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Liebe Leserin, lieber Leser!

Am Ubergang zum dritten Jahrtausend
christlicher Zeitrechnung ist die Vision
weltweiter Vernetzung fiir viele be-
sorgniserregend. Mit dem Stichwort
der ,Globalisierung” verbinden sich
Herausforderungen, die von nieman-
dem tiberschaut werden kénnen und
deshalb Sorgen und Angste freisetzen.
Die relativ enge und tiberschaubare
Welt, die als beherrschbar erfahren
wird, ist fiir die meisten ldngst Vergan-
genheit. Dass wir Teil einer universalen
Welt sind und dennoch kaum Einfluss
auf die globalen Entwicklungen in
unserer Zeit haben, weckt Gefiihle der
Uberforderung und Ohnmacht.

Auch innerhalb der weltweiten Kirche
machen viele dhnliche Erfahrungen.
Obwohl sie vor Ort das Leben der Kir-
che konkret mitgestalten, fiihlen sie
sich als Subjekte innerhalb der Grof-
kirche nicht ernst genommen. Klagen
iiber den ,Zentralismus” spiegeln den
Eindruck, dass die ortskirchlichen Er-
fahrungen und Notwendigkeiten das
Handeln der romischen Kirchenleitung
nicht hinreichend beeinflussen. Und
zunehmend wichst eine Mentalitat, in
der die weltumspannende Einheit der
Kirche als Belastung und Hemmnis
fiir vermeintlich wiinschenswerte Ent-
wicklungen angesehen wird.

Es ist immer tragisch, wenn das Kind
mit dem Bade ausgeschiittet wird. Tra-
gisch ist es insofern auch, wenn die
verstandliche Trauer iiber Kommuni-
kationsschwierigkeiten innerhalb einer
weltweiten Kirche zur Sehnsucht nach
kommunikationsloser Autonomie und
autarker Eigenkirchlichkeit wird. Ge-
rade innerhalb einer Welt, die sich
immer mehr ihrer globalen Vernet-
zung bewusst wird, kénnte die schon
lange real existierende und konkret

erfahrbare Universalitit der katholi-
schen Kirche als Chance verstanden
werden.

Kirchliche Enge ist gerade nicht nur
eine Gefahr, die aus dngstlichen rémi-
schen Mahnungen erwachsen kann; sie
kann vielmehr ebenso aus einseitiger
Uberbetonung der eigenen Erfahrun-
gen und Wiinsche, der eigenen Mog-
lichkeiten und Zielbestimmungen ent-
stehen. Der Blick der anderen, der den
Blick aus anderen Landern und an-
deren Verantwortungsebenen immer
einschliefit, hilft, die eigenen Grenzen
zu iberschreiten und so an gréfieren
Erfahrungen und Hoffnungen teilzu-
haben.

Natiirlich schliefit dies auch Postulate
an die Kirchenleitung und eine sachge-
rechte Ausiibung der weltkirchlichen
Kompetenzen ein. Welche Gestalt der
Petrusdienst im dritten Jahrtausend
finden soll, ist eine Frage, die Papst
Johannes Paul II. in seiner Enzyklika
»Ut unum sint” 1995 aufgegriffen hat;
offensichtlich spricht er ihr einen wich-
tigen Stellenwert im Blick auf die Ein-
heit der einen und universalen Kirche
zu. Doch wire es sicher zu wenig,
wenn wir die Universalitat nur als eine
Herausforderung fiir die Hierarchie
verstehen und den Anspruch iiber-
sehen, der sich daraus fiir alle Christin-
nen und Christen ergibt. Dass das Ver-
standnis fiir diesen Aspekt kirchlicher
Existenz lebendig bleibt bei denen, die
in Unterricht und Verkiindigung, in
Wissenschaft und Pastoral tatig sind,
gehort zu den Anliegen unseres ersten

Heftes im Jahre 2000.
Mit guten Wiinschen fiir Sie
und Ihre Arbeit
Ihre Redaktion.
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HEINRICH FASCHING

Die Herausforderungen der Weltkirche
zu Beginn des dritten Jahrtausends

Seit dem 2. Vatikanischen Konzil versteht sich die katholische Kirche immer deutlicher als
eine Weltkirche, die iiber nationale und kontinentale Grenzen hinweg verbunden ist.
Dass diese Erkenntnis auch fiir die einzelnen Pfarreien und Kirchenmitglieder bedeutsam
werden kann, zeigt unser Autor, Weihbischof und Generalvikar in St. Polten, der in der
dsterreichischen Bischofskonferenz fiir das Referat ,,Weltkirche” zustindig ist. (Redaktion)

1. Von der Westkirche zur
Weltkirche!

Wenn wir die christlichen Kirchen aus
einer weltweiten und historischen Per-
spektive betrachten, so kommen sofort
die dramatischen Anderungen in den
Blick, die in den letzten Jahrzehnten
stattgefunden haben.

Die politische und wirtschaftliche Vor-
herrschaft Europas hat im II. Weltkrieg
ihren Hohepunkt gefunden und wird
seither zunehmend von anderen Re-
gionen der Welt herausgefordert. Die
Mitgliedschaft in der UNO ist seit ihrer
Griindung von 57 Nationen auf 185
angewachsen. Nur etwa ein Fiinftel der
Weltbevolkerung lebt in Europa, Nord-
amerika, Japan, Australien oder Neu-
seeland. Durch das rasche Bevdlke-
rungswachstum in den Kontinenten
des ,Stidens” verschiebt sich dieses
Verhéltnis zusehends.

Die Entwicklung der christlichen Kir-
chen spiegelt diese Verschiebungen
wider. Die Wende von der West- zur
Weltkirche fillt in die Zeit des Zweiten
Vatikanischen Konzils. Johannes XXIII.
und Paul VI. haben die Weichen zur

Weltkirche fiir die Katholische Kirche
gestellt. Das Schwergewicht der Chri-
stenheit hat sich vom , Abendland”
immer mehr in die , siidlichen” Konti-
nente Lateinamerika, Afrika, Asien
und Ozeanien verschoben: 1970 lebten
rund 52 Prozent der Katholiken in den
letzteren Kontinenten, 1997 waren es
bereits 65 Prozent?, und im Jahr 2000
wird wohl die 70 Prozent ,Marke”
uberschritten werden. Aber nicht nur
die statistischen Verlagerungen, son-
dern auch die Ernennungen einhei-
mischer Bischofe fiir DibGzesen im
,Stiden” seit Paul VI. siumen den Weg
zur Weltkirche. Paul VI. war der erste
Papst, der Europa verlassen und auch
alle anderen Kontinente besucht hat.
Papst Johannes Paul II. setzt diese
Pastoralreisen bewusst und noch inten-
siver fort und unterstreicht damit, dass
die Kirche tatsdchlich zur Weltkirche
geworden ist.

Die Katholische Kirche wurde sich mit
dem Zweiten Vatikanischen Konzil
verstiarkt ihres Wesens als Weltkirche
bewusst. Trotz der jahrhundertelangen
engen Verbindung von Kolonialinter-
essen und christlicher Mission wurden

! Dr. Helmut Ornauer danke ich fiir seine Ideen, die er mir fiir diesen Beitrag gegeben hat.

2 Annuarium statisticum Ecclesiae 1997.
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seither die ,ehemaligen Missionslan-
der” immer mehr die Tréger ihrer eige-
nen Evangelisierung. Die Vorausset-
zungen fiir diesen Ubergang wurden
durch das Prinzip der Inkulturation
und durch die Wiederentdeckung der
Ortskirchen als konstituierende Ele-
mente und Ausdrucksformen der welt-
umspannenden Kirche geschaffen. ,In
ihnen und aus ihnen besteht die eine
und einzige katholische Kirche.”* In
einem epochalen Umbruch wandelt
sich die Katholische Kirche von einer
kulturell monozentrierten Glaubensge-
meinschaft europdischer Pragung zu
einer kulturell polyzentrischen Welt-
kirche.*

In der Katholischen Kirche vollzieht
sich aber nicht nur eine zahlenmafiige
Schwerpunktverlagerung vom Norden
in den Siiden. Durch diese Verlagerung
wird die Katholische Kirche auch im-
mer mehr eine Kirche der Armen und
kulturell ,,Anderen”.

2. Was bedeutet ,Weltkirche” heute?

Teil der Weltkirche zu sein bedeutet
auch, Mitverantwortung und Sorge fiir
die gesamte Weltkirche zu tragen. Ein
Christentum, das sich in den eigenen
Diozesan- oder Pfarrgrenzen abkap-
selt, hitte die universale Sendung der
Kirche noch nicht erkannt.

Das Zweite Vatikanische Konzil hat
dies in mehreren Konzilsdokumenten
deutlich ausgesprochen.’ , Alle Bischo-
fe haben als Glieder des in der Nach-
folge des Apostelkollegiums stehenden
Episkopates nicht nur fiir eine be-

stimmte Didzese, sondern fiir das Heil
der ganzen Welt die Weihe empfan-
gen.”¢ Damit ist ihnen die Sorge fiir
die Gesamtkirche aufgetragen. Auch
die Priester und Laien sind in Gemein-
schaft mit den Bischofen zu dieser Mit-
verantwortung berufen. Die Entwick-
lung der Gesamtkirche wird so zur
gemeinsamen Aufgabe.

Kein Glied der Kirche kann sich heute
darauf berufen, dass fiir das grenz-
iiberschreitende Mitdenken und Mit-
sorgen andere zustédndig seien. Teil der
weltweiten Gemeinschaft der Katho-
lischen Kirche zu sein, hat auch zur
Folge, im Austausch zwischen den
Ortskirchen nicht nur Gebende, son-
dern auch Empfangende zu sein. Diese
wechselseitigen Strome der Erfahrun-
gen aus allen Kontinenten tragen
durch die davon ausgehenden Impulse
zur Starkung und zur Erneuerung der
Gesamtkirche bei.

Mit dem Wandel von der Westkirche
zur Weltkirche hat sich auch die Be-
deutung von ,Mission” geéndert. Die
Mission ist in den Missionsterritorien
unter der Verantwortung von Mis-
sionsinstituten durch ausldndische
Missionare durchgefiihrt worden. Die
Menschen in den Missionsldndern wa-
ren Objekte der Missionstatigkeit. Dies
hat sich in der Folge des Zweiten Vati-
kanischen Konzils grundlegend geén-
dert, da diese Teile der Kirche zu Sub-
jekten und Trdgern der Mission erklart
wurden.” Allerdings war das Konzil
noch fast ausschliefSlich von den Theo-
logen und Bischéfen der , Ersten Welt”
dominiert. Aber schon in der Bischofs-

3 Kirchenkonstitution LG 23.

+ Hier und an anderen nicht eigens genannten Stellen des Beitrages wird auf Uberlegungen von Walter
Biihlmann, Weltkirche, Graz u.a. 1984, zuriickgegriffen.

* Zum Beispiel LG 23, Missionsdekret AG 38ff.
¢ AG 38.
7 AG 20.
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synode 1974 hatten Bischofe und Theo-
logen der ,Dritten Welt” die Fithrung
iibernommen. Thre Fragen und Uberle-
gungen haben ihre Spuren in Evangelii
nuntiandi hinterlassen, was Paul VI.
auch besonders erwahnt hat.?
»,Mission” wird heute auch nicht mehr
nur als Erstverkiindigung an Men-
schengruppen verstanden, denen das
Evangelium in Wort und Tat noch nicht
verkiindet wurde. Es geht aus Evangelii
nuntiandi (51ff.) klar hervor, dass diese
Erstverkiindigung weiter fir die Kir-
che Vorrang hat. Das Dokument hat
aber auch die Folgen des Sékulari-
sierungsschubes in der Kirche des
,~Abendlandes” im Auge. Hier geht es
weniger um ,Noch Nicht-Christen”,
sondern um ,Nicht Mehr-Christen”,
deren Glaube sich verdiinnt hat oder
ganz abhanden gekommen ist. Mission
als interne Aufgabe der einzelnen
Lokalkirchen wurde von Johannes Paul
II. als ,Reevangelisierung” zur Auf-
gabe proklamiert. Mission im Sinne
von Verkiindigung der Frohbotschaft
ist also wieder verstarkt zur Aufgabe
jedes Gliedes der Kirche auch nach
innen, im eigenen Wirkungsbereich,
geworden. Auch dieses Wegkommen
von einem vor allem nach aufien ge-
richteten Missionsgedanken ist Zei-
chen fiir eine neue Gesamtsicht von
Kirche.

Die Entwicklung von Weltkirche ist mit
zwei pastoralen Optionen verbunden:
mit der Option fiir die Anderen in
ihrem Anderssein, und einer Kirche,
die sich in die verschiedenen Kulturen
einfiigt;

mit der Option fiir die Armen, die die
politische Praxis der Solidaritdt mit
den Armen nach sich zieht.

Inspiriert durch die Katholische Sozial-
lehre und die soziale und pastorale
Praxis kam es in den letzten drei Jahr-
zehnten zu einer Wende in der Sicht
des Armen: Das kirchliche Engagement
sah jetzt in den Armen nicht mehr blofl
Objekte des Mitleids und der Fiirsorge,
sondern erkannte die Notwendigkeit,
ihnen die Selbsthilfe auf der politi-
schen und wirtschaftlichen Ebene zu
ermoglichen. Im Zuge der Reformpro-
zesse des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils wurde sich die Kirche wieder star-
ker bewusst, dass diese Sicht mit dem
biblischen Konzept von der Befreiung
der Armen tibereinstimmt:® Die Armen
werden als Subjekte der Heilsgeschich-
te gesehen. Diese Sicht erfordert auch,
sich die Perspektive der Opfer von
Unterdriickung und Armut zu Eigen
zu machen und fir strukturelle Ver-
anderungen einzutreten. Ein solcher
Blickwinkel setzt die Haltung der
christlichen Nachstenliebe voraus,
bereichert sie aber um Gerechtigkeits-
denken und Solidaritit.

Diese Uberlegungen wurden in den
Landern der ,,Dritten Welt” weiterent-
wickelt und konkretisiert und fanden —
insbesondere in den Dokumenten der
Lateinamerikanischen Bischofskonfe-
renzen von Medellin (1968) und Puebla
(1979)* — im Herausstellen der ,vor-
rangigen biblischen Option fiir die Ar-
men” ihren Niederschlag. Sie ist inzwi-
schen auch in der Kirche des Nordens
anerkannt und u.a. im Sozialhirten-

8 EN 30 und 31.
° Siehe auch EN 30.

© Hier und im Folgenden siehe Koordinierungsstelle (Hg.): Leitlinien fiir die Zusammenarbeit der
Katholischen Kirche in Osterreich mit den Partnerinnen und Partnern in der , Dritten Welt”, Wien
1997. Uberlegungen dieser Leitlinien werden auch an anderen Stellen dieses Beitrags aufgenommen,
ohne dass dies jedesmal eigens gekennzeichnet wird.
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brief der Katholischen Bischéfe Oster-
reichs" verankert.

Im Anschluss an das Zweite Vatikani-
sche Konzil wurde besonders auf der
Welt-Bischofssynode 1974 iiber die
Evangelisierung verstarkt auch die
Forderung nach der Inkulturation des
Glaubens erhoben. Es handelt sich
dabei um ein bewusstes Anerkennen
der Werte der jeweiligen Kultur und
der Moglichkeit einer Evangelisierung,
die auf die Verschiedenheit kultureller
Ausformungen hin offen ist.” Heute
bemiihen sich die Ortskirchen auf der
ganzen Welt um eine authentische
Inkulturation der Botschaft Jesu. Ihr
Ausgangspunkt ist die Hochschédtzung
der Glaubens- und Sinngebungstradi-
tionen der Volker.”

In den christlichen Gemeinschaften,
die Trager der Evangelisierung und
damit auch der Inkulturation sind,
kann das Evangelium im Dialog mit
der jeweiligen Kultur seine volle Le-
bendigkeit entfalten, wobei es auch zu
einer gegenseitigen Bereicherung kom-
men kann. Aufgrund der Sorge um die

Einheit und die Unverfélschtheit der

Lehre waren allerdings den Ortskir-
chen als Subjekten ihrer Evangelisie-
rung bei der Inkulturation bisher enge
Grenzen gesetzt.

3. Weltkirche als Chance und
Herausforderung fiir Europa

Die Weltkirche steht in der Spannung
zwischen ihrer zentralen obersten Lei-
tung und den Ortskirchen. Diese Span-
nung ist einerseits ein Vorteil und eine
Chance, die andere christliche Kirchen
und Religionsgemeinschaften nicht

haben, kann aber andererseits zu einer
Behinderung der Entwicklung von
Ortskirchen fiihren.

Der Vorteil und die Chancen liegen auf
der Hand: Der Papst und die Kurie
garantieren die Einheit in der Vielfalt
und definieren die geltende kirchliche
Lehre, die fiir die verschiedenen Orts-
kirchen verbindlich ist. Dadurch soll
nicht nur eine einheitliche Linie nach
innen festgelegt, sondern auch ver-
mieden werden, dass die Ortskirchen
vollig unabhédngig voneinander Wege
gehen, die das Gemeinsame in der Kir-
che Christi nicht mehr erkennen lassen.
Papst Johannes Paul II. hat sich auf
seinen fast 90 Pastoralreisen bemiiht,
die Ortskirchen zur Weltkirche zu ver-
einen.

Andererseits bietet eine Entwicklung
der Kirche in anderen Kontinenten die
Moglichkeit, in Bereichen, die nicht
zum Kernbereich der Lehre Christi ge-
horen, eigenstindige Wege zu gehen.
Von der religiosen Lebendigkeit und
dem sozialen Engagement vieler Orts-
kirchen in Afrika, Lateinamerika und
Asien gehen Impulse fiir Europa aus,
die beitragen konnen, eine drohende
Erstarrung aufzubrechen und Kirche
wieder zu einer Hoffnungstréagerin fiir
eine sdkularisierte und globalisierte
Gesellschaft zu machen.

Diese Spannung zwischen zentraler
Fithrung und den Wiinschen und Not-
wendigkeiten der dezentralen Ortskir-
chen konnte zum Wohle der gesamten
Weltkirche genutzt werden. Dazu ist
aber ein dauernder, iber Bischofs-
synoden hinausgehender echter Dialog
zwischen den Ortskirchen unter der
Zentralleitung der Kirche nétig, der zu

" Sozialhirtenbrief der Katholischen Bischéfe Osterreichs 1990, Nr. 125.

2 EN 20.

' Santo Domingo, Nr. 299, Nachsynodales Apostolisches Schreiben Ecclesia in Africa vom 14. Septem-

ber 1995, EA Nr. 59.
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einer gegenseitigen Befruchtung fiih-
ren kann. Weltkirche im wahrsten
Sinne des Wortes wiirde nur dann ent-
stehen, wenn die Ortskirchen dort, wo
dies moglich ist, mehr Mitsprache und
Mitgestaltungsméglichkeiten erhalten.
In der ,,Dritten Welt” haben viele kirch-
liche Gemeinschaften den Kern der
Frohbotschaft auf lebendige Weise neu
entdeckt. Durch ihre Basisgemeinden,
durch eine volksnahe Bibelbewegung,
durch eine ihrem Lebensbereich ent-
sprechende und daher aktiv mitge-
feierte Liturgie, durch den Dialog mit
anderen Religionen, durch die Riickbe-
sinnung auf die eigenen kulturellen
Wurzeln und durch ihr aus dem Glau-
ben wachsendes soziales Engagement
haben sie ihren Evangelisierungsauf-
trag neu verstanden. Sie geben damit
den Ortskirchen in anderen Teilen der
Welt wertvolle Impulse und nachah-
menswerte Beispiele.

Weltkirche entsteht dort, wo in der
pastoralen Zusammenarbeit zwischen
+Nord” und ,Siid” der geschwisterli-
che Austausch auf materieller und pas-
toraler Ebene zur Selbstverstandlich-
keit wird. Die Herausforderung fiir
Europa besteht vor allem darin, den
Ortskirchen in anderen Kontinenten
eine ihren spezifischen Bediirfnissen
entsprechende Eigenstdndigkeit zuzu-
gestehen. Es soll ihnen ermdglicht wer-
den, ihren pastoralen Auftrag zuneh-
mend aus eigenen Kriften zu erfiillen.
Die finanziellen Beitrdge aus dem
~Norden” diirften nicht an einengende
Bedingungen gekniipft werden. Euro-
pdische Werte und Vorstellungen diir-
fen nicht einfach tiber fremde Kulturen
gestiilpt werden und sie ersticken. Die
,abendlandische” Kirche muss sich in

der Zusammenarbeit mit Menschen
anderer Kulturen selbst zuriickneh-
men. Dies ist eine Voraussetzung, um
das ,zuzulassen”, was an kulturellen
Unterschieden und Andersartigkeiten
einer menschenwiirdigen Entwicklung
nicht entgegensteht. Nur durch die
Bereitschaft zum Aufeinander-héren
und Voneinander-lernen in der Welt-
kirche kann der kulturelle und pasto-
rale Reichtum des ,Siidens” im ,Nor-
den” bewusstgemacht und dort zur
Verlebendigung der Ortskirchen einge-
bracht werden.

Papst Johannes Paul II. hat schon in
seiner Sozialenzyklika Sollicitudo rei
socialis 1987 darauf hingewiesen, dass
der Einsatz fiir Gerechtigkeit und Ent-
wicklung eine wesentliche Aufgabe
der Kirche ist.* Die spirituelle und die
materielle Dimension des Menschen
diirfen daher nicht gegeneinander aus-
gespielt werden.

Auch in den reichen Industrieldindern
gibt es zunehmend soziale Probleme,
derer sich die Kirchen anerkennens-
werter Weise annehmen (Fliichtlinge,
Drogensiichtige, vereinsamte alte Men-
schen). Angesichts des dramatischen
Konfliktes um die Verteilung von
Giitern und Lebenschancen zwischen
,Erster” und ,Dritter Welt” sind die
Christen im ,Norden” auch zum soli-
darischen Handeln zugunsten der
Armsten im ,Siiden” herausgefordert.”
Evangelisierung an der Wende zum
21. Jahrhundert kann daher nicht mehr
vorwiegend als Dienst am Seelenheil
des Einzelnen verstanden werden.
Evangelisierung durch die Tat bedeutet
heute auch die Erméglichung eines
menschenwiirdigen Lebens mit dem
Ziel eines ,Lebens in Fiille” fiir alle.

“ SRS Nr. 8.
* SRS Nr. 38—-40.
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»~Dazu gehoren das Verfiigen tiber das
Lebensnotwendige, das Freisein von
jeglicher Unterdriickung, die Erkennt-
nis und das Wissen um die Wiirde und
die Ziele seines Lebens, die Fahigkeit
und Méoglichkeit, sein Leben selbst zu
gestalten und das Leben in der Ge-
meinschaft mitzubestimmen, sowie die
Freiheit und die Offnung auf Gott
h]'n' 16

Wenn wir in Europa Weltkirche richtig
verstehen, sind wir zum Teilen von
materiellen und menschlichen Res-
sourcen mit jenen aufgerufen, die
davon zu wenig haben. Es geht aber
heute nicht nur um die Finanzierung
von Entwicklungsprojekten und die
Entsendung von Experten. Neben der
Befriedigung der menschlichen Grund-
bediirfnisse vor allem der Unterprivi-
legierten und Unterdriickten muss das
In-die-Lage-versetzen, die , Ermachti-
gung” (Empowerment) der Armen,
ihre Lebensbedingungen selbst zu ver-
bessern, ebenso Ziel unserer Arbeit
sein wie die Beeinflussung der Rah-
menbedingungen, die positiven Ver-
anderungen im Wege stehen. Das
bedeutet die Abkehr von blof8 pater-
nalistischer und assistenzialistischer
Hilfe, die der Zusammenarbeit zwi-
schen gleichberechtigten Partnern in
der Weltkirche widersprechen wiirde.
Dort, wo eine Wirtschafts- und Lebens-
weise im Gegensatz zum Heilsplan
Gottes steht und fiir die einen Reich-
tum und Macht, fiir die anderen Elend
und Tod bringt, muss in der Zusam-
menarbeit der Ortskirchen in ,Nord”
und ,Siid” die ,Stindhaftigkeit” eines
solchen Systems bewusst gemacht wer-

den. Diese ,Strukturen der Siinde”"
miissen beim Namen genannt und aus
dem Glauben, aber unterstiitzt von
Fachwissen, bekampft werden. Da im
Zuge der Globalisierung solche ,Struk-
turen der Siinde” weltweit werden, ist
die gesamte Weltkirche gefordert,
ihnen gemeinsam, vernetzt und koor-
diniert entgegenzutreten. Die Interna-
tionale Arbeitsgemeinschaft fiir Entwick-
lung und Solidaritit (CIDSE), in der u.a.
die Entwicklungshilfswerke Koordi-
nierungsstelle (Osterreich), Fastenopfer
(Schweiz) und Misereor (Deutschland)
zusammenarbeiten, ist eine solche
fachkompetente Regionalstruktur. Die
Weltkirche wird so zu einem (mora-
lisch) machtigen global player, dessen
Ruf zur Umkehr nicht ignoriert werden
kann. Ein Beispiel dafiir ist die vor
allem von den christlichen Kirchen ge-
tragene internationale Erlassjahr-2000-
Kampagne fiir eine Entschuldung der
armsten Liander des Siidens, fiir die
sich auch Papst Johannes Paul II. im-
mer wieder einsetzt.” Wenn die ober-
sten Verantwortlichen der reichsten
und maéchtigsten Industrienationen
durch Menschenketten von zigtausen-
den Personen aus vielen Landern aller
Kontinente und durch 17 Millionen
Unterschriften auf die negativen Aus-
wirkungen der Verschuldung hinge-
wiesen werden, wird ein neues Selbst-
verstindnis des Christseins sichtbar:
Die vielfaltigen Erfahrungen der Orts-
kirchen und die Kommunikation und
Koordination zwischen ihnen fiihrt zu
einer Wiedergewinnung der politi-
schen und gesellschaftlichen Dimen-
sion unseres Glaubens. Ein Christsein,

* Koordinierungsstelle (Hg.): Entwicklungspolitik der Katholischen Kirche in Osterreich, Wien 1980,

Nr. 29.
7 SRS Nr. 36/37.

% Zum Beispiel EA Nr. 120, Apostolisches Schreiben Tertio Millenio Adveniente TMA Nr. 51; vgl.
CIDSE/Caritas Internationalis (Hg.): Menschliche Entwicklung braucht Entschuldung, Wien u.a. 1998.
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das fiir die grundlegenden Fragen der
Gerechtigkeit, des Friedens und der
Verantwortung fiir die Schépfung hell-
horig ist, macht sich den prophetischen
Kern der biblischen Heilserfahrung
wieder zu Eigen. Dies erhoht aber auch
die Chance fiir eine individuelle und
gesellschaftliche Umkehr.

4. Weltkirche als praktische
Erfahrung

Der Begriff ,Weltkirche” steht nicht
nur fiir eine Kirche, die geographisch
auf der ganzen Welt verbreitet ist. Er
bedeutet auch und vor allem die Ver-
kiindigung der einen Frohen Botschaft
in den unterschiedlichen Teilen unserer
Welt. Aber wie kann diese weltweite
communio bei uns in Europa greifbarer
und erfahrbarer gemacht werden? Ein
paar Beispiele sollen dies andeuten.

Es wire eine falsche Vorstellung von
Weltkirche und ihren Anforderungen
an uns, wenn sie sich auf den Transfer
von Geld in die Kirche der , Dritten
Welt” beschrankte. Weltkirche wird vor
allem durch den persénlichen Kontakt
zwischen Christen der Teilkirchen er-
fahrbar. Zahlreiche Pfarren und Di6-
zesen in Osterreich und in anderen
Landern Westeuropas organisieren ge-
genseitige Besuchsreisen, in deren Rah-
men ein gegenseitiges und besseres
Kennenlernen moglich wird. Bei aller
Beschwerlichkeit und trotz der Kosten
solcher Austauschprogramme fiihren
sie meist zu neuen Erfahrungen und
Erkenntnissen tiber Lebens- und Orga-
nisationsformen, Glaubenszeugnisse,
Pastoralmodelle etc. der betroffenen
Ortskirchen. Nicht selten wird dadurch
der Samen zu neuen Aufbriichen in der
Weltkirche gelegt. Dass der Ausgangs-

punkt oft eine Finanzierung von Pasto-
ral- oder Entwicklungsprojekten war,
spricht fiir das in der Folge gewan-
delte Verstandnis von communio in der
Kirche.

Natiirlich ist es nicht immer méglich,
dass ganze Gruppen in gemeinsamen
Reisen Weltkirche erkunden. Aber Er-
fahrungen der Kirche in Asien, Afrika
und Lateinamerika kénnen auch durch
Entwicklungshelfer, Ordensleute und
Weltpriester auf Auslandseinsatz ver-
mittelt und Solidaritdt kann eingefor-
dert werden. Berichte von solchen ver-
trauenswiirdigen Personen kénnen in
der Heimatpfarre manchmal inhaltli-
che und finanzielle Wunder bewirken.
Auf diese Weise werden nicht nur
wiéhrend der Mitarbeit in der Partner-
kirche Briicken geschlagen, sondern
diese werden auch nach der Riickkehr
nicht abgebrochen, so dass sich oft
lange dauernde Kontakte und Zusam-
menarbeit ergeben.

Der Austausch von pastoralem Perso-
nal geht inzwischen in beide Richtun-
gen. Tatsdchlich sind heute nicht nur
hunderte Ordensleute und einige Welt-
priester aus Osterreich (und noch viel
mehr aus Deutschland) in der ,Dritten
Welt” im Dienst, sondern zahlreiche
Priester und (vor allem weibliche) Or-
densleute aus dem ,Siiden” (und aus
Ost-Europa) fiillen die ,Liicken”, die
bei uns durch die zuriickgehenden
Berufungen entstehen.” Hier wird uns
Weltkirche schon visuell nahe ge-
bracht, und der Dialog mit den Teilkir-
chen in anderen Kontinenten findet
heute schon in Osterreich selbst statt.
Auch die Begegnung mit Studenten
aus der ,,Dritten Welt” (und aus Ost-
Europa) kann die Augen fiir Kirche,
Kultur und Gesellschaft im Herkunfts-

¥ Vgl. aber den Hinweis im Dokument , Coorperatio missionalis” in: ThPQ 147 (1999) 305ff.
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land 6ffnen. Langerfristige Kontakte zu
oder sogar Unterstiitzung fiir solche
Studenten haben gelegentlich zu Ein-
ladungen in deren Heimatland gefiihrt.
Der Verkauf von fair gehandelten Pro-
dukten aus der ,, Dritten Welt” in Pfarr-
cafés oder in kirchlichen Einrichtungen
fordert das Interesse fiir die Situation
im Herkunftsland der Waren und fiir
die Rolle der dortigen Kirche.

Um Unwissenheit, falsche Vorstellun-
gen und Vorurteile zu beseitigen und
den Christen in Europa ein wirklich-
keitsnahes Bild des Lebens der Kirche
in anderen Kontinenten zu vermitteln,
kommt der Bildungs- und Informa-
tionsarbeit eine wichtige Rolle zu. Es
soll das Bewusstsein geférdert werden,
Teil der Weltgesellschaft und der Welt-
kirche zu sein. Die europaischen und
kirchlichen Hilfswerke fiir die ,Dritte
Welt” haben heute alle eine Bildungs-
abteilung, die die Projektarbeit mit ent-
sprechend aufbereiteten Informationen
begleiten. Zuriickgekehrte Missionare
und Entwicklungshelfer und vermehrt
auch Priester und Laien aus dem
,Studen” fordern unser Nachdenken
iiber andere Voraussetzungen und For-
men des Kircheseins heraus. Moderne
Missionszeitschriften wie zum Beispiel
Alle Welt (Osterreich) oder Kontinente
(Deutschland) bringen die Weltkirche
in Wort und Bild ins Haus. Nicht zu-
letzt macht der Religionsunterricht
héufig Kinder und Jugendliche mit der
Weltkirche vertraut und weckt Inter-
esse fiir sie.

Weltkirche kann sehr praktisch und
fordernd werden, wenn Kirchenvertre-
ter aus dem ,Siiden” unseren Einsatz
fiir Menschenrechte und fiir die Besei-
tigung von Unrecht und Unterdrii-

ckung fordern. Die Beendigung der
Apartheid in Stidafrika und der Erlass
von internationalen Schulden zugun-
sten der drmsten Bevolkerungsschich-
ten im ,Siiden” sind dafiir konkrete
Beispiele. Der Einsatz fiir die Interes-
sen derer, die bei uns keine Stimme
haben, nimmt in der Kirche zu. Nach
entsprechenden Vorinformationen sind
immer mehr Christen bereit, sich durch
Lobby-Arbeit in Kirche und Politik zu-
gunsten von Briidern und Schwestern
in anderen Weltgegenden zu engagie-
ren. Allerdings kann diese Arbeit auch
beschwerlich sein und von gegenteilig
interessierten Gruppen kritisiert wer-
den.

5. Weltkirche im 21. Jahrhundert:
,Luriick” in die Zukunft

Weltkirche hat abseits theologischer
und kirchenrechtlicher Uberlegungen
etwas Faszinierendes: Uberall auf der
Welt, wo Katholiken in Christus eins
sind und auf das fleischgewordene
Wort horen und es verkiinden, ist bei
aller Vielfalt die Kirche universell.””
Wihrend des Zweiten Vatikanischen
Konzils ist die Tiire zur Weltkirche be-
wusst gedffnet und den Teilkirchen
und der bischoflichen Kollegialitit ein
neuer Stellenwert beigemessen wor-
den. Man hat heute den Eindruck, dass
die Konzilserfahrung der Kirchen der
Peripherie, die diese ermunterte, ihren
kirchlichen Weg auf inkulturierte
Weise und als Antwort auf die Heraus-
forderungen ihrer Gemeinden und
Volker zu leben und zu planen, von
vielen der alten europidischen Chris-
tenheiten anders erlebt wurde.”

® Roger Kardinal Etchegaray, The Challenges to the Universal Church in the 21. Century in: FABC

papers No. 83, 1997).

# Vgl. Oscar Beozzo, Die Zukunft der Teilkirchen, Concilium 35 (1999) 120-134.
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Seither kommen die Uniformitat und
die zentralen Entscheidungen in der
Praxis wieder stirker zum Ausdruck
und nehmen den Teilkirchen viel vom
nachkonziliaren Schwung. Die bischof-
liche Kollegialitdt kann in der Praxis
kaum zum Tragen kommen. Eigenstéan-
dige Schritte der Ortskirchen werden
gebremst. Dieser bedenklichen Ent-
wicklung sollte rasch Einhalt geboten
werden. Der Weg der Weltkirche muss
der kulturellen Vielfalt von heute ge-
recht werden und muss als legitim an-
erkennen, dass Lehraussagen — unbe-
schadet der Einheit im wesentlichen —
in die fiir die jeweilige Teilkirche ver-
standliche und befolgbare Sprache und
Form gegossen werden diirfen.

Sollte nicht der Weg in die Zukunft
der Weltkirche zundchst zu Paul VL
und den vorwértsweisenden Weichen-
stellungen des Zweiten Vatikanischen
Konzils zuriickfithren? Konnte von
diesen vielversprechenden Ansitzen
ausgehend eine Weltstrategie der Welt-
kirche” in einem synodalen und kon-
ziliaren Vorgang von Bischofen der
Teilkirchen unter der Leitung des Paps-
tes erarbeitet werden? Das wird nicht
ohne Schwierigkeiten moglich sein. Es
kommt aber darauf an, die Zukunft der
Weltkirche als Aufgabe und Weg zu
sehen, sie mutig und beherzt in Angriff
zu nehmen im Vertrauen auf den Heili-
gen Geist, der seine Kirche lenkt und
ermuntert.

2 Vgl. Karl Rahner, Perspektiven der Pastoral der Zukunft, Diakonia 12 (1981) S 221-235.
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ThPQ 148 (2000) 12-24

WALTER RABERGER

Welt — Kirche: Weltkirche

Vom Umgang mit dem ,Auferalltiglichen”’
oder: Von der ,Weigerung, zu vergessen, was sein konnte”?

Sachgerecht wird von der Kirche nur gesprochen, wenn ihre konstitutive Relationalitit
zur Welt und zu Gott im Blick ist. Diese bleibende Bezogenheit der Kirche und damit ihre
welthafte Sendung reflektiert der Linzer Dogmatiker im Kontext zeitgendssischen Den-

kens. (Redaktion)

Die Abfassung dieses Beitrages steht
unter der Vorgabe des Themas ,Welt-
kirche”, wobei an diese Vorgabe die
Erwartung gekniipft sein diirfte, der
Spannung zwischen dem Universali-
tatsanspruch der als Weltkirche sich
verstehenden Glaubensgemeinschaft
und der gesellschaftlich zugewiesenen
partikularen Bedeutsamkeit nachzu-
gehen. Unter der theologischen Vor-
gabe, dass Kirche nicht als Selbstzweck,
sondern als Heils- und Sinntréger fiir
diese Welt geglaubt werden soll, wird
daher versucht, das Welthafte dieser
Weltkirche unter einem dreifachen Ge-
sichtspunkt zu reflektieren:

Identitdt — Verweigerung; Giiltigkeit
— Gleich-Giiltigkeit; Letzthorizont -
System.

L. ,, ... wie zwei Welten, zwischen
denen es nichts Gemeinsames giBt.”?

A. , Vertraut” — , Unvertraut”

In der bekannten und schon weiter zu-
riickliegenden Studie E. Durkheims zur
Frage nach der Bestimmung der ,ele-
mentaren Formen des religiosen Le-
bens” stoflen wir auf eine interessante
Definition der religionsspezifischen
Merkmale von Kirche: , Eine Religion ist
ein solidarisches System von Uberzeugun-
gen und Praktiken, die sich auf heilige, das
heifit abgesonderte und verbotene Dinge,
Uberzeugungen und Praktiken beziehen,
die in einer und derselben moralischen
Gemeinschaft, die man Kirche nennt, alle
vereinen, die ihr angehdren.”* Der sozial

! Vgl. den Beitrag: ]. Habermas, Motive nachmetaphysisischen Denkens, in: Ders., Nachmetaphysisches

Denken. Philosophische Aufsitze. Frankfurt 19882, 35-60; unter dem Titel: ,Deflationierung des
AusBeralltiaglichen” spricht J. Habermas von der Verschiebung des philosophischen Selbstverstand-
nisses, insofern mit der Distanzierung der Philosophie von den traditionellen Fragen der Metaphysik
eine zunehmende Identifizierung mit Wissenschaftstheorie und Methodologie und damit zugleich
eine Ausblendung der Weltbildproblematik erfolgte. Aus diesem Grunde sei der Ort des religiésen
Bewusstseins in dessen Bedeutsamkeit neu zu reflektieren: (60) ,Nach der Metaphysik hat die philo-
sophische Theorie ihren auBeralltiglichen Status eingebiifit. Die explosiven Erfahrungsgehalte des
Augeralltiglichen sind in die autonom gewordene Kunst abgewandert. Auch nach dieser Deflatio-
nierun% ist freilich der vollends profanisierte Alltag gegen den erschiitternd-subversiven Einbruch
auferalltiglicher Ereignisse keineswegs immun geworden. Die ihrer Weltbildfunktion weitgehend
beraubte Religion ist, von auflen betrachtet, nach wie vor unersetzlich fiir den normalisierenden
Umgang mit dem Auferalltdglichen im Alltag. Deshalb koexistiert auch das nachmetaphysische
Denken noch mit einer religiésen Praxis.”

2 H. Marcuse, Triebstruktur und Gesellschaft. Ein philosophischer Beitrag zu Sigmund Freud. Frank-
furt 1965, 148.

3 E. Durkheim, Die elementaren Formen des religiosen Lebens (Les formes élélementaires de la vie reli-
gieuse. Paris 1968). Frankfurt 1994, 64.

* Ebd., 75.
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organisierten und als Kirche identi-
fizierbaren Welt des Glaubens werden
damit Merkmale zugesprochen, die
eine strukturell unauflésbare Span-
nung markieren, eine Disparatheit,
welche sich durch eine prinzipielle
~Andersartigkeit”® zweier Welten,
namlich einer heiligen und einer pro-
fanen, aufzuspreizen scheint.

Obwohl sich der Theorieansatz des
Systemtheoretikers N. Luhmann ganz
unbestritten von E. Durkheims Be-
schreibung der religios und kirchlich
sozialisierten = Uberzeugungsgemein-
schaften unterscheidet, greift auch in
dessen gesellschaftswissenschaftlichen
Uberlegungen das Schema der dualen
Codierungen auf die Funktionsbestim-
mung des Religiosen zu: denn Religion
— so N. Luhmann - wire in ihrem
Funktionskern ,am besten zu begrei-
fen, wenn man sie als eine Semantik
und Praktik versteht, die es mit der
Unterscheidung von Vertrautem und
Unvertrautem zu tun hat ... Indem die
Religion das Unvertraute im Vertrau-
ten erscheinen ldsst, es als Unzugéng-
liches zugdnglich macht, formuliert
und praktiziert sie die Weltlage eines
Gesellschaftssystems, das sich in Raum
und Zeit von Unbekanntem umgeben
weifs. Sie kann auf diese Weise, tiber
den Alltag hinausgreifend, in der Ge-
sellschaft fiir die Gesellschaft Selbst-
referenz und Fremdreferenz prozessie-
ren”®. — Und gewiss nochmals anders
wird diese Spannung im Denkhorizont
eines J. Habermas reflektiert, wenn er
der Religion die — schon so oft ab-
erkannte — Unersetzlichkeit im Um-
gang mit den Erfahrungsgehalten des
AufSeralltiglichen zuerkennen mochte.

Die , Wirklichkeit” einer religiés und
kirchlich disponierten Welt scheint
demnach nur im Modus der Ambiva-
lenz reflektierbar zu sein: alles Bestim-
men dessen, was im Horizont des
Unvertrauten aufblitzt, schlagt zuriick
als unbestimmbares Geheimnis.

Um sich im Spannungsbogen einer
Welt des Alltags und einer Welt des
Aufleralltiglichen orientierungskompe-
tent positionieren zu kénnen, besorgen
religiése Institutionen daher nicht sel-
ten die Wende zur Eindeutigkeit: sie
prasentieren sich als Reprasentanten
der Welt des ,,ganz Anderen”, verwal-
ten gleichsam rollenbewusst die abso-
lute , Andersartigkeit” der Transzen-
denz, nicht zuletzt oft unter Einbe-
ziehung der heiligen Herrschaftsrechte
iiber das Profane. Wie die Geschichte
zeigt, waren auch die christlichen
Glaubensgemeinschaften von der
Zwiespiltigkeit dieser beiden gespal-
tenen Welten herausgefordert worden.
Unter den dufleren Bedingungen po-
litisch-totalitdirer =~ Herrschaftsverhalt-
nisse und im Kontext theologiege-
schichtlich pointierter Momente einer
streitbaren dialektischen Theologie hat
D. Bonhoeffer beinahe in exemplarischer
Weise dieses Beziehungsfeld von Kir-
che und Welt durchbuchstabiert, wenn
er die emanzipierte Pose stolzer Selbst-
vergewisserung und die eingestandene
Selbstbescheidung des auf Gott ver-
wiesenen Menschen als Differenz und
Identitat zugleich reflektiert: ,Gott ist
mitten in unserem Leben jenseitig.
Die Kirche steht nicht dort, wo das
menschliche Vermégen versagt, an den
Grenzen, sondern mitten im Dorf.””
Weil die Kirche ,ein Stiick Weltwirk-

* Ebd., 64.

¢ N. Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft. Frankfurt 1997, 232.
7 D. Bonhoeffer, Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen aus der Haft. Hg. von E. Beth-

ge. Miinchen-Hamburg 1967*, 135.
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lichkeit” und , ganz Welt”® ist, bleibt
sie selbstredend ,aller Schwachheit
und allem Leiden der Welt unterwor-
fen”?, schopft sie ihre Bedeutsamkeit
niemals aus der Positionierung in die-
ser Welt. Gerade als , weltgewordene
Gestalt der Offenbarung”® nimmt sie
aber in aller Radikalitat ,,ihre Weltlich-
keit ernst”". Ohne Zweifel hat diese
Dialektik die religionsphdnomenolo-
gisch so vertraute Vorstellung hinter
sich gelassen, es handle sich etwa um
zwei Welten, zwischen denen es nichts
Gemeinsames gibt.

Es ist keine Frage: eine Zwiespaltigkeit
des Orientierungsraumes bleibt dem
Menschen immer suspekt und emp-
fiehlt deshalb die Miihe der Entproble-
matisierung: sind nun einmal zwei
Welten als sakrale und profane, als
unendliche und endliche, als transzen-
dente und immanente, als irdische und
gottliche sauber getrennt und klar ver-
messen, lassen sich Enttduschungen
und Wiinsche, Verzweiflungen und
Hoffnungen, Leben und Sterben sinn-
voll zuordnen. In rollenspezifischer
Hinsicht wird dabei Ansehen und
Macht jenen zuteil, welche iiber Tabu-
verletzung oder den Versuch der

Anmaflung einer Profanisierung des
Sakralen wachen. Die Kirchengeschich-
te verheimlicht nicht, dass der gesell-
schaftliche Status der christlichen
Glaubensgemeinschaften von dieser
Zweiweltendisposition nicht unwesent-
lich betroffen war. An der Epochen-
schwelle der europiischen Neuzeit
wurde allerdings jener Umbruch vor-
bereitet, welcher einen allméhlichen
Umbau der Gesellschaft erwirkte und
die Kirche — wenn auch in Verzoge-
rungsphasen - zu einem veridnderten
Selbstverstandnis notigte: gemeint ist
der Themenbereich der Sékularisie-
rung” unter den Bedingungen eines
neuzeitlichen Gesellschaftssystems.

B. , Es soll kein Geheimnis geben,
aber auch nicht den Wunsch seiner
Offenbarung.”®

»~Das Programm der Aufkliarung war
die Entzauberung der Welt. Sie wollte
die Mythen auflésen und Einbildung
durch Wissen stiirzen.” Mit der Ent-
zauberung stirbt die Faszination und
der Schauder gegeniiber allem Sakra-
len, weil es die ,, Andersartigkeit” die-
ser Welt — nun des religiosen Betrugs

* D. Bonhoeffer, Das Wesen der Kirche (1932): Gesammelte Schriften V. Miinchen 1972, 270; entnommen
aus: Ekklesiologie II (Texte zur Theologie/Dogmatik D 5,2). Bearb. von P. Neuner. Graz-Wien-Kéln,

1995, Nr. 199.
° Ebd., 270.
* Ebd., 270.
" Ebd., 272.

2 Zu einer ersten Information vgl.: H.M. Barth, Theologie der Sékularisation heute. Postsikulare

Theologie: NZsystThRPh 39 (1997) 27-41; K. Bartl, Schwerpunkte der Sakularisierungsdebatte seit
Friedrich Gogarten. Ein Literaturbericht: VuF 35 (1990) 41-61; R. Schieder, Die Revisionsbediirftigkeit
des Sakularisierungstheorems und die Notwendigkeit einer Kulturwissenschaftlichen Theologie
(123-134): R. Feldmeier/]. Kuhn/Th.M. Schneider (Hg.), Freiheit und Moral. Uberlegungen zur ver-
dréngten Verantwortlichkeit. Neukirchen 1996; J. Figl, Sakularisierung: NHthG IV (1991) 431-440;
G. Frank, Séakularisierung. Die Sékularisierungstheorie und ihre geistesgeschichtliche Wertung: StdZ
213 (1995) 333-340; H. Lehmann (Hg.), Sékularisierung, Dechristianisierung, Rechristianisierung
im neuzeitlichen Europa. Bilanz und Perspektiven der Forschung. Gottingen 1997; H. Liibbe, Sdku-
larisierung. Geschichte eines ideenpolitischen Begriffs. Freiburg-Miinchen 1975% G. Marramo, Die
Sakularisierung der westlichen Welt. Frankfurt 1996; D. Pollak, Zur neueren religionssoziologischen
Diskussion des Sakularisierungstheorems: Dialog der Religionen 5 (1995) 114-121.

¥ M. Horkheimer/Th. W. Adorno, Dialektik der Aufklarung. Philosophische Fragmente. Frankfurt (New
York 1944/ Frankfurt 1969) 1992, 11.

“ Ebd., 9.
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und der Verblendung des Denkens
bezichtigt — in der einen und einzig
legitimen Welt der Erkenntnis nicht
gibt. ,Als Sein und Geschehen wird
von der Aufklarung vorweg nur aner-
kannt, was durch Einheit sich erfassen
lasst; ihr Ideal ist das System, aus dem
alles und jedes folgt.”* Mit dieser
Beschreibung sind ohne Zweifel ideen-
geschichtliche Grundziige einer verdn-
derten Beziehung zwischen religits-
kirchlicher Orientierungsleistung und
sakularer Alltagskultur erfasst. Nichts-
destoweniger bedarf es des Einge-
standnisses, dass die Gleichschaltung
von Neuzeit, Aufklirung und Sakulari-
sierung eine unsachgemaifle Vereinfa-
chung des kulturgeschichtlichen Pro-
zesses bedeuten wiirde. Mit dem
Begriff der Sakularisierung wird aller-
dings das Phdnomen eines verédnderten
Beziehungsverhéltnisses von Religion
und Gesellschaft benannt, welches
nicht ohne den neuzeitlichen Epochen-
bruch und die Konsequenzen einer
mitunter platten und verkiirzten Auf-
klarungskultur aufzuschliisseln ist.
Wie P.L. Berger in seiner , Dialektik von
Religion und Gesellschaft”' formu-
liert, ,hat die Sakularisierung fiir den
modernen Menschen eine véllig neue
Situation geschaffen. Vielleicht zum
ersten Mal in der Geschichte haben
religiose Legitimationen der Welt ihre
Plausibilitdt nicht nur fiir eine Hand-
voll Intellektueller und anderer gesell-
schaftlicher Randfiguren verloren, son-
dern fiir die breiten Massen ganzer
Gesellschaften. Das hat zu einer aktuel-
len Krise nicht nur fir die Nomisie-

rung der grofien sozialen Institutionen,
sondern auch der individuellen Bio-
graphien gefiihrt”."”

Durch die auferlegte Einschriankung
der Darstellung muss verstandlicher-
weise jede Ausfiihrlichkeit hinsichtlich
des bisher philosophisch oder theolo-
gisch geleisteten Krisenmanagements
vermieden werden. Vielleicht ist es
aber doch moglich, durch typisierende
Kurzformeln die differenzierte Beur-
teilung der Sakularisierung als einer
Interpretationskategorie fiir gesellschaft-
liche Prozesse anzudeuten. Unter
wirkungsgeschichtlichem Aspekt emp-
fiehlt sich allemal die Erwahnung je-
ner beiden Autoren F. Gogarten'® und
K. Lowith®, deren Publikationen zum
Thema Sékularisierung zwar im glei-
chen Jahr erschienen, aber aus einem
vollkommen unterschiedlichen Denk-
horizont heraus abzuholen sind. So
prasentiert K. Lowith als Ergebnis sei-
ner Studie die These, dass im jiidisch-
christlichen Denken die Voraussetzun-
gen fiir das geschichtsphilosophische
Weltbild der Neuzeit zu orten sind, in-
sofern in der Denkfigur einer zielge-
richteten Hoffnung die Vorstellung von
einem geschichtlichen Sinn der Welt
angelegt sei. Das neuzeitliche Fort-
schrittsaxiom wéire demnach als Saku-
larisat der jiidisch-christlichen Eschato-
logie zu begreifen. Bei einer genaueren
Analyse der Struktur dieses Séakulari-
sats kdme man allerdings nicht umhin,
eine illegitime Verfalschung und Ent-
stellung der jiidisch-christlichen Kon-
zeption wahrzunehmen. ,Was immer
die heidnische Antike vom Christen-

“ Ebd., 13.

' P.L. Berger, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft. Elemente einer soziologischen Theorie
(The Sacred Canopy. Elements of a Sociological Theory of Religion. New York 1967). Frankfurt 1988.

7 Ebd., 120.

* F. Gogarten, Verhdngnis und Hoffnung der Neuzeit. Die Sakularisierung als theologisches Problem.

Stuttgart 1953.

* K. Lowith, Weltgeschichte und Heilsgeschehen. Die theologischen Voraussetzungen der Geschichts-

philosophie. Stuttgart 1953.
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tum trennt, sie stimmen tiberein in der
ehrfiirchtigen Verehrung des Fatums
beziehungsweise der Vorsehung und
in der willigen Unterwerfung unter sie.
Der moderne weltliche Glaube an eine
fortschreitende Beherrschbarkeit der
Welt wire beiden als eine Gottesldste-
rung erschienen.”? Im Licht dieser
Beurteilung hétte der Mensch seine
Geborgenheit im Aufleralltiglichen ver-
spielt und dafiir seine Alltiglichkeit ab-
solut gesetzt: ein Akt des Betrugs und
des Selbstbetrugs zugleich.

H. Blumenberg teilt diese Ansicht nicht:
die im nominalistischen Denken des
Mittelalters beheimatete Auffassung
von einer zerbrochenen Beziehung
zwischen Heilsvertrauen und Welt-
vertrauen, zwischen Glaubenswahr-
heit und Erfahrungswissen, zwischen
Aufleralltiglichkeit und Alltiglichkeit,
habe die Frage nach einer méglichen
Sinndisposition der Welt so sehr dem
Zugriff der Vernunft entzogen, dass
damit ein Uberma8 an Verunsicherung
nun den Menschen zu einem legitimen
Akt der Selbstvergewisserung provo-
ziert habe. Im Vollzug dieser auto-
nomen Selbstbehauptung , konstruiert
sich” der Mensch gegen die undurch-
schaubare Souverdnitit des Aufler-
alltaglichen ,eine Gegenwelt von ele-
mentarer Rationalitit und Verfiigbar-
keit”.* Die Wirkungsgeschichte ist uns
vertraut: die Signatur dieser Welt des
Alltiglichen sind ,Mathematisierung”
und ,Materialisierung der Natur”?. Das
Subjekt der Neuzeit, das sich als ein
selbstbefreites wahnte, hatte dabei
die Bedingungen seiner Selbstentfrem-
dung mitgesetzt. ,, ... die Weltherr-
schaft tiber die Natur wendet sich

gegen das denkende Subjekt selbst ...
mit der Versachlichung des Geistes
wurden die Beziehungen der Men-
schen selber verhext, auch die jedes
Einzelnen zu sich ... Der Animismus
hatte die Sache beseelt, der Industria-
lismus versachlicht die Seelen.”? Die
Rettung des Subjekts geschieht nicht
durch die Annullierung des neuzeit-
lichen Prozesses, sondern durch die
Aufklarung tiber die Bedingungen der
Entfremdung. Nicht durch Aufkla-
rungsresistenz, sondern durch eine kri-
tische Begegnung mit diesem Prozess
partizipiert der kirchliche Glaube, dem
am Heil des Menschen und an der
Sinngestalt des Alltiglichen gelegen ist,
an der Aufarbeitung der Entfremdung.
Dass diese Auseinandersetzung der
Kirche mit der Welt auf verschiedenen
Ebenen stattfindet, zeigen uns allent-
halben Theorieansidtze und Praktiken
einer Theologie der Befreiung und einer
Politischen Theologie; weil Kirche und
Welt sich eben nicht zueinander verhal-
ten ,,wie zwei Welten, zwischen denen
es nichts Gemeinsames gibt”.

Es bediirfte eigentlich keiner Erwah-
nung, dass die geistes- und glaubens-
geschichtliche Erdung der Theologie
deren Interpretationskompetenz steu-
ert. Selbstbescheidung ist zweifellos
angebracht. F. Gogartens Umgang mit
dem Sdkularisierungstheorem vermit-
telt eindrucksvoll einen Aspekt refor-
matorischen Denkens, bekannt als so-
genannte Zwei-Reiche-Lehre. Das heifst
konkret: der Sakularisierungsprozess
steht weder fiir die Zersetzungser-
scheinungen der Glaubenswelt, noch
legitimiert er das neuzeitliche Autono-
miepathos. Im Begriff Sikularitit ortet

* Ebd., 182.

? H. Blumenberg, Sékularisierung und Selbstbehauptung. Erweiterte und tiberarbeitete Neuausgabe
von , Die Legitimitat der Neuzeit”, erster und zweiter Teil. Frankfurt 1974, 203.

2 Ebd., 191.

» M. Horkheimer/Th. W. Adorno, Dialektik der Aufklirung, 32/34.
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FE. Gogarten die Qualifizierung der
Weltlichkeit als legitime Profanitat, wel-
che die Wirklichkeit der Welt genau als
das herausstellt, was sie ist: blofle All-
taglichkeit, und sonst nichts. Daraus
folgt, dass das Vertrautsein mit der
Welt den Menschen zwar nicht als
Gottlosen, spirituell Verarmten oder
als Frommigkeitsvergessenen denun-
zieren muss, aber daraus folgt eben
auch, dass aus dem Engagement der
Sorge um die Alltiglichkeit kein Ver-
trautwerden mit dem Auferalltiglichen
zu gewinnen ist.* Mit diesem Ausein-
andernehmen der beiden Reiche identi-
fiziert sich bekanntlich die reformatori-
sche Position. Mit der Unterscheidung
von Sikularisierung und Sdkularismus
spricht F. Gogarten schliellich sein
Urteil® iiber die Anthropologie des
neuzeitlichen Epochenbruchs.

Anders als in der reformatorischen Be-
schéftigung mit dem Sakularisierungs-
theorem fiihrt J. B. Metz den Begriff der
Weltlichkeit der Welt* ein als Schliissel-
begriff fiir eine vermittelnde Zuord-
nung von geschichtlich, gesellschaft-

lich ausgetragener Selbstdarstellung
des sinnsuchenden Menschen und sei-
nem als Gottes- und Heilserfahrung
verstandenen Beschenktsein. Die theo-
logische Begriindung dafiir, dass das
Welthafte nicht als die dem Heil des
Menschen zuwiderlaufende neutrale
Profanitdt zu werten ist, bezieht J.B.
Metz aus den vertrauten Argumenten
einer Inkarnationschristologie: ,Gott
... ist ein Gott der Geschichte. Gott der
Geschichte: nicht blof3, indem er sie —
ihr fern bleibend - in Gang setzt, son-
dern insofern er selbst in aller Wahrheit
in ihr erscheint und sie in seinem Sohn
zu dem eigenen Geschick des unver-
anderlichen Gottes wird (18f) ... Das
Menschlich-Weltliche wurde durch
diese Annahme keineswegs als etwas
Vorlaufiges, blof8 Schemenhaftes und
letztlich Unwirkliches entlarvt (22) ...
Die Annahme durch Gott ist deshalb
urspriinglicher eine Freigabe ins Eige-
ne und Eigentliche, ins Selbstindige
des Nicht-Géttlichen, als das er es an-
nehmen will (23) ... ,Angenommen-
sein’ und ,Selbstandigkeit’ widerstrei-

» F. Gogarten, Verhangnis und Hoffnung der Neuzeit, 63: ,,Der Mensch ist niemals und auf keine Weise
aus sich, also aus seinem Wesen und erst recht nicht aus irgendeinem Tun, das er aus seinem Wesen
leistet, heil und ganz, sondern einzig und allein aus Gottes Hinwendung zu ihm ...”

* Ebd., 142f: ,,Wir missen hier von dem Unterschied zweier grundverschiedener Arten der Sékulari-
sierung sprechen. Ohne diese Unterscheidung ist der eigentiimliche Vorgang, der sich in ihr ereig-
net, nicht zu verstehen und ebensowenig die Aufgabe, die dem christlichen Glauben mit ihr und
insbesondere mit der Gestalt gestellt ist, die sie im Verlauf der Neuzeit mehr und mehr angenom-
men hat. Wir bezeichnen die eine Art der Sakularisierung als die, die im Sakularen bleibt. In ihr halt
man es aus, dass die Welt ,nur’ Welt ist; man erkennt in ihr nicht nur die Grenze der Vernunft, die
dieser damit gesteckt ist, dass ihr zwar der Gedanke des Ganzen als der hochste ihr mégliche zu
denken aufgegeben ist, dass sie aber die Frage, vor die sie damit gestellt ist, nicht zu beantworten
vermag und dass sie mit diesem Gedanken iiber ein fragendes Nichtwissen nicht hinauskommt ...
Die andere Art der Sakularisierung - sie ist es, an die man heute bei diesem Wort fiir gew6hnlich
denkt - bezeichnet man am besten als Sdkularismus. Sie entsteht, wenn jenes fragende Nichtwissen
dem Gedanken der Ganzheit gegeniiber nicht durchgehalten wird. Man gibt dann entweder das
Nichtwissen oder die Frage preis. Demgemaf3 kann der Sakularismus in sich wieder zwei verschie-
dene Gestalten annehmen. Meint man auf die Fragen, die das Ganze angehen, eine Antwort geben
zu konnen, dann entsteht der Sakularismus der Heilslehren oder Ideologien ... Meint man dagegen,
jene Fragen, die das Ganze angehen, beiseite lassen zu miissen, da man sie doch nicht beantworten
kann, dann entsteht der Sékularismus, der latent oder doch offen jede Frage fiir nutzlos und un-
sinnig erklart, die tiber das blof Sichtbare und Greifbare hinausgeht. Man bezeichnet diese Art von
Sékularismus neuerdings als Nihilismus.”

* J.B. Metz, Weltverstandnis im Glauben. Christliche Orientierung in der Weltlichkeit der Welt heute:
Geist und Leben 35 (1962) 165-184 (spéter iiberarbeitet und erweitert; aufgenommen in dem Sam-
melbdndchen: Zur Theologie der Welt. Mainz [1968] 1985°, wonach im fogenden zitiert wird).
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ten hier nicht einander, sondern ent-
sprechen sich, steigern sich gleichsin-
nig auf (24).”7 Eine Erschliefung der
Heilserfahrung wird somit nicht am
Weltdienst vorbeigehen.

Die Terminologie der Metz’schen Theo-
logie der Welt provoziert bisweilen den
Verdacht einer naiven Entsprechungs-
ideologie, als ob eine siegreiche Iden-
titait zwischen dem Auferalltiglichen
und dem Alltiglichen, zwischen der
Heilshoffnung und der realen Welter-
fahrung angesagt wire. Im Wissen um
diese Perspektivitat prazisiert . B. Metz
wiederholt die Zwiespiltigkeit des
Weltbegriffs, in welchem eben auch das
Ausstehende und Unabgegoltene des
Heils als Merkmal eingeschrieben ist.
Mit der Identifizierbarkeit von ge-
schichtlich sich ereignender Gottespra-
senz und humaner Freiheitsgeschichte
ist in einem auch die Differenz von
selbstverschuldeter Entfremdung und
befreiender Gotteserfahrung des Men-
schen gegeben.” In der Wahrnehmung
dieser Zwiespiltigkeit der Weltlichkeit
vollzieht J. B. Metz verstandlicherweise
seine theologische Akzentverschie-
bung von einer Theologie der Welt zu
einer Theologie der Hoffnung. Mit den
Kategorien von Zukunft und Reich Got-
tes schldgt die Option fiir das Wirkliche
dieser Welt um in den kritischen Vorbe-
halt gegeniiber allen blinden Optimis-
men oder utopischen Selbstiiberschiit-
zungen. ,Das Verhdltnis zwischen
Glaube und Welt lasst sich theologisch
bestimmen mit dem Begriff einer

,schopferisch kritischen Eschatologie’;
eine solche Theologie der Welt muss
gleichzeitig  ,politische = Theologie’
sein.”?

II. Katholizitit und konkurrierende
Pluralitat

A. ,Affekt gegen das Prinzipielle und
Universale”*

Das Interesse an Typisierungen ist
selbstredend geleitet von der Unter-
stellung, im Gemenge der Diskonti-
nuitdten und Varianzen die Konfigura-
tion des Ganzen und die Regeln der
Identitdtsvergewisserung ermitteln zu
konnen. Im Festmachen des Paradig-
matischen und Epochalen manifestie-
ren sich aber auch schon die Bruch-
linien und Ubergénge. So spricht man
beispielsweise derzeit vom Prozess
einer Ablosung der Moderne durch die
Postmoderne: eine Typisierung, welche
unbestritten selbst typisch ist fiir ein
diffuses Unternehmen. Dessenunge-
achtet glaubt man doch fiir eine Phino-
menbeschreibung der Neuzeit und der
daraus resultierenden Moderne einige
spezifische Momente dieser Weltsicht
hervorkehren zu kénnen, so etwa den
Vorgang einer markanten Ausdifferen-
zierung von Rationalitdtsebenen und
Gesellschaftssystemen, von Wahrheits-
perspektiven und Wertsphdren, von
funktionsspezifischen Teilsystemen®, von
unterschiedlichen  Geltungsaspekten
~des kognitiv-instrumentellen, des mo-

¥ Ebd., 18-24

* Ebd., 40f: , Die Weltlichkeit der Welt erscheint immer auch als etwas Unbewiltigtes, vom Glauben
selbst nicht Durchdrungenes und in diesem Sinne wahrhaft Heidnisch-Profanes ... Unser christ-
liches Verhiltnis zu ihr ist wahrhaft kein unbefangenes und kein fraglos optimistisches.”

® J.B. Metz, Kirche und Welt im eschatologischen Horizont (zunachst publiziert als: the Church and
the World: The Word in History. New York 1966, 69—85): Zur Theologie der Welt. Mainz 1985°, 84.

* K.O. Apel, Diskurs und Verantwortung, Das Problem des Ubergangs zur postkonventionellen

Moral. Frankfurt 19973, 412.

% Vgl. u.a. dazu: N. Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft. Frankfurt 1997, Bd. II, Kap. 4: , Diffe-

renzierung”.
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ralisch-praktischen und des asthetisch-
expressiven Wissenskomplexes”*.

Zweifellos musste die Erfolgsgeschich-
te eines rationalen Weltbildes fiir die
Selbstpositionierung der Kirche, deren
Theologie doch immer auch darauf ab-
zielte, die Bezugnahme auf das AufSer-
alltagllche (EAnic) mit den Moglich-
keiten einer alltdglichen Begriindungs-
logik (M0yog) zu rechtfertigen®, zu
einer enormen Herausforderung wer-
den. Ohne sich jedoch angemessen auf
diesen Konfrontationsvorgang einge-
lassen zu haben, stand und steht der
Kirche bereits eine neue, nicht weniger
anstrengende Begegnung ins Haus: die
Kategorien der Fragmentierung und
Pluralisierung als Interpretationsprin-
zipien im Umgang mit einer als hetero-
gen gedeuteten Vielzahl von konkur-
rierenden Welten. Mit dem postmo-
dernen Einspruch gegen alle bisherigen
Konsense hinsichtlich des universalen
Geltungscharakters von Wahrheitsbe-
hauptungen werden sowohl sédkulare
Traditionen wie erst recht die kirch-
lichen Optionen der Sinn- und Heils-
vermittlung substantiell irritiert. ,Die
Versuche, den ,moralischen Gesichts-
punkt’ zu erkldren, erinnern daran,
dass die moralischen Gebote nach dem
Zusammenbruch eines  katholischen’,

fiir alle verbindlichen Weltbildes und
mit dem Ubergang zu weltanschaulich
pluralistischen ~Gesellschaften nicht
mehr von einem transzendenten Got-
tesstandpunkt aus offentlich gerecht-
fertigt werden konnen.”* Die durch
lange Zeit hindurch im Selbstverstand-
nis der Katholizitit vollzogene Gleich-
setzung von Weltkirche und Kompetenz
fiir eine gesamtgesellschaftliche Orien-
tierungsleistung verkommt zu einer
Bezeichnung fiir den geographischen
Radius einer blof3 statistisch messbaren
Prasenz. Zwar wird die Moglichkeit
einer Authentizitit der christlich-kirch-
lichen Lebenswelt nicht bestritten, im
Kontext der religiosen und kulturellen
Konkurrenzen aber dndert dies nichts
an dem Status der Zufélligkeit und der
Partikularitét.

Religiés fundierte, konfessionell-kirch-
lich definierte Weltbilder stehen nun —
in seltsam solidarischer Verbundenheit
- gemeinsam mit den neuzeitlich etab-
lierten, rational abgefederten Orien-
tierungsprozessen vor der Aufgabe,
sich der eigenen Begriindungskriterien
erneut vergewissern zu miissen; denn
abgeschworen haben Pragmatismus®
und Kontextversessenheit* nicht nur der
Berufung auf Transzendenz, sondern
ebenso jeder Art von transzendentaler

® . Habermas, Die Moderne — ein unvollendetes Projekt (1980). In: Ders., Die Moderne — ein unvollen-
detes Projekt. Philosophisch-politische Aufsatze 1977-1990. Leipzig 1990, 41.

n Vgl 1 Petr 3,15. ,,.
Thig év Duiv skniﬁog)

.jedem Rede und Antwort zu stehen, der nach der Hoffnung fragt” (Adyov mepl

* |. Habermas, Die Einbeziehung des Anderen. Studien zur politischen Theorie. Frankfurt 1996, 16.

* Vgl. u.a.: H.]. Dahms, Positivismusstreit. Die Auseinandersetzung der Frankfurter Schule mit dem
logischen Positivismus, dem amerikanischen Pragmatismus und dem kritischen Rationalismus.
Frankfurt 1994; A. Graeser, Wahrheit im Pragmatismus. Bemerkungen zu William James: FZPhTh 435
(1998) 550-567; ]. Habermas, Rortys pragmatische Wende: Deutsche Zeitschrift fiir Philosophie 44
(1996) 715-741; H. Joas, Pragmatismus und Gesellschaftstheorie. Frankfurt 1992; K. Oehler, Sachen
und Zeichen. Zur Philosophie des Pragmatismus. Frankfurt 1995; R. Rorty, Eine Kultur ohne Zen-
trum. Vier philosophische Essays. Stuttgart 1993; ders., Hoffnung statt Erkenntnis. Eine Einfiihrung
in die pragmatische Philosophie. Wien 1994; ders., Kontingenz, Ironie und Solidarit4t. Frankfurt 1989
(Contingency, Irony and Solidarity. Cambridge 1989); ders., Truth and progress. Cambridge 1998;
H.M. Schonherr-Mann, Postmoderne Theorien des Politischen. Pragmatismus, Kommumtansmus,
Pluralismus. Miinchen 1996; Eine Hinfithrung zu Rorty prasentiert das 7. Kapitel in: L. Nagl, Prag-
matismus. Frankfurt-New York 1998.

* A. Bienfait, Freiheit, Verantwortung, Solidaritat. Zur Rekonstruktion des politischen Liberalismus.
Frankfurt 1999, 177.
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Argumentation. ,Wir miissen” — sagt
R. Rorty — ,uns von der Vorstellung
trennen, es gebe unbedingte, trans-
kulturelle moralische Pflichten, die in
einer unverinderlichen, ahistorischen
menschlichen Natur wurzeln. Dieser
Versuch, sowohl Platon als auch Kant
ad acta zu legen, verbindet die euro-
paische  Philosophietradition nach
Nietzsche mit dem Pragmatismus
der amerikanischen Philosophie”.”
R. Rorty ist sich der Provokation be-
wusst, die eine ,Beschreibung morali-
scher Entscheidung als standiger Kom-
promiss zwischen konkurrierenden
Giitern und nicht als Entscheidung
zwischen dem absolut Richtigen und
dem absolut Falschen”*® auszul6sen
imstande ist, doch gilt ihm nur der -
radikal  geschichtlich-gesellschaftlich
bedingte — common sense einer durch
freie und spontane Solidarisierung
organisierten Gesellschaft als Bezugs-
punkt fiir eine Entscheidungs- und
Urteilsfindung. ,,Was als rational bezie-
hungsweise als fanatisch gilt, ist nach
dieser Auffassung relativ und richtet
sich nach der Gruppe, vor der man sich
rechtfertigen zu miissen meint; es rich-
tet sich nach dem Korpus gemeinsamer
Uberzeugungen, das den Bezug des
Wortes ,wir’ bestimmt...”* Kein Wun-
der, wenn K.O. Apel in seinem Suchen
nach einer philosophischen Letztbe-
grindung moralischen Urteilens zu
nachstehendem Kommentar sich geno-
tigt fiihlt: ,Bei uns hieff der ,common
sense’ in der Zeit des 3. Reiches ,das
gesunde Volksempfinden’” .

B. ,Gerechtfertigt in unserem Kontext” —
»Gerechtfertigt in jedem Kontext”*

Mit dem allméhlichen Plausibilitats-
schwund der sich auf Transzendenz
berufenden Legitimierung normativer
Verbindlichkeit wurde die Begriin-
dungsfrage hinsichtlich der Geltung
von Handlungssinn, Kulturwissen und
Orientierungsverhalten zu einem wirk-
lichen Problem. R. Rortys Philosophie
nivelliert alle Ratlosigkeit, die sich
angesichts der diffusen Geltungsbe-
hauptungen einstellt, mit einer glatten
Losungsstrategie: Kontingenz ist ange-
sagt auf allen Ebenen; Kontingenz der
Sprache, Kontingenz des Selbst und Kon-
tingenz des Gemeinwesens.” Mit der Wir-
Perspektive artikuliert sich eine gerade
noch vertretbare Rechtfertigungspro-
zedur. Die Frage aber, durch welche
Kriterien das gemeinsame Interesse an
einer Konsensgewinnung zu motivie-
ren ist, wenn man von keiner Wahr-
heitsoption mehr ausgehen kann, ldsst
die Vermutung aufkommen, dass pri-
mar Uberlebensdienliche Ziele verfolgt
werden, wodurch der Vernunft weit-
gehend die Rolle der Anpassungs-
steuerung im Uberlebenskampf zuge-
dacht wird. R. Rorty ist sich im klaren,
was dies heif$t: ,,Dass wir auf Kontin-
genz und Ironie bestehen und infolge-
dessen Ideen wie ,Essenz’, ,Wesen’ und
,Grundlage’ ablehnen, macht es un-
moglich, an der Vorstellung festzuhal-
ten, dass manche Handlungen und
Einstellungen von Natur aus ,un-
menschlich” sind”.® , Diese neodarwi-

¥ R. Rorty, Relativismus. Entdecken und Erfinden: Information Philosphie 25 (1997) 5.

* Ebd., 18.

* R. Rorty, Der Vorrang der Demokratie vor der Philosphie: Solidaritit oder Objektivitat? Drei philo-
sophische Essays. Stuttgart 1988, 85 (zitiert nach: G. Kneer, Notwendigkeit der Utopie, 74).
“© K.O. Apel, Diskurs und Verantwortung. Das Problem des Ubergangs zur postkonventionellen

Moral. Frankfurt 19973, 409.

' Vgl. ]. Habermas, Die Einbeziehung des Anderen (Anm. 35), 54.
2 Vgl. die entsprechenden Abschnitte in: R. Rorty, Kontingenz, Ironie und Solidaritat, 21-123.

* Ebd., 305.
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nistische Selbstbeschreibung” - kom-
mentiert J. Habermas - ,fordert einen
ironischen Preis.”*# Die gesellschafts-
politischen Konsequenzen sind Grund
genug fiir die Mahnung, nicht allzu
schnell eine Riickbindung von Wahr-
heitsoptionen an ihre religiésen Be-
griindungen zu belédcheln.

Die Feststellung, dass es trotz einer
Vielzahl von divergierenden religiosen
wie auch sdkularen Orientierungshori-
zonten demnach gewisse Konsense in
den Beurteilungsstrategien humaner
Wertstandards gibt, konnte deshalb
vorerst einmal dem Universalitdtsan-
spruch der Weltkirche als Motivation
fiir eine zuversichtliche Selbsteinschat-
zung dienen.® Dennoch darf nicht
vorschnell auf eine Riickkehr zum
metaphysischen Begriindungshimmel
geschlossen werden. ,Moderne Gesell-
schaften sind wegen ihres religiésen
und kulturellen Pluralismus auf einen
weltanschauungsneutralen, insofern
tibergreifenden Konsens in Grundfra-
gen ... angewiesen.”* Es wird zwar
nicht bestritten, dass den religitosen
Gemeinschaften und erst recht dem
kirchlich organisierten Christentum ein
bedeutendes Orientierungspotential zu
eigen ist, es wird auch nicht grund-
satzlich in Frage gestellt, dass die auf
Sinnfindung abgestellten religiosen
Lebenswelten sich hinsichtlich ihrer
Verniinftigkeit dem offentlichen Dis-
kurs aussetzen konnen, nichtsdesto-
weniger wird den religidsen Syste-
men genau jene Parteilichkeit einer
Weltsicht angelastet, in welcher der
Grund dafiir zu suchen sei, dass Reli-

gionen und Kirchen die Kompetenz fiir
eine verallgemeinerungsfihige Kon-
sensbegriindung - ,gerechtfertigt in
jedem Kontext” — abgesprochen wer-
den miisste.

Die Spannung zwischen der Parteilich-
keit einer bestimmten Weltsicht und
der Unparteilichkeit einer von allen
Weltbildern unabhéngigen Verniinf-
tigkeit ist fiirwahr ein Problem. Die
Wissenschaftliche Weltauffassung des so-
genannten Wiener Kreises (1929) hatte
einst alle Anstrengungen zur Losung
dieser Spannung aufgeboten. Bei einer
Beurteilung dieses Unterfangens fallt
einem freilich sehr rasch M. Hork-
heimers Diktum ein: ,Der Positivismus
findet keine die Menschen transzen-
dierende Instanz, die zwischen Hilfs-
bereitschaft und Profitgier, Giite und
Grausamkeit, Habgier und Selbsthin-
gabe unterschiede. Auch die Logik
bleibt stumm, sie erkennt der morali-
schen Gesinnung keinen Vorrang zu”.¥
Man kénnte diese kritischen Uber-
legungen ohne weiteres einer Refle-
xion gegenwartiger Sinn-Konstruktio-
nen zufithren: denn die Marktstrate-
gien erweisen allenthalben ihre globale
Dimensionalitdt von Funktionen und
Codierungen. Was allerdings konse-
quent ausgeblendet bleibt, ist die Soli-
darisierung mit dem Verlierer, mit dem
Opfer, ist ein Gedanke, dessen Her-
kunft aus einem eher partikuldren Be-
reich, namlich aus dem jidisch-christ-
lichen Menschenbild entstammt: die
»Idee einer Verfassung der Welt, in der
nicht nur bestehendes Leid abge-
schafft, sondern noch das unwiderruf-

“ J. Habermas, Rortys pragmatische Wende: Deutsche Zeitschrift fiir Philosophie 44 (1996) 740.

* Vgl. J. Miiller, Weltkirche als Lerngemeinschaft. Modell einer menschengerechten Globalisierung?:
StdZ 217 (1999) 317-328: ,,,Weltkirche’ als Auftrag und Aufgabe kénnte also ein Modell oder zumin-
dest eine Variante einer menschengerechten Globalisierung sein ...” (327).

“ J. Habermas, Die Einbeziehung des Anderen (Anm. 41), 97.

M. Horkheimer, Die Sehnsucht nach dem ganz Anderen (Gesprich mit Helmut Gumnior [1970]): GS 7.
Vortrage und Aufzeichnungen 1949-1973. Frankfurt 1985, 389.
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lich vergangene widerrufen wire”.*
Gegen alles Verdriangen der gnadenlo-
sen Instrumentalisierung des mensch-
lichen Lebens meldet sich mit dieser
Idee das , Verratene und Verkaufte” zu
Wort, das ,als Forderung und Ver-
machtnis”® weiterlebt. Denn es gilt:
»Dass keine innerweltliche Besserung
ausreichte, den Toten Gerechtigkeit
widerfahren zu lassen...”*

II1. ,Im Gottesbegriff war lange Zeit
die Vorstellung aufbewahrt, dass es
noch andere Maf$stibe gebe ...”

,Im Gottesbegriff war lange Zeit die
Vorstellung aufbewahrt, dass es noch
andere Mafistibe gebe als diejenigen,
welche Natur und Gesellschaft in
ihrer Wirksamkeit zum Ausdruck brin-
gen.””" Im Namen dieses Begriffs kon-
stituiert sich die Chance, ein Welt-
System zu kritisieren, welches in der
Geschlossenheit von Uberlebensstra-
tegien und von gesellschaftspolitisch
programmierten Fortschritts- und Sie-
gergeschichten sich als Ideologie der
globalen Anmaflung etabliert. Im Ein-
klang mit der ,,Weigerung, zu verges-
sen, was sein konnte”%, steht Kirche
als Weltkirche im Dienst der Kritik
gegeniiber allen Formen des Verges-
sens und Verdrdngens des Verlierer-
und Opfergeschicks. Das ist die Par-

teilichkeit der Wahrnehmung des
Anderen, des Ausgegrenzten, des Miss-
brauchten, des Ausgebeuteten und
Misshandelten, des Gedemiitigten und
zynisch Eliminierten, welche fiir den
Markt im Vollzug einer zweckrationa-
len Vernunft nicht zéhlt.

Die Gewichtigkeit des Zitats aus dem
Horkheimer-Gesprach  diirfte aller-
dings erst im Blick auf einen ldngeren
Reflexionsprozess ins Auge springen.
Zur Erlduterung dessen ist eine Erwéh-
nung der weit zuriickliegenden - un-
gefahr seit 1937 gefiihrten — Auseinan-
dersetzung® zwischen M. Horkheimer
und W. Benjamin angebracht. Der Be-
zugspunkt der Kontroverse liegt in
einer geschichtsphilosophischen, im
Jahr 1934 geduflerten Bemerkung M.
Horkheimers, die in ihrer Héarte nicht
zu iiberbieten ist: ,Was den Menschen,
die untergegangen sind, geschehen
ist,” — heifst es — ,heilt keine Zukunft
mehr. Sie werden niemals aufgerufen,
um in der Ewigkeit begliickt zu wer-
den. Natur und Gesellschaft haben ihr
Werk an ihnen getan, und die Vorstel-
lung des Jiingsten Gerichts, in welche
die unendliche Sehnsucht von Be-
driickten und Sterbenden eingegangen
ist, bildet nur einen Uberrest des primi-
tiven Denkens, das die nichtige Rolle
des Menschen in der Naturgeschichte
verkennt und das Universum ver-

* Th.W. Adorno, Negative Dialektik. Frankfurt (1966) 1975, 395.
® E. Bloch, Abschied von der Utopie? Vortrage. Herausgegeben und mit einem Nachwort versehen von

Hanna Gekle. Frankfurt 1980, 95.

® Th.W. Adorno, Negative Dialektik. Frankfurt (1966) 1975, 378.
' M. Horkheimer, Die Sehnsucht nach dem ganz Anderen, 392.

22 Vgl. Anm. 2.

® Vgl. dazu u.a:: P. Bulthaup, (Hg.) Materialien zu Benjamins Thesen ,Uber den Begriff der Ge-
schichte”. Beitrdge und Interpretationen. Frankfurt 1975; H. Peukert, Wissenschaftstheorie — Hand-
lungstheorie — Fundamentale Theologie. Analysen zu Ansatz und Status theologischer Theorie-
bildung. Diisseldorf 1976, 278-282; O. John, ,,...und dieser Feind hat zu siegen nicht aufgehort”
(W. Benjamin). Die Bedeutung Walter Benjamins fiir eine Theologie nach Auschwitz. Miinster 1996;
B. Wunder, Konstruktion und Rezeption der Theologie Walter Benjamins. These I und das ,, Theo-
logisch-politische Fragment”. Wiirzburg 1997; Th. Schwarz Wentzen, Bewahrung der Geschichte. Die
hermeneutische Philosophie Walter Benjamins. Bodenheim 1998.
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menschlicht.”* Die Ungeheuerlichkeit
dieser Auflerung wird iibrigens sehr
wohl ausgelotet, was aber nicht bedeu-
tet, dass sich M. Horkheimer damals
von der Gedankenkonfiguration dis-
tanzierte, wie ein Wort aus dem Jahr
1936 unterstreicht, wenn es heif$t: ,, Der
Gedanke, dass die Gebete der Verfolg-
ten in hochster Not, dass die der Un-
schuldigen, die ohne Aufkldrung ihrer
Sache sterben miissen, dass die letzten
Hoffnungen auf eine iibermenschliche
Instanz kein Ziel erreichen und dass
die Nacht, die kein menschliches Licht
erhellt, auch von keinem géttlichen
durchdrungen wird, ist ungeheuerlich.
Die ewige Wahrheit hat ohne Gott
ebensowenig einen Grund und Halt
wie die unendliche Liebe, ja, sie wird
zum undenkbaren Begriff. Aber ist
Ungeheuerlichkeit je ein stichhaltiges
Argument gegen die Behauptung oder
Leugnung eines Sachverhalts gewesen,
enthalt die Logik das Gesetz, dass ein
Urteil falsch ist, wenn seine Konse-
quenz Verzweiflung ware?”*

Gegen diese Vernunft, gegen dieses
Geschichtsverstdndnis hat W. Benja-
min protestiert mit Berufung auf ein
erlosendes Eingedenken aller Opfer,
damit das Erschlagene und das zum
Verschwinden Gebrachte nicht aus
dem Blick kommt. Aus einem Brief
M. Horkheimers vom 16. Méarz 1937
aus New York an W. Benjamin in Paris,
in welchem eine von W. Benjamin fiir
die ,Zeitschrift fiir Sozialforschung”
abgefasste Arbeit* genau besprochen

wird, lasst sich die damalige Position
M. Horkheimers klar erkennen, wenn
er anmerkt: ,Uber die Frage, inwiefern
das Werk der Vergangenheit abge-
schlossen ist, habe ich seit langem
nachgedacht. Thre Formulierung mag
ruhig so stehen bleiben, wie sie ist. Per-
sonlich mache ich das Bedenken gel-
tend, dass es sich auch hier um ein nur
dialektisch zu fassendes Verhiltnis
handelt. Die Feststellung der Unabge-
schlossenheit ist idealistisch, wenn die
Abgeschlossenheit nicht in ihr aufge-
nommen ist. Das vergangene Unrecht
ist geschehen und abgeschlossen. Die
Erschlagenen sind wirklich erschlagen.
Letzten Endes ist Thre Aussage theolo-
gisch. Nimmt man die Unabgeschlos-
senheit ganz ernst, so muss man an das
Jungste Gericht glauben. Dafiir ist
mein Denken jedoch zu sehr materia-
listisch verseucht.”” In seiner Bezug-
nahme auf diese Briefstelle® scheut
sich W. Benjamin nicht, sich zu dem
theologischen Aspekt seiner Aussage
zu bekennen: ,Das ist Theologie; aber
im Eingedenken machen wir eine
Erfahrung, die uns verbietet, die Ge-
schichte grundsétzlich atheologisch zu
begreifen ...

Im Kontext einer Logik, dass die Star-
keren in der Natur und die Sieger in
der Gesellschaft das letzte Wort haben,
gibt es nun einmal keine Hoffnung fiir
die Opfer. Th.W. Adornos Einspruch
gegen das Gesetz des Faktischen ver-
leugnet nicht die theologische Aufge-
ladenheit des Philosophischen. ,Philo-

% M. Horkheimer, Kritische Theorie 1. Frankfurt 1968, 198.

* Ebd., 372.

% M. Horkheimer, GS 16: Briefwechsel 1937-1940. Frankfurt 1995, 81: ,Ihren Brief vom 28. habe ich
erhalten, ebenso Thre Arbeit tiber Fuchs ... Sie haben diese Aufgabe, die Thnen aus den verschiede-
nen Griinden nicht leicht gefallen ist, schliellich doch so gelést, dass die eigentlichen theoretischen
Intentionen der Zeitschrift durch sie geférdert werden.”

7 Ebd., 82f (Anm. zu Seite 16, Zeile 2-3 v.0.).

* Vgl.: W. Benjamin, Das Passagen-Werk. Hg. von R. Tiedemann. Frankfurt 1983, Bd. 1, 589 (aus: Kon-

volut N §, 1)
% Ebd., 589.
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sophie, wie sie im Angesicht der Ver-
zweiflung einzig noch zu verantworten
ist, ware der Versuch, alle Dinge so zu
betrachten, wie sie vom Standpunkt
der Erlésung aus sich darstellten.”®
Erlosung, wie sie hier angesagt ist,
bedeutet freilich etwas ganz anderes
als das gliickliche Bewusstsein jenes in
seinen Bediirfnissen restlos befriedig-
ten Subjekts, das eigentlich ein falsches
Bewusstsein® ist, weil es marktgerecht
von seiner Entfremdung nichts merkt.
»~Wire Gliick lediglich an der Gegen-
wart orientiert, geniigte bei seiner
Abwesenheit eine Verdnderung des
Gegebenen, es herbeizufithren. Weil es
an die Vergangenheit gekniipft ist, an
das, was unwiderruflich versdumt und

dahin ist, schwingt in der Vorstellung
von Gliick unverauflerlich die der Erlo-
sung mit, denn Erldsung ist dadurch
gekennzeichnet, dass sie die Vergan-
genheit einzubeziehen machtig ist. Sie
erl6st nicht nur von dem, was falsch ist,
sondern auch von dem, was falsch
war.” % Primares Heimatrecht hat die-
ser Gedanke sicherlich in der Theolo-
gie. Es ist der Gedanke der Hoffnung,
der Sehnsucht, und nicht des wahren
Wissens. Es ist der Gedanke der Partei-
lichkeit fiir den Geschadigten, der Im-
puls fiir das Eingedenken dessen, an
den sich niemand erinnert. Die Ver-
mittlung dieses Gedankens bedarf ei-
nes Ortes: warum sollte man ihn nicht
Kirche nennen!

® Th.W. Adorno, Minima Moralia: GS IV. Frankfurt 1980, 281.
¢ Vgl. vor allem: H. Marcuse, Der eindimensionale Mensch. Studien zur fortgeschrittenen Industrie-
gesellschaft. Neuwied-Berlin 1976° (The One-Dimensional Man. Studies in the Ideology of advanced

Industrial Society. Boston 1964), 21-38.

@ G. Kaiser, Walter Benjamins ,,Geschicht?hilosophische Thesen”: P. Bulthaup (Hg.), Materialien

zu Benjamins Thesen , Uber den Begriff
1975, 45.

er Geschichte”. Beitrage und Interpretationen. Frankfurt
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JOZEF NIEWIADOMSKI

Global village und Weltkirche

Ist der Blick auf die universale Kirche hilfreich in einer Welt, die die Globalisierung heute
weitgehend als Bedrohung erlebt? Der Innsbrucker Ordinarius fiir Dogmatik setzt an
beim kirchlichen Selbstverstindnis, nimmt gegenwirtige Bedingungen der Religiositiit
wahr und versucht von daher, die Aufgabe der Kirche im Horizont der Signatur unserer

Zeit zu beschreiben. (Redaktion)

1. Elemente einer Vision

Die Rede ,,Gaudet Mater Ecclesia”, die
Papst Johannes XXIII. zur Eroffnung
des Zweiten Vatikanischen Konzils ge
halten hat,! warnte nicht nur vor den
»Ungliickspropheten” (8) und legte
den Konzilsviatern den beriihmt ge-
wordenen ,Sprung vorwarts” in der
Durchdringung kirchlicher Tradition
nahe (15). Sie reflektierte auch auf eine
neue Art und Weise die Frage nach der
,Einheit der christlichen und der
menschlichen Familie” (18-20). Den
tiefsten Grund fiir die Vision einer
menschlichen Familie erblickte der
Papst im universalen Heilswillen Got-
tes (vgl. 1 Tim 2,4), zielt doch dieser
auf ,eine umfassende und dauerhafte
Einheit der Herzen”. Eine solche
»sichtbare, in der Wahrheit gegriindete
Einheit” hat aber nicht einmal die
christliche Gemeinschaft erreicht (18).
Deswegen wird die katholische Kirche
auch in ihrer institutionellen Gestalt
in die Pflicht genommen, ,sich mit
Nachdruck dafiir einzusetzen, dass das
grofSe Geheimnis der Einheit sich voll
offenbart”.

Dem Hinweis auf den kirchlichen Ein-
satz folgen aber keine strategischen
Schritte. Von der jahrhundertealten
Tradition, die das Ringen um die kirch-
liche Einheit im Zusammenhang mit
der Bemiihung um die Einheit des Rei-
ches gesehen und deswegen auch den
Einsatz der politischen Gewaltmittel
als strategische Mafinahme geheiligt
hat, findet sich in der Rede keine Spur
mehr. Auch die verhdngnisvolle Ver-
suchung, die Einheit der Menschheit
durch die Unterordnung eines jeden
Menschen unter die eine legitime
papstliche Macht zu definieren, gehort
der Vergangenheit an. Johannes XXIIL
greift zwar auf die Metapher der gan-
zen Menschheit zuriick, der (Alb-)
Traum eines Bonifaz VIII. liegt ihm je-
doch fern.? Die leidvollen Erfahrungen
haben das Gedéchtnis der altesten
Institution der Menschheit nachhaltig
gepragt und sie gelehrt, dass der ge-
glaubte und erhoffte Universalismus —
,die tiefe Einheit der Herzen” — nicht
auf dem Weg gewaltsamer Unterwer-
fung herstellbar ist. Anstatt die Kontu-
ren einer politischen oder auch nur
juridischen Einheit der Menschheit zu

' Der Papst sprach italienisch. Die lateinische und deutsche Ubersetzung der Rede findet sich in:
L. Kaufmann/N. Klein, Johannes XXIII. Prophetie im Verméachtnis. Fribourg 1990, 116-150 (die Zahlen
im Text beziehen sich auf die Gliederung der Ansprache).

? In seiner Bulle ,Unam sanctam” formulierte Papst Bonifaz VIII. (1302): ,Wir erkldren, sagen und
definieren..., dass es fiir jedes menschliche Gesch6pf unbedingt notwendig zum Heil ist, dem R6mi-
schen Bischof unterworfen zu sein.” (DH 875)
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zeichnen, legt dieser Papst ein Glau-
benszeugnis ab. Die Einheit sei durch
Christus, vor allem durch seine Passion
bereits verwirklicht. Der Kirche und
der Welt kommt sie aber zuerst im
Modus seines Gebetes zu: Die Kirche
weif sich in dieses Gebet Christi einbe-
zogen, und sie ist froh, dass sein Gebet
auch auflerhalb ihrer Gemeinschaft
Frucht tragt (19).

Die von Johannes XXIII. nur ange-
deutete Logik wird in der sehr kom-
plexen Ekklesiologie des Zweiten Vati-
kanums begrifflich ausgearbeitet. Der
Glaube, dass der universale Heilswille
Gottes von seinem Wesen her ekkle-
siale Konturen hat, deswegen primar
nicht den isolierten Individuen gilt, die
je einzeln gerettet und nachtréglich zu
einem sozialen Gebilde werden?, lasst
sich dort vom Bekenntnis zur konkre-
ten — auch institutionalisierten — katho-
lischen Kirche nicht trennen. So wie
jede Eucharistiegemeinschaft ein Zei-
chen und Werkzeug des universalen
Heilswillens Gottes und damit auch
einen Ausweis der Katholizitit dar-
stellt, so tut das auch die weltweite
Institution. In diesen beiden funda-
mentalen Bedeutungen ist ja dem Kon-
zil die Kirche das Sakrament fiir die
Einheit mit Gott und auch fiir die Ein-
heit der Menschen untereinander®. Sie
ist ein ,allumfassendes Heilssakra-
ment”, das aber in allen seinen Einrich-
tungen nur ,dieser Weltzeit ange-
hort“®. Der eschatologische Charakter
der Kirche durchkreuzt alle Traume
vom Modell einer societas perfecta, das
im Kontext der durch Endlichkeit, Ver-

sagen und Schuld gezeichneten Ge-
schichte mit welchen Mitteln auch
immer zu reproduzieren wire; der
sakramentale Charakter steht gegen
die Versuchung zur religiésen Unmit-
telbarkeit. Gott ruft zwar jeden beim
Namen, doch er beruft nicht ein isolier-
tes Individuum; seine Beziehung zu
der einen Menschheit ,materialisiert”
sich geradezu in den vielen Beziehun-
gen der Menschen untereinander, in
gemeinsamen — oft mit Blut und Tréa-
nen geschriebenen — Lebensgeschich-
ten, kontextuellen Traditionen und
allzu ambivalenten Zeichen. Gottes Be-
ziehung zur Menschheit inkarniert sich
schlussendlich in seinem Sohn, dessen
zentrales Anliegen zwar eine unmittel-
bare Sammlung war, dessen irdische
Lebensgeschichte aber in der Sackgasse
einer Sammlung gegen ihn endete.
Deshalb konnen Ablehnung und Ab-
bruch von Kommunikation fiir das
Verstandnis jener tiefen Einheit der
Herzen, auf die der universale Heils-
wille Gottes hinzielt, nicht etwas Aufe-
res und Sekundédres darstellen. Weil
Gott in Christus in die Schicksalsge-
meinschaft einer durch Endlichkeit,
Versagen und Schuld gekennzeichne-
ten Welt eingetreten und ihr sogar zum
Opfer gefallen ist, kann die Kirche an
seinen Heilswillen glauben, der die
Grenzen aller Schicksalsgemeinschaf-
ten iiberwindet. Ubiquitdr und durch
die Zeiten hindurch transformiert also
dieser universale Heilswille des einen
Gottes den widerspriichlichen Synkre-
tismus menschlicher Geschichten zur
einen groflen Geschichte mit Gott und
damit auch die vielen antagonistischen

* Vgl. LG 9: Gott will die Menschen ,nicht einzeln, unabhéngig von allen wechselseitigen Verbindun-
gen ... heiligen, retten ..., sondern sie zu einem Volke machen” (DH 5122). Sowohl das Bild des
Volkes Gottes als auch das Bild des Leibes Christi ist von ein und derselben anti-individualistischen

Logik gepragt.
* LG 1 (DH 4101).
* LG 48 (DH 4168).
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menschlichen Gruppen zu der einen
Menschheit.

Aus solchen Griinden bezeichnet das
Konzil die Religionsfreiheit als einen
religiosen Wert® und buchstabiert dies
- angesichts der ambivalenten Kirchen-
geschichte — auf eine geradezu revo-
lutionédre Art und Weise als die Logik
der einen Kirche durch, die dem uni-
versalen Heilswillen Gottes entspricht,
sowohl im Hinblick auf die sakra-
mentstheologischen als auch auf die
institutionellen Aspekte empirischer
Kirchen und Glaubensgemeinschaften.
Als komplexe Wirklichkeit, hierar-
chisch strukturierte Gesellschaft und
der Leib Christi, ist die Kirche in der
weltweiten katholischen Kirche ver-
wirklicht’. Deren Liturgie und Diako-
nie (das Weltengagement ist ja die Kon-
sequenz des Evangeliums)®, aber auch
ihr Geschick (im Tun und Ergehen)
sind fiir die Wahrnehmung der kirchli-
chen Einheit genauso wichtig wie die
institutionelle Leitung. Aus diesem
Grund bleibt auch die eine Institution
erst schaffende Logik des Amtes hier
dem sakramentalen Ordo verpflichtet;
Amtstrager und Vorsteher der Euchari-
stie stellen verschiedene Nuancen von
ein und derselben Lebensgeschichte
dar.

Das Bekenntnis zur Verwirklichung
dieser einen Kirche in der Katholischen
kann sie logischerweise nicht von den
anderen Kirchen und religiosen Ge-
meinschaften abgrenzen. Universaler
Heilswille Gottes mit Religionsfreiheit
verbunden definiert ja die Einheit we-
der in den Kategorien der Uniformitat
noch durch Abgrenzung, sondern bei

der Anerkennung der Differenzen
durch konsequente Grenziiberwin-
dung: Die Suche nach dem gemein-
samen Nenner weitet also die Grenzen
der Catholica!

Auf unterschiedliche Weise spiegelt
sich demnach der katholisierende Im-
puls in jenen Arten von Einheit wider,
die die vom apostolischen Stuhl ge-
trennten Christen oder die nicht christ-
lichen Religionen, schlussendlich auch
alle Menschen mit der katholischen
Kirche in Wertschédtzung und Respekt
verbinden.” Dem saloppen Verstandnis
der Einheit, das diese als eine wie auch
immer geartete Uniformierung und
Schleifung von konfessionellen oder
religiésen Anspriichen begreift, schiebt
das Konzil einen klaren Riegel vor.
Weil die getrennten Kirchen und Ge-
meinschaften nicht ohne Bedeutung
fiir das Geheimnis des Heils sind',
stellt nicht nur deren religiése und
kulturelle Vielfalt, sondern selbst die
Tatsache der christlichen Trennung
etwas Wichtiges dar fiir die Zuord-
nung der im universalen Heilswillen
Gottes begriindeten Einheit zu allen
empirisch greifbaren Formen der Ka-
tholizitat. Die Zerrissenheit des Men-
schen durch die Siinde, die den tiefsten
Grund fiir die Trennungen und Feind-
schaften unter den Menschen darstellt
und die Grenzen verstiarkt, die sich
schon aufgrund der menschlichen End-
lichkeit ergeben, spiegelt sich auch in
der kirchlichen Geschichte und Gegen-
wart wider; ja sie trifft die Kirche in
ihrem Wesen. Die Trennung wird des-
halb mit dem heilsgeschichtlichen Ge-
heimnis in Verbindung gebracht (nicht

¢ Die Religionsfreiheit wird vom Konzil nicht nur in der Wiirde der menschlichen Person begriindet,
sondern auch als ,,der Weg Christi und der Apostel” qualifiziert (Dignitatis humanae 2/DH 4240).

7 LG 8 (DH 4118f).
* GS43 /DH 4343).

* LG 13 (DH 4135-4132); vgl. Johannes XXIII, Gaudet mater ecclesia 19 (s. Anm. 1).

© UR 4 (DH 41899).



28

Niewiadomski/Global village und Weltkirche

aber durch eine moralisierende Brille)
oder durch die Jagd auf Siindenbdcke
bewiltigt. Obwohl Catholica, bleibt al-
so die institutionelle katholische Kirche
auffallend skeptisch gegeniiber all den
Einheitsbestrebungen (in der christ-
lichen oder aber in der menschlichen
Familie), die die tiefen, oft jahrhun-
dertealten Risse strategisch bewaltigen
oder nur hinweginterpretieren wollen.
Weil das Geheimnis des Bosen und die
Macht der Siinde auch die best gemein-
ten strategischen Schritte pervertieren
kann, darf die Hoffnung auf die ,tiefe
Einheit der Herzen” von der heilsge-
schichtlichen Dramatik niemals los-
gelost werden.

Dieser katholische Glaube an die die
Menschen einigende Kraft des kirch-
lichen Sakramentes scheint fiir viele
Zeitgenossen inzwischen obsolet ge-
worden zu sein. Und dies weniger auf-
grund des kirchlichen Unvermdogens,
diese Vision glaubwiirdig durch Zeug-
nis zu unterstiitzen, sondern vielmehr
aufgrund der Verdnderungen der Welt
von heute.

Die nachkonziliare Entwicklung selbst
stand ja im Dienste dieser Vision und
machte die katholische Kirche erst
tatsdchlich zu einer Weltkirche in actu.
Nimmt man die Enzyklika von Paul VL.
~Evangelii nuntiandi” als Mafistab fiir
eine normative Reflexion zum Thema
»Weltkirche”, so wird man sagen, die
eine Catholica unter der Gestalt vieler
Teilkirchen gibt es erst heute: Men-
schengruppen, die eine Dbestimmte
Sprache sprechen, durch ein kulturelles
Erbe, eine Weltanschauung und eine

geschichtliche Vergangenheit verbun-
den sind, leben ihre Katholizitit, weil
sie mit anderen Teilkirchen im Vollzug
der Liturgie, der Diakonie, im Erleiden
des Geschicks, aber auch in den katho-
lischen Amtsstrukturen verbunden
sind." Die grofite organisierte Reli-
gionsgemeinschaft der Welt von mehr
als einer Milliarde Menschen hat sich
in den nachkonziliaren Jahren auf eine
bemerkenswerte Weise als Lernge-
meinschaft in Sachen Okumene, Tole-
ranz und Religionsfreiheit gezeigt®
und sorgte mit anderen fiir viele politi-
sche und kulturelle Verdnderungen,
die den Weg der Erfahrung der einen
Menschheit ebnen®. Warum wird dann
dieser katholisierende Weg — selbst von
vielen Katholiken — als obsolet erlebt?

2. Catholica electronica et
oeconomica unitas

Durch die Weltkriege, v.a. durch den
Zweiten Weltkrieg, aufgrund moder-
ner Verkehrsmittel und der Migration
von Menschen, durch Rundfunk, Fern-
sehen und nun auch Internet ist die
Welt fiir die Menschheit des ausge-
henden 20. Jahrhunderts auch auf der
Ebene der alltiglichen Erfahrung zu
einem grofien Dorf geworden. Doch
nicht der universale Heilswille Gottes
und dessen kirchliche Prasenz wird als
Geburtshelfer des global village identifi-
ziert. Weder dem religiésen Glauben,
noch der politischen Bemithung um
die Einheit der Welt kommt diese Ehre
zu, sondern der modernen Informa-
tionstechnologie und dem Markt mit

" Evangelii nuntiandi 62. In: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 2. Hg. von der Deutschen

Bischofskonferenz. 1975, 49.

2 Das saloppe Urteil iiber die bremsende katholische Kirche in Sachen Okumene und interreligioser
Dialog iibersieht die relative Unvergleichbarkeit der Gesprichspartner. Keine andere Religions-
gemeinschaft weist analoge Strukturen auf und keine Grofkonfession und auch -religion kennt
Instanzen, die im Namen der ganzen Gemeinschaft sprechen kénnen.

¥ In diesem Zusammenhang ist vor allem die konsequente Verkniipfung der Menschenrechtspro-
blematik mit dem Weg des Evangeliums zu nennen.
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seiner Eigengesetzlichkeit. Dessen ,un-
sichtbare Hand” hat sich in den letzten
zwanzig Jahren zunehmend an die
Stelle der sichtbaren Hand der Politik
gesetzt, die Bilder der neuen Medien
ersetzten die Bilder, Worte und Sakra-
mente klassischer Religionen™. Der
Glaube an die Bedeutung der Eigenge-
setzlichkeit der Computersysteme und
Satellitenprogramme, von transnatio-
nalen Unternehmen, schlussendlich
auch der Kapitalstrome ersetzt in der
politischen Philosophie und der Sozial-
wissenschaft der Gegenwart nicht nur
den Glauben an Gottes Wirken, son-
dern mehr oder weniger konsequent
auch das Vertrauen in den Menschen,
der die Geschichte unserer Welt gestal-
tet. Nicht nur der Rahmen des grofien
Weltdorfes, auch die moderne Weltge-
sellschaft samt ihren Kommunikations-
prozessen wird als das Ergebnis eines
Vorgangs dargestellt, der sich letztend-
lich unabhéngig vom Wollen und Pla-
nen der Menschen vollzieht.”

Obwohl von den Menschen produ-
ziert, prasentiert sich das global village
denselben Menschen als vorgegeben;
als eine electronica et oeconomica unitas
absorbiert es Kulturen, Religionen und
Individuen zu einer neuen Catholica.
Uberall in der Welt und zu jeder Zeit
tiberwindet der entscheidende Sozia-
lisationsfaktor der Globalkultur — die
kommerzialisierten neuen Medien -
Grenzen und Barrieren; Menschen aller
Rassen und Sprachen, aller Schichten
und Gruppen werden — und dies unab-
hingig davon, ob sie dies wollen oder

nicht — zu ein und derselben globalen
Gemeinschaft vereinigt. Es ist aller-
dings eine Gemeinschaft von hochst
paradoxem Charakter. Realpolitisch
scheint sie immer mehr zum Inbegriff
einer Illusion zu werden, ,hinter deren
briichiger Kulisse die Verelendeten ste-
hen, die keinen Zugang zu den neuen
Medien haben und so vollends ihre
Stimme verlieren”. Aber auch die
Gemeinschaft derer, die auf eine pri-
vilegierte Art und Weise im groflen
Weltdorf beheimatet sind, ist von fun-
damentalen Widerspriichen gezeich-
net. Die mediale Illusion der einen Welt
verstarkt zwar bei ihnen die wahrge-
nommene Ungleichzeitigkeit, sie ver-
fiihrt aber zu triigerischen Hoffnungen
auf die Moglichkeit einer raschen Be-
seitigung der Ungleichzeitigkeit durch
Angleichung an einen durch die me-
diale Kultur selbst definierten Stan-
dard. Die feuerbachsche und leninis-
tische Religionskritik, die im Glauben
blofl Opium des Volkes — oder aber fiir
das Volk — gesehen hat, bekommt an-
gesichts der electronica et oeconomica
religio eine neue Nuance. Neben der
wirtschaftlich-politischen Zerrissenheit
steigert die globalisierende Kultur die
Zerrissenheit der Menschen in anthro-
pologischer Hinsicht. Drei Beispiele
sollen diese These beleuchten.

Die elektronisch ermoglichte Ubiquitat
und Gleichzeitigkeit von Zivilisationen
im global village zielen auf eine unmit-
telbare Beziehung und Bindung (reli-
gio) zwischen der Kultur der Globalitat
und dem sich seine eigene Welt zusam-

" Vgl. dazu: J. Niewiadomski, Extra media nulla salus. Zum Anspruch der Medienkultur. In: ThPQ 143

(1995) 227-233.

** Die Faszination durch die Eigengesetzlichkeit der das global village erschaffenden Mechanismen
kokettiert zwar mit der Apokalypse, fiihrt aber logischerweise zum Traum von einem neuen evo-
lutionéren Sprung; zur Illustration solcher Hoffnungen vgl. das am Bild der Erschaffung des Men-
schen aus der Sixtina stilisierte Titelbild des Sonderheftes GEO zum Thema: Faszination Zukunft:
Das 21. Jahrhundert (GEO 1/1995; ein Digitalfinger erschafft dort den neuen Menschen).

' W. Guggenberger, Universale Kirche und neue Weltordnung. Zehn Thesen zur politischen Kraft des
Evangeliums angesichts der Globalisierung. In: ZKTh 120 (1998) 420-423, 420.
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menbastelnden Zeitgenossen. Wenn
schon jeder Zuschauer bei den Fern-
sehnachrichten je individuell in eine
,unmittelbare” Beziehung zu den
Chancen und Problemen des global
village tritt, tut dies umso mehr der
Surfer. Das Dorf prasentiert ihm so-
wohl die Mechanismen des Marktes als
auch die mediale Vernetzung samt-
licher Kommunikationsraume blof als
institutionelle Moglichkeitsbedingun-
gen seiner Freiheitserfahrung. Die
theoretische Auflosung des Subjektes
und die radikale systemtheoretische
Funktionalisierung der Wirklichkeit
gehen also in der electronica et oecono-
mica religio Hand in Hand mit dem
emphatischen Glauben an die Moglich-
keit der Verwirklichung der individu-
ellen Freiheitstraume. Der medial ver-
mittelte Pluralismus von individuellen
Lebenshaltungen, Religionen und Kul-
turen schafft ja automatisch ein neues
Lebensideal. Es ist eben das Ideal einer
frei zu wihlenden Bricolage-Identitat.
Synkretismus, Bastelmentalitdt, Self-
Fashioning - solche Begriffe stehen
Pate fiir das modern gestylte Leben.
Und was ist mit der ausdriicklichen
religio” (Bindung)? Wenn schon Reli-
gion, dann auf jeden Fall eine freikirch-
liche! Oder blof3 als ein , Event”! Alles
andere gilt als Beschneidung der Frei-
heitserfahrung.

Die fortschreitende Auflésung von tra-
ditionellen kulturellen, politischen und
religiosen Institutionen zugunsten der
Bricolage-Logik und die Degradierung
von Institutionen zum Vorbereitungs-
rahmen von Events bereichern zwar
das gesellschaftliche Leben der Gegen-
wart. Die Kehrseite der Entwicklung ist
inzwischen aber auch nicht zu iber-

sehen. Das von den neuen Medien un-
abldssig bezeugte ,Evangelium”, das
jedem Individuum seinen eigenen
Gott, seinen eigenen Himmel und auch
seinen eigenen Weg dorthin - seine
eigene Kirche — verkiindet, verbindet
die Menschen nicht untereinander,
sondern isoliert sie zunehmend.

Dem emphatischen Vertrauen, dass
Lebensgeschichten und Traditionen im
Supermarkt der Modglichkeiten nach
Belieben vom Individuum gewahlt
und gestaltet, dass Kulturen und Reli-
gionen weltweit wie ,Hamburger”
konsumiert werden konnen, korres-
pondiert auch eine Kontrasterfahrung:
Zunehmend mehr Menschen definie-
ren sich in dieser Weltgesellschaft als
Opfer. Und dies wohl, weil sie bereits
unter die Réder der neuen religio ge-
kommen sind und den schmerzhaften
Unterschied zwischen den ,Hambur-
ger-Konsumenten” mit und jenen ohne
,,Geld” entdeckten?, wohl aber auch,
weil in der medial strukturierten Of-
fentlichkeit Opfer langst ihre Rolle
als Katalysatoren des Self-Fashioning
bekommen haben: Will man in der
medial strukturierten Offentlichkeit
etwas erreichen oder auch nur gelten,
so muss man sich als Opfer présen-
tieren!

Die Spannung zwischen dem program-
matischen Vertrauen und der faktisch
gemachten Erfahrung wird aber durch
eine rituell gepflegte Anschuldigungs-
mentalitdit und die Jagd auf Siinden-
bocke bewiltigt. Im global village stellt
diese Strategie das Universalrezept
nicht nur fiir die Bewaltigung von Kri-
sen und Zusammenbriichen dar; der
electronica religio ist sie inzwischen zum
Inbegriff der Reduktion der Komple-

7 Das Geld steht hier stellvertretend fiir die notwendigen Mittel, die das Individuum besitzen muss,
um jene Bediirfnisse befriedigen zu kénnen, die ihm das Evangelium von der Bricolage-Identitat
nahe legt. Dies kénnte die Gesundheit, Schénheit, Potenz u.v.a.m. sein.



Niewiadomski/Global village und Weltkirche

31

xitat geworden. Indem aber das Indivi-
duum unablassig auf jene Menschen,
Institutionen und auch Wertvorstellun-
gen aufmerksam gemacht wird, die
sein Leben angeblich zerstoren, wird es
gerade im Kontext seiner Lebensge-
schichte und seines tatséchlichen Le-
bensumfeldes noch einmal isoliert.

So paradox es also klingen mag: Das
global village schafft zwar aufgrund der
weltumspannenden Mechanismen und
Kommunikationsnetze eine Schicksals-
gemeinschaft der Menschheit, zugleich
atomisiert es und vereinsamt auch
deren Mitglieder.

3. Not-wendende Kirche

Das Bild des global village als einer welt-
umgreifenden, die Menschheit gewalt-
sam einigenden, Menschen aber nach
und nach atomisierenden religio macht
verstindlich, warum die Katholische
Kirche der Kultur des Weltdorfes zum
Stein des Anstofles, zum mysterium
tremendum, aber auch zum mysterium
fascinosum wurde. Die electronica et
oeconomica unitas absorbiert zwar die
Bilder von Mutter Theresa und Jo-
hannes Paul II., macht sie sogar zu
Ikonen des global wvillage, sie stol-
pert aber zugleich iiber diese Gestal-
ten, genauso wie sie iiber die Institu-
tion stolpert, ohne die diese unzeit-
gemaflen Ikonen nicht denkbar waren.
Den christlichen Kirchen gilt ja ge-
rade in der medialen Offentlichkeit
wegen ihrer not-wendenden Funktion
als Dienstleistungsunternehmen zur

Integration der Schwachen, Kranken,
Gescheiterten und Ausgegrenzten un-
eingeschrankte Achtung, ja sogar Be-
wunderung. Bewunderung und Un-
verstindnis zugleich werden dem
Katholizismus entgegengebracht. Als
weltweite, multikulturell verwurzelte
Organisation mit (eigener) globaler
Infrastruktur, mit dem Papst als Re-
prasentanten, der verbindlich in ihrem
Namen zu sprechen vermag, mit Mil-
lionen von Menschen, die (nicht nur in
den unzidhligen katholischen Basis-
gemeinden) im Grunde dasselbe glau-
ben, leben und auch tun wie Mutter
Theresa, bleibt die katholische Kirche
das wichtigste Sozialgebilde der Ge-
genwart, das sich dem verschleiernden
Globalisierungstraum nicht unterwirft,
auf die faktische Zerrissenheit der Welt
(gerade im Kontext der weltpolitischen
Organisationen) aufmerksam macht
und den Opfern der Globalisierung
auch Stimme verleiht. Insofern bleibt
sie weltweit der méchtigste Gegner fiir
die anonymen Kréfte und Mechanis-
men der ,unsichtbaren Hand des
Marktes” ebenso wie fiir die sichtba-
ren, aber verschleiernden Bilder der
neuen Medien.” Mit ihrer Weigerung,
sich der weltweiten Jagd auf Siinden-
bocke anzuschliefSen, macht sie deut-
lich, dass sie den Kampf gegen die
Sackgassen der Globalisierung mit
anderen Mitteln fiihrt, als dies die
Offentlichkeit des global wvillage tut.
Zwar verféllt auch sie immer noch der
Versuchung der moralisierenden Logik
des erhobenen Zeigefingers®, ihr pro-

' Mit seiner weltweiten Prasenz und der inhaltlichen Fokussierung seiner Verkiindigung auf die
Fragen der Menschenrechte und sozialer Gerechtigkeit hat Johannes Paul II. dem Katholizismus
zu seinem sperrigen Erscheinungsbild im global village mehr verholfen als alle seine Kritiker (die
meistens der Logik der electronica religio verpflichtet bleiben). .

¥ In dieser Rolle ist die Kirche — Gott sei Dank — langst durch die moralisierende Offentlichkeit ersetzt
worden; der gegenteilige Eindruck ergibt sich nicht zuletzt aufgrund der medialen Berichterstattung
iiber das kirchliche Engagement, die dieses nur auf ,, moralisierende Geiflelung” reduziert. Vgl. dazu
]. Niewiadomski, Herbergsuche. Auf dem Weg zu einer christlichen Identitit in der modernen Kultur.

Miinster 1999, v.a. 9-30.
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phetisches Zeugnis und ihre Zuwen-
dung zu den Opfern ist aber von einer
anderen Qualitdt als die Entriistung
der Nachrichtensprecher und Fernseh-
kommentatoren. Nicht umsonst bleibt
ja die kirchliche Diakonie in die kirch-
liche Liturgie eingebunden und erhalt
von dorther — nicht aber von einem ab-
strakten Imperativ der Solidaritat mit
den Opfern — ihre Eindeutigkeit. Jede
Eucharistie, die ja Quelle und Hohe-
punkt des kirchlichen Lebens darstellt,
feiert ein exaktes Gegenteil zu den
gesellschaftlichen Einigungsmechanis-
men; sie nimmt die Allgegenwart der
Zerrissenheit wahr, thematisiert auch
ausdriicklich die unzihligen Opfer,
verschleiert aber diese nicht. Im Unter-
schied zur electronica et oeconomica
religio durchbricht und transformiert
das eucharistische Geschehen das aus-
grenzende Verhalten in den mensch-
lichen Gesellschaften. Die Menschen
einigen sich nicht in der Benennung,
Verurteilung, oder aber auch Beseiti-
gung von Dritten. Sie versammeln sich
um einen Ausgestofienen selbst. Des-
sen proexistente Haltung, die alle (aus-
grenzenden) Menschen gerade in ihrer
Schuldhaftigkeit, damit auch in ihrer
sie atomisierenden Individualitdt mit-
einschlief$t, ist aber ohne seinen Glau-

ben an Gott, der in dieser Geschichte
wirkt, nicht denkbar® Von diesem
Sakrament begreift sich nun die ganze
Institution. Sie stellt aber nicht blof3
eine 4duflere Moglichkeitsbedingung
,eucharistischer Events” dar; ihre insti-
tutionelle Verfasstheit zielt bei aller —
den sakramentalen Zeichen anhaften-
den — Ambivalenz auf eine Kontrast-
logik hin*. So unmodern die katholi-
sche Auffassung auch sein mag, so
not-wendend bleibt sie! Nicht nur im
Kontext der modernen Auflésung von
Institutionen. Unmittelbar auf der ta-
gespolitischen Ebene scheint sie zwar
(vor allem im mitteleuropéischen Be-
reich) ihrem Gegner immer wieder zu
erliegen. Der oeconomica et electronica
religio gelingt es regelmafig, ihren Geg-
ner selbst in der katholischen Offent-
lichkeit als unzeitgemafl (weil hierar-
chisch) und gefdhrlich darzustellen.?
Im Unterschied zum global wvillage
miisste sie in der Auseinandersetzung
Gelassenheit zeigen konnen. Schlief-
lich vertraut sie auf mehr als blo8 auf
die Eigengesetzlichkeit von Systemen.
Dem Glaubensbekenntnis ,extra merca-
tum et media nulla vita nec salus” setzt
sie ein anderes entgegen: Lange vor
diesen war Gott schon da, und er wird
auch nach ihnen sein.

* Zur Frage der Transformationskraft des eucharistischen Geschehens — im Kontext der global gewor-
denen Welt — vgl. M. Scharer/]. Niewiadomski, Faszinierendes Geheimnis. Neue Zugénge zu Eucha-
ristie in Familie, Schule und Gemeinde. Innsbruck 1999, v.a. 15-41, 75-105.

# Zur sakramentstheologischen Dimension des kirchlichen Ordo in diesem Kontext vgl. J. Niewia-
domski, ,Menschen, Christen, Priester ...” Dogmatische Uberlegungen zur Amtstheologie, in: ThPQ

145 (1997) 269-280.

2 Dabei ist die religionssoziologische Struktur der electronica religio keineswegs eine andere als die
der katholischen Kirche. Unterschiedlichste Sender in verschiedensten Landern haben denselben
Typus von Bildern und Geschichten. Die faszinierende Vielfalt der medialen Religion ist aber nur
moglich, weil die pluralistische Oberfldche von einer meistens verborgenen strikt hierarchisch
geordneten Struktur getragen wird; im Unterschied zur Katholischen Kirche verschleiert allerdings
die mediale Religion auf eine geradezu faszinierende Art und Weise diese ihre eigenen Méglich-

keitsbedingungen.
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FRANZ GMAINER-PRANZL

Verheiflene Einheit und fragmentarische Identitét

Von der Realisierung christlicher Hoffnung in der
Lebenswelt der Ortskirchen

Weltkirchliches Selbstbewusstsein muss eine lange verherrschende eurozentrische Ein-
heitlichkeit relativieren. Die damit notwendig verbundene Pluralitit ist ein Preis des uni-
versalen Anspruchs der Kirche, wird aber zugleich zu einer stindigen Gefihrdung ihrer
Einheit. Unser Autor, Assistent am Institut fiir Fundamentaltheologie und Dogmatik in
Linz, stellt sich diesen Spannungen und fragt dabei nach der Erfahrbarkeit der kirchlichen

Universalitit und nach deren Grenzen. (Redaktion)

1. Der ,qualitative Sprung”
des Zweiten Vatikanums

Zu den grundlegenden Prinzipien ei-
ner Theologie des Zweiten Vatikanums
gehort wesentlich auch der ,Mut zur
Pluralitat”. War die katholische Kirche
jahrzehntelang — so die Diktion Karl
Rahners — von einem ,,Pianischen Mo-
nolithismus”' geprédgt, wurde dem
Pluralismus in Theologie und Liturgie
sowie in den kirchlichen Strukturen
schliellich ein ,Heimatrecht” einge-
rdumt. So heifit es etwa — noch ver-
gleichsweise vorsichtig — in der Litur-
giekonstitution:

,In den Dingen, die den Glauben oder
das Allgemeinwohl nicht betreffen,
wiinscht die Kirche nicht eine starre
Einheitlichkeit der Form zur Pflicht
zu machen, nicht einmal in ihrem
Gottesdienst; im Gegenteil pflegt und
fordert sie das glanzvolle geistige Erbe

der verschiedenen Staimme und Vol-
ker”?. Die Dogmatische Konstitution
tiber die Kirche spricht davon, ,, ... dass
das Gottesvolk nicht nur aus den
verschiedenen Volkern sich sammelt,
sondern auch in sich selbst aus ver-
schiedenen Ordnungen gebildet wird”.
Von daher ,gibt es auch in der kirch-
lichen Gemeinschaft zu Recht Teilkir-
chen, die sich eigener Uberlieferungen
erfreuen”?.

An diesen Stellen wird deutlich, dass
die Kirche zu einer grundsitzlichen
Wertschédtzung des Pluralismus inner-
halb ihrer Lebens- und Denkformen
gelangt ist. Fiir Karl Rahner geht es
dabei um einen ,qualitativen Sprung”*
kirchlicher Existenz; seine in diesem
Zusammenhang beriihmt gewordene
These lautet:

,Das II. Vatikanische Konzil ist in ei-
nem ersten Ansatz, der sich erst tas-
tend selber zu finden sucht, der erste

' Karl Rahner, Kirchliches Lehramt und Theologie nach dem Konzil, in: Schriften zur Theologie VIII,

Einsiedeln 1967, 111-132; hier: 115.
2 6C37.
* LG13.

* Karl Rahner, Der Pluralismus in der Theologie und die Einheit des Bekenntnisses in der Kirche,
in: Schriften zur Theologie IX, Einsiedeln 1970, 11-33; hier: 12.
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amtliche Selbstvollzug der Kirche als
Weltkirche.”®

Es gehort demnach zum Selbstver-
standnis der Katholischen Kirche nach
dem Zweiten Vatikanischen Konzil, die
Vielfdltigkeit ihrer Glaubensformen
und Sozialgestalten nicht nur als not-
wendiges Ubel zu akzeptieren, son-
dern als Ausdruck einer weltkirch-
lichen Identitit zu begreifen. Das
explizite Bekenntnis zu einer vielge-
staltigen Katholizitdt, die durch die
weintrachtige Vielfalt der Ortskirchen”®
zur Erscheinung kommt und sich in
einer Pluralitit von pastoralen und
kulturellen Handlungsfeldern aufert,
hat tatsichlich eine andere Qualitét als
die Identifizierung von Christentum
und lateinisch-westlicher Kultur, wie
sie jahrhundertelang das kirchliche
Denken und Handeln bestimmte. , Ka-
tholisch sein” heifst also nicht mehr,
westliche Theorie und Symbolik in alle
Welt zu exportieren, sondern - auf-
grund eines ,qualitativen Bewusst-
seinswandels” - als Weltkirche zu
existieren. In diesem Sinn sei eine erste
These formuliert:

Die faktisch gegebene Pluralitiit kirchlicher
Lebens- und Sozialformen hat — weit iiber
den Bereich praktischer oder juristischer
Regelungen hinaus — mit dem grundsiitz-
lichen Selbstverstindnis des christlichen
Glaubens zu tun.

2. Das Paradigma der
,Inkulturation”

Die theologische Wertschitzung der
kulturellen Vielfalt samt ihren Kon-
kretisierungen verdichtete sich in der
Redeweise von der , Inkulturation”. So
sehr allerdings durch die Kategorie des
»Inkulturierens” eine tiefgreifende Er-
neuerung im Umgang mit der Plura-
litit und Fremdheit der Kulturen zum
Ausdruck kam, so unscharf blieb die
Verwendung dieses Begriffs. Nicht
selten wurden mit ,, Inkulturation” ver-
schiedene Fragestellungen der Kultur-
anthropologie einfach vereinheitlicht,
ohne auf die Differenzen der jewei-
ligen Definitionen zu achten’. Die
Ungenauigkeit und die Bedeutungs-
schwankungen diirften damit zusam-
menhédngen, dass die Theologie vor
der Herausforderung stand, einen un-
gemein vielschichtigen Prozess des ge-
sellschaftlichen, kulturellen und reli-
giosen Wandels zu reflektieren®. Blickt
man zuriick auf die Geschichte der
Verwendung des Begriffs ,Inkultura-
tion”?, so zeigt sich, welch entschei-
dendes Anliegen hinter diesem Termi-
nus letztlich steht: es ist die theologische
Wertschitzung nichteuropdischer Kultu-
ren und — daraus resultierend - ein
grundlegendes Bekenntnis zum Plura-
lismus katholischen Lebens.

s Karl Rahner, Theologische Grundinterpretation des II. Vatikanischen Konzils, in: Schriften zur Theo-

logie XIV, Einsiedeln 1980, 287-302, hier: 288.
¢ LG 23.

7 Vgl. die sorgfaltige Analyse der Begriffe Inkulturation — Enkulturation — Akkulturation — Interkultu-
ration — Transkulturation bei: Fritz Frei, Inkulturation, in: Theologien der Dritten Welt. EATWOT als
Herausforderung westlicher Theologie und Kirche. Hg. Giancarlo Collet, Inmensee 1990, 162-182;
bes. 166. — Vgl. auch Richard Friedli, Inkarnation der christlichen Botschaft in den Kulturen der Welt.
Die Ortskirche als Ort evangelisierenden Handelns. Sinn, Notwendigkeit und Grenzen von Inkultu-
ration, in: FZPhTh 36 (1989) 159-172. Wichtig ist Friedlis Feststellung, , dass die Kultur-Anthropo-
logie den Begriff ,Inkulturation’ nicht kennt” (ebd. 167). Eine genaue Begriffsklarung bietet auch
Aylward Shorter, Toward a theology of inculturation, New York 1994, 3-16.

& Vgl. Marco Moerschbacher, Von der Inkulturation zum interreligiosen Dialog, in: Jahrbuch fiir Kon-
textuelle Theologien 2 (1994) 191-198. , Theologie muss sich, will sie einen Beitrag zum interkulturel-
len Dialog leisten, fiir die Inkulturationsprozesse und ihre verinderlichen Ergebnisse offen halten”

(ebd. 196).

* Vgl. Giancarlo Collet, Art. Inkulturation I, in: LThK?, 5 (1996), 504-505.
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Wenn etwa die Pastoralkonstitution
die ,,Schitze verschiedener Kulturfor-
men”" anspricht oder das Missions-
dekret auffordert zu lernen, ,was fiir
Reichtiimer der freigebige Gott unter
den Volkern verteilt hat”", dann zeigt
sich in diesen Formulierungen eine
wesentlich unbefangenere Umgangs-
weise mit fremden kulturellen Lebens-
welten, als das in fritheren Jahrhun-
derten der Fall war. In deutlichem
Kontrast zur kolonialistischen Abwer-
tung indigener Lebenskontexte kann
die katholische Kirche auch ,bei den
Heiden ... eine Art von verborgener
Gegenwart Gottes”? wahrnehmen.
Diesem positiven Zugang entspricht
eine neue missionarische Haltung, die
sich nicht mehr als ,Angleichung”,
sondern als , Anerkennung” versteht.
So heifit es in der bereits zitierten Pas-
toralkonstitution:

»Vielfache Beziehungen bestehen zwi-
schen der Botschaft des Heils und der
menschlichen Kultur. Denn Gott hat
in der Offenbarung an sein Volk bis
zu seiner vollen Selbstkundgabe im
fleischgewordenen Sohn entsprechend
der den verschiedenen Zeiten eigenen
Kultur gesprochen. In gleicher Weise
nimmt die Kirche, die im Lauf der Zeit
in je verschiedener Umwelt lebt, die
Errungenschaften der einzelnen Kul-
turen in Gebrauch, um die Botschaft
Christi in ihrer Verkiindigung bei allen
Volkern zu verbreiten und zu erklaren,

um sie zu erforschen und tiefer zu ver-
stehen, um sie in der liturgischen Feier
und im Leben der vielgestaltigen Ge-
meinschaft der Glaubigen besser Ge-
stalt werden zu lassen.” "

In diesem Text kommt das zur Sprache,
was einige Zeit spéter , Inkulturation”
heifit, ndmlich der Versuch, die Bot-
schaft des Evangeliums ,nach Art der
Heilsordnung der Fleischwerdung”*
in den verschiedenen Kulturen zu ver-
wurzeln. Gegen Ende der 70er Jahre
fand der Begriff ,Inkulturation” Ein-
gang in lehramtliche Dokumente®; im
Prinzip war es nun selbstverstandlich,
den Beitrag der vielen Ortskirchen mit
ihren spezifischen Eigenheiten als Be-
reicherung — und nicht als Bedrohung —
der Gesamtkirche wahrzunehmen'
und den Prozess der Inkulturation ,,als
eine Prioritit und Dringlichkeit im
Leben der Teilkirchen fiir eine tatsdch-
liche Verwurzelung des Evangeli-
ums”" anzusehen.

In diesem ,Paradigma der Inkultura-
tion” kommt zweifellos ein beacht-
licher Lernprozess der katholischen
Kirche zum Ausdruck, insofern der
christliche Glaube nicht mehr mit den
Denk- und Lebensformen der westlich-
abendlandischen Kultur einfach gleich-
gesetzt wird, sondern in seiner Uberset-
zungs- und Verwurzelungsfihigkeit ent-
deckt wird und dadurch fasziniert.
Zahlreiche Beispiele mutiger und krea-
tiver Inkulturation in Liturgie, pasto-

v GS 54.
" AG11.
2 AG9.

* GS 58.
Y AG22.

' Vgl. das Schlussdokument der romischen Bischofssynode , Die Katechese in unserer Zeit” (1977),
Nr. 5: ,Die Verschiedenheit der Kulturen bewirkt fiir die Katechese eine groflie Vielfalt der Situa-
tionen. Die christliche Botschaft muss in den menschlichen Kulturen Wurzeln schlagen, damit sie
diese aufnehmen und umgestalten kann ... In diesem Sinne darf die Katechese als ein gewisses
Instrument der ,Inkulturation’ bezeichnet werden.” (Zitiert in: HerKorr 31 [1977] 617-622; hier: 619).
- Vgl. auch das Apostolische Schreiben , Catechesi tradendae” (1979) von Johannes Paul II., Nr. 53.

' Vgl. Johannes Paul 11., Redemptoris missio (1990) Nr. 52.

7 Johannes Paul II., Ecclesia in Africa (1995) Nr. 59.



36

Gmainer-Pranzl/ VerheifSene Einheit

raler und gesellschaftlicher Praxis, in
Bezug auf die Amterfrage und die
theologische Tradition setzen bis dahin
unbekannte Dimensionen einer welt-
kirchlichen Praxis frei®.

Dass diese Entwicklung nicht frei von
Spannungen und Auseinandersetzun-
gen bleiben konnte, liegt auf der Hand.
Der Ubersetzungs- und Anpassungs-
prozess der christlichen Glaubensiiber-
zeugung, wie er unter dem Titel ,In-
kulturation” verlief, setzte eine Dyna-
mik in Gang, die zu einer zunehmen-
den Konfrontation zweier Positionen
fiihrte. Auf der einen Seite wurde die
Sorge um die Einheit der Kirche sowie
um die Identitit des Glaubens ge-
duflert. So wird etwa in der Enzyklika
»~Redemptoris missio” darauf hinge-
wiesen, dass die Inkulturation ein
komplexer und tiefgreifender Prozess
sei, der vieler Sorgfalt bedarf, ,da die
Eigenart und Vollstandigkeit des
christlichen Glaubens auf keine Weise
geschmailert werden diirfen””; in die-
sem Zusammenhang wird gewarnt vor
der ,Gefahr des unkritischen Uber-
gangs von einer Form der kulturellen
Entfremdung zu deren Uberbewer-
tung”?. Auch auf den Sonderversamm-
lungen der Bischofssynoden fiir die
verschiedenen Kontinente? wurde in
den vergangenen Jahren der Konflikt

zwischen der romischen Kirchenlei-
tung und den Anliegen verschiedener
Ortskirchen immer wieder spiirbar.

Zugleich brachte die theologische Re-
flexion der Verkiindigungs- und Mis-
sionstdtigkeit in der sogenannten
,Dritten Welt” ein wachsendes Unbe-
hagen iiber das Inkulturationsmodell
zum Ausdruck: Die Rede von der ,,An-
passung” und ,Fleischwerdung” des
Evangeliums verlor angesichts der
multikulturellen und -religiésen Her-
ausforderungen vieler Ortskirchen an
Plausibilitdt, weil gerade die , Einheit”
und , Identitat” des christlichen Glau-
bens zur Diskussion standen. Robert
Schreiter, der gegenwirtig zu den fiih-
renden Vertretern der ,Kontextuellen
Theologie” zahlt, hat deutlich auf die
Schwiiche der ,Ubertragungs- und
Anpassungsmodelle” aufmerksam ge-
macht. Erstens besteht nach ihm die
Gefahr, eine konkrete Kultur ,zu
schnell zu verstehen”, das heifit sie
nach der Plausibilitit der eigenen
Lebenswelt zu erklaren und infolge-
dessen in der Missionspraxis kiinst-
liche Parallelisierungen zu produzie-
ren?. Und zweitens impliziert das
beriihmte Modell von , Kern und Scha-
le” die Vorstellung einer in sich ,,iiber-
kulturellen” Existenz des christlichen
Glaubens, die sich (nachtriaglich) mit

% Vgl. Giancarlo Collet, Gottes Geist weht iiberall — vor allem aber bei uns. Von den Schwierigkeiten,
Weltkirche zu werden, in: NZM 46 (1990) 114-126. — Weitere interessante Beitrage finden sich in:
Evangelisation in der Dritten Welt. Ansto8e fiir Europa. Hg. Ludwig Bertsch/Felix Schlosser (TDW 2),

Freiburg 1981.
¥ Redemptoris missio, Nr. 52.
® Ebd. Nr. 54.

# Vgl. die Kommentare zu den Synoden fiir die Bischofe in Afrika (11.4.-8.5.1994), Amerika
(16.11.-12.12.1997), Asien (19.4.-14.5.1998) und Ozeanien (22.11.-12.12.1998).

2 Robert Schreiter fihrt ein eingéngiges Beispiel an: ,, Ausldndische Priester in Zambia setzten in Anleh-
nung an die Liturgiereform des II. Vatikanums statt Glocken, die sie als europédisches Beiwerk
ablehnten, lieber Trommeln ein, um die Menschen zur Messe zu rufen. Sie stieen dabei auf groien
Widerstand aus der Bevolkerung, weil die ortsansassigen Christen die dafiir verwendeten Trom-
meln mit ausgesprochen erotischen Ténzen assoziierten. So gut diese Idee auch war, die zugrunde-
liegende Kulturanalyse war nicht tief genug gegangen, um andere, konkurrierende Bedeutungen
aufzudecken” (Ders., Abschied vom Gott der Européer. Zur Entwicklung regionaler Theologien,

Salzburg 1992, 25).
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verschiedenen Schalen einer Kultur
umkleiden liefle. Hier muss mit Johann
Baptist Metz ganz klar gesagt werden:
,»Ein zu Kultur und Geschichte préexis-
tentes Christentum, ein kulturell ent-
bloftes, ein kulturell nacktes Christen-
tum gibt es nicht”?.

Die deutliche Kritik am Ubertragungs-
und Inkulturationsmodell begriindet
sich in der Einsicht, dass konkrete For-
men des Lebens, Feierns und Denkens
innerhalb eines kulturellen Kontextes
nicht blof ein ,,Gewand” sind, das sich
das Christentum anzieht, sondern legi-
timer Ausdruck einer ,kulturell poly-
zentrischen Weltkirche”*. Anders ge-
sagt: Das Konkrete eines bestimmten
Lebenszusammenhangs (zum Beispiel
Riten, Verhaltensnormen, Symbole, so-
ziale Plausibilitdten usw.) ist nicht nur
Objekt der Anwendung eines ,,Univer-
salen”, sondern reale Verwirklichung
eines Inhalts, der zwar prinzipiell kon-
krete Realisierungen transzendiert,
aber niemals ,an sich” zur Geltung
kommen kann. Von daher wird deut-
lich, dass das Konzept der , Inkultura-
tion” an eine Grenze gelangt ist: Die
Vorstellung von der , Fleischwerdung”
des Evangeliums in der Realitdt der
vielen Ortskirchen vermag zwar
grundsitzlich die Einheit der Kirche
mit der Vielfalt der Kulturen zu ver-
sOhnen, kann aber keine Kriterien zur
systematischen Unterscheidung von
Glaube und Kultur liefern: Was ist das
+Wesentliche” des christlichen Glau-
bens? Welche Ausdrucksmittel sind
legitim, welche nicht? Wie verschieden

diirfen liturgische Feiern, kirchliche
Amter, theologische Denkformen, ge-
meindliche Strukturen sein, um noch
als ,,rémisch-katholisch” zu gelten?
Auf dem Hintergrund dieser Proble-
matik ldsst sich eine zweite Arbeits-
hypothese formulieren:

Eine tiberzeugende Vermittlung des christ-
lichen Glaubensanspruchs mit der Plura-
litiit und Partikularitiit konkreter Kulturen
setzt ein theologisch angemessenes Ver-
stindnis von , Universalitit” voraus.

3. Das Problem der ,,Universalitit”

Die konkrete Art und Weise einer Orts-
kirche, ihren Glauben zu feiern, zu
leben und zu reflektieren, kann erfah-
rungsgemdfs zu Spannungen mit der
Leitung der Gesamtkirche fiihren. Hin-
ter vielen Schwierigkeiten und Aus-
einandersetzungen in Bezug auf die
Frage, ob eine bestimmte Form der
Inkulturierung legitim sei oder nicht,
scheint ein ungekldrtes Verstindnis
von ,Universalitit” zu stehen. Diese
Vermutung erhebt nicht den Anspruch,
sofort geeignete Losungen fiir konkrete
Schwierigkeiten bereitzustellen®, son-
dern mochte einen Weg aufzeigen, der
sowohl dem Anliegen der Einheit im
Glauben und in der Kirche als auch dem
Verstandnis fiir die nicht reduzierbare
Vielfalt von Realisierungen gerecht wird.
Zu diesem Zweck sollen vier bekannte
Beobachtungen zur Sprache kommen,
die in diesem Zusammenhang ejne
wichtige Rolle spielen.

® Johann Baptist Metz, Einheit und Vielheit: Probleme und Perspektiven der Inkulturation, in: Conc 25

(1989) 337-342; hier: 338.
* Ebd. 337.

» Einige solcher praktischen Probleme sind zum Beispiel die ,Materie” der Eucharistie (Verwendung
von Palmwein und Reis), die Verlesung nichtchristlicher Texte im christlichen Gottesdienst, die Teil-
nahme an politischen Auseinandersetzungen, der ekklesiale Stellenwert ,Kleiner christlicher
Gemeinschaften”, der Bezug zu indigenen Traditionen (Ahnenverehrung, Eheverstiandnis, Fami-
lienstruktur), der Umgang mit den Phdnomen des Synkretismus, die Weiterentwicklung kirchlicher

Amter usw.
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a. Die Vielgestaltigkeit des Evangeliums

Nach wie vor wird in den christlichen
Kirchen nicht konsequent genug zur
Kenntnis genommen, dass die Heilige
Schrift eine duflerst vielfdltige und
disparate Sammlung von Texten ist.
Selbst die vier Evangelien, die als
~Hauptzeugnis fiir Leben und Lehre
des fleischgewordenen Wortes”* gel-
ten, lassen sich nicht auf den Nenner
einer partikuldren Kultur oder Theo-
logie bringen. Das zentrale Dokument
des christlichen Glaubens existiert
,nur” in vierfacher Brechung; die
»~Ganzheitsgestalt Jesu Christi”? geht
nicht in einem einzelnen Text auf.
Diese Vielgestaltigkeit, die der Heili-
gen Schrift a priori zugrundeliegt,
bedeutet nach Peter Knauer, ,dass
bereits im Kanon die Vielstimmigkeit
des urspriinglichen Zeugnisses exem-
plarisch zur Geltung kommt. ,Wort
Gottes’ ist von vornherein das Ange-
sprochenwerden ganz verschiedener
Menschen, das auf ihren je eigenen
Glauben abzielt und von ihnen mit
eigenen Worten weiterzubezeugen ist.
Deshalb ist das ,Wort Gottes’ von
Anfang an nicht an einen einzigen
Wortlaut gebunden. Diese Tatsache hat
selbst kanonischen und damit norma-
tiven Rang”*.

Weil also die Heilige Schrift in sich viel-
gestaltig ist und — in ihr — die Evange-

lien es ebenfalls sind, gibt es fiir das
Christentum weder eine , Heilige Spra-
che” noch eine ,Heilige Kultur”. Die
urspriingliche Vielfalt von Ubersetzun-
gen des Wortes Gottes verweigert sich
der Anmaflung einer einzelnen Kultur,
als ,,norma normans” des Glaubens zu
gelten”. Als erste Beobachtung ist also
festzuhalten: Es gibt das biblische
Glaubenszeugnis iiberhaupt nur als
vielfaltiges.

b. Die diachrone und synchrone
Multikulturalitiit der Kirche

Wie auch immer die Kirche in ihrer
Geschichte beurteilt werden mag, eines
steht aufler Streit: Die Erscheinungs-
formen des kirchlichen Lebens, seiner
Strukturen und Handlungsmodelle
haben sowohl in der historischen Ab-
folge als auch in ihrer weltweiten Ko-
existenz einen ausgesprochen hohen
Grad an Pluralitat. Liturgische Feierge-
stalten, theologische Uberzeugungen,
amtliche Regelungen usw. in unter-
schiedlichen Epochen und an verschie-
denen Orten differieren in einer Weise,
dass das ,tertium comparationis” oft
nicht mehr deutlich wird. Franz Schupp
hat bereits 1974 in einer sorgfiltigen
Analyse dieses Problems von ,kultu-
rellen Transformationen”* gesprochen
und auf die subtile, aber ungeheuer
tiefgreifende Verschiebung von gesell-

* DV 18.

¥ Rudolf Schnackenburg, Die Person Jesu Christi im Spiegel der vier Evangelien (HThKNT. S 4), Frei-
burg 1993, 25.

» Petegr Knauer, Der Glaube kommt vom Horen. Okumenische Fundamentaltheologie, Freiburg *1991,
283.

* Dadurch ist der wesentliche Unterschied zwischen Evangelium und Kultur ernst genommen; denn
— wie Paulo Suess sehr richtig sagt — ,selbst wenn es eine Ursprungsnormkultur des Christentums
gabe, so wiirde sie nicht den wahren Zugang zum Original des Evangeliums garantieren, sondern
nur den Zugang zu einer kulturellen Ubersetzung” (Ders., Uber die Unfahigkeit der Einen, sich der
Andern zu erinnern, in: Edmund Arens (Hg.), Anerkennung der Anderen. Eine theologische Grund-
dimension interkultureller Kommunikation. [QD 156], Freiburg 1995, 64-94; hier: 79).

* Franz Schupp, Glaube — Kultur — Symbol. Versuch einer kritischen Theorie sakramentaler Praxis,
Diisseldorf 1974, 24.



40

Gmainer-Pranzl/ VerheifSene Einheit

schaftlichen Plausibilititen und Be-
wusstseinskonstellationen  aufmerk-
sam gemacht, die haufig der Grund
dafiir sind, dass theologische Begriffe
oder religiose Symbole unverstind-
lich werden. Was im Kontext A bezie-
hungsweise in der Epoche A als selbst-
verstandlicher Ausdruck des christli-
chen Glaubens gilt, kann im Kontext B
beziehungsweise in der Epoche B
fremd oder missverstandlich erschei-
nen, wenn der Bruch nicht beachtet
wird, der zwischen disparaten kultu-
rellen Dispositionen liegt: ,Es gibt
sprachliche wie nichtsprachliche Sym-
bole, deren Bedeutung von theoreti-
schen Voraussetzungen abhingig ist,
unter denen sich eines oder mehrere
Axiome befinden, die vor einem sol-
chen ,Bruch’ liegen, fiir deren Uberset-
zung somit der theoretische Rahmen
nicht mehr vorhanden ist”*.

Wenn also eine bestimmte Ausdrucks-
form des christlichen Lebens keine
Akzeptanz mehr findet, sollte man sich
ernsthaft die Frage stellen, ob nicht
kulturelle Transformationen iibersehen
wurden, welche die Glaubenskommu-
nikation entscheidend beeinflussen. Es
ist auf jeden Fall eine unleugbare Tatsa-
che, dass die Bedeutung von Symbolen
und Begriffen nicht ,selbstverstdnd-
lich” auf der Hand liegt, sondern ein-
gebunden ist in eine vielféltige — und
immer auch diskontinuierliche — Abfolge
kultureller und gesellschaftlicher Para-
digmen®. Der theologische ,Mehr-
wert” dieser Beobachtung besteht nicht

in der blofien Kenntnisnahme der Plu-
ralitdt, sondern in der Einsicht, dass
das Evangelium Jesu Christi zwar nur
innerhalb von Geschichte, Kultur und
Gesellschaft existiert, aber mit keiner
partikuldaren Ausdrucksform identifi-
ziert werden darf. ,Es muss”, scharft
der kongolesische Theologe Bénézet
Bujo zu Recht ein, ,immer wieder in
Erinnerung gerufen werden, dass es
keine universale christliche Kultur
gibt.”®

Der niichterne Blick auf die pluriforme
und multikulturelle Erscheinungswei-
se des Christentums von Anfang an
hat aber — wie manchmal unterstellt
wird - keine Beliebigkeit zur Folge,
sondern eine geschérfte Aufmerksam-
keit fiir die Differenz von Glaubens-
grund und Glaubenstradition(en). Diese
Unterscheidung ist fiir die (Fundamen-
tal)theologie im allgemeinen und das
Verstdandnis der Katholizitit der Kirche
im besonderen von zentraler Bedeu-
tung. Somit ldsst sich festhalten: Die
Verwirklichung christlichen Lebens
war und ist immer pluriform; die
Anmafung einer exklusiv ,christlichen
Kultur” widerstrebt dem inneren Ver-
standnis des Glaubens.

c. Die sakramentale und eschatologische
Verfasstheit der Kirche

Im Mittelpunkt der Theologie des
Zweiten Vatikanums steht das Selbst-

verstindnis der Kirche als ,Sakrament,
das heifst Zeichen und Werkzeug fiir

* Ebd.

# Mit ,Paradigma” ist hier ein Komplex gemeinsamer Uberzeugungen gemeint, dem in einem
bestimmten ?glstorischen beziehungsweise kulturellen) Kontext eine erkenntnisleitende und praxis-
bestimmende Funktion zukommt. In Anlehnung an Thomas Kuhn versteht sich ein ,Paradigma” als
»die ganze Konstellation von Meinungen, Werten, Methoden usw., die von den Mitgliedern einer

egebenen Gemeinschaft geteilt werden” (Ders., Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen

ﬁstw 25], Frankfurt #1988, 186).

% Bénézet Bujo, Die ethische Dimension der Gemeinschaft. Das afrikanische Modell im Nord-Siid-
Dialog (Studien zur theologischen Ethik 49), Freiburg/Schweiz 1993, 99.



Gmainer-Pranzl/ Verheilene Einheit

41

die innigste Vereinigung mit Gott wie
fir die Einheit der ganzen Mensch-
heit”*. Wenn sich die Kirche als Sa-
krament, ja sogar als ,allumfassendes
Heilssakrament”* bezeichnet, ist da-
mit keine Uberheblichkeit intendiert,
sondern vielmehr eine radikale Kor-
rektur triumphalistischer Gesinnung.
Die Kirche begreift sich selbst als ver-
mittelndes und verweisendes Zeichen,
nicht als Selbstzweck; gerade der Be-
griff ,Sakrament” verhindert eine tota-
litare Identifikation der Institution mit
dem, wofiir sie stehen sollte*. Der
innere Grund dafiir, dass die Kirche
Zeichen und Werkzeug, also Sakra-
ment des Heils ist, besteht im eschatolo-
gischen Charakter kirchlicher Existenz.
Der Kirche kommt in der Sicht des
Konzils die entscheidende Aufgabe zu,
»... das Reich Christi und Gottes
anzukiindigen und in allen Vélkern zu
begriinden. So stellt sie Keim und An-
fang dieses Reiches auf Erden dar”?.

Eine dhnliche Formulierung sieht das
Volk Gottes ,fiir das ganze Menschen-
geschlecht [als] die unzerstérbare
Keimzelle der Einheit, der Hoffnung
und des Heils“*. Und auch die Pasto-
ralkonstitution zeigt eine bedeutsame
Verhéltnisbestimmung von Kirche,
Welt und Reich Gottes auf: ,,Wahrend
sie selbst der Welt hilft oder von dieser

vieles empféngt, strebt die Kirche nach
dem einen Ziel, nach der Ankunft des
Reiches Gottes und der Verwirklichung
des Heiles der ganzen Menschheit”*.

Der sakramentale Charakter der Kirche
besteht letztlich darin, wirksames ,,Zei-
chen des schon erschienenen und doch
noch nicht vollendeten Heils”* zu sein.
Alles, was die Kirche zur Erfiillung
ihres Auftrags in Anspruch nimmt -
liturgische Formen, theologische Be-
grindungsmuster, amtliche Struktu-
ren usw. — hat wesentlichen Anteil an
dieser sakramental-eschatologischen
Grundform. Jegliche christliche Ver-
kiindigung relativiert insofern sich
selbst, als sie das Heil als ausstehendes
ansagt; auch der christliche Gottes-
dienst ist kein ,heiliger Kult”, der
Bestehendes verkldrt, sondern die fei-
ernde Vorwegnahme der kommenden
Vollendung. Dementsprechend sind
alle Fragen, die im Spannungsfeld
von universal- und ortskirchlicher Zu-
standigkeit auftreten, auch vor dem
Anspruch der ,Reich-Gottes-Verwie-
senheit” des gesamten kirchlichen
Handelns zu verantworten. Kurz zu-
sammengefasst: Alle Realisierungen
(welt)kirchlicher Identitdt nehmen Teil
an der eschatologischen Zeichenhaftig-
keit der Kirche als solcher.

*LG1
® LG 48; vgl. AG 1.

* Otto Semmelroth 5], der durch seine ekklesiologischen Studien eine wichtige Vorbereitungsarbeit fiir
das Konzil geleistet hat, hebt diesen ideologiekritischen Aspekt des Sakramentsbegriffs ganz klar
hervor: ,,Man kann sein Heil nicht nur dadurch verscherzen, dass man der sichtbaren Kirche (siind-
haft) den Riicken kehrt, sondern auch dadurch, dass man sie verabsolutiert, das heifit ihre Bezogen-
heit auf das Heil, das die sichtbare Kirche nicht selbst ist, nicht mitvollzieht und kein Zeugnis dafiir
gibt. Ein ,Mittel’ zum Ziel machen, heilt immer das Mittel gegen sich selbst verkehren” (Ders., Die
Kirche als Sakrament des Heiles, in: Mysterium salutis. Grundriss heilsgeschichtlicher Dogmatik.

. IiIGg.SJohannes Feiner — Magnus Lohrer, Band IV/1, Einsiedeln 1972, 309-356; hier: 342).

*® LGI.

» GS 45.

“ Walter Kasper, Die Kirche als universales Sakrament des Heils, in: Glaube im Prozess. Christsein
ﬂach dem II. Vatikanum. Fiir Karl Rahner. Hg. Elmar Klinger/Klaus Wittstadt, Freiburg 1984, 221-239;

ier: 227.
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d. Die anthropologische Bedeutung
~materieller” Identitit

In gewisser Spannung zu den vorange-
gangenen Uberlegungen soll hier auf
eine wichtige Voraussetzung fiir den
Umgang mit dem Phédnomen des Plu-
ralismus hingewiesen werden: Der
Mensch braucht — gerade als geistiges
Wesen - einen sinnlich erfahrbaren
,materiellen Anhalt” zur Strukturie-
rung der Wirklichkeit. Menschliches
Denken und Handeln ist auf die stets
neu vollzogene Hinwendung zur kon-
kreten ,Materie” dieser Welt verwie-
sen*. Die scholastische Philosophie
sprach davon, dass der Mensch eine
,hinnehmende Erkenntnis”# habe,
also nur sinnlich-materiell vermittelt
denken konne. Diese These ist fiir die
christliche Anthropologie und Sakra-
mententheologie von grofier Tragwei-
te: Der Mensch ordnet und reflektiert
die auf ihn einstrémenden Erfahrun-
gen nicht rein ideell, sondern orientiert
sich an Symbolen; ja er ist selbst ,jene
Materialitit, die sensuell im kommuni-
kativen Raum als signifikante erfahren
wird” .

Wenn diese ,materielle” Bedingtheit
menschlicher Geistigkeit und Kommu-
nikation theologisch ernst genommen
wird, stellt sich zum Beispiel die Frage

nach der ,Wandelbarkeit” beziehungs-
weise ,Beliebigkeit” liturgischer For-
men in einem neuen Licht: Auf der
einen Seite steht das berechtigte Be-
diirfnis nach ,Kontextualisierung” im
Rahmen einer konkreten Kultur, auf
der anderen Seite darf aber das An-
liegen der ,Wiedererkennbarkeit” fiir
Aufenstehende sowie der ,Kompatibi-
litdt” zum Beispiel einer gottesdienstli-
chen Feiergestalt mit dem gesamtkirch-
lichen Bewusstsein nicht untergehen.
Zwar besteht die ,, Einheit im Glauben”
nicht primér in dufleren Formen, sie
braucht aber auch ein sinnvolles Maf3
an ,materieller Identitit”. Denn so
wiinschenswert und bereichernd der
weltkirchliche Pluralismus ist, so sehr
sind die Mitglieder einer Glaubensge-
meinschaft auch auf konkrete Zeichen
der Einheit angewiesen; eine rein ver-
geistigte ,Gesinnung” ist zu wenig*.
In diesem Sinn sieht sich die Kirche
immer wieder der Frage ausgesetzt,
welches Minimum an sinnlich erfahr-
barer Identitit im Glauben sie als
Gemeinschaft braucht — auch {tiber die
Grenzen der Sprachen und Kulturen
hinweg®. Somit lautet die vierte Be-
obachtung: Geistige und gldubige Ver-
bundenheit von Menschen muss sich
auch - aber nicht ausschliefllich -
,materiell” und konkret manifestieren.
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Dies war die Grundthese von Rahners friiher Arbeit ,,Geist in Welt” (1939), in der er - in schirfstem
Widerspruch zu jeglichem platonischen Ansatz — die Auffassung vertrat, dass die geistige Erkennt-
nis des Menschen notwendigerweise eine ,conversio ad phantasma” vollzieht: ,Conversio ad phan-
tasma ist Ausdruck dafiir, dass die sinnliche Anschauung wesentliche und bleibende Voraussetzung
alles Denkens ist, die dem aktuellen Denken als bleibende immer zugrunde liegt” (Karl Rahner, Geist
in Welt, in: Samtliche Werke, Band 2, Freiburg 1996, 3—300; hier: 232).

Karl Rahner, Horer des Wortes. Zur Grundlegung einer Religionsphilosophie, in: Samtliche Werke,
Band 4, Freiburg 1997, 1-281; hier: 188. ,Hinnehmende Erkenntnis ist sinnlich, das heifst das Bei-
sichsein eines Seienden, dessen Sein Wirklichkeit der materia ist” (ebd. 190).

Franz Schupp, Glaube — Kultur - Symbol, 219.

»Der Mensch als geistiges Wesen ,erzahlt’ sich leiblich und so bietet er sich auch der Begegnung mit
anderen geistigen Wesen, Mitmensch und Gott, an” (Alexander Ganoczy, Einfiihrung in die katholi-
sche Sakramententheologie, Diisseldorf 1984, 110f).

Vgl. die treffenden Fragen von Robert Schreiter: ,Wie viele unterschiedliche Arten der Eucharistie-
feier kann es geben, ohne Auflosungsgefahr fiir die Bedeutung der Eucharistie? Wie viele unter-
schiedliche Kirchenordnungen sind vorstellbar, bevor Zusammenarbeit und Kommunikation unter
den Kirchen unméglich werden?” (Ders., Abschied vom Gott der Européer, 160).
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Der Versuch, die vorangegangenen
Uberlegungen auf dem Hintergrund
der Frage nach einem angemessenen
Verstandnis von ,,Universalitiat” zu be-
denken, also die Vielgestaltigkeit der
biblischen Zeugnisse, die kulturelle
Pluralitit der kirchlichen Gemein-
schaft, deren sakramentale Gestalt und
eschatologische Bedingtheit sowie die
Notwendigkeit  sinnlich-erfahrbarer
Symbole der Einheit ernst zu nehmen,
fiihrt zu einer abschlieflend ndher zu
erlauternden dritten These, die das Ver-
haltnis von Universal- und Ortskirche
in all ihren Konkretionen und Span-
nungen auf neue Weise begreifen will:
Die Katholizitit der Kirche ldsst sich als
oregulative Universalitit in konkreter
Identitit” verstehen.

4. ,Universalitit” als Verheifung

Christliches Leben ist priméar eine Pra-
xis des Glaubens und zwar zunehmend
in einem wirklich weltkirchlichen Kon-
text. Zwar vermag kein theologisches
Modell das Verhéltnis von unverfiig-
barem , Evangelium” und partikularer
LKultur” auf befriedigende Weise zu
erkldren. Die Theologie ist aber durch
das Problem der ,Universalitit” zu
neuen Denkansitzen herausgefordert.
Mehrere Autoren aus dem nichteuro-
paischen Raum haben in letzter Zeit fiir
ein erneuertes Verstandnis von ,Uni-
versalitat” plddiert; deutlich spiirbar
ist dabei eine Kritik an monokulturel-
len beziehungsweise geschichtstota-

litiren Konzepten, die jegliche Plurifor-
mitat kirchlicher Sozialformen ,immer
schon” eingeordnet haben wollen. Jean
Marc Ela etwa, der in seiner Heimat
Kamerun wissenschaftlich und pasto-
ral tatig war, schreibt: ,Die Universa-
litdt des Christentums ist keine bereits
bestehende Tatsache: sie erscheint am
Horizont einer Verheiffung, die sich
durch die dialektische Spannung in der
Konfrontation der Kulturen verwirk-
licht”*.

Aloysius Pieris S], der bekannte Theo-
loge und Religionswissenschaftler aus
Sri Lanka, hat das spezifische Ver-
standnis ,christlicher Universalitiat”
auf ahnliche Weise konkretisiert:

»Die christliche Erfahrung aber hat,
wie alle anderen religiosen Erfahrun-
gen, eine andere Wahrnehmung des
Universalen. So wie die universale Kir-
che nicht eine abstrakte ecclesia ut sic
ist, sondern eine ,Gemeinschaft aller
Teilkirchen’, eine ecclesia ecclesiarum, so
ist auch eine Lehre universal, wenn das
in konkreten Situationen gelebte sozia-
le Evangelium zusammengefasst wird
in eine kohérente Lehre.” ¥

Der Kubaner Raiil Fornet-Betancourt,
der sich intensiv mit der nachkolonia-
len und interkulturellen Gestalt des
Christentums auseinandersetzte, hat
vorgeschlagen, , die Idee der Universa-
litdit im Sinne eines regulativen Pro-
gramms umzuarbeiten”®, um eine
neue Form ,interkultureller Univer-
salitdt” zu bedenken, die gerade fiir
das Selbstverstandnis einer katholischen
Kirche von zentraler Bedeutung ist:

* Jean Marc Ela, Mein Glaube als Afrikaner. Das Evangelium in schwarzafrikanischer Lebenswirklich-

keit (TDW 10), Freiburg 1987, 181.

“ Aloysius Pieris, Drei Unzulanglichkeiten in den Sozialenzykliken, in: Feuer und Wasser. Frau, Gesell-
schaft, Spiritualitat in Buddhismus und Christentum (TDW 19), Freiburg 1994, 69-92; hier: 80f.

* Raiil Fornet-Betancourt, Lateinamerikanische Philosophie zwischen Inkulturation und Interkultu-
ralitat (Denktraditionen im Dialog: Studien zur Befreiung und Interkulturalitit, Band 1), Frank-
furt 1997, 105. — Das spanische Original spricht von einer ,idea regulativa de una universalidad
conseguida” (Ders., Filosofia intercultural, México 1994, 37). ’
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»Die interkulturelle Philosophie hebt
sich von der Art Universalitdt ab, die
der Okzident diktiert hat, da diese vom
Okzident selbst ausgerufene Universa-
litdit im Grunde die Extrapolation und
Expansion einer regionalen Kultur ist.
Deshalb orientiert sich die interkul-
turelle Philosophie vielmehr an der
regulativen Idee einer durch das Zu-
sammentreffen historischer Univer-
salititen erlangten Universalitit, die
sich vielleicht als eine durch Solidaritat
wachsende Pluriversitat konfigurieren
wird.”*

Ein kurzer Blick auf diese Stellungnah-
men zeigt, dass die vollendete , Uni-
versalitiat” des Christentums eine Ver-

heiflung ist, die sich in jeder Epoche
beziehungsweise Kultur fragmenta-
risch verwirklicht. Um sowohl die
multikulturelle Présenz als auch den
kulturtranszendenten Vorbehalt des
Evangeliums zum Ausdruck zu brin-
gen, wurde der Begriff einer ,regulati-
ven Universalitit”® eingefiihrt. Eine
weltkirchlich strukturierte Glaubensge-
meinschaft muss mit der — evangeli-
umsgemdflen! — Spannung leben, die
Fiille des christlichen Glaubens nur als
~Konzept an der Grenze”* vor sich zu
haben, nicht aber als verfiigbaren
Besitz. Aber gerade eine — so verstan-
dene — ,regulative Universalitit” kann
zum Glaubens- und Hoffnungszeichen
fiir das 21. Jahrhundert werden.

* Ders., Lateinamerikanische Philosophie zwischen Inkulturation und Interkulturalitit, 140. — ,,Pluri-
versitdt” meint hier eine Haltung, welche die Vielfalt kultureller und gesellschaftlicher Lebensfor-
men als bleibende Grundlage des Zusammenlebens begreift — als Chance und nicht als Bedrohung.

® Vom Sprachgebrauch Kants her bedeutet ,regulativ” ein Denkprinzip, das ein bestimmtes Ziel
postuliert, nicht aber konkret antizipiert (Vgl. Immanuel Kant, Kritik der reinen Vernunft B 537), weil
der konstitutive Grund einer konkret erfahrbaren Realitit (zum Beispiel , Einheit der Welt”) nicht
selbst sinnlich wahrnehmbar ist: ,Denn das Schlechthinunbedingte wird in der Erfahrung gar nicht
angetroffen” (zitiert nach: Immanuel Kant. Werke in zehn Bénden. Hg. Wilhelm Weischedel, Darm-
stadt 1983, Band 4, 473). ,Regulative Universalitit” wire demnach keine Gedankenfiktion, sondern
ein - jegliches innerweltliche System transzendierendes — Prinzip, gleichsam eine ,Richtschnur des
empirischen Gebrauchs der Vernunft” (ebd. B 703 [Weischedel, 586]).

51

361-367; hier: 365.

Fabien Eboussi Boulaga, Der afrikanische Christ auf der Suche nach seiner Identitat, in: Conc 13 (1977)
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ILONA RIEDEL-SPANGENBERGER

Die Struktur der katholischen Kirche

in neuer Perspektive

Auch nach dem II. Vatikanischen Konzil hat das Kirchenrecht eine wichtige Aufgabe
in der Kirche. Nicht eine Geringschitzung oder Marginalisierung entsprechender
Ordnungselemente ist fiir die Mainzer Kanonistin das Gebot der Stunde, sondern die
angemessene Ausgestaltung, eine Anpassung an die Realititen und die Uberwindung

struktureller Gegensiitze. (Redaktion)

1. Die Rede vom Strukturwandel
der Kirche

Die heute weitgehend innerkirchlich in
Fragen des Glaubens und der Moral
polarisierte Situation, in der sich die
Gldubigen und Autorititen der Kirche
befinden, bietet den Anlass, nach den
Mitteln und Zielen zu fragen, mit
denen sich eine groBere Ubereinstim-
mung unter den Glaubigen erreichen
lasst. Wahrend die einen den Glau-
bensschwund beklagen, verlangen die
anderen eine strukturelle Anpassung
der Kirche an die wirklichen Erforder-
nisse fiir ein im Glauben begriindetes
Lebens in einer weithin sikularisierten
Gesellschaft. Diese innerkirchliche Be-
findlichkeit fordert dazu heraus, auch
nach dem Kirchenrecht und nach sei-
ner Funktion fiir die gegenwiértige
Lage der Kirche zu fragen. In einer
weithin disparaten Situation der Kir-
che erwartet man von dieser Disziplin
Richtlinien und Mafistibe, mit denen
Integritat, Identitit und Gemeinschaft
in der Kirche wiederhergestellt werden
konnen. Es stellt sich die Frage, ob
dazu grundlegende strukturelle Veréan-
derungen in der katholischen Kirche
vorgenommen werden miissen. Ein
Blick in die diesbeziigliche nachkon-

ziliare Diskussion, auf die seit dem
II. Vatikanischen Konzil differenzierte-
re Verfassungsstruktur der Kirche, auf
die Bedeutung, Bewertung und Eigen-
art kirchlichen Rechts, auf das Rechts-
verhdltnis zwischen dem Papst und
den Bischoéfen sowie auf das Verhaltnis
zwischen dem Bischofskollegium und
der Romischen Kurie soll in paradig-
matischer Weise einige strukturelle De-
fizite und Notwendigkeiten der nach-
konziliaren Kirche aufzeigen, um die
gegenwadrtig als aporetisch empfun-
dene kirchliche Situation in einigen
Bereichen der Kirche wenigstens an-
satzweise aus einer neuen Perspektive
anzugehen.

Zum Auftakt der Gemeinsamen Syno-
de der Bistiimer in der Bundesrepu-
blik Deutschland (1971-1975) ver-
offentlichte Karl Rahner 1972 seine pro-
grammatische Schrift ,Strukturwandel
der Kirche als Aufgabe und Chance”.
Anlésslich seines nicht mehr erlebten
85. Geburtstages schreibt sein Schiiler
Johannn Baptist Metz zur Neuausgabe
dieser Schrift, dass sich fur Karl
Rahner, der als Theologe mafigeblich
beim II. Vatkanischen Konzil mitwirk-
te, ,das Ringen um die kiinftigen Wege
der Kirche an der Art entscheidet, wie
dieses Konzil im Leben der Kirche
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gegenwartig bleibt”.! Karl Rahner war
sich bewusst, dass der Weg der
nachkonziliaren Kirche zwischen zwei
sich schon damals abzeichnenden ex-
tremen Formen eines tutioristischen
und eifernden Traditionalismus und
Fundamentalismus einerseits sowie
eines banalisierenden und unkritischen
Liberalismus und Progressismus ande-
rerseits verlaufen werde. Unvergess-
lich sind seine Mahnungen, den Weg
zwischen diesen Fronten in der Welt
der Moderne immer wieder zu suchen.
Im Hinblick auf die rechtliche Verfasst-
heit der Kirche und im Zusammen-
hang eines damit zu reflektierenden
Strukturwandels der Kirche weist Karl
Rahner darauf hin, dass die auf diese
Weise aufgeworfene Frage ,nicht
durch Aufrechterhaltung oder Veran-
derung rechtlicher Strukturen der Kir-
che allein konkret beantwortet werden
kann, sondern immer eine Synthese
bedeutet, in der Geist, Liebe, Hoffnung
und Demut innerlich gegeben sein
miissen, die weder durch autoritire
noch durch demokratische Gesetzes-
normen erzwungen oder ersetzt wer-
den kénnen”? So redet dieser Theologe
nicht etwa einer Infragestellung der
geistlichen Vollmacht und der Amter in
der Kirche das Wort, sondern lenkt das
Bewusstsein auf die lebendige Mitwir-
kung der Laien im Leben der Kirche
und deren angemessenere Beteiligung
nicht nur an konsultativen, sondern
ebenso auch an deliberativen Entschei-
dungen, auf das Verhaltnis der kirch-
lichen Organe zueinander wie auch auf
die konkrete Art der Bestellung kirch-
licher Amtstrager und die Modalitédten

ihrer Amtsausiibung. Der in diesen
Zusammenhéngen in Aussicht gestell-
te Strukturwandel der Kirche, fiir den
nicht vollig neue Strukturen oder alter-
native Strukturen fiir die Kirche gefor-
dert werden, verweist auf einige Defi-
zite struktureller Art in der Kirche und
verlangt eine vertiefte theologische Be-
sinnung auf die Grundlagen kirchli-
cher Institutionen und Rechtsinstitute.
In diesem Kontext hat Karl Rahner be-
reits vor den Konflikten einer in feind-
liche Lager gespaltenen und polarisier-
ten Kirche gewarnt.* Trotz vielfaltiger
nachkonziliarer Bemiihungen, dieser
Gefahr zu begegnen, erscheint die Kir-
che heute vielen in dieser Lage, vor der
schon vor iiber dreiffig Jahren gewarnt
wurde. In der Analyse der Ursachen
hat man bislang nicht zu einem Kon-
sens finden konnen. Nach wie vor stellt
sich die Frage, ob der heute feststell-
bare und unbestreitbare Riickgang der
Volkskirche in Richtung kleinerer, ver-
meintlich elitirer Gemeinschaftsbil-
dungen durch strukturelle Verdnde~
rungen beziehungsweise Ergédnzungen
aufgehalten oder sogar riickgingig ge-
macht werden kann. Kardinal Carlo
Maria Martini von Mailand hat bei der
jingsten Bischofssynode fiir Europa in
Rom auf einige klarungsbediirftige
strukturelle Elemente in der heutigen
Kirche hingewiesen und es fiir erfor-
derlich erklart, dass alle katholischen
Bischofe angesichts verschiedener
drangender Fragen der Kirche im kom-
menden Jahrzehnt zu einer gesetz-
gebenden weltweiten Beratung zu-
sammenkommen sollen.* Das Ziel be-
stiinde darin, die Vorstellungen und

! Karl Rahner, Strukturwandel der Kirche als Chance und Aufgabe. Neuausgabe mit einer Einfithrung

von J. B. Metz, Freiburg-Basel-Wien 1989, 10.
? Vgl. ebd., 142.
* Vgl. ebd., 51-56.
* Vgl. Bericht in Radio Vatikan vom 11.10.1999.
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Intentionen des II. Vatikanischen Kon-
zils unter den Bedingungen der Mo-
derne zu erfiillen und in diesem Sinn
Fehlentwicklungen infolge strukturel-
ler Defizite abzubauen.

2. Die Struktur der katholischen
Kirche

In der von Papst Johannes Paul II. als
Promulgationsdekret zum gesamt-
kirchlich geltenden Gesetzbuch Codex
Iuris Canonici von 1983 erlassenen
Apostolischen Konstitution ,Sacrae
disciplinae legis”® &ufSert sich der
Trager hochster kirchlicher Autoritat®
auch zu der infolge des II. Vatikani-
schen Konzils allgemeine Verbindlich-
keit beanspruchenden Verfassungs-
struktur der katholischen Kirche.” Mit
Bezug auf die konziliare Kirchenkon-
stitution® spricht der Papst von den
verschiedenen ekklesiologischen ,Ele-
menten, die das wahre und eigentliche
Bild der Kirche ausmachen”, wozu er
die Lehre von der Kirche als Volk Got-
tes und als Communio z&hlt und diese
auf die hierarchische Autoritat der Kir-
che und die Teilhabe aller Gldaubigen
am dreifachen Dienst Christi als Prie-
ster, Prophet und Kénig und die sich
daraus namentlich fiir die Laien erge-
benden Rechte und Pflichten explizit
bezieht. Diese Lehren bestimmten die
gegenseitigen engen Verbindungen

[mutuae necessitudines] zwischen Teil-
kirche und Gesamtkirche sowie zwi-
schen papstlichem Primat und bischof-
licher Kollegialitdt.” Der Papst bezieht
diese ekklesiologischen Prdmissen
auch auf die Rechtsgestalt der Kirche.
Die Kirche ist fiir den obersten kirch-
lichen Gesetzgeber ,nach Art eines so-
zialen und sichtbaren Gefiiges errich-
tet”. Deshalb bediirfe sie auch der
Rechtsnormen, ,damit ihre hierarchi-
sche und organische Struktur sichtbar
wird und die Ausiibung der ihr von
Gott anvertrauten Dienste, insbeson-
dere der geistlichen Vollmacht [sacra
potestas] und der Verwaltung der Sa-
kramente [administratio sacramentorum]
ordnungsgemaif geregelt wird, damit
die wechselseitigen engen Verbindun-
gen unter den Glaubigen in einer auf
der Liebe beruhenden Gerechtigkeit
gestaltet werden, nachdem die Rechte
der einzelnen sichergestellt und um-
schrieben sind, und letztlich damit die
gemeinsamen Vorhaben, die zur Ver-
vollkommnung des christlichen Lebens
unternommen werden, durch die ka-
nonischen Gesetze unterstiitzt, ge-
starkt und gefoérdert werden”.” Diese
der Intention des Gesetzgebers [mens
legislatoris] entsprechende Struktur der
Kirche spiegelt sich auch in der Syste-
matik und in den einzelnen Normen
des Codex Iuris Canonici wider. In den
Bestimmungen iiber das Volk Gottes

* Vgl. Codex des kanonischen Rechts. Lateinisch-deutsche Ausgabe, Kevelaer 1983, VIII-XXVIIL. Zum
authentischen lat. Text vgl. AAS 75, 1983-11I, VII-XIV (SDL), 1-317 (CIC). Die im Text gegebene eigene
deutsche Ubersetzung enthalt einige Korrekturen.

¢ Vgl. cc. 330-341 CIC/1983, denenzufolge der Papst in der Nachfolge des Apostels Petrus und das
Bischofskollegium zusammen mit dem Papst als den Nachfolgern des Zwolferkreises der Apostel
als Trager der hochsten — legislative, exekutive und judikative Jurisdiktionsvollmacht umfassen-
den - Autoritat gelten.

7 Vgl. Anm. 4, XX-XXIIL

* In LG 2 und 3 hat das Vat. II das heils6konomische und christologische Verstidndnis von Kirche, das
heiflt die Kirche als Volk Gottes auf dem Weg durch die Zeit zum Heil und als organischer Leib
Christi zum sichtbaren Zeichen des Heils in der Welt umschrieben.

° Vgl. Anm. 4, XX.

" Anm. 4, XXII.
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(Buch II) wird vom kirchlichen Grund-
status aller Getauften her die Verfas-
sung der Kirche strukturell bestimmt.
Jedem einzelnen Christgldubigen und
allen gemeinsam kommt das von Gott
selbst ausgehende Recht und die darin
auch begriindete Pflicht zu, die von
Jesus Christus selbst ausgehende Sen-
dung der Kirche in dieser Welt zum
Heil der Menschen zur Erfiillung zu
bringen. Alle Getauften haben vor
jeder Differenzierung nach ihrer kon-
kreten Rechtsstellung und Handlungs-
fahigkeit [condicio]" innerhalb der
katholischen Kirche” Anteil an der
universalen kirchlichen Heilssendung,
die in der aktiven Mitwirkung am
Dienst der Verkiindigung durch Be-
kenntnis, Zeugnis und Weitergabe des
Glaubens (Buch III), am Dienst der
Heiligung durch aktive Mitfeier der
Gottesdienste und Sakramente sowie
durch ein zeichenhaftes und vorbild-
liches Leben (Buch IV) und am Dienst
fur die Bewahrung der Gemeinschaft
und Einheit aller Glaubigen (Buch II)
mit der Kirche besteht. Diese auf der
Taufe und damit auf der Eingliede-
rung der Getauften in die Kirche Jesu
Christi beruhende kirchliche organi-
sche Grundstruktur [communio fide-
lium] ist untrennbar von der hierarchi-
schen Verfassung der Kirche [communio
hierarchica], die ohne diese Basis in der
Gemeinschaft aller Christgldubigen
nicht vorstellbar ist beziehungsweise
missdeutet werden konnte, denn es
handelt sich um ein das Sein und Sol-
len der Kirche bestimmendes wech-
selseitiges Beziehungsverhdltnis zwi-

schen allen Gliedern des Volkes Gottes,
deren Dienste in organischer Verbun-
denheit dem Wesen der Kirche ent-
sprechen, und der auf die apostolische
Sendung Jesu Christi zuriickgehenden
hierarchischen Leitungsstruktur der
Kirche im Sinne einer der Gemein-
schaft der Gldubigen inhdrenten, aber
unverzichtbaren Verfassung.

Die organische Struktur der Kirche,
prinzipiell als Communio fidelium ge-
staltet, schliefit also keineswegs die
hierarchische Struktur der Kirche, das
heifit die Communio hierarchica aus
Papst und Bischofen aus. Diese ist viel-
mehr ebenso wie die Gemeinschaft der
Glaubenden ein der Kirche eigener
wesentlicher Teil. Insofern hat die
hierarchische Struktur der Kirche ihre
Wurzeln nicht allein im Apostolat
infolge von Taufe und Firmung, son-
dern in der weitergehenden sakramen-
talen Befdhigung und Bestimmung
durch die Bischofsweihe, die sich in
der fiir die Kirche konstitutiven apos-
tolischen Sendung der Bischofe und in
der spezifisch petrinischen Sendung
des Papstes manifestiert. Die der Kir-
che eigene, miteinander verbundene
organische und zugleich hierarchische
Struktur steht deshalb zum einen der
blofien Ubernahme irgendeines politi-
schen Gesellschaftsmodells fiir die Kir-
che im Sinne einer totalen Strukturver-
dnderung entgegen, wie zum anderen
aber auch einer blofen Uber- und
Unterordnung verschieden berechtig-
ter und verpflichteter Kirchenglieder.
Die heute aufscheinende Schwierigkeit
der konkreten, auch juristisch fassba-

" Vgl. c. 96 iVm c. 204 §1 CIC/1983, wo die grundsitzliche Rechtsfahigkeit jedes Getauften und seine
Eingliederung in die Kirche Jesu Christi von der an unterschiedliche ,condiciones” gebundene
rechtlichen Handlungsfahigkeit in der katholischen Kirche unterschieden werden.

2 Die Kirche Jesu Christi verwirklicht sich in der als ,societas” sozial begriindeten und geordneten
katholischen Kirche, in die jene Getauften voll eingegliedert sind, die im sichtbaren Verband der
katholischen Kirche mit Christus durch die Bande des Glaubensbekenntnisses, der Sakramente und
der kirchlichen Leitung verbunden sind. Vgl. cc. 204 §2, 205 CIC/1983.
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ren Umsetzung des durch das II. Vati-
kanische Konzil theologisch und ekkle-
siologisch differenziert begriindeten
Strukturmodells der Kirche liegt in
der mittlerweile weit verbreiteten
nachkonziliar gewachsenen mangeln-
den Akzeptanz, unter Beachtung der
wechselseitigen Dienstleistungen und
Rechtsbeziehungen in der Kirche, wel-
che jeweils fiir sich wesentliche theolo-
gische Griinde haben, die fiir die Ziel-
setzung und die Einheit der Kirche
notwendige Mafigeblichkeit und Ver-
bindlichkeit anzuerkennen und zu
erreichen. In sékularer Diktion wiirde
man einwenden, dass der heutigen
kirchlichen , Verfassungswirklichkeit”
entsprechend die organische und die
hierarchische Verfassungsstruktur eher
voneinander getrennt oder sogar iso-
liert bestehen; dem ,, Verfassungsideal”
der Kirche, in dem beide Strukturen als
in sich differenzierte Einheit existieren,
entspricht diese Wirklichkeit nicht.
Umso wichtiger wird deshalb die Ein-
deutigkeit der durch das II. Vatikani-
sche Konzil umschriebenen Verfas-
sungsstruktur der Kirche und ihre
Mafigeblichkeit fiir die daraus rechtlich
abgeleiteten Organe und Institutionen.

3. Die Notwendigkeit und Eigenart
des Kichenrechts

Angesichts der Schwierigkeiten fiir die
Kirche, die sich aus der Divergenz der
ihr eigenen, das heifit theologisch be-
griindeten Verfassung einerseits und
der kirchlichen Verfassungswirklich-
keit andererseits ergeben, gehe ich von
der These aus, dass durch die Beach-

tung und richtige Auslegung der aus
den zutreffenden theologischen Vorga-
ben abgeleiteten und legitim erlasse-
nen Kirchengesetze einer Erosion der
Kirche entgegengewirkt werden kann.
Diese These kann missverstanden wer-
den, wenn man meint, dass damit eine
blof} formale Gesetzesbefolgung einge-
fordert, die Differenz zwischen Ethos
und Recht nicht beachtet oder der
pastorale Charakter des kirchlichen
Rechts exklusiv als logische Konse-
quenz der hierarchischen Struktur der
Kirche verstanden wird.”” Meine These
richtet sich stattdessen gegen den in
der Folge des II. Vatikanischen Konzils
weithin postulierten und praktizierten
Antijuridismus in der pastoralen Pra-
xis der Kirche.* Mag er noch als Reak-
tion auf ein rechtlich fixiertes Kir-
chenbild im Zuge der verdnderten
Sichtweise durch das II. Vatikanische
Konzils verstandlich gewesen sein, so
erweist jedoch die darauf gegriindete,
allem Recht prinzipiell abgeneigte
pastorale Praxis in der Kirche, dass es
schidlich war, iiber dreiflig Jahre lang
dem Kirchenrecht keine ausreichende
Beachtung zu geben oder es allenfalls
als abzuwehrende Zwangsordnung
gegeniiber einer vermeintlich freien
pastoralen Praxis in der Kirche zu ver-
stehen. Vor allem vernachlédssigte man,
den auch im geltenden Kirchenrecht
durch das Konzil vollzogenen Paradig-
menwechsel zur Kenntnis zu nehmen,
der sich sowohl auf die theologischen
Grundlagen und die Kompatibilitat
des Kirchenrechts mit einer reflektier-
ten und verantworteten pastoralen
Praxis wie auch auf den dem Kirchen-

* Zum sogenannten pastoralistischen Missverstandnis des Kirchenrechts vgl. Heribert Hallermann,
Préasenz der Kirche an der Hochschule. Eine kirchenrechtliche Untersuchung zur Verfassung und
zum pastoralen Auftrag der katholischen Hochschulgemeinden in Geschichte und Gegenwart,

Miinchen 1996, 448-450.

" Vgl. Eugenio Corecco, Theologie des Kirchenrechts: HdbKathKR, Regensburg 1983, 19.
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recht zugrundegelegten Rechtsbegriff
bezieht. Vielen Gliedern der Kirche
sind die neuen nachkonziliaren Ge-
setze und ihre Interpretation im Rah-
men der theologischen Vorgaben des
Konzils unbekannt geblieben. Weit-
gehend blieben deshalb auch die Vor-
urteile erhalten, die Kirchenrecht und
Pastoraltheologie im kontradiktori-
schen Widerspruch sehen oder eine
vermeintliche Liebeskirche gegen eine
Rechtskirche ausspielen wollen.”® Da-
bei wird dem Kirchenrecht unterstellt,
die kirchliche Pastoral durch Juridis-
mus im Sinne einer von der kirchlichen
Wirklichkeit und Praxis abgehobenen
Zwangsordnung zu ersetzen. Ein be-
merkenswerter Topos dabei ist zum
Beispiel, dass die kirchenrechtlich ver-
fasste Pfarrei im klaren Widerspruch
zur lebendigen Gemeinde gesehen
wird und manche bereit sind, ,der
Pfarrei als einer rechtlichen Institution
den Gemeindecharakter abzusprechen
und den Gemeindebegriff fiir leben-
dige, offene Gruppierungen im Sinne
von territorialen oder nichtterritorialen
kirchlichen Substrukturen zu reservie-
ren”.'* Wie verbliiffend wirkt dann der
Hinweis, dass die geltende kirchen-
rechtliche, an den ekklesiologischen
Vorgaben des Konzils orientierte Defi-
nition die Pfarrei primér als eine be-
stimmte Gemeinschaft von Gldubigen
innerhalb einer Di6zese oder anderen
Teilkirche umschreibt, deren Seelsorge
einem Hirten [pastor proprius] unter der
Leitung des Didzesanbischofs anver-
traut ist und die wegen einer geregel-
ten Seelsorge dauerhaften Bestand
haben soll.” Sekundédr bleibt dem-

gegeniiber, dass eine solche Pfarrei nur
in der Regel [regula generali] territorial,
durchaus auch personal, nicht aber in
einer bestimmten Weise zu ordnen ist.”
Besteht nicht stattdessen im allgemei-
nen kirchlichen Bewusstsein die Vor-
stellung von der Pfarrei, wie sie noch
im Codex luris Canonici von 1917 fest-
gelegt war, heute aber nicht mehr gel-
tende Rechtsvorstellung ist, namlich
als ein bestimmter Gebietsteil der Dio-
zese, dem die Gldubigen unter der Lei-
tung eines Pfarrers durch Pfarrzwang
zugeteilt waren?"”

Das durch das Konzil fiir die Kirche
verdnderte Rechtsverstiandnis hat dazu
gefiihrt, Pastoral und Kirchenrecht von
ihrer gemeinsamen Zielsetzung zu ver-
stehen: Beide namlich haben dem Heil
der Menschen sowie dem Wohl und
Aufbau der kirchlichen Gemeinschaft
zu dienen. Dabei sind sie beide an die-
selben offenbarungstheologischen Vor-
gaben gebunden und haben diese im
Horizont ihres jeweiligen, das heifSt
unterschiedlichen Selbstverstandnisses
und im jeweiligen geschichtlichen
Kontext fiir die Menschen fruchtbar
werden zu lassen. Fiir das geltende
universalkirchliche Recht gelten die
,salus animarum” als hochstes Gesetz
in der Kirche und das ,bonum commu-
ne ecclesiae” als schiitzenswertes Gut.
Insofern ist das Kirchenrecht selbst mit
den ihm eigenen juristischen Mitteln
pastoralen und gemeinschaftlichen
Zielen verpflichtet, in dem es die Rech-
te und Pflichten aller Glaubigen und
auch die der Hirten der Kirche gegen-
einander und innerhalb der kirchlichen
Gemeinschaft umschreibt und schiitzt.

' Dazu vgl. die Analyse von Pedro Juan Viladrich, Derecho y Pastoral. La justicia y la funcién del
Derecho Canonico en la edificacién de la Iglesia: Ius Canonicum 13. 1973, 171-258.
1 Norbert Mette, Pfarrei versus Gemeinde?: Diakonia 20 (1989) 152.

7 Vgl. c. 515 §1 CIC/1983
® Vgl. c. 518 CIC/1983.
" Vgl. can 216 §1 CIC/1917.
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Kirchenrecht ist wie das Recht im allge-
meinen ein iiberaus komplexes System,
das auch den anthropologischen und
sozialen Notwendigkeiten zu entspre-
chen hat. Es weist einen engen Bezug
zum sozialen Dasein des Menschen auf
und versteht sich als Inbegriff von
Regeln, nach denen Menschen ihr Ver-
halten untereinander ausrichten und
an denen sie sich messen lassen.

Dem Recht kommt insofern Mafigeb-
lichkeit und Verbindlichkeit, das heifst
Normativitiat, zu. Es entlastet von der
Notwendigkeit, immer wieder neu in
jedem einzelnen Fall mafdgebliches Ver-
halten und Handeln zu ermitteln und
zu vereinbaren. Vor allem ermdglicht
es auch, weil es prinzipiell mit der
Moglichkeit des Fehlverhaltens von
Menschen rechnet, Konflikten vorzu-
beugen oder frei vom Zufall der Gege-
benheiten Moglichkeiten zu bieten,
Konflikte in friedlicher, das heifdt in
einer allgemein akzeptierten, der je-
weiligen Gesellschaft und ihren Glie-
dern forderlichen Weise beizulegen.
Als wirkliches Recht bietet auch das
Kirchenrecht durch seine allgemein in
der Kirche geltende Mafigeblichkeit
und spezifische Formlichkeit die fiir
das gerechte und richtige menschliche
Handeln und Verhalten in der Kirche
notwendige Sachlichkeit, Uberpriifbar-
keit und den Ausschluss von mensch-
licher Willkiir bei der Auferbauung der
Kirche auf dem Weg zu ihrer geistli-
chen Zielsetzung. Dabei kommt dem
Kirchenrecht die Aufgabe zu, auf der
Grundlage der Generalisierbarkeit sei-
ner Normen die Identitit, Einheit und
soziale Ordnung der Kirche vor subjek-
tiv begriindeten Eingriffen zu schiitzen
und damit die Freiheit und die Rechte
des einzelnen Gldubigen mit ihrem
fiir die Kirche spezifischen Dienst zu
ermdglichen und zu schiitzen. Uber-
tragen auf die dem Kirchenrecht zu-

grundeliegende organische und hierar-
chische Struktur der Kirche bedeutet
das, dass das fiir die Kirche notwendi-
ge und forderliche Zusammenwirken
der Glaubigen mit den Tragern hierar-
chischer Leitungsvollmacht sowie aller
Kirchenglieder unter- und miteinander
die Anerkennung und Ausiibung der
jeweils eigenen Rechtsstellung und
Zustédndigkeit fiir bestimmte Aufgaben
und Dienste sowie der damit verbun-
denen Rechte und Pflichten voraus-
setzt. Gegenwartig scheint gerade
diese Pramisse durch die Nichtbeach-
tung legitimer Rechte und die mittler-
weile hadufiger werdende Usurpation
illegitimer Zustdndigkeit in der Kirche
verdunkelt zu werden. Eine Riickbe-
sinnung auf die geltende rechtliche
Ordnung der Kirche kann aus dieser
Dilemmasituation herausfithren. Der
Nutzen des Kirchenrechts bedarf je-
denfalls in der Kirche einer breiter wer-
denden Akzeptanz.

4. Das Verhiltnis der vom Papst
geleiteten Universalkirche zu den
durch Bischofe geleiteten
Ortskirchen

Zu einer grofier werdenden Akzeptanz
des Kirchenrechts gehort auch das rich-
tige Verstindnis des differenzierten
Rechtsstatus der Kirchenglieder und
der dadurch bestimmten Rechtsver-
héltnisse untereinander. Das Rechts-
verhéltnis zwischen dem Papst in der
Nachfolge des Apostels Petrus und den
Di6zesanbischofen in der Nachfolge
der Apostel ist differenzierter, als es in
der aktuellen Wirklichkeit der Kirche
aufscheint. Nimmt man die diesbeziig-
lichen positiven Rechtsnormen und
ihre dogmatischen Vorgaben im Kon-
text der Aussagen des II. Vatikanischen
Konzils in den Blick, so diirfte manches
Problem, das sich der Kirche heute
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stellt, weniger ein Strukturproblem als
eines der Nichtbeachtung von Rechten
und Pflichten in der Kirche sein. Das
zeigt sich zum Beispiel im Hinblick auf
die Communio hierarchica seu collegialis
der Bischéfe mit dem Papst und des
Papstes mit den Bischofen. Als irdi-
scher Stellvertreter Christi und ober-
ster Seelsorger der Kirche verfiigt der
Papst als Bischof der Kirche von Rom
kraft seines Amtes iiber die hochste,
volle, unmittelbare und universale Lei-
tungsvollmacht in der Kirche.” Dieses
fiirr die Kirche geltende Gesetz stimmt
inhaltlich sowohl mit den Aussagen in
der dogmatischen Konstitution ,Pastor
Aeternus” des I. Vatikanischen Kon-
zils* wie mit denen in den Doku-
menten des II. Vatikanischen Konzils
iiberein.? Interpretiert man die dem
universalkirchlichen Gesetz zugrunde-
liegenden Konzilsstellen unter Einbe-
ziehung der Erlduternden Vorbemer-
kungen zur Kirchenkonstitution des
II. Vatikanischen Konzils, denenzufol-
ge der Papst seine hochste kirchliche

Vollmacht unabhéngig von dufierem
Einfluss jederzeit, so wie es sein Amt
erfordert, ausiiben kann®, so mag die
Vorstellung entstehen, die papstliche
Jurisdiktionsvollmacht sei im strikt
verfassungsrechtlichen Sinn ,absolu-
tistisch”, da diese Vollmacht an keine
positiv-rechtlichen Schranken gebun-
den sei und grundsitzlich alles durch-
setzen konne.* Es diirfen jedoch nicht
der Kontext des Gesetzes® wie auch
nicht die fiir die Norm mafigeblichen
theologischen Vorgaben unbeachtet
bleiben. Sowohl aus den Texten des
II. Vatikanischen Konzils als auch aus
dem Zusammenhang mit der insge-
samt dem geltenden Codex Iuris
Canonici zugrundeliegenden Verfas-
sungsstruktur der Kirche und weiteren
positiven Gesetzen ist zu erkennen,
dass auch den Bischofen in der Nach-
folge der Apostel als Leitern ihrer
Ortskirchen ordentliche, eigenberech-
tigte und unmittelbare Vollmacht zu-
kommt.”* Folglich konnen sie nicht als
Delegaten des Papstes gelten. Vielmehr

» Vgl. c. 331 CIC/1983; vgl. auch can. 218 CIC/1917.

# Vgl. DHii 3050-3075.
2 Vgl. Vat. I, LG 18, 20, 22, 23; OE 3; UR 2; CD 2.

% In Ne Nr. 4 heifit es: ,,ad placitum exercere potest, sicut ab ipso suo munere requiritur”. In c. 331

24

CIC/1983 heifit es: ,,semper libere exercere valet”.

Vgl. in diesem Sinn die Lehrmeinung von Eduard Eichmann, Lehrbuch des Kirchenrechts, I., Pader-
born 1929, 175f.: , Als fortlebender Christus hat der Bischof von Rom den Ehren- und Jurisdiktions-
primat iiber die Gesamtkirche: Er ist nicht blof8 der Erste unter gleichen Bischofen, sondern der
Monarch, dem die Fiille der Kirchengewalt und die oberste, ordentliche und eigenberechtigte
Gewalt iiber die Gesamtkirche zusteht, sowohl in den Dingen, welche Glauben und Sitten, als in
denen, welche die rechtliche Gestaltung und Leitung der iiber den Erdkreis zerstreuten Kirche
betreffen (c. 218 §1). Die Gesamtkirche ist gewissermafien ein grofles Bistum, dessen ,Universal-
bischof’ der Papst ist. Seine Gewalt ist daher eine im wahren Sinne bischéfliche Gewalt, eine ordent-
liche, mit seinem Amt kraft gottlicher Anordnung verbundene, unmittelbare (nicht abgeleitete)
Gewalt, die, ohne irgendwelcher Zwischeninstanzen sich bedienen zu miissen, sich iiber die zur
Gesamtheit zusammengeschlossenen Einzelkirchen selbst, tiber die Gesamtheit der Hirten wie tiber
die Einzelhirten (episcopus episcoporum), iiber die Gesamtheit der Glaubigen wie iiber die einzel-
nen Glaubigen, und iiber das ganze Gebiet der Sachen (Lehre, Gottesdienst, Sakramente, Sakramen-
talien, heilige Orte, Vermégen, kirchliche Amter usw.) erstreckt. Der Papst kann daher von seiner
Weihe- und Jurisdiktionsgewalt {iberall in der ganzen Kirche Gebrauch machen, er hat eine mit der
bischéflichen konkurrierende Gewalt in jedem Bistum, die Glidubigen konnen ihre Rechtssachen
unmittelbar an ihn selbst bringen, auch mit Umgehung des ordentlichen Instanzenzuges (vgl. 1569
§1, 2, 1557 §3, 204). Der Papst vereinigt in sich die ganze Kirchengewalt; er teilt sie nicht mit dem
Gesamtepiskopat oder mit dem Kardinalskollegium.”

Vgl. c. 17 CIC/1983 als hermeneutische Auslegungsregel fiir alle kirchlichen Gesetze.

Vgl. c. 381 §1 CIC/1983. - Nicht in den CIC aufgenommen wurde allerdings LG 27 (DHii 4152),
wonach auch die Bischofe die Teilkirchen als Stellvertreter und Gesandte Christi leiten.
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verhalt sich ihre Beziehung zum Bi-
schof von Rom ,pari ratione” zu der
Beziehung, die zwischen dem Apostel
Petrus und den {iibrigen Aposteln des
Zwolferkreises bestand.” Diese Erkla-
rung des II. Vatikanischen Konzils zum
wechselseitigen Verhiltnis zwischen
Papst und Bischéfen wird in den Erldu-
ternden Vorbemerkungen zur Kirchen-
konstitution aufgenommen und als
Verhiltnisgleichheit umschrieben [pro-
portionalitas]®, das heiit nicht als
Uber- und Unterordnungsverhéltnis,
sondern als Zuordnungs- und Bezie-
hungsverhélinis unter Beibehaltung
der nicht voneinander abhdngigen je-
weils eigenberechtigten Vollmacht von
Papst und Bischofen. Dem hat der Ge-
setzgeber dadurch Rechnung getragen,
dass er zwar den Vorrang ordentlicher
Vollmacht des Papstes auch iiber alle
bischéflich geleiteten Ortskirchen aus-
driicklich normiert hat; zugleich hat
er diesen Vorrang aber im Sinne des
II. Vatikanischen Konzils durch die Be-
stimmung relativiert, dass durch die-
sen pépstlichen Vorrang die eigenbe-
rechtigte, ordentliche und unmittelbare
Vollmacht der Bischofe weder ge-
schwiécht noch ungeschiitzt, sondern
anerkannt, gestarkt und geschiitzt sein
soll.” Demzufolge kann gerade unter
den rechtlichen Pramissen nicht von
einer konkurrierenden Vollmacht zwi-
schen Papst und Bischéfen ausgegan-
gen werden. Fir einen potentiellen
Konfliktfall zwischen Papst und Bi-
schofen muss diese Norm jedoch so-
lange als unzureichend gelten, als es
keine kirchliche Instanz gibt, die im
Konfliktfall zwischen dem Papst und
den Bischofen in Gemeinschaft mit ihm
eine Entscheidung fillen kénnte. Nicht

die kirchliche Verfassungsstruktur be-
darf fiir solche Fille einer Anderung,
sondern es bedarf um der Rechtssi-
cherheit und des Rechtsschutzes willen
der préziseren Normierung, in welcher
Weise der péapstliche Vorrang in den
bischoflich geleiteten Ortskirchen aus-
gelibt werden kann und wie im Streit-
fall zu verfahren ist. Die rechtlichen
Modalititen und Verfahrensweisen
wiren in dieser Hinsicht gesetzlich zu
bestimmen.

5. Das Verhiltnis zwischen dem
Bischofskollegium und der
Roémischen Kurie

Konfliktfelder ergeben sich in der heu-
tigen Kirche nicht nur zwischen Papst
und Di6zesanbischofen, sondern auch
zwischen den Trégern hochster Auto-
ritat in der Kirche und den ihnen nach-
beziehungsweise zugeordneten kuria-
len Behorden. Deutlich zeigt sich das
im Hinblick auf das Verhiltnis des
Kollegiums der Bischéfe mit dem Papst
und den Mitarbeitern in der R&mi-
schen Kurie. Das Bischofskollegium
hat seinen Ursprung im Apostelkolle-
gium, mit dessen Sendung und Voll-
macht die Gemeinschaft aller Bischofe
zusammen mit dem Papst fortdauert.
Mitglied dieses Kollegiums werden
Priester durch den Empfang der Bi-
schofsweihe und ihre darauf folgende
Eingliederung in die Communio hierar-
chica, die der Kirche ihrem Wesen
gemaf zukommt und aus der Gemein-
schaft des Papstes und allen mit ihm
verbundenen Bischofen der Welt be-
steht. Der Papst als Glied und Haupt
des Bischofskollegiums sowie das Kol-

¥ Vgl. Vat. I LG 22.
» Vgl. Ne Nr. 1.

» Vgl. c. 333 §1 CIC/1983 und Vat. I LG 13, 18, 22,27, CD 2, 8.
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legium aller Bischofe mit dem Papst
sind die hochsten Verfassungsorgane
der Kirche. Dabei liegt die Autoritdt
des Bischofskollegiums nicht nur auf
der moralischen, sondern auch auf der
rechtlichen Ebene der Kirche. Die Bi-
schofe haben ihre Weihe nicht nur fiir
eine bestimmte Dibzese erhalten, son-
dern ihre Hirtensorge bezieht sich auch
auf die universale Kirche und die Ge-
meinschaft mit allen tibrigen Ortskir-
chen. Diese moralische Verantwortung
wurde jedoch im geltenden Kirchen-
recht nur punktuell rezipiert,* obwohl
sie bei der Revision des kirchlichen
Rechts als eigenstindige Rechtsnorm
vorgesehen war.* Stattdessen besteht
nun die rechtliche Autoritét darin, dass
das Bischofskollegium als kollegiale
juristische Person und als dauerhafte
Einrichtung in der Kirche existiert, un-
abhédngig von einer konkreten Ver-
sammlungsform der Mitglieder, und
dass dieses Kollegium iure divino
héchste und vollstandige Vollmacht im
legislativen, exekutiven und judikati-
ven Bereich fiir die Universalkirche
besitzt.> Gegen diese hochste Voll-
macht des Bischofskollegiums gibt es
in der Kirche keine Berufung.® Denn es
besteht keine unmittelbare Vollmacht
des Bischofskollegiums, weil es fiir
mafgebliche und verbindliche Rechts-
akte im Hinblick auf die Gesamtkir-
che der qualifizierten Mitwirkung des
Papstes bedarf.*

Der Rémischen Kurie kommt dagegen
im rechtlichen Sinn nur nachgeord-
nete Bedeutung zu. Die einzelnen ku-
rialen Behorden sind gesamtkirchlich
ausgerichtete Verwaltungsorgane des
Papstes. Die fiir sie geltende Verfas-
sung ist sondergesetzlich geregelt in
der von Papst Johannes Paul II. erlasse-
nen Apostolischen Konstitution ,Pas-
tor Bonus” vom 28. Juni 1988%* und in
der vom Staatssekretariat erlassenen
und fiir sie speziell geltenden Ge-
schiftsordnung ,Regolamento genera-
le della Curia Romana” vom 4. Februar
1992%. Die Kurie ist als solche nicht
juristische Person wie das Bischofs-
kollegium, sondern die Gesamtheit der
kirchlichen Amter, Behorden und Ge-
richte, die den Papst bei der Leitung
der Weltkirche unterstiitzen,” das heif3t
nach Mafligabe des Rechts legislative,
administrative oder judikative Tatig-
keiten fiir ihn ausiiben und Aufgaben
in seinem Namen und in seiner Auto-
ritit erledigen.* Die Leitungsvollmacht
der einzelnen Behorden ist ordentliche,
jedoch stellvertretende Vollmacht.”
Alle wichtigen Entscheidungen, ausge-
nommen die der Gerichtshofe und die
aufgrund von Sondervollmachten, sind
dem Papst zur Approbation vorzule-
gen. Fiir gesetzgebende Akte in einzel-
nen Fillen ist die Gesetzgebungsvoll-
macht, die nur einigen Kongregationen
zukommt,® in der nach dem Recht vor-
gesehenen Weise auszuiiben und die

* Vgl. cc. 271, 782, 791 CIC/1983.

* Vgl. c. 34 §2 LEF: Communicationes 13, 1981, 50.
2 Vgl. cc. 330 und 336 CIC/1983; Vat. Il LG 22.

# Vgl. c. 1732 CUIC/1983.

* Vgl. c. 341 §§1 und 2 CIC/1983.

5 AAS 80, 1988, 841-934.

* AAS 84,1992, 201-267.

¥ Vgl. PastBon Art. 1.

* Vgl. c. 360 CIC/1983.

* Vgl. c. 131 CIC/1983.

w

“ Vgl. c. 135 §2 CIC/1983; Regolamento Art. 109; zum Erlass von Dekreten und Instruktionen vgl.

cc. 31-34 CIC /1983 iVm PastBon Art. 156.
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formelle Approbation des Papstes er-
forderlich.” Die Approbation ,in forma
specifica” ist gemafl der Geschéftsord-
nung der Romischen Kurie zwingend
vorgeschrieben, wenn einzelne, genau
bezeichnete Gesetze abgeéndert oder
aufgehoben werden sollen, wozu
auflerdem der Erlass eines allgemeinen
Dekretes oder Gesetzes notwendig ist.*
Im iibrigen gilt der allgemeine Grund-
satz, dass Schwerwiegendes und
Auflerordentliches nur von den kuria-
len Verwaltungsorganen verhandelt
wird, wenn dies dem Papst vorher
angezeigt wurde. Der eng mit dem
Papstamt verbundene kuriale Dienst,
dessen pastoraler Charakter explizit
von Rechts wegen hervorgehoben
wird,® ist durch die bestehende Com-
munio hierarchica des Papstes mit den
tibrigen Bischéfen auch mit diesen und
mit der ganzen Kirche verbunden.*
Insofern hat auch der Dienst der ro-
mischen Kurialorgane in Verbindung
mit den Bischéfen und mit der gesam-
ten Kirche zu geschehen. Dies ist
jedoch nicht rechtlich normiert. Abge-
sehen von einigen gesetzlich vorgese-
henen Ausnahmen sind die einzelnen
Dikasterien rechtlich gleichgestellt,
haben aber im einzelnen unterschied-
liche, in den Sondergesetzen festge-
legte Kompetenzen.”® Der nachgeord-
neten Rechtsstellung der Kurialorgane
gegeniiber dem Papst und dem Bi-
schofskollegium steht prinzipiell eine
Konzentration der pépstlichen und
bischoflich-kollegialen Vollmacht auf

Seiten der Romischen Kurie entgegen.
Die Organisations- und Verfahren-
weisen der Kurialbeh6érden sowie ihre
Prasenz im Arbeitsbereich des Papstes
fiihren faktisch zur zentralisierten Voll-
macht der Kurienbeamten. Es fehlt ein
durch den Papst und das Bischofskolle-
gium beauftragtes Aufsichtsorgan iiber
die kurialen Verwaltungsvorgange und
die Erarbeitung von Entscheidungs-

vorlagen.
Die rechtlich nicht nidher definierte,
aber dauerhaft institutionalisierte,

nicht als eigenstiandiges Kollegium
existierende und nur nach dem Ermes-
sen des Papstes zusammentretende
Bischofssynode hat nicht solche Befug-
nisse und Kompetenzen. Stattdessen
stellt sie die moralische Verbundenheit
der Bischofe mit dem Papst dar und ist
eine Versammlung, die vom Papst
abhéngig ist und an der vor allem, aber
nicht ausschliefllich Bischofe teilneh-
men.” Die an sich vom Konzil als ,,Ver-
tretung des gesamten katholischen
Episkopats” und als , Ausdruck, dass
alle Bischofe in der hierarchischen Ge-
meinschaft an der Sorge fiir die ganze
Kirche teilhaben”¥ sowie als ,Organ
einer kollegialen Neustrukturierung
der romischen Kirchenleitung”* vor-
gesehene Einrichtung der Bischofs-
synode wurde in dieser rechtlichen
Stellung nicht durch das Kirchenrecht
rezipiert. Urspriinglich war diese Ein-
richtung als eigenes Hilfsorgan paral-
lel zum Kardinalskollegium, zu den
papstlichen Gesandten und zur Romi-

* Vgl. PastBon Art. 18.

“ Vgl. Regolamento Art. 109 und 110; Die Form einer in , forma specifica” approbierten Instruktion ist

im Regolamento nicht vorgesehen.
* Vgl. PastBon Art. 33-35.
* Vgl. c. 333 §2 CIC/1983.

* Vgl. PastBon Art. 2 §2 und cc. 334 und 360 CIC/1983.

* Vgl. cc. 342-348 CIC/1983.
7 Vgl. Vat. II CD 5.

*® Vgl. René Laurentin, Synode und Kurie: Concilium 15 (1979) 476482, 476.
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schen Kurie vorgesehen. Thr Verhaltnis
zu diesen Institutionen ist jedoch un-
geklart. Nach Mafigabe des geltenden
Rechts handelt es sich dabei um
Rechtstrédger, die mit der allein auf be-
ratende Funktionen beschrankten Bi-
schofssynode in jurisdiktioneller Hin-
sicht nicht vergleichbar sind. Denn die
Bischofssynode hat weder Entschei-
dungskompetenz noch gesetzgebe-
rische oder richterliche Funktionen.
Aufgrund ihres minderen Rechtsstatus
wird die Effizienz der Bischofssynode,
vor allem als Stimme gegen bestimmte
Tendenzen und Richtungen in der
Romischen Kurie, zunehmend in Frage
gestellt.

6. AbschlieSende Bemerkungen

Die Struktur der katholischen Kirche,
wie sie in den Aussagen des II. Vatika-
nischen Konzils theologisch grundge-
legt und teilweise in unverdnderter
Weise, teilweise aber auch abweichend
von den konziliaren Vorgaben, defi-
zitdir und ergénzungsbediirftig durch
das geltende Kirchenrecht rezipiert
wurde, erscheint aus der iiber dreiffig-
jahrigen nachkonziliaren Perspektive

keiner grundsitzlichen Anderung un-
terworfen werden zu miissen. Viel-
mehr bediirfen einige strukturelle Ele-
mente der Kirche einer gesetzlichen
Bestimmung oder einer verfahrens-
rechtlichen Ausgestaltung. Die Beach-
tung des Kirchenrechts als ein Instru-
ment der Pastoral, der Rechtssicherheit
und des Rechtsschutzes sowie Aner-
kennung der Rechte und Pflichten, die
allen Glaubigen zukommen, die wech-
selseitige Beziehung der Kirchenglie-
der mit den kirchlichen Autoritaten
in der Vorbereitung und Durchfiih-
rung kirchlicher Meinungs- und Ent-
scheidungsbildung und ebenso die
gegenseitige Zuordnung der fir die
Gesamtkirche und die Ortskirchen
zustdndigen Autorititen sowie die Re-
spektierung der verschiedenen Zu-
standigkeiten und der unterschiedlich
begriindeten Vollmacht in der Kirche
sind in der Verfassungsstruktur der
katholischen Kirche angelegt, bediirfen
aber den Realitidten angepasster Ergan-
zungen. Die dazu erforderlichen recht-
lichen Notwendigkeiten zu erkennen,
ist die neue Perspektive im Hinblick
auf die Verfassungswirklichkeit der
heutigen katholischen Kirche.
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HANS-JOACHIM SANDER

Glauben im Format 2000 — ein
6kumenisches Ohnmachtsproblem

Auf der Suche nach einer gemeinsamen Sprache der Kirchen

Die Einheit der Kirche darf nicht nur als eine innerkirchliche Herausforderung angesehen
werden. Im Blick auf die Berufung der Kirche, Christus in der Welt zu bezeugen, gehort
die Trennung der Konfessionen zu den grofien Hindernissen und Belastungen. Der Wiirz-
burger Privatdozent fiir Fundamentaltheologie sucht deshalb nach Wegen der Verkiindi-
gung fiir das neue Jahrtausend in okumenischer Perspektive. (Redaktion)

Die Morgenrote des neuen Jahrtau-
sends hat sich als Katalysator erwie-
sen. Man stellt sich gesellschaftlich auf
die neuen Verhiltnisse ein, die es brin-
gen soll, und hat sich nach Ressourcen
dafiir umgesehen. Europa ist so zum
Euroland geworden. Die USA bauen
ihr Militdr weiter aus. Die Basketball-
profi-Liga NBA hat die Geldmaschine
neu justiert. Menschenrechtsaktivisten
gehen auf eine neue Generation von
Erklarungen zu. Am Internet wird
noch flinker gekniipft. Die europii-
schen Eisenbahnen bauen weitere
Hochgeschwindigkeitsstrecken. Selbst
die grofien Telefongesellschaften haben
sich zukunftsfahige Tarife zugelegt.
Lufthansa hat ihre Star-Alliance und
Daimler seinen Chrysler. Auch Star
Trek’s Next Generation folgen exo-
tisch-bunte Nachfahren in die Aben-
teuer des Weltraums.

Und die Kirchen? Welches Geburts-
tagsgeschenk iiberreichen sie an der
Krippe des Millenniums? Gold, Weih-
rauch und Myrrhe kdnnen es ja nicht
sein, die wurden am Anfang der 2000
Jahre schon vergeben. Auflerdem
straubt sich gldubige Weisheit, einer
heiligen Macht der Zeit zu huldigen.
Gleichwohl vermelden auch die Kir-
chen offentlichen Respekt vor dem

Jahrtausendereignis, kénnen sie doch
an seiner Existenz Mutterrechte bean-
spruchen. Schliellich war Dionysos
Exiguus ein christlicher Monch, auch
wenn seine Rechenkiinste iiber das
Jahr 1 nicht die allerprazisesten waren.

Zwei Unternehmungen ragen unter
der offentlichen Darstellung christli-
chen Glaubens im Format 2000 heraus:
die kirchliche Teilnahme an der Welt-
ausstellung Expo in Hannover und das
Heilige Jahr in Rom. Beide folgen sehr
verschiedenen Perspektiven und tra-
gen unterschiedliche Handschriften.
Das erste ist mehr mit protestantischer
Feder gezeichnet, das letztere ist ein
besonderes Anliegen von Papst Johan-
nes Paul II. Beide Projekte verkorpern
Auseinandersetzungen mit der Macht
der Zeit im allgemeinen und der Uber-
gangszeit zum neuen Jahrtausend im
besonderen. Sie sind signifikant fiir die
Suche der Kirchen nach der Zukunfts-
fahigkeit des Glaubens.

1. ,,Glaube 2000” — ein
Projekt zwischen Weltausstellung
und Heiligem Jahr

Ein Vorschlag fiir das Leitthema der
Kirchen auf der Expo lautet: ,,Wie ge-
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stalten Christen den Ubergang in das
nédchste Jahrtausend und was tragen
sie dazu bei, dass Menschen auf die-
sem Globus trotz aller Bedrohungen
leben konnen?”' Dazu dient eine
Visualisierung des Glaubens; denn die
sdkularer werdende Welt ist eine Welt
des Schauens und will sehen, was je-
mand zu sagen hat. ,,Ziel muss es sein,
mit christlichen Angeboten gerade
sakularisierte Menschen in grofier Zahl
anzusprechen. Thnen soll christlicher
Glaube als Lebensmoéglichkeit nahe
gebracht werden.”? Es geht um die
Lebensmoglichkeit fiir Menschen in
der globalisierten Welt von heute, in
deren Kontext der Glaube prasentiert
werden soll.® Die Realitit dieses Lebens
muss also eine Basis der anvisierten
Visualisierung sein. Doch geschieht
das nicht einfach nur um dieser Men-
schen willen, schlieflich bewegt man
sich hier auf einem Marktplatz fiir’s
globale Geschiaft. Wie alle Aussteller
will auch die kirchliche Seite den Bo-
den fiir kiinftige Geschéftsbeziehun-
gen bereiten. ,Die Kirche soll sich als
eine tragende gesellschaftliche Saule
darstellen und damit ihren 6ffentlichen
Geltungsanspruch glaubwiirdig ver-
treten. Die Prasenz der Kirche auf der

EXPO ist eine Sympathiekampagne fiir
die Kirche.”*

Mit diesen Zielvorgaben werden die
beiden Grundstrategien ,Zeitreise’ und
,Heilsweg’ visualisiert. Erstere erzihlt
die Geschichte des Christentums als
Schopfungsgeschichte in sieben Tagen,
letzterer macht ,die drei Ebenen des
christlichen Glaubens ,Schopfung,
Siinde, Versohnung’ fiir das Publikum
erlebbar”.* Man stellt sich also sowohl
in die geschichtliche Kontinuitdt der
Zeit wie in Differenz zu ihrer Realitét.
Die Gottesgeschichte von gestern wird
mit den Mitteln von heute fiir eine
christliche Welt von morgen darge-
stellt. Die Besucher sollen von der
Richtigkeit des kirchlichen Expo-Slo-
gans lberzeugt werden: ,Unser Weg
hat Zukunft — seit 2000 Jahren”.®

Das andere reprasentative kirchliche
Projekt, um vor der Jahrtausendwende
die Zukunftsfahigkeit der Kirche anzu-
zeigen, ist das Heilige Jahr. Die Bulle,
mit der Johannes Paul II. die Einzel-
heiten festgelegt hat, trdgt den Titel
Incarnationis mysterium.” Das gibt schon
die Basis dieser Auseinandersetzung
mit der Zeit an: die Menschwerdung
Gottes in Jesus, also der Ursprung des
Jahres 2000 im Geheimnis Gottes.® Die

' So war es bis Anfang 1999 im Inernet unter: http://www.evlka.de/expo/allg_navigl.htm zu lesen.

Vgl. auch die Adresse: http://expo-kirche.de.
* Http://www.evlka.de/expo/allg_navigl.htm.

? Konrad Raiser fordert dieses Ziel von der 6kumenischen Bewegung; sie diirfe sich ,nicht einfach
damit abfinden, von der Dynamik der Globalisierung tiberholt und {iberrollt zu werden”. (Konrad
Raiser, Uberholt die Globalisierung die 6kumenische Entwicklung?, in: Evangelische Theologie 58
[1998] 92-100, 99) Raiser wiinscht sich deshalb auch den globalen Schwung der 6kumenischen Be-
wegung vom Beginn des 20. fiir den Beginn des 21. Jahrhunderts, vgl. ders., Die Welt im 21. Jahrhun-
dert. Herausforderungen an die Kirchen, in: Carmen Krieg/Thomas Kucharz/Miroslav Volf/Steffen Losel
(Hg.): Die Theologie auf dem Weg in das dritte Jahrtausend. FS J. Moltmann. Giitersloh 1996, 13-24.

‘ Http://www.evlka.de/expo/allg_navigl.htm.

* Ebd.

¢ Http://expo-kirche.de.

7 Incarnationis Mysterium. Verkiindigungsbulle des Grolen Jubildums des Jahres 2000. 29. November
1998, hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 1998 (Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhles 136); im folgenden mit , IM” angefiihrt.

8 Bischof Koch nennt dies das ,,menschliche Eintreten in die innere Wirklichkeit eines dufleren Gesche-
hens” (Kurt Koch, ,Fiille der Zeit'. Jenseits von Wendezeit und Endzeit. Jahrtausendwende in christ-
licher Sicht, in: MThZ 49 [1998] 293-306, 299).
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Bulle ist an alle Gldubigen adressiert,
also zunichst einmal auf das Innen der
katholischen Kirche gerichtet. Sie sol-
len im Glauben an Gottes Heil in der
Geschichte ermutigt werden und mit
diesem Jahr dafiir ein konkretes Zei-
chen erhalten. , Das Naherriicken des
Jubildums ruft zudem wachsendes In-
teresse bei denjenigen hervor, die nach
einem geeigneten Zeichen suchen, das
ihnen hilft, die Spuren der Gegenwart
Gottes in unserer Zeit zu erkennen.”
(IM 3) Die gegenwirtige Zeit wird mit
Gottes Prédsens gedeutet. Aber wie bei
der Expo-Présentation handelt es sich
nicht um blofle Identifikation, sondern
auch um eine Differenz zur Zeit durch
den Glauben. ,Die Jubildumszeit fiithrt
uns in jene kraftvolle Sprache ein, wel-
che die gottliche Paddagogik des Heiles
anwendet, um den Menschen zu Um-
kehr und Bufle anzuhalten.” (IM 2) Die
Auseinandersetzung mit der Jahrtau-
sendwende und damit der Zukunfts-
fahigkeit der Kirche ist ein Sprachereig-
nis. Die kiinftigen Verhéltnisse mit dem
Glauben zu meistern, entscheidet sich
auf der Ebene der Sprache. Der Ort, zu
dem dieses Sprachereignis Menschen
bewegen soll, hat eine doppelte Loka-
litdt: Rom, weil das die Tradition der
Heiligen Jahre ist, und das Heilige
Land, weil dort die Heilsgeschichte
begonnen hat. Mit diesen Wallfahrts-
zielen ist ein zwischen den Kirchen
kontroverser Gegenstand verbunden,
den diese Bulle des Heiligen Jahres
eigens bespricht: der Ablass, ,der eines
der wesentlichen Elemente des Jubi-
laumsereignisses ausmacht”. (IM 9)
Auch der Ablass des Jubeljahres 2000

gehort zu dessen Sprachgeschehen; er
setzt die Ablegung einer sakramen-
talen Beichte voraus.’
Weltausstellungsprasentation wie Hei-
liges Jahr folgen unterschiedlichem
Sprach-Fokus. In Hannover blickt man
eher auf den Glauben mit der Sprache
heutiger medialer Kommunikation, in
Rom blickt man eher auf die Glaubens-
sprache der Tradition. Das sind ver-
schiedene Perspektiven, die sich we-
gen des gemeinsamen Gegeniibers
nicht widersprechen.”” Es geht beiden
um die Prasenz der Kirchen in einem
Augenblick, der Menschen auf dem
ganzen Globus erfasst. Um die Ellipse
zu zeichnen, mit welcher der Glaube
diesen Augenblick umkreist, braucht
man zwei Brennpunkte, die in den
Sprachperspektiven der Expo-Kirche
und des Heiligen Jahres benannt sind.
Zum einen handelt es sich um dieselbe
Ressource wie in den letzten 2000 Jah-
ren: das Evangelium und seine Lehr-
tradition im Volk Gottes. Doch ist de-
ren Sprache kein Selbstldufer, die wie
ein Mantra aufgesagt werden kénnte,
um schon das zu verkiinden, was darin
gesagt wird. Diese Ressource ist selbst
ein Sprachproblem. Kirchen kénnen sie
nutzen, wenn sie in der Sprache dieser
Zeit jenes Wort benennen, das zu ver-
kiinden die Kirchen ins Leben gerufen
sind. Deshalb braucht man sowohl die
Sprache der Tradition wie die Sprache
der Menschen von heute. Wie aber
kann man beide fiir den Glauben 2000
nutzen?

Dafiir mochte ich einen Vorschlag
machen, der sowohl zur Sprache der
Tradition wie zur Sprache der Welt von

® Die dogmatisch wichtigsten Passagen dieses Dokumentes rufen denn auch die Lehre vom Ablass in
Erinnerung; mit ihm ,,wird dem reuigen Siinder die zeitliche Strafe fiir Siinden erlassen, die hin-
sichtlich der Schuld schon getilgt sind”. (IM 9) Vgl. auch das Incarnationis mysterium beigefiigte
Dekret der Apostolischen Ponitentiarie, a.a.O. 21-24, 21.

© Der Geschiftsfithrer der Expo geht denn auch davon aus, dass Johannes Paul II. den kirchlichen
Pavillon und damit die Weltausstellung besuchen wird.
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heute gehort: die Ohnmacht der Men-
schen in der Zeit. Sie ist im Expo-
Kirchen- wie im Heilig-Jahr-Projekt
prasent. Auf der Expo soll ja nach
kirchlicher Selbstaussage der Beitrag
der Christinnen und Christen présen-
tiert werden, ,dass Menschen auf die-
sem Globus trotz aller Bedrohungen
leben konnen”. Bei aller technischen
Macht, die zu visualisieren das Kern-
geschaft der Expo ist, gibt es Bedro-
hungen, die Menschen ohnmaichtig
machen. 50 Sekunden Erdbeben in
Kolumbien und tausende Menschen
kommen ums Leben. Auch in der 2000-
Zeit bedrangen Ohnmachtserfahrun-
gen; an ihnen kann die kiinftige Spra-
che des Glaubens ansetzen. Sie sind
in der Glaubenssprache der Tradition
prasent, beim papstlichen Heilig-Jahr-
Projekt in Gestalt des Ablasses. Schlief3-
lich soll er zeitliche Siindenstrafen er-
lassen, also dazu dienen, in der Ohn-
macht vor eigener und fremder Schuld
nicht unterzugehen.”

Ohnmachtserfahrungen gehoéren zur
Substanz der 2000 Jahre Glaubensspra-
che, welche die Kirchen zu sprechen
gelernt haben. Die Aufmerksamkeit fiir
die Ohnmacht von Menschen stellt
einen Ort bereit, die Tradition und Zeit
in der Sprache des Glaubens miteinan-
der ins Spiel zu bringen. Dieser Kon-
trast ist in der katholischen Tradition
mit hochster lehramtlicher Autoritét
versehen. ,Der Eintritt in das neue
Jahrtausend ermutigt die christliche
Gemeinschaft dazu, bei der Verkiindi-
gung des Reiches Gottes im Glauben
auf neue Horizonte hinauszublicken.

Aus diesem besonderen Anlass ver-
langt es die Pflicht, mit Festigkeit und
Treue auf die Lehre des II. Vatikani-
schen Konzils zuriickzugreifen, die in
den missionarischen Einsatz der Kirche
neues Licht gebracht und dabei die
heutigen Erfordernisse der Evangeli-
sierung beriicksichtigt hat.” (IM 2) Man
legt Ressourcen fiir Glauben im Format
2000 frei, wenn man an die Lehre die-
ses Konzils erinnert.

2. Der Glaube an den Menschen in
der Ohnmacht der Zeit — die Lehr-
tradition des IlI. Vatikanums

Das jiingste Konzil stand vor einer
ganz dhnlichen Frage wie die Kirchen
vor der Jahrtausendwende. Es ging um
eine Verhiltnisbestimmung zu etwas,
was Kirche und Glaube nicht sind: zu
der Welt von heute. Mit diesem Ge-
geniiber sind die Kirchen an der Jahr-
tausendwende ebenfalls konfrontiert.
Ihm kann niemand ausweichen; das
neue Jahrtausend bricht einfach ir-
gendwann an. Aber die Art und Weise,
wie man sich darauf einstellt, bestimmt
die Sprachféhigkeit ihm gegeniiber.

Vor dem Konzil galt als katholische
ekklesiologische = Grundperspektive:
die Kirche hier — die Welt dort; beide
existierten als Blocke mit in sich ge-
schlossenem Wesen. Die katholische
Kirche verstand sich als eine societas
perfecta, eine vollkommene Gesellschaft
im Sinne des politischen Platonismus,
die dem Staat gegeniibersteht und in
diesem aufgrund ihres iibernatiirlichen
Wesens eigene Rechte beanspruchen

" Es ist bemerkenswert, dass die Ponitentiarie in ihrem Dekret verfiigt, dass Glaubige den Jubildums-
ablass ,an jedem Ort” erlangen kénnen, ,wenn sie fiir eine angemessene Zeit Brider und Schwes-
tern, die sich in Not oder Schwierigkeiten befinden (Kranke, Gefangene, einsame alte Menschen,
Behinderte usw.), besuchen, dabei gleichsam zu Christus pilgern, der in diesen Menschen gegen-
wirtig ist, und die iiblichen geistlichen und sakramentalen Bedingungen, einschliellich der vorge-
schriebenen Gebete, erfiillen”. (a.a.O., 23) Der Ablass ist nicht das Zeichen kirchlicher Macht, die ihn
gewahrt, er ist vielmehr ein Zeichen des Glaubens, das der Gewalt menschlicher Ohnmacht wider-

steht.
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darf. Dieser Anspruch scheiterte histo-
risch, bestimmte jedoch das innere
Leben der Kirche bis zu Johannes
XXIII. Die Kirchenkonstitution des
Zweiten Vatikanums Lumen gentium
sprengte ihn auf: Kirche ist das Volk
Gottes, keine geschlossene Gesellschaft
platonischen Zuschnitts, in der die
Menschen dieser Zeit als Akzidentien
einer iiberzeitlichen Idee fungieren.
Die theologische Grundperspektive,
die der societas perfecta korrespondierte,
war die Trennung von Natur und
Ubernatur. Beide sind wesentlich ver-
schieden und stehen allein von der
Ubernatur her in einer Gnadenbezie-
hung. Das Ubernatiirliche greift in die
Geschichte ein, ist jedoch selbst nicht
Geschichte, sondern gibt der Theologie
in Schrift und Tradition eine tiberzeit-
liche Einheit. Dieser Anspruch schei-
terte an den historisch-kritischen Er-
kenntnissen {iiber Bibel und Dogmen-
entwicklung und wurde theologisch
von der Thomasrezeption auf dem
Boden von Kant, Blondel und Heideg-
ger in der Nouvelle Théologie und in
der Essenz- und Existenztheologie Karl
Rahners tiberschritten.”? Auf dem Kon-
zil fithrt das zur Offenbarungskonsti-
tution Dei verbum, die Offenbarung als
Selbstmitteilung Gottes in Wort und
Tat begreift.” In Christus sind deshalb
alle Menschen der gottlichen Natur
teilhaft.

Erst mit diesen neuen Sprachen der
Theologie konnte das Konzil wesent-
liche Elemente der Grundperspektive
umsetzen, die Johannes XXIII. dem
Konzil gegeben hatte. Es richtet sich an

alle Menschen und hat allen etwas zu
sagen. Die von ihm propagierte Ver-
gegenwirtigung des Glaubens, das
beriihmte Aggiornamento der Kirche,
stiitzt sich einerseits auf die Lehre und
andererseits auf die Menschen von
heute. Der Papst gibt dem Auflen der
Lehre ein konstitutives Gewicht fiir
ihre Sprache: ,,Denn eines ist die Sub-
stanz der tradierten Lehre, das heifst
des depositum fidei; etwas anderes ist
die Formulierung, in der sie dargelegt
wird. Darauf ist — allenfalls braucht es
Geduld - grofles Gewicht zu legen,
indem alles im Rahmen und mit den
Mitteln eines Lehramtes von vorrangig
pastoralem Charakter gepriift wird.”"
Die Lehre und ihre Sprache sind zu
unterscheiden; in die Sprache geht
jenes Gegeniiber ein, dem die Lehre
dargestellt wird.

Die Glaubensdarstellung mit dieser
Innen-AufBlen-Konstellation nennt das
Konzil ,Pastoral’. Sie stellt die her-
kommliche Seelsorge in einen weiteren
Rahmen; denn Pastoral ist jener
Sprachprozess des Glaubens vor den
Menschen in der heutigen Welt, der mit
Taten bezeichnet, was er besagt. Die
anderen in der eigenen Zeit gehdren
zum Fundament des Begriffs vom
Glauben. Sie haben der Kirche etwas
zu sagen und sind ihr gegeniiber eine
eigene Autoritat. Diese Autoritat wird
von der Pastoralkonstitution Gaudium
et spes benannt: ,Die Heilige Synode
bekennt darum die hohe Berufung des
Menschen, sie erklart, dass etwas wie
ein gottlicher Same in ihn eingesenkt
ist, und bietet der Menschheit die auf-

2 Vgl. Marie-Dominique Chenu, Le Saulchoir. Une école de théologie. Tournai/Etiolles 1937, und Karl
Rahner, Uber den Versuch eines Aufrisses einer Dogmatik, in: ders., Samtliche Werke, Bd. 4, bearbei-
tet von Albert Raffelt. Diisseldorf/Freiburg 1997, 404—448.

¥ Vgl. dazu die ausfiihrliche Studie Hanjo Sauer, Erfahrung und Glaube. Die Begriindung des pastora-
len Prinzips durch die Offenbarungskonstitution des II. Vatikanischen Konzils, Frankfurt 1993.

" Ludwig Kaufmann/Nikolaus Klein, Johannes XXIII. Prophetie im Vermichtnis, Fribourg/Brig 1990,

136; Sp. 228-235.
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richtige Mitarbeit der Kirche an zur
Errichtung jener briiderlichen Gemein-
schaft aller, die dieser Berufung ent-
spricht.” (GS 3) Der Mensch ist von
Gott berufen, und deshalb trifft die Kir-
che bei den Menschen auf den, den sie
zu verkiinden hat. Wozu die Menschen
von Gott berufen sind, wird nicht
naher spezifiziert. Also beruft Gott die
Menschen zum Menschsein. Thre Art,
Menschen zu werden, und ihre Féahig-
keit, der Unmenschlichkeit zu wehren,
begriinden die Autoritdt der Menschen
von heute fiir die Sprache des Glau-
bens.

Aber Menschwerdung ist keine unpro-
blematische Angelegenheit. Sie ist fort-
laufend von Miéchten und Gewalten
bedroht, die auf die Wiirde von Men-
schen zugreifen, und gerét bestandig in
innere Widerspriiche, an denen sie zer-
brechen kann. Aufmerksamkeit auf die
Menschwerdung der Menschen bedeu-
tet deshalb eine Auseinandersetzung
mit den Differenzen der Zeit sowie mit
dem Wohl und Wehe menschlicher
Existenz. Dem stellt sich Gaudium et
spes mit dem beriihmten ersten Satz
des Textes: ,Freude und Hoffnung,
Trauer und Angst der Menschen von
heute, insbesondere der Armen und
Bedréngten aller Art, sind zugleich
Freude und Hoffnung, Trauer und
Angst der Jiinger Christi”. (GS 1) Der
Kontrast aus Lebensperspektiven und
Ohnmachtserfahrungen beschreibt den
Ort der Kirche unter den Menschen
dieser Zeit. Mit ihm wird eine Analyse
der Bedrohungen wie der Chancen
menschlichen Lebens notwendig.

Das geschieht in dem Text mit der Ein-
leitung; sie verkorpert den ersten der

drei Schritte der pastoralen Methode
Sehen - Urteilen — Handeln. In dieser
Einleitung werden vorrangig Erschei-
nungen der Zeit, die damals das Heute
war, zum Thema, die Bedrohungen
und Knechtungen menschlichen Le-
bens verkdrpern. Dem Grundoptimis-
mus {iber die Beziehung Gottes zu den
Menschen korrespondiert der Realis-
mus iiber die Probleme heutigen
Menschseins. Die Gegenwart wird auf
humane Differenzen hin analysiert.
Ohne Kenntnis der menschlichen Ohn-
macht hier ldsst sich die Sprache des
Glaubens heute nicht finden. Kirche
glaubt an die Berufung der Menschen
und muss deshalb um die Differenzen
wissen, welche dieser Berufung ent-
gegenstehen. Ohne das Wissen um
menschliche Ohnmacht kann sie die
Wiirde der Berufung zum Menschsein
nicht benennen. Diese Ohnmacht kon-
frontiert mit jenen Groflen der Zeit, die
einen Zugang zum Evangelium vom
Auflen der Kirche erdffnen: den Zei-
chen der Zeit.

3. Der Glaube an das Evangelium in
den Zeichen der Zeit — die Zukunfts-
fahigkeit der Pastoral

,Zeichen der Zeit’ ist ein biblischer
Begriff, den erst Johannes XXIII. mit
der Einberufungsbulle des Konzils
Humanae Salutis in die katholische
Lehre eingefiihrt hat.” In der Vorberei-
tungsphase des Konzils verschwindet
er wieder, wird aber vom Papst in sei-
ner letzten Enzyklika Pacem in terris
wenige Wochen vor seinem Tod in
Uberschriften benutzt, um bestimmte
Zeiterscheinungen zu kennzeichnen.'

5 AAS 54 (1962) 5-13.

* Diese Uberschriften sind in der lateinischen Veroffentlichung der Enzyklika in den Acta Apostolicae
Sedis ausgelassen, finden sich aber in der italienischen Erstveroffentlichung des Osservatore

Romano.
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Diese Enzyklika verwendet ein neues
Format; sie war das erste pépstliche
Lehrschreiben, das sich ausdriicklich
an alle Menschen guten Willens richte-
te. Um diese auch zu erreichen, befasst
sie sich mit all jenen Erscheinungen,
die Menschen hier und heute angehen.
Ein halbes Jahr danach greift ihr For-
mat bei jenem Schema, welches das
pastorale Programm des Konzils schon
im spéteren Titel prasentiert. Die pasto-
rale Konstituierung der Kirche auf die
Welt hin, die ecclesia ad extra, war der
zweite Teil des Programms, das sich
die Konzilsviter auf Vorschlag von
Kardinal Suenens gegeben hatten. Sein
erster Teil, die ecclesia ad intra, wird von
der Dogmatischen Konstitution tiber
die Kirche Lumen gentium prasentiert.
Das Konzil hat also zwei Kirchenkon-
stitutionen, auch wenn im Bewusstsein
der deutschsprachigen Kirche meist
nur Lumen gentium unter diesen Begriff
fallt.

Im Verlauf des Sommers 1963 war der
Text zur ecclesia ad extra in eine tiefe
Krise geraten, weil sich die beiden
Lager auf dem Konzil wechselseitig
den Zugriff auf den Text genommen
hatten.” Um weiterzukommen, ent-
scheidet man sich auf franzosischspra-
chige Initiative hin, den Text von den
Zeichen der Zeit her zu formulieren.
Dabei entstand im Dezember 1963
auch der erste Satz von Gaudium et spes.
Im weiteren Verlauf verschwinden die
Zeichen der Zeit wieder aus dem Text,
um am Ende doch aufzuerstehen. Der
Terminus wird sachlich in der Nr. 11
umschrieben, kommt wortlich aber nur

einmal im Text vor, in der Nr. 4: ,Zur
Erfiillung dieses ihres Auftrags obliegt
der Kirche allzeit die Pflicht, nach den
Zeichen der Zeit zu forschen und sie
im Licht des Evangeliums zu deuten”.
Wenn Kirche sich mit der humanen
und inhumanen Signatur der Zeit aus-
einandersetzt, wird ihr die Bedeutung
des Evangeliums gegenwartig. Sie
tragt die Botschaft von Gott gleichsam
auf ihrem Riicken und wird ihrer von
denen her ansichtig, denen sie diese
bringt. Gottes Prasenz wird ihr selbst
gegenwirtig, wenn sie sich die Realitét
dieser Zeit vergegenwartigt. Die Spra-
che fir Gottes Priasens fuflt auf dem
Wissen dariiber, was Menschwerdung
heute bestimmt und gefdhrdet.

Der Ansatz einer doppelten Vergegen-
wartigung ist nicht allein aus der
katholischen Kirche erwachsen. Um
vor der Neuheit der Fragestellung zu
bestehen, suchten die Verantwortlichen
Rat beim Weltrat der Kirchen. Lukas
Vischer von dessen Sektion ,Faith and
Order’ hatte am 18.4.1963 an Bischof
Guano von Livorno geschrieben, wie
man dort ein Schema {iber die heutige
Welt angehen wiirde.” Vischer arbeitet
darin mit der Trilogie Gemeinschaft,
Diakonie und Zeugnis. Dieser Kontakt
gedieh zur regelrechten Zusammenar-
beit nach der Entscheidung des Redak-
tionskomitees, die Zeichen der Zeit als
Schliissel fiir den Text zu verwenden.
Bischof Guano, der Leiter dieses Komi-
tees, traf Vischer im Januar 1964, um
die Grundlage der ersten Textfassung
des Redaktionskomitees beurteilen zu
lassen.

7 Dazu ausfiihrlicher Hans-Joachim Sander, Die Zeichen der Zeit. Die Entdeckung des Evangeliums
in den Konflikten der Gegenwart, in: Gotthard Fuchs/Andreas Lienkamp (Hg.), Visionen des Konzils.
30 Jahre Pastoralkonstitution ,Die Kirche in der Welt von heute’, Miinster 1997, 85-102.

%, Bischof Guano nahm dieses Dokument sehr ernst. Erst wurde vervielfiltigt und am 17.5.1963 an
alle verteilt, die es haben wollten.” (Charles Moeller, Die Geschichte der Pastoralkonstitution, in:

LThK? Erg. Bd. III: 242-280, 252).
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Das Gesprach ist okumenisch iiber den
unmittelbaren Anlass hinaus signifi-
kant: Jede solidarische Bezugnahme
auf die Probleme der Welt verlangt
eine offene Begegnung mit den nicht-
katholischen Kirchen; denn sie stehen
vor denselben Problemen. Darin liegt
damals wie heute die Chance, sich im
Zeichen der Hoffnung, dem Weltauf-
trag der Christen und Christinnen, jen-
seits der gegebenen kirchlichen Gren-
zen aufeinander zu beziehen. ,Ge-
nauer noch brachte man den Wunsch
zum Ausdruck, dass man, wo man der
Welt begegnen miisse, dies zusammen
tun miisse. [...] In der Sache sehen sich
alle Christen gemeinsam den gleichen
schwierigen Fragen gegeniiber.”” Die
Begegnung der Kirchen hat eine reali-
stische Zukunft tiber die Begegnung
der Kirchen mit der Welt; denn hier
begreift man, wozu es sie iiberhaupt
gibt. Die Okumene erhilt angesichts
der Zeichen der Zeit einen neuen Rah-
men, der von Gaudium et spes gezo-
gen wird. Lukas Vischer hat das selbst
auch so gesehen: ,,Die Konstitution ist
tatsdchlich vielleicht wie kaum ein
anderer Text geeignet, der Okumeni-
schen Bewegung neue Wege zu eroff-
nen”. Diese neuen Moglichkeiten eroff-
nen sich, ,weil sich die Fragen, die sie
behandelt, allen Kirchen in gleicher
Weise stellen”.?

Vischer riet damals dem Redaktionsko-
mitee, die Verhéltnisbestimmung von
Kirche und Welt mit reformatorischer
Grammatik anzugehen: ,In diesem
Sinn ist das, was die Kirche in der zeit-
lichen Ordnung tut, Zeichen, nicht
durch das Bemiihen selbst, an dem sie

sich beteiligt, sondern durch die Tat-
sache, dass das ,zeitliche’ Handeln der
Kirche in einer Welt, die durch den
Kampf zwischen Gut und Bose ge-
kennzeichnet ist, Zeichen ihrer Beru-
fung setzt. Man muss daher den Ein-
druck vermeiden, als habe man ein
Programm. Was die Kirche tun kann
und muss, ist Zeugnis zu geben. Eher
als vom Versagen muss man daher
vom ,Zeichen der Hoffnung’ sprechen,
was der vorgeschlagene Text zu wenig
tut.”? Kirche ist mit den Menschen
dieser Welt solidarisch, steht aber zu-
gleich in Differenz zum Gewaltaspekt
der Welt. Das ist in den franzosisch ge-
schriebenen sogenannten Ziiricher Text
1964 auch eingegangen, der in der lan-
gen Textgeschichte von Gaudium et spes
so etwas wie ein Kristallisationskern
war. Das macht die Debatte mit Vischer
zum mafigebenden nichtkatholischen
Beitrag zur Pastoralkonstitution.

Vischer benennt mit seiner Interven-
tion eine entscheidende Grofie fiir die
Auseinandersetzung des Glaubens mit
der jeweils gegenwirtigen Zeit: die
Ambivalenz der Geschichte. Wenn
diese Zeit jenes Auflen markiert, an
dem sich die Sprache des Glaubens vor
den Menschen von heute konstituiert,
dann muss ihre Ambivalenz von gut
und bose beachtet werden. Wenn man
ihre signifikanten Ereignisse erheben
will, wird man mitten in diese Diffe-
renz gefiihrt. Die Zeichen der Zeit sind
von ihr geprédgt, und die moglichen
Handlungen, die sich aus ihrer Er-
kenntnis ergeben, bewegen sich in die-
sem Rahmen. Aus diesem Grund sind
die Zeichen der Zeit nicht beliebige

¥ Moeller a.a.O., 258.

* Vischer in Guilherme Baraiina (Hg.), Die Kirche in der Welt von heute. Deutsche Bearbeitung von

Viktor Schurr, Salzburg 1967, 484 und 485.

? Moeller a.a.0., 258. Diese kritisch-dialektische Haltung zum pastoralen Ansatz des Textes hat sich
Vischer bewahrt, vgl. Lukas Vischer, Zwei Jahrtausendwenden, in: Krieg/Kucharz/Volf/Lisel a.a.O.,

69-79, bes. 77.
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Geschehnisse, sondern Ereignisse, in
denen Menschen bedroht werden und
zugleich um die Anerkennung ihrer
Wiirde ringen. Sie verweisen auf Wohl
und Wehe der Zeit und markieren Not
und Segen der Geschichte. Wer um sie
weifl, wird in den Widerstand gegen
diese Bedrohung hineingezogen.

Das Objekt der Zeichen der Zeit ist die
Menschwerdung, und sie sind damit
jene Ereignisse, in denen Menschen um
die Anerkennung ihres Menschseins
ringen. Zeichen der Zeit verweisen auf
die Lage der Humanitét in der Gegen-
wart. Sie kennzeichnen, wie es um die
Wiirde der Menschen hier und heute
bestellt ist und bieten zugleich eine
Perspektive der Menschwerdung iiber
deren Bedrohung. Indem sie der Be-
drohung widerstehen, verweisen sie
auf die Menschwerdung Gottes und
deren Potential, die Bedrohung der
Humanitdt zu iiberschreiten. Folglich
sind die Zeichen der Zeit keine zufalli-
gen Erscheinungen, sondern mégliche
Wendepunkte der Zeit; es sind jene
Ereignisse, welche eine Macht haben,
die Zeit in der Perspektive der Mensch-
werdung zu verdndern.”? Bei diesem
Prozess wird das Evangelium in den
Differenzen der Zeit entdeckt. Das ist
es, was das II. Vatikanum Pastoral ge-
nannt hat. Diese Differenz von Evan-
gelium und Zeit erscheint mir metho-
disch gesehen weitreichender als der
Gegensatz von Gesetz und Evangeli-
um. Sie greift diesen biblischen Kon-
trast auf, aber vermeidet die Versu-
chung eines kulturellen Gegenprojek-
tes der Kirchen.”? Vielmehr verschafft

sie ihnen einen Raum, in der Zeit selbst
Zeichen fiir eine humane Entwicklung
zu setzen. Pastoral bedeutete die hand-
lungsbezogene Analyse der Zeichen
der Zeit; sie ist ein Dienst an Men-
schen, der das Heil aller ausdeutet.

Beim Aufspiiren dieser Zeichen ist
deshalb entscheidend, wovon sie sich
in der Zeit absetzen; in ihnen sind
Machte und Gewalten représentiert,
die Menschwerdung heute bedrohen.
Sie flihren eine eschatologische Exis-
tenz und sind mit den Briichen der
Geschichte verbunden, die sich in
Ohnmachtserfahrungen niederschla-
gen. Sie entstehen in Krisen- und Kon-
fliktzustinden der Gegenwart und
markieren sie auf ihre humanen Ge-
fahren und Potentiale hin. Ihre Deu-
tung im Licht des Evangeliums wider-
steht diesen Gefahren und befreit jene
Potentiale. Diese Deutung verlangt
deshalb sowohl nach einer Sprache,
welche benennen kann, was hier und
heute der Fall ist, als auch fahig ist, die
Gewalt der Ohnmachtserfahrungen zu
uberschreiten. Die prophetische Kraft
dieser Sprache ist in doppelter Weise
widerstandig: Sie steht im Auflen der
Zeit gegen den Zugriff auf die Wiirde
der Menschen und im Innen der Kirche
fir die Umkehr zum Evangelium. In
dieser Deutung der Zeit wird das
Evangelium gegenwirtig fiir die, de-
nen es zugesagt wird, aber auch fiir
jene, welche es zur Sprache bringen.
Gegeniiber den Zeichen der Zeit gilt
besonders fiir die professionellen Ver-
kiinderinnen und Verkiinder des
Evangeliums der beriihmte Satz Gor-

2 Deshalb kann man aus Lk 12, 54-57 auch so deuten, dass Jesus von sich als dem Zeichen der Zeit

spricht.

» Vgl. Michael Welker, Christliche Theologie. Wohin an der Wende zum Dritten Jahrtausend?, in:
Krieg/Kucharz/Volf/Losel a.a.O., 105-125; vgl. dagegen die anderen methodischen Perspektiven bei
Franz-Xaver Kaufmann/Arnold Zingerle (Hg.), Vatikanum II und Modernisierung. Historische, theo-
logische und soziologische Perspektiven. Paderborn 1996.
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batschows: Wer zu spat kommt, den
bestraft das Leben. Diese Zeichen
reprasentieren Zugidnge zum Reich
Gottes, zu dessen kairos Kirchen sich
nicht in nachldssiger Weise verhalten
konnen.

Der Dienst der Kirchen an den Men-
schen ihrer Zeit ist pastoraler Natur;
sie kommen ihrem Auftrag nach, wenn
sie angesichts der Menschen von heute
die Zeichen der Zeit benennen kénnen.
Verstehen sie ihre Botschaft im Zei-
chen der Freude und Hoffnung, Trauer
und Angst der Menschen von heute,
konnen sie Zeichen der Humanitat
wahrnehmen und selbst setzen. Dann
benennen sie Perspektiven, welche
Menschwerdung in der Ohnmacht der
Menschen fordern. Es ist mithin auch
ein Dienst an den Menschen, die pasto-
rale Existenz von Kirche zu gestalten;
denn damit baut man an einer Macht,
die Zeit auf die Menschwerdung hin zu
bezeichnen. Nach Innen gesagt, also
auf die Kirche selbst hin, bedeutet das:
die Kirche an der Zeit halten, damit
sie die Gefahren und Potentiale der
Menschwerdung hier und heute wahr-
nehmen kann. Die Zeichen der Zeit
wirklich zu treffen, setzt die Demut vor
der Menschwerdung heute voraus. Da-
rin liegt eine Perspektive fiir die Oku-
mene tiber das Jahr 2000 hinaus.

4. Der Glaube an die Macht
aus der Ohnmacht - eine Hoffnung
fiir die Okumene

Wenn Gaudium et spes die Bedeutung
der Zeichen der Zeit fiir die Rede von
Gott anerkennt, dann wird nicht ein-
fachhin die Gottesrede in die Belie-
bigkeit der Zeit gestellt, vielmehr kom-
men jene Fragen zur Sprache, die fiir
die humane oder inhumane Situation
dieser Zeit signifikant sind. Johan-
nes XXIIL, ,le docteur des signes des

temps’, wie ihn Marie-Dominique
Chenu nannte, hat unter die Zeichen
der Zeit die Frauenfrage, die Arbeiter-
frage, die Frage der Entkolonialisie-
rung der Volker, aber auch die Grund-
rechtskataloge in modernen Verfas-
sungen und die UNO als Institution
der Kriegsverhiitung gezéhlt. All das
sind Herausforderungen bis heute,
wenn man weltweite Migration statt
Entkolonialisierung einsetzt und die
Arbeiterfrage mit der Massenarbeits-
losigkeit verbindet.

Diese Zeichen sind nicht einfach Gege-
benheiten der Zeit, sondern markieren
Differenzen in der Zeit, welche repra-
sentativ fiir personale, gesellschaftliche
und religiose Ohnmachtserfahrungen
sind. Sie zeigen auf Erscheinungen und
Probleme, die danach fragen, wie wir
heute Menschwerdung entwerfen kon-
nen. Sie sind Herausforderungen fiir
die humane Gestaltung dieser Welt,
vor der alle christlichen Kirchen ste-
hen. Wegen dieser Konfrontation sind
die Zeichen der Zeit fiir die Okumene
systematisch einschlédgig. In ihnen pré-
sentiert sich Ohnmacht, wie sie Men-
schen in der Welt von heute erfahren;
vor dieser Ohnmacht muss sich die
Wahrheit des Glaubens rechtfertigen
lassen. Kann mit ihr die Gewalterfah-
rung darin iiberschritten werden?

Vor dieser Frage stehen alle christ-
lichen Kirchen. So gesehen ist die
Okumene ein Sprachproblem der Kir-
chen nach innen wie nach aufien. Man
ist gewohnt, dieses Sprachproblem
nach innen hin wahrzunehmen. Man
betreibt Okumene unter der Frage:
Schliefen sich die unterschiedlichen
Darstellungsweisen des Glaubens aus,
oder hidngt die sprachliche Differenz
am unterschiedlichen Verstandnis? Auf
dieser Linie ist das 6kumenische Ge-
sprach in den letzten Jahrzehnten weit-
gehend verlaufen; die Zielperspektive



68

Sander/Glauben im Format 2000

waren Konsenserkldrungen.” Aber die
Okumene ist auch nach auflen ein
Sprachproblem. Wird in dem, wortiber
Kirchen sich einigen, die Ohnmacht
der Menschen von heute zum Thema
oder nur die Macht ihrer eigenen Ge-
meinschaften, oder gar lediglich die
gemeinsam empfundene Ohnmacht,
fiir sich allein gesellschaftlich zuneh-
mend unwichtiger zu werden? Wenn
die Okumene sprachlos ist vor dem,
was menschlicher Wiirde heute ent-
gegensteht, dann ist sie auf das Innen
der Kirchen reduziert und kann nicht
die Bedeutung einer gemeinsamen
Sprache benennen. Mit der Option auf
das Innen der Kirchen ist das Sprach-
problem Okumene bisher nicht gelost
und wahrscheinlich auch in Zukunft
nicht zu 16sen. Es gibt entweder Ver-
stummen {iber eine gemeinsame Spra-
che oder Streit iiber gemeinsam ge-
fundene Sprachregelungen, wie die
Gemeinsame Erkldrung zur Rechtfer-
tigung belegt.

Die Fahigkeit, in der Sprache des Glau-
bens signifikante Ohnmachtserfahrun-
gen heute zu benennen, die im allge-
meinen Sprachgetése sonst unter-
gehen, und damit eine Plattform der
Kirchen zu schaffen, auf der ihre Froh-
botschaft wahrgenommen wird, ent-
scheidet sich nicht am Konsens der Kir-
chen. Sie entscheidet sich vielmehr am
Dissens mit jenen Méachten und Gewal-
ten, welche die Wiirde der Menschen
heute antasten. Im konziliaren Prozess
iber Frieden, Gerechtigkeit, Bewah-
rung der Schopfung und im Gemein-
samen Sozialwort der deutschen Pro-
testanten und Katholiken sind Ansitze

dafiir vorhanden. Hier erlebten Kir-
chen eine breite Aufmerksamkeit, die
sie fiir ihre Konsensgespriache nicht
erreichen konnen. Offentliche Auf-
merksamkeit ist kein Wert in sich, aber
in ihr représentiert sich gleichwohl die
Sprachféhigkeit der Kirchen iiber ihre
eigene Sache. Eine gemeinsame Erkla-
rung der Kirchen verkérpert nicht
automatisch diese Sprachfahigkeit, sie
ist zundchst nur eine Sprachregelung,
wie man gemeinsam den Glauben
darstellen will. Doch kommt der wirk-
liche Test erst danach: Ist diese Sprache
in den Ohnmachtserfahrungen heute
tiberzeugend? Die Kraft, die in der
Sprache des Glaubens liegt, entschei-
det sich im Auflen der Kirchen. Ohne
Respekt vor der menschlichen Ohn-
macht, die auf sonst verschwiegene
Differenzen hinweist, verkiimmert ihre
Uberzeugungskraft.

Aus der Kenntnis der Ohnmachtser-
fahrungen heute heraus kann aber die
Botschaft der Kirchen selbst Zeichen
unter den Menschen dieser Zeit setzen.
Wenn Okumene auf solche Zeichen
ausgerichtet wird, dann sind Ausein-
andersetzungen zwischen den Kirchen
das hoffnungsvolle Ringen um eine
Sprache des Glaubens, die zu bewirken
vermag, was sie bezeichnet. Die Rede
von Gott ist die gemeinsame Aufgabe
aller Christinnen und Christen, aber sie
finden die Blaupause dafiir nicht von
sich aus, sondern von denen her, denen
diese Rede gilt. So angesetzt ist eine
gemeinsame christliche Rede von Gott
ein Présens jener Macht in der Ohn-
macht, welche die Zeit auf das Evange-
lium hin aufbricht.

# Zu den Problemen dieser Konsensperspektive, die im Hintergrund des gegenwértigen Streites um
die Gemeinsame Erklarung zur Rechtfertigung stehen, vgl. Wolfgang Seibel, Grenzen der Konsens-
Skumene, und Christoph Bottigheimer, Das Ringen um die Einheit der Kirchen. Chancen und Schwie-
rigkeiten des 6kumenischen Modells der ,verséhnten Verschiedenheit’, beide in: StZ 217 (1999) 73-74

und 87-100.
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SABINE PEMSEL-MAIER

Frauen in der Seelsorge — theologische
Begriindung und praktische Konkretion

Auch 35 Jahre nach dem II. Vatikanischen Konzil sind die Fragen nach angemessenen
Rollen der Frau in Kirche und Gesellschaft aktuell. Der geschlechtsspezifischen Zuspit-
zung, die auch das Thema ,,Frauen in der Pastoral” bekommt, widmet sich die Professorin
an der Katholischen Fachhochschule Freiburg. (Redaktion)

nen Jurisdiktionsbereich Frauen zu
allen Diensten zugelassen werden, die
theologisch méglich, pastoral sinnvoll,
angemessen und notwendig sind.”* In

Frauen in der Seelsorge — zwischen
Gewohnheit und Ausnahme

,Da heute die Frauen eine immer akti-

vere Funktion im ganzen Leben der
Gesellschaft ausiiben, ist es von grofler
Wichtigkeit, dass sie auch an den ver-
schiedenen Bereichen des Apostolates
der Kirche wachsenden Anteil neh-
men.” (AA 9). Diese Vorgabe des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils konkreti-
sierte 1981 das Wort der Deutschen
Bischofe ,Zu Fragen der Stellung der
Frau in Kirche und Gesellschaft”: ,,Wir

dhnlicher Weise sprach sich die Oster-
reichische Pastoraltagung 1984 fiir eine
verstdrkte Beteiligung von Frauen an
der Seelsorge aus?; die Voten der Dele-

iertenversammlung zum Dialog fiir
Osterreich (1998) haben dies mit aller
Deutlichkeit bekraftigt®.

Teilweise sind diese Vorgaben einge-
10st, teilweise ist die Kirche weit davon

werden uns weiterhin dafiir einsetzen,
dass gesamtkirchlich und fiir den eige-

entfernt. Einerseits gehoren Frauen,
insofern sie als Pastoralassistentinnen*

Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Zu Fragen der Stellung der Frau in Kirche und
Gesellschaft, Bonn 1981, 19. Die deutschen Bischofe konnten ankniipfen an die Gemeinsame Synode
der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland: Beschliisse der Vollversammlung, Offizielle
Gesamtausgabe Bd. I, Freiburg 1976, 617: ,Die Stellung der Frau in Kirche und Gesellschaft (148t) es
heute unverantwortlich erscheinen (...), sie von theologisch moglichen und pastoral wiinschens-
werten amtlichen Funktionen in der Kirche auszuschlieBen.” Vgl. den Gesamtzusammenhang
581-636.

Vgl. dazu: H. Erharter/R. Schwarzenberger (Hg.), Frau — Partnerin in der Kirche. Perspektiven einer
zeitgeméBen Frauenseelsorge. Osterreichische Pastoraltagung 27.-29. Dezember 1984, Freiburg
1985. Mit dem Stichwort ,Frauen-Seelsorge” wollten die Herausgeber ,die Frauen ausdriicklich
auch als Subjekte der Pastoral, und nicht nur als Objekte einer priesterlichen Seelsorge” verstanden
wissen (9). _

Dialog fiir Osterreich. Dokumentation, in: Kirchenzeitung der Di6zese Linz (29.10.1998), 11-22, 21:
.Gleichberechtigung und Partnerschaft sind eine Forderung des Evangeliums, jedoch in der kirch-
lichen Alltagswirklichkeit weitgehend nicht eingeldst. Daher regen die Delegierten an, die Mitarbeit
von Frauen in allen kirchlichen Bereichen zu férdern und den Frauenanteil in kirchlichen Gremien,
Leitungspositionen und in der theologischen Forschung deutlich anzuheben (...).” Eine intensivere
Beteiligung von Frauen im Bereich der Pastoral ist auch das Anliegen verschiedener Frauenkommis-
sionen der Gsterreichischen Ditzesen.

Wiéhrend in Deutschland und der Schweiz zwischen Gemeindereferentinnen und Pastoralreferen-
tinnen unterschieden wird, besteht in Osterreich die einheitliche Berufsbezeichnung Pastoral-
assistentin.
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in der Seelsorge tétig sind, mittlerweile
zum Alltag der Kirche. Auch die ge-
genwartige Literatur macht sie, vom
Bereich der spezifischen Frauenseel-
sorge einmal abgesehen, kaum zum
Thema®. Andererseits sind Frauen in
der Seelsorge doch nach wie vor
Schlagzeilen wert, insbesondere wenn
sie dort Leitungsfunktionen iiberneh-
men.

Ein Uberblick: Seelsorgerinnen in
der Geschichte

Priisenz und Verdringung

Ein Blick auf die Anfinge des Chris-
tentums zeigt, dass Frauen in der Pas-
toral keineswegs ein Novum sind®. Sie
waren engagiert in der Mission — wie
Priscilla (Apg), Euodia und Syntyche
(Phil) und wie die Frauen, die Paulus
am Ende des Romerbriefes als seine
»Mitarbeiterinnen” griifien ldsst. Sie
standen Hausgemeinden vor — wie die
Purpurhédndlerin Lydia in Philippi,
Appia in Kolossd, Nympha in Laodi-
zda und Phobe in Kenchrde. Und sie
waren in der frithen Kirche zustidndig
fiir den ,,Dienst an Frauen”, insbeson-
dere fiir die Taufvorbereitung, den Un-
terricht der weiblichen Katechumenen

und fiir die Vornahme der Salbung im
Rahmen der Taufe.

Im Lauf der Geschichte wurde ihnen
dieser Platz streitig gemacht. Dabei
lassen sich mehrere solcher Verdran-
gungsprozesse unterscheiden. Die Ver-
dréangung aus offentlichen Funktionen
nahm ihren Anfang um die Wende
vom ersten zum zweiten Jahrhundert
mit der Ausbildung der kirchlichen
Amterstruktur. Als 6ffentliche Einrich-
tung wurden diese Amter in Analogie
zu denen der griechisch-hellenisti-
schen Gesellschaft nur zu solchen von
Miénnern. Ganz dhnlich verhielt es sich
mit dem oOffentlichen Lehrverbot fiir
Frauen: Weil Frauen in der griechi-
schen Polis nicht offentlich auftreten,
reden oder lehren durften, war ihnen
dies auch in der Offentlichkeit der
christlichen Gemeinde untersagt.’

Die Verdrdngung aus liturgischen
Funktionen griindet sich auf ein
Axiom, das von der frithen Patristik an
bis in unser Jahrhundert hinein immer
wieder angefiihrt wurde: Frauen ge-
horen nicht an den Altar und kénnen
darum auch keine liturgischen Funk-
tionen wahrnehmen. Diese Vorstellung
ist nicht im NT begriindet, sondern in
der Orientierung der friihen Kirche an
der jiidischen Sakralordnung und den
alttestamentlichen Vorstellungen von

* Wertvolle Hinweise auf die faktische Situation von Frauen in der Seelsorge in Deutschland gibt
die fiir die Di6zese Rottenburg-Stuttgart erstellte sozialwissenschaftliche Studie von Ch. Bender/
H. Grafll/H. Motzkau/]. Schuhmacher, Machen Frauen Kirche? Erwerbsarbeit in der organisierten
Religion, Mainz 1996. Innerhalb der Untersuchung der Beschaftigungsverhiltnisse von Frauen
beim Arbeitgeber Ditzese Rottenburg nimmt die Situation von hauptamtlich in der Seelsorge
beschiftigten Frauen breiten Raum ein (141-283). Weniger umfangreich, doch nicht weniger
pragnant fiir die Situation in Osterreich ist der Aufsatz von L. Wilk, Das (Selbst)verstiandnis der Frau,
in: H. Erharter/R. Schwarzenberger (Hg.), Frau — Partnerin in der Kirche, 53-66, v.a. 62ff. Aufschluss-
reich ist auch der Beitrag von E. Synek, Zur Frage von Frauendmtern in der katholischen Kirche,
in: GuL 1997, 218-232.

Ausfiihrlich beschreibt dies L. Schrottroff, Das Neue Testament als Quelle fiir Frauengeschichte,
in: Dies./S. Schroer/M.-Th. Wacker, Feministische Exegese. Forschungsertrige zur Bibel aus der Per-
spektive von Frauen, Darmstadt 1995, 175-195.

Vgl. dazu R. Niirnberg, Das Lehrverbot fiir Frauen im Rahmen der altkirchlichen Oikos-Ekkle-
siologie, in: P. Hiinermann/A. Biesinger/M. Heimbach-Steins/A. Jensen (Hg.), Diakonat. Ein Amt fiir
Frauen in der Kirche - ein frauengerechtes Amt?, Ostfildern 1997, 172-185.
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kultischer Reinheit beziehungsweise
Unreinheit: Weil Menstruation und Ge-
burt kultisch unrein machten, waren
Frauen vom Altarraum und von zen-
tralen liturgischen Aufgaben ausge-
schlossen.®

Ein dritter und entscheidender Schritt
in diesem Verdringungsprozess war
die Gleichsetzung von Seelsorge und
Weiheamt: In dem Moment, wo das
Amt in der Kirche als priesterliches
Amt verstanden und mit einer Weihe
verbunden wurde, konzentrierten sich
die pastoralen Aufgaben in zunehmen-
dem Mafle auf das Weiheamt. Der
Priester galt als Seelsorger schlechthin;
die Seelsorge durch Laien — und damit
auch durch Frauen - trat mehr und
mehr in den Hintergrund.

Und dennoch: Seelsorge ohne Amt
und offentlichen Auftrag

Dennoch hat es durch alle Zeiten hin-
durch Frauen in seelsorglichen Funk-
tionen gegeben. Dies gilt vor allem fiir
die Aufgabe der ,Seelenfiihrung” be-
ziehungsweise der geistlichen Beglei-
tung. In diese Richtung weist auch
die ,Briefseelsorge” bei Hildegard von
Bingen und Theresa von Avila, die
»politische Seelsorge” der Katharina
von Siena, die Bemiihungen um eine
Miédchenbildung im jesuitischen Stil
bei Mary Ward. Neben diesen bekann-
ten Frauen hatten Schwesterngemein-
schaften und Frauenorden, die Begi-
nenbewegung und weibliche Kon-
gregationen durch die Jahrhunderte
hindurch seelsorgliche Aufgaben in

geistlicher Begleitung, Katechese und
Verkiindigung, vor allem aber in Dia-
konie und Caritas. Dariiber hinaus
sind unzdhlige namenlose Frauen in
ihrem Alltagsleben allezeit pastoral
titig gewesen, ohne dass dies in ir-
gendeiner Weise in die Geschichte ein-
gegangen wire — im Bereich der Fami-
lie und der Kindererziehung, in der
Ehe- und Familienberatung, vor allem
auch in der Begleitung von Kranken,
Sterbenden und Trauernden. Wenn
Frauen in der Vergangenheit seel-
sorgliche Aufgaben iibernahmen, taten
sie dies also entweder im Rahmen ihres
alltaglich gelebten Christseins oder
aufgrund ihrer besonderen, gewachse-
nen personlichen Autoritét — aber eben
nicht kraft Amtes und ohne offiziellen
Auftrag beziehungsweise ohne eigene
Sendung.

Die theologische Begriindung:
Der Neuansatz mit dem Zweiten
Vatikanischen Konzil

Das Seelsorgeverstindnis: Seelsorge als
Aufgabe der ganzen Kirche

Einen ersten Umschwung markierte
1920 die Einfithrung des Berufes der
»Seelsorgehelferin”, der freilich nicht
aufgrund theologischer Erwé&gungen,
sondern aufgrund einer pastoralen
Notsituation geschaffen wurde’. Eine
grundlegende Anderung brachte erst
das 2. Vatikanische Konzil mit sich. Die
Wahrnehmung der Seelsorge ist seit
dem Neuansatz von ,Gaudium et
spes” keine rein priesterliche Tatigkeit

* Naheres dazu bei G. Muschiol, Reinheit und Gefdhrdung? Frauen und Liturgie im Mittelalter, in:

Heiliger Dienst 51 (1997) 42-54.

® Zur Entwicklung und Veranderung des Berufsbilder vgl. R. Birkenmaier (Hg.), Werden und Wandel
eines neuen kirchlichen Berufes, Miinchen-Ziirich 1989; sowie C. Kohl, Amtstrager oder Laie? Frank-

furt 1987.
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und nicht auf das Weiheamt fixiert.
Vielmehr gehort die Solidaritdt mit
,Freude und Hoffnung, Trauer und
Angst der Menschen” angesichts der
Herausforderungen der Gegenwart
zur Sendung der ganzen Kirche und
ist Aufgabe des ganzen Gottesvolkes,
die von allen Mitgliedern je nach ihrem
Charisma wahrgenommen wird.

Das Kirchenverstindnis: Die Kirche als
Subjekt des Heilsdienstes

Dieses neue Konzept von Seelsorge
wurde letztlich nur méglich durch ein
erneuertes Kirchenverstandnis. Das
Konzil hat in ,Lumen Gentium” eine
ekklesiologische Konzeption entfaltet,
die, ohne die hierarchische Verfasstheit
der Kirche zu bestreiten, die ganze
Kirche als Subjekt des Heilsdienstes in
den Blick nimmt und die Mitwirkung
aller Glaubenden an diesem Dienst
sowie die Einheit der einzelnen Dienste
betont®. Grundlage dieses Ansatzes ist
die Kirche als Volk Gottes und Com-
munio, Gemeinschaft von Mainnern
und Frauen, Amtstrdgern und Laien,
die auf Jesus Christus als ihren Mittel-
punkt hingeordnet sind. Diese Kirche
hat den Auftrag, Sakrament zu sein:
Zeichen und Werkzeug des Heils. Jedes
ihrer Glieder kann und soll dazu bei-
tragen, Gottes Zuwendung zum Men-
schen in dieser Welt greifbar und sicht-
bar zu machen. Damit wird die Rolle
der Gldubigen als der ,zu Betreuen-
den” aufgebrochen. Theologisch unter-
stiitzt wurde dieser Ansatz durch die
Neubelebung des Gedankens vom
gemeinsamen Priestertum aller Glau-
bigen.

Das Kirchenverstindnis des Konzils
gipfelt in den Aussagen iiber die Laien.
Diese betonen, dass ,eine wahre
Gleichheit” besteht ,in der allen Glau-
bigen gemeinsamen Wiirde und Tétig-
keit zum Aufbau des Leibes Christi”.
Darum haben die Laien ein eigenes
Apostolat, das weder einfach von dem
des Amtes abgeleitet ist, noch sich auf
den Weltdienst beschrankt. Das Konzil
eroffnet die Moglichkeit, dass Laien
tiber die in der Taufe begriindete Teil-
nahme an der Sendung der Kirche hi-
naus ,zu unmittelbarer Mitarbeit mit
dem Apostolat der Hierarchie” berufen
werden und ,zu gewissen kirchlichen
Amtern, die geistlichen Zielen dienen”
herangezogen werden koénnen (LG 33).
Damit sind die Mitarbeit in der christli-
chen Unterweisung, liturgische Hand-
lungen und ausdriicklich auch seel-
sorgliche Aufgaben gemeint (AA 24).

Die heutige Notwendigkeit der
»Sichtbarmachung” von Frauen in
den Konzilstexten

Bei allen diesen Aussagen hatte das
Konzil - wiewohl Papst Johannes
XXIII. die Frauenfrage bereits zu den
~groflen Fragen der Zeit” rechnete —
die Frauen noch nicht eigens im Blick;
weder wurden sie inhaltlich zum
Thema, noch verwendete das Konzil
eine inklusive Sprache. Wenn die Kon-
zilsviter von den ,Laien” oder den
»Christglaubigen” sprachen, so ver-
standen sie ganz selbstverstindlich
Mainner darunter; Frauen waren allen-
falls ,mitgemeint”. Schon gar nicht
reflektierte man iiber den spezifischen
Beitrag von Frauen in der Seelsorge.

' Vgl. O.H. Pesch, Die Volksangehorigen werden zum Volk. Das Verstandnis von der Kirche, in: Ders.,
Das Zweite Vatikanische Konzil, Wiirzburg 1993, 132-208.
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Entsprechend dauerte es noch viele
Jahre, bis sich die Frauen nicht mehr
nur als Objekte einer —in der Regel von
Mainnern — betriebenen Pastoral erleb-
ten und zunehmend darauf beharrten,
selbst Tragerinnen und Gestalterinnen
von Seelsorge zu sein.

Diese Entwicklung verdankt sich we-
sentlich dem Bewusstseinswandel in
Kirche und Gesellschaft, der kirch-
lichen Frauenbewegung und nicht zu-
letzt der Kritik der feministischen
Theologie. Dieser Wandel wirkt zuriick
auf die heutige Interpretation der Kon-
zilsaussagen. Wenn die Hermeneutik
im Hinblick auf Konzilstexte fordert,
sie auf die jeweilige Zeit hin zu lesen,
dann entspricht es durchaus dem Geist
dieses Konzils, siamtliche Aussagen
iiber die Laien beziehungsweise iiber
die ,Christgladubigen” einmal explizit
auf Frauen zu beziehen und die , Mit-
gemeinten” auf diese Weise sichtbar zu
machen.

So hiefle es in LG 34: Der Unterschied,
den der Herr zwischen den geweihten
Amtstrigern und dem iibrigen Gottesvolk
gesetzt hat, schliefit eine Verbundenheit
ein, da ja die Hirten und die Frauen in
enger Beziehung miteinander verbunden
sind. Die Hirten der Kirche sollen nach
dem Beispiel des Herrn einander und den
Frauen dienen, diese aber sollen voll Eifer
mit den Hirten und Lehrern eng zusam-
menarbeiten.

LG 37 wiirde demnach lauten: Die
Frauen haben wie alle Christgliubigen das
Recht, aus den geistlichen Giitern der
Kirche (...) von den geweihten Hirten
reichlich zu empfangen. Und ihnen sollen
sie ihre Bediirfnisse und Wiinsche mit der
Freiheit und dem Vertrauen, wie es den
Kindern Gottes und den Schwestern in
Christus ansteht, erdffnen. Entsprechend
dem Wissen, der Zustindigkeit und der
hervorragenden Stellung, die sie einneh-
men, haben sie die Moglichkeit, bisweilen

auch die Pflicht, ihre Meinung in dem, was
das Wohl der Kirche angeht, zu erkliren.
(...) Die geweihten Hirten aber sollen die
Wiirde und Verantwortung der Frauen in
der Kirche anerkennen und fordern. Sie
sollen gern deren klugen Rat benutzen,
ihnen vertrauensvoll Aufgaben im Dienst
der Kirche iibertragen und ihnen Freiheit
und Raum im Handeln lassen, ihnen auch
Mut machen, aus eigener Initiative Werke
in Angriff zu nehmen. Mit viterlicher
Liebe sollen sie Vorhaben, Eingaben und
Wiinsche, die die Frauen vorlegen, auf-
merksam in Christus in Erwigung ziehen.
(...) Aus diesem vertrauten Umgang zwi-
schen Frauen und Hirten kann man viel
Gutes fiir die Kirche erwarten. In den
Frauen wird so der Sinn fiir eigene Verant-
wortung  gestirkt, die Bereitwilligkeit
gefordert. Die Kraft der Frauen verbindet
sich leichter mit dem Werk der Hirten. Sie
kénnen mit Hilfe der Erfahrung der Frauen
in geistlichen wie in weltlichen Dingen
genauer und besser urteilen.

Die kirchenrechtliche Ausgestaltung

Zahlreiche Aussagen des Konzils sind
in den Codex luris Canonici 1983 ein-
geflossen und erfuhren auf diese Weise
praktische Konkretion. Die entschei-
dende Differenzierung zwischen Man-
nern und Frauen wird dabei im Bereich
des Weiheamtes vorgenommen, das
nur Méannern zugénglich ist. Ansons-
ten macht das Kirchenrecht keinen
Unterschied in den Rechten und in der
Behandlung von Médnnern und Frauen.
Diskriminierende und die Pastoral be-
hindernde Vorschriften wurden gestri-
chen, wie das im alten CIC 1917 noch
verankerte Verbot fiir Frauen, wihrend
liturgischer Handlungen den Altar-
raum zu betreten. Durch den verdnder-
ten Rechtsstatus der Laien wurden in
der Konsequenz die Rechte und Mog-
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lichkeiten von Frauen in Kirche und
Pastoral eindeutig verbessert: Sie ha-
ben das Recht, sich theologische Bil-
dung anzueignen und in diesem Be-
reich akademische Grade zu erwerben
(can. 229 §2). Sie konnen Religions-
unterricht halten und Katechese aus-
iiben (can. 776). Sie konnen eine Beauf-
tragung zur Lehre in den theologischen
Wissenschaften erlangen (can. 229 §3).
Sie konnen bestimmte liturgische
Dienste tibernehmen (can. 230 und 276)
— als Lektorin, Kantorin, Leiterin von
Wortgottesdiensten auch mit Kommu-
nionausteilung. Frauen kénnen gemaifs
Eignung kirchliche Amter und Aufga-
ben tibernehmen (can. 228 §1)", was
zur Herausbildung der neuen haupt-
amtlichen pastoralen Dienste gefiihrt
hat, die in einer eigenen Beauftragung
beziehungsweise durch eine eigene
Sendung iibertragen werden. Sie kon-
nen in verschiedenen Funktionen in
der kirchlichen Gerichtsbarkeit tatig
werden (vgl. can. 1421, 1424, 1428 und
1435) und in der kirchlichen Verwal-
tung die Amter des Kanzlers, Notars
und Okonomen innehaben. Von den
Hirten konnen sie als Sachverstandige
und Beraterinnen herangezogen wer-
den (can. 228 §2). Schliellich konnen
sie von Inhabern des Weiheamtes an
der Leitungsvollmacht in der Kirche
beteiligt werden (vg. can. 129 und 274).
Zusammenfassend ldsst sich sagen: Die
seelsorgliche Tatigkeit von Frauen
stellt, abgesehen von der Nichtzulas-
sung zum Weiheamt, weder dogma-
tisch noch kirchenrechtlich eine be-
sondere Schwierigkeit dar.

Die praktische Konkretion

Faktische Prisenz von Frauen in
seelsorglichen Funktionen

Die entscheidende Frage ist nun, in-
wieweit Frauen de facto die ihnen vom
Recht her eingerdumten Moglichkeiten
auch tatsichlich wahrnehmen bezie-
hungsweise wahrnehmen konnen. Da
in den einzelnen Bistlimern keine Er-
hebungen zur Anzahl und Situation
der hauptamtlich in der Seelsorge ta-
tigen Frauen existieren®, ist eine sta-
tistisch abgesicherte Antwort darauf
nicht moglich. Die Anzahl der ehren-
amtlich titigen Frauen ist ohnehin
kaum zahlenméfig zu erfassen, zumal
eine kontinuierliche ehrenamtliche Ar-
beit immer seltener wird.
Grundsatzlich begegnen Frauen in den
verschiedensten Seelsorgebereichen: in
der Gemeindepastoral, in der katego-
rialen Seelsorge und vereinzelt auch im
Bereich konzeptioneller und verwal-
tungsorientierter Seelsorgearbeit. Dazu
kommt ihre Prdsenz im schulischen
Religionsunterricht und in der Bil-
dungsarbeit, die zwar nicht zur Seel-
sorge ,im klassischen” Sinne gerechnet
werden, aber doch in diesem Zusam-
menhang erwahnt werden sollen.

Ein Blick auf die Ausbildungssituation
zeigt, dass mittlerweile tiber 40 Prozent
der Theologiestudierenden Frauen
sind, die freilich nicht alle spater in
seelsorglichen Bereichen arbeiten. Er-
heblich geringer ist der Anteil der Pro-
movendinnen und erst recht der Habi-
litandinnen. Entsprechend rar sind

" Man beachte in diesem Zusammenhang den weiten Amtsbegriff des Codex, der Amt nicht auf
das Weiheamt reduziert, sondern auch die kirchlichen (Laien-)dmter einschlie8t. Er definiert nach
can. 145 §1 das Kirchenamt (officium) als ,jedweden Dienst, der durch géttliche oder kirchliche
Anordnung auf Dauer eingerichtet ist und der Wahrnehmung eines geistlichen Zweckes dient”.

" Eine Ausnahme stellt die bereits erwéhnte Studie fiir die Di6zese Rottenburg-Stuttgart dar. Der
Anteil von hauptamtlich in der Seelsorge tatigen Frauen liegt dort bei ca. 22 Prozent; vgl.: Machen

Frauen Kirche? (sieche Anm. 5) 118.
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Frauen in der theologischen Ausbil-
dung und der Lehre, insbesondere an
den Universitaten®.

Ein grofler Teil des Religionsunter-
richtes wird von Frauen erteilt. Dabei
fallt auf, dass sie in der Primarstufe
eindeutig in der Uberzahl sind, in der
Sekundarstufe II hingegen in der Min-
derheit. Weniger prédsent sind Frauen
in der Bildungsarbeit, einschliefllich
der Fort- und Weiterbildung pastoraler
Mitarbeiter.

Innerhalb der Gemeindepastoral sind
hauptamtliche Frauen in erster Linie
als Pastoralassistentinnen beziehungs-
weise als Gemeinde- und Pastoralrefe-
rentinnen titig. In Deutschland, wo
sich die beiden letztgenannten Berufe
von der Ausbildung und den Arbeits-
feldern her unterscheiden, fillt auf,
dass ,,Gemeindereferentin” ein klassi-
scher Frauenberuf mit einem Anteil
von 80-90 Prozent ist, wiahrend unter
den (hoher qualifizierten) Pastoralrefe-
renten nur etwa ein Drittel Frauen
sind. Im ehrenamtlichen Bereich liegen
vor allem die Kinder- und Sakramen-
tenkatechese (und dort insbesondere
die Erstkommunionvorbereitung) in
den Handen von Frauen.

Im Bereich der Kategorialseelsorge
kristallisiert sich als ein Schwerpunkt
die Seelsorge in Grenzsituationen he-
raus — die Begleitung von Kranken,
Sterbenden und Trauernden. Ein weite-
rer Bereich, in dem die Prisenz von
Frauen zwar noch nicht verwirklicht,
aber verstérkt eingefordert wird, ist die
geistliche Begleitung im Rahmen der
Individualseelsorge. Dies gilt beson-
ders fiir die Verbandsarbeit, wo gerade
die Frauen- und Jugendverbénde eine
ernsthafte theologische Debatte um die

geistliche Begleitung durch qualifi-
zierte Frauen fiihren. Weitere Felder, in
denen Frauen geistliche Begleitung
wahrnehmen, sind die Hochschulseel-
sorge, die geistlichen Mentorate und
die Exerzitienarbeit.

Schliellich sind Frauen haupt- wie
ehrenamtlich stark vertreten im sozial-
diakonischen Bereich: in der Schwan-
gerschaftskonfliktberatung, in der Er-
ziehungs- sowie der Ehe- und Fami-
lienberatung und innerhalb caritativer
Aufgaben. Eigens ist die Telefonseel-
sorge zu erwihnen, die zu mehr als
drei Viertel von ehrenamtlichen Frauen
getragen wird.

Frauen sind durchaus in didzesanen
wie iliberdiézesanen Beratungsgremien
vertreten, begegnen ansonsten aber in
der Seelsorge auf der Ebene der bi-
schoflichen Ordinariate ausgesprochen
selten. In der kirchlichen Gerichtsbar-
keit gibt es derzeit einige wenige Frau-
en, in vielen Di6zesen tiberhaupt keine.
Wenn man bedenkt, dass der grofite
Anteil der Prozesse, die vor den Offi-
zialaten gefiihrt werden, Ehenichtig-
keitsverfahren sind, erdffnet sich hier
ein bislang von Frauen so gut wie nicht
besetztes pastorales Arbeitsfeld.

Erst recht gilt dieses Defizit fiir die
oberen Leitungsebenen der Di6zese.
Sind hier schon ménnliche Laien deut-
lich in der Minderzahl, so sind Frauen
tiberhaupt nur hochst vereinzelt dort
vertreten. Auch auf unteren Leitungs-
ebenen dominieren de facto eindeutig
Maénner.

Insgesamt zeigt sich, dass die von der
Theologie und vom Kirchenrecht eroff-
neten Moglichkeiten der Seelsorge fiir
Frauen nur in begrenztem Mafie und
nur fiir bestimmte Gebiete wahrge-

* Vgl. M. Wagner, Ein doppeltes Handicap? Zur Lage der Frau in der Katholisch-theologischen

Forschung und Lehre, in: HerKorr 1993, 149-153.



Pemsel-Maier/Frauen in der Seelsorge

77

nommen werden. Vor allem in seel-
sorglichen Leitungspositionen sucht
man Frauen in der Regel vergeblich.

Bestehende Defizite und ihre
moglichen Griinde

Worin liegen die spezifischen Defizite
beziehungsweise Schwierigkeiten fiir
Frauen in der Seelsorge und worin sind
sie begriindet? Dass in diesem Zusam-
menhang soziologische Faktoren eine
zentrale Rolle spielen, die auch in der
Gesellschaft die Berufstitigkeit von
Frauen behindern, wie das Problem
der Vereinbarkeit von Beruf und Fami-
lie, ungiinstige Arbeitszeiten, fehlende
Moglichkeiten zu Teilzeitarbeit oder,
falls doch gegeben, mangelnde Auf-
stiegschancen, liegt auf der Hand und
kann hier nicht eigens thematisiert
werden. Vielmehr soll das Augenmerk
auf theologisch bedingte Defizite und
Schwierigkeiten gerichtet werden™.

~Laienprobleme” als ,,Frauenprobleme”

Im Kontext der Seelsorge von Frauen
wird eine Reihe von grundsétzlichen
Problemen virulent, die in erster Linie
mit dem ungekldrten Verhiltnis von
Laiendiensten und Weiheamt zusam-
menhéngen. Sind diese Schwierigkei-
ten an sich also keineswegs frauen-
spezifisch, greift es doch zu kurz,
»Frauenprobleme” einfach allgemein
als ,Laienprobleme” abzutun. Denn
diese stellen sich angesichts , weibli-
cher Laien” nochmals verschérft. Dies
gilt vor allem fiir die Wahrnehmung
von Leitungsvollmacht. Wahrend seel-
sorgliche ,Begleitung” durch Laien

relativ unproblematisch erscheint, be-
steht eine gewisse Scheu, ihnen zu-
gleich auch ,Leitung” in diesem Be-
reich zuzugestehen; Frauen haben es
dabei nochmals deutlich schwerer als
Miénner. Dies ist erst recht der Fall, wo
eigenverantwortliche Leitungstatigkei-
ten gefragt sind, die iiber die Ebene der
Kooperation von Geistlichen und Laien
hinausgehen. Schwierigkeiten treten
auch dort auf, wo Frauen - ebenso
wie ménnliche Laien — im Rahmen
ihrer seelsorglichen Tatigkeit, etwa der
Kranken- und Sterbebegleitung, nicht
die zugehorigen Sakramente spenden
konnen und es zu einer problemati-
schen , Arbeitsteilung” zwischen Kleri-
ker- und Laiendiensten kommt. In die-
sem Zusammenhang miisste weiter
tber eine Ausdifferenzierung sakra-
mentaler Vollmacht nachgedacht wer-
den.

Spezifische Probleme der hauptamtlichen
pastoralen Dienste als Frauenprobleme

Uber die genannten Probleme hinaus
sind hauptamtliche Seelsorgerinnen im
pastoralen Dienst mit bestimmten ,,be-
rufsspezifischen” Schwierigkeiten be-
lastet, die zwar die minnlichen Inhaber
dieser Dienste ebenfalls betreffen, sich
im Fall von Frauen jedoch wiederum
zuspitzen. Hier erweist sich vor allem
die Letztverantwortlichkeit der Pfarrer
fiir die Seelsorge und die daraus re-
sultierende Weisungsgebundenheit als
Problem. Doch auch in der Gemeinde-
offentlichkeit werden die betreffenden
Frauen nicht als eigenverantwortliche
Mitarbeiterinnen, sondern vielfach als
Hilfs- und Zuarbeiterinnen angesehen.

" Zum Folgenden vgl. auch den Erfahrungsbericht von U. Exeler, Fiinf Jahre Pastoralassistentin, in:
H. Erharter/R. Schwarzenberger (Hg.), Frau — Partnerin in der Kirche, 118-120, die sich anschlieSende
schriftlich dokumentierte Podiumsdiskussion sowie die Berichte aus verschiedenen Arbeitsgruppen

(121-155).
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Geschlechtsspezifische Schwierigkeiten

Frauen werden in der Seelsorge haufig
ganz bestimmte, als , typisch weiblich”
tradierte Tatigkeiten zugeschrieben,
die teilweise aus dem Bereich der
Haus- und Familienarbeit stammen. So
ist Caritasarbeit an der Basis vielfach
Frauensache — aber die Referate auf
didzesaner Ebene und vor allem das
Amt des Caritasdirektors sind fest in
Maénnerhand. Fithrungs- und Leitungs-
aufgaben werden immer wieder auch
von seiten der Gemeinden als ,typisch
méannlich” qualifiziert.

Umgekehrt werden Frauen aber auch
~spezifisch weibliche” Eigenschaften
und Fahigkeiten nachgesagt, die als
ausgesprochen positiv qualifiziert wer-
den: Sie stiinden vielfach dem Leben
im Alltag und den damit verbundenen
Problemen ndher und schienen mehr
~geerdet” als Manner. Ihre Rede von
Gott sei konkreter, ihr Glaube lebens-
niher, die von ihnen praktizierte Seel-
sorge sinnenhaft und ganzheitlich, die
Seele wie den Leib umfassend. Weiter
seien sie beziehungsorientiert und ver-
fiigten in besonderer Weise iiber die
Féhigkeit zur Empathie und zum Mit-
leiden. Schliefllich werden Frauen ver-
starkt kommunikative Kompetenzen
zugesprochen, die bekanntlich alle For-
men von Seelsorge erfordern — in der
Weise des Begleitens, Beratens, Zu-
horens und Trostens®”. Inwieweit in
solchen Fahigkeiten in der Tat ein spe-
zifischer Beitrag von Frauen fiir die
Seelsorge liegen kann — und inwieweit
sie letztlich doch wieder zu einer Fest-
legung seelsorglicher Arbeit von Frau-
en fithren - ist umstritten beziehungs-
weise wird derzeit heftig diskutiert.

Ausblick

Frauen haben ihren Ort in der Seelsor-
ge und miissen ihn auch haben - nicht
weil sie die besseren Seelsorgerinnen
wiren, sondern weil dies die unbestrit-
tene Konsequenz des gegenwaértigen
Seelsorge- und Kirchenverstindnisses
ist. Abgesehen davon, dass sie unter
Umstdnden auf ihre ,spezifische”
Weise zur lebendigen Gestaltung von
Seelsorge beitragen, leitet sich ihre
Aktivitat nicht von ihrem Frausein her,
sondern von ihrer Stellung als gldubige
Laien mit einem spezifischen Sen-
dungsauftrag in dieser Kirche.

Notig ist dafiir — {iber die Bereitschaft
und den Mut von Frauen, bestimmte
seelsorgliche Aufgaben zu iiberneh-
men, hinaus — eine gezielte und kon-
tinuierliche Bewusstseinsbildung be-
ziehungsweise -verdnderung. Denn
Kirchenrecht und Theologie allein
schaffen noch keine verénderte Praxis.
Notig ist eine Korrektur des traditio-
nellen Frauenbildes, das Seelsorge-
rinnen auf bestimmte Aufgaben und
Rollen festlegt. Notig ist eine gezielte
Forderung von Frauen von Seiten der
Kirche. Wiinschenswert wire es, dass
tiberall dort, wo Aufgaben, insbeson-
dere Jurisdiktions- und Leitungsaufga-
ben, nicht an das Weiheamt gebunden
sind, diese erheblich mehr und ganz
gezielt Frauen anvertraut werden. In
diesem Zusammenhang wéren auch
Frauen-Forderplane im Bereich der
Personalplanung hilfreich, die es bis-
lang praktisch nicht gibt*. Die Kirche
wird nicht umhin kénnen, die spezifi-
schen Schwierigkeiten von Frauen in
der Seelsorge anzugehen.

¥ Vgl. dazu den Beitrag von B. Hintersberger, Elemente und Strukturformen weiblicher Spiritualitét,
in: S. Spendel (Hg.), Weibliche Spiritualitat im Christentum, Regensburg 1996, 20-33.
** Eine Ausnahme, die Anlass gibt zur Hoffnung, ist der 1998 erstellte Frauenférderplan der Didzese

Eisenstadt.
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ThPQ 148 (2000) 80-83

SEVERIN LEDERHILGER/HERBERT KALB

Romische Erldsse und Entscheidungen

Kongregation fiir den Klerus:

Der Priester, Lehrer des Wortes,
Diener der Sakramente und Leiter der
Gemeinde fiir das dritte christliche
Jahrtausend vom 19. Mirz 1999

Als praktisches Hilfsmittel hat die
Kongregation fiir den Klerus den
Rundbrief Der Priester, Leiter des Wortes,
Diener der Sakramente und Leiter der
Gemeinde fiir das dritte christliche Jahr-
tausend verfasst. Dieses eher spirituelle
Schreiben moéchte zum einen zur ge-
meinschaftlichen Vorbereitung auf das
Heilige Jahr beitragen, zum anderen
sollen damit einige zentrale Aspekte
priesterlichen Lebens zur personli-
chen ,Gewissenserforschung” vorge-
legt werden. Dabei handelt es sich
substantiell um keine Neuerungen ge-
geniiber fritheren lehramtlichen Doku-
menten (besonders die Direktorien fiir
Dienst und Leben der Priester beziehungs-
weise der Stindigen Diakone sowie die
Instruktion iiber einige Fragen zur Mit-
arbeit der Laien am Dienst der Priester).
Da nach der Uberzeugung des Kardi-
nalprafekten Dario Castrillon Hoyos
,kein missionarisches Vorhaben ohne
den motivierten und begeisterten Ein-
satz der Priester realistischerweise
gelingen kann”, soll mit diesem Leit-
faden ,fiir Priestertage, Einkehrtage,
Exerzitien und Priestertreffen” ein
Instrument der Selbstpriifung zur Ver-
fiigung gestellt werden. Dem dienen
vor allem die ,, Anregungen zum Nach-
denken”, die den einzelnen Abschnit-
ten beigegeben wurden.

Das Kennwort des Dokumentes ist die
+Neu-" oder ,Wieder-Evangelisierung”

angesichts der Infragestellung des
Glaubens und des zunehmenden reli-
giosen und moralischen Indifferen-
tismus in vielen Gesellschaftsbereichen
heute. Letzterem wird die Verpflich-
tung der Kirche zur Sendung ad gentes
gegeniibergestellt, insofern in vier
Kapiteln die unverzichtbaren pries-
terlichen Aufgaben auf das Zeugnis
des einzelnen hin durchbuchstabiert
werden.

Der erste Teil wendet sich zunéchst
generell der Rolle des Priesters ,im
Dienst der Neu-Evangelisierung” zu.
Um den religios suchenden Menschen
angemessen Rede und Antwort stehen
zu konnen, ist sowohl eine realistische
Wahrnehmung der sdkularisierten Ge-
sellschaft des ausgehenden 20. Jahr-
hunderts gefordert als auch eine pro-
funde philosophische und theologische
Ausbildung, die in die Lage versetzt,
das christliche ,Fachvokabular” in
verstandliche ,Ausdrucksweisen” zu
ibertragen. Jedoch darf sich die Ver-
kiindigung des Evangeliums ,keines-
falls im Gesprédch erschopfen”, viel-
mehr bleibt vor allem das personliche
Zeugnis gefordert, ,der Mut zur Wahr-
heit” gegentiber , der Versuchung des
Konformismus, der Suche nach miihe-
loser Popularitit oder nach der eigenen
Ruhe”. Dabei gewinnt auch ,die 6ku-
menische Bildung der Glaubigen” jen-
seits eines falschen Irenismus eine
immer grofiere Bedeutung.

Der zweite Teil widmet sich der Ver-
kiindigungsaufgabe der Priester als
,Lehrer des Wortes” insofern sie
nomine Christi et nomine Ecclesiae han-
deln. Gerade dies verlangt einen au-
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thentischen, vom Gebet inspirierten
,,Dienst” am Wort, denn so sehr ,das
menschliche Gepréage des Amtstragers
... der apostolischen Fruchtbarkeit der
Kirche niitzen” kann, so sehr kann es
ihr — im gegenteiligen Fall — ,aber auch
schaden”. Eigens hingewiesen wird auf
die Herausforderungen des Informa-
tionszeitalters, der raschen Kommuni-
kation und der audiovisuellen Massen-
medien, die von den Verkiindern iiber
die stindige theologische Weiterbil-
dung hinaus eine angemessene ,pro-
fessionelle” Qualitdt der Prédsentation
verlangen. Der Priester hat zwar ,aus
einer echten Sicht des Glaubens” zu
sprechen, ,aber mit Worten, die in den
verschiedenen Milieus verstandlich
sind”.

In das Zentrum priesterlicher Existenz
fiihrt der dritte Teil, der sich jenen Auf-
gaben widmet, die mit dem Priester als
,Diener der Sakramente” aufgrund
seiner Weihe verbunden sind. Dadurch
soll unter den Gldubigen eine gesunde
Frommigkeit, abseits jedes ,nebuldsen
Spiritualismus”, geférdert werden, im
Sinne einer wirklichen Neu-Evange-
lisierung. Das bediirfe aber auch ver-
mehrter Anstrengung, allen das Sak-
rament der Bufie und Verséhnung
(wieder) ndherzubringen.

Das abschliefende vierte Kapitel
mahnt die Priester, ,liebende Hirten
der ihnen anvertrauten Herden” zu
sein. Um diese Leitungsfunktion nicht
mit einer rein soziologischen Auffas-
sung biirokratischer Organisations-
fahigkeit zu verwechseln, verlangt das
munus regendi des Priesters ,ein Aus-
uben der Stirke (und Autoritdt) mit
Liebe, dessen Vorbild in dem Verhalten
des Hirten Jesus Christus entdeckt
werden muss”. Markant werden dabei
auch die Grenzen im Sinne des bisheri-
gen Lehramtes abgesteckt: der Priester
soll ,in enger Gemeinschaft mit dem

Bischof und mit allen Glaubigen ...
vermeiden, in sein Hirtenamt Formen
eines Stegreifautoritarismus oder ,de-
mokratistische’ Fiihrungsbedingungen
einzufiihren, die der tieferen Wirk-
lichkeit des Dienstamtes fremd sind
und als Folge zur Sdkularisierung des
Priesters und zur Klerikalisierung der
Laien fiihren”.

»Die Neu-Evangelisierung braucht
neue Verkiinder” — damit greift das
Nachwort einen Ausruf von Papst
Johannes Paul II. im postsynodalen
Schreiben Pastores dabo vobis (Nr. 82)
auf, bevor das Rundschreiben der Kle-
ruskongregation mit einem mariani-
schen Gebet endet.

(Sekretariat der dt. Bischofskonferenz
(Hg.), Verlautbarungen des Apost.
Stuhles Nr. 139)

Papstlicher Rat fiir die Inter-
pretation von Gesetzestexten (PCI),
Authentische Auslegung

von c. 1367 CIC und c. 1442 CCEO

In seiner Vollversammlung vom 4. Juni
1999 hatte der Pépstliche Rat fiir
die Interpretation von Gesetzestexten
folgende vorgelegte Frage zu beant-
worten:

Frage: ,,Ob in can. 1367 CIC und 1442
CCEO das Wort ,abicere’ als Akt des
Wegwerfens zu verstehen ist oder
nicht”.

Antwort: ,Negativ auch dem Sinn
nach.

Der Sinn ist: Jedes Handeln, das
die konsekrierten Gestalten absicht-
lich und schwerwiegend veréchtlich
macht, ist im Wort ,wegwerfen’ als
eingeschlossen zu betrachten”.

Am 3. Juli 1999 hat Papst Johannes
Paul II. diese Entscheidung der PCI
bestitigt und zur Veroéffentlichung an-
geordnet.
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Zur Erlduterung ist anzumerken: Es
handelt sich um eine authentische
Auslegung gemif c. 16 CIC (2. Alter-
native), wodurch im vorliegenden Fall
ein Gesetz erweitert (beziehungsweise
ein zweifelhaftes Gesetz erklart) wird.
Im Ergebnis bedarf daher diese authen-
tische Auslegung der Promulgation.
Eine Riickwirkung ist damit nicht ver-
bunden.

Inhaltlich betrifft diese Auslegung das
Verstdandnis von c. 1367 CIC und 1442
CCEO. Gemif c. 1367 CIC zieht sich
jener, der die eucharistischen Gestalten
wegwirft (,abicit”) oder in sakrilegi-
scher Absicht entwendet oder zurtick-
behilt, die dem Apostolischen Stuhl
vorbehaltene Exkommunikation als
Tatstrafe zu. Ein Kleriker als Tater kann
iiberdies mit einer weiteren Strafe be-
legt werden, die Entlassung aus dem
Klerikerstand nicht ausgenommen. Da-
zu korrespondierend normiert c. 1442
CCEO dasselbe Tatbild — die Tathand-
lungen werden tiberdies wortgleich
wiedergegeben —, nur ist dem Sank-
tionssystem des CCEO entsprechend
die excommunicatio (maior) vorgesehen
(Die tiberkommene Differenzierung in
Tat- und Spruchstrafen — excommuni-
catio latae und ferendae sententine — fin-
det sich in CCEO nicht, es wird aus-
schliellich auf Spruchstrafen [censurae
latae sententiae] abgestellt). Die inter-
pretatorischen Zweifel betrafen das
Wort ,abicere” — fortschleudern. Ist
damit, dem Begriffskern entsprechend,
ein konkreter Akt des Wegwerfens ge-
meint oder kénnen darunter auch all-
gemeine Handlungen im Sinne eines
schwerwiegenden Verdchtlichmachens
subsumiert werden? In ihrer authen-
tischen Auslegung hat sich die PCI
iiber den mdglichen Wortsinn hinaus
fiir eine ergidnzende Rechtsfortbildung
entschieden und dem ,abicere” auch
die Bedeutung einer absichtlichen -

damit ist die subjektive Begehungs-
form ausgesprochen — und schwer-
wiegenden Herabsetzung zugebilligt.
Danach zieht sich nun die Exkom-
munikation (im CIC als Tatstrafe) zu,
wer die eucharistischen Gestalten weg-
wirft beziehungsweise absichtlich und
schwerwiegend verdchtlich macht
(,abicit”) oder in sakrilegischer Absicht
entwendet oder zuriickbehilt (,in
sacrilegum finem abducit vel retinet”).

Apostolische Ponitentiarie:
Neuauflage des Enchiridion
Indulgentiarum.

Dekret vom 16. Juli 1999

Bereits in der vierten Auflage erscheint
in der Verantwortung des zustdndigen
papstlichen ,Gnadengerichtshofes’, der
Apostolischen Ponitentiarie, das Enchi-
ridion Indulgentiarum. Normae et conces-
siones, worin sich die grundlegenden
Bestimmungen {iiber den Ablass befin-
den. Dabei iibernahm man im wesent-
lichen die unter Papst Paul VI. erar-
beitete Version vom 29. Juni 1968, die
seinerzeit jene disziplinarischen Ande-
rungen aufgriff, welche die Apos-
tolische Konstitution Indulgentiarum
doctrina vom 1. Janner 1967 festgelegt
hatte. In der vorliegenden Ausgabe
werden jedoch auch einige Sonderrege-
lungen im Lichte der jiingeren Doku-
mente — etwa der Verkiindigungsbulle
des Grofien Jubildums Incarnationis
mysterium (vgl. zur Ablasstheologie
dort: ThPQ 3[1999], 308f) — neu darge-
stellt. Dariiber hinaus ordnete man die
Moglichkeiten der Ablassgewadhrung
nach einem systematischen Kriterium,
wodurch nicht blof eine Straffung im
Text erzielt wurde, sondern auch die
Bedeutung ,frommer Zuneigung zur
Nachstenliebe” deutlicher herausge-
stellt werden sollte.
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Insbesondere wurde eine vierte ,allge-
meine Konzession” eingefiigt, die
einem Offentlichen, unter bestimmten
Umstédnden des taglichen Lebens ab-
gelegten Glaubenszeugnis die Gnade
des Ablasses gewdahrt. Diese kommt zu
den bisherigen drei hinzu, wonach jene
Glaubigen einen Ablass gewinnen kon-
nen, (1.) die sich bei der Erfiillung ihrer
Pflichten beziehungsweise bei der An-
nahme der Unannehmlichkeiten des
Lebens — wenn auch nur mit einer
frommen Anrufung — Gott anvertrauen
oder (2.) die aus dem Geist des Glau-
bens und der Barmherzigkeit sich
selbst beziehungsweise ihre Giiter den
Bediirftigen zur Verfiigung stellen oder
(3.) die sich spontan aus einer Bufige-

sinnung heraus einer ihnen zustehen-
den und erlaubten Sache begeben.
Ergénzt oder erweitert werden auch
die bestehenden ,anderen Konzessio-
nen”, wobei verschiedene Anliegen der
Kirche speziell aufgegriffen werden,
etwa die Festigung der christlichen
Grundlagen der Familie, die aktive
Beteiligung am Bittgebet der Univer-
salkirche bei bestimmten Anldssen
oder die Verehrung der eucharistischen
Gegenwart Christi.

Durch das Dekret vom 16. Juli 1999
wird der vorliegende Text fiir authen-
tisch erklart und dessen Veroffent-
lichung kraft der Autoritdt des Papstes
(mit Weisung vom 5. Juli 1999) ange-
ordnet.
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LUTZ MANEFRED, Der blockierte Riese.
Psycho-Analyse der katholischen Kirche.
Mit einem Geleitwort von Paul Watzlawick.
Pattloch, Augsburg 1999. (208). Brosch.
DM 29,90/S 219,~/sFr 27,50.

Auf unterhaltsame Art illustriert der Autor,
Chefarzt eines psychiatrischen Kranken-
hauses, zugleich Theologe und Berater
grofler Wirtschaftsunternehmen, in seinem
Buch den Paradigmenwechsel in der Psy-
chotherapie: weg von jenen Methoden, die
bei dem isolierten Patienten und seinen
Schwierigkeiten ansetzten, hin zu systemi-
schen und lésungsorientierten Ansétzen.
Anlass fiir eine Rezension in einer theologi-
schen Zeitschrift ist allerdings der Patient,
an dem L. die neuen Erkenntnisse illu-
striert. Wer als Mitglied der (katholischen)
Kirche das Buch liest, ,,wird die Darstellun-
gen der Kirchengeschichte als die eigene
,Familiengeschichte’ lesen mit all den ,Fa-
milienmythen’ und traumatischen Krisen.
Er ist ja Teil dieser ,Alkoholikerfamilie’,
und so werden ihn vor allem die Losungen
interessieren, die endlich Entlastung brin-
gen konnten, die aus den Sackgassen he-
rausfiithren und Krifte fiir die Zukunft frei-
setzen. Vielleicht wird er {iberrascht sein,
dass ein Psychotherapeut den Patienten
Kirche fiir gar keinen so aussichtslosen Fall
hélt. Freilich wiirde auch die vollig ausge-
brannte Frau eines passionierten Alkoho-
likers jedem therapeutischen Optimismus
zundchst mit verdrgerter Skepsis begeg-
nen.” (11)

Der innerkirchliche Umgang legt jeden-
falls fiir L. den Vergleich mit dem klassi-
schen Szenario einer Problemfamilie nahe:
~Anstrengende Konflikte, Erstarrung der
Rollen, dauernder Betrieb, und dennoch
kommt aus all dem Trubel nichts Kreatives
mehr heraus.” (14) Der systemischen The-
rapie geht es genau um die Uberwindung
einer solchen , Problemtrance”, in der sich
alle von dem derzeit offensichtlich nicht
Losbaren angezogen fithlen und damit
faktisch handlungsunfahig werden. Dabei
wird nicht nach letzten Ursachen gefragt,
sondern nach feststellbaren Wechselwir-
kungen, auf die man Einfluss nehmen

kann. Die neueren therapeutischen Ansitze
sind von daher bestimmt durch eine Arbeit
»mit Umdeutungen, mit Perspektivwech-
seln, mit sogenannten Losungen zweiter
Ordnung. Dadurch gelang es, aus der bis-
herigen Konfliktebene auszusteigen, auf
eine Metaebene zu wechseln und so uner-
wartete und ungewohnliche Auswege aus
vollig verclinchten Situationen aufzuzeigen
und dadurch zu erméglichen.” (64)

Bei den angebotenen neuen Perspektiven,
unter denen kirchliches Verhalten betrach-
tet werden kann, wird vermutlich jeder
Leser mehr als einmal spontan sagen: Wird
hier aus dem Perspektivwechsel nicht doch
Schonférberei? Man lese (und drgere sich
ggf. tiber das), was L. zum Beispiel zu den
Kreuzziigen, iiber Hexenverbrennungen,
Unfehlbarkeit und die Rolle der Laien sagt.
Aber sind nicht die heute innerhalb der
Kirche stereotyp vorgetragenen Positionen
zumindest mit dhnlicher Einseitigkeit be-
haftet? Diese aber haben in den letzten Jahr-
zehnten kaum positive Entwicklungen an-
gestoflen.

Die begrenzte Perspektivitit des Buches —
von L. mehrfach in Erinnerung gerufen -
muss bewusst bleiben und pragt auch die
perspektivischen und insofern einseitigen
Deutungen kirchlicher Phédnomene. Aber
wer sich auf diese Einseitigkeiten einlassen
kann, findet in dem Buch bedenkenswerte
Anregungen, auch im alltdglichen Umgang
mit und in der Kirche aus den eingefahre-
nen Verhaltens- und Deutungsmustern aus-
zusteigen, auf Unterschiede zu setzen, die
einen Unterschied machen, und so Aus-
wege aus der ekklesialen Problemtrance zu
versuchen. Dass damit die Kirche nicht heil
(und heilig) gemacht werden kann, ist evi-
dent. Aber vielleicht ist der ressourcen-
orientierte Ansatz doch fruchtbarer, weil er
trotz aller Belastungen zu einer groferen
Handlungsfahigkeit fiihrt und so hoffent-
lich auch dem Evangelium Raum schafft.

Vermutlich wird man dem Buch am mei-
sten gerecht, wenn man den thesenhaften
Charakter beachtet. Nicht alles kann bewie-
sen werden, aber fast alles ist es wert,
bedacht zu werden. Eine lohnende Lektiire,
die nach einer Auseinandersetzung ruft.

Linz Winfried Haunerland
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Besprechungen

Der Eingang der Rezensionen kann nicht gesondert
betitigt werden. Die Korrekturen werden von der
Redaktion besorgt. Bei Uberschreitung des Umfanges
ist mit Kiirzungen zu rechnen. Nach Erscheinen der
Besprechungen erhalten die Rezensenten einen, die
Verlage zwei Belege.

AKTUELLE FRAGEN

B BROCKER MANFRED/NAU HEINO (Hg.),
Ethnozentrismus. Moglichkeiten und Grenzen des
interkulturellen Dialogs. Primus, Darmstadt
1997. (X und 310). Kart. DM 39,80/sFr 37,-/
$291,-.

Die Stichworte ,Globalisierung” und ,multikul-
turelle Gesellschaft” bezeichnen eine Entwick-
lung, vor der niemand mehr die Augen ver-
schlieen kann: Wihrend es in wirtschaftlichen
Bereichen zu Zusammenschliissen und Firmen-
fusionierungen gréfiten Ausmafes kommt, ten-
diert ein neu erwachtes kulturelles Bewusstsein
zu einer bewusst anti-universalen Identitat. Hat
also die ungeheuer erfolgreiche wirtschaftlich-
technische Vereinheitlichung eine Radikalisie-
rung kultureller Konflikte zur Folge? Welche
Schliisse sind aus dem weltweit zunehmenden
,Ethnozentrismus” zu ziehen? Dieser interdis-
ziplindr angelegte Sammelband versucht, sich
diesen drangenden Fragen zu stellen und Im-
pulse zu einer Weiterentwicklung des interkultu-
rellen Dialogs zu leisten.

Die Grundsatzfrage, die bereits im Vorwort der
Herausgeber (VII-X) angesprochen wird, ,ob
,universalistische’ Vorstellungen nicht doch
allein ideologische Produkte des westlichen Kul-
turkreises sind” (VII), bestimmt den Gang der
Uberlegungen. Dass die Auseinandersetzung mit
den Extrempositionen eines ethnozentrischen
Kulturalismus einerseits und eines westlichen
Absolutheitsanspruchs andererseits kein Glas-
perlenspiel, sondern fiir das Gelingen internatio-
naler beziehungsweise interkultureller Bezie-
hungen von entscheidender Bedeutung ist, wird
sehr schnell deutlich. Spétestens bei der Frage
nach der Geltung der Menschenrechte zeigt sich,
dass universale Kriterien der Verstindigung —
mindestens als ,regulatives Prinzip” (9) — den
Anspruch des Humanen besser gewahrleisten
als kulturrelativistische Positionen. Der Sammel-
band mit seinen insgesamt 15 Beitragen ist drei
Schwerpunkten zugeordnet: Philosophie (1-110),
Kulturwissenschaften (111-214) und Politische Wis-
senschaft (215-306). Auch wenn die Autoren die
Méglichkeiten einer Uberwindung ethnozentri-
scher Einstellungen unterschiedlich optimistisch
einschitzen, so weisen sie auf die Wichtigkeit

eines dynamischen Kulturbegriffs hin. Interkul-
turelle Begegnung - verstanden etwa als ,ana-
logische Hermeneutik” (Mall, 72) — kann keine
Interaktionsstrategie sein, die aus einer gesicher-
ten kulturellen Identitit heraus auf ,andere”
zugeht; vielmehr ist bereits eine Kultur selbst
»das Ergebnis eines offenen und instabilen Pro-
zesses des Aushandelns von Bedeutungen”
(Wimmer, 128), und die dabei vorausgesetzte
#1dentitat” einer Kultur erweist sich als , Projekt”
(Fuchs, 147) und nicht als ,natiirliche” Grofe.
Wer sich einen qualifizierten Einblick in die
Fragestellung interkultureller Verstindigung
verschaffen will, ist bestens beraten, dieses Buch
zu lesen. Geht es auch in erster Linie um kultu-
relle, philosophische und politische Fragestellun-
gen, darf sich die Theologie dem hier dokumen-
tierten und reflektierten Bewusstseinsstand nicht
verschlieen, will sie der Herausforderung des
religiosen und kulturellen Pluralismus gerecht
werden.

Corrigendum: S. 171, 24. Zeile: das.

Linz Franz Gmainer-Pranzl

B MALEK ROMAN (Hg.), Hongkong. Kirche
und Gesellschaft im Ubergang. Materialien und
Dokumente/China-Zentrum Sankt Augustin.)
Steyler Verlag, Nettetal 1997. (557). Kart.
DM 58,—.

Hongkong - siidostasiatische Millionenmetro-
pole und gigantischer Wirtschafts- und Finanz-
standort — ist auch die grofite chinesische Di6-
zese der Welt. Seit die Insel Hongkong (1842)
sowie die Halbinsel Kowloon (1860) an GrofSbri-
tannien gefallen waren und schlieglich die New
Territories (1898) fiir die Dauer von 99 Jahren
gepachtet wurden, nahm die britische Kron-
kolonie einen gewaltigen Aufschwung, und die
katholische Kirche spielt(e) eine wichtige Rolle in
dieser rasanten Entwicklung vom Fischerdorf
zur 6,3-Millionen-Stadt, auch nach der Riickkehr
Hongkongs in den chinesischen Staatsverband
am 1. Juli 1997.

Dieser von Roman Malek SVD herausgegebene
Band lasst Geschichte und gegenwirtige Situa-
tion der katholischen Kirche Hongkongs leben-
dig werden. In einer Fiille von Artikeln, Uber-
sichten, Tabellen, Interviews, Fotos und wichti-
gen Dokumenten wird ein interessantes und
zugleich realistisches Bild dieser chinesischen
Ortskirche gezeichnet. Die Dibzese Hongkong
mit jhren 374.000 Katholiken steht in einem
mehrfachen Spannungsfeld: einerseits als Inte-
grationsfaktor in einer Stadt voller Luxus und
(versteckter) Armut; als ,Briickenkirche” (504)
zwischen dem Vatikan und der Volksrepublik
China; als asiatische Lokalkirche, die bislang von
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~geborgten Theologien” (449) gelebt hat und erst
allmahlich einen , Prozess der theologischen Ent-
kolonisierung” (450) durchlauft; und nicht zu-
letzt als kulturell-politischer Brennpunkt, in dem
die Menschen eine ,dreifache Identitit” (422)
leben: als Chinesen, als Biirger von Hongkong
und als katholische Christen.

Der vorliegende Sammelband ist eine reiche und
sorgfaltig erarbeitete Darstellung und Reflexion
der politischen, gesellschaftlichen und religiosen
Realitdt Hongkongs — ein Schliissel zum Ver-
standnis eines der faszinierendsten und heraus-
forderndsten Kontexte der Weltkirche.
Corrigenda: S. 200, 17./18. Zeile v.u.: Work-shop
[Trennfehler]; S. 202, 15. Zeile v.u.: ,Weise” [muss
entfallen]; S. 409, 8. Zeile v.u.: Regierungschef;
S. 458, 10. Zeile v.u.: Dritte-Welt-Theologie;
S. 523, 17. Zeile: gelegt.

Linz Franz Gmainer-Pranzl

M FISCHER BRIGITTE, Neue Dienste in der katho-
lischen Kirche Taiwans. Die freiwilligen Laien-
apostel’ auf Taiwan im Rahmen der gesamtkirch-
lichen Fragen nach Bedeutung und Aufgaben
der Laien im Glaubensvollzug einer Ortskir-
che. Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
(Supplementa, Bd. 42). Immensee 1995. (382).
Kart. sFr 56,—.

Anregung und Voraussetzung fiir die vorlie-
gende Arbeit, die 1994 von der Gregoriana als
missionstheologische Dissertation angenommen
wurde, waren zwei lingere Aufenthalte in Tai-
wan (1989 und 1990), die der in einer Schweizer
Pfarre tatigen Pastoralassistentin ermdglicht
waren.

Die zentrale Frage ist natiirlich auch in Taiwan,
wie in der Gemeindepastoral Priester und Laien
in einer Weise zusammenarbeiten konnen, die
sowohl der kirchlichen Theologie und Rechtslage
wie der pastoralen Situation gerecht wird. Bei
der Losung dieser Frage spielen dann aber auch
ortsbedingte Gegebenheiten eine Rolle. So ist
zum Beispiel zu bedenken, dass die in Taiwan
tatigen weiflen Missionare und die chinesischen
Priester aus Taiwan und jene vom Festland ver-
schieden geprégt sind. Eine eigene Rolle spielen
bei der Losung der Frage auch die hauptberuf-
lich tatigen Katechisten.

Die Impulse des II. Vaticanums und eine ver-
stirkte Wahrnehmung der vielfach an den Rand
gedréngten Ureinwohner Taiwans sowie ein
spiirbar werdender Mangel an Priestern haben
auch in Taiwan bewirkt, die in Taufe und Fir-
mung grundgelegten Moglichkeiten und Auf-
gaben von Laienmitarbeitern zu entdecken, die
fiir ihre Aufgabe durch eigene Kurse geschult
werden sollten. Ein Detail am Rande: Gerade das

Verhiltnis zwischen den ,alten’ hauptberuflichen
Katechisten und den neuen ehrenamtlichen Mit-
arbeitern erwies sich als nicht ganz spannungs-
frei. Worum es hier — vor allen in den Bergre-
gionen und den landlichen Gebieten — auch geht,
ist offensichtlich der schwierige Schritt von einer
Pastoral, die von aulen kommt und bezahlt
wird, zu einer Pastoral durch Laienapostel, die in
und mit der Gemeinde leben und ihren Dienst in
der Gemeinde zu ihrem Lebensziel gemacht
haben (244).

Fischer zeigt in ihrer Studie die Prozesse auf, die
in der katholischen Kirche Taiwans im Bemiihen
um eine Neuorientierung der Pastoral stattfin-
den. Auch wenn endgiiltige Losungen noch nicht
gefunden sind, so ist der Einblick in die Wege,
die in Taiwan beschritten werden, neben dem
Zeugnis eines ehrlichen Ringens eine Anregung
fiir alle, die mit dhnlichen Fragen befasst sind.
Hingewiesen sei noch auf die ersten beiden Kapi-
tel, die eine grundlegende Information iiber die
geschichtliche Entwicklung der Kirche Taiwans
von jhren Anfingen im 17. Jhdt. bis zum II. Vati-
canum (21-92) und die Aufbriiche in der asiati-
schen Kirche nach dem II. Vaticanum bieten
(93-208).

Linz Josef Janda

B TOMKA MIKLOS/ZULEHNER PAUL M.,
Religion in den Reformlindern Ost(Mittel)Europas.
(Gott nach dem Kommunismus, Bd.1). Schwa-
benverlag, Ostfildern 1999. (244). Paperback,
DM 48,-/5 350,~/sFr 46,~.

Wie steht es um Gott in den postkommunisti-
schen Gesellschaften Ost(Mittel)Europas? Haben
pessimistische Stimmen recht, die als Erbe des
Kommunismus eine weitgehende Entchristli-
chung feststellen? Oder darf man Optimisten
Glauben schenken, die eine neue religiose Bliite
aufkeimen sehen? Die Religionssoziologen P.M.
Zulehner (Wien) und M. Tomka (Budapest) legen
einen Untersuchungsband vor, der ein hochst
differenziertes Bild zeichnet und simple Ant-
worten ad acta legen ldsst. ,Die Verschiedenheit
der Lander, damit der geschichtlich gewachse-
nen Kultur und die Position der Religion bezie-
hungsweise des Atheismus in ihr, ist enorm.”
(221) Einerseits finden wir Lander mit einer reli-
gios gepragten Kultur wie Ruménien, Polen oder
Kroatien, andererseits Lander, deren Kultur
atheistische Einstellungen begiinstigt: mit Ab-
stand an der Spitze Deutschland-Ost, gefolgt von
Tschechien, schliellich Ungarn und Slowenien.
Basis dieser Analysen ist eine in zehn L&n-
dern (des weiteren Litauen, Slowakei, Ukraine)
durchgefiihrte quantitative religionssoziologi-
sche Studie.
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Auch wenn die kirchenfeindliche Politik der
kommunistischen Ara tiefe Spuren in der Gesell-
schaft hinterlassen hat — einschneidendere Aus-
wirkungen auf die religiése Landschaft hatte
wohl die rasante Urbanisierung, Industrialisie-
rung sowie die berufs- und bildungsméfiige
Mobilisierung dieser Zeit. Zu diesem Schluss
kommen die Autoren auf der Basis einer Analyse
der religiosen Sozialisation (131). Sie sehen aber
durchaus auch Chancen fiir die Kirchen: etwa im
anhaltend beachtlich hohen Wunsch nach christ-
lichen Ritualen zu den Lebenswenden, selbst bei
atheistisch eingestellten Biirgern (185); in An-
zeichen einer verstirkten religiésen Suche in der
jingeren Generation (124); in religiésem Interes-
se bei Bildungsaufsteigern, und dies gerade in
Landern mit eher atheistisch gepragten Kulturen
wie Tschechien oder Ungarn.

Im Detail wire gewiss manche kritische Anmer-
kung zu machen. Mit welcher theologischen
Begriindung etwa das Item ,nach maximaler
Leistung streben’ als positives Merkmal des
Christseins fungiert, und ob diese Leistungsmen-
talitdt legitimerweise gemeinsam mit ,sich um
alte Menschen kiimmern’ und ,den Bekannten
nach Méglichkeit Freude machen’ die Dimension
der Diakonie erschlief8t, (66ff) ware wohl aus-
fithrlich zu diskutieren. Insgesamt ermoglicht
dieser Band nach aller Miihe mit den zahlreichen
Tabellen und Grafiken einen interessanten Ein-
blick in die religiose Situation von Léndern, die
bisher diesbeziiglich weitgehend ,terra incogni-
ta’ geblieben sind. Ein Dienst an den Kirchen
dieser Lander will die Untersuchung sein (10),
die nur die erste Publikation im Rahmen eines
groBeren Forschungsprojekts *des ,Pastoralen
Forum’ Wien darstellt. Es ist ihr zu wiinschen,
dass dieser Dienst angenommen wird.

Linz Markus Lehner

B MVUANDA JEAN DE DIEU, Inculturer pour
évangéliser en profondeur. Des initiations tradi-
tionnelles africaines a une initiation chrétienne
engageante. (Studien zur interkulturellen Ge-
schichte des Christentums, Band 101). Peter
Lang, Bern 1998. (451). Kart.

Mit dieser Arbeit liegt eine mustergiiltige Syn-
these von pastoraler Erfahrung und systemati-
scher Reflexion vor. Verf. war nach der Ausbil-
dung in seiner Heimat (Demokratische Republik
Congo) mehrere Jahre im pastoralen Dienst der
Dibzese Matadi titig und erlangte 1996 das
Doktorat der Theologie an der Universitat Inns-
bruck. Mvuandas Arbeit als Kaplan und Lehrer
sowie die Zeit seines Studiums fielen in eine sehr
bewegte Zeit der gesellschaftlichen, politischen
und kirchlichen Entwicklung des friitheren Zaire;

auf diesem Hintergrund ist die Veroffentlichung
seiner liturgiewissenschaftlichen Dissertation ein
authentisches Beispiel fiir ein engagiertes Ringen
um eine glaubwiirdige Verkiindigung und Theo-
logie. Im speziellen geht es hier um die Frage,
inwiefern die traditionellen Initiationsriten
Schwarzafrikas zu einem integralen Bestandteil
christlicher Lebensformen werden kénnen.

Im ersten Teil (21-241) zeichnet Jean de Dieu
Mvuanda die Entwicklung inkulturationstheo-
logischer Ansitze nach, wie sie vor allem seit der
bahnbrechenden Veroffentlichung Des prétres
noirs s’interrogent (1956) bestimmend wurden.
Die rechte Vermittlung von christlicher Botschaft
und kultureller Lebensrealitit wurde durch meh-
rere Begriffe reflektiert (Akkomodation, Indige-
nisierung, Implantation, Inkarnation, Inkultura-
tion), scheint aber — so Mvuanda — durch den
Terminus , Interkulturation” (34) am besten zum
Ausdruck zu kommen. Besonders wichtig ist,
dass es beim Prozess der ,Missionierung” nicht
um eine Afrikanisierung des Evangeliums, son-
dern um eine Evangelisierung Afrikas geht (vgl. 92,
125, 154). Eine bloBSe , Anpassung” westlicher
Theologie ist hier zu wenig; vielmehr muss eine
innere Begegnung mit den kulturellen Grundla-
gen der Afrikaner erfolgen: , L' Afrique n’est que
partiellement évangélisée et christianisée tant
que le ferment de 1'évangile n’agit pas pour

. transformer la société de l'intérieur.” (192)

Die These der vorliegenden Arbeit geht davon
aus, dass den Riten der traditionellen afrikani-
schen Initiation eine zentrale Bedeutung fiir die
christliche Verkiindigung zukommt; sie sind
,sune source d'inspiration pour une initiation
chrétienne promotrice de la vie évangélique”
(245). Der gesamte zweite Teil (243—-419) behan-
delt den anthropologischen Reichtum dieser
Riten in ihrer sozialen, psychologischen, ethi-
schen, politischen und religiosen Dimension
sowie deren Integration in eine christlich-sakra-
mentale Praxis. Zwei besonders interessante Bei-
spiele sind der Zairische Messritus als weltweit
einzigartiges Beispiel einer inkulturierten Litur-
gie, die von der Gottesdienstkongregation 1988
offiziell gebilligt wurde, sowie die Jugendbewe-
gung Bilenge ya Mwinda, die christliches Gemein-
schaftsleben und afrikanische Sozialisierungs-
formen auf ansprechende Weise verbindet.

Auf diese Weise kann — wie Jean de Dieu
Mvuanda in seiner Conclusion générale (420-432)
ausfiihrt — ,,un visage africain du christianisme”
(424) entstehen, also eine tiefgreifende Form von
Evangelisierung und nicht eine bloSe Maske.
Wenn Verf. am Schluss seiner ausfiihrlichen Stu-
die meint, dass sich seine Uberlegungen wohl
nicht nur auf den Kontext seiner Ortskirche
beschranken (vgl. 432), ist ihm durchaus zu-
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zustimmen; die theologische Frage nach den
kulturellen Bedingungen einer glaubwiirdigen
Verkiindigung zahlt zu den entscheidenden
Herausforderungen des beginnenden 21. Jahr-
hunderts.

Corrigenda: S. 59, 14. Zeile v.u.: L'incarnation;
S. 62, Anm. 78, 3. Zeile: gregorianischen; S. 67,
16. Zeile: ecclesiain; S. 154, Anm. 246, 4. Zeile
[muss wohl heifien:] parlaient; S. 210, Anm. 401:
[zitiertes Dokument lautet:] GS [nicht LG!];
S. 220: Anm. 424 und 425 sind faktisch identisch;
ebenso S. 261: Text der Anm. 31 findet sich wort-
wortlich in Anm. 32.

Linz Franz Gmainer-Pranzl

B FEIGE GERHARD (Hg.), Christentum und
Kultur — ein gestortes Verhiltnis? Erfurter Theolo-
gische Woche 1997. (Erfurter theologische Schrif-
ten Nr. 25). Benno, Leipzig 1998. (127). Kart.
Diese Dokumentation der Theologischen Woche
1997 am Philosophisch-Theologischen Studium
Erfurt fiihrt in eine Fragestellung ein, mit der die
Kirchen wohl noch langer beschiftigt sein wer-
den: das Verhiltnis von christlichem Glauben
und offentlicher Kultur. In insgesamt sieben Bei-
trigen kommen wichtige und weiterfithrende
Einsichten zur Sprache wie zum Beispiel die
grundsétzliche Kulturtranszendenz des Chris-
tentums (vgl. 11, 48, 95, 97, 122), eine Sensibili-
tat fur die ,funktionale Wettbewerbslogik” (40
[Schramm]) in der modernen Gesellschaft, der
Zusammenhang der Kirchenkrise mit der ,Kul-
turkrise der westlichen Welt” (57 [Maier]) insge-
samt sowie die Ansitze zu einer kontextuellen
Ekklesiologie in der Pastoralkonstitution des
Zweiten Vatikanums (vgl. 91-101 [Ullrich]) -
eine weitere , vergessene Wahrheit” des Konzils.
Auch iiber den - fiir diese Beitrage mafigeblichen
- ostdeutschen Kontext hinaus sind die Uber-
legungen dieser , Erfurter Theologischen Schrift”
sehr inspirierend. Es wére zu wiinschen, dass
dieses Beispiel Schule macht.

Linz Franz Gmainer-Pranzl

W ZIEBERTZ HANS GEORG, Religion, Christen-
tum und Moderne. Veranderte Religionsprasenz
als Herausforderung. Kohlhammer, Stuttgart
1999. (238). Kart. DM 39,80.

Die Rolle, welche die Moderne der Religion und
dem Christentum zuweist, bringt fiir diese neue
Herausforderungen mit sich. Ziebertz, der nach
Tatigkeiten an den Universitdten in Nijmegen
und Utrecht in Wiirzburg Religionspadagogik
lehrt, richtet sein Augenmerk auf die Interak-
tion zwischen einer notwendigen kirchlichen
,Binnenzirkularitat’ und der Umwelt, welche die

Kirche nicht nur umgibt, sondern die durch die
Mitglieder der Kirche auch in den kirchlichen
Innenraum hineingetragen wird. Im 1. Teil
(14-107) werden die Verdnderungen reflektiert,
welche die Moderne mit sich gebracht hat, und
deren Auswirkungen auf die religiose Situation
der Familie, auf die religiose Identitat und auf
eine Kirche, die sich als Zeichen des Heils zum
Helfen verpflichtet weil. Der 2. Teil (110-227)
bearbeitet die Ergebnisse empirischer Untersu-
chungen, die dariiber Aufschluss geben, wie die
kirchliche Pastoral die Kirchenumwelt, interne
Leitungsfragen und die ihr aufgetragene Sen-
dung versteht.

Manche Zusammenhinge, die bei den Untersu-
chungen zum Vorschein kommen, lassen aufhor-
chen. So macht es zum Beispiel nachdenklich,
dass es Entsprechungen gibt zwischen einem
demokratischen Fithrungsstil und einem diessei-
tig orientierten Sendungsbewusstsein, wahrend
ein jenseitig ausgerichtetes Sendungsbewusst-
sein starker mit einem monokratischen Leitungs-
verstandnis korreliert (206). In der Begegnung
der Kirche mit der Moderne geht es um mehr als
um vordergriindige Anpassungen; es ist die
schwierige Aufgabe zu 16sen, wie die Spannung
zwischen der der Kirche aufgegebenen Botschaft
und einer marktorientierten Bediirfnishaltung in
eine richtige Beziehung gebracht werden kann
(221). Es geht — mit anderen Worten — um die
Balance zwischen vertikaler Tradition und hori-
zontaler Umwelt (211), beziehungsweise zwi-
schen Offenbarung und Funktion (222).

Das Kennen des Umfeldes — und damit der Be-
dingungen -, in dem sich Glaube auswirken und
bewidhren muss, ist nach wie vor eine selbstver-
standliche Voraussetzung pastoraler Téatigkeit.
Die zunehmende Differenzierung und die damit
verbundene Komplexitidt der gesellschaftlichen
Wirklichkeit hat jedoch mit sich gebracht, dass
dieses Kennen nicht mehr selbstverstandlich ist,
sondern manchmal miihsam erarbeitet werden
muss. Ziebertz bietet eine Analyse der Moderne
und reflektiert zugleich vorhandene pastorale
Konzepte im Hinblick auf diese neue Wirklich-
keit.

So notwendig heute religionssoziologische Re-
flexionen sind und das Verstandlichmachen der
Sprachformen, die Kommunikation ermogli-
chen, so darf andererseits nicht vergessen wer-
den, dass damit gleichsam nur die leibliche Seite
des Religiésen in den Blick kommt, wéhrend
sich der personliche Glaube als der ,Ort’, an dem
der Einzelne seinem Gott begegnet, der ihn be-
freit von Schuld und ihn standhalten ldsst in Leid
und Tod, dem empirischen Zugriff weitgehend
entzieht.

Linz Josef Janda
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B BOBERSKI HEINER, Der nichste Papst. Die
geheimnisvolle Welt des Konklave. Otto Miiller,
Salzburg 1999. (281). Geb. S 278,-/DM 38,80/
sFr 36,80.

Es geht im vorliegenden Buch um die Frage, auf
welchem Weg man Papst wurde beziehungs-
weise wird. Die Wahl durch Klerus und Volk in
der frithen Kirche wich einer Dominanz r6-
mischer Adelskreise bei der Bestimmung der
Pipste, iibrigens mit verheerenden Wirkungen,
wie das saeculum obscurum zeigt. Die Kaiser
retteten das Papsttum durch ihr Eingreifen (zum
Beispiel auf der Synode von Sutri 1046), doch
brachte auch dieser Weg keine Lésung auf Dauer.
Im Gegenzug wurde die Papstwahl den Kar-
dindlen reserviert (Papstwahldekret 1059). Um
Einfliisse von auflen auszuschalten und den
Wahlgang abzukiirzen, wurde das Konklave ein-
gefiihrt, das ,Einsperren” des Wahlgremiums,
was 1241 erstmals geiibt wurde. Auch so gab es
Missbrauche, wie die Entstehung von Schismen
oder die Wahlkapitulationen (Kauf der Stimmen
durch Geld oder Versprechungen) beweisen. Die
Konklaveordnung wurde daher wiederholt ver-
bessert, zuletzt 1996 vom gegenwirtigen Papst.
Umstritten ist die Bestimmung, dass nach 33 ver-
geblichen Wahlgéngen statt der erforderlichen
Zweidrittelmehrheit eine Stichwahl zwischen
den zwei Kandidaten mit den meisten Stimmen
geniigt (45). Das konnte die Bereitschaft zu Kom-
promissen dampfen und die Blockbildung for-
dern. Eine Gruppierung von knapp tiber 50 Pro-
zent konnte geduldig auf den entscheidenden
Zeitpunkt warten und so ihren Kandidaten,
einen ,hardliner” zum Beispiel, durchbringen.
Freilich koénnte dieses Prinzip sich genauso gut
in die umgekehrte Richtung auswirken.

Allen hier nur angedeuteten Fragen geht H.
Boberski in seiner fliissig geschriebenen Darstel-
lung nach. Ein sehr umfangreicher Teil (151-216)
beschaftigt sich mit dem ,nédchsten Papst”. Das
derzeitige Wahlgremium, das heift die Kardinale
unter 80 Jahren, wird vorgestellt, und es werden
Uberlegungen angestellt, wer echte Chancen hat,
gewdahlt zu werden. Dabei setzt der Autor noch
stark auf Martini. Solche Uberlegungen bleiben
aber letztlich Spekulation.

Verdienstvoll ist die , Liste der Papste und Papst-
wahlen”, weil der Autor, soweit das eben még-
lich war, jeweils auch den Ort und die Dauer des
Konklaves angibt. Druckfehler finden sich kaum,
und es wire erfreulich, wenn sich Boberski in
dieser Hinsicht auch in der von ihm redigierten
«Furche” besser behaupten kénnte.

Doch auch Méngel sind festzustellen. Die - oft
ohnedies nicht sehr aufschlussreichen — Anmer-
kungen sind so angebracht, dass sie nur duflerst
schwer zu beniitzen sind. Im Literaturverzeich-

nis wird die seriose Fachliteratur nicht aus-
reichend beriicksichtigt, wahrend Autoren wie
De Rosa, Greeley, Holl und Reese aufscheinen.
Werke wie jenes von H. Zimemrmann tiber ,Das
dunkle Jahrhundert” oder D. Jasper, ,Das Papst-
wahldekret von 1059“, habe ich vergeblich ge-
sucht. Das fiihrt zu Unschérfen in der Darstel-
lung. Der Terminus ,Heiligsprechung” fiir die
ersten vier Jahrhunderte ist zum Beispiel unan-
gebracht (53). Benedikt IX. wurde zwar in
jugendlichem Alter, nicht aber als Kind zum
Papst erhoben (66). Ein Diakon ist kein Laie (76).
Das Basler Konzil auf die Jahre 1431-1437 einzu-
schrianken, entspricht nicht der Realitét (78). Sol-
che Beispiele lieen sich vermehren. Das interes-
sante Buch sollte also kritisch gelesen und
beniitzt werden.

Linz Rudolf Zinnhobler

ANREGUNGEN FUR DIE PRAXIS

B EIZINGER WERNER, Wortgottesdienste. Die
Werktage der Fasten- und Osterzeit I; Wortgot-
tesdienste. Die Werktage der Fasten- und Oster-
zeit II; Wortgottesdienste. Die Sonn- und Festtage
der Fasten- und Osterzeit. (Konkrete Liturgie).
Friedrich Pustet, Regensburg 1998. Jeder Band
(165). Geb. DM 39,80.

Die drei hier vorliegenden, von Werner Eizinger
verfassten Biande sind sowohl fiir Priester als
Hilfe bei der Vorbereitung der jeweiligen Gottes-
dienste gedacht als auch fiir Laien als Vorsteher
sog. ,priesterloser Sonntagsgottesdienste”. (Ana-
loges gilt fir die entsprechenden Gottesdienste
an den Werktagen der Fasten- und Osterzeit.)
Wahrscheinlich resultiert aus dem Wunsch, dass
vorliegende Bénde auch in der Liturgie verwen-
det werden, die recht aufwendige bibliophile
Gestaltung: Die Bande verfiigen iiber einen fes-
ten Einband, sind fadengeheftet und haben ein
Zeichenband.

Vom Aufbau sind die Biicher dabei so konzipiert,
dass sie ihre Verwendung moéglichst nicht am
Altar oder Ambo, sondern am Sitz des Vorstehers
finden sollen. Sie enthalten demnach Elemente
und Vorschldge fiir die dort zu vollziehenden
Teile des Gottesdienstes, wie: Einfiihrung, Verge-
bungsbitte und Kyrie-Ruf, das Tagesgebet, die
Fiirbitten, einen Modelltext fiir eine Besinnung
nach der Kommunion und das jeweilige Schluss-
gebet.

Da es im Folgenden nicht méglich ist, alle Text-
elemente im einzelnen zu bewerten und zu
gewichten und Rez. zudem das Gefiihl hat, dass
es sich hier um ein weiteres typisches Beispiel
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aus dem immer weiter ausufernden Bereich der
Literatur zur Gottesdienstvorbereitung handelt —
im Positiven (praktischer Aufbau, gute Hand-
habbarkeit), wie im Negativen (Muss man wirk-
lich jedes gottesdienstliche Element vorformu-
lieren und dann auch gleich in Druck geben?) —,
soll hier lediglich ein Aspekt besonders hervor-
gehoben werden: Es geht um die abgedruckten
Tages- und Schlussgebete aus dem Messbuch
[MB].

Teilweise findet sich bei diesen Gebeten in Klam-
mern der Hinweis: Vgl. MB. Es handelt sich also
um Paraphrasen oder Neuiibersetzungen der
Messbuchtexte. Rez. méchte sich gar nicht weiter
bei dem Umstand aufhalten, dass es sich hier um
ein weiteres Beispiel des oft beklagten liturgi-
schen Wildwuchses handelt. (Wollte man solchen
»zivilen Ungehorsam” gegeniiber liturgischen
Richtlinien beklagen, kime man wohl aus dem
Lamentieren gar nicht mehr heraus.) Doch ist
Rez. seit Jahren Mitarbeiter der ,,AG3 - Gebets-
texte” der ,Studienkommission fiir die Mess-
liturgie und das Messbuch” der IAG und schon
von daher daran interessiert, nach welchen
(theologischen/liturgiewissenschaftlichen) Kri-
terien hier Messbuchtexte iiberarbeitet und ver-
dndert werden. Doch um ein Ergebnis gleich vor-
weg zu nehmen: Genannt werden diese Kriterien
nicht, weder im Vorwort, noch bei den verander-
ten Texten.

Oftmals handelt es sich lediglich um den Gebets-
schluss, der in das Gebet zu integrieren versucht
wurde, so zum Beispiel am Aschermittwoch, wo
es in der Fassung von Eizinger heifit: ,(...) und
mit Entschiedenheit das Gute tun durch Jesus
Christus” (in MB: ,(...) und mit Entschiedenheit
das Gute tun. Darum bitten wir durch Jesus
Christus.”). Ahnlich auch am 1. Fastensonntag;
hier heiflt es nun: ,,(...) und die Kraft seiner Er-
l6sungstat durch ein Leben aus dem Glauben
sichtbar machen durch ihn, der in der Einheit des
Heiligen Geistes mit dir lebt und Herr ist in
Ewigkeit”. In MB schlieft der Satz nach ,sichtbar
machen”, und es folgt als neuer Satz die iibliche
Mittlerformel: ,Darum bitten wir (...)".
Interessanter sind allerdings solche Fille, in
denen die Gebete der MB-Fasung komplett neu-
formuliert werden. So lautet das Tagesgebet am
Montag der 5. Osterwoche im MB: ,Gott, unser
Herr, du verbindest alle, die an dich glauben,
zum gemeinsamen Streben. Gib, dass wir lieben,
was du befiehlst, und ersehnen, was du uns ver-
heiBen hast, damit in der Unbesténdigkeit dieses
Lebens unsere Herzen dort verankert seien, wo
die wahren Freuden sind. Darum bitten wir
(...)". Die Gebetsanrede und Pridikation belasst
Eizinger, verdndert jedoch die Bitte; sie heifSt
nun: ,,Gib, dass wir deine Weisungen lieben und

deine VerheiSungen ersehnen, damit unsere Her-
zen jetzt schon dort verankert seien, wo die wah-
ren Freuden sind, durch Jesus Christus”. Da die-
ses Tagesgebet in der MB/MR-Fassung identisch
ist mit dem Tagesgebet vom 21. Sonntag im Jah-
reskreis, und dieses Tagesgebet schon in der von
der ,,AG3 - Gebetstexte” vorgenommenen Revi-
sion gedruckt vorliegt', mag ein Vergleich mit
dieser Fassung gestattet sein. In der Fassung der
»AG3" lautet die Bitte: ,Lass uns deine Weisung
lieben, damit wir in der Unbestindigkeit dieses
Lebens dort verankert bleiben, wo die wahren
Freuden sind. Darum bitten wir (...)".

Sowohl Eizinger als auch die ,AG3" iibersetzen
also das im lat. Text des Missale Romanum ste-
hende Verb ,praecipere” nicht mit ,befehlen”,
wie die MB-Fassung, sondern positiv als einen
,wegweisenden, heilseréffnenden Aspekt”2 Ob
indes der direkt angefiigte Gebetsschluss Eizin-
gers an dieser Stelle gegliickt ist, erscheint frag-
lich.

Dennoch bleibt nach diesem Beipiel (und ande-
ren, die sich hier aufgrund der gebotenen Kiirze
nicht alle auflisten lassen) abschlieffend fest-
zuhalten, dass sich Eizinger an den Stellen, an
denen er den MB-Text veriandert, bemiiht, dem
Text der Vorlage und seiner inhaltlichen Aussage
gerecht zu werden. Insofern bieten die drei
Biande auch gerade fiir den an der Thematik
Gebetssprache interessierten Leser eine Fiille von
wertvollen Anregungen und Hinweisen.
Miinster Martin Stuflesser

' Eduard Nagel (Hg.) u.a., Studien und Entwiirfe
zur Messfeier. Texte der Studienkommission
fiir die Messliturgie und das Messbuch der
Internationalen Arbeitsgemeinschaft der Litur-
gischen Kommissionen im deutschen Sprach-
gebiet 1. Freiburg 1995, Seite 85.

?So die Begriindung der ,,AG3”. Ebd. 85.

B EIZINGER WERNER, Auf dem Weg zu Gott.
Maiandachten. (Konkrete Liturgie). F. Pustet,
Regensburg 1996. (87). Brosch.

Die vorgelegten Marienandachten mochten in
Inhalt und Sprache neue Gestaltungsanregung
fir unsere Zeit geben. Ein lidngeres heilsge-
schichtlich gepragtes Eroffnungsgebet, eine
Marienlitanei und einige (zum Teil vom Autor
komponierte) Marienlieder erginzen die fiinf-
zehn biblisch orientierten Andachten. Die The-
men sind vor allem aus der lukanischen Kind-
heitsgeschichte genommen, aber auch aus dem
Johannesevangelium, der Apostelgeschichte und
der Offenbarung des Johannes. Diese Schrifttexte
werden durch zwei Betrachtungen ausgedeutet —
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eine aus der Sicht Mariens und eine hinsichtlich
der Bedeutung fiir unser Leben. Die Andachten
beginnen mit einem Lied und dem Er6ffnungs-
gebet, Lieder nach dem Schrifttext und den
Betrachtungen haben vertiefenden Charakter,
den Abschluss bildet ein fiirbittendes Wechselge-
bet und wiederum ein Lied. Rosenkranz (mit
dazu passenden Motiven) und Litanei kénnen
die Elemente erganzen.

Die sehr einfach gehaltende Sprache der Betrach-
tungen erleichtert zwar den rein akustischen
Mitvollzug, verrat aber in verschiedenen Passa-
gen auch eine etwas gar zu einfache Gedanken-
fiihrung. Mehr theologische, exegetische Tiefe
wiirde den Meditationen gut tun. Manche salop-
pen Formulierungen vermdgen tiber das tradi-
tionelle Marienverstindnis nicht hinwegzutiu-
schen. Die Andachten verschaffen im Grunde
weder hinsichtlich der Feiergestalt noch des
Gehaltes wirklich neue, zeitgeméfle Anregungen.
Linz Christoph Baumgartinger

BIBELWISSENSCHAFT

B REUTER RAINER, Synopse zu den Briefen des
Neuen Testaments. Teil I: Kolosser-, Epheser-,
II. Thessalonicherbrief (Arbeiten zur Religion
und Geschichte des Urchristentums, 5). Peter
Lang, Frankfurt/M. 1997. (774). Kart. DM 178,/
51.192,-

Nach jahrelangen Vorbereitungen legt der Autor
nun den ersten Teil eines umfassenden Hilfsmit-
tels vor, das vergleichende Arbeiten an der ntl.
Briefliteratur anregen wird und das die einlei-
tungswissenschaftlichen Uberlegungen, ob lite-
rarische Abhédngigkeit zwischen einzelnen Brie-
fen vorliegt, zweifellos erleichtern kann. Dieser
erste Band ist den Deuteropaulinen Kol, Eph und
2 Thess gewidmet: Nach einer Einleitung wird
zunéchst der Kol, dann der Eph jeweils mit den
sieben authentischen Paulinen (Rém, 1.2 Kor,
Gal, Phil, 1 Thess, Phlm) verglichen. Es folgt die
Vergleichung des Eph mit dem Kol. SchliefSlich
wird 2 Thess zuerst den Paulusbriefen, dann
dem Kol und dem Eph gegeniibergestellt. Diese
einzelnen Kapitel sind jeweils folgendermafien
aufgebaut: In einer Einfithrung wird kurz der
einleitungswissenschaftliche ~ Forschungsstand
referiert; es folgt eine Auswahlbibliographie.
Dann wird eine Gesamtliste der ausgewiesenen
Parallelen geboten; und zwar in zweifacher Rich-
tung: zuerst ausgehend vom untersuchten Brief
auf die damit in Bezug gesetzten Briefe; dann
aber hilfreicherweise auch umgekehrt. Schlief3-
lich die eigentliche Textsynopse (im griechischen

Urtext NA?): Bei der Vergleichung Kol — Paulus-
briefe finden sich somit acht Kolonnen, vers-
weise nach dem Kol-Text, dem die beobachteten
Parallelen in je einer Kolonne fiir jeden Paulus-
brief beigegeben werden. [Parallelen liegen vor,
wenn folgendes gegeben ist: ,,Als Mindestanfor-
derung ... wurde ... eine wortliche Beriihrung
von zwei Lexemen innerhalb eines Verses festge-
setzt” (19). Zur Erleichterung der Auswertung
werden diese Parallelen gleich in drei Kategorien
eingeteilt (Kategorie I: , Textsegmente, die ... in
beiden Schriften aufeinander folgen und deren
Stellung im Gesamtaufriss der Schrift dhnlich ist.
... Fiir eine spétere Auswertung des Materials
sind gerade diese Belegstellen wichtig, da eine
Vielzahl von Parallelen der Kategorie I auf das
Vorhandensein einer literarischen Rezeption
schlielen lasst”: ebd.— Kategorie II: ,Nebenparal-
lelen” — Kategorie III: Beriihrungen in Einzelwor-
ten, Anklénge)] Bei den anderen Vergleichungen
reduziert sich die Anzahl der Kolonnen je nach
Zahl der verglichenen Briefe. Zur schnelleren
Orientierung sind innerhalb der synoptischen
Textkolonnen die iibereinstimmenden Lexeme
und Morpheme unterstrichen.

Soweit ich sehe, ist ein praktisches und zuverlas-
siges Hilfsmittel entstanden. Es wird vor allem
im Forschungsbereich ,Rezeption und Imitation
von Theologie und Briefkommunikation des
Paulus” gute Dienste leisten, kann aber auch bei
der bibeltheologischen Vernetzung von Themen
der urkirchlichen Verkiindigung anregen. An
Folgebénden sind angekiindigt: Pastoralbriefe
(Band 2); Hebréer-Jakobus-1Petrus (Band 3);
Judas und 2 Thess (Band 4); Johannesbriefe
(Band 5). Nicht vorgesehen ist, soweit aus der
Einleitung zu entnehmen war, eine synoptische
Vergleichung der authentischen Paulusbriefe unter-
einander. Das mag aus einleitungswissenschaft-
licher Perspektive verstandlich sein, weil hier die
Frage einer moglichen Rezeption ja nicht in glei-
cher Weise gegeben ist. Dennoch besteht m.E.
auch und gerade dafiir ein Bedarf, der sich vom
Interesse ableitet, zu den verschiedenen theologi-
schen und kerygmatischen Themen des Paulus
auch seine jeweils anderen einschldgigen Stel-
lungnahmen bequem nebeneinander zu haben.
[Ein diesbeziiglicher Versuch ist in der, allerdings
nicht fiir wissenschaftlichen Gebrauch erstellten,
Sinossi Paolina von A. Pitta (Cinisello 1994) zu
sehen.]

Linz Christoph Niemand

B GAUKESBRINK MARTIN, Die Siihnetradition
bei Paulus. Rezeption und theologischer Stellen-
wert. (Forschung zur Bibel, 82) Echter, Wiirzburg
1999. (346). Kart. S 350,—/ DM 48,~/sFr 46,~.
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Diese Dissertation (Miinster, K. Kertelge) ist eine
umfassende Studie zum Thema der Heilsbedeu-
tung des Todes Jesu bei Paulus. Zur Profilierung
arbeitet G. diachron heraus, was der Apostel an
urchristlich-traditionellem Glaubensbewusstsein
und sprachlich schon fixierten Formulierungen
bereits iibernommen hat und wie er dies in den
jeweils unterschiedlichen Kommunikationssitua-
tionen seiner Briefe einsetzt. Der Horizont dieser
Rekonstruktionsarbeit sind die Einspriiche und
die Kritik, die im modernen Bewusstsein gegen-
tiber dem Vorstellungskomplex vom Heils-, Siih-
ne- oder Opfertod Jesu weithin verbreitet sind.

Teil A ist eine Einfithrung, in der die aktuellen
Widerstande gegen das Thema vorgestellt wer-
den und die neuere Forschungsgeschichte pra-
sentiert wird, in der sich zwei gegenldufige
Tendenzen herauskristallisierten: Viele Ausleger
spiegeln die Vorbehalte gegen Siihne/Opfer
auch in der exegetischen Beschiftigung wider
und meinen — meist mit Hinweis auf den ,sote-
riologischen Pluralismus” im NT - die Bedeu-
tung des Themas fiir die urchristliche und/oder
paulinische Erlésungsvorstellung gering veran-
schlagen zu kénnen. Andere Positionen gehen
umgekehrt von der glaubensgeschichtlich
grundlegenden Bedeutung der Siihnetod-Lehre
aus und versuchen, sie exegetisch und herme-
neutisch umfassend in ihrer Unverzichtbarkeit
gerade auch fiir heutige Theologie/Verkiindi-
gung vorzustellen. G. selbst duflert Vorbehalte
gegen die erste Tendenz und ordnet sich - dif-
ferenzierend - in die zweite Linie ein. Wichtig
sind dem Autor seine Hinweise zur Wortbedeu-
tung (Bedeutungswandel von ,Siihne” in dt.
Sprachgebrauch des 19./20. Jhd.) und vor allem
sein Vorschlag zur Sprachregelung: Von ,Sithne”
spricht er nicht nur im Vorstellungsbereich des
Opferkultes (wo bibeltheologisch der Begriff
primar angesiedelt ist), sondern auch im Zusam-
menhang von Themen wie , personaler Stellver-
tretung” (Gottesknechttradition Jes 53) und tiber-
haupt tiberall, wo vom ,Gestorben-fiir-uns” die
Rede ist. — Teil B geht dem thematischen Umfeld
der ntl. Heilstod-Lehre im AT und in der jiidischen
Tradition nach. (Es wird ja heftig dariiber disku-
tiert, ob die Rede von der Heilsbedeutung des
Todes Jesu sich von einem dieser Themenfelder
her inspiriert.) Zunéchst wird der Begriff der kul-
tischen Siihne nach Lev 16 dargestellt, dann die
Tradition von der sithnenden Stellvertretung des
Gottesknechtes nach Jes 53 und die friihjiidisch-
hellenistische Vorstellung vom heilwirkenden
Tod der Martyrer, die im 2. und 4. Makkabéer-
buch auftaucht. Schlieflich werden noch kurz
die zum NT zeitgleichen Texte von Qumran und
die Targumim auf ihre jeweiligen Siihne-Theolo-
gien hin abgefragt.

Der zentrale Hauptteil C stellt dann die Siihne-
aussagen der vorpaulinisch-urchristlichen Tradi-
tion und ihre Aufnahme und Verarbeitung bei
Paulus dar. Vorbereitend versucht G. eine Rekon-
struktion der vorpaulinischen Traditionsgeschichte
des Sithnemotivs (Anfange in der Abendmahls-
tradition mit der Deutung | fiir die Vielen”. Dann
eine zunichst noch ungedeutete, blofle Aussage
des realen Gestorbenseins im Zusammenhang
mit der Auferweckungsansage [,,Doppelformel”
hinter 1 Thess 4,14; R6m 14,9]. Daraus entwickelt
sich bald eine Formel, die das , Gestorben-fiir-
uns” zur Mitte hat. Daneben steht die Redeweise
vom ,, Dahingegeben-fiir-uns”. Dann folgt schon
die vollgestaltige Uberlieferungsformel, die Pau-
lus in 1 Kor 15,35 zitiert. Neben dieser Entwick-
lung der altesten Glaubensformeln steht eine
bildlich-typologische Uberlieferung, die Jesu Tod
als Heilsereignis in der Linie des atl. Siihnekults,
bes. am Jom-Kippur, versteht und von Paulus
dann in Rém 3,25f aufgegriffen wird. — Nach
diesen Hypothesen zur Traditionsgeschichte die
eigentliche Exegese: In der Abendmahlsiiberlie-
ferung (1 Kor 11,23b-25), in den Gestorben-Fiir-
Formeln (R6m 5,6.8; 1 Thess 5,10; 1 Kor 15,3b-5;
2 Kor 5,14-15; Rom 14,14; 1 Kor 8,11), in den Hin-
gabeaussagen (R6m 4,25; 8,32; Gal 1,4; 2,20) und
anderen, abgewandelten Aussageformen (2 Kor
5,21; Gal 3,13) versucht G. jeweils den prazisen
Umfang des aufgenommenen Traditionsgutes zu
ermitteln und dieses in seinen urspriinglichen
Sinnanspriichen zu verstehen und anschlieBend
die paulinische Rezeption zu erkldren, wobei das
Hauptaugenmerk auf der Frage liegt, zu wel-
chem argumentativen Zweck und mit welchem
theologischen Ziel diese Formeln und ihr Inhalt
jeweils im konkreten Kontext herangezogen wer-
den. Es folgt eine Auslegung der opferkultisch
orientierten Sithneaussage von Rom 3,25f, wie-
der mit versuchter Rekonstruktion und genauer
Auslegung der traditionellen Formulierung so-
wie der spezifischen Aufnahme und Uberarbei-
tung durch den Apostel im aktuellen Kontext
dieses Briefes und seiner Kommunikationsab-
sicht. — G. schlieBt diesen Hauptteil mit einer
Zusammenfassung, in der er die Herausbildung
der Siihnedeutung des Todes Jesu als Frucht
eines umfassenden urchristlichen Reflexions-
prozesses beschreibt, in dem folgende Einfluss-
faktoren eine Rolle spielten: 1. Die Erinnerung an
Jesu Abschiedsmahl in der regelméafigen Herren-
mahlfeier. (Insofern als die sogenannten Einset-
zungsworte mit ihrer Fiir-Deutung wenn schon
nicht die authentischen Worte, so doch jedenfalls
die authentische Intention Jesu wiedergeben,
kniipft die urchristliche Aussage vom Heilstod
Jesu also bei dessen eigenem Verstindnis an!)
2. Das ,Zeugnis der Schrift”: In unterschiedli-
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chen Traditionen ihrer Bibel (bes. Gottesknecht,
Siihnekult) entdecken die ersten Christen typolo-
gisch das vorausgebildet, was sie jetzt im Oster-
glauben am Weg und Tod Jesu als von Gott ,uns
zugute” gegeben erkennen. 3. Andere, aufler-
biblische und in der Antike allgemein verbreitete
Motivparallelen (,Sterben-fiir” bei patriotischen
Helden oder bei Zeugen der Wahrheit wie Sokra-
tes) mogen die allgemeine Durchsetzung der
Heilstod-Jesu-Lehre erleichtert haben und einen
hermeneutischen Ankniipfungspunkt in der Ver-
kiindigung nach auflen (bes. vor Heiden) gebo-
ten haben, konstitutiv fiir jhre Entstehung waren
sie nicht. — Im abschlieBenden Kapitel D tragt G.
die Ergebnisse nochmals zusammen und dufert
sich bibeltheologisch und hermeneutisch zur
unverzichtbaren Funktion der Siihnetod-Rede in
der christlichen Theologie auch fiir heute.

Die Studie insgesamt bietet keine {iberraschen-
den oder véllig neue Ergebnisse — dies ist bei
diesem Thema auch nicht zu erwarten oder zu
fordern! —, sie ist aber griindlich, sauber und
informativ gearbeitet. Die grofiten Stirken habe
ich in den eigentlichen Exegesen gefunden und
hier nochmals in den sensiblen Auslegungen der
paulinischen Rezeption von traditionellen Aus-
sagen im jeweiligen Kontext. Auch die Rekon-
struktionen des jeweils von Paulus aufgenomme-
nen Traditionsgutes und seines Sinnes befindet
sich m.E. weithin im Bereich der Konsensfihig-
keit. Gut abgewogen und bibeltheologisch hilf-
reich erschien mir v.a. die Ausfiihrung tiber die
unverzichtbare Funktion der Rede von Siihne
(289-298). — Der allgemeineren Rekonstruktion
der vorpaulinischen Traditionsgeschichte des
Sithnemotivs (93-104) konnte ich nicht iiberall
zustimmen: An die Existenz einer Doppelfor-
mel (ungedeutete Sterbeaussage plus Aufer-
weckungsaussage), die sich hinter 1 Thess 4,14
und Rém 14,9 verbergen soll, und aus der sich
erst die ,Gestorben-fiir-Formel” entwickelt habe
(so 95ff, 246 u.6.), glaube ich nicht; G. begriindet
seine Annahme auch nicht wirklich. Weiters: Die
schwierige Frage, ob die Fiir-Aussage der Heils-
tod-Rede thematisch von Jes 53 (LXX!) her ange-
regt oder beeinflusst ist, wird m.E. viel zu frei-
héandig positiv beschieden (43.60.123). Vermisst
habe ich eine Beschiftigung mit Rém 8,3 (peri
hamartias), einer Stelle, die fiir die Frage, ob die
Soteriologie des Paulus kulttypologisch orientiert
ist oder nicht, (mit)entscheidend wire! Mit der
Sprachregelung, die G. einfiihrt (zuvor schon
C. Breytenbach), habe ich ernste Probleme: Wenn
»Stihne” in bibeltheologischem Zusammenhang
nicht nur Aussagen aus dem Bereich des Opfer-
kultes und seines Umfeldes (etwa: Martyrium als
Sithne analog zum Opfer) ausdriickt, sondern
tiberhaupt fiir alle Redeformen vom ,,Gestorben-

Fiir” steht, fiihrt dies m.E. nicht nur zur termino-
logischen Verwirrung, sondern schwicht in
Folge einer ,semantischen Uberdehnung” letzt-
lich auch die Bezeichnungskraft dieses fiir die
ntl. Soteriologie jedenfalls wichtigen Wortes. —
Insgesamt aber hat G. jedenfalls eine Studie von
bleibendem Wert vorgelegt!

Linz Christoph Niemand

FUNDAMENTALTHEOLOGIE

B SCHMIDT-LEUKEL PERRY, Theologie der Reli-
gionen. Probleme, Optionen, Argumente. (Beitra-
ge zur Fundamentaltheologie und Religionsphi-
losophie. Hg. Heinrich Déring/Armin Kreiner,
Band 1). Verlag ars una, Neuried 1997. (XV und
637). Kart.

Es darf vorweg gesagt werden, dass diese Arbeit,
die 1997 an der Katholisch-Theologischen Fakul-
tit der Universitit Miinchen als Habilitation
angenommen wurde, kompetent in eine aktuelle,
ja brennende Thematik einfithrt, die fiir die
christlichen Kirchen in der néchsten Zeit von
zentraler Bedeutung sein wird.

Perry Schmidt-Leukel macht in der Einfiihrung
(1-10) klar, dass es um die ,Frage nach einer
theologischen Einschidtzung der anderen Reli-
gionen und nach dem Selbstverstindnis des
Christentums angesichts der anderen Religio-
nen” (3) geht. Im ersten groflen Kapitel zeigt er
die Problemfelder einer Theologie der Religionen
(11-64) auf. Die schwierigste Herausforderung
besteht daher in der Vereinbarkeit zweier Grund-
sdtze: zum einen der Glaube an den universalen
Heilswillen Gottes und die darauf beruhende
These einer ,Universalitit gottlicher Offenba-
rung” (22), zum anderen die Wiirdigung der
Vielfalt von Religionen in aller Welt. Beziiglich
einer rechten Hermeneutik der Religionen pla-
diert Schmidt-Leukel fiir eine konsequente Hal-
tung des Austauschs und der Lernbereitschaft,
die vor allem durch die ,dialogische Riick-
versicherung bei der Autointerpretation des
anderen” (58) getragen wird. Im zweiten Kapitel
erfolgt eine Kiassifikation religionstheologischer
Grundmodelle (65-97), die vier Optionen umfasst:
Atheismus, Exklusivismus, Inklusivismus und
Pluralismus. Dieses Schema, das anhand des
Kriteriums der Prasenz heilshafter Offenbarung
in den Religionen aufgestellt wurde, ist ,logisch
umfassend” (79).

In der Folge geht Perry Schmidt-Leukel auf die
drei Modelle des Exklusivismus (99-165), In-
klusivismus (167-235) sowie des Pluralismus
(237-576) ein. Letztgenannte Option hilt der
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Autor fiir diejenige Position, welche die Kom-
plexitét der Religionen theologisch am angemes-
sensten interpretieren kann. Im Gegensatz zum
Exklusivismus (,,Offenbarung nur in der eigenen
Religion”) und zum Inklusivismus (,Offenba-
rung prinzipiell in der eigenen Religion, aber teil-
weise auch in anderen Religionen”) kann der
Pluralismus, wie Schmidt-Leukel vor allem in
der Auseinandersetzung mit dem Werk John
Hicks verdeutlicht, die Universalitit der Offen-
barung Gottes mit der enormen Vielfalt religitser
Uberzeugungen zusammendenken. Um aller-
dings Missverstindnisse zu vermeiden, weist
Schmidt-Leukel auf das Selbstverstandnis der
pluralistischen Religionstheologie hin: Dieses ist
nicht zu verwechseln mit Relativismus, sondern
erhebt einen Wahrheitsanspruch (vgl. 9, 408) im
traditionellen Sinn. Das Bekenntnis zur eigenen
religiosen Glaubenstradition ist kein prinzipiel-
les Hindernis fiir eine offene interreligiose Be-
gegnung (vgl. 39), weshalb es auch ,nicht des
Dispenses vom eigenen Glaubensstandpunkt”
(63) bedarf. Auch beanspruchen die Vertreter der
pluralistischen Option kein iiberlegenes Wissen
tiber alle Religionen, sondern arbeiten mit einer
Hypothese, um die Beziehung der Religionen
untereinander zu reflektieren: ,Dass die Religio-
nen einen Kreis bilden, wird aus der Kriimmung
der Bruchstiicke, nicht aus einer iibergeordneten
Sicht erschlossen” (405, Anm. 268).

Dogmatischer ,Kern” der Uberlegungen
Schmidt-Leukels ist das traditionelle Bekenntnis
zur ,alle Erfahr-, Erkenn- und Beschreibbarkeit
iibersteigenden Uberfiille der transzendenten
Wirklichkeit” (424), welches allerdings keinen
Agnostizismus oder indifferenten Relativismus
zur Folge hat, sondern — wie das besonders bei
John Hick deutlich wird - ,,ein mit einer fallibi-
listischen Epistemologie verbundenes Glaubens-
und ein apophatisches Transzendenzverstind-
nis” (433). Pluralistische Religionstheologie zu
betreiben, heifit also fiir Perry Schmidt-Leukel
nicht, alle Religionen unterschiedslos zu verein-
heitlichen, sondern — mit Blick auf die globale
religiose Realitdt — eine theologische Hypothese
aufzustellen, die davon ausgeht, ,dass sich zu-
mindest ein Teil der Vielfalt religioser Erfahrung
im Sinne unterschiedlicher, aber gleichermafien
authentischer und heilshafter Erfahrungen mit
derselben gottlichen Wirklichkeit deuten lasst”
(351). Dadurch wird das Christentum — wie jede
andere Religion auch - nicht nivelliert, sondern
nicht-exklusivistisch interpretiert: ,,,Spezielle
Offenbarung’ muss nicht notwendig ,exklusive
Offenbarung’ bedeuten” (330); diese Sicht er-
laubt, ,Jesus Christus als eine einzigartige, aber
eben nicht als die einzige normative Gestalt zu
verstehen” (576).

Perry Schmidt-Leukel kommt das Verdienst zu,
den Gehalt dieser vor allem im anglo-amerika-
nischen und asiatischen Raum gefiihrten Dis-
kussion fiir den deutschsprachigen Raum er-
schlossen und redlich aufgearbeitet zu haben. Ob
allerdings wirklich die pluralistische Position
»allein zu einer positiven Bewertung von Einheit
und Vielfalt unter der Religionen in der Lage ist”
(169), wird die weitere Auseinandersetzung zei-
gen; fiir die christliche Theologie jedenfalls fiihrt
an diesem Problem kein Weg vorbei.

Corrigenda: Leider findet sich im Text - vor allem
gegen Ende hin - eine betrichtliche Anzahl von
Druckfehlern. Gravierend ist das offensichtliche
Fehlen (mindestens) eines Wortes in der Defini-
tion des Pluralismus (S. 71, 13./14. Zeile) sowie
der Textausfall in der Anm. 165 im Ubergang auf
Seite 301.

Linz Franz Gmainer-Pranzl

B STRAHM DORIS, Vom Rand in die Mitte.
Christologie aus der Sicht von Frauen in Asien,
Afrika und Lateinamerika. (Theologie in Ge-
schichte und Gesellschaft, 4). Edition Exodus,
Luzern 1997. (447). Kart. DM 64,-/sFr 57,-/
S467,-.

Die Schweizer Theologin Doris Strahm ist in
ihrer Studie einer wichtigen Frage der kontex-
tuellen Theologie nachgegangen: ,Welche Be-
deutung hat der Glaube an Jesus Christus fiir
Frauen der Dritten Welt, die nicht nur unter den
Folgen einer sexistischen, sondern ebenso einer
kolonialen und eurozentrischen Christologie zu
leiden hatten?” (33) Bemerkenswert ist nicht nur
die umfangreiche und sorgfiltige Untersuchung,
die die Autorin geleistet hat, sondern ebenso
ihre (theologische) Grundhaltung, die von einer
»~Hermeneutik des Zuhorens und Verstehenwol-
lens” (35) geprégt ist. Wenn es auch fiir Strahm -
wie sie bemerkt — nicht méglich war, aus der
konkreten Lebenserfahrung Afrikas, Asiens und
Lateinamerikas heraus zu schreiben, so gelang
ihr durch die Aufarbeitung vieler (bisher unbe-
kannter) Texte von Theologinnen aus der Dritten
Welt etwas Entscheidendes: Frauen, die norma-
lerweise in der Anonymitat von Armut und Aus-
beutung untergehen, erfahren ernsthafte Auf-
merksamkeit und erhalten eine Stimme; sie sind
ein Stiick weit Subjekt der Theologie.

Doris Strahm gliedert ihr Buch nach Vorwort
(13-17) und Einleitung (19-56) in drei grofe
Teile, die dem Lebens- und Glaubenskontext
Asiens (57-150), Afrikas (151-269) und Latein-
amerikas (271-391) gewidmet sind; ein Ausblick
(393-420) skizziert christologische Fragmente,
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die ,kontextuelle und partikulare Bilder und
Vorstellungen von Erlésung sowie Deutungs-
modelle von Jesus Christus aus der Sicht von
Frauen entfalten” (396). Am Schluss findet sich
ein detailliertes Literaturverzeichnis (421-447).
Die drei Hauptteile sind jeweils so strukturiert,
dass zuerst ein Uberblick iiber die Frauentheo-
logie des betreffenden Kontinentes gegeben
wird. Dann geht Strahm auf konkrete Vertrete-
rinnen und ihre Ansétze ein; insgesamt kommen
zwolf Theologinnen aus acht verschiedenen Lan-
dern (Philippinen, Indien, Siidkorea, Kamerun,
Ghana, Kenia, Argentinien und Brasilien) zur
Sprache. Den Abschluss bilden jeweils Zusam-
menfassungen der christologischen Schwer-
punkte eines jeweiligen Kulturkreises.

Auch wenn die Lektiire der dichten und kom-
plexen Darstellung und Argumentationsweise
einiges abverlangt, so lohnt sich die Miihe auf
jeden Fall: Der — fragmentarische und vermittelte
- Mitvollzug der Lebensrealitat von Frauen, die
einer mehrfachen Unterdriickung ausgesetzt
sind (Patriarchalismus, Kolonialismus, Kapitalis-
mus, Rassismus) sowie die Anteilnahme an ihrer
Form von Glaube und Theologie kann zu einem
Damaskuserlebnis werden, das die gewohnte Art
und Weise von Glaubensvollzug und -reflexion
bis ins Innerste erschiittert. Doris Strahm reflek-
tiert die Problematik feministisch-kontextueller
Theologie in einer erstaunlichen Breite: sie be-
zieht soziale, medizinische und politische Fragen
in ihre Darstellung ein, versucht die lebenswelt-
liche Logik von Kulturen zu erfassen, arbeitet
sehr genau die Struktur der jeweiligen Christolo-
gie heraus und geht auch auf pastorale Anliegen
und systematische Diskussionen ein. Durch-
drungen ist die gesamte Untersuchung von der
Uberzeugung, dass die neutestamtlich bezeugte
Art und Weise, wie Jesus Frauen begegnete, eine
gottgewollte Form menschlichen und gesell-
schaftlichen Miteinanders besagt. Feministische
Theologie ist nicht eine blofe Modestromung,
sondern stellt das Leitbild einer Hoffnung dar,
,deren Ziel die Umkehr zu einer Gemeinschaft
von Gegenseitigkeit, Gleichwertigkeit und Ganz-
heit ist, in der alle Menschen, Frauen und Mén-
ner, all ihre gottgegebenen Fahigkeiten entfalten
kénnen und nicht durch stereotype Geschlech-
terrollen in ihrem Menschsein beschnitten wer-
den” (260).

Diese Studie ist fir die Ausarbeitung einer
zeitgenossischen Christologie, fiir die Forschung
im Bereich der kontextuellen Theologie und der
feministischen Theologie sowie auch fiir grund-
legende Fragen der theologischen Erkenntnis-
lehre — aufgrund der spezifischen Hermeneutik
solcher Glaubensreflexion — von groflem Wert
und wird der weiteren fundamentaltheologi-

schen Diskussion mit Sicherheit zu denken

geben.

Corrigendum: S. 409, 15./16. Zeile: Wesens-einheit
[Trennfehler].

Linz Franz Gmainer-Pranzl

GESELLSCHAFTSLEHRE

B GUGGENBERGER WILHELM, Niklas Luh-
manns Systemtheorie. Eine Herausforderung der
christlichen Gesellschaftslehre. (ITS 51). Tyrolia,
Innsbruck 1998. (253). Brosch. S 340,~.

An Luhmann scheiden sich die Geister! Der
1998 verstorbene System- und Gesellschaftstheo-
retiker hat in seiner gut 30-jahrigen Schaffens-
periode eine Gesellschaftstheorie entworfen, die
an logischer und thematischer Geschlossenheit
ihresgleichen sucht. Wahrend die kritische Ge-
sellschaftstheorie der Frankfurter Schule in der
Theologie rasch Eingang gefunden hat, stand
man dem Ansatz Luhmanns — auch aufgrund der
Polarisierung durch die Frankfurter — reserviert
gegeniiber. Seine der Kybernetik, Mathematik,
Biologie und Physik entlehnte , Theoriegramma-
tik”, Gesellschaft als funktionales, spéter als sich
selbstorganisierendes System zu beschreiben,
wurde vor allem wegen ihres Biologismus, ihrer
funktionalistischen Auflosung des Subjekts als
Grundelement der Gesellschaft und nicht zuletzt
aufgrund ihres methodologischen Universalan-
spruchs (systemtheoretischer Konstruktivismus)
zurtickgewiesen. Darin liegen auch die Griinde,
warum die Theologie mit der Luhmannschen
Systemtheorie bislang nichts anzufangen wusste,
obwohl Luhmann selbst zeitlebens den Dialog
mit der Theologie gesucht hitte.

Schon deshalb also weckt die an der theologi-
schen Fakultat Innsbruck als Dissertation ein-
gereichte Arbeit W. Guggenbergers Interesse,
macht sich hier doch endlich wieder einmal ein
Theologe daran, aufzuweisen, dass eine Ausein-
andersetzung mit Luhmann ,unumganglich” (9)
ist. Dabei reicht fiirs erste seine Neugier an
Luhmanns Gesellschaftstheorie durchaus aus,
um Informationen und know how fiir die gesell-
schaftstheoretisch ja recht bescheiden gewordene
Theologie gewinnen zu kénnen. Dass er es letz-
ten Endes deshalb tut, um - iiberspitzt gesagt —
nur vom ,Feind” zu erfahren, wo seine ver-
wundbare Stelle ist, bringt aber die Arbeit um
ihre Leistung und Seriositat.

Denn: Guggenberger fiihrt zundchst den/die
Leser/in serios und kompetent, mit anschauli-
chen Beispielen, in das steile Begriffsgeldnde der
Luhmannschen Gesellschaftstheorie ein, um die
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wichtigsten Routen, Griffe und Abgriinde der
hochartifiziellen Semantik der Systemtheorie zu
beherrschen. Dass diese recht gelungene Ein-
fithrung in die Grundidee und Grundbegrifflich-
keit der funktionalistischen Gesellschaftstheorie
(20-78) die kirchliche Soziallehre vor die Frage
der theoretischen Angemessenheit ihrer Prinzi-
pien (Personalitit, Solidaritat oder Subsidiaritat
und Verantwortung) stellt, zeigt Guggenberger
als zweiten analytischen Schwerpunkt seiner
Studie (121-156): In einer hochkomplex ausdiffe-
renzierten Gesellschaft {ibernzhmen némlich
immer mehr die Rationalititen jeweiliger Teil-
systeme der Gesellschaft die gesellschaftliche
Entwicklungsdynamik, so dass das Subjekt als
gesellschaftliches Einheits- und Handlungsprin-
zip immer mehr obsolet wird, ohne dass damit
die Gesellschaft selbst auseinanderfallt. Ange-
sichts dieser ,,Diagnose” (12), die fiir den Autor
eben mit keiner anderen (!) als mit Luhmanns
Systemtheorie so zutreffend erstellt werden
kann, stellt sich aber schlussendlich die unver-
meidliche Frage, wie die Theologie diesen Be-
fund auszuwerten hat.

Dies unternimmt der dritte Schwerpunkt des
Buches (79-120 und 157-235), iiber dessen theo-
retische Ausfithrung der Rez. seine Enttdu-
schung nicht verhehlt. Denn Guggenbergers
affirmative Begegnung mit Luhmann schlagt
nun jah um, wobei nicht einmal Luhmann der
eigentliche Gegner ist, sondern ein von Luh-
mann nur korrekt diagnostiziertes evolutives
Prinzip. Als ob der Theologe das Motto ,Der
Teufel sitzt im Detail”, das heilt in der Kom-
plexitatslogik der Systeme, buchstéblich nehmen
will, glaubt er das wahre Wesen der (modernen)
Gesellschaft und dessen systemtheoretischen
Funktionalismus in einem diabolischen Mechanis-
mus gefunden zu haben. Guggenberger greift
namlich die von Luhmann verwendete Kategorie
des Teufels auf (fiir den diese wohlgemerkt blole
Negativ-Chiffre zur Chiffre ,Gott” ist, weil jedes
strukturalistische Dual einen positiven und
einen negativen Wert hat), verleiht ihr aber eine
ethisch-metaphysische Qualitdt. Mehr noch: In
einer Art mythologischer Reduktion des Luhmann-
schen Ansatzes kommt er zum Schluss: , Wir
diirfen Luhmanns These von der Distinktion als
sozialem Schopfungsakt also wohl trauen, damit
aber auch der Vermutung, es handle sich bei dem
derart Geschaffenen um eine ,diabolische Ord-
nung’. Das meint, dass in der so organisierten
Gesellschaft die Prinzipien der Ordnung und des
Chaos, des Aufbaus und der Zerstérung die glei-
chen sind. Diese Gesellschaft existiert unter dem
Paradox der Einheit von Ordnung und Unord-
nung” (119). Man fiihre sich diese These vor
Augen: Unsere Gesellschaft als solche ist Gestalt

einer teuflischen Ordnung! Originalton Guggen-
berger: ,Das ,Teuflische’ erscheint damit als
Grundlage alles Sozialen” (193; kursive Hervor-
hebung F.G.). Welcher , Teufel” hat hier blof8 den
Theologen geritten, sich zu einer solchen Aus-
sage zu versteigen? Man ist erstaunt, dass solche
Sitze - selbst wenn sie unter Anfithrungsstriche
gesetzt werden — in theologischen Dissertationen
noch immer oder soll man sagen: schon wieder
vertreten werden kénnen? Von meinem Luh-
mann-Verstindnis aus leitet sich diese dualis-
tische Deutung gerade nicht ab: denn binéare
Codes besagen nicht das ,Gleiche”, sondern
eben das Unterschiedene! Nicht die Einheit von
Ordnung und Unordnung, sondern die Differenz
von Ordnung und Unordnung ist der springende
Punkt in der Luhmannschen Theorie.

Um hier dem Autor nicht Unrecht zu tun: Ich
iibe nicht Kritik an seiner theologischen Quali-
fizierung gesellschaftlicher und individueller
Selbstbehauptungs- und Gewaltlogiken mit dem
Begriff der Stinde. Dies ist in der Tat das Grund-
problem. Wer jedoch meint, die (Aus-)Differen-
zierungslogik selbst sei des Teufels, der muss —
dann aber bitte wirklich in aller Konsequenz —
schon die ,,Schopfung” selbst verteufeln. Denn
ohne Trennung und Unterscheidung gibt es nicht
einmal ,nichts”. Natiirlich driickt sich Guggen-
berger um die metaphysisch hochbrisante Frage,
ob dieses Schisma von Identitidt und Differenz
schon im schépferischen Absoluten sei oder erst
mit der Welt oder gar dem Menschen gekommen
ist — ein Problem, das bekanntlich im Deutschen
Idealismus (Hegel, Schelling) schon auf recht
problematische Weise beantwortet worden ist
oder heute wieder in der Theodizeedebatte eine
groBe Relevanz hat (Kreuzestheologie). Die Bibel
antwortet bekanntlich darauf nicht mit Gesell-
schaftstheorie, sondern mit mythischen Bildern:
Inmitten einer gefallenen, von der Herrschaft
des Satans bestimmten Welt wird eine messiani-
sche, geheilte Welt angekiindigt (zum Beispiel
Lk 10,18), mehr noch: bei Johannes heift es sogar,
dass sie ontologisch schon ,im Anfang” — im
Logos-Sohn Jesus Christus — Gestalt annimmt.
So besteht also m.E. der methodologische Fehler
Guggenbergers in der Vermischung zweier vol-
lig verschiedener Diskursarten: der mythisch-
symbolischen und der sozialwissenschaftlich-
systemtheoretischen. Unbeschadet der inspirie-
renden Dimensionen des Evangeliums, die der
Autor zu Recht als Handlungsalternative gegen-
iiber Selbstbehauptungstendenzen herausarbei-
tet — zu sagen, dass die verschnte, auf Gewalt-
freiheit bauende Einheit der Gesellschaft und
ihrer Systeme von einer ,biblisch fundierten
Theologie” (224) her ,vor aller Differenz” (192ff)
liege, dass die bindre Ordnung nur auf ,Welt-
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bemaéchtigung” (227) hinauslaufe, verkennt m.E.
sowohl die Systemtheorie als auch die Bibel.
Wenn schon, dann nicht vor, sondern nach aller
Differenz zeigt sich das christliche Handeln als
christliches. So gesehen halte ich Gugggen-
bergers Zuflucht zur Allerweltsformel der ,,Kon-
trastgesellschaft” (233) und des Evangeliums als
»Alternativmodell” (10) fiir gesellschafts-theore-
tisch und sozialethisch kaum weiterfiihrende
Metaphern. Sie driickt sich letztlich um eben das,
was in Guggenbergers Dialog mit Luhmann zu
leisten gewesen wire: die Herausforderung ak-
tueller Gesellschaftstheorien fiir eine christliche
Theorie der Gesellschaft aufzugreifen und auf der
Hohe ihres Theorieniveaus Antworten zu suchen.
Das bleibt Guggenberger dem Leser schuldig. An
der Stelle einer christlich orientierten Theorie
gesellschaftlichen Handelns flieht der Theologe
in das Reich dualistischer Metaphern und Sym-
bole. So aber scheitern die (theologischen) Geis-
ter an Luhmann.

Linz Franz Gruber

KIRCHENGESCHICHTE

B GANZER KLAUS, Kirche auf dem Weg durch
die Zeit. Institutionelles Werden und theologisches
Ringen. Ausgewihlte Aufsitze und Vortrige
(Reformationsgeschichtliche Studien und Texte,
Suppl.-Band 4). Herausgegeben von Smolinsky
Heribert und Meier Johannes (VIII und 740),
Aschendorff, Miinster 1997. Geb. DM 150,-.

Der stattliche Band vereinigt iiber 20 Beitrége des
angesehenen Kirchenhistorikers K. Ganzer, die
im Verlauf eines Vierteljahrhunderts entstanden
sind. Aus Anlass des 65. Geburtstages des Autors
haben die Herausgeber diese interessante und
wertvolle Auswahl getroffen, durch die nun auch
teils etwas entlegene Arbeiten leichter zugéing-
lich sind. Der zeitliche Bogen der behandelten
Materien spannt sich vom 11. bis zum 20. Jahr-
hundert, umfasst also das 2. Jahrtausend der
Geschichte der Kirche.

Den Schwerpunkt seines Forschens hat K.
Ganzer zweifellos auf das Konzil von Trient
gelegt, aber auch die Frage der Bischofsbestel-
lungen hat ihn immer wieder beschiftigt. Her-
vorgehoben seien aber auch seine Studien zur
Geschichte der Theologischen Fakultit der Uni-
versitat Wiirzburg,.

Nach diesen allgemeinen Hinweisen sei auf eini-
ge der Beitrdge des Sammelbandes kurz einge-
gangen. Ganzers in Trier gehaltene Antrittsvor-
lesung ,Das Kirchenverstindnis Gregors VIL”
scharft den Blick fiir die gewaltige Umstruk-

turierung der Kirche seit diesem und durch
diesen Papst. Die ,Kleruskirche” des 2. Jahrtau-
sends wurde damals grundgelegt, wobei gleich-
zeitig der universalkirchliche Anspruch Roms
eine starke Akzentuierung erfuhr. Derselbe Pro-
zess wird an der Entwicklung des romischen
Kardinalkollegiums greifbar, dem eine eigene
Studie gewidmet ist. Auch , die rémischen Kardi-
néle” beschritten ,den Weg von einem stadt-
rémischen zu einem universalkirchlichen Kolleg,
das den Rang eines pépstlichen Senats erlangte
und zu einem wichtigen Glied innerhalb der
hierarchischen Stufenleiter der mittelalterlichen
und neuzeitlichen Kirche wurde” (16). Die zu-
nehmende Bedeutung dieser Institution wird
auch durch die Rolle unterstrichen, die sie fiir die
Papstwahl erhielt (21). An diese Entwicklung
kniipft auch die Abhandlung tiber ,die Be-
schrankung der Bischofswahl auf die Domkapi-
tel” im 12. und 13. Jahrhundert an. Es ging dabei
ja ebenfalls um eine Zuriickdrangung des Laien-
elementes. Wie freilich die ehemalige konkrete
Mitwirkung des Volkes bei Bischofsbestellungen
aussah, bleibt ,schillernd und vieldeutig” (44),
und schon im christlichen Altertum kam den
Laien , keine dem Klerus gleichberechtigte Funk-
tion beim Wahlvorgang zu“ (48).

Besonders gewichtig sind Ganzers Beitrége, die
sich mit dem Konzil von Trient und dessen Aus-
wirkungen befassen. Er zeigt zum Beispiel
~Aspekte der katholischen Reformbewegungen
im 16. Jahrhundert” auf, die vor allem Italien
betrafen, von dort aus aber auch die Gesamt-
kirche beeinflussten. Dass das Wirken von Re-
formkriften wie Contarini und Morone vor
allem durch den Caraffapast Paul IV. konterka-
riert wurde, bildet eine eigenartige Tragik. Die
Folge war u.a. eine Verengung im religi6s-kirch-
lichen Leben. In diesem Zusammenhang erdrtert
Ganzer auch die Frage: ,Das Konzil von Trient -
Angelpunkt flir eine Reform der Kirche?” Er
zeigt auf, dass vereinfachende Klischees die
Wirklichkeit nicht treffen, dass zwar sicher Re-
formimpulse von Trient ausgingen, dass aber
zum Beispiel die Rolle der sogenannten Reform-
pépste ,bei der Verwirklichung der Trienter
Reformen” bisher tiberschitzt worden ist (232).
So wurde etwa das Wirken einer so ausgeprégt
reformerischen Kraft wie des Erzbischofs Paleotti
von Bologna ,immer wieder behindert durch
den pépstlichen Gouverneur in Bologna” (230).
Ein wichtiges Mittel der Reform wurde vom
Konzil in der ,Errichtung von Priestersemina-
ren” gesehen. Die Realisierung dieser Institution
ging aber nur sehr zogerlich vonstatten (486). Zu
Recht betont wird, dass das entsprechende Kon-
zilsdekret keinerlei Abwertung des Universitits-
studiums bezweckte. Den Beitrag des Konzils
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von Trient zur ,katholischen Konfessionalie-
rung” erortert der Verfasser in einer Studie, die
vor allem auf die ,Konfessionalisierung bei der
Rechtfertigungslehre” eingeht und zu zeigen
vermag, dass in dieser Frage manche fruchtbare
theologische Ansitze , konfessionalistischen Ten-
denzen” geopfert wurden (517).

Unserer Gegenwart nidhern sich die Aufsitze
iiber die Theologische Fakultdt der Universitat
Wiirzburg. Wir erleben den Prozess einer ,Ger-
manikerpolitik” (581), die auf die Berufung von
in Rom ausgebildeten Theologen abzielte, aber
mit Gelehrten wie Denzinger, Hettinger und
Hergenréther durchaus zum , wissenschaftlichen
Ruf der Wiirzburger Fakultit um die Mitte des
19. Jahrhunderts” beitrug (618). ,Neue Gestal-
ten” und ,neue Richtungen” kamen gegen Ende
der siebziger Jahre des 19. Jahrhunderts zum Zug
(591£f). Schell und Ehrhard, die durchaus nicht
immer eines Sinnes waren, sind in diesem Zu-
sammenhang als wichtige Reprisentanten zu
nennen. Erfreulicherweise wird auch die von
Ganzer veroffentlichte Stellungnahme Ehrhards
zu Schells Denkschrift ,Der Katholizismus als
Prinzip des Fortschritts” von 1897 zum Abdruck
gebracht (erste Edition 1983), die von der Neu-
auflage des LThK (vgl. Artikel Ehrhard) leider
nicht beriicksichtigt wurde. Die anregende Stu-
die ,Der Beitrag Sebastian Merkles zur Ent-
wicklung des katholischen Lutherbildes” wriir-
digt einen Aspekt im Schaffen des bedeutenden
Wiirzburger Kirchenhistorikers und kommt u.a.
zum Ergebnis: ,Lortz hat in viel stirkerem Mafle
aus Merkle geschopft, als er wahrhaben will”
(713).

Wir haben nur einige Beispiele herausgegriffen.
Doch bei allen Abhandlungen besticht der saube-
re Umgang mit den Quellen und der Literatur,
die Differenziertheit und Klarheit der Darstel-
lung sowie die grofle Redlichkeit des Autors, der
bei aller Liebe zur Kirche nie auf eine billige Apo-
logetik hineinfallt.

Linz Rudolf Zinnhobler

B BRANDT HANS JURGEN/HENGST KARL,
Das Bistum Paderborn im Industriezeitalter 1821—
1930 (Geschichte des Erzbistums Paderborn
Bd. 3). Bonifatius, Paderborn 1997. (613, 23 Abb.,
mehrere Karten). Geb. DM 78,—.

Die Geschichte eines von seiner eigenen Ditzese
so weit entlegenen Bistums zu besprechen, fallt
dem Rezensenten nicht leicht, da er keinen An-
spruch auf wirkliche Kompetenz erheben kann
und es mit Vorgangen und Entwicklungen zu
tun hat, die sich von den ihm vertrauten oft stark
unterscheiden. Er mochte seine Aufgabe dadurch

l6sen, dass er einerseits die Art der Darstellung
zu wiirdigen versucht und andererseits jenen
Ereignissen Aufmerksamkeit schenkt, die von
allgemeiner kirchengeschichtlicher Bedeutung
sind.

Gleich beim Aufschlagen des Bandes wird man
mit einer plakativ gestalteten Bistumskarte kon-
frontiert, welche einem die komplexe Situation,
die sich aus der Neuumschreibung der Dibzese
von 1821 ergab, optisch eindrucksvoll nahe-
bringt. Der ,,westfalische Anteil” und der ,séch-
sisch-thiiringische Anteil” des Bistums waren
rdumlich voneinander vollkommen getrennt;
dazwischen lagen die Bistiimer Fulda und Hil-
desheim. Da die beiden Diézesanhilften jeweils
eine andere Geschichte hinter sich hatten, waren
sie auch konfessionell vollig anders strukturiert.
Insgesamt war das grofie Bistum ein Diaspora-
bistum, ,,das vor dem Kulturkampf einen Katho-
likenanteil von 16 Prozent aufwies und spiter
22 Prozent nicht iiberstieg”. Die Beriicksichti-
gung der grofien Unterschiedlichkeiten stellte
nicht nur die damalige Seelsorge, sondern auch
die Autoren bei jhrer Darstellung vor eine grofie
Herausforderung.

Im 1. Abschnitt wird dem ,Raum” und der , Ent-
wicklung” Beachtung geschenkt. Zunéchst wer-
den ,Bistumsregionen und Organisation” behan-
delt, womit der Rahmen fiir das ganze Buch
abgesteckt wird. Hier werden grundlegende Fak-
ten niichtern vermittelt. Im néchsten Kapitel, in
welchem auf die Sozialverhiltnisse und die Be-
ziehungen von Politik und Kirche eingegangen
wird, kommt bereits die Darstellungskraft der
Autoren voll zur Geltung. Der Leser wird zu-
néachst mit ,,Werdegang und Eigenart des Pader-
borner Katholizismus” im Zeitabschnitt von 1821
bis 1930 vertraut gemacht. Vor dem Hintergrund
der ,Friihindustrialisierung” mit ihren erschre-
ckenden Begleitumstinden (Kinderarbeit von
Fiinf- und Sechsjahrigen bis zu 18 Stunden am
Tag; 1839 Verbot der Arbeit fiir Kinder unter
neun Jahren und Einschrankung der Arbeitszeit
auf achteinhalb Stunden; Auswanderung vieler,
vor allem nach Nordamerika) und des ,Staatsab-
solutismus”, der zur Folge hatte, dass auch ein
katholischer Bischof seine Di6zese praktisch als
»untergeordneten Verwaltungsbezirk” der preu-
Bischen Regierung entgegennehmen und dem
Konig geloben musste, ihm ,unterthénig, treu,
gehorsam und ergeben” zu sein, zeichnete sich
ein deutliches ,Erwachen des katholischen Be-
wusstseins” (Ultramontanismus) ab. Aufgrund
des bekannten ,Kolner Ereignisses” war Erz-
bischof Droste Vischering 1837-1839 in Minden
(Bistum Paderborn) inhaftiert. , Allmorgendlich”
eskortierten jhn sein Kaplan und ein Gendarm
,zur Messzelebration in den nahen Dom”. Das
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gab der katholischen Sache einen gewaltigen
Auftrieb. Ungefahr mit der Revolution von 1848
setzte auch die ,industrielle Revolution” ein.
Zwolf bis vierzehn Stunden am Tag, bis 1891
auch an Sonntagen, musste in den Betrieben ge-
arbeitet werden. Damals begann bekanntlich
Bischof Ketteler von Mainz ,Sozialreformen
durch den Staat anzumahnen”! Aufgrund der
1848 proklamierten ,Freiheiten” erlangte aber
auch die katholische Kirche in Preuflen eine
Freiheit, welche sie ,,in katholischen Monarchien
wie Bayern oder Osterreich” nicht genoss. In
zwei Jahrzehnten stieg die Katholikenzahl von
538.000 auf fast 700.000 an. Damals erhielt der
»Paderborner Katholizismus seine eigene Pra-
gung”. Die Kirche war jetzt sozusagen fiir den
»Kulturkampf”, der mit der Zeit der Hochindu-
strialisierung zusammenfallt, geriistet. Bischof
Konrad Martin wurde festgenommen, floh aber
schlielich nach Belgien, von wo aus er weiterhin
Einfluss auf die Leitung seiner Diozese nahm.
Bismarcks Kulturkampf fiihrte paradoxerweise
zu einer Starkung des Katholizismus, weil er zu
einer Sammlung der katholischen Krifte beitrug.
Freilich hinterlie der Kampf auch tiefe Wunden,
die nur allmdhlich vernarbten, und Ruinen, die
nur mithsam wieder aufgebaut werden konnten.
In der ,,Wilhelminischen Ara” von 1888 bis 1918
lauteten dann allerdings die Schliisselbegriffe
fiir das Verhiltnis von Staat und Kirche ,,Ver-
séhnung” und , Eintracht”. Ein Symbol hierfiir
war 1892 die Weihe Bischofs Simars, bei der tiber
dem Weihealtar ,lange schwarz-weifle preufi-
sche und gelbweifle pépstliche Fahnen” herab-
hingen! Die ,Weimarer Republik”, die, was die
Kirchenfragen betrifft, in ihrer Verfassung auf
1848 zuriickgriff, erméglichte es auch den Katho-
liken, wieder an alte Traditionen anzukniipfen.
Und auch nach dem Ersten Weltkrieg ereigneten
sich ,religids-kulturelle Aufbriiche” von beacht-
licher Intensitit. Es war die Zeit der groflen
Bewegungen (Liturgie, Exerzitien, Volksmission,
Bibel, Frieden, Okumene). Auch entstanden von
1919 bis 1930 tiber 70 neue Pfarrgemeinden be-
ziehungsweise Seelsorgestationen im Bistum.

Abschnitt 2 befasst sich mit der Bistumsleitung
und enthdlt ein bemerkenswert gutes Kapitel
iiber den Weltklerus. Mit einem Schnitt von iiber
33 Priesterweihen pro Jahr (Tiefpunkt 15, Hohe-
punkt 66) stand die Di6zese recht gut da. Als
wichtiger ,Férderer” des Priesternachwuchses
erwies sich das ,katholische Pfarrhaus”. Ein Bei-
spiel: Pfarrer Heinrich Sauer von Helden konnte
wihrend seiner Amtszeit in seiner 1.300-Seelen-
gemeinde iiber 40 Priesterberufe wecken. Im
20. Jahrhundert wurde das , Klemens-Hofbauer-
Hilfswerk” zur Férderung von Spéatberufenen
bedeutsam. Es entstand 1922 ,als zweites des

2. Bildungsweges in Europa iiberhaupt”. Wo die
erste Griindung dieser Art erfolgte, geben die
Autoren nicht an. Das vergleichbare Canisius-
werk in Osterreich begann jedenfalls schon 1918!
Das Kapitel {iber die Laien macht bewusst, dass
der frithere, kirchenrechtlich verengte Laienbe-
griff (,Personen, welche keinen priesterlichen
Charakter haben”) im Bistum Paderborn ,die
kirchliche Wirklichkeit nicht traf”. ,Unter den
Herausforderungen der Diaspora und der Indus-
trialisierung ... organisierten Laien bereits vor
der Jahrhundertmitte (19. Jh.!) in priesterlosen
Diasporagebieten ... Seelsorgestationen, erteilten
Katechesen, beerdigten die Toten und leiteten die
sonn- und feiertaglichen Gottesdienste.” Naher
eingegangen wird auch auf die ,geistlichen Be-
wegungen” (fiir die ,Kalandsbruderschaften”,
S. 285, hitte man sich eine Begriffserklarung
gewiinscht), wobei deren teilweise Nihe zu den
Ordensgemeinschaften betont wird. Erfreulich
positiv werden die Vereine gesehen. Sie werden
nicht primér als Flucht ins ,Ghetto” aufgefasst,
sondern als Beitrag zur ,Krisenresistenz” gegen
linke und rechte , Totalitarismen” nach 1918 be-
ziehungsweise 1938. Das Faktum, dass beim
Katholikentag in Bochum 1889 - aufler einem
Erzbischof von Edessa — kein Bischof zugegen
war, kommentieren die Autoren nicht. War es ein
Ausdruck fiir das Bewusstsein, dass Katholiken-
tage (als Generalversammlungen der katholi-
schen Vereine) primar als eine Angelegenheit der
Laien empfunden wurden?

Der 3. Abschnitt des Buches ist dem kirchlichen
Leben gewidmet. Im Zusammenhang mit der
Liturgischen Bewegung erfahren wir u.a., dass
die Zisterzienser von Hardehausen schon Ende
der 20er Jahre liturgische ,Messwochen” hielten
und dabei ,versus populum”zelebrierten. Auch
Auswiichse kamen vor. So gab es Bilder, die
Maria als Priesterin zeigten, was im Paderborner
Amtsblatt jedoch schon 1916 verboten wurde.
Im Kapitel , Volksfrommigkeit und Brauchtum”
kommen auch die Prozessionen und Wallfahrten
zur Sprache. Dass die Fronleichnamsprozessio-
nen nach 1848 — mehr als 300 Jahre nach der
Reformation! — wieder auflebten, hingt mit dem
1850 erlassenen ,Vereinigungs- und Versamm-
lungsrecht” zusammen. Bei der Prozession in
Unna (6stlich von Dortmund) nahmen {ibri-
gens auch ,zahlreiche Protestanten teil”, und in
Hotensleben (Kommissariat Magdeburg) ,laute-
ten dazu sogar die Glocken der evangelischen
Kirche”. Ist das ein Ausdruck fiir kumenische
Gesinnung oder nur fiir die Betatigung wiederer-
langter Freiheiten?

Der stattliche Band zeichnet sich durch eine vor-
wiegend positive Sicht der Entwicklungen aus,
was ich fiir keinen Fehler halte. Ein eingehendes
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Register, das Stichproben fast durchwegs stand-
gehalten hat, erschlieit den lesenswerten Band,
dem eine gute Akzeptanz zu wiinschen ist.

Linz Rudolf Zinnhobler

B MACCULLOCH DIARMAID, Die zweite Phase
der englischen Reformation (1547-1603) und die
Geburt der anglikanischen via media. (KLK 58)
Aschendorff, Miinster 1998.

Der Verfasser, anglikanischer Geistlicher und
Professor in Wesley College/Bristol, kokettiert in
kulturell bedingter Selbstironie mit der ,natiir-
lichen Subjektivitdt” aller Kirchengeschichte, um
dadurch seine elegante Objektivitit, redliche
Wissenschaftlichkeit und nuancenreiche Darstel-
lung umso {liberzeugender darzutun.

Die englische Reformationsgeschichte ist geeig-
net, vor allem in einem Kulturkreis mit spiirba-
ren josephinischen Traditionen Verstandnishilfen
zu bieten. Denn was Heinrich VIII. ,reformier-
te”, unterschied sich nur unwesentlich von den
MafBinahmen der meisten katholischen Michte
auf dem Kontinent. Nur erfolgten die staats-
kirchlichen ,Reformen” der rémisch-katholi-
schen Spanier, Portugiesen, Franzosen, der Galli-
kaner und Josephiner teilweise erst 250 Jahre
spater. Schwere Eingriffe in die kirchlichen
Strukturen wie die Aufhebung von Klostern,
Neueinteilung der Diézesen und rituelle Verin-
derungen, die Bekdmpfung der volkstiimlichen
Frommigkeit, vor allem der Heiligenverehrung
und die Pietétlosigkeit gegeniiber Reliquien war
durchwegs nicht nur auf die ,Schismatiker”
beschrénkt. Das einzige Neue, was den wirklich
gravierenden Unterschied ausmachte, war die
auch formal vollzogene Trennung von Rom. Der
staatliche Absolutismus allein war nicht imstan-
de, das unvergleichliche angloséchsische Phéno-
men des Freikirchentums zu verhindern, das
auch den klassischen Vorstellungen der grofien
Reformatoren nicht entsprach.

Stefan Hanke iibersetzte gut lesbar. Aller-
dings fehlten ihm offensichtlich fachkundige
Lektoren. Ich gebe nur einige Beispiele an: Das
beriihmte ,Prayer-Book” ist nur sehr entfernt als
,,Gebetbuch”, vielmehr als Rituale oder in der
Sprache der Zeit als ,Agendenbuch” anzuspre-
chen. ,Chantries” wiirde ich als ,Messbenefi-
zien” und , Kollegiatstifte(r)” iibersetzen. ,Reli-
gious activities” sollte nicht abwertend mit
Praktiken” (15), sondern mit , Veranstaltungen”
wiedergegeben werden. Fiir ,Foundations” soll-
te man ,Stiftungen”, nicht ,Griindungen” sagen.
(15, 17) ,Fabric” (17) hat natiirlich nichts mit
unserer ,Fabrik” zu tun, sondern mit dem ,bun-
ten Muster” mittelalterlicher Frommigkeit. Die
pépstliche ,Supremacy” ist sachlich eindeutig

der pépstliche Primatsanspruch, eher nicht die
»Oberherrschaft” (16). ,,Approach” (18) ist hier
schlicht und einfach die ,Methode”, nicht unge-
lenk die ,Herangehungsweise”.

Die deutschsprachigen Leser werden dieses
niveaureiche Buch dem Herausgeber Prof.
Smolinski danken.

Salzburg/Wilhering Gerhard B. Winkler

B HARTMANN GERHARD/SCHNITH KARL
(Hg.), Die Kaiser. 1200 Jahre europaischer Ge-
schichte. Styria, Graz 1996. (877, zahlr. Abb.,
Stammtafeln, Karten). Ln. S 584,—~/DM 80,~/
sFr 72,50.

Der Titel des Werkes lasst sich rechtfertigen, ob-
wohl darin nicht nur ,, Kaiser” behandelt werden,
sondern auch , Kénige”. Die Idee des Imperiums,
des ,Heiligen Rémischen Reiches”, hilt ja die
Herrschergestalten zusammen, auch wenn diese
den Kaiserrang nicht erlangten. So lie sich etwa
Ludwig der Bayer (1328) in Rom sogar durch
einen Laien kronen (409) und Kénig Wenzel
(1378-1400) strebte, wenn auch vergeblich, einen
Romzug zwecks Kaiserkrénung an (434). Der
Kurverein” von Rhense aber beschloss 1338
sogar, dass der gewéahlte rémische Konig auch
ohne Krénung durch den Papst die Kaiserwiirde
habe. Die Kaiseridee war also das beherrschende
Prinzip! Aus diesem Grund sei dem Beniitzer des
Buches empfohlen, zuerst die interessante Ab-
handlung von G. Hartmann {ber das ,Heilige
Romische Reich” zu lesen (788-806), in der die
erwihnten Beziige anschaulich vor Augen ge-
fithrt werden.

Mit dem Buch ist dem Verlag ein iiberaus niitz-
liches Nachschlagewerk gelungen. Ausgehend
vor allem von den frither erschienenen Werken
Mittelalterliche Herrscher in Lebensbildern.
Von den Karolingern zu den Staufern” (K.
Schnith, 1990) und ,Die Habsburger in Lebens-
bildern” (K. Reifenscheid, 1982) sowie angerei-
chert um Biographien der Herrschergestalten des
Spatmittelalters und der Hohenzollern-Kaiser
wird nun ein Bogen 1200-jadhriger europaischer
Geschichte von Karl d.Gr. bis zum Zusammen-
bruch der Monarchien 1918 gespannt.

Die geschickte Aufbereitung des Materials, die
Beriicksichtigung aller relevanten Daten, die Ein-
fiigung von Stammtafeln und die gute Lesbarkeit
der Lebensbilder sind Vorziige, die Hervorhe-
bung verdienen. Die Beigabe eines Verzeichnis-
ses einschlagiger Literatur und eines Personen-
registers erhoht die Brauchbarkeit und erlaubt
Einstiege auch fiir die wissenschaftliche Aus-
einandersetzung mit den behandelten Personen
und Materien. Dass das Buch nicht frei ist von
Druckfehlern und bei den einzelnen Biographien
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den Herrschernamen die Regierungsjahre nicht
beigefiigt wurden (man muss sie dem Inhalts-
verzeichnis oder dem Text der Darstellung ent-
nehmen), sei als kleiner Mangel angemerkt, der
sich bei einer Neuauflage leicht beheben lasst.

Linz Rudolf Zinnhobler

B BAR MICHAEL, Homiletik im Priesterseminar
Passau 1828-1964. (Studien zur Theologie und
Praxis der Seelsorge, Band 33). Echter, Wiirzburg
1998. (714). Brosch. DM 80,-/S 584,—/sFr 76,—.
Der Autor, von 1993 bis 1997 Dozent fiir Homi-
letik im Passauer Priesterseminar, hat es unter-
nommen, die Geschichte seines Faches an eben-
dieser Institution zu schreiben. Das Resultat ist
eine monumentale Dissertation, die den zeit-
lichen und thematischen Rahmen wiederholt
sprengt. Man ist dafiir aber dankbar, weil da-
durch eine Fiille wertvollen Vergleichsmaterials
bereitgestellt wird, das bei stdrkerer Beschran-
kung entfallen wire. So wird der Arbeit ein ge-
wichtiges Kapitel von ca. 60 Seiten iiber ,, Homi-
letik im Bistum Passau” vorausgeschickt, in dem
zum Beispiel auch auf das ,Ennser Priesterhaus”
Bezug genommen wird. Die von mir publizierten
Statuten dieser Anstalt bleiben allerdings unbe-
riicksichtigt. In einem umfassenden Uberblick
werden im 2. Kapitel auf fast 130 Seiten der
,bischéfliche” und der ,gesamtkirchliche Ein-
fluss auf Homiletik und Predigt” im Bistum Pas-
sau gewiirdigt und u.a. wertvolle Ergédnzungen
zu den Bischofsbiographien geboten. Im Zusam-
menhang mit Bischof M. v. Rampf (1889-1901)
wird auch auf die unter ihm gegriindete Theolo-
gisch-praktische Monathschrift eingegangen.
Das eigentliche Dissertationsthema wird erst im
3. Kapitel aufgegriffen, in welchem der ,,Homile-
tikunterricht von 1824 bis 1964” behandelt wird.
Dieser sehr umfangreiche Abschnitt ist nach den
einzelnen Dozenten gegliedert. Mit Gestalten
wie Regens Joseph Irringer (vgl. Register), Franz
X. Ritzer und Dr. Max Schwarz werden Person-
lichkeiten vorgestellt, die in der Zeit des Moder-
nismus einer aufgeschlossenen Verkiindigung
das Wort sprachen und zum Beispiel auch die
Werke protestantischer Homiletiker heranzogen.
Mit Ausfithrungen iiber die Homiletik im ,,Geor-
gianum” und im ,,Collegium Germanicum” wird
der Passauer Boden verlassen. Béar begriindet
diesen Exkurs damit, dass an diesen Anstalten
Passauer Theologen studiert haben, die spéter
zur Elite gerechnet wurden und wichtige Amter
in der Priesterausbildung erlangten. Die teilwei-
se gegebene Identitdt von Dozenten und Dom-
predigern rechtfertigt auch die Aufnahme des
4. Kapitels iiber , Die Passauer Dompredigt von
1826 bis 1964”.

Abgeschlossen wird der stattliche Band mit meh-
reren Predigtanalysen im 5. Kapitel, die unter-
schiedlichen Ausbildungsepochen entnommen
sind. Hier sei besonders auf die originelle Predigt
,Der Apfelbaum und seine Bliiten” von Max
Schwarz zum Fest der Heiligen Dreifaltigkeit
verwiesen. Als Ergebnis der Predigtanalysen
zeichnet sich ein allméhlicher Ubergang von der
Katechismus- zur Schriftpredigt ab.

Das Buch wird durch ein, wie Stichproben ge-
zeigt haben, verlédssliches Personenregister er-
schlossen, wéhrend ein Sachregister leider fehlt.
Die hier besprochene Dissertation stellt nicht
nur einen wichtigen Beitrag zur Geschichte der
Homiletik und der Pastoral, sondern dariiber
hinaus auch zur Passauer Ditzesangeschichte
dar.

Linz Rudolf Zinnhobler

B WEISS OTTO, Modernismus und Antimodernis-
mus im Dominikanerorden. Zugleich ein Beitrag
zum ,Sodalitium Pianum”. (Quellen und Stu-
dien zur neueren Theologiegeschichte Bd. 2).
Pustet, Regensburg 1998. (302). Brosch.

Der Autor, als Modernismusforscher ldngst aus-
gewiesen (vgl. sein Werk ,,Der Modernismus in
Deutschland”, Regensburg 1995), legt nun ein
weiteres spannendes — aber auch beklemmendes
- Buch zum Thema vor. Er eréffnet neue Zu-
gange zur Geschichte des Modernismus im Do-
minikanerorden vor allem im deutschsprachigen
Raum. Es ist erschiitternd, was sich alles an Ket-
zerriecherei und Intrigen zur Regierungszeit
Papst Pius X. (1903-1914) gegen teils fithrende
innovatorische Krifte wie die Bibliker M.-J.
Lagrange und V. Zapletal abspielte, beziehungs-
weise welchen Einfluss so fragwiirdige Gestalten
wie U. Benigni, Leiter des beriichtigten ,Sodali-
tium Pianum”, oder A.M. Weif3, Professor der
Apologetik in Fribourg, ausiibten. Dieser ist aber
auch eine tragische Gestalt. Man kann ihm nicht
absprechen, dass es ihm um das Wohl der Kirche,
so wie er es verstand, ging. Letztlich ist er ge-
scheitert. Fiir diese Zeitschrift ist Weifl von be-
sonderem Interesse, beniitzte er sie doch fast
20 Jahre lang als Arena fiir seine Kdmpfe gegen
die Modernisten. Mit dem beriihmt gewordenen
Wort ,Questa cosa & finita” setzte schlieSlich
Papst Benedikt XV. den Umtrieben der Leute um
Benigni ein Ende.

Ergdnzend seien zu dem lesenswerten Buch
zwei einschlégige Aufsitze nachgetragen: Roland
Gotz, ,Charlotte im Tannenwald”. Monsignore
Umberto Benigni (1862-1934) und das anti-
modernistische ,,Sodalitium Pianum”, in: FS fiir
Kardinal Friedrich Wetter, St.Ottilien 1998,
389-438; Anton Landersdorfer, Albert Maria Weif3
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OP (1844-1925), in: Antimodernismus und Mo-
dernismus in der katholischen Kirche, hg. von.
Hubert Wolf, Paderborn 1998, 195-216.

Linz Rudolf Zinnhobler

LEXIKON

B BERGER RUPERT, Neues Pastoralliturgisches
Handlexikon. Herder, Freiburg 1999. (XXI und
570). Geb. DM 68,—/S 496,—/sFr 65,-.

Das 1980 erstmals (5. Aufl. 1990) gemeinsam von
Adolf Adam und Rupert Berger verfasste Pasto-
ralliturgische Handlexikon ist ohne Zweifel ein
Klassiker, auf den in Studium und liturgischer
Praxis nur zum eigenen Schaden verzichtet wer-
den kann. Unter Berticksichtigung der Entwick-
lung in den vergangenen zwei Jahrzehnten legt
Rupert Berger nun eine ,Neufassung” des Wer-
kes vor, bei der die Grundkonzeption erklarter-
maflen nicht gedndert wurde. Nur zehn Lem-
mata wurden neu aufgenommen (zum Beispiel
Lima-Liturgie und Thomas-Messe), lediglich
drei Artikel wurden gestrichen (Altarblatt, Gre-
goriusmesse, Laurentius), dafiir aber einzelne
Artikeliiberschriften praziser formuliert (zum
Beispiel ,Musik, instrumentale” statt ,Musik im
Gottesdienst”, aber auch ,Kinder im Gottes-
dienst” statt ,Kindergottesdienst”). Es spricht
fiir die Qualitat des Ursprungswerkes, dass des-
sen Texte weitgehend wortlich iibernommen
werden konnten. Rez. jedenfalls war nicht selten
iiber die (immer noch) zutreffende Beschreibung
pastoralliturgischer Probleme aus den friitheren
Auflagen iiberrascht. Die Integration der neuen
Lemmata ist freilich nicht immer gegliickt. So
fehlt etwa in den Artikeln ,Priestersitz” und
,Sedilien” ein Verweis auf den (neuen) Artikel
,Leitung von Gottesdiensten”, in dem die derzeit
strittige Frage nach der Nutzung des Vorsteher-
sitzes durch Laien zumindest erwahnt wird.
Neben den sachlich begriindeten (meist kleine-
ren) Anderungen im Text sind vor allem die
wesentlich erweiterten und aktualisierten Lite-
raturhinweise eine wirkliche Bereicherung des
Werkes. Berger hat dabei erfolgreich sein beson-
deres Augenmerk auf Zeitschriftenartikel ge-
lenkt, , die fiir die Weiterentwicklung férderlich
oder fiir die Praxis hilfreich sind” (V). Natiirlich
werden auch die neueren Standardwerke ausge-
wertet (zu Recht wird nicht auf andere Lexika
verwiesen), die fritheren Angaben allerdings
meist unaktualisiert iibernommen. Hier hitte
sicher der eine oder andere Titel gestrichen wer-
den konnen; aktuelle Auflagen wichtiger Werke
wiren dagegen in einem solchen Handlexikon
doch wahrzunehmen (vgl.etwa S. 458). Fiir die

praktische Nutzung wire es dariiber hinaus hilf-
reich gewesen, das Verzeichnis der 730 Artikel
(XIII-XXI; drei Verweise sind dort stehengeblie-
ben) und das Zusatzregister (565-570: Begriffe,
die unter anderen Stichwortern behandelt wer-
den) zu verbinden.

Zweifelsohne aber konnen Lehrende und Ler-
nende Berger dankbar sein, dass er diese aktua-
lisierte Fassung seines Werkes erarbeitet hat.
Auch im Blick auf die Praxis in Pfarrei, Schule
und Liturgievorbereitung ist hier leicht Orientie-
rung zu finden. Wie schon bisher wird Rez. das
Handlexikon als jenes Buch bezeichnen, dessen
Anschaffung auch lohnt, wenn fiir andere litur-
giewissenschaftliche Literatur kein Geld zur Ver-
fligung steht.

Linz Winfried Haunerland

LITURGIE

B HAUKE MANFRED, Die Firmung. Geschicht-
liche Entfaltung und theologischer Sinn. Bonifa-
tius, Paderborn 1999. (524) Hardcover. DM 78,~/
$569,—/sFr 74,—. ISBN 3-89710-074-6

Obwohl es grofie pastorale Anstrengungen im
Umfeld der Firmung gibt, ist es schwierig, deren
genauen Stellenwert und ihre theologische Be-
deutung zu beschreiben. Dies mag mit dazu ge-
fiihrt haben, dass ein groferer Gesamtiiberblick
zur Theologie der Firmung schon lange nicht
mehr vorgelegt wurde. Der Luganer Dogmatiker
mochte diese Liicke schliefen und legt ein Werk
vor, in dem in beeindruckender Breite nach den
biblischen Grundlagen (10-51) die geschichtli-
che Entwicklung unter Riickgriff auf Vitertexte,
Lehramtsauferungen und liturgische Quellen
vorgestellt wird (52-225). Auf diesem Hinter-
grund geht er dann mit systematischem Interesse
den Fragen einer angemessenen Firmtheologie
nach (226-347). Die in der Pastoral haufiger dis-
kutierten Fragen des Firmalters (348-379) und
des Firmspenders (380-400) sowie Okumenische
Fragen (401-442) werden in eigenen Abschnitten
behandelt. Zusammenfassung (443-464), ein
Blick auf das Jubeljahr 2000 und ein umfangrei-
ches Literaturverzeichnis (471-500) sowie meh-
rere hilfreiche Register (501-524) runden das
Werk ab.

Ohne Zweifel ist das materialreiche Buch eine
Fundgrube fiir fast alle Aspekte der Geschichte
und Theologie der Firmung und bezieht dabei
auch in strittigen Fragen in der Regel klare Posi-
tion. So gibt H. zum Beispiel bei der leidigen,
aber mit theologischen (und religionspadagogi-
schen) Konzepten eng verbundenen Frage nach
dem angemessenen Firmalter und dem Ort der
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Firmung innerhalb der christlichen Initiation
interessante und reichhaltige Informationen tiber
die Praxis in Geschichte und Gegenwart und
nennt als eigenes Ideal ,eine rechtzeitige Fir-
mung vor der Erstkommunion und die Schaf-
fung eines Sakramentales zum Abschluss der
Grundkatechese mit feierlichem Glaubensbe-
kenntnis im Jugendalter (fiir 12- bis 13- oder
17- bis 18-jahrige). Fiir Letzteres fehlen freilich
bislang, zumal im deutschen Sprachraum, die
pastoralen Erfahrungen” (378).

Dass Rez. das Buch dennoch mit gemischten Ge-
fithlen aus der Hand legt, liegt nicht daran, dass
auch H. nicht eine einfache und klare Antwort im
Blick auf eine Theologie der Firmung geben
kann, sondern hier eher Anndherungen versucht
(bekanntlich sind ja auch die lehramtlichen
AuBerungen voller Komparative, die die Fir-
mung nur in gewissen Relationen und damit
immer auch unspezifisch beschreiben). Aber es
storen doch manche harmonisierende Tendenzen
(vgl. etwa 211 die Begriindung fiir die Riicknah-
me der konziliaren Rede vom Bischof als minister
originarius: ,Die Rede vom ,erstberufenen Spen-
der’ ist dagegen kirchenrechtlich nicht recht
praktikabel, so dass das neue kirchliche Gesetz-
buch von 1983 zum fritheren Sprachgebrauch
zuriickkehrte”), und es irritiert ein Wechsel der
Sprachebenen, deren Bedeutung zumindest den
auch angezielten Eltern und Katecheten nicht
immer offensichtlich sein wird (so suggeriert
zum Beispiel die forsche Rede von der Einset-
zung der Sakramente durch Christus [7, 9] fiir
solche Laien die Vorstellung eines klaren Stif-
tungsaktes des geschichtlichen Jesus, auch wenn
H. an anderer Stelle ausdriicklich von einem
,Embryonalstadium” [57] der Firmung spricht
und eine priagende Rolle der Apostel bei der
Entwicklung des sakramentalen Zeichens durch-
aus fiir diskutabel hilt [45]).

Ist es im iibrigen wirklich hilfreich, bei der mo-
ralischen Frage nach dem Nichtempfang der
Firmung kommentarlos auf Diskussionsbeitriage
von 1906 und 1954 zu verweisen? Rez. jedenfalls
hat den Eindruck, dass das Bemiihen, alle Aspek-
te zu bedenken, gelegentlich zu einer museums-
artigen Sammlung (mit zahlreichen fragebeding-
ten Wiederholungen) gefiihrt hat. Dennoch sind
solche Sammlungen hilfreich, und insofern wird
das Werk sicher bei zukiinftigen Arbeiten zum
Sakrament der Firmung und zu den Initiations-
sakramenten insgesamt zu konsultieren sein.
Linz Winfried Haunerland

B KRANEMANN BENEDIKT, Sakramentliche
Liturgie im Bistum Miinster. Eine Untersuchung
handschriftlicher und gedruckter Ritualien und

der liturgischen Formulare vom 16. bis zum
20. Jahrhundert. (LQF 83) Aschendorff, Miinster
1998. (XXX + 360). Brosch. DM 110,-.

Der nunmehrige Erfurter Ordinarius fiir Litur-
giewissenschaft legt hier seine Habilitations-
schrift (Wintersemester 1993/94 in Miinster) im
Druck vor und leistet damit einen bedeutenden
Beitrag zur Historiographie der Miinsteraner
Di6zesanliturgie. Untersucht werden alle ge-
druckten amtlichen Ritualien sowie handschrift-
liche und gedruckte nichtamtliche Ritualien, die
im Bistum Miinster zwischen dem Beginn des
16. Jh. und dem Jahr 1931 verwendet wurden.
Das besondere Erkenntnisinteresse, das die Un-
tersuchung und Darstellung durchgéngig pragt,
ist die Frage nach den soziokulturellen Bedin-
gungen, unter denen die Ritualien verfasst bezie-
hungsweise die jeweiligen Formulare entwickelt
wurden. Schon bei der Beschreibung der unter-
suchten Quellen (16-80) geht K. darauf ein. Kon-
sequent aber stellt er vor die Untersuchung der
einzelnen Formulare zu den liturgischen Feiern
im Umfeld der Geburt (Taufe, Taufwasserweihe,
Muttersegen), um Ehe und Familie (Verlobung,
Trauung, Ehejubilden), angesichts von Schuld
und Siinde (BuSliturgie) sowie im Umfeld von
Krankheit und Sterben (Krankensalbung, Kran-
kenkommunion und Viatikum, Begrabnis) das
Zeugnis der zeitgenossischen Synoden und Visi-
tationen (81-339).

Nur beispielhaft sei auf einige Beobachtungen,
in denen sich die Zeitgenossenschaft der Ri-
tualien zeigt, hingewiesen. So wird mehrfach
deutlich, dass die erste gedruckte Miinsteraner
Agende von 1592 eindeutig ein Produkt der
Gegenreformation und beginnenden Konfessio-
nalisierung ist. Die zahlreichen Prozessionen, die
weder im Rituale des 16. noch in denen des
19. und 20. Jahrhunderts vorgesehen waren, sind
Zeichen des Barock und eines selbstbewussten
Katholizismus. Mit den erstmals in der Collectio
Rituum von 1894 auftauchenden Formularen fiir
Ehejubiléen wird auf die hohere Lebenserwar-
tung der Menschen und eine mittlerweile ge-
wachsene personalere Sicht der Ehe reagiert. Die
aufgebrochenen konfessionellen Welten fiihren
dazu, dass sich in der Collectio Rituum von 1931
ein Formular fiir die Trauung konfessionsver-
schiedener Ehen findet; die zahlreichen deut-
schen Texte sind dariiber hinaus ein Beleg fiir
den Einfluss der liturgischen Erneuerung und
eine deutlichere Wahrnehmung der Rolle der
Gemeinde.

Neben solchen beachtenswerten Einzelbeobach-
tungen zeigt sich allerdings auch, dass es bei den
sakramentlichen Feiern und den Ritualien keine
klare miinstersche Didzesantradition gibt, die
sich durchgéngig nachweisen liee. Bei jedem
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Mission

neuen Druck, aber auch bei den in Miinster ver-
breiteten Handschriften wurde offensichtlich
immer wieder aus unterschiedlichen Quellen
geschopft, wobei die Griinde fiir die Veranderun-
gen nicht immer deutlich sind. Formal wurde
zwar 1894 das Rituale Romanum von 1614 einge-
fithrt; doch sollte es nur in den Fillen benutzt
werden, in denen die gleichzeitig veroffentlichte
Collectio Rituum keine Bestimmungen enthielt.
Allerdings waren darin verschiedene Formulare
aus dem romischen Buch iibernommen worden,
doch wurden mit der Collectio gleichzeitig man-
che Miinsteraner Gewohnheiten in das 20. Jh.
hinein gerettet. Erwahnenswert ist sicher auch,
dass die Bemiithungen um eine Romanisierung
der Liturgie schon 1861 vom Di6zesanbischof
ausgingen und nicht einer Initiative Roms ent-
sprangen.

Fast schon selbstverstandlich sind bei dieser
Reihe die sorgfaltige Drucklegung und die not-
wendigen Register. Leider hat K. die von ihm im
ersten Teil der Studie aufgelisteten, aber nicht
ndher untersuchten Inhalte der Ritualien nicht
im Register der ,Initien, Personen, Sachen” er-
fasst. So erschlieft sich nur aus der sorgfaltigen
Lektiire, dass es in Miinsteraner Ritualien etwa
Formulare fiir Erstkommunion und 40-stiindiges
Gebet, Pfarreinfithrung und Priesterjubilden gab,
nicht aber beispielsweise zur Primiz. Doch &n-
dert dieser ,Schonheitsfehler” natiirlich nichts
an der hohen Qualitit des Buches und der wis-
senschaftlichen Leistung des Autors.

Linz Winfried Haunerland

MISSION

B MULLER KARL/USTORF WERNER (Hg.),
Einleitung in die Missionsgeschichte. Tradition, Si-
tuation und Dynamik des Christentums. (Theo-
logische Wissenschaft Bd. 18). Kohlhammer,
Stuttgart 1995. (291). Kart. DM 49,80.

Mission kann von einer christlichen Kirche nicht
getrennt werden. Wiahrend sich die Kirche in
ihrer Anfangszeit jedoch vor allem in dem von
ihr bewohnten Erdkreis ausbreitete, ging sie
spater aus den Landern, in denen sie Heimat-
recht bekommen hatte, in fremde und unbe-
kannte Lander und Kulturen. In der Art und
Weise, wie die Kirche die Aufgabe der Mission
wahrnimmt, wird aber zugleich ihre eigene leib-
haftige Gestalt sichtbar. Die missionarischen
Bemiihungen vermischen sich mit den kulturel-
len und gesellschaftlichen Pragungen, in die die
Kirche hineingebunden ist und die sie vielfach
auch mitgestaltet hat.

Der Band ist als katholisch-evangelisches Ge-
meinschaftswerk konzipiert und will Kennt-
nisse liber den Verlauf der Mission der christ-
lichen Kirchen vermitteln. Nach einer Einleitung
iiber die Missionsgeschichte im Protestantismus
(W. Ustorf) und die katholische Missionsge-
schichtsschreibung (K. Miiller) seit dem 16. Jhdt.
wird dargelegt, welche Dynamik das Christen-
tum in den Kontinenten entwickelt hat. Zur
Sprache kommen der Nahe Osten (J. Madey),
Nordafrika (L. Hagemann), die katholischen (E.
Nunnenmacher) und die protestantischen (A.F.
Walls) Erfahrungen in Schwarzafrika, der indi-
sche Subkontinent (K. Koschorke), Zentralasien
(W. Klein), Nordostasien (H. Waldenfels), Siid-
ostasien (J. Roxborogh), Ozeanien (Th. Ahrens),
Lateinamerika (G. Collet) und die dortigen Ein-
wanderungskirchen und Missionsprotestantis-
men (H.]. Prien), die Mission von Nordamerika
aus (A. Dries), die Missionsgeschichte der ethni-
schen Minderheiten in den Vereinigten Staaten
und Kanada (C. Davis) sowie die christliche
Erfahrung Europas 1789-1989 (H. McLeod). Die
Schlusserwédgungen (H. Rzepkowski) befassen
sich mit der Missionsgeschichte im Wandel der
Motivationen und Perspektiven.

Im Vordergrund stehen die geschichtlichen Er-
eignisse. Die Vielfalt der Aktivitidten, die von
einer missionarischen Kirche weltweit gesetzt
wurden, und die grofle Zahl der damit ver-
bundenen Namen machen es allerdings schwer,
auch nur einen groben Uberblick zu behalten.
Missionstheoretische und missionstheologische
Fragen, die gegenwirtig eine Rolle spielen, wer-
den nicht thematisiert, tauchen aber am Rande
auf. So zeigt sich zum Beispiel, dass missionari-
sche Bemiihungen nicht einfach als ein Teil von
Kolonialisierung anzusehen sind, sondern dass
diese einer kolonialen Machtpolitik im Interesse
der betroffenen Menschen auch widersprochen
haben. Auch haben christliche Missionen nicht
einfach bestehende und intakte indigene Kultu-
ren zerstort; sie haben vielmehr — wie zum Bei-
spiel im pazifischen Raum — Menschen, die in
der eigenen kraftlos gewordenen Kultur keine
Antworten auf die Fragen der neuen Zeit gefun-
den haben, mit den Antworten aus dem Evange-
lium einen neuen Bestand erméglicht.

Gewiss war die Mission von den Bedingungen
und Priagungen der eigenen (christlichen) Kultur
abhingig; andererseits haben die Erfahrungen
und Entdeckungen, die man in und mit fremden
Kulturen gemacht hat, auf die Ursprungsldnder
zuriickgewirkt und diese veradndert. So bietet der
Band, in dem es zundchst um eine niichterne
Beschreibung von Ereignissen geht, auch mis-
sionstheoretische DenkanstoBe.

Linz Josef Janda
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PASTORALTHEOLOGIE

W STEINKAMP HERMANN, Die sanfte Macht
der Hirten. Die Bedeutung Michel Foucaults fiir
die Praktische Theologie. Griinewald, Mainz
1999. (136). Kart. DM 29,80/S 218,~/sFr 28,30.
Schon wieder ein Buch tiber die Macht in der
katholischen Kirche? Ist nicht dieses Thema auch
wissenschaftlich ,ausgereizt“? Das Buch ,Die
sanfte Macht der Hirten” erhebt nicht den An-
spruch, eine weitere Analyse der gegenwartigen
Machtverhaltnisse in der katholischen Kirche zu
liefern..

Der bekannte franzoésische Philosoph Michel
Foucault hat eine besondere Form der Macht-
ausiibung analysiert, die wesentlich mit dem
Christentum zusammenhéngt und die er , pasto-
rale Macht” nennt. Zu jhren Merkmalen gehort,
dass sie vordergriindig nicht als Macht erscheint,
sondern sich hinter vielerlei Tarnungen verbirgt:
als Fiirsorge und Versorgung, als aufopfernder
Einsatz fiir die ihr Anvertrauten, als liebevolle
Sorge um fremdes Seelenheil. Im Gewand von
Diakonie und Seelsorge werden subtile Formen
kirchlich-klerikaler Macht ausgetibt. Der Miins-
teraner Pastoraltheologe und -soziologe Her-
mann Steinkamp versucht in dieser Studie,
Foucaults Topos der ,pastoralen Macht” als In-
spiration fiir eine Analyse der gegenwartigen
Praxis der Kirche, ihrer ,Pastoral” nutzbar zu
machen.

In den ersten drei Kapiteln stellt Steinkamp die
Theorie der ,pastoralen Macht” Foucaults in ver-
standlicher Sprache dar. Im vierten Kapitel wird
mit Hilfe des Instrumentariums Foucaults die
volkskirchliche Praxis untersucht. Dabei erwei-
sen sich die Grundannahmen und Handlungs-
muster des traditionellen Pastoralmodells als
»latent und subtil macht- und marktférmig”. Im
Schlusskapitel diskutiert Steinkamp ,Gegenbe-
wegungen” einer befreiungstheologisch inspi-
rierten Sozialpastoral.

Steinkamps neues Buch ist ein sehr bemerkens-
werter Beitrag fiir die (pastoral)theologische Dis-
kussion. Beeindruckend ist die Klarheit und
Transparenz in der Methodik. Mit dieser Studie
ist ihm eine Prazisierung und Weiterentwicklung
der ,Sozialpastoral” und damit entscheidene
Impulse fiir eine kritische Revision kirchlich-
pastoraler Praxis gelungen. Die Studie ist sicher-
lich nicht frei von Schwarz-Wei-Darstellungen
kirchlicher Praxis, wie zum Beispiel Pfarrpas-
toral versus Kategorialer Seelsorge, doch sind
diese Uberzeichnungen als Veranschaulichung
eines genau analysierten Sachverhaltes nicht
storend.

Mit Blick auf die aktuelle Diskussion iiber die
»Dienstleistungskirche” im Kontext der grofen
Einsparungskonzepte in der katholischen Kirche
und angesichts ungeklarter Fragen zur Theologie
des kirchlichen Amtes sei dieses Buch als
»Pflichtlektiire” empfohlen.

Linz Hermann Deisenberger

PHILOSOPHIE

B SCHNEIDERS WERNER, Deutsche Philosophie
im 20. Jahrhundert. Beck, Miinchen 1998 (BsR
1259). (214). Pb. S 145,-/DM 19,80.

Mit Werner Schneiders, Professor emeritus an
der Universitat Miinster, ist man gewohnt, das
sogenannte , Zeitalter der Aufklarung” und des-
sen Aufarbeitung zu verbinden. Mit dem hier zu
besprechenden Buch wagt sich Schneiders an ein
Unternehmen, das gerne gemieden und dessen
Notwendigkeit zugleich betont wird: die Rede ist
von einer Einfithrung in die Philosophie des
20. Jahrhunderts.

Wie soll so etwas iiberhaupt moglich sein?
Schneiders trifft hierfiir drei Vorentscheidungen:
erstens beginnt er seine Darstellung der Philoso-
phie des 20. Jahrhunderts im 19. Jahrhundert und
zwar im wesentlichen mit Hegel und dem an-
schlieBenden ,revolutioniren Bruch” (Léwith) in
der Philosophie; zwar wird die Materie dadurch
(noch) umfangreicher, zugleich erlaubt es aber
dem Verf., Linien zu entwickeln und zu verfol-
gen, die angesichts der gebotenen Kiirze einer
Einfithrung das Verstindnis erleichtern. Zwei-
tens beschrénkt er sich auf die deutschsprachige
Philosophie, und drittens will er den selbst ge-
wihlten Gegenstand dadurch handhabbar ma-
chen, dass er sich auf die Darstellung der die
jeweiligen Positionen leitenden Philosophie-
begriffe konzentriert.

Angesichts der Knappheit wird eine durchaus
reprasentative Auswahl an Autoren und Str6-
mungen vorgenommen und durch drei Uber-
schriften organisiert: Als ,Existenz- und trans-
zendenzorientierte Philosophie” werden Jaspers
und Heidegger vorgestellt, unter die ,gesell-
schaftsorientierte Philosophie” werden Bloch,
Adorno und Horkheimer gereiht, fiir ,wissen-
schaftsorientierte Philosophie” stehen der Wie-
ner Kreis, Wittgenstein und Popper. Neukantia-
nismus, Phanomenologie (Husserl) und her-
meneutische Philosophie (Dilthey) werden als
~Abkommlinge des 19. Jahrhunderts” (192) vor-
gestellt.

Bedenklich stimmt allerdings der am Schluss
unternommene, bilanzierende Ausblick auf die
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Zukunft der Philosophie: Fiir Schneiders selbst
scheint sich Philosophie in der Lésung von Pro-
blemen (vgl. 195, 204) zu vollziehen, sodass sich
die Frage stellen lasst, welche Probleme denn
,wirklich” (204) gel6st worden wiren. Wenn
man sich die Aufgabe der Philosophie so zu-
recht legt, wird man von der allgemein vorherr-
schenden Meinung iiber die Nutzlosigkeit der
Philosophie bestatigt; die Etatverteilungen der
Bildungseinrichtungen zugunsten der ,,problem-
losenden” Naturwissenschaften belegen dies
obendrein. Schneiders bekriftigt seine Auffas-
sung von Philosophie noch durch den Hinweis,
dass Philosophie , vermutlich wirklich tiberfliis-
sig” (207) werde, wenn , die unbestreitbare, alles
erklirende wissenschaftliche Weltformel” (207)
gefunden werde. Dies sei zwar unwahrschein-
lich, bis dahin jedenfalls bediirfen die Menschen
,moch eines anderen Denkens, zum Beispiel der
Besinnung auf Sinn” (208). Nur bis dahin? Und
vollzieht sich Besinnung auf Sinn in der Form
von Problemlésungen?

Personliche Vorlieben und Schwerpunkte geben
oft Anlass zur Kritik: es verwundert allerdings
auch von der Sache her, dass Gadamer als
Schiiler Heideggers und wirkmaéchtiger Erneue-
rer der hermeneutischen Philosophie nicht ein-
mal erwdhnt wird. Angesichts der skizzierten
Bestimmung von Philosophie gewinnt die Aus-
sparung Gadamers richtiggehend an program-
matischem Charakter. Ist Philosophie — im Sinne
des geforderten anderen Denkens - nicht viel
eher als der Versuch einer Theorie aufzufassen,
die die Deutungsbemiihung des bewussten
Lebens erfassen und weiterfithren will, also als
umfassende Selbstverstandigung?

Linz Michael Hofer

B NOHL HERMAN, Einfiihrung in die Philoso-
phie. Frankfurt a.M.: Klostermann 1998. (126).
Brosch. DM 18,-/S 131,—.

Kant hat des ofteren darauf hingewiesen, dass
man Philosophie nicht lernen konne, es sei denn,
dass man die Vernunfterkennntnisse rein dufler-
lich, gewissermaflen als blofle Realienkunde des
Geistes, sammelt und ebenso unbeteiligt, sozu-
sagen als Fakten, dahererzéhlen kann. Philoso-
phieren dagegen lasst sich lernen, das heifit ,also
als Selbstdenker einen freien und selbsteigenen,
keinen sklavisch nachahmenden Gebrauch von
seiner Vernunft [zu] machen.” (Logik A 27) Die
Philosophiegeschichte bietet reichlich Gegen-
stainde zur Ubung, in dieser Art zu denken.
Sofern man gewillt ist, diese Ansicht mit Kant
zu teilen, dann ldsst sich daraus auch ein Ein-
teilungs- und - wenn man so will - ein Be-
urteilungskriterium fir Einfilhrungen in die

Philosophie gewinnen. Demnach koénnen die
Einfithrungen als gelungen gelten, die anleiten
zum Philosophieren und nicht die einzelnen
Denkbewegungen wie zu bestaunende Erzeug-
nisse und Ergebnisse aus der Geschichte vor
einen hinstellen, sodass einem die Frage unab-
weisbar wird, wie die - also die Philosophen —
denn auf solche, je nach Geneigtheit des Lesers
mehr oder weniger kuriose Gedanken haben ver-
fallen konnen.

Bei der Lektiire von Nohls Einfithrung wird man
auf gekonnte Weise in das philosophische Den-
ken hineingenommen. Ungefdhr die Hélfte des
Buches nimmt die Erorterung erkenntnistheore-
tischer Fragestellungen ein: Die empiristische
Fassung des Erkennntnisproblems und deren
Uberwindung durch Kant ist auf engem Raum
wunderbar nachvollziehbar referiert; der Aufbe-
reitung dieser Problematik kommt die Heranzie-
hung Platons und seiner erkenntnistheoretischen
Leistungen im , Theétet” sehr entgegen.

Die daran anschliefenden Kapitel lassen Nohls
philosophische Herkunft durch deutliche Bezug-
nahme auf Dilthey erkennen, worunter aber die
Klarheit, an die man sich durch die vorange-
gangenen Kapitel gewohnt hat, ein wenig leidet,
da manches zu knapp beziehungsweise zu an-
spielungsreich gerét. Aber gerade auch hier ist
man angehalten, selbst zu denken.
Hervorgehoben sei noch, dass sich das Jahr der
Erstveroffentlichung, 1935, in einem recht ak-
tuellen Sinn als irrelevant erweist: Gegeniiber
heutigen gnostischen Tendenzen in der New-
Age-Bewegung lassen sich seine Ausfiihrungen
tiber die Korperlichkeit als Ermoglichung einer
,echten’ Begegnung von Menschen mit Gewinn
lesen. ,Spiritismus”, ,Gedankeniibertragung”
und andere (zeit-), geistige Phanomene” werden
vor diesem Hintergrund als blof gewendeter
Sensualismus erkennbar (vgl. 90), die sich ,ver-
geistigt’ geben mogen, letztlich aber die Dif-
ferenz von Geist und Sinnlichkeit einziehen.
Genauso entschieden wird aber von Nohl der
Glaube als Beziehung zur Transzendenz in seiner
Geistigkeit herausgestellt, die es nicht erlaubt,
von Gotteserfahrungen in unbedacht sinnlicher
Weise zu plaudern und mit Wohlbefinden oder
dhnlichem zu verwechseln (vgl. 125).

Linz Michael Hofer

B HOFER MICHAEL, Nichstenliebe, Freund-
schaft, Geselligkeit. Verstehen und Anerkennen bei
Abel, Gadamer und Schleiermacher. Wilhelm
Fink, Miinchen 1998. (298). Kart.

Michael Hofer legt mit dieser Arbeit, welche die
iiberarbeitete Fassung seiner philosophischen
Dissertation (Wien 1996) darstellt, eine griindli-
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che hermeneutische Untersuchung vor. Zentrales
Anliegen ist das Problem des ,Nichtverstehens”
beziehungsweise des ,Verstehens des Anderen”
- angesichts der assimilierenden Angleichung an
den Gegenstand einerseits und der angleichen-
den Assimilierung des Fremden an den Erken-
nenden andererseits. Der rote Faden der Uber-
legungen besteht —~ wie Hofer in der Einleitung
(11-16) ausfiihrt, in der ,Frage, wie es gelingen
kann, Anerkennung zu sichern” (13). Eine solche
hermeneutische Theorie ist auf drei Argumente
bezogen: auf das epistemologische (Rechtfertigung
des gleichzeitigen Bestehens mehrerer Interpre-
tationen), das erkenntnistheoretische (Begriindung
des Zusammenhangs von Selbst- und Fremdver-
standnis) und das konstitutionstheoretische (Kla-

rung der Struktur der Subjektivitat). Von dieser -

Methodik her unternimmt Hofer eine Rekon-
struktion dreier Ansitze, um der Frage nach der
Moglichkeit einer ,Hermeneutik der Anerken-
nung” im einzelnen nachzugehen.

Im ersten Hauptteil (17-118) erfolgt eine Ausein-
andersetzung mit Giinter Abel, dessen Ansatz
sich letztlich als Aufhebung jeglichen Diskurses
in Interpretation erweist; die , Allumfassendheit
der Interpretation” (60) lasst keinen externen
Standpunkt zu. Mit dem Stichwort , Nachsten-
liebe” ist der epistemologische Charakter dieser
Interpretationsphilosophie zum Ausdruck ge-
bracht: mehrere, gleich giiltige Interpretationen
sind entweder zu verstehen oder verdienen
Anerkennung. Im zweiten Teil (119-198), der die
Hermeneutik von Hans Georg Gadamer behandelt,
kommt die Sprachlichkeit der Wirklichkeit sowie
das ,Wechselspiel von Selbst- und Fremdver-
standnis” (161) ausdriicklich in den Blick. Hofer
arbeitet die Offenheit und Unabschliebarkeit
der hermeneutischen Erfahrung deutlich heraus
und zeigt, inwiefern hier die Bereitschaft impli-
ziert ist, ,sich vom andern etwas sagen zu las-
sen” (189). Unter dem Titel der , Freundschaft” —
entlehnt von Aristoteles — versucht Gadamer,
den Gedanken eines reinen Selbstbesitzes als
aporetisch zu erweisen; Hofer bringt dies auf
den Punkt: ,Selbsterkenntnis ist wesentlich iiber
den andern vermittelt” (193). Der dritte Teil
(199-266) schliellich, der sich mit Friedrich Schlei-
ermacher befasst, verweist auf die Konstitution
des Selbstbewusstseins, das sich — erfahren als
Gefiihl schlechthinniger Abhangigkeit — nicht
selbst begriinden kann: ,,Es ist durch einen trans-
zendental Anderen in seiner Bestimmtheit kon-
stituiert” (265). Diese grundlegende ,Empfang-
lichkeit”, von der her die Anerkennung anderer
zu verstehen ist, wird bei Schleiermacher mit
dem Begriff der ,Geselligkeit” angezeigt.

In seiner kurzen Schlussbemerkung (267-269)
fasst Michael Hofer die Moglichkeit der Anerken-

nung anderer mit den — im Durchgang durch
Abel, Gadamer und Schleiermacher gewisser-
maflen neugewonnenen — Argumenten konstitu-
tionstheoretischer, erkenntnistheoretischer und
epistemologischer Art zusammen. Ein Literatur-
verzeichnis (271-293) und ein Personenregister
(295-298) beschliefen das Werk. Die niichterne
und genaue — stellenweise filigrane — Aufarbei-
tung der Frage nach dem Verstehen des Fremden
und der Anerkennung des Anderen, wie sie in
diesem Buch erfolgt, sollte gerade auch der Theo-
logie viel zu denken geben.

Corrigenda: S. 25, 2. Zeile v.u.: Interpretation;
S. 138, 2. Zeile: [es fehlt:] den (Disput); S. 190,
Anm. 134, 7. Zeile: starke; S. 220, 5. Zeile: [muss
heiflen]: der (Wendung); S. 259, 10. Zeile: war.
Trennfehler: S. 54, 8./9. Zeile; S. 110, 1. Zeile v.u./
S. 111, 1. Zeile; S. 130, 7./8. Zeile; S. 164, Anm. 24,
10./11. Zeile.

Linz Franz Gmainer-Pranzl

B SEPP HANS RAINER, Praxis und Theoria.
Husserls transzendentalphanomenologische
Rekonstruktion des Lebens. (Phdnomenologie.
Texte und Kontexte. Hg. von Karl-Heinz Lem-
beck, Ernst Wolfgang Orth und Hans Rainer
Sepp, Kontexte, Band 1). Karl Alber, Freiburg/
Miinchen 1997. (326). Ln. DM 78,-/Subkr.
DM 66,-. .

Hans Rainer Sepp unternimmt in seinem Werk
eine , Aufkliarung des Verhiltnisses von Theorie
und Praxis als dasjenige einer transzendental-
phénomenologischen Rekonstruktion” (18). Der
Begriff ,Rekonstruktion” meint ein Verfahren,
das die ,Gebilde” geistiger Tatigkeit zuriickfiihrt
auf die ihnen zugrundeliegenden Sinngehalte
und Sinnvollziige theoretischer und praktischer
Art. Husserls Programm der ,transzendentalen
Phénomenologie”, das sei den Ideen (1913) be-
stimmend wurde, begreift Welt und Leben insge-
samt als Korrelat transzendentaler Subjektivitat;
zentraler geistiger Vollzug der Riickfithrung der
konkreten Weltverhaftetheit (,Mundanitit”) auf
die sie konstituierende Subjektivitit (, Transzen-
dentalitat”) ist die transzendentale Epoché, die
Einklammerung und AuBer-Geltung-Setzung
aller — fiir selbstverstandlich gehaltenen - Vorur-
teile und Einstellungen. Insofern diese ,trans-
zendentale Epoché” der entscheidende Schnitt-
punkt zwischen ,natiirlicher Einstellung” und
»reinem Bewusstsein” ist, sieht Sepp darin auch
den Ansatzpunkt seiner Interpretation des Theo-
rie-Praxis-Problems. Angesichts der Feststellung,
dass Husserl eine direkte Verbindung zwischen
mundanem und transzendentalem Standpunkt
nicht dachte, vertritt der Autor die These, ,dass
es eine direkte Beziehung zwischen Transzen-
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dentalitdit und Mundanitit gibt, und zwar im
Vollzug der Epoché selbst” (19).

Nach der Klarstellung seines Anliegens und des -

aktuellen Forschungsstandes in der Einleitung
(13-27) nimmt Hans Rainer Sepp die Auseinan-
dersetzung mit der Thematik auf. Im ersten Teil
(,Praxis und theoretische Praxis” [28-123]) geht
es um eine Phanomenologie der Praxis, die sich
mit der Paradoxie auseinanderzusetzen hat, dass
bei Husserl der Sinn von Praxis von der Wissen-
schaft abhéngig ist, die sie betreibt, zugleich aber
Wissenschaft selbst eine Form von Praxis ist.
Anhand einer Interpretation der Begriffe ,Ein-
heit”, ,Erfahrung” und ,Situation” sowie einer
detaillierten Analyse von Husserls Konzept der
~transzendentalen Epoché” (98-112) weist Sepp
die grundlegende Verflochtenheit theoretischer
und praktischer Vollziige in zentralen Bereichen
der Phanomenologie auf. So ist etwa das , prak-
tische Grundinteresse an der Sicherung des
Lebens” (92) sowie das ,,Sicherungsbestreben der
Praxis und ... die Idee einer vollkommenen Pra-
xis als Vernunftpraxis” (97) Aufgabe und Merk-
mal von ,Theorie”. Komplementar dazu bleiben
die , Welt aus Erfahrung” (59) und das ,prakti-
sche Interessenleben” (79) bleibender Bezugs-
punkt theoretischer Akte. Der zweite Teil (,, Theo-
rie und Praktik” [124-180]) setzt sich vor allem
mit dem Begriff der Ethik auseinander. Als
sontologische Disziplin“ (124) und ,universale
Vernunftlehre” (138) ist die Ethik innerlich ver-
bunden mit der Logik, die Husserl als ,,universa-
le Wissenschaftslehre” (138) sieht. MaBgeblich ist
die ,ethische Lebensform” (157), die einen Habi-
tus ,standiger Kritikbereitschaft” (162) ausbildet
und so einen faszinierenden Bezug von Ratio-
nalitdit und humaner Praxis verwirklicht, wie
Sepp aufzeigt: ,,... Verwirklichung echter Huma-
nitat besagt fir ihn [= Husserl] Verwirklichung
einer ,echten Vernunftgemeinschaft’” (167). Der
dritte Teil (,, Transzendentale Theorie und Praxis”
[181-244]) geht aus von der These, dass Husserls
Wissenschaftskritik wesentlich von der Theorie-
Praxis-Problematik gepréagt ist. Hier ist beson-
ders auf die ausgezeichnete Auseinandersetzung
mit Husserls Krisis-Schrift (1936) zu verweisen,
die ,,mundane Gebundenheit aller Theorie, auch
der transzendentalen” (235) einmal mehr deutlch
macht. Im vierten Teil (, Transzendentalitdt und
Praxis” [245-310] schlieBlich verweist Sepp
nochmals darauf, ,, dass die Praxis auch nach der
universalen transzendentalphédnomenologischen
Epoché auf bestimmte Weise weiterhin Bestand
hat” (280). Mundanitit wird im Vollzug der
Epoché zwar in ihrer ,Naivitdt”, Voreingenom-
menheit und praktischen Interessensgebunden-
heit bewusst, aber nicht absolut auf Transzenden-
talitat hin {iberstiegen. Damit hat Sepp - gegen

die Deutung Heideggers und Finks, die der
transzendentalen Subjektivitdit Husserls vollige
Weltlosigkeit” bescheinigten (vgl. 293) — seine
eingangs aufgestellte These, dass sich in der
Epoché die Vermittlung von Transzendentalitét
und Mundanitit ereigne, eingeholt.

Die vorliegende Untersuchung ist ein Muster-
beispiel einer genauen und zeitgemifien Inter-
pretation der duflerst vielschichtigen Philosophie
Edmund Husserls und ein kreativer Beitrag zur
phénomenologischen Forschung.

Corrigenda: S 27, 4. Zeile: tiber den; S. 45, 1. Zeile:
zwischen beziehungsweise S. 66, 2. Zeile: tradi-
tionalen [jeweils irrtiimliche Trennungen]; S. 73,
6. Zeile: eine Art; S. 163, 15. Zeile: Den kategori-
schen Imperativ; S. 277, 1./2. Zeile: Welt-horizont
[Trennfehler].

Linz Franz Gmainer-Pranzl

RELIGIONSWISSENSCHAFT

B BSTEH ANDREAS/MIRDAMADI SEYED M.
(Hg), Gerechtigkeit in den internationalen und reli-
giosen Beziehungen in islamischer und christlicher
Perspektive. St. Gabriel, Médling 1997. (414). Kart.
S 420,-.

Die Dialogkonferenz zum Thema ,Friede fiir die
Menschheit’, die 1993 zwischen islamischen und
christlichen Gelehrten in Wien stattfand, hat auf
iranische Initiative eine Fortsetzung gefunden.
Vom 25.-28.2.1996 trafen sich iranische und
osterreichische Wissenschaftler in Teheran zu
einer ersten iranisch — Osterreichischen Konfe-
renz iiber Fragen der Gerechtigkeit aus islami-
scher und christlicher Sicht. Die Konferenz
wurde gemeinsam geplant und vorbereitet; die
Referate und Diskussionsbeitrége sind im vorlie-
genden Band dokumentiert; eine Ausgabe in
Farsi wird vom ,Centre for Iranian and Inter-
national Studies’ in Teheran besorgt.

Zunidchst wurde der Begriff Gerechtigkeit aus
islamischer und christlicher Sicht dargelegt (S. M.
Khamene'i, 1. Gabriel, H. Hemmati); im Anschluss
daran ging es um sich daraus ergebende Konse-
quenzen fiir Politik, Wirtschaft und Kultur (J. H.
Pichler, R. Polz, M.T. Ja’fari, |. Zarif, H. Schneider,
M. A. Shoa’i). Die Frage der Menschenrechte und
ihrer allgemeinen Giiltigkeit kam dabei immer
wieder zur Sprache, sie wurde aber auch eigens
thematisiert (S. Hammer — G. Luf, 5. M. Mohagqeg-
Damad). Weitere Beitrige befassten sich mit
Fragen der Gerechtigkeit in der Beziehung von
Muslimen und Christen (A.Th. Khoury, M.M.
Schabestari). Die kurzen Schlussworte sprachen
A.A.S. Rashad und A. Bsteh.
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Die Referate und Diskussionsbeitrage waren,
auch wenn sie den eigenen Standpunkt pointiert
herausstellten und zu Gegenpositionen kritisch
Stellung nahmen, von einer Atmosphére der
Hoflichkeit und des Respektes bestimmt. Was
unter Gerechtigkeit im Zusammenleben der
Menschen zu verstehen ist, sollte mit der eigenen
Glaubensiiberzeugung nicht nur in Verbindung
gesetzt, sondern aus ihr begriindet werden. Bei
aller Ubereinstimmung in grundsétzlichen theo-
logischen Fragen wurde dabei immer wieder
auch deutlich, wie tief und breit der Graben ist,
der sich auftut, wenn die religiés geglaubte
Gerechtigkeit in eine internationale politische
und wirtschaftliche Praxis oder in allgemein giil-
tige Menschenrechte umgesetzt werden soll.
Gewiss sind manche Positionen gepriagt von
historischen Konstellationen und Erfahrungen.
Unterschiede ergeben sich auch daraus, dass es
fiir islamische Gelehrte offenbar schwer vorstell-
bar ist, dass (Menschen)Rechte auch dann gelten,
wenn den Rechten kein entsprechendes Pflicht-
bewusstsein vorausgeht. Die Hauptfrage war
jedoch immer wieder: Wie kann der Wille Gottes
- der Garant und Ausgangspunkt jeder Gerech-
tigkeit — in rechter Weise erkannt und gefunden
werden? Wihrend islamische Gelehrte hier vor
allem in einer religiésen Sprache von einer
Rechtleitung Gottes reden, an die Menschen im-
mer gebunden sind, machen christliche Gelehrte
deutlich, dass der Wille Gottes nicht nur aus den
Heiligen Schriften, sondern auch aus den ge-
schaffenen Dingen und aus den vorhandenen
Verhaltnissen abgelesen werden kann und muss,
worin islamische Gelehrte wiederum ein zu
groBes Zugestandnis an moderne westliche Ver-
héltnisse vermuten. Unter anderem geht es dabei
um die Frage, ob einer sikularisierten Gesell-
schaft das Religiose, das ihr offensichtlich abhan-
den kam, mit aller Kraft entgegengesetzt werden
muss, oder ob die Treue zur eigenen Glaubens-
tiberzeugung auch bedeuten kann, das Religiose
dort zu entdecken und wahrzunehmen, wo es
nicht ausdriicklich zur Sprache kommt.

Das Gesprach hat begonnen, aber es hat offen-
sichtlich noch einen weiten Weg vor sich. Beide
Gespréchspartner haben zu bedenken, was sie
voneinander lernen kénnen. Fiir die christlichen
Gesprachsteilnehmer ist das Glaubensverstéand-
nis ihrer iranischen Partner etwas, das ihnen
fremd geworden ist, auch wenn es in ihrer eige-
nen Geschichte nicht allzu weit zuriickliegt. Die
Frage wird nun nicht sein, ob es gelingt, den
Gesprachspartner zum jeweils eigenen Glau-
bensverstandnis zu bekehren. Es geht vielmehr
um die gemeinsame Entdeckung, dass es hinter

den religiosen Aussagen eine religiése Wirklich-

keit gibt, die nicht addquat, sondern immer nur

bruchstiickhaft in eine menschliche religiose
Rede eingefangen werden kann.

Linz Josef Janda

SPIRITUALITAT

B VON BALTHASAR HANS URS, Leben aus dem
Tod. Betrachtungen zum Ostermysterium. (Krite-
rien 97) Johannes, Einsiedeln, Freiburg i.B. (88).
Neuausgabe "1997. DM/sFr 18,-/S 141,-.

Die Theologie des Karsamstag ist ein (das!) Herz-
stiick der Theologie Hans Urs von Balthasars.
Er verdankt sie den Erfahrungen A. v. Speyrs
und deutet diese im Licht der patristischen und
hagiographischen Tradition (Nacht, Gott-Verlas-
senheit). Die ganze Heilsgeschichte ist im Gehor-
sam des Logos auf den &ufBlersten Punkt der
Scheidung und der einenden Umspannung im
Gehorsam finalisiert. In Kreuz und Héllenab-
stieg unterwandert der tote Christus liebend den
Widerspruch zwischen Gott und Siinder. Soterio-
logie steht im trinitarischen Horizont.

Die vorliegenden Meditationen sind erstmals
1984 erschienen. Im einzelnen umkreisen sie die
Themen: 1. Leben in den Tod (Dasein im Wider-
spruch; Gelassenheit; Christus). II. Leben aus
dem Tod (Macht Gottes; verfliissigte Substanz;
Sterben in die Sendung). III. Eins durch den Tod
hindurch.

Es wiére interessant, von Balthasar in den gegen-
wartigen Diskurs {iber antitriumphalistische
Deutungen von Kreuz und Auferstehung einzu-
bringen. Mit Hansjiirgen Verweyen wendet sich
Karl-Heinz Menke gegen die Vorstellung Hans
Kesslers u.a., die von einem Neuhandeln Gottes
am gekreuzigten Jesus bei der Auferstehung
sprechen. Die Griinde fiir diese Kritik liegen in
der Theodizee, néherhin in der Kritik an latent
nominalistischen Tendenzen, die sich hinter der
Vorstellung von einem Neuhandeln Gottes bei
der Auferstehung verbergen. Ausdriicklich steht
das Argument Dostojewskis im Hintergrund,
dass jedes transgeschichtliche Ereignis eines
gottlichen Handelns Gott als einen Zyniker er-
scheinen lasse, als Zyniker deshalb, weil er das
Leiden ja auch hitte verhindern kénnen und so
nochmals eine quasi nominalistische Differenz
von Freiheit und Liebe in die Rede von der All-
macht Gottes eingetragen werde. Nur wenn
Gottes Allmacht mit seiner Liebe identisch sei,
und der ,Schrei des Gekreuzigten nach seinem
Gott (nach Sinn) nicht mit den ganz anderen
Kategorien eines ganz anderen Gottes jenseits
der Welt und ihrer Geschichte, sondern zumin-
dest anfanghaft schon in seinem Leiden und Ster-
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ben beantwortet” werde, konne diesem Verdacht
entkommen werden (Karl-Heinz Menke, Der Gott,
der jetzt schon Zukunft schenkt. Plidoyer fir
eine christologische Theodizee, in: H. Wagner
[Hg.], Mit Gott streiten. Neue Zuginge zum
Theodizee-Problem [QD 169] Freiburg i.B. 1998,
117). Wiirde Gott jenseits der Liebe, die am Kreuz
sichtbar geworden ist, auch noch , All-Macht”
sein; hétte der trinitarische Gott iiber die Mog-
lichkeiten Jesu Christi hinaus noch weitere Mog-
lichkeiten gehabt, dann hitte er den nach ihm
schreienden Jesus doch gar nicht erst sterben las-
sen brauchen.

Freiburg i.B. Manfred Scheuer

B BAUMER ISO, Niklaus von Fliie: Der Wiisten-
vater am Bergbach. Kanisius, Freiburg/CH *(ver-
bessert) 1998. (68). Brosch. sFr 12,80/DM 15,40/
S115-.

Das Lebenszeugnis des Eremiten, Mystikers, Rat-
gebers, Friedensstifters Niklaus von Fliie ist nach
wie vor inspirierend und provozierend. Nicht
zuletzt erhebt sich an seinen Krisen und Abschie-
den die Frage nach einer méoglichen Suspension
des Ethischen durch das Religiose.

In dieser Kleinschrift entwirft Iso Baumer, aus-
gewiesen im Bereich der religiésen Volkskunde,
aber auch der Ostkirchenkunde, ein Bild von
Bruder Klaus, das eine erstaunliche Néhe zum
Monchtum der Ostkirche aufweist. Der ,Wiis-
tenvater am Bergbach” hatte die Gabe der Unter-
scheidung der Geister und konnte so den jeweils
treffenden Zuspruch geben (Gib mir ein Wort!).
Was Heinrich Stirnimann im Hinblick auf die
evangelischen Christen fiir angebracht hielt,
namlich Bruder Klaus ,auch als Partner und als
Referenz in das heutige, vom Willen zu 6kume-
nischer Gemeinschaft getragene Gesprach der
Konfessionen einzufiihren”, weitet Baumer hier
auf die Christen aus den Kirchen des Ostens aus.
Die Beziehung zur Ostkirche spielt sich dabei auf
der Ebene spiritueller Verwandtschaft ab.
Freiburg i.B. Manfred Scheuer

B NOUWEN HENRI J.M., Ich horte auf die Stille.
Sieben Monate im Trappistenkloster. Herder,
Freiburg 1997. 15. Aufl.

Henri ].M. Nouwen, hollandischer Theologe und
Psychologe, lebt in Nordamerika und ist ein von
vielen geschitzter spiritueller Wegweiser. Fiir
sieben Monate begab er sich 1974 in ein Trap-
pistenkloster, das Kloster im Genese-Tal im
Norden des Bundesstaates New York.

In P. John Bamberger, dem Abt des Klosters, fand
er einen kongenialen spirituellen Gespréchs-
partner. Ein Blick in die Tagesnotizen vom 2. Juni

bis zum 25. Dezember, die in diesem Buch vor-
liegen, gibt dem Leser Einsicht in den Klosterall-
tag, in die schlichten, nétigen Dienste zugunsten
der Gemeinschaft, aber auch in gemeinsames
und personliches Erleben in Gebet und Arbeit,
im Schweigen und in tiefschiirfenden geistlichen
Gesprachen.

Henri J.M. Nouwen wurde um die Erfahrung
reicher: , Kloster baut man nicht, um darin Pro-
bleme zu l6sen, sondern, um Gott aus all seinen
Problemen heraus zu loben”.

In dieser Erfahrung, ,die eigenen Erfahrungen
zu Gott hinaufzuheben”, liegt auch der Wert
diese Buches.

Linz Josef Hormandinger
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Liebe Leserin, lieber Leser!

Spiritueller miisste die Kirche sein, so
meinen viele und stofSen sich dabei an
manchem ungeistlichem Leerlauf, der
das alltagliche Getriebe kirchlicher
Institutionen und Gremien auszeich-
net. Spiritueller miissten die Christen
sein, so meinen andere und sehen in
vielen Struktur- und Reformdebatten
nur ein Zeichen des Glaubensverlustes.
Doch bei aller Wertschiatzung, die der
Spiritualitdt entgegengebracht wird,
stoflen sich wieder andere (oder die-
selben bei anderer Gelegenheit) an
einer Frommigkeit, die ihnen abgeho-
ben und realitatsfremd erscheint. Zu-
packend sollen die ,Geistlichen” sein,
aber keine Macher. Fromm sollen alle
sein, die in der Seelsorge tatig sind,
aber keine ,,frommen Spinner”.

In diesen und dhnlichen Erwartungen
zeigt sich, dass die Notwendigkeit von
Spiritualitdt und Frommigkeit inner-
kirchlich von kaum jemandem bestrit-
ten wird. Aber Differenzen, Auseinan-
dersetzungen und Sprachlosigkeiten
konnen leicht entstehen, wenn genauer

zu sagen ist, was Spiritualitit meint
und wie sie konkret Gestalt gewinnt.
Kann Spiritualitit verordnet werden?
Gibt es fiir alle verbindliche Strukturen
und Formen?

Die Autorinnen und Autoren unseres
Schwerpunktthemas haben versucht,
realititsnah und konkret iiber Theo-
logie und Praxis der Spiritualitat nach-
zudenken. Gemeinsam ist allen Beitra-
gen das Bemiihen, Wege zu zeigen, wie
sich Spiritualitat verleiblicht. Nicht um
geistliche Hochseilakrobatik sollte es
namlich in der Frommigkeit gehen,
sondern um einen Lebensvollzug mit-
ten im Alltag. Denn die wahren From-
men schweben nicht iiber dem Boden,
sondern stehen mit beiden Beinen auf
der Erde.

Weil wir glauben, dass auch in der Sor-
ge um die Spiritualitdt und in spirituel-
len Vollziigen Theologie ganz prak-
tisch wird, haben wir fiir Sie dieses
Heft gemacht.

Ihre Redaktion

Einem Teil dieser Auflage liegen Prospekte des Verlages Friedrich Pustet, Regensburg,
der Firma Johannes Thurnhers Nfg, Dornbirn, sowie eine Information iiber unsere

.Ostaktion” bei. Wir bitten um Beachtung.
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MANFRED SCHEUER

Aufmerksamkeit und Hoffnung

Koordinaten christlicher Spiritualitat

Spiritualitit ist mehr und etwas anderes als ein frommes Gefiihl. Recht verstanden ist
sie auch keine Flucht vor den Realititen des Alltags. Unser Autor, Privatdozent fiir
Dogmatik und Spirituelle Theologie in Freiburg, umschreibt, was Spiritualitit theologisch

bedeutet. (Redaktion)

Spiritualitat ist zur Zeit ein viel be-
schworenes Postulat in Erfahrungen
von Miidigkeit und Resignation, in
Verkarstungen des Glaubens, in Sack-
gassen des kirchlichen Lebens. Sie ist
aber auch Instrument der Immunisie-
rung und Keule derer, die sich Kritik
vom Leibe halten wollen. So fordern
manche statt Dialog und Struktur-
veranderung mehr Frommigkeit und
Tiefgang. Das real existierende geist-
liche Niveau kirchlicher Amtstrager
und Einrichtungen ist selbst wiederum
nicht selten fiir spirituell Suchende
frustrierend. Man wirft sich gegensei-
tig Flachheit, Untiefe und Subjektver-
lust vor. — Dieser Beitrag thematisiert
zundchst Reduktionen und Funktiona-
lisierungen von Spiritualitdt. Auf die-
ser Folie wird dann versucht, Koordi-
naten ihres christlichen Verstandnisses
zu skizzieren.

Zwischen Moralisierung
und Asthetisierung

Der Grundsatz, wonach das Gebet nur
zur Befoérderung der moralischen Ge-
sinnung des Menschen legitim ist, wird
vor allem von Immanuel Kant entfal-

tet. In seiner Religionsschrift aus dem
Jahre 1793 kommt Kant im letzten Teil
auch auf Gebet und Sakramente zu
sprechen. Solange diese dufleren For-
men dem wahren Vernunftglauben
nicht im Wege stehen, ldsst Kant sie
aus volkspdadagogischen Griinden zu.
Sobald die geschichtlichen Zutaten
des Kirchenglaubens diesen vernunft-
gemdflen Kern zu verdrangen drohen
und zum Selbstzweck werden, entsteht
jedoch etwas, was Kant verdchtlich
,Observanzen” und , Fetischglauben”
nennt'. Ebenso schlecht weg kommt
bei Kant die Mystik, die als ,,salto mor-
tale” von Begriffen zum Undenkbaren
zur ,vernunfttotenden Schwarmerei”
gehort und so einem unreifen Stadium
des Subjektes entspricht?.

Der philosophischen und populdren
Kritik an Gebet und Mystik zum Trotz
hat sich in den letzten Jahren eine neue
Suche nach Gebet, Spiritualitdit und
mystischer Erfahrung durchgesetzt.
Die Griinde dafiir sind viele. Die Such-
bewegungen der Aufklirung hatten
ihre Dialektik. Kant ortete den Grund
des Bosen in der Freiheit beziehungs-
weise freien Willkiir des Menschen. Er
begniigte sich mit der Hoffnung, zu

' I. Kant, Die Religion innerhalb der Grenzen der bloflen Vernunft A 266-270 (WW 7, 856—859).

* I. Kant, Der Streit der Fakultaten A 93 (WW 9, 328).
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der unbegreiflichen und niemals ge-
wissen ,Revolution der Gesinnung”
durch ,eigene Kraftanwendung” zu
gelangen®. Freiheit und Liebe nur zum
Postulat des Sollens zu erheben, ist
aber ,selber Bestandstiick der Ideolo-
gie, welche die Kilte verewigt. Thm
eignet das Zwanghafte, Unterdriicken-
de, das der Liebesfahigkeit entgegen-
wirkt”*.

Auch die Hypostasierung einer natur-
wissenschaftlichen Rationalitdt, die
den Menschen mit Gewalt in ihr Kor-
sett der Manipulation presst®, fiihrt
nicht zuletzt zu einer Verarmung an
Lebendigkeit und zum Verlust des
Individuellen. Zudem hat das Haben
als Individuationsprinzip versagt, der
Materialismus in Form des Konsums
wurde relativiert. Emanzipatorische
wie auch utopische Entwiirfe haben
ihre Strahlkraft verloren oder miissen
sich selbst wegen der Leidens- und Un-
heilsgeschichte in ihrem Gefolge legiti-
mieren.

In diesem gesellschaftlichen Umfeld
wird in der Spiritualitdt die Erfahrung
jenseits der toten Begriffe, aber auch
jenseits der kalten Moral, der idealis-
tischen, fleischlosen und blutleeren
Postulate gesucht. Der Ruf nach Spiri-
tualitdit hat jedoch wiederum seine
Kehrseite. Die Gefahr ist jetzt weniger
die krasse Leugnung der Seele, son-
dern die heimliche Verdinglichung des
Gottlichen, die Kontamination von
Geist und Dasein®. War schon vorher

der Markt zur Religion geworden, so
wird jetzt Spiritualitit selbst zum
Markt: ,Spirituelle Erfahrungen wie
Seelenruhe, Ekstase und Erleuchtung
kénnen nun an , heiligen Orten der
Kraft’ in ,unberiihrter Natur’ oder un-
ter Anleitung von echten Schamanen
erworben werden: Kaffeefahrten ins
Transpersonale. Was vorher durch Ge-
bet, Askese, Versenkung oder Fasten
erarbeitet werden musste, ist nun als
generisches Produkt zu kaufen. Die
Vermarktung des Spirituellen fiihrt auf
Holzwege und in psychische Zustédn-
de, deren harmlosester noch die Illusi-
on der Erleuchtung ist, die beriichtigte
illuminatio praecox (,vorzeitiger Geister-
guss’).”” War die ,Moderne” eher mit
der Moralisierung von Gebet und Spi-
ritualitdt verbunden, so birgt die ,Post-
moderne” in ihren populdren Formen
die Gefahr der Asthetisierung. ,Allent-
halben erleben wir ein Styling von Kor-
per, Seele und Geist. ... In Schonheits-
studios und Fitnesszentren betreiben
sie die &sthetische Perfektionierung
ihrer Kérper und in Meditationskursen
und New-Age-Seminaren die &stheti-
sche Spiritualisierung ihrer Seelen.”® In
der Asthetisierung von Spiritualitat
wird diese auf die Befriedigung von
Bediirfnissen und somit zur Funktion
reduziert. Geistliches Leben ist aber
kein Mittel zur Befriedigung von Be-
diirfnissen’.

Asthetisierung von Spiritualitit hat
ihre Individualisierung zur Folge. Was

* 1. Kant, Die Religion innerhalb der Grenzen der bloflen Vernunft A 50 (WW 7, 698); A 56 (WW 7, 702).

* Th.W. Adorno, Stichworte, Frankfurt a. M. 1969, 99.

* Vgl. dazu W. Welsch (Hg.), Wege aus der Moderne. Schliisseltexte der Postmoderne-Diskussion,

Weinheim 1988, bes. 254-258.

¢ Vgl. zum Beispiel die Thesen gegen den Okkultismus bei Th. W. Adorno, Minima Moralia Nr. 151

(Ges. Werke 4, 273-283).

7 Heiko Ernst, Illuminatio praecox und andere spirituelle Leiden, in: Psychologie heute 26 (6/1999) 3.
8 W. Welsch, Grenzginge der Asthetik, Stuttgart 1996, 18f.
° Vgl. A.]. Heschel, Der Mensch fragt nach Gott. Untersuchungen zum Gebet und zur Symbolik, Neu-

kirchen-Vluyn ‘1999, 74.
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das im religiésen Kontext meint, ldsst
sich auf die Kurzformel bringen: Spiri-
tualitdt im ,do it yourself-Verfahren”,
~Was Gott ist, bestimme ich!”"* Dabei
spricht der spirituelle Mensch nicht
mehr gerne von Gott. Man scheut die
Verdinglichung. Das Héchste ist viel-
leicht positive Strahlung, reine lieben-
de Energie. Gegen Gott, den allméch-
tigen Vater, spricht, dass man als
spirituelles Wesen selbst gottlich ist.
Spirituell zu sein heifit, die eigene
Subjektivitat an das ontologische Zen-
trum der Macht heranzuriicken™.

Brennpunkte christlicher
Spiritualitdt

Christliche Spiritualitat ist dagegen
gepragt von der Selbstmitteilung des
dreieinen Gottes. Die Fleischwerdung
des Logos ist Norm und Kriterium fiir
alle Formen von Spiritualitdt. ,Wenn
wir unser Evangelium in Hénden hal-
ten, sollten wir bedenken, dass das
Wort darin wohnt, das in uns Fleisch
werden will, uns ergreifen mochte, da-
mit wir — sein Herz auf das unsere
gepfropft, sein Geist dem unsern einge-
senkt — an einem neuen Ort, zu einer
neuen Zeit, in einer neuen mensch-
lichen Umgebung sein Leben aufs
Neue beginnen.”*? Es geht also nicht
um engelgleiches Leben, idealistische
Hohenfliige oder Weltflucht, sondern
um Verleiblichung, Einfleischung, Rea-
lisation in der geschichtlichen Stunde.
Es wire eine Versuchung, sich heraus-
zuhalten, sich die Hiande nicht schmut-

zig zu machen, sich nicht hineinzube-
geben in die Sehnsiichte und Angste,
die Konflikte und Note der real existie-
renden Menschen. ,Sich der Zeit ent-
ziehen” wiirde ,Siinde bedeuten”®.
,Alle Siinden sind Versuche, die Zeit
zu fliehen.”" Inkarnatorische Spiri-
tualitat ist geprdgt von Prdsenz und
Solidaritit. ,Egal, was wir zu tun ha-
ben: ob wir einen Besen oder eine Fiill-
feder halten. Reden oder stumm sein,
etwas flicken oder einen Vortrag hal-
ten, einen Kranken pflegen oder auf
einer Schreibmaschine hdmmern. All
das ist nur die Rinde einer herrlichen
Realitdt, der Begegnung der Seele mit
Gott in jeder erneuten Minute.”*

Gott ist aber auch das je groflere Ge-
heimnis, der Andere, der Verborgene.
Einem inkarnatorischen Verstandnis
von Spiritualitdt immanent ist die Un-
terbrechung, die Nichterfahrung, die
Offenheit auf den Anderen, die Erfah-
rung des Geheimnisses als Geheimnis.
In der Analogie der Liebe ist die Nega-
tion jene Dynamik der Beziehung, die
nie erstarrt. Es ist eine Dynamik des
Vertrauens, der unbedingten Annah-
me, der Freude und der Zustimmung
zum Leben, des Festes und des Alltags,
des Empfangens und Lassens, des
Lichtes und des Gerichtes, des Gehor-
sams und der Freiheit, des Trostes und
des Hineingehaltenseins in die dunk-
len Abgriinde, der Angst und der Hoff-
nung, der Erfahrung von Schuld und
Vergebung, der Einsamkeit und der Be-
ziehung, der Sammlung und der Sen-
dung, der Ohnmacht und des Schei-

" LU. Dalferth, ,Was Gott ist, bestimme ich!”. Theologie im Zeitalter der ,Cafeteria-Religion”, in:

ThLZ 121 (1996) 416-430.

" Vgl. dazu P. Strasser, Journal der letzten Dinge (es 2051), Frankfurt a. M. 1998, 269f.
2 M. Delbrel, Gebet in einem weltlichen Leben, Einsiedeln *1979, 18; K. Boehme, Gott aussden. Zur Theo-
logie der weltoffenen Spiritualitit bei Madeleine Delbrel (StssTh 19), Wiirzburg 1997.

5. Weil, Zeugnis flr das Gute, Olten 1976, 153.

4 G, Weil, La Connaissance surnaturelle, Paris 1964, 47.
15 M. Delbrel, Wir Nachbarn der Kommunisten. Einsiedeln 1975, 53.
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terns, des Verstehens und des totalen
Danebenstehens, der Armut und der
Seligpreisung, der Dankbarkeit und
der Klage, des inneren Friedens und
der Zerrissenheit durch einen Auftrag,
der Krisis und der Entscheidung, des
Lebens und des Sterbens. Biblische
Gotteserfahrung kann nicht von der
Passion und vom Kreuz abstrahieren.
So ist die Dynamik der Liebe offen auf
den je grofleren, aber auch auf den je
kleineren Gott in der Kenose auf den
Armen hin.

Im Verstandnis christlicher Spiritualitét
ist gegeniiber holistischen Tendenzen
der Verschmelzung und unterschieds-
losen Identitat die positive personale
Differenz zwischen Schopfer und Ge-
schopf als Raum der Freiheit zu schiit-
zen. Gott darf nicht vom ,Selbst” oder
vom Kosmos aufgesogen werden.

Aufmerksamkeit fiir die Gabe

Die kritische Instanz gegeniiber einer
Asthetisierung des Religiosen liegt
nicht einfach in einer bilderstiirmeri-
schen negativen Theologie. Vielmehr

geht es um das rechte Sehen und Ho- -

ren. Den Unterschied des Glotzens von
einem wirklichen Sehen hat Brecht im
Leben des Galilei unnachahmlich aus-
gedriickt: Als der Knabe Andrea be-
hauptet, er , sehe doch, dass die Sonne
abends woanders hilt als morgens.
Da kann sie doch nicht stillstehn!”,
antwortet Galilei: ,Du siehst! Was
siehst du? Du siehst gar nichts. Du
glotzt nur. Glotzen ist nicht sehen.”'
Die Dialektik des Sehens wird bei-

spielhaft im Mythos von Narziss deut-
lich. Als dessen Mutter den weisen
Teiresias fragte, ob ihrem Sohn ein lan-
ges Leben beschieden sein werde, ant-
wortete Teiresias: ,Nur dann, wenn er
sich selbst nicht schaut.”” - Narziss
starb durch die Liebe zu seinem Spie-
gelbild, die ihn auf nichts anderes
mehr achten lieS. Notwendig und not-
wendend sind Haltungen der Auf-
merksamkeit, Ehrlichkeit und Ehr-
furcht gegeniiber dem konkreten Le-
ben. , Die von jeder Beimischung ganz
und gar gereinigte Aufmerksamkeit
ist Gebet.”" Zunachst gilt es, aufmerk-
sam zu werden fiir die vielen blinden
Flecken in der Gesellschaft, die einer
Asthetisierung huldigt und dabei viel
ausblendet. Denn die Totalasthetisie-
rung lauft auf ihr Gegenteil hinaus, sie
fithrt zu Abstumpfung und Unemp-
findlichkeit. Fiir viele Bereiche des
Dunklen und des Schmerzes gibt es
Aniésthetica und Analgetica. Die Sehn-
siichte und Erlebniswelten schaffen
neue Vergesslichkeiten®.

Aufmerksamsein bedeutet einerseits
eine Aktivitat unserer selbst. Wir gehen
iiber uns selbst hinaus in der Absicht,
dass sich uns die Welt erschliefSen soll.
Diese Intentionalitdt suspendiert sich
aber zugleich selbst, denn das ,Hi-
nausgehen {iiber uns selbst geschieht
in einem urspriinglichen Erleiden;
einer Liebe, die ein Gehorchen ist. Das
in der Aufmerksamkeit geschehende
Uns-iiberschreiten geschieht als eine
Leistung und Anstrengung unserer
selbst, aber als eine ,negative Anstren-
gung’“*. Aufmerksamkeit bedeutet ein

' B. Brecht, Leben des Galilei, Frankfurt a.M. 1962, 11.

7 Ovid, Metamorphosen, II. Buch, Vers 348.

® S. Weil, Aufmerksamkeit fiir das Alltagliche. Ausgewihite Texte zu Fragen der Zeit. Hg. und erliu-

tert von O. Betz, Miinchen 1987, 61.

" Vgl. G. Bachl, Der schwierige Jesus, Innsbruck-Wien 1994, 105ff.

® Vgl. S. Weil, Attente de Dieu, Paris 1950, 71-80.
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Warten auf das andere als das Unver-
fiigbare. In dieser Einwilligung in das
Bediirfen des anderen, deren Zeiti-
gungssinn in einem Leerwerden von
den eigenen Vorgriffen liegt, werde ich
aber bereit fiir die Gabe, die im Ereig-
nis des Sich-mir-gebens des Anderen
als des Anderen liegt.” Im Empfangen
der Gabe empfange ich zugleich mich
selbst als den, dem gegeben wird 2.

Liebe zur Wirklichkeit
und Hoffnung

Ein Pol fiir ein rechtes Verstandnis von
Spiritualitdt ist die Wahrnehmung der
ungeschminkten und ungeschonten
Wirklichkeit der Welt, die Erfahrung
des Leidens, der Trauer, der Tranen,
der Aggressivitat, der Verderbtheit, der
Bosheit, der Gespaltenheit und des
Widerspruchs. Voraussetzung ist also,
dass der Schatten des Absurden, der
Schmerz des Leidens herangelassen
und nicht harmonisierend zugedeckt
wird. Lehrer sind hier ljob mit seinem
Schrei und Jesus mit seinem Ruf:
,Mein Gott, mein Gott, warum hast du
mich verlassen?” (Mk 15,34)%. Freilich
lasst sich Spiritualitat nicht auf das
Standhalten vor Gott im Schrei der
Klage reduzieren. ,,Wer fahig ist, nicht
nur zu schreien, sondern auch zu hor-
chen, vernimmt die Antwort. Diese
Antwort ist das Schweigen. Wer fahig
ist, nicht nur zu horchen, sondern auch

zu lieben, vernimmt dieses Schweigen
als das Wort Gottes.”*

Die Wahrhaftigkeit und Erdverbun-
denheit® christlicher Spiritualitat lebt
aus der Hoffnung. Gebet ist geerdet,
aber aufgebrochen nach vorne hin. Es
ist ein Akt der Hoffnung, ein Akt der
Sehnsucht nach Vollendung®. Diese
Hoffnung ist nicht rein utopisch, denn
Gebet lebt aus der Vorgabe des Reiches
Gottes, das schon gegenwirtig mitten
unter uns ist (Lk 17,21; vgl. Mk 1,15;
Lk 4,16-21; Lk 7,22f; Lk 11,20). Jesus ist
das Reich Gottes in Person (Origenes).
In seinem Wort, in seinen Taten, seinen
Heilungen, seinen Méhlern, in seiner
Vergebung, in seiner Gemeinschaft mit
den Marginalisierten, in seinem Ruf
zur Nachfolge, seiner Lebensgemein-
schaft mit den Jiingern, in seinem
Abendmahl, in Kreuz und Auferste-
hung ist das Reich Gottes da, bricht
die neue Welt an. Das Reich Gottes
ist Gabe und Aufgabe, Geschenk und
menschliche Praxis, es ist Gegenwart
und Zukunft, Fest und Verheilung.
Vom Menschen wird der Glaube an das
Evangelium, die Radikalitit der Um-
kehr und die Wachsamkeit gefordert:
,,Seid wachsam! Denn ihr wisst weder
den Tag noch die Stunde.” (Mt 25,13)

Freude und Freiheit

Christliche Spiritualitdt ist nicht Le-
bensverneinung, sondern ein Weg in

@ Vgl. J.-L. Marion, Réduction et donation. Recherches sur Husserl, Heidegger et la phénoménologie,

Paris 1989.

2 B. Casper, Das Ereignis des Betens. Grundlinien einer Hermeneutik des religiosen Geschehens, Frei-

burg-Miinchen 1998, 29.

% Im Jjobkommentar rechtfertigt Thomas von Aquin Jjobs Hader mit Gott nach dem Modell einer
~disputatio hominis ad Deum” durch ein iiber alle Autoritdtsunterschiede hinausgehendes Wahr-
heitsinteresse, in: Iob 15,1-16, Ed. Leon.t.26,96 lin. 40—42.

# S, Weil, Zeugnis fiir das Gute 43.

» Hier wire auf die Kritik Th. W. Adornos an der durch die Nationalsozialisten korrumpierten Begriff-
lichkeit des , Erdhaften” einzugehen: Minima moralia Nr. 120 (Ges. Werke 4,213f).
% Zum Zusammenhang von Gebet und Hoffnung vgl. Thomas von Aquin, Opuscula Theologica I (ed.

Marietti), 126-138.
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jene Freude, die durch Leben und Bot-
schaft Jesu in die Welt kam und die sich
durch seine Auferstehung als unbe-
siegbar erwies”. ,Wenn ein Mensch die
ganze Lehre und alle Gebote erfiillt
hat, aber die Wonne und die Lust am
Leben nicht gehabt hat, wenn der stirbt
und hiniibergeht, 6ffnet man ihm das
Paradies, aber weil er in der Welt die
Wonne nicht gefiihlt hat, fiihlt er auch
die Wonne des Paradieses nicht.”?
Gliick und Freude sind dabei nicht
machbar, nicht durch Denken, Technik,
Konsum oder Moral unmittelbar er-
reichbar. Jedem Erfahrungsfetischis-
mus ist zu wehren. Geistlicher Hedo-
nismus und geistliches Naschen wer-
den z.B. von Johannes vom Kreuz einer
massiven Kritik unterzogen: ,Um zu
erlangen, alles zu geniefSen, suche in
nichts Genuss. Um zu erlangen, alles
zu besitzen, suche in nichts etwas zu
besitzen. Um zu erlangen, alles zu sein,
suche in nichts etwas zu sein. Um zu
erlangen, alles zu wissen, suche in
nichts etwas zu wissen.”? Hinzuwei-
sen wire in diesem Zusammenhang
auf die Thematik von Fixierungen,
Abhéngigkeiten und Siichten bezie-
hungsweise des Loslassens und der
inneren Freiheit. — Liebende Aufmerk-
samkeit lebt die Spannung zwischen
Eros und Lassen beziehungsweise Le-
digkeit.

Mystik und Politik
Gott geht in der Heilsgeschichte nicht

den Weg der Abkiirzung, der 6kono-
mischen Sparsamkeit. Er erspart dem

Glaubigen nicht den ,Umweg” iiber
die anderen. Glaube und Gnade haben
immer zugleich einen geschichtlich
konkreten, heilsgeschichtlich vermit-
telten Pol und eine Dimension der Inte-
rioritat. Beide Pole sind Koordinaten
eines geschichtlich sich entfaltenden
Kommunikationsgeschehens.

Der Wert der Interioritat kommt nicht
daraus, dass Gott dieser Welt fremd
geworden ware. Innerlichkeit ist nicht
die Folge einer Resignation oder
Flucht, weil alles andere als Exil, Ent-
fremdung, Abfall, Uneigentlichkeit,
Zerfall oder Gefiangnis angesehen wer-
den miisste. Interioritat ist nicht objekt-
los, nicht sprachlos, nicht ,Du-los”,
nicht weltlos, nicht realitatsscheu.

Bei der Innerlichkeit geht es um das
»Wie eines Tuns”. Es zeigt sich z.B. als
Besonnenheit, die sich durch Reflexion,
Uberlegtheit und Nachdenklichkeit
auszeichnet. Im Denken und Tun be-
darf es der Kontemplation, die ein
Jtemplum” als Bezirk der Aufmerk-
samkeit ausgrenzt. Fiir viele Menschen
ist das Innenleben ein Niemandsland,
fiir Kierkegaard ist es die entscheiden-
de Grundkategorie des konkreten In-
dividuums: , Wesentlich existieren, das
ist die Innerlichkeit.”* Innerlichkeit
ist nicht fatalistisch oder quietistisch
misszuverstehen. Vielmehr geht es um
eine ,Résistance der Innerlichkeit, als
hochste innere Freiheit, die gerade da-
zu befdhigt, angstfreier und nicht kor-
rumpierbar sich einzumischen in die
Verhiltnisse, wie sie sind.”* Kontem-
plation so gesehen wird zur Vorausset-
zung fiir ein geldstes und befreiendes

7 Unsere Hoffnung, in: Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland. Offi-

zielle Gesamtausgabe I, Freiburg 1976, 106f.

# M. Buber, Schriften zum Chassidismus, Miinchen 1963, 21.
* Johannes vom Kreuz, Empor den Karmelberg (SW 1), Einsiedeln 1964, 56.

® S. Kierkegaard, Ges. Werke XV1/2, 138ff.

* G. Fuchs, Und alle Fragen offen?, in: Ders. (Hg.), Angesichts des Leids an Gott glauben? Zur Theo-

logie der Klage, Frankfurt 1996, 264.
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Handeln in der Welt, fiir politischen
und gesellschaftlichen Einsatz. Bei die-
sem Einsatz 16st sich der Pol der Kon-
templation nicht zugunsten reiner Pra-
xis auf. Denn es braucht Rdume der
absichtlosen Kontemplation, die sich
der Zweckrationalitdt, dem Leistungs-
druck, der Bemaichtigung, auch der
Verdinglichung und Instrumentalisie-
rung entziehen® Erst durch Mufle,
Kontemplation, Meditation wird die
Arbeit entgiftet und substanzvoll®.
Kontemplation ist weniger eine Tech-
nik als vielmehr eine Lebensweise
und -haltung. Kontemplation ist einfa-
ches Dasein vor Gott. Kontemplative
Grundhaltungen sind die Liebe zur
Wirklichkeit, das Zulassen der Dinge
und Menschen, ohne sie gleich gewalt-
sam verdndern und abschaffen zu
wollen. Das sind die Eigenschaften der
Kontemplation: ,hellwach dabeisein,
aus Interesse dabeisein und konse-
quent dabeibleiben”*. Kontemplatives
Beten sucht einen Weg, in den Gedan-
ken, Gefiihlen, Wiinschen, Sorgen, Pro-
blemen, Strategien, Zielsetzungen und
im Tatendrang so frei zu werden, dass
Raum fiir die anderen und fiir den
ganz Anderen, fiir Gott, da ist.

Liebe als Therapie

Christliche Spiritualitat ist kein blofler
gnostischer Bewusstseinsvorgang, mit
dem man trickreich dem Leiden und
dem Tod entkommen kénnte. Gegen-
iiber Konzepten, die Gliick als Leidlo-
sigkeit denken, mag wahre Liebe den

anderen gut ,leiden”. Maurice Blondel
sieht im Leid sogar das ,Siegel eines
andern in uns”“®. ,,Wer an einer Sache
nicht gelitten hat, kennt und liebt sie
nicht. ... Der Sinn des Schmerzes liegt
darin, uns das zu entschleiern, was
dem Erkennen und dem egoistischen
Wollen sich entzieht, und Weg zur ech-
ten Liebe zu sein.”* Das ist kein Ver-
liebtsein in die eigene Traurigkeit, kein
ldhmendes Ressentiment mit einem
Gefiihl des Weltschmerzes. Bei der
Fahigkeit zu leiden geht es eigentlich
nur um die Fahigkeit, fiir die Zumu-
tungen eines anderen zugénglich zu
werden. Es geht um die Priasenz des
anderen, gerade nicht um Wehleidig-
keit, die sich alles vom Leibe hilt, auch
nicht um einen Jargon der Betroffen-
heit, die ihre Register nach Belieben
zieht und selbst zur Keule werden
kann.

Spiritualitat ldsst die Frage zu, was
Unrecht, Verwundungen, Demiitigun-
gen, Krankungen, eigene und fremde
Schuld mit mir anstellen. Fluchtmecha-
nismen wie die Suche nach Siinden-
bocken, die Verdriangung ins Unbe-
wusste, Aggression oder das Schlucken
sind keine wirkliche Erldsung und Be-
freiung. Wenn Ungerechtigkeiten mit
Hass bekampft werden, wird das Un-
recht mehr. Wer sich selbst und ande-
ren nicht verzeihen kann, wird vom
Groll dominiert. Dann greift Vergiftung
um sich. Manche sammeln sich ein
Vorratslager an Vorwiirfen gegen an-
dere an. So geht es vielmehr um die
Frage, was den Kreislauf des Bosen

2 Vgl. C.F. von Weizsiicker, Der Garten des Menschlichen. Beitrage zur geschichtlichen Anthropologie,

Miinchen-Wien 1977, 505.

* Vgl. E. Bloch, Spuren (stw 550) WW 1, Frankfurt a. M. 1969, 100f.
% F. Jalics, Kontemplative Exerzitien. Eine Einfithrung in die kontemplative Lebenshaltung und in das

Jesusgebet, Wiirzburg 1994, 74.

% M. Blondel, Die Aktion (L’ Action [1893]). Versuch einer Kritik des Lebens und einer Wissenschaft der

Praktik, Freiburg-Miinchen 1965, 405.
% A.a.O. 405f.
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und der Gewalt vorantreibt, und worin
wirklich Heilung liegt. Letztlich geht es
um Gewaltlosigkeit und Feindesliebe
als wirkliche Therapie?.

Schluss

Spiritualitidt in christlicher Pragung
lasst sich nicht auf einen univoken
Begriff bringen. Sie weist ein in eine
Spannungsdynamik zwischen Erdung
und Hoffnung, zwischen dem Gott in
uns beziehungsweise in allen Dingen
und dem je grofleren und ganz anderen
Gott, zwischen Freude und Kreuz,
zwischen Interioritit und Kommuni-
kation. Diese Spannungsdynamik lasst
sich nicht einseitig auflosen, sie ist
auch kein harmonisches Schwingen
zwischen den Polen, sondern von Dra-
matik, Krisen und Unterbrechung ge-
zeichnet. Jeder Pol dieser Spannung
kann zur Krisis und auch zur Patholo-

gie geistlichen Lebens werden: die reli-
giose Erfahrung zur Verdinglichung
Gottes, die radikale Transzendenz Got-
tes zum gleichgiiltigen Nichtwissen,
humanistische Ethik zum Verrat am
Geheimnis des ganz Anderen, Inte-
rioritdt zur quietistischen Fluchtburg,
Freude zum unverwundbaren, blinden
positiven Denken, Freiheit zum leeren
Prozess der Negation der Selbstbestéti-
gung beziehungsweise Selbstzelebra-
tion. Spirituelles Leben ist nicht einfach
eine hohere Synthese zweier Momente
in einem dritten, auch nicht ein ,Gan-
zes”, von dem jene beiden Seiten ,, Tei-
le” darstellen, noch weniger Vermi-
schung zu irgendwelchem Ausgleich.
Geistliches Leben in Spannungseinheit
ist auch keine Charakterlosigkeit, die
so kann und auch ganz anders. Spiri-
tualitdt in der Spur Jesu ist polar: ganz
auf Gott hin ausgespannt, aber auch
ganz ins Menschliche eingesenkt in
solidarischer Zeitgenossenschaft.

¥ Vgl. dazu S. Weil, Schwerkraft und Gnade. Ubersetzt und mit einem Nachwort versehen von

F. Kemp, Miinchen 1952, 104.
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Zeichen fiir die ganze Kirche
Zur Bedeutung der Orden und ihrer Spiritualitit

Spirituelle Aufbriiche in der Kirchengeschichte sind nicht selten mit grofien Ordens-
gestalten und den von ihnen gegriindeten oder reformierten Ordensgemeinschaften ver-
bunden. Der Leiter des Miinsteraner Instituts fiir Spiritualitit geht der Frage nach, in-
wiefern die Orden nicht nur Orte gelebter Frommigkeit sind, sondern von ihnen auch
Impulse fiir das Leben der ganzen Kirche ausgehen. (Redaktion)

Josef Weismayer stellt in seinem Versuch
einer Ordenstheologie ,,von unten” in
dem von ihm herausgegebenen Buch
tiber Ordensgriinder und -griinderin-
nen fest: ,Am Anfang dieser Wege
stand nicht eine Reflexion dartiber, wie
sich diese ,neue’ Lebensform zu der
der anderen Christen verhalt. Nicht
die Umrisse einer ,Ordenstheologie’
waren die bewegenden Momente, son-
dern der Ruf Gottes, einen konkreten
Weg der Nachfolge zu gehen. Die Beru-
fungen dieser Ménner und Frauen
haben ihre je eigene Geschichte, aber
sie zeigen, dass Gott den Einzelnen in
einer einmaligen und unverwechsel-
baren Weise anspricht. Das Abwigen,
das Priifen, das Sich-Vergewissern, ob
wirklich Gott auf diesen Weg ruft, war
oft miihevoll und langwierig, von
manchen Zweifeln und Dunkelheiten
begleitet.”"

Damit wird deutlich, dass die Viel-
faltigkeit und Unterschiedlichkeit der
Gestalten und Ausformungen des
Ordenslebens zuerst und zunéachst be-
grindet sind in der Vielgestaltigkeit
der Gottesbeziehungen von Menschen

und des darin ergehenden Rufes und
damit auch begriindet sind in der Viel-
gestaltigkeit der Spiritualitdt von Men-
schen. Da es keinen frei schwebenden
Ruf und keine ,weltlose” Spiritualitat
gibt, war Ordensleben immer auch
eine Antwort auf die ,Zeichen der
Zeit” und muss es auch heute sein.
,Gnade setzt die Natur voraus”, der
Ruf Gottes trifft auf einen konkreten,
biographisch, historisch geprégten
Menschen, der seine unverwechselbare
und' nicht kopierbare Antwort gibt.
Damit ist die Grundgestalt von Spiri-
tualitat beschrieben, sie ist namlich die
konkrete Antwort eines Menschen auf
den Ruf Gottes. Wer nun darauf zu ant-
worten versucht, beginnt einen Prozess
der Umformung und Verwandlung;
und mit ihm und von ihm beeinflusst
verwandelt sich seine Umgebung, ver-
wandeln sich Kirche und Welt. Zur
Spiritualitdt des Ordenslebens gehort
wesentlich die dynamische Entwick-
lung, das Wachstum, das Ablegen des
alten Menschen und gleichzeitig das
Anziehen oder besser das Werden des
neuen Menschen (vgl. Eph 4,22-24).

! J. Weismayer, Lebensbilder der Monchsviter und Ordensgriinder — Versuch einer Ordenstheologie
,von unten”, in: Ders. (Hg.), Ménchsviter und Ordensgriinder. Manner und Frauen in der Nachfolge

Jesu, Wiirzburg 1991, 385-389, hier 385.
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Diese Wandlungsfahigkeit wird aber
nicht nur vom Einzelnen, sondern vom
ganzen Orden verlangt, und eine Or-
densgemeinschaft hat nur insofern
Bestand, als es ihr gelingt, sich zu wan-
deln. Dabei geht es um eine ,dyna-
mische Treue zum Wesentlichen des
Ordenslebens und zum besonderen
Charakter eines jeden Instituts... Dy-
namische Treue vermeidet einerseits
ein starres Festhalten an alten, heute
aber obsolet gewordenen Formen und
Normen; sie verbietet aber ebenso
ein oberflachliches Sichanpassen an
moderne Zeitstromungen und Ideo-
logien”.?

Was nun eine Ermutigung zur Spiri-
tualitdt anlangt, im Sinne einer Ermu-
tigung zur personlichen Antwort auf
den Ruf Gottes, die von den Orden fiir
die Christinnen und Christen ausgehen
konnte, formulierte das II. Vatikanum:
»S0 erscheint das Bekenntnis zu den
evangelischen Réten als ein Zeichen,
das alle Glieder der Kirche wirksam
zur eifrigen Erfiillung der Pflichten
ihrer christlichen Berufung hinziehen
kann und soll.” (LG 44) Das Leben im
Orden ist also (Erinnerungs-)Zeichen,
nicht Beispiel fiir die anderen oder
von vornherein besonders gelungenes
Christsein. Wenn es Beispiel wére, soll-
te es nachgeahmt werden, aber dies
widerspriache gerade der je eigenen
Berufung aller in jeder Situation und in

jeder Lebensform zur Heiligkeit’ ,Im
Zeichen aber wird etwas Verborgenes
manifest und verleiblicht sich. Das
Zeichen macht aufmerksam, stellt ein
Kriterium zur Unterscheidung fiir das
ganze Gottesvolk dar. Im Zeichen
des Ordenslebens werden wesentliche
Orientierungen deutlich, die die Kirche
insgesamt und auch die einzelnen
Christen nicht aus dem Auge verlieren
diirfen.”*

Was wéren nun solche Zeichen fiir alle
Glieder der Kirche im Hinblick auf eine
Ermutigung zur Spiritualitat, die vom
Ordensleben ausgehen konnten?

Ich kann hier natiirlich nur idealty-
pisch vom Ordensleben und seiner
Spiritualitdt sprechen; ob dies jeweils
wirklich gelebt und dadurch erfahrbar
wird, muss hier offen bleiben und stellt
sicher eine ernste Anfrage an die Uber-
zeugungskraft der Orden in Kirche
und Welt dar.

Die Entdeckung der eigenen
Berufung

Beim Ordensleben spricht man selbst-
verstandlich von einer besonderen
Berufung des Einzelnen, die sich be-
wéihren muss und die auch von den
Gemeinschaften gepriift wird. Es sind
vor einer endgiiltigen Bindung Zeiten
der eigenen Priifung und der Priifung
durch die Gemeinschaft institutionell

? So der Benediktiner und Bischof Viktor Dammertz in seinem Statement auf der IX. Bischofssynode,
zitiert nach K. Nientiedt, Autonomie und Abhangigkeit. Zur IX. ordentlichen Bischofssynode iiber die
Orden, in: Herder Korrespondenz 48 (1994), 611-616, hier 614.

Noch bis zum II. Vatikanum wurde das Ordensleben als ,,Stand der Vollkommenheit” als die beste
Antwort auf den Ruf Gottes verstanden, wéhrend der Laienstand fast als ein bedauerliches Zuge-
standnis an die Erfordernisse der Welt und des Lebens (zum Beipiel Fortpflanzung) gesehen wurde.
Das Ordensleben galt als die ,Goldschnittausgabe” des Christentums, der Laienstand als das
»Taschenbuch”. Damit hat spitestens das II. Vatikanum aufgeraumt, indem es die Berufung aller zur
Vollkommenheit betont hat (vgl. LG 5) und erklarte: ,Ein derartiger Stand [Ordensstand] ist, in
Bezug auf die géttliche, hierarchische Verfassung der Kirche, kein Zwischenstand zwischen dem der
Kleriker und dem der Laien. Vielmehr werden in beiden Gruppen Christglaubige von Gott gerufen,
im Leben der Kirche sich einer besonderen Gabe zu erfreuen und, jeder in seiner Weise, ihrer Heils-
sendung zu niitzen.” (LG 43)

4 J. Weismayer, Lebensbilder, a.a.O., 388.

w
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und rechtlich zwingend vorgesehen
(Minimum vier Jahre)®. Dabei geht es
in diesem Prozess nicht nur um die
Frage der Berufung, sondern es ist
gleichzeitig ein Prozess der Selbst- und
der Gotteserkenntnis damit verbun-
den. Denn Berufung hat diese beiden
Pole, den Rufenden und den Gerufe-
nen/die Gerufene; je deutlicher also
die Berufung wird, desto konturierter
werden auch die beiden beteiligten
Pole.

Diese Priifung der eigenen Berufung
wiére nicht nur fiir Ordensleute wich-
tig, sondern fiir jede und jeden, die
oder der seine grundlegende Tauf-
berufung, ihr/sein Christsein aktuell
leben will. So wird etwa die Berufung
zur Ehe fast selbstverstandlich voraus-
gesetzt; sogenannte Ehevorbereitung
setzt aber erst dann ein, wenn die Ent-
scheidung fiir eine Partnerschaft schon
gefallen ist. Ware hier nicht auch schon
viel frither eine Priifung der eigenen
Berufung notwendig, die sowohl die
eigenen Féhigkeiten, die eigene Nei-
gung und auch die eigenen Grenzen
deutlich in den Blick nimmt? Die wei-
terhin beachtet, dass Berufung na-
tiirlich mit einer Entscheidung und
einer Wahl zusammenhéngt, die jeder
Mensch treffen muss, dass es aber auch
einen gibt, der ruft? Das heifst, Beru-
fung erfolgt nicht einfach durch eine
subjektive Auswahl im Angebot christ-
licher Lebensentwiirfe, sondern es geht
um die Frage, wozu Gott mich beruft.
Es hat namlich beurteilbare und spiir-
bare Folgen, ob ich meine Berufung
lebe oder nicht beziehungsweise ob ich
mir eine bestimmte Berufung nur ein-

gebildet habe. Die Berufungspastoral
der Orden entdeckt immer deutlicher,
dass ihre Aufgabe nicht darauf zu
beschrédnken ist, Ordensberufungen zu
entdecken und zu fordern, sondern
Hilfestellung zu geben fiir den Prozess
der Entdeckung der eigenen Berufung,
egal welche Gestalt diese dann an-
nimmt.®

Geistliches Leben braucht Formen

Das geistliche Leben einer Ordensge-
meinschaft braucht eine bestimmte
Form, und diese bedarf der Einiibung.’
Das gilt nicht nur fiir gemeinschaft-
liche Formen, wo dieser Zusammen-
hang offensichtlich ist, sondern auch
fir die Gestaltung der persénlichen
Frommigkeit. Ohne Form, Regelmi-
Bigkeit, Nachhaltigkeit und Geduld
gibt es kein geistliches Wachstum, so
lieBe sich die Erfahrung der Orden
zusammenfassen. Dabei ist natiirlich
nicht die duflere Gestalt das Ziel und
nicht die oberste Norm. Wire das der
Fall, und dafiir gibt es natiirlich auch
Beispiele in Geschichte und Gegen-
wart, dann erstarrte das geistliche
Leben in den Orden und wiirde zum
lebensabschniirenden Zwangskonzept.
Das Ziel ist die Begegnung mit dem
lebendigen Gott, der Aufbau und die
Pflege einer Beziehung zu ihm. Bezie-
hungen brauchen aber Formen und sie
brauchen Regelmafligkeit, ansonsten
werden sie langweilig und trocknen
aus.

Was die gemeinschaftliche Form an-
langt, so wird die Bereitschaft verlangt,
sich auf Vorgegebenes einzulassen,

* Vgl. CIC Can. 648 u. 655.

6 Vgl. ]. Maureder, Berufungspastoral: Die notwendige Riickfrage nach innen, in: Ordenskorrespon-

denz 40 (1999), 409-422.

7 Vgl. M. Plattig, Einiibung, in: E. Hense, Im Spiegel der Seele. Die Quellen der Mystik, Freiburg 1997,

191-232.
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und ein Mafl an Toleranz, denn eine
Gemeinschaftsform ist immer ein
Kompromiss zwischen verschiedenen
Bediirfnissen. Auch in dieser gemein-
schaftlichen Form des geistlichen Le-
bens ist es wichtig, seine persénlichen
Anteile zu entdecken. Diese werden
u.U. im Lauf eines Lebens unterschied-
lich grof8 und vielleicht unterschiedlich
gewichtet sein, aber sie miissen vor-
kommen.

Was die personliche Form der From-
migkeit anlangt, so muss diese jede
und jeder fiir sich finden. Wichtig fiir
die personliche Frommigkeitsfindung
ist es, dass Formen der Einiibung be-
diirfen, also Zeit brauchen, sich zu
entfalten; Geduld, damit sie sich ent-
wickeln und wir uns mit ihnen vertraut
machen konnen, denn die Form muss
letztlich so beherrscht werden, dass sie
,vergessen” wird, dass ich mich nicht
mehr auf sie konzentrieren muss, son-
dern meine Aufmerksamkeit ganz auf
den richten kann, um den es im geistli-
chen Leben geht, auf Gott. Grundlage
dieses Prozesses ist, weil es um Bezie-
hung und Begegnung geht, dass beide,
Gott und Mensch, frei bleiben miissen.
Das bedeutet: Es gibt im Christentum
keine Methode und keine Form, die
zwingend zur Gottesbegegnung fiihrt,
sondern das Hochste, was die Formen
leisten konnen, ist es, fiir die Begeg-
nung zu bereiten, einen Begegnungs-
raum zu eroffnen, die Aufmerksamkeit
zu schulen. Gott begegnet wie, wann
und wo er will.

Dieser geduldige Umgang mit Formen
geistlichen Lebens aktiviert verschie-
dene Fahigkeiten des Menschen und/
oder ldsst ihn seine Grenzen ent-
decken. Dabei ist gefordert, sich einzu-
lassen, ohne sich zu verlieren, zu ex-
perimentieren, ohne sprunghaft und
ungeduldig zu werden, Kompromisse
aushandeln und halten zu konnen

ohne inneren Groll, das rechte Verhilt-
nis von Form und Ziel zu finden und
beide nicht zu verwechseln; es gilt,
geduldig mit der Form, mit den ande-
ren und mit sich selbst zu werden.
Dies scheint mir nicht nur fiir die
Frommigkeitsformen in Klostern zu
gelten. Vielmehr wiirde ich diese Er-
fahrungen der Orden als Ermutigung
fiir alle verstehen, zu ihrer je eigenen
Form des geistlichen Lebens zu finden.
Dies alles aber nicht im Alleingang,
sondern im geduldigen Dialog mit den
tiberlieferten Formen der Kirche.

Heiligung des Alltags

Das Ziel des Ordenslebens ist das
Leben in und aus der Beziehung zum
lebendigen Gott, wobei Fiille und End-
giiltigkeit noch ausstehen. Diese Ziel-
beschreibung gilt natiirlich fiir jedes
christliche Leben. Das II. Vatikanum
sieht die Rolle der Orden dabei so:
,Deshalb macht der Ordensstand, der
seine Glieder von den irdischen Sorgen
mehr befreit, mehr die himmlischen
Giiter, die schon in dieser Zeit gegen-
wartig sind, auch allen Glaubigen
kund, bezeugt das neue und ewige, in
der Erlésung Christi erworbene Leben
und kiindigt die zukiinftige Auferste-
hung und die Herrlichkeit des Him-
melreiches an.” (LG 44)

Es geht also nicht darum, etwas ande-
res zu leben, sondern aufgrund der
Lebensform konnte Ordensleben im
Sinne des Zeichens deutlicher auf das
Ziel verweisen.

Vor allem die kontemplativen Gemein-
schaften machen deutlich und bezeu-
gen: Gott ist so grof3, dass es sich lohnt,
ihn ein Leben lang zu suchen; Gott ist
alles, und nur er kann wirklich ge-
niigen. Eine 90-jahrige Benediktinerin
schreibt: ,Warum ich gekommen bin?
Nicht zum Tun und Arbeiten, nicht um
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etwas zu erreichen oder zu werden.
Nein, zum Sein bin ich gekommen,
zur groftmoglichen Seinserfiillung.
Geblieben bin ich, weil ich liebe, und
weil ich das Ersehnte und Erwartete
gefunden habe.”* Diese Gemeinschaf-
ten demonstrieren dabei, ohne dass das
natirlich ihr Ziel sein kann (es ist
gleichsam das ,Abfallprodukt” ihrer
radikalen Ausgerichtetheit auf Gott),
dass die Leistungs- und Niitzlichkeits-
kriterien unserer Gesellschaft vom
christlichen Standpunkt aus zu hinter-
fragen sind. Menschliches Leben erhlt
seinen Wert nicht durch seine Niitz-
lichkeit, sondern dadurch, dass es sich
Gott verdankt. Alle Leistungsmenta-
litdt im Christentum und natiirlich
auch in den Orden, jegliche ,ethische
Kraftmeierei” ist vom Zentrum her,
von Gott her in Frage zu stellen und
findet erst in der Beziehung zu ihm das
rechte Mafs und ihr wahres Funda-
ment. Dabei steht dieses Leben in
enger Beziehung zu den Menschen. Ein
Charakteristikum etwa der kontempla-
tiven Lebensweise der Karmelitinnen
ist die apostolische Ausrichtung. Kon-
kret verstanden meint das, , dass alle
Anliegen und Note der Kirche, aber
auch der Menschen allgemein, darin
Platz haben. Die Kontemplation wird
nicht als Selbstzweck verstanden, son-
dern hat dienenden Charakter. Das Ziel
ist der Aufbau des Leibes Christi, wie
er sich im weiten Raum der Kirche ent-
faltet.”® Die verstorbene Priorin und
Griinderin des Karmel Regina Mar-
tyrum in Berlin, Sr. Gemma Hinricher,

beschreibt dies persénlich so: ,Ich war
zu der Uberzeugung gekommen, dass
ich mein Leben in einem betenden
Dasein fiir die Menschen einsetzen
solle, in dem Erfolg und Leistung klein
geschrieben sind. Ich kam zu dem
Glauben, dass ein solches Leben, wenn
es in Verantwortung und &uflerster
Konsequenz vollzogen wiirde, Dienst
sein konne fiir die Menschen.” "

Ein weiterer Aspekt dieser Ausrich-
tung des Ordenslebens ist die soge-
nannte ,Heiligung des Alltags”. Dies
bedeutet, dass beten und arbeiten nicht
im Sinne von Entweder-oder verstan-
den werden, sondern dass es um die
gegenseitige Durchdringung beider
»Tatigkeiten” geht. Der ganze Tag,
alles was ich tue, soll nach und nach
durchdrungen werden vom Bewusst-
sein des Lebens vor und mit dem
lebendigen Gott. Fiir Benedikt von
Nursia besitzt die Arbeit einen ausge-
sprochen geistlichen Wert, es geht da-
rum, dass in allem Gott verherrlicht
werde." Die Regel von Taizé beschreibt
es so: ,Damit dein Gebet wahrhaftig
sei, musst du in harter Arbeit stehen.
Begniigst du dich mit dilettantischer
Lassigkeit, so wérest du unfahig, wirk-
lich Fiirbitte zu tun. Dein Gebet findet
zur Ganzheit, wenn es eins ist mit dei-
ner Arbeit.””? Bei Ignatius von Loyola
trifft man auf das gleiche Anliegen in
neuzeitlicher Formulierung: ,Sie [die
Jesuiten] sollen sich darin tiben, Gottes
Gegenwart in allen Dingen zu suchen,
zum Beispiel im Verkehr, im Gehen,
Sehen, Schmecken, Horen, Denken,

# Zitiert nach: C. Schiitz/P. Rath (Hg.), Der Benediktinerorden. Gott suchen in Gebet und Arbeit, 2. Auf-

lage, Mainz 1997, 14.

® E. Schmitt, Der kontemplativ-apostolische Lebensstil der Karmelitinnen, in: G. Benker (Hg.), Die
Gemeinschaften des Karmel. Stehen vor Gott — Engagement fiir die Menschen, Mainz 1994, 158-163,

hier 159.

0 Zitiert nach: S. Geweke, contemplatio. Fotografie in Klausur, Berlin 1991, ohne Seitenzahlen.
" Vgl. C. Schiitz/P. Rath (Hg.), Der Benediktinerorden, a.a.O., 82-86.

" R. Schutz, Die Regel von Taizé, Giitersloh 1963, 31.



Plattig/Zeichen fiir die ganze Kirche

127

tiberhaupt in allem, was sie tun.”* Das
,Leben in der Gegenwart Gottes” oder
,Gott in allen Dingen finden” formu-
liert das geistliche Band, das die
Gesamtheit des Lebens, alle seine Be-
reiche umschlieft und eint. Diesem
Ziel dienen natiirlich auch die gemein-
schaftlichen und personlichen Formen
der Spiritualitdt im Orden. Es ist klar,
dass dies ohne die ,Kriicke” der Form,
ohne den Rahmen einer Gemeinschaft
schwieriger ist. Gleichwohl ist es doch
gerade ein Problem fiir Christinnen
und Christen heute, die unterschied-
lichen Lebens-, Arbeits- und Freizeit-
bereiche immer wieder zu verbinden,
Beziehungen herzustellen, damit es
nicht zu ,Schizophrenien” kommt und
sich das eigene Leben nicht in seine
Stiicke auflost. Dies auch als geistliche
Aufgabe zu begreifen, kénnte helfen, in
seinem Leben eine durchgingige Hal-
tung, ein verbindendes spirituelles Be-
wusstsein zu entwickeln und zu kul-
tivieren, das natiirlich wiederum der
Formen und der Ubung bedarf.

Bereitschaft zum Wandel

In einem Dokument des Dibzesan-
forums im Bistum Miinster heifst es zur
eschatologischen Dimension des Or-
denslebens: ,Gerade diese Hoffnung,
das Warten auf den kommenden
Herrn, sollte in den Orden und geist-
lichen Gemeinschaften fiir die ganze
Kirche sichtbar bleiben. Das bedeutet
keine Abwertung des gegenwaértigen
Lebens. Jedoch ist damit eine Relati-
vierung dessen gegeben, was vielen
Menschen als unverzichtbar gilt, ja
manchen als hochster Wert erscheint:

Besitz, Sexualitdt, Leistung, Lebens-
standard, Karriere. Indem Ordensleute
darauf verzichten, verweisen sie auf
die Wertordnung des Evangeliums und
lassen so die eigentliche Sinnfrage und
das letzte Ziel unseres Lebens deut-
licher hervortreten.”*

Es geht also nicht um Abwertung, son-
dern um Relativierung, das heifit es
gilt, die Dinge in der rechten Relation,
in der rechten Beziehung, ndmlich von
Gott her und auf die Vollendung hin zu
betrachten.

Ignatius von Loyola hat dies in seinem
Exerzitienbuch im Prinzip und Fun-
dament klassisch formuliert: ,Der
Mensch ist geschaffen, um Gott, unse-
ren Herrn zu loben, ihm Ehrfurcht zu
erweisen und zu dienen und mittels
dessen seine Seele zu retten; und die
tibrigen Dinge auf dem Angesicht der
Erde sind fiir den Menschen geschaffen
und damit sie ihm bei der Verfolgung
des Zieles helfen, zu dem er geschaffen
ist. Daraus folgt, dass der Mensch sie
soweit gebrauchen soll, als sie ihm fiir
sein Ziel helfen, und sich soweit von
ihnen 16sen soll, als sie ihn dafiir hin-
dern.”” Ordensleben konnte dazu er-
mutigen, immer wieder aufzubrechen,
sich nicht festzusetzen und einzurich-
ten, auch nicht in den guten Werken,
sondern unterwegs zu bleiben mit Gott
und ihm entgegen zu gehen. Wenn
Orden dies ernst genommen haben,
blieben sie erneuerungsfahig; das zeigt
die Ordensgeschichte. Als Beispiel sei
hier eine Erklarung des Generalkapi-
tels der Dominikaner von 1986 ange-
fithrt: ,Seit ihren ersten Anfiangen hat
die Sendung des Ordens zwei beson-
dere Charakteristika: (1) Sie war eine

13 Zitiert nach: K. Mertes/G. Schmidt, Der Jesuitenorden heute, Mainz 1990, 80.
" Ditzesanforum Miinster, Kirche — Erscheinungsbild - ,,Communio”-Orden und geistliche Gemein-

schaften, Kommission 8, Miinster 1998, 40.

s Zitiert nach: K. Mertes/G. Schmidt, Der Jesuitenorden heute, a.a.O., 77.
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Mission in die Grenzsituationen und
muss es stets bleiben. (2) Sie verlangte
immer neu von der dominikanischen
Gemeinschaft die Praxis der Wander-
schaft (Wanderpredigt) — Beweglich-
keit und stindige Bewegung in neue
Grenzsituationen hinein.”*

Keine Form des Ordenslebens ist die
letztlich giiltige”, wer die Gegenwart
zum Mafstab der Zukunft macht, leug-
net die eschatologische Dimension und
die Notwendigkeit des Wandels. Die
Wandlungsfahigkeit sehr vieler Orden
in ihrer Geschichte und speziell in der
jiingeren Geschichte nach dem II. Vati-
kanum™ kénnte Ermutigung fiir Chris-
tinnen und Christen sein, sich selbst
auf Wandlungsprozesse einzulassen,
sich von Gott verwandeln zu lassen
und sich, glaubwiirdig durch die eige-
ne Bereitschaft, in unserer Kirche fiir
Wandlung, Reform und Erneuerung
einzusetzen. Der gegenwirtige Zu-
stand, die gegenwairtige Form der Kir-
che darf nicht zum Mafistab ihrer
Zukunft werden, wenn wir wirklich an
Gottes Vollendung in der Zukunft und
an das Wirken des Geistes auf diese
Vollendung hin glauben.

Solidaritit mit den Armen und
Benachteiligten

Ein weiteres Thema der Ordensspiri-
tualitit wurde im eben zitierten Text
der Dominikaner angeschnitten: das

bewusste Sich-einlassen auf Grenzsi-
tuationen, das Aufsuchen sozialer und
politischer Brennpunkte, das Sich-
begeben in Situationen der Unsicher-
heit und das Bemiihen, darin christ-
liche Nichstenliebe und Solidaritiat zu
leben in ihrer personalen und politi-
schen Gestalt. Ordensleute haben we-
sentlich zur Entstehung der Basisge-
meinden in vielen Liandern der Erde
beigetragen, das Leben mit den Arms-
ten der Armen in den Slums dieser
Welt gehort fiir viele Gemeinschaften
selbstverstdndlich zu ihrem Engage-
ment. Sie bezeugen am Rande unserer
Gesellschaften und unserer Welt, dass
sich Christen nicht mit Elend und Not
arrangieren diirfen, nicht persénlich
und nicht politisch, sondern in der Op-
tion fiir die Armen fiir eine Verbesse-
rung der Situation der Marginalisierten
einzutreten haben. Das gilt fiir die rei-
chen Gesellschaften selbst und fiir ihr
Verhiltnis zu den armen Lindern. So
leben etwa seit mehreren Jahren einige
Franziskaner aus Frankreich und Bel-
gien in einer fraternité itinérante”,
ohne festen Wohnsitz, ohne Geld, in
Solidaritat mit den neuen Armen, vor
allem den Obdachlosen. Dass dieses
Leben auch fiir Kirche bedeutsam ist,
schildert ein Besucher: , Innerhalb und
auflerhalb der sichtbaren Kirche gibt es
zahlreiche Manifestationen des Evan-
geliums. Ich glaube, auch unsere fluk-
tuierende Gruppe von Obdachlosen ist

6 Zitiert nach: T. Eggensperger/U. Engel, Frauen und Méanner im Dominikanerorden. Geschichte - Spiri-

tualitat — aktuelle Projekte, Mainz 1992, 176.

7 In der Schlussbotschaft der IX. Bischofssynode heifit es: ,Das gottgeweihte Leben als solches hat
Bestand; ... Die institutionellen Formen hingegen kénnen vergehen; keiner von ihnen ist dauernder
Bestand gesichert.” (Zitiert nach: K. Nientiedt, Autonomie und Abhéangigkeit, a.a.O., 612).

® J. Schmiedl kommt am Ende seiner umfassenden historischen Untersuchung dieser Wandlung der
Orden nach dem II. Vatikanum zu folgender Beurteilung: , Aufs Ganze gesehen iiberwiegt eine posi-
tive Bilanz der nachkonziliaren Erneuerung der Orden und religiosen Gemeinschaften. Die Anliegen
des Konzils wurden aufgegriffen und realisiert. Die meisten Gemeinschaften haben sich dem
inneren Reform-Prozess gestellt und ihn, wenn auch mit geringerer Mitgliederzahl, bewaltigt.”
(J. Schmiedl, Das Konzil und die Orden. Krise und Erneuerung des gottgeweihten Lebens, Vallendar-

Schonstatt 1999, 551).
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eine solche. Ich habe gelernt, sie als
eine Gemeinde von Glaubigen, ja auch
als Kirche zu verstehen. ... Das Evan-
gelium schliefit niemanden von der
Liebe aus. Den Armen aller Art gilt
aber die ganz besondere Liebe Got-
tes.”” Es geht dabei nicht um ein Bei-
spiel, das alle nachahmen sollen, son-
dern um ein Zeichen. Ordensleute
konnen sich in solche Situationen be-
geben, sie miissen keine Riicksicht auf
Angehorige, auf Familie oder Kinder
nehmen. Thre Lebensform gibt ihnen
eine groflere Beweglichkeit fiir diese
Aufgaben, die sie aber auch nutzen
miissen.

Daran wird deutlich, dass jegliche
Spiritualitit die Solidaritit mit den
Armen und Benachteiligten im Blick
haben muss, will sie sich christlich nen-
nen. Die Option fiir die Armen ist keine
Entdeckung ,linker” Christen, Theolo-
gen oder Ordensleute in Lateinameri-
ka; sie ist die Wiederentdeckung einer
wichtigen Botschaft des Evangeliums,
das sich zundchst und zuerst als frohe
Botschaft an die Armen richtet.” Jede
und jeder, der sich auf das Evangelium
und auf Christus beruft, hat das in
irgendeiner Weise zu beriicksichtigen.
Eine unpolitische Spiritualitit gibt es
nicht, denn auch eine Spiritualitét, die
sich naiv unpolitisch gebardet, ist po-
litisch in dem Sinn, dass sie an der
Aufrechterhaltung bestehender Ver-
héltnisse interessiert ist und damit an
der Aufrechterhaltung von globalen
Unrechtsverhéltnissen und wirtschaft-
lichen Unterdriickungsmechanismen
arbeitet. Gerade heute, in dem Klima
eines wirtschaftlichen Neoliberalis-
mus, ware die Widerstandskraft christ-

licher Spiritualitat und ihre Solidaritat
mit den Marginalisierten gefragt.

Gemeinschaft in Vielfalt

Im Dokument des Dibzesanforums
Miinster wird ein weiterer Aspekt
des Ordenslebens angesprochen: , Auf
Grund ihres gemeinsamen Lebens und
ihres Umganges miteinander verwirk-
lichen die Orden und geistlichen Ge-
meinschaften auf besondere Weise das
Wesen der ,Communio’ in unserer Kir-
che. Sie versuchen, als Gemeinschaft
das Evangelium zu leben, indem sie
sich in der Bindung an Gott ... um ein
geschwisterliches Leben bemiihen. Da-
durch koénnen sie das Gemeindeleben
bereichern, wenn sie ihre Erfahrungen
teilen mit Menschen, die auf der Suche
sind nach tragfahigen Modellen fiir das
geschwisterliche Zusammenleben in
der Gemeinde, in der Familie und in
anderen Beziehungen, in denen wir
leben.”* In Ordensgemeinschaften le-
ben meist Schwestern und Briider
mehrerer Generationen, unterschied-
licher Mentalititen und Herkunft und
manchmal auch verschiedener Natio-
nalitdt zusammen, es sind Menschen,
die einander nicht gesucht haben. Das
geht natiirlich nicht ohne Spannungen
und nicht ohne Kompromisse, nicht
ohne die stindige Suche nach dem
gemeinsamen Nenner und nicht ohne
neue Formen des Zusammenlebens.
Die Herausforderung dabei ist, im
Blick auf die gemeinsame Suche nach
Gott, im Teilen des Lebens, des Betens
und des Arbeitens, sich und seine
Fahigkeiten zum Wohl aller einzubrin-
gen und gleichzeitig dem/der anderen

¥ H. v.d. Bey/].-B. Freyer (Hg.), Die Franziskanische Bewegung, Band 2: weltweites Engagement heute,

Mainz 1996, 92.
* Vgl. Jes 61,1 zitiert bei Lk 4,18 u.a.
2 Didzesanforum Miinster, a.a.O., 38.
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Gleiches zu ermoglichen. Diese Auf-
gabe stellt sich fiir die meisten Orden
nicht nur vor Ort, nicht nur im Kontext
des jeweiligen Landes, sondern welt-
weit, international.

Die meisten Orden haben Niederlas-
sungen in mehreren Léandern, viele
sind weltweit verbreitet. Sie geben da-
mit Zeugnis von der weltumspannen-
den Dimension der christlichen Bot-
schaft und der Kirche, jedoch in einem
noch eher tiberschaubaren und vor
allem konkreteren Bereich. Fiir viele
Christinnen und Christen ist diese
weltweite Dimension nur punktuell
erfahrbar oder theoretisch gegeben.
Ordensgemeinschaften versuchen dies
in alltagliches Leben zu iibersetzen
und konnten so mit ihren Erfahrungen
Prozesse hin zu einer multikulturellen
Gesellschaft begleiten. Die Erfahrung
der Orden ist, dass die Vielfalt eine
Herausforderung, gleichzeitig aber
einen unwahrscheinlichen Reichtum
darstellt und die Einheit nicht gefahr-
det.? Diese Erfahrung kénnte fiir alle
Christinnen und Christen eine Ermuti-
gung darstellen, sich stirker auf mul-
tikulturelle Formen des Zusammen-
lebens einzulassen.

Eine weitere Dimension des gemein-
schaftlichen Lebens der Orden inner-
halb der Kirche ist deren meist demo-
kratische Struktur.? Die Orden haben

bereits seit Jahrhunderten Erfahrungen
mit Demokatie in der Kirche gemacht.
Sowohl was die Wahl von Ordensobe-
ren, als auch was inhaltliche Entschei-
dungen, Abstimmungen iiber Ziele
und Wege anlangt, geht es in den meis-
ten Orden sehr demokratisch zu. Das
gilt fir die Gemeinschaften vor Ort,
das gilt fiir grolere Verbande wie die
Ordensprovinzen und das gilt fiir den
Gesamtorden weltweit. Die jeweilige
Versammlung der Schwestern/Briider
wihlt die Oberen und bestimmt, wenn
notig durch Mehrheitsentscheidung,
die Richtlinien fiir den Weg des Ordens
in die Zukunft. Es sind also sehr wohl
Erfahrungen — und ich wiirde sagen,
meist positive — Erfahrungen mit De-
mokratie in der Kirche vorhanden.
Dass es in der romischen Kurie Bestre-
bungen gibt, diese Praxis der Orden fiir
den Bereich der Generaloberen und
-oberinnen abzuschaffen und letztere
einzusetzen, offenbart den desastrésen
und machtbesessenen Zustand dieser
Kurie, deren Bestrebungen dahin zie-
len, sich unangenehme Mahner vom
Hals zu schaffen und diese durch
~Hofpropheten” zu ersetzen.*

Manche Ordensgemeinschaften wéah-
len die Oberen auf Zeit, und die Verfas-
sung dieser Orden legt eine Zeit fest,
nach der die Oberen zumindest fiir
eine Wahlperiode nicht mehr wihlbar

2 Dieser Eindruck der Vielfiltigkeit und Buntheit des Ordenslebens war auch priagend, so einzelne
Teilnehmer, fiir die Bischofssynode iiber das Ordensleben (vgl. auch K. Nientiedt, Autonomie und
Abhingigkeit, a.a.0., 612: ,Die Bedeutung der Orden wurde nicht zuletzt auch durch die grofle
Vielfalt unterstrichen, die im Rahmen der Synode zum Ausdruck kam”). Auch Papst Johannes Paul I1.
betont in seinem nachsynodalen Schreiben ,, Vita consecrata”: ,, Wie sollte man nicht voll Dankbarkeit
gegeniiber dem Geist an die Fiille der historischen Formen des geweihten Lebens erinnern, die von ihm
geweckt wurden und noch immer im kirchlichen Gefiige vorhanden sind? Sie erscheinen uns wie
ein Baum mit vielen Zweigen, dessen Wurzeln tief in das Evangelium hineinreichen und der in jeder
Epoche der Kirche tippige Friichte hervorbringt. Was fiir ein aulerordentlicher Reichtum!” (Johan-
nes Paul I, Vita consecrata, Nr. 5, in: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Verlaut-
barungen des apostolischen Stuhles Nr. 125, Bonn 1996, 12).

® Vgl. dazu T. Eggensperger/u. Engel, Frauen und Ménner im Dominikanerorden, a.a.O., 159-166;
P. Ribbert, Die demokratische Verfassung des Ordens, in: G. Benker (Hg.), Gemeinschaften des
Karmel, a.a.0O., 120-126.

* Vgl. K. Nientiedt, Autonomie und Abhéngigkeit, a.a.O., 615.
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sind. Das ist ein Mittel, Macht zu kon-
trollieren, die Fiille der Talente besser
zu nutzen und gleichzeitig die Schwes-
tern und Briider in der Leitungsverant-
wortung auch immer wieder zu ent-
lasten. Vielleicht wire das ja auch ein
Modell fiir sonstige Amter in der Kir-
che und in der Gemeinde: diese auf
Zeit zu vergeben, um der Fiille der Be-
gabungen und der Entlastung willen.

Ein weiterer interessanter Aspekt
scheint mir die Zusammensetzung der
Ordensversammlungen auf Provinz-
oder Gesamtordensebene zu sein. Ne-
ben den Amtsinhabern besteht diese
Versammlung immer auch aus einer
Anzahl von gewéhlten Delegierten, die
zumindest ungefdhr der Anzahl der
Amtsinhaber entspricht, diese meist
sogar lbersteigt. Das kénnte doch ein
Modell fiir die Reform der Bischofs-
synoden sein, dass neben den Bischo-
fen auch gewihlte Laien, Ordensleute
und Priester teilnehmen mit gleichen
Rechten zu reden, mitzuformulieren
und mitzustimmen, damit endlich
auch institutionell ernst genommen
wird, was sakramental und dogma-
tisch immer behauptet wird: namlich
dass durch Taufe und Firmung alle
grundsétzlich den HI. Geist haben
und damit Anteil erhalten am Pries-
ter-, Konigs- und Prophetenamt Jesu

Christi. Die Orden sind hier, meine ich,
der iibrigen Kirche ein Stiick voraus.
Was hat das mit Spiritualitdt zu tun?,
fragen sich vielleicht einige Leserinnen
und Leser. Ich meine, sehr viel. Im
Christentum gibt es keine weltlose und
keine kirchenlose Spiritualitdt, und
deshalb ist die Frage nach der Struktur
und den Entscheidungsprozessen in-
nerhalb der Kirche auch beziehungs-
weise zuerst eine spirituelle, eine geist-
liche Frage. Wieviel Geist traue ich
der einzelnen Christin, dem einzelnen
Christen zu? Wie ernst nimmt die Kir-
che das Wirken des Geistes in allen
ihren Gliedern? Welche Strukturen fin-
det sie auf Dauer, um dieses Wirken fiir
sich auch wirksam werden zu lassen?
Die Fragen nach Strukturen und in-
stitutioneller Verfasstheit der Kirche
sind fundamental mit dem Wirken des
Geistes und dem Glauben daran ver-
bunden und deshalb prinzipiell geist-
lich, spirituell.

Auf die besonderen Pragungen der ein-
zelnen Ordenstraditionen, die weitere
~Ermutigungen zur Spiritualitat” be-
inhalten, konnte hier aufgrund des be-
grenzten Rahmens nicht eingegangen
werden. Die zitierten Werke aber lie-
fern gute Einblicke in Geschichte und
Gegenwart der groffen Ordensfamilien
und ihrer Spiritualitéten.
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Kompensation eines Herzfehlers

Gibt es eine Spiritualitit der Laien?

Es gibt keine Glaubenspraxis ohne Spiritualitit. Wer diese allerdings nur bestimmten
Gruppen zuspricht, marginalisiert geistlich die grofie Mehrheit der Kirche. Unser Autor,
Journalist und von 1990 bis 1997 Leiter der Abteilung ,Religion”-im ORF-Fernsehen,
geht den Ursachen eines denkerisch problematischen Ansatzes nach. (Redaktion)

Die Frage, ob es eine besondere Spiri-
tualitédt der Laien gibt und wie sie aus-
zusehen habe, scheint harmlos und
kann in aller Unschuld gestellt werden.
Die Voraussetzungen fiir eine solche
Frage, die Bedingungen, die ihre Frag-
lichkeit ausmachen, sind allerdings
von durchaus bedenklicher Art; sie
verraten etwas von einer kirchenge-
schichtlichen Fehlentwicklung, die das
Herz christlicher Glaubenspraxis be-
trifft, sie sind, um im Bild zu bleiben,
Symptom eines Herzfehlers, dessen
erfolgreiche Behandlung noch aus-
steht.

Spirituelle Umverteilung

Fragt man das Neue Testament nach
einer besonderen Laienspiritualitdt, so
erweist sich die Frage als falsch ge-
stellt. Wenn Spiritualitat die ,Durch-
geistigung” des Lebens mit der christ-
lichen Botschaft ist, dann gibt es keine
Standesunterschiede, sondern nur ver-
schiedene Lebenssituationen und kul-
turelle Pragungen. Die Vorstellung,
dass es unterschiedliche Spiritualitédten
fir Laien, Monche und Kleriker zu
geben habe, setzt die Herausbildung
eines Klerikerstandes voraus.

Der 1. Clemensbrief um die erste Jahr-
hundertwende spricht zum ersten Mal
von laikds, aber erst zweihundert Jahre

spater gewinnt diese Benennung ihre
volle Bedeutung. Indem némlich nach
und nach alle Bewohner des damaligen
Erdkreises Christen wurden, musste
sich die radikale Form christlicher Le-
bensweise in der Nachfolge Jesu auf
die Gruppen der Kleriker und Mdénche
zuriickziehen. Solche Lebensformen
stellten zunehmend den Anspruch, das
wahre christliche Leben darzustellen,
und boten sich formlich als Delega-
tionsadresse an: Was den Normal-
christen als fromme Ubung zu aufwen-
dig schien, konnten diese ,besseren”
Christen fiir sie tun.

Ein wichtiger Umstand forderte diese
spirituelle Umverteilung: Kleriker und
Ménche errangen das Bildungsmono-
pol, sie allein waren der lateinischen
Sprache maichtig, und es lag in ihrer
Hand, Bibel und Tradition auf die
jeweils bestehenden Verhiltnisse hin
auszulegen. Dagegen gab es immer
wieder Opposition. Die Forderung der
Laienpredigt — etwa durch Petrus
Waldes — wurde erhoben und sogleich
verketzert. Dass die ,Armen von
Lyon” ihr Hab und Gut verkauften, um
ein gottgefilliges Leben zu fiihren,
ging noch hin. Aber davon zu reden,
war weitaus gefahrlicher, so dass der
Bischof von Lyon das Predigen verbot,
weil die Glaubensverkiindigung einem
Laien nicht zustiinde. Noch Ignatius
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von Loyola kam - ehe er Theologie
studierte und geweiht wurde — deshalb
mit der Inquisition in Konflikt. RGmi-
sche Verbote aus den letzten Jahren
liegen auf derselben Linie, obwohl der
Klerus ldngst kein Bildungsmonopol
mehr hat, und Laientheologen in
grofler Zahl ausgebildet wurden.

Eine stumme Tradition

Laikale christliche Lebensformen wur-
den daher tiber Jahrhunderte gering
geachtet und mussten sich von denen
definieren lassen, die diese Lebens-
formen nicht teilten. Der Klerus hatte
das Privileg der Sprache und war auf
weite Strecken nicht imstande, Benen-
nungen fiir das zu finden, was christ-
liche Laien lebten. Diese Sprachlosig-
keit hat bis heute bedauerliche Aus-
wirkungen, weil sie dazu fiihrt, beruf-
liche, familidre und erotische Lebens-
probleme aus dem Vokabular christ-
licher Spiritualitdt auszuschliefen und
ihnen hochstens mit Moralismus zu
begegnen.

Es ist daher kein Wunder, dass ein
wichtiger Impuls fiir alle reformatori-
schen Bewegungen der Westkirche die
Wiederherstellung der Kompetenz der
Laien war. Angefangen von den Vor-
laufern Waldes und Hus, bis zu Luther,
Calvin und Zwingli und zu den protes-
tantischen Abspaltungen des 17. und
18. Jahrhunderts im angelsdchsischen
Raum stand jeweils die authentische
Spiritualitdt der Laien im Vordergrund,
die sich mit dem Priestertum aller
Glaubigen biblisch legitimierte.

Die romisch-katholische Tradition hielt
dagegen an der Unterscheidung zwi-
schen den Spiritualen und den carnali
fest, den , Fleischesmenschen” also, die
man als Christen zweiter Klasse ansah
- in einem griindlichen Missverstand-

nis dessen, was Paulus mit dem grie-
chischen Wort sarx meint. Zwar sind
die Spiritualen nur die Ménche und
Nonnen, aber die Durchsetzung des
Zolibats auch fiir Weltpriester nach
dem ersten Jahrtausend glich diese
der monchischen Lebensweise an. Bis
heute demonstriert die Ostkirche den
Qualititsunterschied der Lebensfor-
men besonders deutlich, weil dort die
einfachen Priester zwar Familie haben,
aber Bischofe nur aus dem Monchs-
stand berufen werden. Daher ist die
Bezeichnung , Weltpriester” durchaus
irrefiihrend, weil diese in der traditio-
nell gewachsenen Entgegensetzung
von Kirche und Welt gerade nicht auf
der weltlichen Seite zu stehen kom-
men. Der Satz des Augustinus, er sei
Bischof fiir die Christen, Christ aber
mit ihnen, schuf noch eine Verkniip-
fung des besonderen mit dem allge-
meinen Priestertum. Auch heute wird
niemand diesen Satz bestreiten, aber
die Praxis spricht in vielen Féllen eine
andere Sprache.

»Volk Gottes” und die Folgen

Das Zweite Vatikanische Konzil hat mit
der Neudefinition der Kirche als Volk
Gottes einen Weg eingeschlagen, der
zur urspriinglichen, ungeteilten Spiri-
tualitdt zuriickweist. Dass dieser Weg
nur halbherzig gegangen wird, gehort
zu den Riickschldgen, die das Konzil
in den Jahrzehnten danach hinnehmen
musste. Tatsachlich sind die Hindernis-
se, die es zu iliberwinden gilt, enorm,
denn die skizzierte kirchliche Entwick-
lung hat sich in dem Jahrhundert vor
dem Konzil radikal verstarkt.

Die Defensive, in die die rdmisch-
katholische Kirche seit der Aufklarung
geraten ist, hat zu einer kirchenge-
schichtlich einmaligen Klerikalisierung
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gefiihrt. Waren die Laien auch bereits
spirituell depotenziert, so hatten sie
doch noch in der Kirchenpolitik etwas
mitzureden. War bis zur Aufklirung
die Gesellschaft als ganze der Raum
kirchlichen Wirkens, so wurde im
19. Jahrhundert im kirchlichen Binnen-
raum eine Ersatzgesellschaft aufge-
baut, die sich gegen die tiblen Einfliisse
von aufien abschottete. In diesem Bin-
nenraum wurden die Rollen neu ver-
teilt. Die Laien waren nicht mehr das
Gegeniiber des Klerus, sondern dessen
ausfiihrende Organe. Eine radikale
Klerikalisierung ergriff alle Bereiche
der romisch-katholischen Kirche, de-
ren Krénung und Festschreibung das
Unfehlbarkeitsdogma von 1870 ist.
Dieses Dogma steht hier nicht theolo-
gisch zur Debatte, sondern im Hinblick
auf seine sozialpsychologische Wir-
kung. Obwohl es im strengen Sinn erst
wenige Male zum Zug gekommen ist,
hat doch diese Aufwertung des Papst-
tums allen romischen Ennuziationen
eine gesteigerte Dignitat verliehen.
Durch alle Jahrhunderte hatten Laien
bedeutende kirchliche Rechte, wirkten
sie bei Pfarrbesetzungen, Klostergriin-
dungen, Bischofswahlen usw. mit.
Diese Rechte hatten sich im Laufe der
Zeit in den Handen katholischer Guts-
herren und Fiirsten konzentriert. Es
war kein Papst, der das erste Konzil
der Kirchengeschichte nach Nicda ein-
berufen hat, sondern Kaiser Kon-
stantin. Es war kein Bischof, sondern
Kaiser Joseph II., der die letzte wirklich
groBe Kirchenreform in Osterreich
durchfiihrte, und zwar gegen den Wil-
len des Papstes, der umsonst nach
Wien anreiste. Joseph II. verstand sich
und handelte als Laienchrist und hatte
nichts mit den Fiihrern totalitdrer
Regime zu tun, die im 20. Jahrhundert
in die Rechte der Kirche eingegriffen
haben, um sie zu beschidigen.

Erst das Zweite Vatikanische Konzil
besann sich neu auf die Zusammen-
gehorigkeit der ganzen Kirche. Aber
die institutionellen Folgen, die der wie-
dergewonnene Begriff ,Volk Gottes”
hatte nach sich ziehen miissen, sind
ausgeblieben. Nun mag man die Frage
stellen, was Kirchenpolitik mit Spiri-
tualitat zu tun habe? Der Zusammen-
hang besteht darin, dass Rechtlosigkeit
auch Selbstdefinition verhindert und
die Laien immer wieder auf hetero-
nome Zuschreibungen zuriickwirft,
wie ihr christliches Leben auszusehen
habe. In der gegenwiértigen kirchlichen
Sprachregelung stehen Politik und
Spiritualitdt einander erneut kontro-
vers gegeniiber, und zwar in dem Sinn,
dass kirchenpolitische Forderungen
durch den Hinweis auf die hohere Be-
deutung der Spiritualitit abgewiesen
werden. Tatsdchlich sind die neuen
spirituellen Bewegungen, auf deren
Ausbreitung die Amtskirche grofie
Hoffnungen setzt, zum iiberwiegenden
Teil unpolitisch, im weltlichen wie im
kirchlichen Verstindnis des Wortes.
Die Mitglieder dieser Bewegungen
sind zwar Laien, aber es ist fraglich, ob
ihre Spiritualitat sich nicht stiarker an
der klerikalen Tradition orientiert als
an den Herausforderungen weltlichen
Lebens heute.

Die versiaumte Inkulturation

Die Klerikalisierung der romisch-
katholischen Kirche bedeutet eine zu-
nehmende Distanz von der jeweiligen
Zeitkultur. Die alte européische Kultur,
in die das Christentum voll inkulturiert
war, schwindet dahin und kann im
wachsenden Pluralismus nicht reani-
miert werden. In Europa ist seit der
Aufklarung eine zweite Kultur entstan-
den, in die sich das Christentum nie
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inkulturiert hat. Man ist immer noch
geneigt, sie als bedauerliche Abwei-
chung anzusehen, die es eigentlich
nicht geben diirfte.

Distanz von der Kultur bedeutet auch
Distanz von der Sprache. Weniger
denn je ist es heute moglich, christliche
Spiritualitit in den Sprachgebrauch
der Zeit hinein zu formulieren. Laien-
christen miissen zwischen ihrem Leben
in Familie und Beruf auf der einen
Seite und der Kirche auf der anderen
Seite die Kultur wechseln. Was in der
zweiten europaischen Kultur Wert und
Bedeutung hat, gilt in der Kirche als
unangemessen: die Mitbestimmung
des Volkes Gottes in der Kirchenpoli-
tik; Transparenz kirchlicher Entschei-
dungsvorgédnge; eine Gewaltenteilung
zur Ziahmung von Machtanspriichen;
die Gleichberechtigung der Frauen; die
Bereitschaft zum Dialog zwischen ge-
gensatzlichen Auffassungen.
Nicht-inkulturiertes kirchliches Leben
ist ein entscheidendes Hindernis fiir
eine Spiritualitdt im Alltag der Laien.
Die ohnedies fragwiirdige und durch
Jahrhunderte praktizierte Trennung
von geistlich und weltlich versteinert
durch den Riickzug der Kirche in eine
alte Kultur und die damit verbundene
Entmiindigung der Laien. Das Konzil
hat einen Anstof zur Uberwindung
dieser festgefahrenen Positionen ge-
geben, aber nicht mehr. Unterdessen
wird im kirchlichen Jargon gerne vom
christlichen Leben in einer anti- oder
a-christlichen Gesellschaft gesprochen.
Diese Entgegensetzung stammt noch
aus dem Geist des Syllabus, mit dem
Pius IX. alle Modernismen des 19. Jahr-
hunderts verdammte, und sie triibt die
Wahrnehmung der heutigen Wirklich-
keit. Nach notwendiger Religionskritik
und gescheiterten Staatsatheismen
wdchst heute das religiése Interesse in
der Gesellschaft unserer Breiten enorm

an. Dariiber diirfen einen die Kirchen-
austritte nicht tduschen; diese sind
vielmehr ein Zeichen dafiir, dass es
noch zu wenig gelungen ist, mit der
Sprache der Gegenwartskultur zu sa-
gen, wie religiose Sehnsucht und Er-
fahrung christlich benannt werden
kénnen.

Sprechen lernen

Chronische Herzfehler sind schwer
auszuheilen, man muss froh sein, wenn
sie kompensiert werden. Solange die
Pravalenz klerikaler und monastischer
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