertatis conscientia"87 die Aufgabe der Kirche so: "Die Kirche Christi macht sich diese Sehnsucht zu eigen, wobei sie
jedoch stets ihr Urteilsvermégen im Licht des Evangeliums anwendet, das aus sich selbst bereits eine Botschaft der
Freiheit und der Befreiung ist." (Nr.1) Gott selbst hat sich in der Heilsgeschichte "als 'goel', als Befreier, Erléser und
Retter seines Volkes" geoffenbart (43) und ist in Christus zum Erloser der Menschheit geworden (50ff.). Christliche
Freiheit ist zutiefst Befreiung aus Stinde und Tod, Gabe des Geistes (54f.), christliche Befreiungspraxis das neue Gebot
der Liebe (55ff.), Aufgabe des neuen Gottesvolkes, befreiende Mission der Kirche Gottes (61ff.). "Die Kirche hat den
festen Willen, auf die Sorgen des Menschen von heute zu antworten, der harten Unterdriickungen ausgesetzt ist und
nach Freiheit verlangt." (61) Sie stellt ihre Soziallehre (71-96) in den Dienst christlicher Befreiungspraxis und -
theologie. Dabei empfangt die Kirche Erneuerung von unten: "Die neuen kirchlichen Basisgemeinschaften oder andere
Gruppen von Christen" werden "fiir die Kirche ein Motiv grofSer Hoffnung", "ihre Erfahrung, die im Einsatz fiir Befreiung
wurzelt, ein Reichtum fiir die ganze Kirche." (69)

Das Schlisselwort "Befreiung" ist aus dem kirchlichen BewuRtsein nicht mehr wegzudenken und auch nicht mehr
wegzuschaffen. Jede Anstrengung, dies zu versuchen, wird es nur noch weiter verbreiten.88

(b) Vorrang der Befreiungspraxis

80 Gaudium et spes, 9.
81 Konzilsausagen Uber (christliche) Freiheit finden sich v. a. in Gaudium et spes, 4, 9, 13, 17, 20, 21, 41, 42, 76. - Lumen gentium, 9, 36, 37. - Dei Verbum,5. - Dignitatis
humanae, 1, 2, 4, 8, 9, 11, 13. - Nostra aetate, 4. - Apostolicam actuositatem, 17. - Optatam totius, 11. - Deretz, Nocent, Konkordanz, 177-185. - Synodenaussagen der
deutschen Kirche finden sich u.a. in den Texten "Unsere Hoffnung" sowie "Entwicklung und Frieden".

Theologie der Befreiung - im Uberblick: Gutiérrez, Theologie der Befreiung. - FUssel, Theologie der Befreiung. - Sievernich, Frohe Botschaft. - Goldstein,
Befreiungstheologie. - Die Theologie der Befreiung. - Theologie der Befreiung. - Was ist die Theologie der Befreiung?2

Johannes Paul Il., "Aperite portas redemptori'. - Ders., Redemptionis donum. - Vgl. die Pedigten und Ansprachen von Papst Johannes Paul Il bei seinen Pastoralreisen
nach Lateinamerika, in: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, 5, 22, 39, 46, 61.

Brief des Papstes an die brasilianischen Bischofe: "Die Herausforderung annehmen'. - Ahrens, "Gott ist Brasilianer, doch der Papst ist Pole". - Hallwirth, Die
lateinamerikanische Theologie der Befreiung und der Papst aus Europa.
85 Libertatis nuntius. - Aus der Diskussion zur Instruktion: Scheffczyk, Christlicher Glaube und Befreiung. - Kontroverse um Befreiungstheologie.

Libertatis nuntius, 5 (1.1).

Libertatis conscientia. - Christliche Freiheit und Befreiung. - Aus der Diskussion zur neuen Instruktion: Ratzinger, Freineit und Befreiung. - Mitterhéfer, Die rémischen
Instruktionen. - Gott will von freien Menschen angebetet werden. - Das Lehramt der Kirche und der Schrei der Armen.

Befreiungspraxis fUhrt zu Verfolgung, Folter, in letzter Konsequenz in den Tod. Die Kirche in Lateinamerika lebt deutlich aus dem Blut-Zeugnis ihrer Mdartyrer: bekannter
Blutzeugen wie Bischof Oscar Arnulfo Romero und zahlloser unbekannter. - Romero, Blutzeuge. - Romero, Die notwendige Revolution. - Sie leben im Herzen des Volkes.
- Boff, Kreuzweg der Auferstehung. - Burmudez, Goldstein, Kirche in den Katakomben.



In der gegenwartigen Diskussion zum Schliisselwort "Befreiung"89 wird oftmals ibersehen, dal} es vorrangig um eine
Praxis, und erst in zweiter Linie um eine Theorie (Theologie) geht.90 "Befreiung" ist ein Handlungsziel, das
stattfindender Praxis innewohnt. Die wissenschaftliche theologische Reflexion iber diese Praxis ist zweitrangig, wenn
auch nicht unwichtig.91

Die Kirche in Lateinamerika92 (und in ihrem Gefolge die jungen Stidkirchen93) hat sich in ihren zwei groRen
Kirchenversammlungen von Medellin (1968)94 und Puebla (1979)95 zu dieser Praxis der "befreienden Evangelisierung"
bekannt. Zentrale Momente dieser "befreienden Evangelisierung" sind die Optionen, also die
"Schlisselentscheidungen'96 fiir die Armen97 und die Jugend98 sowie - als Orte der konkreten befreienden Praxis - fur
die Basisgemeinden.99

Der Option der Kirche in Lateinamerika zu Gunsten der Armgemachten folgten inzwischen zunehmend auch viele
Kirchengebiete an Afrika, Asien, auf den Philippinen. Am Beispiel eines Pastoraltextes100 der Pralatur Infanta zeigen
wir die Bedeutung des Schllsselwortes Befreiung fir eine Ortskirche.

(c) Befreiung konkret

"Befreien" ist das Schliisselwort fiir die geforderte Praxis dieser Ortskirche. Diese Entscheidung wird theologisch
begriindet:

"Der Auftrag, der uns vom Herrn erteilt wurde, ist, die Menschheit von der Siinde und allen ihren Folgen zu befreien,
mit anderen Worten, das Angesicht der Erde zu erneuern, das heift, fiir den Ubergang von Ungerechtigkeit zu
Gerechtigkeit zu arbeiten, von Hafs und Neid zu Kameradschaft, von der Sklaverei zur Freiheit fiir die Kinder Gottes, von
Tduschung zu Aufrichtigkeit. Dieser Auftrag schliefSt die Strukturierung und Konsolidierung der menschlichen
Gemeinschaft nach géttlichem Recht ein (GS 42)." (Nr.15).

1. Unterdriickungssituation: Das pastorale Statement, im Dialog vieler an der Praxis dieses Kirchengebietes Beteiligter
entstanden, reflektiert ausfiihrlich die Situation, in der die Kirche handelt: "Unsere Situation in der Prdlatur spiegelt
die Situation der Philippinen im Weltkontext wider. Unsere sozialen Analysen machen klar, daf8 etwa 87% der Leute in
der Prélatur arm und unterdriickt sind. Unterbeschdiftigung ist weit verbreitet. Furcht und Verhaftungen herrschen vor
auf Grund der Militarisierung und der sie begleitenden Unterdriickung." (Nr.12)

2. Strukturelle Siinde: Diese Unterdriickung wird theologisch reflektiert. Dazu dient der Begriff der "strukturellen
Siinde".101 Dieser besagt nicht, daR freiheits- und subjektlose Strukturen (etwa die Unterdriickungsordnung einer
Militardiktatur, die Ausbeutungsordnung eines multinationalen Agrobusiness, der verschleierte Kolonialismus einer
Entwicklungspolitik) "stindigen" konnen. Wer aber die Eigenheit menschlichen Handelns kennt und nicht vergif3t, daR
die Taten bleibende Folgen hervorbringen, die personliche Siinde sich also "externalisiert"102, gleichsam "inkarniert"
und so festgefligte Handlungsmuster fiir die Gestaltung des menschlichen Zusammenlebens werden, der konzediert
zwar den Kritikern des Begriffs der "strukturellen Stinde", daR hier das Wort "Stinde" nur analog gebraucht wird. Doch
wird er die erkannten Zusammenhange nicht zuriicknehmen:

- daR namlich die bestehende Ordnung aus ungerechten Taten von Personen entstanden sind, und dieses Unrecht
immer noch an der Ordnung haftet; daher sagt das pastorale Statement folgerichtig: "Hier entdecken wir, daf3 die
Siinde, die im Herzen des Menschen ist, bereits strukturiert ist und weiterhin auf weltweiter Ebene strukturiert wird."
(Nr. 11);

89 Zur Diskussion Uber die Theologie der Befreiung: Befreiungstheologie als Herausforderung. - Zur Theologie der Befreiung. - Ratzinger, Zur Theologie der Befreiung. -
Garcia-Mateo, Die Befreiungstheologie. - Theologie der Befreiung. - DaB Gott den Schrei seines Volkes hort. - Gutiérrez, Theologie der Befreiung.

Literaturbeispiele zur Praxis der Befreiung in Lateinamerika: Geschenk der Armen. - Boff, Aus dem Tal der Tréinen. - Kerstiens, Praxis der Befreiung. - Kriele, Befreiung. -
Grundsatzliche Aussagen zur Befreiung: Befreiung und christliche Freiheit Die befreiende Mission der Kirche, Kap. lll. u. IV. in Libertatis conscientia. - Zur Praxis gewaltloser
Befreiung: Gross-Mayr, Der Mensch vor dem Unrecht.

Zum Praxis-Theorie-Verhdltnis in der Befreiungstheologie: Theologie des Volkes. - Boff, Theologie und Praxis. - Boff, Boff, Wie treibt man Theologie der Befreiung? -
Garcia-Mateo, Die Methode. - Wird diese Unterscheidung von Befreiungspraxis und Befreiungtheorie Ubergangen, dann kann die Ablehnung der Theorie (Theologie)
auch zur Ablehnung der Praxis fUhren: Kirche und Befreiung. - "Utopie und Befreiung." - Kloppenburg, Die neue Volkskirche. - Beyerhaus, Die Rolle der neuen
"Volkstheologen." - Ders., Theologie als Instrument der Befreiung.

Zum (Selbst-)Versténdnis der Kirche in Befreiungstheologie: Boff, Kirche: Charisma und Macht.

3 Zum Begrriff "SUdkirche": BUhimann, Weltkirche.

Das Dokument von Medellin (1968): Medellin-Deutsch. - Zur Wirkungsgeschichte: Schlegelberger, Sayer, Weber, Von Medellin nach Puebla.

Das Dokument von Puebla (1979): Die Evangelisierung. - Zur Wirkungsgeschichte: Kontinent der Hoffnung. - Boff, Pueblas Herausforderung.

96 Pastorale Optionen werden in einem ProzeB der Analyse und der Auswahl getroffen: die geschichtlich-gesellschaftlichen Gegeenheiten werden analysiert und im
Licht des Evangeliums gedeutet, aus moglichen pastoralen Antworten werden die in dieser Situation vorrangigen Antworten gegeben: Puebla, 1299.

Die "Option fUr die Armen" ist ein zentrales SchlUssel- und ErschlieBungswort der Kirche geworden. Vgl. Puebla, Nr. 1134-1165. - Vgl. "Option fUr die Armen -
Herusforderung an die Reichen". - Erfahrungsbeispiele: Adam, Haas, Kirche unter den Armen. - Gustavo Gutierrez verweist darauf, daB die Option fir die Armen nicht
allen aus den Umstdnden komme, sondern in Gott selbst wurzelt. Deshalb ist sie nicht von bestimmten Orten groBer Armut abhdngig. Die Armen-Option ist nicht eine
lateinamerikanische, sondern eine weltweite Aufgabe der Kirche.

8 Zur "Option fUr die Jugend": Puebla, Nr. 1166-1205. - Jugend, Kirche und Ver&nderung. - Steinkamp, Subjekte oder Sorgenkinder?

Zur befreienden Praxis in Basisgemeinden: Medellin, 15. - Puebla, 617-657. - Hartmann, Christliche Basisgruppen. - Freire, Betto, Schule, die Leben heiBt. - Nientiedt,
Basisgemeinden. - Rohner, Erneuerung von unten. - Azevedo, Communautés ecclésiales de base.

0 Die Prdalatur Infanta liegt 160 km nordwestlich von Manila. Ihr derzeitiger Bischof ist Julio Labayen: Macht und Ohnmacht auf den Philippinen. - Pastorale Konferenz
Pralatur Infanta. - Dieses pastorale Statement wurde nicht am Schreibtisch von einer Kommission erfunden, um danach die Frage zu stellen, wie es "durchgefihrt”
werden kann. Vielmehr ging der Formulierung des Dokuments die befreiende Praxis voraus. Umgekehrt ist es aber der Sinn dieses pastoralen Statements, die Christen zu
ermutigen, noch entschlossener und zielsicherer inren eingeschlagenen Weg weiterzugehen.

Papst Johannes Paul Il., Reconciliatio et paenitentia, 27-31, unterscheidet "personale” und "soziale SUnde". - Vgl. auch "Die Berufung des Menschen zur Freiheit und
das Drama der SUnde", Kap. II. in: Libertatis conscientia, 15-23.
102 Berger, Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion, 53-56.
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- dal8 die Auswirkung der "slindhaften" Ordnung fiir viele Unterdriickte todbringend ist;

- und dal’ vor allem jene in einer akuten Weise siindigen, welche die herrschende "slindhafte Ordnung" erhalten bzw.
nichts tun, um sie zu verandern. Eine Kirche, die angesichts der bestehenden Unrechtsverhaltnisse schweigt und
untatig bleibt, die keine Option trifft, wird Mittdterin am herrschenden Unrecht. Dabei bleibt unbestritten, daf die
Anderung von Unrechtsordnungen, also die dauerhafte Uberwindung der strukturierten Siinde, abhéngt von der
Anderung des ungerechten Herzens des Menschen. Schon immer hat daher die Katholische Soziallehre sowohl eine
Gesinnungsreform wie eine Strukturreform verlangt. Da aber im Zuge der Verinnerlichung der Religion, ihrer Erklarung
zur Privatsache im Lauf der letzten Jahrhunderte, die Aufmerksamkeit fiir die soziale Stinde zurilickgetreten, teilweise
aber verloren gegangen ist, muB unsere Kirche den jungen Ortskirchen dafiir danken, daR sie heute wieder die soziale
Dimension der Siinde sehen und bekampfen.

3. Kirche der Armen werden: Diese Lage der Unterdriickung, die als "slindig" erkannt wird, ist der gesellschaftliche
Kontext, in dem die Pralatur Infanta eine "Schliisselentscheidung", also eine Handlungsoption trifft: "Angesichts dieser
Situation fiihlen wir uns - eins mit der Kirche und mit den Bischéfen Asiens und Lateinamerikas103 - gedréingt, eine
Kirche der Armen zu werden: eine Kirche, die eine besondere Aufmerksamkeit und Liebe zu den armen Volksmassen
hat, fiir die Opfer der Ungerechtigkeit und fiir jene, deren Wiirde und Recht mit FiifSen getreten werden. Auf der
anderen Seite erkennen wir die tiefere Bedeutung der Armut darin, offen zu bleiben, auf den Herrn der Geschichte zu
vertrauen und zu hoffen."(Nr.13)104

4. Mystik und daher Politik: Die theologische Begriindung fiir diese Option ist zutiefst mystisch. lhr Kern ist eine
"heart-to-heart-relationship" dieser Ortskirche mit Jesus Christus als ihrer Mitte und ihrem Leben. Diese Mystik ist
aber nicht weltfliichtig. Sie ist nlichtern und realistisch: "Jesus Christus ist unser Leben und unsere Mitte. Ob wir ihn
immer mehr erkennen und mit ihm eins werden, héngt von unserem innigen Verhdltnis zu ihm ab; dies aber hat
zugleich damit zu tun, daf3 wir die Zeichen der Zeit erforschen und analysieren.” (Nr.5) Ein wichtiges Moment an der
Praxis der Befreiung wird hier offenbar. Sie ist mystisch, und deshalb voll von Leidenschaft fiir Gerechtigkeit, voll von
Vorliebe fir die Armen. Der letzte Grund besteht darin, dall der wahre Mystiker mit dem lebendigen Gott in
Beriihrung kommt, der als erster diese Option fiir die Armen getroffen hat.105

5. Der Traum des Vaters: In bildhafter Weise wird dieser Zusammenhang von Mystik und Politik verdeutlicht. Die alte
biblische Erfahrung106 wird in Erinnerung gerufen, daR der lebendige Gott einer ist, der mit uns in der Geschichte
unterwegs ist. "Denn wir glauben, daf$ er lebendig ist, unter uns lebt und mit uns geht. Er ist der Herr des Himmels und
der Erde und der Geschichte."(Nr.6) Mit uns ist Gott aber, weil er im Menschensohn seinen Traum von uns Menschen
einzuldsen begann.

6. Fuf3spuren Gottes: Dal} er aber mit den Menschen geht, ist an seinen "Fullspuren” zu erkennen. "Yapak ng
panginoon", so sagt es das einheimische Tagalok. "Es ist unsere Pflicht, die 'Fufsspuren des Herrn' zu suchen und zu
entdecken, indem wir unsere Geschichte und Umwelt (Situation) im Lichte der Frohbotschaft priifen." (Nr.7) Wer
wirklich dem lebendigen Gott, wie er in Jesus uns nahe ist, anhangt, kann nicht anders als nach Gottes Fulspuren zu
suchen. Diese gldubige Spurensuche ist identisch mit dem Prifen der Welt und ihrer Geschichte im Licht der
Frohbotschaft.107 Die Fragen sind elementar: Was ist Gottes Traum von den Menschen? Wie steht es um die
Verwirklichung dieses Traumes in der Gegenwart? Was tut die Kirche, um den Traum des Vaters zu fordern und zu
verwirklichen? Wie verkiindigt sie Jesu Frohbotschaft des Reiches Gottes? Wie macht die Kirche Gott in der Welt
heimisch?

7. Option fiir die Armen: Diese Spurensuche fiihrt diese Ortskirche direkt zu den Armen und Geplagten. In ihre Welt
hat sich Kirche zu versetzen, weil sie dort Gott begegnet, wie er mit den Menschen durch die Geschichte geht. Die
Kirche muf} daher die Bestrebungen und Erwartungen der Menschen verstehen, weil diese "mit dem Traum des Vaters
fiir alle zu tun haben" (Nr.10). "Deshalb erkennen und akzeptieren wir, daf$ die christliche Gemeinde nicht allein fiir sich
selbst lebt, sondern fiir die Welt - fiir ihr Leben, ihre Vollkommenheit und Einheit, entsprechend dem Traum des
Vaters." (Nr.16)

8. Praxis der Befreiung: In der Pralatur Infanta sieht befreiende Praxis konkret so aus:

- Christen versammeln sich und bemihen sich um eine gesiindere Erndhrung ihres Volkes.

- Andere tun sich zusammen, um ausreichendes, womoglich besseres Saatgut fiir die verarmten Bauern zu entwickeln.
- Schwestern aus dem Karmel leben zuerst in den Hiitten der Fischer und Bauern, um selbst zu erfahren, wie das Volk
lebt. Sie bauen darauf hin ihr Kloster so, dal8 es den Behausungen der Leute dhnlich ist und den Leuten zeigt, wie sie
ihre Hitten gesiinder und menschlicher einrichten kénnten.

103 Europa, das alte Zentrum der rémisch-katholischen Kirche, bleibt unerwdhnt. Zum Verhdlinis Europa und junge (Dritte-Welt-)Kirchen: Boff, Die "Institutionen”
Lateinamerikas. - BOhImann, Weltkirche. - Ders., Von der Kirche trdumen.
4 Die "Armen mitten unter uns" als (praktisch-)theologische Kategorie: Gutiérrez, Die historische Macht der Armen. - Camara, Gott lebt in den Armen. - Boff, Die

Befreiung der Armen. - Durch die Armen herausgefordert. - Greinacher, Frohbotschaft fUr die Armen. - Steinkamp, Zum Beispiel: Wahrnehmung von Not.

Zulehner, GottesgerUcht. - Lohfink, "Option fUr die Armen". - Ders., Befreiung. - Alfaro, Gott schitzt. - Casalis, For Menschen - unméglich!
106 Zur biblischen Sicht von Freiheit und Befreiung: ThWAT, 1, 884-890. - Mesters, Abraham und Sarah. - Braulik, Sage was du glaubst. - Mussner, Theologie der Freiheit. -
Libertatis conscientia, 24-32. - Exodus, ein Paradigma. - Dussel, Das Exodus-Paradigma.

Zum Umgang mit dem Evangelium in Basisgemeinden mit Befreiungspraxis: Cardenal, Das Evangelium der Bauern. - Mesters, Die Botschaft des leidenden Volkes.
- Boff, Mensch geworden. - Ders., Die befreiende Botschaft. - Ders., Eine Kirche in Bewegung. - Dussel, Die Gezeiten des Evangeliums. - Bibel und Befreiung.



- Ein Bischof fahrt selbst am Sonntag auf einem kleinen Motorfahrzeug zur Sparkasse und zahlt dort einen geringen
Geldbetrag ein, um die Leute zu ermutigen, auch ihrerseits etwas Geld zuriickzulegen, damit sie fiur die Schule und fiir
das Saatgut rechtzeitig zahlen kénnen.

- Der Bischof und seine Priester sitzen mit einfachen Leuten am Boden zusammen; sie horen den Leuten zu, reden also
wenig, um so die Leute zu ermuntern, fiir sich selbst zu reden. "Denn", so der Bischof, "wenn wir als erste reden,
nehmen wir den Leuten den Mut, fiir sich zu sprechen."”

- Qualifizierte Christen arbeiten in einem Sozialinstitut, sie studieren die Lage der Bauern, der Fischer und der
Eingeborenen, sie starken deren Fahigkeit, fiir sich zu denken und zu handeln.

- Schwester Theresina, eine Filippina, hat sich von ihrem Orden freistellen lassen, um fir die bedrohten
Eingeborenenstamme da zu sein. Sie bringt ihnen Lesen und Schreiben bei und sie befahigt sie dadurch, bei der
Regierung, die ihr Reservat dem Bau eines groRen Kraftwerks opfern will, selbst fiir ihre Uberlebensinteressen
einzutreten.

- Hildegard war im Gefdngnis und wurde dort gefoltert. Marianne, eine Ordensschwester, leitet ein von den Orden
gegriindetes Biiro; sie dokumentiert das Schicksal politischer Gefangener und verschafft ihnen damit mehr
Offentlichkeit und Schutz. Der Rechtsanwalt Diokno und seine Tochter organisieren eine Vereinigung von
Rechtsanwalten, die sich der Verteidigung politischer Gefangener widmet und dabei selbst Verfolgung durch die
inwzischen gesturzte Militardiktatur in Kauf nimmt.

- Katechistinnen in Manila feiern unter dem dunklen Abendhimmel Eucharistie. Nach dem Evangelium lber die
Feindesliebe halten sie ein "Bibel-sharing". Wahrend sie gerade lber die biblisch geforderte Liebe zum Feind, zum
Unterdriicker und Ausbeuter sprechen, fallen in der Umgebung Schiisse. Irma, eine Katechistin, legt Jesu Wort in die
Situation hinein aus. Sie mochte verhindern, daf einige ihrer Mitchristen kiinftig durch Unterdrickung schuldig
werden. Sie wiinscht, dal8 auch die Reichen und Machtigen anfangen, die Option der Kirche fiir die Armen zu teilen,
daR sie also, von Gottes Gnade dazu befreit, einen Stellungswechsel vornehmen.

- Menschen versammeln sich am Freitagabend in ihren Basisgemeinden. Aus einem Volkslautsprecher horen sie eine
Stunde lang das vom didzesaneigenen Rundfunk ausgestrahlte Bibelprogramm. Dann fiihren sie mit ihrem "lay-leader"
(dem Laien-Fiihrer) ein schlichtes und doch lebensverdanderndes Bibelgesprach.

- Auf einer Insel lebt eine BBC, eine Basic Christian Community. Nur selten kommt ein Priester zu ihr. Selbstbewuf$t
und gastfreundlich empfangen diese Christen ihre Gaste aus Europa. In einer jahrhundertealten, mit Pfarrer und
Seelsorgsexperten ausgestatteten europdischen Pfarrei ware solche selbstverstandliche Gastfreundschaft eine
Raritat.108

3.3 Hoffnung

Eine der wichtigen nachkonzilaren Synoden fand in den Siebzigerjahren in der Bundesrepublik Deutschland statt.
Diese Geimsame Synode der Bistimner in der Bundesrepublik Deutschland einschliefRlich Westberlin konnte sich bei
der Wahl des Schliisselwortes "Hoffnung" nicht nur auf das Konzil berufen109, sondern auf die gerade im deutschen
Sprachraum bedeutende "Theologie der Hoffnung".110 Von den vielen Synodendokumenten zdhlt jenes Gber "Unsere
Hoffnung"(1975)111 zu den anregendsten. Sein Hauptautor, der Miinsteraner Fundamentaltheologe Johann Baptist
Metz, hat es 1982 auf dem Dusseldorfer Katholikentag einen "Aufruf zur messianischen Erneuerung der Kirche"
bezeichnet.112

Schon einleitend geht das Dokument auf dieses Anliegen ein. Das biblisch bedeutsame Wort "Hoffnung"113 wird als
Schlisselwort erneuerter Praxis der Kirche verwendet: "Eine Kirche, die sich erneuern will, mufS wissen, wer sie ist und
wohin sie zielt. Nichts fordert so viel Treue wie lebendiger Wandel. Darum muf3 auch eine Synode, die der Reform

108 Vielen Besuchemn, die Christen in Basisgemeinden erleben, geht es wie jener Studentin, die nach einem mehrwéchigen Aufenthalt in Lateinamerika zurickgekehrt,
von sich sagt: "Es ist mir schwer gefallen, aus dieser lebendigen Kirche in unsere mide europdische Kirche heimzukehren." Die Begegnung mit diesen jungen Kirchen
und ihrer befreienden Praxis verscharft zundchst das Leiden an der eigenen Ortskirche. Doch gibt es Anhaltspunkte dafir, daB dieses "Leiden” fruchtbar wird fUr eine
Erneuerung der Gestalt und der Praxis auch der europdischen Kirche. Das SchlUsselwort von der "Befreiung” Ubt auch bei uns seine befreiende Wirkung. - Vgl. HasenhUttl,
Freiheit in Fesseln. - Sievernich, "Theologie der Befreiung." - P&schke, Befreiung von unten leren.

Die Synode konnte sich bei der Wahl dieses SchlUsselwortes auf das Konzils berufen: Lumen gentium 8-10, 31-32, 35, 41, 48, - Apostolicam actuositatem 4. - Gaudium
et spes 1, 21, 38, 56, 93. - Ad gentes 5. - Unitatis redintegratio 12. - Gravissimum educationis 2. - Vgl. auch Deretz, Nocent, Konkordanz, 259-261.

Zum theologischen Hintergrund vgl. u.a.: Moltmann, Theologie der Hoffnung. - Diskussion Uber die "Theologie der Hoffnung". - Pieper, Uber die Hoffnung. - Hoffmann,
Pieper, Hoffnung. - Kerstiens, Hoffnung. - Ders., Die Hoffnungsstruktur. - Engelhardt, Hoffnung. - Woschitz, Elpis, Hoffnung. - Fries, Theologische Uberlegungen. - Neuenzeit,
hoffen.

Unsere Hoffnhung. - Vgl. dazu: Metz, Unsere Hoffnung. - Zur Syynode: Plate, Das deutsche Konzil. - Nees, Die erste Gemeinsame Synode. - Koehldorfner, Praxiswandel
durch MehrheitsbeschlUsse.

112 Metz, "Aufstand der Hoffnung".

113 Zur biblischen Grundlegung christlicher Hoffnung:

a) Im Alten Testament:

Zimmerli, Der Mensch uns seine Hoffnung. - Westermann, "gwh". - Barth, "jahal". - Lohfink, Der Geschmack der Hoffnung. - Ders., Zukunft. - Preu3, Jahweglaube und
Zukunftserwartung. - Eschatologie im Alten Testament. -

b) Im Neuen Testament:

Bultmann, "Elpis. - Hoffmann, Hoffnung. - Bauer, Hoffnung. - Baarlink, Die Eschatologie.
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dienen will, davon sprechen, wer wir als Christen und Glieder dieser Kirche sind und was allen Bemiihungen um eine
lebendige Kirche in unserer Zeit zugrundliegt. Wir miissen versuchen, uns und den Menschen, mit denen wir leben,
"Rechenschaft zu geben (iber die Hoffnung, die in uns ist" (vgl. 1 Petr 3,15)".114

(a) Hoffnungslosigkeiten

Begriindet wird diese Wahl des Schliisselwortes Hoffnung zundchst in der resignativen Lage der Kirche selbst.
Krisenphdanomene der gegenwartigen kirchlichen Entwicklung werden benannt: Indifferenz und lautloser Abfall,
wachsende innere Distanz vieler zur Kirche, der rein feierliche, aber immer weniger ernste, lebenspragende Umgang
mit den Geheimnissen der Kirche werden beklagt. Die Rede ist vom Verdacht, "daf§ das Christentum nur noch mit
verbrauchten Worten und Formen den Fragen und Angsten, den Konflikten und Hoffnungen in unserer Lebenswelt, der
miihsam verdeckten Sinnlosigkeit unseres sterblichen Lebens und unserer 6ffentlichen und individuellen
Leidensgeschichten antworte".115

Das Dokument verbleibt jedoch nicht bei diesen Hoffnungslosigkeiten der pastoralen Situation stehen. Durch die der
Synode vorgelagerte GroRumfrage zur Lage der Kirche in der Bundesrepublik Deutschland116 schalte sich die
Notwendigkeit heraus, zur Glaubenssituation in unserer Zeit Stellung zu beziehen. Fiir die Glaubensverkiindigung
heute sollten praktische Orientierungshilfen erarbeitet werden. Dieses Anliegen verdichtete sich im Lauf der
Kommissionsarbeit im Arbeitstitel "Die geistige und gesellschaftliche Situation von heute im Hinblick auf die
Verkiindigung der Kirche in der Bundesrepublik, ihre theologische Deutung und ihre grundlegenden Konsequenzen".
SchlieBlich entschied man sich fiir den Titel "Unsere Hoffnung. Vom Versuch, heute Kirche zu sein." Die Frage nach
dem Glauben und nach dem Glaubensort der Kirche sollten verbunden sein. Die Kraft der christlichen Hoffnung galt es
in der gegenwadrtigen Lebenssituation zur Sprache zu bringen. Ein "Bekenntnis zum Glauben in dieser Zeit" wurde
formuliert, hineinverwoben in die gegenwartige kirchliche und gesellschaftliche Situation.117 Als zentrale Momente
der gegenwartigen kulturellen Lage werden "kollektive Gegenstimmungen zu unserer Hoffnung" aufgespiirt und
aufgedeckt:118

- Das Menschenbild: ein schlechthin geheimnisleeres Bild vom Menschen, das nur einen reinen Bediirfnismenschen
zeigt, einen Menschen ohne Sehnsucht, auch ohne Fahigkeit zu trauern, darum ohne Fahigkeit, sich wirklich trosten zu
lassen und Trost anders denn als Vertrostung zu verstehen.

- Die Sinn-Verdréngung: Sinn-volle Fragen wie nach dem Leben der Toten werden als "unrealistisch" verdréangt und
vergessen. Todesverdrangung und Totenvergessenheit hinterlassen "fiir die Lebenden nur noch banale Versprechen".
Sinn-Verdrangung fuhrt zu Sinn-Verfall: "Das Potential an Sinn scheint begrenzt und es ist, als gingen die Reserven zur
Neige und als bestiinde die Gefahr. daf den grofien Worten, unter denen wir unsere eigene Geschichte betreiben -
Freiheit, Emanzipation, Gerechtigkeit, Gliick - am Ende nur noch ein ausgelaugter, ausgetrockneter Sinn entspricht."
(91)

- Das Leidensverbot: das anonym verhdngte Leidensverbot in unserer "fortschrittlichen" Gesellschaft, das
Verschweigen der vielen Qualen, die ungezidhlten namenlosen Untergdnge, das sprachlos erstickte Leiden, die
Verfolgung zahlloser Menschen, die vergessene anonyme Leidensgeschichte der Welt. (89)

- Der Unschuldswahn: ein heimlicher Unschuldswahn, "mit dem wir Schuld und Versagen, wenn iiberhaupt, immer nur
bei "den anderen" suchen, bei den Feinden und Gegnern, bei der Vergangenheit, bei der Natur, bei Veranlagung und
Milieu. Die Geschichte unserer Freiheit scheint zwiespdiltig, sie wirkt wie halbiert. Ein unheimlicher
Entschuldigungsmechanismus ist in ihr wirksam: die Erfolge, das Gelingen und die Siege unseres Tuns schlagen wir uns
selbst zu; im brigen aber kultivieren wir die Kunst der Verdrdngung, der Verleugnung unserer Zusténdigkeit, und wir
sind auf der Suche nach immer neuen Alibis angesichts der Nachtseite, der Katastrophenseite, angesichts der
Ungliicksseite der von uns selbst betriebenen und geschriebenen Geschichte."(93)

- Die Anpassungsgesellschaft: Die naiv-fortschrittsoptimistische Gesellschaft rechnet mit ihr vollig angepaBten
Menschen. "Zugleich spiiren wir deutlicher die Fragwiirdigkeit und geheime Verheifungslosigkeit, die in einer rein
technokratisch geplanten und gesteuerten Zukunft der Menschheit steckt. Schafft sie wirklich einen 'neuen Menschen'?
Oder nur den véllig angepafSten Menschen? Den Menschen mit vorfabrizierten Lebensmustern, mit nivellierten
Trdumen, eingemauert in eine iiberraschungsfreie Computergesellschaft, erfolgreich eingefiigt in die anonymen
Zwdnge und Mechanismen einer von fiihlloser Rationalitdt konstruierten Welt, riickgeziichtet schlieflich auf ein
anpassungsschlaues Tier?"(96)

- Die Spieler und Verspieler: "Zustimmung und Dankbarkeit, Lob des Schépfers und Freude an der Schépfung sind kaum
gefragte Tugenden in einer Gesellschaft, deren éffentliches BewufStsein zutiefst verstrickt ist in das universale Spiel der
Interessen und Konflikte, das seinerseits die Starken und Mdchtigen begiinstigt, die Dankbaren und Freundlichen aber
leicht iiberspielt und an den Rand drdngt." In einer solchen Gesellschaft voll Naturbeherrschung und
Bedirfnisbefriedigung "schwindet die Fdhigkeit zu feiern ebenso wie die Féhigkeit zu trauern."(98)

114 Unsere Hoffnung, 85.

115 Unsere Hoffnung, 85.

1 Schmidtchen, Zwischen Kirche und Gesellschaft. - Befragte Katholiken. - Vgl. auch aus dieser Zeit: Priester zwischen Anpassung und Unterscheidung.
1 Zur Entstehungsgeschichte des Synodendokuments: Unsere Hoffnung, 71ff.

118 Unsere Hoffnung, 86-110. - Zitate: 91, 93, 96, 98.



(b) Kirche als Hoffnungsgemeinschaft

Inmitten eines derart zerstorerischen Potentials an Hoffnungslosigkeit darf die Kirche nicht die Hoffnungslosigkeit auf
ihrem eigenen Boden verdoppeln. lhre Aufgabe ist es vielmehr, ein "Weg gelebter Hoffnung" zu sein. Dies ist aber
Kirche nur dann, wenn sie der Versuchung widersteht, sich unbemerkt den Strukturen der Hoffnungslosigkeit
anzupassen. "'Die Welt' braucht keine Verdoppelung ihrer Hoffnungslosigkeit durch die Religion; sie braucht und sucht
(wenn iberhaupt) das Gegengewicht, die Sprengkraft gelebter Hoffnung. Und was wir ihr schulden, ist dies: das Defizit
an anschaulich gelebter Hoffnung auszugleichen."

Damit Kirche eine solche Hoffnungsgemeinschaft in unserer Welt werden kann, braucht sie Erneuerung. Momente an
dieser Reform sind:

- Anpassung an Jesus Christus und seine Botschaft vom "Reich Gottes". Das Dokument fragt eindringlich, ob wir uns in
unserer Praxis nicht allzusehr angepal’t haben und Jesu Geist wie abgedecktes Feuer hiiten, dal es nicht zu sehr
tiberspringe. "Haben wir nicht unter allzuviel Angstlichkeit und Routine den Enthusiasmus der Herzen eingeschléfert
und zu gefihrlichen Alternativen provoziert: Jesus, ja - Kirche, nein? Warum wirkt er "moderner", "heutiger" als wir,
seine Kirche?" Das Dokument "Unsere Hoffnung" beklagt Anpassung an hoffnungsmindernde Strukturen
gegenwartiger Lebenswelt, vermiflt dagegen Anpassung an die hoffnungsmehrende Kraft der messianischen Reich-
Gottes-Praxis Jesu. Grundgesetz kirchlicher Erneuerung ist, "daf8 wir vor allem die Angleichungsschwierigkeit
gegeniiber dem, auf den wir uns berufen und aus dem wir leben, (iberwinden und daf$ wir konsequenter in seine
Nachfolge eintreten”.

- Hoffnungsgemeinschaft ist unsere Kirche aber nur dann, wenn die eine Nachfolge "viele Nachfolgende,das eine
Zeugnis viele Zeugen, die eine Hoffnung viele Trager" findet. Soll Kirche eine Hoffnungsgemeinschaft"119 werden,
mussen sich alle Christen daran beteiligen. Das ganze Volk Gottes ist Trager der gemeinsamen Hoffnung. Nur so kdnne
aus einem Erneuerungsversuch fur die Kirche eine Erneuerung der Kirche selbst werden. "Nur so kann uns in unserer
offensichtlichen Ubergangssituation der Schritt gelingen von einer protektionistisch anmutenden Kirche fiir das Volk zu
einer lebendigen Kirche des Volkes, in der alle auf ihre Art sich verantwortlich beteiligt wissen am Schicksal dieser
Kirche und an ihrem éffentlichen Zeugnis der Hoffnung."120

(c) Hoffnungsworte, nicht nur Hoffnungsorte

Die Wirkungsgeschichte des Hoffnungspapiers 1982 zeigt, dal dieses Programm der Synode und sein Versprechen
immer noch uneingel&st sind. Der erhoffte Neubeginn ist oft in der kirchlichen Administration erstickt. So hat die
Kirche zwar viele Hoffnungsworte, aber zu wenige Hoffnungsorte.121 Von Hoffnung kann aber nicht nur geredet
werden, es bedarf der anschaulich gelebten Hoffnung.122

Zur Grindung solcher kirchlicher Hoffnungsorte (Gemeinden, Gruppen, Bewegungen) ist das Schlisselwort ist
"Hoffnung" heute von hoher Bedeutung.123 "Hoffnung" ist vor allem die Antwort der christlichen Tradition auf die
Sorge der Menschheit um eine zunehmend bedrohte Zukunft.124

3.4 Leben

Gott,
du sagtest "Leben" laut
und "Sterben" leise
und wiederholtest immer wieder "Sein".
(Rainer Maria Rilke)
Wahrend der gesellschaftspolitischen Debatten um den Schutz ungeborenen Lebens (in der Bundeesrepublik
Deutschland der § 218, in Osterreich der § 144)125, iiber lebensunwertes Leben und Euthanasiel26 organisierte die

119 Unsere Hoffnung, 99f.
Unsere Hoffnung, 102f.
121 Metz, Aufstand der Hoffnung, 314, erinnert an Paulus im Gerichtssaal, der wegen seiner Hoffnung angeklagt wurde (Apg 23,6). Heute werde bei uns niemand
we%en seiner Hoffnung angeklagt.
12 Langer, Hoffnung erfahren lassen. - MUller, Sakramente. - Koch, Aufstand der Hoffnung.

123 Beispiele dafir bieten Katholikentage zu diesem SchlUsselwort:

a) Der Deutsche Katholikentag 1978 in Freiburg:

Koch, "lch will euch Zukunft und Hoffnung geben".

b) Der Osterreichische Katholikentag 1983 in Wien:

Dazu: Rambosek, "Hoffnung leben - Hoffnung geben'. - Dies., "Zur Hoffnung befreit". - Weinzierl, Meine Winsche, 61. - Hoffnung. llustrierte. - Osterreichischer
Katholikentag 1983. - Perspektiven unserer Hoffnung. - Csoklich, Neue Zeichen der Zeit.

124 Mathieu, Nova Spes.
1 Das SchlUsselwort "Leben” begegnet vor allem auch im Kontext der Abtreibungsfrage. Vgl. dazu die kirchenamtlichen Positionen in der BRD: Dem Leben dienen. -
FrGhere Stellungnahmen: Zur Novellierung des 218. - Zur Novellierung des 218. Pastorales Wort. - Zur Neuregelung des 218. - Zum Schutz des ungeborenen Lebens.

Das Lebensrecht des Menschen. - Zur Seelsorge an Behinderten. - Menschenwrdig sterben.
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katholische Kirche in der Bundesrepublik Deutschland die Aktion "Wahle das Leben".127 Die Anlehnung an den Text
aus Dtn 30,19 ist offenkundig:

"Leben und Tod lege ich dir vor,

Segen und Fluch.

Wdhle also das Leben,

damit du lebst,

du und deine Nachkommen."

Ein Hirtenwort der Deutschen Bisch6fe aus dem Jahre 1982 kann als programmatischer Text gelten.128

Hohepunkt dieser Langzeitaktion war der 88.Deutsche Katholikentag im Juli 1984 in Miinchen. Man erwartete sich
davon eine "Zeitansage".129 Leben wurde zum "Grundwort" der Katholikentagsthematik: "Dem Leben trauen, weil
Gott es mit uns lebt". Dieses Motto ist die geklrzte Fassung eines Satzes von Alfred Delp, den er in seinen
Meditationen im Gefdngnis wahrend der Vigil von Weihnachten, wenige Wochen vor seiner Hinrichtung am 2.Februar
1945, niedergeschrieben hat: "LafSst uns dem Leben trauen, weil wir es nicht allein zu leben haben, sondern weil Gott es
mit uns lebt." Ein Jahr vor dem Katholikentag 1984 hatte der evangelische Kirchentag in Hannover die Losung "Umkehr
zum Leben" gewdhlt.130 "Leben" zahlt zu den Schliisselworten der deutschen Kirchen.131

(a) Lebens- und Todeszeichen

Aber nicht nur bei uns im deutschen Sprachraum ist "Leben" ein Schliisselwort. Der Lateinamerikanische Bischofsrat
veroffentlichte 1984 einen Text zum Thema Jugend, Kirche und Veranderung mit dem Ziel, eine Zivilisation der Liebe
aufzubauen.132 Bei der gesellschaftlichen Analyse der Situation junger Menschen in Lateinamerika spielen zwei
Begriffe eine zentrale Rolle: Lebenszeichen und Todeszeichen.

Diese Suchworte erschlieBen den Kontext, in dem das Schlisselwort "Leben" vor- und verkommt. Offenbar gibt es in
gegenwartigen Gesellschaften sehr viele Todeserfahrungen: "sozialen Tod", also "Tod vor dem Tod", gewaltsam
verordneten Tod. Wer nach der Lage des Lebens vieler Menschen fragt, stoRt auf vielfaltige "Tode" dieser Art:
Lebensverhaltnisse, die Leben verarmen lassen, es abwiirgen und toten.

Wie der Lateinamerikanische Bischofsrat kennen auch die Deutschen Bischofe dieses Stichwort der "Bedrohung" (des
Lebens). Doch reden die Bischofe in Europa und in Lateinamerika bei ihrer Analyse der Bedrohung eine andere
Sprache. Die deutschen Bischofe beklagen die "Bedrohtheit des Guten"; konkret benennen sie in ihrem Hirtenwort
von 1982 aber lediglich die Bedrohung des ungeborenen Lebens im Mutterleib.133

Weitaus anschaulicher ist die Analyse des Lateinamerikanischen Bischofsrates. Viele "Todeszeichen" werden bei den
jungen Menschen entdeckt:

"- Auf persénlicher Ebene und nach Sektoren zeigt die Jugend folgende negative Aspekte: passive Haltung, Frustration,
Entfremdung, Individualismus, religiése Gleichgiiltigkeit, fehlende Ideale, mangelnde Liebe in der Familie, an den Rand
gedréngt wegen des Geschlechts, der Arbeit, durch die Politik.

- Die Jugendlichen leiden unter einer Orientierungslosigkeit angesichts der Flut von Angeboten des Konsumismus und
des Materialismus, der sie zudem noch als billige Arbeitskraft gebrauchen will.

- Die Drogen untergraben die jugendlichen Krdifte in weiten Kreisen der Gesellschaft, und das Reich des
Rauschgifthandels mifSbraucht viele Jugendliche als Glieder in seiner Kette von Laster und Tod.

- Die Vermassung entfremdet die Jugendlichen, so dafS sie das BewufStsein verlieren, eine Person zu sein, die sich in
einem Volk und in einer Geschichte zu verwirklichen hat.

- Die marxistische Politisierung ist eine andere Form der Manipulation besonders der Universitéitsjugend, die sie im
Sinne der Gewalttdtigkeit (Klassenkampf) orientiert.

- Hdufig wird auch der Militérdienst zu einem die jugendliche Mentalitéit entstellenden Element.

- Es gibt keine Gelegenheit zur politischen, sozio-6konomischen und kulturellen Mitbeteiligung, die es der grofien
Mehrheit der Jugendlichen erlauben wiirde, aktiv bei der Schaffung von Lebens- und Entwicklungsmodellen, die dem
Menschen entsprechen, mitzuwirken.

- Nicht berticksichtigt wird die Iéndliche Jugend, die dem entkulturisierenden Schock der Kommunikationsmittel
ausgeliefert und gleichzeitig am meisten von der Entwicklung und der Erziehung ausgeschlossen ist.

- Sehr oft férdert die schulische Entwicklung nicht die wirkliche Entwicklung der Jugendlichen, da sie im Dienst des
herrschenden Systems steht, das von Ideologen gehandhabt wird, die unserer lateinamerikanischen Kultur fremd
gegeniiberstehen. Es gibt keine Erziehung zum Dienst am Menschen, sondern nur zur Ausnutzung des Menschen.

127 "Wdhle das Leben". Symposion. - Das Leben des ungeborenen Kindes.
128 Wahle das Leben, 1.
129 Dem Leben trauen, 19.
Ruh, "Umkehr zum Leben".
13 Zum Thema Leben gibt es auch theologische Literatur, die weite Verbreitung gefunden hat, was fir die hohe Akzeptanz des SchlUsselwortes “Lebens" spricht: 1980
publiziert Dorothee Sélle "Wahlt das Leben". (Sdlle, Wahlt das Leben.) Ein Jahr spéter erscheint "Lebe! Das Anliegen Gottes als Schwerpunkt der Pastoral seiner Kirche".
(IBrQndner, Zulehner, Lebel)
Jugend, Kirche und Verdnderung.
133 Wahle das Leben, 4, 6.



- Sehr oft sind die Vergniigungen, die den Jugendlichen zugdnglich sind, nur Ausfluchtmdéglichkeiten, die das System
ihnen anbietet.

- Die Jugendlichen sind billige Arbeitskrdifte; sie miissen schon sehr friih mitarbeiten und haben keine Gelegenheit, ihre
eigene Jugend zu leben.

- "Todeszeichen" sind Arbeitslosigkeit und Prostitution der Jugendlichen."

Diesen "Todeszeichen" stehen "Lebenszeichen" gegeniber:

"- Der bedeutende Anteil der Jugendlichen in Lateinamerika ist in sich schon ein Zeichen von Leben und Hoffnung.

- Es macht sich der stérker werdende Wunsch nach Mitbeteiligung auf allen Ebenen und in den verschiedensten
Gebieten der Gesellschaft bemerkbar. Eine Mitbeteiligung im Hinblick auf die Umwandlung der Gesellschaft. Der
Jugendliche beteiligt sich mehr, wenn er splirt, dafs er nicht manipuliert wird, sondern eigenverantwortlich teilnehmen
kann.

- Der Reichtum der Jugend Lateinamerikas driickt sich auch durch die vielen Sektoren aus, in denen sie lebt; Sektoren,
die, obwohl sie auch negative Situationen darstellen, die vielféltigen Mdglichkeiten der Jugend aufzeigen, an der
Umwandlung der Gesellschaft mitzuwirken. Ohne vollstdndig sein zu wollen, kénnen wir folgende Sektoren nennen:
"Marginale"; Schiiler und Studenten; Arbeiter; Angestellte; freiberuflich Téitige; Arbeitslose; Eingewanderte;
Landarbeiter; Eingeborene; Afroamerikaner ...

- Die jugendliche Rebellion kann sich in das Lebenszeichen verwandeln, das uns die Gegenwart der Zivilisation der Liebe
anzeigt.

- Die grofde Sehnsucht nach Freiheit, die sich im Kampf gegen die totalitdren und unterdriickenden Regime unseres
Kontinents zeigt.

- Der Jugendliche ist eine Umwandlungskraft. Er ist offen fiir das Neue. Er besitzt viel Enthusiasmus und eine grofie
Sensibilitét fiir Gerechtigkeit und Solidaritdt, so dafs sein BewufStsein wdchst und er sich sozial und politisch engagiert
in Volksbewegungen, wirklichen Gewerkschaften, Nachbarschaftsvereinigungen, Bewegungen der Indios, der
Landarbeiter etc.

- Die lateinamerikanische Jugend ist offen fiir die Suche nach neuen Lebensmodellen und Lebensstilen, die auch ihren
Durst nach Gott, ihren Familiensinn, ihren Gemeinschaftssinn, der sie zum Teilen und zur Solidaritét beféhigt,
einschliefSen.

- Die Pastoral, die auch im Weltlichen aktiv wird, zeigt eine wachsende Mitbeteiligung der Laien, sowohl im kirchlichen
als auch im gesellschaftlichen Bereich; wie z.B. die kirchlichen Basisgemeinschaften, die eine der lateinamerikanischen
Kirche eigene Ausdrucksform hierfiir sind.

- Die Entscheidung fiir die Jugendlichen der unteren Schicht, die ihnen innerhalb der Jugendpastoral einen Raum schafft
zu wachsender Mitbeteiligung an der Gestaltung ihrer eigenen Geschichte.

- Die Wiedererstehung einer Pastoral fiir die Landjugend mit den ihr eigenen Ausdrucksformen und Methoden.

- Die sich verstérkende Teilnahme der Jugendlichen an den Bemiihungen der biirgerlichen Gesellschaft, die sozialen
Organisationsformen so zu dndern, daf3 sie den Interessen und Bediirfnissen der Mehrheit besser entsprechen."134

(b) Leben vor dem Tod

Die lateinamerikanische Kirche hat in Puebla nicht nur eine Option zugunsten der Armen, sondern auch eine
gleichrangige Option zugunsten der Jugend getroffen:135 “Den jungen Menschen ist der lebendige Christus als der
einzige Erléser nahezubringen, damit sie, selbst evangelisiert, evangelisieren und mit einer Antwort der Liebe zu
Christus beitragen zur umfassenden Befreiung des Menschen und der Gesellschaft, indem sie ein Leben der
Gemeinschaft und Mitbeteiligung fiihren."136 Befreiung kann in Kontext der Analyse der Todeszeichen im Namen des
lebendigen Gottes nur Befreiung zum Leben bedeuten. Dieser Gott wird als Herr des Daseins und Leben angerufen.
Weil Gott dies ist, "deshalb darf niemand liber fremdes Leben verfiigen oder es in irgendeiner Weise béswillig
behandeln, denn die Wiirde der Kinder Gottes muf3 in ihm geachtet werden. Wir verteidigen das menschliche Leben
eines jeden und aller Menschen in jedem Augenblick seiner Existenz; wir werden unermiidlich fiir die Menschenrechte
kdmpfen. Unser Gott ist der Gott des Lebens, der einer von uns geworden ist, damit wir das Leben haben und es in Fiille
haben."137 Der Glaube an den lebendigen Gott der Geschichte, von dem die Bibel Kunde gibt und der in Jesus einer
von uns geworden ist, wird so zum Kampf seiner Kirche gegen jeglichen Tod. Dabei fallt auf, daff im
lateinamerikanischen Kirchentext der Kampf gegen den "Tod vor dem Tod" eindeutig im Vordergrund steht. Im
programmatischen Hirtenwort "Wahle das Leben" (1982) geht es hingegen vorrangig um Sterben, Abtreibung und
Euthanasie. Die vielféltigen Formen des "sozialen Todes", des "Todes vor dem Tod", werden hingegen im Hirtenwort
zur Aktion Wahle das Leben nicht behandelt.

Das Schlisselwort "Leben" hat also heute in unterschiedlichen Kirchengebieten eine andere Farbung. Es kommen
jeweils andere Aspekte des Lebens in den Blick.

134 Jugend, Kirche und Verdnderung, 18-21. - Steinkamp, Subjekte oder Sorgenkinder?2, entnimmt aus diesem lateinamerikanischen Dokument Impulse fUr
Jugendarbeit bei uns.

Vorrangige Option fUr die Jugendlichen, in: Puebla, 198-203 (Nr. 1166-1205).

Puebla, 198 (Nr. 1166).
137 Jugend, Kirche und Verdnderung, 66.
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(c) Gott, ein Liebhaber des Lebens (Weish 11,26)

In der Bibel liegt der Akzent auf dem Leben vor dem Tod.138 Gott ist daran gelegen, dal’ sein Volk lebt. Eindrucksvoll
zeigt dies die prophetische Rede des Propheten Ezechiel wahrend der schlimmen "tédlichen" Erfahrungen in der
babylonischen Gefangenschaft. Das Volk ist keines Menschen "Anliegen" mehr, ausgestoflen, vom Untergang bedroht.
In diese Lebenslage, genauer in diese Todeslage des Volkes hinein redet der Prophet vom Ursprung des Volks. Er
erinnert an Gottes Anfang mit seinem Volk:

"So hat mein Herr, Er, zu Jerusalem gesprochen:

Dein Ursprung, deine Geburt,

sind vom Kanaaniterland her,

dein Vater war der Amoriter,

deine Mutter eine Chetiterin.

Und das war deine Geburt:

am Tag, da du geboren wurdest,

ward deine Nabelschnur nicht abgeschnitten,

wardst nicht in Wasser gebadet zur Sduberung,

mit Salz wurdest du nicht besalzt,

in Windeln wurdest du nicht gewindelt,

nicht ein Auge hat dein gedauert,

dir eins von diesen zu tun,

Schonung dir zu gewdhren -,

wardst aufs flache Feld hingeworfen,

da mifsféllig war deine Seele

am Tag, da du geboren wurdest.

Ich aber trat zu dir und ich sah dich,

wie du zappeltest in deinem Blut,

und ich sprach zu dir in deinem Blut:

Lebe!

In deinem Blut lebe !"

(Ez 16,3-6, Ubersetzung von Martin Buber)

Das also ist Gottes Absicht flir den Menschen: Lebe!139 Daraus kann das Volk in seiner tédlichen Lage Hoffnung
schopfen. Daher kann auch der Psalm 33, ein Text tGber die innersten Absichten Gottes, sagen:

"Doch das Auge des Herrn ruht auf allen,

die ihn fiirchten und ehren,

die nach seiner Giite ausschaun;

denn er will sie dem Tod entreifsen

und in der Hungersnot ihr Leben erhalten."

(Ps 33,18f.)

Das Thema "Leben" (hajjim) durchzieht das ganze Alte Testament. Fiir die Frommen des Alten Bundes gilt Leben als
die Gabe Gottes schlechthin. Gott gibt das Leben, er erhalt und schiitzt es auch. "Leben im Schalom" (vgl. 1 Kor 7,15c),
unversehrtes, gesundes, geordnetes, gliickliches Leben, erwachst aus der lebendigen Beziehung des Menschen zu
Jahwe, den zum Leben rettenden Gott (Ex 3,12.14). Gott gilt als Freund, ja geradezu als Liebhaber des Lebens (Weish
11,24ff.). Er gibt ein Land, das randvoll ist von Lebensgitern, in dem "Milch und Honig" flieRen. Er schenkt Gesundheit,
Kindersegen, Fruchtbarkeit auf dem Acker und beim Vieh, Gliick und Frieden und eine hohe Zahl von Jahren (Pred
8,15; 9,8ff); In all diesen Lebensgiitern wird er das wichtigste Gut konkret erlebt, das Wohlwollen Gottes, der Leben
gonnt (Pred 2,24ff; 3,12f; 5,18f.).140

138 7y Leben in biblischer Sicht:

Durr, Die Wertung des Lebens. - Rad, "Gerechtigkeit” und "Leben". - Lohfink, Der Mensch vor dem Tod. - Ders., Kohelet. - Welten, Die Vernichtung des Todes. - Jacobs,
An examination. - Baltz, in: EWNT I, 1980, 525-527 EWNT II, 1981, 251-271 EWNT Ill, 1983, 1197-1204. - Pesch, "Praxis des Himmels". - Ders., Zwischen Karfreitag und Ostern. -
Knoch, Wirst du. - Sellin, "Die Auferstehung ist schon geschehen". - Nellis, Leben.

139 Brandner, Zulehner, Lebe! - Sélle, Wahlt das Leben.

140 In diesem Zusammenhang sind auch die von Christen eher ordnungséngstlich aufgefaBten zehn Gebote Gottes zu sehen. Ihr Kontext ist, daB Gott nun sein
erwdhltes Volk in ein Land, randvoll von Lebenchancen, fihren will. FUr das Leben in diesem Land erhdlt das Volk Lebensweisungen: Weisungen, die sicherstellen sollen,
daB der von Gott aufgetane Lebensspielraum nicht wieder zerstort wird. Das ist die innere Logik der zehn Lebensworte: Weil Gott dich (sein Volk) herausgefUhrt hat und
dir ein lebensstrotzendes Land Ubereignet hat, hast du es nicht mehr nétig, anderen Volksgenossen dieses Leben zu verkirzen und zu bedrohen. Du hast es also nicht
mehr nétig, die Lebenschancen der alten Eltern zu beschneiden, den fUr Leben so wichtigen Raum der Ehe eines anderen zu zerstéren, all das, was ein Nachbar zum
Leben braucht, Haus und Hof, zu begehren, seinen 6ffentlichen Ruf zu beschdadigen, sogar jemand zu téten. Was fir uns Gebote sind, sind fUr die Bibel Lebensworte sie
wollen nicht Leben einengen, sondern Lebensraum, den Gott erdffnet hat, erschlieBen. Gottes Gebote sind Lebensweisungen, "aus Liebe zum Leben" gegeben:
Limbeck, Aus Liebe zum Leben. - Schingel-Straumann, Der Dekalog. - Zu Gottes Geboten als Wegweisung zum Leben vgl. auch: Brandl, N&chstenliebe. - Pesch, Die
Zehn Gebote. - Die 10 Gebote. - Wenn wir héren: Ich bin dein Gott. - Exeler, In Gottes Freiheit leben. - Du sollst in Freiheit leben. - Zur VerkUndigung: Homiletische
Arbeitsgruppe .., Die Predigt vom menschenfreundlichen Gott.



(d) Kirche als Lebensort

Fir die Praxis der Europdischen Kirchen ergeben sich wiederum Fragen: Ist das Schllisselwort "Leben" in unserer
Kirche lediglich ein schones, aber leeres Wort oder Hinweis auf einen vorhandenen Lebensort, auf kirchliche
Gemeinschaft, die aus Gottes Lebensliebe lebt? Denken wir bei "Leben", immer noch ganz gefangen von einer
aufklarerischen Privatisierung aller groBen Worte der Bibel, an das, was der einsame Einzelne vom Leben hat? Oder
konnotiert das Wort "Leben" ein Volk, welches in einem von Gott geschenkten Land des Lebens wohnt? Anders
gefragt: Ist es - im Umkreis des Schlisselwortes "Leben" - Aufgabe kirchlicher Praxis, den einzelnen Menschen in
unseren Gesellschaften "leben zu helfen"141? Oder ist es vorrangige Berufung der Kirche, selbst zu einem "Lebensort"
zu werden, an dem wahres menschliches Lebeninmitten kranker Gesellschaften und tédlicher Strukturen mehr (Uber-)
Lebenschancen hat?

(e) Glaube, der zum Leben befreit

Kirche ist ein Ort wahren Lebens, wenn sie ein Ort jenes Glaubens ist, der zum Leben befreit. Je mehr jemand von der
selbstbezogenen Sorge um sein eigenes Leben frei ist, umso freier wird er, sich fiir das Leben anderer stark zu
machen. Wer mit dem lebendigen Gott in Berlihrung kommt, wer glaubig in ihm einwurzelt, wer auf ihn seine
Hoffnung setzt, seine enttauschten Hoffnungen in ihm begrabt, wer - neutestamentlich formuliert - mit Jesus
gestorben, begraben und auferstanden ist, dessen Daseinsangst142 wird gezdhmt. Er wird von einem Lebensstil
krampfhafter Selbstbehauptung befreit143, damit frei zum Einsatz seines verganglichen Lebens fiir jene, die wenig, zu
wenig vom Leben haben.144 Die Hoffnung auf das ewige Leben ist daher, wo sie wirklich lebt, kein Opium, das den
innerweltlichen Einsatz gegen die vielen Tode behindert. Wahre Hoffnung auf ein Leben, das nicht mehr genommen
werden kann, macht vielmehr frei zum unerschrockenen Widerstand gegen alle, die mit Reichtum und Gewalt die
Kleinen unterdriicken und deren Lebenschancen nicht aufkommen lassen. Wer wirklich auf ewiges Leben hofft und
sich in diesem langst eingewurzelt weil}, vermag auch Lebenschancen zu teilen, wenn diese bei anderen knapp
geworden sind - eine Fahigkeit, ohne welche die an Menschen so reiche Welt nicht Giberleben wird. Er kann
Lebenschancen, Uber die er verfugt, freigeben, weil er weiR, daB sie im Vergleich zu den Chancen des von Gott
gewdhrten Lebens klein sind. Gott ist und gibt Leben: vor, in und nach dem Tod. Wer sich mit seinem verganglichen
Leben in die Hiande des lebendigen Gottes fallen 14Rt, erlebt Ubergiange zum Leben.145

3.5 Heilen

(a) Ein vergessenes Schliisselwort

Ein lange Zeit vergessenes Schlisselwort ist "Heilen". Es steht in Verbindung mit dem ebenfalls in den Hintergrund
getretenen Begriff "Heil".146 Das Zuriicktreten dieses Schliisselwortes hangt damit zusammen, daf in unserem
AlltagsbewuBtsein Kirche mit Heilen nicht mehr verbunden ist. Das kérperliche Heilen ist den
Gesundheitsinstitutionen zugeordnet, den dafiir kompetenten Arzten und Apothekern, den dafiir modernst
ausgeriisteten Krankenhdusern und Kliniken.147 Seelische Heilung erwartet man sich von Psychologie und
Gruppendynamik, von Psychopathologie und Psychotherapie. Vom Psychotherapeuten erwarten sich viele mehr als
vom Seelsorger, seine Couch erscheint ihnen heilsamer als ein Beichtstuhl.148 Der Kirche sind Rest- und
Randphinomene geblieben: "Letzte Olung" und "Wunderheilungen", die immer noch Voraussetzung fiir eine
Heiligsprechung sind. Wahrend aufgeklarte Christen Wunder immer noch beldcheln, wenden sich im Zuge
gegenwartiger Postaufklarung zunehmend viele den auBerchristlichen "Wunderheilern" zu.149 DaR aber die Kirche
Jesu jener Ort ist, an dem Menschen an Leib und Seele heil werden kénnen, ist im kirchlichen AlltagsbewuBtsein wenig
verbreitet.

(b) Seine Wiederentdeckung

141 Vgl. Zulehner, Helft den Menschen leben.

Das Verhdltnis von Daseinsangst und christichem Glauben ist ein zentrales Thema in den Arbeiten von Eugen Drewermann: Drewermann, Strukturen des Bosen. -
Ders., Wege und Umwege.
143 Unsere Hoffnung, 90ff. - Zur Z&hmung von Daseinsangst durch Lebensbejahung: Frankl, .. trotzdem Ja zum Leben sagen. - Drewermann, An den Grenzen des
Lebens. - Zur gegenwdrtigen "Wortkarriere" von "Leben" vgl. Seeber, Leben als Transzendenzersatz.

Zulehner, Kirche - Anwalt.
145 Zulehner, Ubergdnge zum Leben.

Praktische Theologen haben zwar vor einiger Zeit versucht, fUr das gleichfalls verdréngte Wort "Seelsorge” das ungewdhnliche Wortgebilde "Heilssorge" zu setzen.
(Kasper, Lehmann, Die Heilssendung der Kirche. - Handbuch der Pastoraltheologie.) Durchgesetzt hat sich dieses Fachwort im kirchlichen Sprachgebrauch allerdings
nicht wie ein Modewaort ist es gekommen und gegangen. Auch der Jesus schmUckende Titel "Heiland" wird in VerkUndigung und Theologie wenig verwendet.

Vgl. Schipperges, Gesundheit - Krankheit - Heilung. - McGilvray, Die verlorene Gesundheit.

1 Besier, Seelsorge und Klinische Psychologie. - Goldbrunner, Sprechzimmer und Beichtstuhl. - Drewermann, Heil und Heilung.
149 Lanczkowski, Heilung in auBerchristlichen Religionen. - Kakar, Schamenen, Heilige und Arzte.
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Allerdings taucht "Heilen" heute im Raum der Kirchen wieder neu auf."Heilen" begegnet in der Theologie150 und in
kirchlichen Bildungsveranstaltungen.151 Vor allem die charismatische Bewegung, auch die katholische Gemeinde-
Erneuerungl52, entdeckt und entwickelt geistliche Formen heilenden Handelns: Heilungsgebet und -gottesdienste,
Heilung durch Handauflegung und Gebet.153 Die Neuerfahrung heilender Kraft des gemeinsamen Gebets und des
geistlichen Gesprachs, personlicher Glaubenszeugnisse und lebensnaher Neuzugdnge zur Heiligen Schrift,
sakramentaler und caritativer Christusbegegnung erschlief$t biblische Heil-Erfahrung heute neu. Geisterfahrung
eroffnet neue Selbsterfahrungshorizonte: "Heilen" wird zum Schlisselwort personlicher und gemeinschaftlicher
Glaubensneuerfahrung.154 Auch in Integrierten und anderen Intensiv-Gemeinden ist dieses Schliisselwort wirksam.155
In der Praktischen Theologiel56 gibt es neuerdings den Vorschlag, "Heilen" neben Verkiindigung, Liturgie und Diakonie
zu den Grundgesten der Kirche zu zdhlen.157 Heilung ware dann nicht etwas, das neben dem Kirchenalltag stattfindet,
sondern ware gleich dem kirchlichen Selbstvollzug. Die Kirche selbst ware der Ort, an dem sich standig das Wunder
des Heilwerdens an Seele und Leib ereignet.158 Geschieht im Raum der Kirche Heilung nicht, geht der Kirchen-
Institution etwas vom Ereignis Kirche ab, kommt das heilsame Jesus-Ereignis zu wenig zum Vorschein.

(c) Jahwe, der Arzt (Ex 15,26)

So wie Jesus heilte, soll auch seine Kirche heilen.159 Seine Heilungen waren Ausweis dafur, daB jetzt jene messianische
Zeit angebrochen ist, in der Gott selbst die Misere der Welt aufheben, die Wunden der siindigen Menschheit
ausheilen will. Diese heilende Ndhe des Herrn ist in der frithen Kirche lebendig geblieben, als Hinweis darauf, daR der
Gekreuzigte und Auferweckte die innerste Mitte seiner Kirche ist. Indem die Kirche an der heilenden Wirkmachtigkeit
ihres Herrn und "Heilands" teilhat und in Jesu Geist zum heilsamen Lebensort wird, verweist sie auf den in ihr
anwesenden Gott, der ihnen in Jesus (Mt 9,12) Arzt sein will: "Wenn du auf die Stimme des Herrn, deines Gottes, hérst
und tust, was in seinen Augen gut ist, wenn du seinen Geboten gehorchst und auf alle seine Gesetze achtest, werde ich
dir keine der Krankheiten schicken, die ich den Agyptern geschickt habe. Denn ich bin der Herr, dein Arzt." (Ex 15,26)
Hier wird auch offenbar, woher Jesus seine heilende Kraft bezieht: Er setzt Gottes heilende Kraft gegenwartig.
Aufgenommen wiederum wird die heilende Kraft Gottes durch den, der glaubt. Jesus selbst hat bei vielen seiner
Heilungen darauf ausdricklich hingewiesen: "Dein Glaube hat dich geheilt/gerettet!" (Mk 5,34 parr; 10,52 parr; Lk
17,19) Wo solche Heilung geschieht, ist die erste Antwort des Menschen der Lobpreis Gottes. (Mk 2,12; Lk 17,11-19)

(d) Der "verwundete Arzt"

In Jesu Nachfolge werden Menschen (in ihren alltdglichen zwischenmenschlichen Beziehungen und in pastoralen und
therapeutischen Berufen160) zum "verwundeten Arzt",161 der gerade in seiner Schwache stark,162 in seiner
Hilflosigkeit hilfreich ist. "Eben deshalb ist die Leidenserfahrung des Seelsorgers unverzichtbar. Er muf8 nicht alle
Probleme selbst durchlitten haben, die an ihn herangetragen werden, aber an einer Stelle seines Lebens mufs er selber
mit den Grenzen menschlicher Existenz konfrontiert worden sein, und nur wenn er dort nicht gefliichtet ist, sondern
standgehalten hat, wird ihn auch die Not des anderen nicht in Panik versetzen ... Darum ist die eigene Schwdéiche des
Seelsorgers kein Manko, sondern eine Qualifikation fiir die Seelsorge ... Darum ist eine christliche Gemeinde ein
heilendes Milieu - nicht weil die Wunden alle versorgt und die Schmerzen abgeschafft wdren, sondern weil in ihr alle
Verletzungen und Schwdchen zu Chancen eines neuen Wachstums und zu Tiiren werden, die neue Perspektiven
auftun."163

150 Vgl. Praktisches Worterbuch der Pastoral-Anthropologie. - Innerhalb der Pastoraltheologie ist Heilen vor allem ein Thema der Pastoralmedizin. - Vgl. die Zeitschriften:
Arzt und Christ. - heilen. - Wege zum Menschen. - The Journal of Pastoral Care. - Journal of Religion and Health. - Biser, Das Heil als Heilung, schlégt eine "therapeutische
Theologie" als dritten Weg zwischen Moraltheologie und Dogmatik vor.

Vgl. die Tagungen der Stuttgarter Gemeinschaft "Arzt und Seelsorger' und die Tagungsberichte, hg. v. W. Bitter, Stuttgart. Ahnlich veranstaltet die ésterreichische
Arbeitsgemeinschaft "Arzt und Seelsorger” Jahrestagungen und publiziert deren Ergebnisse, Wien.

Bohringer, Innere Heilung. - Gagern, Heilung. - Scanlan, Die Augen. - Nutt, Die Kraft zu heilen.- Ders., Beauftragt zu heilen. - Linn, Beschddigtes Leben heilen. - Vanier,
Heilende Gemeinschaft. - McAll, Familienschuld und Heilung.
153 MacNutt, Shlemon, Heilendes Gebet. - Margies, Heilung durch sein Wort. - McManus, Die heilende Kraft. - Zur Kritik vgl. Rey, Gotteserlebnisse im Schnellverfahren. -
Suenens, Ich-Kult.

Zeugnisse personlicher Heilung finden sich in BUchern und Zeitschriften kirchlicher Erneuerungsbewegungen, beispielsweise in: Erneuerung in Kirche und Gesellschaft
v%l. u.a. H. 30 (Heilung). - Beispiele von Heilungsgeschichten: Saint-Dizier, Ich bin geheilt.

Vanier, Heilende Gemeinschaft. - Ders., Gemeinschaft. - Zu einem Modell therapeutischer Seelsorge: Frielingsdorf, Stécklin, Befreiende Erfahrungen. - Frielingsdorf,
Zehn Jahre Positano.

Drewermann, Psychoanalyse und Moraltheologie, 1-3. - Bach, Heilung und Heil.
157 Berichte aus Gemeindepraxis: Ecker, Heilungsdienst. - Heillung durch Diakonie: Marsch, Was ihr dem Geringsten getan habt.
Arnold, Der glaube, der dich heilt. - Haring, Vom Glaube, der gesund macht. - Benert, Heil und Heilung. - Schaefer, Der natirliche Zusammenhang. - Ders., Dein
Glaube.
159 Lohfink, "Ich bin Jahwe, dein Arzt". - Deselaers, Jahwe - der Arzt. - Feneberg, "Ich bin der Herr, dein Arzt". - Drewermann, Neuhaus, Gott heilt. - Dies., Voller Erbarmen.
- Wolff, Jesus als Psychotherpeut. - Heller, "BerGhre mich!".
160 Genewein, Sporken, Menschlich pflegen. - Heller, Ethik fir Pflegeberufe.

Nouwen, The wounded healer. - ZerfaB, Menschliche Seelsorge, 98-11.
162 Heller, Stérke.
163 ZerfaB, Menschliche Seelsorge, 104-105.



(e) Ganzheitliches Heil

Kranken-Seelsorge sucht von Jesus her ganzheitliche Heilung des Menschen. Sie bringt damit in den medizinischen
Bereich andere therapeutische Kriterien ein, als sie dort heute gelten. Entgegen einseitiger Segmentierung von
Menschen auf Kérperfunktionen und Seelenreaktionen meint biblisch-christliches Heilen eine ganzheitliche
Zuwendung zum Menschen.164 Der kranke Mensch, der sich voll und ganz von Gott neu angenommen weif}, erfahrt
sich "ganz", "heil", in Gottes Schalom, im Frieden mit sich, mit Menschen und mit Gott. Wer sich von Gott voll
akzeptiert weil}, kann auch sich und andere voller akzeptieren. Wer sich im Beziehungsreichtum Gottes erlebt, kann
auch mit eigener und fremder Beziehungsarmut gelassener umgehen; Beziehungen gliicken wieder,
Beziehungslosigkeit fiillt sich neu mit Leben. Wer sich in seinen Lebensdngsten vor Krankheit und Krise, vor Sterben
und Tod vertrauen traut, wer sich damit Menschen und Gott anvertraut, lebt darin neu auf. Im Absterben keimt das
Weizenkorn, im Tod wachst Leben (Joh 12,24). Immer noch geschehen - wie zu Jesu Zeiten - manchmal sichtbare,
meist unsichtbare Wunder-Heilungen "unter den Augen Gottes".

Im Horizont dieser biblischen Hoffnung wird kirchliches Heilshandeln zum heilsamen Handeln. Kirchliche Kranken-
Seelsorge wird zur Sorge um die einzelnen Kranken, und um dieser Kranken willen auch zur Sorge um die Kranken-
Hauser. Krankenhaus-Seelsorge wird auch Kritik und Kontrast zu vorherrschendem BewuBtsein und Handeln
darstellen.165 Im Kontext naturwissenschaftlich-technischer Dominanz im Krankenhaus- und Gesundheits-Betrieb wird
Krankenhaus-Seelsorge selbst vor-leben, was sie einfordert: einen Standortwechsel von kranken Objekten zu Kranken
als Subjekten gemeinsamer Sorge um ihr Heil166, einen Wahrnehmungswechsel vom "Behandeln" zum "Heilen"167,
einen Paradigmenwechsel von Heiltechnik zu Heilkunde.168

3.6 Volk Gottes

"Volk Gottes" ist ein bedeutsames Schlisselwort des 11.Vatikanischen Konzils und nachkonziliarer Synoden169.
Dennoch unterscheidet sich dieses Schllisselwort von den bisher bedachten. Im Vergleich zu Frieden, Befreiung,
Hoffnung oder Heilen ist der Bezug des Schliisselwortes "Volk Gottes" zu den Zeichen der Zeit weniger deutlich: Das
innerkirchliche Verstandnis der Kirche, damit die Erneuerung der Kirche aus den biblischen Quellen steht im
Vordergrund. Dennoch wird mit diesem Schlisselwort auch das Verhaltnis der Kirche zur Welt mitdefiniert.

(a) Ein erneuertes Kirchenbild

Das Konzil hat also dieses Schliisselwort aus einem gesellschaftlichen und aus einem innerkirchlichen Grund
gewahlt:170

- Es wollte sich von einem triumphalistischen Kirchenbild absetzen und der Menschheit signalisieren, daR Kirche ihr
nicht erhaben Gibergeordnet ist, sondern mitten in ihr lebt und in der einen Geschichte mit allen Menschen unterwegs
ist. Die Kirche versteht sich also nicht mehr als "perfekte Gesellschaft" gegeniiber der Welt, sondern als "pilgerndes
Gottesvolk" inmitten der Menschheit. Dabei lebt die Kirche aus ihrer biblischen Grundbotschaft: Gott, der mit ihr
durch die Geschichte unterwegs bleibt, ist mit seinen geschichtlichen Absichten in der Auferstehung Jesu
grundsatzlich schon ans Ziel der Geschichte gelangt: "Das Ende der Zeiten (1 Kor 10,11) ist also bereits zu uns
gekommen. Die Erneuerung der Welt ist unwiderruflich schon begriindet und wird in dieser Weltzeit in gewisser Weise
wirklich vorausgenommen. Die Kirche ist schon auf Erden durch eine wahre, wenn auch unvollkommene Heiligkeit
ausgezeichnet. Bis es aber einen neuen Himmel und eine neue Erde gibt, in denen die Gerechtigkeit wohnt (2 Petr
3,13), trdgt die pilgernde Kirche in ihren Sakramenten und Einrichtungen, die noch zu dieser Weltzeit gehéren, die
Gestalt dieser Welt, die vergeht, und zéhlt selbst zu der Schépfung, die bis jetzt noch seufzt und in Wehen liegt und die
Offenbarung der Kinder Gottes erwartet (R6m 8,19-22)."171

- Die Rede vom "Volk Gottes" hat auch einen Sitz im innerkirchlichen Leben. Die pastoralgeschichtliche Uberordnung
des "hierarchischen Amtes" tiber das "heilige priesterliche Volk" (1 Petr 2,5.9), das sogenannte "pastorale
Grundschisma"172, sollte durch sie behoben werden. Die heftigen Auseinandersetzungen wahrend der Entstehung der

164 Hempel, Heilung. - Marsch, Heilen. - Schrage, Heil und Heilung.

Mayer-Scheu, Seelsorge im Krankenhaus. - Ders., Krankenhausseelsorge. - Der Dienst der Kirche im Krankenhaus.

Nohl, Nachdenken Uber mich. - Wanner, Willst du gesund werden? - Cousins, Der Arzt in uns selbst. - Beck, Krankheit als Selbstheilung. - Heim, Krankheit als Krise und
Chance.

Schipperges, Der Arzt von morgen. - Mayer-Scheu, Yom "Behandeln" zum "heilen”. - Arztliches Handeln. - Ott, Barmherzigkeit am Krankenbett. - Eisenberg,
Naturwissenschaft. - Vgl. auch Foucault, Die Geburt der Klinik. - Freidson, Dominanz der Experten.

8 Schipperges, Die Vernunft des Leibes, 111, fordert: "Was wir letztlich brauchen, ist eine neue Wissenschaft von der Gesundheit, nicht nur als eine neue Dimension
der Medizin, .. sondern als die Alternative zur Medizin es werden in Zukunft ganz verschiedenartige Wissensbereiche sein, die wir in Forschung wie Lehre heranzuziehen
haben, die Padagogik und die Familienforschung ebenso wie die Philosophie und die Theologie, um das viel zu enge Konzept einer kurativen Medizin wieder
auszuweiten, auf die Kategorien einer umfassenden Sorge-Struktur, auf eine mehr kosmologisch als anthropolgisch orientierte Medizin. Aus der Heiltechnik wirde dann
wieder auch Heilkunde!"

"Volk Gottes" als SchlUsselwort der Deutschen Synode: Gemeinsame Synode, 100ff., 243f., 654f. Als SchlUsselwort der Didzesansynode in Hildesheim: Die Kirche -
Volk Gottes auf dem Weg.
Ratzinger, Das neue Volk Gottes. - Eine homiletische Inititive, Grundgedanken des Konzils in VerkUndigung heute einzubringen, ist die neue Zeitschrift Gottes Volk.
Lumen gentium, 48.
172 Vgl. Audet, Priester und Laie.
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dogmatischen Konstitution liber die Kirche machen dies deutlich. Handelte der Entwurf noch zuerst von der Hierarchie
und dann von den Laien, so beginnt der verabschiedete Konzilstext mit dem (nunmehr begrifflich weiter gefaRten)
Volk, in dem es vielfaltige Berufungen gibt.

(b) Gottes Verhiltnis zu seinem Volk

Das Konzil pragte dieses der Bibel entnommene Schliisselwort vom "Volk Gottes" also primar aus kontextuellen
Grinden. Die kritische pastoraltheologische Analyse zeigt, dal® der urspriingliche biblische Sinn dieses Schlisselwortes
anders akzentuiert ist.173 In der Bibel gibt "Volk Gottes" nicht eine Beziehung dieses Volks zu den umliegenden
Volkern an, sagt auch nicht direkt etwas aus Gber die innere Organisation des Lebens im Volk, sondern driickt in erster
Linie das Grundverhaltnis Gottes zu seinem Volk aus. 'haam Jahwe', "Volk Gottes" ist in erster Linie eine Aussage lber
Gott, der Verwandter seines Volkes ist, und ihm in aller Not zur Seite steht. Bibeltheologisch ist daher dieses Wort
nicht im Umkreis der Lehre von der Kirche, sondern der Lehre von der Errettung, der Erlésung zu suchen. "Volk
Gottes" ist ein soteriologisches, nicht ein ekklesiologisches Schliisselwort.174

(c) Bleibende Bedeutung

Zwanzig Jahre nach dem Konzil ist dessen Schliisselwort vom Volk Gottes in den Streit geraten.175 Es wird kritisiert,
daR die Orientierung der kirchlichen Entwicklung am Leitwort "Volk Gottes" zu einer "Demokratisierung" und
"Soziologisierung" der Kirche gefiihrt habe. Dadurch sei es auch zu einer "Verweltlichung" des "Mysteriums Kirche"
gekommen sei. Das Kirchenvolk sei praktisch nicht als Volk Gottes geférdert worden, sondern eben nur als Volk. In der
Tat, hort die Kirche auf, Volk Gottes zu sein, dann nimmt sie auch nicht mehr teil am Mysterium Gottes, dann ist sie
bestenfalls nur noch "mysterids". Eine solche unerwiinschte Entwicklung spricht aber nicht gegen das Schliisselwort
"Volk Gottes", sondern eher dafiir, dieses Schliisselwort in seiner wahren Bedeutung ernst zu nehmen. Dabei ware es
gut, die soteriologische biblische Dimension dem Schlisselwort des Konzils einzufligen und damit seine Kraft zu
bewahren.

(4) Auferweckung

Wir haben in den letzten Abschnitten einige wichtige Schliisselworte der heutigen Kirche untersucht. Neben diesen
gibt es noch weitere, die in kirchlichen Bewegungen und Kirchengebieten bereits angenommen sind: so das dem
Il.Vatikanischen Konzil bedeutsame Wort der "Briiderlichkeit", das inzwischen unter Beriicksichtigung der Frauen in
unserer Kirche zum Schlusselwort der "Geschwisterlichkeit" weiterentwickelt wurde.176 In nachkonziliaren Synoden
spielte das Wort der communio, der "Koinonia", der Einheit eine Rolle.177 Die Bischofssynode des Jahres 1985
versuchte , dieses Schliisselwort an die Stelle des des anderen vatikanischen Schliisselworts vom "Volks Gottes" zu
setzen: "Die Communio-Ekklesiologie ist die zentrale Idee der Konzilsdokumente."178

Von den eher in den Hintergrund getretenen Schliisselworten gewinnt "Segen" an Bedeutung. Segen ist in der Bibel
ein ganz zentrales Wort.179 Abraham wird eine grofRe Segensverheilung gegeben.(Gen 12,1-3). Jesus ist Gottes "Segen
in Person". Seiner Kirche hat er den Auftrag anvertraut, fiir die Welt ein "Segen zu sein". In diesem Segen soll zum
Ausdruck kommen, daf8 Gott die Welt nicht nur aus dem Unheil rettet, sondern die Schépfung von allem Anfang an
segnend bewahrt.180

Neben diesen Schliisselworten gabe es in der christlichen Tradition noch andere (wie Rechtfertigung, Seelsorge,
Mission). DaR diese heute nicht Schliisselworte sind, liegt daran, dal? andere groRRe Worte der Tradition der Lage der
Menschheit eher entsprechen: Trennung, Hoffnungslosigkeit, Unfrieden, Tod, Unfreiheit werden als die akuten
Bedrohungen der heutigen Menschheit erkannt, wobei nicht erst die Kirche durch ihre Praxis Einheit, Hoffnung,
Frieden etc. in die Geschichte einbringt. Die Kirche verdeutlicht vielmehr, dal§ das Heil als Sehnsucht nach Einheit,
Hoffnung, geschwisterlicher Gemeinschaft etc. in der Menschheit schon ansatzhaft da ist und von Gott verborgen in
der Geschichte schon langst bewirkt wird: Kirche also die Menschheit in jenes Geheimnis einfihrt und damit auch
bewuRt, der Freiheit zuganglich und wirkmachtiger macht, welches die Geschichte der Menschheit immer schon ist.
Insofern ist Kirche an Gottes menschheitsalter Mihe beteiligt, dessen Absicht darin besteht, uns dem Tod zu
entreiBen und in der Hungersnot unser Leben zu erhalten (Ps 33,19). Gottes Grundabsicht kann somit als Uberfiihrung
des Menschen aus dem Tod (in seinen vielfdltigen Formen) zu Leben (vor und nach dem Tod) gefalSt werden. Insofern

173 Lohfink, Gottesvolk. - Mussner, "Volk Gottes" im NT. - Congar, Die Kirche als Volk Gottes. - Schnackenburg, Die Kirche als Volk Gottes. - Lohfink, Wie hat Jesus
Gemeinde gewollt2 89-96. - Dahl, Das Volk Gottes.

174 Als ekklesiologisches SchlUsselwort wird "Volk Gottes" verstanden in: Keller, "Volk Gottes" als Kirchenbegriff.- Ratzinger, Das neue Volk Gottes. - Frankemdlle u. a.,
Kirche/Ekklesiologie. - Fries, Kirche. - Pissarek-Hudelist, Volk Gottes/Kirche.

Ratzinger, Zur Lage des Glaubens. - Ders., Der Weltdienst der Kirche. - Dazu kritisch: Kénig, Der Weg der Kirche, 134ff. - Lubac, Zwanzig Jahre danach. - Im Horizont
lateinamerikanischer Theologie erlebt "Volk Gottes" hingegen neue Relevanz. - Vgl. das Dokument von Puebla (1979): Die Evangelisierung, 233.238.242.263 u.a.- Dussel,
Po7pulus Dei.

176 Zulehner, GottesgerUcht, 66-77.
177 Kirche als Communio.
17 SchluBdokument der AuBerordentlichen Bischofssynode 1985, 13.

Schabert, Segen.

180 Westermann, Der Segen.



aber Ubergang von Tod zu Leben biblisch Auferweckung heiRt, zielt Gottes Praxis auf Auferweckung. Dies wurde nicht
nur in den zeichenhaften Wunderhandlungen Jesu offenkundig; zugespitzt finden wir dieses Ziel géttlicher Praxis in
der Auferweckung Jesu, in der endgiiltig und unwiderruflich 6ffentlich wird, was Gott bei allen Menschen mit allen
Mitteln vorhat: (ewiges, schlechthin sinnvolles) Leben durch Auferweckung. Aus der inneren Bindung der christlich-
kirchlichen Praxis an die in Jesus "unfehlbar" veréffentlichte Praxis Gottes in der einen Menschheitsgeschichte 1Rt
sich somit das Hauptziel kirchlicher Praxis - alle Schllisselworte zusammenfassend - Auferweckung (vor und nach dem
Tod) nennen.

ABBILDUNG: Gemalde aus der Kapelle am Sitz der CELAM (der lateinamerikanischen Bischofskonferenz)

In faszinierender Weise hat der Kiinstler dieses Gemdildes das Schliisselwort von der Auferstehung "kontextualisiert".
Auf der linken Seite ist die Kreuzigung Jesu zu sehen. Jesus ist bereits am Kreuzbalken festgebunden. Auf ihm ist banco
zu lesen. Der Strick, mit dem er angebunden ist, hat die Form eines US-Dollars. Unter dem Kreuz werden durch Militérs
Campesinos hingerichtet. Die vielen Tode, hervorgerufen durch wirtschaftliche Ausbeutung und militérische
Unterdriickung, werden mit dem Tod Jesu in Beziehung gesetzt. Das Leiden des Volkes setzt Jesu Todesleiden fort. In
der Mitte der Bildes ist, in gleifSendes Licht getaucht, der Auferstandene. Er hat den Tod besiegt: nicht nur den Tod im
Tod, sondern auch die vielen kleinen Tode vor dem Tod (vgl. 1 Joh 3,14). Im Schutz des Auferstandenen stehen
Menschen, die Erniedrigte aufheben und mit ihnen zur neuen Stadt gehen, in der das Leben als Leben nach der
Auferweckung, im Umkreis Gottes also, menschlicher ist.

1. Die christliche Praxis (der Kirchen) ist "auftragsgebunden". Hauptkriterium fiir diese Praxis ist die Praxis Jesu, sein Leben und
Wirken, sein Tod und seine Auferstehung. Jesus Christus ist jenes Kriterium, das die Kirche tradiert und das sie permanent selbst
richtet und aufrichtet, also auch ihre Praxis ausrichtet. Jesus Christus wird von der Glaubensgemeinschaft der Kirche erinnert als das
Heil der Welt, als das unwiderrufliche Ja Gottes zu den Menschen, in dem das Reich Gottes angebrochen ist, der also truglos Gottes
Willen interpretiert und erfiillt, ndmlich die Sehnsucht Gottes danach, daf8 das Leben der Menschen heil wird, und dies vor und nach
dem Tod, indem er selbst fiir uns zur Gabe wird.

2. Diese ererbte Definition des Hauptzieles erféhrt in der jeweiligen geschichtlich-gesellschaftlichen Situation dieser angemessene
Akzentuierungen. Die Konkretisierung des Hauptzieles kirchlicher Praxis geschieht somit situativ, steht im jeweiligen kulturellen und
historischen Kontext. Aufgabe einer praktisch-theologischen Kriteriologie ist es daher, nicht die in den Griindungsurkunden (Bibel)
und in der Tradition (Dogmen) festgelegten Handlungsziele zu wiederholen, sondern kritisch nach den je heutigen Reformulierungen
und der Verdichtung ihrer Ergebnisse in den Schliisselworten des in seiner Grundrichtung freilich unverriickbaren Hauptzieles
christlich-kirchlicher Praxis zu fragen.

3. Solche Versuche der Kontextualisierung des Hauptzieles christlicher Praxis, die sich in Schliisselworten ausdriickt, finden im Leben
eines jeden einzelnen Christen statt (jeder hat "sein" Jesusbild, seine "liebste Jesusbegebenheit"), wir stofSen auf sie dies auch bei
einzelnen Gruppen und Christengemeinden, wir entdecken sie nicht zuletzt auch auf der Ebene der grof3en Konfessionen und ihrer
weltweiten Einrichtungen (Weltrat der Kirchen, Vatikan).

4. So greift das Il.Vatikanische Konzil auf den biblischen Zentralbegriff des Volkes Gottes zuriick: Von diesem Begriff her versteht sich
die Kirche als ein von Gott aus der Menschheit herausgerufener Teil, an dem sichtbar und vorangetrieben wird, was Gott mit allen
vorhat. In den auf das Konzil folgenden nationalen und diézesanen Synoden sowie in vielen "Pastoralpldnen" tauchen weitere
Schliisselworte auf: Hoffnung, Frieden, Leben. In Lateinamerika hat sich auf der Linie des Konzils in den zwei grofien
Kirchenversammlungen von Puebla und Medellin das Schliisselwort Befreiung durchgesetzt und ist seitdem aus der weltweitden
Diskussion um die Kontextualisierung des ererbten Hauptziels der Kirche nicht mehr wegzudenken.

Paul M.Zulehner
mit

Johannes Haas
Andreas Heller
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Maria K.widl
Rupert Stadler

F u N D A M E N T A L -
P A S T (0] R A L

Kirche zwischen Auftrag und Erwartung.

Wien 1989.

Vorwort

Am 7.Dezember 1787 ordnete Joseph Il. an, dal? der moraltheologische Lehrstuhl im vorderdsterreichischen Freiburg
im Breisgau nur durch einen Lehrer besetzt werden diirfe, der nicht nur die Gewahr fiir einen griindlichen Unterricht,
sondern auch fir die Verfassung eines guten Lehrbuches biete.181 Auf Grund dieser Verordnung wurde die Bewerbung
des Pastoraltheologen von Olmiitz, Joseph Lauber, der soeben ein flinfbandiges Werk (iber die christliche Sittenlehre
verfaldt hatte, nicht angenommen mit der Antwort, dal sein Moralwerk "zu einem Lehrbuch in keiner Riicksicht
geeignet" sei.182

Der vorliegende erste Band einer mehrbandig geplanten Pastoraltheologie ist meiner schon mehrjahrigen
Lehrtatigkeit in dieser Universitatsdisziplin erwachsen. Jene, die mit mir nach meine Berufung an den dltesten
pastoraltheologischen Lehrstuhl der Welt in Wien in Lehre und Forschung zusammenzuarbeiten begonnen hatten,
waren am Entstehen dieses Bandes beteiligt: Johannes Haas, Andreas Heller, Rupert Stadler, Maria K.Widl, und vom
Sekretariat Annemarie Missich.

In diesem ersten Band werden Grundlagen der Pastoraltheologie dargestellt. Fiir weitere Bande sind Teilaspekte der
pastoraltheologischen Forschung vorgesehen: Gemeinde, Lebensiibergange, Zukunftsherausforderungen.
Pastoraltheologie analysiert die Praxis der christlichen Kirche(n) inmitten der Gesellschaft, ja in der einen Menschheit,
wie diese heute stattfindet und wie sich diese- aus der Vergangenheit kommend - in die Zukunft hinein
weiterentwickelt. Nun hat aber die Entwicklung der Menschheit heute ein rasantes Tempo angenommen. Daher ist es
nicht einfach, diese raschlebige Entwicklung denkerisch festzuhalten. Nimmt man die - trotz Computerunterstitzung
lange Entstehungszeit eines solches Buches hinzu, dann ist es unvermeidlich, daR jede Pastoraltheologie bei ihrem
Erscheinen bereits anfangt, Gberholt zu sein.

Ziel der vorliegenden Fundamentalpastoral ist es daher nicht, raschlebige Teilkenntnisse zu vermitteln, sondern die
EinGibung in verantwortliches pastoraltheologisches Denken zu lehren. Auf diese Weise kann nicht nur die pastorale
Kompetenz von Theologiestudentinnen und -studenten, sondern auch von vielen Frauen und Mannern in den
verschiedensten Handlungsbereichen der Kirche vermehrt werden. Wenn immer dies geschieht, hat das Buch seinen
Zweck erfillt.

Wien, Januar 24, 2015
Paul M.Zulehner

0

ZUGANGE

Von Athanasius, dem Kirchenlehrer aus Alexandrien, wird das Wort liberliefert: Wir dienen nicht dem Kairos, sondern
dem Kyrios. Dieser Spruch sollte die Kirche vor einer Anpassung an die "Welt" statt an ihren Herrn bewahren. Vor

181 Kopecky, Moraltheologie, 238.
182 Kopecky, Moraltheologie, 265.



dieser Versuchung einer evangeliumswidrigen Anpassung an die Welt ist die Kirche zu keiner Zeit gefeit. Jede
Christengeneration steht vor der Mahnung, dem Herrn, und nicht dem Zeitgeist zu dienen. Doch hat Athanasius dem
Wort "Kairos" eine Bedeutung gegeben, die es in der Bibel nicht hat. "Kairos" heil$t dort soviel wie "Heilszeit", Zeit, in
der Gott in der Geschichte handelt. Verwenden wir aber das Wort "Kairos" so, dann muB der Spruch lauten: Dient
dem Kyrios im Kairos! Damit sind wir schon mitten in der Fragestellung der Pastoraltheologie: Wie kann unsere Kirche
dem Kyrios im Kairos (besser) dienen? Oder genauer gefaRt: Wie muB die "Praxis" unserer christlichen Kirche(n)
aussehen, damit wir im Kairos dem Kyrios dienen? Wie kann die Praxis der Kirche entwickelt werden, dal sie dem
Kyrios im Kairos besser dient? Eben um diese "fundamentale" Frage der Pastoral geht es in dieser
Fundamentalpastoral.

Fundamentalpastoral: Wie das Wort schon andeutet, werden die Fundamente, die Grundlagen der Pastoral, bedacht.
"Pastoral" soll vorerst einmal verstanden werden als Handeln der (christlichen) Kirche(n), wie dieses stattfindet.
Fundamentalpastoral erkundet somit die Fundamente des Handelns unserer Kirche(n), so wie es sich heute ereignet.
Diese Erkundung erfolgt wissenschaftlich, da diese Fundamentalpastoral ein zentraler Baustein der wissenschaftlichen
Disziplin Pastoraltheologie ist. "Pastoraltheologie" gebrauchen wir vorerst bedeutungsgleich mit "Praktischer
Theologie", auch wenn das Sprachfeld "Praktische Theologie" traditionell weiter reicht als jenes der
"Pastoraltheologie": Zur "Praktischen Theologie" (im weiteren Sinn) zdhlen sich heute die Religionspadagogik, die
Homiletik, die Katechetik, die Liturgiewissenschaft. Sie sind gleichsam Kinder der dlteren Mutter
"Pastoraltheologie".183

In diesem Eréffnungskapitel wird in die drei wichtigen Themenfelder dieser Fundamentalpastoral eingefiihrt. Sie
tragen die Namen "Kriteriologie", "Kairologie" und "Praxeologie":

- "Kriteriologie" ist die Lehre von den Zielen kirchlichen Handelns, bzw. von den Kriterien, mit denen die Ziele gepriift
werden kénnen. Kirchliches Handeln, genauer: Personen, die inder Kirche und in ihrem Namen handeln, verfolgen
immer Ziele, und zwar vielfaltige, wie sich zeigen wird: Hauptziele und Nebenziele, oder, wie die
Organisationssoziologie sie nennt: Primar- und Sekundarziele. Die Frage, um die es im ersten Hauptteil der
Fundamentalpastoral, in der Kriteriologie also geht, kann so formuliert werden: Ist das Handeln unserer Kirche
"zielsicher"? Und wie verhalten sich Nebenziele zum Hauptziel kirchlicher Praxis?

- "Kairologie" ist die Lehre von den Situationen, in denen das Handeln unserer Kirche stattfindet und welche die Kirche
ihrerseits durch ihr Handeln mitformt. "Kairos" verwenden wir im Sinn der Bibel als "Stunde", als "Heilszeit". Die
Situation kirchlichen Handelns ist vielschichtig und zudem in einem andauernden Wandel begriffen. Um so dringlicher
ist die Frage, um die es in der Kairologie geht: Ist das Handeln unserer Kirche "situationsgerecht"?

- "Praxeologie”, ein noch wenig geldufiges Wort, meint die Lehre von der Weiterentwicklung jener Praxis, die wir bei
unserer Analyse zunachst (als stattfindende) vorfinden. Pastoraltheologie erklart das Handeln der Kirche nicht nur,
sondern hat - als Handlungswissenschaft - zu seiner Verdanderung beizutragen: Sie hat zu verandern im Sinn von
weiterentwickeln, optimieren, "meliorisieren" (Hermann Stenger). Diesen Vorgang der Weiterentwicklung nennen wir
in Anlehnung an die alte Uberlieferte Formel von der "Ecclesia semper reformanda" (Kirchen-)Reform. Die Frage, um
die es in der Praxeologie geht, lautet: Wie kann das Handeln unserer Kirche so weiterentwickelt (reformiert) werden,
auf dal} Zielsicherheit und Situationsgerechtigkeit gewahrt, wiedergefunden oder vermehrt werden?

In mehreren Anlaufen verdeutlichen wir einfliihrend, was uns ndherhin in den drei Themenfeldern der
Fundamentalpastoral beschéaftigen wird. Dazu wahlen wir eine biblische Begebenheit und fiigen dieser
Ursprungssituation aktuelle Situationen aus dem heutigen pastoralen Alltag bei.

0.1 Eine mittelalterliche Buchmalerei

Vor schon bald tausend Jahren fertigte auf der Gippigen Insel Reichenau im Bodensee ein Mdnch eine Bibelhandschrift
an und versah sie mit reichen Buchmalereien.184 Der Kiinstler stellte auch die Heilung eines Aussatzigen durch Jesus
dar, wie sie bei Mt 8,1-4 geschildert wird, und legte sie im Vorgang der Darstellung zugleich aus. Die beteiligten
Personen sind in eine grofRe Bewegung eingebunden: Jesus, der vom Berg herabkommt, dahinter zwei Manner, die
ihre Hand anschauen und im Hintergrund dieses Zuges Menschen, die sich durch ihre Kleidung von den biblischen
Figuren abheben. Vor ihnen der aussatzige Mann.

Der Kiinstler hat eine Handlung Jesu ins Bild gesetzt. "Handlung": dafiir kann das fiir unsere Fundamentalpastoral
zentrale Wort "Praxis" gesetzt werden. Thema der Szene ist somit auf den ersten Blick die Praxis Jesu, sein Handeln,
seine Be-Hand-lung des ausgesetzten Menschen. Wer jedoch nédher hinsieht, wird entdecken, daR dieses Handeln Jesu
nur das Nebenthema ist. Hauptthema ist, was die beiden Manner hinter Jesus machen und noch weiter hinten die
andersgekleidete Menge tut. Sie schauen ihre Hand an. Sie fragen somit danach, was sie mit ihren Handen tun sollen.
Um ihre Praxis geht es.

Diese beiden Manner sind ein altes Symbol fir unsere Kirche. (Vermutlich sind es Petrus und Johannes, "Recht" und
"Liebe" in der Kirche.) Sie stehen fiir jeden Christen. Denn dies macht unsere christliche Kirche aus: dalR wir hinter

183 Lexikon der Pastoraltheologie, 399. - Schwarz, Pastoraltheologie und Kerygmatik, 247-272; hier 257-261.
Weil diese Handschrift lange Zeit im Besitz des Benediktinerklosters Echternach (im heutigen Luxemburg) war, trégt sie bis auf den heutigen Tag die Bezeichnung
"Codex Echternach: Evangeliar aus Echternach. - Echternacher Sakramentar und Antiphonars. - Verheyen, Das goldene Evangelienbuch von Echternach.
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Jesus hergehen, ihm nachfolgen, und ihm dabei auf die Hand, "auf die Finger schauen". Kirche ist, wo Menschen bei
Jesus, noch mehr, "in ihm" sind und "leben wie er" (1 Joh 2,6). Damit ist aber klar: Sein Handeln ist MaR-geblich fur
das Handeln von uns Christen, fir das Handeln unserer Kirche. Seine Praxis ist Maf3stab fiir unsere Praxis. Thema
dieser Buchmalerei aus dem Jahre 1040 ist somit die Praxis der Christen, der Kirche Christi, wie sie MaR nimmt an der
Praxis Jesu.

Eben dies ist die erste Hauptfrage unserer Fundamentalpastoral: Woran nimmt unsere Kirche heute "MaR", welches
sind die Ziele unserer "Praxis", unserer "Pastoral"? Welche Vision von Kirche und ihrer Praxis haben wir? Treten wir
weiter ein in das biblische Ereignis, das der Evangelist Matthdus fir uns festgehalten hat:

"Als Jesus vom Berg herabstieg,
folgten ihm viele Menschen.
Da kam ein Aussdtziger,

fiel vor ihm nieder und sagte:
Herr, wenn Du willst,
kannst du machen,

dafS ich rein werde.

Jesus streckte die Hand aus,
bertihrte ihn und sagte:

Ich will es - werde rein!

Im gleichen Augenblick
wurde der Aussdtzige rein.
Jesus aber sagte zu ihm:
Nimm dich in acht!

Erzdhl niemand davon,
sondern geh,

zeig dich dem Priester

und bring das Opfer dar,
das Mose angeordnet hat.
Das soll fiir sie ein Beweis
(deiner Heilung) sein."

(Mt 8,1-4)

(1) Der ausgesetzte Mensch

Da ist zunachst der Aussatzige. Wir finden ihn nicht nur am Rand des Bildes, sondern auch am Rand des Lebens. Er ist
"aus-gesetzt", hinaus aus der Gemeinschaft der Menschen. Er ist "ex-kommuniziert". Fir andere ist er "tot". Die
rabbinische Theologie unterstreicht das, indem sie die Aussatzigen zu den Toten z3hlt.185 Wir begegnen hier einem
Tod vor dem Tod, "sozialem Tod". Dieser "Tod" ist eine Gestalt des Lebens, von dem wir sagen: "Das ist kein Leben
mehr!", es ist bestenfalls ein Dahinvegetieren, ein bloRes Uberleben. Leben aber ist stets mehr als Uberleben.

Der soziale Tod dieses Aussatzigen, das Ausgesetzsein aus der Volksgemeinschaft also, das mit dem korperlichen
Gebrechen verbunden ist, zeigt sich in Entbehrungen. Erfahrungen fehlen dem Aussétzigen, die lebenswichtig sind.
Dreil86 Entbehrungen machen die Lage des Aussatzigen lebensarm:

- Er entbehrt der Zuwendung. Zuwendung zu anderen Menschen war dem Aussatzigen - wegen der Ansteckungsgefahr
- ebenso wie den anderen Volksgenossen gesetzlich untersagt. Kam ein Gesunder in seine Nahe, mufte sich der
Aussatzige schon von weitem als solcher zu erkennen geben. Zuwendung wurde so unterbunden. Ein Leben ohne
Zuwendung aber ist kein Leben!

- Der Aussatzige besall sodann nicht mehr die Moglichkeit, dak er in seinem Leben noch wachsen konnte. Er war
eingezwangt (wir horen das heute bedeutsame Wort "Zwange" heraus) in die unfreie Welt eines Kranken. Sein
Schicksal war besiegelt, er war mit seinen Moglichkeiten am Ende. Wie sein Leben ausging, war vorhersehbar. Da war
nichts mehr zu machen. Der Sprachweg fiihrt von hier weiter zu "ohnmachtig", "machtlos". Ein Leben ohne Freiheit
und Selbstmaéchtigkeit ist kein Leben!

- SchliefRlich gehorte der Aussatzige auch nicht mehr dazu. Seine sozialen Wurzeln waren abgestorben. Er hatte keine
Heimat. Dazugehoren, bei anderen wurzeln, ist fir Menschen lebenswichtig. Ein Leben nur in der Fremde,
"entfremdet", heimatlos, ist auf die Dauer kein Leben!

185 "Vier werden einem Toten gleichgestellt: Der Arme, der Aussatzige, der Blinde und der Kinderlose." Billerbeck, Kommentar zum NT, IV.1, 751. - Vgl. Num 12,10-12. -
Grelot, Aussatz, 142.

Zu dieser Trias: Heinen, Liebe. - Schultz, Der gehemmte Mensch. - Bigo, L'Eglise. - Schmidtchen, Was den Deutschen heilig ist, 64-66. - Zulehner, Leibhaftig glauben,
15-30. - Ders., Leutereligion, 9-11.



Viel von dem, was menschliches Leben ausmacht, war also dem Ausséatzigen verloren gegangen: Zuwendung und
Ansehen, Selbstmachtigkeit und Freiheit, Zugehorigkeit und Beheimatung. Der Aussatzige war in der Tat mehr tot als
lebendig.

So tot der Mann aber sozial ist: Seine Hoffnung, sein Hunger nach Leben sind nicht abgestorben. Die Sehnsucht nach
einem befriedeten Leben glost wie Feuer unter der Asche. Der Kiinstler driickt diese Hoffnung bildlich aus: es sind die
an Leben leeren ausgestreckten Hande; es sind die Fiile, die er, der Niedergebeugte, in Bewegung setzt, als er hort,
daf’ da einer ist, der aufatmen |3Rt.

(2) Jesu Praxis

Die Begegnung zwischen Jesus und dem Aussatzigen ist heilend, heilsam. Sie erweist Jesus als "Heiland". Tod vor dem
Tod wird Uberwunden. Dem Aussétzigen wird verlorener Lebens(spiel)raum zuriickgegeben.

Wie sich der Tod an verschiedenartigen Entbehrungen zeigst, so ist auch der Vorgang der Heilung vielschichtig:

- Heilsam ist die Zuwendung, die Jesus dem Aussatzigen gibt. Indem Jesus sich dem Aussatzigen zuwendet, liberwindet
er ein Moment des Todes vor dem Tod. Indem er ihn ansieht (was der Kinstler ausdrucksstark darstellt), gibt er dem
Unansehnlichen Ansehen: und darin eine Spur menschenwiirdigen Lebens. Dabei sind die Umstande dramatisch:
Sowohl der Aussatzige wie Jesus durchbrechen herrschende Ordnungen. Jesus wird zum Gesetzesbrecher, was ihn ans
Kreuz bringt. Daran wird ersichtlich, daf} ihm der Mensch mehr wert ist als herrschende, von Menschen geschaffene
Ordnungen. Den Aussatzigen aus seinem lebensarmen Zustand zu befreien zdhlt mehr als alle heiligen (Menschen-
)Ordnungen. In dieser Ubertretung menschlichen Gesetzes erfiillt Jesus das Gesetz Gottes, weshalb der Kiinstler Jesus
die Gesetzesrolle in der Hand halten 13Rt. Vor Gott hat der Mensch absoluten Vorrang.

- Dann "streckte Jesus seine Hand aus". Diese sprachliche Figur erinnert an den Schépfungsbericht, an Gottes
schopferische und zugleich hegende Hand, die Leben schafft und erhalt. "Und beriihrte ihn". Jesus hat keine
Beriihrungsangst vor dem Tod. Er greift ein in den Herrschaftsbereich des Todes, in das todliche Elend dieses
Menschen. Der Beriihrung fiigt Jesus das Wort hinzu, das nicht leer bleibt, sondern schafft, was es anklindigt: Heilung.
Heil wird der Aussatzige aber keineswegs nur kdrperlich. Wie sich die Krankheit zwischenmenschlich zerstorerisch
auswirkt, so bewirkt die Heilung ein Heilwerden der Beziehungen dieses Mannes zu den Mitmenschen. Jesus kann ihn,
der korperlich rein geworden ist, heilRen, sich bei der religiosen Behorde (damals den Priestern) zuriickzumelden. Das
Opfer, das Mose fiir solche Fille angeordnet hat, wird ihm bescheinigen, dal er jetzt wieder ein freier Mann ist und
dazugehort.

Die heilsame Begegnung zwischen Jesus und dem Aussatzigen Uberwindet die Situation der todlichen Entbehrungen
an Zuwendung, Freiheit und Beheimatung. Ein Ubergang geschieht, aus der Zone des Todes in den Raum des Lebens.
Die Glaubenssprache setzt fiir solche Uberginge von Tod zu Leben seit altersher das Wort von der "Auferweckung".
Die Heilung des Aussatzigen ist eine Totenerweckung, die Erzahlung davon eine Ostererzdhlung.

Die Monche der Insel Reichenau haben die Heilung des Aussatzigen als 6sterliche Totenerweckung verstanden. So
zeigen die Fresken in der Reichenauer Kirche St.Georg zu Oberzell - gleichfalls um die Jahrtausendwende entstanden -
die groRen Wundertaten Jesu. Auf der einen Seite des Kirchenschiffes sind Jesu Totenerweckungen zusammengestellt.
Die Heilung des Aussatzigen ist unter die Totenerweckungen eingereiht.

Jesu Praxis ist also mit Vorliebe Zuwendung zu Menschen, um deren Leben es schlecht steht. Seine "Primizpredigt" in
Nazaret, in der Lukas das 6ffentliche Wirken Jesu im Uberblick zusammenfaRt, kiindigt dies auch eindrucksvoll an:

"So kam er auch nach Nazaret, wo er aufgewachsen war,
und ging, wie gewohnt, am Sabbat in die Synagoge.

Als er aufstand, um aus der Schrift vorzulesen,

reichte man ihm das Buch des Propheten Jesaja.

Er schlug das Buch auf

und fand die Stelle, wo es heifst:

'Der Geist des Herrn ruht auf mir;

denn der Herr hat mich gesalbt.

Er hat mich gesandt,

damit ich den Gefangenen die Entlassung verkiinde

und den Blinden das Augenlicht;

damit ich die Zerschlagenen in Freiheit setze

und ein Gnadenjahr des Herrn ausrufe.'(Jes 61,1f.+29,18+58,6)

Dann schlof3 er das Buch,

gab es dem Synagogendiener
und setzte sich.

Die Augen aller in der Synagoge
waren auf ihn gerichtet.
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Dann begann er, ihnen darzulegen:
Heute hat sich das Schriftwort,

das ihr gehért habt,

erfillt."

(Lk 4,16-21)

Dieses Handeln am Menschen, die Zuwendung zu jenen, um deren Leben es schlecht bestellt ist, hat bei Jesus einen
klar erkennbaren Ursprung. Matthdus leitet die Erzahlung von der Aussatzigenheilung nicht zufallig mit der Formel ein:
"Als Jesus vom Berg herabstieg". Berg: Damit erinnert Matthdus an den Berg Sinai, von dem her Jahwe die Weisungen
flir das Leben in seinem erwdhlten Volk Israel erlassen hat. Ebenso veroffentlicht nun Jesus, was Gottes Absicht fiir
sein Volk und dadurch fiir die Menschheit ist. So kann der Berg auch als ein Glaubenssymbol fiir die Ndhe zu Gott
aufgefallt werden. Was sich also zwischen Jesus und dem Aussatzigen abspielt, ist Gottes Heils-Handeln am Menschen
selbst. Es ist Auslegung seines Handeln in der Geschichte, noch mehr, in Jesus handelt Gott selbst "leibhaftig", ist doch
Jesus uns verheiRen als der Immanuel, das heiflt "Gott mit uns" (Sach 8,23; Jes 7,14; Mt 1,23). Was also Jesus tut, legt
uns Gottes Lebenswillen fiir diesen Aussatzigen aus. Offenbar gemacht wird ein Gott, den das Elend der Menschen
zutiefst bertihrt und der sich in unsere vom Tod gezeichnete Geschichte einmischt, damit Leben aufkommen kann:
jenes Leben, fiir das er uns erschaffen hat und das die biblische Tradition "Leben in Frieden" (1 Kor 7,15c) nennt.

(3) Kirchliche Praxis

Am Handeln Jesu, in dem Gottes Handeln offenbar wird, messen sich die beiden Manner hinter Jesus. Damit sind wir
neuerlich beim ersten Hauptthema unserer Fundamentalpastoral angelangt. Es ist die Frage, ob unser Handeln am
Handeln Gottes in der Geschichte Mal nimmt: an jenem Handeln Gottes, das in Jesus leibhaftige Gestalt gewonnen
hat. Wir fragen somit nach den Kriterien: nach dem, was unsere Praxis bestimmen soll. Wir haben die Ziele, die dem
Handeln unserer Kirche, wie es stattfindet, innewohnen, zu vergleichen mit den ererbten Kriterien, die in den
Jesuserzahlungen aufgehoben sind. Wird auch am Tun von uns Christen, wird durch unsere Kirchen - so wie im
Handeln Jesu - Gottes Aufstand gegen die vielen Tode und sein unbeugsamer Einsatz flir menschenwirdiges Leben
anschaulich und wirksam? Bringen wir durch unser Handeln Gott selbst in Kredit oder eher in MiRkredit? Die
Darstellung der Heilung des Aussatzigen in der Auslegung des Reichenauer Kiinstlers ist ein Musterbeispiel fiir eine
kriteriologische Analyse.

Die Frage, ob unsere Praxis "Jesus-gemaR" und darin "Gott-gemaR" ist, ist die wichtigste kriteriologische Frage.

(4) Die Zeitgenossen

Nicht zufallig hat der Reichenauer Mdnch noch viele Menschen ins Bild hineingebracht. An ihrer Kleidung sind sie als
Zeitgenossen des Kiinstlers erkennbar. Indem er sie ins Bild bringt, will er zweierlei zu sagen:

(a) Er stellt eine Beziehung her zwischen dem biblischen "Text" (Ereignis) und dem heutigen Lebens-"Kontext". Damit
stellt er an die Betrachter die Frage, ob sich auch unter ihnen ereignet, was das biblische Geschehen zeigt: dal} der
Tod eingedammt wird und daher Menschen wieder aufatmen kénnen (Apg 3,20), sich aufrichten und ihr Haupt
erheben (Lk 21,28). Kirchenbefragung geschieht.

Dies ist die zweite Hauptthematik der Fundamentalpastoral. Im Mittelpunkt stehen jetzt die "Zeitgenossen". Um die
heutige Zeit also geht es, um den Kontext. Kontext ist theologisch die Zeit, in der Gott heute handelt und in der durch
das Tun der Christen und ihrer Kirche(n) Gottes Handeln in Erscheinung treten und vorankommen soll. Solche Zeit,
solche Heilszeit nennt, wie gesagt, die Bibel "Kairos"187:

"Aufserdem sagte Jesus zu den Leuten:
Sobald ihr im Westen Wolken aufsteigen seht,
sagtihr: Es gibt Regen.

Und es kommt so.

Und wenn der Siidwind weht,

dann sagt ihr: Es wird heif.

Und es trifft ein.

Ihr Heuchler!

Das Aussehen der Erde und des Himmels
kénnt ihr deuten.

Warum kénnt ihr dann

die Zeichen dieser Zeit

nicht deuten?

Warum findet ihr nicht schon

von selbst das rechte Urteil?"

187 Besondere Aufmerksamkeit schenkte diesem biblischen Begriff des "kairos" in der Pastoraltheologie: Pfliegler, Die religidse Situation.



(Lk 12,54-57)
Hier erhebt sich fiir die Pastoraltheologie bei der Analyse der verschiedenen Handlungsfelder der Kirche(n) die Frage,
auf wen heute Christen zugehen, wenn sie behaupten, hinter Jesus herzusein und an ihm Mal§ zu nehmen.
- Wer sind die Aussatzigen heute? Korperlicher Aussatz ist heute medizinisch heilbar. Doch gibt es viele Menschen,
Gruppen, Klassen und Rassen, ganze Volker, denen das Schicksdal widerfahrt, ins Aus gesetzt, "ausgesetzt" zu werden.
- Wer sind, so ist weiter zu fragen, die Blinden, die Lahmen, die Gefangenen?
- Mit wem sollen Christen heute bevorzugt zusammensein?
Im Rahmen dieser Fundamentalpastoral verallgemeinern wir diese Fragen:
- Wie steht es heute um die Lage des Lebens der Menschen in unseren Gesellschaften?
- Wo sind heute die vielfaltigen Bedrohungen jenes Lebens, flir das Gott uns geschaffen und fir das er selbst sich stark
gemacht hat, indem er einer von uns wurde?
Die Frage nach den "Aussatzigen heute" ist die entscheidende kairologische Frage.
(b) Die Zeitgenossen wurden noch aus einem anderen Grund vom Kinstler ins Bild gesetzt. Er will damit den
Betrachtern eine Aufforderung zukommen lassen. Es mochte vermeiden, daR sie nur Zuschauer sind. Das ist seine
Botschaft: Haltet euch aus dem Ereignis nicht heraus! Wenn ihr wirklich MaR nehmt am Handeln Jesu, dann wird
dieser Eure Praxis andern!
Lateinamerikanische Christen werfen den Christen im alten Europa vor, sie betrieben eine Art "Klassenzimmer-" (class-
room-theology), eine "Zuschauertheologie".188 Sie wiirden in ihren Schulrdumen das Evangelium sezieren, ihre Praxis
bliebe davon aber haufig unberihrt. Der Vorwurf trifft tief, und dies nicht zuletzt deshalb, weil er nicht unberechtigt
ist. Damit sind wir beim dritten Hauptthema unserer Fundamentalpastoral: Analysieren geniigt nicht. So wichtig es ist,
zu fragen, ob unser Handeln zielsicher und situationsgerecht ist: Entscheidend ist die Weiterentwicklung jener
kirchlichen Praxis, die heute stattfindet. Wie der Kiinstler von der Reichenau miiht sich die Pastoraltheologie daher um
gedeihliche Verdanderung, um Fortentwicklung unserer Praxis, um Reform. Eben dieser Aspekt praktisch-theologischer
Forschung wird von uns mit dem Begriff der Praxeologie belegt.
Auf welche Weise die kirchliche Praxis weiterentwickelt werden kann, das ist die praxeologische Frage.
So sind wir Gber das biblische Ereignis schon etwas mehr damit vertraut geworden, was diese Fundamentalpastoral
soll: die Ziele klaren, die Situation erkunden, das Handeln voranbringen. Kriteriologie, Kairologie und Praxeologie sind
die entsprechenden Uberschriften (iber die einzelnen Teilbereiche dieser Fundamentalpastoral.

0.2 Erfahrungen aus dem Kirchenalltag

Wir machen einen zweiten einfiihrenden Anlauf. Dabei nehmen wir als Ausgangspunkt Erfahrungen aus unserem
Kirchen- und Seelsorgsalltag.

An zwei Beispielen verdeutlichen wir, dal die Praxis (von Personen in) unserer Kirche, wie sie alltaglich stattfindet,
nicht nur ein einziges Ziel hat. Vielmehr wohnen dieser Praxis mehrere Ziele inne. Wir nennen sie Hauptziel und
Nebenziele. Das Verhaltnis des Primarziels zu den Sekundarzielen ist vielschichtig.

(1) Die Praxis hat viele Ziele

Pfarrer Breid kommt in eine Iéndliche Pfarrgemeinde. Dort findet er ein reges traditionelles Pfarrleben vor. Die Leute
legen Wert auf einen vom Pfarrer gut gestalteten Gottesdienst. Sie mdchten, dafS er ihre Kinder tauft und ihre Toten
zum Grab geleitet. Die vielen Vereine laden ihn zu ihren Feierlichkeiten ein und wiinschen, daf er dabei eine Festmesse
hdlt und Segnungen vornimmt.

Freilich, Pfarrer Breid gewinnt alsbald den Eindruck, dafs aufSerhalb dieser Anlédsse die Religion wenig Bedeutung im
Leben der Leute hat. Wenn diese die Kirche verlassen, lassen sie auch die Religion zurtick. Im familidren und beruflichen
Alltag scheint der Glaube wenig Rolle zu spielen.

Die Religion unserer Kirchenmitglieder und das, was vom Glauben in der Bibel berichtet wird, sind also nicht dasselbe.
Das, was die Leute von unserer Seelsorge erwarten und dariiber hinaus aus unseren seelsorglichen Handlungen
machen, scheint etwas anderes zu sein als das, was theologisch geschulte Seelsorger tun mochten. Ist es nicht so, dal
die Leute den christlichen Glauben zu einer Art "Lebenshilfe" umdeuten? Diese nehmen sie in Anspruch, wenn sie sie
brauchen.

Auf den Begriff gebracht, heiRt dies: Die Leute haben im Rahmen einer kirchlichen Handlung offenbar andere
(Handlungs-)"Ziele" als etwa der amtshandelnde Pfarrer. Aufgabe kriteriologischen Arbeitens ist es nun zu
untersuchen, welche Ziele die Leute haben bzw. als Kirchenmitglieder haben sollen und welche "Ziele" faktisch der
Pfarrer verfolgt bzw. verfolgen sollte. Kriteriologisch ist weiters zu analysieren, wie sich diese verschiedenen "Ziele"
der an kirchlichen Handlungen Beteiligten zueinander verhalten.

188 Casalis, Fir Menschen - unmaoglich!
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(2) Hauptziel und Nebenziele

Auf einer internationalen Tagung wird (iber die Bedeutung von Diakonen in der katholischen Kirche beraten. Zu diesem
Zweck sind Diakone eingeladen, um tiber ihre Arbeit und ihr Leben zu berichten. Ein Diakon erzéhlt, dafs er eine
6kumenisch getragene Behindertenwerkstdtte leitet. Dies sei die Mitte seines Diakonsamtes. Die Bestellung des
Diakons driicke die hohe Aufmerksamkeit der Kirche fiir die diakonale Verantwortung aus. In diesem Rahmen feiere er
mit den Mitgliedern der Werkstétte auch Wortgottesdienste.

Dann steht ein anderer Diakon auf und sagt: Im Grund kann ich nichts Neues erzihlen. Denn ich mache all das, was
auch ein herkémmlicher Pfarrer macht, ausgenommen Messe und Beichte. Ein anwesender Bischof fiigt die Frage an:
Und was macht Ihre Frau? Der Diakon: Sie iibernimmt all jene Aufgaben, fiir die wir keinen Laien finden.

Dieses Beispiel fihrt uns hin vor Nebenziele, die in unseren pastoralen Handlungen wirksam sind. Dem Diakon geht es
nicht nur um das Hauptziel (daB z.B. die Kirche nicht aufhért, mit den Behinderten, den Armen, den Unterdriickten
zusammenzusein). Vielmehr mift sich dieser Diakon in seiner Arbeit auch an der bisher pastoral allein maRgeblichen
Personengruppe der Pfarrer. Er fragt unausgesprochen: Bin ich nicht genauso wichtig wie ihr Pfarrer? Von kleinen
Abstrichen gewil® abgesehen, wie Messe und Beichte! Und ist es nicht im Vergleich zu euch ehelosen Priestern gut,
daB ich eine Frau habe, die auch noch Gemeindearbeit Gibernimmt? Ansehen, soziales Prestige, wichtig sein, etwas
machen kénnen: das sind tiefe menschliche Anliegen. Sie flieBen in unsere kirchlichen Handlungen ein. Wie aber, so
haben wir kriteriologisch zu fragen, verhalten sich diese menschlichen Nebenziele im konkreten pastoralen Handeln
zum Uberlieferten kirchlichen Hauptziel?

(3) Friher und heute

Zur Pastoralreferentin Regina kommt ein Arbeiter mit seiner Frau. Sie haben ein Kind bekommen. Jetzt méchten sie es
taufen lassen. Die Arbeiterfamilie war vor geraumer Zeit zugezogen. Die Pastoralreferntin, schon einige Zeit Mitglied in
dieser Gemeinde, kennt die beiden nicht. Obwohl sie sich am Sonntag morgen regelmdfig unter die Kirchgénger
mischt, sind ihr die Gesichter dieser Leute fremd. Also erkundigt sie sich jetzt im Gespréch nach deren Lebenssituation.
Sie erféhrt dabei auch, wie sie zur Kirche stehen und was sie von der Religion halten. Der Mann ist schon vor Jahren aus
der Kirche ausgetreten. Die Frau hingegen ist Kirchenmitglied und geht manchmal, wenn sie einkauft, verstohlen in
eine Kirche, um zu beten. Lange hat sich der Mann gegen die Taufe des Kindes gewehrt, schon aus Riicksicht auf seine
Arbeitskollegen, die ihn deshalb gehéinselt haben. Die Frau hatte aber nicht locker gelassen: Das Kind sollte den "Segen
Gottes" erhalten.

Der Pastoralreferentin Regina fahren viele Fragen durch den Kopf. Sie ahnt, dafs der Arbeiter wohl seiner Frau zuliebe
mitgekommen ist. Sie merkt es ihm auch an, wie schwer es ihm fillt, jetzt bei der Taufanmeldung dabeizusein. Sie fragt
sich aber auch, wie denn die Pfarrgemeinde dieses neue Kirchenmitglied den Eltern anvertrauen kann, damit sie es im
christlichen Glauben grof3ziehen.

Pflichtgemdf und aus innerer Uberzeugung dréngt Regina daher auf eine ausgedehnte Taufvorbereitung mit den
Eltern. Aber da stellt sich heraus, daf8 der Tauftermin schon festliegt. Das Gasthaus ist reserviert, in dem sich die
Verwandten treffen sollen. Die Vorbereitungen fiir das Familienfest laufen schon. Und schlieflich, so fafst der bislang
wortkarge Vater die Widerstédnde des Paares zusammen, hat es ja friiher das auch nicht gegeben, und er fiigt drgerlich
hinzu: Tauft doch das Kind, aber mich lafSt in Ruh!

Unsere heutigen pastoralen Gewohnheiten sind nicht sehr alt. Der Arbeiter hat ja recht: "Friiher", beispielsweise in
nachreformatorischen Zeiten, hat es keine lange Taufvorbereitung gegeben. "Heute" ist das anders. Mit guten
Griinden, wie wir sagen. Was sich aber gedndert hat, ist nicht die Taufe, ihre Theologie. Anders ist die Situation, in der
getauft wird. Die Leute haben heute ein anderes Verhéltnis zur Kirche. Die Kirche ihrerseits hat einen anderen Ort in
der Gesellschaft. Getauft wird unter den neuen, "heutigen" pastoralen Verhaltnissen. Als Kirche handeln wir im
"Heute", in der heutigen "Situation", im heutigen "Kontext".

Eben dies ist die Fragestellung der "Kairologie". Wird unser kirchliches Handeln der Situation gerecht? Handeln wir
"situationsgerecht"? Es gibt fir unser Handeln ein "Friiher" und ein "Heute", in dem die Entscheidungen fir das
"Morgen" fallen. Dabei bleibt die Situation fiir unser kirchliches Handeln nicht nur ein duRerliches Umfeld, sondern
geht in dieses mit ein, formt die Praxis mit, wie auch umgekehrt unsere Praxis die Situation mitgestaltet, erhaltend
oder verandernd. Das pastorale Problem der Pastoralreferntin Regina ist also nicht die Tauftheologie oder das
Taufritual: es ist die religidse Situation, in der sich das Arbeiterehepaar befindet. Wie kann ein aus der Kirche
ausgetretener Vater "Subjekt" der religiosen Entwicklung seines Kindes sein? Wie kann also an einem unkirchlichen
Lebensort jener Glaube aufkommen, auf den hin dieses Kind getauft werden soll und fiir dessen religiose Entwicklung
die Pfarrgemeinde bei der Taufe Verantwortung tibernimmt: eine Verantwortung, die sie dann an die dem Kind
nachsten Christen weitergibt, also die Eltern - was eben bei diesem Ehepaar fragwirdig ist? Fordert denn, so ist
kairologisch zu fragen, unsere Kirche durch unbedachtes Taufen nicht eine Gestalt von Kirche, die unglaubwirdig wird,



weil es in ihr zwar viele Katholiken (oder Protestanten), aber wenige Christen gibt? Kairologisch ist also zu klaren, wie
in dieser Situation verantwortlich getauft werden kann.

(4) Heute und morgen

Unsere christlichen Kirchen haben im Laufe der Jahrhunderte eine Lehre vom "gerechten Krieg" entwickelt.189 Djese
Doktrin ist keine Befiirwortung des Kriegs; sie diente vielmehr dazu, ihn zu humanisieren oder gar zu verhindern. Und
fiir den schlimmen Fall, daf3 doch ein Krieg ausbrach, sollte sie mitwirken, den Schaden méglichst niedrig zu halten.

Heute ist diese Lehre vom "gerechten Krieg" fragwiirdig geworden. Sie ist in einem entscheidenden Fall nicht mehr
hilfreich: némlich beim félschlich immer noch so genannten "Atomkrieg". Hier niitzt eine Lehre von der
Schadensbegrenzung nichts mehr, weil der Schaden, den eine Atomkatastrophe verursacht, stets gréfSer sein wird als
das Unrecht, das dadurch behoben werden kann. Jene haben Recht, die sagen, der Atomkrieg ist kein Krieg mehr,
sondern nur noch ein Verbrechen gegen die Menschheit. Das Wort Krieg ist daher unangemessen.

Darf man aber, so fragen heute zunehmend viele weiter, sich liberhaupt auf ein Verbrechen vorbereiten? Darf man mit
einem Verbrechen abschreckend drohen? Ist damit eine Politik der atomaren Abschreckung nicht in sich schon
unmoralisch? Immer gréf3er wird in den christlichen Kirchen die Zahl derer, die fiir ein Friedenskonzil bzw. eine
Friedensversammlung (es wird schon um das Wort gefeilscht!), eine Convocatio der Religionen eintreten, auf der auch
die Herstellung aller ABC-Waffen gedchtet werden soll.

Was unsere kirchliche Praxis bewegt, ist nicht nur das "Heute". In einer Menschheit, deren Zukunft auf dem Spiel
steht, muRS die Zukunft der Menschheit zu einem zentralen Thema der Praxis der christlichen Kirchen und damit der
Pastoraltheologie werden. "Kirche auf dem Weg ins gesellschaftliche Morgen" wird so zwingend zu einem
Zentralthema der gegenwartigen Praktischen Theologie. Die pastoraltheologische Kairologie fragt daher nicht nur
nach dem Friiher und nach dem Heute. Auch die Frage nach dem Morgen gehort wesentlich zu den kairologischen
Themen. Diesen Aspekt der Kairologie nennen wir "Pastorale Futurologie".190

(5) "...sollen werden"

1975 hat die Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland in ihrem Text (iber "Die pastoralen
Dienste in der Gemeinde" folgenden Beschluf3 veréffentlicht: "Aus einer Gemeinde, die sich pastoral versorgen ldfst,
mufs eine Gemeinde werden, die ihr Leben im gemeinsamen Dienst aller und in uniibertragbarer Eigenverantwortung
jedes einzelnen gestaltet. Sie muf selbst mitsorgen, junge Menschen fiir das Priestertum und fiir alle Formen des
pastoralen Dienstes zu gewinnen. 191

Dieser Beschluf® hat sowohl kriteriologische wie kairologische Voraussetzungen. Kriteriologisch wird angenommen,
daR alle Kirchenmitglieder Subjekte der kirchlichen Praxis sind. Kairologisch wiederum geht der Beschluf8 davon aus,
daR es im gemeindlichen Alltag auf Grund einer langen Pastoralgeschichte heute anders aussieht als friiher. "Friher"
war es so: Der Pfarrer und mit ihm einige haupt- und ehrenamtlichen "Mitarbeiter" (des Pfarrers, versteht sich) sind
und gelten als verantwortliche Subjekte, wahrend die Leute das Objekt der Seelsorge (Zielgruppen, Kategorien, fur die
Seelsorge kozipiert wird) sind. Fachlich wird heute diese Gestalt der Kirche "Kirche fiir das Volk" genannt. Die Synode
hat nun fiir das "Heute" die Vision, dal} alle Kirchenmitglieder Subjekte der pastoralen Praxis werden sollen. Die
ererbte Spaltung zwischen Betreuern und Betreuten soll iberwunden werden. Aus einer "Kirche fiir das Volk" soll eine
"Kirche des Volkes" werden.

Die Frage ist aber, wie dies im kirchengemeindlichen Alltag erméglicht werden kann. Wer immer sich dieses Anliegen
in der letzten Zeit zu eigen gemacht hat, wird namlich schnell merken, dal es viele Widerstande gibt: bei vielen
Leuten, bei Pfarrern, aber auch bei einigen der neuen Seelsorgsexperten. Nach jahrhundertelanger Praxis der
Betreuung und Versorgung des Volks durch die Priester ist es in der Tat schwer, und zwar flr Volk und Priester
gleichermalRen, zu einer neuen Praxis zu finden.

Angste werden wach: die Angst um die Einheit, wenn alle etwas zu sagen haben; die Angst um die Rolle des Priesters,
wenn alle "priesterlich" sind, die zum "priesterlichen Volk Gottes" gehoren; die Angst um die sozialen Vorziige einer
Expertenexistenz, wenn die ungebildeten Leute ohne Schulung pl6tzlich auch das tun dirfen, was doch Doméne der
lange ausgebildeten Experten ist.

Dazu kommt, daf8 sich die einzelnen Leute mit Verdnderungen in einem derartigen Ausmal unterschiedlich schwer
tun. Von hier aus wird verstandlich, daf8 sich die Kirchenmitglieder in unterschiedlichen (BewuBtseins-)Lagern
gesammelt haben, also konservativ-traditionalistische, reformistisch-progressive, und schlieBlich andere, die der
Kirche in ihrer gewachsenen Gestalt (iberhaupt keine Erneuerungschancen einrdumen und deshalb anfangen, eine
Nebenkirche zu griinden: eine neue Sekte, eine "Kirche von unten", eine Parakirche.

189 Einen knappen Uberblick bietet: Gerechtigkeit schafft Frieden, 20-37.
Wir widmen dieser Frage einen eigenen Band: P.M.Zulehner u.a., Pastorale Futurologie. Kirche auf dem Weg ins gesellschaftliche Morgen, in Vorbereitung.
191 Die pastoralen Dienste der Gemeinde, 581-636, hier: 602.
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Was beeinflulSt aber die Fahigkeit von Menschen und Gemeinschaften, sich zu verdndern? Spielen dabei nur
theologische Anliegen eine Rolle? Geht es also um die Treue zur Uberlieferung? Und sind nur jene der Uberlieferung
treu, die sich nicht andern, oder schiitzen jene anderen die Lebendigkeit der Uberlieferung besser, die sich wandeln?
Ist der Exodus, der Aufbruch, typisch fir kirchliche Praxis oder das "Bleiben", das Beharren, oder beides zugleich?
Fachlich wird zu fragen sein: Erhalt die Kirche ihre Identitat trotz des Wandels oder durch den Wandel? Weiters wird
zu prifen sein, ob nicht neben den theologischen Momenten auch lebensgeschichtliche eine Rolle spielen. Die
Fahigkeit biographisches Neuland zu betreten und alte Lebensweisen zuriickzulassen, scheint nicht bei allen
Menschen gleich ausgebildet zu sein. Tun sich manche mit Verdnderungen in ihrem Leben und damit auch in der
Kirche vielleicht deshalb schwer, weil jede Veranderung ihr verletzbares Ich bedroht?

All das sind Fragen, die in die Praxeologie gehdren. Insgesamt kreist das praxeologische Forschen um die eine Frage,
wie sich Menschen und soziale Einheiten weiterentwickeln und in diesem Sinn Reformen geschehen kénnen, welche
Faktoren dabei eine Rolle spielen.

(6) Der Veranderung nachhelfen

Die Gemeindereferentin Anna ist in einer kleinen Pfarrei tétig, die keinen Pfarrer mehr am Ort hat, sondern
raumpflegerisch in einen Pfarrverband eingefiigt wurde. Sie ist fiir die Firmvorbereitung verantwortlich. Das Wissen um
die unvertretbare Eigenverantwortung aller Kirchenmitglieder ist in ihr lebendig vorhanden. Sie handelt auch jetzt
danach. So sucht sie beim ersten Abend, an dem sie mit den Eltern der 12-14jéhrigen Firmkandidaten beisammen ist,
nach Firmhelferinnen und Firmhelfern. Sie findet aber keine. Die Leute sagen ihr, daf3 dies doch die Aufgabe des
Pfarrers oder notfalls der Gemeindereferntin selbst ist. Auch seien sie dazu nicht in der Lage. Kurzum, niemand ist
bereit, die Firmlinge "gemeindekatechetisch" auf die Firmung vorzubereiten. Darauf hin ldfst die Gemeindereferntin
Anna die Leute wissen, daf3 es unter diesen Umsténden heuer eben keine Firmvorbereitung gebe und die Kinder nicht
gefirmt werden kénnten.

Erregt gehen die Leute auseinander. Sogar am Wirtshaustisch wird die aufiergewéhnliche Lage besprochen. Der
Gemeindereferntin wird unterstellt, sie sei faul, obwohl sie eigens darauf hinwies, daf3 sie mehr Arbeit bekommt, wenn
Erwachsene aus der Gemeinde die Hinfiihrung zur Firmung verantworten. Der néchste Elternabend bringt dann die
Uberraschung. Es melden sich mehr Eltern als Firmhelfer, als in diesem Jahr benétigt werden.

Auch dieses Beispiel hat "praxeologische Anteile". Wie kann eine pastorale Situation verandert werden? Welche Rolle
spielt die "Verweigerungstaktik" der Gemeindereferntin? Braucht es nicht zu jeder Verdnderung einen
"Leidensdruck"? Kdnnte es nicht sein, dal die Leute durch die neuartigen Erwartungen der pastoral Verantwortlichen
Uberfordert werden, die Qualitat der Firmvorbereitung leidet, das Niveau der pastoralen Arbeit sinkt? Droht nicht der
Abschied von der Luxuspastoral, wenn jetzt die einfachen Leute ohne langes Theologiestudium die katechetische
Arbeit der Kirchengemeinde Gibernehmen?

0.3 Wissenschaftliche Pastoraltheologie

In allen unseren Beispielen sind wir Personen begegnet, die nicht nur handeln, sondern tber ihr Handeln auch
nachdenken: dem aus der Kirche ausgetretenen Arbeiter und seiner Frau, der Pastoralreferentin, dem Landpfarrer,
den Eltern der Firmlinge und der Gemeindereferentin. Indem sie ihre Praxis reflektieren, betreiben sie schon eine Art
"alltaglicher Pastoraltheologie". Von ihr 1aRt sich die "wissenschaftliche Pastoraltheologie" unterscheiden, wie wir sie
hier entwickeln und wie sie seit mehr als 200 Jahren zu den theologischen Universitatsdisziplinen gehort.192

Fassen wir, nach den verschiedenen Zuwegen, knapp zusammen, worum es der Pastoraltheologie zumal in diesem
grundlegenden Teil der Fundamentalpastoral geht:193

(1) "Praxis der Kirche(n)"

Thema ist die "Praxis der Kirche(n)", das also, was die Kirche "tut", wie sie handelt, arbeitet und ihre Arbeit organisiert.
Dabei darf dieser Begriff "Praxis" nicht so eng gefaRt werden, wie ihn die Alltagssprache versteht. Natirlich verweist
der Begriff Praxis zunachst auf Taten einzelner Personen: eines Pfarrers, eines Arbeiters, eines Bischofs, von Eltern.
Aus einzelnen Handlungen werden aber Institutionen mit festgefiigten Strukturen. Der einzelne Mensch wiederholt ja
jene Handlungen, die sich bewahrt haben, wodurch Handlungsmuster entstehen. Diese gebraucht nach und nach nicht
nur ihr "Erfinder", sondern sie werden auch anderen Menschen zuganglich, ihnen sogar zugewiesen, wenn soziale
Macht eine solche Durchsetzung von Handlungsmustern erlaubt. Auf diesem Weg werden die Handlungsmuster, von
einzelnen erfunden, verbindlich fiir viele. Sie kdnnen von einer Generation zur anderen weitergegeben werden. Dies
geschieht im Vorgang der "Sozialisation". Die Weitergabe bewahrter pastoraler Handlungsmuster kann entsprechend

192 Von der Pastoraltheologie zur Praktischen Theologie 1774-1974. - Mette, Theorie der Praxis. - JUngel, Die Praktische Theologie zwischen Wissenschaft und Praxis. -
Daiber, GrundriB der Praktischen Theologie als Handlungswissenschaft. - Praktische Theologie heute. - Fuchs, Praktische Theologie, 209-244. - Zulehner, Inhaltliche und
methodische Horizonte. - Otto, Grundlegung der Praktischen Theologie.

93 Zulehner, Praktische Theologie, 400-410.



"pastorale Sozialisation" heiBen. Werden solche Handlungsmuster "sozialisiert", dann gerat die Person, die sozialisiert
wird, unter eine soziale Erwartung. Es wird ihr zugemutet, daf§ sie im Sinn der Gemeinschaft handelt. Eben diese
Zumutung ist die "Rolle"”, die einer zu spielen hat. Im Lauf der Zeit hat auf diesem Weg das Zusammenleben der
Menschen feste "Regeln", Handlungsnormen bekommen. Das Zusammenleben wurde strukturiert. Handlungsmuster
flir einen wichtigen Lebensbereich sind eine Institution. Davon ist noch einmal zu unterscheiden, wie diese Institution
"organisiert" ist. Wir werden diesen Vorgang des Entstehens von Institutionen noch genauer untersuchen. Zunachst
reicht es zu sehen, dal® wir in unserer praktisch theologischen Arbeit nicht nur die Praxis einzelner Personen zu
analysieren haben, sondern auch die Praxis der kirchlichen Institutionen bzw. die institutionalisierte Praxis unserer
Kirche.

(2) Primarziel und Sekundarziele

Solche Praxis hat stets immanente Ziele. Diese sind vielfdltig und haben unterschiedlichen Rang. Brauchbar fiir die
Analyse der Ziele ist die Unterscheidung von Primar- und Sekundarzielen.

(a) Das Primdrziel kirchlicher Praxis ist der von Jesus her tberlieferte Auftrag. Da es unserer praktischen Theologie um
die Praxis geht, wie sie stattfindet, ist das Hauptziel der Praxis, wie sie gegenwartig stattfindet, am ererbten Auftrag zu
messen. "Zielvergewisserung" ist zu leisten. Zu fragen ist, ob unser Handeln zielsicher ist.

Bei dieser Zielvergewisserung ist zu beriicksichtigen, daR die ndhere Ausgestaltung dieses Primarzieles stets "situativ"
ist. Denn der Auftrag Jesu ist uns nicht in der Gestalt eines scharf formulierten Grundsatzprogramms erhalten,
sondern in offenen und unsystematischen Erzdahlsammlungen. Schon der Vergleich der einzelnen biblischen Biicher
1aRt deutlich erkennen, dal} die jeweiligen Christengenerationen das Primarziel in eigenwilliger Weise konkretisiert
haben. Die jeweiligen kulturellen und gesellschaftlichen Umstdnde sind in die Zieldefinition eingeflossen, sei es als
kontrastierender Hintergrund, sei es als Kulturgut, das aufgenommen und eingeschmolzen wurde. Insofern sich aber
der kulturelle Kontext kirchlicher Praxis wandelt, erhebt sich die standige Notwendigkeit einer "Redefinition" des
kirchlichen Primarzieles. Das Ergebnis der Auseinanderstzung zwischen der Tradition und der jeweiligen Situation sind
handlungsleitende "Schliisselworter”, die mit der "Zeit" kommen und gehen.

(b) Sekunddrziele gibt es viele. Ein Teil der Sekundarziele dinet der Sicherung des Primarziels. So wird das von Jesus her
kommende Ereignis durch Institutionalisierung vor VergeRlichkeit und Deformation geschiitzt. Zugleich erweist sich
aber diese Institutionalisierung dem zu schiitzenden und zu tradierenden Ereignis gegebniiber als ambivalent. Andere
Sekundarziele gelangen in die pastorale Kirchenpraxis von Personen dadurch, daB Subjekte dieser Praxis konkrete
Personen sind, die im Rahmen der Kirchenpraxis auch ihre religiosen und andere menschliche Grundbedirfnisse zu
befrieden versuchen. So gehen allgemeinreligiose Erwartungen von Menschen in konkrete pastorale
Handlungsabldufe ebenso ein wie die Grundwiinsche nach Ansehen, nach Macht und nach Besitz. Aufgabe praktisch-
theologischer Analyse ist es, diese vielféltigen, der Praxis in unserer Kirche innewohnenden Nebenziele aufzuspiiren,
und dies nicht mit der Absicht, diese Nebenziele auszumerzen (was ja nicht gelingen wird), sondern um nach jener
Kultivierung dieser Nebenziele zu suchen, durch die eine (zu starke) Beeintrachtigung des Hauptzieles durch
Nebenziele verhindert wird.

(3) Situationen

Das Handeln des Menschen folgt nicht einem immer schon fertigen Entwurf, der lediglich ausgefiihrt werden miifte.
Handeln ist ein Vorgang, ein Weg, der begangen wird. Oft wird erst beim Gehen erkennbar, welche Schritte zum
erahnten und gesteckten Ziel fihren. Wie der Mensch, so ist auch die Kirche nie fertig, sondern "wird", indem sie sich
handelnd in die Zukunft hinein "realisiert". Auch Kirche ist daher immer im Werden, bildet sich "handelnd" neu in
jeder Generation, in jeder neuen Kultur, in jeder neuartigen Situation. Thema unserer Praktischen Theologie ist somit
nicht eine zeitlose "Ekklesiologie", eine Lehre von der Kirche, wie sie ist oder sein soll, sondern situative, kontextuelle
Lehre von der "Ekklesiogenese", der "Kirchengeburt", wobei diese Geburt identisch ist mit ihrer "Praxis", ihrem
Handeln. Situativ handelnd wird also die Kirche, wird sie jeweils in jeder Generation neu geboren.194

Die Umstdnde, unter denen heute Ekklesiogenese geschieht, zu kldren, ist ein wichtiger Teil praktisch-theologischer
Forschungsarbeit. Der Wiener Pastoraltheologe Michael Pfliegler hat diese Aufgabe in die Frage gekleidet: "Custos
quid de nocte?"195, Wachter, wie weit ist die Nacht vorangeschritten? Praktische Theologen sind berufen, fachkundige
Wachter sein, die aufmerksam erkunden, wie es um das Voranschreiten der Zeit bestellt ist, wohin sie treibt und
wohin sie von uns geleitet wird. Dabei Giben wir dieses Wachteramt keineswegs nur aus innerkirchlichen Griinden
allein aus. Vielmehr zdhlen die Praktischen Theologen zu den aufmerksamen Wachtern der einen Menschheit. Sie tun
dies mit vielen anderen Wachtern zusammen, die sich um die "Stunde" kimmern, in der wir stehen. Zu diesen
weltlichen Wachtern gehoren etwa Sozialwissenschafter, Anthropologen, Philosophen, Psychologen und jlingstens
auch Futurologen, also Zukunftsforscher. Auf die Zusammenarbeit mit ihnen sind die Praktischen Theologen
angewiesen, wobei diese Zusammenarbeit keineswegs einbahnig verlauft. Theologen horen zu und lernen, sie
erfahren Kritik, sie regen aber auch an, Gben Kritik an den Aussagen der Human- und Sozialwissenschaften.

194 Boff, Die Neuentdeckung der Kirche.
195 Pfliegler, Custos, quid de nocte.
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Vor allem aber gehort es zu den Aufgaben der Praktischen Theologen, die Erkenntnisse der Human- und
Sozialwissenschaften ein zweites Mal zu durchdenken. Diese zweite Reflexion ist eine theologische. Diese theologische
Reflexion der Gegenwartssituation unterstellt, da® Gott der Herr der Geschichte ist und es keine Situation gibt, in der
Gott nicht handelnd gegenwartig ist. Eben und erst dies macht aber die vermeintlich weltliche Situation zu einem
theologischen Ort, zu einem "Kairos". Die Situation wird zu einem Erfahrungsort des Handelns Gottes in der
Geschichte (und natdrlich der Antwort des Menschen auf Gottes Handeln). Wer erfahren will, was Gott von seiner
heutigen Kirche an Praxis erwartet, muR3 die "Zeichen der Zeit" lesen und fragen, was Gott seiner Kirche durch diese
Zeichen der Zeit an Handlungsmdoglichkeiten und damit Handlungsaufforderungen eréffnet.

Mit den Human- und Sozialwissenschaften zusammen hat also Praktische Theologie in einer "ersten Reflexion" auf die
Wirklichkeit jene Situation zu erkunden, in der Ekklesiogenese heute geschehen kann. Uber diese gemeinsame Arbeit
mit den Human- und Sozialwissenschaften hinaus fragen wir aber in einer "zweiten Reflexion", welche
Handlungszumutungen sich von Gott her fiir seine Kirche aus dieser Gegenwartssituation erkennen lassen.196

(4) Praxisreflexion

Als markante Bausteine unserer Fundamentalpastoral haben wir bisher die Analyse der vielfaltigen, der Praxis
innewohnenden Ziele und die der Praxis eingewobenen Situation erkannt. Praktische Theologie fragt somit danach, ob
unser Handeln zielsicher und situationsgerecht ist. Die zugeordneten Forschungsbereiche nennen wir Kriteriologie und
Kairologie, also Lehre von den Zielen und Lehre von den Situationen.

Eine solche wissenschaftliche Praxisreflexion kann grundsatzlich zwei Ergebnisse zeitigen:

(a) Es kann sich ergeben, daR die Praxis, wie sie stattfindet, mehr oder weniger zielsicher und situationsgerecht ist.
Dieses Ergebnis wird die Handelnden ermutigen, den eingeschlagenen Weg weiterzugehen. In Zeiten raschen
Wandels, der von Haus aus verunsichernd wirkt, ist solche fachkundige Ermutigung von Bedeutung. Sie setzt
brachliegende Handlungsressourcen frei. Ermutigung ist somit eine erste wichtige praxeologische Aufgabe der
Praktischen Theologie.

(b) Die wissenschaftliche Praxispriifung kann aber auch zeigen, dak die stattfindende Praxis nicht im erwiinschten
Male zielsicher und situationsgerecht ist. Dies ist aus mehreren Griinden denkbar:

- weil das Handeln der Kirche nicht zielsicher ist, indem (storende, mit dem Hauptziel unvereinbare Anteile der)
Nebenziele dieses (unbemerkt) pragen und die Wirkmachtigkeit de Hauptziels schwéachen;

- weil der vorfindbare Handlungsstil der Situation nicht mehr gerecht wird: ein Handlungsstil etwa, der aus friiheren
Zeiten Uberkommen ist, damals durchaus angemessen und daher gut war, jetzt aber zwar immer noch in sich gut sein
mag, aber nicht mehr angemessen ist.

In solchen Fallen wird die Praktische Theologie zur kritischen Instanz gegeniiber der Praxis, wie sie stattfindet. Die
Praktische Theologie (ibt dann einen "prophetischen Dienst" in der Kirche aus. Das ist ein wesentliches Moment an
der Berufung der Praktischen Theologen.197 Dieser prophetisch-kritische Auftrag ist nicht bequem. Praktischen
Theologen ergeht es wie allen Kritikern und Propheten: Sie sind nicht nur beliebt; man hélt sie sich vom Leib; man
wirft ihnen vor, destruktiv zu sein. Nun kann ja zugestanden werden, dal nicht alle Kritik, die Pastoraltheologen tben,
kreativ ist: Manche Kritik verletzt, wirkt dtzend, reif3t nieder, statt aufzubauen. Kein Praktischer Theologe ist vor einer
solchen Versuchung von vornherein gefeit. Dennoch: DaR Kritik miRrat, darf nicht als Argument gegen jegliche Kritik
verwendet werden. Auch ist es nicht allein Aufgabe der Kritisierten, festzustellen, ob Kritik aufbaut oder niederreif3t.
Denn der Kritisierte ist seinerseits in Versuchung, sein Handeln vor sich fiir gut zu halten und Einspriiche dagegen
abzuwehren.

Was Praktische Theologie bendtigt, ist eine fundierte Kultur der Kritik. Ein wichtiges Moment dieser kulturvollen Kritik
ist der Christenmut. Entscheidend ist in der Tat, daf® die Praxis, wie sie stattfindet, durch die Kritik vor neue
Moglichkeiten gerdt und zudem Wege erschlossen werden, auf denen diese neuen Handlungsmdglichkeiten auch
genutzt werden kénnen. Dies ist Aufgabe praxeologischer Arbeit. Ihr Ziel ist es, zu einer Weiterentwicklung,
Erneuerung, Reform der stattfindenden Praxis beizutragen. Dazu ist es hilfreich sich vor Augen zu halten, dal8 in jeder
Kritik Visionen enthalten sind. Denn Schatten ist nur dann als solcher wahrnehmbar, wenn es auch Licht gibt. Diese
Lichtseiten in der vorgetragenen Kritik gilt es, ausdriicklich zu machen. Praktisch kann dies dadurch geschehen, daR
sich die Kritik im modellhaften Entwerfen moglicher kiinftiger Praxis verdichtet.198 Solche Handlungsentwiirfe kann
man auch "scenarios" nennen. Dadurch wird liber die Kritik der gegenwartigen Praxis hinaus anschaulich, wie
optimierte Praxis (morgen) aussehen konnte. Dabei ist es zumeist nicht mdglich und auch nicht nétig, solche
zukunftstrachtige Handlungsmodelle am griinen Tisch zu entwerfen. Aufgabe der Praktischen Theologie ist es, solche
zukunftsweisende Praxismodelle auf dem weiten Handlungsfeld der Kirchen aufzustobern, fachlich durchzuarbeiten
und fir viele zuganglich zu machen. Diesem Anliegen hat sich die vergleichende Pastoraltheologie verschrieben. Sie
sucht nach pastoralen Aufbriichen in aller Welt, mit dem Ziel, gute Erfahrungen anderer Kirchengebiete fiir unsere
eigene Praxis fruchtbar zu machen. Ein Beispiel sind die Erfahrungen der jungen Stidkirchen mit ihren Basisgemeinden.

196 Entfdllt diese "zweite Reflexion” und Ubernimmt die Pastoraltheologie unkritisch human- und sozialwissenschaftliche Erkenntnisse - was allzu oft unbemerkt geschieht
-, dann ist eine solche pastoraltheologische Arbeitsweise zu kritisieren.

Klostermann, Prophetische Diakonie.
198 Greinacher, Das Theorie-Praxis-Problem in der Praktischen Theologie, 103-118.



Die alten Kirchen des nordatlantischen Bereichs kdnnen heute von den jungen Kirchen, die Westkirche kann von der
Sudkirche lernen.

(5) Praxisoptimierung
Fligen wir die einzelnen Bausteine zusammen, 3Bt sich erkennen, wie Praktische Theologie arbeitet. Grundsatzlich
geht es immer um die Optimierung der stattfindenden kirchlichen Praxis, damit um den Ubergang von der ererbten
Praxis hin zu einer der Zukunft angemessenen, moglicherweise verbesserten Praxis.
Schematisch: Thema ist der Ubergang von einer vorfindbaren Praxis A zu einer kiinftigen Praxis B. Schritte, Phasen auf
diesem Entwicklungsweg sind:
- Analyse der Handlungsziele (das in Schlisselworter kontextuell entfaltete Hauptziel, meist vielfiltige Nebenziele);
diese Aufgabe praktisch-theologischer Forschung definieren wir als Kriteriologie;
- Erforschung der Situation, die in die vorfindbare Praxis Eingang findet und die durch diese Praxis ihrerseits
mitverdndert (bzw. stabilisiert) wird, wobei die sozialwissenschaftlichen Erkenntnisse (iber diese Situation einer
"zweiten theologischen Reflexion" unterworfen werden missen; diese Aufgabe definieren wir als Kairologie.
- Mit den kriteriologischen und kairologischen Ergebnissen ist eine praktisch-theologische Handlungstheorie zu
entwerfen. Diese ist kritische Auseinandersetzung mit der stattfindenden Praxis, enthalt aber bereits erste
modellhafte Aussichten auf eine weiterentwickelte, kiinftige Praxis. Zudem ist dariiber nachzudenken, wie der
Ubergang von der stattfindenden hin zur kiinftigen Praxis verlaufen kann, was ihn hindert und férdert; diese Aufgabe
definieren wir als Praxeologie.
Schematisch 18Rt sich dieser praktisch-theologische Arbeitsgang so skizzieren:199

vorfindbare

Praxis "A"

Hauptziel Situation(en),
Nebenziele ihre
(Kriteriologie) Entwicklung
und
theologische
Deutung
(Kairologie)

praktisch-theologische
Handlungstheorie
- bestarkt
- kritisiert
- entwirft kiinftige
Handlungsmodelle
- fragt nach den Bedingungen
des erforderten Wandels
(Praxeologie)

optimierte
Praxis "B"

wiederum wiederum:
Analyse der Ziele Prifung
der
Situations-
gerechtigkeit
wiederum:
Weiterentwicklung der
prakt.-theol.Handlungstheorie

diese

- bestarkt

- kritisiert

und so weiter...

199 Nach: ZerfaB, Praktische Theologie als Handlungswissenschaft, 166-169. - Zu diesem kybernetischen Handlungsmodell auch: Zulehner, EinfGhrung in den pastoralen
Beruf, 107-185.

51



0.4 Was die Geschichte lehrt

Unsere bisherigen Uberlegungen zur Praktischen Theologie und den Grundlagen ihrer Arbeitsweise haben uns gezeigt,
dal? diese Handlungswissenschaft eine doppelte Funktion in bezug auf die Praxis besitzen kann: Sie kann sowohl
stabilisieren und zum Weitermachen ermutigen, sie kann aber auch kritisieren und zur Innovation anregen.

Ein Blick in die relativ kurze Geschichte der Praktischen Theologie als Universitatsdisziplin, oder, wie sie anfangs
genannt wurde, der Pastoraltheologie, macht deutlich, daB diese beiden Funktionen im Lauf der Zeit nicht immer
gleich gut zum Zug kamen. Die stabilisierende Rolle Giberwog, auch wenn die Austibung der kritischen Rolle nie ganz
unterlassen wurde. Welche Rolle die Pastoraltheologie vorwiegend spielte, hing nun nicht nur vom guten Willen der
Praktischen Theologen ab; sie wurde in hohem MafRe mitgeformt durch die Rolle, welche die Kirche insgesamt in der
jeweiligen Gesellschaft einnahm. Wissenssoziologisch besehen ist die Praktische Theologie der jeweiligen Zeit ein Teil
des kirchlichen "Wissensystems", das vom jeweiligen gesellschaftlichen Standort der Kirche mitbestimmt wird.

Wenn im Folgenden in wichtige Etappen der kurzen Geschichte der Pastoraltheologie nachgezeichnet werden, dann
verfolgen wir vornehmlich diese "wissenssoziologischen Zusammenhange"; diesen bislang unbeachteten Aspekt
herauszuschalen ist uns deshalb erlaubt, weil es bereits fundierte Darstellungen der Geschichte der Pastoraltheologie
gibt.200 Es wird sich zeigen, wie sehr die Praktische Theologie stets ein Kind ihrer Zeit war und wie sie es schaffte, trotz
der Gebundenheit an die jeweilige gesellschaftliche Situation zu dieser dennoch in eine kritische Distanz zu treten.

(1) Pragmatischer Ansatz

Als im Jahre 1774 der Abt Rautenstrauch einen Entwurf zur Errichtung von theologischen Schulen vorlegte201, schlug
er auch das Fach Pastoraltheologie vor. Es sollte die staatlichen Religionsdiener fiir die ihnen vornehmlich vom Staat in
Zusammenarbeit mit der Kirche vorgezeichnete Aufgabe erziehen. Die ersten Lehrbiicher202, von denen manche
Jahrzehnte lang benitzt wurden, folgten diesem "untheologisch-pragmatischen Ansatz".

Ungebrochen spiegelt er die damals der Kirche zugewiesene Rolle in der Gesellschaft wider. Der absolutistische Staat,
von seiner Tradition her "christentlimlich", verstand sich als verantwortlich fiir das Wohl seiner Biirger. Religion sollte
dazu ihren Beitrag leisten. Damit diese Aufgabe gut erflllt werden kdnne, sollten die Religionsdiener, die der
josephinische Staat in Dienst genommen hatte, darauf gut vorbereitet werden. Die Pastoraltheologie sollte diese
Erziehung gewahrleisten. Sie war in der Tat sehr praktisch: eine gute Praxisanleitung, ein Leitfaden fiir "staatliche
Religionsdiener". Theologie war in dieser Pastoraltheologie rar, sie wurde vorausgesetzt.

(2) Bibeltheologischer Ansatz

Gegen diese aufklarerische Indienstnahme der Religion fiir das innerweltliche Gliick der Biirger durch den
absolutistischen Staat protestierte Johann Michael Sailer (1751-1832), zuletzt Bischof in Regensburg.203 |hm
widerstrebte (trotz groRer Offenheit fiir die Errungenschaften der Aufklarung) die Umdeutung der Kirche und ihrer
Praxis durch die staatliche Religionsbehdérde. Er betrieb in klassischer Weise Kritik des innewohnenden Ziels
vorfindbarer Praxis, indem er diese Praxis an den glaubigen Uberlieferungen der Bibel maR. So erinnerte er alle,
welche die Arbeit der Kirche trugen, an die urspriinglichen biblischen Ziele. Die Bibeltheologie wurde zur Grundlage
Sailer'scher Pastoraltheologie.

Freilich, auch Sailer blieb Gefangener des "obrigkeitlichen Konzepts"204 der Seelsorge, damit verhaftet den kulturellen
Annahmen seiner obrigkeitlich organisierten Zeit. Bei aller Bibelkenntnis gelang es ihm nicht, die gesellschaftlich wie
theologiegeschichtlich abgestiitzte Kleruszentrierung der Seelsorgspraxis zu Gberwinden.

(3) Ekklesiologischer Ansatz

Dies versuchte Anton Graf aus Tubingen im Jahre 1841;205 durchsetzen konnte er sich damit nicht, weil er den
weltlichen Behorden zu fortschrittlich war. Er untersuchte kritisch die gangige Pastoraltheologie und kam zum
Ergebnis, daf} ihr keine ausreichende Theorie der Kirche zugrundelag. Er pladierte fiir eine am "Werden der Kirche"
ausgerichtete Pastoraltheologie und bedachte daher wissenschaftlich eine Kirche, die durch ihr Handeln selbst erst
wird.

Graf arbeitete in einer Zeit, in der die iberkommene enge Verflechtung von Kirche - Staat - Gesellschaft, von Thron
und Altar sowohl von der politischen Bewegung der Liberalen wie von zukunftsorientierten kirchlichen Kreisen in
Frage gestellt wurde. 1848 versammelte sich erstmals die Deutsche Bischofskonferenz: Dies war eine uniibersehbare
Demonstration der Kirchenfiihrung gegen die Umklammerung durch den absolutistischen Staat und damit gegen die
Entfremdung der Kirche von ihren eigenen Zielen. Die Idee einer sich selbst auferbauenden Kirche lag damit nahe,
bewuRtseinspolitisch war sie aber noch nicht durchzusetzen. Auch die Praktische Theologie integrierte die Arbeit von

200 Schuster, Die Geschichte der Pastoraltheologie, 40-92. - Wege der Pastoraltheologie.
201 Rautenstrauch, Entwurf zur Entwicklung. - Muller, Der pastoraltheologisch-didaktische Ansatz in Franz Stephan Rautenstrauchs "Entwurf zur Errichtung der
theologischen Schulen".

Vgl. Lehrbicher, die den Auftrag von Rautenstrauch ausfGhrten: Giftschitz, Leitfaden. - Reichenberger, Pastoralanweisung. - Fingerlos, Versuch einer Pastorallehre.
- Amberger, Pastoraltheologie. - Schich, Handbuch der Pastoraltheologie.

Sailer, Vorlesungen aus der Pastoraltheologie.

Zeeden, Die Entstehung der Konfessionen, 32. - Rutz, Obrigkeitliche Seelsorge.
205 Graf, Kritische Darstellung des gegenwdrtigen Zustandes der praktischen Theologie.



Graf zunachst noch nicht. Der kurzfristig aufgeflackerte Freiheitselan verebbte auch in der Kirche wieder und wich
neuerlich obrigkeitlich-restaurativen Konzepten, die durch die gesellschaftliche und kulturelle Restauration der Jahre
nach 1848 gut abgestiitzt waren.

In dieser Zeit fiel die Pastoraltheologie selbst hinter Sailer zurilick. Das Handbuch von Ignaz Schiich, 1865 erstmals
veroffentlicht, ist mit seinen zwanzig Auflagen bis 1924 ein Beleg dafur.

Eine bis heute viel zu wenig bedachte Nebenwirkung dieses neuerwachten Pragmatismus ist die Auflésung der
Pastoraltheologie in mehrere unverbundene Teilfacher, wie Religionspadagogik, Homiletik, Liturgik, Katechetik. Die
Pastoraltheologie selbst degnerierte als Rumpfdisziplin zu einer Art "erweiterten Kanonistik", wobei die Verwaltung
der Sakramente und die kasuistische Fiihrung slindiger Seelen und im Vordergrund standen.

(4) Aufbriiche

Die dabei verschitteten Ansdtze wurden erst in unserem Jahrhundert wieder ausgegraben. Wieder spielten
gesellschaftliche und innerkirchliche Entwicklungen eine entscheidende Rolle. In den fir die Kirche gesellschaftlich
widrigen Zeiten zwischen den beiden Weltkriegen und noch mehr in der nationalsozialistischen Unzeit sammelten sich
Christen um die Altare. Dabei griffen sie auf die biblischen Griindungsurkunden zuriick. Das Leben der Kirche wurde
gepragt durch Aufbruchbewegungen, die liturgische Bewegung, die Bibelbewegung, die Jugendbewegung. In diesem
Aufbruchsklima kam es begreiflicher Weise zu einer theologischen Vertiefung der vorwiegend untheologisch-
pragmatischen Pastoraltheologie.206

In den Nachkriegjahren setzte sich die theologische Erneuerungsarbeit ungebrochen fort. Sie fand ihren Héhepunkt im
Il.Vatikanischen Konzil, das sich selbst als Pastoralkonzil verstand. Auch die Pastoraltheologie nahm an dieser
Entwicklung teil. Sie blieb theologisch, gewann aber mit dem Konzil eine erhdhte Aufmerksamkeit fiir die sich immer
rascher wandelnde Menschheitssituation hinzu. Die kairologischen Anteile der Pastoraltheologie wurden ausgeweitet.
Fiir diese Entwicklung stehen Namen wie Franz Xaver Arnold, Karl Rahner und Ferdinand Klostermann und das von
ihnen herausgegebene mehrbandige Handbuch der Pastoraltheologie (1964-1972).207

(5) Theoriedebatte

Trotz dieses groBen Entwurfs eines mehrbandigen Handbuches ist die Entwicklung der gegenwartigen
Pastoraltheologie in den christlichen Kirchen nicht zum Stillstand gekommen. Viele wissenschaftstheoretische Fragen
sind ungeklart, so die Frage, was Pastoraltheologie als eine Handlungswissenschaft denn naherhin sei oder wie sich
Theorie und Praxis zueinander verhielten.208 AS|s fiir die Entwicklung der Pastoraltheologie auBerordentlich anregend
erweist sich der kritische Dialog mit verschiedenen human- und sozialwissenschaftlichen Schulen, wie der
Wissenssoziologie oder der kritischen Theorie (der Frankfurter Schule). Von weitreichender Bedeutung ist auch die
Frage, ob sich die Pastoraltheologie nur als Theorie der kirchlichen Praxis verstehen soll oder ob nicht - angesichts der
tiefgreifenden Verdanderungen der Religion in unserer Gesellschaft - die Pastoraltheologie eine "kritische Theorie
religios vermittelter Praxis in der Gesellschaft"209 werden muR.

Zudem stehen der kirchlichen Praxis und damit der Pastoraltheologie angesichts der rasanten
Menschheitsentwicklung eine Reihe neuer Herausforderungen ins Haus: Wie handelt - sowohl kriteriologisch wie
kairologisch verantwortlich - eine christliche Kirche angesichts der Uberlebensprobleme der Menschheit: wie Arbeit,
Medien, Mitwelt, Frieden, Jugend, Verhaltnis der Geschlechter, Unterdriickung. Zu fragen ist dabei nicht nur nach dem
angemessen Handeln unserer Kirchen, sondern auch nach der dem erforderten Handeln angemessenen Gestalt der
Kirche. Eine hierher gehdérende Frage ist die nach dem Subjekt, dem Trager kirchlicher Praxis, damit nach der
Umgestaltung der Kirche aus einer Sozialform, die sie aus kulturell-gestiitzen "christentiimlichen" Zeiten geerbt hat, in
eine Sozialgestalt im Kontext einer weltweiten Minderheitssituation. Viel zu wenig Aufmerksamkeit hat bislang in der
deutschsprachigen Pastoraltheologie auch die Praxis der Kirche im Kontext anderer Erdteile gefunden, im Kontext der
Sudhalfte der Erde ebenso wie im Kontext des "realen Sozialismus". Wir werden zu solchen offenen Themen einen
Beitrag leisten. Auch der 6kumenische Dialog zwischen den katholischen und evangelischen Vertretern der
Praktischen Theologie ist entwicklungsfahig.

(6) Erkenntnisse aus der Geschichte

Der knappe Uberblick iiber die Geschichte der Pastoraltheologie bringt erste Erkenntnisse:

(a) Pastoraltheologie war immer ein "Kind ihrer Zeit". Das ist notwendig so, da ja die stattfindende Praxis der Kirche
das "Materialobjekt" dieser theologischen Disziplin ist. Doch macht diese Beschéaftigung mit dem Vorfindbaren auch
unbemerkt vom Faktischen abhangig. Die Versuchung, bestehende Praxis unbedacht wissenschaftlich zu rechtfertigen,
ist groB und auch heute gegeben.

So behandelt Rautenstrauch die Ausbildung von Religionsdienern und beschéftigt sich nicht mit gesellschaftlich
unerwiinschtem, aber biblisch geforderten Handeln der Kirche; der kirchenzentrierte Ansatz Grafs wiederum

206 Noppel, Aedificatio Corporis Christi.
207 Handbuch der Pastoraltheologie.
Ein wichtiger Beitrag zur Methodologie der Praktischen Theologie: Peukert, Wissenschaftstheorie, Handlungstheorie, Fundamentale Theologie. - Ders., Was ist eine
praktische Wissenschafte
09 Vgl. Praktisch theologisches Handbuch.
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analysiert den erwiinschten Aufbruch der Kirche aus der erdriickenden Umarmung durch den staatlichen
Absolutismus und Ubersieht dabei die in der Gesellschaft frei flottierende Religiositat. Die Pastoraltheologie der
Gegenwart wiederum hat sich wiederum allzu viel mit dem gemeindlichen Innenleben der Kirche beschaftigt und
dabei die bedrohlichen Gefahren der einen Menschheit zu lange nicht wahrgenommen.

Es ist und und bleibt eine hohe Kunst in der pastoraltheologischen Forschung, den Rahmen des Vorfindbaren zu
Uberschreiten hin auf kiinftige, auf erwiinschte Praxis. Gelingt dieser Aufbruch aus dem Faktischen nicht, wird
Pastoraltheologie allzuschnell zur ideologischen Rechtfertigung des Status quo von Kirche und Gesellschaft: was
angenehm ist fir jene, welche die Praxis verantworten, weil es ihnen schmeichelt und Recht gibt, schadlich aber fir
die Kirche als ganze, weil die Pastoraltheologie aufhorte zu sein, was sie zu sein hat: ein fundierter theoretischer
Beitrag zur Weiterentwicklung der kirchlichen Praxis ins gesellschaftliche Morgen hinein.

(b) Die Geschichte der noch relativ jungen wissenschaftlich betriebenen Pastoraltheologie zeigt ferner, dal der Aspekt
einer "Kritik der Praxis" sehr aufmerksam gepflegt werden muB, auch wenn die Momente der Bestarkung und
Ermutigung nicht fehlen werden.

Solche Kritik geht in zwei Richtungen: Einerseits ist zu prifen, inwieweit die vorfindbare Praxis dem ererbten Auftrag
von Jesus her entspricht, also zielsicher ist. Beispiel dafiir ist Johann Michael Sailers bibeltheologische Pastorallehre.
Andererseits muB zu jeder Zeit, also auch dann, wenn man Uber die Zielsicherheit zufrieden sein kann, die Frage nach
der Situationsgerechtigkeit gestellt werden. Diese Kernfrage wird nie endgiiltig beantwortet sein, solange die
Geschichte der Menschheit in Gang ist, weil dieser Gang der Geschichte selbst unabldssig neue Fragen aufwirft. Heute
befindet sich die Menschheit in einer derart rasanten Entwicklung, daR die besten Krafte der praktisch-theologischen
Forschung von der Aufgabe gebunden sein miiiten, welchen Beitrag die Kirchen zur Bewaltigung der
Uberlebensprobleme der Menschheit leisten kénnen. In einer solchen Lage ist es auch zu wenig, auf die
Entwicklungen mit allzu groRRer Verspatung nur noch zu reagieren. Aktive Mitgestaltung des Schicksals der einen
Menschheit ist gefordert, damit auch eine historisch einmalige Fahigkeit in der Praktischen Theologie, ihr Wachteramt
in der Nacht der Geschichte wahrzunehmen und jenen Weg auszukundschaften, der in eine menschengerechte
Zukunft flhrt. ###

1. per Fundamental pastora | geht es um die Erkundung der der Fundamente der Praxis, des Handelns unserer Kirche(n),
so wie dieses heute stattfindet, mit dem ziel, dieses Handeln weiterzuentwickeln.

Die Fragen nach
- der Zielsicherheit,
- der Situationsgerechtigkeit und

- der Weiterentwicklung der Kirchenpraxis

werden in den Themenfeldern Kriteriologie (Lehre von den Zielen bzw. Kriterien), der Kairologie (Lehre von den Situationen) und der
Praxeologie (Lehre von der Weiterentwicklung der Praxis; Lehre vom Ubergang, von den Reformen) behandelt.

2. pie Hau ptfrageste llu NEEN der Fundamentalpastoral werden veranschaulicht

(a) am Beispiel einer mittelalterlichen Buchmalerei: im Blick auf die Praxis Jesu, der sich dem "ausgesetzten Menchen" zuwendet,
indem er Maf3 nimmt am Handeln Gottes (Mt 8,1-4). Von da aus erhebt sich als wichtigste Anfrage an die Kirchenpraxis: ist sie
"Jesus-gemdfs"'?

(b) an Beispielen des Kirchen- und Seelsorgealltags: Befragt wird die Praxis nach ihren vielfdltigen Zielen (Haupt- und Nebenzielen)
im Vergleich von friiher und heute, von heute und morgen. An konkreten Beispielen wird die Frage formuliert, wie Kirchenpraxis
weiterentwickelt werden kann.

3. Alltagliche Pastoraltheologie betreiben Personen, die iiber ihr Handeln in der Kirche nachdenken. Diese
Art der Pastoraltheologie ist so alt wie die eben immer auch reflektierte Praxis der Kirche selbst. Wissenschaftlich wird
diese Praxisreflexion seit mehr als 200 Jahren betrieben. Der Entstehungsort dieser Pastoraltheologie ist Wien. 1774
ist ihr Geburtsjahr. Sie hat seitdem mehrere Entwicklungsphasen durchlaufen:

- eine untheologisch-pragmatische,
- eine bibeltheologische und
- eine ekklesiologische.

3 Zwiespaltige Nebenziele

Die kirchliche Praxis, wie sie konkret stattfindet, wird nicht nur vom ererbten Hauptziel (in seinen vielfaltigen
kontextuellen Ausgestaltungen) geformt. Andere Ziele sind mit im Spiel. Teils dienen diese Ziele der Verfolgung des




Hauptziels (wie die Institutionalisierung des Ursprungsereignisses der Kirche), teils aber verdanken sie ihre
Wirkmachtigkeit der Tatsache, daR an den Handlungen der Kirche immer konkrete Menschen beteiligt sind: so flieRen
allgemein-religiose Erwartungen ebenso in die kirchliche Praxis ein wie berufsspezifische Ziele bei Tragern kirchlicher
Berufe. Solche zusatzliche Ziele nennen wir Nebenziele. Drei von ihnen werden wir analysieren: die
Institutionalisierung, die Befriedung religidser Erwartungen sowie berufsspezifischer Ziele insbesondere bei Tragern
kirchlicher Berufe.

1. Die Kirche lebt von dem, was sich von Gott her in und um Jesus, den Christus, ereignet hat. Dieses Ereignis durch
Evangelisierung fiir die Zeitgenossen so gegenwartig zu halten, daf? es fiir diese lebens- und handlungsrelevant
werden kann, ist Hauptziel kirchlicher Praxis. Um dieses Ziel zu verwirklichen, sind im Lauf der Geschichte des
Christentums vielfaltige "(religiose) Institutionen" ausgebildet worden. Eben diese konkreten Institutionen zum Schutz
der Uberlieferung geschaffen, erweisen sich - in ihrer geschichtlichen Gestalt und mit ihren organisatorischen
Eigengesetzlichkeiten - auch als Barrieren zwischen den Menschen und der Botschaft. Die Institution Kirche,
unentbehrlich fiir die Tradierung des Evangeliums, kann somit in ihrer konkreten Gestalt die Evangelisierung
behindern. Das Nebenziel der Ausbildung von (religiésen) Institutionen zur verldRlichen Uberlieferung wird so
ambivalent.

2. Evangelisierung steht unldsbar in Beziehung zu jener Religiositat der Menschen, die auch ohne Christentum im Lauf
der Menschheitsgeschichte gewachsen ist. Diese Religiositat ist in den Kirchenmitgliedern anwesend und so in der
kirchlichen Gemeinschaft gegenwartig. Sie pragt das Handeln der Kirchenmitglieder und formt so ihre Erwartungen an
das Handeln ihrer Kirche nachhaltig mit. Diese religidsen Erwartungen stehen aber zum Hauptziel der Evangelisierung
in einer betrachtlichen Spannung. Einerseits enthalten sie jene tiefen menschlichen Anliegen, auf die auch die
Botschaft des Evangeliums bezogen ist. Andererseits entspringen aus der Religiositat der Leute auch Erwartungen
nach einer Kirchenpraxis, die mit dem Evangelium nicht einfach vereinbar sind. Die Befried(ig)ung der Leutereligion
erweist sich somit angesichts des Hauptziels der Evangelisierung als ambivalentes Nebenziel.

3. Religion wird zum Beruf. In der Praxis kirchlicher Berufstrager wird zumeist das Hauptziel der Kirche dominieren;
zumindest unternimmt die kirchliche Gemeinschaft groBe Anstrengungen, um im Vorgang der Berufseinweisung ihr
Hauptziel auch zum Hauptziel der Praxis ihrer pastoralen Berufe zu machen. Nun wird aber ein Beruf aus wichtigen
lebenspraktischen Motiven ergriffen: um Ansehen zu gewinnen, um die materielle Lebensgrundlage zu sichern, um
Einflu austiben zu kdnnen. Es ist zu erwarten, daR diese in allen Berufen vorhandenen Ziele auch zu Handlungszielen
kirchlicher Berufstrager werden. Diese profanen Berufsziele werden zu Nebenzielen in der Praxis kirchlicher
Dienstnehmer. Denn angestellt werden sie, um an der Realisierung des Hauptziels der Kirche mitzuwirken. Von hier
aus stellt sich die Frage, wie sich diese profanen Berufsziele zum jenem kirchlichen Hauptziel der Evangelisierung
verhalten. Es wird sich zeigen, daR auch das Nebenziel "Religion als Beruf" zum Hauptziel der Evangelisierung
zwiespaltig ist.

(1) Institutionalisierung

Ereignisse sind an Zeit gebunden. Zeit aber vergeht. Ereignisse sind somit fllichtig. Sie sind sterblich wie der Mensch
selbst; ihre Vergdnglichkeit ist ein Teil unserer eigenen Vergénglichkeit. Was wiirden wir geben, kénnten wir zumal
jene Momente in unserem Leben festhalten, die wir Feste nennen. Aber auch diese festlichen Momente vergehen, sie
"scheitern".210

Das Leiden an der Endlichkeit ist ein tiefes Leid des Menschen. Der sterbliche Mensch nimmt aber seine
Verganglichkeit nicht bloR leidend hin. Er wehrt sich gegen die Fliichtigkeit zumal jener Ereignisse, die ihm wichtig
sind. Sein Anliegen ist es, zu bewahren, was vergeht, festzuhalten, was sich ihm entfliichtigt. Eine Weise des
Aufhebens fliichtiger Ereignisse ist die "Erinnerung". Ein geliebter Mensch, den der Tod hinwegrafft, bleibt in der
Erinnerung des Liebenden in einer typisch menschlichen Weise gegenwartig. Doch auch das Erinnerungsvermogen des
einzelnen Menschen ist begrenzt; es geht spatestens mit seinem Tod fiir die jetzige Geschichte zu Ende. Vonndten ist
daher eine Erinnerung, die die Lebensgeschichte des einzelnen Menschen lberdauert. Es braucht eine "kollektive
Erinnerung", die vor Verganglichkeit mehr geschiitzt ist. Solche Erinnerung ist die wichtigste Funktion einer
"Institution"”.211 |nstitutionen sind ein Teil des Aufstandes des Menschen gegen die Fliichtigkeit seines Daseins; sie
sind das kollektive Gedachtnis einer Gesellschaft.

Was von den bedeutsamen Ereignissen der Menschheit ganz allgemein gilt, trifft auch auf jenes Ereignis zu, das an die
Person und das Leben Jesu von Nazaret gebunden ist. Dieses geschichtliche Ereignis, das vom Ubergeschichtlichen
Vorgang der Auferweckung Jesu umfangen wird, ist - weil gebunden an Zeit, die vergeht - darauf angewiesen,
"aufgehoben", erinnert zu werden. Eben dies ist der Grund, warum auch das Jesusereignis "institutionalisiert"
wurde.212

210 Lefebvre, Das Alltagsleben.; Critique.
Berger, Der Zwang zur Héresie, 62f. - Berger, Luckmann, Konstruktion, 49-98.
212 Klostermann, Kirche - Ereignis und Institution. - Leuba, Institution und Ereignis. - Rahner, Strukturwandel der Kirche. - Emeuerung der Kirche. - Kehl, Kirche als Institution.

55



(a) Das Ereignis Jesu

Jesus ist Jude. Er wachst in der jiidischen Religionsgemeinschaft auf, weiB sich in eine lange Geschichte seines Gottes
mit diesem Volk eingebunden. Als er mit dreiRig Jahren an die Offentlichkeit geht, erhebt er den Anspruch, daR Gott
jetzt seinem Volk Entscheidendes zu sagen hat: "Die Zeit ist erflllt. Gottes Reich ist nahegekommen." (Mk 1,15a) Jesus
predigt aber nicht nur landauf, landab. Er setzt auch nicht nur uniibersehbare Zeichen, die sehen machen, daB jetzt
Gott handelt. Er sammelt vor allem das zerstreute Gottesvolk um sich. Zwar gelingt es ihm nicht, das ganze Volk und
seine Fihrer fiir sein Anliegen zu gewinnen. Deshalb macht er mit einer Art "Ersatzvolk", mit einem "heiligen Rest",
einer "kleinen Herde" weiter. Zwolf von ihnen erwahlt er zu einem Symbol dafiir, daR jetzt wenigstens anfangshaft die
zwolf verstreuten Stdmme Israels wieder beisammen sind: ein Zeichen fiir das anbrechende Ende. Er feiert mit den
Jiingern ein Mabhl, das er nicht mehr einnehmen will, bis das Reich Gottes in Vollendung da sein wird. Doch statt dieser
Vollendung kommt fiir ihn - aus menschlicher Perspektive gesehen - das Ende. Er wird gefoltert und liquidiert. Sein
Scheitern scheint besiegelt zu sein.

(b) Der religiose Protest

Aus religionssoziologischer Sicht ist Jesu Auftreten in Israel ein "religidser Protest". Jesus redet und handelt
prophetisch gegen jene, die religiose Verantwortung im Volk wahrnehmen. Typologisch lassen sich mehrere Arten
abgegrenzen, wie mit "religisem Protest" umgegangen werden kann: Der Protest wird angenommen, ein- oder
ausgegrenzt.213

- Der Protest wird angenommen. So bekehrt sich Ninive in der Jonaserzdhlung, vom einfachen Volk angefangen tber
das Vieh hin bis zum Koénig. Der Protest bewirkt also "Umkehr", Erneuerung. Der Prophet kommt an das gesteckte Ziel.
- Der Protest wird eingegrenzt. Die aufkommende Protestbewegung erhalt ihren Platz in einem eingezdaunten Bereich
der Gemeinschaft, die sich auf diese Weise davon frei macht, sich erneuern zu miissen. So wurden manche Orden, die
als Protestbewegungen anfingen, nach und nach "domestiziert", im Haus der Kirche "eingezahmt". Dabei haben sie
viel von ihrer Erneuerungskraft verloren.214 Aus der dynamischen franziskanischen Armutsbewegung wurden
eingepafBte Orden.215 In dhnlicher Weise fiihlen sich heute Integrierte Gemeinden behandelt. Sie beklagen, dal man
sie aus neuartigen Gemeinden zu einer Art "Orden" umdefiniert, um damit ihren Protest gegen den Zustand der
durchschnittlichen Kirchengemeinden durch Eingrenzung zu brechen.216

- Der Protest wird ausgegrenzt. Daflir gibt es verschiedene Wege: Redeverbot, Suspendierung, Exkommunikation. Die
scharfste Weise ist die Vernichtung des Propheten, notfalls auch seiner Anhanger. Moderne Systeme haben gelernt,
die Propheten (Kritiker, Dissidenten) durch Entstellung der Personlichkeit auszuschalten. An die Stelle physischer tritt
psychische Vernichtung.

Jesus sollte durch seinen schandlichen Verbrecher-Tod am Kreuz sowohl physisch als auch moralisch vernichtet
werden. In der Tat: Nach seinem Tod sah alles nach Scheitern aus.

(c) Das Ereignis der Auferweckung

Dal} es nicht dabei blieb, flihren die Christen von Anfang an auf eine unerwartete "religiose Erfahrung" zuriick, die sie
"Jesu Auferweckung" nennen.217 Einige von ihnen - als erste Frauen - machen in verschiedenen Situationen die
Erfahrung, daRk der gekeuzigte Herr Jesus in einer neuartigen Weise (vgl.1 Kor 15,44) unter ihnen da ist. Diese
Erfahrung verbinden sie mit Zeugen, deren Namen sie tberliefern. Nach und nach lernen sie diese Erfahrung mit Hilfe
des Geistes Gottes dahingehend zu deuten: Jesus ist zwar in seinem Volk gescheitert. Das von ihm angekiindigte Reich
Gottes konnte also im ganzen Volk noch nicht anbrechen. In Jesus, dem Auferweckten, ist es aber schon endgiiltig und
unwiderruflich in der Menschheit da. Er ist der Erste, mit dem Gott selbst an jenes Ziel gelangt ist, das er seit Anbeginn
der Menschheit verfolgt hat.

Spatestens damit aber fangt es mit der Kirche an. Jene, die in die Erfahrung der Auferweckung Jesu einbezogen sind,
wissen sich berufen, dieses (im Glauben erkannte) Ereignis von der Auferweckung des Ersten , des neuen Adam (1 Kor
15,20-22) in der Menschheit gegenwartig zu halten. Noch mehr: Indem sich jetzt Menschen auf den auferstandenen
Herrn einlassen, in mystischer Weise mit ihm eins und dadurch in der Tiefe ihres Lebens umgewandelt werden, halten
sie das Auferweckungsereignis nicht nur erzdhlend (in der Martyria der Verkiindigung) in Erinnerung, sondern im
Zusammenleben (in der Koinonia) und Wirken (in der Diakonia) ihrer Gemeinschaft anschaulich gegenwartig. Das (weil

213 Wach, Religionssoziologie, 176-232.

Metz, Zeit der Orden? - Die Grindung der Heimsuchungsschwestern durch Franz von Sales und Johanna Franziska von Chantal (1610) ist ein Beispiel dafir, wie eine
neue Grindungsidee (nur ein GelUbde: Liebe; Orden ohne Klausur) in alte Formen des Ordenslebens (drei GelUbde: mit Klausur) kirchenamtlich eingeordnet wird. Dazu:
Schwendenwein, Franz von Sales.

Holl, Der letzte Christ.
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217 Kremer, Die Osterevangelien. - Ders., anastasis, 210-221.



schon in die Ewigkeit hineinragende) ungeschichtlich-ortlose Auferstehungsereignis erhalt somit in der Erinnerung der
Gemeinschaft der Christen einen geschichtlichen Ort. Kirche wird so zum "Sakrament der Auferstehung", die schon
jetzt, inmitten der Geschichte sich ereignet.218

(d) Kirche in der Naherwartung

In der Friihzeit war das Leben der Kirche noch sehr einfach. Es war von der Annahme gepragt, dafd in Jesu
Auferstehung die Vollendung der Geschichte begonnen hat und ihr Ende nahe bevorsteht. Dementsprechend gingen
die Christen mit ihren verganglichen Lebensglitern um. "Die Zeit ist kurz", schreibt Paulus an die Christen in Korinth.
"Daher soll, wer eine Frau hat, sich in Zukunft so verhalten, als habe er keine, wer weint, als weine er nicht, wer sich
freut, als freue er sich nicht, wer kauft, als wiirde er nicht Eigentiimer, wer sich die Welt zunutze macht, als nutze er
sich nicht; denn die Gestalt dieser Welt vergeht." (1 Kor 7,29-31)

Angesichts dieser Erwartung, dal® der Herr schon bald, noch zu Lebzeiten, wiederkommen wird, richtete sich die
Kirche nicht auf lange Zeiten eines kirchlichen Lebens ein. Das Leben der Kirche war sehr einfach. Wenn Christen
zusammenkamen, erzahlten sie ihre Ursprungserfahrungen, ihre Geschichten von Jesus, was er tat und lehrte, vor
allem wie er starb und wie ihn Gott zu neuem Leben auferweckte. Sie trafen sich zu jenem Mabhl, das der Herr ihnen
knapp vor seinem grausamen Ende anvertraut hatte und das sie an seine Liebe erinnerte. Erste Lebensregeln bildeten
sich heraus; sie waren getragen von den kraftvollen Weisungen, die Jesus selbst in seinen Predigten formuliert hatte.
Vor allem ihre geschwisterliche Liebe wurde zu ihrem gesellschaftlichen Erkennungszeichen. Hohes Ansehen besalRen
in ihrer Gemeinschaft begreiflicher Weise jene, die noch mit Jesus zusammenwaren, unter ihnen die "Zeugen der
Auferweckung"; ihr Wort hatte nachhaltiges und unbestrittenes Gewicht.

(e) Eintritt in die Dauer

So sehr die Christen auf die Wiederkunft ihres Herrn ausgerichtet und auf eine nur mehr kurze Lebenszeit eingerichtet
waren, sosehr sie sein Kommen sehnsiichtig herbeigebetet hatten: Die Wiederkunft des Herrn blieb in der erwarteten
Form aus. Dies zwang die kirchliche Gemeinschaft umzulernen. Eine neuartige Aufgabe stellte sich. Es galt, sich auf
langere Zeiten, auf Dauer einzurichten. Das immer weiter zurlickliegende Ereignis mufte vor VergeRlichkeit bewahrt
werden.

Dazu kam, daR nach und nach auch jene Augenzeugen starben, welche in der jungen Gemeinschaft der Christen eine
hohe Autoritat besalRen. Wer konnte jetzt nach ihnen diese Aufgabe Gibernehmen? Wer konnte glaubwiirdig
bezeugen, was sich in Jesus ereignet hatte? Wer verldRlich Gberliefern, was einst geschah?

Diese Frage nach der VerldRlichkeit der Uberlieferung wurde dadurch noch brennender, daR die junge Kirche immer
weniger im relativ geschitzten jlidischen Raum lebte, sondern - auch wegen der Verfolgungen durch die Juden - zu
den Heiden ging. Dies I8ste eine intensive Auseinandersetzung mit heidnischen Kulturen aus. Die alte Uberlieferung
muBte in einen neuen Kontext hinein ausgelegt werden. Diese Aufgabe der Enkulturation gelang (schon damals) nicht
reibungslos. Konkurrierende Deutungen der Uberlieferungtauchten auf. Wer hatte nun recht? Wer konnte dariiber
entscheiden?

(f) Institutionalisierung

Auf diese neuartigen Fragen antwortete die junge Kirche wie jede andere menschliche Gruppe, die Ursprungs-
Ereignisse und -Erfahrungen zu schiitzen hat. Die Kirche fing an, das Ursprungsereignis durch "Institutionalisierung" zu
bewahren. Dabei lassen sich mehrere Vorgange beobachten:

1. Die mindlichen Erzdhlungen von den Ereignissen um Jesus, die schon im Zuge stéandiger Wiederholungen sich zu
kurzgefallten Glaubensbekenntnissen oder Hymnen (z.B. Phil 2, 5-11) verdichteten, wurden nieder- und damit auch
"fest"-geschrieben, um so fiir die nachkommenden Generationen unverfélscht aufbewahrt zu werden. Auf diese
Weise gewann man auch einen MaRstab, auf den man in Zweifelsfallen zurlickgreifen konnte:

"Denn vor allem habe ich euch liberliefert,

was auch ich empfangen habe:

Christus ist fiir unsere Siinden gestorben,

gemdf der Schrift,

und ist begraben worden.

Er ist am dritten Tag auferweckt worden,

gemdf3 der Schrift,

und erschien dem Kephas,

218 Zulehner, Auferweckung schon jetzt.
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dann den Zwoélf".

(1 Kor 15,3-5)

Ahnliches geschah mit den liturgischen Feiern. Das "Herrenmahl" hatte seine Grundgestalt von Jesus selbst
bekommen. Als Vermachtnis Jesu wurde diese Feier in den Gemeinden sorgsam gepflegt. Dazu Paulus:
"Denn ich habe vom Herrn empfangen,

was ich euch dann (berliefert habe:

Jesus, der Herr,

nahm in der Nacht,

in der er ausgeliefert wurde,

Brot,

sprach das Dankgebet,

brach das Brot und sagte:

Das ist mein Leib fiir euch.

Tut dies zu meinem Geddchtnis!

Ebenso nahm er nach dem Mahl den Kelch und sprach:

Dieser Kelch ist der Neue Bund in meinem Blut.

Tut dies,

sooft ihr daraus trinkt,

zu meinem Geddchtnis."

(1 Kor 11, 23-25)

Diese Kerngestalt des Herrenmahles wurde in unterschiedlichen Kirchengebieten weitergestaltet. Dabei bildeten feste
liturgische Ordnungen aus.219

Ahnliches gilt fiir die Lebensregeln. Auch hier konnte man sich in vielen Fragen auf Jesus-Weisungen stiitzen, so im
Umgang mit dem den Armen und mit dem Besitz. Sie hatten alles gemeinsam, wird stolz in der Apostelgeschichte
berichtet, und sie waren ein Herz und eine Seele (Apg 4,32-37):

"Und alle, die gléubig geworden waren,

bildeten eine Gemeinschaft

und hatten alles gemeinsam.

Sie verkauften Hab und Gut

und gaben davon allen,

jedem so viel,

wie er nétig hatte.

Tag fiir Tag verharrten sie einmiitig im Tempel,

brachen in ihren Hédusern das Brot

und hielten miteinander Mahl in Freude und Einfalt des Herzens.

Sie lobten Gott

und warem beim ganzen Volk beliebt.

Und der Herr fligte téglich ihrer Gemeinschaft die hinzu,

die gerettet werden sollten."

(Apg 2,43-46)

Der ProzeR zunehmender Institutionalisierung bewegte sich also in drei Richtungen. Es entstanden geschiitzte
Erzdhltraditionen, liturgische Handlungsmuster und verbindliche Lebensregeln. Die Religionssoziologie sieht in diesen
drei Ergebnissen des frihen Institutionalisierungsvorganges die ersten drei von vier Hauptelementen einer "religiésen
Institution": Lehren, Riten und Normen.220 Auch das vierte Element wird in den friihen Gemeindeberichten schon
erkennbar: Organisatorische Anteile wie die Organisation der von Anfang an gegebenen Autoritat, die Verteilung von
Aufgaben: Verkiindigung durch die Apostel ("die Zwolf") und Tischdienst durch die Diakone (die "Sieben", Apg 6,1-7).
Diese vier Hauptelemente wurden in der Folgezeit weiter ausgebaut. Alle diese institutionellen Bausteine zusammen
dienten einem gemeinsamen Zweck: das urspriingliche Ereignis verldRlich und unversehrt von einer Generation auf
die andere zu Uberliefern.

2. Allmahlich reichten die Institutionen der Friihzeit nicht mehr aus. Im Zuge der Niederschrift der Anfangserfahrungen
entstanden auch Texte, die den apostolischen Autoren zugeschrieben wurden, um an deren Autoritat zu
teilzunehmen, man nannte sie spater "apokryphe Schriften".

Angesichts solcher Entwicklungen war die kirchliche Gemeinschaft gezwungen zu entscheiden, welche Schriften
verbindlich sein sollten und welche nicht. Der "Kanon" der biblischen Schriften des Neuen Testaments bildete sich
heraus.

219 Jungmann, Missarum sollemnia.
220 Wach, Religionssoziologie, 19-37. - Le Bras, Etudes de la Sociologie religieuse.



3. Aber auch durch die Kanonbildung waren die Probleme nicht beseitigt, sie wurden lediglich verschoben: Wie sollten
die nunmehr verbindlichen Texte interpretiert werden? Die Erzdhltexte waren, weil sie ja die miindliche Uberlieferung
an unterschiedlichen Orten festschrieben, in einzelnen Fragen keineswegs deckungsgleich. Sie boten selbst Anlall zu
unterschiedlicher Auslegung. So muf3ten sich die Christen zusammenfinden, um Uber eine verbindliche Auslegung der
heiligen Schriften zu beraten und zu befinden. Konzilien und Synoden wurden abgehalten. Den Amtstragern wurde die
bedeutsame Aufgabe zugewiesen, dafiir zu sorgen, daR kein anderes als das Uiberlieferte Evangelium verkiindet wird.
Das kirchliche Amt wurde zum Anwalt verlaBlicher Glaubensiiberlieferung.221

4. Was fiir die gldubige Uberlieferung galt, traf dhnlich auch auf die liturgischen Ordnungen und die sittlichen
Lebensregeln von Christen zu. Wo immer Christen neuartige Formen der Liturgie und des Lebens versuchten, wurde
von der Gemeinschaft gepriift, ob sie mit der Uberlieferung vereinbar waren oder nicht.

5. Der Prozel! wachsender Institutionalisierung des Ursprungsereignisses durchzieht die Kirchengeschichte bis heute:

- Aus den gldubigen Erzahlungen der ersten Christen wurde ein komplexes Lehrgebaude mit Dogmen und
Katechismen, mit einem Lehramt zum Schutz und zur Sicherung des Glaubens, mit aufwendigen Bildungsvorgangen
zur Weitergabe des Glaubens an die nichste Generation. Dabei gilt es, die Uberlieferung vor Verstellungen zu
bewahren und immer tiefer in sie einzudringen.

- Aus der schlichten Feier des Herrenmahles wurden die streng geregelten Liturgien der Messe, der Sakramente,
Segnungen, Weihen und Gebete. Eigene Institute wachen Uber die liturgische Praxis, die Verantwortlichen werden
dafiir ausgebildet. Bis auf den heutigen Tag gibt es Streit um die gliltige Form der Liturgien.

- Aus den liberschaubaren gemeindlichen Lebensregeln, die mehr oder weniger situativ entstanden sind, wurde ein
nahezu liickenloses System christlicher Moral fiir das private und gesellschaftliche Handeln von Christen. Die einzelnen
christlichen Kirchen, die sich im Lauf der Geschichte getrennt und weithin unabhangig voneinander entwickelt haben,
brachten verschiedenartige Moralsysteme hervor.

- Aus den kleinen geschwisterlichen Ortsgemeinden mit einer beweglichen Struktur und einfacher Arbeitsteilung
wurde eine hochdifferenzierte Kirchenorganisation. Diese hat im Lauf der Zeit immer wieder organisatorische
Elemente der gesellschaftlichen Umwelt aufgenommen und eingebaut222, manchmal zum eigenen Nutzen, manchmal
auch zu ihrem Schaden. Ein Moment dieser organisatorischen Entwicklung ist die Entfaltung innerkirchlicher Rollen,
Amter und Dienste. Verteilt wurde damit innerkirchliche Verantwortung und Zustédndigkeit, damit auch "soziale
Macht" im Sinn der Moglichkeit, maBgeblich die Gestaltung des innerkirchliche Leben zu beeinflussen. Zum
organisatorischen Entwicklungsvorgang gehort auch die Tatsache, daB sich die Christenheit im Osten und Westen
andersartig entwickelt hat: die Ostkirche trennte sich von der Westkirche, die westliche Christenheit zerfiel in mehrere
Konfessionen. Nach Jahrhunderten der Spaltung versucht die 6kumenische Bewegung heute eine neue
organisatorische Kircheneinheit wiederzufinden. Dies ist eine neue Variante in der Institutionalisierung des
Ursprungsereignisses.

(g) Zwiespaltigkeit des Institutionalisierungsprozesses

Das kirchengriindende Ursprungsereignis hat also - schon aus Griinden seiner inneren Dynamik: andere,
gesellschaftlich Griinde werden im nachsten Hauptteil, der Kairologie abgehandelt werden - im Lauf der Zeit einen
komplizierten Institutionalisierungsvorgang durchgemacht. Sein Ergebnis ist die heutige Gestalt der "Institution
Kirche".223 Dabei ist auch heute ist diese Institution nicht fertig, der Institutionalisierungsvorgang ist immer noch im
Gang. Denn eine Institution bleibt nicht lebendig, obwohl sie sich wandelt, sondern weil sie sich weiterentwickelt.

Fur das, worum es in der Kirche geht (ihr Hauptziel also), ist dieser Institutionalisierungsvorgang ein zwiespaltigen
ProzeR. Er hat Vor- und Nachteile.

1. Als Vorteile der Institutionalisierung kénnen gelten:

(a) Ein flichtiges Ereignis wird der VergeRlichkeit entzogen. Erinnerungshilfen entstehen: Texte, fixierte Regeln,
Normen, Formen des Zusammenlebens, organisierte Strukturen der Zusammenarbeit. Die Erinnerung an eine einmal
erlebte religiose Schlisselerfahrung wird gemeinschaftlich unterstitzt.

(b) Nicht nur die "Eingeweihten", die "Erfahrenen der ersten Stunde", denen die religiose Ursprungserfahrung zuteil
geworden war, sondern auch Leute, die diese religiose Ursprungserfahrung selbst nicht gemacht haben sowie spater
Lebende, die keinen unmittelbaren Zugang zu den Anfangen mehr haben, kdnnen mithilfe der Erinnerungshilfen
(Institutionen) mit diesem Ursprungsereignis in Beriihrung kommen. Die Institution kann zum "Erfahrungs- oder
Induktionsfeld" fiir sonst unzugéngliche Erfahrungen werden; sie kann vielen Zugdnge zu einem Ereignis erschlieRen,
das nur wenigen erlebbar war.

(c) Institutionalisierung entlastet.224 Die religiose Gemeinschaft muB nicht bei jedem Zusammenkommen die
Spielregeln neu aushandeln und bestimmen, was sie miteinander glauben und wie sie zusammen leben. "So macht
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man es eben bei uns!". Dieses unausgesprochene gemeinsame Wissen flllt den Hintergrund des alltaglichen
Zusammenkommens aus.225 Damit werden die Mitglieder der Gemeinschaft frei, noch unerledigte Aufgaben
ungestort in Angriff zu nehmen. Wie wichtig solche "Selbstverstandlichkeiten" sind, erkennt man schnell in Zeiten, in
denen sie schwach werden und nicht mehr tragen. In solchen Krisenzeiten ist die Gemeinschaft nahezu ausschliefllich
mit sich selbst beschaftigt. Viele "AulRenaufgaben" bleiben unerledigt liegen. Am Beispiel eines Kranken: Auch er
braucht in der kritischen Zeit seiner Krankheit die meisten Lebensenergien dazu, sein Leben umzugestalten, um die
Voraussetzungen fir ein Leben nach der Krise zu schaffen.

(d) Diese Vorteile machen die im Lauf der Geschichte gewachsenen institutionellen Aspekte des christlichen Lebens
fiir die Verfolgung des Hauptzieles der Kirche so unentbehrlich, daB man die "Institution Kirche" schaffen miiBte, gabe
es sie nicht. Daraus folgt auch, daB der verbreitete Slogan "Jesus, ja - Kirche, nein"226 kein Kampfruf gegen Kirche als
Institution ist, sondern ein Aufruf zur Reform dieser Institution. Diese Parole ist - wenn sie begrifflich sauber
verwendet wird - nicht institutionsleugnend, sondern institutionskritisch. Wer sie verwendet, driickt damit aus: So wie
die kirchliche Institution heute aussieht, gefallt sie mir ganz oder in manchen Teilen nicht. Ich wiinsche mir eine
Kirche, die eine andere Gestalt und Praxis annimmt und dadurch im Sinn ihres Auftrags von Jesus her lebendiger und
handlungsfahiger wird.

Dal’ Kirche als Institution unentbehrlich ist, zeigt auch die Geschichte christlicher Sekten. Versuche, ein
institutionsfreies Christentum zu schaffen, haben ergeben, dall genau diese Absicht, "institutionsfrei" sein zu wollen,
schliefRlich "institutionalisiert" werden mufte. Sobald Menschen zusammenleben, zusammenarbeiten und das Ereignis
in kommende Generationen weitergeben wollen, benétigen sie dazu Formen von Institutionalisierung.

2. Der ProzeR der Institutionalisierung des Christentums hat fur dieses auch empfindliche Nachteile. Entstanden ist die
kirchliche Institution, um das Ereignis Jesu zu bewahren, aufzuheben. Aus einem fllichtigen Ereignis soll ein
institutionalisiertes Ereignis werden. Im Zug des Vorgangs der Institutionalisierung des Ereignisses kann es aber
geschehen, daR das Ereignis in einem ungewollten Sinn dieses Wortes "aufgehoben" wird: Es wird nicht
weiterentwickelt, sondern erstickt. Aus einem institutionalisierten Ereignis wird eine ereignislose Institution. Wir
zeigen dies an einigen Beispielen aus der Geschichte des Christentums:

(a) In der Friihzeit der Kirche gab es eine Fiille von Begabungen, Charismen; sie waren Gaben Gottes an seine
Gemeinden. In manchen Gemeinden kippte dieser Charismen-Reichtum sogar in ein Charismen-Chaos um (vgl. 1 Kor
12-14). In den Gottesdiensten redeten die Leute unverstandlich und durcheinander. Der Sinn der Gaben wurde so
verdunkelt. Dem Aufbau der Kirchengemeinde und ihrem Gottesdienst waren sie nicht mehr dienlich. So entstanden
gottesdienstliche Ordnungen, um den Begabungen einen schopferischen Raum zu sichern.

Wer heute (n6rdlich der Alpen) in einen katholischen GroBRgottesdienst geht, gewinnt den Eindruck einer festgefligten
Ordnung. Kreativitat und Spontaneitat, damit Lebendigkeit, sind die Ausnahme. Die erforderliche Institutionalisierung
des lebendigen Gottesdienstes hat somit vielfach zu einer leblosen Gottesdienstinstitution gefiihrt. Vor allem junge
Menschen, die im Gottesdienst nach den angemessenen Ausdrucksformen fiir ihr christliches Leben suchen, reiben
sich an diesen festen gottesdienstlichen Formen: "Der sonntdgliche Gottesdienst ist eine allwéchentliche Leier, die vom
Anfang bis zum Segen sich mit Dingen beschdiftigt, die den Jugendlichen nicht interessieren. Viele gldubige Jugendliche
wollen einen abwechslungsreicheren Gottesdienst, in dem nicht nur ein 45-miniitiges Loblied auf Jesus und seine
Jiinger gesungen wird. Meiner Ansicht nach fehlt dem Gottesdienst das Aktuelle: Kein Ton von Aufriistung; kein Ton
von 35-Stunden-Woche; Die Probleme der Jugendlichen werden ganz vergessen. Jugendgottesdienste sind sehr selten.
Da braucht sich niemand zu wundern, wenn unsere Generation in der Kirche fehlt."227 Uberschaubare Gruppen
versuchen, etwas von dieser verlorenen Lebendigkeit wiederzugewinnen.

(b) Im mittelalterlichen Europa ist die Kirche eine enge Verflechtung mit allen gesellschaftlichen Bereichen
eingegangen. Dabei Ubernahm sie fir ihr eigenes kirchliches Leben auch die raumlichen Ordnungen der Gesellschaft.
Kirche wurde "bodenfest". Das pfarrliche Prinzip bildete sich aus. Die einzelnen Christen wurden durch das Institut des
"Pfarrbanns" angehalten, in ihrer eigenen Pfarrei mitzuleben. Inzwischen ist unsere Gesellschaft in einem hohen Grad
mobil geworden. Die kirchengemeindlichen Strukturen sind aber vergleichsweise unbeweglich geblieben, zu wenig
dem modernen mobilen Leben angemessen.

(c) Die alten Kirchen Mitteleuropas leben heute in reichen und hochdifferenzierten Gesellschaften. Sie verfiigen tiber
gut abgesicherte Rechte und reichlich Glber materielle Giter. Um mit diesen Gesellschaften angemessen
kommunizieren zu kdnnen, haben die Kirchen eine den weltlichen Bereichen abgeschaute Verwaltung lbernommen.
Die Kirche kann sich in blrokratischer Gesellschaft gut sehen lassen. Allerdings beklagen viele, daB dabei - wie eben in
allen Biirokratien - der Mensch aus den Augen verloren wird, und daR sein Glaube verdunstet, der heute nicht mehr
so gut sozial geschiitzt ist. Das Ursprungsereignis 1aRt sich nicht nur verwalten. Es kann im Dickicht des
Verwaltungsdschungels hoffnungslos untergehen. Ein nur verwaltetes Christentum erleidet einen katastrophalen
Mangel an Folgen. Konnte es nicht geschehen, daR es in absehbarer Zukunft zwar noch eine perfekte
Kirchenverwaltung gibt, aber kaum noch glaubende Christen? Viele, die an der auswuchernden kirchlichen Verwaltung
verzweifeln, sind dabei, neben der verwalteten eine neue Kirche zu bauen, Gemeinden an der Basis mit einem

225 Berger, Luckmann, Konstruktion, 57.
2 Schick, Christus ja, Kirche nein2
227 Ein Jugendlicher in der Didzese Rottenburg-Stuttgart, in: BDKJ-Dokumentation zur Didzesansynode, 84.



Minimum an Biirokratie. Ihr Grundanliegen ist es, eine urspriinglichere, daher einfachere Gestalt des christlichen und
kirchlichen Lebens wiederzugewinnen.

Diese Beispiele zeigen, wie ein Ereignis, das in der Institution aufgehoben werden soll, in einem anderen Sinn dieses
Wortes "aufgehoben" wird. Am Ende gibt es nur noch eine Institution, die sich selbst verwaltet. Die Institution
organisiert sich am Ereignis vorbei und wird womaoglich zur Ursache, daf} das Ereignis Gberhaupt abstirbt oder, weil es
ausreichend Lebenskraft in sich hat, sich anderswo wieder rihrt.

Dieses Absterben des Ereignisses innerhalb einer Institution hat mit der inneren Logik des
Institutionalisierungsvorgangs zu tun, denn die Gestalt der Institution muB der jeweiligen historischen Situation
angemessen sein. Die geschichtlich-gesellschaftlichen Situationen wandeln sich, fordern auch den Wandel der
Institutionen. Unterbleibt der erforderliche kreative Wandel, erstarrt die Institution zum historischen Denkmal.
Denkmaler bergen und zeugen nicht Leben, sondern nur noch tote Erinnerungen. Die Kirche ist dann nicht mehr
lebendig, sondern wird zum Museum, das auch ihre Feinde noch pflegen, weil sie keine Neubelebung der musealen
Institution beflirchten. Die Gesellschaften des realen Sozialismus im Osten Europas sind dafir ein bedriickendes
Beispiel.

So unentbehrlich also die Institutionalisierung eines religiosen Ursprungsereignisses ist, sie kann gegen das Ereignis
umschlagen. Es ist daher zu fragen: Dient die Institution, wie sie heute aussieht, dem Ereignis, oder behindert sie
dieses? Die Kirche als Institution kann niemals Selbstzweck sein.228 Von allem Anfang an dient sie dem Heraufkommen
des Reiches Gottes. Allein daran miissen sich alle institutionellen Hauptelemente der Kirche messen lassen: die
Institutionen der Lehre, die liturgischen Einrichtungen, die sittlichen Lebensregeln, die organisatorischen Momente,
einschlieflich Macht und Geld. Férdern diese institutionellen Hauptelemente der Kirche das Jesus-Ereignis oder
verwalten sie es nur noch? Geht es den Verantwortlichen in der Kirche um die verladRliche Tradierung des
Ursprungsereignisses, und zwar so, daR dabei das Ereignis selbst neu lebendig wird? Oder investieren sie die meisten
Krafte fir die Aufrechterhaltung des Kirchenbetriebs? Sind Christen verldRliche Anwalte des apostolischen Ereignisses
oder dngstliche Wachter tber die geschichtlich gewachsenen institutionellen Ausformungen? Dienen sie dem
lebendigen Ereignis oder der krampfhaften Selbsterhaltung der Institution?

Dal’ das Ursprungsereignis Kirche im Laufe ihrer geschichtlichen Entwicklung zu einer ereignisarmen Institution
absinken kann, erkannte schon im 5. Jahrhundert Salvianus von Marseille:

"Verschwunden und ldngst voriiber ist jene herrliche, alles iiberragende, beseligende Kraft der Friihzeit deines Volkes,
Kirche, da alle, die sich zu Christen bekannten, den vergdnglichen Besitz an irdischem Vermégen in die ewigen Werte
himmlischer Giiter verwandelten... Denn als sich die Masse der Gldubigen vervielfachte, ward der Glaube selbst
verringert, und mit dem Wachstum ihrer Kinder wird die Mutter krank. Und so bist du, Kirche, durch deine gesteigerte
Fruchtbarkeit schwéicher geworden, bist durch die Mehrung zuriickgesunken und hast an Kréften abgenommen.
Gewif3: Du hast liber die ganze Welt hin die Glieder ausgesandt, die zwar dem Namen nach den Glauben haben, aber
keine Glaubenskraft, und so begannst du reich zu werden an Scharen, aber arm an Glauben; du wurdest weiter dem
Leibe nach, aber verkiimmertest an Geist. Du bist, méchte ich sagen, zu gleicher Zeit in dir gréf8er und in dir kleiner
geworden - eine fast nie dagewesene, unerhdrte Art von Fortschritt und Riickschritt in einem, indem du zugleich
zunahmst und abnahmst.

Denn wo ist jetzt deine ehemalige wundervolle Gestalt, die Schénheit deines ganzen Leibes? Wo gilt noch jenes Zeugnis
der Heiligen Schrift, das da von deinen lebendigen Tugenden riihmt: "Die grofSe Zahl der Gldubigen war ein Herz und
eine Seele, und nicht einer bezeichnete etwas von dem, was er besaf, als sein Eigentum (Apg 4,32)? Von diesem
Zeugnis - Gott sei es laut geklagt! - besitzest du nur mehr die geschriebenen Worte, nicht mehr die innere Kraft; nur
mehr durch dein Wissen stehst du ihm nahe, im Gewissen stehst du ihm fern."229

Die Kirche macht(e) im Zuge der verlédflichen Uberlieferung des Ursprungsereignisses (des Jesusereignisses) die Kirche einen
differenzierten und immer noch andauernden Institutionalisierungsprozefs durch: Es bildeten sich festumschriebene Glaubensséitze,
sittliche Lebensregeln, liturgische Handlungsmuster und Organisationsformen. Dieser institutionelle Aspekt des lebendigen
Ereignisses Kirche ist, wie jede Institution, in Gefahr, das Ereignis, fiir deren lebendige Fortsetzung durch die Geschichte die
Institution da ist, zu behindern. Was dabei im schlimmsten Fall entsteht, ist eine ereignislose Institution. Institution zu werden ist
nicht Hauptziel der Kirche. Dennoch ist Institutionalisierung mit dem Zweck der verléflichen Uberlieferung ein unverzichtbares
Nebenziel der Kirchenpraxis. Wegen der Nachteile der Institutionalisierung muf3 dieses Nebenziel als ambivalent eingeschdtzt
werden. Fiir die verantwortete Praxis der Kirche folgt daraus, diesen Prozef3 der Institutionalisierung so zu betreiben, dafs die
Vorteile gentitzt und die Nachteile eingeddmmt werden.

(2) Befriedung religioser Erwartungen
Die (pastorale) Praxis der Kirche wird nicht nur vom tberlieferten ("reinen") Evangelium geformt, sondern auch von
den Erwartungen der Menschen in, aber auch auRRerhalb der Kirche(n). Erwartung der Menschen und Auftrag Jesu

228 "Die Kirche, die Gemeinde Christi, darf nie Selbstzweck sein. Sie ist vielmehr ihrem ganzen Wesen nach Zeichen des Heiles, des Friedens, der Verséhnung fir die
anze Menschheit": Klostermann, Gemeinde - Kirche der Zukunft, I, 179.
9 Zitiert nach Pesch, Zwischen Karfreitg und Ostern, 90f.
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stehen aber zueinander in einer erheblichen unaufhebbaren Spannung.230 Diese Spannung nehmen insbesondere
jene wahr, die von Amts wegen fir eine evangeliumsgemaRte Praxis der Kirche verantwortlich sind.

So sagen Pfarrer, daf$ viele Leute heute von ihnen bei der Geburt eines Kindes ein Taufritual wiinschen, das mit dem
Sakrament der Kirche ihrer Ansicht nach nur wenig gemein hat. Die Trauung wiederum werde von den Leuten als
kirchliche Verschénerung der weltlichen Hochzeit angesehen, was auch nicht den tiberlieferten Auffassungen in der
Kirche entspreche. Manche Priester fiihlen sich bei diesen Amtshandlungen (Kasualien) mehr als Zeremonienmeister
bei allgemein religiésen Feiern denn als Anwdlte des Evangeliums. Das, was die Leute von ihnen erwarten, sei etwas
(ganz) anderes als das, was sie zu tun beauftragt sind.

Dieser Handlungskonflikt kirchlicher Amtstrager wird in der religionssoziologischen Forschung "pastoraler
Grundkonflikt" genannt. Was in diesem Konflikt zusammenstoRt, ist auf der einen Seite das Hauptziel der Kirche, die
Evangelisierung, und auf der anderen Seite die (menschheitsgeschichtlich gewachsenen und biographisch ererbten)
religiosen Erwartungen der Leute. Die "Befriedung der religiésen Erwartungen" der Leute geht unweigerlich in die
Praxis der Kirche ein und wird zu einem wichtigen Nebenziel: Viele Kirchenmitglieder sind mehr tiber ihre "religiosen
Erwartungen" denn lber das Evangelium an ihre Kirche gebunden.

Die Frage dieses Abschnittes ist, wie sich das Hauptziel der Evangelisierung zum Nebenziel der Befriedung religidoser
Erwartungen verhadlt. Um darauf eine begriindete Antwort geben zu kénnen, ist zundchst dazustellen, was die
"Leutereligion" ist. Sodann untersuchen wir den Zusammenhang zwischen der "Leutereligion" und dem Evangelium.
Sollten jene Recht behalten, die, um die Erreichung des Hauptziels der Evangelisierung zu sichern, fir ein
"religionsloses Christentum"231 plddieren? Steht die menschliche Religiositat zum christlichen Glauben in einem
unaufhebbaren Widerspruch? Wir werden sehen, daf die Beziehung zwischen der Leutereligion und dem christlichen
Glauben ambivalent ist.

(a) Leutereligion

Bei der Analyse der "Leutereligion"232 stlitzen wir uns auf reiches religionssoziologisches Datenmaterial. Zu dessen
Systematisierung bedienen wir uns wissenssoziologischer Erkenntnisse.

1. Die Leutereligion ist ein Teil des menschlichen Unterfangens, zu einem einigermaBen guten und befriedigendem
Leben zu finden. Der Stoff, aus dem sich Leutereligion bildet, der Boden, auf dem sie wachst, ist das Leben der Leute.
Die wichtigen Lebenserfahrungen (wie Geburt, Tod, Sterben, Liebe, Sexualitat, Gewalt) sind entweder hoffnungsvoll
oder angstgeladen. Sie sind ambivalent, zwiespaltig. Mit dieser Zwiespaltigkeit des Lebens hat die Religiositat der
Leute zu tun.

Den meisten Menschen kommt diese Zwiespaltigkeit ihres Lebens heute in den alltdglichen Lebenssituationen kaum
ins Bewultsein. Aber "auReralltagliche" Lebenserfahrungen sind nach wie vor religios "trachtig", religionsproduktiv: so
die Phasen verdichteten Lebens, jene Momente also, die wir Feste nennen sollten, und die Krisen, in denen es
Wachstum wie Absterben des Lebens gibt. Bevorzugter Wahrnehmungsort der Religion sind also die wichtigen
Uberginge des privaten oder kollektiven Lebens. Die nachweislich stirkste religidse Erwartung entwickeln die
Menschen rund um die Lebensknotenpunkte Geburt und Tod.233 Religios werden viele Leute auch anlaRlich der
Heirat, in Krankheit und anderen persénlichen Lebenskrisen, in Alter und Sterben. Religios werden Leute zum
Jahreswechsel, in Kriegs- und Krisenzeiten, zur Jahrhundert- oder Jahrtausendwende.

Zu diesen Lebensiibergdangen wird die Zwiespaltigkeit menschlicher Existenz mehr als sonst bewuf$t. Hoffnungen sind
ebenso gegenwartig wie deren Bedrohungen. Eltern haben viele Wiinsche und Hoffnungen, wenn ein gewolltes Kind
geboren wird. Doch lagern neben diesen Hoffnungen auch dunkle und unzihmbare Angste um die Zukunft dieses
Kindes. Der Tod eines nahestehenden und geliebten Menschen erschiittert die Lebenswelt des Hinterbliebenen
besonders dann, wenn der Tote und der Hinterbliebene diese Welt gemeinsam geschaffen und bewohnt haben. Mit
dem Toten geht ein Teil der gemeinsamen Lebenswelt zugrunde. Der Tod des Verstorbenen bedroht so den Bestand
der Welt des Hinterbliebenen. Wenn Menschen anfangen, ihre Lebensgeschichten zu verkniipfen und eine
gemeinsame Lebenswelt einzurichten, dann sind nachweislich hohe Erwartungen, bei jungen Menschen zumeist zu
hohe, vorhanden. Der alte Traum, mit einem Menschen anderen Geschlechts in Frieden alt zu werden, im
Zusammensein mit ihm "ganz" (shalom) zu werden, wird mit dem Einzug in eine gemeinsame Wohnwelt verbunden.
Der Eintritt in diese gemeinsame Wir-Welt war menschheitsgeschichtlich identisch mit der Heirat. Heute dngstigt
dieser Schritt viele, obwohl sie den Traum, mit einem anderen Menschen in Frieden alt zu werden, nicht begraben
haben. Sie fragen: Wird es gut gehen? Wird der andere, werde ich selbst treu sein? Werden wir uns nicht eines Tages
so sehr auseinanderentwickeln und einander fremd werden, daR wir nicht mehr in Frieden zusammenbleiben kénnen?
Wiederum zeigt sich, wie wichtige Lebenssituationen aufgeladen sind mit Traumen und Hoffnungen ebenso wie mit

230 Kirche und Priester.
231 Thils, Christentum ohne Religion?
Zulehner, "Leutereligion". - Ders., Religion. - Schmidtchen, Was den Deutschen heilig ist. - Ders., Gottesdienst in einer rationalen Welt. - Vgl. auch: Wie stabil ist die
Kirche? - Was wird aus der Kirche?
233 Zulehner, Heirat, Geburt, Tod. - Ders., Ubergé&nge zum Leben. - Kleinheyer, Riten um Ehe und Familie.



Befiirchtungen und Angsten. Dies ist gemeint, wenn das Leben des Menschen, eingespannt zwischen Leben und Tod,
als ambivalent erlebt und erlitten wird.

Eine Variation dieser Ambivalenz unseres Daseins ist die Mallosigkeit unserer Sehnsucht und die zugleich gemachte
Erfahrung, daR nichts in unserem Leben unsere Sehnsucht ganz und auf Dauer stillen kann. So bleibt dem Menschen,
der stets iber das hinauswiinscht, was er erlebt, ein leidvoller UberschuR an Sehnsucht. Auch mit diesem Leiden an
der Endlichkeit und Begrenztheit unserer Lebenserfahrungen hat die Leutereligion zu tun. Zurecht sehen daher neuere
Religionstheorien Religion in Verbindung mit der Verganglichkeit, mit der Kontingenz des menschlichen Daseins.234
Religioses Handeln dient dann der "Kontingenzbewaltigung", religiose Praxis wird zur
"Kontingenzbewaltigungspraxis".235

(b) Die Leutereligion ist ein Teil der Auseinandersetzung des Menschen mit der tiefen Ambivalenz seines Lebens, mit
seinem Eingespanntsein zwischen Hoffnungen und Angsten. Das religidse Tun soll den Menschen auf die Seite des
Lebens, der Hoffnung und des Lachens bringen und den Tod, die Bedrohung und die Tranen zuriickdrangen. Peter
L.Berger hat fur diese fundamentalen Erwartungen der Menschen an Religion zwei alte religidse Bilder aufgegriffen:
das vom "heiligen Baldachin" und das vom "heiligen Schild":236

- Unter einem "heiligen Baldachin" wird geschiitzt, was uns Menschen wichtig ist. Die judische Hochzeit findet unter
einem Baldachin statt. Katholiken tragen am Fronleichnamsfest unter einem solchen "Himmel" das Allerheiligste
durch die freie Natur. Lange Zeit befanden sich tber den bischoflichen Stiihlen in den Kathedralen Baldachine.

- Den "Schild" wiederum diente friiher zur Abwehr von Speeren, Lanzen und Pfeilen. In Psalmen wird Gott als Schild
gepriesen, der die Gerechten in seinem Volk vor Unheil schitzt.

Die Leute erwarten also von der Religion, daR sie wie ein heiliger Baldachin birgt und schiitzt, was ihnen heilig ist, und
dal? sie abwehrt, was sie bedroht. Religion wird erwiinscht als Baldachin fur Hoffnungen und als Schild gegen die
bedrohlichen dunklen Machte, die menschliches Leben zu verschlingen drohen.

Diese "Funktion" der Leutereligion als "Schutz und Schirm" wird in den einzelnen Umfragedaten erkennbar. Hohe
Zustimmung finden Séitze wie:

- Man kann zu Gott beten und neue Kraft schopfen (65%).237

- Ohne Religion verliert man die Hoffnung (51%).

- Wenn der Glaube in der Ehe fehlt, fehlt auch das gegenseitige Vertrauen (54%).

- Der Glaube hilft mir tiber viele Ehekrisen hinweg (51%).

- Die Religion ist fiir mich ein Trost in den N6ten des Lebens (50%).238

(c) "Religion" erfiillt diese "Funktion", "heiliger Baldachin und heiliger Schild" zu sein, indem sie das "Wissen" um eine
andere, bergende, heilende, "heilige" Welt eréffnet. Bewohnt wird diese andere "Welt" von einem hdheren Wesen,
das in der christlichen Sprachtradition Gott genannt wird. Dal es einen Gott gibt, wird von den Leuten so begriindet:
- Ich glaube, dafs es einen Gott gibt, denn irgend jemand muf3 die Welt erschaffen haben (77%).

- Es muf Gott geben, weil es ein Gewissen gibt (62%).

- Gott leitet das Leben eines jeden Menschen (56%).239

Wesentliches Merkmal dieser "Welt Gottes" ist, da es in ihr keinen Tod mehr gibt; sie ist daher eine Welt jenseits des
Todes, eine "jenseitige" Welt. Sinn dieser Jenseitigkeit ist es, die nagende Sinnlosigkeit des Todes als unerbittliches
Ende, nach dem nichts mehr erhofft werden kann, zu Gberwinden. Indem die Leute sich mit Hilfe der Religion in eine
Welt hineindefinieren, die umfassend, also grenzenlos ist, wird das Leiden an der Begrenzung dieses Lebens durch den
Tod besiegt. Aus dem sinnlosen Ende des Todes wird ein Durchgang, eine Geburt zu einem Leben, das bleibt.240

(d) Leute versuchen, ihr mit Hoffnungen besetztes und von Angsten bedrohtes Leben mit dieser bergenden "heiligen
Welt Gottes" in Berlihrung zu bringen. Damit verbindet sich der Wunsch, dal} die Merkmale der Welt Gottes auf ihre
jetzige Lebenswelt Gbergreifen, dall ihr Leben "heil" wird.

Ein Vergleich der Merkmale menschlichen Lebens mit den Eigenschaften der "heiligen Welt Gottes" macht
verstandlich, was die Leute von dieser religiosen Beriihrung mit der heiligheilen Welt Gottes erhoffen:

Menschliches Leben "Welt Gottes"

begrenzt unbegrenzt
zerbrechlich  fest
alltdglich auferalltdglich
unheil heil

234 Luckmann, Das Problem der Religion. - Schitz, Luckmann, Strukturen der Lebenswelt. - Ders., Religion in den Gegenwartsstrdomungen. - Vgl. die Diskussion im 13.
Salzburger Humanismusgespréch 1986 "Mythos, Religion und Wissenschaft in der Postmoderne': Seeber, Schwellenerfahrungen.
LUbbe, S&kularisierung. - Ders., Zeit-Verhdltnisse. - Ders., Religion. - Luhmann, Funktion der Religion. - Ruh, S&kularisierung.
Berger, Zur Dialektik.
237 Die Zahlen beziehen sich auf alle befragten Ostereicher.
Zulehner, Religion, 37.
Zulehner, Religion, 39.
240 Zulehner, Religion, 40. - 58 % bejahen den Satz: “ich hoffe, daB es ein Weiterleben nach dem Tode gibt."
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"weltlich" "heilig"

Gelingt es, Leben in die bergende Welt Gottes einzuordnen, dann kommt dieses Leben in "Ordnung". Die
Wissenssoziologie nennt diesen Vorgang der Plazierung des Lebens in einer geordnete Welt "Nomisierung"; "nomos"
bedeutet dabei eine sicher, vorhersehbare und daher bewohnbare und angstarme Lebenswelt, die vor dem
bedrangenden Chaos und der stets waltenden Unsicherheit gefeit ist.241 Gemeint ist jene Ordnung, welche eine
Mutter beschwort, wenn sie ihrem Kind, das im Dunkel schreit, zuruft: "Sei still, es ist alles in Ordnung!" Die
Wirklichkeit, wie sie ist, gibt fir diesen Trost keine Grundlage ab. Begriindet wird solch mutterlicher Trost durch die
Ahnung von einer bergenden Ordnung, die unser Chaos umgreift.242

(d) Die Leute wollen nicht nur fur ihr Kind, fir ihre Ehe, fir ihre Toten, aber auch fiir Haus und Felder, Brot und Beruf,
den "Segen Gottes" bekommen. Sie wiinschen dies auch sinnenhaft zu erfahren. Dazu wird die "Welt Gottes" und die
Einordnung in sie sinnhaft inszeniert. Dies geschieht in den "religidsen Ritualen". Die Leute haben daher auch den
Wunsch nach solchen Ritualen, die vor allem rund um die Lebenswenden angesiedelt sind, weil ja vor allem diese
Lebensiiberginge religionsproduktiv sind. Ubergangsriten erfreuen sich hoher Beliebtheit.243

Riten bearbeiten - psychoanalytisch gesehen - tiefsitzende menschlicher Grundambivalenzen wie Liebe, Sexualitat,
Macht oder Tod.244 Sinnlich-rituelle Vorgdnge holen diese bedrohlichen Zwiespaltigkeiten unseres Daseins aus
unbewulten Tiefen hervor, machen sie bewul3t und bearbeitbar. Sie "kénnen" dies, weil sie an der Schnittstelle
zwischen dem BewuBten und Unbewuf3ten angesiedelt sind. Bearbeitet werden die menschlichen Grundambivalenzen
aber nicht kognitiv mithilfe argumentativer Rationalitdt, sondern mit der ganzheitlichen Kraft vorverbaler Riten und
der mit ihnen verwobenen Mythen. Die Riten liegen aber nicht nur an der Schnittstelle zwischen UnbewuBtem und
BewuBtem, zugleich zwischen dem Individuellen und dem Kollektiven. Die Riten und Mythen sind Erfahrungsschatze
der Menschheit. In Riten und Mythen stellt die menschliche Gemeinschaft dem einzelnen ihre im Lauf der
Jahrhunderte gesammelte Erfahrung im Umgang mit Macht, Liebe und Tod zur Verfligung.245

Um den Menschen in seinen Grundambivalenzen mit der bergenden und schiitzenden Welt Gottes sinnenhaft
erfahrbar in Berlihrung zu bringen, sind die religiosen Rituale dieser Funktion entsprechend inszeniert:

- Einerseits kommt der Mensch vor, das woran ihm liegt, seine Geschichte, die im Zeitraffer dargestellt wird: im
Geburtsritual das Kind, das die Eltern lieben, an dem ihnen liegt, um deren Zukunft sie besorgt sind; im Hochzeits-
Ritual das liebende Paar, das seine Liebe besiegelt; im Begrabnis-Ritual der Tote, mit ihm auch die trauernden
Hinterbliebenen, in den Tod des Geliebten mithineingezogen.

- Andererseits (re-)prasentieren szenische Elemente der Riten die "ganz andere", transzendente Welt Gottes; sie
setzen sie symbolisch gegenwartig. In den religiosen Ritualen, die man "heilige Lebensspiele" nennen kann, werden
menschliches Dasein und Gottes Gegenwart sinnenhaft zueinandergebracht. "Segen" wird erfahrbar. Uber das Leben
wird Gutes gesagt (wie es das lateinische Wort "bene-dicere" ausdrickt).

Diesen zwei Grunderfordernissen religioser Rituale (das menschliche Leben darzustellen und die sinnlich nicht
zugangliche Welt Gottes und die Beriihrung mit ihr sinnenhaft erfahrbar zu machen) entspricht ihre Ausstattung und
Inszenierung. Die Darstellung des Leben in geraffter und verdichteter Form ist relativ einfach. Zumeist sind die
Menschen selbst gegenwartig und werden zu aktiven Mitspielern in den heiligen Lebensspielen. Die Prasentation der
auBersinnlichen Wirklichkeit Gottes aber geschieht durch eigene (sinnliche) Symbole246, Zeichen und Handlungen.
Gemeinsam ist ihnen, daf} sie die Erfahrung des Anderen, des Numinosen als "tremendum" und "fascinosum" 247
vermitteln:

- Die fremde und andere Welt Gottes wird in den Ritualen sinnenhaft dargestellt durch eine fremdartige Sprache, sei
sie nun eine unverstandliche (Griechisch, Latein; Lutherdeutsch, Altenglisch) oder eine besonders enthobene. Die
Sprache der Liturgen, der Prediger ist in Wortwahl und Tonfall "auRReralltdglich". Der Streit um die Muttersprache bzw.
das Latein im Gottesdienst hat mit dieser Funktion der Sprache zu tun, eine "heilige Welt" zu reprasentieren. Ein
Katholik stellte nach der Einfiihrung der Muttersprache auf dem Konzil die Frage: Geschieht denn jetzt noch etwas bei
der Wandlung? Ich verstehe doch, was der Priester sagt. Jetzt ist das doch kein "Hokuspokus" mehr.248

241 Berger, Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion, 105.

Berger, Auf den Spuren der Engel, 85.

"Sehr wichtig" ist den Leuten, daB die Kirche Kinder tauft (68 %), Gegrdbnisse halt (66 %), Trauungen feiert (59 5), also zu den Lebensibergdngen Rituale anbietet:
Zulehner, Religion 50-54.

Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter, 23-48: Kultur als Symbolsystem. - Vgl. auch das Symposion von Pastoraltheologen mit Lorenzer, dokumentiert in:
Pastoraltheologische Informationen 14, 3 (2/1983). - Als philosophischer Hintergrund vgl. Cassirer, Was ist der Mensch. - Ders., Philosophie. - Ders., Wesen des
Symbolbegriffs. - Langer, Philosophie. - Zur Symbol-Praxis: Scharfenerg, Kdmpfer, Mit Symbolen leben.

Psychoanalytische Riten-Theorie fangt viele wirksame Momente der Rituale ein; ihre Erkenntnisse dirfen von einer prakfisch-theologischen Ritustheorie nicht
leichtfertig Gbersehen werden. Doch kdnnen zumal die religidsen Riten nicht ohne ihren Bezug auf die bergende "Welt Gottes" hinreichend verstanden werden. Die
atheistische Theorie der religidsen Riten Ubersieht allzuleicht, daB ohne die erfahrene BerGhrung mit der zuverl@ssigen Welt Gottes sich die religidsen Rituale am Ende als
leere Selbsttéuschung erweisen. Das MUnchhausen-Syndrom wirde sich wiederholen. Atheistische Rituale wéren der tragische Versuch des endlichen Menschen, sich
selbst aus seiner Endlichkeit zu befreien.

246 Vgl. Schupp, Glaube - Kultur - Symbol. - Zadra, Schilson, Symbol und Sakrament. - Hutter, Religidse Symbolik und Seelsorge. - Vgl. auch Themenhefte wie: Symbole
und Mythen, Symbolhandlungen. - Symbol und Glaubensvermittlung.

Otto, Das Heilige.

248 "Hokuspokus", eine Mundart-Verballhornung der lateinischen Wandlungsworte der katholischen Messe: "Hoc est enim corpus meum.”



- Die sinnlichen Pradsentation der anderen Welt Gottes geschieht auch durch den auReralltaglich, festlich
eingerichteten (Kirchen-)Raum, in dem die Rituale gefeiert werden249. Bevorzugt sind "heilige Orte", wie Wallfahrts-
oder Erscheinungsorte.

- Zu den Requisiten der Inszenierung des Heiligen gehort die eigene Musik.250 Das Heilige riecht auch anders: Der
Weihrauch hat auBer hygienischen Griinden auch den Sinn, die Vertreibung gegengéttlicher Machte darzustellen, die
damonisch sind und den Menschen krank machen.251

- Eine wichtige Rolle bei der Inszenierung der Berlihrung von Menschen mit Gott spielt der "Priester".252 Er ist die
Bootsfuhrer in den heiligen Fahrzeugen, mit denen die Menschen in Gottes Welt hineinzugelangen versuchen. Aus der
Sicht der Leute sind es jene, die wegkundig sind, die das alte religiose Wissen bewahren, wie man den verborgenen
Weg in Gottes Welt hineinfindet. Die Priester werden daher mit einem Schleier des Geheimnisses umgeben, sie gelten
als Trager eines heiligen Wissens und einer daran gebundenen heiligen Macht. Dal sie mit der Welt Gottes in
Berihrung sind, wird auch daran festgemacht, dal3 diese "Priester" bzw."Priesterinnen" anders leben, zumeist auch
ehelos, als "heilige AuRenseiter".253 Allerdings gibt es religionsgeschichtlich daneben auch die andere Tradition:
Ehelos Lebende feiern im rituellen Raum eine "heilige Hochzeit", um die belebende Vereinigung der Menschen mit
Gott darzustellen.

(e) Ein wichtiger Baustein der Leutereligion ist die "religise Gemeinschaft". Drei Dienste erwarten die Leute von ihr:

- Zundchst muf} sie das Wissen um die Welt Gottes in Erinnerung halten. Die befragten Religiosen wiinschen: "Die
Kirche soll sich Gedanken Uiber Gott machen."254 Die religiose Gemeinschaft hat das Wissen um die in der sinnlichen
Erfahrung nicht zugangliche Welt Gottes glaubwirdig ("plausibel") zu machen. Deshalb definiert die Religions- und
Wissenssoziologie die religiose Gemeinschaft "Plausiblitatsstruktur" fir das sinnenhaft nicht iberprifbare Wissen um
die auBeralltagliche Wirklichkeit der heiligen Welt Gottes.

- Sodann stellt die religiose Gemeinschaft die religidsen Rituale bereit, sorgt fiir deren Inszenierung und fir die
Priester, die dazu bendtigt werden.

- SchliefRlich ist die religiose Gemeinschaft selbst eine Art Dauerritual. Zu ihr zu gehdren macht erfahrbar, daB man mit
der bergenden Wirklichkeit Gottes in Beriihrung ist und in ihr "letzten Halt" findet.255 Von hier aus wird verstandlich,
wenn viele Kirchenmitglieder sagen: "Ich trete auch dann nicht aus der Kirche aus, wenn ich mit ihrer Lehre nicht mehr
Ubereinstimme."(53%).256 Nach Griinden befragt, was ein Kirchenaustritt fiir sie mit sich bringen wirde, sagten
evangelische Kirchenmitglieder: Wir brauchten dann zwar keine Kirchensteuer mehr zu bezahlen, bekdmen aber auch
kein kirchliches Begrabnis und wiirden den "letzten Halt" verlieren.257

(f) Es gehort zu den zentralen Befunden der Studien Uber die Religiositat der Leute, daB die Leute vor allem tGber die
"Leutereligion", wie wir sie beschrieben haben, an eine der herkdmmlichen GroRkirchen gebunden sind. Als Regel
kann gelten: Je religiéser jemand ist, umso eher ist er auch mit der Kirche in Verbindung. Fehlt hingegen einem
Menschen - aus biographischen oder kulturellen Griinden - der Zugang zur (Leute-)Religion, dann ist ihm meist auch
der Zugang zur Kirche als religioser Gemeinschaft versperrt.258

Dieser haufig anzutreffende Zusammenhang zwischen der Leutereligion und Kirchlichkeit bedarf einiger
Differenzierungen:

- Die herkdmmlichen GroRkirchen verlieren zur Zeit ihr geschichtlich gewachsenes und lange Zeit auch gesellschaftlich
garantiertes "Religionsmonopol". Andere religiose Gemeinschaften haben begonnen, wirksam mit ihnen zu
konkurrieren. Vor allem ferndstliche Religionen und Jugendsekten erfreuen sich aus vielfaltigen Griinden259
wachsender Beliebtheit. Dazu kommen in jiingster Zeit noch andere "religiose Hauser", in denen sich die zunehmend
"kirchlich unbehauste", also "vagabundierende" Leutereligion einnistet: esoterische Zirkel, LSD-Klubs,
anthroposophische Runden, Psycho-Kulte.260 Auch gesellschaftliche Bewegungen sind zunehmend religios aufgeladen,
so mit Sicherheit die Friedens- und die Okologiebewegung.261

- Selbst innerhalb der christlichen GroRkirchen hat die Leutereligion eine verschiedenartige Gestalt. Typologisch lassen
sich unterscheiden: Kirchenmitglieder, die religios im Sinn der Kirche sind (ihre religidsen Erwartungen sind durch das
Evangelium geformt) und Kirchenzugeharige, die religios im Raum der Kirche sind (bei ihnen hat das in der Kirche
Uberliferte Evangelium ihre in die Kirche mitgebrachte Religiositdt kaum verandert). Dazu kommen areligiose
Kirchenmitglieder, die ohne religios zu sein dennoch in der Kirche bleiben.

249 Zum liturgischen Raum: Reifenberg, Fundamentalliturgie, 312-385.
Reifenberg, Fundamentalliturgie, 107-116.
251 Zum Weihrauch und allgemein zum Duftsinn im Gottedienst vgl. Reifenberg, Fundamentalliturgie, 171-181.
Zur Leute-Erwartung an Priester und zum Selbstversténdnis der Priester vgl. die Umfragen Priester zwischen Anpassung und Unterscheidung. - Kirche und Priester. -
Zulehner, Graupe, Wie Priester heute leben.
253 Vgl. Holl, Der Priester als heiliger AuBenseiter. - Umfrage unter Priesteramtskandidaten. - Dazu Zulehner, "Tendenzwende" im Nachwuchs. - Ders., Kriterien der
Zulassung.
Zulehner, Religion, 48: Wenn es keine Kirche gdibe, wirde bald niemand mehr "sich Gedanken Uber Gott machen': 59 %.
255 Zulehner, Religion, 13-16, auf der Basis der 36-Werte-Analyse in Schmidtchen, Zwischen Kirche und Gesellschaft, 40ff.
Zulehner, Religion, 56.
Vgl. dazu: Wie stabil ist die Kirche? 126.
258 Zulehner, Religion, 46-48.
Zulehner, Jugendreligionen.
Bopp. Psycho-Kult.
261 Zulehner, Kirchliche und auBerkirchliche Religiosit&t.
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- Die Leutereligion ist in der Bevolkerung unterschiedlich verbreitet. Die Daten machen es moglich, eine Art religioser
Landkarte zu zeichnen. Vor allem in den stadtischen Regionen leben viele Menschen, die auch im Sinn der
"Leutereligion" nicht mehr als religios gelten kénnen. Zwar verstehen sich in traditionell christlichen Landern die
Bilrger immer noch mehrheitlich als "religios";262 es besteht so etwas wie ein sozialer "Konformitatsdruck" in Richtung
auf "religios".263 Dieser kulturelle Zustand triftt allerdings auf hochindustrialisierte verstadterte Regionen nicht mehr
zu. Hier sind die "wenig Religiésen" zahlenmaRig in der Mehrheit. Es entsteht daher auch kein Konformitatsdruck
mehr, sich selbst auch dann noch als religiés auszugeben, wenn man es nicht mehr ist.264

(b) Ambivalenz der Leutereligion

Kirchliche Alltagspraxis wird vor allem rund um die Lebenswenden von der Leutereligion mitgeformt. An den
Lebensiibergidngen Heirat, Geburt und Tod entspringt der Leutereligion die Bitte um die religidsen Ubergangsrituale.
Angesichts dieser Bitten um religiése Rituale fragen theologisch geschulte Seelsorger/innen: Diirfen diese Bitten der
Leute um religiose Riten tiberhaupt erfillt werden? Besteht nicht zwischen den religiosen Riten und den Sakramenten
christlichen Glaubens ein drastischer Unterschied? Da die Leutereligion durch die Kirchenmitglieder in die kirchliche
Praxis eingeht, stellt sich die Frage nach einem praktisch-theologisch verantwortlichem Umgang mit ihr.

(b) In den Forschungsdaten fallt auf, daR das Verhaltnis der Leuterereligion zum christlichen Glauben nicht
spannungsfrei ist:

- Da sagen die Leute, daf3 sie selbst dann nicht aus der Kirche austreten, wenn sie mit ihren Lehren liberhaupt nicht
libereinstimmen (53%).265

- Sie stimmen mehrheitlich dem Satz zu, dafs jede Religion im Grunde gleich wahr und gut ist.266 Der Glaube an Jesus
Christus spielt fiir die Leutereligion keine besondere Rolle.

- Die Leute wdhlen aus dem Glaubenskosmos ihre christlichen Kirche nur jene Anteile aus, die zu ihren religiésen
Erwartungen passen. Unpassende, stérende, kritische Momente lassen sie aus, libergehen sie, lehnen sie ausdriicklich
ab. Sie sind also "religiés in der Kirche", aber nicht "im Sinn der Kirche". Ausgewdhlt werden die Ubergangsriten,
beibehalten wird das Dauerritual der Zugehérigkeit. Lebensmdfige Konsequenzen, zumal wenn sie Zumutungen (iber
die liberale Biirgerlichkeit hinaus oder gegen die materialistische Kultur sind, bleiben "unerhért”.

- Anders formuliert: Die Leutereligion sucht mit Hilfe der Religion Trost, Halt, letzte Verankerung des Lebens,
Lebensstabilitat. Sie ist hingegen fiir die biblischen Themen Umkehr, Exodus, Aufbruch, Treue wider alle Treulosigkeit,
Teilen mit den Armen, Verséhnung mit den Feinden, Einsatz wider Ungerechtigkeiten, verschlossen. Die Leutereligion
ist eher eine private, innerliche Angelegenheit, von den Bereichen des 6ffentlichen Lebens in Wirtschaft, Politik und
Kultur sduberlich getrennt, eingebunden in die personliche, bestenfalls noch familidre Biographie.267

(a) Die Leutereligion ist ein zentrales Moment menschlicher Daseinsbewaltigung. Grundambivalenzen, die fur
menschliches Leben charakteristisch sind, werden mithilfe religioser Rituale bearbeitet. Die Grundambivalenzen des
Menschen gehen dabei in die Religion ein, die ihrerseits eine Antwort auf sie ist. Eine theologische Kritik der
Leutereligion kann dann durchaus fragen, ob die Bearbeitung der Grundambivalenzen, wie sie von der Leutereligion
praktiziert wird, zielfihrend ist. Die Kritik des religiosen Weges der Leute darf aber nicht zur Kritik des Menschen
selbst flihren, der Ambivalenz seines Lebens und seiner redlichen Versuche, damit fertigzuwerden. Die Kritik an der
religiosen Zahmung der Daseinsangst darf nicht zur Kritik an der Angst selbst ausarten. Denn die Daseinsangst gehort
unabldsbar zur menschlichen Existenz. Diese Unterscheidung erleichtert die kritische Auseinandersetzung mit
einzelnen Anteilen der Leutereligion.

(c) Bei der theologisch verantwortlichen Gestaltung kirchliche Praxis im Umkreis der Leutereligion folgende kritische
Bedenken zu beachten:

- Die Leutereligion steht in Gefahr, statt wahren Trostes nicht mehr als rituelle Vertrostung zu bringen. Mag sein, daR
manche mit dem Zugewinn psychischer Tréstung durch Rituale zufrieden sind. Aus der Sicht des Glaubens aber muR
die in der Vertrostung enthaltene Selbsttauschung aufgedeckt werden. Der wahre Trost der Religion entspringt nicht
allein menschlich inszenierten therapeutischen Ritualen, sondern dem (unsinnlichen) Handeln Gottes am Menschen,
das durch die Rituale sinnenhaft erfahrbar gemacht werden soll. Die Kirche selbst ist nach eigenem Verstandnis der
geschichtliche Ort, an dem das in Jesus sinnenhaft gewordene Handeln Gottes prasent bleibt.

- Die Leutereligion ist privatistisch: Sie fihrt Menschen in religisen Gemeinschaft nur sporadisch zusammen, zu einer
Verbindung der Religidsen untereinander fiihrt sie nicht. Anders christlicher Glaube: Er ist kirchenbildend, er holt die
Glaubenden gerade aus ihrem religiosen Heilsindividualismus heraus. Er fligt sie zu einem Volk zusammen, in dem das

262 Contrasting Values, 46f.

Vgl. Boos-NUnning, Dimensionen der Religiosit&t.
264 Zulehner, Religion, 198.

Diesem Satz stimmten 1980 in Osterreich 53 % zu: Zulehner, Religion, 155.

Zulehner, Religion ohne Kirche, 25.
267 Kulturell erweist sich damit die gegenwdrtige Leutereligion als menschliche Religiositat in Gestalt liberalen Burgertums. Inre Benennung als "BUrgerreligion” (Religion
des Burgers. - MUller, BUrgertum und Christentum), "birgerliche Religion" (Metz, Jenseits bUrgerlicher Religion. - Unsere Hoffnung.) oder "religion civile" (vgl. die birgerliche
Religionstheorie von Durkheim, Die elementaren Folgen. - Auch: Luckmann, The Invisible Religion.- Ders., Das Problem der Religion. - Luhmann, Funktion der Religion) ist
damit durchaus berechtigt.



heilende Tun Gottes erfahren und gepriesen wird. Er a3t Gottes Heilshandeln erfahrbar werden: in der
Geschwisterlichkeit, in der Uberwindung von Armut, im Einsatz fiir eine gerechte Verteilung der Lebenschancen unter
allen Menschen.

- Die Leutereligion beglnstigt eine Gestalt kirchlicher Praxis, damit verbunden eine Form des kirchlichen Amtes, die
mit dem christlichen Verstandnis nicht vereinbar ist: die Versorgung "religios Bedirftiger" mit "religidsen Ritualen"
durch "Priester". In der Leutereligion findet sich das Synodrom religiose Gemeinschaft - religiose Riten - religiose
Ritendiener. Die Kirchenwahrnehmung der im Sinn der Leutereligion religiosen Birger wird auf das Syndrom Kirche-
Priester-Sakramente festgelegt. Haupterwartung der Im Sinn der Leutereligion Religiosen ist eine Kirche, die die Leute
durch ihre Priester und Sakramente versorgt. Die Kirche wird so unter dem Druck der Leutereligion zur
Versorgungskirche. Sie wird, wie es ihre marxistischen Kritiker formuliert haben, eine Anstalt zur Befriedung religioser
Bediirfnisse. Religiose Bedirfnisse, so der Marxismus, wiirden aber mit der Beseitigung des Elends ebenso wie das an
das gleiche Elend gebundene Bediirfnis der Verelendeten nach Alkohol vergehen.268

Diese Kritik von Karl Marx an der Leutereligion ist offenbar aus der Erfahrung eines leutereligios Gberformten
pietistischen Christentums in der Gegend von Trier gewachsen.269 Sie ist aber verwandt mit der theologischen Kritik
an der Leutereligion. Denn ist die Praxis der Kirche wirklich nicht mehr als eine BewuRtseinsdroge fiir Verelendete,
Opium des Volks? Wo bleibt die befreiende Kraft des Evangeliums? Gerade hier zeigt sich die Zwiespaltigkeit der
Leutereligion. Wer wollte denn auch das Elend der Menschen kritisieren, aus dem heraus religiose Bediirfnisse
erwachsen? Doch ist christlicher Glaube mehr als eine zynische Vertrdstung bei gleichbleibendem Elend. Der Mensch
wird provoziert, unter den Augen Gottes und mit seiner Kraft das Elend selbst zu beheben oder wenigstens
einzudammen, das Leben und seine Verhaltnisse zu verdndern. Ziel des Evangeliums ist der neue Mensch, wie er unter
den Augen Gottes werden kann, nicht aber religise Vertrostung des alten Menschen unter dem Baldachin der
Leutereligion.

- Damit stofRen wir auf die wichtigste theologische Problematik der Leutereligion: Mit welchem Gott bringt
Leutereligion die Menschen in Berlihrung? Der religionskritische Verdacht, daf’ es am Ende nur ein selbstgemachter,
ein projektiver Gott ist, kann nicht leichtfertig abgewiesen werden. Es ist ein "Gott, der uns dient, nicht dem wir
dienen".270 Die Genese der Leutereligion beglinstigt solch projektive Vorgange, entspringt sie doch dem menschlichen
Leben selbst. Leutereligion ist das Ergebnis einer grandiosen Wirklichkeitskonstruktion, der Errichtung eines
unbegrenzten Kosmos, in dem der Mensch Tod und Endlichkeit bezwingt. Konnte es da nicht sein, daR der Mensch bei
diesem Unternehmen der Ordnung einer bewohnbaren Lebenswelt am Ende doch nur bei sich selbst bleibt, auch
wenn er diese seine Wirklichkeit, die er geschaffen hat, von einem "héheren Wesen" mitbewohnen |aRt, das er in der
christlichen Sprachtradition Gott nennt? Was haben dann aber dieser Gott menschlicher Wirklichkeitskonstruktion
und der wahre Gott biblischer Geschichte gemeinsam? Wiederum: Auch in den Projektionsvorgangen ist am Ende die
"Gottbedirftigkeit" des Menschen enthalten; sie kénnen Ausdruck der menschheitsalten Suche nach Gott und Spur
des Handelns Gottes am Menschen sein. Doch ist damit noch nicht die Frage entschieden, bei welchem Gott diese
Suche anlangt. Die Moglichkeit ist ebenso alt wie gefahrlich, daR am Ende der Mensch nicht den rettenden Gott,
sondern nur ein von ihm geschaffenes hoheres Wesen erreicht, das ihn doch nicht retten kann. Die Leutereligion
wirde dann zum grandiosen Versuch menschlicher Selbsterlésung werden, ein Versuch, der zum Scheitern verurteilt
ist. Der Trost des Evangeliums schrumpft zu einer gefdhrlichen Vertréstung zusammen. Das Elend bleibt, ja gewinnt an
bedrohlicher Kraft, weil es nunmehr, religios verschleiert, nicht mehr bearbeitbar ist.

In einem Psalm warnt ein frommer Israelit sein Volk eindringlich vor den selbstgemachten, projektiven Gottern; sie
lassen am Ende den Menschen rettungslos zuriick:

"Nicht uns, o Herr, bring zu Ehren,

nicht uns, sondern deinen Namen,

in deiner Huld und Treue!

Warum sollen die Vélker sagen;

'Wo ist denn ihr Gott?'

Unser Gott ist im Himmel;

alles, was ihm gefdllt, das vollbringt er.

Die Gétzen der Viélker sind nur Silber und Gold,

ein Machwerk von Menschenhand.

Sie haben einen Mund und reden nicht,

Augen und sehen nicht;

sie haben Ohren und héren nicht,

eine Nase und riechen nicht;

268 Zulehner, Kirche und Austromarxismus. - Vgl. Vandervelde, Alkohol, Religion, Kunst.

Tucker, Karl Marx.

So wurde es in der Auswertung einer Studie Uber das Religions-und Kirchenversténdnis der Deutschen aus dem Jahre 1968 formuliert: Zulehner, Gottesgericht, 46-
56.

67



mit ihren Hdnden kénnen sie nicht greifen,
mit den Fiifsen nicht gehen,

sie bringen keinen Laut hervor aus ihrer Kehle.
Die sie gemacht haben,

sollen ihrem Machwerk gleichen,

alle, die den Gétzen vertrauen.

Israel, vertrau auf den Herrn!

Er ist fiir euch Helfer und Schild.

Haus Aaron, vertrau auf den Herrn!

Er ist fiir euch Helfer und Schild.

Alle, die ihr den Herrn fiirchtet, vertraut auf den Herrn!
Er ist fiir euch Helfer und Schild.

Der Herr denkt an uns, er wird uns segnen,
er wird das Haus Israel segnen,

er wird das Haus Aaron segnen.

Der Herr wird alle segnen, die ihn fiirchten,
segnen Kleine und Grofe.

Es mehre euch der Herr,

euch und eure Kinder.

Seid gesegnet vom Herrn,

der Himmel und Erde gemacht hat.

Der Himmel ist der Himmel des Herrn,

die Erde aber gab er den Menschen.

Tote kénnen den Herrn nicht mehr loben,
keiner, der ins Schweigen hinabfuhr.

Wir aber preisen den Herrn

von nun an bis in Ewigkeit.

Halleluja!"

(Ps 115)

1. Die "Befriedung der religiésen Erwartungen" der Leute (der "Leutereligion") wird dadurch zum Nebenziel kirchlichen Handelns,
daf3 die Menschen mit ihren religidsen Erwartungen Subjekte der Kirchenpraxis sind und so diese Praxis mitbestimmen.

2. Diese Leutereligion ist Teil des Unterfangens des Menschen, mit den Herausforderungen seines Lebens fertig zu werden. Sie
entspringt der Ambivalenz seines Lebens, die besonders an den Lebensiibergéingen ins BewufStsein tritt. Der Leutereligion wird die
"Funktion" zugewiesen, die Lebenshoffnungen (unter dem "heiligen Baldachin der Religion") zu schiitzen und die
Lebensbedrohungen (durch den "heiligen Schild der Religion") abzuwehren. Sie kann diese Erwartungen dadurch erfiillen, daf sie
das zwiespdiltige Leben des Menschen in eine "heilige Welt Gottes" einordnet und so in einem tiefgriindigen Sinn "in Ordnung"
bringt. Die Merkmale der "heiligen Welt Gottes" (heil, ganz, unbegrenzt, "heilig") gehen auf das bedrohte Leben (iber und lassen
dieses an den guten Merkmalen des "heiligen Kosmos" teilnehmen. Erfahrbar wird diese Ein-Ordnung in die sinnenhaft
unzugdngliche Welt Gottes durch die sinnlichen Rituale, die in unserer Kultur von den GrofSkirchen verwaltet werden.

3. Der Kirchengemeinschaft gelingt es nicht ausreichend, die der biblischen Lebensweisung widersprechenden religiésen
Erwartungen der Leute zu evangelisieren. Dies fiihrt dazu, dafs es in den GrofSkirchen heute mehrere Typen von Kirchenmitgliedern
gibt: Neben ganz wenigen Areligiésen gibt es Kirchenmitglieder, die religiés in der Kirche, und andere, die religiés im Sinn der Kirche
sind. Dazu kommen die Religiésen auf3erhalb den GrofSkirchen und die Areligiésen.

4. Gemessen an der Botschaft des Evangeliums erweist sich die Leutereligion als zwiespdltig. Zwar sind die Anliegen und Fragen der
Leutereligion dieselben wie jene des Evangeliums. Die Antworten der biblischen Tradition und die von ihr vorgesehen Heilswege
unterscheiden sich jedoch von den Heilswegen der Leutereligion. Gegeniiber dem Hauptziel der Kirche, die Menschen mit dem
Evangelium Jesu Christi bekannt zu machen und sie zu gewinnen, ihr Leben an ihm auszurichten, erweist sich damit der die
Kirchenpraxis mitformende Wunsch vieler Kirchenmitglieder nach Befriedung ihrer religiésen Erwartungen als ambivalent.

(3) Religion als Beruf

Die Kirche nimmt Menschen in Dienst, um ihr Hauptziel wirksam zu verfolgen. Fiir die kirchlichen Dienstnehmer wird
auf diese Weise die Religion zum Beruf. Kirchliches Handeln nimmt bei ihnen berufliche Form an.

1. Dieses berufliche Handeln wird keineswegs allein vom Hauptziel der dienstgebenen Kirche geformt. Personliche
Ziele flieRen in die berufliche Tatigkeit mit ein. So zeigen Analysen lber Berufsfindung und Berufsmotive bei religiésen
Berufen, daR die der Leutereligion sehr dhnliche Kindheitsreligion bei der Wahl und spater bei der Auslibung des




religiosen Berufs eine maligebliche Rolle spielt. Wir werden die Auswirkung dieser Leutereligion auf die Wahl und
Ausilibung religioser Berufe untersuchen.

2. Die berufliche Tatigkeit ist einer der beiden wichtigen "Lebensorte", an denen die menschlichen Grundwiinsche
"vorkommen" und teilweise Erfiillung finden. Gute Arbeit und gute zwischenmenschliche Beziehungen (Liebe) sollen -
so ist es die Erwartung der Menschen - die zentralen Erfahrungsorte fir die unausrottbaren Lebenswiinsche und damit
fiir ein befriedetes menschliches Leben sein. Die drei wichtigen Grundwiinsche der einzelnen Menschen nach
Ansehen, Macht und (6konomischer) Sicherheit gehen so in die Praxis religiéser Berufe ein. Auf diesem Wege werden
die Grundwiinsche zu Nebenzielen beruflicher Praxis in der Kirche. Es stellt sich die Frage, wie diese beruflichen
Sekundarziele zum Hauptziel des Berufs, das zugleich das Hauptziel der Kirche ist, verhalten.

Eine aktuelle Ausformung des Grundwunsches nach Ansehen ist die Suche der religiésen Berufe nach
gesellschaftlichem und die Suche neuer religidser Berufe nach innerkirchlichem Ansehen.

Der Grundwusch nach Macht wiederum findet eine Ausformung als Expertenmacht. Die in der Gesellschaft schon
geraume Zeit laufende und in der Kirche anhebende Diskussion im die Expertokratie zeigt, wie ambivalent die
Auslibung moderner Expertenmacht nicht nur fir ibergeordnete gesellschaftliche Ziele, sondern auch fiir das
Hauptziel der Kirche ist.

(a) Leutereligion und Hauptamtliche

Wer in der Kirche ein Amt (im weiteren Sinn dieses Begriffs: als Gemeindereferent/in, Pastoralreferent/in, Diakon
oder Priester) Glbernimmt, also "hauptamtlich" berufstatig wird, bekommt von der Kirche die Aufgabe der
Evangelisierung lbertagen. Voraussetzung dafiir ist, daf® die Hauptamtlichen selbst evangelisiert sind. Dies soll
spatestens im Verlauf der beruflichen Sozialisation sichergestellt werden. Eine solche theologische Ausbildung wird
zumeist als erfolgreich angesehen, was der Meinung Vorschub leistet, daR die dem Evangelium gegeniiber
zwiespaltige Leutereligion beim kirchlichen "FuRvolks" zu finden ist, nicht aber bei den amtlichen "religiosen
Virtuosen" (Max Weber) des christlichen Glaubens. Die (berufstatigen) "Virtuosen" verkérpern dann das Evangelium,
die Leute aber eine zwielichtige Religiositat. Die Amtstrager/innen sind gldubig, die Leute lediglich religits. Aufgabe
der Amtstrager ware dann, die Religidsen glaubig zu machen, die Leute zu evangelisieren.

Diese einfache Zuteilung von Glaube und Religion zu den einfachen Leuten und den Hauptamtlichen der Kirche ist
nicht haltbar. Vielmehr tragt jeder Christ Anteile der Leutereligion mit sich, weil die Leutereligion die erste Gestalt von
Religiositat ist, die wir in unserem Leben gelernt haben. Noch mehr: Diese leutereligidsen Anteile, die in der Kindheit
wachsen, zahlen zu den pragenden Motive, aus denen heraus ein religidser Beruf ergriffen wird. Insofern das, was
Menschen sich in der Kindheit aneignen, in spateren Lebensphasen nur schwer verdndert werden kann, ist zu
vermuten, dal® unbeschadet der spateren Evangelisierung sowie eines langjahrigen Theologiestudiums die
leutereligiosen Anteile pragende Motive bei der Ausliibung eines "kirchlichen Berufs" bleiben.

1. Marc Oraison, franzdsischer Arzt, Psychotherapeut und Theologe, hat unter Berufsmotivationen, wie sozialer
Aufstieg, Zugang zur heiligen Macht iber Menschen, Helfenkdnnen auch den Zusammenhang zwischen der Suche
nach religioser Sicherheit und der Wahl eines religiosen Berufs untersucht.271 Dall Menschen eine tiefe Erfahrung von
Daseinsangst und Unsicherheit machen, nimmt Oraison als gegeben an; sie hdangt mit der typischen Position des
Menschen in der Natur zusammen. Der Mensch ist aus ihr zwar hervorgegangen, erfahrt sich aber zugleich ihr
gegenliber als bedroht. Menschliches Schicksal ist somit von einer unaufhebbaren UngewiRheit und einer daran
angebundenen Suche nach einem Sinn seines Schicksals durchwoben. Dies hatim Lauf der Menschheitsgeschichte
dazu gefiihrt, eine "imagindre Welt" der Religion anzunehmen. Diese Welt gilt zwar als transzendent, ist aber doch
durch religiose Praktiken erreichbar. Der religiose Grundwunsch, die der menschlichen Existenz anhaftende
UngewifRheit durch religidses Tun zu Gberwinden, wurde im Lauf der Geschichte in religidsen Gemeinschaften
organisiert. "Immer und iiberall, ja noch unter dem triigerischen Deckmantel eines materialistischen Rationalismus,
gibt es 'Zauberer', 'Priester’, kultisch verehrte 'Stars' - Menschen, die von mehr oder weniger grofier mythischer Macht
umkleidet sind. Nach einem Grundgesetz menschlichen Verhaltens streben diese Personen danach, eine Sondergruppe
aufzubauen und - so kénnte man sagen - zu einer echten Kaste zu werden, deren Besonderheit darin besteht,
Vermittler zwischen den Menschen und dieser imagindren transzendenten Welt zu sein. Die Kaste selbst wird irgendwie
heilig, oder genauer gesagt, sakral."272

In Gesellschaften, in denen das Religiose einen hohen sozialen Rang besitzt, kann es allein schon deshalb
erstrebenswert sein, dieser religiosen Sondergruppe anzugehoren. Die Berufung zum Dienst am Heiligen kann jedoch
auch noch andere Dimensionen besitzen. Der Eindruck des eigenen Mangels und der eigenen Unsicherheit kann einen
religiosen Beruf zur faszinierenden Chance machen, fiir sich selbst zunéchst eine verldliche Antwort zu besitzen, die
alle von diesem Mangel aufgeworfenen Fragen zum Schweigen bringt. Diese anziehende Mdglichkeit kann dann
subjektiv durchaus als Anruf durch das "Heilige" erlebt werden, findet es doch in der eigenen Daseinsangst eine tiefe
Entsprechung. Damit ist aber auch die Moglichkeit gegeben, daR eine solche "Berufung" sehr wohl Ausdruck eines

271 Oraison, Vocation; Berufsfindung. - Ders., Psychologie.
272 Oraison, Berufsfindung, 88-89.
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intensiven Sicherheitsbediirfnisses von wirklich infantiler Art ist. "Der rufende Gott kann sehr wohl einem unbewuften
Vaterbild oder Mutterbild (oder beiden zugleich) entsprechen, je nachdem wie bei diesem Menschen der Aufbau seines
Uber-Ichs vonstatten gegangen ist. Alles spielt sich so ab, als ob ein Mensch, ohne es im mindesten zu wissen, mit
diesen Auferungen einem ausdriicklichen inneren Befehl nachkomme, der seiner Urbedréngnis oder Urangst
entspricht. Gar nicht selten hért man - sogar aus dem Munde junger Erwachsener - sagen: 'Gott ruft mich. Ich will gar
nicht, aber da er mich ruft, muf8 ich antworten und folgen.' Der modernen Psychologie ist eine solche Redeweise
natiirlicherweise suspekt; sie Iaf3t darauf schliefSen, daf$ der betreffende Mensch viel eher Schwierigkeiten mit seinen
eigenen Phantasien als mit dem in Christus offenbarten Geheimnis hat."273

Dieser Gedankengang von Oraison legt nahe, dal} bei der Wahl eines religiosen Berufs "archaische" Religiositat im Sinn
der Zahmung menschlicher Urangst eine Rolle spielt. Berufung hat dann mit einem uralten und durchaus legitimen
menschlichen Sicherheitsbediirfnis zu tun. Eben dies ist eine der wesentlichen Komponenten sowohl der
fruhkindlichen Religiositat wie der Leutereligion. Kindheitsreligion, die haufig die Gestalt der Leutereligion annimmt,
wird so zur Motivation, einen religiosen Beruf zu ergreifen und dazu Theologie zu studieren.

2. Was geschieht aber mit dieser "Kindheitsreligiositat", sobald sich jemand fur das Studium der Theologie und dazu
noch fir einen kirchlichen Beruf entschieden hat? Mehrere Moglichkeiten sind denkbar:

- Im Lauf des theologischen Studiums wachst diese archaisch-kindliche Religiositat weiter und wird zunehmend
christlich.

- Jemand studiert zwar Theologie, halt sie aber vom Innersten seiner Seele fern. In ihm finden sich zwei Schichten:
eine kindliche Religiositdt und eine akademische Theologie. Beide Schichten sind miteinander nicht verbunden. Die
Wahrscheinlichkeit, daf® nach dem Ausscheiden aus dem akademischen Raum die Theologie allmahlich verdunstet und
am Ende wieder die kindliche Religiositat dominiert, ist groR.

- Eine dritte Moglichkeit ist eine Zuspitzung der zweiten. Manche Student/inn/en lassen auch wahrend des
Theologiestudiums die Theologie nicht in sich ein. Sie nehmen sie nur so weit zur Kenntnis, dal8 sie ihre Prifungen
bestehen; ihr geistiges Eigentum wird sie aber nie. Theologie bedroht ihre Religiositat. Sie wird angesichts ihrer
machtigen Bediirfnisse nach Sicherheit als feindlich erlebt. Das Zerdenken von "Sicherheitssystemen", das
Durchschauen von religiosen Sicherungsstrategien, kann fir den, der sich ihrer unbewuf3t bedient, bedngstigend sein.
Abwehr ist dann eine verstandliche Antwort auf die Herausforderung des theologischen Studiums.

Aus diesen Uberlegungen folgen Konsequenzen fiir die Zeit des Theologiestudiums:

- Die Frage ist zu stellen, wie in den Jahren des Studiums eine Bearbeitung der mitgebrachten "Kindheitsreligiositat"
geschehen kann.274 Franz Kamphaus bemangelt an der Theologie in unseren Breiten mit Recht, daR sie sich
vornehmlich als "Bildungstheologie" vollzieht. Sie beschaftigt sich weit mehr mit den Meinungen und Kontroversen
vergangener oder gegenwartiger Theologen als mit dem Leben der Gemeinden und der Lebenssituation der
Studierenden.275 Soll wahrend des Theologiestudiums eine solche Entwicklungs- und Reifungschance fiir die
personliche Religiositat gegeben sein, ist zu fragen, wo die "Laboratorien" fir eine solche "Bewultseinsarbeit" sind.
Sind es die Vorlesungen, die GroRseminarveranstaltungen, die Priesterseminare, die Ordensgemeinschaften, die
Bewerberkreise der Laientheologen oder die Hochschulgemeinden? Am besten wére es, Student/inn/en in eine
lebendige und herausfordernde Christengemeinde einzubinden. Die "gemeindearme" Lebenssituation der meisten
Studierenden wird von hier aus zu einem nicht nur pastoral, sondern auch biographisch bedenklichen
Ausbildungszustand.

Auch fiir den Eintritt in die berufliche Arbeit in der Kirche ergeben sich Konsequenzen. Dieser Eintritt findet, je nach
dem Verlauf der religioser Entwicklung, unter verschiedenen Startbedingungen statt:

- Wer seine Kindheitsreligiositat weiterentwickelt hat, trifft im kirchengemeindlichen Alltag haufig auf Menschen, die
ihre Erwartungen an die Kirche im Kontext ihrer kindlichen Leutereligion vorbringen. Das kann unterschiedliche
Gefiihle bei Hauptamtlichen auslésen. Manche werden es, wenn ihre Entwicklung nicht hinreichend gefestigt ist, mit
der Angst zu tun bekommen, dal3 sie die Leutereligion, wie sie ihnen jetzt in Menschen wieder begegnet, biographisch
zurickwirft. Dies kann zu einer harten, verstandnislosen Kritik der Leutereligion flhren. Ist aber die eigene
Entwicklung gefestigt, dann werden diese Hauptamtlichen, belehrt durch ihre eigene Erfahrung, mit den Leuten
zusammen den Weg von der kindlichen Leutereligion zu einer reiferen christlichen Gestaltung der personlichen
Religiositat gehen.

- Wer im Lauf seines Studiums seine Kindheitsreligiositat nicht bearbeitet, sondern ihr lediglich eine akademische
Theologie Uberlagert hat, geradt beim Berufseintritt in eine kritische Situation. Er muf§ ja damit rechnen, daR er im
beruflichen Alltag mit vielen Menschen zu tun hat, die aus leutereligiésen Griinden mit ihm zusammen sein wollen.
Daraus kann "Angst der Theologen vor der Kirche"276 entstehen. Um mit der unverarbeiteten Kindheitsreligion nicht
konfrontiert zu werden, wird der Schritt in den kirchlichen Beruf vorbeugend verweigert. Vermutlich ist dies einer der
wichtigsten Griinde, warum soviele Theologen nach Abschlul8 ihres Studiums mit der Kirche nichts mehr zu tun haben
wollen.

273 Oraison, Berufsfindung, 91.

Baumgartner, Seelsorgliche Kompetenz.

Kamphaus, Die EinfUhrung der Priester, 47. - Ders., Priesterausbildung in der Gemeinde. -Zu einem &hnlichen Ergebnis kommt H.Lauerer, ***
276 Herrmann, Die Angst der Theologen. - Vgl. auch: Krusche, Die Berufsperspektiven. - Lummer, BerufseinfUhrung, 285 - 294.



- Jene schliefilich, die auch wahrend und trotz des Studiums ihre Kindheitsreligion bewahrt haben, werden zwar einen
kirchlichen Beruf annehmen. Sie werden ihn aber auch im Sinn ihrer Kindheitsreligion gestalten. Mit den
"Leutereligiosen" fuhlen sie sich sehr verbunden, erfillen auch bereitwillig ihre "religidsen Wiinsche" und erleben sich
zumal in ihrer Rolle als jermand, der das heilige Wissen und die religiosen Rituale zur Zahmung der Angst besitzt.
Gegen theologische Reflexion bleiben sie ein ganzes Leben lang immun. Die Theologen gehéren ebenso lange zu ihren
subtilen Feinden; denn diese bedrohen durch ihre Denkarbeit die unreflektierte Grundlage ihres Berufs und ihrer
religiosen Lebensbewaltigung.

(b) Grundwiinsche im religiosen Beruf

(Berufliche) Arbeit gilt neben zwischenmenschlichen Beziehungen als wichtiger "Lebensort", an dem jene Erwartungen
zumindest eine ansatzhafte Erfullung finden sollen, die Menschen mit einem guten, gegliickten und zu-frieden-en
Leben verbinden. Diese fundamentalen Erwartungen nennen wir Grundwiinsche. Auch andere Begriffe sind in
Verwendung: Grundbedirfnisse, Urwiinsche, Lebenshoffnungen, Lebenswerte, Lebenswichtigkeiten,
"Lebensheiligtimer".

1. Bei der Erforschung solcher Grundwiinsche konnten drei "Lebeinhaltlich abgegrenzt werden:277

- Menschen erheben den Anspruch, in ihrer Einmaligkeit und Personwiirde (an)erkannt zu werden. Sie haben daher
den Wunsch, einen Namen zu haben. Sie wiinschen Ansehen in zwischenmenschlichen Begegnungen; die erotisch-
sexuellen Begegnungen zwischen Mann und Frau sind fiir dieses "Erkannt-" und Anerkanntwerden (vgl. Gen 4,1)
wichtige Erfahrungsweisen.278 Unerwiinscht sind dagegen die Erfahrungen, austauschbar zu sein, beniitzt,
ausgebeutet zu werden, nur dann als "wertvoll" zu gelten, wenn man bestimmte Eigenschaften (jung, schoén, reich...)
besitzt oder Leistungen vollbringt. (Alte und Kranke sind daher in unserer Gesellschaft in ihrem Wertgefahl bedroht.)

- Menschen haben den unausrottbaren Wunsch, wachsen, sich entfalten, sich frei bewegen, sich selbstmachtig
verwirklichen zu kénnen. Wir wollen etwas "machen" kénnen und beanspruchen in diesem Sinn schopferische Macht.
Unerwiinscht sind dagegen Erfahrungen wie ohnmaéchtig sein, nichts machen zu kénnen, sich nicht frei bewegen und
entfalten zu kénnen. Menschen vermeiden Zwange, die sie hindern, aus ihrem eigenen Leben das zu machen, was sie
in ihrer schopferischen Phantasie entwerfen.

- Um wachsen zu kénnen, braucht der Mensch Wurzeln. Dieses Bild bringt den Grundwunsch nach Geborgenheit,
Sicherhheit, Beheimatung zum Ausdruck. Menschliches Leben braucht Stabilitat, eine einigermalRen vorhersehbare
und (auch 6konomisch) gesicherte Zukunft. Im Gegensatz zu diesem Grundwunsch kann der Mensch nicht dauerhaft
"wie in der Fremde", "entfremdet" (von anderen und von sich selbst) zufriedenstellend leben.

2. Diese Grundwiinsche werden am Lebensort Arbeit und Beruf entsprechend ausgestaltet. Im Beruf wird der Wunsch
nach Ansehen zum Anspruch nach Wertschatzung der einmaligen Begabungen (biblisch: Charismen), der Wunsch nach
schopferischer "Macht" zum Anspruch auf Partizipation und Verantwortung (Mitbestimmung) sowie der Wunsch nach
einer sicheren Lebensbeheimatung zum Anspruch auf einen sichere Arbeitsplatz und angemessener Entlohnung.

3. Zwischen den Grundwiinschen, wie sie auch im religiosen Beruf wirksam gegenwartig sind, und dem Hauptziel der
Kirche kann es zu schwerwiegenden Konflikten kommen:

- Die berechtigte Suche nach Anerkennung kann in beriichtigte klerikale Ehrsucht umschlagen. Der Amtszélibat kann
dazu fiihren, daR der unbefriedete Wunsch nach "Erkanntwerden" in intimer Beziehung zur hastigen Suche nach
Anerkennung im beruflichen Bereich degeneriert. In mancheiner Theologie vom Priesteramt finden sich Momente, die
weniger der Spiritualitat der Kenosis und der FuBwaschung entsprechen, sondern der Suche des Menschen nach
Ansehen entspringen. Auch die neueren kirchlichen Berufe beschaftigt die Suche nach innerkirchlichem Sozialprestige.
Wird einer Priester, gewinnt er solches bei der Weihe. Wer jedoch Gemeindereferentin oder Pastoralreferntin wird,
mufR sich solches Sozialprestige erst durch eigene Leistung erwerben. Mit der Suche nach Sozialprestige in der
Gesellschaft hdngt es wiederum zusammen, daf? die kirchlichen Berufstrager ihre Tatigkeit als fir die Menschen
unentbehrlich darzustellen trachten. Sie méchten "den Menschen leben helfen", helfen dabei aber mehr sich selbst,
indem sie ihren Bedarf nach Anerkennung und Selbstwertgefiihl befrieden.279

Die Umformung der "hierarchischen (Zu-)Ordnung" der verschiedenen Kirchenmitglieder (von denen das Kirchenrecht
im Anschlu® an das Il.Vatikanische Konzil sagt280, dal8 unter ihnen eine wahre Gleichheit an Wiirde und Tatigkeit
besteht) zu einer Uberordnung des Klerus iiber die "Laien" wird, entspringt nicht dem Geist des Evangeliums, sondern
dem Streben nach sozialer "Macht".281 Aus der Ordination der einen wurde widerbiblisch im Lauf der
Kirchengeschichte die Subordination der anderen. Heute findet sich Klerikalismus nicht mehr nur beim Klerus, sondern

277 Den Leuten wurde die Frage gestellt: "Ich lese Ihnen jetzt verschiedene Aussagen vor, die fUr das Leben jedes einzelnen von bestimmtem Wert sind. Bei welcher
Aussage wirden sie sagen, das lasse ich mir nicht nehmen, das ist mir heilig, darUber lasse ich nichts kommen?" Drei "Lebensheiligtimer" konnten inhaltlich abgegrenzt,
wenngleich auch nicht ganz voneinander getrennt werden. Bei ihrer Deutung fiel auf, daB sie mit einer menschheitsalten "Trias" verwandt sind, die in Sagen und
Mdrchen, in der Literatur sowie in wissenschaftlichen Analysen begegnet. - Zulehner, Religion, 22ff. Die Darstellung dieser Trias ist schon anderswo ausfUhrlich geschehen:
Zulehner, Leutereligion, 9-11. - Ders., Religion, 16-22. - Ders., Leibhaftig glauben, 15-30.
278 K.Léwit, Geheimsprache Sexualitdt, Innsbruck 1988.
2 Schmidbauer, Die hilflosen Helfer. - Ders., Helfen als Beruf.

Lumen gentium, 30-33. - CIC can. 208.
281 Vgl. Untersuchungsergebnisse wie Lindner, Lentner, Holl, Priesterbild und Berufswahimotive.
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auch in abgewandelter Form bei kirchlichen Angestellten. Eine auch in der Gesellschaft verbreitete und zunehmend
kritisierte282 Variante dieses Klerikalismus ist die "Herrschaft der Experten". In wichtigen gesellschaftlichen Bereichen
(wie Schule, Bildung, Gesundheit, Wirtschaft) sind es Experten, die heute definieren, was der Mensch braucht, was
ihm fehlt, wie er seine vorgefertigten Bedirfnisse befriedigen kann. Dabei werden ihm seine Bediirfnisse und deren
Befriedigung so definiert, da® er von Experten abhangig wird. Anzeichen einer solchen Expertenabhdngigkeit gibt es
auch zumal in jenen GrofR3kirchen, die sich wegen ihrer wirtschaftlichen Moglichkeiten die Anstellung vieler
theologischer, soziologischer, psychologischer Experten leisten konnte. GroRkirchen sind in Gefahr, aus Klerus- zu
Expertenkirchen zu werden.283

Als eine verdeckte Form kirchlicher Machtaustubung wird die "Padagogisierung der Riten" kritisiert.284 Sie hat mit der
pastoralen Situation in freiheitlich-pluralistischen Gesellschaften zu tun. Emanzipierte Biirger lassen sich das
Evangelium nicht mehr "obrigkeitlich" zuweisen, sondern beanspruchen, selbst auszuwahlen, was sie von der Kirche
annehmen wollen. Die "soziale Macht", die "pastorale Durchsetzungmdglichkeit" der Hauptamtlichen der Kirche wird
dadurch aber empfindlich begrenzt. Um den gesellschaftlichen Verlust an "pastoraler Macht" wettzumachen, werden
von den Hauptamtlichen neue pastorale Methoden praktiziert. Vor allem in jenen Situation, in denen die Menschen
von sich aus Erwartungen an die Kirche haben (etwas in der Gestalt einer Bitte um ein religidses Ritual bei den
Lebensiibergangen), wird die Erflllung dieser Bitten an Bedingungen geknlipft (z.B. die Teilnahme an einer
Taufkatechese). Werden diese nicht erfiillt, wird die Bitte (beispielsweise nach der Taufe eines Kindes) "verweigert".
Uber die Riten versuche also die Kirche den Leuten das Evangelium doch wieder insgeheim aufzuzwingen.

- Eine wichtige Funktion des Berufs ist in unseren Gesellschaften die 6konomische Lebenssicherung. Der religitse
Beruf wird auch zum Geldverdienen ergriffen. Welche Rolle spielt aber das Geld bei der Gestaltung von pastoralen
Beziehungen? Der Verdacht, dal Seelsorge und Geldsorge verwandt sind, ist schwerlich aus der Welt zu raumen.
Religion kann zu einem eintraglichen Geschaft werden. Einigen "(Jugend)sekten" gelingt dies vorziglich. Die
amerikanischen Fernsehkirchen sind ein abschreckendes Beispiel. GroR ist also die Versuchung, religiose Bediirfnisse
von Menschen 6konomisch auszubeuten, indem ein Heilswissen monopolisiert, schwer zuganglich gemacht und
schlieflich teuer verkauft wird. In profaner Art finden Rat wir dhnliche MiRstande heute in der Psychoszene: "Guter
Rat ist teuer." Und die christlichen Kirchen? Sie haben diesbeziiglich zumindest bei den Leuten einen schlechten
Ruf.285

1. Die (schon in der Kindheit erworbene) "Leutereligion" kann ein mafSgebliches Motiv sein, einen religiésen Beruf zu ergreifen. Wie
sehr diese zum religiésen Beruf motivierende auch in die berufliche Praxis eingeht, hdngt davon ab, was mit der Kindheitsreligiositdt
auf dem Weg zu religiésen Beruf geschieht. Wird die wdhrend der Kindheit erworbene "Leutereligion" nicht evangelisiert, ist zu
erwarten, dafS sie auch die berufliche Praxis nachhaltig mitformt. Insofern sich die Leutereligion aber zum Evangelium zwiespdltig
verhdlt, kann dieser Zwiespalt auch die berufliche Praxis préigen. Das Hauptziel der Evangelisierung und das Nebenziel der
Befriedung "leutereligiéser" Wiinsche kénnen einander verstdrken, sie kbnnen aber auch miteinander in Konflikt geraten.

2. Die Praxis von Personen mit einem religiésen Beruf innerhalb der Kirche wird nicht allein vom Hauptziel der dienstgebenden Kirche
(in der Form des Auftrags zur Evangelisierung) geprdgt, sondern es fliefsen in sie auch die drei menschlichen Grundwiinsche nach
Ansehen, Macht und (6konomischer) Sicherheit ein. Wie die "Leutereligion", sind auch die drei Grundwiinsche gegeniiber dem
Hauptziel der kirchlichen Praxis ambivalent.

3. Wie sehr allgemeinmenschliche Grundwiinsche in die Praxis religiéser Berufe in der Kirche eingehen, zeigt sich an der Suche der
Hauptamtlichen nach einem angemessenen Sozialprestige in Gesellschaft und Kirche sowie an dem zundichst in der Gesellschaft und
nunmehr auch in der Kirche zunehmend diskutierten Phdnomen der Expertokratie. Sowohl die Suche nach dem Sozialprestige wie die
Wahrnehmung der Expertenmacht kénnen zu einer Gestaltung des religiésen Berufs fiihren, die einer am Hauptziel der Kirche
orientierten Berufsaustibung (Dienst am Evangelium, Dienst in einem geschwisterlichen Volk mit einer wahren Gleichheit an Wiirde
und Tdtigkeit bei allen Kirchenmitgliedern, Férderung der Subjektwerdung der Kirchenmitglieder) widerstreiten.

282 lllich, EntmUndigung durch Experten. - Ders., Das Zeitalter der Expertenherrschaft. - Ford, Der Experten-Kult. - Freidson, Dominanz der Experten.

Heller, Zulehner, Jenseits der Klerus- und Expertenkirche. - Modler, Zeit der Volkstheologen?g Replik.

Lorenzer, Das Konzil der Buchhalter, 49-55.
285 32% der 1980 befragten Osterreicher stimmten dem Satz zu: Die Kirche arrangiert sich immer mit den Machthabern. 40% behaupteten, die Kirche hite ihr eigenes
Vermbdgen, anstatt sich um Notleidende zu kUmmern. 47% haben oft den Eindruck, die Kirche sei ein Geschdft. Die Kirche gilt daher nicht nur als reich, sondern wird
auf der Seite der méchtigen Reichen gesucht. Sie entfernt sich damit aber von jenem gesellschaftlichen Ort, den Jesus mit Vorliebe aufsuchte, vom Standort der Armen.
Zulehner, Religion, 170.




ILTEIL

KAIROLOGIE

Gott der Gelegenheit

Wo ist der Kiinstler zu Haus?

"In Sikyon wohnt er."

Sein Name?

"Ist Lysippos."

Du bist?

"Gott des allmédchtigen Moments."

Sag, warum gehst du auf Zehen?

"Ich laufe bestéindig."

Weswegen hast du Fliigel am Fuf3?

"Weil ich so flink bin wie Wind."

Und du hdltst in der Rechten ein Messer?

"Es kiindet den Menschen:

nichts in der Weite der Welt schneidet so scharf wie ich selbst."
Und das Haar an der Stirn?

"Beim Zeus, der Begegnende soll mich schnellstens erhaschen."
Warum bist du denn hinten so kahl?

"Bin ich mit fliegendem Fuf3 erst einmal voriibergeglitten, hélt mich, so sehr man es wiinscht, keiner von hinten mehr
fest."

Und warum schuf dich der Kiinstler?

"Fiir euch! Und zu eurer Belehrung bestellte er, Wandrer, mich auch hier in der Vorhalle auf."286

1 EinGbung in kairologisches Denken

(1) Vielfalt von ungleichzeitigen Stromungen

Bericht eines sozialwissenschaftlich begabten Mitgliedes einer Kleinstadtpfarrei am Rand einer GroRstadt mit einem
alten Ortskern, anlaBlich eines Bischofsbesuchs verfaRt:

"In unserer Pfarrei gibt es mehrere Gruppen mit verschiedenen Vorstellungen von dem, was die Pfarrei sein, wie sie
arbeiten und wer diese Arbeit machen soll. Vereinfacht formuliert: Da sind Traditionelle, Gemeindliche, Politische und
Alternative.

- Zundichst zu den "Traditionellen": Zumeist sind es dltere Leute. Viele von ihnen haben mit der Pfarrei nur selten zu tun.
Und doch fiihlen sie sich als treue Pfarreiangehérige. Wenn jemand gestorben ist, kommen sie zum Pfarrer. Sie legen
selbstversténdlich Wert auf die Taufe neugeborener Kinder. Auch fiir ihre Eltern war das so der Brauch. Sie erwarten,
daf3 der Pfarrer, der bei ihnen hohes Ansehen genief3t, bei wichtigen Ereignissen des familiéren Lebens anwesend ist.
Nikolausfeier, Jahresversammlung des Schiitzenvereins, Tiersegnung, Christmette, Trauer (ber die nicht mehr
stattfindende Auferstehungsprozession, das sind markante Momente am religiésen Leben dieser ersten Gruppe.
"Heilig" ist ihnen das, was seit urdenklichen Zeiten gemacht wurde, was auch die Vorfahren gemacht haben.

- Die "Gemeindlichen" wiederum wiinschen nachhaltig, daf$ Gruppen gebildet werden, in denen liber das Evangelium
gesprochen wird. Sie méchten liberzeugte und widerstandsféhige Christen werden. Dies sei heute nicht mehr leicht,
sagen sie. Also miisse man sich zusammentun und sich gegenseitig im Glauben stérken. Es gehe auch nicht an, daf3 die
Sakramente einfachhin jedem gespendet werden, der darum ersucht. Vielmehr miisse vor den Sakramenten ein
Vorgang der Glaubensweckung stattfinden. Daher fordern sie Gemeindekatechese und sind auch bereit, bei ihrer
Durchfiihrung tatkrdftig mitzumachen. Ergénzt soll diese Arbeit durch eine kontinuierliche Erwachsenenbildung
werden. Christlicher Glaube, so sagt diese zweite Gruppe, ist eben heute nicht mehr selbstversténdlich. Er mufs stets
neu geweckt und dariiber hinaus auch am Leben erhalten werden. Ubrigens ist dieser Gruppe klar: Solche Arbeit der
Pfarrei verlangt mehr Zeit und Personen als die bisherige Seelsorgsarbeit. Fiir sie kénne daher auch nicht mehr der
Pfarrer allein zustdndig sein. Vielmehr ist die Arbeit auf viele Pfarreiangehdrige zu verteilen: Und dies nicht nur aus
praktischen Griinden (weil eben mehr Leute erforderlich sind), sondern weil zu dieser Arbeit alle getauften und
gefirmten Christen berufen sind. Seelsorge halten sie fiir eine Sache aller, und nicht nur der Priester. Seelsorge ist aber

286 Dieses Epigramm schrieb der alexandrinische Dichter Poseidippos - ein Zeitgenosse des Kaisers Alexanders des GroBen (356-323 v.Chr.). Er schrieb es zu einem Bild
des Kairos, des Gottes der Gelegenheit, des rechten Augenblicks, das noch im vierten Jahrhundert in Olympia, dem alten griechischen Heiligtum des Gottes Chronos
und des Zeus in Elis stand. Ein Torso dieses Refliefs findet sich in der jugoslawischen Hafenstadt Trogir: Anthologia Graeca, 449.
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auch nicht nur Spendung der Sakramente und Feier der Liturgie, sondern ebenso Verkiindigung des Evangeliums.
Vielleicht miisse diese heute sogar die erste Stelle einnehmen.

- Fiir eine dritte Gruppe - die "Politischen" - ist das Wichtigste der soziale Dienst der Christen an den Menschen. Weil
aber dieser Dienst der Néichstenliebe nachhaltig durch Politik betrieben werden muf3, haben sie einen politischen
Arbeitskreis eingerichtet. In ihm finden sich nicht nur Angehdérige der ehedem christlichen Parteien, sondern auch
Sympathisanten von politischen Strémungen, die friiher mdchtig gegen die Kirche und ihren politischen Einfluf3
gekdmpft haben. Sie haben einen Jugendklub gegriindet und dazu einen Sozialarbeiter zur ehrenamtlichen Mitarbeit
gewonnen. All dies machen sie, weil ihnen die Eingrenzung der Seelsorge auf die Begleitung von einzelnen Christen
oder bestenfalls noch von Familien zu eng ist. Sie befiirchten, daf8 bei einer solchen Einengung auf die "kleinen
Lebenswelten" die gefihrliche Nachricht des Evangeliums entschdrft werde. "Privatisierung"” und "Verblirgerlichung"
nennen sie diesen Stil der Pastoral, und behaupten, daf sich solche Seelsorge in guter Gesellschaft mit der Forderung
nach "Erkldrung der Religion zur Privatsache" befinde. Was dabei herauskomme, sei eben ein verbiirgerlichtes
Evangelium, ohne Saft und Kraft. Seelsorge miisse daher wieder "politischer" werden. Christen miissen mit anderen
politisch interessierten Leuten zusammenarbeiten, die nicht an die Kirche gebunden sind. Ihre "Basisgruppe" oder
"Basisgemeinde" sei daher grundsdtzlich offen fiir alle Menschen guten Willens, die eine menschliche Welt wiinschen.
Typisch fiir einen Christen sei nicht allein, daf§ er fromm ist, auch nicht allein, daf8 sich seine Néichstenliebe in caritativer
Fiirsorge ausdriickt, sondern dafs Frommigkeit und Néichstenliebe vor allem zu politischem Handeln fiihren.

- Schliefilich gibt es als vierte Gruppe die "Alternativen”. Sie ist klein. Vor allem jiingere Leute zéhlen zu ihr. Sie sind
selbst mit der politisch aufgeschlossenen dritten Gruppe nicht zufrieden. Sie werfen ihr vor, dafs sie in ihrer politischen
Arbeit aus dem Geist des Evangeliums noch allzu sehr den Problemen der Gegenwart verhaftet sind. Die
Zukunftsfragen der Menschheit hingegen liefSen sie aufSer Acht. Dies kritisieren sie gleichermafSen an der dritten
Gruppe als auch an den herkbmmlichen politischen Parteien. Wir finden sie mit Vorliebe in neueren politischen
Bewegungen, in der Okologie-, Friedens- oder auch der Frauenbewegung. Atomriistung, Dritte Welt, Feminismus,
Zerstérung der Lebenswelt, neue Formen von Arbeit, die Vereinheitlichung der Kulturen durch die Medien und die hohe
Mobilitdt: das sind ihre Lieblingsthemen. Innerkirchlich organisieren sich diese wenigen Pfarrangehérigen kaum, sie
gehdéren héchstens zu einer Pax-Christi-Gruppe. Ansonsten verbringen sie ihre Zeit in einer der neuen Bewegungen.
Angesichts solch widerstrebender Gruppen ist", so der Bericht des Pfarreimitglieds, "die Zusammenarbeit in der Pfarrei
nicht einfach und auch nicht leicht. Die so gegensiitzlichen Ansichten der Leute lassen sich kaum auf einen Nenner
bringen. Dabei hat man den Eindruck, daf8 die erstgenannte Gruppe abnimmt, auch wenn sie sich manchmal sehr
lautstark und aggressiv zu Wort meldet; aber die Traditionen werden schwdéicher. Die zweite Gruppe der Gemeindlichen
ist heute die stdrkste. Die Gruppen der Politischen und (unter den Jiingeren) der Alternativen sind schliefSlich im
Anwachsen. Zwei Merkmale sind an der Situation dieser Pfarrei herausragend: Erstens ist die pastorale Lage hichst
ungleichzeitig; und zweitens ist sie in einem merklichen Wandel begriffen. Wie soll man sich aber in einer derart
komplizierten Situation zurechtfinden, in ihr verantwortlich die pfarrliche Arbeit entwerfen und ausfiihren?"

Wir analysieren diese vier Gruppen der Pfarrgemeinde naher.

- Die "Traditionellen" gehen mit der Kirche so um, wie es "friiher", fir manche von ihnen "immer" schon war. Sie tun,
was selbstverstandlich, was liberkommen, was Brauch ist. Ihre Vorstellung von Kirche und Seelsorge ist ererbt, aus
friheren Zeiten ibernommen. "Friher", das ist der Hinweis auf ein gute Vergangenheit. Wir werden diese Zeit
"christentiimliche Gesellschaft" nennen. Wir werden verstehen lernen, warum viele Leute und Pfarrer, die aus alten
religiosen und pastoralen Traditionen leben, sind, wie sie eben sind.

- Die "Gemeindlichen" setzen andere Verhéltnisse voraus. Sie haben gemerkt, dal® Traditionen nicht mehr tragen,
christliches Leben "heute" nicht mehr selbstverstandlich ist. Also suchen sie nach Wegen, um selbst mit anderen in
einer nicht mehr einheitlich-christlichen Welt christlich leben zu kdnnen. Dem Randdruck unkirchlicher und zum Teil
auch wenig christlicher Verhaltnisse versuchen sie sich zu entziehen, indem sie als Christen enger zusammenrucken.
Solidaritdt macht sie stark. Solidaritdt im Glauben heif}t aber Gemeinschaft von Glaubenden. In der Gemeinde kann
ihre eigenen Lebensgeschichte glaubig geformt werden. Daher finden wir sie in Bibelkreisen, in Gesprachsgruppen, sie
meditieren zusammen. Sie nlitzen die in den modernen Gesellschaften verbrieften Freiheitschancen, um selbst mit
anderen christlich zu leben, und dies im Unterschied zu vielen anderen Biirgern. Diese Gruppe der Gemeindlichen ist
typisch fiir freiheitlich-pluralistische Lebensverhaltnisse.

- Die "Politischen" sehen die Lage etwas anders. Jeder hat zwar grundsatzlich die Chance, christlich zu leben. Dies
gelinge aber bestenfalls in gesellschaftlichen Sonderrdumen (wie in Gemeindezentren oder Privathdusern), nicht aber
in den pulsierenden und pragenden Zentren des modernen Alltagslebens von Beruf, Wirtschaft, Politik, Schule. Sie
beklagen, daR es sich die Seelsorge zu leicht mache, wenn sie sich in die privaten Lebensraume abdrangen 1aRt und
dort ein trostlich-vertrostendes Christentum kultiviert. Gemessen am gefahrlichen EinfluR der starken 6ffentlichen
Krafte sei dies dem Menschen gegeniiber ein unverantwortlicher Luxus. Zudem ist ein privatisiertes Christentum nicht
durchzuhalten. Denn das 6ffentliche Leben dringt tief in die vermeintlich gut abgeschirmten kleinen Lebenswelten ein.
Christen geben sich somit einer Illusion hin, wenn sie meinen, sie konnten auf die Dauer in den abgeschotteten
Privatraumen ihrer Hauser und Kirchengemeindezentren wirklich christlich leben. Sie miten ndmlich entweder die
offentlichen Bereiche meiden, oder sie wiirden, Chamaleons gleich, opportunistisch zur standigen Anpassung an
verschiedene Lebensstile gezwungen. Daheim und im Gottesdienst ist man dann ein guter Christ. Im Beruf hingegen



handelt man nach den Ublichen harten wirtschaftlichen GesetzmaRigkeiten, in der Politik beteiligt man sich an der fir
die Industrienationen vorteilhaften Politik gegen die armen Lander der Erde, und in Fragen der Atomriistung verficht
man wegen der Angst vor dem Kommunismus eine harte Rustungspolitik. Gegen solche Provinzialisierung des
Evangeliums, gegen seine Aufweichung zu einem privaten Trost, der allzuleicht zu einer fatalen Vertrostung werden
kann, helfe nur ein Wiedergewinnen der politischen Dimension des christlichen Glaubens. Christen dieser Gruppe
betreiben zumeist eine kritische Analyse der gegenwartigen Gesellschaft und der in sie eingepaliten GroRkirche.

- Die "Alternativen" unterscheiden sich in ihrer politischen Ausrichtung nicht grundsatzlich von den "Politischen". Auch
sie sind entschlossen gegen eine fiir das gesellschaftliche Leben gefahrliche Privatisierung des Evangeliums. Dieses hat
auch fiir sie eine "befreiende Kraft". Sie teilen jedoch nicht die gesellschaftliche Analyse der "Politischen". Sie werfen
ihnen vor, noch zu sehr der Fortschrittskultur der Aufklarung verhaftet zu sein. Sie sdhen (wie viele herkdmmliche
fortschrittliche Parteien) nicht deutlich genug, daR eben dieser Fortschritt in eine tiefe Krise geraten ist. Mit dem
Fortschrittsdenken stecke aber auch die industrielle Gesellschaft in ihren vielfaltigen Varianten in einer Krise: in der
kommunistischen ebenso wie in der liberalkapitalistischen oder der sozialistischen. Wie einst die industrielle
Gesellschaft die vorindustrielle Gesellschaft in einer vielschichtigen "Revolution" abgel6st hat, so sei auch heute
wieder "Wendezeit": kulturell ebenso wie gesellschaftlich. Daran dndere nichts, dall man sich die kommende
Gesellschaft in ihren Konturen noch nicht deutlich genug vorstellen kann.

Hinter den vier Gruppen erkennen wir ansatzhaft unterschiedliche "pastorale Sitationen" und ihnen zugeordnet
verschiedene "Gesellschaftsformen": vorindustrielle, industrielle und postindustrielle; freiheitlich-pluralistische, sowie
die als Gesellschaften des "biirokratisch gesteuerten Konsums" kritisierte.287 Trotz des einen Evangeliums gibt es in
dieser Pfarrei verschiedene Typen von Christen, weil diese aus verschiedenen "Welten" kommen. Sie orientieren sich
an der Vergangenheit, interpretieren die Gegenwart anders oder widmen sich der anbrechenden Zukunft.

(2) Kairologische Arbeitsweise

Fur die wissenschaftliche Arbeit der Praktischen Theologie ist es nun nicht genug festzustellen, dal die
unterschiedlichen Gruppen (Stromungen) in unseren Pfarrgemeinden aus verschiedenen "Welten" kommen. Sie muf}
dariiber hinaus diese "Welten", also die jeweilige (Vorstellung von) Gesellschaft und die von ihr beglinstigte Weise zu
denken (BewuRtsein, Einstellungen) und zu leben (Lebensstil, Handlungsmuster) naher analysieren. Welche
Teilaufgaben sich dabei stellen, soll an einem pastoralgeschichtlichen Beispiel entwickelt werden.

Am 7.Dezember 1965 wurde die aufsehenerregenden Erklarung des Il.Vatikanischen Konzils Giber die Religionsfreiheit,
genauer "Uber das Recht der Person und der Gemeinschaften auf gesellschaftliche und biirgerliche Freiheit in
religidsen Dingen" angenommen:

"Das Vatikanische Konzil erklért, dafs die menschliche Person das Recht auf religiése Freiheit hat. Diese Freiheit besteht
darin, daf$ alle Menschen frei sein miissen von jedem Zwang sowohl von seiten einzelner wie gesellschaftlicher
Gruppen, wie jeglicher menschlichen Gewalt, so dafs in religiésen Dingen niemand gezwungen wird, gegen sein
Gewissen zu handeln, noch daran gehindert wird, privat und éffentlich, als einzelner oder in Verbindung mit anderen -
innerhalb der gebiihrenden Grenzen - nach seinem Gewissen zu handeln. Ferner erkldrt das Konzil, das Recht auf die
religidse Freiheit sei in Wahrheit auf die Wiirde der menschlichen Person selbst gegriindet, so wie sie durch das
geoffenbarte Wort Gottes und durch die Vernunft selbst erkannt wird. Dieses Recht der menschlichen Person auf
religiése Freiheit muf3 in der rechtlichen Ordnung der Gesellschaft so anerkannt werden, dafs es zum biirgerlichen Recht
wird. "288

Diese Erklarung uber die Religionsfreiheit kam unter heftigen Auseinandersetzungen289 zustande und blieb auch nach
ihrer Verabschiedung in Traditionalistenkreisen des Erzbischofs Lefebvre einer der Hauptkritikpunkte am Konzil.290 Die
Gegner der Erklarung konnten sich dabei auf eine lange Tradition der katholischen Kirche stiitzen. Jahrhundertelang
war es den Menschen nicht méglich, individuell ihre eigene Religion zu wahlen. Sie wurden in volkskirchlicher Zeit
durch Geburt Mitglied der christlichen Kirche, die vor der Reformation die eine christkatholische Kirche war. Im Zuge
der Gegenreformation wurden zwar diese Verhdltnisse in den katholischen Léndern wieder hergestellt. Aber auch in
diesen drangten Aufklarung und Liberalismus danach, daR auch andere Religionsbekenntnisse wenigstens toleriert
werden. Das Ziel war das Recht jedes Birgers auf Religionsfreiheit. Wo die Liberalen an die Macht kamen (1789 in
Frankreich, 1867 in Osterreich) fiihrten sie denn auch die Religionsfreiheit ein. In dieser liberalen Zeit machte Papst
Pius IX. einen freilich ergebnislosen Versuch, die friiheren Verhaltnisse einzufordern. Er verurteilte feierlich die liberale
Religionsfreiheit:

"Aetate hac nostra non amplius expedit,

religionem catholicam haberi tamquam unicam status religionem,

ceteris quibuscumque cultis exclusis."291

287 Unser Beispiel ist von einer Pfarrgemeinde in einer westlichen Industriegesellschaft genommen. Deshalb kommt der Typ der "realsozialistischen Gesellschaften" des
Ostens nicht vor. Er ist ein Untertyp der industriellen Gesellschaften. Wir widmen der Kirche in den Ladndern Osteuropas ein eigenes Kapitel.
8 Dignitatis humanae, 2.
LThK ErgBd. I, 704-711.
Lefebvre, Offener Brief.
291 In unserer Zeit geht es nicht mehr an, die katholische Religion als einzige Religion des Staates zu halten und dabei alle anderen Kulte auszuschlieBen.
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Die Papste blieben auch nach dem Syllabus trotz der politischen Wirkungslosigkeit ihrer Appelle ihrer Position treu.
Noch 1953 lehnte Pius XII. in der sogenannten "Toleranzansprache" die Religionsfreiheit deshalb ab, weil nur die
Wahrheit, nicht aber der Irrtum ein Recht habe. SchlieRlich finden wir diese Ablehnung der Religionsfreiheit noch auf
dem Il.Vatikanischen Konzil im 9. Kapitel des Entwurfs "Uber die Kirche" (1962). Am Beispiel dieser Entwicklung
kénnen wir die Arbeitsweise der Kairologie ndher kennenlernen.

1. Alle Texte beziehen sich auf einen bestimmten Typ von Gesellschaft. Der Syllabus beispielsweise hatte gern auch im
19.Jahrhundert noch jene gesellschaftlichen Verhaltnisse gesehen, in denen die Obrigkeit das gesamte "Lebenswissen"
der Menschen, einschliefRlich der Religion, "zuweisen" konnte. In einer solchen Gesellschaft hatte die Kirche auch
einen klar erkennbaren "gesellschaftlichen Standort": Sie vertrat eine monopolisierte, und spater immer noch
privilegierte Religion. Dies war folgenreich fiir das dominante Verhaltnis der Menschen zu Religion und Kirche. Sie
hatten keine Wahl, Biirger zu sein, wenn sie nicht zugleich (katholische) Christen waren.

Das Dekret Uber die Religionsfreiheit auf dem Konzil nimmt die modernen pluralistischen Verhaltnisse zur Kenntnis. In
diesem Gesellschaftstyp ist der gesellschaftliche Standort der Kirche nicht mehr privilegiert: Die Kirche befindet sich
auf einem weltanschaulichen Markt, sie vertritt ein mogliches Lebenswissen unter vielen anderen, die in dieser
Gesellschaft ungestraft gelebt werden kdnnen. Auch das Verhadltnis der Biirger zur Kirche ist jetzt neuartig.
Christlichkeit kann ihnen nicht mehr zugewiesen werden, vielmehr haben die Biirger die Moglichkeit, selbst darlber
zu bestimmen, ob sie zu einer christlichen Kirche gehdren wollen und in welchem Ausmaf sie sich am Glauben und
Leben dieser Kirche beteiligen. Die jeweiligen Stellungnahmen der Kirche beziehen sich daher jeweils auf eine
bestimmte Gestalt der Gesellschaft, einen entsprechenden gesellschaftlichen Standort der Kirche und ein diesem
wieder angemessenes dominantes Grundverhaltnis der Bilrger zur Kirche.

Diese drei situativen Elemente zusammen (Gesellschaftstyp, gesellschaftlicher Standort von Religion/Kirche,
dominantes Verhiltnis der Birger zu Religion/Kirche) definieren wir als "pastorale Situation". Drei "GréRen"
charakterisieren also diese "pastorale Situation": Gesellscahft, Person und Religion. Die in Hinblick auf diese "pastorale
Situation" abgegebenen Erklarungen sind Teil des "pastoralen Handlungsstiles".

2. Aus dem Vergleich der verschiedenen Positionen der katholischen Kirche zur Religionsfreiheit kénnen wir sodann
lernen, daf® ein Wandel in der "pastoralen Situation" die Kirche zu einem Wandel im "pastoralen Handlungsstil"
herausfordert. Im Dekret liber die Religionsfreiheit nahm das Konzil einen Wandel zur Kenntnis, der gegen den
erklarten Widerstand der (katholischen) Kirche geschah. Dieser Wandel anderte den gesellschaftlichen Standort der
Kirche, er verdanderte damit auch das gesellschaftlich begiinstigte Grundverhaltnis der Biirger zu ihrer Kirche. Damit
war die "pastorale Situation" neuartig. Die Kirche konnte gar nicht anders, als sich mit ihr auseinanderzusetzen, sich in
sie "einzulassen". Sie muBte sich mit einer neuzeitlichen Errungenschaft ausséhnen, die "ihre Entstehung nicht den
Kirchen, nicht den Theologen und auch nicht dem christlichen Naturrecht verdankt, sondern dem modernen Staat, den
Juristen und dem weltlichen rationalen Recht".292 In einem langen Lernvorgang hat die katholische Kirche entdeckt,
daB man die Religionsfreiheit nicht deshalb ablehnen muR, weil sie ein ausdriicklicher Programmpunkt des
antiklerikalen Liberalismus war, dem man vorwarf, die Méglichkeit verldaBlicher Wahrheitserkenntnis anzuzweifeln und
den Indifferentismus zu fordern. Vielmehr erkannte man, daR die lange Zeit verworfene biirgerliche Religionsfreiheit
"auf die Wiirde der menschlichen Person griindet" und als unverdauRerliches Menschenrecht "in der rechtlichen
Ordnung der Gesellschaft so anerkannt werden muf3, dal8 es zum birgerlichen Recht wird". Dal® nach dem Zerbrechen
der Allianz von Thron und Altar in Osteuropa Staaten entstanden sind, die den Lebensraum der Christen einengten, ist
einer der wichtigsten Erfahrungen, in denen die katholische Kirche Religionsfreiheit anders sehen gelernt hat.
Nachdenklich macht, daB sich die Kirche erst dann fir Religionsfreiheit stark zu machen begann, als dies den Christen
nltzte, wahrend sie Widerstand leistete, solange Nichtchristen fiir sich Freiheit forderten. Das Verhaltnis unserer
Kirche zu gesellschaftlichen Freiheiten war im Lauf der Geschichte oft verdunkelt. Von hier aus ist verstandlich, warum
heute noch viele Biirger in Sachen Freiheit der katholischen Kirche nicht trauen.293

Dies war also der Gang der Entwicklung: Zundchst wurde in der gesellschaftlichen Freiheitsgeschichte ein Schritt nach
vorne gemacht. Die Kirche hat diesen Schritt (aus Sorge um durchaus maogliche Nebenwirkungen) bekampft, sie hat
damit aber auch das Wachstum an Freiheit und Menschlichkeit verlangsamt. Solches gesteht das II. Vatikanische
Konzil freimtig ein: "GewifS ist bisweilen im Leben des Volkes Gottes auf seiner Pilgerfahrt - im Wechsel der
menschlichen Geschichte - eine Weise des Handelns vorgekommen, die dem Geist des Evangeliums wenig
entsprechend, ja sogar entgegengesetzt war; aber die Lehre der Kirche, daf8 niemand zum Glauben gezwungen werden
darf, hat dennoch die Zeiten iiberdauert".294

Auf dem Il. Vatikanischen Konzil erkannte somit die katholische Kirche eine geschichtliche Verdanderung in der
Gesellschaft an; noch mehr, sie sah darin Gottes Absicht, die sie als Menschenwiirde, durch Offenbarung und Vernunft
gleichermalRen erkennbar, umschreibt. Wir stehen damit vor einem Musterbeispiel "kairologischer" Arbeit dieses
groBen "Pastoralkonzils": Eine neuentstandene gesellschaftliche Situation wird erhoben und durchdacht; sie wird
einer theologischen Prifung unterworfen, mit dem Ergebnis, daB in dieser - von der Kirche viel zu spat

292 sckenforde, Religionsfreineit, 201,

Schmidtchen, Zwischen Kirche und Gesellschaft, ***

Dignitatis humanae, 12. - Dieses Schuldbekenntnis fallt ohnedies noch sehr halbherzig aus, wenn man die harten Verurteilungen von Mirari vos (1832) oder aus dem
Syllabus (1864) vor Augen hat.



wahrgenommenen und gegen sie sich durchsetzenden Situation - Gottes Wille (auch fur die Kirche und ihre Praxis)
erkennbar wird, was die Kirche bewegt und drangt, einen neuen pastoralen Handlungsstil zu entwerfen.
Kann man also an den verschiedenen Texten ablesen,

- wie die jeweilige Gesellschaft

- einen entsprechenden gesellschaftlichen Standort der Kirche
beglinstigt hat,

- wodurch wiederum das vorherrschende Verhaltnis der Leute
zur Kirche nachhaltig gepragt wurde:

- was schliefSlich zu einem entsprechenden Handlungsstil der
Kirche flihrte:

so kann man aus dem Ubergang von Texten in der Art des Syllabus zur Erkldrung des Il.Vatikanischen Konzils tiber die
Religionsfreiheit erkennen,

- dals ein Wandel in der "Gesellschaft”

- den "gesellschaftlichen Standort der Kirche" mitverandert,

- wodurch das vorherrschende Grundverhaltnis der Leute zur Kirche
ein neues werden kann:

- was schlief3lich die Kirche herausfordert, einen angemessenen
(V\_/alz r?icht heilt angepalten) pastoralen Handlungsstil zu ent-
wickeln.

Die Kirche kann in der "(Welt-)Gesellschaft" des Il.Vatikanischen Konzils nicht mehr so handeln, wie sie zur Zeit des
Syllabus noch meinte handeln zu missen. Tut sie es dennoch, wird sie ihrem Auftrag nicht gerecht. Sie wird schuldig,
weil sie in den "Zeichen der Zeit" nicht erkennt, was Gott heute von ihr erwartet. Die Kirche bleibt somit ihrem Auftrag
nicht dann treu, wenn sie veranderte Situationen ignoriert, auch nicht dann, wenn sie sich einer vorfindbaren (neuen)
Situation blind an- bzw. einpalSt, sondern nur dann, wenn sie sich in die wandelnde Situation "einlaRt", der Situation
also kritisch "gerecht" wird und situationsgerecht handelt, "up to date" ist und nicht zu einem religiésen Museum
degeneriert oder sich dazu von ihren Gegnern machen 1aRt (damit sie ihre gefahrliche Kraft verliert). Kirche braucht
eine hohe Aufmerksamkeit fiir die jeweiligen Zeichen der Zeit, die jeweilige gesellschaftliche Lage menschlichen
Lebens. Erforderlich ist "kairologische Sensibilitat".

2 Sozialwissenschaftliche Begriffsiibungen

Um die "pastoralen Situationen", die durch das Verhaltnis der "GroRen" Gesellschaft, Person und Religion
charakterisiert ist, gediegen erforschen zu kdnnen, braucht die Praktische Theologie wissenschaftliche
Analyseinstrumente. Diese findet sie bei den Sozialwissenschaften. Insbesondere die neuere Religions- und
Wissenssoziologie ermdglicht es, den das Verhaltnis von Gesellschaft, Person und Religion und dessen Wandel
angemessen zu systematisieren und fur eine "zweite" theologische Reflexion aufzubereiten.

Eine wichtige Grundannahme der Wissenssoziologie besagt, daR zwischen dem einzelnen Menschen (dem
"Individuum", der Person) und der "Gesellschaft" eine Wechselwirkung ("Dialektik") besteht: "Der Mensch ist ein
gesellschaftliches Produkt. Gesellschaft ist ein menschliches Produkt."295 Das eine gibt es nie ohne das andere. Man
kann den Menschen nicht als ein "auRerhalb der Welt hockendes Wesen" (Karl Marx296) verstehen, das dann anfangt,
mit anderen Menschen in Beziehung zu treten.

Wenn wir "Person" und "Gesellschaft" trotz des dialektischen Verhaltnisses, das zwischen ihnen besteht, dennoch
nacheinander untersuchen, so geschieht dies lediglich aus didaktischer Not; genau genommen miRten wir stets beide
gleichzeitig behandeln. Beginnen werden wir bei der Person. Wir haben zu zeigen, daR es, unbeschadet aller
gesellschaftlichen Formung des (einzelnen) Menschen eine "Grundausstattung des Menschen" gibt, welche der
gesellschaftlichen Lebens-Arbeit gleichsam die Themen vorgibt.

(1) Person

295 Berger/Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion, 65.
) Marx-Engels-Gesamtausgabe, |, 1,1, 602.
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1. Die Grundrichtung der menschlichen Bedirfnisse geht auf "Leben". Der Mensch ist "biophil"297, lebenshungrig; und
dies unbeschadet der Frage, wie sich dieser Uberlebensdrang und der Wunsch nach einem "guten Leben" (die
biblische Tradition nennt es Leben im schalom: 1 Kor 7,15c) der Erfahrung vertragt, die zusammenhangt mit dem
Wissen des Menschen um seine Endlichkeit, um Werden und Vergehen, um den Tod am Ende des Lebens, aber auch
um eine unentrinnbare Fremdheit auf dieser Erde, die im Lauf eines Lebens immer deutlicher ins BewuRtsein tritt.
Ganzsein, Unzerstiickeltsein, Friede, das sind jedenfalls Merkmale, die Menschen mit ihrem Leben verbinden. In
neueren Untersuchungen kommen diese Merkmale "guten Lebens" vor als Wunsch nach Gesundheit und nach
Frieden; Gesundheit meint dabei wohl das persdnliche Ganzsein, Friede das Ganzsein des menschlichen
Zusammenlebens.298

2. "Leben in Frieden" entsteht, wenn jene - oben schon erwdhnten drei Grundbediirfnisse "vor-kommen", also eine
Chance haben, wenigstens spurenhaft wirklich zu werden, die wir weiter oben schon im AnschluB an menschheitsalte
Erfashrungen mit den Begriffen "Name", "Macht" und "Heimat" belegt haben.

(2) Gesellschaft

1. Der Mensch wird - im Vergleich zu Tieren - instinktarm geboren; dies hat damit zu tun, da® der Mensch eine
"biologische Frithgeburt" ist, also zu friih, "unfertig" auf die Welt kommt. Das heil3t einerseits, dald er durch Instinkte
noch nicht festgeformt, andererseits, dal er kulturell "formbar", also weltoffen ist. Der Mangel an Instinkten wird zum
"Zwang zur Kultur". Die Grundbediirfnisse des Menschen nach einem Leben in Frieden, nach Namen, Wachsen und
Wurzeln verlangen daher nach einer Gestaltung, nach Kultivierung.

2. Gesellschaft soll hier verstanden werden als ein gemeinschaftlichen Unterfangen der Menschen, "bewihrtes (Uber-
Lebens-)Wissen" zur Kultivierung der menschlichen Grundanliegen zu schaffen und zur Verfligung zu halten.
Gesellschaft kann daher gleichgesetzt werden mit "Lebensunternehmen". Die Antwort auf die Instinktarmut war
"gesellschaftliche Arbeit", durch welche die Menschen sich anstelle der "fehlenden fertigen Natur" eine "zweite
Natur" geschaffen und so dem Leben und Zusammenleben eine tragfahige und vorhersehbare Ordnung verliehen
haben. So besehen ist Gesellschaft das Ergebnis von menschlicher Uberlebensarbeit. In einem langwihrenden
geschichtlichen ProzeR wurde "gesellschaftliche Wirklichkeit" konstruiert: um bewahrte, wiederholbare, verbindliche
(und damit vorhersehbare), allgemein zugangliche und liber Generationen tradierbare Deutungs- und
Handlungsmuster zur Verfliigung zu haben. Wir belegen diese "Deutungs- und Handlungsmuster" mit dem Begriff
"Lebenswissen". Insofern ist Gesellschaft ein Ort der "Konstruktion" und "Tradierung" von fiir uns Menschen
unentbehrlichem Lebenswissen.

3. Es gibt Deutungs- und Handlungsmuster, die sich auf abgrenzbare Lebensanliegen beziehen. Sie lassen sich
"biindeln". Ein solches Biindel von "Lebenswissen" kann man als "Institution" definieren.

4. Lebenswissen, das mit den drei Grundbediirfnissen eines jeden Menschen zu tun hat, ist Grundlage von drei
"Hauptinstitutionen", die es in jeder Gesellschaft gibt:

Grundbedurfnis Institution

(a) Name, Ansehen, Erkennen und
Erkanntwerden, Zuwendung, Eros,

Sexualitat......ccccveevveeenenn. Ehe und Familie

(b) Macht, Freiheit............... politische Institutionen

(c) Geborgenheit, Beheimatung,

[ 1<T | 2 Eigentumsinstitutionen, Wirtschaften

Dazu kommen weitere fiir jede Gesellschaft wichtige "Institutionen":

(d) angesammeltes Lebenswissen
verlaBlich an die nachste
Generation weitergegeben.......... Erziehung, Schule, Bildung

(e) Sinn des Ganzen, Gliick,
Leid, Verganglichkeit............. Religion

5. Die gesellschaftlichen Institutionen sind nicht gleich wichtig. Unter den genannten Hauptinstitutionen ragen zwei
heraus: jene, die der Produktion (von "Lebensmitteln") und der Reproduktion (von Leben) zugeordnet sind, also

297 Fromm, Seele des Menschen.
298 Schmidtchen, Was den Deutschen heilig ist, 64ff. - Zulehner, Religion, 16-21.



Wirtschaft und Ehe/Familie. Verwandt sind diese zwei Institutionen den zwei wichtigsten "Lebensorten" der
Menschen: namlich Beruf und Familie.299

6. Dieses wissenssoziologische Konzept von "Gesellschaft" geht davon aus, daB das (Uber)Lebenswissens einer
Gesellschaft in sehr konkreten Situationen (neu- oder weiter-)"konstruiert" wird. Was sich in dieser Situation bewahrt,
wird festgeschrieben, verdichtet sich zur gesellschaftlichen "Norm". Personen, die sich sozialen Machtvorsprung
erwerben konnten, sind in der Lage, die Festschreibung jener "Normen" zu begtinstigen, die ihre eigenen
Lebenschancen (manchmal auf Kosten anderer) vermehren.300 Daraus folgt, daR sich zwar die gesellschaftliche
Wirklichkeit an den unausrottbaren Grundbedirfnissen der Menschen oriebntiert;

- aber durch den - vor allem technisch bedingten - Wandel der Gesellschaft im Lauf der Zeit (Setzer in den Druckereien
verlieren durch den Einsatz von Computern ihren Arbeitsplatz),

- oder durch Ausnutzung verschiedenster personlicher und struktureller Vorteile (GroRkaufhduser machen die
Kleinhandler wirtschaftlich kaputt; die reichen Vélker werden immer reicher, die armen drmer) kann es dazu kommen,
daR die (Welt-)Gesellschaft einem mehr oder weniger grofRen Teil der Blrger bzw. der Vélker die Befriedung von
Grundbedirfnissen nicht mehr ermdglicht.

Das einmal erworbene Lebenswissen einer Gesellschaft erweist sich somit als grundsatzlich wandelbar. Treibende
Krafte dieses Wandels sind kulturelle ("Wertwandel") und sozio6konomische Verdnderungen (neue Technologien,
Bevolkerungswachstum, negative Auswirkungen des Arbeits- und Lebensstils wie Umweltverschmutzung) und die
Einsicht, daR die Verteilung der Lebenschancen unter den Biirgern und Vélkern ungerecht ist. Damit eine Gesellschaft
ihre Grundaufgabe erfillt, "Unternehmen fiir gutes Leben flir moglichst alle Biirger zu sein", kann sozialer Wandel
unausweichlich erforderlich sein.

(3) Religion

1. Im Rahmen der hier bevorzugten, weil von ihrem Ansatz her umgreifenden wissenssoziologischen
Gesellschaftstheorie kann Religion verstanden werden als Teil dieses Unterfangens des Menschen, "eine bewohnbare
Wirklichkeit zu konstruieren", eine belebbare Lebenswelt aufzubauen und sich so als weltoffenes Wesen in der Welt
zurechtzufinden.

Zwei Erfahrungen machen den Menschen in diesem ProzelR der Wirklichkeitskonstruktion "religios", die Erfahrung von
Grenzen und jene der Instabilitat:

- Bei der Konstruktion einer gemeinsambewohnbaren Lebenswelt stoBen Menschen unentwegt auf Grenzen. Erfahren
werden diese zumal an den Ubergéngen vom Traum in den Tag, vom Leben in den Tod.

- Dazu kommt die Erfahrung von Instabilitat. Der instinktschwach ausgestattete, zur Kultur (also zur gesellschaftlichen
Konstruktion einer bewohnbaren Welt) "verurteilte" Mensch braucht fiir sein Leben eine vorhersehbare,
einigermalien verladfliche und stabile Welt. Dem Unsicheren, dem Tohuwabohu, dem Meer und dem Dunkel ist festes,
lichtvolles und daher bewohnbares Land abzugewinnen. Gesellschaft entsteht somit in einem grandiosen
"Ordnungsvorgang". Ein Kosmos, eine "Welt" mit einer verldRlichen Ordnung ("Nomos") wird geschaffen. Doch gelingt
es dem Menschen nie vollig, seine Welt ganz verlaRlich und stabil zu schaffen. An den Grenzen wird die der
menschlichen Anstrengung unentrinnbar innewohnende Instabilitat stets neu offenkundig. Treffen beispielsweise
bislang unverbundene Gesellschaften/Kulturen aufeinander und vergleichen sie ihre Lebenswissen, dann wird klar,
daR "es auch anders gehen kénnte". Monogame Kulturen treffen auf polygame. Die Alternative relativiert das eigene
Lebenswissen. Es wird in seiner Kraft und Tragfahigkeit geschwacht. Dies ist im tbrigen das Schicksal der Biirger in
wirklich pluralistischen Gesellschaften: Indem sie verschiedene Lebensbereiche (die Familie, den Pfarrgemeinderat,
die Berufswelt, den Sportklub) durchwandern, in denen jeweils ein anderes Lebenswissen verbindlich ist, wird die
formende Kraft dieser eingegrenzten Lebenswissen relativiert.

Auf diese Erfahrung von Grenzen und Instabilitdt antwortet der Mensch mit der Konstruktion einer umfassenden
religiosen Welt:

- Religion dehnt die Grenzen der (bewulRtseinsméaRig bewohnten) "Lebenswelt" ins Grenzenlose aus, liberwindet
damit alle nur denkbaren Grenzen. Religion ist das Wissen um einen "heiligen", umfassenden, grenzenlosen Kosmos,
in dem selbst der Tod zu einem Ubergang und damit ertréglich wird. Dies ist die integrierende Funktion der Religion.

- Religion verleiht der menschlich geschaffenen Wirklichkeit unerschiitterliche Festigkeit. Sie a8t das instabile
Konstrukt des Menschen als Teil des stabilen, festen und unerschiitterlichen "heiligen Kosmos" erscheinen. Sie
verhllt damit, daR® die Wirklichkeit unserer Gesellschaft, die wir bewohnen, unser labiles Konstrukt ist. Die
Ordnungen, die wir geschaffen haben und daher auch dndern kdnnten, erscheinen im Umkreis der Religion als
ungeschaffen, als Teil einer unveranderlichen, heiligen und unantastbaren (Tabu-)Ordnung. Dies ist die stabilisierende
Funktion der Religion.

2. Dieser Zugang zur Religion ist "funktional". Er I1aRt methodisch die Frage offen, ob der "heilige Kosmos" der Religion
eine hilfreiche Erfindung des Menschen ist, um mit der in den Grenzen und in der Instabilitdt andrangenden chaotisch-
"gdhnend-verschlingenden" Daseinsangst fertig zu werden, oder eine unabhangig vom Bewultsein des Menschen
existierende Wirklichkeit. Diese Frage kann im Rahmen der wissenssoziologischen Analyse nicht entschieden

299 Zulehner, Religion, 21-24.
300 Berger, Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion.
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werden.301 Dennoch ist ihre Beantwortung fiir das, was die Religion an Funktionen tatsachlich leistet, nicht ohne
Bedeutung. Funktionale Definitionen der Religion tendieren dazu, Religion allein vom Standpunkt der Nitzlichkeit her
zu sehen. Auf diesem Weg werden die integrative und die legitimierend-stabilisierende Funktion der Religion
einsichtig. Nicht selten wird dabei aber Gbersehen, daf sich religidse Praxis im Lauf der Geschichte auch als
"dysfunktional”, also widerstandig und stérend erwiesen hat. Religidse waren politisch gefahrlich, weil sie sich auf eine
"Erfahrung" stlitzen konnten, die nicht Teil ihrer alltaglichen Lebensanstrengung war.

Wer Religion von solchen gesellschaftlich widerstandigen Erfahrungen her begreift, die nicht einfachhin "funktional"
sind, sondern andersartig, fremdartig, dysfunktional, wer also davon ausgeht, dald es fiir religioses Tun einen Bezug
gibt, der anders ist als alle weltlichen Beziige, wer somit annimmt, daf® Religion den Menschen in Beziehung setzt zu
einer nicht vom Menschen "konstruierten", anderen, aueralltaglichen Wirklichkeit, der iberschreitet formal-
funktionale Religionsdefinitionen. Sein Religionsbegriff ist dann "substantial". Wer Religion nicht nur von ihrer
Funktion, soninhalt her versteht, fiir den ist sie der Bezug des Menschen zu einer Wirklichkeit, die anders,
auBeralltaglich, "transzendent" ist, die als numinos, faszinierend, furchterregend erlebt wird.302 Wer in dieser Weise
"religios" ist, bezieht seine Religiositat in erster Linie nicht auf lebensgeschichtliche Erfahrungen (wie Daseinsangst,
Instabilitat, Grenzen, Kontingenz), sondern auf "Erfahrungen”, die es unabhéngig von diesen menschlichen
Bediirfnissen gibt, aber die riickwirkend fiir den Umgang mit diesen Grundbefindlichkeiten von Bedeutung sind: Doch
eroffnen diese Erfahrungen des Heiligen einen anderen Umgang mit den menschlichen Grundsituationen, als wenn
man "Religion" nur von den Bediirfnissen her, also rein funktional definiert. Religion gewinnt auf diesem Weg eine
"kritische Funktion", die vorfindbaren Lebensmustern, aber auch Machtprivilegien geféhrlich werden kann, weil der
Mensch jetzt nicht mehr einzig und allein innerhalb menschlicher Beziehungen definiert wird, sondern von einer
Wirklichkeit her, welche die menschlichen Bezlige Gberschreitet.

Uber die Méglichkeit solcher "substantialer Religion", also {iber die Wahrheit des "Heiligen", hat nicht die Soziologie
zu entscheiden. Die (wissens-)soziologische Forschung kann lediglich die Auswirkung der "nachtlichen Stimmen der
Engel" (Peter L.Berger) untersuchen. Von diesen "néachtlichen Stimmen der Engel" weill aber die Forschung nur aus
den Erzahlungen derer, die sie vernommen haben. Die "Engel" selbst (das Raum und Zeit, Geschichte und Gesellschaft
Uberschreitende) bleibt dem soziologischen Forschen verborgen.

So kann der marxistische Religionssoziologe erkunden, auf welche Weise sich soziales Elend und gesellschaftlich
organisierte Religion zueinander verhalten. Er wird dann funktionale Theorien (wie die des Uberbaus, des Opiums als
religioser Vertréstung, des klerikalen MiRRbrauchs der Religion zugunsten ungerechter Verhaltnisse) formulieren. Nach
all seinen (oftmals berechtigten Analysen der konkreten Religion) bleibt aber immer noch die Frage offen, ob es diesen
Gott der Religion in Wahrheit gibt, und ob nicht auch die Religiosen ihn in "funktionaler Weise" mibrauchen. Ein
solcher den Méachtigen "nutzlicher" und den Schwachen schadlicher Umgang mit "Gott" sagt noch nichts tUber die
Wirklichkeit Gottes, sondern nur Uber die historische Gestalt der Religiositat vieler Biirger.

3. Die christliche Religion versteht sich selbst im substantialen Sinn als "Religion". Die christlichen Kirchen berufen sich
auf eine Anfangserfahrung, eine "Begegnung" mit einem getoteten Menschen, der nicht mehr Raum und Zeit
angehort: Die religidse Sprache bedient sich fiir seinen Daseinszustand des Wortes "Auferstehung". Die religiose
Gemeinschaft der Christen erinnert sich "kollektiv" an dieses Ereignis, damit es nicht in Vergessenheit gerat. Kirche ist
flr diese Ursprungserfahrung eine "kollektive Erinnerung".303 Aus der Absicht, dieses Unsprungsereignis verlaflich zu
Uberliefern, sind die religiosen Institution der christlichen Kirchengemeinschaft entstanden (Bibel, Liturgie,
Lebensregeln, Rollenverteilungen und organisatorische Strukturen). Das "christliche Wissenssystem" hat im Lauf der
Kirchengeschichte vielféltige Funktionen erfiillt: Es hat vielen Menschen das Leben gedeutet und in einen
sinnenhaften Kosmos eingeordnet (integrierende Funktion), es hat dieser Lebenswelt ein verlaRliches Fundament
gegeben (stabilisierend-legitimierende Funktion). Es ist zugleich auch miRbraucht worden zur Rechtfertigung
unterdriickender gesellschaftlicher und kirchlicher Strukturen. Sie hat aber dabei nie ganz seine kritisch-
widerstandige, damit befreiende Funktion verloren. Das fremdartige Anfangsereignis, die verlaBlich Gberlieferte
Botschaft, wurden nicht nur zum kritischen Korrektiv fir die Praxis der Kirche(n) selbst, sondern auch zur Quelle
befreiender Praxis zugunsten jener Menschen, die Opfer einer ungerechten Verteilung von Lebenschancen wurden.

(4) Person-Gesellschaft-Religion

Mit Hilfe der drei bisher diskutierten Grundbegriffe Person, Gesellschaft und Religion kann ein flr unsere
pastoralgeschichtliche Arbeit wichtiges Phdnomen skizziert werden. Unterscheiden sich doch "Gesellschaften" nicht
zuletzt dadurch, welches Verhaltnis zwischen der Person und der Gesellschaft besteht, und welche Rolle die Religion
in diesem Geflige von Person und Gesellschaft spielt. Zwei Grundtypen des Verhéltnisses von Person-Gesellschaft-
Religion sind geschichtlich hintereinander aufgetreten sind.304 Fiir den ersten ist Verflechtung, fiir den zweiten
hingegen Entflechtung charakteristisch.

301 Berger, Zur Dialektik, Anhang.
Otto, Das Heilige. - Eliade, Die Religion und das Heilige. - Ders., Kosmos und Geschichte. - Berger, Zur Dialektik.
Berger, Der Zwang zur Héresie, 62.

304 In Anlehnung an: Luckmann, Anonymit&t und persénliche Identitat.



1. Einem ersten Typ von Gesellschaften ist eine enge Verflechtung von Person und Gesellschaft eigen. Die einzelne
Lebensgeschichte ist in hohem MaR kollektiv geformt. Gesellschaft ist "biographienah". Der einzelne Biirger hat nicht
die Moglichkeit, sein Leben "personlich" originell, abweichend zu gestalten. In dieser Zeit ist auch Religion - obwohl
von der Gesellschaft eindeutig unterscheidbar305 - sowohl mit der Gesellschaft wie mit dem vergesellschafteten
Individuum engstens verflochten. Das Leben des einzelnen wie das Zusammenleben der Menschen sind durchgangig
religios geformt.

2. Der andere ist durch eine weitgehende Entflechtung von Person, Religion und Gesellschaft charakterisiert. Die
wichtigen Institutionen der Gesellschaft (wie Wirtschaft, Politik, Ehe und Familie, Schule und Bildung) haben eine hohe
Eigenstandigkeit, auch wenn sie sich wechselseitig beeinflussen. Der einzelne Biirger und einzelne Gruppen geniellen
weiten gesellschaftlichen Lebensspielraum: und zwar nicht nur im gesellschaftlichen Alltagsleben, sondern auch
gegenliber Religion und Kirche.

3. Auf dem Weg vom Typ der Verflochtenheit zum "entflochteten Typ" ereignete sich ein Prozel} der liegt der Weg der
Entflechtung. Ein wichtiges Moment dieses gesellschaftlichen Wandels ist die Ausdifferenzierung der Gesellschaft und
ihrer Institutionen. Das Verhaltnis der Person zur Religion hat sich im Zuge dieses Differenzierungsprozesses ebenso
mitverdndert wie das Verhaltnis der religiosen Institution zu den Ubrigen Institutionen. Dieser Wandel des
Verhdltnisses der Religion sowohl zur Person wie zu den anderen gesellschaftlichen Institutionen wurde
jahrzehntelang unter dem Begriff der "Sakularisierung" verhandelt. Heute, da sich die in der Sakularisierungdebatte
gedullerten Prognosen einer zunehmenden Bedeutungslosigkeit der Religion in den hochkomplexen modernen
Gesellschaften nicht bestatigt haben, wird der Verstehenskategorie der "Sakularisierung" der deskriptive Begriff der
"Entflechtung" durch gesellschaftliche Differenzierung bevorzugt.306

(5) Kariologische Arbeitsvorhaben

In den folgenden Kapiteln werden wir in typologisierender Weise einige konkrete "pastorale Situationen" und die
ihnen entsprechenden "pastoralen Handlungsstile" durchleuchten. Im Mittelpunkt des Interesses steht natiirlich die
gegenwartige pastorale Situation: Diese ist aber heute in den westeuropaischen (und nordatlantischen) Gesellschaften
anders als in den osteuropdischen. Im Westen gibt es freiheitlich-pluralistische Gesellschaften, wobei die kritische
Theorie mutmalit, dal’ die Freiheit mehr Programm denn Realitdt ist. Anders ist die Lage in den Landern des Ostens,
die sich als Lander des real existierenden Sozialismus nennen. Beide, die europaischen Gesellschaften des Westens
und des Ostens sind geschichtlich aus der "christentimlichen" Gesellschaft hervorgegangen. Von einem raschen
sozialen Wandel erfaft, sind sie dabei, eine veranderte, nachindustrielle Gestalt anzunehmen. Um also die
gegenwartigen pastoralen Situation zu verstehen, bedarf es einer ansatzhaften Kenntnis sowohl der Herkunft wie der
Zukunft unserer Gesellschaften sowie der Ubergénge zwischen der friiheren und der voraussichtlich kiinftigen Gestalt
unserer Gesellschaften.

Bei der Analyse dieser Gesellschaftstypen halten wir uns an die historische Abfolge. Daraus ergibt sich folgendes
Programm:

1. christentiimliche Gesellschaften

2. Ubergang 1: von den vorindustriellen zu den industriellen Gesellschaften

3. realsozialistische Gesellschaften

4. freiheitlich-pluralistische Gesellschaften und

5. ihre Kritik

6. Ubergang 2: Auf dem Weg zu nachindustriellen Gesellschaftfen

3 Christentimliche Gesellschaften

Im Jahre 1726 schreibt der Passauer Fiirstbischof Josephus Dominicus Lamberg an seinen Klerus eine Pastoralepistel.
In zehn Paragraphen tragt er - nach einer ausgedehnten Pastoralreise durch das Fiirstbistum - in lateinischer Sprache
ein seelsorgliches Programm vor:

§1 Uber die Verwaltung der Taufe

§2 Uber die Kinderkatechese

§3 Uber das Bufisakrament

§4 Uber das Sakrament der Eucharistie

§5 Uber die Versorgung der Kranken

§6 Uber die Sonn- und Feiertage

§7 Uber das Geddchtnis des Leidens Christi

§8 Uber die Verehrung der seligsten Jungfrau Maria

§9 Uber die gegenseitige Hilfe im Gebet

305 Die trifft schon auf die archaischen Gesellschaften zu: Malinowski, Magic, Science and Religion.
Ruh, S&kularisierung, 59-100 (mit weiterer Literatur). - Auch: Bd. 30, Freiburg 1982, Gesamtregister, 145f. - Zulehner, S&kularisierung von Gesellschaft, Person und
Religion, 53-62. - Ders., Sakularisierung, 155.
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8§10 Uber den Gehorsam der Untertanen gegeniiber dem Fiirsten

und das Zahlen der Steuern307
Diese Pastoralepistel ist ein Dokument fiir kirchliche Praxis unter den Bedingungen einer Gesellschaft, die wir
"christentiimlich"308 nennen. Der Bischof ist zugleich Landesfiirst: Firstbischof. Die Verkniipfung von Staat und Kirche
wird durch die Personalunion der beiden Amter symbolisiert. Die weltliche und geistliche Obrigkeit sind eins. Die
Pastoralepistel gibt in einem kirchliche und weltliche Weisungen: Die moglichst friihe Taufe der Kinder wird ebenso
eingefordert wie die Steuer; der Gehorsam gegeniber Gott wie dem Fiirsten gegenliber. Seelsorglich stehen die
Sakramente, die Liturgie und die spirituelle Formung der Leute im Vordergrund. So gibt der Text Anhaltspunkte fiir
den Gesellschaftstyp, den Ort der Kirche in ihr, sowie die dadurch bedingte Grundbeziehung der Leute zur kirchlich
organisierten Religion. Der pastorale Handlungsstil war dieser Situation angemessen.
Wir stellen im Folgenden diese Aspekte der Pastoral in einer "christentimlichen Gesellschaft" ausfihrlicher dar. Dabei
wird deutlich werden, daR es Spuren solcher "christentiimlicher", oder auch "obrigkeitlicher Pastoral" bis herauf in
unsere Zeit gibt.

(1) Monopol an Lebenswissen

Typisch fiir die Gesellschaft dieser Zeit ist, dal® es in ihr nur eine einzige gesellschaftlich privilegierte Form gab, das
Leben zu deuten und zu gestalten. Leben war eine Art "GroBunternehmen in 6ffentlicher Hand". Die Identitat des
einzelnen Blirgers (wer einer war und wie er zu leben hatte) war kollektiv definiert. "ldentitatsproduktion" war Sache
der Gesellschaft. Der einzelne hatte diesbeziiglich kaum Spielraum. Er wurde in einen "Stand" hineingeboren. Dadurch
wurde ihm zugewiesen, wie und als wer er sein ganzes Leben zu verbringen hatte. Den "Stand" zu dndern war nicht
leicht méglich. Die Durchlassigkeit zwischen den Standen war gering, sieht man vom sozialen Aufstieg von einzelnen
Bauern und Handwerkern in den "geistlichen Stand" des Klerus ab. Die soziale Mobilitdt war unmerklich. Es war eine
geschlossene Gesellschaft.

Eine solche geschlossene Gesellschaft ist nicht von Haus aus besser oder schlechter als eine andere Gesellschaftsform.
Zu ihren Vorzigen gehort, daB die "ldentitat" der Menschen, weil sie nicht von den einzelnen aufgebaut und erhalten,
sondern von der Gesellschaft fertig zugewiesen wurde, eine hohe Stabilitdt aufwies. Identitatskrisen waren selten. Der
Preis war, dal8 der Verdanderungsspielraum der einzelnen Personen klein war. Der Biirger konnte kaum eigenwillige
Vorstellungen vom Leben entwickeln. Offentlich wahrnehmbare Abweichungen vom gesellschaftlich definierten Leben
wurden hart verfolgt; Nonkonformisten hattes es schwer. Das Monopol an Lebenswissen war (zumal in den
nachreformatorischen Zeiten) gesellschaftlich wie staatlich bestens geschutzt.

(2) Enge Verflechtung

Kirche und Staat sind in den "christentiimlichen Gesellschaften" aufs engste miteinander verflochten. Dasselbe gilt
auch fur die Gbrigen wichtigen gesellschaftlichen Institutionen, wie Ehe und Familie, Erziehung und Schule,
Wissenschaft, Wirtschaft, Strafrecht. Das Christentum ist Grundlage der Staatesverfassung, als solche Staatsreligion:
"In Osterreich ist so, wie in allen (ibrigen europdischen Staaten, welche das Christentum als Grundlage der
Staatsverfassung angenommen haben, die Taufe die Bedingung zum vollen GenufSe der biirgerlichen Rechte und zur
vollen biirgerlichen Rechtsfdhigkeit.'309

Die enge Verflechtung zwischen Kirche, Staat und Gesellschaft, wie sie in diesem Text zum Ausdruck kommt, ist
Ergebnis einer langen geschichtlichen Entwicklung. Wichtige Etappen auf dem Weg ihrer Entstehung sind die
mittelalterliche Christenheit sowie die nachreformatorische Zeit, in der Staat und Kirche aus Eigeninteresse ganz eng
zusammen. Ein Herrscherhaus konnte sich namlich auf die Dauer nur dann halten, wenn es der gleichen Konfession
angehdrte wie seine Untertanen. Dies notigte beispielsweise die katholischen Habsburger, mit allen zur Verfiigung
stehenden Mitteln (wie Recht, Erziehung, Zlinfte, Strafrecht, Seelsorge) das zu groRBen Teilen schon protestantisch
gewordene Volk zu rekatholisieren.

(3) Zugewiesene Kirchlichkeit

Der soeben zitierte Text aus dem Lehrbuch fiir Staatskirchenrecht aus dem Jahre 1843 belegt nicht nur den
gesellschaftlichen Standort des kirchlich organisierten Christentums als "Grundlage der Staatsverfassung". Er [aRt auch
erkennen, wie sehr von diesem gesellschaftlichen Standort der Kirche das Grundverhéltnis der Biirger zur Kirche
mitbestimmt wurde. Biirger konnte nur sein, wer durch die Taufe Mitglied der christentiimlichen Gesellschaft wurde.
Nur so kam er in den Besitz der biirgerlichen Rechte und der vollen birgerlichen Rechtsfahigkeit.

Von hier aus kldren sich auch die oft ungenau verwendeten Begriffe von Staats- und Volkskirche. Staatskirche
verdeutlicht den gesellschaftlichen Standort der Kirche; Volkskirche wiederum das dominante Grundverhaltnis der
Biirger zur Religion. Staatskirche bringt die enge Verflechtung von Staat und Kirche auf den Begriff; Volkskirche

307 J.D.Lamberg, Epistola pastoralis, Passau 1726.

Dieser Begriff weist einerseits darauf hin, daB das Christentum in dieser Gesellschaft eine zentrale Rolle spielte. Andererseits deutet er an, daB nicht alles, was in
dieser "christentUmlichen Gesellschaft" geschah (wie Inquisition, Kreuzzige), auch christlich war.
309 Helfert, Darstellung der Rechte, 18.



wiederum driickt aus, daR man stets zugleich Mitglied des Volks und der Kirche wurde. In den nachreformatorischen
Zeiten hiel dies zudem, dalR man entweder Katholik oder Protestant wurde.

Abweichungen wurden staatlich verfolgt. Als Abweichung galt bereits das Sympathisieren mit der "anderen
Konfession" (weshalb auch heute das Argument vom "Protestantisieren” in katholischen Diskussionen ebenso negativ
wirksam ist wie das "Katholisieren" unter Protestanten verfemt ist). Solche Ketzerei wurde mit allen Mitteln
verhindert. So verfuigte Ferdinand I. im Jahre 1527 in einem Gesetz lber der "Ketzereyen Ausrott und Bestraffung",
daf}

"welcher freventlich, und beharrlich hdlt, und glaubt, wider die zwélf Articul Unsers H.Christlichen Glaubens, auch
wider die sieben Sacrament der Gemeinschaft der H.Christlichen Kirchen, dardurch er fiir einen Ketzer ordentlich
erkennet wird, daf$ derselbige nach Gelegenheit, und GréfSe seiner Frevelung, Verstockung, Gottslésterung, und
Ketzerey am Leib, und Leben mége gestraft werden. Item: welcher in obgeschriebener Meynung fiir ein Ketzer, wie
obgemeldt, erkennet, in die Acht fillt. Item dafS er alle Freyheit, so den Christen gegeben seynd, verliehre. Item dafs er
Ehrlof, und demnach zu keinen ehrlichen Amt tauglich seye, noch gebraucht werden mag. Item, dafs niemand schuldig
seye, denselben Verschreibungen, oder andere Verbindungen zu halten, noch zu vollziehen. Item, daf er nicht Macht
habe zu kauffen, zu verkauffen, noch einige Handthierung, oder Gewerb zu treiben. Item dafS er nicht zu testiren, oder
Geschidift, und letzten Willen zu machen habe, auch anderer Testirung, und letzten Willen, so ihme zu Nutz kommen
mdchte, nicht féhig seye. Item dafS ein Christgldubiger Vater seinen Sohn, der ein Ketzer ist, rechtlich alles vdéterlichen
Guths, und entgegen der Sohn seinen Vater in gleichem Fall enterben mag..."310

Aber nicht nur die Zugehorigkeit zur Kirche oder der "rechte" (katholische) Glaube wurden staatlich geschiitzt und
eingefordert. Auch die Beteiligung am kirchlichen Leben unterlag staatlichen Gesetzen. So verordnete am 7.Februar
1532 ein Gesetz Uber die "Beicht (Oesterliche) und Communion von Jedermann zu verrichten":

"Zweytens, dafs ein jeder Catholischer Alters halber féhiger Christ, Mann- und Weibs-Geschlechts, sich mit der, von der
Christlichen Catholischen Kirchen gebottenen Beicht und Communion einstelle, und destwegen mit einem ordentlichen
Beicht-Zettel versehe, und selbigen seinem Haus-Herrn zustelle."311

Solche Verordnungen zeigen freilich zugleich an, daf’ sich die Leute offenbar nicht immer im erwiinschten Ausmal} am
Leben der Kirche beteiligten. So vermerkt Kaiserin Maria Theresia am 14.Juli 1770 in ihrer Verordnung "Von Heiligung
der Feyertagen", dafd sich verschiedentlich MiBbrauche eingeschlichen haben; unter anderem habe sie
wahrgenommen, "dafS die zu beobachtende Heiligung, und Feyerung der Sonn- und gebotenen Festtage, durch
mehrere Wege, sonderlich von dem gemeinen Manne, vernachldssigt werde". Sodann erlaf3t sie, der "die Beférderung
der Ehre Gottes, und die genaueste Erfiillung derjenigen Gebote, wodurch die christkatholische Religion von ihrem
heiligsten Urheber insbesondere bezeichnet ist, ungemein am Herzen liegt”, eine Verordnung, durch die vor allem dem
nachldssigen "gemeinen Manne" die Gelegenheit zum MiilSiggang und den hieraus entspringenden Ausschweifungen
genommen werden soll und die Manner durch bessere Unterrichtung zu "schuldiger Andacht am Tage des Herrn, und
seiner Heiligen geleitet werden mége". Also werden die Wochenmarkte vom Vormittag der Sonn- und Feiertage
wegverlegt, und in allen Pfarreien missen "Khristenlehren" gehalten werden. Die Kontrolle obliegt der Kaiserlich-
Koniglich béhmisch-6sterreichischen Hofkanzlei.312

In einer solchen "christentlimlichen Gesellschaft" ist die Beziehung der Biirger zur Kirche sozial definiert. Staat und
Kirche schreiben, als weltliche und geistliche Obrigkeit, einmdtig die Mitgliedschaft und das AusmaR der erforderten
Teilnahme am Glauben und Leben der Kirche vor. Das wird durch die Struktur einer hierarchischen Standegesellschaft
erleichtert, oder vielleicht auch erst moglich. Kraft gesellschaftlicher Konventionen kdnnen daher Staat und Kirche in
wechselseitiger Unterstiitzung ihre Forderungen mit allen zur Verfliigung stehenden Mitteln durchsetzen. Abweichler
werden zunachst mit dem Tod, spater mit der Ausweisung bzw. mit harten sozialen Benachteiligungen bedroht. Erst
im Zuge der Aufkldarung wachst das gesellschaftliche BewulStsein, die Abweichung einzelner und spater ganzer
Gruppen (Juden, Protestanten, Freidenker) zu "tolerieren".

(4) Obrigkeitliche Pastoralt

Auf dem Hintergrund dieser pastoralen Situation - sie setzt sich zusammen aus dem Typ der "christentiimlichen
Gesellschaft", dem ihr eigenen gesellschaftlichen Standort der Kirche und dem dadurch begiinstigten Grundverhaltnis
der Burger zur Religion - wird der pastorale Handlungsstil dieser Gesellschaft einsichtig.

1. Die Kirche verlieR sich bei den wichtigen kirchlichen Aufgaben weithin auf die Arbeit einiger wichtiger Laien in der
Politik. Die Herrscherhduser ibernahmen kirchliche Aufgaben, fir die sie politische Macht einsetzten. Sie machten
dies nach dem Ende der Religionskriege umso bereitwilliger, als nicht nur die Herrschenden die Religion der Leute
bestimmen konnten, sondern umgekehrt vom Erfolg beispielsweise der "Gegenreformation" das Uberleben der
katholischen Herrscherhduser abhangig war. Alle verfligbaren gesellschaftlichen Krafte wurden in den Dienst der
jeweiligen Konfession gestellt. Das bedeutete: Ob jemand Christ war, ob er sich in wesentlichen Belangen am Glauben
und Leben seiner Kirche beteiligte, war zwar Aufgabe der Seelsorge, zumindest ebenso sehr aber auch der Politik.

310 Riegger, Corpus luris Ecclesiastici, 100f.
Riegger, Corpus luris Ecclesiastici, 230.
312 Riegger, Corpus luris Ecclesiastici, Nachtrag, 12-15.
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2. Ein Anschauungsbeispiel fir die Pastoral in diesen "christentlimlichen Zeiten" ist die Taufpraxis, wie sie der
Passauer Firstbischof Josephus Dominicus 1726 verlangte. Im ersten Paragraphen seiner Pastoralepistel (De
Administratione Baptismi) setzt er zunachst knapp voraus, daR jeder Biirger im Normalfall selbstverstandlich getauft
wird. Die einzige Sorge gilt daher den auBergewdhnlichen Geburtsfdllen.313

313 §1 Uber die Verwaltung der Taufe.
Um also mit jenem Geheimnis unserer christlichen Religion zu beginnen, durch das wir, wiedergeboren zum ewigen Leben,
unter der Zahl der an Christus Glaubenden zu existieren beginnen, ndmlich dem Sakrament der Taufe: insofern

jenes der Anfang aller anderen ist, Tir und Fundament, Mittel, das vor allen anderen zum Heil notwendig ist, und da wir
meinen, daB die Pfarrer sowie die anderen Seelsorger nicht leicht in Unkenntnis sind, welches sein Wesen ist, und von uns
Materie und Form genannt wird,

weswegen wir nachdricklich winschen, daB dies alles, und aus welchem Grund die Taufe ordnungsgemdaB gespendet
werden soll, auch von jenen Personen, denen die Taufe geborener Nachkommen in dringenden Notsituationen obliegt,
geftreulich behalten wird,

und, soweit es an Uns liegt, winschen und winschen mussen, daB alle Neugeborenen mit diesem Bad der heiligsten
geistlichen Wiedergeburt und dem alleinigen Heilmittel gegen die Erbschuld sorgfdltig versorgt werden:

deshalb schreiben wir allen Pfarrern und Vikaren, seien sie Welt- oder Ordenspriester, strengstens vor und ordnen an,

daB sie ehestens nach Erhalt dieser unerer vorliegenden pastoralen Anweisungen, aus allen einzelnen Dorfern und Stédten
inrer Pfarreien alle Hebammen, sowie die Ubrigen Frauen, die in Abwesenheit der amtlichen Hebammen bei der Geburt
helfen, zu einer eigenen Zusammenkunft einberufen,

von den Versammelten in einer strengen und genauen Prifung erfragen, ob sie die Materie und Form der Taufe, die sie im
Noftfall zu spenden haben, gebUhrend nennen kdnnen.

Und weil zwar die meisten von ihnen fir gewdhnlich die Taufformel aufsagen kdnnen und auch den Ubrigen Verlauf der
Taufhandlung hinlénglich beschreiben kdnnen, sobald es aber ernst wird, nicht selten dabei erfappt werden, daB sie
versagen, schwerste Fehler machen und so das Sakrament nicht zustande kommt

um daher auch diesem MiBstand mit unseren Ermahnungen und den geeigneten MaBnahmen entgegenzutreten, mégen
die Pfarrer sowie die Ubrigen Seelsorger geflissentlich daflr sorgen, daB diese Frauen in ihrer Gegenwart unter gleichzeitigem
Sprechen der Taufformel und dem AufgieBen von Wasser an einer Puppe das machen, was an einem wirklichen und
lebenden Kind zu tun ist

damit sie eventuell so erfreulicher Weise und prompt lernen, was von ihnen spdater in einer Notsituation (in der uns, und wohl
am meisten jenes Geschlecht, die Angst erfaBt und wir zittern) nitzlich ist und notwendiger Weise getan werden muB.

Aber auch das darf fUr die eifrigen Seelsorger nicht gentgen sie werden darUber hinaus diese Frauen fUr jene Falle
vorzubereiten versuchen, die bei der Spendung der Nottaufe haufiger eintreten: z.B. was ist zu tun, wenn zweifelhaft ist, ob
das Kind lebt? oder in Ghnlichen Situationen.

Sie werden sie daher lehren, ein Kind bedingungsweise zu taufen, ndmlich "Wenn du lebst, taufe ich dich im Namen des
Vaters etc." Sie sollen auch in der Lage sein, wenn bei einer schwierigeren Geburt nur ein FuB oder eine Hand herausragt,
der restliche Kérper des Kindes aber noch im MutterschoB verborgen ist, an jenem zugénglichen Teil die Nottaufe
vorzunehmen dann diese aber auf dem Kopf zu wiederholen, nachdem das Kind ganz ans Licht gebracht worden ist,
ndmlich "Wenn du noch nicht getauft bist, taufe ich dich etc.". Und dies wegen der Meinung der bedeutendsten Theologen,
daB eine Taufe auf der Hand oder auf einem FuB zweifelhaft ist.

Wir wiinschen und befehlen ernstlich, daB die Versammlung, Prifung, Instruktion und selbst die praktische Ubung der
Taufspendung mit den Hebammen und den anderen Geburtshelferinnen wenigstens einmal im Jahr stattfindet,

weiters, daB die Pfarrer dem Ublichen Jahresbericht an unsere kirchliche Behdrde Uber abwechselnd gehaltene Predigten
an Sonn- und Feiertagen noch einen anderen hinzufigen: némlich daB sie in diesem Jahr, in dem und dem Monat, an dem
und dem Tag, gemdaB dieser Verordnung, alle Hebammen sowie die Ubrigen Geburtshelferinnen zu sich gerufen, streng
examiniert und gebUhrend unterwiesen haben sowie dafir gesorgt haben, daB diese in ihnrer Anwesenheit die Taufe
praktisch gelbt haben.



3. Die Arbeit der Kirche, ihre Pastoral im engeren Sinn, galt der Einflihrung der Kinder in den Glauben (Josephus
Dominicus behandelt daher im §2 De Catechizandis parvulis) sowie dem Vollzug des gesellschaftlich zugewiesenen
und garantierten kirchlichen Lebens in den Sakramenten (§§ 3-6) und im geistlichen Leben (§§ 7-9). Dazu kam, wie
bischofliche Visitationsberichte aus dieser Zeit zeigen, der zu allen Zeiten der Christentumsgeschichte gefiihrte Kampf
um eine dem christlichen Glauben angemessene Sittlichkeit (zB. gegen uneheliche Kinder314, Trunksucht315 etc.)

4. Getragen wurde diese Pastoral nur zum geringen Teil vom Klerus. Viel verdankt die damalige Kirche nicht nur
politisch einfluBreichen Laien, die eine hochst "politische Pastoral" betrieben. Nicht Gibersehen kann man die religiose
Erziehungsarbeit in den Dorfgemeinschaften, in den Schulen, in den Ziinften. Viel an "christlichen Lebenswissen"
wurde Uber das kulturell selbstverstdandliche Brauchtum tberliefert: "So macht man es eben."

5.Im "Innenraum" der Seelsorge (Sakramente, Predigt) lag die Verantwortung ausschlieBlich beim Klerus. Die
einfachen Leute wurden von ihnen versorgt; sie galten als "Objekt der Seelsorge". Die Seelsorge war priesterzentriert,
das Priesterbild wiederum - den Schwerpunkten der damaligen Seelsorge entsprechend - vor allem auf den Vollzug
des christlichen Leben in den Sakramenten, sowie auf die Einmahnung der Gebote Gottes und der Kirche konzentriert.
Allmahlich kommt auf Grund schlechter Erfahrungen mit der religiés unwissenden Masse des Volkes, Katechese und
"Khristenlehre" hinzu.

Der pastorale Handlungstil 138t sich am besten begrifflich fassen als "obrigkeitliche Pastoral" oder als Pastoral der
"Zuweisung der Christlichkeit". Vollzug und Verinnerlichung von gesellschaftlich garantierter Kirchenzugehdrigkeit war
die wesentliche Aufgabe der Seelsorge (im engeren Sinn), die in erster Linie (innerpfarrlich) von den Klerikern gemacht
und verantwortet wurde.

4 Ubergang 1 von den vorindustriellen

zu den industriellen Gesellschaften

Im Zuge eines tiefgreifenden Umbaus unserer europaischen Gesellschaften sind neue Verhaltnisse entstanden. Dabei
hat sich der gesellschaftliche Standort von Religion und Kirche(n) mitverandert. Gewandelt hat sich auch das
dominante Verhaltnis der Leute sowohl zur Gesellschaft wie zu ihrer Kirche. Dies verlangte von der Kirche schlieflich,
einen neuen Stil fur ihre pastorale Praxis zu entwerfen. Dieser WandlungsprozeR ist bis heute den Kirchen nicht leicht
gefallen, nicht zuletzt deshalb, weil auf der einen Seite der Wandel der Gesellschaft in verschiedenen Richtungen
betrieben wurde und andererseits auch der sozioreligiose Wandel in verschiedenen Bevélkerungsteilen mit
unterschiedlicher Bereitschaft und Geschwindigkeit voranging. Die Verantwortlichen in der Kirche gerieten so vor das
Problem der pastoralen Ungleichzeitigkeit. Wir skizzieren nunmehr diesen mehrschichtigen Ubergang von der
vorindustriellen zu verschiedenartigen industriellen Gesellschaften. Zwei ineinander verwobene Revolutionen,
gesellschaftliche Umwalzungen, markieren den Ubergang.

(1) Die liberale Revolution

der Kampf um das Individuum

Typisch fiir die mittelalterlich-christentiimliche Gesellschaft war - was das Verhaltnis von Person und Gesellschaft
betrifft - ein unverkennbarer Vorrang der (standisch gegliederten) Gesellschaft vor der einzelnen Person. Das Leben

Zusatzlich verpflichten wir alle, Pfarrer, Vikare, Prediger und Kuraten, daB sie in den Predigten und Katechesen haufig von
der Taufe reden, sodaB im Notfall, in dem jedermann dieses heilige Bad der Wiedergeburt spenden kann, ja durch das
Gebot der Liebe dazu verpflichtet ist, alle hinldnglich belehrt, ordnungsgemaB zu tun verstehen, was sie tun mussen.

Die Dekane endlich verpflichten wir aufs scharfste, bei ihren Visitationen vornehmlich dies zu prifen, indem sie sorgfdltig
untersuchen, ob die Pfarrer diese unsere Verordnungen vollstGndig erfillen bzw. sie sollen inre DurchfUhrung anordnen.
Daher sollen sie die erstbeste Hebamme Uber die Taufe prifen finden sie diese wenig ausgebildet und unwissend, sollen sie
den Pfarrer aufs strengste zur Rechenschaft ziehen, ihn ernstlich an seine Pflicht erinnern, und wenn dieser unbeweglich in
seiner Nachl&ssigkeit verharrt, inn der kirchlichen Behdrde melden, damit er durch dies strengstens zur Besserung gebracht
werde.

Wenn dann immer noch, trotz dieser Sorge und unserer pastoralen BemUhung, die wir mit besonderer Sorgfalt und, soweit sie
uns der Herr gegeben hat, mit wachsamer Umsicht zum Heil der Kinder reichlich ausUben, ein Pfarrer, unter MiBachtung
seiner Berufung und seines Amtes und trotz dieser unserer Anordnungen in einer derartigen Tr&gheit verweilt, daB woméglich
ein einziges Kind, wegen der schuldhaften Vernachldssigung der Prifung und Belehrung dr Geburtshelferinnen, von der
Hebamme nicht gultig getauft und ohne Taufe stirbt (was freilich der AllergUtigste Gott gnddigst abwenden mébge), dann
Uberweisen wir einen solchen dem fUrchterlichen Tribunal des géttlichen Gerichts, angesichts dessen dieser jetzt schon bei
sich erkennen kann, was er dem obersten Hirten der Seelen, als leichtfertiger Ver&chter der gottlichen und unserer
Anordnungen und als verabscheuungswirdiger MiBachter seiner Schafe zu verantworten hat."

314 Rutz, Obrigkeitliche Seelsorge, 127f..
315 Weinzierl, Fischer, Visitationsberichte.
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des einzelnen Birgers war gesellschaftlich weithin vordefiniert. In ein Bild gesetzt: Das Leben der Biirger war eine Art
"GroRunternehmen in 6ffentlicher Hand". Der einzelne trug zwar Verantwortung fiir seine Taten, mindestens
moralisch; was eine strenge kirchliche Stindenpredigt auch laufend einscharfte. Die Moglichkeiten seiner
Lebensgestaltung fand er jedoch - sozial bestimmt - vor.

Mit der Neuentdeckung antiker Schriften, ihrer Weisheit und Philosophie, ihrer humanistischen und demokratischen
Ideale bahnte sich im Humanismus eine neue Weltsicht an, die bestimmend wurde flir das wachsende Interesse am
Individuum. Dieses Interesse verdichtete sich zu jener politischen Stromung, die als "Liberalismus" gesellschaftlich
revolutiondr werden sollte.

Zunachst im 17. und 18.Jahrhundert noch Thema politischer, staatsrechtlicher und staatsphilosophischer Schriften
(Hobbes, Locke, Montesquieu, Rousseau), erhalt die Aufwertung des Individuums ihren ersten politischen Ausdruck in
der Nationalstaatsidee, sodann in der englischen Revolution (Bill of Rights, 1688), in der Unabhangigkeitserklarung der
Vereinigten Staaten von Amerika (1762) sowie in der franzésischen Revolution (1789). Weitere europaische
Revolutionen folgten (1830, 1848). Politischer Trager dieser geistig-revolutionaren Strémung war der "dritte Stand",
das 6konomisch erstarkende Biirgertum. Liberale Parteien entstanden. Auch die Gestaltung der biirgerlichen
Wirtschaftskraft folgte liberalen Prinzipien.

Der politische Liberalismus gelangte in der franzdsischen Revolution 1789, in den deutschsprachigen Landern in der
2.Halfte des 19.Jahrhunderts an die Macht. Aus den absolutistischen wurden von Liberalen regierte konstitutionelle
Monarchien. Kern der neuen Verfassungen waren die individuellen Grundrechte. Unter diesen nunmehr sozial
garantierten Freiheitsrechten war auch das Recht auf Religionsfreiheit. lhre Durchsetzung bedeutete die Ablosung des
herkdmmlichen Verhaltnisses von Kirche-Staat-Gesellschaft. Liberale Kulturpolitik verfolgte konsequent die Trennung
von Kirche und den (ibrigen gesellschaftlichen Institutionen des Staates, der Ehe, der Schule, des Strafrechts, der
Finanzen, der Wirtschaft. Ein scharfer Kulturkampf wurde entfesselt, in dem sich die bisher tragenden
gesellschaftlichen Krafte (unter ihnen die Kirche(n)) zur Wehr setzten. Doch gelang es ihnen nicht, die liberal-
revolutiondren Veranderungen aufzuhalten. Die Zivilehe wurde obligatorisch, damit die Alleinzustandigkeit der Kirche
flr die Ehe beseitigt. Das Schulmonopol wurde gebrochen, die Oberhoheit der Kirche (iber die Volksschule beendet.
Im wirtschaftlichen Bereich verlor die Kirche lautlos ihre Bedeutung.

Eine Nebenwirkung des heftigen Kulturkampfes war die politische Sammlung und Mobilisierung der Katholiken in
einem "christlichen Lager". Der Traum von einer "christentiimlichen Gesellschaft" war prinzipiell noch nicht
aufgegeben. Man nahm bestenfalls zur Kenntnis, daf die einstige christentiimliche Gesellschaft eben auf eine
"christentiimliche Partei", ein christliches Lager, zusammengeschrumpft war. Mit Hilfe dieser Partei versuchten die
Kirchen die ererbten privilegierten Verhaltnisse moglichst zu erhalten bzw. ihre Lockerung, so lang es ging, zu
verzégern. Die Politik der christlichen Parteien war daher vom Ansatz her defensiv, das Alte und lange Zeit Bewdhrte
bewahrend. Der Name der ersten christlichen Partei in Osterreich driickt dies aus: "Katholisch-Konservative". In ihr
sammelten sich jene Gruppen, die von der alten gesellschaftlichen Ordnung bevorzugt waren: Adelige,
GroRgrundbesitzer, Bischdfe und Prilaten. Sie war die Partei der alten Obrigkeiten. Sie besaRen in Osterreich, trotz
der Regierung durch die Liberalen, das Wohlwollen des Herrscherhauses, das manche liberale Reform auf dem
Verordnungsweg abschwachte.

(2) Soziale Revolution die Soziale Frage

Die liberale Revolution brachte noch keinen entscheidenden Umbau der vorindustriellen Gesellschaft, sondern
vielmehr nur eine Verlagerung innerhalb der Stande zum dritten Stand (Blrgertum). Allerdings fiihrte die liberale
Revolution zu einer Demonopolisierung der Kirchen, damit zu einem Wandel der bislang geschlossenen Gesellschaften
zu offen-pluralistischen.

Dieser Wandlungsprozel wurde durch das Aufkommen der Industriegesellschaft Giberlagert. Trager dieser anderen,
sozialen Revolution war nicht das Bilirgertum, sondern die Arbeiterschaft und die sie organisierenden Parteien. Einig
waren sich die "alten Revolutiondre" (die Liberalen) mit den neuen (den Sozialen: den Sozialisten und den
Christichsozialen) in der Absicht, die vorindustriellen gesellschaftlichen Verhaltnisse zu andern. Deshalb gab es auch
eine Zeit lang eine Allianz zwischen den Liberalen und den Sozialen, etwa in der ersten Phase der Revolution des
Jahres 1848. Aber bereits in der zweiten Phase 1848/49 entstanden z.B. in Wien Flugblatter, die belegen, daR sich die
Arbeiter gegen die biirgerlichen Fabriksherren wandten und anfingen, Maschinen und Fabriken zu zerstéren. Die
politisch-revolutionare Allianz zwischen Biirgern und Arbeitern war zerbrochen. Spatestens nach der Durchsetzung der
liberalen Freiheitsrechte (in Osterreich 1867) war klar, daR die Liberalen und die verschiedenen Strémungen der
"Sozialen" in verschiedenen Lagern standen. Die Liberalen wollten Freiheit, die Sozialen Gerechtigkeit. Rasch zeigte
sich, daR gerade die "Freiheitlichen" (als Besitzer des Kapitals und der Maschinen) keine politischen Bundesgenossen
flr die Sozialen in ihrem Kampf um mehr Gerechtigkeit sein konnten. Zwar kamen den Sozialen die von den Liberalen
errungenen Freiheitsrechte (wie Vereinsfreiheit, Wahlrecht) fiir ihren sozialen Kampf zugute. Auch blieb die
gemeinsame Anstrengung, die bisherige gesellschaftliche Ordnung und die sie tragenden Kréafte (vor allem Thron und
Altar) gesellschaftlich zu entmachten. Aber in der entscheidenden Frage muften sich notwendiger Weise die Wege
der zwei "Revolutionen" trennen: bei der Losung der Sozialen Frage.



Beim Verlauf dieser Sozialen Frage und ihrer Lésungsversuche gilt es im Rahmen unserer kairologischen Uberlegungen
zu zeigen, wie sich die Gestalt der Gesellschaft, der gesellschaftliche Standort der Kirchen, das dominante Verhaltnis
der Menschen zu ihrer Kirche sowie die Praxis dieser Kirchen mitverandert haben. Dieser revolutionire Ubergang von
der vorindustriellen zur Industriegesellschaft erfolgte auf vier Ebenen: auf der geistigen, der wirtschaftlichen, der
sozialen sowie der politischen.

(a) Geistige Revolution

Die geistigen Wurzeln der industriellen Revolution reichen weit in das Mittelalter zuriick. Der mittelalterliche Mensch
lebte aus einem Gefiihl bedrohlicher Abhadngigkeit vom Vorfindbaren: von einer iibermachtigen, unbeherrschten
Natur und einer ebenso schicksalhaft festgefligten sozialen Ordnung. Beides galt als unantastbar. Die Kunst des
Lebens bestand darin, mit diesen schicksalhaften Ordnungen einigermaBen zurechtzukommen. Aufgabe der Kirche
war es nicht zuletzt, diese Ordnung als gottgewollt darzustellen, und die Glaubigen durch Riten und Predigt dazu zu
befahigen, sich dieser gottlichen Ordnung kraft ihres freien Willens einzufligen und aus dieser Haltung ihr personliches
Schicksal zu meistern.

Dieses einseitige Verhaltnis des Menschen zur physischen und sozialen Wirklichkeit begann sich im ausgehenden
Mittelalter zu wandeln. Theologische und philosophische Arbeit legten den Grund fiir eine mehr analytisch-
herrscherliche Beziehung zu Natur und Gesellschaft. Die Naturwissenschaft drang mit zunehmender Geschwindigkeit
in die Gesetze der Natur ein. Die Technik nimmt einen beachtlichen Aufschwung. Ihr wichtigstes Produkt ist die
Dampfmaschine.

(b) Wirtschaftliche Revolution

Die Dampfmaschine machte es moglich, die Herstellung von Gutern in einer neuartigen Weise zu betreiben. Der
Vorgang der Produktion wurde in einzelne Phasen zerlegt. Teilschritte konnten nunmehr von der ohne Menschenkraft
betriebenen Maschine Gbernommen werden. Viele arbeitende Menschen, gewohnt, mit Werkzeugen ihre eigene
Arbeitskraft optimal einzusetzen, wurden nunmehr der Maschine unterworfen. Sie diktierte dem Arbeiter, was er zu
tun und wie schnell sein Arbeitsrhythmus zu sein hatte. Die Folge war, daB in erheblich kiirzerer Zeit bedeutend mehr
Guter hergestellt werden konnten. Die Herstellungskosten wurden gedriickt.

(c) Soziale Revolution

Die Auswirkung der verdnderten Produktionsverhaltnisse auf die sozialen Verhéltnisse war gewaltig. Das
handwerkliche Gewerbe geriet in eine Uberlebenskrise. Viele Handwerker muRten ihren Handwerksbetrieb aufgeben
und in die Fabriken arbeiten gehen. Dabei erlebten die Stddte eine gewaltige Bevdlkerungsexplosion. Aus birgerlichen
Kleinstadten wurden industrialisierte GroRstadte.316

Die Wanderbewegung verlief aber nicht nur raumlich (regional), von den kleinen Orten und Doérfern in das Umland der
Stadte (ein Prozef, der auch heute noch in den Entwicklungslandern zu beobachten ist). Die Mobilitat war zugleich
sozial. Personen aus der Landwirtschaft und dem Handwerk sammelten sich in der "standlosen" Masse des
"Fabriksproletariats". Weil die Fabriksarbeiter/innen keinem Stand angehérten, waren sie sozial und politisch rechtlos.
Damit waren sie dem sozial noch nicht gezligelten Kraftespiel des Friihkapitalismus ungeschiitzt ausgeliefert. Ein
groBer Teil der Bevolkerung wurde "proletarisiert".317

316 Wien hatte beispielsweise 1754 bei der ersten Volksz&hlung unter Maria Theresie 175.460 Einwohner, 1887 bereits 1,258.482 und 1910 2,3 Millionen, also mehr als
heute.

317 Wie uns Berichte aus dem 19.Jahrhundert zeigen, war das Elend des zumal an den Réndern der Stédte lebenden Industrieproletariats "himmelschreiend".

So schrieb im Jahre 1848 der Chefredakteur der damals noch streitbaren Wiener Kirchenzeitung, Sebastian Brunner, einen Lagebericht, den er erst Jahrzehnte sp&ter
veréffentlichen konnte: L . . . .. . .
"Es. wird mir ganz unheimlich, wenn ich abends die Proletarier von den O&ffentlichen Arbeiten
heimkehren séhe. Auch der Landsmann ist arm, aber er hat seine HUtte, aus welcher ihn njiemand
hinauswerfen kann. Was ist es fdr ein trauriger Anblick um einen Menschen, der in seiner duBeren
Erscheinung seinen ganzen Jammer zur Schau tragt! Ein erb&rmliches zerrissenes Gewand, Gesicht
und Arme von der Sonnenhitze gebrdaunt, eingefallene Wangen, zum Theil von der Noth, mehr aber
vom stadndigen Tabakrauchen, und aych noch von anderen Umstanden. Wie frostlos sieht esin den
Wohnungen dieser Leute ause Kennt ihr die 6den abgestorbenen Gassen in den Riesenddrfern um
die Stadie herumée Tausende und Tausende haben gar keine Ahnung, wie es in den Zimmern
qussieht, das muB man selber gesehen haben. FUr die armen Teufel, die im Winter in_einer solchen
Spelunke hausen mdussen, ist. die schlechteste Bierkneipe noch ein ParfUmladen mit Atherddften
geschwangert. Da wandeln sie nun ihrer Heimat zu, sie haben fast zwei Stunden bis zum Arbeitsplatze
Zu gehen. Mé&nner und Weiber, Burschen und M&dchen, viele schleppen Kinder in ihren Armen, die
sie beiseite legen, wahrend sie den Spaten handhaben, oder das weinende Klageinstrument, den
Schiebkarren, vor sich herfGhren. Jetzt tragen die meisten einen (/L\J/ng?en Baum, oder Reiserbundel,
oder ein StUck Holz auf den Schultern, wiesie es trofz Gesetz und Waldfrevelsfrafe - auf ihre Massen
pochend - aus den Forsten und Auen, die dem Arbeitsplatz naheliegen, sich in der Mittagsstunde

87



(d) Politische Lésungsrichtungen

Die tragenden politischen Krafte der damaligen Zeit reagierten auf die aufgebrochene Soziale Frage unterschiedlich.
1. Der méchtige biirgerliche Liberalismus, ausgehend vom Prinzip, daf¥ auch das wirtschaftliche Handeln sich vor allem
am individuellen Nutzen zu orientieren habe, setzte auf das "wohlverstandene Selbstinteresse" der kapitalkraftigen
Fabriksherren. Denn, so die Theorie, die egoistische Berechnung des einzelnen bleibe ja bestrebt, die Zustimmung der
Mitmenschen zu finden, um den individuellen Erfolg nicht zu gefdhrden. Deshalb miisse der Fabriksherr so sozial sein,
dal® er die Arbeitskraft der Arbeiter nicht gefahrde.

2. Mitglieder der christlichen Kirchen haben sich friihzeitig der Arbeiterfrage zugewendet.318 Caritative und
seelsorgliche Bemiihungen setzten ein. Es wurden christliche Fabriken gegriindet; Vinzenzvereine kimmerten sich um
die Notleidenden. DaR unter den Christen zumal die Katholiken nicht untatig waren, dafir ist Karl Marx ein
unverddchtiger Zeuge. Als er im Jahre 1869 durch Europa reiste, schrieb er an seinen Freund Engels:

"Bei dieser Tour nach Belgien, Aufenthalt in Aachen und Fahrt den Rhein hinab habe ich mich liberzeugt, dafs
energisch, speziell in katholischen Gegenden, gegen die Pfaffen losgegangen werden mufs...Die Hunde kokettieren, wo
es passend erscheint, mit der Arbeiterfrage."319

Auch theoretische Losungsvorstellungen wurden in den Kirchen entwickelt. Grob gesehen waren sie, wie die
sozialistische Arbeiterbewegung der Kirche vorwerfen wird, allzu sehr an der etablierten standischen
Gesellschaftsordnung orientiert. Die Arbeiter sollten sozial und politisch mit Rechten ausgestattet und als "vierter
Stand" in die standische Gesellschaft eingefiigt werden. Solche "sozialromantische" Vorstellungen wurden in der
Kirche erst spat verlassen, kirchenamtlich erstmals, wenn auch nicht endgiiltig in der ersten Sozialenzyklika "Rerum
novarum" von Leo XIIl. im Jahre 1891. Sie stellte klar fest, dal® der Sozialen Frage nicht mehr mit den alten
gesellschaftlichen Ordnungsvorstellungen begegnet werden kdnne. Denn die neue Gesellschaft werde nicht mehr
durch die Stande, sondern durch das spannungsgeladene Gegeniiber von Kapitaleignern und abhdngigen Arbeitern
bestimmt.

3. Diese Einsicht pragte von Anfang an die Analysen der Sozialen Frage bei Karl Marx, der die Hauptstromung des
mitteleuropadischen Sozialismus pragte: Die neuen Produktionsmoglichkeiten (Kapital und Maschinen) verschaffen nur
wenigen (den Kapitaleignern) enorme 6konomische, soziale und auch politische Vorteile, wahrend die groRRe rechtlose
Masse abhangig ist und verelendet. Die Arbeit von Marx, Engels und der rasch erstarkenden sozialistischen
Arbeiterbewegungen galt dem Kampf um eine Losung dieser Sozialen Frage, damit einem menschenwdrdigeren Leben
des ausgebeuteten Proletariats. Beispielhaft zitieren wir aus dem Griindungsprogramm der Osterreichischen
Arbeiterpartei, dem nunmehr hundert Jahre alten Hainfelder Programm des Jahres 1889:

"Die Prinzipienerkldrung.

Die Sozialdemokratische Arbeiterpartei in Osterreich erstrebt fiir das gesamte Volk ohne Unterschied der Nation, der
Rasse und des Geschlechts die Befreiung aus den Fesseln der 6konomischen Abhéingigkeit, die Beseitigung der
politischen Rechtlosigkeit und die Erhebung aus der geistigen Verkiimmerung. Die Ursache dieses unwiirdigen
Zustandes ist nicht in einzelnen politischen Einrichtungen zu suchen, sondern in der das Wesen des ganzen
Gesellschaftszustandes bedingenden und beherrschenden Tatsache, daf8 die Arbeitsmittel in den Hénden einzelner
Besitzender monopolisiert sind. Der Besitzer der Arbeitskraft, die Arbeiterklasse, wird dadurch zum Sklaven der Besitzer
der Arbeitsmittel, der Kapitalistenklasse, deren politische und 6konomische Herrschaft im heutigen Staat Ausdruck
findet. Der Einzelbesitz an Produktionsmitteln, wie er also politisch den Klassenstaat bedeutet, bedeutet 6konomisch
steigende Massenarmut und wachsende Verelendung immer breiterer Volksschichten.

Durch die technische Entwicklung, das kolossale Anwachsen der Produktivkrdfte erweist sich diese Form des Besitzes
nicht nur als iiberfliissig, sondern es wird auch tatséchlich diese Form fiir die liberwiegende Mehrheit des Volkes
beseitigt, wéhrend gleichzeitig fiir die Form des gemeinsamen Besitzes die notwendigen geistigen und materiellen
Vorbedingungen geschaffen werden. Der Ubergang der Arbeitsmittel in den gemeinschaftlichen Besitz der Gesamtheit
des arbeitenden Volkes bedeutet also nicht nur die Befreiung der Arbeiterklasse, sondern auch die Erfiillung einer
geschichtlich notwendigen Entwicklung. Der Tréiger dieser Entwicklung kann nur das klassenbewufSte Proletariat sein.
Das Proletariat politisch zu organisieren, es mit dem Bewuftsein seiner Lage und seiner Aufgabe zu erfiillen, es
geistig und physisch kampfféihig zu machen und zu erhalten, ist daher das eigentliche Programm der
Sozialdemokratischen Arbeiterpartei in Osterreich, zu dessen Durchfiihrung sie sich aller zweckdienlichen und dem
natiirlichen Rechtsbewuftsein des Volkes entsprechenden Mitteln bedienen wird. Ubrigens wird und mup sich die

sammeln und abends mitnehmen. Ein Gegenstand, kaum einige Kreuzer werth und vollwichtig; denn
es ist grines und feuchtes Holz - stundenweit geschleppt nach einem_harten Tagwerke! Das ist
Armuth, bittere Armuth! Wer kein Herz hat aus Stein, der muBB beim Anblick eines solchen Hungers,
solchen Elends, zum Ausrufe kommen: Mich dauert dieses souverainen Volkes! Ich meine, mit Titeln
ist dem armen Volke nicht geholfen, eine einzige Brotanweisung auf einem kleinen Papier ist jedem
lieber, als die ,jathh an allen StraBenecken klebenden, "groBmdachtigen Adelsdiplome der
Volkssouverdnit&t...1" - Brunner, woherz Wohine, 122ff.

Die Soziale Botschaft der Kirche, 11-65. - Texte zur Katholischen Soziallehre, 9-29. - Die Einsch&tzung der Leistungen der Kirche bei der Lésung der Sozialen Frage
war auf der Gemeinsamen Synode der Bistimer in der Bundesrepublik Deutschland heftig umstritten: Kirche und Arbeiterschaft, 321-364.

9 Marx-Engels, Briefwechsel, 272.



Partei in ihrer Taktik auch jeweilig nach den Verhdltnissen, insbesondere nach dem Verhalten der Gegner, zu richten
haben."320

In diesem Programm wird deutlich ausgesagt:

1. Es geht um die Lésung der Sozialen Frage, damit um ein menschenwiirdiges Leben fiir die rasch wachsende Zahl
verelendeten Proletariats.

2. Dieses Ziel soll auf dem Weg einer tiefgreifenden sozialen Revolution, also einer Umwalzung der gesellschaftlichen
Verhaltnisse erreicht werden, deren wesentliches Merkmal die ungerechten Besitzverhaltnisse sind.

3. Diese gesellschaftliche Umwalzung (Re-volution) setzt die Erlangung der Macht im Staat durch die sozialistische
Arbeiterbewegung voraus.

4. Diese Macht im Staat kann nur erreicht werden, wenn das Proletariat, bisher politisch unorganisiert und ohne
Einsicht in die Griinde fiir seine elende Lage, gesammelt und fiir den politischen Kampf geistig fahig gemacht wird. Die
Partei betrieb daher eine breite Bildungsarbeit in den "Arbeiterbildunsvereinen", die schon vor der Griindung der
Arbeiterpartei (in Osterreich seit 1864) bestehen konnten.

Im Kampf um die Uberwindung der bestehenden Gesellschaft, aber auch aus ideologischen Griinden, geriet in
Mitteleuropa die sozialistiche Arbeiterbewegung in eine massive Konfrontation mit den christlichen GroRkirchen:

- Die sozialistiche Arbeiterbewegung traf ja die Kirche in ihrem politichen Kampf als tragende Saule jener Gesellschaft,
die sie umformen wollte. Die Kirche bot der bestehenden, vorindustriell organisierten Gesellschaft nachhaltigen
Schutz. Aus diesem Grund bekdampfte der Sozialismus diese politisch bedeutsame Kirche (darin sah sie den Kern des
"Klerikalismus") und versuchte, sie zumindest politisch zu neutralisieren. Dazu schienen den sozialistischen Fiihrern
die Trennungsforderungen der Liberalen eine geeignete Kampfparole zu sein. So schlossen sie sich denn auch im
Kulturkampf in dieser Frage mit den Liberalen zusammen, auch wenn dieser Trennungspolitik bei den Liberalen und
den Sozialisten aus anderen Quellen gespeist wurde.

- Der Konflikt mit der Kirche war freilich nicht nur "klassenpolitischer" Natur. Er hatte auch weltanschaulich-
ideologische Aspekte.321 Fiir Karl Marx war die Religion zwiespaltig. Auf der einen Seite sah er (im Rahmen seiner
Uberbautheorie) in der Religion einen Ausdruck des sozialen Elends der Menschen. Daher miisse es Religion geben,
solange das soziale Elend nicht Giberwunden sei. In der erhofften klassenlosen Gesellschaft, in der es keine
antagonistischen Gegensadtze mehr geben werde, brauche der Mensch auch keine Religion mehr. Sie werde sich
ebenso wie der Alkohol eriibrigen. Andererseits sah Marx in der Religion ein Hindernis im Befreiungskampf des
Proletariats. Denn die Religion wirke und werde eingesetzt als Mittel zur Verschleierung des proletarischen Elends. Sie
diene einer opiumartigen Vernebelung des Bewuf3tseins der Arbeiter, halte sie zu Gehorsam und Arbeitsamkeit an
und vertrostete sie in ihrer Unzufriedenheit auf das Jenseits. So werde der fiir den revolutiondren Kampf
unentbehrliche Leidensdruck religios vermindert, die Bereitschaft der Arbeiter, ihr Schicksal politisch zu verandern,
geldhmt. Diese "Funktion der Religion" in der marxistischen Religionstheorie kommt in einem Gedicht des
Osterreichischen Arbeiterdichters Georg Herwegh322 gut zum Ausdruck:

"Pfaffen-Trost

Du wirst ein schénes Leben schauen,

Und ewig, ewig bleibt es Dein;

Man wird Dir gold'ne Schlésser bauen,

Nur - mufSt Du erst gestorben sein!

Du wirst bis zu den Sternen dringen,

Und stellen Dich in ihre Reih'n,

Von Welten Dich zu Welten schwingen,

Nur - mufSt Du erst gestorben sein.

Du wirst, ein freier Brutus, wallen

Mit Brutussen noch im Verein,

All' Deine Ketten werden fallen,

Nur - mufSt Du erst gestorben sein.

Wenn Stiinder in der Hélle braten,

So gehest Du zum Himmel ein;

Du wirst gekiifst und nicht verraten,

Nur - mufSt Du erst gestorben sein --

Ob ihm der Ost die Segel blihe,

Was hilfts dem morschen, lecken Kahn?

Was hilft dem Fink die Sonnenndhe,

den T o d ein Adler trigt hinan?"

320 Osterreichisches Parteiprogramm, 138.
Zur Frage, wieweit der Kampf der Sozialisten gegen die Kirche nur "klassenpolitischen” oder eben doch auch "weltanschaulichen" Grinden entsprang: Reding, Der
olitische Atheismus - Zulehner, Kirche und Austromarxismus, 133-282.
2 Zulehner, Kirche und Austromarxismus, 183f., Anm. 41.
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Marx und nach ihm die sozialistische Arbeiterbewegung, bestrebt das Elend des Proletariats, das sich in der Religion
ausdriicke und durch sie verlangert werde, zu beenden, wurden politisch in zwiespaltiger Weise gegen die Religion
tatig. Zum Schaden der eigenen Bewegung kdmpfte man zu Beginn direkt gegen die Religion und bediente sich dabei
haufig des parteieigenen "Internationalen Proletarischen Freidenkerbundes" (IPF) und seiner eher grobschlachtig-
primitiven Aufklarungspolemik. Dadurch wurden nicht nur die Kirchenfiihrung verargert, sondern es wurden auch die
religiosen Geflihle der kleinen Leute verletzt. Aus solchen Erfahrungen heraus wurde auf dem Parteitag der deutschen
Sozialisten zu Gotha im Jahr 1875323 - richtungsweisend fur viele marxistisch orientierte Schwesterparteien in
Mitteleuropa - die Politik gegentiiber Religion und Kirchen lberprift. Man beschloB, den direkten Kampf gegen die
Religion auszusetzen und lediglich den Kampf gegen die politisch im gegnerischen Lager gebundene Kirche
fortzusetzen. Dieser Beschluf? wurde unter heftigem Protest von Karl Marx gefal3t. Marx warf namlich der Partei vor,
sie beliebe burgerlicher als die Burgerlichen zu sein:

"Wollte man zu dieser Zeit des Kulturkampfes dem Liberalismus seine alten Stichworte zu Gemiite fiihren, so konnte es
nur in dieser Form geschehen: Jeder muf3 seine religiésen Bediirfnisse verrichten kénnen, ohne daf3 die Polizei die Nase
hineinsteckt. Aber die Arbeiterpartei muf§ doch bei dieser Gelegenheit ihr BewufStsein aussprechen, daf3 die biirgerliche
'Gewissensfreiheit' nichts ist aufSer der Duldung aller méglichen Sorten religiéser Gewissensfreiheit, und dafs sie
vielmehr die Gewissen vom religiésen Spuk zu befreien strebt. Man beliebt aber das 'biirgerliche' Niveau nicht zu
Uiberschreiten."324

Von da an arbeiteten die Birgerlichen und die Sozialisten in der Kulturpolitik zusammen. Erkldrung der Religion zur
Privatsache und Kampf gegen eine politisch engagierte Kirche waren die Leitlinien. Es gelang auch nach und nach,
zumindest die gesellschaftliche Monopolstellung der Kirchen in den gemischten Bereichen von Ehe, Schule,
Wirtschaft, Finanzen, Strafrecht zu brechen. Der Kampf um eine neue gesellschaftliche Ordnung hat den
herkdmmlichen gesellschaftlichen Standort der Kirche(n) nachhaltig mitverandert.

Im Zuge dieses historischen Ubergangs von der vorindustriellen zur Industriegesellschaft sind zwei gegensétzliche und
doch verwandte Gesellschafttypen entstanden:

- Es gibt Lander, die fir sich beanspruchen, in erster Linie das liberal-freiheitliche Modell einer pluralistischen
Gesellschaft realisiert zu haben, wobei die "Sozialen" (die Sozialisten und die Christlichsozialen) sich demokratisch325
fiir die Gerechtigkeit in diesen sich freiheitlich nennenden Landern einsetzten und grof3e Erfolge verbuchen konnten.
Dabei fragen Kritiker, ob die verbrieften (liberalen) Freiheiten der Person auch im gesellschaftlichen Alltag faktisch
lebbar sind.

- Daneben finden wir Lander, in denen sich die an Marx, Engels und Lenin orientierten Sozialisten politisch
(gewaltsam, mithilfe des Blindnisses zwischen Bauern, Arbeitern und Soldaten) durchsetzen konnten. In diesen
Landern des sogenannten "realen Sozialismus" ist das Thema der Gerechtigkeit handlungsleitend. Dabei wird von den
Kritikern nicht nur gefragt, wieviel Gerechtigkeit faktisch gegeben ist, sondern wie es dariiber hinaus um die fur die
neuzeitliche Geschichte so umkampfte Freiheitlichkeit bestellt ist.

5 Realsozialistische Gesellschaften

Im Zuge des Ubergangs von der vorindustriellen zur Industriegesellschaft sind in Ost-Europa Gesellschaften
entstanden, die sich selbst kommunistisch nennen oder sich auch als Gesellschaften des realen Sozialismus
bezeichnen. Wir libernehmen diese Selbstdefinition. Die Analyse dieser Gesellschaften fiihren wir in den schon
bekannten Schritten durch: Wir fragen nach eigentimlichen Merkmalen dieses Gesellschaftstyps (1), erkunden
sodann den gesellschaftlichen Standort von Religion und Kirche(n) (2), untersuchen das gesellschaftlich beglinstigte
(und damit verstandlicher Weise dominante) Grundverhaltnis der Burger zu Religion und Kirche(n) (3), um auf dem
Boden der gesammelten Erkenntnisse tiber die "pastorale Situation" (1-3) den angemessenen "pastoralen
Handlungsstil" (4) abzuklaren. Einige Ergebnisse fiir eine vergleichende Pastoraltheologie zwischen der "zweiten" und
"ersten Welt" werden das Kapitel abrunden.

Wir stlitzen uns bei den folgenden Analysen auf die Ergebnisse eines Forschungsprogramms, das seit Jahren am
Institut fiir Pastoraltheologie an der Universitat Wien lauft. Jedes Sommersemester gilt die Aufmerksamkeit der
pastoralen Praix der Kirche in einem anderen kommunistischen Land Europas. Bislang wurden in theoretischer Analyse
und im Zuge von vielfaltigen Gesprachen auf Exkursionen untersucht: Ungarn, die Deutsche Demokratische Republik,
Polen sowie Jugoslawien. Die Lage der Kirche in all diesen Landern ist aus geschichtlichen Griinden sehr verschieden;
besonders Jugoslawien muR als Sonderfall eingestuft werden, wahrend sich bei den tibrigen Gesellschaften durchaus
Ahnlichkeiten beobachten lieRen. Zudem ist zu beriicksichtigen, daR auf Grund der neuen Politik der Sowjetunion
unter der Fiihrung von Michail Gorbatschow auch die Religionspolitik der kommunistischen Staaten einem Wandel
unterworfen sein wird. In einem ersten Schritt versammeln wir zunéchst Fakten, die in den meisten kommunistischen
Staaten anzutreffen sind. Sodann berichten wir tber die eigenwillige Lage der Kirchen im Vielvélkerstaat Jugoslawien.

323 Zulehner, Austromarxismus, 156-167.

Verodffentlich wurde dieser Protest erst 1911 in: Neue Zeit (9/1981), zit. nach Marx-Engels-Gesamtausgabe, |, 574f..

Diktatorische Téne waren zumal im Austromarxismus nicht zu Uberhdren, waren aber mehr verbal denn politisch wirksam: Zulehner, Kirche und Austromarxismus,
163ff..



(1) Gesellschaft (Gegen-)Monopol an Lebenswissen

In der Oktoberrevolution des Jahres 1917 gelang es erstmals, eine kommunistische Gesellschaftsordnung nach
marxistisch-leninistischen Leitorientierungen zu errichten. Unter dem (militdrischen und politischen) Schutzschild der
Siegermacht RuBland wurde diese gesellschaftliche Ordnung nach dem Il. Weltkrieg in einigen Staaten Osteuropas
durchgesetzt.326

Es waren zumeist kleine kommunistische Gruppen/Parteien327, die mit militarischer Unterstiitzung an die Macht
gelangten. In einem tiefgreifenden revolutiondren ProzeR wurden diese Gesellschaften in Richtung den realen
Sozialismus umgebaut. Die Vergesellschaftung der wichtigsten Produktionsmittel (in der Deutschen Demokratischen
Republik (DDR) zB. die Errichtung der V(olks)E(igenen)B(etriebe) und der
L(andwirtschaftlichen)P(roduktions)G(enossenschaften)) gehort zu den wichtigen wirtschaftspolitischen MalRnahmen.
Eingegriffen wurde auch in die gesellschaftliche Produktion des Lebenswissens. Das angestrebte Ziel war der
"sozialistische Mensch", der vom Kollektiv, der Arbeit und im Kontext der Geschichte des Proletariats definiert wurde.
Im Gefolge der Religionskritik von Marx und Engels wurde dieser sozialistische Mensch als atheistisch entworfen.328
Ziel der revolutiondaren Umwandlung der Gesellschaft ist die Errichtung einer Gesellschaft mit einem neuartigen
Monopol an Lebenswissen. Dieses sozialistische und faktisch atheistisch konzipierte Lebenswissen wird mit allen zur
Verfligung stehenden gesellschaftlichen Mitteln (Kleinkindererziehung, Schulen, atheistische Vereinigungen,
Strafrecht, Privilegierung der sozialistischen Menschen) "zugewiesen". Insofern sind formal diese "realsozialistischen
Gesellschaften" mit den ehedem "christentimlichen Gesellschaften" verwandt. Verordnet wird aber jetzt nicht mehr
"christentiimliches Lebenswissen", sondern "sozialistisch-atheistisches". Es ist zuldssig, bislang von Gesellschaften des
verordneten (tendentiell atheistisch gepragten) Sozialismus zu sprechen.

(2) Religion/Kirche(n) im verordneten Atheismus

1. Insofern Religion und Kirche(n) nach marxistisch-leninistischer Analyse als (ideologisch wie politisch) tragende
Stiitzen der vorsozialistischen Gesellschaften eingeschatzt wurden, zielte die Religions- und Kirchenpolitik der neuen
Machthaber konsequenter Weise auf eine Schwachung, ja Zerstérung dieser "reaktiondren" gesellschaftlichen Krafte
ab. Soweit eine Zerstérung der Kirche und eine Ausmerzung der Religion nicht gelang, wurde wenigstens der
gesellschaftliche Standort von Religion und Kirche(n) neu zu bestimmen versucht.

2. Die politische Entmachtung der Kirche(n) wurde in den (meisten: eine Ausnahme bildet Albanien) Verfassungen
festgeschrieben mit der alten liberalen kulturpolitischen Formel der "Trennung von Kirche und Staat". Zugleich wurde
das personliche Recht auf freie Religionsausiibungen in die Verfassungen aufgenommen. So bestimmt die Verfassung
der DDR unter den Grundrechten und Grundpflichten der Birger im Artikel 20:

"Jeder Biirger der Deutschen Demokratischen Republik hat unabhéngig von seiner Nationalitéit, seiner Rasse, seinem
weltanschaulichen oder religiésen Bekenntnis, seiner sozialen Herkunft und Stellung die gleichen Rechte und Pflichten.
Gewissens- und Glaubensfreiheit sind gewdhrleistet. Alle Blirger sind vor dem Gesetz gleich."

3. Diese sozial verbriefte Glaubens- und Religionsfreiheit findet allerdings ihre Konkretisierung im Rahmen des
umgreifenden Zieles der Errichtung einer realsozialistischen Gesellschaft und ihrem "sozialistischen Menschen". Alles
andere ist diesem Ziel untergeordnet. Daraus folgt, daR die Religionen und ihre Organisationen (Kirchen) die Partei
und den von ihr dominierten Staat nicht behindern diirfen, die realsozialistische Gesellschaft und ihren Menschen
hervorzubringen. Religion und Kirche(n) kénnen daher nur insoweit gesellschaftlich vorkommen, als sie dieses Ziel
anerkennen und bereit sind, daran mitzuarbeiten.

4. Zu einer solchen gesellschaftlichen Arbeit, den atheistisch definierten Menschen hervorzubringen, war in der ersten
revolutiondren Phase keine der christlichen Kirchen bereit.329 Die neuen (kommunistischen) Machthaber betrieben
ihrerseits eine unverdeckte Politik der Religions- und Kirchenvernichtung. Folgende MalRnahmen wurden und werden
zum Teil immer noch im kommunistischen Machtbereich ergriffen:

- Die Kirchen werden 6konomisch geschwécht.330

- Kirchenrdume werden geschlossen.

- Kirchlichen Einrichtungen wird verweigert, juristische Personen (Rechtstrager, damit auch eigentumsfahig) zu
werden.331

- Die privaten Schulen werden verstaatlicht.

326 Vgl. Glassel, Wie Osteuropa kommunistisch wurde, 60-68. - Vgl. Beeson, Mit Klugheit und Mut, 26.

Die politische Entwicklung in Ungarn nach dem 2. Weltkrieg folgte dem Schema, das in ganz Osteuropa Ublich war. Die Kommunisten erreichten (1945) in Ungarn

nur 16 % der Stimmen Vgl. dazu:: Beeson, Mit Klugheit und Mut, 233.
328 Bis heute ist allerdings umstritten, ob dieser Atheismus fUr den Marxismus wesentlicher ideologischer Bestandteil ist oder diesem eher wegen der politischen
Verflechtung der Religion und ihrer Vertreter mit dem "Klassenfeind" zugewachsen ist (und daher von diesem auch wieder abgetrennt werden kann). - Vgl. dazu auch
die Marxismusdebatte in der Theologie der Befreiung und um sie. - Andras, Die Kirche in Ungarn, 159. - Theologie der Befreiung und Marxismus. - Fournet-Betancourt, Der
Marxismusvorwurf.

So sagte der Bischof Otto SpUlbeck 1956 auf dem Kolner Katholikentag, daB die Christen in der DDR in einem Haus leben, dessen Grundfeste sie nicht gebaut
haen, dessen tragende Fundamente sie sogar fUr falsch halten. Die Folge davon sei (etwa vom Aktionskreis Halle seit 1969) kritisierte Binnenorientierung. Erst in jOngerer
Zeit wachst die Solidaritét der Christen mit dem Land: "Diese ist nicht mein Los, sondern es ist meine Heimat." (Bischof Joachim Wanke).

Z.B. Landreform in Ungarn (1945), Agrarreform in der CSSR (1948). - Vgl. Beeson, Mit Klugheit und Mut, 239.

So Uber lange Jahrzehnte in der UdSSR gegenwdrtig scheint es in dieser Hinsicht eine Lockerung zu geben, offenbar deshalb, um die wegen ihrer Arbeit in den
Wohnungen kaum kontrollierbaren Baptisten zu bewegen, sich in die Offentlichkeit zu begeben.
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- Die publizistischen Moglichkeiten der Kirche(n) werden drastisch eingeschrénkt;332 es gibt kaum theologische
Literatur, vielfachn nicht einmal Bibeln.

- Kirchliche Vereine werden aufgeldst; der Kirche bleibt nur das ortspfarrliche Netz;

- Orden werden aufgehoben333, der Eintritt jiingerer Menschen in nichtaufgehobene Orden wird verhindert.

- Die Zahl der Priesteramtskandidaten wird begrenzt.

- Basisgemeinden, die sich gesellschaftlich engagieren, werden in ihrer Tatigkeit behindert.334

5. Mehrere Griinde haben dazu gefiihrt, dal kommunistische Parteien Osteuropas ihre Kirchenverfolgungspolitik
modifizierten: Aus der unverbliimten Verfolgung wurde der Versuch, die Kirchen so umzuformen, daf} sie Zielen der
Partei dienstbar sind. So formulierte beispielsweise Honecker, als er auf das Bestreben der Menschen in der DDR
hinwies, in Frieden zu leben und die Friichte ihres Fleies in materieller und kultureller Hinsicht zu geniel3en:

"Den Kirchen als Kirchen im Sozialismus eréffnen sich heute und kiinftig viele Méglichkeiten des Mitwirkens an diesen
zutiefst humanistischen Zielen. Wir gehen von der Beteiligung aller Biirger am Werk des Sozialismus aus, das im
gesellschaftlichen wie im individuellen Interesse liegt."335

Mit Spannung kann erwartet werden, welche Auswirkungen die Politik von Miyhail Gorbatschow auf das Verhaltnis
kommunistischer Staaten zu den Religionsgemeinschaften haben werden.

Fiir eine Modifizierung der herkdmmlichen Religionspolitik kommunistischer Staaten sprachen folgende Griinde:

(a) Das Absterben der Religion ging in der Bevolkerung einiger Lander langsamer voran, als auf Grund marxistischer
Religionstheorie angenommen worden war; zumal unter der Jugendlichen gewann Religion (auch im pubertaren
Protest gegen die Verordnung des Atheismus) neue Anhanger. Wenn Religion ein Widerschein des vom Kapitalismus
verursachten Elends ist, muBte sie ja verschwinden, sobald durch die Herbeifiihrung des realen Sozialismus das Elend
Uberwunden war. Anzunehmen, daf} auch die neuen Gesellschaften religionsproduktive Widerspriiche enthalten, war
man nur schwer bereit.

(b) Die Kirchen erwiesen sich - nach Landern allerdings unterschiedlich stark - als Reservoir des politischen
Widerstandes gegen die herrschende Gesellschaftsform. Sie weiter zu bekdmpfen hieR, ihre Macht und Solidairat
durch die Verehrung von Martyrern zu starken. Nahm aber der Staat Verhandlungen mit den Machttragern der Kirche
auf, zog er sie damit gleichzeitig auf die eigene Seite. Zugestandnisse fiir die Arbeit der Kirche wurden mit der Loyalitat
der kirchlichen Wiirdentrager dem kommunistischen Staat gegeniiber und damit mit heftigen Spannungen innerhalb
der Kirche wegen der kritisierten Auslieferung der Kirche an ihren kommunistischen Erbfeind teuer bezahlt.
Zugestandnisse an die Kirche erwiesen sich somit als gilinstige Mittel zur Eindammung kirchlichen Einflusses auf die
Gesellschaft.

(c) Die Aufmerksamkeit internationaler Einrichtungen (wie Amnesty International) und westlicher Regierungen fiir
Verletzungen der Menschenrechte auch in religioser Hinsicht nahm spirbar zu. Zugleich wuchs die Notwendigkeit fiir
die 6stlichen Staaten, aus wirtschaftlichen und politischen Griinden mit westlichen Staaten enger
zusammenzuarbeiten. Die Suche nach internationalem Ansehen bestimmte die AuBenpolitik mit und zeitigte
Auswirkungen auf die Kirchenpolitik. Entsprechende Vertrage wurden unterzeichnet (Helsinki 1975).

(d) Mit dem vermehrten Kultur-, Technologie- und Wirtschaftsaustausch mit dem Westen wuchs in einigen Landern
des Ostens ein bescheidener Wohlstand. Der bequemere Alltag wirkte sich auch dort wie im Westen in einer De-
Ideologisierung der Leute aus. Je besser es dem Volk geht, desto weniger Interesse zeigt es fur die ideologische
Erklarung und Bekdampfung der Verhaltnisse. Man hat sich im Alltag ganz gut eingerichtet und will, dal es nicht wieder
schlechter wird. Dieses Desinteresse der Leute an der Ideologie bekommen Staatsmacht und Kirchen gleichermaRen
zu spiren, sind beide betroffen von diesem Wohlstandsphanomen. Verliert damit der Staat an Schlagkraft gegen die
Kirchen, so gleichzeitig diese ohne Zutun des Staates auch an Interesse bei den Mitgliedern.

Aus der nackten Verfolgung wurde der hofliche Versuch, die Kirchen fir die Losung neuartiger gesellschaftlicher
Probleme im realen Sozialismus zu gewinnen. Die Kirchen sollten fiir ein "geistig-seelisches Plus" der Glaubigen
sorgen, wodurch diese zu rechtschaffenen und ehrlicheren Mitgliedern der Gesellschaft werden, die Frustrationen des
Lebens (auch im realen Sozialismus) besser ertragen kénnen, bessere Ehen fiihren, mehr Kinder akzeptieren, sich
weniger auflehnen.336 Die Erwartungen des absolutistisch-aufgekldrten Staates an die Religion kamen wieder zum
Zug. Religion wurde funktional eindefiniert in die anstehenden gesellschaftlichen Bediirfnisse.

6. Unbeschadet dieser Modifizierung der Kirchenpolitik kann nicht Glbersehen werden, dal’ die alten marxistisch-
leninistischen Ziele keineswegs aufgegeben wurden. In der kiinftigen Gesellschaft werde es der Religion nicht mehr
bediirfen. Und da bzw. soweit sie in der historisch gewachsenen Form der Errichtung der realsozialistischen
Gesellschaftsordnung hinderlich ist, muf} sie und missen die religiosen Organisationen bekampft oder zumindest
politisch neutralisiert werden. Wenn auf dem Weg dahin die sterbenden Religionen bereit sind, bei der Errichtung der
sozialistischen Gesellschaft mitzuwirken, ist ihre Mitarbeit durchaus willkommen. Dabei bleibt es nach wie vor
Aufgabe der Partei zu bestimmen, was eine willkommene Mitarbeit der Kirchen ist, sowie sie ja auch bestimmt,
welche Praxis und Gestalt der Kirche im Rahmen der grundsatzlich verbrieften Religionsfreiheit zuldssig ist.

332 Andras, Die Kirche in Ungarn, 154.
333 Vgl. Beeson, Mit Klugheit und Mut, 243.
3 Christliche Basisgemeinden in Osteuropa.
Henkys, Kirche in der Deutschen Demokratischen Republik, 175.
336 Andras, Die ungarische Kirche im Spannungsfeld von Loyalitét und Opposition, 92.



Fiir diese Kontrollarbeit der Partei Uiber die tatsachliche Praxis und Gestalt der Kirche haben zumal die heute
kommunistischen Linder aus der einstigen Osterreichisch-Ungarischen Monarchie (wie Ungarn, die Tschechoslowakei)
die gesetzlichen Instrumentarien des Josephinismus geerbt. Joseph Il. ist es in seiner aufgeklarten Kirchenpolitik
gelungen, sich den EinfluR auf die Kirchen bis in die Sakristeien hinein zu sichern. Diese EinfluRkanale sind beim
kommunistischen Machtantritt erhalten geblieben. Lediglich der staatliche Einflutréger hat gewechselt. An die Stelle
Josephs II. (mit seiner aufgeklarten Religionskonzeption: Religion steht im Dienst des Wohls des Volkes) ist die
kommunistische Partei (mit ihrer marxistisch-leninistischen Religions<absterbe>konzeption: Religion steht im Dienst
der Partei) getreten. Durchgefiihrt wird diese Religions- und Kirchenpolitik durch Kirchenamter.337 Diese haben
faktisch jegliche Aktivitat der Kirche zu genehmigen: was das pastorale Personal tut, wie kirchliche Einrichtungen
arbeiten, welche pastoralen Handlungsmuster entworfen werden, wie ehrenamtliche Kirchenmitglieder ausgebildet
und eingesetzt werden, ob Exerzitienhduser oder kirchliche Akademien errichtet werden oder ob Katholikentreffs
abgehalten werden diirfen. Die alten josephinisch-staatskirchlichen Institutionen erweisen sich somit fiir die
kommunistischen Staaten als hochst hilfreich. Die Kirche hat sich aus der vom Staat verantworteten Politik
herauszuhalten, nicht aber der Staat aus der Kirche.

Wie es auf diesem Weg der kommunistischen Partei wirksam gelingt, jene Aktivitdten der Kirchen zu behindern, die
ihrem Religions-(absterbe)konzept nicht entsprechen, und zugleich die Praxis der Kirchen so umzumodeln, daR sie den
realsozialistichen Zielen dient, kann an Einzelbeispielen illustriert werden:

- So erzwang der Ungarische Staat von der Kirchenleitung 1950 ein Abkommen, in dem sich diese verpflichet, "gegen
jene kirchliche Personen, die sich gegen die gesetzmdfSige Ordnung der Ungarischen Volksrepublik sowie gegen die
Aufbauarbeit der Regierung stellen, den kirchlichen Gesetzen gemdyf3 vorzugehen".338 Daraus ergab sich wiederholt die
paradoxe Situation, dal es einem Di6zesanbischof unmdglich gemacht wurde, einen seiner Priester zu verteidigen,
wenn dieser wegen "unerlaubter"” (aber fir Glaube und Kirche héchst wirksamer) pastoraler Tatigkeit gemaRregelt
werden mulSte: Der Bischof muBte in einem solchen Fall gegen seine pastoralen Ziele selbst die Strafversetzung
verfuigen und fiir deren Durchfiihrung sorgen.

- Die Kirchenleitung wird durch staatshorige Friedenspriester kontrolliert. Die Vereinigung der Friedenspriester wurde
von den kommunistischen Behorden geschaffen, um sich auf einen Klerus stiitzen zu kénnen, der mehr dem Staat
denn der Kirche loyal war. Rom und Bischofe aus vorkommunistischen Zeiten leisteten diesen Friedenspriestern
zunachst Widerstand; im Zuge der "Normalisierung" der Kirche-Staat-Beziehungen muRte die Kirche aber ihre
ablehnende Haltung gegen das Institut der Friedenspriester mildern. Inzwischen gibt es nur wenige Ordinariate, in
denen die wichtigsten Dienstposten (Generalvikare, Weihbischofe) nicht von Friedenspriestern besetzt sind. Es gibt
unter solchen Verhaltnissen kaum noch eine staatlich nicht eingesehene Aktivitat der Kirche. Die innerkirchlichen
Tatigkeiten werden llickenlos kontrolliert.

- Zur kirchenpolitischen Taktik kommunistischer Staaten gehort es auch, die Solidarisierung unter den Bischoéfen zu
vermindern. Oftmals wird nur mit dem jeweiligen Primas oder mit einzelnen Didzesanbischdfen, nie aber mit einer
Bischofskonferenz verhandelt. Auch werden solche Verhandlungen zumeist nur miindlich abgehalten; Protokolle
werden nicht erstellt.339

- Auf massiven Widerstand der kommunistischen Kirchenbehérden stofRen Erneuerungsbestrebungen in den Kirchen.
Offenbar geht der Staat davon aus, daB Erneuerungen der Religionsabsterbepolitik entgegenstehen. Von hier aus
resultiert das Bestreben der Behorden, die Kirchen auf die ilberkommene Praxis und Gestalt (und dies noch in
empfindlich reduzierter Form) festzuschreiben. Die Errichtung neuer Kirchen, von Exerzitienhdusern, kirchlichen
Laienakademien muR den Behérden in mihsamen Verhandlungen abgerungen werden. Um diese kleinen Schritte tun
zu kénnen, muf sich die Kirchenleitung in einer fast selbstzerstorerischen Weise horig und loyal erweisen fiir die bei
solchen Anldssen gekonnt vorgetragenen "erpresserischen" Wiinsche des Staates an die Kirche: Unerwiinschte
Personen oder Vorgéange in der Kirche werden in solchen Verhandlungen zum Tauschobjekt gemacht. Die
Uberwachung und das Dirigieren der Kirche geschieht somit auch in Zeiten des "guten" Verhiltnisses zwischen Kirche
und Staat erfolgreich; neu ist lediglich der tolerant-héfliche Ton bei diesen "Beziehungen neueren Typs".340

(3) Christsein als Abweichung

Die erklarte Absicht der kommunistischen Machthaber, eine Gesellschaft des realen Sozialismus mit dem ihr eigenen
"sozialistischen Menschen" hervorzubringen, bleibt nicht folgenlos fiir die Beziehungen der Biirger zu Religion und
Kirche.

1. Was gesellschaftlich begtlinstigt wird, ist nunmehr nicht der religiose Mensch, der am Glauben und Leben einer
Kirche teilnimmt, sondern ist der "neue Mensch"341, der die Abhangigkeiten der Religion abgeworfen hat und sich
dem Aufbau und der Verteidigung des Sozialismus durch solidarische Arbeit und Friedenswehrdienst widmet. Zur
Formung dieses neuen Menschen okkupiert der kommunistische Staat die Erziehung der Kinder und Jugendlichen,
versucht die ererbten Einfliisse der (noch) biirgerlichen Familie auszuschalten, indem er die Kinder aus den Familien

337 Zur Errichtung der Kirchendmter in den einzelnen Landern (Ungarn: 1951, CSSR 1948) vgl. Luchterhand, Organe des Staates zur Kontrolle der Kirchen, 263-268.
338 Andras, Die ungarische Kirche im Spannungsfeld von Loyalitét und Opposition, 96.

Andras, Die ungarische Kirche, 94.

Andras, Die ungarische Kirche, 94.
341 Vgl. dazu Deutscher, Die sozialistische Konzeption.
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frihzeitig herausholt (was durch die verbreitete Berufstatigkeit der Mitter zusatzlich notwendig ist). Zur Formung des
"neuen Menschen" werden auch alle verfligbaren Medien eingesetzt: Fernsehen, Rundfunk, Zeitungen, Zeitschriften,
Biicher. SchlieBlich haben die kommunistischen Behorden fiir die alten religiosen Feste und Lebensrituale eigene
Sinndeutungen der Feste und eigene Ubergangsrituale geschaffen. Weihnachten wurde zum Fest des Tannenbaums,
die Taufe zur Namensgebungsfeier, die Firmung zur Jugendweihe.342 Die Bereitschaft, sich an diesen neuen
Lebensdeutungen und Ritualen zu beteiligen, wird dadurch gesellschaftlich geférdert, daR sie Voraussetzung ist fiir
den Zugang zu Bildungseinrichtungen und zu sozialen Aufstiegsmoglichkeiten und 6konomisch glinstigeren
Lebenschancen. Das Lebenswissen des "neuen sozialistischen Menschen" wird somit von Kindesbeinen an
"zugewiesen" und zugleich sozial privilegiert.

2. Jene Biirger, die sich der Zuweisung des gesellschaftlich privilegierten Lebenswissens widersetzen, werden sozial
ausgesondert, benachteiligt, marginalisiert. Davon, daf’ faktisch alle Biirger gleich sind, kann nicht die Rede sein. Die
sozial (verfassungsmaRig) verbriefte Religionsfreiheit ist keine faktische. Jugendliche, die nicht zur Jugendweihe
gehen, haben nur erschwert Zugang zu Bildung und sozialem Aufstieg.343 Wer sein Kind (heimlich) taufen 1aBt, muf
mit Nachteilen rechnen (wenn es aufkommt).344 Lediglich beim kirchlichen Begrabnis sind die meisten
kommunistischen Behdrden selbst bei ihren eigenen Funktiondren groRziigig.

Der Widerstand gegen die Zuweisung des mit dem Atheismus offiziell verkniipften Sozialismus wird nicht nur durch
die VerschlieBung gesellschaftlicher Lebensméglichkeiten bestraft. Neben diesen Formen "sozialer Verfolgung" gibt es
noch subtilere Weisen, Religidse an einem freien Leben zu behindern. So verlieren religios Bekennende nicht nur ihren
Arbeitsplatz, sondern wandern als Arbeitslose nach kurzer Zeit ins Gefangnis. Dazu kommt, dal8 nicht wenige Religitse
in psychiatrischen Kliniken sind und dort durch gezielte Behandlungen in ihrem Personlichkeitskern zerstort werden.
Die Grundlage dafiir hatte Chruschtschow gelegt, indem er die Religidsen fir wahnsinnig erklart hat.

3. Es verwundert nicht, daB sich in einer solchen gesellschaftlichen Lage die wahrnehmbare Grundbeziehung der
Birger zu den Kirchen und zur Religion verdndert hat. Dabei ist davon auszugehen, dal} das Verhéltnis der Birger zur
Religion in den einzelnen osteuropdischen Landern schon vor der kommunistischen Machtergreifung verschieden war.
So war beispielsweise in Ungarn oder auch in der Tschechslowakei das Christentum mit den jeweiligen Herrschern
verbiindet; von den ungarischen Kirchenfiirsten waren viele Biirger auch wirtschaftlich abhangig. Anders ist das
Verhadltnis des polnischen Volks zur katholischen Kirche: Die polnischen Kirche war nie auf der Seite der Machthaber,
sondern immer auf Seiten des Volks.345

Der von den Konstrukteuren der neuen Gesellschaft geforderte Riickzug der Biirger von der Kirche verlief wegen
dieses unterschiedlichen historischen Erbes in Polen anders als in Ungarn, in der Tschechoslowakei oder auch in der
Deutschen Demokratischen Republik. Wir entdecken hier eine wichtige religionssoziologische Gesetzlichkeit: Wo
Kirchlichkeit Uber lange Zeit "zugewiesen" wurde, wo also Kirche sich mit gesellschaftlichen Machten verbiindet und
mit ihrer Hilfe Religion "verordnet" hat, verfallt diese Kirchlichkeit auch leicht, wenn ihr die soziale Unterstlitzung
entzogen wird. Dieses religionssoziologische Gesetz scheint sich heute auch beim Atheismus zu bewahrheiten. Seine
"Zuweisung" stoRt offenbar bei der Bevolkerung und hier wieder besonders bei den Jugendlichen und Intellektuellen
auf unliberwindliche Grenzen. Der Anteil der Uberzeugten Atheisten unter den Biirgern ist klein.

4. Der Rickzug vieler Birger von der Kirche, wie er durch gesellschaftlichen Gegendruck mitverursacht wird, fihrt
nicht mit Notwendigkeit auch zur Aufweichung der personlichen Religiositdt, sondern vielmehr zu deren
"Privatisierung". Religion ist dann vor allem in den geschiitzten Rdumen der Familie, des Freundeskreises
aufgehoben.346 Allerdings wére es eine Tauschung (der Gbrigens Kirchenverantwortliche in kommunistischen Landern
leicht erliegen) zu meinen, dieser offizielle Druck ware die einzige Ursache fir den Gestaltwandel oder auch fir den
Aufweichungsvorgang uberlieferter Religiositat im Volk. Trotz der Tendenz, das sozialistische Lebenswissen zu
monopolisieren und fir alle wichtigen Lebensbereiche als verbindlich zu erkldren, gibt es einen "latenten Pluralismus".
Dieser erwéchst aus den dennoch gegebenen Mdoglichkeiten der Information (westliches Fernsehen und westlicher
Rundfunk kann weit in den Osten hinein empfangen werden; auch tber den sportlichen und kulturellen Austausch
gehen viele Informationen hin und her). Die Kenntnis vieler "Lebenswissen" relativiert aber nicht nur das verordnet-
atheistische, sondern auch das ererbt-religidse. So lassen sich beispielsweise im ansonsten gegen die Aufweichung des
Religiosen widerstandigen polnischen Volk sowohl in den Stadten wie unter den Jugendlichen (offenbar wegen des
dort verstarkt wirksamen "latenten Pluralismus") deutliche Aufweichungserscheinungen der herkémmlichen
katholischen Religiositat beobachten.347

5. In den Léandern Osteuropas gibt es eine kréftige religiose Erneuerung. Diese wird vornehmlich von jungen
Intellektuellen getragen. Ihre Wege zur Religion sind bemerkenswert und klassische Beispiele fiir "Konversionen": Der
"verordnete Atheismus" stellt die junge Intelligenz nicht mehr zufrieden. Nicht wenige haben sich deshalb auf die
Suche nach Alternativen gemacht, wobei der Weg erst auf Umwegen zur Religion gefiihrt hat.348

342 Pis, "Jugendweihe - die wellliche Firmung", 19-27.
Nitsche, Zwischen Kreuz und Sowjetstern, 130-141.
Goritschewa, Von Gott zu reden ist gefdhrlich.
345 Vgl. zur Geschichte der Religion in Polen: Beeson, Mit Klugheit und Mut, 139ff. - Vgl. Kirche und das Militérregime, in: Osadczuk, WeiBer Adler, Kreuz und rote Fahne.
346 Tomka, Die Tradierung des Glaubens, 280-283.
Vgl. Piwowarski, die Volksreligiositat - Kontinuitdt und Verdnderung, 21-25.
348 So erzahlt die Konvertitin Tatjana Goritschewar:



7.Auf diesem Hintergrund sind die wenigen Zahlen, die wir tber die weltanschauliche Zugehdérigkeit und (religiose)
Praxis der Biirger in den kommunistischen Landern besitzen, zu lesen; wir setzen zum Vergleich Zahlen aus
westeuropaischen Landern daneben:

(1)

Einwohner Katholiken- Atheisten Diézesen
(in MiII.)3493nteiI und Terri-
(in MiII.)350 torien351

Ungarn 10,7 6,5 19,7% 13
UdSSR  195,0 1,8

CSSR 15,4 10,6 13
Ruminien 22,5 1,5352
Bulgarien 8,9 0,06353
Jugoslawien 22,8 7,2 2,2 Mill. 23
Albanien

Polen 36,5 34,4 27

DDR 16,7 1,3 6

Osterreich 7,5 6,5 12
BRD 61,4 284 23
Schweiz 6,4 3,02 8
Frankreich 54,6 46,6 98
Holland 14,3 5,6 8

Italien 56,8 55,7 279

"Ich will ein biBchen Uber mich selbst erzdhlen, weil ich glaube, daB es das Einfachste und das Wichtigste ist, weil ich aus der eigenen Erfahrung sprechen werde. Ich
bin in einer typisch sowjetischen, atheistichen Familie erzogen worden. Meine Eltern sind zur Zeit der Revolution geboren, d.h. sie haben Uberhaupts nichts gehabt im
Leben, nur Krieg, Hunger, die Angste. Sie lebten in der Epoche, als man die Kirche fast vernichtet hat, als man schon die Kultur vernichtet hat. Sie sind sehr gute
Menschen, doch haben sie keine Werte. Ich habe Uber Gott niemals etwas gehért. Ich habe ihn nicht gesucht. Ich habe die Wahrheit gesucht, den Sinn des Lebens.
Ich studierte Philosophie. Ich war sogar die Spitze der Parteijugend fUr zwei Jahre. Ich glaubte nicht an den Kommunismus. In RuBland ist dieser schon lange abgestorben.
Schon im Kindergarten verlachte man diese Ideen: Klassenkampf, die Zukunft der kommunistischen Gesellschaft. Darum war ich auch keine Kommunistin und keine
Marxistin. Aber ich habe immer die Moglichkeit, aktiv zu sein, gesucht, verantwortlich fir das Leben anderer Menschen zu sein, den Menschen zu helfen. Das war der
Weg dieser Jugendorganisation. Das ist verpflichtend. Mit 15 oder 16 Jahren unterschreibt man ein Papier: Ich will in den ersten Reihen der sowjetischen Jugend sein
und wird automatisch in diese Organisation aufgenommen. Wenn man dort kein Teiinehmer ist, ist das Leben gebrochen. So sind alle in der Jugendorganisation, ich
war besonders aktiv.
Ich hatte keine lllusionen, sondern nur diese Aktivitat. Ich habe aufgehort, die Chefin der Jugendorganisation zu sein, nach den Ereignissen 1968 in der CSSR, als die
sowjetische Armee in die CSSR eingedrungen war. Das war fUr uns das Ende von allen lllusionen. FUr die sowjetische Intelligenz, fUr uns war es klar, wir kdnnen dieses
System durch die sozialen und politischen Reformen nicht dndern. Wir kdnnen nichts machen in diesem total faschistischen, verbalistischen, teuflischen System. Wir
haben uns losgesagt von allen Ansprichen, das System im Inneren zu veréindern. Seit dieser Zeit, seit dem Ende der Sechzigerjahre, fingen neue Bewegungen an. Man
hat aufgehdrt, sich politisch einzusetzen. Man interessierte sich seit dieser Zeit fir die tieferen Schichten des menschlichen Lebens. Man hat verstanden, daB das
Geheimnis des Lebens, die Losung dieses Geheimnisses, tiefer liegt als die politische Oberfldche. Man hat versucht, die Wahrheit in der Philosophie zu finden, in der
Kultur, in der Kunst. Es war gerade die Zeit, als Stalin gestorben war, als der 'alte Gott' Stalin gestorben und der neue noch nicht geboren war. Die Zeit der Leere, des
Nihilismus, als man Uberhaupt keine Autoritét hatte. In dieser Zeit beschdaftigten wir uns sehr viel mit der europdischen Philosophie. Gerade mit der nihilistischen
Philosophie, mit Heidegger, Jaspers, Sartre, Camus. Die waren bei uns sehr populdr. Akademisch war es verboten. Wir haben nicht nur Uber die Bicher nachgedacht.
Wir haben das gelebt. Wir haben alles zerstort. Persdnlich war ich sehr nihilistisch und habe keine Moral anerkannt. Ich habe viel getrunken, viel gesindigt, wie ich das
jetzt bezeichnen wirde. Ich habe dlles gehaBt und wollte sterben. Ich war an der Grenze der physischen Zerstérung von mir selbst.
Da kam eine neue Mode, eine Mode fUr die Religion. Aber das war nicht die christliche Religion, sondern fUr die ferndstliche, die hinduistische Religion. Das war zu
Beginn der Siebzigerjahre. Ich erz&hle Uber meine Generation, die die erste war, die in die Kirche gekommen ist. Ich erzéhle Gber meine Freunde, Uber tausende
Menschen, die fast denselben Weg gegangen sind wie ich. Vom totalen Nihilismus zum Christentum. Fir mich war der Nihilismus und dann kam Yoga. Ich habe Yoga
entdeckt, d.h. ich war nicht mehr nihilistisch und habe meditiert und habe das Absolute erkannt (nicht Gott). Ich habe richtig geatmet, ich habe kein Fleisch gegessen,
fast nicht getrunken. Ich habe mich asketisch eingestellt, mit meinen Leidenschaften gek&mpft usw. Zwei Jahre lang tat ich das, aber meine Depressionen verlieBen
mich nicht. Ich fUhlte mich immer unglicklich, leer, unselig. Einmal habe ich in einem Yoga-Buch die Meditation gefunden: "Vater unser". Vorher hatte ich niemals
gebetet. Ich wuBte, dieses Gebet existiert, habe es aber selbst niemals gehdrt. Ich habe angefangen zu meditieren an diesem Mantra. Ich habe den Text sechs- bis
siebenmal gelesen, ihn gesprochen. Gott hat mir geantwortet. Sogar meine kalte Meditation, meine ausdruckslose Meditation, hat er gehért und ich habe eine Antwort
erhalten. Das war mein erstes Gespréich mit Gott. Ich habe verstanden, daB er existiert, nicht das Absolute, sondern der persénliche Gott, der dazu mein Vater ist und
der Vater der ganzen Welt. Es war ganz kiar, daB er mich liebt. Auch diese Liebe, die ich gespUrt habe, die war so vollkommen und so voll, es war eine Fille fUr mich,
zum ersten Mal in meinem Leben. Ich dachte vorher, ich hatte geliebt. Aber ich habe niemals der Leidenschaft das Herz gedffnet. Das war der erste Augenblick, als ich
die Liebe spUrte. Und ich spirte auch, daB Gott meine Liebe braucht. Es war ganz klar. Er hat mich angesprochen. Ich spirte, daB er mich so sehr liebt, daB er wirklich
fUr mich gelitten hat, wie er fUr all die anderen Menschen gekreuzigt worden war. Das geschah alles in einem Augenblick, nicht im Kopf, in der Persénlichkeit, in der
Ganzheitlichkeit der Personlichkeit.
Der Kopf kam erst, nachdem das alles geschehen war. Und ich dachte nach: '‘Was ist mit dir geschehen?' Und ich muBte mir antworten: 'Ich bin eine Christin geworden.'
Ich habe gewuBt, daB das Christentum darUber spricht, aber ich habe das immer verlacht, all diese Wahrheiten, die mir so I&cherlich erschienen. Jetzt habe ich sie
durch die Erfahrung verstanden. Und alle anderen Dinge wie Yoga und Philosophie erschienen mir bereits niedriger geworden zu sein im Vergleich mit dieser Wahrheit,
mit dieser Liebe. Das war die Offenbarung, so etwas habe ich noch niemals erlebt, obwohl ich immer mit der Erffahrung des Gebetes lebe. Ich finde, das Christentum
kann nicht ohne Erfahrung existieren. Meine Freunde, die auch wie ich Alkoholiker, Zyniker, Skeptiker waren, die sind allmdhlich alle Christen geworden. Wir haben
einander einfach nicht erkannt. Sogar die Gesichter haben sich gedndert. Die Menschen, die ganz zerstdrt waren, sind jung und leuchtend geworden. An diesen
Gesichtern kdnnen Sie in RuBland die Christen erkennen. Alles ist neu geworden. Auch der Leib." - Goritschewa, Tonbandaufzeichnung.

Annuarium statisticum ecclesiae, 39.
350 Katholikenanteil: Annuarium statisticum ecclesiae, 39. - Atheisten: Ungarn: Nach Erhebungen in den Jahren 1978 und 1980: Tomka, Religidser Wandel, 20. -
Jugoslawien: Cviic, Die katholische Kirche in Jugoslawien, 216.

Annuarium statisticum ecclesiae, 39.

Ghermani Dionisie, Die Lage der Kirche in Rumdnien, 207.
353 Oschlies, Wolf, Kirche und Religion in Bulgarien, 194.
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()

Pfarrge- Bisch(:'rfe354 Kirch- Katholiken

meinder\355 gang pro
Priester356

Ungarn 2300 22 15%357 2000
UdSSR 30%358

cSSR - 4400 7 10%359 2904
Rumdnien 2

Bulgarien

Jugoslawien 2816 34 1700
Albanien

Polen 8000 83 30-78%360 1600
DDR 903 10 959

Osterreich 3069 21 25%361 1129
BRD 11893 89 17%362 1285
Schweiz 1704 17 734
Frankreich 37445 199 11%363 1243
Holland 1790 30 22%’3 868

talien 28691 451 28% > 903

()

Alumnen/ Lebenswenden
100.000 Geburten-Taufen”Hoch- Trau-
Katholiken rate364 zeiter\365ungen366

Ungarn 4,73 11,9 10,8 7,1 4,4
UdSSR (80-90%)  (70%)

CSSR 3,35 152 9,8 7,6
Rumdnien 15,3 7,8

Bulgarien 13,9 7,5

Jugoslawien 10,63 14,9 10,9 7,7 4,3
Albanien

Polen 21,81 19,4 21,6 8,7 6,1
DDR 10,28 14,4 6975 2,5

Osterreich 9,88 11,9 12,2 7,4 4,9
BRD 10,57 9,7 89 6,0 4,1
Schweiz 7,00 11,5 11,5 5,6 5,0
Frankreich 3,08 14,7 10,7 5,8 3,9
Holland 5,05 12,0 9,3 58 46
Italien 9,39 10,9 10,6 55 5,2

(4) Kirche im realen Sozialismus
Dies definiert also die "pastorale Situation" in den Gesellschaften des realen Sozialismus:

354 Annuarium statisticum ecclesiae, 110f.

Annuarium statisticum ecclesiae, 39.

Annuarium statisticum ecclesiae, 99f. - Alumnen: Annuarium statisticum ecclesiae, 240f..
357 1/5 religiés nach Lehre der Kirche: Tomka, Religiéser Wandel, 13.

Simon Gerhard, Die katholische Kirche in der Sowjetunion, 95f. (betrifft Litauen!).

Tomsky, Der Katholizismus in der Tschechoslowakei, 126.

Piwowarski, Die patriotische Massenreligiositat, 154f.
3 Zulehner, Religion im Leben der Ostereicher, 163.

Zulehner, Stadler, Religia, 15-29.
363 Vgl. Annuarium statisticum ecclesiae, 293f..
364 Vgl. Statistisches Handbuch der Republik Ostereich, 530. - Statistisches Jahrbuch 1984 fir die Bundesrepublik Deutschland, 655.
365 Statistisches Handbuch der Republik Osterreich, 529.

) Vgl.Annuarium statisticum acclesiae, 293f.



- Es wird ein sozialistisch-atheistisches Lebenswissen privilegiert und den Biirgern mit allen verfligbaren
gesellschaftlichen Mitteln "zugewiesen".

- Der gesellschaftliche Standort der Kirche(n) ist rechtlich festgelegt durch die Trennung von Kirche-Staat-Gesellschaft
und durch die Erklarung der Glaubens- und Gewissensfreiheit als Grundrecht der Biirger; die Verwirklichung dieser
rechtlich garantierten Verhaltnisse erfolgt allerdings im Rahmen des umgreifenden Zieles der Errichtung der
realsozialistischen Gesellschaften mit ihrem "neuen", sozialistisch-atheistischen Menschen, was zur Folge hat, daR die
nicht "gleichschaltbaren" (Teile der) Kirchen verfolgt und die "fiigsamen" (Teile der) Kirchen dem Aufbau des
Sozialismus untergeordnet werden, wobei diesen fiigsamen (Teilen der) Kirchen ein enger pastoraler
Handlungsspielraum zugestanden wird.

- Diese gesellschaftliche Situation formt nachhaltig das dominante Verhiltnis der Birger zu Religion und Kirche(n).
Kirchenbindung kann nur unter Zuziehung gesellschaftlicher Marginalisierung 6ffentlich unterhalten werden; der
erwartbare Normalfall ist der (6ffentlich) "nichtkirchengebundene" Biirger. Dabei bleibt offen, was mit der
entkirchlichten Religion geschieht, wieweit sie trotz des "latenten Pluralismus" und der "materialistischen
Grundorientierungen" lebendig bleibt und unter veranderten gesellschaftlichen Bedingungen wieder aufleben kann.
Klar ist jedoch, daB der Rickzug von der Kirche nur bei einem kleinen Teil zur Mitgliedschaft bei der gesellschaftlich
geférderten "Gegenkirche" der Partei mit ihren Ritualen (wie Jugendweihe) und Katechesen (Unterricht in Marxismus
und Leninismus) fiihrt. Die Verordnung des Atheismus zeitigt somit nur begrenzten Erfolg.

1. In der ersten Phase der Errichtung dieser gesellschaftlichen Verhaltnisse muBten Ortskirchen zunachst mit
Repressalien gegen Personen und Einrichtungen fertig werden. Verantwortliche Kirchenfihrer wanderten in die
Gefangnisse. Herkommliche kirchliche Institutionen wurden zerschlagen (Orden, Vereine, Schulen), Kirchen
zugesperrt. Der Kirche wurde der Zugang zu Kindern und Jugendlichen erschwert. Was an kirchlichen Institutionen
verblieb (so beispielsweise das Netz der Ortspfarreien, wenige Schulen, Orden und Kléster), wurde von innen her
kontrolliert und dabei so geordnet, dal® nicht das Wohl der Kirche, sondern die unverbliimt verfolgte
Kirchenabsterbepolitik des Staates geférdert wurde.

2. Viele Ortskirchen richteten sich nach der kommunistischen Machtiibernahme auf eine kurze Zeit der Verfolgung
ein. Als dann der Staat an einer "Normalisierung" der Verhaltnisse Interesse gewann, fanden sich in allen Ortskirchen
Kirchenverantwortliche (Priester) und bald auch Bischéfe, die zu einer Zusammenarbeit mit den staatlichen
Kirchenbehorden bereit waren. Diese Richtung in der Kirche hoffte, durch eine "Politik der kleinen Schritte" zu
Uberwintern, noch mehr, zur Riickgewinnung verlorener pastoraler Handlungsmaéglichkeiten beitragen zu kdnnen.
Dabei war es unvermeidlich, dal} auf Grund der Zusammenarbeit mit dem staatlichen Kirchenamt Bischéfe sich
oftmals gegen ihre pastoralen Interessen gendtigt sahen, gegen pastoral wirksame Personen und Gruppen
(Basisgemeinden) vorzugehen.

Die keineswegs kirchenfreundliche Rechnung der kommunistischen Machthaber, die Kirche vor den eigenen
politischen Wagen zu spannen, ihr also "Beziehungen neuen Stils" anzubieten und ihr die Méglichkeit schmackhaft zu
machen, als Kirche im Sozialismus an dessen Aufbau mitzuwirken und sich dadurch auch kleine Vorteile einzuhandeln,
ging insofern in doppelter Weise auf, als einerseits Teile der Kirche sich fir diese Aufbauarbeit zur Verfligung stellten,
andererseits zugleich die Kirche in sich gespalten und damit geschwacht wurde. Das Verhaltnis zwischen der
Minderheit jener Christen, die fir eine Loyalitdat mit dem kommunistischen Staat keine Mdoglichkeit sehen und jener
anderen, die zu weitgehender Loyalitat bereit sind (darunter die manchmal erstaunlich regimetreue Kirchenleitung),
ist duBerst gespannt; es kommt zu erklartem Ungehorsam, der bis auf die dogmatische Ebene vordringt und
beispielsweise zu einer theoretischen Bezweiflung kirchlicher Hierarchie und der Weise ihrer Bestellung fuhrt. Flr die
Oppositionellen wird die Bereitschaft zum Bekennen und notfalls zum Martyrium das entscheidende Kriterium fiir die
Fahigkeit, ein Amt Gbertragen zu bekommen. Ebenso wichtig fir die Amtsfahigkeit wird, daR der kiinftige Amtstrager
zuvor seine Fahigkeit unter Beweis stellt, durch Evangelisierung selbst christliche Gemeinschaften griinden und nahren
zu kénnen, was voraussetzt, daB er selbst in einer solchen Gemeinschaft grol§ geworden ist. Viele der dem Staat
genehmen Verantwortlichen der Kirche bringen diese Eigenschaften nicht mit und geraten damit in Gefahr, bei einem
Teil der Kirchenmitglieder Vertrauen zu verlieren. Bei diesen innerkirchlichen Auseinandersetzungen wird tibersehen,
daR der Streit nicht um die Theologie des Amtes und den grundsétzlichen Gehorsam zu diesem geht, sondern um die
Kirchenpolitik.367

3. Die kirchliche Praxis, wie sie von den Loyalisten betrieben wird, weist eine Reihe von bedenkenswerten Merkmalen
auf:

- So wird innerkirchlich mit groRer Aufmerksamkeit darliber gewacht, dal die Kirche in all ihren Tatigkeiten fir den
kommunistischen Machthaber kontrollier- und berechenbar bleibt. Daraus folgt, daR alle innerkirchlichen Aktivitaten,
die nicht berechenbar sind, auch innerkirchlich unerwiinscht sind. Die unberechenbaren Personen und Gruppen,
welche die staatsloyale Kirchenpolitik nicht teilen, sondern die oppositionelle Option vertreten, sind der
Kirchenleitung unbequem und geraten unter ihren Druck. Die Auswirkungen auf die praktizierte Ekklesiologie sind
fatal. Das "charismatische Prinzip" wird dem Ordnungsprinzip geopfert. Lenin bekommt auch in der Kirche Recht:
Vertrauen ist gut, Kontrolle ist besser. Das angstbesetzte Prinzip der Berechenbarkeit ist vielleicht die am meisten

367 Bulanyi, Kirchenordnung. - Andras, Die ungarische Kirche, 89-98.
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hinderliche Fessel der Kirche, weil die Zukunft der Kirche mehr vom Wohlwollen der Machthaber denn von Gott
erwartet wird.

- Es fallt auf, dal’ die Loyalisten bemiiht sind, das Verhaltnis zwischen Kirche und Staat ebenso gut darzustellen, wie
die historischen Errungenschaften der kommunistischen Machthaber.

- Zurlickhaltung tben die Loyalisten bei der Durchfiihrung von kirchlichen Reformen, selbst jener, die das
Il.Vatikanische Konzil beschlossen hat. Die Mitarbeit der Laien in kirchlichen Gremien wird nicht geférdert; man
beflirchtet das Eindringen von kommunistischen Agenten bis in den innersten Raum, tbersieht dabei aber, dal dies in
der Priesterschaft langst geschehen ist. Die Angst vor kommunistischer Unterwanderung dient pastoral-konservativen
Kirchenleitungen als willkommener Vorwand, Reformen nicht einleiten zu missen. Dies fallt besonders stark auf beim
Vergleich der pastoralen Verhaltnisse im Ost- und im Westteil der Di6zese Berlin.

(5) Der Sonderfall Jugoslawien

Die pastorale Lage der Kirche im kommunistischen Nachkriegsjugoslawien |33t sich nicht einfach einordnen in jene der
Ubrigen Kirchen im Kontext des realexistierenden Sozialismus. Deshalb stellen wir hier herausragende Ergebnisse
unserer Forschung fur Jugoslawien gesondert zusammen. In diesem Rahmen kommt am Rande auch das pastoral
bemerkenswerte Phanomen Medjugorje zur Sprache.

1. Der jugoslawische Staat, zusammengesetzt aus mehreren Nationen und Minderheiten, ist ein historisch junges
Gebilde. Der Einigungsversuch unter der Herrschaft einer der vielen Nationen ist zum Scheitern verurteilt (vgl. den
Versuch der Serben nach 1918). Jugoslawien braucht, um zu bestehen, eine libernationale einigende Kraft. Als eine
solche erwies sich nach 1945 die kommunistische Befreiungsbewegung mit dem politischen Charisma Titos.

2. Die in der Befreiungszeit erworbenen Ressourcen an Vertrauen hat der Bund der kommunistischen Parteien
Jugoslawiens in den letzten Jahren nach und nach eingebiiRt. Die Gesamtpartei ist in der Krise; das
Nationalitatenproblem belastet auch die Partei. Die Frage stellt sich, wie lange sie den Staat noch zusammenhalten
kann. Futurologisch gefragt: Wird sich der Kommunismus erneuern kénnen? Wenn nicht: Was kommt nach dem
Kommunismus?

3. Die Religionen im Staat Jugoslawien sind in hohem Maf3 national gepragt. Sie dienen als religidse Legitimation fiir
die Identitat der Nationen. Die slowenische und kroatische ldentitat lebt vom Katholizismus, die serbische von der
Orthodoxie. Den christlichen Kirchen ist die Identifizierung von Konfessionalitat und Nationalitdt offenbar gelegen. Sie
meinen, davon profitieren zu kénnen: Nichtreligiés-nationale Motivationen stitzen die Kirchenzugehdrigkeit auch
dann noch, wenn sie nicht mehr von einem biblisch geformten Glauben getragen wird. Diese Indienstnahme der
Religion zur Ausbildung der nationalen Identitat hat allerdings zur Folge, daR die Religion sich auf der ibernational-
staatlichen Ebene als desintegrierend erweist: Konflikte zwischen den Volkern im Staat Jugoslawien sind religios
aufgeladen was ihre Losung erschwert. Zu kldren ist unter Katholiken auch, wie ihr grundsatzliches Verhaltnis zur
jugoslawischen Volkergemeinschaft ist. Man gewinnt kaum den Eindruck, daR die Katholiken den Staat Jugoslawien
bedingungslos wollen. Die Ablehnung des Kommunismus geréat oft unter der Hand zur Ablehnung Jugoslawiens als
Volkergemeinschaft.

4. Von hier aus ist die Politik der jugoslawischen Kommunisten verstandlich, wenn sie den Katholiken des Landes
vorwerfen, beim delikaten Problem der Einigung und dem Erhalten dieser Einheit der Volker Jugoslawiens keinen
Beitrag leisten zu kénnen. Historisch habe vielmehr der Katholizismus in den Jahren 1941-1945 durch die
Zusammenarbeit mit der Ustascha und Hitlerdeutschland bewiesen, daR er kein Verhaltnis zu einem geeinten
Jugoslawien besitzt. DaB fiir viele Katholiken der Kommunismus keine politische Alternative darstellen konnte, wird
bei dieser Kritik Gbersehen. Vergessen wird bei den Kommunisten auch allzu leichtfertig, daf sie viele Katholiken nach
1945 liquidiert haben.

5. Die Religionen, auch die katholische, haben sich mit ihrer politischen Vergangenheit nicht hinlanglich
auseinandergesetzt. Zu einer solchen Vergangenheits-Verarbeitung mifSte gehoren, vor allem die fragwirdige
Beniitzung der Religion zur Ausbildung einer abgrenzenden und feindseligen Identitét einer Nation zu durchschauen
und aufzuheben. Die integrative Kraft des christlichen Glaubens miRte entfaltet werden. Es wird kiinftig nicht
ausreichen, heutige Probleme lediglich geschichtlich zu erklaren, was in Staat und Kirche gleichermalRen geschieht und
als Vorwand dienen mag, am status quo festzuhalten.

6. Wenn die Katholiken in Hinkunft ein nicht rein kommunistisches, sondern ein weltanschaulich und politisch
pluralistisches Jugoslawien ernsthaft wollen, ist es dringend an der Zeit, die transnationale einigende Kraft der groBen
monotheistischen Religionen zu entfalten (vgl. Gal 5,29: nicht mehr Juden und Griechen, nicht mehr Serben und
Kroaten, sondern eins in Christus) und in einer glaubhaften Okumene zum Ausdruck zu bringen. Der gegenwirtig
desolate Zustand der Okumene, die einer Nichtékumene gleichkommt, macht in dieser Hinsicht wenig Hoffnung. Es ist
zu beflirchten, daf die Religionen auch in einer Zeit nach dem Kommunismus nicht jene ibernational-integrative Kraft
aufweisen, die nétig ware, eine Volkergemeinschaft zusammenzuhalten. Die Religionen sind daher tragischer Weise
keine tragfihige Alternative zum Kommunismus fiir ein geeintes Jugoslawien. Der Mangel an Okumene gehért somit
zu den historischen Siinden, die Glaubende verschiedener Religionen gegenwartig in Jugoslawien begehen.

7. Der jugoslawische Kommunismus wird sich (auch aus den eigenen Freiheitsressourcen heraus) auf einen politischen
Pluralismus hin entwickeln, will er Gberleben und seine einigende Aufgabe im Vielvolkerstaat auch hinkiinftig erfillen.



Die gegenwartigen wirtschaftlichen Probleme, die nicht nur mit der internationalen Verschuldung des Landes
zusammenhangen, werden ihm keine andere Wahl lassen. Fiir eine solche vorhersehbare Zeit wird die Partei neue
Modelle entwickeln miissen, um mit den Religionsgemeinschaften zum Wohl des Landes zusammenzuwirken. Das
bisherige Modell der aufgenétigten und einseitig von der Partei definierten Trennung von Staat und
Religionsgemeischaften im Sinn der Entgesellschaftlichung der Religionen wird dazu nicht ausreichen. Dieses Modell
geht heute schon nicht bei dem aus seinem inneren Wesen heraus gesellschaftlich relevanten Katholizismus; dies wird
kiinftig noch weniger hinsichtlich des fundamentalistischen Islam mdglich sein. Eine Zusammenarbeit wird solange
nicht gelingen, als die Partei den Religionen ihr Selbstverstandnis aufnétigt und im Alleingang die Grenzen der
gesellschaftlichen Wirksamkeit der Religionen definiert. In gleicher Weise verhindert die Kirche ihrerseits die
Selbstdefinition Gber Identitdt, Berufung und Aufgaben ihrer eigenen Leute (vor allem der Laien, besonders der
Frauen) - in Jugoslawien wie bei uns. Das fiihrt zu einer erschreckenden Gleichglltigkeit und Visionslosigkeit der Leute
(auch der Priester) in der Kirche und im Staat.

8. Fur die katholische Kirche braucht es ein neues Miteinander zwischen den Franziskanern und dem Weltklerus.
Dieses Miteinander wird nicht gelingen, wenn nicht die Verteilung der kirchlichen Zustandigkeiten sowie der ohnedies
knappen finanziellen Mittel gerechter als zur Zeit geschieht. Die Auss6hnung zwischen Bischofskirche und
Franziskanerorden ist nicht zuletzt deshalb wichtig, weil erst nach der Losung dieses Konflikts innerjugoslawisch eine
angemessene Auseinandersetzung und Rezeption des Phdanomens Medjugorje erfolgen kann. Zur Zeit ist ein
theologisch vertieftes Verstehen dieses Phdanomens innerjugoslawisch durch den Machtkampf zwischen Bischof und
Franziskanern belastet. Dabei konnten die Vorgdnge in Medjugorje der Ort eines origindren Theologietreibens sein:
Wie sind die "Erscheinungen" theologisch zu deuten? Wie sind "Botschaften" aufzunehmen, zu deuten? Wie kénnen
Erfahrungen im Umgang mit inspirierten biblischen Texten angewendet werden auf durchaus auch heute mégliche
"Offenbarungen"? Welche Rolle kommt der Theologie zu, um die inneren Erfahrungen der "Seher" angemessen
auszudriicken und vor MilRbrauch zu schiitzen? Was treibt Millionen Menschen an diesen Ort? Was bewegt das Volk,
die - aus der Sicht der "Welt" kleinen Leute? Wie kommt es, dalR auf dem Feuer der "Erscheinungen" soviele
konservative Stippchen gekocht werden? Wie sind die pastoralen Aufbriiche in und rund um Medjugorje zu deuten?
Wie kann ein Bischof in seinem schwierigen Amt solidarisch gestiitzt und auch kritisiert werden?

9. Auch die katholische Kirche Jugoslawiens hat - wie andere Kirchen in kommunistischen Landern Osteuropas - die
konziliare Erneuerung der Kirche in Richtung auf einen gesunden Pluralismus weithin nicht mitgemacht. Begriindet
wird der aus vorvatikanischen Zeiten ererbte klerikale Zentralismus damit, daRk die Kirche allein in dieser Gestalt dem
zentralistischen Kommunismus entsprechen kdnne. Genau das Gegenteil aber ware politisch sinnvoll: Dem
verfallenden kommunistischen Zentralismus ware ein freiheitlicher Pluralismus in der Kirche entgegenzusetzen ("Bei
euch aber soll es nicht so sein..." ( Lk 22,26). Anders verlieren bei den Freiheitsliebenden sowohl der Kommunismus
wie die Kirche an Kredit. Ahnliches gilt fiir die Partizipation der sogenannten Laien, darunter von Frauen an den
innerkirchlichen Informations- und Entscheidungsvorgangen. Diese Themen werden mit dem Hinweis darauf
abgewiesen, dal} eine Teilnahme der Laien an 6ffentlichen Aufgaben und Vorgangen der Kirche diese nur belasten
(weil politisch verdachtig machen) und zudem Geld kosten wiirde: das nicht vorhanden ist. Es fallt auf, daRk diese
Argumente von Klerikern vorgebracht werden und dem Erhalt einer nur wenig partizipatorischen Gestalt von Kirche
nutzen.

10. Der jugoslawische Staat ist eine Sache der politischen Landkarten, der Weltwirtschaft und -politik sowie der
kommunistischen Partei - nicht aber der Herzen der Burger. Fir die Kirche(n) stellt sich daher die Frage, ob sie ein
Engagement fiir Okumene und nationale Verséhnung auch als Einigungsbewegung fiir dieses Jugoslawien ansehen
soll(en). Uberspitzt gefragt: Warum soll man Nationen in einen Staat zusammenzwingen, wenn sie vielleicht friedlicher
unabhangiger vom jeweils anderen, nebeneinander - eventuell in einer groBeren Volkergemeinschaft in einem
politisch geeinten Europa - leben kdnnten? Mit vier Worten: Muf§ Jugoslawien Jugoslawien bleiben? Steht man nicht
in der Gefahr, sich von der normativen Kraft des faktischen Staatengebildes leiten zu lassen und dabei neue kreative
Ansdtze zu verstellen? Diese Frage muB - wenn sie nicht revolutionar, sondern evolutionar gestellt wird - nicht
notwendig die Ablehnung der (aller) Kommunisten hervorrufen, weil es zur Besonderheit der jugoslawischen KP
gehort, dal sie sehr stark von nationalen Interessen gepragt wird.

11. Die jlingste Geschichte Jugoslawiens seit dem Il.Weltkrieg ist von einer antikommunistischen Haltung der Kirche
gepragt. Fur die Kirche beginnt die Geschichte mit dem Jahre 1945. Die Kirche hat es bislang versdumt, die in
Jugoslawien geschichtlich gewachsenen Kontexte - in Jugoslawien wird Gberdeutlich, daR es keinen einheitlichen
Kontext geben kann - anzuerkennen und als Ausgangspunmkt einer eigenstandigen Theologie zu sehen. Eine
kontextuelle Theologie hat als Voraussetzung, daR die realen gesellschaftlichen Verhéltnisse, in denen sich die Kirche
zu bewahren und zu bewahren hat, anerkannt werden. Moglicherweise 133t sie sich nur in einer angstfreien Haltung
gegenliber der Gesellschaft und in einer evangelischen Sorgloisigkeit denken.

Innerkirchlich scheint eine Igelhaltung nach auflen zu tGberwiegen. Man importiert westeuropaische Theologie der
groBen systematischen franzdsischen (Lubac, Congar) und deutschen (Ratzinger, Kiing, Rahner) Theologen. Woran
liegt es, dal’ es in Osteuropa so gut wie keine origindren theologischen Beitrage gibt? (Geld, Personal, geringe
Ausstattung, gesellschaftliche Situation, Klerusfixierung, klerikale Theologie, uniformes zentralistisches Denken in der
Kirche...?)
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Ansatzpunkte fir eine eigenstandige Art der kreativen Auseinandersetzung waren die Besinnung auf die
Schuldgeschichte und die aus nationalistischen Griinden erklarbare Kollaboration eines Teils der Kirche mit den Nazis.
Bemerkenswert ist, da® zugleich ca. 500 Priester in der Volksbefreiungsarmee Titos kimpften. Dieses Phanomen
konnte, obwohl es national motiviert war, einen Ansatz bilden, die sehr polare (schwarz-weil-Malerei) in der
Geschichtsbetrachtung zu relativieren. Bildet die Teilnahme von kirchlichen Amtstragern an der Volksbefreiung einen
Ansatzpunkt fur eine befreiende Theologie im Kontext der sogenannten zweiten Welt?

Wie kdnnen mehr Laien, erst recht Frauen theologische Kompetenz erwerben? Wie kann tberhaupt das Gesplir fiir
die Notwendigkeit einer Theologie und GlaubenserschlieBung unter den realen Bedingungen Jugoslawiens erfolgen?
Wie kann die weithin dominierende Kleruszentrierung und Autoritatshorigkeit zugunsten eines theologischen
Pluralismus abgel6st werden?

SchlieBlich: Wie kann ein Phanomen wie Medjugorje international zu einem Ort des erneuerten theologischen
Nachdenkens werden? Wie kann die Volksfrommigkeit, die dort von sehr einfachen Menschen in groBer Intensitdt
praktiziert wird, von Theologen ernst und aufgenommen werden? Wie kann sie auf dem Boden der Bibel befreiende
Wirkung entfalten?

(6) Anfragen an den Handlungsstil der Westkirchen

Seit Adolf Exeler die Forderung aufgestellt hat, daR an die Stelle der alten einbahnigen Missionstheologie von Europa
in die librige Welt eine neuartige Wechselbeziehung zwischen den Kirchen in unterschiedlichen Kontexten treten
misse - was er "vergleichende Pastoraltheologie" nannte368 -, wuchs in Europa die Bereitschaft, zumal von den
jungen Kirchen der Studhélfte der Erde, also von Lateinamerika, Afrika, Asien (Philippinen) zu lernen. Von den Kirchen
im Kontext der Unterdriickung, von den Kirchen in der (leider) sogenannten "Dritten Welt" wurde inzwischen auch fiir
Europa pastoral viel gelernt. Fiir die Kirche im Kontext des realen Sozialismus, die Kirche in der "Zweiten Welt"
hingegen steht eine solche Arbeit weithin noch aus. So sollen zum Abschluf} dieses kairologischen Kapitels Uber die
Kirche in den Landern des realen Sozialismus einige Erkenntnisse zusammengestellt werden, die der Entwicklung einer
solchen vergleichenden Pastoraltheologie dienen.

1. Die Geschichte der Kirche zumal in jenen Landern, die lange Zeit eine enge Verflechtung von Kirche-Staat-
Gesellschaft, von Thron und Altar erfahren haben, in denen also die Christlichkeit durch einen hohen soziokulturellen
Konformitatsdruck zugewiesen wurde, zeigt, da in einer solchen pastoralen Situation bei den Blirgern eine
Glaubigkeit vorherrscht, die beim Entstehen gesellschaftlich widriger Verhaltnisse (mit soziokulturellem Gegendruck
gegen christliches Lebenswissen) nur allzuleicht aufweichbar ist. Dabei erzeugt ein solch neuartiger sozialer
Gegendruck keineswegs eine gegenchristliche persdnliche Uberzeugung: Atheisten sind auch in den kommunistischen
Landern eine Minderheit. Vielmehr wird die Religiositat der Biirger entkirchlicht, privatisiert. Fir die Arbeit der Kirchen
in freiheitlichen Gesellschaften kann daraus gefolgert werden, auf jegliche Verkniipfung von Religion und (sozialer)
Macht (im Sinn von sozialer Durchsetzung), wenn immer es geht, zu verzichten. Persdnlich resistente Uberzeugung
wachst am ehesten im Raum gewissenhaft geschiitzter Religionsfreiheit. Da auch viele Kirchen in den freiheitlichen
Gesellschaften aus Verhaltnissen kommen, in denen die Christlichkeit obrigkeitlich verordnet werden konnte, ist
anzunehmen, daf} die Versuchung, neue Formen der Zuweisung des Glaubens an als unmiindig definierte Birger zu
entwickeln, nicht klein ist.

Von hier aus wird die Politik der Loyalitat ostlicher Kirchenleitungen mit den neuen Machthabern fragwirdig. Soll
nicht in neuer Weise unter dem Schutzschild (nunmehr der kommunistischen) Machthaber das Leben der Kirche und
ihre Zukunft gesichert werden? Ware es daher nicht angebrachter, sich dem Volk und seiner Geschichte zu verbinden
(wie dies in Polen der Fall ist), als den zur Zeit Machtigen?

2. Widerstandig ist Religion ohne Konformitatsdruck oder gar im Gegendruck, also als Deviation, als Abweichung,
umso eher, je mehr sie sozioreligios in Gberschaubaren Gemeinschaften gestiitzt wird. Die Erfahrung, daR andere
ebenso bekennen, starkt die Widerstandskraft gegen die andrdangenden Zweifel, die durch lebensmaRig privilegierte
Mehrheiten leicht erzeugt werden. Nicht nur aus innerer theologischer Notendigkeit (wer in Gott eingefligt wird, wie
er in Jesus einer von uns wurde, wird mit den Gottverwurzelten, den Glaubenden zusammengefiigt; Gottes-Kindschaft
fahrt direkt zur Geschwisterlichkeit), sondern aus pastoralsoziologischer Notwendigkeit braucht christlicher Glaube
die erfahrbare (Basis)Gemeinschaft. Es wéare bei uns, in unseren freiheitlichen Verhaltnissen, gut, gleichsam jetzt
schon Uberlebensvorrat fiir durchaus mégliche schlechtere Zeiten zu schaffen, namlich persénliche
Glaubensiiberzeugung und die Vernetzung von Uberzeugten.

3. Glaubigkeit und einbekannte Kirchlichkeit, wie sie unter den sozial widrigen Verhéltnissen der Gesellschaften des
realen Sozialismus mit ihrem verordneten Atheismus entstehen, gewinnt an Radikalitdt und Kraft, welche die bei uns
dominierende, biirgerlich verdiinnte Wohlstandsreligion ernsthaft kritisiert. Solche Kritik wird von bekennenden
Christen aus dem Osten auch ausdriicklich vorgetragen.369 Kirchen in freiheitlichen Gesellschaften kdnnen daher bei
den verfolgten Schwesterkirchen in die Schule gehen.

368 Exeler, beim Pastoraltheologenkongre in Wien (1978).***Qd
369 Vgl. Goritschewa, Von Gott zu reden ist gefdhrlich.



4. Aus der Praxis der kommunistischen Machthaber, deren langfristiges Ziel das Absterben von Religion und Kirche ist,
kann gelernt werden, was fiir die (gesellschaftliche) Tradierung und Lebensfahigkeit des christlichen Glaubens wichtig
ist. Dazu ist es hilfreich zu sichten, wer verfolgt, behindert, was vernichtet wird:

- Fiihrende Personen (Bischofe, Priester, bekennende Alltagschristen) werden entweder physisch (gemordet) oder

psychisch (in Anstalten fiir Geisteskranke) vernichtet, isoliert (eingesperrt oder verbannt), oder durch einen

"Rickgratsbruch"370 bzw. durch die Bedrohung der sozio-6konomischen Lebensgrundlagen (auch der Angehorigen,

zB. der verheirateten Priester der Orthodoxie) so gefligig gemacht (Friedenspriester), daR sie der staatlichen

Kirchenpolitik nicht mehr gefahrlich oder gar nitzlich sind; verlafliche Personen sind fiir jede Glaubensgemeinschaft

unentbehrlich. Von hier aus ist nach der Bedeutung "signifikant anderer" Personen371 in religitsen Organisationen

und Vorgangen zu fragen;

- Heilige Orte (Kirchen, Kl6ster, Exerzitienhduser) werden geschlossen, ihre Zahl wird verringert, diese Kirchen

"arbeiten" nicht mehr, werden zu Museen umgestaltet, neue Kirchen kdnnen nur selten errichtet werden; Orte und

Raume sind fir religiose Vollziige unentbehrlich;

- Institutionen der Glaubensvermittlung (wie Schulen, Religionsunterricht) werden beseitigt; der Zugang der Kirche zur

nachwachsenden Generation wird erschwert. Schatzen wir diese Institutionen hinreichend? Nitzen wir die Chancen,

die anderen gewaltsam genommen werden, und gebrauchen wir sie im Kontext nicht nur verbriefter, sondern
praktizierter Religionsfreiheit - also nicht als Teil der "machtvollen" Religionszuweisung?

- Die Kommunikationsmittel werden der Kirche entzogen (Fernsehen, Rundfunk, Printmedien, Zeitschriften, Blicher).

Unterschatzen wir nicht manchmal im Kontext schlagseitiger Gemeindetheologie ihre Bedeutung?

- Die Solidarisierung der bekennenden Christen wird unterbunden, da einzelne Personen (Bischofe) und Gruppen

leichter kontrollierbar sind; so spielen Bischofskonferenzen ebenso wenig Rolle wie es z.B. nur lokale, aber nicht

regional libergreifende Kirchenstrukturen gibt (wie Verbande, Vereine, die nicht pfarrgebunden sind). Wie steht es bei
uns um das "katholische" BewuRtsein, wie kdnnte dieses bei uns praktisch werden?

- Auch innerkirchlich nicht leicht kontrollierbare Gruppen und Bewegungen (charismatische Gruppen,
Basisgruppen, Kirche in den Hausern zB. bei den Baptisten) werden unterdriickt. Dabei bedient sich der Staat gern
der ihm horigen Kirchenleitungen, um diese Unterdriickung vornehmen zu lassen, wozu Kirchenleitungen
ihrerseits leicht zu gewinnen sind, weil es einem wenig charismatischen Kirchenverstandnis durchaus naheliegt,
nicht nur dem Staat gegeniber berechenbar zu bleiben, sondern eine dhnliche Berechenbarkeit innerkirchlich
herzustellen. Hier zeigt sich, daB hierarchische Sozialstrukturen (in Staat und Kirche) oftmals besser
zusammenarbeiten als hierarchische und charismatische Strukturen innerhalb der Kirche. Der Kirche geht dabei
Lebendigkeit und Wachstumschance verloren. Der Gegner der Kirche aber gewinnt. Gibt es nicht auch bei uns
eine Ubervorsichtige Riicksichtnahme von Kirchenleitungen auf die Erwartungen der zur Zeit Regierenden, und
dies auf Kosten von vitalen Gruppen und Bewegungen an der Basis? Und weiter: Ist bei uns die Kirche nicht auch
mehr den Machtigen, denn dem Volk loyal?

6 Freiheitlich-pluralistische Gesellschaft

"Pastorale Anweisung der deutschen Bischéfe an die Priester und Mitarbeiter im pastoralen Dienst zur rechtzeitigen
Taufe der Kinder

Die nachkonziliare Erneuerung der Kirche hat unsere Gemeinden zu einer gréf3eren Aufmerksamkeit auf das
Taufsakrament gefiihrt. Der neue liturgische Ordo "Die Feier der Kindertaufe" vom 6.August 1971 IGfSt die Bedeutung
und den Anspruch des Taufgeschehens besser erkennen.

Allerdings wird die Zahl der Eltern gréfSer, die sich nur schwer entscheiden kénnen, fiir ihr Kind das Sakrament der
Taufe zu erbitten. Sie sind geneigt, die Taufe ihrer Kinder hinauszuschieben. Hierfiir gibt es unterschiedliche Griinde.
Wer in innerer Distanz zur Kirche steht und im Glauben selber unsicher ist, kann auch eine Glaubensiiberzeugung nur
noch schwerlich vermitteln. So stehen viele Eltern hilflos vor der Aufgabe, ihre Kinder religiés zu erziehen. Kldrung und
tiefere Begriindung werden so zu einer vordringlichen pastoralen Aufgabe. Ein anderer Grund, warum Eltern die Taufe
fiir ihr Kinder nicht erbitten, liegt im Wunsch, die Kinder mégen sich selbst spcéter entscheiden kénnen. Hinter diesem
Wunsch steht mitunter ein verkiirztes Verhdltnis von Freiheit, mitunter persénliche Unsicherheit im Glauben.
Schliefilich I6st sich fiir viele das Ja zu Religion und Christentum im allgemeinen ab vom Ja zur Kirche. Die Taufe wird in
dieser Sicht unerheblich und erscheint als Férmlichkeit und als blofSer Ritus. Der Zusammenhang des Glaubens an Jesus
Christus mit Sakrament und Kirche muf3 neu erschlossen werden. Wenn die Eltern eine Hilfe bekommen, ihre
Glaubensiiberzeugung zu kléren und neu zu festigen, besteht eher Aussicht, dafs sie auch den vollen Sinn der Taufe fiir
ihr christliches Leben bejahen und die rechte Entscheidung fiir ihre Kinder treffen werden. Deshalb geben wir den
Seelsorgern diese Handreichung mit Darlegungen zur Heilsbedeutung der Taufe und zum Sinn der Kindertaufe sowie
einigen Hinweisen auf pastorale Aufgaben in die Hand.37?

370 Bulanyi nennt diese Haltung in einem Briefwechsel mit der Glaubenskongregation "kirchlichen RUckgratbruch™ Zulehner, Ungarn, Dem Staat genehme
Rechtgldubigkeit, 245-247.

Berger, Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit, 51.

Amtsblatt Passau, 77-81.
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So beginnt ein pastoraler Text, der typisch ist fiir die Praxis der Kirche im Kontext einer pluralistischen Gesellschaft.
Veroffentlicht wurden diese "Pastoralen Anweisungen" am 18.6.1979 von der Deutschen Bischofskonferenz.

Schon ein erster Vergleich dieser Uberschrift mit dem Titel der Epistola pastoralis des Bischofs Josephus Dominicus
Lamberg aus dem Jahre 1726 an seinen Passauer Klerus zeigt markante Unterschiede. Zwar ist das Thema beider Texte
gleich; es geht um pastorale Anweisungen zur Taufe. Aber der Autor des Textes von 1979 ist nicht mehr ein einzelner
Bischof, sondern eine nationale Bischofskonferenz; auch richten sich die Anweisungen nicht mehr allein an den Klerus,
sondern an die Priester und Mitarbeiter im pastoralen Dienst. Noch groRer ist aber der Unterschied im Grundton
dieser zwei Pastoralanweisungen. Wie 1979 mit den Kirchenmitgliedern umgegangen wird (es geht, wie der Text
gleich zeigen wird, um die Forderung einer freien und glaubigen Entscheidung der Leute), wie die gesellschaftliche
Situation beurteilt und wie dementsprechend die Taufpastoral konzipiert wird, damit ein der gesellschaftlichen
Situation angemessener pastoraler Handlungsstil entworfen wird: All dies geschieht in anderer Weise als 1726. In den
Pastoralen Anweisungen aus dem Jahre 1979 finden wir alle Aspekte, die uns fir die kairologische Analyse
interessieren:

- die Gesellschaft wird als freiheitlich-pluralistische eingeschatzt und als solche pastoral bewertet;

- es wird neuartige der Standort von Religion und Kirche in ihr ausgemacht;

- es wird ein dieser gesellschaftlichen Situation entsprechendes, gegeniber fritheren Zeiten verandertes
Grundverhaltnis der Birger zur Kirche angenommen;

- von da aus wird die Praxis der Kirche (hier fir die Taufpastoral) entworfen, die sich erheblich von der "obrigkeitlichen
Pastoral" vergangener Zeiten unterscheidet.

(1) Gesellschaft: Markt an Lebenswissen

"Wir leben nicht mehr in einer homogenen Gesellschaft, sondern wir miissen von einer Pluralitét der
Meinungen...ausgehen", so die deutschen Bischofe (2.3). Mit diesem Satz erkennt die deutsche Kirche das Ergebnis
einer von ihr nicht gewollten, sondern gegen ihren Willen durchgesetzten gesellschaftlichen Entwicklung an. Die
einheitlich-geschlossene "christentiimliche Gesellschaft" ist nicht mehr. Aus ihr wurde im Zuge der zuvor skizzierten
"liberalen Revolution" eine "offen-pluralistische Gesellschaft".

1. Das Konzept dieser Gesellschaft ist freiheitlich. Das in der Neuzeit immer starker respektierte Individuum ist mit
einer Reihe von Freiheitsrechten ausgestattet worden: mit der Freiheit zu denken und zu meinen, diese Meinung auch
offentlich zu duBern und danach ungestraft leben zu kénnen. Solche Rechte konnten aber faktisch nur
wahrgenommen werden, wenn ihnen die gesellschaftlichen Verhéltnisse entsprachen. Dazu muBte die Gesellschaft
"liberalisiert" werden. Ziel war es, den Handlungs- und Entscheidungsspielraum der einzelnen Biirger auszuweiten und
zu schitzen.

Geschichtlich konnte dies - ausgehend von den bestehenden "geschlossen-christentiimlichen Gesellschaften" nur
bedeuten, dal® vor allem fur nichtkirchliche und auch nichtchristliche Weltsichten und Lebensstile sozialer Raum
eroffnet werden muRlte. Diesem kulturellen und gesellschaftlichen Ziel verschrieben sich die humanistische
"Aufkldarung", das Freidenkertum, aber auch politische Bewegungen, welche die bestehende Gesellschaft so
umzuformen versuchten, dall zumal fiir die wichtigen Lebensentscheidungen der Biirger vermehrte Freiheitsgrade
geschaffen wurden: Fir die Gestaltung der Beziehung zwischen Mann und Frau ("Ehe": EheschlieBung, Zivilehe,
Ehescheidung, unveroffentlichte Beziehungsformen, wie nichteheliche Lebensgemeinschaften), fiir die schulische
Erziehung der Kinder (elterliches Erziehungsrecht, freie Wahl zwischen den bislang monopolisierten
Konfessionsschulen und den angestrebten o6ffentlichen "freien Schulen"), wurden "freiheitlichere Verhéltnisse"
geschaffen.

Nicht zu unterschatzen ist der Einfluf der technischen Entwicklung auf die Gestaltung gesellschaftlicher Verhaltnisse
und insbesondere der Er6ffnung von Freirdumen fir den einzelnen. Industrielle Arbeitsformen hatten Dorf- und
Familienstrukturen gesprengt, wodurch die Sozialkontrolle geringer und der individuelle Spielraum gréBer wurde. Die
naturwissenschaftlich-technische Denkweise des "Alles ist moglich und (fast) alles ist machbar" hatte auch auf
weltanschauliches Denken libergegriffen: Du darfst (denken und tun), was du (denken und tun) kannst.

Aus all diesen Griinden schwand das Monopol an - kirchlich mitdefiniertem - Lebenswissen und an seine Stelle trat ein
frei zuganglicher weltanschaulicher Markt. Es sollte nunmehr viele "Lebenswissen" geben, zwischen denen der Biirger
frei wahlen kann. Der angestrebte und teilweise auch durchgesetzte Wandel der Gesellschaft war von groRRer
Tragweite: War bislang "Leben" (seine Deutung, seine Stilisierung) eine gemeinsame Sache (bildlich: ein
"GroRunternehmen in 6ffentlicher Hand"), wurde Leben nunmehr der wachsenden Verantwortung des einzelnen
Biirgers zugewiesen. Leben wurde zu einer Art "Kleinstunternehmen in privater Hand". Der Birger selbst sollte frei
entscheiden kénnen, wie er leben will, welchen Beruf er wahlt, mit welchen Partner er auf welche Weise und wie
lange sein Leben verbringen will, wie sie/er die Beziehung zu ihr/ihm stilisiert, welchen Sexualstil sie pflegen, wie sie
ihre Kinder erziehen, was sie glauben, wie sie sich am Leben ihrer Kirche beteiligen.

2. Diesem sozial etablierten Markt an "Lebenswissen" (also dieser sozialen Struktur) entspricht ein profiliertes
BewuRBtsein auf seiten des Birgers: Er hat nicht nur eine freiheitliche Chance zur Wahl (seiner Weltdeutung, seines
Lebensstiles), sondern steht unter einem "Zwang zur Wahl!" (Peter L.Berger). Wenn und weil sich diese Gesellschaft bei
der Deutung des Lebens und bei der Entwicklung des persénlichen Lebensstils zurilickhalt, ja auf Grund der Option fiir



vermehrte Freiheitsgrade des einzelnen zuriickhalten muR, bleibt konsequenter Weise moglichst viel an
Lebensentscheidung dem einzelnen Biirger tberlassen. Fiir den Biirger folgt daraus, dal} er von der "Gesellschaft"
keine Vorgaben mehr erwarten kann, sondern seines Lebens entwerfen und fithren mugR.

Identitat wird jetzt nicht mehr zugewiesen, sondern sie muf® erworben werden. Sie ist nunmehr auch kein sozial
vorgeformter (Zu)Stand mehr, sondern wird zum lebensgeschichtlichen Vorgang. Statt in einen sozial definierten
Lebens(zu)-"Stand" eingewiesen zu werden, um in diesem mehr oder minder ein Leben lang zu verharren, sind die
Blrger nunmehr gehalten, ihre Lebensgeschichte in eigener Regie zu verfassen. An die Stelle der durch die Geburt in
eine bestimmte Familie erfolgten Standeszuweisung tritt die Karriere, der Sozialstatus aufgrund eigener (beruflicher)
Leistungen. "Arbeit adelt"; wer es jedoch durch eigenes Versagen oder ungliickliche Umstande nicht schafft, der ist
nicht mehr bedingungslos getragen vom Geflige gesellschaftlicher Strukturen. Aufstieg und Absturz sind also
gleichermalRen moglich und erfordern fast zeitlebens den Kampf um Macht, Geld und Geltung. GewiB, dies geschieht
nie einsam, individualistisch. Auch heute ist der Prozel? der Menschwerdung ein sozialer Vorgang. Aber der
Mutterboden fiir die Entwicklung der einzelnen Lebensgeschichten ist nun nicht mehr die einheitliche Gesellschaft mit
ihrer Kultur, sondern sind vornehmlich die privaten "kleinen Lebenswelten", in denen sich die modernen Biirger
(zumindest emotional) vorrangig aufhalten.

3. Diese freiheitlich-pluralistischen Verhdltnisse verlangen nach Burgern, die Freiheitskiinstler sind. Denn nur solche
sind den freiheitlichen Anforderungen, das Leben eigenmachtig gestalten zu missen, gewachsen. Eine Reihe von
Symptomen weist darauf hin, daf8 nicht alle diesen Anforderungen gerecht werden. Bei einer wachsenden Zahl
werden die lebensmiRigen Anforderungen zu lebensgefihrdenden Uberforderungen. Identititskrisen entstehen. Es
gelingt nicht allen Biirgern, inmitten der neuartigen Vielfalt von Weltdeutungen und Lebensstilen (von
"Lebenswissen") einigermallen mit sich identisch zu bleiben, abgrenzbare Konturen zu erhalten und zugleich mit
Anderslebenden in Beziehungen einzutreten, also kommunikativ kompetent zu sein. Dazu kommt, daR nicht nur
andere Biirger anders leben, sondern dall vom einzelnen Biirger auch in den verschieden ausdifferenzierten
Lebensbereichen (Beruf, Politik Bildung, Familie, Kirche) unterschiedliche Handlungsweisen erwartet werden. Dem
Biirger wird somit die Kunst zugemutet, je nach Lebensbereich seine Identitat auszubalancieren, zugleich aber nicht zu
verlieren. Eben diesen verschiedenartigen Anforderungen bei der Identitdtsbildung scheinen viele nicht gewachsen zu
sein. Sie schaffen keine zugleich gefestigte und doch austauschfahige Identitat. Um dennoch liberleben zu kénnen,
suchen sie in Gruppen oder bei starken Fiihrern eine Art "ldentitdtsanleihe". Sie leihen, was sie selbst nicht aufbauen
kénnen. Damit schafft die freiheitliche Gesellschaft wider ihre Absichten neue Formen der Abhangigkeit und der
Entfremdung. Dazu kommt, dal} es gesellschaftliche Krafte und Gruppen gibt, die an einer Fremdbestimmbarkeit
interessiert sind, weil sie zum Beispiel aus dem freien Biirger einen steuerbaren und verlaBlichen Konsumenten der
UberflUssig produzierten Giter machen missen.

Viele scheitern an den Freiheitszumutungen der freiheitlich-pluralistischen Gesellschaft. Deshalb wurden MafRnahmen
entwickelt, um die Burger fiir die freiheitlichen Lebensverhaltnisse besser auszuristen: Bildung und Beratung. Bildung
soll die autonome Fahigkeit zur eigenstandigen Identitatbildung vorbeugend fordern. Beratung hingegen dient der
Wiederherstellung angeschlagener Identitat; Beratungsdienste sind somit "Reparaturwerkstatten fiir gestorte
Identitat". Zweck solcher Beratung ist es nicht, dem problembelasteten Birger freiheitliche Lebensarbeit
abzunehmen, sondern zusatzliche Freiheitsressourcen zuzufiihren. Fiir auRergewdhnliche Notfélle steht zudem ein
Arsenal therapeutischer Einrichtungen und Vorgange zur Verfligung, die das ganzlich handlungsunféhige Individuum
eine Zeitlang in soziale Obhut nehmen, neuerlich mit dem Ziel, es langfristig wieder auf eigene FiiRe zu bringen.

(2) Der gesellschaftliche Standort von Religion/Kirche

"Wir leben nicht mehr in einer homogenen Gesellschaft, sondern wir miissen von einer Pluralitéit von Meinungen,
weltanschaulichen Gruppen und religiésen Bekenntnisformen ausgehen”, so die "Pastoralen Anweisungen" der
deutschen Bischofe aus dem Jahre 1979. Diese Feststellung enthélt einen Hinweis auf den von den Bischofen
angenommenen gesellschaftlichen Standort von Religion und Kirche(n).

1. Die christlichen Kirchen haben ihr (weltanschauliches) Monopol verloren. Sie sind jetzt nicht mehr alleinzustandig
flr die "Produktion religioser Weltdeutung und sittlicher Imperative". Konkurrenz ist ihnen zugewachsen. Auch in
weltanschaulicher Hinsicht ist das Monopol vom Markt abgel6st worden. Es gibt heute nicht nur einen
konfessionellen, auch nicht nur einen religiosen Pluralismus. Vielmehr gibt es neben den religiosen auch ausdricklich
areligiose Weltdeutungen und entsprechende Lebensstile. Der weltanschauliche Markt ist bunt, es gibt auf ihm reges
Treiben, scharfe Konkurrenz, und sogar "Kartellierungsvorgange" mit gleichzeitigen Abgrenzungsbemiihungen (z.B.in
der Okumene).

2. Die Beseitigung des weltanschaulichen Monopols der christlichen Kirche bzw. einer christlichen Konfession gilt als
Voraussetzung fur die nunmehr verbriefte Religionsfreiheit der Biirger. Eine solche kann es faktisch nur geben, wenn
in einer Gesellschaft nicht eine bestimmte Religion obrigkeitlich zugewiesen wird. Daher ist es nétig, die in
christentlimlichen Zeiten gewachsene Verflechtung mit dem Christentum bzw. einer christlichen Konfession
abzubauen. Weltanschaulicher Pluralismus kann sich nur dann gesellschaftlich ausbreiten, wenn die historisch ererbte
Verflechtung zwischen Kirche-Staat-Gesellschaft aufgeldst wird. Folgerichtig enthalt das kulturpolitische Programm
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des politischen Liberalismus (bis auf den heutigen Tag373) die Forderung nach Trennung von Kirche und Staat, Kirche
und Schule, Kirche und Ehe, Kirche und Strafrecht. Die Religion soll zur Privatsache erklart werden: sie darf nicht mehr
Sache des Staates sein. Die sozialistische Arbeiterbewegung in Deutschland und in der Folge auch in Osterreich hat
diese kulturpolitischen Kampfformeln schon friih (wie schon erwahnt, unter heftigem Widerstand von Karl Marx) auf
dem Parteitag zu Gotha im Jahre 1875 Gibernommen. Mit den Liberalen zusammen - freilich aus anderen Motiven als
sie - kdmpften sie um eine "Entkirchlichung der Politik" und eine "Entkirchlichung des Staates".374 In einem harten
Kulturkampf ist es auch gelungen, wichtige gesellschaftliche Institutionen aus dem EinfluRbereich der Kirche
herauszuldsen.

Dieser Prozel} der Entflechtung, damit der Entprivilegierung der Kirchen ist noch keineswegs abgeschlossen; die
christlichen Kirchen haben auch heute noch in vielen pluralistischen Gesellschaften begtinstigte Positionen inne, als
Anstalten des 6ffentlichen Rechts, durch die Méglichkeit des schulischen Religionsunterrichts, durch die bevorzugte
Rolle der Kirchen in den Medien. Allerdings werden heute diese wichtigen Positionen der Kirchen weniger auf dem
Weg ererbter Privilegien, sondern dadurch begriindet, daf’ viele Biirger Kirchenmitglieder sind und deshalb die
Kirchen dementsprechende gesellschaftliche Positionen einzunehmen berechtigt sind.

(3) Das vorherrschende Verhaltnis der Blrger

zu Religion und Kirche
Bei einer solchen tiefgreifenden Veranderung des gesellschaftlichen Kontextes von der "christentiimlichen" zur
pluralistischen Gesellschaft verandert sich nicht nur der Standort von Religion und Kirche, sondern auch das
gesellschaftlich beglinstigte und deshalb dominante Verhaltnis der Biirger zu Religion und Kirche. Die deutschen
Bischofe bringen dies in ihren "Pastoralen Anweisungen" so zum Ausdruck: "Allerdings wird die Zahl der Eltern gréfSer,
die sich nur schwer entscheiden kénnen, fiir ihr Kind das Sakrament der Taufe zu erbitten. Sie sind geneigt, die Taufe
ihrer Kinder hinauszuschieben."
Ein solcher Satz wdre in der Pastoralepistel des Passauer Bischofs Josephus Dominicus aus dem Jahre 1726 noch
unvorstellbar gewesen. Die Taufe von normal geborenen Kindern wird dort als selbstverstandlich vorausgesetzt. Es
wird lediglich vermerkt, daR die Pfarrer ohnedies wissen, was sie zu tun haben. Jetzt aber ist die Regie dariiber, ob ein
Kind Kirchenmitglied wird, nicht mehr bei der mit dem Staat eng verflochtenen Kirche (und ihren Pfarrern), sondern
liegt bei den Eltern. Daher riicken die Eltern und ihre Bereitschaft zur Taufe ihrer Neugeborenen in den Vordergrund.
Es ist offenbar auch nicht mehr selbstverstindlich, daR die Eltern ihre Kinder taufen lassen.375
Fur unsere Frage nach dem Verhiltnis der Burger zu Religion/Kirche folgt daraus:
1. Dieses Verhaltnis wird heute weniger durch die Erwartungen der Kirche definiert, sondern vielmehr durch das, was
die Leute von der Kirche erwarten. Die Regie beziiglich der Kirchenbeziehung liegt nicht mehr bei der Kirche, sondern
bei den Birgern. Die pluralistische Gesellschaft eréffnet auch in religiéser Hinsicht eine Wahl-Mdglichkeit.
Darin kommt zum Ausdruck, daR die allgemeinen Freiheitsanspriiche auf die Beziehung zu Religion und Kirche
Ubergehen. Die Moglichkeit zur Selbstbestimmung, die zumal im privaten Lebensbereich beansprucht wird, ist auch
auf die Religion ausgedehnt. Peter L.Berger spricht daher auch in bezug auf die Religion vom "Zwang zur Haresie",
wobei Haresie vom griechischen "hairesis" genommen ist, was soviel wie "Auswahlen" bedeuten kann:
"In prdmodernen Situationen leben die Menschen in einer Welt religiéser Sicherheit, die gelegentlich durch héretische
Abweichungen in Mitleidenschaft gezogen wurde. Im Gegensatz dazu bildet die moderne Situation eine Welt der
Unsicherheit, die gelegentlich durch mehr oder weniger briichige Konstruktionen religidser Affirmation abgewehrt
wird. Tatsdchlich IdfSt sich dieser Wandel noch weit schérfer formulieren: Fiir den prdmodernen Menschen stellt die
Hdresie eine Mdéglichkeit dar, fiir gewdhnlich allerdings eine fernab gelegene; fiir den modernen Menschen wird
Hdresie typischerweise zur Notwendigkeit. Oder nocheinmal, Modernitdt schafft eine neue Situation, in der Aussuchen
und Auswdhlen zum Imperativ wird. "376
2. Auf dem Hintergrund der ehedem "christentiimlichen Gesellschaften" (in ihrer konfessionellen Spatform) fiihrt
diese historisch neuartige "WahIlmoglichkeit" faktisch, wenn auch nicht notwendig zu wachsendem Riickzug von den
Weltdeutungen und Lebenstilen, wie sie von den Kirchen im obrigkeitlichen Verbund mit dem Staat zugewiesen
worden waren.377
Die neue gesellschaftliche Situation wird wegen der faktisch negativen Auswirkungen auf die Kirchenbindung der
Biirger auffallig nachteilig beurteilt. Unausgesprochen wird unterstellt, daR die "Freiheit zur Wahl" von den Leuten
eher gegen die Beteiligung am religiésen Leben der Kirche geniitzt wird statt dafiir. Dabei miSte diese Wahl-Freiheit
zumindest prinzipiell nicht schon gleich mit "Sakularisierung des Lebens" und "Glaubensunsicherheit" einhergehen.

373 Thesen der F.D.P.

374 Arbeiterzeitung 36/39 vom 9.2.1924, zitiert nach Zulehner, Kirche und Austromarxismus, 254.
375 Nach einer Statistik der Miinchner Heimatmission aus dem Jahre 1974 wurden selbst von rein katholischen Ehepaaren nur noch 55% gleich nach der Geburt getauft, wobei
allerdings im Lauf des ersten Lebensjahres 17% "nachgetauft" wurden: Zulehner, Zur Taufe schulpflichtiger Kinder, 154-164. - Weitere “"Nachtaufen" gibt es heute zusétzlich am Beginn
der Schulzeit, um vom Schulkind "exkommunikatorische Nachteile" fernzuhalten. - Zur Analyse der Taufmotive: Kirche und Priester, 86-88. - Zulehner, Religion im Leben der
8? rreicher, 51f.

Berger, Zwang zur Haresie, 41.
377 In den "Pastoralen Anweisungen” wird dies auch gesehen. Beklagt werden “innere Distanzierung zur Kirche", "Glaubensverunsicherung" (2.3) bzw. "personliche Unsicherheitim
Glauben" (Einleitung), "Sékularisierung des Lebens" (2.3). Christliches Leben, wie es in der Taufe grundgelegt wird, findet "keinerlei Stiitze und Entfaltung in der Umwelt des Kindes"
(2.3).



Wegen dieser faktischen Koppelung der Freiheit in den pluralistischen Gesellschaften mit dem Riickzug vieler Blirger
von religiosen Weltdeutungen und Lebensstilen, wie sie die Kirchen "anbieten", scheint zumal die katholische Kirche
trotz ihres Bekenntnisses auf dem Il.Vatikanischen Konzil zur Religionsfreiheit ein nicht ungestdrtes Verhaltnis zu den
modernen Freiheitsanspriichen der Birger zu haben.

Dennoch kommen die Kirchen um diese Moglichkeit der Burger, auch in religiosen Belangen wahlen zu kénnen,
nicht herum. Die Mehrzahl der Biirger macht von der religiosen Wahlfreiheit Gebrauch. Die Grundbeziehung zwischen
den Biirgern und der (organisierten) Religion ist nicht mehr jene der Zuweisung, sondern die des Auswéhlens, der
"(Aus)Wahl". So kann - aus der Sicht der Sozialwissenschaften - als Haupttyp fiir religids-kirchliches Verhalten, wie er
durch den gesellschaftlichen Standort der Kirche begiinstigt wird, der "Auswahlchrist"378 gelten.

3. Nun ist eine organisierte Religion ein sehr komplexes Gebilde mit vielen "Dimensionen", "Aspekten".379 Man kann
Aussagen Uber die Welt- und Lebensdeutung (Lehren) unterscheiden von den religiésen Ritualen; ein weiterer Bereich
sind die Anweisungen Uber die Lebensstilisierung (Normen, sittliche Weisungen); dazu kommen die organisatorischen
Strukturen der religiosen Gemeinschaft (wie Rollenauffassung der religiosen Fihrer, des Volkes, Rechtskodex,
Finanzierung). Die Birger konnen daher ihre Beziehung zur komplexen Wirklichkeit ihrer religiosen Gemeinschaft auch
differenziert gestalten: Manche wollen die Riten, aber nicht die Normen; die Lehren interessieren, aber der finanzielle
Beitrag stort. Manchem ist der Ortspfarrer oder sein aufgeschlossener Religionslehrer recht, aber er hat Probleme mit
den Aussagen Roms (iber die Sexualitit oder und sie iiber die Priesterweihe von Frauen.380

Bei aller moglichen Vielschichtigkeit der Beziehung der Biirger zu ihrer komplexen religiosen Gemeinschaft ist die
Neigung des Menschen mitzubedenken, Komplexes zu vereinfachen. gestalten Die Beziehung zu "sozialen Objekten"
wird in erster Linie nicht nach rationalen Einsichten gestaltet. Vielmehr spielen die in den Teilbeziehungen
mitschwingenden Gefiihlsanteile eine entscheidende Rolle. Diese einander zumeist widerstreitenden Gefiihlsanteile
werden gleichsam gewogen. Daraus ergibt sich ein positiver oder negativer Uberhang. Mithilfe einfacher DistanzmaRe
(wie Bindungsleitern381 oder konzentrische Kreise382) |48t sich daher nicht nur Ndhe und Distanz gefihlsmaRiger Art
erkunden, sondern diese vereinfachte, aus vielen Einzelerfahrungen entstandene Grundbeziehung hat einen hohen
prognostischen Aussagewert bezlglich Beteiligung am Glauben und Leben der religiosen Gemeinschaft (wie
Kirchenbesuch, Zustimmung zu Glaubenslehren, Akzeptanz von Lebensregeln).

4. Unbeschadet weiterer Differrenzierungsmoglichkeiten erlauben bisherige Forschungen eine grobe Typologiebildung
flr das Grundverhaltnis von Biirgern zu ihrer religiosen Gemeinschaft im Kontet freiheitlich-pluralistischer
Gesellschaften:

- Da sind zundchst jene, die "im Sinn der Kirche religiés" sind. Ihr persdnliches religioses Winschen und Tun ist - auf
Grund eines regen und vielseitigen Austausches mit ihrer religiosen Gemeinschaft weithin von deren kollektiven
Vorstellungen und Erwartungen geformt.

- Daneben gibt es viele, die "religiés in der Kirche" sind. In ihrem Alltagsleben spielt zwar "Religion" eine gewisse Rolle;
sie halten sich auch subjektiv fir religios. Diese "Religiositat" tragt aber Ziige, die weniger den Erwartungen der
christlichen Kirche entsprechen, sondern mehr den eigenen Gesetzlichkeiten jener Form von Religion, die schon
wieter oben als "Leutereligion" definiert wurde.383

- Eine dritte Gruppe von Biirgern schatzt sich selbst durchaus als religios ein. lhre Religiositat ist aber nicht mehr in
einer traditionellen religiosen Gemeinschaft zuhause. Sie ist "unbehauste Religiositdt", "vagabundiert". Erwartungen
religioser Gemeinschaften sind ausgeblendet. Das ungebundene Subjekt allein hat die Regie liber seine Religiositat,
wobei es im Ermessen dieses Subjekts liegt, sich mit dieser oder jener religiosen oder areligiosen Weltdeutung auf
dem Markt der Weltanschauungen auseinanderzusetzen, sich eine zeitlang an diese oder jene Gruppe zu binden, um
von dort alsbald wieder weiterzuwandern. Die Zahl dieser unkirchlich Religiésen steigt.384 Zuwachs gewinnt sie durch
die latent hohe Zahl von Kirchenaustritten.385 Dazu kommen Kinder, die von ihren Eltern nicht mehr getauft werden,
die aber dennoch an der in die Kultur nach wie vor eingeschmolzenen Religiositat partizipieren. Einige von ihnen
suchen und finden auch fiir ihre Religiositat neue gesellschaftliche Behausungen: in ferndstlichen Religionen, in
psychodelischen Kulten, in religits aufgeladenen neuen weltlichen Bewegungen (wie linken Parteien386,
anarchistischen Gruppen, in der Okopaxbewegung, im New-Age387).
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Zulehner, Religion nach Wahl. - Ders., Auswabhlchristen, 109-137.
Boos-Ninning, Dimensionen der Religiositat.
Kirchlich distanzierte Christen.
Schmidtchen, Zwischen Kirche und Gesellschatft, 107, 288.
382 Zulehner, Religion im Leben der Osterreicher, 57. - Katholiken und Pfarrgemeinde, 90, Essen 1976.
383 Es ist dies jene Religion, die in ihren Grundziigen menschheitsalt ist, vor allem die Verankerung des bedrohten Lebens in einer bergenden "Wirklichkeit" umfassender und
bestandiger Art (also in einem "heiligen Kosmos") sucht, und dies in den Ritualen der religivsen Gemeinschaft sinnenhaft "er-fahren” will. "Leutereligiése" Personen besuchen dann
zwar selten die Sonntagsmesse, wiinschen aber die heiligen Riten zu den Lebenswenden. Sie halten wenig von den speziellen Lehren und Lebensregeln ihrer Kirche; aber sie bleiben
Mitglied ihrer Kirche und zahlen auch dafir, weil Dazugehéren selbst noch eine Art Dauerritual ist, indem die Zugehorigkeit zur religiésen Gemeinschalft vergewissert, da man auch
zur bergenden "Welt Gottes" gehdrt und dort einen letzten Halt in den bewegten Ereignissen des verganglichen, endlichen Lebens hat: Zulehner, Leutereligion. - Ders., Religion im
é%) n der Osterreicher, 37-80. i

Nach den Ergebnissen der Osterreichumfrage 1980 waren dieser Gruppe 21% der Birger zuzuzéhlen: Zulehner, Religion, 47.
385 In Osterreich sind 1985 32.736 Personen aus der katholischen Kirche ausgetreten, in der Bundesrepublik Deutschland tiber 75.000. - Zulehner, Wie kommen wir aus der Krise?
§]8é3 - Ders., Die katholische Kirche, 114-125.

Schmidtchen, Religidse Legitimation.
387 Schiwy, Der Geist des Neuen Zeitalters.
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- Eine vierte Gruppe sind die erklirt "Areligiésen". Sie wihlen nicht nur die Kirche, sondern auch die Religion ab.
Religion ist ihnen "gleichgliltig", manche halten sich fiir eher nicht religios, wenige ordnen sich eindeutig den
"Nichtreligiésen" zu.388 Die "Kultur des Unglaubens" (es fehlt dafiir auch noch ein positiver Begriff) ist noch wenig
erforscht.389

5. Diese grobe Typologie lieRe sich durch Hinzuziehen weiterer unterscheidener Merkmale (wie Anndherung und
Entfernung, kritische oder unkritisch Distanz, etc.) verfeinern. Dies wiirde aber nichts an dem grundlegenden Ergebnis
andern, daB in pluralistischen Gesellschaften die personliche Religiositat der Blrger und ihre Beziehung zur religiésen
Gemeinschaft nicht identisch sind. Dies war zwar nie vollig der Fall, weil Person und Gesellschaft und damit auch das
religiose Subjekt mit seiner religidsen Gemeinschaft stets in einer unaufhebbaren Spannung stehen. Doch ist gerade
ein betrdchtlicher Abstand zwischen Person und Gesellschaft eigentiimlich fur die freiheitlich-pluralistische
Gesellschaft, deren vielfdltiges Angebot an gesellschaftlich tolerierten Lebensstilen auch noch jede weitere
personliche Differenzierung zuldaft und wenig Identifikation mit vorgegebenen Lebensmustern verlangt. Diese Distanz
zwischen Person und Gesellschaft kommt auch im Verhaltnis von personlicher Religiositat zur organisierten Religion
zum Tragen. Personliche Religiositat ist eher entkirchlicht, also "privatisiert". Thomas Luckmann begriindet mit diesem
Auseinandertreten von Person und Gesellschaft/Kirche, daB die extrem privatisierte Religiositat die dominante
Sozialform von Religion in modernen Gesellschaften sein miisse.390 Manche Entwicklungen (wie Kirchenaustritte,
Verweigerung der selbstverstandlichen Kindertaufe und anderer herkdmmlicher Rituale wie kirchliche EheschlieBung)
scheinen dafiir zu sprechen. Andere Indikatoren (wie das Erwachen neuer religioser Bewegungen und Gruppen: Aber
wieviele Burger sind von diesen wirklich erfal3t?) sprechen dagegen.

6. Ein weiteres Merkmal der Religions- und Kirchenbeziehung heutiger Birger ist die Eingrenzung der Religiositat auf
den engen Bereich der "kleinen Lebenswelten" von Familie, Verwandten und Bekannten. Die anderen wichtigen
Bereiche des Lebens und Zusammenlebens sind dem religidsen EinfluR mehr oder minder verschlossen. Dies gilt
ebenso fiir die Berufs- und Arbeitswelt wie fir die Politik. Diese 6ffentlichen Bereiche werden nach zweckrationalen
Gesetzen gestaltet. In der Wirtschaft regiert das Gesetz der Produktivitat, damit der Zinseszinssteigerung, der
Kapitalvermehrung, des technischen Fortschrittes. Fiir konsistent christliches Denken ist in solchen Zusammenhangen
kaum Platz. Die Kirchen haben sich dem auch angepal$t, indem die Verkiindigung eher auf Individualmoral als auf die
christliche Durchdringung politischer, sozialer oder technischer Lebensbereiche abzielt. Insofern die Politik vorrangig
Wirtschaftspolitik ist, ist auch sie kein Ort fiir Religion. Die Biirger treffen Religion in diesen 6ffentlichen Bereichen
nicht nur nicht an, sondern kénnen dort mit ihr auch nur wenig anfangen, noch mehr, durch Religion wird die
Handlungsfahigkeit der Biirger in diesen Bereichen oftmals eher gestort als verbessert. Deshalb werden diese
zweckrationalen Bereiche vom religiosen abgetrennt391, auch die Kirchen sollen sich aus ihnen heraushalten.392 Wenn
folglich ein Birger Gberhaupt irgendwo religios sein will, dann in erster Linie in der Freizeit, im Raum der privaten
personlichen Beziehungen, in den kleinen Lebenswelten.

7. Die "Wahl" dieses AusmaRes an Kirchlichkeit erfolgt nicht willkirlich, sondern ist selbst nocheinmal sozial
bedingt:393

- Fur die religiose "(Aus)Wahl" haben die Kindheit und Jugendzeit eine Grund-legende, wenn auch nicht lebenslang
entscheidende Bedeutung. Die Weichen fiir die religidse Biographie werden in der familidren Primdrsozialisation
gestellt.394

- Aber auch im Erwachsenenalter gibt es soziale Konstellationen, welche die Wahl weiter beeinflussen, sie erharten
oder verandern. Zumeist sind es Situationen, die der Primarsozialisation dhnlich sind, in denen also intensive
Kommunikation mit wichtigen Personen (zB. dem Ehepartner) geschieht, wobei haufig lebensmaRige Erschiitterungen,
Uberginge und Neuorientierungen eine ausldsende Rolle spielen.

- Wichtig ist die Beziehung zu einer (freigewahlten) religiosen Bezugsgruppe, zu christlichen Gemeinschaften. Mit den
kleinen Lebenswelten und den signifikanten Personen in ihnen zusammen pragen sie heute nachhaltig Ndhe und
Distanz, Anndherung und Entfernung zum Glauben und Leben der Kirche.

- Unterschiedlich gewichtig ist "persénliche Uberzeugung". Manche treffen ihre lebenswichtigen Entscheidungen mehr
unter dem Eindruck der (erwarteten) Resonanz ihrer (unmittelbaren) Umwelt. Wenige setzen auf ihre persénliche,
auch im Widerstand gegen ihre Umwelt aufrechterhaltene Uberzeugung. Sozialpsychologisch hat die Anpassung
erheblich mehr Chancen als der einsame Widerstand. Dies ist die theoretische Grundlage fiir das pastoralsoziologische

388 In Osterreich haben sich 1980 13% als gleichgiiltig, 6% als wenig religits sowie 2% als nichtreligiés eingestuft: Zulehner, Religion, 37.
389 The Culture of Unbelief. - Was "glauben” die Areligiésen wirklich? Wie deuten sie die Welt? Wie leben sie? Sollte Thomas Luckmann recht haben, wenn er die Religion mit dem
Menschsein und seiner Fahigkeit zum Transzendieren gleichsetzt und daher Areligiositat fiir ein vordergriindiges gesellschaftsbedingtes Konstrukt halt? Areligiositat ware dann
lediglich die Ablehnung einer historisch gewachsenen Gestalt von Religion. Stellen denn, so ist weiter zu fragen, nicht auch die Areligidsen dieselben "religiosen Fragen" wie die
Religiosen, auch wenn sie diese anders beantworten? Und ist nicht jede Antwort auf eine religidse Frage stets religios, vielleicht nur latent, anonym? Dazu gesellt sich - vor allem im
Rahmen der kritischen Auseinandersetzung mit dem Pluralismuskonzept - die gegenléaufige Frage, ob im Umkreis des Konsumismus diese religiosen Fragen aus dem Alltags-
Bewuftsein der Gesellschaft nicht doch ausgeblendet werden, sodal3 es eine wachsende Zahl von Burgern mit einem wirklich sékularistischen BewuRtsein gibt, die ihr Leben ohne
%igesvohltat der Religion fuhren. (Berger, Zur Dialektik.)

Luckmann, The Invisible Religion.
391 Die Parole von der Trennung der Kirche von der Politik, der Gewerkschatft, den Parteien hat sich bewuRtseinsmafig in den europaischen Gesellschaften durchgesetzt: Zulehner,
é%%ereligion - Kirche - Politik.

Kaufmann u.a., Fihrungskrafte.
393 Zulehner, Religion im Leben der Osterreicher, 43-45.
394 Vaskovics, Familie und religiése Situation.



Axiom, daR man zuerst angehért, und dann erst glaubt.395 Wie immer aber das Verhiltnis von Innen- und
AuRenleitung zu bestimmen ist: zumeist werden Uberzeugung und tragende Umwelt in einem wechselseitigen
Verstarkungszusammenhang stehen, das eine wird das andere langfristig beglinstigen, und zwischen beiden wird es
langfristig Angleichungstendenzen geben. So wird der soziale Abweichler bestrebt sein, seine Umwelt nach und nach
zugunsten seiner Meinung zu missionieren und auf diesem Wege seine Minderheitsposition abzubauen.

8. Insofern die Umwelt die personliche "(Aus)Wahl" mitbestimmt, gewinnt die Tatsache Gewicht, dal8 heute
Menschen in einem vielfachen Sinn mobil sind. Die Menschen sind

- geographisch mobil: indem sie reisen, Fremde beherbergen, Giber Medien Zugang zu fremden Kulturen bekommen;
- sozial mobil: indem sie mehrmals in ihrem Leben den Beruf wechseln (kdnnen/miissen), aber auch ihre "kleine
Lebenswelt" leichter als frither verlassen (kdnnen: Scheidung), dazu vor allem oft mehrmals am Tage unterschiedliche
Lebensbereiche durchlaufen, die jeweils verschiedene Lebensstile und Lebensauffassungen begiinstigen (wie Blro,
Freizeit, Pfarrgemeinderat, Lionsclub, Sauna, politische Versammlung).

- bildungsmaRig mobil: Das Bildungsniveau der modernen Gesellschaften liegt erheblich héher als in friiheren Zeiten.
Vor allem Madchen profitieren davon. Bildung erzeugt aber eine geistige Beweglichkeit und starkt die
Eiogenstandigkeit der Person. "Zuweisungen" vielfaltiger Art haben weniger Chancen: Die Menschen beanspruchen
zumindest, selbst dariiber zu entscheiden, wie sie denken und handeln. Die Bildung hat die Voraussetzungen fir die
faktische Wahlfdigkeit der Birger ausgeweitet.

- Ein Aspekt der Mobilitdt der Birger besteht darin, dal’ er - oft innerhalb eines einzigen Tages - Lebensbereiche mit
verschiedenen Handlungszumutungen durchlduft. Dies hat zur Folge, daR seine "Wahl" haufig nur vorlaufig getroffen
wird. Sie bleibt bedingt, labil, anpassungsfahig. Dies ist weniger Ausdruck von Unentschlossenheit oder von
Verunsicherung. Dieses Offenhalten schiitzt vielmehr die Handlungsfahigkeit der Person. Die standig wechselnden und
oft widerspriichlichen Aufforderungen zu denken und zu handeln wiirden den Menschen zerreiBen, hatte er
endgiiltige Entscheidungen getroffen. Eben dieses Martyrium des Pluralismus 1d8t sich am ehesten vermeiden, wenn
man sich weniger nach einer einmal getroffenen Wahl ausrichtet, sondern in einem dauernd offengehalteten
Wahlvorgang die jeweiligen Kommunikationspartner an seiner Wahl mitbeteiligt. Man hat dann zwar wenig Konturen,
dafiir aber seine Ruhe. Man bleibt zudem "in". AuRRerseitertum wird vermieden, und dieses verursacht auch heute
hohe soziale Kosten. Zudem 3Rt sich diese Einstellung des Ewig-Vorldufigen theologisch auch positiv legitimieren:
Auch Glauben ist keine einmalige Entscheidung, sondern ein lebenslanger Prozel} der Aneignung und Bewdhrung:
Glauben ist ein Lebensweg.

9. Fur die Beziehung der Biirger zur religiosen Gemeinschaft ergibt sich daraus eine weitere wichtige Konsequenz: Eine
"Aus-Wahl", die labil, vorldufig ist, ist zugleich auch hdchst stérungsanfillig. Dies 6ffnet die Moglichkeit, daf die
religiose Gemeinschaft selbst, ihre Art, mit dem Blrger umzugehen, - durch Aussagen, Forderungen, Sanktionen,
durch handelnde Personen,- die Ndahe und Distanz ihrer Mitglieder mitpragt. Die Biirger kdnnen in einer Gesellschaft
mit geschitzten religidsen Freiheitsgraden auf das Handeln der Kirche flexibel und zudem lautlos reagieren. Sie
votieren mit ihren FliBen, indem sie einfach wegbleiben, sich zumindest soweit von ihrer Kirche zuriickziehen, daR
einerseits ihr Leben durch kirchliche Einspriiche nicht mehr berihrt, andererseits die religiose Gemeinschaft fir ihre
religiosen Wiinsche dennoch erreichbar bleibt. Dies ist allerdings jenen Kirchenmitgliedern nur begrenzt moglich, fur
die ihre Kirche nicht nur Behausung fiir ihre personliche Religiositdt, sondern zugleich Arbeitgeberin ist.

Die Stérungen zwischen einer kirchlichen Gemeinschaft und ihren Mitgliedern kénnen vielfaltig sein. Zu denken ist an
historische Konflikte (wie das Verhaltnis Kirche-Sozialismus); oder an gegenwartige Makro- oder Mikrokonflikte (wie
die Verflechtung der Kirche mit fragwirdigen politischen Regimen; die pastorale Machtausiibung gegen kleine Leute
rund um die Nachfrage nach religiosen Riten (etwa durch die Verweigerung der Taufe von Kindern bei Ausgetretenen),
das Unverstandnis flur die tatsachlichen Lebensfragen der Leute, die innerkirchliche (Teil)Entmindigung von Laien,
zumal Frauen, die mangelnde Beteiligung bei der Suche nach Kandidaten fiir das Bischofsamt).

Stérungsursachen finden sich aber auch auf Seiten der Birger. Es gibt Zeiten der Anndherung und der Entfernung, der
Offnung und der Verweigerung. Solche Zeiten sind theologisch nicht von vornherein als "gnadenlos" anzusehen. Die
Bibel berichtet von der Erfahrung der Gottferne als Glaubenserfahrung, die das heilende Wirken Gottes nicht
ausschlief8t. Und erst recht darf die zeitweilige oder auch lebenslange Distanz von der Kirche, meist bedingt durch ein
biographisch belastetes Verhaltnis zu einer ihrer Erscheinungsweisen, nicht mit Gottferne und Gnadenlosigkeit
gleichgesetzt werden.

SchliefRlich ist an gesellschaftliche Stérungen zu denken. Wir werden solchen nachgehen, wenn wir im folgenden
Kapitel das Pluralismuskonzept kritisch bedenken: In der Alltagskultur herrschen "kollektive Gegenstimmungen" gegen
die religiose Deutung und Gestaltung des menschlichen Lebens. Dabei ist es durchaus moglich, daf8 die Kirche selbst
durch unbedachte Anpassung an solche "kollektive Gegenstimmungen" die religios Suchenden abstoRt.

10. FalRt man all diese Analysen Uber das heute dominante Verhaltnis der Biirger zu Religion und Kirche zusammen,
dann ergibt sich: Religiositdt und Kirchlichkeit sind heute nicht mehr kollektiv zugewiesen, verordnet. Sie sind ein
Moment an der persénlichen Lebensgeschichte, an der Ausbildung einer handlungsfahigen persénlicihen Identitat,
unterliegen daher den Gesetzlichkeiten gegenwartiger Identitdtbildung. Religiositdt wird so vom gesellschaftlich

395 Konversionsanalysen bestétigen dies: Berger, Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion, 172. - Schibilsky, Religitse Erfahrung. - Zulehner, Umkehr: Prinzip und
Verwirklichung, 115-161.
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zugewiesenen Zu-Stand zur lebenslangen personlichen Glaubensgeschichte. Sie wird lebensgeschichtlich erworben
und bleibt zugleich ein Leben lang "konversionsanfallig". Dies betrifft auch das Ausmal kirchlicher Durchformung
dieser personlichen (A)Religiositat: Eine Kirchenbeziehung, selbst wenn sie unter giinstigen Voraussetzungen (immer
weniger Birger finden diese vor) lebensgeschichtlich in der Herkunftsfamilie ererbt und durch friihe Eingliederung in
erfahrbare religiose Gemeinschaft erhalten wird, bleibt zerbrechlich. Riickzug von der Kirchengemeinde ist ebenso
(leicht) moglich wie es auch Belege fiir eine liberraschende Annaherung an Religion und Kirche auf Grund persénlicher
Erlebnisse, durch kirchliche Vorgange oder anziehende Personen (wie etwas Papst Johannes XXIIl.) geben kann. Die
Beziehung zur Kirche ist also labil und krisenanfallig. Andererseits birgt diese Tatsache auch die Chance in sich, daf8 in
pluralistischen Gesellschaften Menschen sich ihre Glaubensiiberzeugung und Kirchenbindung poersonlich aneignen
und dabei eine Tiefe erreichen, die die problemlose rituelle Beteiligung in friiheren Zeiten nicht immer bwirkt haben
mag.

(4) Der pastorale Handlungsstil:

Pastoral des Gewinnens
Im Zuge des Ubergangs von der christentiimlichen zur freiheitlich-pluralistischen Gesellschaft'hat sich die pastorale
Situation tiefgreifend verandert. Dies verlangt nach einer entsprechenden Veranderung des pastoralen Handlungsstils.
Denn der aus der vorindustriellen Gesellschaft stammende Stil der "Pastoral der Zuweisung" oder der "obrigkeitlichen
Pastoral" erweist sich nicht mehr als situationsgerecht. Die christlichen GroRRkirchen haben dies offiziell auch zur
Kenntnis genommen.396
1. In der pluralistischen Gesellschaft ist die Kirche fiir die Seelsorge nahezu alleinzustandig ist. Auf Grund der weithin
vollzogenen Entflechtung von Kirche-Staat-Gesellschaft sind viele einst vorhandene Méglichkeiten, Gber
nichtkirchliche Einrichtungen (wie Politik, Zinfte, Ausbildung) die Menschen auch im Sinn der Kirche zu formen,
vergangen. Will man den Unterschied zwischen friiher und heute in Zahlen ausdriicken, kann man sagen: In einer
"christentiimlichen Gesellschaft" haben und Staat und andere gesellschaftliche Einrichtungen "90 Prozent" der
Seelsorge geleistet. Der Blrgermeister, der Richter, der Lehrer waren im Dorf zusammen mit dem Pfarrer Garanten
der Christlichkeit. Dem Pfarrer verblieben dabei aber héchstens "10 Prozent", also der wesentlich kleinere Anteil. Er
feierte Gottesdienste. Er war auch zustandig fiir die Sittenpredigt: Seine Visitationsberichte befassen sich oft mit der
schlechten Sittlichkeit des Volks. Fiir diese Seelsorgsarbeit reichte ein einziger Pfarrer ohne weitere Mitarbeiter leicht
aus. Heute sind die Verhaltnisse umgekehrt. Staat und nichtkirchliche Institutionen der Gesellschaft tragen vielleicht
"10 Prozent" zur seelsorglichen Arbeit bei. Die Hauptlast der "90 Prozent" aber tragt eindeutig die Kirche selbst.
Niemand vertritt ihre Anliegen, wenn sie die Arbeit nicht oder schlecht macht.
2. Durch den Wandel von der "christentiimlichen" zur "pluralistischen Gesellschaft" ist der Kirche enorm viel an
pastoraler Arbeit zugewachsen. Dabei wird von den meisten unreflektiert davon ausgegangen, daf} wie einst auch
heute die Kirche GroRkirche sein soll. Dies gilt insbesondere dann, wenn - was zumeist kaum reflektiert wird - die
Kirchen inmitten des gesellschaftlichen Pluralismus GroRRkirchen bleiben wollen. Dabei wird ndamlich leicht Gbersehen,
daR dies unter pluralistischen Verhaltnissen wesentlich schwerer, wenn tiberhaupt erreichbar ist. In friiheren Zeiten
war die Kirche ja GroRkirche in der Gestalt der Volks- und Staatskirche; daf Biirger nur sein konnte, wer zugleich
getaufter Christ war, garantierte der jeweiligen Konfessione groRRkirchliche Verhaltnisse. Eben diese soziologische
Voraussetzung besteht heute nicht mehr. Die Kirche kann daher die Blrger nicht mehr auf dem Weg obrigkeitlicher
Zuweisung zu Christen machen, sondern ist auf den viel mithsameren, zeit- und personenintensiven Weg der
freiheitlichen Auseinandersetzung mit den einzelnen Biirgern verwiesen, will sie GroRkirche bleiben.397 Selbst ohne
eine theologische Neubesinnung auf die kirchenbildende Aufgabe der Laien ergibt sich allein schon aus der Absicht, in
freiheitlichen Verhéltnissen GroRkirche bleiben zu wollen, die Notwendigkeit, dal mehr Kirchenmitglieder an der
Losung dieser Aufgabe mitwirken, weil dazu die Priester nicht mehr ausreichen. Diese Folgerung wird umso
dringlicher, je starker sich auch in Europa der Priestermangel breit macht.
Die Losung dieser Aufgabe, in freiheitlichen Verhaltnissen GroBkirche zu bleiben, kann aber nicht nur durch
guantitative Vermehrung des Seelsorgspersonals geschehen. Es ist auch ein qualitativ neuer pastoraler Handlungsstil
zu entwerfen. Um in freiheitlichen Verhaltnissen einen Menschen fiir die Teilnahme am Glauben und Leben der Kirche
zu gewinnen, bedarf es anderer "Methoden", als wir sie in den christentimlichen Zeiten kennengelernt haben. Damals
lautete das Prinzip: Teilnahme am Glauben und Leben der Kirche ist Burgerspflicht. Eingeklagt wurde diese Pflicht
vornehmlich durch Staat und Gesellschaft; die Kirche konnte sich zurtickhalten. Dabei ware es unbegriindet
anzunehmen, daf} im Rahmen dieser Zuweisung kein authentischer christlicher Glaube aufgekommen ware. Es gibt
viele Belege dafiir, daR es in christentiimlichen Zeiten viele Menschen mit einer sehr tief verwurzelten Glaubigkeit
gegeben hat.

396 Wie der neue pastorale Handlungsstil aussieht, belegen wir wiederum an der "Pastoralen Anweisung" aus dem Jahre 1979.

397 Fiir die GroRkirche sprechen nicht nur biblische Griinde (die Kirche ist zu allen Menschen gesandt sie ist der erfahrungsgestiitzten Uberzeugung, daR im Umkreis des Glaubens
an den lebendigen Gott Jesu Christi menschliches Leben gut gelingen kann), sondern auch freiheitliche: Die Grof3kirche ist die freiheitlichste Sozialform fiir Kirche Man kann in ihr
auch einmal ungestort hinter der Saule stehen. Sie entspricht daher den Anforderungen der Religionsfreiheit. Wer aber in einer pluralistischen Gesellschaft ernsthaft die GroRkirche
will, entscheidet sich damit fiir eine gewaltige Vermehrung der Seelsorgsbemithungen und damit der Personen, die daran beteiligt sind. Folgerichtig wenden sich daher die deutschen
Bischofe in ihrer "Pastoralen Anweisung" nicht mehr nur an den Klerus, sondern “an die Priester und Mitarbeiter im pastoralen Dienst".



3. Ein tiefer Glaube ist auch heute unverriickbares Arbeitsziel der Seelsorge. Doch findet sich dieser nicht mehr
kulturell beginstigt vor; er wird nicht mehr als "Glaubens(zu)Stand" sozial hergestellt. Vielmehr ist aus dem
"Glaubens-Stand" eine bewegliche Glaubensgeschichte geworden. So wie die Ausbildung personlicher Identitdt ein
lebenslanger Vorgang geworden ist, kennt auch die Glaubensgeschichte Vorgange des Wachsens, des Entstehens, des
Erhaltenwerdens, des Vergehens. Von den Seelsorgsentwiirfen wird zu recht vorausgesetzt, daB die Regie lber diese
personlichen Glaubensgeschichten bei den einzelnen Leuten selbst liegt.398

4. Die Eigenverantwortung des (erwachsenen) Biirgers auch fiir seine Glaubensgeschichte wird zu einem wichtigen
pastoralen Handlungsprinzip. Damit wird ein zentrales Prinzip der freiheitlichen Gesellschaft auch in die pastorale
Praxis der Kirche aufgenommen (wobei offen bleibt, ob es auch immer durchgehalten wird). Grundsatzlich soll daher
keine Pastoral (gewaltsamer) Zuweisung mehr stattfinden, sondern eine Praxis Raum gewinnen, fiir die es im
pastoralen Sprachspiel viele neue Begriffe gibt: begleiten, einladen, motivieren, werben. Die Grenze, welche zwischen
der Person und der Gesellschaft liegt, und die sich in der freiheitlichen Gesellschaft zweifelsfrei zugunsten der Person
verschoben hat, wird als verschobene grundsatzlich auch von der Kirche anerkannt und mit der unabgebbaren
Letztverantwortung des einzelnen vor Gott (also mit dem theologischen Begriff des "Gewissens" sowie der Freiheit der
Erwahlung jedes einzelnen durch Gott) gerechtfertigt.399

5. Das Ergebnis dieser persdnlichen Entscheidung betrifft auch die kirchliche Gemeinschaft. Diese mu3 um ihrer
eigenen Identitat willen daran interessiert sein, daB diese Entscheidung im Umkreis des von ihr Uberlieferten
Evangeliums getroffen wird. Nicht jede "noch so personliche Entscheidung" kann ihr daher recht sein. Dies notigt die
Glaubensgemeinschaft, ohne Beschddigung des freiheitlichen Verhaltnisses mit ihren Mitgliedern dennoch die
Entscheidung zu beeinflussen. Dazu braucht es eine "Kultur pastoraler Beziehungen", die sowohl den unaufgebbaren
apostolischen Zielen als auch der Freiheit der Blrger gerecht wird. Wir gehen auf eine solche "Kultur pastoraler
Beziehungen" nicht weiter ein0, sondern verfolgen die engere Frage weiter, auf welche Weise die GroBkirchen die
Entscheidungen ihrer Mitglieder mitzuformen versuchen. Konzipiert wurde dazu eine "Pastoral des Gewinnens"; in
einem (vor dem Zufall geschitzten), nach Moglichkeit lebenslangen Austausch soll der personliche Glaube im Sinn der
kirchlichen Gemeinschaft geformt werden. Stichworte fiir eine solche "Pastoral des Gewinnens" sind: Sorge um die
religiose Primarerziehung im Elternhaus, Stabilisierung des in aus glaubigen Familien erhofften personlichen Glaubens
durch kommunikationsfahige Gemeinden, in denen durch Gemeindekatechese der persénliche Glaube weiterentfaltet
wird, Identifikation mit der Glaubenswelt durch Mitarbeit in der Gemeinde, neue Wege der Erwachsenenkonversion.
(a) Hohe Aufmerksamkeit genieRt in den pastoralen Entwiirfen die Familie, bekommen die Eltern. Fiir die
Grundlegung der Glaubensgeschichte sind die ersten Lebensjahre, also die Zeit der religiosen Primarsozialisation im
"sozialen MutterschoR" der Familie (einer wirkliche, einer Kunstfamilie) bwz. der "kleinen Lebenswelt" von
grundlegender Bedeutung.40! Die (Ersatz)Eltern gelten als die ersten religidsen Bezugspersonen der Kinder, diese
werden aufgefordert, die bei ihnen liegende Verantwortung fiir den Start der Glaubensgeschichte des Kindes
wahrzunehmen.?02 |nsofern zunehmend viele Eltern diese Verantwortung nur zégernd, manchmal auch gar nicht
mehr tibernehmen (kénnen), soll ihnen seelsorglich Aufmerksamkeit und Zeit gewidmet werden.493 Da manche Eltern

398 ¢ gischofe fishren dafir auch theologische Grinde an: "Sicher ist die Taufe darauf angelegt, durch unsere
freie Entscheidung beantwortet und angeeignet zu werden. Nur wo wir im MaBe unserer
Fdhigkeit bereit sind, ja zum Ja Gottes zu sagen, kann dieses Ja in uns wirksam
gzg%rden " .2

Der Begriff der (personlichen) "Entscheidung" kommt daher in der “Pastoralen Anweisung" der Bischofe wiederholt vor, wahrend er in der Pastoralepistel aus dem Jahre 1726
véllig fehlt. Zugleich wird von den Bischéfen 1979 beobachtet, daR diese freie Entscheidung der Birger - so sehr sie grundsétzlich erwinscht und gefordert ist - keineswegs immer so
ausfallt, wie sich dies die kirchliche Glaubensgemeinschaft winscht: "Die Zahl der Eltern wird gréBer, die sich nur
schwer entscheiden kénnen, fiir ihr Kind das Sakrament der Taufe zu erbitten."
Einleitung)  "Aus der Entscheidung fiir die Taufe des Kindes als Grundlegung des

aubenslebens ergibt sich fir die Eltern eine klare Verpflichtung. '@y

Zulehner, Kirche - Anwalt, 123-137.

401 "Beobachtungen und Einsichten der verschiedenen Wissenschaften vom Menschen
zeigen, von welch grundlegender Bedeutung die allerersten Erfahrungen des Kindes
fiir seine gesamtmenschliche Entfaltung und filir seine seelisch-geistige Prdgung
sind. Ein Kind kann seine menschlichen F&dhigkeiten nur entfalten 1in der
Geborgenheit einer Familie oder zumindest eines familidren Klimas, das vielfache
é&regungen gibt. " (23)

Die Glaubigkeit der Eltern soll anléalich der Bitte um die Taufe eines Neugeborenen gefordertwerden "Geburt und Taufe eines Kindes
sind nach der Trauung nicht selten wieder ein erster AnlalBl, sich mit Fragen des
Glaubens und des Lebens mit der Kirche zu befassen."-"Wenn dabei (d.i.beim
Taufgesprdch) auch nur ein anfdnglicher Austausch iliber die Verwirklichung des
Glaubens im konkreten Leben gelingt, so kann dies doch dazu ermutigen, sich kunftig
am Leben der Kirche intensiver zu beteiligen. Wer selbst die Gemeinschaft mit
Christus in seiner Kirche als den Weg zum Heil erkannt hat, wird diesen Weg auch
den ihm anvertrauten Kindern von Anfang an erdffnen wollen. Die Frage nach der
eigenen persénlichen Glaubensentscheidung wird zu einem Anruf an die Eltern des
Kindes, filir das Wachsen seines natlirlichen und Ubernatiirlichen Lebens zu sorgen."

Efozé Bei der Taufe werden dazu eigene pastorale Vorgange entwickelt: Die Eltern sollen "eine Hilfe bekommen, ihre
Glaubensiiberzeugung zu kldren und neu zu befestigen" pam "besteht eher Aussicht,
daB sie auch den vollen Sinn der Taufe fiir ihr christliches Leben bejahen und die
rechte Enscheidung filir ihre Kinder treffen werden" (ineitung) "Das Taufgesprdch ist der
geeignete Weg pastoraler Hilfe fiir die Eltern".@2
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(nicht nur durch unvorhergesehenen Tod) als religitse Erzieher der Kinder ausfallen, wird das altkirchliche Institut des
Taufpaten mit neuer Bedeutung versehen.404

(b) Zur Stabilisierung der im "sozialen MutterschoR" "kleiner Lebenswelten" (Familien) gewachsenen personlichen
Religiositat dienen die (Pfarr)Gemeinden mit ihren vielfiltigen Bezugsgruppen ebenso wie neuartige
aullergemeindliche "apostolische Bewegungen". Diese sind unter freiheitlich-pluralistischen Verhaltnissen die
unentbehrliche "Plausibilitatsstruktur" fiir ein religioses Lebenswissen unter vielen anderen Lebenswissen.

Die Gesamtgesellschaft, weil nicht mehr (einheitlich) "christentimlich", fallt ja als sozialer Trager fir "christlich-
kirchliches Lebenswissen" aus. Die plurliastische Gesellschaft (mit ihren wichtigen Institutionen wie Politik Wirtschaft,
Schule) fungiert als ganze nicht mehr als "Plausibilitatsstruktur fir christlich-kirchliches Lebenswissen", macht dieses
also plausibel, glaubwiirdig und daher problemlos lebbar ("So macht man es eben!"). Zwar sind als Erbe aus den
"christentiimlichen Zeiten" viele Fragmente eines christlich-kirchlichen Lebenswissens in die heutige Kultur immer
noch eingeschlossen und stellen eine "soziokulturelle Selbstverstandlichkeit" dar (da man z.B. Kinder taufen 1a3t,
religios ist, an ein héheres Wesen glaubt, zu einer Kirche gehort). Eben diese Selbstverstandlichkeiten weichen sich
heute immer rascher auf (Kirchenaustritte, immer gréRerer Abstand der Taufe von der Geburt, Anwachsen der
areligiosen Anteile in der Bevolkerung, vor allem in den GroRstddten). Fiir die Lebbarkeit des christlichen
Lebenswissens ist es daher erforderlich, daR die Kirche selbst zu dieser Plausibiltatsstruktur wird. Die Auflésung der
christentlimlichen Gesellschaft fiihrt daher auch aus wissenssoziologischen Griinden zu einer neuen Wichtigkeit und
Starkung der kirchlichen Sozialstruktur. Christliches Lebenswissen wird zunehmend "verkirchlicht", also auf den
sozialen Raum der Kirche verwiesen.

Dazu kommt, daf® auf dem weltanschaulichen Markt der Lebenswissen das christliche nicht nur in einen méachtigen
Konkurrenzdruck geraten ist, sondern daR die Vielfalt von Lebenswissen allein schon auch eine relativierende Wirkung
hat. Diese Relativierung mindert die Wahrscheinlichkeit, daf dieses Lebenswissen auch den Alltag nachhaltig
bestimmt. Durch Solidarisierung mit Gleichgesinnten kann diese Relativierung gemildert werden. Die Gruppe, die
Basisgemeinde, die Pfarrgemeinde, die Kirche werden so zu wichtigen Voraussetzungen dafir, inmitten der Vielfalt
vieler Lebenswissen einigermafien konsistent christlich leben zu kdnnen. Es ist somit ein Zeichen "kairologischer
Sensibilitat", wenn die Kirche (und mit ihr die pastorale Theorie) der letzten Jahrzehnte dem Thema Gemeinde einen
hohen Stellenwert zuerkannt hat. Zwar gibt es zur Zeit Anzeichen abnehmenden Interesses fiir das Gemeindethema.
Doch kann dieses Zuriicktreten des Gemeindethemas in der kirchlichen Diskussion auch darauf hinweisen, dafk die
Gemeinde inzwischen zu den selbstverstandlichen Elementen des pastoralen Handlungsstiles im Kontext des
Pluralismus geworden ist. Dal} Gemeindebildung notwendig ist, 1aRt sich gewil} nicht allein mit pastoralsoziologischen,
sondern auch mit pastoraltheologischen Argumenten begriinden: Wo immer Menschen mystisch in Gott verwurzelt
sind, wachst eine geschwisterliche Gemeinschaft, die von ihrem Gott ermachtigt ist, ein Ort fir Leben, Hoffnung,
Frieden und Befreiung zu werden.#05 Beide Argumentationsreihen, die pastoralsoziologische und die
pastoraltheologische, verstarken einander. So fiihrt christlicher Glaube zur Solidaritdt mit anderen, also zur Gemeinde.
Wo wahrhaft christlich geglaubt wird, entsteht eine Christengemeinde. Umgekehrt begiinstigt eine lebendige
Christengemeinde das Aufkommen von wahrem christlichem Glauben. Wer glaubig wird, Gbernimmt (als Folge seiner
charismatischen Ausstattung) die Rolle eines Kirchenmitgliedes, das die Gemeinde miterbaut und ihre Aktivitaten
mittragt. Umgekehrt wéchst, wer mitmacht, in diesen Glauben hinein. Wir werden den pastoralen Realitdten also am
ehesten gerecht, wenn wir die theologischen und sozialwissenschaftlichen Erkenntnisse dialektisch ineinander lesen.
Einbahnige Handlungskonsequenzen aus dialektischen Zusammenhangen abzuleiten fiihrt meist zu schlechter Praxis.
Wer angehort, glaubt. Weil man glaubt, gehdrt man an. Dies ist eine pastorale Variation der ganz allgemein
gegebenen Dialektik von Person und Gesellschaft.

(c) Ist einmal die Wichtigkeit der religiosen Gruppe/Gemeinde, und damit der erfahrbaren Kirche erkannt und sind
Prozesse der Gemeindebildung in Gang gesetzt, dann stellt sich die Frage, wie (moglichst viele) Birger mit dem
Glauben und Leben dieser Christengemeinden in Beriihrung gebracht werden kénnen. In diesem Zusammenhang ist
das Institut der Gemeindekatechese entstanden. Eine ihrer wichtigen Anliegen besteht darin, "institutionell”, also
vor dem Zufall geschiitzt, Voraussetzungen dafiir zu schaffen, daf§ die (einmal, meist als Sduglinge) getauften
Kirchenmitglieder mit der konkret erfahrbaren Kirche in den Gemeinden in einen glaubens- und lebensférderlichen
Austausch eintreten konnen, und dies mehrmals in ihrem Leben. Solche gemeindekatechetische Vorgange hat man an
jene Situationen gekniipft, in denen viele Kirchenmitglieder von sich aus mit ihrer Kirchengemeinde in Verbindung
treten. Dies ist der Fall bei den Lebenswenden (Geburt, Heirat, Tod), aber auch in Krankheit, in personlichen
Lebenskrisen, bei Scheidungen.

404 npje erneuerte Taufordnung stellt die Erstverantwortung der Eltern fir den
Glauben ihrer Kinder besonders deutlich heraus. Sie betont jedoch auch die Aufgabe
der Paten, die Eltern begleitend zu unterstiitzen, und ihrem Patenkind ergdnzende
Hilfen zu bieten. Diese Patenaufgabe wird um so wichtiger, je weniger die Eltern
in der Lage sind, ihrem Kind die nétige menschliche und religidse Foérderung
angedeihen zu lassen. Uberdies muf3 noch das BewulBtsein daflir wachsen, wie wichtig
eine familienbezogene Gemeindepastoral und die geistig-sittliche Atmosphdre flr
das Glaubensleben in den Familien und filir die religidse Entwicklung der Kinder

ilo%t . "@Y9)

Mehr dazu in: Zulehner, Gemeindepastoral (in Vorbereitung).



(c) Inhaltlich geht es bei diesen gemeindekatechetischen Vorgdangen um Stabilisierung des lebensgeschichtlich
gewachsenen persénlichen Glaubens, immer hiufiger aber auch um dessen Erstbegriindung. Konversion (Umkehr)
ist daher ein wichtiger Aspekt der Pastoral unter den Verhaltnissen des freiheitlichen Pluralismus. Dies betrifft
zundchst auch jene Blrger, die als Kinder getauft werden und sich dann ein Leben lang um ihren personlichen Glauben
muhen. Konversion wird aber auch deshalb zu einer wichtigen pastoralen Aufgabe in pluralistischen Gesellschaften,
weil die Zahl jener Biirger zunimmt, die im Elternhaus nicht mehr in den christlichen Glauben eingewiesen werden.
Solange Glaube ein gesellschaftlich-kirchlich geschiitzter lebenslanger Zustand ist, bedeutet die biblisch geforderte
Umkehr eine Kurskorrektur, die Intensivierung von Vorhandenem, also Vertiefung. Wo aber gesellschaftlich labile
Glaubensgeschichten begiinstigt werden, erhalt das Thema "Umkehr" eine neuartige Aktualitat. Es wird dann eine
eigene pastorale Aufgabe, das in der Sduglingstaufe Grundgelegte wahrend der Lebensgeschichte auch zur Entfaltung
zu bringen. Die Eltern, aber auch andere Kirchenmitglieder, werden dazu in Pflicht genommen. Doch kann die
Christengemeinde diese Aufgabe nie ganz abgeben, zumal selbst im glinstigen Fall, dal’ die Eltern die glaubige
Geschichte ihres Kindes in Gang bringen, die Wahrscheinlichkeit wachst, dall wahrend der Jugendzeit oder anlaBlich
der Berlihrung mit den unterschiedlichen Bereichen unseres gegenwartigen gesellschaftlichen Lebens rasch
verdunstet, was im Kindesalter erworben wurde. Die Umkehr Heranwachsender, ja immer haufiger die Erstbekehrung
Erwachsener wird zu einem immer dringlicheren Aufgabenfeld heutiger Pastoral.406

Zur verantwortlichen Inszenierung solcher vielfdltiger "Umkehrprozesse fir Erwachsene" stehen der Pastoral heute
nicht nur alte kircheneigene Erfahrungen, sondern auch wertvolle human- und sozialwissenschaftliche Erkenntnisse
zur Verfligung. Diese bergen gewil} die Gefahr, manipulatorisch (im Sinn von Gehirnwasche, Interaktion, Verfiihrung)
millbraucht zu werden. Die Hauptfrage ist, wie Umkehrprozesse arrangiert werden kdnnen, ohne daR dabei die
unantastbare Freiheit der Birger verletzt wird, und wie dennoch im "sozialen MutterschoR" der religiésen Gruppe, der
Christengemeinde, eine "gedeihliche Verwandlung des Menschen" begunstigt wird.

(d) Eine wichtige Form der "Integration" von Kirchenmitgliedern in das Leben der heutigen Christengemeinden ist
Mitarbeit. "Wer mitmacht, erlebt Gemeinde".407 Dieses Motto driickt plakativ aus, daR durch Partizipation auch
Identifikation wachst. Allerdings ist Mitarbeit nicht die einzig mogliche Form der Partizipation. Gemeinden missen
auch Orte sein, wo die Teilnahme in Kontemplation, Gebet, in "zweckfreier" Gemeinschaft gelebt werden kann.
Anteilhabe nur in (kirchlich-gremialer) Arbeit wére zu wenig.

(e) Die soziale Unterstiitzung bewegter personlicher (Un)Glaubensgeschichten findet bevorzugt im Freizeitbereich
statt. Dies hat viele Griinde. Erstens sind die Menschen in der Berufswelt zeitlich nicht leicht zu erreichen. Zweitens
beugt sich die Kirche mit der Eingrenzung ihrer pastoralen Aktivitdt auf den Freizeitbereich dem Trend der
freiheitlichen Gesellschaft, Religion aus den 6ffentlichen Bereichen in die privaten "kleinen Lebenswelten"
abzudrangen. Das allgemeine Bewuftsein, da® "Religion Privatsache" sei, und dal8 Kirche und Politik, Kirche und
Gewerkschaft, nichts miteinander zu tun haben (sollten), stellt eine hohe Barriere fir eine pastorale Arbeit in diesen
Bereichen dar. Zwar gibt es (zumal in den zudiesem Zweck geschaffenen Verbanden und der Katholischen Aktion)
Bemiihungen, die Arbeit der Kirche auch in diesen Bereichen (in der Arbeitswelt, in den Gewerkschaften) anzusiedeln.
Doch wird das dauerhaft und tiefgreifend nur dort moglich werden, wo die am Ort berufstatigen, berzeugten
(Laien)Christen ihr Charisma zur Verkiindigung entdecken. Der herkdmmlichen Gemeindepastoral im engeren Sinn
gelingt dies eher selten. Familie und Freizeit bleiben bevorzugter Ort und bevorzugte Zeit fiir die pastorale Arbeit in
den Pfarrgemeinden.

(f) Durch regen Austausch mit den Kirchenmitgliedern und vielfaltige Formen der Partizipation ist also die Kirche in
pluralistischen Gesellschaften bemdiiht, christlichen Glauben in kirchlicher Gestalt in einem lebensgeschichtlichen
Vorgang aufzubauen und lebendig zu erhalten. Nicht immer gelingt dies aber, obwohl Biirger durchaus Erwartungen
an die kirchliche Gemeinschaft hegen. Damit taucht eine fiir die Praxis der Kirche in "christentiimlichen Verhaltnissen'
unvorstellbare Moglichkeit auf: der Widerstand gegen eine, die Abweisung einer von einem Biirger an die Kirche
gerichtete Erwartung, wie z.B. die Verweigerung bzw. der Aufschub einer erbetenen Taufe. Hatte die Kirche friiher
unter allen Umstanden und mit allen Mitteln (notfalls durch die Taufe mittels einer Tauf-Spritze im MutterschoR408)
die Taufe aller Neugeborenen erreichen wollen, ja manchmal unter Einsatz harter politischer Mittel erzwungen, so
wird heute grundsatzlich die Moglichkeit erwogen und auch realisiert, die Bitte von Eltern nach der Taufe ihres Kindes
auszuschlagen, wenn die Voraussetzungen dafiir fehlen und durch eine intensive pastorale Bemiihung nicht
geschaffen werden kénnen. Hier gerat die Alltagspastoral vor ein Dilemma: Einerseits sollen moglichst viele fiir die
Kirche gewonnen werden; andererseits mehren sich die Falle, in denen dies theologisch nicht mehr verantwortet
werden kann. Damit ist aber grundsatzlich die Deckungsgleichheit zwischen dem Biirger und dem Christen
aufgegeben, die fiir "christentiimliche Verhaltnisse" typisch war. Jetzt wird nicht nur faktisch mit dem

406 Die pastorale Anweisung der deutschen Bischdéfe enthalt Anhaltspunkte fur diese neue Aufgabenstellung. Es werden nicht mehr problemfreie Taufsituationen angenommen, in
denen also glaubige, am Leben der Kirche beteiligte Eltern um die Taufe ihres Kindes bitten. Vielmehr wird mit komplizierten Situationen gerechnet: Was ist, wenn die Eltern nicht
kirchlich verheiratet sind? (3.5) Was, wenn die Eltern verschiedenen christlichen Konfessionen angehéren, oder nur ein Elternteil Christ ist? (3.6) Was, wenn beide Elternteile aus der
Kirche ausgetreten sind (3.7), also fiir das zu taufende Kind tiberhaupt keine christliche "Umwelt" in Aussicht ist? (2.3e) Was ist zu tun, wenn die Eltern in einem Taufgesprach zwar
a%j}]rer Bitte bleiben, aber nach redlichem Urteil des amtlich verantwortlichen Seelsogers die Taufe nicht im Sinn der Kirche erbitten?

Wessel, Kellerhof, Wer mitmacht, erlebt Gemeinde.
408 Zulehner, Denn Du kommst, 18.

111



Auseinanderfallen dieser beiden Rollen (des Biirgers und des Christen) gerechnet; es wird vielmehr angenommen, daR
diese beiden Rollen bei einer wachsenden Anzahl von Personen unvereinbar bleiben werden.



7 Kritik am Pluralismusmodell

Das Gesellschaftsmodell des freiheitlichen Pluralismus wird nicht nur aus der Perspektive der realsozialistischen
Lander (Osteuropas) kritisiert. Es wird auch innerhalb der freiheitlichen Gesellschaften selbst befragt. Dabei gilt die
Kritik nicht dem Modell selbst, sondern seiner Realisierung.499 Beanstandet wird, daR Freiheit zwar zugesichert,
"verbrieft", aber faktisch in vielen Bereichen dieser Gesellschaft nicht lebbar ist. Es gibt zwar viele soziale, aber nur
wenige faktische Freiheitsgrade. Die freiheitlichen Gesellschaften sagen zwar dem Biirger: "Du hast eine Chance, also
nitze sie!" Faktisch aber mute diese gesellschaftliche Regel paradoxerweise heien: "Du hast keine Chance, also
niitze sie!"410

Trifft diese Kritik zu, dann hat sie nachhaltige Auswirkungen auf die Auffassung von der "pastoralen Situation" und den
ihr angemessenen "pastoralen Handlungsstil"; denn die Kirche kann dann nicht von einem schon vorhandenen
Freiheitsspielraum als gesellschaftlicher Bedingung ihres Handelns ausgehen, sonden mul3 so arbeiten, daf sie durch
ihr Handeln freiheitlichen Verhaltnisse lberhaupt erst herbeifiihren hilft. Praxis der Kirche ware dann nicht Praxis in
freiheitlichen Verhaltnissen, sondern miiRte befreiende Praxis in (noch in vielfaltiger, oftmals unerkannter Weise)
unfreiheitlichen Verhaltnissen werden.

(1) "Buirokratische Gesellschaft des gesteuerten Konsums'"411

Das herkdmmliche Pluralismus-Modell geht davon aus, dal? die modernen Gesellschaften einen hohen
Differenzierungsgrad erreicht, sich also die wichtigsten gesellschaftlichen Institutionen weithin verselbstandigt und
abgegrenzt haben. So wird fiir die modernen Gesellschaften nicht nur eine Trennung von Offentlichkeit und Privatheit,
damit von Beruf und Familie behauptet,#12 sondern auch eine relative Eigenstindigkeit der 6ffentlichen Bereiche
Wirtschaft, Schule, Politik, Kirche, Medien.

Diese einzelnen abgrenzbaren institutionellen Bereiche der Gesellschaft koexistieren nicht nur nicht friedlich
nebeneinander, sondern sind auch von unterschiedlichem Gewicht fiir das gesamte gesellschaftliche Alltagsleben.
Zwei Bereiche gelten als besonders pragend: der wirtschaftliche und der biirokratische Bereich. Deshalb wird unsere
Gesellschaft von ihren Kritikern als "birokratische Gesellschaft des gesteuerten Konsums" definiert. Dal8 insbesondere
der wirtschaftliche Bereich, also die gesellschaftlichen Vorgéange von Produktion und Konsumption (Herstellung und
Verbrauch von Gltern) zentral sind, geht schon aus den Namen hervor, mit denen die freiheitlich-pluralistischen
Gesellschaften versehen sind: Industriegesellschaft, Konsumgesellschaft, UberfluRgesellschaft.

Okonomie und Biirokratie#!3 priagen den Freiheitsspielraum der Biirger in der Gesellschaft. Freiheit gibt es ja nur
konkret, sie ist also stets sozial bedingt und kommt nie als "reine Freiheit", sondern nur graduell vor. Eben diese
Freiheitsgrade werden im Kontext der wirtschaftlichen Prozesse und der biirokratischen Krafte beschrankt. Die vom
Pluralismus-Modell verheiBenen sozialen Freiheitsgrade verringern sich unter den Zwingen moderner Okonomie und
Biirokratie. Am Verhéltnis von Beruf und Familie wird dies anschaulich. So stellt die biirgerliche Familie fir die
moderne Wirtschaft eine unentbehrliche soziale Grundlage dar, weil sie dem Biirger kompensatorisch Freiheitsrdume
offenhalt, die er in der industriellen Produktion nicht finden kann. Ohne die Befriedung der Freiheitsanspriiche in den
kleinen Lebenswelten ware der Biirger dieser Gesellschaften nicht bereit, sich den beruflichen Zwangen zu
unterwerfen. Die biirgerliche Familie bringt auch jenen Menschentyp hervor, den das moderne wirtschaftliche
Management braucht.#14 Umgekehrt wirken sich die modernen Arbeitsverhiltnisse auf die Stabilitit der Ehen und
Familien, auf die Anspriiche von Frauen auf eine neue gesellschaftliche Verteilung der Lebenschancen zwischen
Mannern und Frauen, und auf das Heranwachsen der Kinder in den heutigen Familien auch nachteilig aus.#15 Das
Familienleben von Fiihrungskraften in der Wirtschaft oder in der Verwaltung, die von den Gesetzlichkeiten der
Wirtschaftswelt nachhaltig gepragt sind, ist von dem ihnen abverlangten beruflichen Lebensstil so sehr belastet, daf§
ein tiberdurchschnittlich hoher Anteil nicht mehr bereit ist, sich ehelich und familidr zu binden.416

(2) Unbemerkter Verlust der Religionsfreiheit

Nicht nur die Familie gehért zu jenen Lebensbereichen, die von der Dominanz von Okonomie und Biirokratie betroffen
sind; auch auf Religion und Kirche wirkt sie sich nachhaltig aus. Die Annahme, dal§ es eine Art freien und
unbehinderten Markt von "Lebenswissen" gibt, und die christlichen Kirchen sich daher nur bemiihen missen, auf
diesem freien Markt ihre Chancen zu niitzen, gilt im Rahmen der Kritik am Pluralismus als nicht gegeben.

1. Die neuzeitliche Aufklarung hat den Versuch gemacht, Religion gesellschaftlich zu "funktionalisieren". So hat die
Religionspolitik des absolutistischen Josephinismus, die eine Neuauflage in der Kirchenpolitik der realsozialistischen

409 Neben der Kritik am Pluralismusmodell gibt es auch eine konservative Gegnerschaft gegen Pluralismus allgemein: Pluralismus sei wahrheitsfeindlich, erzeuge bei Birgern
Uberorientierung und schaffe so massive Identitatskrisen. Von hier aus erheben die konservativen Pluralismusgegner die Forderung nach Pluralismusreduktion, also nach SchlieRung
gﬁtaesellschamichen Offenheit. Im konservativen Fligel der Kirchen finden diese Pluralismusgegner Anhanger.
So hat es Oltmanns angesichts der Lebenslage vieler Jugendlicher formuliert: Oltmanns, Keine Chance.
411 Lefebvre, Das Alltagsleben.
412 Kaufmann, Kirche begreifen.
413 Hoffmann, Erfaf3t. - lllich, Entmiindigung durch Experten.
414 Berger/Berger, In Verteidigung der birgerlichen Famlie, 107-130.
415 Gilles, Zauner, Arbeitszeitverkirzung.
416 Kaufmann u.a., Fihrungskrafte, 183-203.
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Lander gefunden hat, die Religionim Kontext der aufklarerischen Sorge um das Wohl der Biirger definiert. Insoweit sie
der Glickseligkeit des Volkes dienlich ist, wurde sie zugelassen; was diesem Kriterium nicht standhielt, wurde
unterbunden. So hat konsequenter Weise Joseph Il. aus den Priestern der Kirche staatliche Religionsdiener gemacht,
genauer Diener der staatlich definierten Religion. Wer sich fiir diese Form der Religion nicht als nltzlich ausweisen
konnte, wurde am Handeln gehindert. So hat der aufgeklarte Herrscher die gesellschaftlich seiner Meinung nach
kontraproduktiven beschaulichen Kldster zusperren, ihren Besitz einziehen und fir funktionale religiose Aktivitaten
umwidmen lassen. Was hier mit der Religion geschehen ist, kann mit dem Begriff der Umdeutung eingefangen
werden. Die Religion wurde den biirgerlichen Bedirfnissen angeglichen, noch mehr, diesen untergeordnet. Denselben
Vorgang haben wir bereits in den realsozialistischen Gesellschaften beobachtet: Wo sich Religion nicht ausrotten 13Rt,
wird sie zum Aufbau des "Sozialismus" in Dienst genommen. Bei einer solchen Umdeutung wird die Identitat der
christlichen Religion gefdhrdet. Von der gesellschaftlich geduldeten Religion verbleibt nur, was an ihr den
herrschenden (6konomischen, birgerlichen, realsozialistischen) Verhaltnissen funktional forderlich ist. Was diesen
Verhiltnissen im Wege steht, wird "ausgeblendet" oder mit Macht unterdrickt (Zusperren von Klostern, Auflésung
kirchlicher Schulen, Verfolgung von religiésen Dissidenten, Verbot von nicht steuerbaren religiosen Gemeinschaften).
Umdeutung und Ausblendung geschehen somit sowohl in realsozialistischen Gesellschaften des Ostens wie in
konsumistischen Gesellschaften des Westens.

Aldous Huxley hat schon im Jahre 1932 im 17.Kapitel seines Romans "Schéne Neue Welt" dieses Schicksal der Religion
in den modernen Gesellschaften beschrieben. Der WAR (Weltaufsichtsrat mit dem Namen Mustafa Mannesmann) und
der Wilde (ein Mensch aus friheren unzivilisierten Zeiten) sind im Gesprach:

"Kunst, Wissenschaft - euer Gliick kommt euch recht teuer zu stehn", bemerkte der Wilde. "Was habt ihr noch
geopfert?"

"Nun, Religion natiirlich," antwortete Mustafa Mannesmann...

"Sie glauben also, dafs es Gott nicht gibt?"

"Im Gegenteil, héchstwahrscheinlich gibt es ihn."

"Also warum...?"

Der Aufsichtsrat winkte ab. - Er offenbart sich eben verschiedenen Menschen auf verschiedene Weise. In vormodernen
Zeiten offenbarte er sich als das Wesen, das in diesen Biichern beschrieben wird. Heute..."

"Wie offenbart er sich heute?" fragte der Wilde.

"Durch Abwesenheit. Als wdire er gar nicht da."

"Das ist eure Schuld.”

"Nennen Sie es die Schuld der Zivilisation. Gott ist unvereinbar mit Maschinen, medizinischer Wissenschaft und
allgemeinem Gliicklichsein. Man muf$ wéhlen. Unsere Zivilisation hat Maschinen, Medizin und Gliicklichsein gewdhlt.
Darum mupf ich diese Biicher in den Stahlschrank sperren. Sie sind Schmutz und Schund. Die Leute wdren empért,
wenn..."417

2. Ein auffilliges Merkmal der Umdeutung christlicher Religion im Kontext von liberaler Okonomie ist deren
Privatisierung. Da Religion das 6ffentliche Lebensgeschaft nicht storen darf, wird sie abgedrangt in die privaten
Lebensbereiche. Sie wird zustandig fur die Krisen des familidren und personlichen Lebens, dient zur Bewaltigung der
flr das Fortschrittskonzept des modernen Wirtschaftens argerlichen "Kontingenzerlebnisse" (wie Leid, Tod,
personliche Verzweiflung, Beziehungskrisen). Es wird ihr die Aufgabe zugeteilt, diese stérenden und die Arbeits- und
Kauffahigkeit des Menschen behindernden Erfahrungen aufzuarbeiten. Moderne biirgerliche Religionstheorien sehen
daher in der religiésen Praxis eine "Kontingenzbewiltigungspraxis".418 Religion ist ausgewiesen in die privaten
Lebensraume und soll dort dem Biirger jene Lebensprobleme bearbeiten helfen, fiir welche die Logik der Moderne
kein angemessenes Lebenswissen zur Verfligung hat.

3. Im Zuge der birgerlichen Umdeutung wird Religion spiritualisiert. Sie hat immer mehr mit dem seelischen
Innenleben zu tun, weniger aber mit den gesellschaftlichen Verhaltnissen, welche die Seele krank machen. Sie wird
apolitisch, unkonkret, verinnerlicht. Wo die Aufkldarung die religiose Transzendenz nicht verschlossen oder zur
innerweltlichen Lebenshilfe umgebogen hat, wird Religion auch eng an die Fragen eines Lebens nach diesem Leben
verbunden. In kulturpolitischen Auseinandersetzungen um den gesellschaftlichen Standort der Religion in den
modernen Gesellschaften war - logisch schlissig - unentwegt das Argument zu horen, dal Kirche und 6ffentliches
Leben (Wirtschaft, Politik) zu trennen seien, und dal} es zwischen Kirche und den fiir das 6ffentliche Leben
verantwortlichen gesellschaftlichen Krafte keinerlei Probleme geben kénne, wenn sich beide Teile mit jenen Aufgaben
befassen, die ihnen zustehen: der Staat (oder die sozialdemokratische Arbeiterpartei) mit der Ordnung des Diesseits
und die Kirche mit den Fragen des Jenseits.419

417 Huxley, Schéne Neue Welt, 167, 169f.
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(3) BewuBtseinspolitik

Dieser Standort der Religion in den modernen westlichen Gesellschaften bleibt nicht ohne Auswirkung auf die
subjektive Religiositat der Biirger in ihnen. Der einzelne Biirger besitzt zwar verbriefte Religionsfreiheit und hat auf
dem Boden des grundsétzlich garantierten Pluralismus nicht nur die Méglichkeit, "seine" Gestalt der Religion (oder
Areligion) zu wahlen, sondern ist zu dieser Wahl auch genotigt. Die Freiheit der Religion wird grundsétzlich nicht
bestritten. Doch ist weiter zu fragen, wie unter den konkret gegebenen gesellschaftlichen Bedingungen einer von
Okonomie und Biirokratie gepragten Gesellschaft diese Freiheit wahrgenommen werden kann:

1. Die industriell-kapitalorientierte Art und Weise, Giter herzustellen und zu verbrauchen, setzt bestimmte
Handlungsbereitschaften bei den Birgern voraus und stellt diese zugleich her. Wirtschaftliche Strukturen begtlinstigen
ein angemessenes Bewultsein der an diesen Wirtschaftsvorgangen Beteiligten. Zu den Merkmalen unserer
(westlichen) wirtschaftlichen Strukturen zahlt, daB unter hohem Einsatz von Kapital (Technologie, Maschinen) und
Arbeit so viele Glter des primdren und gehobenen Bedarfs erzeugt werden kénnen, dal’ es nicht nur genug Giiter,
sondern von vielen Giiter einen UberschuR gibt. Um méglichst allen den Zugang zu Luxusgiitern zu eréffnen, miissen
diese moglichst preisglinstig sein, was durch Massenproduktion zu erreichen ist. Dementsprechend nennen wir unsere
westlichen Gesellschaften nicht nur Industrie-, sondern auch UberfluBgesellschaften. Als solche funktionieren sie
bislang jedoch nur dann, wenn dieser Guterberg nicht nur gekauft, sondern auch verbraucht, konsumiert wird. Dies
macht unsere Gesellschaft zur Konsumgesellschaft. Wird nicht ausreichend konsumiert (weil beispielsweise die
Kaufkraft der Biirger zu gering ist), kommt das Produktionskarussell ins Stocken. Produktion und Konsumption sind
somit eng miteinander verknipft.

Unsere Wirtschaft braucht folglich einen Biirger, der nicht nur die 6konomischen Mittel besitzt, zu kaufen und zu
verbrauchen. Sie bendtigt vielmehr einen, der dazu auch bereit ist. Aus der Perspektive des herkémmlichen
UberfluBwirtschaft konzentriert sich deshalb das Interesse am Biirger auf seine Fihigkeit und Bereitschaft, zu kaufen,
zu verbrauchen und wieder zu kaufen. Diese Bereitschaft ist auch deshalb heute leichter zu erreichen, weil die
Produktion von Massenartikeln in Arbeitsteilung keinerlei Arbeitssinn zu vermitteln mehr imstande ist. Die Leute
arbeiten zwar unter industriellen Bedingungen sehr hart; aber sie finden keinen Sinn und keine Freude mehr dabei.
Um nun die Arbeitsmoral dennoch aufrechtzuerhalten und im Gegenteil die Arbeitsleistung - den Maschinen gerecht -
noch zu steigern, bedarf es der Anreize auBerhalb der Arbeit, also in der Freizeit. Die Freizeit soll moglichst
kraftsparend, konfliktfrei und systemkonform den Menschen die Befriedigung moglichst vieler Bediirfnisse eréffnen.
Der Burger wird daher wirtschaftlich in erster Linie nicht als Arbeitskraft (diese wird zunehmend durch
Industrieroboter ersetzbar), sondern vor allem als Kaufkraft benétigt. Er wird konzipiert als Biindel steuer- und
befriedigbarer Bedirfnisse. Verkauft werden ihm nicht nur Waren, sondern auch der Wunsch nach Waren, was lvan
Illich imaginares Kaufen nennt. Durch Werbung und Mode (sie ist eine Art Garantie, dal} eine Ware nach einer Saison
verlaRlich veraltet und ein neues Modell "gefragt" wird) werden die Birger in Kauflaune gebracht und erhalten. Haben
und Sozialprestige weden verknipft: "Hast Du was, bist Du was!"

Die Kritik am Konsumismus (Pier Paolo Pasolini redet vom Faschismus des Konsumismus#29) behauptet weiter, daRl
diese Einbindung des Biirgers in den kapitalorientierten Produktions- und Konsumptionsprozef3 nicht ohne
Auswirkung auf die "Seele" des Menschen, auf das BewuRtseins des Birgers bleibt. Struktur und BewuRtsein lassen
sich voneinander nicht trennen. Die seit Kindesbeinen an allgegenwartigen Bemiihungen, aus dem Blrger einen
verlaBlichen und berechenbaren Konsumenten zu machen, hinterlassen im AlltagsbewuRtsein der Biirger Spuren.421
lhre Aufmerksamkeit wird auf einen engen und begrenzten BewuBtseinsbereich gelenkt. Alltagssprachlich
ausgedriickt, steht der Biirger unter dem Anspruch, "viel zu leisten, um sich viel leisten zu kdnnen". Diese hohe
Aufmerksamkeit auf das Leisten und Haben hat zur Folge, daR aus dem 6ffentlichen AlltagsbewuRtsein andere
Themen abgedrangt, "ausgeblendet" werden. Solche "verdrangte" Themen sind Freiheit, Verantwortung, Schuld, Tod,
Leid, Krankheit, Alter, Solidaritat, die Toten, die Zukunft und das Gericht, und nicht zuletzt eben auch die Religion und
Gott. BewulStseinsmaRig bewegt sich folglich der Mensch in einer sehr engen und begrenzten Welt. Der Biirger dieser
UberfluBgesellschaften hat viel; menschheitsalte Knappheiten an Giitern des primiren und gehobenen Bedarfs sind
flr die grofRe Zahl wohl erstmals in der Geschichte Giberwunden. Doch haben er sich als Preis dafiir neue Knappheiten
eingehandelt. Denn knapp sind gesunde Umwelt, sauberes Wasser, reine Luft; knapp ist darliber hinaus aber auch die
Fahigkeit des Menschen, sich auf andere hin zu 6ffnen, knapp sind Treue und VerlaRlichkeit. Wir haben viel
Brot,sterben aber den Tod am Brot allein, den Tod "strukturell verordneter Beziehungslosigkeit".422

2. Solchen Analysen Uber die "freiheitlich-pluralistischen Gesellschaften" wird entgegengehalten, sie seien
vereinfachende theoretische Annahmen. Das AlltagsbewuRBtsein der Blrger sei hingegen ganz anders. Umso wichtiger
ist es, mit verfiigbaren forscherischen Methoden diese Kritik zu iberprifen. Dies ist in den letzten Jahren in einigen
Studien versucht worden.

(a) So hat die Studie {iber die Religion im Leben der Osterreicher aus dem Jahre 1980 gezeigt, daR viele Biirger mit
einem starken Belohnungsstreben ausgestattet sind (65% stark). Dieses Belohnungsstreben wird inhaltlich definiert
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durch Satze wie "Man muB sich das Leben so angenehm wie nur moglich machen." - "Ohne Wohlstand bin ich mit
meinem Leben nicht zufrieden." - "Der Sinn des Lebens besteht darin, eine angesehene Position zu gewinnen." Eng mit
diesem Belohnungsstreben verknipft ist ein ausgepragt pessimistischer Individualismus. Je starker einer mit dem
Belohnungsstreben ausgestattet ist, desto wahrscheinlicher sagt er auch: "Seine eigenen wichtigen Probleme muR
man selbst 16sen." - "Wichtig ist nur, daR der Mensch gliicklich wird. Wie, das ist seine Sache." Umso eher stimmt er
aber auch "anomischen" Satzen zu wie: "Das Leben ist ein einziger Opferweg." - "Ich weil} nicht, wozu der Mensch
lebt." Dieses Zusammenspiel von Belohnungsstreben, Individualismus und Sinnlosigkeit kann als Syndrom der
Lebensverarmung begriffen werden. Seine Verbreitung in der dsterreichischen Wohlstands- und UberfluBgesellschaft
zeigt, daRR die Annahmen Uber den Zusammenhang von wirtschaftlichen Strukturen und AlltagsbewuBtsein der Blrger
begriindet sind.423

(b) Zu einem verwandten Ergebnis kam die 1985 durchgefiihrte Studie an Fiihrungskraften der Wirtschaft.424 Diese ist
zwar eine Elitestudie, untersucht also eine ausgewadhlten, statistisch fast bedeutungslos kleinen Teil der Bevdlkerung.
Doch ist dieser kleine Teil deshalb fiir unsere Frage interessant, weil es sich um Personen handelt, die in die
wirtschaftlichen Strukturen stark eingebunden sind. Die Ergebnisse bestdtigen neuerlich den engen Zusammenhang
zwischen 6konomischen Strukturen und der Beglinstigung eines angemessenen "6konomischen Bewul$tseins" im
Umkreis dieser Strukturen.

Untersucht wurde, welches das Schicksal der Religion bei diesen von der (heutigen) Wirtschaft derart nachhaltig
gepradgten Personengruppe ist. Dabei wurde theoretisch angenommen, daR das im wirtschaftlichen Berufsfeld
begiinstigte BewuRtsein ein anderes ist, als jenes, das in christlichen Kirchen hervorgebracht wird. Steht im
kapitalorientierten Wirtschaftsbereich die Prosperitat, die Mehrung der Giiter und auf diesem Weg die Mehrung des
Kapitals (ausgesprochen oder insgeheim) im Vordergrund und wird der Mensch diesem Vorgang der Produktion und
Konsumption zu-, wenn nicht untergeordnet, so beanspruchen die christlichen Kirchen, aus ihrer glaubigen Sicht des
Menschen, diesem einen unantastbaren Vorrang vor dem toten Kapital einrdumen zu miissen.425

Die Ergebnisse zeigen, daB viele zwischen ihrem beruflichen Alltag und ihren christlichen Positionen einen
Widerspruch erleben. "Gott ist unvereinbar mit Maschinen": Huxley behalt Recht. Wie aber gehen diese
Fiihrungskrafte "bewuRtseinspolitisch" mit dieser Konfliktlage um? Mehrere bewulStseinspolitische Strategien
konnten voneinander abgegrenzt werden. Die einen kimpfen um mehr Ubereinstimmung zwischen Religion und
Wirtschaft: Ein schier aussichtsloses Unterfangen. Andere leiden an der erfahrenen Widerspriichlichkeit und suchen
diese (zB. mit Erbschuldtheorien) zu deuten. Andere verdiinnen die Religion auf ein privates und jenseitiges Glauben
an einen Uberaus blaB-abstrakten "Gott". Manche entgehen der Spannung, indem sie sich aus besonders religions-
und menschenbedrohenden Wirtschaftsbereichen absetzen. Am meisten verbreitet aber ist die Strategie der
Trennung: Menschen, die mit dieser BewuBtseinspolitik leben, werden flexibel und entwickeln die Fahigkeit, in den
jeweiligen Bezugsgruppen ein entsprechendes Bewuftsein zu entfalten, ein anderes im Betrieb, ein anderes in der
Familie, ein anderes im Pfarrgemeinderat. Unter den jiingeren Fiihrungskraften ist schlieflich ein "postchristlicher und
auch postethischer" Opportunismus verbreitet: Diese Personen haben sich von der Religion abgewendet und
versuchen "jenseits der Religion", aber auch jenseits humanistischer Ethik, wie sie fiir die Aufklarung noch typisch war,
fir sich aus den vorhandenen Maglichkeiten (im Beruf, in Liebesbeziehungen: sie heiraten kaum noch) das Beste
herauszuholen.426

Nimmt man die theoretischen Annahmen und die einschlagigen empirischen Befunde zusammen, dann folgt daraus,
daB in den industriellen Wohlstandsgesellschaften des Westens Religionsfreiheit zwar verbrieft ist, also auch
hinsichtlich der Religion die "sozialen Freiheitsgrade" hoch sind; in dem von der kapitalorientierten Okonomie
dominierten gesellschaftlichen Alltag wird aber ein BewuBtsein begiinstigt und verfestigt, welches fiir die genuine
christliche Religiositat nur wenig Spielraum 14Rt.427 Als Christ im Alltag zu bestehen, wird also durch die
gesellschaftlichen Strukturen mehr erschwert als begtinstigt. Die "faktischen Freiheitsgrade" sind (auch) hinsichtlich
der christlichen Religion auch in den "freiheitlichen Gesellschaften des Westens" eingeschrankt. Wer in einer solchen
Situation konsequent Christ sein will, kann es nur mit hohen "bewuRtseinspolitischen Anstrengungen".

(4) Hoffnungspraxis der Kirchen

Solche kritische Analysen der "freiheitlich-pluralistischen Gesellschaft" veranlassen uns, auch die Praxis der Kirche in
den westlichen Gesellschaften zu iberdenken. Es ware situationsfremd, vom freiheitlichen Pluralismus auszugehen,
wenn es diesen nur als gesellschaftliches Handlungsziel, nicht aber in der Realitat des gesellschaftlichen Alltagslebens
gibt. Es wéare dann wirklichkeitsfremd, mit der liberalen Differenzierungshypothese anzunehmen, daR die
abgrenzbaren und doch aufeinander einwirkenden gesellschaftlichen Bereiche (Institutionen) in einem toleranten und
freiheitlichen Wettbewerb stiinden, sich die ausdifferenzierten Bereiche (wie Schule, Bildung, Familie, Beruf, Kirchen)
gegenseitig stltzten und forderten: DaR es eine folgenreiche Dominanz des 6konomischen Bereichs gibt, und dieser
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Bereich das BewulRtsein des Biirgers nachhaltig pragt, wirde zum Schaden der Pastoral in fahrlassiger Weise
Ubersehen. Auch in religiéser Hinsicht heillt dann namlich das Prinzip nicht: "Du hast eine Chance (deine Religion zu
wahlen), also niitze sie!" Vielmehr ist davon auszugehen, daf aus dem gesellschaftlich begiinstigten
AlltagsbewuBtsein der Birger Religion eher ausgeblendet ist und - soweit sie doch vorkommt - derart umgedeutet
wird, daR sie gefahrlos mit den 6konomistischen Anspriichen vereinbar ist. Die Wahrscheinlichkeit, daf’ in einer
solchen Bewuftseinssituation ein Birger einigermafen konsistent christlich glaubt und lebt, ist gering. Vor die biblisch
Uberlieferte Wahl zwischen Gott und dem Mammon gestellt (Lk 16,13), "wahlen" viele Biirger, als Opfer einer
"geheimen Verfiihrung"428, den Mammon. Was dabei verkommt, ist aber nicht nur die christliche Religion, sondern ist
zugleich der wahre Reichtum des menschlichen Lebens. Das paradox formulierte Prinzip heifft dann aber: "Du hast
keine Chance (als Christ zu leben), also niitze sie!"

Eine christliche Kirche wird unter solchen situativen Voraussetzungen nicht mehr unbekiimmert eine Praxis im Kontext
der pluralistisch konzipierten Freiheit betreiben. Vielmehr ist im Kontext einer biirokratischen Gesellschaft des
gesteuerten Konsums eine andere Praxis vonnoten. Wesentliche Momente sind: Unterbrechen, erzahlen und rituell
begehen, gemeinsame Entwicklung neuer Lebensstile, Erneuerung der Gesellschaft auf Grund der neuen Erfahrungen:
1. Kirchliche Praxis im Kontext des Konsumismus ist Unterbrechung.429 Sie ist deshalb so notwendig, weil die
(BewuRtseins)Zwange des verarmten Alltagslebens so stark sind, daR es fir den Birger kaum ein Entrinnen aus ihnen
gibt. Deshalb muf’ der Biirger "ausrasten", und zwar in des Wortes doppelter Bedeutung: er muR aufhoren, als
Radchen im gesellschaftlichen Betrieb weiterzulaufen, und muB zur Ruhe kommen. Die Kirche wird daher sie fir
Biirger, die sich auf eine solche Unterbrechung einlassen, Freirdume und Freizeiten offenhalten.

2. Ziel dieser Unterbrechung ist es, dem Biirger ein Bewul3tsein seiner wahren Lage zu vermitteln. Dies geschieht nicht
in erster Linie durch theoretische Reflexion. Vielmehr eignen sich dafiir die alten glaubigen Hoffnungserzdhlungen, die
in den Kirchen iiberliefert werden. Das Antiquierte439, die unverbrauchten alten Erfahrungen, wie sie in den getreu
Uberlieferten biblischen Erzahlungen aufgehoben sind, werden in der Situation des verarmten und "verblendeten"
(Offb. 3,14-22) BewuRtseins unserer Zeit ein unentbehrlicher Hoffnungsvorrat.431 In dhnlicher Weise werden die
Uberlieferten Hoffnungsrituale wichtig. Typisch fir die Rituale ist es ja, da menschliche Grundambivalenzen (wie
Leben und Tod, Liebe und HaR, Armut und Reichtum) in szenischen "Spielhandlungen"432 zur Darstellung kommen.
Diese Rituale erreichen zugleich tiefe BewuRtseinsschichten des Menschen, wie sie auch teilnehmen am kollektiven
Erfahrungsschatz der Menschheit (und der Religionen).433 Mit diesen "sanften Stilen" des Erzahlens und "Spielens"
(und nicht den "harten Stilen" der "Padagogisierung"en und Indoktrination) kann den Menschen, die aus einer
verarmten Alltagswelt kommen und dort ein verstiimmeltes, entfremdetes, ja falsches BewuRtseins entwickeln, der
Zugang zu den wahren, bislang nicht wahrgenommenen Hoffnungen erschlossen werden. Ein neues BewuRtsein von
sich selbst, von der Wiirde des Menschen, der unantastbaren Gleichheit und der wahren Freiheit, der Verwiesenheit
nicht auf das tote Kapital, sondern aufeinander, und dies alles im Umkreis des Vertrauens auf einen bergenden und
befreienden Gott, kann aufkommen.

Der BeschluB der Gemeinsamen Synode der Bistlimer in der Bundesrepublik Deutschland "Unsere Hoffnung" aus dem
Jahre 1975 leistet eine solche kritische BewuRtseinsarbeit. Das Dokument, das in einer hoffnungsarmen Zeit den
Menschen aus dem Glauben begriindete Hoffnung machen will, geht davon aus, daB es in unserer Gesellschaft
"kollektive Gegenstimmungen" gegen die Hoffnung gibt. Diesen "Gegenstimmungen" werden die Hoffnungsvorrate
des Uberlieferten christlichen Glaubensbekenntnisses der Kirche gegenlibergestellt. Dabei soll nicht der christliche
Glaube vor dem Tribunal aufgeklarter Vernunft in herkdmmlicher apologetischer Weise gerechtfertigt werden.
Vielmehr wird aufgezeigt, wie eben der Glaube an Gott, unseren Vater, an die Auferstehung, an das Gericht, an die
Vergebung der Siinden, eine Quelle von Hoffnung sein kann. Das Glaubensbekenntnis wird auf diese Weise zur
befreienden Botschaft:

- Inmitten einer Gesellschaft, die den Menschen als reinen Bedlirfnismenschen, ohne Sehnsucht und Trauer, aber auch
ohne wahren Trost versteht, leistet die Botschaft vom Gott unserer Hoffnung Widerstand gegen die Anpassung des
Menschen an seine Bedurfniswelt;

- In einer Welt, die eine notorische Beriihrungsangst mit dem Tod hat, halt die Botschaft von der Auferstehung an
einer bleibenden Zukunft fiir die Toten fest und befreit den Menschen zudem von einem Lebensstil krampfhafter
Selbstbehauptung;

- In einer Welt, in der es eine Gleichmacherei lediglich in den Fortschrittstrdumen gibt, in der faktisch aber die
Machtigen tber die Schwachen herrschen, vermittelt der Glaube an ein kommendes Gericht Hoffnung jenen, die
Unrecht leiden und halt den Herren in Erinnerung, daR ihre Herrschaft nicht endgiiltig ist, wie auch die Knechtschaft
der Knechte nicht das letzte Wort hat;
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- Einer Gesellschaft, die in ihrem naiven Entwicklungsoptimismus eine gesteuerte und geplante Zukunft schaffen will,
die aber den Menschen zerstort, halt der Glaube an das kommende Reich Gottes daran fest, dal} die Vollendung des
Menschen einerseits endzeitliche Tat Gottes sein wird, daR aber andererseits diese Macht Gottes schon wirksam
anwesend ist in den vielen Befreiungsgeschichten der Menschen.

- In einer Welt, in der es einen heimlichen Unschuldswahn in Verbindung mit unheimlichen
Entschuldigungsmechanismen gibt, welche die Menschen unfdhig macht, miteinander als schuldig Gewordene in
authentischen Beziehungen zu leben, wird die Rede von der Vergebung der Siinden eine freiheitsentdeckende Rede.
3. Es wdre zynisch, wiirde die Kirche die Menschen, die durch kontemplative Vorgdnge in ihrem Freiraum ein neues
Bewuf3tsein von der wahren Wiirde des Menschen gewonnen haben, wieder in den unverdandert verarmten Alltag
"entlassen". Zu den Aufgaben der Kirche gehort es vielmehr, dafl auf dem Boden dieses neuen "wahren BewuBtseins"
neue Lebensstile entwickelt und eingelibt werden. Der Ort dafiir sind kleine tiberschaubare solidarische Gruppen und
Gemeinschaften, die sich auch "Basisgemeinschaften" nennen. Solche Gemeinschaften wachsen aus zwei Wurzeln:
Einerseits solidarisiert wahrer Glaube die Menschen untereinander. Wer glaubt, liebt. Andererseits bedarf es der
Gemeinschaft, um gegen den (verfihrerischen) Druck der verarmten Alltagswelt ein reicheres BewuBtsein von der
Wiirde des Menschen und - gleichsam gegen den gesellschaftlichen Trend schwimmend - einen neuen Lebensstil zu
entwerfen und durchzuhalten. Wer sich solidarisiert, hat mehr Chancen. Eine Praxis entsteht, welche die Hoffnung der
Menschen nicht in dem Ausmal niederhalt, wie der verarmte gesellschaftliche Alltag. Die Kirchen werden ihrer
Aufgabe allerdings nur dann gerecht, wenn sie nicht die Hoffnungslosigkeit der Gesellschaft auf dem eigenen Boden
verdoppeln.#34 Sie hat auch nicht nur Hoffnungsworte zu sprechen, sondern muR selbst zum Hoffnungsort werden.
4. Sinn solcher alternativer, aus der unverbrauchten Tradition der Kirche gespeister Hoffnungspraxis ist es,
Hoffnungsquell fiir die menschlich verarmte Gesellschaft zu werden. Dazu ist es aber erforderlich, daR die in den
Uberschaubaren Lebenseinheiten gemachten Erfahrungen nicht in diesen "begraben", also gleichsam innerkirchlich
"privatisiert" werden. Vielmehr sollen diese neuen Erfahrungen in die (Neu)Gestaltung der bestehenden Gesellschaft
eingebracht werden.

5. Alle genannten Momente an der Praxis der Kirche, wie sie dem Kontext einer biirokratischen Gesellschaft des
gesteuerten Konsums entsprechen, erweisen sich mit innerer Notwendigkeit als "politisch". Sie sind eine logische
Antwort auf die Lage des menschlichen Lebens in dieser Gesellschaft und beabsichtigen, den Menschen aus der Enge
des gesellschaftlich ererbten BewuRtseins herauszufihren (vgl. 1 Petr 1,18), zu einem anderen Lebensstil zu
ermuntern, der wiederum zuriickwirkt auf die Erneuerung der liberlieferten gesellschaftlichen Verhaltnisse. Politik
wird zu einem unerldBlichen Bestandteil der christlichen Hoffnungspraxis. Wo solche "politische Praxis" der Kirche
bedacht wird, entsteht eine entsprechende "politische Theologie"435 oder eine (europiische) "Befreiungstheologie",
wobei es hier nicht auf das Wort, sondern auf die Sache ankommt.

434

Unsere Hoffnung, 101.
435

Metz, Politische Theologie, 99-116.



8 Ubergang 2:
Auf dem Weg
zur nachindustriellen

Gesellschaft?

Seit dem Ende der Siebzigerjahre unseres Jahrhunderts mehren sich die Stimmen, die behaupten, daB unsere
Gesellschaften nicht mehr so "weitermachen" kdnnen wie bisher, wenn es tGiberhaupt noch eine menschenwiirdige
Zukunft geben soll. Die herkémmlichen Gesellschaften miRten dazu einem tiefgreifenden Wandel unterworfen
werden. Gefordert wird eine "nachindustrielle Gesellschaft". Anders kdnnten die vielfaltigen "Challenges",
Herausforderungen von der Zukunft her nicht mehr bewaltigt werden. Konstruiert werden kdnne diese neue
Gesellschaft aber nur, wenn zuvor ein tiefgreifender Wandel in den Grundannahmen, in den Paradigmen erfolgt.
Dieser sei bereits im Gang. Dies mache die Zeit, in die wir eingetreten sind, zur "Wendezeit".

Dieser Aufbruch der Menschheit in eine nachindustrielle Zeit beriihrt die Praxis unserer Kirche unmittelbar, genauer,
sollte sie mehr beriihren, als es bislang der Fall ist. Oder sollte die Kirche auch heute, wie am Beginn der
Industriegesellschaft, so sehr mit der Aufarbeitung der Gegenwart beschéftigt sein, daR sie kaum Kréafte frei hat, sich
mit den auf uns zukommenden Zukunftsfragen zu befassen?

Wir werden der Auseinandersetzung mit diesen Zukunftsfragen im Rahmen unserer pastoraltheologischen Studien
einen eigenen Band widmen. Er wird den Titel "Pastorale Futurologie. Kirche auf dem Weg ins gesellschaftliche
Morgen" tragen. In diesem kommenden Band werden wir in einen praktisch-theologischen Dialog mit jenem Verbund
von Wissenschaften eintreten, der sich der Erforschung der Zukunft widmet und sich seit Ossip K.Flechtheim
"Futurologie" nennt.43¢ Hier im Rahmen der Fundamentalpaostral greifen wir vorwegnehmend aus dieser "Pastoralen
Futurologie" lediglich jene Erkenntnisse heraus, die wir zur Abrundung der Kairologie bendtigen: Zunéchst fassen wir
die "Challenges", die Herausforderungen an die bestehenden Gesellschaften zusammen, um sodann auf den
geforderten Paradigmenwechsel einzugehen. In welche Richtung die Praxis der Kirche und die dazu erforderliche
Sozialgestalt sich weiterentwickeln kdnnte, wird die abschlieBende Frage dieses Kapitels sein.

(1) Herausgefordert durch die Zukunft

Wie es mit unseren modernen Gesellschaften weitergehen wird, ob sie eine Zukunft haben, und wie diese sein wird:
Diese Fragen haben in den letzten Jahrzehnten nicht nur die Zukunfts-Wissenschaft interessiert. Schon etliche
Jahrzehnte friiher haben sensible Schriftsteller Bilder jener Zukunft entworfen, von der sie meinten, dald sie in der
gegenwartigen Gesellschaft im Kern schon angelegt sei. Dabei sind die "vorgestellten" Zukunftsvisionen vielfaltig:
Neben Bildern, die eine kiinftige Menschheit zeigen, die nicht nur die Erde bewohnt und beherrscht, sondern ihren
Lebensraum in das Weltall ausgeweitet hat,#37 tauchen diistere Vorstellungen von Gesellschaften auf, die zwar
materiell wohlstandig sind, in denen aber das, was menschliches Leben ausmacht (wie Freiheit, Stinde, Liebe,
Schmerz, Tod, Religion) kaum noch vorkommen.438 Diese gegenliufigen Utopien in der Literatur zeigen bereits, daR es
nicht nur eine moégliche Zukunft, sondern mehrere Zukiinfte (erfreuliche und unerwiinschte) gibt. In welche Zukunft
die Menschheit aber gelangen wird, hdangt davon ab, wie die groRen Herausforderungen der Menschheit gemeistert
werden. Welche es sind, darin sind sich die Zukunftsforscher einig. Unterschiedlich ist allerdings die Einschatzung, ob
die Menschen auch bereit und fahig sein werden, diese verflighbaren Ressourcen eher zur Losung der
Zukunftsprobleme statt zu deren Vermehrung zu verwenden. Dies sind nun die wichtigsten Challenges der Menschheit
auf ihrem Weg in die Zukunft:

1. Bedroht ist die Erde durch ein unverstellbares Arsenal vielféltiger Waffen. Die Welt gleicht einem Pulverfal3, in das
unablassig Pulver nachgefullt wird. Ein gigantischer Ristungswettlauf findet - trotz vielfaltiger
Abristungsanstrengungen - statt. Manche halten ihn fiir den einzig gangbaren Weg, um den Frieden auf der Welt zu
sichern, genauer, um einen Krieg zwischen den Supermachten zu verhindern; kleinere Kriege finden ja andauernd
statt. Die Verfechter dieses Riistungswettlaufs, der dazu dient, das "Gleichgewicht des Schreckens" zu erhalten,
verweisen darauf, dal bisher der Ausbruch eines Krieges verhindert werden konnte. Futurologen,
Friedensforschungsinstitute, Politologen hingegen warnen, daR die Politik der Abschreckung, tGber Jahre wirksam, auf
Dauer den Frieden nicht sichern kénne. Die Anstrengungen zumal der Supermachte gehen dahin, zunehmend
unverwundbar zu werden; zugleich soll die Moglichkeit eines begrenzten Atomschlags geschaffen werden. Neben
diesen strategischen Machtinteressen sind auch die wirtschaftlichen nicht zu Gbersehen. Verscharft wird die
friedenspolitische Lage durch eine eigengesetzliche Technologieentwicklung, die unabhangig deren Anwendung in den
letzten Jahren Vernichtungsmittel von apokalyptischem Ausmal gebracht hat. Allerdings wird gerade durch diesen
technologischen Fortschritt die Sicherheit durch Abschreckung immer geringer. Dazu kommt, daR die Riistung jene
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menschheitlichen Ressourcen in der Todesindustrie und Totungswissenschaft bindet, die nétig waren, um die wahre
Ursache von Kriegen abzubauen, namlich die flagrant ungerechte Verteilung der Lebenschancen zwischen Ost und
West, noch mehr aber zwischen Nord und Suid. Der Begriinder des Club of Rome, Aurelio Peccei (+1984), konnte daher
behaupten, dall zwar die Probleme der Menschheit heute so groR sind wie noch nie zuvor, daR dafiir auch
Losungsressourcen, Geist und Geld also, zur Verfligung stehen, wie noch nie; der Skandal bestehe aber darin, dafl die
Hilfte der verfiigbaren Lésungsressourcen nicht zur Meisterung der Uberlebensprobleme zum Einsatz kommt.

2. Herausgefordert ist die Menschheit durch die ékologische Krise. Die Menschheit ist Uber Jahrzehnte mit ihrem
Lebensraum, unterstitzt durch die Moglichkeiten neuer Technologien, derart schonungslos umgegangen, daR das
liberaus sensible Okosystem an den Rand des Zusammenbruchs geraten ist. Damit ist aber nicht nur die
Lebensgrundlage vieler Pflanzen und Tiere bedroht, sondern in einem damit auch die Lebensgrundlage des Menschen
auf dieser Erde. Die Menschheit habe angefangen, wieder von der Erde zu verschwinden.439

3. Eine zweite Herausforderung an die Menschheit ist die Suche nach einer gerechteren Verteilung der Lebenschancen
zwischen den Geschlechtern. Diese Problematik wird die Soziale Frage des dritten Jahrtausends sein, falls wir dieses
erreichen. Zwar kénnen in unseren Gesellschaften auch viele Manner ihre Lebensmdglichkeiten nicht entfalten, weil
sie auf den auBerhauslich-beruflichen Bereich festgelegt sind, und dort eben nur die "Halfte" ihrer Moglichkeiten
benotigt und entwickelt wird, die mit Leisten, Gewinnen, Erfolgreich-sein, Nach-oben-kommen, Hart-sein, Sich-
durchsetzen zu tun hat, wahrend die andere Halfte un(ter)entwickelt bleibt: das Weinen, das Leiden, die Trauer, das
Spielen, die MuRe. Unbeschadet solcher "Benachteiligungen des halbierten Mannes" auch in den modernen
patriarchal organisierten Gesellschaften sind viele Frauen noch mehr benachteiligt. hnen ist, wenn sie eine Familie
grinden, der hausliche Bereich zugewiesen. Dies gibt ihnen die Moglichkeit, Eigenschaften zu entwickeln, die den
Mannern zumeist fehlen. Wenn sie aber aus Eignung und Neigung (weil sie heute dazu auch ausgebildet wurden; weil
sie den privaten Lebensbereich tGberschreiten wollen) oder aus wirtschaftlicher Notwendigkeit berufstatig werden,
nehmen sie eine Doppelbelastung auf sich, die nicht wenige personlich tberfordert und zugleich auch die nach wie vor
von den Frauen getragenen Familieneinheiten bedroht. Lésungsvorschlage, die Familienarbeit der Frauen
gesellschaftlich aufzuwerten und auch finanziell zu honorieren, reichen nicht mehr aus. Viele Frauen suchen (in von
Mannern getrennten Frauengruppen oder auch mit Mannern zusammen) nach einer neuen Rollenauffassung fir
Frauen und folglich fir Manner; zugleich arbeiten sie an der Entwicklung gesellschaftlicher und vor allem
wirtschaftlicher Strukturen, die solche neue Rollenmuster auch faktisch lebbar machen. Auf dem Weg dahin wird es
viele Unsicherheiten, psychische Krisen, kaputte Ehen und Familien, beschadigte Kinderbiographien geben. Doch
werden solche Symptome die in Bewegung gekommenen Frauen (und einige Manner) nicht abhalten, den schwierigen
Weg weiterzugehen.

4. Im Rahmen dieser globalen Challenges gibt es in den hochentwickelten Gesellschaften Herausforderungen anderer
Art. Sie kommen vom rasanten Fortschritt der Wissenschaft und ihrer technologischen Auswertung. Der Mensch ist
nicht nur der Herr Giber das Atom geworden - eine Herrschaft, die ihm durch unkontrollierbare Katastrophen freilich
unentwegt zu entgleiten droht, wie eine Reihe von Reaktorunféllen, vor allem jener von Tschernobyl gezeigt haben -,
er ist auch nicht allein in die Lage gekommen, das Erbgut zu beeinflussen - eine Fahigkeit von bislang noch ungeahnter
Reichweite. Er ist durch die Entwicklung hochwertiger Informationssysteme in die Lage versetzt, sowohl die
Kommunikations- wie die Arbeitswelt tiefgreifend umzugestalten. Immer mehr Industrieroboter ersetzen den
Menschen als Arbeiter. Manche meinen, daB auf diesem Weg nicht nur harte Arbeit kiinftig von Maschinen
ibernommen werden wird, daR die Menschen immer mehr ohne entfremdende Arbeit leben kénnen, daR aber
zugleich die gesellschaftlich verflugbare Arbeit ausgeht. Dies hat weitreichende soziale Folgen. Einerseits stellt sich die
Frage, wie die Menschen mit der hinzugewonnenen unstrukturierten Freizeit umgehen werden, ob sie diese fir die
Entfaltung von mehr Menschlichkeit oder zu mehr verarmendem Konsum, ja vielleicht aus Langeweile in destruktive
Formen (Drogen, Kriminalitat) umsetzen werden. Arbeit dient ja nicht nur dem Lebensunterhalt, sondern hat eine
malgebliche Funktion fiir die Entwicklung, Lebensgestaltung und Sinnfindung des Menschen. Zudem erhebt sich die
folgenschwere Frage, wie der kiinftig vornehmlich durch Industrieroboter erwirtschaftete gesellschaftliche Reichtum
so auf alle Biirger einer Gesellschaft (bzw. in fernerer Zukunft auf alle Mitglieder der einsgewordenen Menschheit)
verteilt werden kann, daR alle davon menschenwiirdig leben kdnnen. Eine neue Soziale Frage entsteht inmitten des
technologischen und 6konomischen Fortschritts. Die Revolution der Informatisierung schafft Verteilungsprobleme.
Vorlaufig scheint allerdings die Arbeit nicht einfach weniger zu werden; sie verschiebt sich lediglich in den
hochmodernen Gesellschaften in den Bereich der (Informations)Technik und der Dienstleistungen. Dabei werden
Arbeitskrafte aus dem Markt gedrangt und durch andere mit zumeist hoherer Qualifikation ersetzt.

Die Informatisierung bringt aber noch soziale Probleme ganz anderer Art. Wenn die Vorhersagen stimmen, wird der
Biirger von Morgen liber hochleistungsfahige Kommunikationsmittel verfiigen. Er wird dann nicht nur Radio héren
und fernsehen, er wird in der Lage sein, sein eigener Programmdirektor zu sein, was ihm eine Vielzahl verkabelter
Fernsehprogramme sowie ein ausgebauter Videomarkt ermoglichen wird. Es wird ihm zuséatzlich moglich sein,
Information Uber den Bildschirmtext abzurufen und umgekehrt liber diese Informationskanéle von seiner Wohnung
aus eine Reihe von Erledigungen zu machen, die ihn bislang mit anderen Menschen zusammengebracht haben (wie
Einkaufen, Geldgeschafte, Einholen von wissenschaftlichen Informationen). Andere wiederum werden ihren

439 Ditfurth, Apfelbaumchen, 282.



Arbeitsplatz in ihrer Wohnung haben und ber einen Terminal an der Zentraleinheit angeschlossen sein. Wird damit
die Sehnsucht nach dem héauslichen Arbeitsplatz inmitten der Familie unverhofft erfiillt? Oder wachsen uns so nicht
zahlreiche neue menschliche Probleme zu? Diese Informatisierung wird das Beziehungssystem unserer
postindustriellen Gesellschaften jedenfalls nachhaltig verdandern. Schon heute wird beobachtet, wie die modernen
Kommunikationsmittel das familidare Beziehungsnetz beeinflussen, und zwar mehr negativ als positiv. Das Netz wird
verdiinnt, die Familienmitglieder sammeln sich nicht mehr rund um den ERBtisch, sondern um den "negativen
Familientisch" des Fernsehens. Wie wird die Kommunikation in den Familien aussehen, wenn noch mehr technische
Kommunikationsmittel in ihnen verfiigbar sein werden? Wird es dann noch weniger direkte Kommunikation geben?
Oder wird es auf Grund der Sattigung ein Umkippen geben und werden die Menschen wieder die Primdrbeziehungen
suchen?

Die Informatisierung gibt schlielichen den Birokratien die Moglichkeit einer dichten Kontrolle der Burger. Wird - so
fragen daher die Kenner der Entwicklung weiter - nicht in den kommenden Gesellschaften, die wir heute schon
Informationsgesellschaften nennen?49, die Steuerungsméglichkeit des gesellschaftlichen Lebens durch biirokratische
Oligarchien in einem bedrohlichen AusmaR zunehmen? Droht nicht die von den Schriftstellern angekiindigte
Gesellschaft des "Biiros"441, des allgegenwirtigen "Big Brothers"442? Wie immer die Entwicklung ausgeht, feststeht,
dal? sie offen ist, daR sie der Menschheit also Segen wie Unheil zu bringen vermag.

(2) Paradigmenwechsel

"Wie schon bei der Krise in der Physik der zwanziger Jahre ist die heutige gesamtgesellschaftliche Krise eine Folge der
Tatsache, dafs wir versuchen, die Begriffe einer Iéingst liberholten Weltanschauung - des mechanistischen Weltbildes
der kartesianisch-Newtonschen Naturwissenschaft - auf eine Wirklichkeit anzuwenden, die sich mit den Begriffen
dieser Vorstellungswelt nicht mehr begreifen Idfst. Wir leben heute in einer in allen Aspekten auf globaler Ebene
verwobenen Welt, in der sémtliche biologischen, psychologischen, gesellschaftlichen und 6kologischen Phéinomene
voneinander abhéingig sind. Um diese Welt angemessen beschreiben zu kénnen, brauchen wir eine 6kologische
Anschauungsweise, welche das kartesianische Weltbild fiir uns jedoch nicht bietet.

Es fehlt uns also ein neues "Paradigma" - eine neue Sicht der Wirklichkeit; unser Denken, unsere Wahnehmungsweise
und unsere Wertvorstellungen miissen sich grundlegend wandeln. Die Anféinge dieses Wandels, weg von der
mechanistischen und hin zur ganzheitlichen Beschreibung der Wirklichkeit, sind bereits (iberall sichtbar und werden
wohl das gegenwidrtige Jahrzehnt beherrschen...

Der Ernst und das Ausmaf$ unserer gegenwdirtigen Krise deuten darauf hin, daf3 dieser Wandel wahrscheinlich zu einer
Umgestaltung von beispiellosen Dimensionen fiihren wird, einem Wendepunkt fiir unseren Planeten in seiner
Gesamtheit...". 443

Fritjof Capra , der mit diesen Worten das Anliegen seines revolutionidren Buches "Wendezeit"444 zusammenfaRte,
wurde mit diesem Buch nicht nur Bestsellerautor, sondern Leitfigur der sogenannten "New-Age-Bewegung". Capra
fordert eine Neuorientierung in der Weltsicht. Er geht davon aus, daR der Wandel schon begonnen hat. Eine neue Art
der Wahrnehmung der Wirklichkeit und dementsprechend ein anderer Umgang mit ihr lasse sich beobachten.
Zugleich gehe eine herkdmmliche Art, die Welt zu verstehen und zu behandeln, zu Ende. Ein neues Paradigma sei im
Kommen und prage die Gestaltung des Lebens auf unserer Erde:

"Dieses neue Weltbild umfafst das in Entstehung begriffene Systemverstédndnis von Leben, Geist, BewufStsein und
Evolution, die entsprechende ganzheitliche Auffassung von Gesundheit und Heilen, die Integration der abendldndischen
und der dstlichen Auffassung von Psychologie und Psychotherapie, einen neuen Rahmen fiir Wirtschaftswissenschaft
und Technologie sowie eine 6kologische und feministische Perspektive, die ihrem tiefsten Wesen nach spiritueller Natur
ist und die tiefgreifende Verédnderungen unserer gesellschaftlichen und politischen Strukturen hervorrufen wird. "4
Nach Capra haben auch andere Autoren die These von der Wendezeit vertreten, wenngleich in anderen Bildern und
Sprachspielen und mit anderen Akzentsetzungen. Marilyn Ferguson zieht astrologiche Weisheiten bei, was sie im
Untertitel ihres Buches#46 "Personliche und gesellschaftliche Transformation im Zeitalter des Wassermanns"
ankiindigt. Neben solchen kosmischen Uberlegungen greifen die Autoren der Wendezeit/des "New Age" auch auf
fernostliche Weisheiten zurtick, von denen sie feststellen, daR sie mit der neuen Weltsicht in Uberraschender Weise
konvergieren.447

Nach dem Urteil dieser Analytiker der geistigen und gesellschaftlichen Entwicklungen gehen offenbar die Zeit der auf
die "kartesianisch-mechanistische Logik" gegriindeten modernen Industriegesellschaften zu Ende. Dies gilt fir alle
Spielarten dieser Industriegesellschaften, fur die freiheitlich-pluralistischen des Westens ebenso wie fiir die
realsozialistischen des Ostens. Beide gelten als Zwillinge ein und derselben Logik, ndmlich des Paradigmas des
unbegrenzten Fortschritts durch harte Veranderungen der vorfindbaren Wirklichkeit, wobei diese Veranderungen
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ausschnittweise erfolgt sind, ohne Kenntnis und auch zumeist ohne Riicksicht auf die vielfaltigen 6kologischen und
sozialen Nebenwirkungen. Das "Paradigma" des Eingriffes, der ausbeuterischen Herrschaft, der harten Verdanderung
misse dem sanften Paradigma des "Verschonens" weichen. Nur so werde die Welt und das Leben auf ihr Zukunft
haben. Freilich: Nicht alle Autoren halten diesen Paradigmenwechsel noch fiir moglich; Es sei dafiir Iangst zu spat. Die
Menschheit sei in ihre letzte Phase eingetreten, in die Phase des Todes, der unweigerlich auf sie zukommt. "Es ist
soweit", so der diister-apokalyptische Hoimar von Ditfurth. Was der Menschheit in dieser Lage zu tun bleibe, sei, sich -
wie ein unheilbar Kranker - auf das vorhersehbare Ende einzustellen und die verbleibende Zeit menschenwiirdig zu
nitzen. Im AnschluR an ein Wort von Martin Luther schlagt er der todgeweihten Menschheit vor: "So laBt uns denn
ein Apfelbdumchen pflanzen."448

(3) Und die Praxis der Kirche(n)?

Aus diesen jlingsten Entwicklungen ergeben sich neuartige Herausforderungen an die Praxis der Kirche und eine dieser
Praxis angemessene Sozialgestalt. Insofern die Menschheit namlich - getrieben durch massive Herausforderungen -
einen tiefgreifenden gesellschaftlichen und kulturellen Umbruch durchmacht, andert sich auch der gesellschaftliche
Standort von Religion und Kirche, muR sich dementsprechend auch die Praxis der Kirche mitverdandern, will sie der
neuen Situation gerecht werden.

1. Das Verhaltnis der Vertreter des New Age zur uUberlieferten christlichen Religion und ihren Kirchen ist mehrdeutig,
tendentiell aber positiv. Gelten doch die Religionen (zumal jene, welche den Verarmungsprozell der Moderne nicht
leichtfertig mitgemacht haben) als Quelle von Lebensweisheiten, die eine ganzheitliche Weltsicht bewahrt haben.449
Allerdings konkurriert das Christentum diesbezliglich mit anderen Traditionen, der indianischen, der ferndstlichen,
oder astrologischen. Im Umkreis solcher Weltdeutungsversuche, die nicht selten synkretistisch sind, wird die Kirche
weniger auf Rationalitat, auf Verniinftigkeit hin befragt, sondern auf den Priifstand der Herausforderungen von der
Zukunft her und der neuen Paradigmen gestellt, was sie also zu den Themen Frieden, Umwelt, Mann-Frau-Verhaltnis,
Informatisierung, Veranderung der Arbeitswelt, sowie zu den dahinterstehenden Annahmen Uber Leben, Geist,
BewuBtsein, Evolution zu sagen hat. Bei dieser Uberpriifung schwingen nicht selten die enttduschten Hoffnungen auf
eine lebbare Alltagsweisheit mit, die man der Kirche abgenommen hatte, ware sie offen dafiir gewesen. Solche
negativen Kirchenerfahrungen werden dann auf das Christentum tibertragen, zumal es sich eben in solchen
Kirchenstrukturen faktisch entwickelt hat. Im Zusammenhang mit einer solchen neuartigen Uberpriifung des
Christentums wird dann diskutiert, inwieweit es selbst sowohl mitbeteiligt war an der Entwicklung jenes modernen
Zeitalters, von dem sich die Anhdnger des Neuen Zeitalters abwenden, und inwieweit es von diesem wiederum
rickwirkend verdndert wurde. Ein der Moderne verhaftetes Christentum wird auf dem Weg in das New Age
abgelehnt. Es wird ihm unterstellt, vorgeworfen oder von ihm befiirchtet, dafl es durch die Anpassung an die Moderne
die Kraft und die Fahigkeit verloren hat, den Weg in die Zukunft eréffnen und auf ihm vorangehen zu kénnen.

2. Die christlichen Kirchen sind in der Frage der von der Zukunft herkommenden Challenges gespalten, mehrdeutig
und unentschlossen. Diese Einstellung zur "Welt" entstammt der Ansicht, alles Irdische sei gegen das ewige Heil
Gottes nur vorliufig, daher auch nebenséchlich und bestenfalls Sache der Laien459, aber jedenfalls nicht Aufgabe der
Kirche. Dies betrifft die Fragen des Friedens, der Umwelt, fir die Neudefinition der Geschlechterrollen ebenso wie die
Herausforderungen durch die wachsende Informatisierung der Arbeitswelt und der zwischenmenschlichen
Kommunikation. Von einzelnen Hirtenworten und offiziellen Aktionen abgesehen, sind es kleine Gruppen am Rand der
Kirche, die sich dauerhaft (mit den zukunftstrachtigen gesellschaftlichen Bewegungen auseinandersetzen oder sich gar
mit ihnen zusammentun: mit der Friedens-, der Umwelt- oder der Frauenbewegung. Zumal die katholischen
Kirchenleitungen zeigen grofRe Zuriickhaltung, nicht zuletzt wohl wegen ihrer Riicksichtnahme auf die etablierten
gesellschaftlichen Krafte, die durch die neuen Bewegungen zwar beunruhigt, aber in ihrem politischen
Fiihrungsanspruch bislang noch nicht ernstlich gefahrdet sind. Die Mehrheit der Kirchenmitglieder wie der
verantwortlichen Kirchenflihrer steht daher im Lager derer, die keinen tiefgreifenden Kurswechsel fiir notwendig
halten und die Anwalte der "Wendezeit" eher fiir unrealistische Trdumer einschatzen. Die Vertreter der
Aufbruchsbewegungen ordnen deshalb die Kirche(n) mehr den Kraften der Vergangenheit denn der Zukunft zu. Sie
erwarten sich vielleicht von den Weisheiten der Religion, nicht aber von den konkreten Kirchen Unterstiitzung auf
ihrem Weg ins neue BewuRtsein und in neues gesellschaftliches Handeln.

3. Die Kirchen vernachldssigen auf diese Weise ihre Pflicht, Hoffnungspotential auf dem Weg der Menschheit in die
Zukunft zu sein, wenn sie sich nicht mehr als bisher mit den Zukunftsproblemen beschéftigen. Sie geraten in die
Gefahr, (nochmals) das Aufkommen einer neuen Gesellschaft zu Gbersehen. Die Zukunft wiirde dann ohne die
Hoffnungskrafte des Christentums gestaltet werden. Eben dies ware ein Schaden fiir die Menschheit. Kommt es doch
gerade in der heutigen, die ganze Menschheit so stark fordernden Situation, darauf an, daR die Kirche die
Jahrtausende alte christliche Lebensweisheit auf die neuen Fragen der Welt hin auslegt und anwendet. Dazu ist es
notwendig, dal} die christlichen Kirchen rechtzeitig, also schon heute, aufmerksam die Entwicklungen verfolgen und

448 Ditfurth, Apfelbaumchen.

ig(g) Capra, Weltbild.
Die Abtrennung des Heils Gottes von der konkreten Welterfahrung schliet zwangslaufig auch die Laien aus ihrer Verantwortung fiir die Kirche aus; diese bleibt auf die Weihe-
Amtstrager beschrankt.



an ihnen mitwirken. Die Zukunftsfragen der Menschheit gehéren daher auf die Tagesordnung der Kirchen: in ihren
Gremien, in ihrer Bildungsarbeit, in den Hirtenschreiben. Ansatze dazu sind auch vorhanden, gibt es doch Texte von
Bischofen und Bischofskonferenzen zu den Themen Frieden, Arbeit, Geschlechterrollen, Kommunikation, Umwelt. Es
darf aber nicht bei Worten bleiben. Der Lebensraum der christlichen Kirchen muR der Ort werden, wo aus einem
neuen Bewul3tsein eine neue Praxis entstehen kann: im Umgang der Geschlechter miteinander, im Umgang mit der
belebten Mitwelt, in der Frage des Friedens. Gegen die Tendenz mancher Christen und nicht weniger
Christengemeinden ist zu fordern, dal kiinftig hin mehr Christen in jene gesellschaftlichen Bewegungen eintreten, die
unmittelbar aus den Zukunftschallenges entstanden sind: in die Friedens-, die Okologie-, die Manner- und die
Frauenbewegung. Christen sollen auch an der Entwicklung der Informatisierung zwischenmenschlicher Beziehungen
ebenso mitwirken wie an der Losung der neuartigen sozialen Probleme, die durch die Informatisierung der Arbeitswelt
auftreten. Erfreulicher Weise gibt es dafiir erste Ansitze: So hat die Katholische Sozialakademie Osterreichs ein
"Grundeinkommen ohne Arbeit" in die Diskussion gebracht.#51 Ein Teil der organisierten katholischen Frauen kampft
nachhaltig fur eine Veranderung der Rolle der Frauen in Gesellschaft und Kirche. Einzelne kirchliche Bildungshauser
haben sich der Okologieproblematik verschrieben.

4. Will die Kirche solchen Aufgaben morgen mehr als heute gerecht werden, bedarf es auch neuer kirchlicher
Sozialformen. Die weithin ins gesellschaftliche Abseits, in den Privatraum abgedrangten Christengemeinden mussen
ihr Ghetto verlassen; es braucht neuartige, mobilere Einheiten von Christen. Fir den Christen ware eine Art
Mehrfachmitgliedschaft wiinschenswert: Auf der einen Seite in einer Uberschaubaren christlichen Einheit, in der die
anstehenden Zukunftsfragen aus dem Licht des Evangeliums untersucht werden, Losungswege entworfen und
ansatzhaft gegangen werden. Auf der anderen Seite sollten diese Christen in gesellschaftlichen Einrichtungen und
Gruppen anwesend sein, um dort ihre im Licht des Evangeliums gewonnenen Erkenntnisse und Erfahrungen
einzubringen. Erforderlich ist eine Ent-Privatisierung und Re-Politisierung des Christentums. Die Christen gehdren
mebhr als bisher auf die Marktplatze der Menschheit, auf denen die Zukunft vorbereitet und entschieden wird.
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KURZ:

1. Die Grundfrage kairologischer Praxisanalyse ist, ob die Kirche "situationsgerecht"”, also der jeweiligen, sich entwickelnden
gesellschaftlichen Situation entsprechend ihren ererbten Auftrag erkennt und ausfiihrt. Angenommen wird eine wechselseitige
Beziehung zwischen der pastoralen Situation und dem pastoralen Handlungsstil.

2. Die Kldrung der Situation erfolgt in mehreren Schritten:

(a) Untersucht wird die gesellschaftliche Lage des Lebens ("Gesellschaft"): Wie wird in ihr Leben gedeutet und gestaltet? Wieviele
Lebenswissen stehen dafiir zur Verfiigung? Auf welche Weise wird eine Beziehung zwischen gesellschaftlich verfiigbaren
Lebenswissen und den einzelnen Biirgern hergestellt? Wie ist das Verhdltnis von Person und Gesellschaft?

(b) Zu kldren ist, welches der gesellschaftliche Standort von Religion/Kirche in der jeweiligen Gesellschaft ist.

(c) In Verbindung damit wird ein dominantes, gesellschaftlich begiinstigtes Verhdltnis zwischen den Biirgern und Religion/Kirche
erkennbar.

3. "Gesellschaft" ist keine statische Gréf3e, sondern wandelt sich stetig. Thema kairologischer Arbeit ist daher nicht nur die
Gesellschaft in sich, sondern der Wandel der Gesellschaft und damit der Wandel in der "pastoralen Situation" und damit wiederum
verknlipft der Wandel im "pastoralen Handlungsstil". Die kairologische Analyse erfordert folglich auch pastoralgeschichtliche Arbeit.

4. In den letzten zweihundert Jahren lassen sich mehrere unterschiedliche Gesellschaftstypen / pastorale Situationen / pastorale
Handlungsstile abgrenzen. Diese Typen haben das pastorale Geschehen nacheinander geprdgt; wir finden sie aber heute noch
nebeneinander und miteinander in Konkurrenz:

(a) In vorindustriellen Zeiten gab es "geschlossen-christentiimliche Gesellschaften".

- In ihnen war ein einziges Lebenswissen monopolisiert und wurde den einzelnen Biirgern zugewiesen. Aus unserer Perspektive
beschrieben, wurde Identitdt zugewiesen und gesellschaftlich stabilisiert. Leben war, bildlich gesprochen, ein "GrofSunternehmen in
offentlicher Hand".

- Der "gesellschaftliche Standort" von Religion/Kirche ist als enge Verflechtung von Kirche-Staat-Gesellschaft zu begreifen. Diese
reicht in die Zeit der mittelalterlichen Christenheit zurlick, erfuhr eine Zuspitzung in den nachreformatorischen Zeiten, in denen
Thron und Altar aus Uberlebensinteressen einander néherriickten. Aus dieser eintréichtigen Nidhe wurde die einseitige Umarmung
der Kirche durch die aufgekldrten absolutistischen Staaten (Josephinismus).

- Das dominante Verhdltnis der Biirger zur Kirche ist als zugewiesene, verordnete Kirchlichkeit zu charakterisieren. Biirger konnte
nur sein, wer Kirchenmitglied war und im staatlich geschiitzten Ausmafs sich am Glauben und Leben seiner Kirche/Konfession
beteiligte. Andersdenkende waren zundchst als zugleich religiése wie politische Abweichler verfolgt und fanden erst im Zuge der
Aufkldrung und der Liberalisierung gesellschaftliche Duldung.

- Dieser pastoralen Situation angemessen war der pastorale Handlungsstil: Die enge Verflechtung von Kirche-Staat-Gesellschaft
brachte der Kirche eine hohe Mitgliederzahl; Staatsvolk und Kirchenvolk waren identisch. Diese so verstandene Volkskirche (die ihrer
inneren Struktur nach aber nicht Kirche des Volkes, sondern Kirche fiir das Volk war,) war zugleich Staatskirche. Die Christen an den
Schliisselstellen der politischen Macht waren Haupttréger der Pastoral. Mit ihnen zusammen sorgte der Klerus dafiir, daf das Leben
der Kirche in den Pfarreien vollzogen, der Glaube vertieft und die Moral gewahrt blieb. Das Volk war in Staat und Kirche
gleichermafen untertan, was wurde von den paternalistischen weltlichen und geistlichen Obrigkeiten versorgt.

(b) Schon im SchofSe dieser geschlossenen "christentiimlichen Gesellschaften" bahnte sich im Bereich der Philosophie, der
Naturwissenschaft und der Technik eine tiefgreifende Umwidilzung der bestehenden Ordnungen an (Ubergang 1). Das dem liberal-
aufgekldrten Denken zugetane Biirgertum erkdmpfte sich als dritter Stand eine gesicherte politische Stellung in dieser stdndischen
Gesellschaft. Die 6konomische Revolution brachte die industriellen Produktionsmittel und verdnderte auch die Produktionsweise. Die
damit verbundene soziale Umschichtung in der Gesellschaft fiihrte zu einer weiteren Erschiitterung der vorindustriell-stdndischen
Feudalgesellschaft. Die auch von der Kirche zundchst geteilten Bestrebungen, die aufgebrochene Soziale Frage im Rahmen der
stédndischen Gesellschaft zu I6sen und die Arbeiterschaft als vierten Stand in sie einzufiigen, scheiterten. Die nach und nach vom
Marxismus dominierte Arbeiterbewegung trug mafgeblich zur Uberwindung der vorindustriellen Gesellschaft bei. Je nach
Vorherrschaft des liberalen oder des sozialen Moments bei der Umformung der vorindustriellen Gesellschaft in eine industrielle
bildeten sich auf dem gemeinsamen Boden der industriellen Technologien und ihrer kulturellen Annahmen im Osten und im Westen
verschiedene Gesellschafttypen.




(c) Nach der russischen Oktoberrevolution haben sich in Osteuropa und alsbald in anderen Erdteilen "Gesellschaften des realen
Sozialismus" entwickelt.

- Typisch fiir sie ist der Versuch, neuerlich ein bestimmtes, sozialistisch-atheistisches Lebenswissen zu monopolisieren. Der (auch fiir
die friiheren christentiimlich-geschlossene Gesellschaftsverhdltnisse charakteristische) Versuch wird weiterhin unternommen, mit
allen zur Verfiigung stehenden gesellschaftlichen Mitteln (Familie, Erziehung, Schule, Propaganda, Medien, berufliche Karriere, neue
Rituale an den Lebensiibergdngen) dem Biirger (notfalls mit massiven Repressionen) eine gesellschaftlich vordefinierte
"sozialistische" Identitdt zuzuweisen. Abweichler werden ausgesondert oder psychisch zerstért. Dieser Versuch findet eine Grenze in
einem fiir die Komplexitdt der modernen Industriegesellschaften auch des Ostens typischen "latenten Pluralismus".

- Der gesellschaftliche Standort von Religion/Kirche ist in diesen von der atheistischen Gegenkirche, der kommunistischen Partei,
dominierten Gesellschaft éhnlich wie jener der Atheisten in den ehedem "christentiimlichen Gesellschaften". Sie werden entweder
véllig unterdriickt, oder an den Rand der Gesellschaft gedrdngt, auf jeden Fall aber kontrolliert, notfalls fiir den Aufbau des
Sozialismus in Dienst genommen.

- Das dominante Verhdltnis der Menschen zur Religion/den Kirchen wird von der Religionspolitik der kommunistischen Parteien
nachhaltig mitbestimmt. Sozial beglinstigt wird der sozialistische Mensch, der nicht als Christ definiert wird. Da aber die Menschen
nicht so schnell, wie es die Parteilehre will, von der Religion ablassen, entsteht eine privatisierte Religion: Es sei denn, dafs (wie in
Polen) es in der Geschichte keine Allianz der Kirche mit den Mdchtigen gab, sondern die Kirche stets auf der Seite des Volks war und
sich deshalb die Kirche auch heute als eine Art volksgetragener Opposition gegen ein gewaltsam errichtetes politisches System
darstellt. Uberzeugte Atheisten sind jedenfalls in den "atheistisch konzipierten" Lédndern des Ostens in der Minderheit. Der wahre
kirchengebundene Christ ist eine soziale Ausnahme.

- Die Handlungsweise der Kirche(n) in den Lédndern des realen Sozialismus ist geprdgt durch eine andauernde Grenzsituation zur
lllegalitdt und zur Verfolgung. Vor allem jene Teile der Kirche, die sich der Absicht der kommunistischen Behérden nicht beugen, sich
flir den Aufbau des "Sozialismus" in Dienst nehmen zu lassen (weil sie einen Identitdtsverlust der Kirche befiirchten), miissen in den
gesellschaftlichen Untergrund gehen. Dies macht die Kirchen fiir junge Menschen anziehend, die sich den dogmatistischen
Parteibiirokratien und ihren Versuchen der Zuweisung von Lebenswissen widersetzen. Die Kirchenleitungen wiederum versuchen,
durch eine flexible Politik der kleinen Schritte der Kirche einen kleinen Handlungsspielraum zu erhalten oder neu zu verschaffen: Dies
tun sie in der Hoffnung, daf8 nach Zeiten der Bedrdngnis fiir die Kirche wieder bessere Zeiten kommen werden, und es fiir die
heutigen Christen genug sei, zumindest fiir diese spdteren Zeiten das Evangelium in der Gesellschaft gegenwadrtig erhalten zu haben.
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(d) Eine andere Entwicklung haben die Industriegesellschaften im Westen genommen. Sie gelten als "freiheitlich-pluralistische"
Gesellschaften.

- In ihr gibt es kein Monopol, sondern einen Markt an Lebenswissen. Dem freiheitlich konzipierten Biirger wird Lebenswissen nicht
mehr zugewiesen, sondern der Biirger muf3 selbst sein Leben entwerfen und verantworten. Der Freiheitskiinstler ist gefordert. Leben
ist (wie einst in den geschlossenen Gesellschaften) kein GrofSunternehmen in éffentlicher Hand mehr, sondern ein
"Kleinstunternehmen in privater Hand".

- Von diesen gesellschaftlichen Strukturen ist der gesellschaftliche Standort der Kirche/Religion mitgeprdgt. Die vom Liberalismus
und spdter aus anderen Griinden auch von den marxistisch geformten Sozialisten mitgetragene Kulturpolitik hat zur wachsenden
Entflechtung von Kirche-Staat-Gesellschaft gefiihrt. "Sékularisierung" war das ideenpolitische Programm und meinte die Trennung
von Kirche und Staat, Kirche und Schule, Kirche und (Straf)Recht. Die privilegierte Position der Kirche(n) sollte aufgelést werden.
Dennoch behielt bislang die Kirche in vielen westlichen Gesellschaften eine durchaus einflufsreiche, wenn auch umstrittene Position
als Kérperschaft éffentlichen Rechts.

- Der Struktur des Pluralismus entspricht als BewufStsein der "Zwang zur Wahl". Insofern die Gesellschaft dem einzelnen seine
Identitdt nicht mehr vorfertigt, muf er sie selbst erwerben und erhalten. Diese Gesetzlichkeit gilt nun auch fiir die Ausbildung der
religiésen Identitdt. Der Biirger muf3 (eingebunden in seine Bezugsgruppen) wdhlen, was er glaubt, wie er lebt, zu welcher Kirche er
gehort, in welchem Ausmap er teilnimmt. DominanFt ist somit der Auswahlchrist. Aus dem einst zugewiesenen und kulturell
gestiitzten Glaubens(zu)-Stand wird eine labile, konversionsanfdllige religiése Lebensgeschichte. Verdnderungen (Konversionen)
werden immer wahrscheinlicher. Trifft ein Biirger eine Wahl zugunsten des christlichen Glaubens, dann muf er diese privat
getroffene Entscheidung in einem schwierigen Balanceakt den Handlungszumutungen der vielféltigen gesellschaftlichen
Lebensbereiche (wie Wirtschaft, Politik) anpassen, was ihm viel Lebensenergie abverlangt. Viele ersparen sich solche Anstrengungen
und ziehen sich religiés auf jene Positionen zuriick, mit denen sie im Gffentlichen Leben keine Konflikte zu erwarten haben. Aus ihrer
Kirche treten sie deshalb aber nicht gleich aus. Was dann in den Kirchen dominiert, sind nicht die im Sinn des Evangeliums
Religiésen, sondern ist eine Art biirgerlicher "Leutereligion".

- Der pastorale Handlungsstil der Kirchen ist von der in der Geschichte gewachsenen Option geprdgt, auch in nicht mehr
"christentiimlichen Verhdltnissen" GrofSkirche bleiben zu wollen. Dies erfordert aber viel mehr kirchliche Eigenarbeit und zugleich
auch andere pastorale Handlungsstile, als fiir die Erhaltung der Grofskirche in "christentiimlichen Zeiten" nétig war. Der Blirger ist in
einem langen Sozialisationsprozef3 zur Annahme des Evangeliums zu gewinnen; seine nur in komplexen und stérungsanfdlligen
evangelisatorischen Vorgdngen entstehende Entscheidung ist zudem in einer nicht vom Christentum geprdgten Gesellschaft zu
erhalten. Die Kirche wird in einer solchen gesellschaftlichen Lage als eigenstdndige "Plausiblitdtsstruktur” fiir ein sozial
abweichendes Lebenswissen wichtig. Das Thema der Gemeindlichkeit préigt die pastorale Konzeption. Dazu kommen die den
Gesetzlichkeiten des weltanschaulichen Marktes abgewonnenen Bemiihungen, die (funktionale) Lebensnot-Wendigkeit des
christlichen Lebenswissen hervorzukehren und nachzuweisen. Dieser Nachweis geschieht weniger durch ausgekliigelte Apologetik,
sondern durch Kirchengemeinden, in denen der christliche Lebensstil anschaulich wird. Die Kirchen haben fiir diese ihre Arbeit unter
freiheitlich-pluralistischen Verhdltnissen viel Phantasie entwickelt und konnten trotz drastischer Einbriiche im GlaubensbewufStsein
und in der Teilnahme Erfolge verbuchen. Wo Kirchen liber ausgiebige wirtschaftliche Mittel verfiigen, haben sie fiir ihre pastoralen
Konzepte viele theologisch gebildete Experten in Dienst genommen, was die Entwicklung der Kirchen in Richtung auf biirokratische
gesteuerte religiése Dienstleistungsbetriebe begiinstigt hat. Aus der mittelalterlichen Kleruskirche wurde die neuzeitliche
Expertenkirche.

(e) Ob es diese "freiheitlich-pluralistische Gesellschaft" auch faktisch gibt, wird von ihren Kritikern bezweifelt.

- Zwar besitze sie hohe soziale Freiheitsgrade; doch gebe es viele Anhaltspunkte dafiir, daf3, die verbriefte Freiheit auch faktisch
lebbar ist: die Freiheitsgrade wdren dann zwar sozial "verbrieft", aber faktisch nicht lebbar. So sieht die Kritik konkret aus: Das
entscheidende, die gesellschaftlichen Verhdltnisse prigende Moment ist nicht die Freiheit, sondern die Wirtschaft. Der 6konomische
Bereich ist bestimmend, damit Produktion und Konsumption, was der Gesellschaft auch ihre Namen verliehen hat (Industrie-,
Uberfluf-, Verbrauchergesellschaft). Dieser 6konomische Bereich préigt das Leben in allen anderen Bereichen. Er formt das
AlltagsbewufStsein der Biirger, das konzentriert ist auf das "Leisten, um sich viel leisten zu kénnen". Der Mensch wird in dieser
Gesellschaft, die um die Produktion und Konsumption kreist, als Biindel steuer- und befriedigbarer Bediirfnisse definiert.

- Der "gesellschaftliche Standort" von Religion/Kirche ist davon nachhaltig betroffen: Religion wird entweder so umgedeutet, daf3 sie
den Vorgang der Produktion und Konsumption mit seinen Auswirkungen auf den Menschen nicht stért, oder sie wird aus dem
6ffentlich kontrollierten BewufStsein ausgeblendet.

- Dies bestimmt auch das dominante Verhdltnis der Leute zur Religion. Die gut gesteuerte geheime Verfiihrung zum Kaufen und
Verbrauchen, der "Zwang zum Habenmlissen" engt jene Welt ein, die Blirger dieser Konsumgesellschaften bewufStseinsmdfig
bewohnen und erschwert ihnen den Zugang zu den transzendenzreichen "Welten" der Religionen und Kirchen.

- In solchen gesellschaftlichen Verhdltnissen ist ein "pastoraler Handlungsstil" angemessen, der widersténdig ist gegen diese
Verkiirzung des Menschen auf das Haben und Leisten und der ihm die Méglichkeit einer BewufStseinserweiterung ebenso eréffnet
wie er die Féhigkeit férdert, gegen die destruktiven Verhdltnisse politisch widerstédndig zu werden. Bausteine dieses erwiinschten
Handlungsstils sind: Unterbrechung des verarmten Alltags in von der Kirche freigehaltenen Rdumen und Zeiten; Kontemplation der
alten Hoffnungsbilder in den Erzéhlungen und Ritualen der Religion; Entwicklung von alternativen Lebensstilisierungen; Einbringen
dieser neuen Lebensstile in das gesellschaftliche Leben. Kirchenpraxis in Gesellschaften des biirokratisch gesteuerten Konsums
bewegt sich somit zwischen den Polen Mystik und Politik, Kontemplation und Aktion.




(f) Die Industriegesellschaften des Ostens wie des Westens stehen vor neuartigen Zukunfts-Challenges. Sie sind bedroht durch das
atomare Vernichtungspotential, durch den Zusammenbruch der Biosphdre, den Streit um eine Neuverteilung der Lebenschancen
zwischen Frauen und Mdnnern; durch die Auswirkungen der technologischen Revolution auf die wichtigen gesellschaftlichen
Bereiche der Kommunikation, der Arbeit und der Biologie. Diese Herausforderungen werden nur dann zu lésen sein, wenn
handlungsleitende Paradigmen der fortschrittsorientierten Industriegesellschaften (mechanistisches Weltbild, unbegrenzte
Machbarkeit und Fortschritt) iiberdacht werden. Der Ubergang in eine nachindustrielle Gesellschaft kiindigt sich an (Ubergang 2). -
In einem solchen gesellschaftlichen Wandel von noch unabsehbarem Ausmaf3 wird sich der gesellschaftliche Standort der Kirche
ebenso mitverdndern wie das Grundverhdltnis der Biirger zu Religion. Wird die Kirche inmitten solcher Verédnderungen auch
geniigend kairologische Aufmerksamkeit besitzen, um auch einen angemessen, zukunftsorientierungen Handlungsstil zu entwickeln?

M. T E | L
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Ein Mann, der Herrn K. lange nicht gesehen hatte,
begrifRte ihn mit den Worten:

"Sie haben sich gar nicht verandert."

"Oh 1", sagte Herr K.

und erbleichte.

Bert Brecht4s2
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1 Ecclesia semper reformanda

In den beiden bisherigen Hauptteilen dieser Fundamentalpastoral haben wir die Praxis der Kirche, wie sie heute
stattfindet, in einer zweifachen Hinsicht untersucht: Wir haben nach dem dieser Praxis innewohnenden Haupt- und
deren ambivalenten Nebenzielen gefragt, um entscheiden zu lernen, wie "zielsicher" diese Praxis der Kirche ist.
Sodann haben wir ihren Bezug zur "pastoralen Situation" erforscht: Nimmt die Kirche die Situation wahr, werden die
"Zeichen der Zeit" aufmerksam gelesen, handelt die Kirche also "situationsgerecht"?

(1) Praxis(weiter)entwicklung

Im Zuge dieser kriteriologischen und kairologischen Praxisanalyse lassen sich grundsatzlich verschiedenartige
Praxisanteile herausarbeiten: solche, die es zu bewahren gilt, weil sie zielsicher und situationsgerecht sind, und
andere, die zu wenig situationsgerecht und zielsicher sind und die es daher zu verdandern gilt. Eine solche
Veranderungsbedurftigkeit erwdchst aus mehreren Griinden:

- Die Kirche |6st ihren Auftrag von Jesus her nie hinreichend ein. Von den Visionen, die ihr in ihren
Grindungsurkunden Uberliefert sind, werden stets nur Fragmente verwirklicht. Unentrinnbare menschliche
Begrenztheit, aber auch siindige Verweigerung gegeniiber dem Herrn der Kirche sind die Ursachen fiir den Mangel an
"Reich-Gottes-Praxis", fur Spuren eines "ekklesialen Atheismus". Daraus folgt, daR sich die Kirche stets ihrem Auftrag
nahern mul. Es obliegt ihr, "radikaler" zu werden, an die Wurzeln zuriickzukehren und von dort her das Leben der
Kirche zu erneuern.

- Das Verhaltnis zur Situation wird fir gewohnlich ebenfalls entwicklungsbedirftig sein. Wiederum kann dies aus einer
schuldhaften Weigerung der Kirche erwachsen, in den "Zeichen der Zeit" Gottes Weisung fiir die gegenwartige
Kirchenpraxis zu erkennen; Kirche ware dann in einem schuldhaften Sinn weltverschlossen, "weltfremd". Maoglich ist
auch eine unbedachte Uberanpassung an heillose Anteile der "Welt", eine unerwiinschte "Verweltlichung" der Kirche.
Doch auch ohne solche Schuld stellt sich der Kirche die standige Aufgabe, sich mit der Situation jeweils neu
auseinanderzusetzen und die Situationsgerechtigkeit zu mehren. Zumal heute ist namlich die Situation, in die die
Kirche schicksalhaft eingebunden ist, in einem liberaus raschen Wandel begriffen. Selbst wenn daher die
Uberkommene Praxis der Kirche in einem hohen MaRB situationsgerecht ist, muf§ sich die Kirche mit der sich rasch
entwickelnden Situation in schopferischer Weise weiterbefassen, will sie ihre erreichte Situationsgerechtigkeit nicht
verlieren. Weiterentwicklung der Kirchenpraxis wird so zur Daueraufgabe.

Um also in der Praxis zielsicher und situationsgerecht zu bleiben bzw. zielsicherer und situationsgerechter zu werden,
braucht es in der Kirche Entwicklung, in der die Kirchenpraxis eine neue Form erhalt. Kirche ist standig auf Re-Form
angewiesen. Der Kirche war dies auch immer bewulf3t. Sie hat dieses Wissen in die Formel von der "Ecclesia semper
reformanda" gekleidet.

(2) Lehre vom Ubergang

Der Verlauf solcher kirchlicher Reformen sowie die Reformfahigkeit der Kirche und ihrer Mitglieder sind die
Haupthemen des Ill.Teils dieser Fundamentalpastoral. Reform verwenden wir hier allgemein im Sinn Ubergéngen
von einer Praxisgestalt zu einer anderen, also im Sinn von (weiter)entwickeln, erneuern, verbessern, oder auch (in
Anlehnung an einen sanften 6kologischen Begriff) "meliorisieren” (Hermann Stenger). In reformerischem Handeln
werden Ubergénge von einer ererbten Praxis in eine neugeformte inszeniert. Der erhoffte Ertrag solcher
reformerischen Ubergénge ist ein Zuwachs an Zielsicherheit und Situationsgerechtigkeit, also mehr Nahe zum Auftrag
Jesu und (daher zugleich!) mehr Ndhe zum Menschen in dessen konkreten geschichtlich-gesellschaftlichen
Situation.453 Reformzeiten sind also Zeiten des Ubergangs. Uber solche vielfiltige Uberginge wissenschaftlich zu
reflektieren, ist Aufgabe der Praxeologie.

Diese Aufgabe, sich mit reformerischen Ubergingen in der Kirche, deren Verlauf und Voraussetzungen zu befassen,
wurde bislang von der Praktischen Theologie vernachlassigt. Zu Recht schrieb Karl Rahner in dem 1972 erschienenen
Lexikon der Pastoraltheologie: "Die Praktische Theologie miifSte als normative (dieses Wort vorsichtig und weit
verstanden) Wissenschaft zum guten Teil wegen ihrer Hinrichtung auf die freie Geschichte der Kirche der Zukunft,
Imperative und Weisungen (im Unterschied zu absoluten Normen und Gesetzen) der Kirche und vor allem ihren
Amtstréigern anbieten, wenigstens als mégliche und (nach dem Urteil des praktischen Theologen) als wiinschenswerte.
Dabei ist der Ubergang selbst von einem denkbaren, 'méglichen’ Imperativ zu einem wirklichen (vom Theologen
angebotenen - und nochmals - von den wirklichen Entscheidungstréigern angenommenen) neuerlich ein Problem der
(individuellen und kollektiven) Entscheidung, das zwar unreflektiert in der Praxis immer wieder gelGst, aber bisher
kaum einmal wirklich theoretisch reflektiert wird, also selbst nochmals eine Aufgabe der Praktischen Theologie sein
miifte. "4

1. Wir werden im Folgenden nicht konkrete Imperative und Weisungen, also "Handlungsmodelle" fiir einzelne
Praxisfelder (wie Familie, Frieden, Gemeinde) formulieren. Solche Arbeit einer "Speziellen Pastoraltheologie" wird in

igi Es ist sinnvoll, die Annéherung an den von Jesus her Gberlieferten Auftrag "Erneuerung” und die Arbeit an mehr Situationsgere chtigkeit "Reform" im engeren Sinn zu bezeichnen.
Rahner, Pastoraltheologie, 394. Auch die lateinamerikanische Befreiungstheologie begreift die Praxeologie als eine Theorie der Praxisveranderung - vgl. Boff, Theologie und
Praxis. - Ders., Mit den FuRen am Boden. - Dies., Wie treibt man Theologie der Befreiung?
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weiteren geplanten Bianden455 geleistet. In diesem Band untersuchen wir iibergreifende Aspekte des Ubergangs,
entwerfen wir eine Lehre von der Praxisweiterentwicklung, eine Lehre des Ubergangs von der stattfindenden in eine
weiterentwickelte, re-formierte Praxis. Wir werden Fragestellungen prazisieren und Bausteine fiir eine praktisch-
theologische Theorie der (Weiter)Entwicklung der stattfindenden Praxis der Kirche zusammenzutragen. Wir sind uns
im Klaren, daf® wir im Folgenden nur einen ersten Versuch vorlegen, der im praktisch-theologischen Fachgesprach
noch der weiteren Entfaltung bedarf, also nach kritischer Auseinandersetzung verlangt.

2. Bei der Entwicklung dieser Lehre vom Ubergang treten wir bevorzugt in den Dialog mit angrenzenden Disziplinen
der Organisationssoziologie, der Organisationsentwicklung und der Unternehmensberatung ein.456

3. Das Material, das wir in dieser Fundamentalpastoral zur zusammengestellt haben und zur Diskussion stellen, wird in
folgenden Einheiten prasentiert:

(a) In einem ersten, noch einleitenden kurzen Abschnitt skizzieren wir in Anlehnung an die Organisationssoziologie
knapp den Verlauf eines Reformprozesses und formulieren dabei jene Fragestellungen, die wir dann weiter verfolgen .
(b) Die Teilthemen, die wir in einem zweiten Haupt-Abschnitt aufgreifen werden sind:

- Was I6st Reformen aus?

- Woher kommt der Widerstand gegen Reformen und welche Bedeutung hat dieser Widerstand fiir den Verlauf eines
Reformprojekts?

- Wie kdnnen Reformideen verbreitet werden?

- Wer ist Reformsubjekt und welche Rolle spielen die amtlichen Entscheidungstrager?

- Was kann aus dem Scheitern eines Reformprojekts gelernt werden?

(c) In einem letzten Abschnitt Gberlegen wir, wie die fiir Reformer unentbehrliche Tugend des Christenmutes gelernt
werden kann.

(3) Reformverlauf

Reformen in sozialen Systemen verlaufen in typischen Phasen:457

(a) Am Beginn einer Reform stehen wenige (Denk-) Pioniere. Sie haben entweder die Vision von einer besseren
Praxis ihrer Organisation oder/und /eiden (deshalb) unter den vorfindbaren Verhéltnissen in ihr. In ihrer Organisation
sind sie zunachst in der Minderheit, sie sind AulRenseiter: "Kein Verninftiger kann eine solche Veranderung wollen",
heiRt es. Reformer werden oft abqualifiziert, stigmatisiert und diffamiert. Denn alles Neue ist fiir die bestehende
Ordnung und die Erhalter dieser Ordnung bedrohlich: Veranderung soll ja geschehen, was viele Mitglieder in sich
schon beunruhigt. Die Kritik der Innovatoren stort zudem den eingefahrenen Ablauf des Hanelns und mindert
Arbeitsleistungen.

(b) Nach und nach sammeln sich um den Reformer und seine Ideen Anhénger. Gleichzeitig formieren sich
Gegenbewegungen. Der Widerstand gegen die Reformabsicht wichst. Es kommt zu Konflikten zwischen diesen
verschiedenen Gruppen und Bewegungen. Die Reformer unterschdtzen zumeist den Widerstand, der zwar auf der
inhaltlichen Ebene argumentativ vorgetragen wird, tatsachlich aber tief in emotional-affektiven Schichten liegt.

(c) Die Reformidee wird in der Organisation weiter verbreitet. Dies kann auf verschiedene Weisen erfolgen.

(d) Die Reform findet Anhianger unter den Entscheidungstrdigern. Dies fiihrt zu einer sozialen Um- und Ab-wertung
des Widerstands. Durch die Annahme der Reformidee durch die Autoritat kann die Bereitschaft bisheriger
Reformgegner wachsen, auf den neuen Kurs miteinzuschwenken. In dieser Phase ist eine Riickkehr zum Alten immer
noch moglich.

(e) Ein Teil der inszenierten Reformen setzt sich schlieBlich durch. Dadurch geraten die bisherigen Gegner der Reform
in eine ahnliche Lage, in der sich die Reformer anfangs befunden haben: Jetzt gelten sie als AuRenseiter. "Kein
Verniinftiger wird so veraltet denken." Ein anderer Teil der erwiinschten Reformen "scheitert". Fir starke
Organisationen ist solches Scheitern eine Quelle wertvoller Einsichten ("learnings").

Diese erste typologische Beschreibung eines Reformverlaufs erlaubt uns, jene Fragen zu prazisieren, die uns im
Rahmen einer praktisch-theologischen Praxeologie interessieren: Was ist der Ursprung flir Reformen in sozialen
Systemen?458 Warum greift nur ein Teil der Mitglieder einer Institution die Neuerungsidee auf, der andere Teil
hingegen nicht? Wo kommt der Widerstand gegen Reformen her? Wie ist dieser Widerstand in Hinblick auf das
Gelingen von Reformen zu beurteilen? Handelt es sich um destruktiven, also schadlichen Widerstand, oder gibt es
nicht auch kreativen Widerstand, der dem Reformprozel§ niitzt? Wie kdnnen Mitglieder fiir die Reform gewonnen
werden? Wie kénnen ihre Widerstande dagegen abgebaut werden? Wer ist das verantwortliche Subjekt von
Reformen? Wer sollte es sein? Welche Rolle spielen Entscheidungstrdger in Reformprozessen? Was geschieht mit den
Reformern, wenn der ReformprozeR auf halbem Weg abgebrochen wird? Was kann aus dem Scheitern von
Reformprojekten fir weitere Reformen gelernt werden? Was ist schlieRlich das Schicksal derer, die zunédchst zur

455 Zulehner u.a., Pastorale Futurologie. Kirche auf dem Weg ins gesellschaftliche Morgen. - Dies., Ubergénge. Eine Pastoral der Lebenswenden. - Dies., Gemeindepastoral. Kirche
irgignet sich in Gemeinden, erschopft sich aber nicht in ihnen.

Dieser praxeologische Teil der Fundamentalpastoral ist in Kommunikation mit Unternehmens- und Organisationsberatern entstanden. Dieser Dialog wurde begonnen in der
Annahme, daf? fur die Entwicklung kirchlicher Organisation und Institution die Erfahrungen anderer Organisationen und sozialer Systeme wichtig sind: Halek-Institut fur Mangement
Training, Jagdschlof3gasse 16, 1130 Wien.- Observe. Forschungsinstitut fir Organisations- und Institutionsberatung, Josefstadterstr. 27/12, 1080 Wien. - Vgl. Lay, Krisen und Konflikte.
Algoﬁers, Diffusion of innovations. - Schein, Organizational Culture and Leadership.

Lay, Krisen und Konflikte. - Rogers, Diffusions of innovations. - Schein, Organizational culture. - Selvini-Palazzoli u.a., Hinter den Kulissen der Organisation.

458 Kuhn, Die Entstehung des Neuen.



Mehrheit gehorten und den herkémmlichen Zustand verteidigt haben, die aber im Lauf der erfolgreichen Reform
selbst zu AuBenseitern werden, wenn sie sich nicht selbst mitzuverandern bereit sind? Diesen Fragen gehen wir
nunmehr nach. Dabei werden wir nicht nur grundsatzlich iber den ReformprozeR reflektieren, sondern zugleich die
gegenwartige kirchliche Entwicklung mitbedenken, die von der Auseinandersetzung mit dem Reformprojekt des
Il.Vatikanischen Konzils gepragt ist.

2 Der ReformprozeR

(1) Auslésung von Reformen

"Finden Sie, daB man in der Kirche energischer Reformen vorantreiben sollte, oder finden Sie das nicht?" Auf Grund
der Antworten auf diese Frage konnte je ein Drittel der Welt- und Ordenspriester im deutschen Sprachraum als
Reformer bzw. als Reformgegner?3? eingestuft werden.460

(a) Quellen der Reformbereitschaft

Nahere Analysen dieser Daten legen jene Quellen frei, aus denen die Bereitschaft von amtlichen Kirchenmitgliedern zu
Kirchen-Reformen heute gespeist wird:

1. Die Reformbereitschaft von Priestern im deutschsprachigen Raum ist abhingig vom Lebensalter?61, vom
Einsatzort462 sowie von der Dienstverwendung.#63 Lebensgeschichtliche Voraussetzungen (Alter, physische und
geistige Mobilitat) pragen somit die Reformbereitschaft ebenso wie die Umstdnde, unter denen die Arbeit
verrichtet wird (Einsatzort, Dienstverwendung, Kontext der Arbeit).464

2. Die Reformbereitschaft ist bei jenen Personen tiberdurchschnittlich groR, die von Konflikten betroffen sind. Die
Wahrnehmung von Konflikten hangt davon ab, welche alternative Szenarien zur vorfindbaren Situation jemand
besitzt; wer viele Traume, Visionen, Utopien hat, wird die vorfindbare Situation kritischer und leidvoller erleben.

459 Bei diesem Ergebnis darf nicht bersehen werden, daR der Begriff "Reformen" zeitbedingt zu verstehen ist: Es handelt sich um die Reformen, die nach dem Il.Vatikanischen
Konzil in die Wege geleitet worden waren. Es gibt heute aber &hnliche Veranderungsprozesse in der Kirche, die zwar nicht die Ziele des vatikanischen Reformkonzils verfolgen, sondern
diese eher ablehnen und an deren Stelle eigene Ziele setzen, die aber ahnlich verlaufen wie Reformprozesse. Gemeinsam ist beiden Veranderung und die Gesetzlichkeiten ihres
ﬁ%&ufs.

33% bekannten sich im Jahre 1971 fur weitere energische Reformen, 25% sprachen sich dagegen aus. Eine starke Mittelgruppe von 39% plédierte fir "teils, teils"; 3% gaben
keine Antwort. Zu einem &hnlichen Ergebnis kam die gleichfalls 1971 durchgefiihrte Osterreichische Priesterbefragung: 34% der Priester haben eine hohe Reformbereitschaft.Kirche
und Priester, 160. Die befragten Priester verteilen sich auf der funfteiligen Index-Skala so:

7% 27% 24% 30% 12%

1 2 3 4 5
Stark......ccooeeeineens schwach
Reformbereitschaft

461 Bei den unter DreiRigjahrigen waren in Osterreich 1971 69% sehr reformwillig, bei den (iber 60jahrigen hingegen nur 15%. Es ist fraglich, ob die nachriickende Priestergeneration
ng ich reformoffen ist.

Unterdurchschnittlich wenig Reformbereitschaft gab es in Dérfern unter 2000 Einwohnern (25%), Gberdurchschnittlich viel hingegen in Stéadten tber 100.000 Einwohnern.

463 In Deutschland zeigen Priester in der Schwesternseelsorge die geringste Reformwilligkeit (Schmidtchen, Priester in Deutschland, 94). Uberdurchschnittlich (der Durchschnitt
war bei 34%) reformfreudig hingegen waren in Osterreich 1971: Jugendseelsorger (54%), Religionsprofessoren (54%), Kaplane (51%), Priester in der Erwachsenenbildung (50%).
Unter dem Durchschnitt wiederum lagen Priester mit hdheren Leitungsaufgaben: Pfarrer und Dechanten (25%), Priester in Leitung und Verwaltung (23%). Die Reformbereitschaft wird
offensichtlich durch jenen Personenkreis mitgeformt, mit dem jemand lebt und mit dem er beruflich zusammenarbeitet.
DaR die Dienstverwendung einen EinfluB auf die Reformbereitschaft hat, ist so zu erklaren: Durch die Dienstverwendung wird der Personenkreis definiert, mit dem eine Person beruflich
zusammen ist. Die Kommunikation mit diesen Personen pragt die Wahrnehmung der Wirklichkeit. Wissenssoziologisch ausgedriickt: Die Wirklichkeit, die einer bewuf3tseinsmaRig
"bewohnt", wird in der Kommunikation mit anderen Personen "konstruiert". Wer mit jungen Menschen kommuniziert, wird (wie ein Jugendseelsorger) mehr Reformbereitschaft
irg\ﬁickeln wie jemand, der mit alteren Ordensfrauen zusammenlebt.

Franz X. Kaufmann hat das Kommunikationsfeld von Bischéfen beschrieben und daraus Folgerungen fir ihre Handlungsdisposition abgeleitet: “Bischofe leben normalerweise in
kirchlicher Umgebung. lhre engsten Mitarbeiter gehéren dem geistlichen Stand an oder sind Laien mit starker Kirchenorientierung. Zumeist sind sie von ihm oder seinem Vertreter als
Arbeitgeber abhéngig. Bischofe verbringen die wenige Freizeit, die ihnen neben ihren Amtsgeschaften verbleibt, Gberwiegend ebenfalls in der Gesellschaft von Klerikern oder
kirchenorientierten Laien. Sie haben daher nur ausnahmsweise Gelegenheit zu einer intensiven informellen Kommunikation mit Personen, deren Interessenszentrum auf ganz anderen
Gebieten als demjenigen der Kirche liegt. Hierin unterscheidet sich ihre Umwelt ganz entscheidend von der Mehrzahl der tibrigen Kirchenangehérigen.

Am ehesten dirfte ein Kontakt mit der nicht kirchenzentrierten Denkweise in der gegenwartigen Gesellschaft sich im familiaren Bereich eines Bischofs ereignen. Es héangt daher in
erheblichem MaRe von der Herkunft eines Bischofs ab, welche nichtkirchlichen Wirkungsereiche und Wirklichkeitsbestimmungen ihm zugéanglich sind.

Bischofe haben einen geregelten und zumeist vollen Terminkalender, den sie nur in beschranktem Maf? selbst bestimmen kdnnen. Der Gberwiegende Teil ihrer Arbeit besteht in sich
wiederholenden, weitgehend formailisierten Tatigkeiten (z. B. Firmreisen, Visitationen, Gottesdienste, Arbeitshesprechungen mit Mitarbeitern, Sitzungen) von geringen geistigem
Anregunsgehalt. An den Bischof werden in diesen formalisierten Situationen immer wieder Gehalte &hnlicher Art herangetragen, die nur ein sehr reduziertes Spektrum der Wirklichkeit
reprasentieren. Dieses Spektrum ist zudem durch kirchliche Bezlige gefiltert.

Bischofe haben wenig Kontakt mit dem pastoralen Alltag. Sie kommen zwar viel in ihrer Diézese herum, jedoch in der Regel in amtlicher Funktion. Das Erscheinen des Bischofs bewirkt
selbst bereits eine auBergewdhnliche Situation, so dal es ihm auch bei gutem Willen nur inkognito méglich wére, alltagliche Kontakte mit der "Basis" aufzunehmen. Da dem Bischof
trotz aller Sakularisierung auch heute noch ein spezieller Rang als Reprasentant der Kirche zugesprochen wird, fallt es ihm schwer, die Welt anders denn als "Bischof", also in einer
bestimmten Rolle, zu erleben - es sei denn tiber die Massenmedien, welche wiederum nur einen sehr spezifischen Ausschnitt aus der gesellschaftlichen Wirklichkeit in einer bestimmten
Form reprasentieren, die mit dem Alltagsleben der Menschen wenig zu tun hat. Im tibrigen dirfte der durchschnittliche beschéfliche Konsum von Massenmedien deutlich unterhalb der
gesellschaftlichen Durchschnitte liegen”. Kaufmann, Kirche begreifen, 16f.
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Die in der heutigen Kirche reformproduktiven Konflikte sind vielfaltig. Sie stehen wiederum entweder mit der
personlichen Lebenssituation oder mit der beruflichen Tatigkeit in Verbindung.?65 Zu den personlichen Konflikten, die
bei Priestern einen starken Reformimpuls ausldsen, gehort der Zoélibatskonflikt. Dazu kommen das Defizit an sozialer
und materieller Belohnung sowie widrige Berufsumstdande.

In hohem Grad reformproduktiv ist der "pastorale Grundkonflikt"466, Auf diesen gehen wir niher ein, weil er eng mit
der Zielsicherheit und Situationsgerechtigkeit der Kirchenpraxis zusammenhéangt und zudem die heute schwelenden
Auseinandersetzungen zwischen den "Konservativen" und "Progressiven" in der Kirche um das vatikanische
Pastoralkonzil speist.

(b) Der pastorale Grundkonflikt

"Was belastet Ihrer Meinung nach heute das Leben der Kirche?
Was belastet Sie derzeit in Ihrem Leben ?"47

TYPA Durch- TYPB

schnitt
unsichere
Glaubens-
verkiindigung 88%.....74%.....43%
schwindender
Glaubensgeist....82%.....70%.....49%
Unsicherheit
durch

Experimente......88%.....53%.....12%
36%.....53%.....84%....lebens-

ferne
Predigt
24%.....41%.....84%....kirch-
liche
Ehe-und
Sexualmoral
Unsicherheit
durch
neuere
Theologie........ 53%.....42%.....13%
7%.....41%.. .91%.....Stellung-
nahmen
des Papstes
19%.....32%.....67%....keine
freimiitige
Glaubens-
auseinan-
dersetzung
in der
Kirche
4%.....16%......61%...magischer
Anschein
litur-
gischer
Handlungen
"TYPA" "TyP B"

465 Dies entspricht der in der amerikanischen Konfliktforschung tiblichen Unterscheidung zwischen "real" (Konflikte auf der Sachebene) und "personal conflicts" (Konflikte auf der
ﬁ%zéehungsebene).

Vgl. Kirche und Priester, 147-158.
467 Kirche und Priester, 165.



KRISENDIAGNOSE:
Die Kirche ist......verweltlicht - weltfremd

"Reformen" energische
"Reformen"
REFORMBEREITSCHAFT:......niedrig....... hoch

Gemeinsam ist den Befragten das Wissen um die kritische Lage der Kirche im heutigen Europa. Die einschlagigen
Zahlen lber Kirchenaustritte, Riickgang des Kirchenbesuchs, Auflésung der bisherigen Beichtpraxis, Mangel an
Priestern und Ordensberufen belegen diese krisenhafte Situation zu eindeutig, als dal§ sie bestritten werden kdnnte.
In der Beurteilung der kritischen Lage der Kirche zeichnen sich aber zwei gegensatzliche Positionen ab, die wir als Typ
A und Typ B bezeichnen. Die beiden Grundtypen unterscheiden sich erheblich in der Frage, worin die Krise ihre
Ursachen hat und wie sie zu |8sen ist: Der Typ A ist entschieden gegen die bisherigen oder zumindest gegen weitere
Reformen. Der Typ B hingegen vertritt eine Losung durch weitere Reformen. Beide Losungen, die reformerische und
der Widerstand gegen sie, haben mit der Beurteilung des Verhiltnisses zwischen Kirche und Welt zu tun.
Zugleich tauchen aber unter dem Stichwort "Unsicherheit" auch wieder lebensgeschichtliche Aspekte auf: Die
Kirchenkrise werde durch "unsichere Glaubensverkiindigung" oder wegen der "Unsicherhheit durch Experimente"
oder "Unsicherheit durch neuere Theologie" verursacht.

(c) Die reformerische Losung

1. Wer fiir (weitere) Reformen pladieret, geht "sachlich" davon aus, daR die Ursache der Krise in der
"Weltfremdheit" der Kirche zu suchen ist. Dabei unterstellt er, daB es in dieser "Welt", in die sich die Kirche zu wenig
einlalt, sehr viel gibt, das die Kirche annehmen kdnnte, beispielsweise in der Arbeiter- der Frauen- oder in der
Friedensbewegung. LaR3t sich die Kirche nicht noch mehr als bisher auf die sich zudem rasch wandelnde Welt ein, dann
wadchst die Entfremdung zwischen Kirche und Welt weiter. Noch mehr Menschen werden der Kirche den Riicken
kehren. Die Krise der Kirche wird dann nicht vermindert, sondern nur noch vergroRert. Der auf dem Il.Vatikanischen
Konzil begonnene ReformprozelR muR daher entschlossen fortgesetzt werden. Reformen sind in allen Bereichen des
kirchlichen Lebens erforderlich: im Lehrbereich (Theologie, Verkiindigung, Katechese), in der Liturgie (mehr Riicksicht
auf die Bilder und Symbole der gegenwartigen Kultur), im Bereich sittlicher Normen (Ristung, Umwelt,
Geschlechterrollen, Arbeitswelt), im Bereich der kirchlichen Organisation (Amt und Autoritat, Partizipation).

2. Unterstiitzt wird die Reformoffenheit des TYPS B durch "persdnliche", lebensgeschichtlich gewachsene
Dispositionen: Reformer finden wir unter den jiingeren Kirchenmitgliedern eher als unter den dlteren; sie leiden
offenkundig auch nicht sosehr wie die Reformverweigerer unter Verunsicherungen: Reformen bedrohen sie nicht,
sondern verheilRen vielmehr die Verringerung von lebensmaRigen und beruflichen Konflikten.

(2) Widerstand gegen Reformen

(a) Die antireformerische Losung

Wie die Reformbereitschaft hat auch der Widerstand gegen Reformen "sachliche" wie "personliche" Aspekte.

Die Reformgegner unterstellen "sachlich", daR gerade die moderne Welt, der sich die katholische Kirche auf dem
Il.Vatikanischen Konzil gedffnet hat, nicht viel Gutes an sich hat. Sie ist eine im Verfall begriffene Gesellschaft,
sakularistisch-gottlos und permissiv-amoralisch, damit aber zukunftslos. Indem sich die Kirche auf diese verfallende
Gestalt der Welt mit ihrer morbiden Kultur eingelassen hat, wurde sie selbst in einem fiir ihr Uberleben bedrohlichen
MaR "verweltlicht". Traditionalisten wie Neokonservative#68 beurteilen nun diese moderne Welt nur in negativen
Kategorien. Gottlosigkeit und Verfall der Autoritdt und der Sitten sind die bekdmpften Hauptibel. Sich mit dieser gott-
, autoritats- und sittenlosen Welt eingelassen zu haben, ist die historische Schuld des Konzils. Nicht Gottes Geist drang
von der Kirche in die Welt, sondern der Ungeist der Welt gelangte in die Kirche. Ein wiederholt zitiertes Bild ist das
Eindringen des Rauches des Satans in die Kirche. Nehemias wird zitiert:

"Ihr seht selbst, in welchem Elend wir leben: Jerusalem liegt in Triimmern, und seine Tore sind abgebrannt. Gehen wir
daran und bauen wir die Mauern Jerusalems wieder auf! So machen wir unserer Schande ein Ende."

(Neh 2,17)
So ist riickblickend zu bedauern, dal die Reformen des Konzils geschehen sind. Entschieden abzulehnen und zu
bekampfen ist, was unter Berufung auf das Konzil nach diesem an weiteren Reformen geschehen ist und was

468

Conservative Catholicism. - Die Kirche und ihre Konservativen.
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Reformer Uber die Beschliisse des Konzils hinaus noch weiter zu verandern planen. Die Reformen haben in den letzten
Jahrzehnten die Lage der Kirche schon zu sehr verschlechtert. Wo immer es geht, sind daher Veranderungen
riickgdngig zu machen und weitere zu verhindern. Dazu ist es notig, die Schlisselstellen der Kirche mit Personen zu
besetzen, die den antireformerischen Kurs wirksam durchsetzen. Gelingt dies nicht, muR im dufersten Fall mit der als
reformistisch bezichtigten Kirche gebrochen werden. Mit dem verbleibenden Rest der Guten ist ein neuer Anfang zu
machen. Die Traditionalisten unter der Fiihrung von Alterzbischof Lefebvre sind den Weg ins Ghetto gegangen; sie
haben sich 1988 in ein Schisma begeben. Die Neukonservativen hingegen handeln gezielt im Rahmen der Kirche. Dazu
haben sie Uber Bischofsernennungen in den letzten Jahren viele Schlisselstellen in der Kirche erobert.
Charakteristisch fiir sie (wie im Ubrigen auch fiir viele Reformer) ist die Aufteilung der Kirchengeschichte in eine vor-
und eine nachvatikanische Zeit, das ist eine Zeit vor und nach den Reformen.469 War vorher die Kirche diszipliniert und
in Ordnung, so ist sie nachher in Krise geraten. Die Mdglichkeit wird nicht bedacht, daR die Lage der Kirche ohne
Reformen noch schlechter sein kénnte, weil die Entfremdung zwischen Kirche und Welt zum Bruch zwischen beiden
und zur sektenhaften Ghettoisierung der Kirche gefiihrt hatte: Einen Weg, den Neokonservative zur zeit im Gefiihl
eines heroenhaften Martyrertums eingeschlagen haben. Der Kampf gegen die verkommene Welt und die ihr
verfallene Reformkirche konzentriert sich auf das Thema der Sexualitat (voreheliche Sexualitat, verantwortete
Elternschaft: Humanae vitae) und hier wieder im besonderen auf die Abtreibung. Der Kampf gegen die Abtreibung ist
Symbol fiir die Ablehnung der gesamten Kultur. An deren Stelle soll - in enger Zusammenarbeit mit den
"Wendekreisen" der Gesellschaft470 - eine "Gegenkultur" errichtet werden. In diesem Zusammenhang machen sie
auch Papst Johannes Paul Il. zu einem "kulturellen Helden", der - anders als die schlechten Bischéfe und die von ihnen
gedeckten (Moral)Theologen47! - sich von der modernen westlichen Kultur deutlich abgrenzt und auch innerkirchlich
der Forderung nach weiteren Reformen widersteht.472

(b) Reformer und Antireformer

Reformer und Antireformer gehen also gemeinsam davon aus, daR die gegenwartige europaische Kirche in Krise ist.
Sie unterscheiden sich aber grundlegend in der Krisendiagnose und den Handlungskonsequenzen, die aus ihr zu ziehen
sind. Die Reformer meinen, die Kirche handelt zu wenig situationsgerecht. Sie kritisieren die Lebensferne der Liturgie
und die Weltfremdheit kirchlicher Moral. Die Reformgegner hingegen vermissen die Zielgebundenheit kirchlichen
Handelns. Sie beklagen Glaubensschwund und Verunsicherung. Die Reformer argumentieren kairologisch, die
Reformgegner kriteriologisch. Genau besehen wiinschen die Reformgegner auch "Reformen”, nennen diese aber nicht
so. Sie sagen Erneuerung, Rickkehr zum Alten, zur Tradition, zu den unverriickbaren ewigen Wahrheiten.

Die wahre Lage der Kirche ist freilich komplexer, als sie von den extremen Lagern der Kirche beurteilt wird. In der
gegenwartigen Kirchenpraxis gibt es namlich sowohl Defizite in der Zielsicherheit wie in der Situationsgerechtigkeit.
Die von manchen "liberalen" Reformern betriebene Auseinandersetzung mit der modernen Welt Gbersieht, daR diese
nicht nur viele Unheilsanteile hat, die zu GUberwinden sind, und daR diese (iberaus bedrohte moderne Welt zur Zeit
dabei ist, sich rasch in eine postindustrielle Welt hineinzuentwickeln. Die Reformgegner wiederum sind mit ihrer
Politik der Abgrenzung von der negativ beurteilten Kultur dabei, die Kirche zu einer ghettohaften Minderheitskirche,
soziologisch besehen zu einer Sekte umzuformen. Beides, die unbedachte Uberanpassung an die negativen Anteile der
modernen Kultur wie die Abschottung von ihr werden dem Auftrag Jesu, Salz dieser Erde und Licht dieser Welt zu sein,
nur unzulanglich gerecht.

Die oftmals heftigen Auseinandersetzungen zwischen den Reformern binden viele Kréfte der Kirche, die sie fiir die
Evangelisierung der Welt auf dem Weg in eine bedrohte Zukunft dringend bendtigt. Dieser unnétige Kraftverschleifld
konnte vermieden werden, wenn Reformer und Reformgegner sehen lernten, da® der andere jeweils eine wichtige
Anfrage an die gegenwartige Kirchenpraxis vertritt. Der Reformer ist in hohem MaRe aufmerksam fur die
Situationsgerechtigkeit, der Reformgegner hat zumeist mehr Sinn fir die Zielsicherheit und leistet deshalb Widerstand
gegen Reformen.

(c) Die Defender-Rolle

Widerstand gegen Reformen kann also aus Griinden, die mit dem Verlauf eines Reformprozesses zu tun haben und
die deshalb "sachliche Griinde" genannt werden sollen, positive Funktionen haben. Sozialwissenschaftlich werden
Personen, die fiir die Entwicklung einer Organisation nitzlichen Widerstand leisten, "defender" genannt. Einige
Formen des fir die Organisationsentwicklung gilinstigen Widerstands tregen wir zusammen:

469

470 Gegen eine solche Aufteilung wehrt sich entschieden Kardinal Ratzinger: Ratzinger, Zur Lage des Glaubens.
471 Habermas, Ungleichzeitigkeit. - Zulehner, Im Haus der Kirche sind viele Wohnungen.
Die Kritik der Traditionalisten und der Neokonservativen wird immer mehr zu einer Kritik an den Bischofen, denn die "Krise der Kirche ist eine Krise der Bischofe": May, Die Krise

ie}é(irche.
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1. Wenn Reformgegner um die Zielsicherheit der Kirche, um ihre Treue zur Tradition also, besorgt sind und deshalb
gegen Reformen Widerstand leisten, sind sie auf die Integritat der Kirche bedacht. Sowohl ein Konflikt wie die
daraus folgende Reform spielen sich in Teilbereichen ab, doch betreffen diese Teilbereiche wegen der vielfdltigen
Verflechtungen zumal in differenzierten GrofRorganisationen das gesamte System. Der Reformer kann dann zwar eine
flr einen Teilbereich gute Losung vorsehen, dabei aber die Auswirkungen dieser Lésung auf das gesamte System
Ubersehen. Es gibt Personen mit einem Blick fuir groBere Zusammenhange, die diese vor anderen und fir andere
erkennen und zum Wohl der Gesamtorganisation Widerstand leisten.473

2. Widerstand wachst, wenn die von den Verdanderungen Betroffenen das Gefiihl haben, weder die Richtung noch das
Tempo der Reform mitgestalten zu kénnen. Wieder richtet sich der Widerstand nicht gegen die geplante Reform
selbst, sondern gegen die Umstdande des Reformierens. Bei den betroffenen Leuten entsteht dabei ein Gefiihl von
Ohnmacht, aber auch von Manipulation. Dagegen wehren sie sich zu Recht.474

Es gibt Personen, die den Widerstand der Leute gegen den Stil der Reformen organisieren, also Anwalte der
Ohnmachtigen und von Innovatoren Manipulierten sind. Auch sie kdmpfen nicht gegen die Reformen, sondern gegen
die Entfremdung der Reformer vom Volk und gegen einen nicht immer vermiedenen manipulativen und deshalb
menschenverachtenden Stil. Sie lehnen auch das Argument ab, daf eine verordnete Reform doch weniger Zeit und
Geld koste, und daher insgesamt der Organisation niitze. Sie lassen sich von ihrer widerstandigen Arbeit auch nicht
durch das Argument abhalten, daf bei einer Beteiligung der Leute die Durchfiihrung der falligen Reform in Gefahr ist.
Diese Art von methodischer Opposition ist langfristig ein wertvoller Dienst am Erfolg von Reformen. Sie stellt sicher,
daR die Menschen zur Reform nicht gezwungen, sondern fiir sie gewonnen werden: Dies erhoht die Chancen, daR die
Reform auch angenommen wirde. Sie sichern, dal} die Reform am Ende nicht jene der Experten, sondern der
Betroffenen selbst ist.475

3. Guter Widerstand gegen Reformen kann aufkommen, wenn zur Zeit die fiir Reformen erforderlichen "Mittel"
nicht ausreichend zur Verfiigung stehen. Sowohl das Entwickeln wie die Verbreitung von von neuen Deutungs- und
Handlungsmustern unter den Mitgliedern kosten Phantasie, Kraft, Lebensenergie, Zeit und Geld. Lernen ist eine
aufwendige Angelegenheit.476 Nun kann es aber sein, daR eine Institution zur Zeit mit so vielen Uberlebensaufgaben
befaRt ist, daR sie fiir Reformen keine Ressourcen freihat.477

4. Widerstand gegen Reformen erwichst aus der oft zu geringen Beweglichkeit grolRer Organisationen, auf
neue Herausforderungen angemessen zu reagieren. Veranderungen geschehen zumal in hierarchisch strukturierten
Organisationen nur langsam. Auch die Kirche hat als soziales GroR-System eine hohe Beharrungskraft. Veranderung
bedeutet in der Regel eine EinbuBe an Macht und EinfluR fiir diejenigen, die am Status quo Interesse haben. Warum
sollen Privilegien abgegeben werden? Unter welchen Bedingungen lassen sich blirokratisch-hierarchische
Organisationen, die zudem keiner geeigneten Effizienzkontrolle unterliegen, Gberhaupt dndern? Aus der
Systemtheorie?”8 kann man lernen: Wer den Wandel nicht will, iibertragt ihn eigens gegriindeten Kommissionen und
Raten. Man legt so den Wandel strukturell lahm.479

473 Ein innerkirchliches Beispiel ist die in den letzten Jahren erfolgte Einstellung einer groBen Zahl von pastoralen Experten in den reichen Kirchen Mitteleuropas. Zur Erfiillung von
pastoralen Arbeiten, die sich in den letzten Jahrzehnten entwickelt haben, sind diese vielen Manner und Frauen gewif? ein Zugewinn. Doch wachst die Einsicht, daf die Vermehrung
der Experten wider deren Absichten die Unmiindigkeit des Volkes eher fortschreibt als behebt. Der Widerstand gegen die Reformen, welche die GroRkirchen von einer Klerus- zur
Eyirtenkirche umgewandelt haben, wird stéarker. (Kaufmann, Laientheologen. - Heller, Zulehner, Jenseits der Klerus- und Expertenkirche.)

So ist es wichtig, bei Fortbildungsveranstaltungen mit den Leuten gemeinsam die Arbeitsweise zu bestimmen, damit nicht das Gefiihl aufkommt, man wolle sie manipulieren.

Zumindest ein Teil der Leute wird darauf mit Abwehr reagieren. Bereits vor jeder Bildungsmalnahme wird man Phantasie in folgende Fragen investieren missen: Ist es sinnvoll,
Fortbildung nur mit einer einzigen pastoralen Berufsgruppe zu organisieren? Was bedeutet es fiir Art und Inhalte einer solchen Veranstalung, wenn Pfarrer, Pastoralreferent/inn/en
unter sich sind? Ist es sinnvoll, geschlechtlich homogene Gruppen zu bilden?
Es ist auch nicht ratsam, Gottesdienstzeiten ohne Beteiligung der Leute zu andern oder neue Formen der Taufvorbereitung nur zu dekretieren. Die Verantwortlichen von
Ehevorbereitungskursen werden in ihrer Arbeit mit den Ehepaaren massiv dadurch behindert, daB diese zur Teilnahme ohne Mitsprachemdglichkeit mehr oder minder genétigt werden.
Dabei wird hier nicht die Notwendigkeit von Ehevorbereitungstagen bestritten. Auch richtet sich der Widerstand vieler nicht gegen die Arbeit der Verantwortlichen, wie nachtragliche
Feedbacks zeigen.(Heller, Zulehner, Ehepastoral.) Widerstand wird vielmehr gegen die Verordnung solcher Tage an erwachsene Paare (zu Recht wiederum) geleistet. Daf nicht nur
die gewdhnlichen Kirchenmitglieder so reagieren, sondern auch Pfarrer, zeigt der lautlose Widerstand vieler gegen die Dekretierung der priesterlichen Kleiderordnung. Bekanntlich
erliel? die Deutsche Bischofskonferenz eine Kleiderordnung fiir Kleriker, die eine Vergeudung kirchlicher Autoritat darstellte. Eine Uniformierung der Kleriker ist heute nicht mehr
iuigsetzbar.

Klein, Some notes on the Dynamic of Resistance to Chance. - Metz, "Wenn die Betreuten sich andern."

476 Vgl. die theologischen Uberlegungen zum Lernen und Lehren in der Kirche bei Boff, Kirche: Charisma und Macht. - Allgemein: Vester, Neuland des Denkens.

arr So erwuchs der Kirche im 19.Jahrhundert in der Sozialen Frage in kurzer Zeit eine enorme pastorale Herausforderung: Die Stadte wuchsen in ganz Europa rasch, weil die
brotlosen Landarbeiter und Handwerker in die Fabriken zogen, die in den Dérfern rund um die alten Stadte angesiedelt waren. Die traditionelle Seelsorgsorganisation wurde allein mit
der riesigen Zahl von zugewanderten Kirchenmitgliedern nicht fertig. Zudem fand die Kirche aus politischen wie weltanschaulichen Grinden keinen Zugang zur wichtigsten
Sammelbewegung des Industrieproletariats, der Sozialdemokratie. Zusammen mit den Liberalen bekampfte diese in einem harten Kulturkampf die geschichtlich gewachsenen
gesellschaftlichen Privilegien der Kirche. Um diese zu schitzen, wurde viel Kraft und Energie in die Verteidigung der iberkommenen Kirchenform investiert. Die Kirche hatte deshalb
kaum Zeit, Personen und Phantasie frei, um sich mit der himmelschreienden Not des Proletariats geniigend auseinanderzusetzen. Der Skandal der Kirche des 19.Jahrhunderts hat
2uf damit zu tun, daB sie fiir die falligen pastoralen Reformen zu wenige Kréfte frei hatte: Swoboda, GroRstadtstadtseelsorge.

Selvini-Palazzoli, u.a, Hinter den Kulissen der Organisation. - Dies., Paradoxon und Gegenparadoxon.

479 Wider den Geist des Konzils dienen Pfarrgemeinderéte auch dazu, die herrschende, pfarrerzentrierte Kirchenstruktur aufrechtzuerhalten. (Dazu die typologischen Arbeiten von:
Zerfal3, Predigt im Prozel3 der Gemeinde. - Steinkamp, Gemeindestruktur und GemeindeprozeR.) Zwar hat der Pfarrgemeinderat ein demokratisches Image, doch wird die Mundigkeit
des glaubigen Gottesvolkes nicht ernstgenommen. Das Vetorecht des Pfarrers behindert echte Partizipation, und zwar nicht dadurch, daf es faktisch angewendet wird: Vielmehr
fordert allein das Wissen um die Einspruchmdglichkeit des Pfarrers einen “"vorauseilenden Gehorsam”. (Ringel, die osterreichische Seele). Dies kann die Dynamik von
Pfarrgemeinderatsmitgliedern lahmen. Man hat nach auen hin Handlungs- und Wandlungsspielrdume geschaffen, ohne daR sich de facto etwas andert. In basisgemeindlichen
Kirchenstrukturen verzichtet daher der Pfarrer von vornherein darauf, von diesem Vetorecht Gebrauch zu machen. (Honsel, Der rote Punkt).
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5. Oft fehlt es bei den Leuten, die fiir eine Reform gewonnen werden sollen, an einer ausreichenden Kenntnis
jenes Problems, das durch die Reform gel6st werden soll; dessen Ursachen sind ihnen nicht hinlanglich bekannt,
genaue Daten fehlen, auf Argumente wird zu wenig Wert gelegt. Auch so wichst Widerstand gegen Reformen. 480
6. Widerstand gegen Reformen wichst, wenn die Innovatoren selbst zu wenig Vertrauen genieRen. Ist aber
der Reformer nicht vertrauenswiirdig, haben seine innovatorischen Vorschldge eine nur geringe Chance,
angenommen zu werden. Auch solcher Widerstand richtet sich nicht gegen die Reform, wohl aber gegen die Person
des Reformers. Man umgeht die Reform, indem man den Reformer kritisiert.481

(d) Reformunfahigkeit

Es gibt einen Widerstand gegen Reformen, der mit der (Un)Fahigkeit von Menschen zusammenhangt, mit
Veranderungen umzugehen. Dies sind die "persdnlichen Griinde" des Widerstands gegen Reformen.

1. Widerstand gegen Reformen entsteht, wenn das Sicherheitsbediirfnis des Menschen verletzt wird. Jeder Mensch
hat einen Bedarf nach Sicherheit, VerlaRlichkeit, festem Boden, starken Wurzeln, nach Beheimatung. Wir fiihlen uns
nicht nur bei anderen Menschen zuhause, sondern auch in ererbten Lebensmustern und in gewohnten
Lebensvorgangen der Organisationen, denen wir angehdren. Wir kennen uns dann aus, sind handlungssicher. Die
Wiederholung vertrauter Formen kommt diesem Wunsch des Menschen nach Stabilitat entgegen. Wir bendétigen
tragende Ordnungen, eine vorhersehbare Zukunft. Die Festigkeit der Ordnung, in der wir leben, wird noch dadurch
erhéht, daR wir sie als Teil einer "heiligen Ordnung"482 verstehen. Unser Leben spielt sich dann in einer Wirklichkeit
ab, die fest, stabil und unveranderlich ist. Der Zughorigkeit zu einer solchen umfassenden Ordnung versichern wir uns
durch heilige Rituale.

Reformen bedrohen diese festgefligte (und oft religios legitimierte) Wirklichkeit. Sie verursachen unweigerlich
Destabilisierung. Zumal Veranderungen im religidsen Bereich verunsichern das Gefuhl, in einer unantastbar festen
Welt zu leben. Das Sicherheitsbediirfnis wird enttduscht. Angst kommt auf. Vor allem gegen diese Angst richtet sich
der Widerstand, er weitet sich aber unbemerkt auf die geplanten Reformen aus. Wer auf diese tiefsitzende Angst der
Menschen nicht Riicksicht nimmt, verschuldet das Scheitern falliger Reformen. Dabei wird in solchen Fallen nicht
unbedingt die Reform abgelehnt, sondern der Angriff auf das Sichheitsbediirfnis abgewehrt.483

2. Hochst nachteiliger Widerstand gegen Reformen erhebt sich von Personen, die zu "Fundamentalismus",
"Dogmatismus" und "Fanatismus" neigen.#84 Anteile einer solchen Haltung tréagt jeder mehr oder wenig ausgepragt in
sich. Dies fordert in breiten Kreisen Sympathie fiir Reformgegner, Mitlaufertum mit diesen, aber auch emotional
aufgeladene Ablehnung von Reformprojekten.

Fundamentalisten, Dogmatiker und Fanatiker haben Eigenschaften, die zwar grundsatzlich positiv sind, bei ihnen aber
in eine negative Gestalt umkippen: Unerschitterlichkeit wird zur Halsstarrigkeit, ideale Einstellung zu Verbohrtheit,
Meinungstreue zu Unbeweglichkeit, konsequente Haltung zu KompromiRunfahigkeit, Linientreue zu mangelnder
Flexibilitat, Glaubensfestigkeit zu fehlender Offenheit. Charakteristisch sind der Hang zu einfachen Ideen, zu
Eindeutigkeit. Die Welt wird nach einem Einzelwert eingerichet: Ordnung, Antikommunismus, Papsttreue kénnen
solche zentrale Leitwerte sein. Die Identifizierung mit einem absoluten Ideal ist stark.

Psychodynamisch verbirgt sich dahinter folgende persénliche Eigenheit: Der fiir den erwachsenen Menschen immer
anwesende Zweifel an der Giiltigkeit der vertretenen Ideen wird durch eine Uberfestigkeit kompensiert, die aber nicht
aus innerer Einsicht, sondern von Autoritdten bezogen wird. Dementsprechend wird wenig Wert auf personliche
Urteilsbildung, auf Eigenverantwortung und Gewissen gelegt.#85 Gering entwickelt ist die Fahigkeit zu offenen
zwischenmenschlichen Beziehungen. Die abstrakte Wahrheit zéhlt mehr als das Einzelschicksal, in das einzufiihlen
schwer fdllt. Krdnkbarkeit und Humorlosigkeit sind Ausdruck fir das mangelnde Selbstwertgefiihl. Widerstand gegen
Reformen wird auf solchem psychischen Hintergrund oftmals als regressive Erpressung ausgeibt. Er nimmt dann die
Gestalt simulierter Krankung an. Der Reformer bekommt dabei (von Reformgegnern) das Gefiihl vermittelt, nicht dem

480 So haben nach dem Il.Vatikanischen Konzil manche Pfarrer die liturgischen Reformen kommentarlos tiber Nacht "eingefiihrt". Der Sinn dieser Reformen ist vielen bis heute nicht
zuganglich gemacht worden. Aus dieser scheinbaren "Sinnlosigkeit" erklart sich mancher Widerstand von einfachen Leuten gegen diese Reform der liturgischen Feiern. (Liturgie - ein
\llleéiessenes Thema der Theologie. - Emminghaus, Die Messe.)

In einer Priesteruntersuchung war an verschiedenen Stellen des Fragebogens sowohl nach der Wertschatzung von theologischen Reformern wie nach der Beurteilung ihrer
Reformvorschléage gefragt worden. Allerdings waren diese Neuerungsvorschlage nicht mit den Namen der Neuerer markiert. Wahrend nun viele der Reformvorschlége fiir gut befunden
wurden, stielRen die zugehdrigen Personen auf Ablehnung. Treten dann aber Vorschlag und Person verbunden auf, geht zumeist die Ablehnung der Person auf den Reformvorschlag
Uber. Deshalb ist ernsthaft zu prifen, welche Auswirkungen es haben kann, sich bei Reformen auf umstrittene Theologen oder Amtstrager zu berufen. Auch in der
befreiungstheologischen Debatte ist es besser, den Einsatz der Christen gegen Unterdriickung mit der Bibel (Ex 3,9; 22,20) zu belegen denn mit Karl Marx. (Fornet-Betancourt, der
%grﬁismusvorwurt - Huber, Bemerkungen zum Marxismusverdacht. - Nell-Breuning, Marxismus zu leicht genommen. - Boff, Boff, Wie treibt man Theologie der Befreiung?)

Berger, Zur Dialektik. - Ders., Auf den Spuren der Engel.

483 Widerstand dieser Art ist haufig bei Fortbildungskursen von Seelsorgern zu beobachten, die ihre Ausbildung vor dem Il.Vatikanischen Konzil erhalten haben; in abgewandelter
Weise gibt es diesen Widerstand auch bei den Mitgliedern von Traditionalistengruppen. Die Anhanger von Erzbischof Lefebvre unter den kleinen Leuten haben zumeist keine blasse
Ahnung von dem Griinden, mit denen der Erzbischof die Reformen des Il.Vatikanischen Konzils ablehnt. Ihnen geht es darum, in der von ihren Véatern und Mittern als Kinder gelernten
Form der Religion verweilen zu kénnen. Diese lebensgeschichtlich alten Formen sind nachweislich tberaus fest weil sie in einem Vorgang der Verinnerlichung (Internalisierung)
Bestandteil der eigenen Identitat sind. Zudem sind sie nicht allein rational vermittelt, sondern durch Ritualisierung und Symbolisierung in den emotionalen Schichten des Menschen
\Aeé\ﬁurzelt. Sie verleihen daher auch das Gefiihl von Geborgenheit und hoher Sicherheit.
Hole, Fanatismus, Dogmatismus, Fundamentalismus.
485 Solche Christen sagen dann beispielsweise: Sobald auch der Papst fur Ministrantinnen eintritt, bin ich auch dafur.



Wachstum der Kirche zu dienen, sondern eher einen Verantwortlichen zu kranken ("Mach mir doch nicht solche
Schwierigkeiten!").

Im Umbkreis einer solchen Haltung haben es Reformen schwer. Sie werden als Bedrohung der autoritatsgestiitzten
"Wabhrheit" erlebt und daher vehement verworfen. Der Umgang mit dieser Art von Reformgegnern ist Gberaus
schwierig. Zur personlichen Verdnderung sind sie kaum in der Lage, weil sie jegliche Introspektion in ihr Ich
verweigern. Das Unfertige und Bése wird nach aullen projiziert: auf die verfallende Kultur, die Bischofe, die versagen,
auf die (Moral)Theologen. Gelangen diese Personen in Machtpositionen, sind sie in ihrem Sinn sehr effizient, weil
machtorientiert. Hat man sie zum Gegner, kann man mit ihnen nicht verhandeln, sondern sich nur durch juristische
MaRnahmen schiitzen. Diskussionen tber grundlegende Themen (wie "die" Wahrheit, "die" Treue zum Papst) sind
zwecklos. "Die Psychopathen sind immer da. In guten Zeiten begutachten wir sie, in heien Zeiten beherrschen sie
uns."486 |m Blick auf die bedrohte Zukunft der Menschheit hat Giinter Hole formuliert: "Nicht die Halbherzigen und
die KompromiRler machen die Welt kaputt, sondern die Konsequenzler."487 Und in der Kirche?

(3) Reformideen ausbreiten

Reformideen entstehen in einzelnen Personen. Der Weg von diesen Anfangen bis zur Reform einer Organisation (eines
Pfarrgemeinderates, einer Ortskirche, der Gesamtkirche) ist lang. Um auf diesem Weg voranzukommen, ist es
vonnoten, die Reformidee in der Organisation zu verbreiten und Anhdnger fiir sie zu gewinnen. Wenn eine groRere
Zahl von Personen von ihr erfalSt wird, entsteht eine Reformbewegung.

Zur Verbreitung von Reformideen stehen drei Modelle zur Verfiigung: 488

(a) Neues Wissen

1. Ein erstes Reform-Modell setzt auf die Verbreitung von neuem Wissen. Vorausgesetzt wird, daB jeder Mensch
verniinftig ist und verniinftigen Einsichten folgt. Durch Erziehung, Bildung und forschungsgestiitzte Argumente wird
den (Kirchen)Mitgliedern einsichtig gemacht, daR die vorgeschlagenen Reformen verninftig sind.

Innerhalb dieses ersten Modells gibt es Variationen je nach dem, wem dieses verniinftige Wissen mitgeteilt werden
soll: einer mafigeblichen Elite, den machthabenden Entscheidungstragern, einem verantwortlichen Funktionarskader,
oder der breiten Masse.489

2. Wer eine Reform auf dem Weg der Wissensvermittlung betreibt, wird die angestrebten Veranderungen nicht nur
mit Worten erkldren, sondern in symbolischen Handlungen zur Darstellung bringen. Reformer beniitzen dazu Zeichen
und Zeichenhandlungen, mit deren Hilfe die gegenwartigen Verhaltnisse kritisiert und die Zukunft schon gegenwartig
gesetzt wird.490 Auch die kirchliche Praxis wird (etwa in der Okumene) nicht allein durch theologische Argumente
verandert, sondern durch entsprechende Zeichenhandlungen.

(b) Wandel in den Grundhaltungen

Ein zweites Reform-Modell hdlt den Menschen nicht nur fir verniinftig, sondern auch fir abhangig von
soziokulturellen Normen. Veranderung kann daher dauerhaft nur erreicht werden, wenn ein Wandel in den
normativen Orientierungen geschieht. Diese normativen Orientierungen liegen nicht allein an der rationalen

486
487

488 Vgl. Chin, General Strategies, 43 ff. - Vorauszuschicken, daf? auch jene "Bewegungen", die in ihrer Zielrichtung noch nicht ausgereift sind, der Reform dienlich sein kénnen. Denn
jede Form der Veranderung destabilisiert und erhoht die Wahrscheinlichkeit, daR Gberhaupt eine zielfilhrende Reform in Gang kommt. Auch ein Auto laRt sich im Fahren leichter
Ztgléem als im Stand. Im Rahmen dieser noch ungerichteten Bewegung kann dann tiberlegt werden, wie die freigesetzten Krafte kanalisiert und gelenkt werden kdnnen.

So setzten einst die Jesuiten und setzt heute Opus Dei auf die méachtigen Eliten. Weite Kirchengebiete auf der sudlichen Halfte der Erde wiederum setzen auf das Volk. (Boff,
die Neuentdeckung der Kirche. - Hartmann, Christliche Basisgruppen.) In der Zeit nach dem Konzil wurde in geldstarken Kirchengebieten die Erneuerung tiber die pastoralen Experten
erhofft. Heute hingegen werden direkte Wege der Volksférderung probiert. (Zulehner, u.a., "Sie werden mein Volk sein.")

490 Symbolische Handlungen begleiten in den alttestamentlichen Texten die
Prophetenauftritte:

- Achias teilt seinen Mantel in zw6lf Stiicke, um das Auseinanderfallen des
Zwolfstammeverbandes deutlich zumachen (3 Kén 11,29ff).

- Der Prophet Hosea heiratet eine Dirne. Zeichenhaft stellt er in seiner Ehe das
gebrochene Verhdltnis des Volkes zu seinem Gott dar (Hos 1,3).

- Der Prophet Jesaja geht nackt und barful durch die Stadt Jerusalem. Mit dieser
beschdmenden Zeichenhandlung will er ausdriicken, dal Juda an der Schande
Agyptens partizipiert, wenn es sich mit Agypten verbiindet (Jes 20,1-6).

- Jeremias wirft einen Tontopf in Scherben, um das strafende Handeln Gottes an

seinem Volk anzukiindigen (Jer 19,1ff).
Auch in unseren Tagen gibt es solche prophetische Zeichenhandlungen. Die beiden Jesuiten Berrigan drangen mit Freunden in eine Atombombenfabrik ein und verspritzten Blut tiber
diese todesstiftenden Vernichtungswerkezeuge.

Kretschmer, Geniale Menschen.
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Oberflache, sondern sind in tieferen emotionalen und unbewuf3ten Schichten verankert. Sie haben sich in frithen
Lebensjahren in intensivem Austausch mit "signifikant anderen" ausgebildet und sind in spateren Jahren nur im Zuge
einer tiefgreifenden "Konversion"491 umformbar. Grundsétzlich wire es nun méglich, manipulative
Reformlaboratorien einzurichten, in denen die Menschen unmerklich und doch zugleich wirksam "reformiert" werden.
Doch widerspricht solch manipulatives Reformieren ("Bekehren") der Freiheit und Wiirde des Menschen; das
Il.Vatikanischen Konzil hat sich gegen manipulatives Handeln dieser Art in seinem Dekret Uber die Religionsfreiheit
prinzipiell verwahrt. Die fur Reformen tiefgreifende normative Neuorientierung darf daher nur in einem frei
gewihlten ProzeR der "Re-Education" geschehen.492

Solch freiheitlicher "Re-Education" dienen in der heutigen Kirche Beratungsdienste, wie Gemeinde- oder
Organisationsberatung. Sie betreiben keine Identitdatszuweisung, sondern fordern die Fahigkeit und Bereitschaft der
Clienten zu frei gewahlter Veranderung. Menschenwdirdiges Leben gilt nicht als wohlgemeint manipuliertes Leben,
sondern als Werk des Freiheitskiinstlers. Daraus folgt eben auch, daf® der Mensch an seiner eigenen "Re-Education"
teilnehmen muR, wenn er Giberhaupt neugeformt werden soll. Dasselbe trifft auf die Reformierung kirchlicher
Bereiche zu: Sie kann nur im freien Zusammenwirken mit den Betroffen geschehen.

(c) Coercive power

Das dritte Reform-Modell setzt auf Ausiibung von "coercive power", von nétigender Macht. Auf den
VerdnderungsprozeR iiben jene einen starken EinfluR aus, die "soziale Macht" besitzen, also die (politische und/oder
auch wirtschaftliche) Moglichkeit besitzen, ihre Auffassungen sozial durchzusetzen.

1. Diese soziale Macht kann legitim sein.493 Die von ihr getragene Reform ist eine "Reform von oben". Wird eine
solche Reform von oben gewaltsamn verordnet, dann muR sie insofern mit eigenwilligen Widerstanden zu rechnen,
als die Reaktion der Betroffenen auf eine gewaltsam verordnete Reform haufig defensiv ist. Die Betroffenen haben ja
keine Wahl, dem "diktierten" Wandel zu entrinnen, was Ohnmacht, aber auch Angst und Furcht auslost. Es entsteht
eine Gefangenenlager-Mentalitat. Politische, wirtschaftliche und auch moralische Sanktionen (Schuld und Schande)
kénnen angedroht und missen befiirchtet werden. "Reformen von oben" kénnen aber auch gewaltlos inszeniert
werden. Auch die legitime Autoritat, die an Reformen interessiert ist, kann sich bei der Durchsetzung ihrer
Reformabsichten freiheitlicher Methoden (wie Bildung, normativer Re-Education) bedienen. Das Dilemma, das aus der
Doppelbotschaft von Verordnung und Freiwilligkeit entsteht, ist jedoch nicht aufzulésen.494

"Reformen von oben" finden wir gehauft in jenen religisen Gemeinschaften, die - wie die katholische Kirche - eine
festgefligte soziale Machtpyramide besitzen. Das wichtigste Beispiel aus der jiingeren Kirchengeschichte ist das
Il.Vatikanische Reformkonzil und die ihm folgenden regionalen Synoden. An ihnen kann man studieren, wie einerseits
solche zugewiesene Reformen von oben zumindest formal erfolgreich plaziert werden kénnen (es gibt zum Beispiel
fast Uberall die vom Konzil vorgesehen Strukturen der Laienpartizipation; die liturgische Reform hat sich weithin
durchgesetzt und wurde auch akzeptiert). Andererseits zeigen die Reformergebnisse deutlich, daR auch zwanzig Jahre
nach dem Konzil weite BewuRtseinslandschaften vom Geist der Konzilsreform noch nicht erfaBt sind.495 Es bedarf
hoher Anstrengungen, eine Reform von oben durchzufiihren. Partizipatorische Reformmodelle, welche von allem
Anfang an mit einer breiten Beteiligung der Betroffenen rechnen, wo das Reformprogramm, seine Ziele und auch das
Reform-Tempo von den Betroffenen mitbestimmt werden, kosten zwar mehr Zeit und Geld, sind auch in ihrem
Ergebnis offener, aber aufs Ganze gesehen wirksamer. Am Entstehen von Hirtenbriefen zu Frieden und Riistung kann
dies belegt werden: Wahrend die europaischen Bischéfe mehr der Arbeit von Experten und den
Kommissionsberatungen hinter verschlossenen Tiiren getraut und einen fertigen Hirtenbrief veréffentlicht haben,
ohne sich ausreichend um dessen Rezeption zu kimmern (was ein gewisses Desinteresse an seiner Wirksamkeit
erkennbar macht), haben die amerikanischen Bischofe zwei Entwiirfe 6ffentlich diskutieren lassen. Dieses Hirtenwort
hatte seine Wirksamkeit schon im partizipatorischen EntstehungsprozeR gefunden.496

2. Eine Variante dieses Modells, Uber soziale Macht Reformen durchzusetzen, besteht darin, daf® Innovatoren
versuchen, die Machtinhaber fir ihre Reformidee zu gewinnen. Auf diese Weise streben Reformer eine Teilnahme an
der legalen Macht an.497

3. Neben der legitimen Machtauslibung durch Eliten und der Beteiligung der Innovatoren an der legalen Macht gibt es
den Aufbau von Gegenmacht. Diese Gegenmacht schaffen sich gesellschaftliche Gruppen, die Reformen wider die

491 Zur "Konversion": Schibilsky, Religiose Erfahrung. - Zulehner, Umkehr: Prinzip und Verwirklichung.
492 Vgl. Chin, General Strategies. - Diesem Weg zur Reform widersprechen die Versuche von religidsen Gemeinschaften und Gruppen, den Menschen manipulativ, an seiner Freiheit
und Mitwirkung vorbei, zu verandern. Jugendsekten wird dies ebenso nachgesagt wie manchen spirituellen Bewegungen, denen am Erfolg ihrer Arbeit mehr liegt als an der Wirde
ar&aFreiheit des Menschen. (Vgl. Rey, Gotteserlebnisse im Schnellverfahren. - Singer, Coercive persuasion.)

Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, 122-176.
494 "Reform von oben" muR daher in hohem MaRe Uberzeugungsarbeit leisten. Dieser Vorgang heif3t in der Fachsprache "Akzeptanzbeschaffung.”
495 Vgl. den Band: Katholische Kirche - wohin? in dem exemplarisch einige Problemfelder solcher Beharrungstendenzen zu finden sind.
496 Diese Praxis haben die amerikanischen Bischdfe bei einem weiteren Hirtenbrief getibt, der sich mit den wirtschaftlichen Verhaltnissen befaft. "Die Armen missen Maf3stab sein."
46“} theologischen Relevanz der Entstehung von Hirtenbriefen: Kamphaus, Sprechen lernen.

So haben die groRen europaischen Theologen (Rahner, Kiing, Ratzinger) auf dem Il.Vatikanischen Konzil als Berater von Konzilsbischéfen ein hohes MaR an Beteiligung an
der konziliaren Entscheidungsmacht gefunden. Reformideen, die vor dem Konzil Gber Jahrzehnte hinweg unterdriickt worden waren, fanden auf diesem Weg eine Chance, die
kirchliche Wirklichkeit nachhaltig zu pragen.



herrschende Machelite durchdriicken wollen, sich dabei aber dhnlicher Machtspiele bedienen wie die Inhaber der
Macht.498

4. Anders als iber die Gegenmacht Reformen durchzudriicken, wihlen immer mehr Reformer "gewaltlose Weg".499
Dieser spielt gesellschaftspolitisch im Umkreis der Religionen eine grof3e Rolle und findet wegen der Bedrohung durch
die angehduften Vernichtungspotentiale in der Hand der Machtigen und wegen der langfristig nachteiligen
Auswirkungen von gewaltsamen Veranderungen (Gewalt schafft immer auch Gegengewalt; jede Revolution wird von
ihren Kindern wieder aufgefressen) immer mehr Anhanger.500 Auch fiir Reformen in der Kirche bietet sich der
gewaltlose Weg an.

(4) Reformsubjekt

Bei der Durchfiihrung eines Reformprojekts ist es nicht belanglos, wer verantwortliches Reformsubjekt ist, genauer:
Wer ermdchtigt ist, folgende fir den Verlauf des Reformprozesses wichtiger "reformpolitischer" Entscheidungen zu
treffen:

- Welche Daten sollen gesammelt werden? Es geschieht stets eine von Interessen geleitete Auswah|!501

- Wie sollen diese Daten interpretiert werden? Der Spielraum von Interpretationen ist nachweislich groR.302

- Je nach Datenauswahl und Interpretation ergeben sich verschiedenartige Reformvorschldge. Unterschiedliche
"Zukiinfte" werden moglich. Welche Kirchenzukunft wird zur verbindlichen Orientierung fiir die Praxis gewé&hl|t?3503
- Sodann ist tiber die vorhandenen Ressourcen zu entscheiden. Und weil diese Ressourcen an Zeit, Geld, Personen,
Phantasie begrenzt sind, muR es gegebenenfalls eine Reihung unter durchaus unstrittigen Reformanliegen geben.504
- All diese Teilfragen spitzen sich in der grundsatzlichen Frage zu: Soll auf Grund der vorausgegangenen
Teilentscheidungen eine Reform eingeleitet werden oder nicht?

- Nicht unwichtig ist schlieBlich, wie der Ertrag der Reformbemihungen beurteilt wird. Von dieser Beurteilung der
Reform hingt es ab, auf welchem Weg die Entwicklung der Kirchenpraxis weitergefordert wird.505

(a) Betroffene und Verantwortliche

Auszugehen ist davon, daRB fiir die anstehenden Entscheidungen die Verantwortlichen einer Organisation, in der Kirche
also die Amtstrager zustdndig sind. In einer Ethik amtlicher Fursorglichkeit wird diesen Amtstragern aufgetragen, sich
tatkraftig um das Wohl aller Mitglieder zu sorgen. Auch Reformen werden so fiir das Volk konzipiert. Solchem
paternalistischen Amtsstil wird heute das Prinzip entgegengestellt: "Keine Entscheidung ohne die von der
Entscheidung Betroffenen": Analog zu diesem Prinzip der Partizipation 13t sich auch verlangen: "Keine Reform ohne
die von der Reform Betroffenen."

Erfahrungen aus der Organisationsentwicklung sprechen fiir dieses Prinzip. Ein Unternehmens- und
Organisationsberater falt seine mehrjahrigen Erfahrungen so zusammen:

"Gelingt es, dafs in einem Beratungsprozef alle Beteiligten

- das Problem verstehen

- Zusammenhdnge und Hintergriinde von Entscheidungen erkennen

die Mdglichkeit haben, ihre Meinung zu GufSern, auch wenn sie Minderheiten angehéren
- Lésungen finden, bei denen sich niemand als Verlierer fiihlt

498 Gegengewalt aufzubauen versuchen kirchliche Reformgruppen, indem sie sich als "Kirche von unten" organisieren. Diese "Kirche von unten”, die wider ihre eigenen
Reformabsichten die alte Sozialform der Kirche dadurch festschreibt, daf sie sich selbst "nach unten" definiert und damit den "oben" einen festen Platz zuweist, ist in gegenabhéngiger
Weise ein als solcher kaum erkannter Zwilling der "Kirche von oben". - Ein differenziertes Dokument zur "Kirche von unten" von Pottmeyer, “"Vertraulich! Nur zur persénlichen Kenntnis..."
A@L@den ekklesiologischen Implikationen: Wohlmuth, "Kirche von unten".
Gross-Mayr, Der Mensch vor dem Unrecht.

500 Zu verweisen ist hier auf die grof3en gewaltarmen Reformer Mahathma Ghandi (Gandhi, Freiheit ohne Gewalt.) und Martin Luther King (King, Testament der Hoffnung. - King,
Die Kraft der Schwachen. - King, Ein Traum.), aber auch an Erzbischof Romero (Romero, Die notwendige Revolution. - Ders., Blutzeuge.), dem Camillo Torres entgegenzusetzen ist,
der zur Verwirklichung seiner christlichen Politutopie auf Gewalt setzte. (Stehle, Der Weg der Gewalt. - Rosier, Revolution in der Sackgasse, 169-191. - Torres, Revolution als Aufgabe

%ﬁlchristen.)

Die polnischen Bischéfe haben beispielsweise das Zahlen von Kirchenbesuchern untersagt: Vielleicht deshalb, um kirchenpolitisch unerwiinschte Verhaltnisse nicht ans Licht
Eodrgnen zu lassen?

So meinen die einen, es gebe heute in Europa einen dramatischen Pfarrermangel. Andere hingegen verweisen auf das 19.Jahrhundert oder auch auf die riesigen Kirchengebiete
etwa in Lateinamerika, und kommen zum Schluf3, daf? vergleichsweise in Europa nach wie vor ein enormer Priesteriiberschuf3, also nur ein “"relativer Pfarrermangel” gegeben sei,
g%&gend es immer weniger engagierte Christen gebe.

Wahrend die einen die rasche Ersetzung der fehlenden Pfarrer durch viri probati oder auch feminae probatae, zumindest aber durch sonstige "nichtprie sterliche Bezugspersonen"
(Greinacher, Das Problem der nichtordinierten Bezugspersonen. - Zulehner, Heller, Priestermangel - Pfarrerschwemme.) fordern, sind andere mit solchen raschen L&sungen
zuriickhaltend (wenn sie diese auch nicht ausschlieBen), weil sie befirchten, da das bloRe Ersetzen fehlender Priester der dringlich erforderlichen Entwicklung eines
Eibclrfenbewumseins bei den Kirchenmitgliedern behindern werde.

So kann man sich in einer Didzese durchaus dariiber einig sein, daf3 eine neuerliche Diézesansynode oder ein Katholikentag gut wéare. Aber angesichts anderer dringlich
grgéehender Probleme verzichtet man darauf.

Die verschiedenen Bilanzen zwanzig Jahre nach dem Il.Vatikanischen Konzil (Kirche im Wandel. - Katholische Kirche - wohin? - Nur der Geist macht lebendig. - SchluRdokument
der Auf3erordentlichen Bischofssynode 1985. - Ratzinger, Zur Lage des Glaubens. - Konig, Der Weg der Kirche.) haben gezeigt, da3 die einen genug oder gar zuviele Reformen
feststellen, wahrend andere mit dem bisher Erreichten sehr unzufrieden sind. Man habe zwar (oft genug halbherzig) Strukturen verandert, aber der Geist selbst sei unveréndert
geblieben. (Mdglicherweise - und sytemtheoretisch spricht einiges dafiir - hat sich hier und dort der Geist geandert, doch die Strukturen sind unangetastet geblieben. So steht ja immer
noch eine Kurienreform aus, die der Realitat, Weltkirche und Weltchristentum geworden zu sein, Rechnung trégt. Vgl. Bihlmann, Von der Kirche traumen. - Walf, Das neue
Kirchenrecht.)
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- an der Planung, Entscheidung und Durchfiihrung der Aufgabe beteiligt sind,

dann ist die Chance grofs, daf3 sich Vertrauen entwickelt und die Teilnehmer die gefundene Problemldsung akzeptieren
bzw. mitverantworten. Damit ist eine emotionale und sachliche Basis geschaffen, auf der tragféhige
Verinderungsprozesse erfolgen kénnen. Diese so simplen Voraussetzungen helfen, Energien zu biindeln, Krdfte zu
konzentrieren und so jede Organisation langfristig leistungsfdhiger, humaner und lebendiger zu machen.

In Organisationen, in denen

- nur wenige 'das Sagen' haben

- viel verschleiert, wenig informiert wird

- die Mitarbeiter nicht um ihre Meinung gefragt werden

- Kritik als Demotivation abgewertet oder sogar bestraft wird

- die Mitarbeiter nur auf der Sachebene Kontakt miteinander haben,

kann keine vertrauensvolle Beziehung zwischen Menschen entstehen. Dies hat in der Regel zur Folge, daf§ auf der
Sachebene Entscheidungen boykottiert werden, indem die Mitarbeiter oftmals passiven Widerstand leisten.

Solche Organisationsstrukturen blockieren und demotivieren die Mitarbeiter und behindern die Leistungsféhigkeit einer
Organisation. Unter solchen Bedingungen werden Energien zum Teil nutzlos verschleudert oder iiberhaupt nicht frei. Es
wird MifStrauen und Angst ausgelést, was angepafStes Verhalten und Lustlosigkeit verstdérkt.

Die Kreativitdt und das vorhandene Potential des einzelnen werden so nicht genutzt, wodurch das Wachstum aller
Betroffenen und somit auch der Organisation behindert bzw. verhindert werden. 5%

Die Beteiligung der von einer Reform Betroffenen ist insbesondere deshalb unabdingbar, weil die verantwortlichen
Amtstrager nicht immer in erforderlichem MaRe Zugang zu jenen Leiden haben, die Reformimpulse freiseetzen. Zwar
sind Falle denkbar, in denen Betroffenheit und Verantwortung zusammentreffen. Dies ist fiir die einen Reformprozel3
eine gilinstige Konstellation.507

Haufiger werden aber jene Félle sein, in denen Betroffenheit und Verantwortung auseinanderfallen. Dann sind die
Verantwortlichen (zunichst) ohne jene Betroffenheit, die aus eigener leidvoller Erfahrung kommt.598 Personen, die
fir das Gemeinwohl der Kirche Verantwortung tragen, wird daher zunéchst die Fahigkeit abverlangt, sich von
Konflikten anderer Kirchenmitglieder betreffen zu lassen. In der Psychologie wird diese Fahigkeit "Empathie" genannt,
und gilt als unverzichtbarer Baustein pastoraler Kompetenz.399 Fiir Verantwortliche in der Kirche, die ihre Praxis am
Tun Jesu Christi messen, wird ein Text aus dem Hebraerbrief zu einem Spiegel zur Selbsterkenntnis: "Wir haben ja
nicht einen Hohenpriester, der nicht mit uns leiden kénnte (sympathein) in unseren Schwéchen, sondern einen, der wie
wir in allem versucht worden ist..."(Hebr 4,15) und: "Er kann mit den Unwissenden und Irrenden leiden (metripathein),
da auch er der Schwachheit unterworfen ist..."(Hebr 5,2).510

Wer zu solcher Empathie fahig ist, wird sich in das Elend der Betroffenen einfiihlen. Er wird dann eine Wahl, eine
Schlusselentscheidung zu Gunsten der Betroffenen vornehmen. Die Verantwortlichen der Kirche gehéren mit
Bevorzugung auf die Seite der an Lebenschancen Armen. Diese Option, die aus Aufmerksamkeit und Betroffenheit
erwachst, bildet die Grundlage dafiir, dal die Verantwortlichen auch Ressourcen an Geld, Personen, Macht, Phantasie
freisetzen, daR sie vor allem aber Bereitschaft zur Verdanderung der konfliktproduktiven Verhaltnisse zu Gunsten der
Betroffenen entwickeln.

Ein Moment an einer solchen Option zugunsten der Leidenden ist aber der Wille, diese an den leidmindernden
Reformen zu beteiligen. Dies ist umso dringlicher, weil die Fahigkeit, sich vom dem Leid der Menschen betreffen zu
lassen, oftmals begrenzt ist und bleiben muB. Auch deshalb haben die Betroffenen das unverduBerliche Recht, ihr
eigenes Lebensschicksal selbstmachtig bestimmen zu kénnen. Die amtlich Verantwortlichen kénnen und diirfen daher
nicht allein fiir oder (iber die Betroffenen entscheiden, sondern haben die Betroffenen in den ReformprozeR wirksam
einzubinden. Darin liegt der Sinn der theologischen Formel, daR wir nicht eine Kirche fiir das Volk, sondern eine Kirche
des Volkes zu sein haben.511

Den von leidvollen Konflikten Betroffenen steht daher ein Recht auf Beteiligung an den sie betreffenden
Entscheidungen zu. Sie haben ein Anrecht auf soziale "Macht", um ihre Lage verantwortlich verandern zu kénnen. Es
ist menschenunwiirdig, wenn sie sich ohnmachtig erleben und der (wenn auch oft wohlwollenden) Bereitschaft
Verantwortlicher ausgeliefert sind: auf deren Empathiebegabung, auf deren Bereitschaft, aus Betroffenheit auch ein

506 Birmelin, Struktur - ProzeR - Vertrauen, 118f.
507 Wenn ein Finanzkammerdirektor die Statistiken iber den Kirchenaustritt liest, dann wird ihn dies in seiner Verantwortung fir die 6konomische Seite der kirchlichen Institution
Eﬁ?iv betroffen machen. Er wird sich dann leicht fiir ein angemessenes (innovatorisches) Handeln entscheiden.

Ein Bischof kann nicht die pastorale Notlage aller Gemeinden oder gar aller Kirchenmitglieder kennen. Fiir die Ehelosen ist es ohne beraterische Schulung allein auf Grund der
eigenen Lebenserfahrung schwierig, die Probleme einer Ehe angemessen zu beurteilen. Die Verantwortlichen unserer Kirche kdnnen auch nicht hinlanglich ermessen, was eine
"Laisierung” lebensmagig ist, wie ein Priester ohne Amt lebt und auch leidet. Ebenso schwierig ist es fur jene, die in reichen Verhéltnissen gro geworden sind, um die Lebensnot der
Er('begsgeneration bei uns oder um die himmelschreiende Not der Armen der einen Menschheit zu kennen.

Rogers, Die nicht-direktive Beratung. - Tausch, Tausch, Wege zu uns. - Dies., Gesprachspsychotherapie.

510 Gartner, Leiden.
511 Die pastoralen Dienste in der Gemeinde.



innovatives Handeln zu Gunsten der Betroffenen abzuleiten. Die Betroffenen selbst miissen daher zusammen mit den
fir das Gemeinwohl Verantwortlichen zu Subjekten der Veranderung werden.512

Sobald die Kirche die Betroffenen im eigenen Haus an den Entscheidungen mitbeteiligt, kann sie sich in glaubwdrdiger
Weise fir die Partizipation der Betroffenen auch im gesellschaftlichen Leben stark machen: fir die Partizpation der
Asylanten, der Gastarbeiter, der Arbeitsplatzlosen, der von der Atomindustrie sich bedroht fiihlenden Eltern, der
vielen Betroffenen im Armenhaus unserer Welt. In dem AusmalR, als Kirche auf eigenem Boden solche Partizipation
der Betroffenen (in Basisgemeinden, in Vereinen und Verbanden) fordert, wird sie dies auch im gesellschaftlichen
Bereich einklagen kénnen.513

(b) Berufene und Unberufene

Solcher Kirchenpraxis, moglichst viele Kirchenmitglieder, vornehmlich die von Konflikten und Leid Betroffenen, an den
Entscheidungen zu beteiligent, stehen ererbte theologische Auffassungen im Weg. Diese gilt es zu verarbeiten, soll es
kinftighin zu einer ernsthaften Zusammenarbeit von Verantwortlichen und Betroffenen bei Reformen kommen.

1. Ererbt ist in der katholischen Kirche eine Aufteilung der Kirchenmitglieder in Befugte und Unbefugte, in solche, die
fiir die Praxis der Kirche verantwortlich sind und andere, fiir welche diese Verantwortung wahrgenommen wird, in
solche, die eine Ordination erhalten, aus der (wider die Bibel) eine Subordination der anderen abgeleitet wird. Diese
Aufteilung zwischen amtlich verantwortlichen und Verantwortungs-losen Kirchenmitgliedern wird ausdricklich oder
insgeheim durch die herkdmmliche Amtstheologie begriindet: Hat nicht Christus, der von Gott alle Gewalt erhalten
hat, diese an das hierarchisch gestufte Amt weitergegeben, an den Papst, die Bischéfe und deren Priester? Die
Priester sind dann gleichsam das den Glaubigen zugewandte Gesicht einer umfassenden Hierarchie.314 Ubertragen
wird diese Amtsgewalt durch sakramentale Weihe. Wer ohne Weihe ist (was bei Frauen in der katholischen Kirche
heute der Fall ist), nimmt auch an der Verantwortung nicht teil. Personen ohne Amt und Weihe gelten dann nicht als
Subjekt der kirchlichen Entscheidungen, sondern als deren Objekt: fiir, iber und manchmal auch gegen sie wird
entschieden. lhre Aufgabe besteht, wie es ein altes Tauflied sagt, darin, "die Kirche zu héren".515 So ist die Kirche
gespalten in Personen (es sind vorwiegend Manner) mit amtlicher Verantwortung und Kirchenmitglieder, die an der
Verantwortung nicht pertizipieren.516

2. Diese herkdmmliche Amtstheologie und die damit verbundene Verteilung von Verantwortung und Zustandigkeit in
der Kirche und ihre Rechtfertigung wurden in der ekklesiologischen Diskussion der letzten Jahre mit dem Begriff des
Christomonismus517 belegt. Gestalt und Praxis der Kirche werden in einer solchen christomonistischen Ekklesiologie
ausschlieflich von Jesus Christus und seinen konkreten historischen Weichenstellungen her begriindet. Fragwiirdig an
einer solchen Theologie ist nicht, was sie sagt, sondern was sie nicht sagt. Theologen und ihnen verbundene kirchliche
Erneuerungsbewegungen (vor allem der charismatischen Bewegung kommt diesbeziiglich Bedeutung zu) haben im
Rahmen einer "trinitarischen" Lehre von der Kirche darauf hingewiesen, daR die Kirche nicht nur Kirche Jesu Christi,
sondern zugleich auch Tempel seines Heiligen Geistes ist. Dieser Geist Jesu Christi ist aber jedem Kirchenmitglied
gegeben. Dadurch werden die Kirchenmitglieder S6hne und Téchter Gottes und untereinander Briider und
Schwestern. Zugleich mit dieser Berufung zur geschwisterlichen Kirchengemeinschaft, durch die eine fundamentale
Gleichheit in der grundlegenden Kirchenberufung begriindet wird, ist auch die Berufung zur Ekklesiogenese
mitgegeben. Jede und jeder hat von Gottes Geist eine Begabung, die dem Aufbau sowie der standigen Erneuerung der
Gemeinde nitzt, also auch nitzen kénnen soll. Daher gibt es, ausgehend von einer Lehre von der Kirche, die das
Wirken des Heiligen Geistes beriicksichtigt, kein Kirchenmitglied, das ohne "geistliche Berufung" ware, keines, das
nicht berufen ware, Kirche mitaufzubauen und Verantwortung fiir das Handeln der Kirche zu Gibernehmen: damit
natirlich auch Verantwortung fur die Fortentwicklung der Kirchenpraxis. Eine trinitarische Ekklesiologie kennt daher
nicht den Gegensatz zwischen Berufenen und Unberufenen. Sie kennt nur Berufene. Die in der Berufung zum Amt (die
sich zu Unrecht allein auf die Christologie stiitzt) grindende Sonderberufung kann nur im gréReren Umkreis der
Berufung aller und im Dienst der Berufung aller verstanden werden. Daraus folgt nicht, dal® die amtliche
Verantwortung einfachhin von der Verantwortung aller abzuleiten ist. Aber ebenso wenig ist die Verantwortung auch
der Kirchenmitglieder, darunter der ganz kleinen Leute in der Kirche, von den amtlichen Verantwortungstragern
ableitbar.

Die Amtstrdger haben diese Verantwortung nicht zu delegieren, sondern ihre Aufgabe ist es, die einzelnen "geistlich
Berufenen" in der Kirche mystagogisch so vor das Geheimnis ihres Lebens zu bringen, das der erwahlende Gott selbst

512 Dies wiirde fir die Verantwortlichen der Kirche bedeuten, daf sie nicht fiir, sondern mit Geschiedenen und Alleinerziehenden, mit wiederverheirateten Geschiedenen erarbeiten,
wie ihre lebensgeschichtlich gewachsene konfliktreiche Situation befriedigend weiterzuentwickeln ist. Es wiirde bedeuten, daf? die Eheleute selbst an der Formulierung der Ehemoral
gfgr Ehe mitbeteiligt sind: Wenn Lebensplane zerbrechen.

Diese Kluft gilt es etwa im Bereich der Menschen/Christenrechte zu tiberwinden. - Menschenrechte in der Kirche. - Jensen, "Christenrechte in der Kirche".
514 Brosseder, Priesterbild in der Predigt, 252.
515 "Fest soll mein Taufbund immer stehen. Gotteslob, ich will die Kirche héren. Sie soll mich allzeit glaubig sehen und folgsam ihren Lehren". - Gotteslob, Di6zesnanhang fur das
Erzbistum KolIn, Nr. 964. In diesem Kirchenlied wird die faktisch Kirchenspaltung in Lehrende und Lernende, in "Befehlende" und "Folgende”, in solche die Kirche sind, und jene, die
gigesuchen, hymnisch besungen.

Zulehner, Heller, Pfarrerschwemme - Priestemangel.
517 Tillard, Die theologischen Grundlinien, 127. - Pottmeyer, Der eine Geist. - Farantos, Die Lehre vom Heiligen Geist. - Kreck, Grundfragen der Ekklesiologie.
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ist, dafld sie unter seinen Augen und in seinem Herrschaftsbereich die Frage stellen lernen, was Gott ihnen will, damit
seine Kirche auferbaut werden und handlungsfihig sein kann.318 So gibt es in der Kirche nur Beteiligte, gibt es nur
Menschen mit einer unvertretbaren und eigen-willigen und zugleich am gemeinsamen Wohl der Kirche ausgerichteten
Autoritat>19,

Diese Position wird von der Kirche heute amtlich, gestiitzt auf das Il.Vatikanischen Konzil, vertreten. Unter Berufung
auf die Dogmatische Konstitution tiber die Kirche520 heiRt es im 1983 veréffentlichten Neuen Kirchenrecht: "Unter
allen Gldubigen besteht auf Grund der Wiedergeburt in Jesus Christus eine wahre Gleichheit an Wiirde und Tdtigkeit,
durch die gemdpf der je eigenen Sitaution und Begabung alle am Aufbau des Leibes Christi zusammenwirken."(CIC
cn.208).

Ausfiihrlich haben dazu die Deutschen Bischofe anlaRlich der Bischofssynode liber die Laien (1986) Stellung
genommen: "'Das Licht der Vélker', dieses Einleitungswort von Lumen Gentium, weist nicht auf die Kirche, sondern auf
Jesus Christus hin. Von ihm her ist die Kirche zu sehen, von ihm her hat sie ihren Bestand, ihre Sendung, ihre
Bedeutung. Seine Heilssendung fiir die Menschheit nimmt er wahr in der Kirche und durch die Kirche; sie ist sozusagen
der Spiegel, der das Licht Christi auffdngt und es weiterstrahlt in die Welt. Aus ihr, aus den Vélkern ist sie
zusammengerufen, um in Jesus Christus geeint zu werden. Und gerade als solche 'Communio’, als das 'aus der Einheit
des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes geeinte Volk' (LG 4), ist sie wesensnotwendig 'Missio;, Heilszeichen
und Heilswerkzeug fiir die Welt (Vgl.LG 1).

Communio und Missio sind somit die Grundvollziige aller, welche die Kirche sind (vgl. besonders LG 10 und 32).
Verschiedenheit und Mannigfaltigkeit ihrer Verwirklichung bedeuten gemdfS der vom Konzil (LG 12) unterstrichenen
paulinischen Charismenlehre Fiille und Reichtum: Die unterschiedlichen Gaben und Dienste, die der Kirche vom einen
Geist gegeben sind, dienen sowohl ihrem inneren Aufbau (Communio) als auch ihrer Sendung nach auflen
(Missio)...".521

Das Dokument der Deutschen Bischofe fordert sodann, “Kirche nicht als zusammengesetzt aus in sich stehenden
Blécken - hierarchische Amtstréger und Laien, Weltchristen und Ordenschristen - zu sehen, sondern die
Unterscheidungen auf das Gemeinsame zuriickzubeziehen und vom Gemeinsamen her zu lesen.

Die Amter Christi, des Priesters, Propheten und Kénigs, sind auf die ganze Kirche, auf all ihre Glieder bezogen und
werden je auf ihre Weise auch von allen Gliedern ergriffen und wahrgenommen (vgl.LG 10-13 und 34-36). Und so wie
die kirchlichen Vollziige von Communio und Missio wesenhaft miteinander verbunden sind und stindig
ineinandergreifen, so erwdchst auch aus der Teilhabe an den Amtern Christi fiir alle ohne Ausnahme die Aufgabe,
sowohl am Aufbau der Kirche wie auch an ihrer Sendung in die Welt mitzuwirken. Es gibt 'kein Glied, das nicht Anteil an
der Sendung des ganzes Leibes hdtte' (PO 2). Alle sind - wie auch die 'Lineamenta’im Anschluf3 an LG 33 ausdriicklich
betonen - 'zur aktiven und verantwortlichen Beteiligung an der einen Heilssendung der Kirche aufgerufen.'...Darum ist
auf der Linie des Konzils die gemeinsame Berufung aller neu ins BewufStsein zu rufen sowie in Lehre und Praxis neu
anzuerkennen. Es muf3 deutlich werden, dafs erst auf dem Boden dieser gemeinsamen Berufung die qualitativ
unterschiedenen Gnadengaben, die besonderen Aufgaben und Dienste, darunter auch die des geistlichen Amtes
erwachsen. "522

Die verschiedenen Strukturierungsprinzipien (das trinitarische, das pneumatologische und das christologische) sind bei
der Fortentwicklung der Kirchenpraxis schopferisch miteinander zu verbinden. Diese Verbindung kann aber nicht so
geschaffen werden, dal man dem christologischen Prinzip das Amt und dem Geistprinzip die Laien zuordnet. Die
ererbte Spaltung zwischen Amt und Laien wird dadurch nicht Gberwunden, sondern lediglich auf einer anderen Ebene
festgeschrieben. Theologisch ist eine solche Zuordnung nicht haltbar. Es geht nicht an, das Amt "geist-los" und die
Laien ohne Christusbezug zu definieren. Amt und Laien sind, wie die Kirche selbst, an deren Grundamt alle in eigener
Weise teilnehmen, trinitarisch begriindet.523 Die Beteiligung aller Berufenen am Grundamt der Kirche zu fordern,
gehort daher zu den wichtigsten Reformprojekten der heutigen Kirche. Geschichtlich ist diese zu sehr in den
Hintergrund getreten. Dies hat hat dazu gefiihrt, daR heute es viele von innerkirchlichen Konflikten Betroffene ohne
Teilnahme an kirchlichen Entscheidungsprozessen gibt.

518
519

Zulehner, Fischer, Das Gottesgeriicht.

Schelkle, Ihr alle seid Geistliche. - Boff, Kirche: Charisma und Macht.
520 Lumen gentium.

521 Der Laie in der Kirche und Welt. - The way forward for the Church.

522 pje Einsicht in die unvertretbare Berufung aller Kirchenmitglieder hat
sprachliche Konsequenzen. Denn der eingespielte Begriff des "Laien" erweist sich
zunehmend als untauglich und irrefithrend. Er schreibt in seiner heutigen
Verwendung die Zweiteilung der Kirchenmitglieder in Berufene und Unberufene
fest. Laien aber sind - im Sinn des Konzils (LG 31) - alle Christglaubigen, die
durch die Taufe in Christus "einverleibt" sind. "In diesem Sinn kommt auch jedem
Amtstrdger und jedem Ordensmitglied der Ehrenname des Laien zu." - Der Laie in
Kirche und Welt.

523 Vgl. Pottmeyer, Amt als Dienst - Dienst als Amt. - Ders., Der eine Ggeist. - Boff, Eine alternative Struktur: Charisma als Organisationsprinzip, in: Kirche: Charisma und Macht,
267-284. - Congar, Der Heilige Geist. - Ders., Die christologischen und pneumatologischen Implikationen.



In einer solchen Situation, in der die brachliegenden "geistlichen Kirchen-Berufungen" geférdert werden missen, um
die amtliche Verantwortung zu bangen, ist unangebracht. Je mehr Kirchenmitglieder ihre Berufung annehmen, umso
pluraler und dynamischer wird die Kirche werden: Umso mehr Amtsbedarf entsteht dabei. Die Sorge um das Amt kann
dann Ausdruck der Weigerung sein, soziale Macht und Verantwortung im Sinn der biblischen und vatikanischen
Ekklesiologie zu teilen. Nicht das Amt ist in Gefahr, wohl geht es um die Diskussion und Praxis eines bestimmten
Amtsstils.524

524 Es sind also Formen der Austibung amtlicher Verantwortung zu entwickeln, welche die wahre Gleichheit an Wirde und Tatigkeit nicht verletzen oder erst gar nicht aufkommen
lassen. Gerade die Wurde der kleinen Leute in unserer Kirche, ihr Zutrauen zu sich selbst und ihren Charismen ist in unserer Kirche in bedrohlichem MaRe unterentwickelt. Eben diese
Begabungen aber fehlen der Kirche. Sie kdnnte weitaus reicher und handlungsfahiger sein, wiirde dieser "Kirchenschatz" an reichen und vielfaltigen Begabungen gehoben werden.
Vgl. "Sie werden mein Volk sein”. In diesem Buch ist ein Weg beschrieben, die "Schétze unserer Kirche zu heben".
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KURZ:

1. Auszugehen ist davon, daf8 alle Kirchenmitglieder Subjekte der Praxis der Kirche und ihrer Weiterentwicklung, gegebenenfalls
ihrer Reformen sind. Dabei kommt den Kirchenmitgliedern, die von akuten Konflikten leidvoll betroffen sind, eine besondere Rolle zu,
weil gerade sie innovatorisches Potential sind; ihre Leiden und Visionen sollen fruchtbar werden fiir die Fortentwicklung der
kirchlichen Praxis, und zwar in einer Weise, die ihr eigenes Leid mindert und zugleich solches Leid anderen erspart.

2. Im Rahmen dieser Verantwortung aller allein IdfSt sich die besondere amtliche Verantwortung einzelner als Dienst an der
Verantwortung aller bestimmen. Hauptsinn solcher amtlicher Verantwortung ist die Férderung der Beteiligung und Verantwortung
aller. Die Charismen jedes Kirchenmitgliedes kommen zum Zug, wo amtliche Verantwortung im biblischen Sinn ausgelibt wird.
Amtliche Verantwortung wird dann zum Dienst an der Ekklesiogenese durch alle, was fiir den praktischen Kirchenalltag heifst, durch
méglichst viele, was wiederum bedeutet durch mehr als bisher.




(c) Amt und Reform

Auf einige Aufgaben, die sich bei einer reformerischen Praxisentwicklung Amttragern stellen, gehen wir noch naher
ein.

1. Visionen verbreiten

Die wichtigste Aufgabe fiir die Flihrung einer Gemeinschaft besteht darin, Visionen und daraus Hoffnung und
Vorwiértsdrang zu entwickeln. Visionen sind die wahre Grundlage der Autoritit der Fiihrung.525 Dabei sollen dies
Visionen sein, in denen die Mitglieder der Gemeinschaft selbst vorkommen kénnen: bewohnbare Visionen also.526
Diese Visionen kdnnen jedoch nicht verordnet werden, sondern werden in einem permanenten Dialog verbreitet.
Dieser Dialog setzt haufige Begegnung zwischen Mitgliedern und Flihrung voraus. Fiir die Flihrung ergibt sich daraus
der Stil des "management by walking around". Die Verbreitung einer Vision in der Gemeinschaft kann wirksam
dadurch unterstiitzt werden, daR die Fiihrung einzelne, der Vision angemessene symbolische Handlungen setzt.527
Haben die gegenwartigen Kirchenfiihrer (Pastoralamtsleiter, Generalvikare, Bischofe, eine Konferenz der
Europaischen Bischofe, eine Bischofssynode) bewegende Visionen und verbreiten sie diese auch in angemessener
Form? Im Buch Samuel ist vom Amtstrager Eli zu lesen: "Der junge Samuel versah den Dienst des Herrn
unter der Aufsicht Elis. In jenen Tagen waren Worte des Herrn selten; Visionen waren nicht héufig.
Eines Tages geschah es: Eli schlief auf seinem Platz; seine Augen waren schwach geworden, und er
konnte nicht mehr sehen..."(1 Sam 3,1f). Und die Elis heute?

2. Anwalte der Tradition

1. Nach herkdmmlicher Auffassung kommt den kirchlichen Amtstragern die Aufgabe zu, Anwalte der unversehrten
apostolischen Tradition zu sein. Damit wird ihnen die Rolle zugewiesen, die tragenden Werte der Organisation zu
schitzen. Auf diese Weise geraten sie Reformideen gegentiber in eine zuriickhaltende, prifende Position. Diese
Zuriickhaltung gegenliber Reformen mit dem Ziel, die Integritdt der Organisation zu wahren, wirkt sich bei der
Durchfiihrung erforderlicher Reformen positiv aus: Amtstrager ilbernehmen damit faktisch die "defender-Rolle".
Indem Amtstrager auf die Integritat der Uberlieferung achten und zudem priifen, wie sich Teilreformen auf den
Gesamtzustand der Kirche auswirken>28, stellen sie sicher, daR Reformen die Identitit der Kiche nicht beschadigen,
sondern schopferisch weiterentfalten.

2. Amt, das sich der historisch gewachsenen Identitat verpflichtet weil3, wird diese nicht museal zu bewahren, sondern
reformerisch lebendig zu erhalten versuchen.522 Amtstréager sind also nicht dngstliche Wachter tiber die Tradition,
sondern ihre schopferischen Anwilte.330 Hier kommt zum Tragen, daR die Identitit einer Institution nicht gegen den
Wandel, sondern nur in und durch diesen zu wahren ist. Der Versuch, ldentitdt ohne Wandel zu wahren, fihrt zur
Erstarrung. Als Anwilte der Tradition (und damit der Identitat der Kirche) werden Amtstrager ein hohes Interesse fiir
die kreative Weiterentwicklung der Institution (in die jeweils wandelnden Verhiltnisse hinein) haben.531

525 Bennis, Fuhrungskréfte, 86-105.

526 Visionen kénnen auch Utopien oder Traume genannt werden. Das in Lateinamerika entstandene Axiom trifft hier zu: Wer keinen Mut zum Traumen hat, hat auch keine Kraft zum
Kampfen. (Zulehner, Kirche - Anwalt.) Bereits in der alttestamentlichen Literatur hief3 es: Ein Volk ohne Vision geht zugrunde. (Sélle, Ein Volk ohne Visionen.) Visionen haben eine
dreifache Bedeutung:

- Sie geben Orientierung fur kiinftig erwiinschtes Handeln;

- Sie beféhigen zur kritischen Wahrnehmung der gegenwértigen Lage;

- Zu Motiven umgeformt, bewegen sie uns, Schritte auf dem Weg in Richtung Vision zu machen.

Damit eine Vision diese Wirkungen fiir den Reformprozef? entfalten kann, muf3 sie mit der leidproduktiven Situation des Reformers so konkret vermittelt werden, dal der Reformer
sich in jener veranderten Wirklichkeit wiederfindet, in der der leidschaffende Konflikt beseitigt ist. Wird die Vision mit der leidvollen Situation nicht vermittelt, bleibt die Vision also von
%eﬁ%onﬂiktgeladenen Situation zu weit entfernt, entmutigt sie und tragt zur Verhartung des Status quo bei.

Wenn also beispielsweise die Vision einer armen Kirche verbreitet werden soll, dann ist es eine hochwirksame Unterstiitzung und zugleich eine auRergewdhnliche symbolische
Handlung, wenn Kardinal Paulo Evaristo Arns das erzbischéfliche Palais verkauft, in ein einfaches Haus zieht und mit dem Geld fir die Armen Unterkinfte errichten agt. - Albus, Paulo
Evaristo Arns.
Reformen, die nur einen Teil des Systems, damit nur einen Teil der Beteiligten erreichen, schaffen moglicher Weise mehr neue Spannungen, als durch die partielle Reform beseitigt
g%r en konnen.

Schillebeeckx, Das kirchliche Amt. - Greshake, Priestersein.
530 Anwalt des Glaubens, nicht angstlicher Wéchter.
531 Innerkirchlich lassen sich zur Zeit dazu gegenlaufige Tendenzen beobachten. Walbert Biihimann hat einige Beispiele dafir in einem Brief an den Papst zusammengetragen:
"Heiliger Vater!
...Noch ein Wort tber die rémische Kurie. Grof3e Zentren der Administration, seien es politische oder kirchliche, haben immer die Tendenz zur Restauration und zur Entfaltung von
Macht. Leute in solchen Zentren wissen es immer besser als der gewdhnliche Birger und der gewdhnliche Christ. Die Geschichte lehrt uns, dafl Rom zur Zeit der protestantischen
Reformation, statt deren echte Anliegen aufzunehmen, sich umso mehr im traditionellen und hierarchischen Denken verfestigte und zur Zeit des Modernismus, statt die notwendigen
Bestrebungen zur Harmonisierung zwischen Glaube und Wissenschaft kritisch zu priifen und im Wesen zu bejahen, diese Bestrebungen selber im Keim erstickte. So blieben die
Probleme aufgestaut und haben erst im Il. Vatikanum ihre theologische und pastorale Losung gefunden. Die Kurie aber scheint gegeniiber dem Konzil nie groe Sympathie gehabt zu
haben. Sie wissen, daR die Schemata, die von romischen Theologen und von der Kurie fir das Konzil vorbereitet wurden, wenig taugten und von den Bischéfen und Theologen total
Uiberarbeitet werden muf3ten. Ich habe den Eindruck, daR die Kurie nachtraglich versuchte, sich nun doch wieder durchzusetzen und alles neu in den Griff zu bekommen. Ich kénnte
aus personlicher Erfahrung und aus meinem Wissen aus den sechs Kontinenten vieles berichten, wie einzelnen Stellen der romischen Kurie das Konzil zwar dem Buchstaben nach
erflllten, nicht aber dem Geiste nach (es wurden z.B. mehrere Kommmissionen von Fachleuten ernannt, aber diese haben keinerlei Funktion, werden nicht ernst genommen), und wie
man immer noch in verschiedenen Instanzen auf unwissenschaftliche, unchristliche, unmenschliche Weise vorgeht, mit Autoritdt ohne Kompetenz (wobei ich die personliche
Liebenswiirdigkeit der meisten Kurienbeamten nicht leugnen mochte)." :Buhimann, Von der Kirche traumen, 70-71.
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3. Wenn der Wahrung einer lebendigen Identitdt die bedachte Unterstiitzung von Reformen mehr als deren angstlich-
vorbeugende Verhinderung dient, dann hat dies Auswirkungen auf den Amtsstil. Zur Unterstiitzung erforderlicher
Reformen hat das Amt mehrere Moglichkeiten:

- Das Amt halt den geistigen und sozialen Raum fiir kreative Reformideen offen. Dal} dies geschieht, zeigt sich daran,
daB Vielfalt aufkommen kann. Wo Amt ein Klima erzeugt, in dem Pluralitat nicht geférdert, sondern unterdriickt wird,
schadet dies auch den innovatorischen Kradften der Organisation. DaR dabei dem Amt die durchaus herausfordernde
Aufgabe zukommt, inmitten der Pluralitdt die organisatorische Einheit zu wahren, bleibt unbestritten. Das Ziel
amtlichen Handelns ist aber nicht Uniformitat, sondern Unipluritat: Einheit in der Vielfalt. Einheit auf Kosten der
Pluralitit schadet der Entwicklung und Lebendigkeit der Organisation.332

- Amtsinhaber fordern die fur die Lebendigkeit der Organisation unverzichtbaren Reformen auch dadurch, dal3 sie die
innovatorische Intelligenz der Kirche férdern. Es gehért zur "Fiihrung mit neuer Autoritat"333, die Intelligenz einer
Gemeinschaft zu mobilisieren. Manche Amtstrager haben im Gegensatz dazu (aus Angst? aus schlechten Erfahrungen?
wegen personlicher Eitelkeit und Uberheblichkeit mancher Theologen?) ein gestértes Verhéltnis zur theologischen
Intelligenz. Weltliche Unternehmensberatung behauptet, daRk die Intelligenz einer Gemeinschaft von den Fihrenden
dann ausgebootet wird, wenn sie selbst keine ausreichende Fiihrungskompetenz besitzt.

- Zur erwiinschten Férderung von Reformen eignen sich auch Institute, die Entwicklung analysieren, die gewonnenen
Daten interpretieren, vorhandene innovatorische Praxismodelle sichten, sowie kreativ Reformmodelle entwerfen.534
Reformférderlich sind mit diesen Instituten zusammenwirkende "change agents", die innovatorische Prozesse
ausldsen und begleiten kénnen. Uber diese Reformbegleiter gleich mehr.

3. Amtsverweigerung

Es gibt eine Verweigerung von Fiihrung, eine "Amts-Verweigerung" durch Amtstrager. Solche Amtstrager kiimmern
sich nicht um eine Vison fir die Praxis jenes Kirchengebietes, fiir das sie bestellt sind, oder sie haben eine Vision,
koénnen diese aber nicht wirksam verbreiten, weil ihnen beispielsweise das Vertrauen des Kirchenvolks fehlt; oder sie
stehen nicht in einem permanenten Dialog mit den Mitgliedern der Gemeinschaft, sind daher auch nicht in der Lage,
die Wirklichkeit angemessen "wahr"-zunehmen. Sie leiden nicht an den negativen Aspekten der Institution, haben
daher auch keine "Sym-pathie" mit den an der Institution leidenden Mitgliedern. Sie ermutigen nicht zu Innovationen.
Der Umgang mit denen, die innovatorisch etwas riskieren und dabei Fehler machen, ist destruktiv; die Bereitschaft,
aus deren Fehlern zu lernen, fehlt.

Der gedeihlichen Amtsausiibung in der Kirche ist auch verbreitete Auffassung hinderlich, da® amtliche Macht von
Haus aus verwerflich, weil der Gegensatz zur Partizipation aller sei.Auch daraus wird eine Art Amtsverweigerung
abgeleitet. Dieser "Machtverzicht" wird von kirchlichen Amtstragern dann noch spirituell umgedeutet als ein "allen
alles werden", verkommt dabei aber in ein "Fiihren" ohne Beeinflussung. "Resignativer Verzicht auf Fiihrung
hat Ohnmacht zur Folge, nicht kraftvolles Dasein fiir andere. Auf der Ebene (iberpfarrlicher
Strukturen erzeugt solche Verweigerung kreativer Fiihrung eine immer stérkere Einengung durch
Vorschriften, Regelungen, Formalismen. Angstlichkeit gebiert blirokratische Strukturen, personale
Fiihrung und Autoritét werden ersetzt durch defensive Verwaltungsvorschriften. Erstarrung und
Ldhmung sind dann nicht mehr weit.535

Ins Positive gewendet, lassen sich folgende Anforderungen an Personen mit Filhrungsaufgaben stellen:

"1. Steuerung sozialer Prozesse: Das hervorragendste Kennzeichen von Fiihrung ist es, Menschen
und Gruppen auf ein Ziel hin zu beeinflussen. Dazu ist es erforderlich, Gespiir fiir andere zu
entwickeln, auf Menschen zuzugehen, ihre Arbeit zu integrieren, fiir einen offenen
Informationsaustausch zu sorgen und durch das eigene Verhalten keinen Anlaf fiir Spannungen
und Aggressionen zu liefern.

2. Systematisches Denken und Handeln: Fiihren in komplexen zwischenmenschlichen Situationen
setzt die Féihigkeit voraus, Probleme zu erkennen und analysieren zu kénnen. Dazu bedarf es eines
gewissen Mafles an logisch-abstraktem Denkvermdgen, der Fdhigkeit, neue Alternativen zu

532 Zu diesem fiir die kirchliche Entwicklung so wichtigen Problem: Einheit und Vielfalt. - Fries, Rahner, Einigung der Kirchen. - Neuner, Kleines Handbuch der Okumene.

533 "Fahren mit neuer Autoritat" zahlt zu den wichtigsten Projekten der Organisationsentwicklung: Halek-Institut fir Management-Training. Im Kontext einer solchen Einsicht stellt
sich die Frage, wie die Fort- und Weiterbildung kirchlicher Spitzenfunktionare geschehen kann. Inwieweit kdnnte hier von den Erfahrungen der Managementberatung in der freien
Wirtschaft gelernt werden?

534 yiele &konomisch gar nicht so gut ausgestattete Ortskirchen leisten sich
kirchensoziologische Forschungsinstitute und Pastoralinstitute, nicht aber die
geldstarke Kirche in der Bundesrepbulik Deutschland. Die Gemeinsame Synode 1975
hatte zwar ein Pastoralinstitut gefordert, dieses wurde aber nie eingerichtet.
Wie kann aber eine Kirche auf die Dauer auf ihre eigenen pastoraltheologischen

Charismen derart fahrlédssig verzichten?
Ein Gegenbeispiel dazu sind jene deutschen Didzesen, die in den letzten Jahren Gemeinde- und Praxisberater ausgebildet und sich auf diese Weise eine stattliche Zahl von pastoralen
Egg/atoren herangebildet haben.

Stenger, Pastorale Kompetenz, 40.



entwickeln, 6konomisch und rationell zu arbeiten, Entscheidungen vorzubereiten und auch zu féllen
(statt sie vor sich herzuschieben), Arbeitsziele zu setzen, zu planen und sie kontinuierlich zu
lberpriifen. B

3. Aktivitdt: Andere fiihren bedeutet immer auch, zur Ubernahme der Fiihrungsrolle zu stehen und
sie auch wahrzunehmen, AnstéfSe zu geben, andere zu motivieren, eine innere arbeitsbezogene
Einstellung zu haben, selbstdndig zu urteilen und zu handeln, Ziele nicht aus den Augen zu
verlieren, sich nicht durch Riickschldge entmutigen zu lassen.

4. Ausdruck: Fiihren ist in hohem Mafle ein sprachschépfericher Vorgang. Fiihrende sind darauf
angewiesen, ihre Vorstellungen, Ideen, Ziele, Wertgehalte verstdndlich mitzuteilen und andere
dafiir zu gewinnen. "536

4. Rekrutierung der Amtstrager

Der reformfreundlichen Amtsausiibung steht die Personlichkeitsausstattung mancher Amtstrager im Wege. Hinderlich
ist vor allem der Mangel an Pluralitatstoleranz, der vornehmlich bei Personen mit einer "ideologischen
Personlichkeitstruktur" anzutreffen ist. Diese Personlichkeits-Ausstattung solcher Menschen hangt zusammen mit der
Angst vor dem Uberschwemmtwerden durch Triebimpulse; Auf unbewuRte Weise schiitzen sie sich vor diesen.
Angstabwehr und Schutz eines schwachen Ichs treffen zusammen. Die méachtigen Triebimpulse (Macht- und
Geltungswiinsche, sexuelle Impulse, destruktive Aggressionen) werden nicht wahrgenommen, sondern verdrangt. Auf
diesem Weg wird ein wirklichkeitsfremdes Ichbild aufgebaut, dem ein ebenso realitdtsleeres Weltbild entspricht. Die
eigentlich handlungsbestimmenden Interessen bleiben der "ideologischen Personlichkeit" unbekannt. Die
Wirklichkeit, in der sie lebt, ist zumeist eine Teilwelt: Einige Bereiche werden ausgeklammert, andere GibermaRig
aufgebauscht. Fir die Fahigkeit, innovatorischem Handeln Raum zu schaffen, ist hinderlich, daR die Denkfiguren
solcher Personen erstarren. Kompromisse zu schlielen, eine ganzheitliche Sichtweise zu entwickeln, sich auf
Lernprozesse einzulassen, auf langwierige Entscheidungs- und Reifungsprozesse, gelingt nur schwer. Weil das eigene
Ich schwach und verletzlich ist, wird auch Kritik von ihm in aggressiver Weise ferngehalten. Im schiitzenden Gegenzug
wird diese Kritik auf die Gegner bezogen: Sie werden schlecht gemacht. Persdnliche Ndhe wird vermieden, Prinzipien
hingegen werden ebenso hochgehalten wie es auch eine Neigung gibt, Andersdenkende aggressiv zu verurteilen.537
Die Wahrheit zahlt mehr als die Liebe. Solchen Personen fehlt die Fahigkeit zu wachstumsorientierten Reformen. Dies
aber schadet langfristig der Lebendigkeit der Organisation.538

Drangen nicht zur Zeit in den pastoralen Dienst bevorzugt Personen mit einer solchen "ideologischen
Personlichkeitsstruktur"? Bilden diese nicht zudem zu oft das Reservoire, aus denen hdéhere kirchliche
Entscheidungstriger ausgewihlt werden? lhr hart-nickiges(!) Eintreten fiir das Uberkommene wird leichtfertig als
besondere Treue zur Tradition ausgelegt. Dabei gilt die Treue mehr den (er)starr(t)en Formen als den lebendigen
Werten der Uberlieferung. Es wire fiir die lebendige Weiterentwicklung der Kirche gut, wiirden in ihr Personen an
verantwortliche Positionen gelangen, die glauben und vertrauen kénnen. "Dieses K6nnen enthdlt die Féihigkeit
zur mitmenschlichen Teilhabe und Teilnahme, zum Wirklichkeitsverstédndnis, zur
Spannungstoleranz, zum Suchen nach Antworten und Lésungen, zu Empfindungen der
Ebenbiirtigkeit und Solidaritdt. 539

Die Auswahl von Amtstragern, die zur "Flihrung mit neuer Autoritat" fahig sind, bedarf besonderer Aufmerksamkeit.
Es ist fahrldssig und fiir die Entwicklung der Kirche schadlich, lediglich mit Hilfe einiger restriktiver Kriterien ("Ist ohne
Einschrankung fiir Humanae vitae; hat sich ablehnend zur Priesterweihe verheirateter Manner und von Frauen
geduBert; Ist in der Frage der Zulassung wiederverheiratet Geschiedener rigoros auf der offiziellen Linie Roms und ist
zu keinen pastoralen Zugestandnissen in dieser Frage bereit") eine Kandidaten auszuwéhlen, ohne Ricksicht darauf,
ob diese Person auch zur Fihrung einer GroRorganisation geeignet ist. Man schadet damit sowohl dieser Person wie
der Gemeinschaft. Es hilft dann zumeist auch nicht viel, die auf solchem Weg erwahlten Kandidaten nachtraglich
fihrungsmaRig zu schulen. Weltliche Unternehmen gehen den umgekehrten Weg: Sie trainieren in breiter Zahl
Personen fiir Fihrungsaufgaben. Wer sich dabei als fiihrungsbegabt erweist, hat eine Chance, auch eine
Flihrungsaufgabe Ubertragen zu bekommen. Weltliche Unternehmen kdnnen es sich einfach nicht leisten, die
Erreichung der gesetzten Aufgabe durch schlechtes Fiihrungspersonal zu gefahrden. Sie bekdmen die Rechnung bald
serviert. Bei der Kirche ist dies insofern etwas anders, als sich schlechte Fiihrung nicht unmittelbar, sondern erst
langfristig racht.340 Natirlich kann Gott auch auf krummen Linien gerade schreiben: seine Kirche geht wegen
ungeeigneter Fiihrungskrafte nicht gleich zugrunde. Doch entbindet diese Glaubenszuversicht nicht davon, die der
Kirche gegebenen Fiihrungscharismen aufzuspliren, zu entfalten und der Kirche zugute kommen zu lassen.

536

Berkel, Eignungsberatung.
537 Vgl. Stenger, Pluralitatstoleranz.
538 Ein Dilemma kirchlicher Organisation besteht darin, daf die Spitzenamter auf Lebenszeit "besetzt" werden, ganz im Gegensatz zu den selbstverstandlichen Wechseln bei den
éaéwgeichen Ordensgemeinschaften.

Stenger, Pastorale Kompetenz, 40.
540 Im Unterschied zu anderen Organisationen, werden kirchliche "Funktionare" nicht entlassen oder abgewahlt. Auch dann nicht, wenn ihre erworbenen und zugewiesenen
Komptenzen zu den Erfordernissen der Religtat in einem asymmetrischen Verhaltnis stehen. Damit wird langfristig aber die Lebensféhigkeit und Lebendigkeitder ganzen Institution
gefahrdet.
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(d) Reformbegleiter

Sobald eine Organisation an Identitdtswahrung durch Weiterentwicklung (Innovationen, Reformen) interessiert ist,
und dieses Interesse nicht dem freien Spiel der Krafte und damit mehr oder weniger dem historischen Zufall
Uberlassen bleibt (was nie vollig zu vermeiden sein wird), wenn also der innovatorische Prozel8 auch geplant wird,
dann gewinnen Personen an Bedeutung, die als Experten fiir soziale Wandlungsprozesse gelten und in der
amerikanischen "Changing-Forschung" mit dem Berufstitel "change agent" belegt werden.541 Im deutschsprachigen
Raum gibt es fir diese Berufsgruppe mehrere Bezeichnungen: Managementberater, Organisationsberater,
Organisationsentwickler. In den Kirchen heiRen sie Gemeindeberater.542

Die Arbeit dieser Reformberater hat mehrere Dimensionen:543

1. Sie ist nur in Zusammenarbeit mit den Betroffenen zu leisten. Manipulative Strategien scheiden aus. Beratung heif3t
Verzicht auf "coercive power", also auf N&tigung in ihren verschiedenen Variationen der Verordnung, des Zwangs, der
Manipulation, der "geheimen Verfiihrung". Ausgelibt wird vielmehr "value power", die sich aus Vertrauen,
Wertschdtzung der Freiheit der Betroffenen sowie aus Expertenwissen zusammensetzt.

2. Zu den Aufgaben des Reformbegleiters zahlt es, eine gediegene Analyse und griindliche Interpretation der in ihr
gewonnenen Daten sicherzustellen. Er hat diese Analyse zwar nicht fiir die Betroffenen zu machen. Doch wird er ihnen
den Zugang zu bewadhrten Analyseinstrumentarien eréffnen und theoretische Deutungsmodelle zur Verfiigung halten.
Darliber hinaus wird er die an Reform Interessierten mit Handlungsmodellen bekannt machen, in denen schon
Erfahrungen zur geplanten Reform aufgehoben sind, bzw. bei deren kreativem Entwurf mithelfen.

3. Bei Reformvorgangen wird haufig auf die Kontrolle vergessen. Dies hat einerseits seinen Grund darin, daf? die zu
verdandernden "Variablen" nicht eindeutig definiert werden. Gibt es aber keine kontrollierbaren Variablen, dann ist
auch eine Kontrolle dessen, was im Zuge geplanten Wandels erreicht wurde, nicht méglich. Weil Wandel einer
lebendigen Organisation ein Dauerprozel} ist, der sich in Phasen abspielt und neben Wachstumsschiiben auch Zeiten
der Ruhe kennt (man ackert auch ein Feld nicht das ganze Jahr Gber um, wenn man etwas ernten will), sind fiir einen
geplanten ReformprozeR und die Kontrolle des Erreichten nur kybernetische Modelle sozialen Wandels angemessen:
Der Weg verlduft also von einer Situation A zur Situation B, die ihrerseits wiederum Ausgangspunkt einer
Weiterentwicklung zur Situation C ist, wobei diese Entwicklungen keineswegs fortschrittslinear verlaufen miissen>44.
4. Die Arbeit der Reformberater ist umso wirksamer, je mehr sie von der legitimen Autoritat unterstiitzt wird. Diese
Unterstitzung schafft ein glinstiges Klima flr ihre Arbeit. Sie bringt aber auch Nachteile mit sich. Denn
Reformberatung gerat dann leicht in den Verdacht, nicht den Interessen der Betroffenen, sondern der Kirchenleitung
zu dienen, also nicht im Dienst der freigewahlten und damit erwiinschten, sondern von verordneten (und vielleicht
unerwiinschten) Reformen zu stehen. Der Verdacht kann sich einstellen, daR tiber die Reformberater Information an
die Vorgesetzten gelangen, die denen schaden, welche Beratung zu ihrem eigenen Nutzen wiinschen.545

(5) Learnings

Wenn ein Reformprojekt gelingt, geraten die urspriinglichen Gegner der Reform in eine neuartige Situation. Sie sind
nunmehr in derselben Lage wie der Reformer am Beginn des Reformprozesses. Einige von ihnen haben zwar durch
kreativen Widerstand gegen Teilaspekte des Reformprojekts oder durch Kritik an der Reformmethodik zu deren
Gelingen indirekt beigetragen. Auch sie stehen aber vor der Aufgabe, mit dem Reformergebnis leben zu lernen.

- Diese Aufgabe ist menschlich nicht einfach. Sie setzt voraus, mit dem Reformergebnis "einverstanden" zu werden, es
fiir die Kirche oder eine Gemeinschaft in ihr als verbindlich anzunehmen. Solches wird gewil} leichter fallen, wenn im
Zuge der Reform nicht allzu tiefe menschliche Verletzungen verursacht worden sind. Eine wichtige Aufgabe bleibt den
Personen, von denen wir viel zu unbedacht sagen, sie seien die "Verlierer" oder "Unterlegenen", sie hatten eine
"Niederlage" einstecken mussen. Sie konnen jene Werte in Erinnerung halten, die durch die aus der Reform
hervorgehende Kirchenpraxis in den Hintergrund gedrangt werden.546

541
542

Kelly, The Expert as Historical Actor.

Vgl. Adam, Schmidt, Gemeindeberatung.

543 Vgl. Bormann, Elemente einer Handlungstheorie der Beratung.

544 Der Verzicht auf Kontrolle vermindert die Wirksamkeit von Reformbemiihungen. Die Absicht eines bischéflichen Hirtenworts zum Frieden ist es, die Friedenspolitik zu beeinflussen.
Ein solches Hirtenwort wird umso wirksamer sein, je aufmerksamer die Rezeption dieses Hirtenwortes verfolgt und je konsequenter seine Forderungen in Erinnerungen gehalten und
ihre Erfullung kontrolliert werden. Das Hirtenwort der Deutschen Bischofe "Gerechtigkeit schafft Frieden" hat dazu drei konkrete Kriterien formuliert, unter denen fir eine "Galgenfrist"
eine Abschreckung moralisch noch toleriert werden kann. Eben diese Galgenfrist wird aber nicht konkreter befristet. Fiir das Hirtenwort und seine reformerische Wirksamkeit war es
gut gewesen, hatten sich die Bischofe verpflichtet, beispielsweise fiinf Jahre nach der Verdffentlichung sich wieder zu Wort zu melden, um Bilanz zu ziehen. Weil dies nicht geschehen
ist, haben die Bischofe selbst dazu beigetragen, daR ihre Herausforderungen vergessen werden bzw. von denen, welchen ein solches Hirtenwort politisch unangenehm ist, “vergessen
%el{%acht" werden konnen. Das Totschweigen von Reformideen ist fiir diese schlimmer als der Widerstand gegen sie. Denn der Widerstand sorgt zumindest fur ihre Verbreitung.

Das Interesse der Verantwortlichen in den Di6zesen an Gemeindeberatung ist daher zwiespaltig. Auf der einen Seite gibt es ein aufrichtiges Bemithen, Gemeinden in schwierigen
pastoralen Situationen (wenn zum Beispiel das Verhaltnis zwischen der Pfarrgemeinde und dem Pfarrer so verfahren ist, daf? die Arbeit faktisch blockiert ist) zu Hilfe zu kommen. In
Zeiten tiefgreifenden pastoralen Umbruchs reichen oftmals die vorhandenen Ressourcen an Phantasie und Personen nicht aus, um ohne Zufuhr von solchen Ressourcen iiber einen
Reformberater mit neuen Situationen fertig zu werden. Doch gibt es auch andere Interessen der Kirchenverantwortlichen an der Gemeindeberatung. Da hat eine Di6zese zu wenige
Pfarrer zur Verfugung. Folglich bleiben einige Pfarreien ohne Pfarrer am Ort. Sie werden einem Nachbarspfarrer zur "Verwaltung" Gbergeben. Pfarrverbande werden gebildet. Dies
alles geschieht nicht mit, sondern zumeist gegen den erkléarten Willen der Leute. Daher stoRen diese Notreformen auf erbitterten Widerstand der Gemeindevertreter. In solchen
administrativ verordneten neuen Situationen erinnern sich Generalvikare gerne der Gemeindeberater. Sie sollen die zusammengelegten Pfarreien durch Beratung dazu bringen, mit
ihrer neuen Situation einverstanden zu sein und das eben Bestmdgliche daraus zu machen. Nun ist nicht zu leugnen, daf} es Pfarrgemeinden geben wird, die solch eine Beratung von
g%aus wiinschen. Gemeindeberatung, wie sie sich zur Zeit selbst versteht, laBt sich aber nicht im Dienst bloR verordneter und nicht selbstgewahlter Reformen betreiben.

Das Christentum kann heute eine solche Aufgabe in der Menschheit wahrnehmen. Gegen seinen Willen wurden die neuzeitlichen Reformen durchgefiihrt. Die Kirche hat sich
damit abgefunden, blieb aber dennoch zu einigen Grundpositionen in kritischer Distanz: zur Transzendenzarmut des modernen Menschen, zum leichtfertigen Umgang mit dem



- Es gibt freilich auch Reformgegner, die sich mit der Reform, die sie nicht verhindern konnten, nicht abfinden.
Manche von ihnen verlassen die Kirche (wie die Altkatholiken nach dem l.Vatikanischen Konzil) oder kapseln sich in
einem schismatischen Ghetto ein, von wo aus sie die Reformkirche bekampfen (wie dies die Traditionalisten des
Alterzbischofs Lefebvre tun).

2. Reformen kénnen aber auch scheitern. In diesem Fall ist es wichtig, was mit den learnings, den auch in einem
miflgliickten Reformprojekt steckenden, fir die Kirche guten Erfahrungen geschieht. Mehrere Umgangsweisen mit
solchen learnings lassen sich beobachten:

- Das Reformprojekt wird als gescheitert verurteilt. Der Reformer wird 6ffentlich diffamiert. Seine berufliche Karriere
bekommt einen Knick. Er verbleibt zwar in der Kirche, wird aber versetzt oder es wird sein Zustandigkeitsbereich
beschnitten. Damit wird allen Nachahmern ein deutliches Signal gegeben, daR Reformen dieser Art unerwiinscht sind.
- Das miRgliickte Reformprojekt, sein Anliegen, sein Verlauf und sein Scheitern werden sachlich und niichtern
untersucht. Das Augenmerk gilt aber erstrangig nicht dem Scheitern. Die Kirche interessiert sich vielmehr fir die
Erkenntnisse, die ihr aus dem gescheiterten Projekt zuwachsen kénnen. Das gescheiterte Reformprojekt wird Anlaf8 zu
einem kollektiven Lernvorgang, in dem fir die erforderliche Reform ein besseres Projekt entwickelt werden kann.
Eine Kirche, die in einer solch lernfreudigen Weise handelt, wird den Mut und die Risikobereitschaft des gescheiterten
Reformers symbolisch (durch eine Auszeichnung, durch ein Geschenk, eine Ehrung) belohnen.
Veranderungsbereitschaft wird so in der Kirche stimuliert. Es ware ein Schwachezeichen der Kirche, leistete sie sich
nicht mutige Mitglieder, die Fehler machen (dirfen).

(6) Erfahrungsregeln

Wir fassen unsere Uberlegungen zu Innovationsprozessen und den Widerstand gegen diese in einigen praktischen
Regeln zusammen:

1. Wenn es einen gemeinsamen Beschlul’ Giber das Reformprojekt gibt, hat es bessere Chancen.

2. Reformen gelingen umso eher, je mehr die Betroffenen das Gefiihl haben, dal} die Reform ihre eigene
Angelegenheit ist und nicht etwas, was ihnen von aufRen aufgezwungen wird.

3. Wenn das Reformprogramm Hoffnung auf eine bessere Kirchenpraxis macht und die Betroffenen hoffen konnen,
durch die Reform (beruflich und/oder personlich) entlastet zu werden, fordert dies den innovatorischen Vorgang.

4. Fir innovatorische Prozesse ist es giinstig, wenn die Betroffenen an den diagnostischen Anstrengungen teilnehmen,
in der Definition des zu I6senden Problems tbereinstimmen und das Gewicht dieses Problems fiihlen.

5. Reformanliegen, die Autonomie und Sicherheit der Betroffenen bedrohen, haben wenig Chancen.

6. Stimmt das Reformprojekt mit den iberkommenen Idealen und Werten der Kirche lberein, hat es mehr Aussicht
auf Erfolg.

7. Der Widerstand gegen Reformen wird umso geringer sein, je mehr wohlwollende Unterstiitzung die Reform bei den
Verantwortlichen der Organisation genieBt. Gut fiir den Verlauf von Innovationen ist es, wenn die am Prozel}
Beteiligten (die Betroffenen, die Verantwortlichen, die Reformberater) Gefuhle der Akzeptanz, der Unterstiitzung, des
Vertrauens und der Zuverldssigkeit entwickeln kénnen.

8. Unterstiitzt wird der ReformprozeR durch einen fairen Dialog mit dessen Gegnern: lhre Argumente sind zu prifen
und zu beriicksichtigen, unnétige Angste abzubauen.

9. Widerstand wird gemindert, wenn die Reformer zu erkennen geben, daR ihre Plane miRverstanden werden kénnen
und dafir vorsorgen, dalR eine milliebige Rezeption der Reformplane hintangehalten wird.

10. Erleichtert werden Reformen auch dadurch, daR Korrekturen moglich bleiben.

3 Christenmut lernen

Fiir die Fortentwicklung der Menschheit in eine gute Zukunft braucht es heute Menschen mit Zivilcourage, mit
Blrgermut.547 Zur Weiterentwicklung der Kirchenpraxis, zu Reformen also sind Personen mit Christenmut
vonnoéten.348 Es reicht nicht aus, daR die Kirche als ganze sich als "ecclesia semper reformanda" bekennt. Ihre
Reformbereitschaft muld sich in Personen konkretisieren, die sich fir die falligen Reformen der Kirche verantwortlich
wissen. Da aber Reformer am Beginn eines Reformprozesses stets einer "kognitiven Minderheit" angehoren, Reformer
auch die ererbten Handlungsweisen storen und daher unerwiinscht sind, eignen sich als Trager der Reformen nur
Personen mit Christenmut. Christenmut brauchen in der heutigen Kirche all jene, die sich gegen den Zielverlust der
Kirche wehren und sich mihen, verlorene Zielsicherheit durch Erneuerung wiederzugewinnen. Christenmut brauchen
aber ebenso die anderen, die sich gegen den Situationsverlust wehren, also Widerstand leisten gegen eine freiwillige
Ghettoisierung der Kirche, gegen die Verweigerung des Dialogs mit der sich rasch entwickelnden Weltgesellschaft. All
diese Personen (wachsame Kirchenmitglieder, unter ihnen die amtlichen Wachter: Amtstrager und Theologen)
missen tauglich sein, gegen eine Mehrheit zu ihrer Uberzeugung zu stehen und ihrem Gewissen gemaR zu handeln.

empfindlichen zwischenmenschlichen Beziehungssystem, zu MiRachtung des Lebensrechtes Wehrloser (Behinderter, Ungeborener). Heute, da die neuzeitliche Welt an einen kritischen
Punkt gelangt ist, kdnnen die antiquierten Werte des Christentums (wenn sie die Kirche nicht selbst vergessen oder verraten hat) der tddlich bedrohten Menschheit alsw
Eoﬁ{ffmngswissen zur Verfligung gehalten werden. Zulehner, Pastorale Futurologie. - Anders, Die atomare Bedrohung.

Singer, Zivilcourage. - Battke, Psychische Voraussetzungen.
548 Karrer, Kirche - Schule der Zivilcourage?
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Solche Tauglichkeit ist die Tugend des Christenmut. Sie tragt viel von den Kardinaltugenden in sich, voran von der
Tapferkeit, aber auch von der Gerechtigkeit, der Klugheit und der Besonnenheit.542 Tugenden sind nicht angeboren.
Sie werden durch tugendhaftes Handeln erworben und gestarkt. Christenmut ist daher durch entsprechendes Handeln
lernbar.

1. Wesentlich fir die Tugend des Christenmuts ist es, nicht gegen andere zu kdmpfen, sondern fiir die als gut
erkannten Werte und Uberzeugungen einzutreten. Dies erfordert, daR der Reformer Visionen besitzt, die ihn
bewegen. Zugleich wird er sich sachkundig machen: d.h.die Konflikte und ihre Ursachen kennen lernen, die
Rechtfertigungssysteme analysieren, mit denen die bestehenden Verhaltnisse legitimiert werden, und auch kundig
werden in den Methoden, die sich fiir die geplante Reform am besten eignen.

2. Das Ringen um die personliche Uberzeugung (z.B.fiir ein Reformanliegen) soll méglichst gewaltarm330 geschehen.
Ein wichtiges Moment am gewaltlosen Streit fiir die Uberzeugung ist die Héflichkeit. Man muR, so Max Frisch, dem
anderen die Wahrheit so hinhalten, daR er in sie hineinschlipfen kann (Max Frisch). Diesen Grundsatz verletzt, wer
den anderen zum "Verlierer" macht.

3.Reformen sind ein Angriff auf die bestehenden Verhaltnisse, gegen Systeme. Diese werden im Gegenzug gegen
Innovatoren aggressiv. Reformer haben daher als Reaktion auf ihre innovatorischen Impulse mit einer "Riickwelle" zu
rechen. Der besonnene und kluge Reformer wird sich fragen, was er aushalten kann; inwieweit seine Berufung,
Reformer zu sein bedroht ist, wenn er zum jetzigen Zeitpunkt fiir seine Reform sich stark macht; ob er langfristig nicht
mehr verdandern kann, wenn er zundchst einmal auf einen weiteren Impuls verzichtet, weil er zur Zeit die Riickwelle
nicht verkraften kann.551

4. Ganz wichtig ist, das mir jetzt mégliche persdnliche MaR an Christenmut zu finden. Weil Christenmut gelernt
werden mul3, die Tugend des Christenmuts sich also nur nach und nach ausbildet, darf sich der Reformer nicht mehr
an widerstindig-reformerischem Handeln zumuten, als er eben zur Zeit aushilt.552

5. Wer Christenmut lernen will, wird sich darauf besinnen, was diesem entgegensteht. Der starkste Widerstand
entspringt der in friiher Kindheit gelernten Bereitschaft zu einer Anpassung, die von vielen als "Gehorsam"
miBverstanden wird. Kommt wahrer Gehorsam vom sich Einhéren in die Erfordernisse des Lebens, in die berechtigten
Erwartungen einer Gemeinschaft, der Mitmenschen, in die Absichten Gottes mit mir, so ist der Anpassungsgehorsam
Ausdruck der Angst vor dem Verlust von Zuwendung, damit vor der Trennung von Menschen, die uns wichtig sind.
Kinder lernen zumeist, sich anzupassen und in diesem fragwirdigen Sinn gehorsam zu sein. "Eigen-Sinn" wird bei
vielen nicht entwickelt, sondern schlecht gemacht; vor allem drohen Eltern dem "eigen-sinnigen" Kind mit dem Entzug
unentbehrlicher Liebe. Aus Angst davor "gehorcht" das Kind.

Erwachsen geworden, behalten viele dieses Muster bei.353 In pedantischer Genauigkeit erfiillen sie ihre Pflicht, tun,
was von ihnen verlangt wird. Eichmann war ein genauer und pflichtgetreuer Mensch. Was diese "gehorsamen"
Menschen gelernt haben und auch lben, verlangen sie schlieflich von anderen. Sie setzen auf "Autoritat", Disziplin
und Ordnung und bezichtigen jeden, der sich nicht unterordnet, des Ungehorsams, ja der Rebellion.554 Um

549 Griindel, Welche Tugenden braucht der Christ heute?
550 Als gewaltlose Aktionen gelten:

- der Dialog, in dem die Wahrheit des Gegners erkundet, die eigene Mitschuld am Unrecht aufgedeckt, die Wahrheit iiber das Unrecht bezeugt und konstruktive Vorschlage zur
Einddmmung des Unrechts gemacht werden;

-die direkte Aktion, durch die der Dialog in die breite Offentlichkeit verlagert wird; Formen sind: "Kundgebungen durch Massenmedien (Radio, Fernsehen, Presse - in
demokratischen Staaten begrenzt mdglich) Flugblatter, Wandzeiten, Demonstrationen, Schweigemarsche, Mahnwachen, Transparente, Stralentheater; die Birgerrechtsbewegung in
den USA entwickelte Sit-ins und Walk-ins (das gemeinsame Betreten von Lokalen, die der Rassentrennung unterworfen sind, durch Schwarze und WeiRe); in Lateinamerika werden
verschiedene Formen der Darstellung der Problematik durch Gesten und Handlungen der betroffenen Bauern und Arbeit im Kampf um Land, Wasser, Schulen, Stral3en und so fort
angewandt." (H.Goss-Mayr, Der Mensch vor dem Unrecht. Spiritualitat und Praxis gewaltloser Befreiung, hg.v.d.KSO, Wien 1976, 79.)

- Ziviler Ungehorsamund Verweigerung der Kooperation in der Form von Streiks, Boykotts, Fasten usw. mit dem Ziel, die Handlungsfahigkeit des Unrechtssystems zu
lahmen;

5@&2 twicklung konstruktiver Programme beispielsweise durch Modelle (z.B.fiir soziale Verteidiung).

Reformern ergeht es nicht selten wie einem Luftballon. Er wird unter Wasser gedriickt. Dort hat er mehrere Mdglichkeiten: Entweder geht ihm die Luft aus, oder er versucht, dort
wieder hochzukommen, wo er hinuntergedrtickt wird, was meistens nicht gelingt. Bleibt schlieRlich noch der Weg, an einer anderen Stelle aufzutauchen: Zulehner, Helft den Menschen
Eg , 53f.

So war es in der Auseinandersetzung um die Ernennung eines Wiener Weihbischofs fur manche schon sehr viel, an einem Wortgottesdienst teilzunehmen, wahrend einige
wenige sich zutrauten, einen Menschenteppich zu bilden, Gber den der Weihbischof auf dem Weg zum Dom schreiten muf3te. Zulehner, Im Haus der Kirche sind viele Wohnungen,

%3 Die sozialpsychologische Versuchsreihe von Salomon E. Asch zeigt, wie weit diese Einstellung in der Bevolkerung verbreitet ist: "Eine Gruppe von Leuten, etwa 7 oder 9, sind in
einem Zimmer versammelt. Der Versuchsleiter informiert sie, daf? sie die Aufgabe haben, die Lange von Linien zu bestimmen. Daraufhin zeigt er ihnen zwei weile Karten. Auf der
einen ist eine vertikale schwarze Linie aufgezeichnet. Die Lénge dieser Linie dient als Vergleichsmaf3stab; auf der anderen Karte sind drei vertikale Linien von verschiedener Lénge
aufgefuhrt. Die Versuchspersonen kénnen nun sagen, welche von den drei verschieden langen Linien derjenigen gleichkommt, die auf der ersten Karte aufgefuhrt ist. Eine von den
drei Linien hat genau dieselbe Lénge wie diejenige auf der ersten Karte. Die anderen sind grundsétzlich davon verschieden.

Die Versuchspersonen geben nun ihre Antworten in der Reihenfolge ab, in der sie in dem Raum sitzen. Bei der ersten Fragerunde geben alle Personen die gleiche Linie als identisch
mit der Vergleichslinie an. Dann wird ein zweiter Satz von Karten vorgefiihrt mit derselben Experimentalstruktur, aber mit gednderten Maf3en. Und wieder ist die Gruppe einheitlich in
ihrem Urteil. Bei dritten Versuch tritt nun folgendes ein: eine Person aus der Gruppe stimmt nicht mit der Wahl der anderen tberein. Bei einem weiteren Versuch widerspricht diese
Person wiederum dem allgemeinen Urteil, wahrend die anderen bei der Einheitlichkeit ihres Urteils bleiben. Der Abweichler gerat in Verwirrung und wird unsicher. Er zogert jetzt bei
seiner Antwort.

Was jedoch der Abweichler nicht wuRte, war, daR vor dem Experiment alle anderen Gruppenmitglieder vom Versuchsleiter instruiert worden waren, gemeinsam und einheitlich ein
falsches Maf3 anzugeben. Das Versuchsobjekt ist also die abweichende Person. Sie wird namlich in eine Position hineinmandvriert, in der sie zwar die richtige Meinung vertritt, diese
aber auf eine Majoritat von (falschen) Meinungen stof3t, die ihrerseits einheitlich ist. Das einzelne abweichende Individuum steht also zwei verschiedenen Einflissen gegeniber:
einerseits der Wahrnehmung der eigenen Sinne, die ihm die richtige Lésung sehr klar aufzeigt; und andererseits der einheitlichen Meinung der Gruppenmajoritét, die eine abweichende
Meinung vertritt. Mit andren Worten: das Individuum muB &ffentlich ein Urteil abgeben, das mit dem Urteil der Giberwaltigenden Majoritat seiner Gruppe nicht tibereinstimmt.” (Wossner,

ggz&ologie, 68ff.)

So nannte Der Kurienkardinal Stickler Christen, die ihren Unwillen tiber die Ernennung eines Weihbischofs in Wien zum Ausdruck brachten, Rebellen. Die Presse vom 1.4.1987.



Christenmut zu lernen ist es notig, diese "Gehorsams-Bereitschaft" auch in sich selbst wahrzunehmen. Denn die
Angste vor dem Liebesentzug, vor der Isolation in oder aus der Gemeinschaft gehéren zu den leidvollen Erfahrungen
jedes Reformers.

6. Solidarisierung mit Gleichgesinnten hilft die Reformangst zu mindern. Die Fahigkeit, einer "kognitiven Minderheit"
anzugehéren und handlungsfahig zu bleiben, nimmt zu, wenn die abweichende Meinung mit anderen geteilt wird.555
Die Sammlung von Reformanhdngern in Bewegungen dient daher nicht nur der Verbreitung und Durchsetzung der
Reformidee, sondern schafft eine den Reformer tragende "support-group". Basisgemeinden sind in der heutigen
Weltkirche ein Ort, von dem aus Reformer kirchlich wie gesellschaftlich handeln kdnnen.

7. Keine Gruppe kann alle Angste aufheben. Der Reformer braucht daher die Fihigkeit, Einsamkeit auszuhalten. Es
kann sogar vorkommen, daB in Gruppen reformerischer Eros erlahmt. Zuviel von jenem Leidensdruck kann
abgeschopft werden, der zu reformerischen Handeln motiviert.

8. Diese Einsamkeit wird umso eher aushalten, wer in Verbindung mit den tragenden Werten lebt. Ein Reformer, der
sich von Gott gehalten weil}, der seine Reformarbeit in der Spiritualitdt des Magnifikats oder im Sinn der Exerzitien des
heiligen Ignatius als konkreten Willen Gottes fir sich erkennt, wird auch alleingelassen noch eine hohe Standfestigkeit
entwickeln.

9. Die Ablehnung, die Reformer oftmals gerade von ihrer eigenen Kirche erfahren, die lebendiger zu gestalten sie
beabsichtigen, macht es notig, aufmerksam zu bleiben fiir Treue und Loyalitat zur Kirche. Die Bindung an die Kirche
wird dann fest sein, wenn die Kirche nicht nur als menschliche Institution, sondern als "Anwesen Gottes" selbst
geglaubt wird, und wenn die eigene Reformarbeit als eine "geistliche Berufung" zum Aufbau der heiligen Volkes
Gottes verstanden wird.

10. Wer solchen Christenmut lbt, wird die Erfahrung neuer Freiheit machen. Es wird iber das Stadium "falschen
Gehorsams" hinauswachsen und ein eigenstandiger Christ werden, der zu seiner unvertratbaren Berufung durch Gott
steht. Solche gestandene Manner und Frauen sind Grund zur Zuversicht, daB sich die Kirche in eine gute Zukunft
hinein entwickeln wird.

555 Dies zeigt der zweite Teile der Versuchsreihe von Salomon E.Asch: 123 Personen standen einer Majoritat gegeniiber, die bewuf3t ein falsches Urteil abgab. Bei dem irregefiihrten
Subjekt waren zwei Reaktionsarten mdglich: Es konnte unabhangig bleiben und das Urteil der Majoritat verwerfen; es konnte seine eigene Wahrnehmung tibergehen und das Urteil
der Majoritat annehmen. Von 123 Personen ging nun ein betrachtlichr Prozentsatz auf das Urteil der instruierten Majoritét ein. Wenn ein einzelner unter gewdhlichen Umstanden allein
den Vergleich anstellt, liegt die Fehlerquelle bei 1%. Sind aber einzelne aber bei ihrem Urteilen einer andersurteilenden Gruppenmajoritat ausgesetzt, war nur ein Viertel der
irregeleiteten Vrsuchspersonen vollkommen unabhangig und stimmte der irrigen Mehrheit nie zu. 37% hingegen schlossen sich (falschen) Urteil der Majoritat an. Als Grinde gaben
sie nachtréglich an: Die Majoritat hat recht, ich habe unrecht. Vielleicht hat sich die Mehrheit optisch getauscht: aber ich wollte das Ergebnis der Gruppe nicht stéren. - Zu den
Voraussetzung, inmitten einer nichtchristlichen Gesellschaft in der Position einer kongnitiven Minderheit ein Christ zu sein (Schmidtchen spricht von “unwahrscheinlichen
Kirchgangern"): Schmidtchen, Zwischen Kirche und Gesellschaft, 80-87. - Zulehner, Religion, 66f.)

Ein anderes Ergebnis erbrachten Versuchsanordnung, in denen die Majoritat keine einheitliche Meinung besaf3. Sobald in der Gruppe nur eine einzige Person ist, mit der die
Versuchsperson die durch eigenes Urteil gewonnene Meinung teilen kann, kann dem Anpassungsdruck viel leichter Widerstand geleitet werden. Die Versuchspersonen beugten sich
nur noch ein Viertel mal so oft dem (falschen) Urteil der Majoritat. Dem "Gleichgesinnten”, der mit ihm zusammen von der Meinungsmajoritat abwich, wurde das Gefuhl der Zuneigung
und des Vertrauens entgegen gebracht. (W&ssner, Soziologie, 71.)
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KURZ:

1. Die Kirche, deren Praxis die Pastoraltheologie wissenschaftlich reflektiert, um zu deren Weiterentwicklung beizutragen, versteht
sich als "ecclesia semper reformanda". Dies hat mehrere Griinde: Es besteht stets eine Kluft zwischen dem ererbten Auftrag und der
Praxis, wie sie stattfindet, sei es aus Unvermégen, sei es aus Schuld. Deshalb ist stidndige Reform im Sinn der Annédherung an den
Auftrag erforderlich, damit das Handeln zielsicher bleibt (bzw. wird). Zudem wandelt sich die Situation der Gesellschaft, in die die
Kirche verwoben ist, andauernd und heute zunehmend rasch. Selbst wenn also die Kirche sich nicht schuldhaft vor der Gesellschaft
verschlief3t, stellt sich ihr doch die Aufgabe einer stdndig neuen Inkulturation, um situationsgerecht handeln zu kénnen. Die
pastoraltheologische Reflexion auf diese stdndige Reform der Praxis der Kirche nennen wir Praxeologie. Sie ist eine Lehre von der
Praxis(weiter)entwicklung, eine Lehre vom Ubergang. Insofern die Praxis der Kirche im dialektischen Spannungsfeld von Struktur
(Organisation, System) und Person sich entwickelt, haben auch die erforderlichen Reformen in der Kirche einen "sachlichen"
(strukturellen) und einen "persénlichen” Aspekt.

2. Reformen in sozialen Systemen verlaufen (zumeist) in mehreren Phasen. Ausgeldst werden Reformen durch Konflikte, die auf dem
hellen Untergrund von Visionen deutlich wahrnehmbar sind und Leidensdruck erzeugen. Um die Reformideen sammeln sich
Personen zu Bewegungen, die diese zu verbreiten und durchzusetzen trachten. Die Bewegungen I6sen Gegenbewegungen aus. Der
Widerstand, der gegen die Reformen entsteht, hat fiir deren Gelingen auch positive Funktionen. Im Verlauf eines Reformprozesses
kommt den Entscheidungstrdgern eine wichtige Rolle zu. Sie iiben ihre Autoritit dann am ehesten zugunsten der erforderlichen
Reformen aus, wenn sie selbst die reformerischen Visionen teilen und sie im System persénlich verbreiten. Sie begiinstigen die
erforderlichen Reformen auch dadurch, dafs sie Personen (die Intelligenz) und Institutionen férdern, die durch Forschung, Bildung
und Beratung Reformen unterstiitzen. Scheitert ein Reformprojekt, dann kann die Kirche aus dem Scheitern der Reform lernen. Setzt
sich aber eine innovatorische Idee durch, dann geraten die "Gegner der Reform" in eine éhnliche Minderheitssituation, in der sich die
Verfechter der Reform anfangs befunden haben.

3. Die Mitglieder der Kirche sind fiir die erforderlichen Reformen mit Reformbereitschaft unterschiedlich ausgestattet. Diese
Reformbereitschaft hdngt von sozialen Merkmalen, von der Wahrnehmung des pastoralen Grundkonflikts sowie von der
Persénlichkeitsstruktur ab. Die Féhigkeit, sich persénlich fiir Reformen einzusetzen, ist ebenso wenig verbreitet wie die bei deren
Durchfiihrung erforderliche Tugend des Christenmuts. Solcher Christenmut ist lernbar. Jene, die ihn in dem ihnen méglichen
reformerischen Handeln zeigen, sind Hoffnung dafiir, daf8 auch kiinftig die Kirche ihrem Auftrag in unserer Zeit, so gut sie kann,
gerecht wird.
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