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Einleitung

,Lebenswelt und Theologie*“: Das Wort ,,und* in dieser Titelformulie-
rung verbindet Grossen, deren Zusammengehorigkeit zu unterstreichen
nicht schlechthin ungewdhnlich, aber auch nicht in jeder Hinsicht
selbstversténdlich ist. Die Hintergriinde dafiir sind komplexer Art.

Ahnlich wie soziale, kulturelle und gesellschaftliche Zusammen-
hinge sind auch die Wissenschaften und ebenso Kirche und Theologie
von einer Dynamik der Ausdifferenzierung und Spezialisierung gepragt.
In der Kirche lésst sich eine solche Ausdifferenzierung bei der Entwick-
lung verschiedener massgeblicher Orientierungspunkte — die Theologie
nennt sie ,,loci theologici“ oder ,,Bezeugungsinstanzen — feststellen.
Sind in den Anféngen schriftliche und miindliche Traditionsvorgénge,
theologisches und kirchenamtliches Lehren sowie Verantwortlichkeiten
verschiedener Verantwortungstréger eng und oft ununterscheidbar mit-
einander verwoben, so werden die Konturen dieser verschiedenen In-
stanzen allmédhlich schirfer. Es kommt zu Profilierungen, zu gegensei-
tigen Abgrenzungen (z. B. zwischen Theologie und Lehramt), zuweilen
zu Konkurrenz- und Konfliktsituationen (z. B. in der Verhéltnisbestim-
mung von Schrift und Tradition). Hier sind von besonderem Interes-
se jene Differenzierungen, welche die Theologie betreffen. Thre Ur-
sprungssituation ist darin zu finden, dass im Binnenraum des dem gan-
zen Volk Gottes eigenen Nachdenkens iiber den Glauben eine stérker
methodisch angelegte Reflexion als wissenschaftliche Theologie ent-
steht. Innerhalb dieser wissenschaftlichen Theologie differenzieren sich
infolge von Spezialisierungen verschiedene Fécher aus, die mit unter-
schiedlichen Methoden arbeiten und ihre je charakteristische Perspek-
tive in binnentheologischen interdisziplindren Prozessen erst wieder ins
Gespréich miteinander bringen miissen.

Solche — hier nur kurz umrissenen — Prozesse helfen den sich aus-
differenzierenden Grossen zu einer besseren Profilierung ihrer Eigenart.
Es hat zum Erkenntnisfortschritt und zur Dialogfahigkeit des Glaubens
beigetragen, dass die in der wissenschaftlichen Theologie geilibte me-
thodische Reflexion die mehr intuitive Art des Glaubensdenkens ausser-
halb der Wissenschaft ergénzt. Es war der Theologie forderlich, die ihr
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Einleitung

zugeschriebenen lehramtlichen Funktionen abzulegen, weil die ihr eige-
ne Aufgabe nicht auf formaler Autoritét, sondern auf der inhaltlichen
Autoritét ihrer Argumente beruht.

Nicht iibersehen werden diirfen indessen die Kehrseiten dieser
positiven Entwicklungen. Die genannten Ausdifferenzierungen fithren
zu einer gewissen Verselbstédndigung unterschiedlicher Grossen, die mit
einer gegenseitigen Relationierung ausbalanciert werden muss, sollen
nicht lebenswichtige Ressourcen, welche die Teilgrossen eines Systems
ausserhalb ihrer selbst in anderen Teilgrossen haben, verloren gehen.
Heutige Krisensituationen in der Kirche haben ihre Wurzel zu einem
nicht geringen Anteil darin, dass die Interaktion zwischen den verschie-
denen Bezeugungsinstanzen nicht angemessen funktioniert und z. T.
sogar argwohnisch vermieden wird. Sensus fidelium und Theologie ste-
hen nicht selten unter Generalverdacht und werden allenfalls selektiv
als Dialogpartner des Lehramtes in Anspruch genommen. Die Theo-
logie ihrerseits hat iiber ihrer wissenschaftlichen Spezialisierung ihre
Wurzeln im sensus fidelium nicht immer hinreichend im Blick und
nimmt ihre Verantwortung fiir das Fruchtbarwerden ihrer Einsichten im
kirchlichen Leben nicht immer konsequent wahr. Damit riicken nun
aber auch die Lebenswelten der Menschen aus dem Blick. Dies ist umso
gravierender, als damit zugleich die Verbindung mit Bezugsgrossen
ausserhalb des kirchlichen und theologischen Systems (weiter) reduziert
wird. Dass solche Aussenbeziige verkiimmert sind, hat zum einen mit
atmosphérischen Abgrenzungen der Kirche von ,,der Welt* zu tun, wird
aber zum anderen durch die binnentheologischen Differenzierungen und
die entsprechende Komplexitit der Theologie als Wissenschaft durch-
aus gefordert.

Auftillig ist jedenfalls, dass die Neuorientierung der Theologie,
die Freilegung der unterschiedlichen Bezeugungsinstanzen und das
Postulat dialogischer Relation zu Geschichte und Kultur im 20. Jahr-
hundert der Theologie und den Ausdrucksformen kirchlichen Lebens
nicht zu einer konsequenten Lebensweltndhe verholfen haben. Nicht
selten wird die relationale Bezugnahme auf die Glaubenspraxis, die
Gegebenheiten kirchlichen Lebens und die kontextuellen Lebenswelten
allenfalls den Praktisch-Theologischen Fachern der Theologie zugewie-
sen, wihrend andere Fécher dazu neigen, diese Aufgabe auszublenden.
Defizitar bleibt weiterhin die wechselseitige Kommunikation zwischen
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Einleitung

Theologie und Kirche in den virulenten Gestaltungsfragen kirchlichen
Lebens.

Es gibt zahlreiche Weisen, sich mit solchen Phédnomenen und
Problemanzeigen auseinanderzusetzen und auf Abhilfe zu sinnen. Das
vorliegende Buch mdchte einen Beitrag zur Diskussion unter der Per-
spektive einer lebensweltlichen Orientierung der Theologie leisten. Wie
kann die Theologie ihre Ressourcen und ihre Bezugspunkte in den Le-
benswelten von Menschen und speziell im locus theologicus des sensus
fidelium in angemessener Weise beriicksichtigen und ausreichend ge-
wichten?

Die entsprechenden Reflexionen sind auf dem Boden des Leit-
bildes der Theologischen Hochschule Chur gewachsen, welches inten-
diert, dem akademischen Theologiestudium eine ,,pastorale Ausrich-
tung® zu geben. Damit ist zundchst noch eine weitere Relationierung im
Blick, ndmlich die der akademischen Theologie auf Ausbildungssitua-
tionen. Uber eine pragmatische Riicksichtnahme auf Berufsausbildun-
gen hinaus erweist sich die pastorale Ausrichtung — wird der Begriff des
Pastoralen in seiner umfénglichen Bedeutung ausgelotet — jedoch als
eine Herausforderung, die weder nur die Lehre in Ausbildungssitua-
tionen noch nur bestimmte theologische Fécher betrifft. Aus diesem
Grund bezieht die Theologische Hochschule Chur ihr Leitbild auf das
Gesamt theologischer Ausbildung ebenso wie auf die Forschung, die —
bei Wahrung der akademischen Freiheit der Lehrstuhlinhaber beziiglich
ihrer Forschungsprojekte — in Teilen ebenfalls am erwdhnten Leitbild
orientiert ist. Das vorliegende Buch ist eine kleine Frucht dieser Orien-
tierung und mochte nicht zuletzt die wissenschaftstheoretische Aktuali-
tit des Leitbildes profilieren und einen Beitrag zur Entwicklung der
entsprechenden Postulate geben. Mitglieder des Lehrkorpers der Theo-
logischen Hochschule Chur haben sich im vorliegenden Band der Auf-
gabe gestellt, einen Ansatz von Theologie zu entfalten, der die Glau-
bensvollziige und Lebenswelten der Menschen heute einerseits als loci
theologici ernst nimmt und andererseits die Relevanz ihrer eigenen
Reflexion fiir diese gelebten Kontexte der Theologie aufzuweisen ver-
sucht.

Der Band wird durch einen Grundsatzbeitrag eroffnet, in dem die
Herausgeberin aus der Sicht der Systematischen Theologie entfaltet,
welche Bedeutung der Lebensweltorientierung fiir die Theologie zu-
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kommt und welche Konsequenzen sich daraus fiir Ansatz und Denkstil
der Systematischen Theologie, speziell der Dogmatik und der Funda-
mentaltheologie ergeben. Es schliessen sich Beitrdge an, die dieselbe
Frage fiir andere Féacher sondieren. Aus der Sicht der Theologischen
Ethik wiirdigt Hanspeter SCHMITT die Prisenz ethischen Bewusstseins
in der zeitgendssischen Kultur und unterstreicht die Herausforderung
fiir Theologie und Kirche, sich in die ethische Diskussion dialogisch
und verstehbar, d. h. im Eingehen auf aktuelle lebensweltliche Kon-
stellationen und entsprechende Denk- und Sprachformen, einzubringen.
Die Liturgiewissenschaftlerin Birgit JEGGLE-MERZ zeigt, dass die Li-
turgie dem Auftrag und Selbstverstandnis, dem Leben der Menschen zu
dienen, nur gerecht wird, wenn sie die Lebenswelten der Menschen
aufmerksam wahrnimmt und ihnen entsprechende Feierformen ent-
wickelt. In einem weiteren Beitrag konkretisiert sie diesen Ansatz, in-
dem sie nach Phdnomenen Ausschau hilt, in denen sich das Bediirfnis
von Menschen nach Uberschreitung des Alltags manifestiert. Christian
CeBuLs reflektiert die Lebensweltorientierung und deren Implikatio-
nen fiir eine pluralititsfahige Religionspddagogik und appliziert sie
exemplarisch auf verschiedene religionsdidaktische Handlungsfel-
der. Simon PENG-KELLER, Fundamentaltheologe und an der Churer
Hochschule Dozent fiir die Theologie des geistlichen Lebens, geht
einem speziellen Aspekt der Verwurzelung der Theologie in der Bezeu-
gungsinstanz des Glaubenssinns und der Glaubenspraxis nach: Er er-
schliesst die spirituelle Erfahrung als locus theologicus, dessen Re-
levanz sich jedoch erst dann entfaltet, wenn die Theologie der Spi-
ritualitdt {iber ein deskriptives Vorgehen hinausgeht und sich dem Pro-
blem der Identifizierung und der Versprachlichung spiritueller Erfah-
rung widmet und sie einer kritischen und kriterienorientierten Reflexion
unterzieht. Schliesslich dokumentiert ein abschliessender Beitrag die
Entwicklung des Leitbildes der Theologischen Hochschule Chur und
reflektiert seine Implikationen fiir die Theologie im vieldiskutierten
Spannungsfeld von akademischem Studium und Berufsbefdhigung. Ge-
zeigt wird, wie gerade eine wissenschaftstheoretisch reflektierte Le-
bensweltorientierung und pastorale Ausrichtung der Theologie einer
leichtfertigen Reduktion akademischer Ausbildung auf ,,employability*
Widerstand leisten und doch die Berufsperspektive nicht ausblenden
wird.
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Lebensweltorientierung in
Systematischer Theologie

von Eva-Maria FABER

Das Postulat der Lebensweltndhe ist in pastoraler Praxis vertraut. Wer
in Katechese und Verkiindigung Menschen ansprechen mochte, kommt
nicht umhin, sich ihrer Lebenskontexte und Verstehensvoraussetzungen
zu vergewissern. Dass die Ausbildung fiir seelsorgliche Berufe auf die
Wahrnehmung und Deutung von Lebenswelten vorbereiten sollte, ldsst
sich ebenfalls kaum iibersehen. Den Praktischen Fachern der Theologie
wird dafiir eine theoretische Verantwortung zugewiesen. Anliegen der
folgenden Ausfithrungen ist es, die Theologie dariiber hinaus umfas-
sender unter den Anspruch von Lebensweltorientierung zu stellen. Des-
wegen wird zunichst das Bemiihen um Lebensweltndhe in anderen
Wissenschaften auf eine entsprechende Ausrichtung der Theologie hin
weitergedacht (I.). Ein weiterer Abschnitt blickt in ,,Theologiege-
schichtlichen Streifziigen* ausgehend von gegenwartigen Postulaten auf
dhnliche Ansitze des 20. Jahrhunderts zuriick (II.). Den grossten Raum
nimmt schliesslich die Reflexion auf den Vollzug einer lebensweltna-
hen Theologie ein (III.). Vor allem in diesem Abschnitt gilt ein beson-
deres Augenmerk der Systematischen Theologie, néherhin der Perspek-
tive der Dogmatik und Fundamentaltheologie.

I. Lebensweltliche Orientierung der Theologie:
eine erste Anniherung

,,Wie auch den Thales, o Theodoros, als er, um die Sterne zu beschauen,
den Blick nach oben gerichtet in den Brunnen fiel, eine artige und wit-
zige thrakische Magd soll verspottet haben, dass er, was am Himmel
wire, wohl strebte zu erfahren, was aber vor ihm ldge und zu seinen
Fiissen, ihm unbekannt bliebe* (PLATON)'.

' PLATON, Theaitetos 174a.
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1. Wissenschaftstheoretische Verortung: Beobachtungen
aus der zeitgenossischen Wissenschaftsdiskussion

1.1. Lebenswelt: eine erste Begriffsbestimmung

Das Lachen der Thrakerin {iber den Philosophen THALES gibt zu den-
ken. Wer sich von diesem ,,wissenschaftskritischen® Lachen irritieren
lasst, wird nicht gleich Philosophie, Wissenschaft oder das Nachdenken
iiberhaupt verabschieden, konnte aber nach Wegen suchen, die Lebens-
fremdheit oder gar Lebensuntiichtigkeit, die sich mit dem Fall des
theoretisch sinnierenden Philosophen in den Brunnen schmerzhaft und
blamabel zugleich manifestiert, zu vermindern. Gilt das Lachen der
Thrakerin zu Recht als ,,das befreiende Lachen einer Frau, die in einem
kurzen Moment die Griindungsliige der européischen Philosophie
durchschaut: dass die Liebe zur Weisheit mit der Distanzierung von der
Lebenswelt erkauft werden miisse“*? Ist eine prinzipielle Entfremdung
wirklich unausweichlich, oder lassen sich Vermittlungen von Reflexion
und Alltag, Theorie und Lebenspraxis finden?

Insbesondere seit Edmund HusserL (1859-1938) artikuliert sich
in den Wissenschaften verstirkt das Bemiihen um Lebensweltndhe —
ein Anliegen, das nicht schon deswegen desavouiert ist, weil der Begriff
der Lebenswelt fiir Unterschiedliches verwendet wird und der Eindeu-
tigkeit entbehrt’. Es wire zu zeigen, warum (und in welchen Féllen be-
rechtigt) der Begriff neue Bedeutungsnuancen hinzugewonnen hat und
inwiefern auch eine eher allgemein-lebensphilosophische Verwendung
des Begriffs* bedeutungsvoll bleibt. Jedenfalls signalisiert die haufige

* GEIER, Worliber kluge Menschen lachen 11. Vgl. zu unterschiedlichen Inter-
pretationen: BLUMENBERG, Lachen.

* Kritisch vermerkt FELLMANN (Art. Lebenswelt 732), eine weitgehende ,,Bedeu-
tungsentleerung des Begriffs®.

* Vgl. dazu OrRTH, Edmund Husserls ,,Krisis ... 133. Alexander ULFIG hilt es
fiir ,,methodisch hilfreich, von einem popularphilosophischen Begriff der Lebenswelt
auszugehen, der dann in der jeweiligen Theorie spezifiziert werden muss®“: ULFIG, Le-
benswelt 20. Im popularphilosophischen Gebrauch lésst sich der Begrift ,,Lebenswelt*
nach ULFIG in die Begriffe ,,,Kulturwelt®, ,Lebensumwelt‘, ,Heimwelt‘, ,Erfahrungs-
welt‘, ,Welt der Normalitdt, ,Interessenwelt’, ,Alltagswelt‘, ,unmittelbar anschauliche
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Bezugnahme auf Lebenswelt eine in diesem Begrift aufgehobene Pro-
blemanzeige, deren Gewicht nicht verkannt werden darf. So vermerkt
Otto POGGELER (zum Begriff der Topik, mit dem er ein ganz &hnliches
Anliegen verbindet): ,,Leitworte — mag ihre Bedeutung sich auch da-
durch verhiillen, dass sie zu Modeworten werden — sind ... immer Ant-
worten auf Fragen, die sich gestellt haben; wenn sie plotzlich eine
grosse Virulenz bekommen, dann deutet das darauf hin, dass sich, wenn
auch vielleicht noch in undeutlicher Weise, ein bestimmtes Anliegen
zu Wort melden mochte*.

Die im Gefolge HusserLs vorherrschende Begriffsverwendung
bringt den Begriff Lebenswelt aus Interesse an der vorwissenschaftli-
chen Welterfahrung ins Spiel. Demzufolge ist die ,,alltédgliche Lebens-
welt™ die vorgegebene Welt, die ,,wirklich anschauliche, wirklich er-
fahrene und erfahrbare Welt, in der sich unser ganzes Leben praktisch
abspielt (Edmund HussgRrL)®, ,,jener Wirklichkeitsbereich ..., den der
wache und normale Erwachsene in der Einstellung des gesunden Men-
schenverstandes als schlicht gegeben vorfindet* (Alfred ScHUTZ) . Auf-
bauend auf den Analysen vor allem von Alfred ScHUTZ legen die
Soziologen Peter BERGER und Thomas LuckMANN den Akzent vor
allem auf die Vorgegebenheit und das Gewicht der Alltagswelt: ,,Unter
den vielen Wirklichkeiten gibt es eine, die sich als Wirklichkeit par
excellence darstellt. Das ist die Wirklichkeit der Alltagswelt. Thre Vor-
rangstellung berechtigt dazu, sie als die oberste Wirklichkeit zu be-
zeichnen. In der Alltagswelt ist die Anspannung des Bewusstseins am
stirksten, das heisst, die Alltagswelt installiert sich im Bewusstsein in
der massivsten, aufdringlichsten, intensivsten Weise*®.

Hans-Georg SOEFFNER wendet gegeniiber einer Vermengung der
Begriffe ,,Alltag” und ,,.Lebenswelt* ein, dass der im letzteren Begriff'in
seiner strengen phanomenologischen Verwendung bei SCHUTZ gemein-
te umgreifende Sinnhorizont aller finiten Sinnbereiche gerade durch

Welt*, ,alltdgliches Gewohnheitsdenken®, ,sozio-kulturelle Umwelt*“ iibersetzen: ULFIG,
Lebenswelt 20.

> POGGELER, Dialektik 283.

¢ HUSSERL, Krisis 51.

7 SCHUTZ / LUCKMANN, Strukturen 29.

¥ BERGER / LUCKMANN, Konstruktion 24.
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Ausklammerung des Alltiglichen gewonnen wird’. Allerdings sprechen
HusserL und ScHUTZ selbst von ,,alltdglicher Lebenswelt“. Erst recht
ist in der weiteren Begriffsverwendung die Alltagsbezogenheit der Le-
benswelt stark gewichtet worden. Lebenswelt ist gleichsam ein Leit-
begriff, der zur Wahrnehmung von stets schon vorgefundenen Erfah-
rungen, Einstellungen, Deutungen und Handlungsmustern aufruft. Die
Lebenswelt ist fiir die Philosophie und die Wissenschaften — wie auch
fiir die Theologie — gerade deswegen von Bedeutsamkeit, weil sie den
Alltag der Menschen gewissermassen immer schon grundiert. Diese
Sinnspitze des Begriffs lésst sich am besten an seiner Verwendung in
verschiedenen wissenschaftstheoretischen Kontexten ablesen.

1.2. Verhiltnis von Lebenswelt und Wissenschaften

Das mit dem Begriff der Lebenswelt verbundene Anliegen betrifft die
Verhéltnisbestimmung von wissenschaftlicher Theoriebildung und vor-
wissenschaftlicher Praxis und Reflexion. Letztere werden gewisser-
massen rehabilitiert: Was Menschen in ihrer alltdglichen Einstellung
von der Welt wahrnehmen, wie sie handeln ebenso wie das Wissen, das
sie aufgrund von Erfahrung und vorwissenschaftlicher Weltauslegung
immer schon haben: all das bildet jene Lebenswelt, die als tragfahige
Lebensgrundlage sowie unverzichtbares Fundament wissenschaftlicher
Reflexion zu werten ist.

Diesem Votum entspricht umgekehrt die Diagnose, dass die Wis-
senschaften zu einer verhéngnisvollen Isolierung von der Lebenswelt
tendieren. Edmund HusserLs Kritik richtet sich dabei auf eine be-
stimmte Art von Wissenschaft, ndmlich jene positive Wissenschaft, die
sich im Banne des Ideals mathematischer Wahrheit auf ,,Tatsachen*
beschriankt und dariiber die Welt der wirklich erfahrenden Anschauung,

° SOEFFNER, Auslegung 21 Anm. 4. Selbst wenn man mit SOEFFNER den kog-
nitiven Stil des Alltags durch das Interesse an Normalitdt geprégt sieht, wird eine Re-
duktion des Alltags auf alltdgliche ,,Beseitigung oder Minimisierung des Ungewohnli-
chen (SOEFFNER, Auslegung 22) unter Ausblendung der Inanspruchnahme eines um-
greifenden Sinnhorizontes einer umfassenden Wahrnehmung des Alltags m. E. nicht
gerecht.
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die Welt, in der die Menschen in personaler Seinsweise leben, und
damit auch die Sinnfrage des Menschen aus dem Auge verliert'’. Diese
Kritik wurde mehr und mehr vergrundsétzlicht in der Problemanzeige,
dass die methodisch betriebene Wissenschaft gegeniiber der zugrunde
liegenden Lebenswelt geradezu prinzipiell etwas Kiinstliches und Ab-
gesondertes darstellt. Lakonisch vermerkt der Heidelberger Philosoph
Riidiger BUBNER: ,,In einem Sinne, der fiir die Philosophie wesentlich
ist, kommt ... die Wissenschaft fiir das Leben immer zu spat''. Natur-
gemaiss verdndert sich die Kritik an den Wissenschaften, damit aber
auch das jeweilige Verstdndnis von Lebenswelt, je nach dem, fiir wel-
che (Art von) Wissenschaft ein Defizit an Lebensweltnihe diagnosti-
ziert wird.

Ziel der Diagnosen ist eine Neubesinnung auf die Notwendigkeit
der Bezogenheit von Wissenschaft auf die vorausliegende lebenswelt-
liche Erfahrung. Otto POGGELER sieht es als Aufgabe der Philosophie,
»eigens zu zeigen, wie Philosophie bezogen bleibt auf ,Nicht-Philoso-
phie‘ oder aus dieser heraustritt, bezogen auf das, was sich der metho-
dischen Verfiigung entzieht“'>. Bernhard WALDENFELS pocht dabei auf
die bleibende Angewiesenheit der Philosophie auf lebensweltliche Res-
sourcen und kritisiert deswegen die letztlich nur vorldufige Wertschit-
zung der Lebenswelt durch HusserL. Dieser mochte im Riickgriff auf
das Alltagswissen die wissenschaftlich-methodische Vernunft kritisie-
ren. Dieses Alltagswissen, ,,doxa“ genannt, gilt ihm als Heilmittel gegen
die Krise der Wissenschaften: ,,Sie gestattet es, eine entwurzelte und

' Vgl. Husserl, Krisis 3-5. 48-51.

' Im Leben sind wir ... nicht in der Lage des Wissenschaftlers. Vielmehr muss
dessen Tun sich eigens von der umfassenden Lebenswelt absondern, wie der spate Hus-
serl liberzeugend dargelegt hat. Methodisch betriebene Wissenschatft stellt gegeniiber
der zugrunde liegenden Lebenswelt immer etwas Kiinstliches dar. Damit soll der Ernst
der Wissenschaft in keiner Weise geleugnet werden, zumal die Wissenschaft unsere
Lebenswelt zunehmend gestaltet. Aber Wissenschaftsfolgen in der Gesellschaft sind und
bleiben in den Zusammenhang unserer Lebensfiihrung integrierte Teile, nicht vermdgen
sie den Vorrang unserer Gesamtorientierung zu brechen, so als wiirden wir im Alltag
sukzessive zu Forschern. Es wire also irrig, in Umkehrung nun die Lebenswelt als ein
Analogon der Wissenschaft zu stilisieren. Solchen Neigungen mogen wohl einige For-
malisten anhéngen. In einem Sinne, der fiir die Philosophie wesentlich ist, kommt je-
doch die Wissenschaft fiir das Leben immer zu spét“: BUBNER, Rationalitdt 187f.

'2 POGGELER, Dialektik 281.
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entleerte Rationalitét in den Lebenszusammenhang zuriickzubetten'”.
In der Tat wertet HusserL diese Doxa dann aber als blosse Vorgestalt
der wahren Vernunft wieder ab, um sie durch eine philosophisch-
universale Vernunft gleichsam zu iiberholen'. Hier will WALDENFELS
mit HusserL gegen HusserL weitergehen und die Bedeutung des
Alltagswissens starker beachten. Er postuliert eine neue Art von Epi-
steme, fiir die die Doxa nicht nur Vorstufe ist. Die so verstandene Doxa
ist ,,Verkorperung einer dritten Form von Episteme, nédmlich einer
positiven, spezifischen Vernunft. Sie ist weder bloss vorldufig, noch
endgiiltig und lésst sich weder durch ein objektives noch durch ein
reflexives Wissen iiberbieten*'”. Die Lebenswelt ldsst sich im Laufe der
abstrahierenden Reflexion nicht ohne Verlust zuriicklassen. Die Philo-
sophie ist nicht ein in sich geschlossenes Unterfangen, sie bezieht sich
auf eine vorgegebene und bestehende Lebenspraxis als auf ihre Ba-
sis. Darum fordert WALDENFELS, die Philosophie miisse in stdndiger
(Selbst-)Riicknahme Platz fiir erneute Erfahrung lassen: ,,Ist es nicht
mdglich, mit Theorien so umzugehen, dass man sténdig ihre Fraglich-
keiten mitbedenkt und so mit dem ,fruchtbaren Bathos der Erfahrung*
in Bertihrung bleibt?'®

'3 WALDENFELS, In den Netzen 39.

'* Vgl. HUSSERL, Krisis 66. Insofern die Lebenswelt eine erste Gelegenheit fiir
die Erfahrung der Bezogenheit auf Evidenz ist, ist sie flir HUSSERL eher ein geeigneter
Anlass fiir den Ubergang zu einem transzendentalen Bewusstsein, wihrend er dieselbe
Lebenswelt, wenn sie einer naiven Weltgeltung Vorschub leistet, als Wurzel fiir objek-
tivistische Wissenschaftsformen erkennt und deswegen kritisiert. Deswegen klammert
die von HUSSERL intendierte Epoché auch und gerade die vorwissenschaftliche naive
Annahme der Weltgeltung ein. ,,Einerseits ist die Lebenswelt Prototyp tatsdchlicher
,lebendiger Geistigkeit‘, d. h. des intentionalen Lebens, um dessen Herausstellung als
,Boden® aller Wirklichkeit und Wirklichkeitserfassung es geht; andererseits bilden sich
aus dieser Lebenswelt all die Interessen und Beschéftigungen, die zu Strukturen fithren
konnen, durch welche gerade jene ,lebendige Geistigkeit® zuriickgedringt und fehlge-
deutet wird“: ORTH, Krisis 115. Deswegen schreibt HUSSERL der Lebenswelt sowohl die
Rolle des ,,Heilmittels* als auch des ,,Krankheitsherdes® zu: vgl. WALDENFELS, Einfiih-
rung 36.

'S WALDENFELS, In den Netzen 48.

'S WALDENFELS, In den Netzen 32, mit Bezug auf KANTs bekanntes Wort vom
Bathos (der Tiefe, dem Abgrund) der Erfahrung: KANT, Prolegomena Anhang: AA
4,373.
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Die Bedeutsamkeit der Riickbindung wissenschaftlichen Arbei-
tens an die Lebenswelt l4sst sich auf unterschiedlichen Ebenen konsta-
tieren.

Auf einer ersten Ebene ist niichtern festzustellen, dass die Wis-
senschaften bei ndherem Hinsehen nicht erst allenfalls nachtriglich auf
lebensweltliche Ressourcen zuriickkommen, sondern von vornherein
auf diesem Boden gewachsen sind. BUBNER schlégt in seinen Baustei-
nen zu einer lebensweltlichen Theorie der Rationalitét ,,vor, den Gedan-
ken ernstzunehmen, dass Rationalitdt vor aller wissenschaftlichen Dis-
ziplin ihre unverwalteten Quellen in lebensweltlichen Dispositionen
findet. Davon liefert unser Alltagsverstindnis den ersten Beweis. Es
scheint gar nicht sinnvoll, hinter diese Erfahrungsebene zuriickzustre-
ben, um die Rationalitét, die hier auszuarbeiten wére, in einem apriori-
schen Jenseits zu verankern, so als sei sie erst dann verldsslich“!’. Der
Philosoph Giinther POLTNER bringt das Thema Lebenswelt in einer
Grundlagenreflexion zum interdisziplindren Gespréich zwischen Philo-
sophie/Theologie und Naturwissenschaften ein, um alle Wissenschaften
an ihre Verwurzelung in vorwissenschaftlichem Vertrautsein mit ihren
jeweiligen Gegensténden zu erinnern. ,,Lingst bevor wir Wissenschaft
treiben, bewegen wir uns in einem nach vielen Hinsichten differenzier-
ten Selbst- und Weltverstindnis. Vor aller Naturwissenschaft sind wir
z. B. damit vertraut, was leben heisst ... Jede Wissenschaft erhebt sich
aus einer Welt der Kenntnis, jede hat die lebensweltliche Erfahrung
voraus- und zugrunde liegen“'®. So arbeiten Wissenschaften mit Vor-
Begriffen, die sie zwar tiberpriifen und ggf. revidieren miissen, ohne die
sie aber nicht auskommen. POLTNER benennt dafiir denkbar elementare
Beispiele: ,,Wire z. B. einem Physiker nicht schon vor aller physikali-
schen Fragestellung irgendwie bekannt, was Zeit ist, nie konnte er sich
dem Problem der physikalischen Zeitmessung zuwenden. Er wiisste gar
nicht, was da zu messen wire. Und wére dem Kosmologen nicht schon
vor aller kosmologischen Fragestellung irgendwie bekannt, was Werden
heisst, nie konnte er nach Beginn und Entwicklung des Weltalls fra-
gen“"”.

'7” BUBNER, Dialektik 8.
¥ POLTNER, Aus der Sicht 11f.
Y Ebd.
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Eine wichtige Motivation der Hinkehr zur Lebenswelt ist die
Beobachtung, dass hier nicht selten Wissen und Erfahrungen verortet
sind, die von theoretischen Reflexionen noch nicht eingeholt sind. Ein
Forschungsprojekt um Paul WATZLAWICK sah sich gendtigt, eine Theo-
rie des Wandels nicht ohne Konsultation von ,,Barménnern, spontan re-
mittierten Neurotikern, Vertretern, Ladendetektiven, Finanzberatern,
Lehrern, Bewahrungshelfern, Linienpiloten, Polizisten mit einem Talent
fiir die Entschérfung brisanter Situationen, einigen eher charmanten
Gaunern, erfolglosen Selbstmdrdern, Psychotherapeuten — und sogar
einigen Eltern“*’ zu entwickeln. Ziel war das Hinsehen auf ,,das Phéno-
men des spontanen Wandels, also jener Verdnderungen und Losungen,
die sich alltidglich und wie von selbst, das heisst ohne die Hilfe von
Fachleuten, ausgekliigelten Theorien und grossen Anstrengungen, er-
geben’!. Zwar fehlte den Gewéhrspersonen die Metasprache, um un-
mittelbar zur Formulierung einer Theorie des Wandels beitragen zu
konnen. Doch konnte mit Hilfe ihrer Erfahrungen und Auskiinfte die
Realitét des Wandels besser in den Blick genommen und einer ange-
messeneren Theorie zugefiihrt werden.

Lebensweltlicher Umgang mit der Wirklichkeit ist jedoch nicht
nur ein unabdingbarer Ausgangspunkt und eine bleibende Ressource fiir
Forschung und Theoriebildung, sondern zugleich bleibendes Korrektiv
dazu. Nicht von ungefihr taucht der Bezug auf die lebensweltliche Er-
fahrung in der philosophischen Reflexion des interdisziplindren Ge-
sprachs zwischen den Wissenschaften auf, um den Fachwissenschaften
ihren reduktiven Umgang mit ihren Gegenstdnden vor Augen zu fiihren.
Giinther POLTNER sieht es als Kennzeichen der lebensweltlichen Erfah-
rung an, dass ihr die Welt und das eigene Dasein in ,,konkret-ganzheit-
licher Weise®, als ,,Gesamtphdnomen“ vorgegeben sind**. Diese Art von
Weltwahrnehmung beschrinkt sich nicht auf nackte Fakten, sondern
umschliesst die Art und Weise des Gegebenseins, die jeweilige Bedeut-
samkeit und den Kontext von Gegenstidnden, die immer schon in das
grossere Ganze und letztlich in die ungegenstdndliche Dimension der
»Welt”“ eingebunden sind. Demgegeniiber reduzieren sich die Einzel-

20 WATZLAWICK / WEAKLAND / FiscH, Losungen 100.
2 Ebd. 99.
2 POLTNER, Aus der Sicht 12 (Begriffe im Original kursiv).
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wissenschaften aus methodischen Griinden auf eine bestimmte Perspek-
tive. Im interdisziplindren Gesprach aber hélt Poltner es fiir unabding-
bar, den eigenen reduktiven Umgang mit der Wirklichkeit wieder auf
die umfassende lebensweltliche Erfahrung zuriickzubeziehen: Die le-
bensweltliche Erfahrung ist ,,unhintergehbar, weil wir sie nicht nicht
machen kdnnen. Deshalb besitzt sie mit ihren Implikaten, die eigens zu
reflektieren sind, bei der menschlichen Selbsterkenntnis den Vorrang
und bildet den gemeinsamen Bezugspunkt eines interdisziplinéren Ge-
sprachs“*.

So gewéhrleistet der Riickbezug auf die lebensweltliche Erfah-
rung in den Einzelwissenschaften eine Integration des eigenen metho-
disch isolierten Forschungsobjektes in das Gesamtphénomen. In diesem
Sinne hat die Thematisierung der Lebenswelt eine Dynamik auf die
fundamentalsten philosophischen Fragestellungen hin. Im Umgang mit
der Lebenswelt machen Menschen Erfahrungen mit dem Gegebensein
der Welt und der Dinge, mit dem Ganzen. Kurz gesagt: sie stossen auf
die Ur-Erfahrung, aus der das philosophische und metaphysische Fra-
gen entspringt. An diesen Fragen hat der Philosoph, haben aber auch die
Einzelwissenschaften orientiert zu bleiben. Die von HUSSERL diagnosti-
zierte ,,Krisis der Wissenschaften®, die ihn zu seiner Kritik an den von
der Lebenswelt isolierten Wissenschaften fiihrte, wurzelt seiner Ansicht
nach in ihrem gleichgiiltigen ,,Sichabkehren von den Fragen, die fiir ein
echtes Menschentum die entscheidenden sind ... Gerade die Fragen
schliesst sie [die Wissenschaft, die sich als positive Wissenschaft, als
blosse Tatsachenwissenschaft gestaltet] prinzipiell aus, die fiir den in
unseren unseligen Zeiten den schicksalvollsten Umwélzungen preisge-
gebenen Menschen die brennenden sind: die Fragen nach Sinn oder
Sinnlosigkeit dieses ganzen menschlichen Daseins“**. Hinkehr zur Le-
benswelt konnte somit leisten, auf die wesentlichen und aktuellen Fra-
gen der Menschen gestossen zu werden.

* POLTNER, Aus der Sicht 13. POLTNER adaptiert hier gewissermassen die Sicht
von Jiirgen HABERMAS, dass miteinander kommunizierende Menschen sich innerhalb
des Horizontes einer gemeinsamen, wenn auch nicht direkt zugénglichen Lebenswelt
verstdndigen: vgl. HABERMAS, Theorie 2, 192.

24 HUSSERL, Krisis 3f.
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Damit erweist sich der Bezug auf die Lebenswelt zugleich als
Relevanzfaktor. Fiir das alltdgliche Leben ist die faktische Bedeutung
vorwissenschaftlicher Einstellungen oft beharrlich grosser als allenfalls
der Einfluss wissenschaftlicher Erkenntnisse. Im eigenen Interesse an
der lebenspraktischen Relevanz miissen die Wissenschaften deswegen
danach streben, sich in die lebensweltlichen Orientierungen hinein zu
vermitteln. Dies allerdings ist evidentermassen nicht fiir alle Diszipli-
nen in gleicher Weise dringlich. Wéhrend es filir naturwissenschaftlich
und technisch orientierte Wissenschaften in vielen Bereichen nicht
erheblich ist, ob Menschen nachvollziehen kénnen, welche Einsichten
sich hinter der ,,Benutzeroberflache® von technischen Geriten oder hin-
ter medizinischen Interventionen verbergen, ist es schon bedeutsamer,
ob kosmologische oder d6kologische Einsichten sich in lebensweltliche
Weltbilder und Einstellungen von Menschen hineinvermitteln. Erst
recht gilt dies fiir Humanwissenschaften, die in irgendeiner Weise mit
menschlichem Leben und Verhalten zu tun haben, und nicht zuletzt fiir
die Theologie.

1.3. Lebenswelt in unterschiedlichen Disziplinen

Die Thematisierung der Lebenswelt hat ihren primédren Ort in der Philo-
sophie. Nicht nur stand sie beim Entdeckungsgeschehen des Phédnomens
Lebenswelt Pate, sie ist naturgeméss auch jene Disziplin, welche in wis-
senschaftstheoretischer Grundlagenreflexion auf die Relevanz des le-
bensweltlichen Bezugs reflektiert. Dabei formuliert sie aber auch fiir
andere Wissenschaften Problemanzeigen und lisst verallgemeinert das
Desiderat erkennen, wissenschaftliche Reflexionsformen kritisch auf
ihre lebensweltliche Wurzel zu befragen. Im Hinblick auf verschieden-
artige Theoriegrossen kommt es unvermeidlich zu variierenden Akzent-
setzungen. Dies soll hier exemplarisch in den Blick kommen, bevor die
Fokussierung auf die Theologie und die Frage nach der fiir sie relevan-
ten Lebenswelt erfolgt.

Es ist naheliegend, dass insbesondere jene Humanwissenschaften,
welche mit menschlichen Lebenseinstellungen und Verhalten zu tun ha-
ben, ein besonders ausgeprigtes Interesse an der Lebenswelt von Men-
schen haben. Einerseits miissen sie darauf bedacht sein, mit ithren Theo-
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rien die realen Lebenswelten zu treffen, andererseits haben sie Interes-
se daran, dass Einsichten iiber positive oder negative Auswirkungen
menschlicher Verhaltensweisen in das Selbstverstdndnis von Menschen
Eingang finden®. Gegeniiber der philosophischen Annidherung an Le-
benswelt, die in der Gefahr steht, in der theoretischen Reflexion ,,iiber*
Lebenswelt ganz allgemein stecken zu bleiben, bringt das Lebenswelt-
Interesse solcher Einzelwissenschaften einen Fortschritt in Richtung
grosserer Konkretheit: Zu eruieren ist, wie Lebenswelten genauerhin er-
fasst und beschrieben werden konnen.

Ihr spezielles Interesse an Lebenswelt hat verschiedene Wissen-
schaften wie Soziologie, Psychologie oder Kulturwissenschaften zu An-
sdtzen ,,qualitativer Forschung® gefiihrt. ,,Qualitative Forschung hat den
Anspruch, Lebenswelten ,von innen heraus® aus der Sicht der handeln-
den Menschen zu beschreiben**®. Das Alltagsgeschehen wird aus der
Perspektive der Akteure zu beschreiben gesucht, um das ,,Alltagswis-
sen zu eruieren, das fiir das Leben, das Handeln sowie die Zugeho-
rigkeit zu sozialen Grossen relevant ist. Besonders bekannt wurde dabei
die Ethnomethodologie, welche sich der Hervorbringung sozialer Wirk-
lichkeit durch das Alltagshandeln der Menschen zuwendet”’. Insofern
dabei auch kulturspezifische Denkformen zutagetreten sowie religiose
und ethische Vorstellungen rekonstruiert werden, liegen im iibrigen die
Beziige z. B. der sogenannten Kognitionsethnologie und der Symboli-
schen Ethnologie zu theologischer Forschung bereits hier auf der
Hand*. Die Einsicht, dass allgemeine Uberzeugungen und Werte nur

** Vgl. etwa HENKEL, Frieden 39-44. 82-84.

¢ FLICK / VON KARDOFF / STEINKE, Was ist qualitative Forschung 14. Siehe
auch den Uberblick in MAYRING, Einfiihrung.

*7 Ethnomethodologie ... bezeichnet einen soziologischen Untersuchungs-
ansatz, der soziale Ordnung bis in die Veréstelungen alltéglicher Situationen hinein als
eine methodisch generierte Hervorbringung der Mitglieder einer Gesellschaft versteht
und dessen Ziel es ist, die Prinzipien und Mechanismen zu bestimmen, mittels deren die
Handelnden in ihrem Handeln die sinnhafte Strukturierung und Ordnung dessen her-
stellen, was um sie vorgeht und was sie in der sozialen Interaktion mit anderen selbst
dussern und tun“: BERGMANN, Ethnomethodologie 119.

*¥ Vgl. ANTWEILER, Anthropologie 46: ,,Wiahrend es der Symbolischen Ethnolo-
gie eher um religidse Vorstellungen und affektiv gefirbte Moralvorstellungen (Ethos)
geht, widmen sich Kognitionsethnologen eher der gedanklichen Sicht der Welt (Ei-
dos)*.
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vermittelt durch Aneignungs-, Interpretations-, und Entscheidungspro-
zesse einzelner Akteure in das Alltagsleben eingehen, kann auch die
Theologie nicht unberiihrt lassen. Auf diese Forschungsrichtungen wird
unter methodischen Gesichtspunkten noch zuriickzukommen sein (siche
unten Abschnitt II1.1.), haben sie sich doch an der wissenschaftstheo-
retischen Frage nach der Erkennbarkeit und dem Erkenntniswert des
Singulédren abgearbeitet.

Insbesondere in den Sozialwissenschaften ist das in dieser Diszi-
plin mit Lebenswelt Gemeinte spezifiziert worden. Hier wird Lebens-
weltorientierung gesucht, um einzelnen Menschen in ihren spezifischen
Situationen besser gerecht werden zu konnen. Dafiir ist es unabdingbar,
sie nicht an objektiven Lebensmustern zu messen, sondern ihre Welt-
und Selbstwahrnehmungen zum Ausgangspunkt zu nehmen. Adressa-
tenorientierung bedingt Lebensweltorientierung. Die mehr objektiven
Rahmenbedingungen werden demgegeniiber im Begriff der ,,Lebens-
lage* thematisiert. So differenziert Bjorn Kraus, es solle ,,mit Lebens-
welt die je subjektiv wahrgenommene Welt eines Menschen bezeichnet
werden, hingegen mit Lebenslage dessen ,tatséchlichen® Lebensbe-
dingungen‘®. Damit verliert der Begriff der lebensweltlichen Erfah-
rung den Akzent auf dem vorwissenschaftlichen und vortheoretischen
Charakter dieser Zugangsweise; vielmehr wird die subjektive Wahrneh-
mung des eigenen Lebens (seiner Chancen, Bedrohungen usw.) unter-
schieden von objektiven Einschidtzungen der Lebenslage. Aufschluss-
reich ist der Vergleich, den Bjorn Kraus zu dem konstruktivistischen
Begriffspaar (tatsdchlich seiende) ,,Realitét* und (subjektiv konstruier-
te) ,,Wirklichkeit* herstellt™.

1.4. Differenzierungen und Entfaltungen

Mit der Diversitdt der Verwendungen kristallisieren sich Differenzie-
rungen der Bedeutung des Begriffs ,,Lebenswelt™ heraus.

2 KRAUS, Lebenswelt, hier zitiert nach: http://www.webnetwork-nordwest.de/
dokumente/Lebensweltorientierung.pdf (S. 9; eingesehen am 1. 6. 2011).
** Ebd. 9f.
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Insofern es die Lebenswelt nicht objektivistisch ,,gibt* und der
Fokus des Interesses in vielen Verwendungszusammenhdngen auf den
vorwissenschaftlichen Weisen der Erfahrung und des Umgangs mit der
vorgefundenen Welt sowie auf den vorwissenschaftlichen Wissensfor-
men liegt, erhélt vielfach die adjektivische Verwendung des Begriffs
(,,lebensweltliche Erfahrung®, ,lebensweltliches Hintergrundwissen*
usw.) zu Recht den Vorzug.

Aus der Einsicht, dass Lebenswelten subjektiv konstruiert sind,
erwichst die Frage, ob Lebenswelt mehr eine sozial verbindende oder
eine mehr individuelle Grdsse ist. In dieser Hinsicht kommt es in der
Verwendung des Begriffs Lebenswelt zu einer gewissen, sachlich be-
griindeten Ambivalenz. Vielfach gilt Lebenswelt als das, was Menschen
in ihren vorwissenschaftlichen Einstellungen verbindet. So geht die
oben zitierte phdnomenologische Bestimmung von Lebenswelt durch
Alfred ScHUTZ davon aus, dass die Menschen die Lebenswelt zwar je
individuell wahrnehmen, dabei aber auf ,,Typen‘ zuriickgreifen, so dass
Lebenswelt eine intersubjektive, sozial verbindende Grosse ist’'. Auch
in der Verwendung durch Jirgen HABERMAS bezeichnet Lebenswelt
den gemeinsamen Horizont fiir kommunikativ handelnde Subjekte’”. In
anderen Kontexten hebt der Begriff stirker auf individuelle lebenswelt-
liche Erfahrungen ab. So wird insbesondere in gegenwértigen konstruk-
tivistischen Verwendungen des Begriffs die subjektive Perspektive un-
terstrichen. Lebenswelt ist das Konstrukt der spezifischen Welt- und
Selbstdeutungen einer Person. Naturgemaéss riicken, wie gesehen, an-
wendungsorientierte Wissenschaften, die im sozialen Dienst an einzel-
nen Menschen stehen, das Individuum stark in den Blick®. Ganz gleich,
ob von einer intersubjektiven oder einer individuellen Konstitution von
Lebenswelt ausgegangen wird, in jedem Fall ist mit variablen Auspré-

31 So ist meine Lebenswelt von Anfang an nicht meine Privatwelt, sondern
intersubjektiv; die Grundstruktur ihrer Wirklichkeit ist uns gemeinsam®: SCHUTZ /
LuckMANN, Strukturen 30; vgl. dhnlich BERGER / LUCKMANN, Konstruktion 25f.

32 Lebenswelt erscheint ,,als ein Reservoir von Selbstverstindlichkeiten oder
unerschiitterten Uberzeugungen, welche die Kommunikationsteilnehmer fiir kooperative
Deutungsprozesse benutzen®; ndherhin kann man sich ,,die Lebenswelt durch einen kul-
turell {iberlieferten und sprachlich organisierten Vorrat von Deutungsmustern reprasen-
tiert denken: HABERMAS, Theorie 2, 189; siche auch DERS., Theorie 1, 107.

¥ Vgl. z. B. BROCHER, Lebenswelt 91-93.
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gungen lebensweltlicher Einstellungen zu rechnen. ,,Die” Lebenswelt
gibt es nicht: ,,Der Begriff des Vortheoretischen [ist] nur als pluraler,
mannigfach verschriankter und dissoziierter zu begreifen‘**.

Sehr divergieren diirfte nicht zuletzt der Reflexionsgrad lebens-
weltlicher Einstellungen. Aufgrund der Gegeniiberstellung zur wissen-
schaftlichen Theorie wird die Lebenswelt oft als prdreflexiver, selbst-
verstiandlich immer schon gegebener Horizont des Alltags verstanden.
Allerdings wird hier doch gelegentlich verkannt, dass Reflexion nicht
erst im Bereich der expliziten Wissenschaften anhebt. Der lebensweltli-
che Umgang mit Wirklichkeit erféhrt ja gerade deswegen wachsende
Wertschétzung, weil die darin enthaltenen Fertigkeiten und Wissensbe-
stande fiir die Wissenschaft von Bedeutung sind. Zudem sollten, wenn
die individuelle Konstituierung der Lebenswelt beachtet wird, die per-
spektivischen Aneignungsleistungen der Individuen nicht unterschétzt
werden.

Eine letzte Differenzierung und Prazisierung des Begriffs wehrt
einer gewissen Romantisierung der Lebenswelt oder lebensweltlicher
Erfahrungen. Denn mit Lebenswelt ist nicht eine ,,unberiihrt natiirliche*
Welt gemeint, sondern die immer schon soziokulturell geformte Welt.
Entsprechend kommen mit lebensweltlichen Erfahrungen nicht etwa ge-
wissermassen ,,urwiichsige* Erfahrungen in den Blick. Gemeint ist viel-
mehr ,.eine Erfahrungswelt, die sich aus verschiedenen Quellen speist
und mit mannigfachen Interpretamenten philosophischer, religioser,
kiinstlerischer und populdrwissenschaftlicher Art durchsetzt ist“**. An-
gesichts solcher Uberformungen wire es naiv, lebensweltliche Einstel-
lungen von Menschen prinzipiell als authentisch oder gar unschuldig
anzusehen. Zudem ist damit zu rechnen, dass lebensweltliche Einstel-
lungen eher retardierenden und konservativen Charakter haben. Es han-
delt sich um Hintergrundiiberzeugungen, die alltdglich nicht hinterfragt
werden und sich insofern der Problematisierung zunichst entziehen,
darum aber mitunter ,,besseren Einsichten® widerstehen. Nicht umsonst
thematisiert Jiirgen HABERMAS bei aller Aufmerksamkeit fiir die Le-
benswelt die Frage nach der Kritik und der Veranderbarkeit lebenswelt-
licher Haltungen, wie Henning LUTHER hervorhebt: ,.Er leugnet nicht

** HAILER, Theologie 235.
35 POLTNER, Aus der Sicht 12.
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die Lebensweltgebundenheit kommunikativen Handelns, aber er tauscht
die Lebensweltvergessenheit nun nicht umgekehrt ein gegen eine Le-
bensweltverfallenheit*®. In dhnlicher Weise unterscheidet Bernhard
WALDENFELS ,,den Alltag als kritische Instanz gegen theoretisch-wis-
senschaftliche und praktisch-institutionelle Uberfremdungen des Le-
bens“ von dem Alltag, insofern er selbst ,,Gegenstand von Kritik und
praktischer Verdnderung* werden sollte, weil uns sonst ,,nur die kritik-
lose Wiederherstellung dessen, was wir immer schon und immer wieder
tun®, bliebe*’. Dabei wird die Frage virulent, welches eine Instanz wire,
von der aus der Alltag kritisch beleuchtet werden konnte. Insofern geht
es beim Interesse an Lebenswelt keineswegs um die Abwertung oder
gar Eliminierung einer von ihr unterschiedenen Wissenschaft und Theo-
rie’®.

Mit Lebensweltorientierung, so kann zusammenfassend festge-
halten werden, ist in verschiedenartigen Wissenschaften eine Riickbin-
dung der methodischen Reflexion an alltdgliche Wahrnehmungsweisen,
Lebenseinstellungen und Handlungsoptionen von Menschen gemeint.
Motivierend dafiir ist die Wertschitzung der vorwissenschaftlichen
Ressourcen, wie sie in Selbstverstindnis, Wissen und Praxis der Men-
schen in ihrer alltdglichen Welt gegeben sind. Von ihnen kénnen sich
die Wissenschaften nur um den Preis verhéngnisvoller Selbstisolation
abkoppeln. Denn nicht nur basiert die wissenschaftliche Arbeit auf
diesen vorwissenschaftlichen Grundlagen. Dariiber hinaus miissen wis-
senschaftliche Theoriekonstruktionen sich von lebensweltlichen Um-
gangsweisen mit der Wirklichkeit durchaus auch korrigieren lassen.
Schliesslich hiangt die Relevanz wissenschaftlicher Theorien von deren
Vermittlung mit der alltdglichen Lebenspraxis der Menschen ab. Die
lebensweltliche Riickbindung kann {iberdies eine Orientierung dariiber

** LUTHER, Religion 202.

37 WALDENFELS, Lebenswelt 154; vgl. KiwiTz, Lebenswelt 178: ,,Gegenstand
von Kritik ist der Alltag als faktisch Bestehendes, als sich bestindig wiederholende
,Normalitit; das Alltagsleben als kritische Instanz kann als laufendes Leben bezeichnet
werden®.

** Vgl. dhnlich SOEFFNER (Auslegung 15-60) fiir die Unterscheidung von Alltag
und Wissenschaft. Weil der Alltag selbst ,,die Tendenz zur Selbstiiberschreitung™ hat,
kann der Sinnbereich der Wissenschaft in ein konstruktives Verhéltnis zum Alltag ge-
bracht werden.
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leisten, wie der Nerv menschlichen Selbstverstindnisses zu treffen ist
und welches die fiir Menschen virulenten Fragen sind.

Fraglos ist die Verwendung des von HUSSERL geprigten Begriffs
weit tiber HUsSERL hinausgegangen und hat sich oftmals von seinen
Anliegen verabschiedet. Indes ist eine solche Verselbstindigung eines
Begriffs kein ungewohnliches Phdnomen, und der Terminus ldsst sich
nicht auf HusserLs Absicht, die Lebenswelt als Einstieg in die subjekt-
orientierte transzendentale Philosophie zu verwenden, dogmatisch fixie-
ren. Das Thema Lebenswelt wurde erfolgreich transponiert. Das ver-
bindende Moment verschiedener Rezeptionen des Themas fasst Martin
HAILER darin zusammen, dass Lebenswelt jeweils relativ zu anderen
Theoriegrossen steht und in diesem Bezug eine bestimmte Funktion hat.
,Lebenswelt wird hier nicht als autonomer Wert an sich registriert, son-
dern zum fundierend-unhintergehbaren, kritisch-regulativen oder umge-
kehrt ideologiekritisch zu analysierenden Gegenstand. ... Sie ist ein
stets alterierendes, ,storendes‘ Element, freilich nur dann, wenn sie
nicht selbst als Absolutes genommen wird .

2. Theologie und Lebenswelt
2.1. Lebensweltniihe: ein Anliegen der Theologie?

Das Problem anderer Wissenschaften, als Theorie in Distanz zum Le-
bensvollzug zu stehen, gewinnt fiir die wissenschaftliche Theologie*
insofern eine besondere Schirfe, als sie, in deren Mitte ein existenz-
pragender Glaube steht, auf den Lebensbezug am allerwenigsten ver-
zichten kann. Auf den Punkt bringt es Ansgar KREUTZER: ,Uber die
Integration in die kognitiv vorrangige Wirklichkeit der Alltagswelt wird
entschieden, ob die Inhalte und Lebensformen des christlichen Glau-
bens fiir die Menschen unserer Tage noch von (existenzieller) Bedeu-

3 HAILER, Theologie 234f.

** Im Folgenden wird der Begriff ,,Theologie* primir fiir die wissenschaftliche
Theologie verwendet, auch dort, wo dies nicht explizit gekennzeichnet ist. Dass Theo-
logie sich nicht exklusiv in wissenschaftlicher Reflexion erschopft, wird spater aufzuzei-
gen sein.
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tung sind**'. Weil hierfiir auch die wissenschaftliche Theologie Ver-
antwortung trigt, kann ihre Isolierung von den ihr entsprechenden
Lebenszusammenhdngen nicht ohne Bedenken hingenommen werden.
So kritisiert der Praktische Theologe Henning LUTHER die ,,Erfahrungs-
schwiche und Lebensferne der theoretisch hoch ausdifferenzierten dog-
matischen Systeme®: ,,Ihre innere Geschlossenheit gewinnen sie gerade
dadurch, dass sie sich gegeniiber Anfragen und Erfahrungen aus der
Alltagspraxis der Menschen abschotten. In der bewundernswerten Ar-
chitektonik theologischer Lehrgebdude wird Wahrheit gleichsam ,auto-
poietisch produziert, d. h. die Wahrheit einzelner Sitze wird begriindet
mit der Ableitung aus vorgesetzten Grundsitzen. Wahrheit resultiert
also aus der Relation von Sitzen. Dem ,Test* durch die ,Erfahrung’
werden sie nicht ausgesetzt***.

Gewiss liegt der Einwand nahe, dass sich das Bemiithen um Le-
bensweltndhe in der Theologie unter anderen Vorzeichen als in der Phi-
losophie und in anderen Wissenschaften vollzieht. Im Fokus christlicher
Theologie steht ja nicht eine immer schon vorfindliche Weltwirk-
lichkeit, sondern eine Botschaft, welche diese Wirklichkeit neu priagen
will. Darum gilt die oben thematisierte Warnung vor der Lebenswelt-
verfallenheit fiir die Theologie in eminenter Weise. Die Theologie er-
schopft sich nicht in der Beschreibung und Analyse gegebener Lebens-
welt; ihr ist die Reflexion des Offenbarungsglaubens aufgetragen, der
nicht aus weltlichen Zusammenhingen und menschlicher Vernunft
abgeleitet werden kann. Sie ist mit ihrer Gottesrede Hiiterin einer Bot-
schaft, welche immanente Lebenskreise je neu zu unterbrechen hat. Das
der Theologie von daher innewohnende kritische Potential gegeniiber
dem Bestehenden muss ebenso wie ihr Wirklichkeit stiftendes Potential
zur Geltung kommen®.

Allerdings ist nicht die wissenschaftliche Theologie als solche
Quellpunkt dessen, was aus menschlichem Leben allein nicht ableitbar
ist. Insofern bedarf es der Vergewisserung, aus welchen Ressourcen

4! KREUTZER, Arbeit 8.

2 LUTHER, Religion 14.

# Vgl. in anderer Stossrichtung, aber mit dhnlichem Anliegen: FUCHS / BUCHER,
Positivismus. Zur Problematik siche auch unten die Verhéltnisbestimmung der Ab-
schnitte II1.3.2. und 3.3. zueinander.
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sich die Theologie — auch als Offenbarungstheologie und in ihrem kri-
tischen Potential — speist: Der Glaube, auf den sie sich stiitzt, ist ein in
lebensweltlichen Kontexten gelebter und sich in lebensweltlichen Uber-
zeugungen kristallisierender Glaube. Zudem kann die Theologie ihr
kritisches oder innovatives Potential nur dann zur Geltung bringen,
wenn sie fahig ist, sich in zeitgendssische Kontexte einzulassen. Um
Lebenswelt-Bezug kommt die Theologie also auch dann, wenn sie sich
dezidiert als Offenbarungstheologie versteht, nicht herum. Die kriti-
sche Funktion der Theologie kann nicht Rechtfertigung einer selbstge-
nligsamen Abgeschlossenheit sein, sondern spricht gerade gegen eine
solche.

Die weitere Anndherung an den lebensweltlichen Bezug der
Theologie soll hier durch eine erste Sondierung erfolgen, welches denn
die fiir die Theologie relevante Lebenswelt ist.

2.2. Welche Lebenswelt interessiert die Theologie?

Wie andere Wissenschaften muss auch die Theologie den Begriff der
Lebenswelt fiir den eigenen Bereich ndher bestimmen. Jede Wissen-
schaft ist auf jene Art von lebensweltlicher Erfahrung zuriickbezogen,
welche die vorwissenschaftliche Wahrnehmung und den vorwissen-
schaftlichen Umgang mit dem eigenen Gegenstand betrifft. Es liegt am
Gegenstand der Theologie, dass fiir sie nur in mehreren Anlaufen pra-
zisiert werden kann, welches die lebensweltliche Erfahrung ist, die fiir
sie relevant ist. Dabei kommt eine Bezogenheit auf denkbar weite le-
bensweltliche Erfahrungszusammenhinge in den Blick. Denn weder in
materialer noch in formaler Hinsicht lassen sich prinzipielle Grenzen
ziehen.

Was den Gegenstandsbereich angeht, so ist Theologie nicht nur
die Lehre von Gott, sondern, wie THOMAS VON AQUIN (1225-1274)
prézisiert, zugleich die Lehre von den Dingen, sofern sie Beziehung
haben zu Gott als zu ihrem Ursprung und zu ihrem Ziel (vgl. STh 1 1,7).
Mit anderen Worten: fiir die Theologie ist charakteristisch, dass sie sich
auf die Wirklichkeit im Ganzen bezieht, eingeschrinkt lediglich da-
durch, dass sie diese Wirklichkeit unter der Riicksicht des Gottesbe-
zugs betrachtet. Prinzipiell kann dabei also alles Einzelne ebenso wie
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die Frage nach dem Ganzen zum Gegenstand dieser Disziplin wer-
den. Damit ist der Gegenstandsbereich der Theologie denkbar weit ge-
fasst.

Entsprechend weit aber ist das Interesse an den vorwissenschaft-
lichen Weisen, wie Menschen sich und die Welt verstehen. Nicht nur
lebensweltliche Einstellungen zum Glauben, zu Religion allgemein oder
jener lebensweltliche Umgang mit den alltéglichen Realititen, der
explizit christgldubig oder allgemeinreligios geprégt ist, sondern die
lebensweltliche Erfahrung in jeglichem Bereich ist fiir die Theologie
von Belang. Es geht um die Erkenntnis jener Welt, Kultur und Hand-
lungsrdume, die von der Theologie als zum Heil bestimmte Schopfungs-
wirklichkeit begriffen wird und mit denen gldubige Lebens- und Hand-
lungskonzepte zu vermitteln sind.

Eine Eingrenzung der fiir die Theologie relevanten Lebenswelten
lasst sich ferner nicht einmal unter formaler Riicksicht machen. Gewiss
kommen in einem ersten Schritt prioritir die lebensweltlichen Erfah-
rungen der Gldubigen in den Blick. Sie sind bei der Bestimmung der
Bezeugungsinstanzen der Theologie eigens zu nennen, insofern die
umfassende Reflexion des Glaubens sich nicht nur auf die Bibel, die
Tradition und die besonderen Verantwortungstriager in Theologie und
Lehramt, sondern auch auf den Glaubenssinn der Glaubigen stiitzt. Es
gilt ernst zu nehmen, dass der Glaube nicht erst in seiner wissenschaft-
lichen Reflexion, sondern auch schon in seinen lebensweltlichen Reali-
sierungen Erkenntnisprinzip ist. Aufschlussreich ist ja gerade, wie in
der Konkretion einer gldubigen Existenz der Glaube so wirksam wird,
dass er die Weisen der Weltwahrnehmung und den Umgang mit All-
tagssituationen selbstverstdndlich pragt. Die Lehre vom Glaubenssinn
der Gléubigen (sensus fidelium), die durch die Neubesinnung des II.
Vatikanischen Konzils auf die Wiirde des ganzen Volkes Gottes wieder
mehr Gewicht erhalten hat, steht in Kontinuitdt zur Bestimmung der
»theologischen Orte* (loci theologici), wie sie Melchior Cano (um
1509-1560) vornimmt. Denn er nennt die katholische Kirche als Ge-
samtgrosse (ecclesia catholica) sogar vor allen Differenzierungen. Es
wird noch eigens darauf einzugehen sein, wie die Bezeugungsinstanz
des Glaubenssinns der Glaubigen im Vollzug einer lebensweltorientier-
ten Theologie grosseres Gewicht erlangen kann (siehe unten Abschnitt
111.3.2.).
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Das theologische Interesse an lebensweltlicher Erkenntnis ldsst
sich indes nicht auf die Glaubigen beschrinken. Nicht von ungeféhr
kennt das System der Bezeugungsinstanzen bzw. der loci theologici
schon bei Melchior Cano die ,,fremden Orte (loci alieni), zu denen er
Vernunft, Philosophie und Geschichte rechnet. Sie konstituieren den
Offenbarungsglauben nicht, tragen aber zu seiner Erkenntnis bei**. Die
im II. Vatikanum formulierte und als Novum empfundene Aner-
kennung, wie viel die Kirche ,,der Geschichte und Entwicklung der
Menschheit verdankt™ (GS 44), steht also in einer alten Tradition. Der
gewlinschte Dialog mit der zeitgendssischen Welt und Kultur ist nun
aber moglichst weit zu fassen und tibersteigt bei weitem den — nichts-
destoweniger bedeutsamen — Dialog mit anderen Wissenschaften. Wenn
die Pastoralkonstitution dazu mahnt, ,,unter dem Beistand des Heiligen
Geistes auf die verschiedenen Sprachen unserer Zeit zu horen® (GS 44),
dann bedarf es einer Offenheit der Theologie fiir lebensweltliche Ein-
stellungen und Mentalitdten unabhéngig von der zugrunde liegenden
religidsen Einstellung.

Zurilickzukommen ist hier zudem auf die lebensweltprdgende In-
tention des Glaubens. Er ist nicht nur auf eine vorausgehende Lebens-
welt bezogen, sondern will in lebensweltliche Einstellungen hinein-
wirken. In dieser Hinsicht aber eignet dem Glauben eine universale
Dynamik. Nichts ist aus der potentiellen und von Gott her immer schon
erdffneten Bestimmbarkeit durch Glaube und Gnade ausgenommen.
Deswegen ist der Lebensweltbezug der Theologie prinzipiell nicht ein-
grenzbar.

2.3. Lebenswelt als Aufgabe von Dogmatik und
Fundamentaltheologie

Der in verschiedenen Wissenschaften geforderte Lebensweltbezug er-
weist sich bei der Theologie als komplex. Als Bezugspunkt fiir sie kris-

* Dies gilt umso mehr, wenn man sie wie Max SECKLER der transzendentalen
Offenbarung zuordnet und annimmt, ,,dass der Gott der christlichen Offenbarung sich
auch im Medium der Vernunft, der Philosophie und der (ausserbiblischen) Geschichte
bezeugt*: SECKLER, Communio-Ekklesiologie 9.
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tallisieren sich die vor-wissenschaftlichen Erfahrungen der Christglau-
bigen mit ihrem Glauben heraus, aber auch die alltdglichen Lebenser-
fahrungen der Glaubenden tiberhaupt. Gegenstand der Theologie ist der
Glaube nicht nur als Theoriesystem, sondern auch als gelebter Glaube.
Die Beziehung des Glaubens zu der in moglichst vielseitigen Facetten
wahrgenommenen Welt kann ebensowenig ausser Acht gelassen werden
wie der Prozess, in dem die Glaubenden ihr Christsein in die alltdgliche
Lebenskultur ihres gesellschaftlichen Kontextes tlibersetzen. Aufgrund
des universalen Anspruchs der christlichen Botschaft sind die zeitge-
nossischen Lebenswelten zudem auch unabhéngig von ihrer Bestimmt-
heit durch den christlichen Glauben fiir die wissenschaftliche Theologie
relevant.

Wie bei anderen Wissenschaften liegt der Ertrag lebensweltlicher
Erdung fiir die Theologie zunéchst darin, die in den vorwissenschaftli-
chen Lebenseinstellungen vorhandenen Ressourcen zu nutzen, also die
Einsichten, welche die vorwissenschaftliche Kompetenz der Gldubigen
bereitstellt, nicht brach liegen zu lassen. Da der Glaube nach eigenem
Selbstverstindnis zwar auf wissenschaftliche Reflexion angewiesen ist,
Glaubenseinsicht sich aber nicht vornehmlich auf wissenschaftlichen
Wegen einstellt, ist die Theologie weit stirker als andere Wissenschaf-
ten an diese vorwissenschaftliche Basis gebunden. Wéhrend es gerade-
zu auszuschliessen ist, dass in lebensweltlichem Umgang mit der Welt
eine genauere Bestimmung der Vorgénge beim Urknall moglich wird,
als die Kosmologie sie vorlegt, ist in der Theologie nicht ausgemacht,
wo zukunftsweisende Einsichten aufbrechen.

Fiir die Theologie sind lebensweltliche Orientierungen und Er-
fahrungen aber nicht nur als Ressource unverzichtbar; ebensosehr ist ihr
Interesse auf die Transponierbarkeit ihrer Reflexion in lebensweltliche
Zusammenhénge ausgerichtet. Dieses Anliegen teilt die Theologie min-
destens um der eigenen Relevanz willen mit anderen Wissenschaften.
Anders als viele andere Wissenschaften kann sie sich jedoch nicht da-
mit begniigen, dass die Ergebnisse wissenschaftlichen Forschens im
menschlichen Leben mittelbar fruchtbar werden. Wenn eine Wissen-
schaft von der existentiellen Bedeutsamkeit des Inhalts der eigenen Re-
flexion iiberzeugt ist (und dies diirfte fiir die Theologie in besonderem
Masse gelten), wird von ihr erwartet werden konnen, dass sie die Kon-
sequenzen ihrer Reflexion fiir alltdgliche Lebenszusammenhénge selbst
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aufzuzeigen sucht. Genauerhin wird sie die Relevanz der eigenen theo-
retischen FEinsichten fiir die Gestaltung kirchlicher Strukturen und
Handlungsvollziige ebenso wie fiir das Selbstverstdndnis von Menschen
in ihren alltdglichen Beziigen zu entfalten haben. Unbeschadet dessen,
dass es Forschungsfelder gibt, die einen langen Atem brauchen und die
erst durch manche Vermittlungen hindurch fiir die konkrete Lebens-
wirklichkeit der Menschen fruchtbar werden: Um ihrer Gespréchsfahig-
keit willen muss die Theologie verstindlich machen kénnen, was ihr
Gegenstand mit der Lebenswelt der Menschen zu tun hat. Dies erfordert
sowohl die binnenchristliche Verortung der Theologie als Dienst am
Leben der Kirche als auch der Dialog zwischen Kirche und Welt (Ge-
sellschaft, Kultur), zu dem die Theologie einen genuinen Beitrag zu
leisten hat. Es kann schwerlich iibersehen werden, wie sehr damit ein
virulenter Punkt der Theologie in den Blick kommt. Immerhin diirfte
eines der grossten Glaubwiirdigkeitsdefizite der katholischen Kirche
heute darin bestehen, dass sie kulturelle, zivilisatorische und &dsthetische
Standards der zeitgendssischen Kultur verletzt bzw. unterbietet. Es ist
Aufgabe der Theologie, dieses Missverhiltnis aufzuzeigen und unbeirr-
bar eine Bearbeitung anzumahnen.

Offensichtlich konvergieren die so benannten Anliegen mit den
Anliegen einer im Sinne des II. Vatikanischen Konzils entwickelten
pastoral engagierten Theologie ebenso wie mit wissenschaftstheore-
tischen Bemiihungen, den sensus fidelium in der Theologie besser zur
Geltung zu bringen. Insofern will das Desiderat einer lebensweltorien-
tierten Theologie nicht auf einen neuen Ansatz von Theologie hinaus.
Ziel ist es vielmehr, den unter verschiedenen Leitworten (wie Relevanz,
Dialogfiahigkeit, Kontextualitit, Aggiornamento) bereits gefiihrten theo-
logischen Diskurs durch eine geschirfte Wahrnehmung der Lebenswelt-
Thematik zu bereichern. Dabei richtet sich der Fokus der folgenden
Ausfiihrungen speziell auf die Systematische Theologie, nédherhin auf
Dogmatik und Fundamentaltheologie*’. Denn die Ausrichtung auf le-

* Im Rahmen der Systematischen Theologie hat die Theologische Ethik einen
noch offenkundigeren Bezug zur alltédglichen Lebenswelt von Menschen. Doch wiirde
eine Beriicksichtigung der entsprechenden ethischen Diskussion hier den Rahmen
sprengen. Darum sei nur exemplarisch auf das Bemiihen von Thomas LAUBACH ver-
wiesen, die Ethik als praxisbezogene Wissenschaft zu konturieren, welche ,,die realen
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bensweltliche Zusammenhénge ist fiir die Praktische Theologie gerade-
zu selbstverstandlich*. Sie hat auch die grosste Néhe zu den entspre-
chenden, im Gesprich mit Humanwissenschaften vorangetriebenen Me-
thodenfragen*’. Allenfalls macht es, wie Ottmar FucHs vermerkt, die
akademische, universitiare Verortung auch der Praktischen Theologie
schwer, sich dem ,,Mandat der Alltagserfahrungen* zu stellen, so dass
eigens zu fragen ist, wie sie ihre Kontextualitét besser realisieren
kann*. Der Erkenntnisgewinn dieser Orientierung wére aber unterbe-
lichtet, wenn nicht gefragt wiirde, wie die aus lebensweltlichen Kontex-
ten gewonnenen Einsichten sich in der systematischen Reflexion des
Glaubens auswirken konnen. Die Systematische Theologie muss reali-
sieren, dass die Praktische Theologie ihr nicht als Anwendungswissen-

Bedingungen und Mdglichkeiten des Menschen und seines Handelns in den Blick
nimmt“: LAUBACH, Lebensfithrung 30. Er bringt dafiir den Begriff der Lebensfiihrung
zur Geltung und postuliert: ,,Die Gestaltung des alltdglichen Lebens, die Lebensfiihrung
muss als Grundthema ethischer Reflexion etabliert werden*: LAUBACH, Lebensflihrung
71.

¢ Hier ist insbesondere auf die Entfaltung der Praktischen Theologie als Wahr-
nehmungswissenschaft bei den evangelischen Theologen Wolf-Eckart FAILING, Wilhelm
GRAB, Hans-Giinter HEIMBROCK und Wolfgang STECK hinzuweisen. Vgl. FAILING /
HEMMBROCK (Hrsg.), Gelebte Religion; GROZINGER / PFLEIDERER (Hrsg.), ,,Gelebte Reli-
gion®.

*7 Ottmar FUCHS postuliert fiir die Theologie insgesamt, es gelte, ,,mit den ein-
schldgigen Humanwissenschaften in einen konstruktiven Dialog zu treten, einmal in der
Wahrnehmung dieser Wirklichkeiten, zum anderen auch im strittigen Dialog um den an-
gemessenen Umgang damit ... Versteht man also den Pastoralbegriff nicht nur seelsorg-
lich und auch nicht nur kirchenbezogen, sondern in dem Sinn, wie der Glaube mittels
der Kirche in der Welt heilende und befreiende Autoritdt gewinnt, dann ist die Interdis-
ziplinaritdt zwischen Theologie und anderen Wissenschaften als pastoraler Vollzug in
den Wissenschaften sowie ihren Institutionen selbst anzusehen®: FucHs, Kommentie-
rung [OT] 447. Vgl. KLEIN, Erkenntnis.

* Vgl. FucHs, Wie verindert sich 126: ,,Es gibt ein imperatives Mandat der
Alltagserfahrungen gegeniiber den Wissenschaften®. Dies wird spezifisch theologisch
in der Inkarnation begriindet: ,,Theologisch ist es der christlichen Theologie ins Stamm-
buch geschrieben, dass sie sich von der Realitiat der Menschen beriihren 1ésst, und zwar
mit Leidenschaft, mit der Leidenschaft ndmlich, die dem [sic] menschgewordenen Got-
tessohn auszeichnet, dem sich die Eingeweide herumdrehen, wenn er leidenden Men-
schen begegnet. Der Kontext fihrt ihm geradezu in den eigenen Leib. Eine Theologie,
die in dieser Hinsicht der Inkarnation, der Einkdrperung Gottes gerecht werden will,
muss sich wohl der gleichen optionalen Kontextsensibilitit aussetzen: FUCHS, Wie ver-
andert sich 147.
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schaft nachgeordnet, sondern gegebenenfalls als Wahrnehmungswissen-
schaft vorgeordnet ist*. Dabei geht es, wie der (Praktische!) Theologe
Wolfgang STECK in der Beschreibung seines Projektes ,,Alltagsdogma-
tik* festhélt, nicht darum, ,,die Denkfiguren und Theoriekonstrukte der
traditionellen Dogmatik fiir den Alltagsverstand plausibel zu machen.
Vielmehr versucht die aus der Lebenswelt generierte Dogmatik umge-
kehrt, die in die Alltagspraxis verwobenen Gestalten religiosen Wissens
hinsichtlich ihrer spezifischen Sinngehalte zu entschliisseln**. Damit
verweist der Begriff der ,,Alltagsdogmatik™ auf ein ,,eigenstéindiges
Genre dogmatischer Theoriebildung, welche bei der religisen Alltags-
reflexion ihren Ursprung nimmt®'. Es geht um die theologische Dignitét
des Theologisierens von Menschen, die nichtakademische Theologen
und Theologinnen sind™.

Ziel ist dabei nicht eine theologie- bzw. reflexionsfeindliche
Uberhdhung der so eruierten Wirklichkeit, als sei diese gewissermassen
nostalgisch vor kritischer Reflexion zu schiitzen. Der Warnung Ulrich
KORTNERS, dass ,,gelebte Religion* nicht ununterschieden Basis fiir
eine dogmatische Reflexion des Glaubens sein kann®, ist nachdriicklich
zuzustimmen. Das Postulat lebensweltlicher Orientierung der Theologie
zielt auf angemessene Verhiltnisbestimmungen, nicht auf Verabsolutie-
rung von félschlicherweise fiir irgendwie ,,gesund* und urspriinglich

* So postuliert ROTHGANGEL, Im Kern 75, die theologischen Disziplinen sollten
,»von den Religionspddagogen als ,Lebenswelt- und Vermittlungsspezialisten® profitie-
ren®.

> STECK, Alltagsdogmatik 290f.

1 Will die dogmatische Theologie nicht den Bezug zur gelebten Religion ver-
lieren, sondern als deren reflexiver Ausdruck zur Selbstaufklarung der christlichen Ge-
genwartskultur beitragen, dann muss ein neuer Typus dogmatischer Theoriebildung ent-
wickelt werden, eine an der zeitgendssischen religiosen Reflexionskultur orientierte und
an die Denkformen der Praktischen Theologie angelehnte, also eine gleichermassen po-
pulare wie praktische Dogmatik®: Ebd. 291.

>2 Die Praxis hat selber einen Wert und empirische Forschung kann dazu beitra-
gen, den Subjekten eine Stimme zu geben und ihr , Theologisieren® in das akademische
Theologisieren einzubeziehen. Darin liegt der theologische Grund, iiber eine rein instru-
mentelle Orientierung hinauszukommen und dem Verstehen der gegenwértigen Reli-
gionspraxis grossere Aufmerksamkeit zu widmen ... Die Praxis hat eine theologische
Dignitét eigener Art“: ZIEBERTZ / KALBHEIM / RIEGEL, Religiose Signaturen 45.

> Vgl. KORTNER, Einfithrung 152-158.
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und unverformt erachteten theologiefernen Alltagseinstellungen™. Trotz
solcher Differenzierungen sind indes Desiderate der Beriicksichtigung
»Zelebten Glaubens® als genuine Ressource der Theologie und lebens-
weltlicher Alltagserfahrung nicht-religioser oder ,,allgemein-religidser
Art als ,,fremdem Ort* der Theologie nicht hinfillig.

II. Von der Verkiindigungstheologie bis ins 21. Jahrhundert:
Theologiegeschichtliche Streifziige

Das Postulat einer lebensweltlich orientierten Theologie erweist sich als
facettenreich. Gemeint ist damit ebenso eine Riickbindung der Theolo-
gie an das vorwissenschaftliche Glauben und Theologisieren der Gliu-
bigen, nicht zuletzt mit Augenmerk auf deren Vermittlungsleistung bei
der Verkniipfung von Glauben und Alltagsleben, wie auch die Aufgabe
der Theologie selbst, die Vermittelbarkeit des Glaubens mit den Le-
benswelten von Menschen heute zu reflektieren und dafiir die lebens-
weltlichen Erfahrungen von Menschen unabhéngig von deren Gléubig-
keit zu erheben.

Solche Desiderate sind in der Theologie nicht neu. Ausgehend
von einem ersten Blick auf entsprechende Positionen in der gegenwérti-
gen Theologie sollen im folgenden Abschnitt einige ausgewéhlte An-
sdtze der vergangenen Jahrzehnte Revue passieren.

1. ,,Was ist gute Theologie?*

Zu Beginn des 3. Jahrtausends erschienen fast gleichzeitig zwei Biicher
unter dem Titel ,,Was ist gute Theologie?**’. In geradezu symptomati-
scher Weise plddieren nicht wenige der darin enthaltenen Beitrége fiir
eine — allgemein formuliert — lebensnéhere Theologie.

** Siehe dhnlich zu HUSSERLs Ansatz: ,,Als Name fiir das Emigrationsziel in eine
von den Komplikationen der Wissenschaften (und der Technik) unbehelligte Menschen-
welt, die ihre ,Lebensbedeutsamkeit’ ... restituiert — und sonst nichts —, ist der Titel Le-
benswelt bei Husserl nicht geeignet™: ORTH, Krisis 113.

*> SEDMAK, Was ist gute Theologie; HUBER, Was ist gute Theologie.
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In dem Band mit Autoren mehrheitlich katholischer Provenienz
tauchen dabei einige fiir die gegenwértige katholische Theologie cha-
rakteristische Begriindungen und Entfaltungen auf. So rekurriert Hans-
Joachim SANDER auf die Pastoralkonstitution des II. Vatikanischen
Konzils. ,,lhre Zuordnung von iiberzeitlicher lehrhafter Tradition und
relativer humaner Situation hat die Macht, die Sprache des Glaubens zu
normieren und ist zugleich mit Not und Segen des Lebens heutiger
Menschen verbunden‘*®. Auf die konziliar gebotene Zeitgenossenschaft
der Kirche wird spéter noch einzugehen sein. An dieser Stelle geniigt
es, die Konsequenz zu nennen, die SANDER fiir die Dogmatik aufzeigt:
,»Gute Dogmatik begreift ihre Themen sowohl aus der Lehrtradition der
Kirche heraus wie aus den Lebensproblemen der Menschen in der heu-
tigen Zeit**’. Als Vorbild fiir diese Art von Theologie wird Karl RAH-
NERs Verbindung von Theologie und Anthropologie benannt: ,,Keine
Aussage der Theologie kann gewonnen werden, ohne dass darin der Be-
griff vom geschichtlichen Entwurf des Menschseins wirksam ist und
ohne dass die Existenzfragen heutiger Menschen den Kontext bilden**.
Neben wissenschaftsimmanenten, mehr methodischen Kriterien werden
in entsprechenden Wortmeldungen als Merkmale ,,guter Theologie*
denn auch relationale Bestimmungen genannt und die Kontextbezo-
genheit der Theologie hervorgehoben®. Wenig tiberraschend und doch
erwahnenswert ist eine entsprechende Sensibilitdt von Seiten der Prakti-
schen Theologie. Ottmar FucHs versteht es als Aspekt einer guten Prak-
tischen Theologie, ,,von Gottes Gnade und Gericht her menschliche und
irdische Wirklichkeit wahr[zu]nehmen und [zu] gestalten**’. Um einer
sorgféltigen Wahrnehmung willen postuliert und wiirdigt er eigens die
Kooperation mit nichttheologischen Disziplinen. ,,Im gegenwartsbezo-
genen sozialen Bereich habe ich vor allem die Zusammenarbeit mit der
qualitativen und quantitativen Sozialforschung schétzen gelernt, weil
sie allzu schnelle Zugriffe auf die Wirklichkeit bremst und zu einem

*% SANDER, Was ist gute Dogmatik 113f.

" Ebd. 112.

¥ Ebd. 110.

** Vgl. exemplarisch MESA, Was macht eine gute Theologie aus.
0 FucHs, ,,Gute* praktische Theologie 209.
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methodisch gebahnten kognitiven Zugriff zwingt“*'. Exemplarisch fiir
die Liturgiewissenschaft benennt Winfried HAUNERLAND die Aufgabe,
»das Verhiltnis der Liturgie zu den Gotteserfahrungen der Menschen
von heute zu thematisieren“*.

Auch der zweite, im Bereich evangelischer Theologie entstande-
ne Band iiber ,,gute Theologie* sieht einen Bedarf an starkerer Lebens-
weltorientierung. Michael SCHIBILSKY diagnostiziert: ,,Der Bedeutungs-
verlust christlicher Theologie im 20. Jahrhundert ist aus meiner Sicht in
erster Linie ein Verlust an veralltidglichungsfiahiger Deutungskompetenz
theologischer Theorien fiir die Lebensfiihrung der neuzeitlichen Ge-
sellschaftsmitglieder. Innerhalb gegenwértiger theologischer Theorie-
bildung gibt es kaum Konzepte, die sich mit diesem Relevanzverlust
theologischer Deutungskompetenz konstruktiv und kritisch auseinan-
dergesetzt haben“”. Vor diesem Hintergrund postuliert Wilhelm GRAB:
»Die Theologie muss ihr Thema, die gelebte, positive Religion, das
Christentum, zuriickgewinnen bzw. verteidigen“**. Der Systematische
Theologe Wilfried HARLE merkt an: ,,Wenn es Reformbedarf im Blick
auf das Theologiestudium gibt, und es gibt ihn, dann besteht er aus
meiner Sicht vor allem darin, dass der Erfahrungs- und Lebensbezug
des christlichen Glaubens nicht beharrlich genug als Kriterium und
Leitfrage des gesamten Studiums zur Geltung gebracht wird*“*’. Evange-
lischerseits wird fiir solche Postulate gern auf Martin LUTHERs Bestim-
mung der Theologie als einer scientia eminens practica zuriickge-
griffen: Theologie bezieht sich auf Lebenspraxis, Lebensgeschichte,
Lebenserfahrung®.

! FucHS, ,,Gute* praktische Theologie 207.

2 HAUNERLAND, Wege 218.

 SCHIBILSKY, Theologie 114.

¢ GRAB, Verniinftig 19.

 HARLE, Ehrlich 32.

% Vgl. ebd. 31. Vgl. LUTHERSs drei Regeln des Theologiestudiums: ,,Und heissen
also: Oratio, Meditatio, Tentatio*: Martin LUTHER, Vorrede zum 1. Band der Wittenber-
ger Ausgabe der deutschen Schriften, 1539 (WA 50, 659,31).
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2. Aufbriiche der Theologie im 20. Jahrhundert

Schwenken wir von diesen Postulaten zu Beginn des 21. Jahrhunderts
zu einem genaueren Blick auf ausgewéhlte, seit dem 20. Jahrhundert
entwickelte Konzepte einer pastoral orientierten Theologie. Im An-
schluss wird zu fragen sein, was speziell eine lebensweltlich orientierte
Theologie in das Konzert dieser Ansétze einzubringen hat.

2.1. Verkiindigungstheologie

Unter die Vorbereiter einer pastoralen Erneuerung der Theologie ist
unbestritten die Verkiindigungstheologie zu zdhlen. In entsprechenden
Riickblicken wird sie meist zugleich gewiirdigt und als nicht mehr rezi-
pierbar gekennzeichnet.

In Reaktion auf Verengungen der neuscholastischen Lehre strebt
die Verkiindigungstheologie danach, Theologie stérker biblisch und
auch patristisch zu fundieren sowie den Glauben deutlicher soterio-
logisch auszulegen. Zentrales Anliegen ist ein Neuansatz fiir die Ver-
kiindigung, um einer Verwechslung von Verkiindigung mit Lehre entge-
genzutreten. Aufschlussreich ist das Votum Hugo RAHNERS in seiner
,»Theologie der Verkiindigung® von 1939: , Wie ich nicht sage, dass der
entziickende Morgentau, der nach einer Sommernacht auf den Blumen
liegt, H,O sei (obwohl das durchaus richtig ist), so kann ich auch nicht
die Menschenherzen mit der Tatsache hinreissen, dass die heiligma-
chende Gnade ein accidens physicum sei“*’. Obwohl die angestrebte
Verkiindigungstheologie von der Verkiindigung selbst abgehoben wird,
soll sie dafiir doch einen besser geeigneten Ausgangspunkt bieten als
die herkémmliche Schultheologie.

Um fiir eine mehr existentielle Perspektive Raum zu erhalten,
unterscheiden einige der im Sinne der Verkiindigungstheologie Enga-
gierten zwei Theologien: fiir die eine Theologie ist Erkenntnis Selbst-
zweck, die andere versteht sich als Mittel und Weg zum Heil; die eine

" H. RAHNER, Theologie 10. Siche ausserdem das 1936 erschienene wegwei-
sende Werk von Josef Andreas JUNGMANN: Die Frohbotschaft und unsere Glaubensver-
kiindigung.
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ist interessiert an kritischem Verstehen, die andere an Fragen des Heils-
verlangens; die eine ist eine ,,Essenz-“, die andere eine ,,Existenztheolo-
gie; die eine ist mehr am verum, die andere mehr am bonum orientiert.
Erwogen wird zudem eine Unterscheidung zweier Ausbildungsformen:
einer streng wissenschaftlichen Theologie und einer Ausbildung fiir die
Seelsorge (,,akademischer* und ,,seminaristischer* Kurs)®®. Dabei soll
die mehr existentielle Variante der Theologie die Reflexion des Glau-
bens so durchfiihren, dass seine Heilsbedeutung und Lebensrelevanz
besser hervortritt.

Dass die Verkiindigungstheologie nicht direkt auf die weitere
Entwicklung der Theologie Einfluss nahm, hat zunédchst mit den ge-
schichtlichen Umstinden zu tun. Die Innsbrucker Fakultét, an der die
Verkiindigungstheologen beheimatet waren, wurde 1938 durch die Na-
tionalsozialisten aufgehoben; das Jesuitenkolleg musste nach Sitten ver-
legt werden. Zusammen mit lehramtlichen Schwierigkeiten taten die
Kriegsjahre ihr iibriges, um diese theologische Stromung verebben zu
lassen. Damit aber blieb ihr auch die Chance versagt, durch Kontro-
versen hindurch die eigenen Anliegen weiter zu klidren und das Vorge-
hen gegebenenfalls zu revidieren und zu verbessern.

Abgesehen von Widerstédnden gegen jegliche Erneuerung der
Theologie konzentriert sich die zeitgendssische Kritik auf die als frag-
wiirdig beurteilte Zweiteilung der Theologie. Zwar ldsst sich vermuten,
dass manche Vertreter der Verkiindigungstheologie ganz einfach skep-
tisch waren, ob die Lebensfremdheit der iiberlieferten Scholastik {iber-
windbar wire, und deswegen gewissermassen aus strategischen Griin-
den auf den Gedanken kamen, ,,neben der alten Scholastik, und ohne sie
anzutasten, ein neues, zweites, kleineres und bescheideneres Gebaude
der Theologie aufzufiihren“®®. Sachlich aber wird dies, bei aller Wiir-
digung der Anliegen der Verkiindigungstheologie, von Theologen wie
Michael ScumAUs und Karl RAHNER sehr kritisch beurteilt. Hans Urs
VON BALTHASAR urteilt: ,,Dieser Losungsvorschlag wiirde, konsequent
durchgefiihrt, einer Endgiiltigsetzung des unheilvollen Risses in der
Theologie gleichkommen, einer Bankrotterkldrung der spekulativen

 Vgl. LAKNER, Zentralobjekt; DERS., Theorie; LoTZ, Wissenschaft.
 BALTHASAR, Theologie 208.
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Kraft der glaubenden Vernunft“’’. Ebenso bezeichnet Karl RAHNER die
Meinung, die wissenschaftliche Theologie konne so bleiben, wie sie ist,
um daneben eine kerygmatische Theologie aufzubauen, als ein Missver-
standnis. Er will die ,,wissenschaftlichste Theologie™ als die ,,kerygma-
tischste* sehen: Jede Theologie miisse, wolle sie ihrem Wesen nicht un-
treu werden, Heilstheologie sein, die von der Verkiindigung kommt und
auf'sie zielt”'. ,,Denn eine wahre Verkiindigungstheologie ist nichts an-
deres als die eine Theologie, die ihre religidse Aufgabe mit allen Mit-
teln der Wissenschaft so ernst nimmt, dass sie wissenschaftlicher und
kerygmatischer in einem wird*’>.

Nicht iibersehen werden darf indes, dass auch im Konzept einer
Zweiheit von Theologien keine vollige Unverbundenheit suggeriert
wird. Johann Baptist Lotz betont zugleich mit der Unterscheidung von
Begriff und Anschauung, von verum und bonum ihre Zusammengeho-
rigkeit und versteht auf dieser Basis ,,die Theologie der Verkiindigung
und die wissenschaftliche Theologie ... als Pole innerhalb eines Span-
nungsverhdltnisses“”. Noch bedeutsamer ist, dass Franz LAKNER eine
Riickwirkung der mehr ,,angewandten* Theologie auf die ,,wissen-
schaftliche* Theologie erhofft: , Indem nun diese angewandte Disziplin
wesenhaft den Wirklichkeiten des Lebens zugewandt ist, kann sie auch
wieder fruchtbar zuriickwirken auf die Wissenschaft selbst; so hat sie
auch ihre Bedeutung fiir die Wissenschaft und deren Fortschritt. Sie
wird dieser die eigentlichen brennenden und zeitnahen Probleme des
Lebens zur Losung und Durchdringung darbieten und sie so vor dem
reinen Logizismus und Formalismus bewahren‘’.

Im Nachhinein, so ldsst sich festhalten, wird bei aller Wiirdigung
des vor allem durch die Innsbrucker Theologen vorangetriebenen
Ansatzes das damit verfolgte Anliegen angemessen nicht durch die
Etablierung einer Verkiindigungstheologie neben der ,,Schultheologie,

" Ebd. 209.

"' Vgl. RAHNER, Versuch 409; DERS., Theologe 432; DERS., Art. Kerygmatische
Theologie. Siehe auch die RAHNER zugeschriebene Stellungnahme in: Zeitfragen 515—
518; vgl. dhnlich: DERS., Verkiindigungstheologie.

2 RAHNER, Probleme 301.

 Lotz, Wissenschaft 500; Kursivtext im Original gesperrt.

™ LAKNER, Zentralobjekt 33.
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sondern durch eine Integration der entsprechenden Desiderate in die
wissenschaftliche Theologie verfolgt. Diese Option ist neuerdings von
Richard SCHAEFFLER wiederum formuliert worden: Nach seinem Da-
fiirhalten sei die Gefahr auch heute nicht gebannt, ,,dass die Theologie
in zwei ,Theologien‘ auseinanderfllt: eine , Verkiindigungstheologie®,
die weitgehend ohne wissenschaftliche Reflexion auszukommen meint,
und eine ,Schultheologie‘, die bei hohem Grad an Gelehrsamkeit die
Beziehung zum Akt des Glaubens und seiner das Leben bestimmenden
Kraft verliert“’®. Ohne zu {ibersehen, dass die wissenschaftliche Refle-
xion von anderer Art ist als das Verstehen des Glaubens, will SCHAEFF-
LER auf eine Bezogenheit hinaus, in der auch die wissenschaftliche
Arbeit dem Glaubensakt dient und dabei der Riickwirkung des Glau-
bensgegenstandes auf die Anschauungs- und Denkformen Rechnung
getragen wird.

Bedauerlicherweise ist die Verkiindigungstheologie iiber eine
Formulierung ihrer Anliegen kaum hinausgekommen. Wie die existen-
tiellere Fassung der Theologie methodisch moglich werden konnte,
kommt eher am Rande in den Blick. Zumal eine Wiirdigung der Adres-
saten der Verkiindigung, die selbst Subjekte der Glaubenserkenntnis
und als solche fiir die wissenschaftliche Theologie bedeutsam sind,
bleibt noch aus.

2.2. Nouvelle Théologie: Marie-Dominique Chenu

Wihrend die Verkiindigungstheologie ganz auf ein besseres Erreichen
der Adressaten christlicher Verkiindigung abgestellt ist, entwickelt die
Nouvelle Théologie ein neues Gespiir fiir die Wurzeln der Theologie im
Leben der Menschen. Dabei spielen mehrere Faktoren zusammen. In
Uberwindung eines Denkens, welches zwischen ,,Welt* und ,,Kirche*
eine Kluft einzieht, riickt die Welt in ihrer Eigenwirklichkeit und Eigen-
gesetzlichkeit neu in das Blickfeld der theologischen Reflexion. Dies
geht einher mit einer Wiederentdeckung der Wiirde jener Christen und
Christinnen, die nicht in explizit kirchlichen Zusammenhangen leben

7> SCHAEFFLER, Einilibung 23f.
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und arbeiten, aber nichtsdestoweniger an der kirchlichen Sendung teil-
haben und zudem zur Glaubenserkenntnis beitragen™.

Zwar herrschte in der frithen Phase der neuen Wiirdigung der
Laien im Kontext der Katholischen Aktion noch die Vorstellung, der
Auftrag der hier engagierten Laien beschrénke sich darauf, den vorge-
formten kirchlichen Glauben gleichsam unbesehen in weltliche Zusam-
menhénge hineinzutragen. Doch je ldnger je mehr war die Einsicht un-
umgénglich, dass die Lebenszusammenhinge der Menschen auf Art und
Inhalt von Theologie und Verkiindigung Einfluss nehmen miissten. Als
charakteristisch mag auch die Entwicklung der Arbeiterpriesterbewe-
gung gelten. Aus einem missionarischen Anliegen, die Arbeiter dort
anzusprechen, wo sie sind, entschieden sich die Arbeiterpriester fiir ein
Leben im Arbeitermilieu, um von innen her die Situationen der Arbeiter
verstehen zu konnen. In der présence des Mitlebens und im Teilen der
Lebenswelt aber verdnderten sich die Verkiindigung und die dazuge-
horige Theologie. Statt nur etwas zu ,,bringen*, gelangten die Arbeiter-
priester zur Anerkennung dessen, was in der Welt der Arbeiter bereits
gelebt und an Werten praktiziert wird.

Diese Entwicklungen lassen sich exemplarisch am theologischen
Ansatz des Dominikaners Marie-Dominique CHENU festmachen’”. Der
ausgezeichnete Kenner der scholastischen Theologie, der 1927 eine en-
gagierte Darstellung ihrer Wissenschaftlichkeit vorgelegt hatte™, optiert
im wissenschaftstheoretischen Diskurs iiber den Stellenwert des speku-
lativen Denkens einerseits und der geschichtlichen Methoden anderer-
seits entschieden fiir die Verwiesenheit der Theologie auf Geschichte.
An der zeitgendssischen Theologie, reprasentiert etwa durch Louis
BiLrot SJ (1846-1931) oder seinen Lehrer Réginald GARRIGOU-LA-
GRANGE OP (1877-1964), kritisiert CHENU die Reduktion der Theologie
auf entzeitlichte, ihres Sitzes im Leben entkleidete Wahrheiten. Uber-
sehen werde dabei, ,,dass die ganze Theologie an die Geschichte gebun-
den ist*””. Uber GARRIGOU-LAGRANGE #ussert CHENU im Riickblick
pointiert: ,,Die Geschichte war ihm vollig fremd. Und zwar derart, dass

" Vgl. FABER, Teilnahme.

7" Siehe dazu die detailreiche und spannende Studie von BAUER, Ortswechsel.
" CHENU, Theologie.

7 CHENU, Freiheit 40 (Interview von 1975).
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ich ihn eines Tages im Brustton der Uberzeugung sagen horte: , Trotz
allem ist die Inkarnation nichts weiter als ein Faktum‘. Die Inkarnation
storte ihn, weil man sie nicht metaphysisch aus Gott ableiten konnte ™.

Die Theologie ist CHENU zufolge dezidiert an die positive Vor-
Gabe der Offenbarung gebunden und bedarf darum der positiven Me-
thode, welche sich den geschichtlichen Dokumenten der Offenbarungs-
zeugnisse widmet. Es ist das genuine Interesse der Theologie, diese
Vor-Gabe in ihrem ganzen Reichtum kennenzulernen und nicht alsbald
auf ein spekulatives System zu reduzieren:

,,Es ist ein schlimmes Missverstandnis, wollte man meinen, man
habe die ,Vor-Gabe“ und ihre Urwahrnehmung durch Vernunftgriinde
und Deduktionen bereichert. Selbst die vollkommenste Systematisie-
rung fiigt dem Evangelium kein Gran an Erkenntnis und Wahrheit hin-
ZU.

Daher muss in der Organisation theologischer Arbeit das Studium
der Quellen des Glaubens den ersten Rang unter den Disziplinen ein-
nehmen. Wenn die ,Spekulativen® diesem Studium mit Desinteresse, ja
sogar mit Abneigung begegnen, so deshalb, weil sie, zumindest unbe-
wusst, ihre systematische Konstruktion als eine in sich selbst einleuch-
tende, ein fiir allemal erarbeitete Grosse und als Ergebnis einer Argu-
mentation von autonomer Logik verstanden ... [Sie] verstossen gegen
das Gesetz ihrer Wissenschaft, indem sie diese von ihrer immer frischen
und immer sprudelnden Quelle abschneiden ... Wenn das Christentum
so seine Realitédt aus der Geschichte bezieht, muss es die dem Range
wie der chronologischen Abfolge nach erste Sorge des Theologen sein,
diese Geschichte zu kennen und sich fiir den Erwerb dieser Kenntnis
entsprechend zu riisten‘®’.

% CHENU, Freiheit 51 (Interview von 1975).

81 CHENU, Le Saulchoir 115f; vgl. ebd. 117: ,,Die Texte sind in der Theologie
das, was in der Naturwissenschaft das Experiment ist ...; sie sind der Boden, auf dem
die Theologie immer wieder neues Leben gewinnt und an Einsicht zunimmt ... In einer
solchen Konzeption von Theologie sind Heilige Schrift und Tradition also nicht in erster
Linie Argumentlieferanten zum Gebrauch der Schule in ihren strittigen Fragen. Zuerst
einmal muss die Vor-Gabe an sich gepriift, gekannt, geliebt werden; alle weiteren Spe-
kulationen wiren sinnlos, dienten sie nicht dazu, diese Vor-Gabe in all ihren Dimensio-
nen religioser Intelligibilitdt immer besser kennenzulernen®.
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Die Vor-Gabe der Offenbarung in der Geschichte beschrinkt sich
nun aber nicht nur auf die Heilige Schrift und die vergangene Tradition.
Dezidiert unterstreicht CHENU die Notwendigkeit, ,,prasent zu sein fiir
die Vor-Gabe der Offenbarung im gegenwirtigen Leben der Kirche und
in der aktuellen Erfahrung der Christenheit. Nun aber ist die Tradition
im Glauben nichts anderes als die Prasenz der Offenbarung selbst. Dar-
aus lebt der Theologe: Seine Augen sind weit gedffnet fiir die Christen
in ihrem Leben und Tun***. Dabei tut sich ein denkbar weiter Horizont
auf: ,,Die ,Orte‘ des Glaubenden und des Theologen sind ja gerade das
gesamte positive Leben der Kirche, ihre Sitten und ihr Denken, ihre
Frommigkeit und ihre Sakramente, ihre Spiritualitit, ihre Institutionen
und Philosophien in der umfassenden Katholizitdt des Glaubens, in
geschichtlicher Dichte und in allen Bereichen der Kultur*®’. Unter die
Phianomene, die ,,mit einer heiligen Neugierde zu betrachten sind, z&hlt
CHENU die missionarische Expansion, den Pluralismus der Kulturen,
den Orient und die 6kumenische Bewegung, die soziale Gidrung und
,,;mitten in alldem die streitende Kirche*, um zu resiimieren: ,,Dies alles
sind loci theologici in actu fiir die Lehren von Gnade, Inkarnation und
Erldsung ... Ein schlechter Theologe, wer sich, vergraben in seine Pa-
piere und scholastischen Disputationen, diesem Schauspiel nicht 6ffnet,
und zwar nicht nur in frommem Herzenseifer, sondern auch in seiner
formalen wissenschaftlichen Tétigkeit, ist dies doch theologische Vor-
gabe und Aufgabe in der Prdsenz des Heiligen Geistes“**.

82 CHENU, Le Saulchoir 134. Vgl. auch ebd. 104: ,,Der unmittelbare und unmit-
telbar fruchtbare ,Ort‘, von dem sie [die Theologie] das ihr vorgegebene, ihre ,Vor-Ga-
be‘ bezieht, [ist] das gegenwértige Leben der Kirche und die augenblickliche Erfahrung
der Christenheit ... Theologen, deren Wissenschaft sie von dieser Prdsenz der Offenba-
rung im Heiligen Geist abschirmen wiirde, wéiren Emigranten inmitten der eigenen
Behausung. Wir gehoren zu denen, die sich mit aller Kraft darum bemiiht haben, diesen
Zustand der Emigration zu durchbrechen, in den sich die moderne Theologie bisweilen
ergeben hat*. Diese Ausserung CHENUs bezieht sich allerdings zugleich auf das, was
heute mehr als ,,Zeichen der Zeit* ausserhalb des Binnenraums der Kirche bezeichnet
wiirde. Er selbst stellt aber 1985 riickblickend ausdriicklich den Bezug zum sensus fide-
lium her: Die Wahrheit des christlichen Zeugnisses resultiere ,,nicht nur aus der Orthodo-
xie, sondern ebenso, um es mit einer Wortneuschopfung zu sagen, aus der Orthopraxie, die
aus dem sensus fidei des Gottesvolkes entsteht*: ebd. 190.

¥ Ebd. 120.

8 Ebd. 135f.
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In einer hiufigen Bezugnahme auf die ,,inkarnatorische Dyna-
mik“ meldet sich das Anliegen, den Glauben in einer Bewegung der
»Fleischwerdung* tief in die Lebenswirklichkeit der Menschen eindrin-
gen und dort Gestalt werden zu lassen. Umgekehrt erwachsen dem
Glaubensverstandnis und der Theologie dadurch neue Wurzeln. Dieje-
nigen, die ihren Glauben im Rahmen ihres nicht immer schon explizit
kirchlich geprigten Alltags leben, werden als Subjekte der Glaubens-
erkenntnis identifiziert.

Die Intention, auf diese Weise die lebensweltlichen Einstellungen
der Menschen in den Blick zu bekommen, wird in einem riickblicken-
den Kommentar CHENUs aus dem Jahr 1985 deutlich. Bezugnehmend
auf dhnliche Bestrebungen in anderen Wissenschaften bemerkt er: ,,So
bin ich denn ein wenig auf Distanz zu dem Begriffsvertrauen gegangen
... Meine historischen Forschungen trafen sich in auffallender Koin-
zidenz mit der neueren Geschichtswissenschaft, die sich von der Ge-
schichte der grossen Ménner abwandte, um sich dem Alltagsleben, den
elementaren Bediirfnissen, den Mentalititen, der Anonymitit der Mas-
sen, der miindlichen Uberlieferung, kurz gesagt dem gelebten und nicht
mehr nur dem gelehrten Glauben zu widmen. Die Botschaft und das
Zeugnis haben den Vorrang vor ,Doktrin‘“*’.

Aus der Uberzeugung heraus, dass die meisten Christen, ohne es
zu wissen, ganz hervorragende Theologen sind®*, verlangt CHENU von
der Theologie, sich auch diesen Ressourcen christlicher Glaubensre-
flexion zuzuwenden: ,,Schon die Natur ... der theologischen Arbeit
erfordert es, dass man sich nicht in seinem Studierzimmer einschliesst,
sondern mit dem Volk Gottes in lebendiger Tuchfiihlung bleibt. Die
Trennung der fachtechnischen Arbeit von Berufstheologen von der
menschlichen Oberfliche des Wortes Gottes [la surface humaine de la
Parole de Dieu] ist fiir die Theologie zu einem fast tddlichen Schisma
geworden**’.

Die spekulative Reduktion verkiirzt das Repertoire, das sich aus
einer wachen Wahrnehmung der ganzen Bandbreite von Gottesrede im
umfassend verstandenen Glaubenssinn des ganzen Volkes Gottes, in

8 Ebd. 190. Vgl. dazu QuisINSKY, Glaube 59-62.
% Vgl. CHENU, Théologie 15.
87 Aus einer Homilie zitiert bei BAUER, Ortswechsel 52.
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Vergangenheit und Gegenwart anbietet. Deswegen geht die Erneuerung
der Theologie im 20. Jahrhundert, basierend auf der theologischen
Arbeit von Theologen wie CHENU, weithin mit einer Hohergewichtung
der positiven Methode einher, insofern sie sich bemiiht, der biblischen
Gottesrede in ihrem breiteren Spektrum besser gerecht zu werden und
durch ein ,,Ressourcement’ aus dem Reichtum der Tradition ebenso wie
durch die Beriicksichtigung des sensus fidelium eine grossere Weite zu
erlangen. Fiir die neuere Theologie wird dies in Abschnitt II1. weiter zu
entfalten sein. Zuvor soll der Blick auf zwei Beitrige gerichtet werden,
die nicht direkt die wissenschaftliche Theologie schlechthin in den
Blick nehmen, sondern ihre Bedeutung fiir die Ausbildung.

2.3. Reform des Theologiestudiums — Anno 1954 / 1965

Nicht von ungefihr machen sich grundsitzliche Uberlegungen zur
Theologie hiufig an Reflexionen zur Ausbildung fest. Nicht nur wird
wissenschaftliche Theologie meist im Kontext von Ausbildungsprozes-
sen betrieben. Die Theologie tut gut daran, diese Prozesse als Bewih-
rungsprobe ihrer existentiellen Aussagekraft anzusehen.

Obwohl Karl RAHNER, wie in Abschnitt I1.2.1. gesehen, gegen-
iiber der Verkiindigungstheologie die Etablierung einer Paralleltheo-
logie gegeniiber der Schultheologie kritisch betrachtet hatte, denkt er
1954 selbst tiber eine Reform des Theologiestudiums und eine Differen-
zierung der Ausbildungswege nach®. Er beklagt das Auseinanderklaf-
fen der akademischen Zielsetzung vom Ausbildungsziel, Priester auf
den seelsorglichen Dienst vorbereiten zu wollen, und schligt deswegen
vor, zwei verschiedene Ausbildungsgénge zu unterscheiden: einen mehr
akademischen, gelehrten Ausbildungsgang, der fachliche Experten bzw.
theologische Gelehrte hervorbringt, und einen seelsorglichen Ausbil-
dungsgang hin zu pastoralen Berufsfeldern. Seine These ist, ,,dass die
normale Ausbildung des Theologen von heute (der spéter in der durch-

% Vgl. RAHNER, Theologe. Er verzichtet hier darauf, ndher darzulegen, worin
sich seine eigenen Vorschldge mit denen der Verkiindigungstheologie ,.treffen, worin sie
sich unterscheiden®: Ebd. 432.
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schnittlichen Seelsorge arbeitet) nicht mehr die ,akademische‘ im stren-
gen Sinn des Wortes sein kann“®’. Dabei beabsichtigt RAHNER nicht, die
seelsorgliche Ausbildung aus dem universitdren Kontext herauszuneh-
men. Thm zufolge hat aber die akademische Lehre als solche ,,das Ziel
..., in dem betreffenden Fach jemanden so zu belehren und so auszu-
bilden, dass er in die Front der ,Mitforscher® in diesem Fach einriicken
kann**°. Weil RAHNER dies fiir die Ausbildung zum Seelsorger fiir un-
geeignet hélt, postuliert er: ,,.Die Identifikation von Ausbildung zum
Seelsorger und zum wissenschaftlichen Theologen muss aufgehoben
werden‘®'. Abgesehen von einer notwendigen Uberpriifung der Stofffiil-
le bedinge die Ausrichtung auf die Ausbildung von Seelsorgern, dass in
der Theologie der Weg von der Wissenschaft zum Leben verkiirzt wer-
den miisse™.

In RAHNERS (spiter wieder aufgegebenen) Option fiir einen den
pastoralen Bediirfnissen besser angepassten Weg der Priesterausbildung
werden zugleich Anfragen an die wissenschaftliche Theologie als sol-
che deutlich. RAHNER beklagt die ,,uferlose Aufspaltung der Einzel-
facher*”. Auch fragt er an, ,,ob der faktische Betrieb der Theologie der
Tatsache geniigend Rechnung trégt, dass auch die wissenschaftlichste
Theologie nur dann einen Sinn hat, wenn sie mehr ist als bloss eine mit
dem Kopf angeeignete Wissenschaft*. Nicht zuletzt beméngelt er, dass
die zeitgendssische Theologie (er fiihrt die ,,durchschnittliche® Schul-
theologie der Handbuchdogmatiken an) zu wenig auf die geistige Situa-
tion der Gegenwart eingehe. Nicht nur bereitet sie so nicht auf die
»Verkiindigung fiir heute* vor. RAHNER beméngelt, dass die Wissen-
schaftlichkeit der Theologie, die sich auf philologische und dogmenge-
schichtliche Probleme reduziert, ,.einem Alibi verzweifelt dhnlich sieht,
durch das man sich vor der schwereren Aufgabe driickt, ndmlich zu
iiberlegen, wie von der heutigen geistigen Situation aus die alte, ewig

¥ Ebd. 425.

% Ebd. 421.

! Ebd. 426, im Original kursiv hervorgehoben.
2 Vgl. ebd. 432.

 Ebd. 418.

* Ebd. 424.
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gleiche Botschaft neu durchdacht und formuliert werden kdnnte, damit
sie wirklich in geniigend grossem Masse assimilierbar ist*””.

Umgekehrt insistiert RAHNER darauf, dass die von ihm anvisierte
seelsorgliche Ausbildung nicht eine ,,Primitivisierung der ,wissen-
schaftlichen® Theologie* sei. Es brauche dort sogar vielmehr ,,grossere
Wissenschaftlichkeit und als Studierende ,,hochbegabte Theologen‘**.
Rahner denkt nicht an ein ,,billigeres* wissenschaftliches Studium, son-
dern an eine Transposition der Theologie in einen anderen Problemhori-
zont.

Seine Vorschldge zur Studienreform nimmt RAHNER spiter in
weiteren Schriften wieder auf, relativiert nun aber die prinzipielle Un-
terscheidung eines gelehrten und eines pastoralen Studiengangs’’. In
einem erstmals 1964 publizierten Artikel tritt die Frage nach der Glau-
bensbegriindung in den Vordergrund. Problem ist nicht mehr die Span-
nung zwischen einer rein akademischen Form der Theologie und einer
mehr seelsorglich ausgerichteten Theologie, sondern grundsétzlicher
das Phédnomen des Pluralismus, womit hier die wachsende Komplexitét
und die daraus folgende Spezialisierung in den Wissenschaften, einge-
schlossen die Theologie, gemeint ist. Dadurch ist nach RAHNER die fiir
jegliches theologische Arbeiten unverzichtbare Glaubensbegriindung in
Frage gestellt. Das heisst: Eine nur spezialisierte theologische For-
schung blendet ihm zufolge nicht nur die seelsorglichen Belange aus,
sondern bleibt im Bereich der existentiellen Glaubensbegriindung defi-
zitdr. Dies aber ist fatal auch fiir den Wissenschaftler. Denn bei der
Theologie handelt es sich um eine Wissenschaft, die ,,nur wirklich an-
geeignet wird, wenn sie von einem religidsen Vollzug des in ihr Reflek-
tierten getragen wird“’®. Es zeigt sich an dieser Stelle jener RAHNER,
der seine Theologie bei den Glaubensvollziigen anheben l4sst und der

s Ebd. 425.

¢ Ebd. 427f. 430.

7 Vgl. RAHNER, Ausbildung (1964 bzw. 1965); DERS., Reform (1968 bzw.
1969).

%8 RAHNER, Ausbildung 454. RAHNER formuliert ,,den Eindruck, es gebe Fach-
theologen, bei denen sich grosse ,regionale‘ Fachgelehrsamkeit in seltsam schizophrener
Art kombiniere mit einer solchen bloss kindlichen Glaubigkeit, aus der sie nicht heraus-
wollen, weil sie meinen, dies sei nur moglich in der Methode, in der sie ihr eigenes
hochgelehrtes Fach betreiben: RAHNER, Reform 480.
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auf diesem Hintergrund dogmatische und praktische Theologie eng zu-
sammenbindet”. Zur Problemlésung schldgt RAHNER einen Grundkurs
als ,,fundamentaltheologisch-dogmatische Grunddisziplin“ vor, der nach
eigener Aussage dann auch die erwogene Parallelfiihrung von ,,akade-
mischer und ,,seminaristischer* Theologie tiberfliissig macht'*.

In unserem Kontext interessiert der Ansatz, den RAHNER fiir den
anvisierten Grundkurs wéhlt. Thm geht es um die Befdhigung zu einer
personlich verantworteten Glaubensbegriindung. Die Fundamentaltheo-
logie kann angesichts der zunehmenden Differenzierung und Speziali-
sierung der Wissenschaften detaillierte philosophische und historische
Untersuchungen aller Einzelfragen nicht leisten. Eine blosse Zurkennt-
nisnahme von Ergebnissen solcher Studien aber wire kein hinreichen-
der Ersatz fiir die eigene Vergewisserung. Ebensowenig geniigt eine
fundamentaltheologische Reflexion, welche die Inhaltlichkeit der Of-
fenbarung der Dogmatik tiberldsst und selbst in einer blossen Formalitit
verbleibt. Um in dieser Situation Abhilfe zu schaffen, entwickelt RAH-
NER den Weg einer ,,neuen Fundamentaltheologie, die auf die Griinde
des Glaubens an das Ergangensein der christlichen Offenbarung und
deren zentrale Inhalte reflektiert. In unserem Zusammenhang ist nun
hervorzuheben, dass RAHNER mit dieser ,,neuen Fundamentaltheologie*
letztlich eine im eigentlichen Sinn lebensweltlich verwurzelte Funda-
mentaltheologie anzielt. Denn was diese Fundamentaltheologie vorlegt,
ist nach RAHNER nicht eine neu entwickelte Glaubensbegriindung, son-
dern die methodische Reflexion dessen, was im Glaubensvollzug un-
ausdriicklich als Grund des Glaubens schon erkannt ist. ,,Diese zundchst
unreflexe, aber ,gelebte* Glaubensbegriindung, so wie sie heute im nor-
malen Fall eines Glaubenden in der geistigen Situation von heute bei
einem ,akademischen‘ geistigen Niveau gegeben ist, gilt es in metho-
discher Wissenschaftlichkeit zu erheben und durchzudenken“'”'. Wenn

 Vgl. dazu SIEBENROCK, Theologie.

'Vgl. RAHNER, Ausbildung 452. Siehe zum Grundkurs auch RAHNER, Reform
477-482. 496-530.

"' RAHNER, Ausbildung 444. Es kann hier nicht weiter darauf eingegangen
werden, dass RAHNER im Rekurs auf die transzendentale Erfahrung von den lebenswelt-
lichen Glaubensvollziigen dann doch abstrahiert und insofern der ,,Jlange Weg* iiber den
Riickbezug auf konkret-geschichtliche Glaubenserfahrungen verzichtbar erscheint.
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die Fundamentaltheologie sich der Frage widmet, was ich als Mensch
von heute und als Christ glaube, will sie ,,nicht zum erstenmal (auch
nicht methodisch gesehen!) einen Grund liefern (denn ich glaube schon
begriindet), sondern ihn, den realen und existentiell schon gegebenen,
zu ,wissenschaftlicher‘ Reflektiertheit erheben*'”. Zwar spricht RAH-
NER gelegentlich davon, dass die Glaubensbegriindung eine innere
personliche Glaubenserfahrung auch initiieren und erwecken muss'”.
Doch geht er immer davon aus, dass dies ein mystagogischer Vorgang
ist, der schon unthematisch Gegebenes zur Erfahrung bringt.

Es meldet sich hier eine der Schliisseleinsichten Karl RAHNERS,
derzufolge Christsein und Glaube immer mehr ist, als die argumentie-
rende Reflexion der Theologie zum Vorschein bringen kann'”. Diese
Diastase ldsst sich nicht autheben, aber: ,,Die Theologie kann aus dieser
reflektierten Diastase Konsequenzen ziehen'®, indem sie sich namlich
als theoretische ,,second-order“-Reflexion des vorausgehenden Glaubens-
vollzugs versteht und darauf zuriickbezogen bleibt.

Die einzelne theologietreibende Person ist zuerst an die eigene vor-
wissenschaftliche Erfahrung zuriickgebunden. Doch postuliert RAHNER dar-
iiber hinaus eine Riickkoppelung an die Erfahrungswelt anderer Menschen.
,»Wie soll ein Theologe Theologie schreiben, die missionarisch und mysta-
gogisch wirksam sein kann, wenn er nicht dauernd in einer inneren Sympa-
thie mit jenen Menschen lebt, fiir die er doch eigentlich schreibt ...?*'%

RAHNERs Reformwille bleibt nicht bei theoretischen Uberlegungen
stehen, sondern sinnt zugleich auf Moglichkeiten praktischer Umsetzung.
Dabei weist er auf die besonderen Chancen der kirchlichen Bildungsstétten
hin: ,,Vielleicht hitten die bischoflichen Lehranstalten und die internen
Studien mancher Orden und Kongregationen hier eine grosse Aufgabe. Sie
haben eher die Moglichkeiten, etwas Neues zu versuchen, weil sie gesetz-
lich weniger festgelegt sind und weil sie in kleinem Rahmen leichter und

12 Ebd. 444.

18 Vgl. RAHNER, Glaubensbegriindung 25.

" NEUMANN, Praxisbezug 250, nennt dies ,,eines der grundlegenden formalen
Prinzipien von Rahners Denken®; vgl. insgesamt ebd. 250-316. RAHNER selbst nennt
die Einsicht dieser Differenz im Grundkurs eine ,,Schliisselerkenntnis®: RAHNER,
Grundkurs [1976] 14 [SW 26, 9].

15 RAHNER, Brief 827.

196 RAHNER, Wege 619.
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ungefahrlicher auch einmal einen neuen Versuch machen konnten. Jeden-
falls sollten sie ihren Ehrgeiz in anderer Richtung betétigen als in der, mog-
lichst einer Universitét von heute zu gleichen*'”’.

2.4. Reflexionen iiber die Anforderungen an die Ausbildung
zu kirchlichen Berufen

Desiderate an das akademische Studium, insofern es der ordentliche Aus-
bildungsweg fiir spatere Mitarbeiter im kirchlichen Dienst'” ist, sind auch
nach RAHNERs Reflexionen nicht verstummt. Eine Schliisselstellung dafiir
nehmen im katholischen Bereich jene Impulse ein, die das II. Vatikanische
Konzil aufgrund eines neu akzentuierten Selbst- und Sendungsbewusstseins
der Kirche vortragt. Nicht umsonst stellt das Dekret iiber die Priesterausbil-
dung Optatam totius in seinen einleitenden Worten einen Zusammenhang
zwischen der Erneuerung der ganzen Kirche und der Ausbildung der Seel-
sorgenden her'”. Das Konzil, das wihrend der dritten Sitzungsperiode am
3. 12. 1963 den 400. Gedenktag des Seminardekrets von Trient feiert, vo-
tiert fiir eine grundlegende Reform der Priesterausbildung: Nicht unbesehe-
ne Fortfithrung des tridentinischen Modells ist Konsequenz aus der Riick-
besinnung auf das Trienter Dekret, sondern Aufnahme desselben Auftrags
in einer anderen Zeit. ,,Das Verhiltnis von geschichtlichem Kontext und
dem alten Seminardekret [wird] als eine generative Vorlage gesehen ..., in
der gleichen Freiheit nun auf den gegenwirtigen Kontext und die ent-
sprechende Zeitdiagnose zu reagieren'"’. Die Gestaltung der Priesteraus-
bildung wird dann sogar in, wie Ottmar FUCHS es nennt, ,relativer Dis-
kontinuitdt zum Bisherigen* angestrebt, ,,ndmlich in Verbindung mit den
pastoralen Gegebenheiten“'''. Nach OT 4 miissen ,,alle Bereiche der Aus-

97 RAHNER, Theologie 433. Dieses Votum nimmt RAHNER zur Konzilszeit wie-
der auf, verkiirzt es allerdings dort auf die Ordenshochschulen: vgl. RAHNER,
Ausbildung 454.

1% In diesem Abschnitt wird dabei, entsprechend den pastoralen Verhéltnissen
zur Zeit des II. Vatikanischen Konzils, die Entwicklung von pastoralen Berufen von
Laien ausgeblendet. Implizit gilt das Gesagte jedoch auch fiir ihre Ausbildung.

' Vgl. HUNERMANN, Einleitung 319. 375.

19 Fuchs, Kommentierung [OT] 384.

""" Ebd. 403.
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bildung, der geistliche, intellektuelle und disziplinére, harmonisch auf die-
ses pastorale Ziel hingeordnet werden. Um dabei den ortskirchlich ver-
schiedenen pastoralen Erfordernissen der jeweiligen Lander entsprechen zu
konnen, dringt OT 1 —in Abkehr von der fritheren zentralen Ordnung der
Priesterausbildung — auf Anpassung der allgemeinen Gesetze an die beson-
deren oOrtlichen und zeitlichen Verhéltnisse.

Dieser Bereitschatft, sich an verdndernden Gegebenheiten zu orientie-
ren, liegt theologisch ein Priesterbild zugrunde, das in Uberwindung eines
kultisch-sazerdotalen Priesterbildes den spezifischen Dienst des Priesters
vom Vorbild des guten Hirten her bestimmt, wie dies im 5. Kapitel des vor-
bereitenden Schemas ,,De sacrorum alumnis formandis® und seinem Postu-
lat der Bildung eines ,,pastoralen Geistes* bereits angelegt war''>. Wahrend
das sazerdotale Priesterbild, das insbesondere von den Pius-Pépsten favori-
siert wurde, zeitenthoben wirkte und die Ausbildung sich im Rahmen einer
kirchlichen Binnenkultur bewegen konnte, muss eine mehr pastorale Aus-
richtung des priesterlichen Dienstes daran interessiert sein, bei den ange-
henden Priestern das Vertrautsein mit dem jeweiligen Kontext und mit zeit-
gendssischer Kultur zu fordern. Wo pastoral Verantwortliche nicht mehr
eine kirchlich geprégte Gesellschaft vorfinden, sondern in einem sékularen
Kontext gesprichsfahig sein und diakonisch und missionarisch wirken miis-
sen, wo sie exemplarisch verwirklichen miissen, dass die Jiinger Christi
,Freude und Hoffiung, Trauer und Angst der Menschen von heute* teilen,
da muss auch die Ausbildung auf diese Dialogfahigkeit und Solidaritét vor-
bereiten. Das Dekret fiir die Priesterausbildung konkretisiert dies insbe-
sondere dort, wo es um die philosophischen Studien geht: Nicht nur das
,»stets giiltige philosophische Erbe* wird dem Studium anempfohlen, son-
dern ,,es sollen ... auch die philosophischen Forschungen der neueren Zeit,
zumal jene, die beim eigenen Volk bedeutenderen Einfluss ausiiben, und
der Fortschritt der modernen Naturwissenschaften berticksichtigt werden*
(OT 15).

Fiir die hier gewidhlte Thematik interessiert besonders die in den
Ausfiihrungen des II. Vatikanischen Konzils ebenso wie in weiteren zeitge-
ndssischen Reflexionen der theologischen Ausbildung vorgenommene Ver-
ortung von Theologie im gelebten Glauben.

"2 Vgl. HUNERMANN, Einleitung 364-368. 376-378.
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Wissenschaftstheoretisch gesehen ist die Verortung der Theologie in
der Kirche, die als konstitutive Voraussetzung und tragende Grosse fiir die
Theologie zu gelten hat, selbstverstindlich. Weil der Gegenstand der Theo-
logie der von der kirchlichen Gemeinschaft gelebte Glaube ist, gibe es ohne
die Kirche keine Theologie. Damit ist die Theologie nicht nur an die Insti-
tution Kirche, sondern mit aller Deutlichkeit auch auf die primére Vollzugs-
ebene des in der Kirche gelebten Glaubens verwiesen. Zu Recht kommen-
tiert Ottmar FucHs die Charakterisierung der theologischen Ausbildung als
Kirchliche Studien” in OT 14 dahingehend, ,,dass das Theologiestudium
nicht ein Fremdkdrper innerhalb des Vollzugs der Kirche und ihrer Pastoral
ist, sondern ein Faktor ihres Vollzugs. Dabei geht es offensichtlich nicht
darum, die wissenschaftlichen Disziplinen kirchlich zu géngeln, sondern
darum, dass alle Beteiligten, die Studierenden und die Lehrenden, wenn sie
Philosophie und Theologie betreiben, dies nicht in einer Schizophrenie
ihrer Existenz tun, sondern im Integral dessen, dass hier Menschen, die an
das Mysterium Christi glauben, Wissenschaft betreiben und von daher
immer auch die Methoden und Inhalte der Wissenschaft von diesem Myste-
rium her und auf dieses Mysterium hin bedenken und evaluieren*'"*. Theo-
logie erwéchst auf dem Boden der lebensweltlich, d. h. im Kontext alltédg-
licher Orientierungspunkte vollzogenen Glaubenspraxis.

Was wissenschaftstheoretisch zu den Gemeinplétzen einer Wesens-
bestimmung der Theologie gehdrt, ist also in eine mehr existentielle und
nun dezidiert auf die Ausbildung fokussierte Sicht zu iibersetzen. Ottmar
Fucss liest aus den Konzilstexten den pastoralen Charakter der Theologie,
des theologischen Studiums und speziell des Priesterseminars heraus. Ge-
méss OT 5 sei das Priesterseminar ein ,,eigener pastoraler Ort“''*. Weil das

'3 FucHs, Kommentierung [OT] 424f. Siehe auch seinen Kommentar zu OT 16:
,Der erste soziale Kontext der Theologie ist die Kirche: Ohne sie gébe es die Theologie
nicht und ohne sie gébe es keinen sozialen Raum, in dem und von dem her sie Bedeu-
tung gewinnen konnte. Im Zweiten Vatikanum wird dieser soziale Raum als eine Grosse
definiert, die sich aus dem Mysterium Christi heraus fiir das Heil aller Menschen 6ffnet
und von daher flir Barmherzigkeit und fiir die Gerechtigkeit einsteht. Genau dies ist der
pastorale Kontext nach Lumen gentium und Gaudium et spes. Eben darin hat die Theo-
logie dann auch die kritische Aufgabe im Kontext der Kirche gegeniiber kirchlichen
Manifestationen, in denen diese Herkunfts- und Zielbestimmung der Kirche zugunsten
der Welt hintertrieben wird*: ebd. 431.

"* Ebd. 407.
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Kongzil das Christusmysterium als ,,die den Menschen zugewandte ,Pasto-
ral® des trinitarischen Heilsgeschehens“'"” erschliesse, sei es ,,nur konse-
quent, dass das spirituelle wie das pastorale Ziel nirgendwo von Ausbildung
und Studium getrennt werden konnen. Denn hier steht nicht nur vorder-
griindig eine Vermittelbarkeit von Studium und Motivation und dergleichen
zur Debatte, sondern hiermit steht mit der Identitdt des Christusgeschehens
zugleich die Identitét der Kirche und ihres Zeugnisses selbst auf dem Spiel.
Studium und Pastoral entziffern sich gegenseitig, wie sich LG 1 und GS 1
gegenseitig bendtigen und auslegen, so sehr, dass Ausbildung und Studium
selbst zum Vollzugsort einer ganz spezifischen Pastoral werden, ndmlich
dass auch in deren Kommunikationen etwas von dem erfahrbar wird, was
inhaltlich gelehrt wird. Das ist der ,pastorale Charakter der Theologie““'"°.

Zukunftsweisend sind die in OT 17 anklingenden und von Ottmar
Fucas angeschérften Optionen hinsichtlich der Lehrmethoden, die das pri-
vate Studium fordern sollen. Fuchs hebt dieses Eigenstudium als Weise der
personlichen Aneignung der Theologie bis hin zu einer Integration des Ge-
lernten in alltdgliche Lebenseinstellungen ins Licht. ,,Besonderer Wert wird
darauf gelegt, dass nicht nur Lehrstoff vermittelt wird (in Vorlesungen und
Kolloquien), sondern dass (auch in Ubungen im privaten Studium sowie in
kleinen Zirkeln) die Alumnen lernen, aus eigenen Fragestellungen, Kreati-
vitdten und Erfahrungen heraus mit den Studieninhalten umzugehen und sie
so in eigenstindiger Weise zu reflektieren und zu beurteilen. Mit dem Be-
griff des privaten Studiums ist also nicht eine Privatisierung der Studienin-
halte gemeint, ... sondern eine Verwurzelung des Studiums in der eigenen
Existenz, in den eigenen Fragen und Problemen. Dazu braucht es auch am
Schreibtisch mehr Zeit, als wenn es nur darum ginge, Lehrinhalte zu ler-
nen“'"”.

Das Anliegen, in der theologischen Ausbildung die personliche An-
eignung zu fordern, meldet sich in Ausbildungskontexten haufig und soll
hier an einem Beispiel illustriert werden. Unter der bezeichnenden Uber-
schrift ,,Die Flucht vor dem ,Ich**“ moniert Christoph AMMANN, die theo-
logische Ausbildung leiste an entscheidender Stelle zu wenig, weil sie das
je personliche ,,Ich* weithin ausblende. Es gehe im Wald der Fussnoten

'3 Ebd. 427.
"'° Ebd. 428.
""" Ebd. 446.
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und Methoden verloren. Sein essayistischer Beitrag beginnt mit der Be-
schreibung einer Szene aus einem Trauergespréch, in dem der Vikar auf die
Frage der Mutter, was denn jetzt aus ihrem verstorbenen Sohn werde, ant-
wortet: ,,Ich bin Vertreter der Ganztodtheorie*. Dieses Beispiel zeige ,,einen
Theologen, der in seiner Ausbildung viel gelernt hat, aber nicht in der Lage
ist, mit eigener theologischer Stimme zu sprechen'"®. Infragegestellt wird
nicht, dass das theologische Studium theologisches Wissen und Hand-
werkszeug zu vermitteln hat. Postuliert wird jedoch eine ,,Stirkung der
subjektiven Seite der theologischen Ausbildung®. Der spétere kirchliche
Amtstriger ,,muss eine ganze Menge wissen, aber solange er nicht gelernt
hat, mit diesem Wissen sensibel, eigensténdig und situationsgerecht umzu-
gehen, hat er Entscheidendes nicht gelemt. Solche Aneignung einer klaren
und zugleich offenen theologischen Identitit ist ein unhintergehbar subjek-
tiver Prozess*'"’. Dabei hilt AMMANN es fiir ungesund, diesen Prozess aus
dem akademischen Bereich auszulagern und ihn einer ,,subjektivistischen*
Reaktion auf die Wissenschaft zu iiberlassen. Die akademische Theologie
selbst miisse die Integration von Wissenschaft und subjektiver Positionie-
rung leisten. AMMANN beruft sich dabei auf die Kritik des Praktischen
Theologen Peter Bukowskl, der der wissenschaftlichen Theologie vor-
wirft, in ihr werde ,,in einem spezifischen Sinne zu einfach Theologie ge-
trieben: ,,Zu einfach ist diese Theologie deswegen, weil sie zwar auf
einem hohen internen Spezialisierungsniveau und mit imposantem wissen-
schaftlichem Apparat und Vokabular betrieben wird, aber gleichzeitig von
einer imposanten Komplexitétsreduktion lebt, insofern sie die Komplexitét
jener Situationen, in denen theologische Sétze erst ihre Bedeutung erhalten
und zum Leben erwachen, systematisch ausblendet“'*°. Wiederum ist hier
von ,,guter Theologie“ die Rede: ,,Es zeichnet gute Theologie aus, wenn sie
von dieser alltdglichen Komplexitit kirchlichen Alltags nicht abstrahiert,
sondern sich hier orientierend und klérend einmischt“'*'.

Der kurze Blick auf exemplarische Postulate sollte zeigen: Vom
Ausbildungsziel , kirchlicher Dienst™ und ,Ubernahme einer christlichen
Lebensform* her ergeben sich spezielle Erwartungen an den Ausbildungs-

'"* AMMANN, Flucht 9.
9 Ebd.

120 Ebd. 10f.

21 Ebd. 11.
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weg. Bei genauerem Hinsehen betreffen diese Erwartungen Bildungskom-
ponenten, die nicht jenseits einer akademischen Ausbildung liegen, sondern
mit dieser verbunden werden kénnen, ja sogar dem eigenen Selbstversténd-
nis der Theologie als akademischer Wissenschaft verbunden sein sollten.
Aus Griinden pastoraler Ausbildung wird also jene Lebensweltnéhe gefor-
dert, die sich auch aus der wissenschaftstheoretischen Diskussion nahelegt.
Dabei generiert das Interesse an lebensweltnaher Theologie nicht eine in
jeder Hinsicht vereinfachte Theologie. Vielmehr liegt ihr das Bewusstsein
zugrunde, dass die Berticksichtigung der Lebenszusammenhénge der Men-
schen manche Vereinfachungen der begrifflich formalisierten Theologie
hinterfragt.

2.5. Ausblick

Das Postulat einer (ganz allgemein formuliert) lebensnéheren, pastoral aus-
gerichteten Theologie ist kein Novum. Allein unter den Aufbriichen des 20.
Jahrhunderts lassen sich, wie gesehen, verschiedene Ansdtze benennen,
welche die Theologie in eine grossere Nihe zur Verkiindigung bringen
mochten, sich auf die Ressourcen der Theologie im gelebten Glauben be-
sinnen, den Dialog mit der Gegenwartskultur einfordern und den existen-
tiellen Bezug auch des wissenschaftlichen Theologisierens erinnern. Hinzu
kommt in der neueren Theologie eine verbreitete Aufmerksamkeit fiir das
Problem der Relevanz der wissenschaftlichen Theologie, ganz abgesehen
von einem ureigenen Empfinden der Theologietreibenden, Theologie und
gelebten Glaubensvollzug zusammenbinden zu wollen.

Was genau bringt der Fokus einer lebensweltlich orientierten Theo-
logie in das Konzert solcher auf Vermittlung und Dialog bedachten Ansétze
ein? Nicht beansprucht wird, dass der Begriff ,,Lebenswelt* vollig neue Ge-
sichtspunkte aufzeigen wiirde. Worauf hier das Augenmerk gelegt wird,
sind Akzentuierungen, die durch den Bezug auf die Lebenswelt bedingt
sind und besondere Herausforderungen mit sich bringen. Wie im Folgenden
herauszuarbeiten ist, geht mit der Lebensweltorientierung zweierlei einher.

Den ersten Aspekt mochte ich als Entschleunigung kennzeichnen.
Mit dem Begriff der Lebenswelt wird die Absicht signalisiert, sich nicht
mit einer blossen Aussenperspektive auf allgemein beschriebene Phéno-
mene der Lebens- und Glaubenswelt von Menschen begniigen zu wollen.
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Das Interesse richtet sich dezidiert auf die Weise, wie Menschen die Welt,
ihr Leben und ihren Alltag von innen wahrnehmen, gestalten und deuten.
Gewiss lésst sich dies stets nur anndherungsweise erfassen und bleibt die
Differenz zwischen Aussen- und Innenperspektive letztlich uniibersteigbar.
Wie aber die entsprechenden Ansitze der empirischen Sozialforschung zei-
gen, kann eine sorgfiltige Erkundung von Lebenswelten die Innenansichten
durchaus niher bringen. Das Stichwort ,,Lebenswelt* betont somit den ho-
hen Einsatz von Aufmerksamkeit, der fiir eine pastorale Orientierung von
Theologien verlangt ist.

Ein zweiter Aspekt bedarf zumal in der Systematischen Theologie
eigener Reflexion. Positiv formuliert geht die Zuwendung zu den Lebens-
welten von Menschen in ausgeprégter Weise mit der Wiirdigung des Indivi-
duellen und Besonderen einher. Wie oben aufgezeigt wurde, wird die Le-
benswelt zwar auch als intersubjektive Grosse gedeutet. Gleichwohl hat die
Lebensweltforschung eine Dynamik hin zur Pluralitéit individueller Lebens-
welten. Dies allerdings birgt wissenschaftstheoretische Herausforderungen
in sich: Wer sich dem Thema Lebenswelt zuwendet, kommt nicht umbhin,
sich mit Lebenswelten im Plural zu beschéftigen und kann dabei deren je
partikuldren oder gar singuléren Charakter nicht iibersehen. Insbesondere
die Disziplinen der Dogmatik und Fundamentaltheologie werden sich ver-
gewissern miissen, warum sie sich auf diese Ebene des Partikuldren einlas-
sen miissen und wie sie dies tun konnen, ohne auf ihren wissenschaftlichen
Anspruch, Allgemeingiiltiges darzulegen, deswegen zu verzichten.

II1. Zum Vollzug einer lebensweltnahen Theologie

Das in der Philosophie und anderen Disziplinen formulierte Desiderat
grosserer Lebensweltndhe ist, wie gesehen, fiir die Theologie von Belang.
Wie aber kann eine Theologie, die auf Lebensweltndhe Wert legt, konkret
aussehen? Im Folgenden soll der Frage, welche Konsequenzen die
genannten Postulate fiir das Konzept einer wissenschaftlichen Theologie
haben, nachgegangen werden. Dabei lohnt es sich, nochmals einen, wenn
auch nur exemplarisch moglichen, Seitenblick auf andere Disziplinen zu
tun. Dies soll den Anspruch der Lebensweltforschung und ihrer Methoden,
dadurch aber auch ihre wissenschaftstheoretische Problemstellung, die fiir
die Theologie zu entfalten ist, besser konturieren.
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1. Nochmals ein Seitenblick: Zum Ansatz lebensweltnaher
Wissenschaft

1.1. Riickbindungen an das faktische
Sprachgeschehen

Theoretisch tiber die Lebenswelt zu sprechen ist das eine, sich ihrer zu ver-
gewissern das andere. Auf der Suche nach auffindbaren Ausdrucksformen
lebensweltlicher Erfahrung wird in der Philosophie das Sprachgeschehen
aufgesucht. Dabei ldsst sich an alte Traditionen ankniipfen. So erinnert Rii-
diger BUBNER an die Herkunft der Dialektik aus kontroversen Redesituatio-
nen und somit aus einem immer schon stattfindenden Dialog. Den Riick-
griff auf diesen Dialog und seine Kontroversen leistet die Topik, welche in
der immer schon vertrauten Sprache formale Leitlinien, Kategorien und
Ordnungsgesichtspunkte sucht und sie als Orte erschliesst, aus denen Ge-
sichtspunkte fiir die Erhellung von Problemen zu gewinnen sind'**. Auf die-
se Weise gewahrleistet sie die ,,Riickbindung des Denkens und Sprechens
an das faktische Sinn- und Sprachgeschehen®'>’.

Eine solche Riickbindung an das faktische Sprachgeschehen léasst
sich insbesondere in der hermeneutischen Philosophie Paul Ric@®URs
(1913-2005) nachzeichnen. Uns interessiert hier seine Entscheidung fiir
den ,,windungsreicheren und miihsameren® ,langen* Weg'**, Einsichten
zum Menschsein und zu den Lebensfragen des Menschen iiber die sprach-
lichen Ausserungen menschlichen Daseins zu gewinnen. Die Reflexion sei

122 Argumentativ bringen wir voreinander zur Geltung, was uns als Sprechern

elementar bekannt ist. Wir setzen die in der Sprache als ganzer bereits vorhandenen Ka-
tegorien und Ordnungsgesichtspunkte ein*: BUBNER, Dialektik 74. ,Die Orter der Topik
benennen so etwas wie sprachimmanente Kategorien, die wir noch gar nicht kennen, die
wir aber umstandslos iibernehmen kénnen, wenn sie uns argumentativ angeboten wer-
den, weil wir mit ihrer ordnenden Funktion im Grunde léngst vertraut sind*: ebd. 76.

12 Topik in diesem Sinne gehort nicht nur zu einzelnen Disziplinen, sondern ist
universal, aber nicht so sehr eine universale ,Methode‘, sondern vielmehr die Riickbin-
dung des Denkens und Sprechens an das faktische Sinn- und Sprachgeschehen®: POG-
GELER, Dialektik 299.

124 RIc@®UR, Konflikt 1,15. 20.
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eine ,,blinde Intuition, wenn sie sich nicht durch die ,,Objektivationen des
Lebens®, ,,die Denkmale des Lebens vermittle'*.

Deswegen unternimmt Ric&UR in der Symbolik des Bdsen den Ver-
such, dem Bosen durch die Analyse des Bekenntnisses auf die Spur zu
kommen. Der Akt des Ubergangs von der Mdglichkeit zur Wirklichkeit des
Bosen, zur Fehltat, wird zu erfassen gesucht, ,,indem wir in uns selbst das
Bekenntnis ,wiederholen‘, mit dem das religiose Gewissen ihn bezeugt*:
,»Wiederholung in Imagination und Sympathie*“'*°. Geradezu ironisch ver-
merkt Ric&UR das Defizit, das durch Nichtbeachtung vorliegender kontin-
genter Symbolik entstiinde: ,,Die reine Reflexion zieht keinen Mythos in
Betracht, kein Symbol; insofern steht sie kurzerhand im Dienst der Rationa-
litdt; aber ihr ist das Verstidndnis des Bosen verschlossen; die Reflexion ist
rein, aber sie ldsst die tagliche Wirklichkeit unbeachtet, wie sehr auch der
Alltag des Menschen ,Knechtschaft der Leidenschaften® ist“'*’. Ric&GUR
hélt es flir unumgehbar, die Selbstauslegung des Menschen im Symbol auf-
zusuchen, ,,weil ich den Existenzakt nirgendwo sonst zu fassen bekomme
als in den verstreuten Zeichen dieser Welt*'**.

Die hier am Thema des Bosen festgemachte Bedeutsamkeit der Sym-
bole hat fiir Ric&UR mit dem grundsétzlichen Ansatz der Philosophie zu
tun. Die Meinung, man konnte voraussetzungslos einen Anfang, einen ers-
ten Ausgangspunkt bestimmen, weist er als [llusion zurtick.

»Der Anfang ist nicht das, was man zuerst findet; man muss zum
Ausgangspunkt vordringen: man muss ihn erobern. Das Verstindnis der
Symbole kann an der Hinbewegung zum Ausgangspunkt beteiligt sein;
denn um auf den Anfang zuzugehen, muss das Denken zuvor in der Fiille
der Sprache wohnen ... Die Illusion besteht nicht darin, einen Ausgangs-
punkt zu suchen, sondern ihn ohne Voraussetzung zu suchen; es gibt keine
Philosophie ohne Voraussetzung; eine Meditation iiber die Symbole geht
von der Sprache aus, die bereits statthat und in der alles schon auf irgend-

123 RICEUR, Konflikt 1, 28. Aufgabe der Hermeneutik, wie sie RICEUR entwi-
ckelt, ist es ,,zu zeigen, dass die Existenz das Wort, den Sinn und die Reflexion nur er-
reicht, wenn sie alle Bedeutungen, die in der Kulturwelt zutage treten, einer fortwéhren-
den Auslegung unterwirft” (ebd. 1, 33).

126 RICGEUR, Symbolik 9.

127 Ebd. 395.

128 RIc@UR, Konflikt 2, 212.
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eine Weise gesagt worden ist; sie will das Denken mit seinen Voraussetzun-
gen sein. Fiir sie ist die erste Aufgabe nicht, anzufangen, sondern sich, aus
der Mitte des Wortes, wiederzuerinnern; sich wiederzuerinnern in der Ab-
sicht, anzufangen‘'*’.

Damit verzichtet Ric&UR ,,auf die Chimére einer voraussetzungslo-
sen Philosophie®; er will ,,von der vollen Sprache ausgehen ... Von einer
schon vorliegenden Symbolik ausgehen heisst, sich etwas zu denken geben;
aber im selben Zug wird eine radikale Kontingenz in den Gedankengang
eingefiihrt. Zuerst gibt es Symbole; ich treffe sie an, ich finde sie vor; sie
sind so etwas wie die angeborenen Ideen in der antiken Philosophie. Wa-
rum sind sie so? Warum sind sie da? Das ist die Kontingenz der in das ra-
tionale Denken eingefiihrten Kulturen*'*".

Die Theologie wird von hier aus auf den Erkenntniswert der dem
christlichen Glauben eigenen rituellen und sprachlichen Vollziige
gestossen und so von nichttheologischer Seite an den Sinn des Axioms lex
orandi lex credendi erinnert. Auch fiir die Theologie bergen symbolische
Représentationen des Glaubens Hinweise auf die Art, wie sich der Glaube
mit dem Leben von Menschen verwebt und kulturell wirksam ist.

1.2. Methodenreflexion der Alltagswende

In unterschiedlichen Disziplinen — vornehmlich der Soziologie und der Psy-
chologie — haben sich neue Forschungsmethoden ausdifferenziert, die das
Ziel verfolgen, ndher an den Lebensvollzug der Menschen heranzukommen.
Kennzeichnend dafiir ist nicht nur die Hinwendung zu einem neuen Ge-
genstandsbereich, dem Alltag (,,Alltagswende*), der Lebenswelt der Men-
schen. In Anerkennung der Leistungsfihigkeit lebensweltlichen Umgangs
mit der Wirklichkeit soll eine objektivistische Vergegenstéindlichung der
Alltagswelt vermieden werden, um vielmehr die Wahrnehmungs-, Deu-
tungs- und Handlungsformen aus der Subjektperspektive nachzuvollzie-
hen. Die verschiedenen Methoden, die unter dem Oberbegrift ,,Qualitative
Forschung‘* zusammengefasst werden, wollen die Erfahrungen, Interpreta-
tionen, Entscheidungen und Verhaltensprozesse der Betroffenen eruieren:

"% RICGEUR, Symbolik 396f.
0 Ebd. 27.
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»Qualitative Forschung hat den Anspruch, Lebenswelten ,von innen her-
aus‘ aus der Sicht der handelnden Menschen zu beschreiben“"'. Mit einer
Prise Ironie vermerkt Anne HONER: ,,Die Bedeutung der Lebensweltanalyse
besteht vor allem darin, dass wir mit ihr die Chance verbessern, Welt(en)
wenigstens anndherungsweise so zu rekonstruieren, wie die Menschen sie
erfahren, statt der Welt, wie sie nach Meinung des Soziologen aussieht*'*.
Deswegen muss der kiinstliche Raum theoretischer Konstruktionen und
experimenteller Untersuchungen zugunsten des Eintretens in die realen Le-
bensumgebungen der Menschen verlassen werden. ,,Das Ziel ist die Unter-
suchung von Entscheidungen unter realistischen Umstidnden, insbesondere
in threm jeweiligen lokalen und kulturellen Kontext. Sloganartig verkiirzt
geht es um real time real world decisions“'>.

Damit stellt sich unweigerlich das Problem der Pluralitit von indivi-
duellen Phanomenen. Denn erklartermassen ist es Anliegen z. B. der Bio-
graphieforschung, ,.eine grosse Vielzahl von Formen des Zugangs des
Menschen zu sich und zur dusseren gesellschaftlichen Realitdt kennen zu
lernen“"**. So sehr individuelle Lebensflihrung sozial vermittelt ist, bleibt
doch ein individuelles Moment entscheidend. ,,Das Interesse an moglichen
Formen der Welt- und Selbsthaltungen arbeitet mit der Pramisse, dass diese
vom einzelnen Menschen in interaktiven Kontexten erzeugt werden, aus
diesen aber nicht ableitbar sind*'*’. Das Herangehen an die Realitét ge-
schieht in der Erwartung von Individualitét und Kontingenz ebenso wie von
Emergenz'°.

Die wissenschaftliche Herausforderung besteht somit darin, Einzel-
wahrnehmungen in der ihnen eigenen Bedeutung angemessen zu analysie-
ren. Der Altmeister der Ethnomethodologie Harold GARFINKEL (1917—
2011) spricht von der haecceitas des Sozialen und will mit dieser Bezeich-
nung zum Ausdruck bringen, ,,dass alles Soziale immer nur als ein Indivi-

! FLICK / KARDOFF / STEINKE, Was ist qualitative Forschung 14.

32 HONER, Lebensweltanalyse 199.

"33 ANTWEILER, Anthropologie 62.

"3 MAROTZKI, Biographieforschung 184.

'35 Ebd. 185.

136  Emergenz bedeutet in diesem Zusammenhang, dass die Entscheidungen des
Menschen durch Umweltfaktoren nie ganz programmierbar sind. Biographische Ent-
scheidungen, die immer das Element von Freiheit enthalten, sind nicht als ethischer
Algorithmus rekonstruierbar*: ebd. 177.
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duelles, Einmaliges existiert — ein Merkmal also, das man gerade eliminiert,
wenn man das Soziale in allgemeinen Begriffen beschreibt und unter vorge-
gebene, theoretisch abgeleitete Kategorien subsumiert. Man stdsst hier auf
das prinzipielle Problem, auf welchem Allgemeinheitsniveau qualitative
Forschungsarbeiten ihren jeweiligen sozialen Untersuchungsgegenstand
behandeln sollen*'*’. Die Prioritit ist dabei eindeutig: ,,Qualitative Studien
setzen hdufig an der Analyse oder Rekonstruktion von (Einzel-)Féllen ... an
... und gehen erst im zweiten Schritt dazu iiber, diese Fille vergleichend
und verallgemeinernd zusammenzufassen oder gegentiberzustellen*'**. Aus
der Perspektive des Symbolischen Interaktionismus wird radikaler formu-
liert: ,,Interpretative (und symbolische) Interaktionisten bestreiten den Nut-
zen allgemeiner Theorien. ... Interaktionisten lehnen umfassende allgemei-
ne Theorien der Gesellschaft ab“'*.

In seinem bemerkenswerten Plddoyer fiir ,,dichte Beschreibungen*
reflektiert Clifford GEERTZ'*’ die Eigenart ethnologischen und néherhin
ethnographischen Arbeitens explizit in Hinsicht auf ein angemessenes Ver-
héltnis zwischen Beobachtung und Beschreibung des Singuléren einerseits
und Theorie andererseits. Die Eigenart der Kultur gebietet es, nicht nach
Gesetzen, sondern mittels Interpretationen nach Bedeutungen zu suchen.
Deswegen gestaltet sich die Theoriebildung schwieriger als in anderen
Wissenschaften. ,,Gleichzeitig muss man zugeben, dass der Interpretation
von Kultur einige Merkmale eigen sind, die die Theoriebildung schwieri-
ger gestalten als gemeinhin iiblich. Zunéchst einmal muss die Theorie néher
am Boden der Tatsachen bleiben, als dies sonst bei Wissenschaften der Fall
ist, die sich eher der imaginativen Abstraktion iiberlassen konnen. ... Die
Allgemeinheit, die sie [die Kulturtheorie] moglicherweise erreicht, verdankt
sie der Genauigkeit ihrer Einzelbeschreibungen, nicht dem Hohenflug ihrer
Abstraktionen“'*'. Die ,Ndhe zu den Tatsachen wird tiber ,,mikroskopi-
sche* Beschreibungen gesucht'**. Sie sind der Ausgangspunkt, von denen

37 BERGMANN, Ethnomethodologie 134.

3% FLICK / KARDOFF / STEINKE, Was ist qualitative Forschung 23.

139 DENZIN, Interaktionismus 141.

' GEERTZ, Beschreibung. Den Begriff ,dichte Beschreibung® {ibernimmt
GEERTZ von Gilbert RYLE.

141 Ebd. 35.

142 Vgl. ebd. 30.
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aus die grossen Schliisselworte der Kultur nur vorsichtig in den Blick ge-
nommen werden. GEERTZ unterstreicht, ,,dass sich der Ethnologe typischer-
weise solchen umfassenden Interpretationen und abstrakteren Analysen von
der sehr intensiven Bekanntschaft mit dusserst kleinen Sachen her néhert.
Er steht den gleichen grossen Realititen gegeniiber, mit denen es andere —
Historiker, Okonomen, Politikwissenschaftler, Soziologen — in schicksal-
hafteren Konstellationen zu tun haben: Macht, Verdnderung, Glaube, Un-
terdriickung, Arbeit, Leidenschaft, Autoritdt, Schonheit, Gewalt, Liebe,
Prestige, aber er begegnet ihnen in reichlich obskuren Zusammenhéngen
..., die es ihm nicht geraten sein lassen, solche grossen Worte im Munde zu
fithren. Diese allzumenschlichen Konstanten, ,jene grossen Worte, die uns
allen Angst machen‘, nehmen in solchen bescheidenen Kontexten beschei-
dene Formen an“'*’. Diese Vorsicht gerdt der Erschliessung eben solcher
grossen Worte zum Vorteil. ,,Das Wichtigste an den Ergebnissen des Eth-
nologen ist ihre komplexe Besonderheit, ihre Umsténdlichkeit. Es ist diese
Art Material ..., das den gigantischen Begriffen, mit denen die heutige
Sozialwissenschaft zu tun hat — Legitimitit, Modernitit, Integration, Kon-
flikt, Charisma, Struktur, Bedeutung — jene Feinfiihligkeit und Aktualitét
verleihen kann, die man braucht, wenn man nicht nur realistisch und kon-
kret iiber diese Begriffe, sondern — wichtiger noch — schopferisch und ein-
fallsreich mit ihnen denken will“'*.

Mit dieser Fokussierung des Individuellen aber ist eine wissen-
schaftstheoretische Grundsatzfrage aufgeworfen. Das wissenschaftliche
Interesse am Alltag, so fasst der Praktische Theologe Henning LUTHER zu-
sammen, wendet sich ,,gegen ein Denken, das das Allgemeine zu Lasten
des Besonderen, Einzelnen und Konkreten, das Objektive zu Lasten des
Subjektiven, das Institutionelle zu Lasten des Individuellen und Theorie
und Begriff zu Lasten der Erfahrung favorisiert“'*. In diesem Sinne be-
méngelt auch der Wissenschaftskritiker Edward P. THOMPSON, dass theore-
tisches Denken [er zielt hier konkret auf das Denken Louis ALTHUSSERS]
sich im Zirkel bewegt. ,,Es ist ein hermetisch abgeschlossenes System, in
dem Begriffe endlos zirkulieren, sich wiedererkennen und gegenseitig be-
fragen, und die Intensitdt seines repetitiven, introvertierten Lebens wird

143 Ebd. 30f.
144 Ebd. 33f.
'43 LUTHER, Religion 186.
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falschlich fiir ,Wissenschaft* gehalten“'*. Dass im sogenannten postmoder-
nen Denken der Anspruch, iiber allgemeingiiltige — d. h. in jeglichem Kon-
text ununterschieden giiltige — Wahrheit zu verfligen, ohnehin eher ange-
fochten wird, kann hier nicht weiter ausgefiihrt werden. Die kulturell und
politisch wirksamen positiven Anliegen fasst der Soziologe Heinz BUDE
prignant zusammen, indem er auf den in der Theologie sozialethisch gefiill-
ten Begriff der Subsidiaritét zuriickgreift: ,,Man will ... das Allgemeine,
das nicht auf Kosten des Besonderen geht. ... Es ist der deutsche Begriff
der Subsidiaritit, der die Intelligenz des gelebten Lebens der Vernunft der
grossen Entwiirfe vorzieht“'*’.

Wie steht es angesichts solcher Anfragen um ein Wissenschafts-
ideal, welches auf allgemeingiiltige Aussagen bedacht ist? Die Diskussion
dariiber soll hier bereits im Blick auf theologische Fragestellungen gefiihrt
werden. Dabei ist damit zu rechnen, dass sich die Problematik, die auch an-
dere Wissenschaften betrifft, fiir die Theologie und ihren genuinen Wahr-
heitsanspruch noch zuspitzt.

2. Das Singuliire und das Allgemeine: wissenschaftstheoretische
Grundsatzfragen

2.1. Problemanzeige

Wer Lebenswelten zu erfassen sucht, ist auf kontingente und partikuldre
Phinomene verwiesen. Die Sozialarbeitswissenschaft (siehe oben S. 32)
lenkt den Blick sogar auf strikt individuell konstruierte Lebenswelten. Fragt
man von hier aus nach einer Lebensweltorientierung der Theologie, so liegt
die Praktische Theologie als erster Bezugspunkt nahe. Mit der Reflexion
der Praxis von Seelsorgegesprachen und Begleitung von Menschen hat sie,
den Sozialwissenschaften vergleichbar, Situationen vor Augen, in denen die
subjektive Befindlichkeit einzelner Menschen zu beachten ist. Dariiber
hinaus ist ihr die Aufgabe zugewiesen, die kirchliche Praxis grundsétzlich
kultursensibel zu bedenken.

146 THOMPSON, Elend 52.
147 BUDE, Jenseits.
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Bei ndherem Hinsehen geniigt es jedoch nicht, ein theologisches In-
teresse an Lebenswelten nur der Praktischen Theologie zuzuweisen oder
gar rein pragmatisch mit der Notwendigkeit zu begriinden, einzelnen Men-
schen moglichst situationsgerecht zu begegnen. Wie gleich noch auszu-
fithren sein wird, stossen genuin christliche Intuitionen die Theologie auf
kontingente Geschichte und auf die Wiirdigung des einzelnen Menschen.
Vor diesem Hintergrund darf sich die systematische Reflexion des Glau-
bens nicht vor individuellen, oftmals stark in den Alltag verwobenen Er-
kenntnisformen verschliessen. Dies allerdings wirft wissenschaftstheoreti-
sche Grundsatzfragen auf.

Eine Theologie, die kontextuelle und lebensweltnahe Verortung
sucht, hat es in dieser Hinsicht mit jeweils partikuldren, kontingenten Ge-
genstéinden zu tun. Wie wird eine sich auf der Ebene des Al/lgemeinen be-
wegende Theorie diesen gerecht? Wie kann das Einzelne als Einzelnes so
reflektiert werden, dass es in seiner Singularitdt bertlicksichtigt und nicht
doch schon unter dem Vorurteil von Axiomen zurechtgebogen wird? Um-
gekehrt: Wie kann die Reflexion dem Anspruch von Allgemeingiiltigkeit
gerecht werden, wenn es sich auf Einzelnes einldsst? Wie wird der Gefahr
unzuldssiger Verabsolutierung von Nur-Partikulérem vorgebeugt?

Fiir die Theologie konkretisiert lautet die Frage: Wie kdnnen indivi-
duelle Wahrmehmungen, Erfahrungen und Einsichten fiir die Theologie als
wissenschaftliche Bemiihung um das universal Geltende und allgemein
Kommunikable relevant sein? Schon fiir die je eigenen Erfahrungen (in die-
sem Fall ,,Gotteserfahrungen®) stellt Ottmar FucHs die Frage: ,,Wie gelan-
gen Erfahrungen in mein konzeptionelles Denken, ohne dass sich die einen
oder das andere dabei aufgeben miisste(n)?“'** Mit Blick auf die Dogmatik
spitzt FucHs die Frage an anderer Stelle so zu: ,,Methodisch geht es vor
allem darum, wie die Dogmatik das Allgemeine und das Singuldre zusam-
menbringt (ob sie das Singuldre in ihrem Konzept nur als wichtig apostro-
phiert oder sich von einer realen Begegnung mit dem Singuldren abhéngig
macht); und kommunikativ geht es darum, wie weit die Dogmatik von die-
ser neuen Aufgabenstellung her sich in eine fiir sie selbst konstitutive in-
terdisziplindre Verbindung mit den einschligigen anderen theologischen
Wissenschaften hineinbegibt, hier vor allem mit der biblischen Theologie,

148 FucHs, Gotteserfahrungen 26.
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der Liturgiewissenschaft und der Pastoraltheologie. In beiden Féllen drin-
gen Selbstbeschréinkung und Partialitéit in die Dogmatik ein. Was dann die
Identitdt der Dogmatik ausmacht, ist entsprechend neu zu prézisieren*'*’.

Eine solche Offnung fiir das Besondere, Partikulire, Singulire
scheint mit dem Wesen der Theologie nicht ohne weiteres vereinbar zu
sein. Zu Recht unterscheidet der evangelische Theologe Ulrich KORTNER
die Religions- und Kulturwissenschaften von der Theologie insofern, als
erstere ,.,hermeneutisch-deskriptiven“ Charakter haben, wéhrend die Theo-
logie eine ,,normative Wissenschaft ist'*. Religions- und Kulturwissen-
schaften finden ihren Gegenstand in diversen (religidsen) Ausdrucksfor-
men, die sie zu interpretieren und zu verstehen suchen. Dabei ist — wie
oben exemplarisch bei Clifford GEERTZ gesehen — eine detailorientierte
Anndherung an das singulére Phdnomen Kriterium fiir eine authentische
Herangehensweise. Demgegeniiber stellt die Theologie ,,die Frage nach der
Geltung christlicher Glaubensaussagen, welche den Rahmen kulturwissen-
schaftlicher Forschung sprengt*'*'. Theologie néhert sich den Phianomenen
aus der Perspektive christlichen Glaubens, ist dadurch prinzipiell an be-
stimmte Dokumente des Glaubens, ein Bekenntnis gebunden und steht des-
wegen den begegnenden Phéanomenen nicht neutral gegentiber.

Die zutreffende Unterscheidung der Theologie von einer bloss de-
skriptiv arbeitenden Wissenschaft hat zu Denkansétzen gefiihrt, welche die
geschichtliche Dimension und damit den Bereich der singuldren Phéno-
mene eher ausblendet. Fiir die katholische Theologie ist die entsprechende
Auseinandersetzung schon im Kontext der Theologie von Marie-Domini-
que CHENU in den Blick gekommen. Im evangelischen Bereich kann an die
Offenbarungstheologie von Karl BARTH erinnert werden, welche die Ge-
schichte —als Bereich menschlicher Gottesvorstellungen — aus dem engeren
Gegenstandsbereich der Theologie auszugliedern bemiiht ist'**.

Doch die Theologie steht von ihrem ureigenen Selbstverstindnis her
auch unter einem gegenldufigen Anspruch. So wenig die Theologie eine
nur deskriptive, Phdnomene der (in diesem Fall christlichen) Religionsge-

14 Fucus, Konfrontation 409.

13 Vegl. KORTNER, Theologie 1-17.
" Ebd. 4.

132 Vel. KORTNER, Einflihrung 108f.
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schichte lediglich registrierende, archivierende Wissenschatft ist, so sehr hat
sie gleichwohl von ihrer Wurzel her mit Geschichte und dezidiert auch mit
singuldren Phéanomenen der Geschichte zu tun. Ihr Gegenstand ist ein Glau-
be, der auf geschichtlicher Offenbarung beruht, die wiederum nur durch
geschichtliche Offenbarungszeugnisse zugénglich ist'>’. Deswegen gerit sie
prinzipiell in Konflikt mit einem Wissenschaftsideal, dem geméss es Wis-
senschaft nur vom Allgemeinen und Notwendigen und — wie THOMAS VON
AQUIN dieses aristotelische Ideal zusammenfasst — keine Wissenschaft von
den Einzeldingen gibt'**. Entsprechend schreibt die klassische Lehre von
den Joci theologici der Dogmatik die Verwiesenheit auf als Bezeugungs-
instanzen fungierende geschichtliche Orte ein. Dies ist durch den traditio-
nellen Vorrang der ,,spekulativen®, deduktiv verfahrenden gegentiber einer
»positiven” Dogmatik zwar verdeckt, aber nicht aufgehoben worden. Eine
starke Einweisung in die Geschichte impliziert die Offenbarungskonstitu-
tion Dei Verbum des 1. Vatikanischen Konzils mit ihrer Wende von einem
instruktionstheoretischen zu einem kommunikationstheoretischen Offenba-
rungsverstandnis und damit zu einer Fokussierung auf den geschichtlichen
Charakter des Offenbarungsereignisses. Denn damit wird die Theologie
schon in der Wurzel an Ereignisse der Geschichte verwiesen und so in die
Spannung zwischen Partikularitét (des heilsgeschichtlichen Faktums) und
Universalitdt (seiner Bedeutung) gestellt. Die Orientierung am geschicht-
lichen Ereignis der Selbstmitteilung Gottes macht es fiir die Theologie un-
umgénglich, sich in der geschichtlichen Gegebenheit des positiven ,,Fak-
tums® zu verwurzeln und als Konsequenz auch dessen geschichtlichen
Bezeugungen wissenschaftstheoretisch gerecht zu werden.

Es lohnt sich, diese allgemeinen Beschreibungen in zwei Einzel-
schritten aufzuschliisseln.

Wie im ersten Schritt zutage tritt, teilt die Theologie bereits im in-
nersten Kern die Eigenheit der Geschichtswissenschaften, das Verhéltnis

'3 In diesem Sinne beschreibt auch Ulrich KORTNER das christliche Gottesver-
héltnis als ein ,,in doppelter Weise vermitteltes*: vermittelt durch Jesus von Nazareth als
letztgiiltigem Offenbarungsereignis, zu dem der Glaube ,,wiederum durch geschichtliche
Vermittlung in ein Verhiltnis der Gleichzeitigkeit tritt, wobei KORTNER hier im we-
sentlichen auf die Verkiindigung hinweist: vgl. KORTNER, Theologie 7.

13 Scientia non est singularium“ (STh I 1,2,2).
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von individuellen Ereignissen zu systematisierten Ereigniszusammenhén-
gen kldren zu miissen. Denn — am Detail illustriert — Wurzelereignis und
zentraler Gegenstand der christlichen Theologie ist das Leben Jesu (mit un-
zdhligen Alltagssituationen und in ,,lebensweltlichen Kontexten* erfahre-
nen Begegnungen). Dieses Leben Jesu wurde zuerst in strukturierten Nar-
rationen, dann gar durch zwei Zeilen im Apostolikum zusammengefasst.
Inwiefern ist die Komplexitét des Lebens Jesu in den Evangelien, dann die
Vielzahl von biblischen Aussagen in einem kompakten Glaubensbekennt-
nis bzw. in der synthetisierenden Glaubenslehre wirklich angemessen auf-
gehoben? Zu Recht moniert Karl RAHNER, die Soteriologie sei lediglich ,,an
der formalen Wiirde der Erlosungstat Christi, nicht aber an dem konkreten
Inhalt, der inneren Struktur des Erldsungsvorgangs in sich interessiert'*’.
Nicht zufillig entstand im 20. Jahrhundert eine Gegenbewegung, welche
die Pluralitit der Mysterien des Lebens Jesu wieder in den Blick riicken
wollte'.

In der Exegese heute spiegeln sich diese Grundsatzfragen im Ringen
um den Erkenntniswert historisch-kritischer Forschung an den Textdetails
im Verhéltnis zu einer synthetisierenden Bibeltheologie. Doch nicht nur
Exegeten melden gegeniiber einer die Eigentiimlichkeiten der verschieden-
artigen biblischen Zeugnisse nivellierenden systematischen Lesart Beden-
ken an. Der systematische Theologe Max SECKLER insistiert auf dem
eigentlich theologischen Charakter der biblischen Texte, in denen ,,es eben
nicht nur auf die intelligiblen Gehalte im Sinne einer in der Bibel vorhan-
denen und aus ihr zu extrahierenden Gotteskunde an[kommt], sondern auf
die biblischen Sprachgestaltungen und Sprachhandlungen*'*’. Nicht zu Un-
recht vermutet der Praktische Theologe Ottmar FucHs eine Korrelation von
Bibelbezug und Pastoralbezug gerade unter der Riicksicht der Aufmerksam-
keit fiir die singuldren Erfahrungen: ,,.Die geschichtliche Erfahrung zeigt
und es ist auch fiir die Zukunft zu vermuten, dass Bibelbezug und Pastoral-
bezug sich gegenseitig entsprechen. Denn wie man sich auf die Erfahrun-
gen der Vergangenheit einlésst, so geht man auch mit den Erfahrungen der
Gegenwart um. Und wie die jetzigen Zeichen der Zeit nicht wahrgenom-

!55 RAHNER, Probleme 294.
136 Siehe dazu: BATLOGG, Karl Rahners Projekt; DERS., Mysterien.
'37 SECKLER, Theologein 252.
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men werden, so kdnnen auch nicht die Zeichen der Bibel mit der Gegen-
wart in Verbindung gebracht werden®'*.

Ahnliches kann —im zweiten Schritt —auf der Ebene der geschichtli-
chen Bezeugungen des Glaubens durch die Jahrhunderte wahrgenommen
werden. Das exegetische Problem der verschiedenartigen Erfahrungszeug-
nisse setzt sich in analogen Konstellationen bei der Bezugnahme auf theo-
logiegeschichtliche Zeugnisse der Tradition, der Theologie und des Lehr-
amtes fort. Dariiber hinaus folgt aus dem locus theologicus des sensus
fidelium das Desiderat, der letztlich immer nur konkret und singulér zu fas-
senden Glaubenspraxis und Glaubenseinsicht der Glaubenden in der Theo-
logie Geltung zu verschaffen. Nicht nur hinsichtlich der singuldren Gestalt
Jesu, sondern auch hinsichtlich der soteriologischen Zielrichtung christli-
chen Glaubens, der je singuldren Transformation menschlichen Lebens
durch die Gnade Gottes, ist die Theologie unaufloslich an die Konkretion
gebunden. Die Erkenntnis christlicher Wahrheit ist abgesehen von singulé-
ren Konkretionen nicht zu finden.

Vor diesem Hintergrund ist der traditionell erhobene Anspruch der
Theologie auf die Allgemeinheit ihrer Erkenntnis anfechtbar und in neuerer
Zeit tatsdchlich zunehmend angefochten worden. Auch fiir die Theologie
gilt, dass die beanspruchte Allgemeingiiltigkeit wissenschaftlicher Theorie-
gebdude nicht selten darauf beruht, dass Theorien und Systeme sich gegen
widerstreitende Erfahrungen abschotten. Bei genauerem Hinsehen erweist
sich die postulierte Allgemeinheit als defizient, gerade auch deswegen, weil
sie nicht aus der ganzen Breite gelebten Christseins schopft. Drei Infrage-
stellungen stechen besonders ins Auge.

In dem Masse, wie sich im Rahmen der sogenannten kontextuellen
Theologien neue theologische Ansétze entwickeln, die auf anderen kulturel-
len Denkvoraussetzungen basieren, wird die nur scheinbar allgemeingiiltige
iiberkommene Lehre als ebenso kulturell bedingt und somit partikuldr er-
kannt.

Eine zweite Beobachtung richtet sich auf die in der Theologiege-
schichte vorgenommenen Ausgrenzungen. So unvermeidlich gewisse Kla-
rungen, Lehrdefinitionen und Verurteilungen gewesen sein mogen, die vor-
genommenen Ausgrenzungen fithrten zum Verlust von theologischen und

3% FucHs, Aspekte 225.
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spirituellen Anliegen und so zu einer Beeintriachtigung der intendierten
Universalitdt. In diesem Sinne kritisiert Gregor Maria HOFF im Dialog mit
postmodernem Denken die Identitéitslogik der theologischen Theoriebil-
dung, in der das Andere, Differente ausgeblendet wurde'*. Er fordert des-
wegen eine Hermeneutik, die bereit ist, ,,bei offenkundig von kirchlicher
Traditio abweichenden Interpretationen zumindest die christlich verbinden-
de Aussageabsicht anzuerkennen und sie — wie das eigene Urteil — (selbst-)
kritisch an der Lebenspraxis und Botschaft Jesu zu messen*'®’. Erst die hin-
reichende und gerechte Wahrnehmung des Differenten setzt auf die Spur
des wahrhaft Universalen.

Schliesslich muss im Blick auf die Subjekte der Theologie (und so-
mit auf die umfassende Beriicksichtigung des sensus fidelium) eingestan-
den werden: Insofern die Universalitét christlicher Theologie eine solche
ist, die sich nicht apriorisch aus dem Begriff ergibt, sondern induktiv aus
der Zusammenschau und Bewéhrung von Glaubenserfahrungen und Glau-
benseinsicht gewonnen ist, macht es sich als Defizit bemerkbar, wenn in die
verwendeten Allgemeinbegriffe und Lehraussagen nicht alle Erfahrungen
eingeflossen sind, die fiir die Theologie Bedeutung haben. Die theologi-
sche Tradition leidet insofern an einem Defizit an Allgemeinheit, als die
theologischen Einsichten derer, die nicht in kirchlichen und universitiren
Institutionen Amter innehatten, zu wenig auf die Theoriebildung Einfluss
nehmen konnten (und konnen). Freilich ist es unmoglich, die Glaubensein-
sichten von zahllosen Gldubigen in umfassender Weise zu berticksichti-
gen. Zu denken gibt die knappe Bemerkung von Monica Grifin voN BAL-
LESTREM: ,,Die meisten Glaubenserfahrungen gehen namlich verloren,
werden vergessen, verdrangt oder auch liberarbeitet“'®'. Angesichts dessen
miisste der Theologie wenigstens anzumerken sein, dass ihr einerseits ihre
stets fragmentarische Gestalt bewusst ist und dass sie andererseits bemiiht
ist, wenigstens anndherungsweise je neu Allgemeinheit nicht nur {iber die

139 Identitdtsgewinn und kirchlicher Verlust einer bestimmten theologisch-spiri-

tuellen Intuition gehen von Anfang an Hand in Hand“: HOFF, Identitdt 261. Sprach-
regelungen und Repressionen gehen miteinander einher, so dass die Ausbildung einer
dogmatischen Sprache auch der Errichtung religioser Sprachbarrieren gleicht und zu
kommunikativen Einbussen fiihrt: vgl. ebd. 268f.

10 Ebd. 529.

'6! BALLESTREM, Schreiben 87.
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Anstrengung des Begriffs, sondern auch durch die Integration der Erfah-
rungen und Einsichten einer Vielfalt von Subjekten zu erreichen. Desiderat
ist die Entdeckung einer neuen Universalitit: ,,nicht die universale Gestalt
theologischer Systeme ..., vielmehr eine Universalitdt, der[er] sich Denken
in seinem Vollzug aus seiner Verwurzelung in einem je spezifischen Ort
und aus seiner jeweiligen Perspektivitit bewusst wird und die gerade im
Dialog der vielen angestrebt wird .

2.2. Der Erkenntniswert des Singuliiren

Die Kiritik an einer behaupteten, aber unzureichend fundierten Allgemein-
heit und das darauf reagierende Bestreben, kontextuellen Bedingtheiten
bzw. lebensweltlichen Erfahrungen einer Vielzahl theologischer Subjekte
gerecht zu werden, entbindet nicht von einer sorgfiltigen Reflexion der
Spannung zwischen Singularitét des Einzelnen und dem unverzichtbaren
Bemiihen um Allgemeinheit seitens der Theorie.

Jede Wissenschaft, die nicht rein deduktiv als Erkenntnis aus Prinzi-
pien arbeitet, beruht notwendig auf einem Prozess, in dem einzelne Daten
in irgendeiner Form ,,verallgemeinert* werden. Denn Wissenschatft ist ih-
rem Auftrag geméss darum bemiiht, die Diversitét der Vielzahl einzelner
Phénomene zu ordnen, unter verschiedenen Gesichtspunkten zu systemati-
sieren, in Kategorien zusammenzufassen, das Viele auf einen Begriff zu
bringen. Die Allgemeinheit des definierten Begriffs will eine identische
Verwendung und identisches Verstehen ermdglichen und so die Kommuni-
kabilitdt von Aussagen verbiirgen. Durch die Zuriickfithrung des Beson-
deren auf das Allgemeine entsteht ein Erkenntnisfortschritt, weil Beziige
hergestellt und Begriindungen gegeben werden kdnnen. Die methodisch
kontrollierte Abstraktion vom nur Besonderen stellt zudem eine mehr als
nur partikuldre Bedeutsamkeit sicher, ohne dass kurzschliissig ein Einzelnes

192 ECKHOLT, Poetik 25. Siehe auch KLEIN, Erkenntnis 122f: ,,Die Allgemeinheit
und Objektivitit der Erkenntnis wird dann weniger in der Universalitét der eigenen Er-
kenntnis als vielmehr in der Einbeziehung moglichst vieler Stimmen in den gemeinsa-
men wissenschaftlichen Diskurs gesucht. Es ginge dann um die Frage, wie der Glaube
und die Reflexionen anderer Menschen zur Sprache gebracht und wie bislang ausge-
schlossene Menschen auch am wissenschaftlichen Diskurs beteiligt werden kdnnen*.
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absolut gesetzt wird und zu Unrecht Allgemeinheit beansprucht. Denn das
Einzelne ist nicht das Allgemeine und kann im Bewusstsein seiner Singula-
ritét gar nicht den Anspruch erheben wollen, schon das Allgemeine zu sein.
Andernfalls wiirden kurzschliissig situationsgebundene Erfahrungen bzw.
Interpretationen allgemeingiiltig gesetzt. Deswegen mahnt Martin HAILER
zu Recht an: ,,Mit der Kontextualitét vortheoretischer Evidenzerfahrungen
ernst zu machen, heisst, ihre nur in Massen mogliche Verallgemeinerbarkeit
anzuerkennen*'’. Insofern kann in der wissenschaftlichen Arbeit auf die
Transposition des Singulédren in das Allgemeine nicht verzichtet werden.
Nur so kann das Singulére fiir das Erkennen fruchtbar gemacht werden; nur
so kann begriindet vertreten werden, dass die singuldre Erfahrung iiber eine
subjektive Situation hinaus bedeutsam ist. Auf das Anliegen der Universali-
tit und auf den erprobten Weg, ihm Rechnung zu tragen, kann nicht ver-
zichtet werden.

Gleichwohl gehort es zur Wissenschaft hinzu, ihr Vorgehen auf ihre
Defizite zu reflektieren und sich der eigenen Verlustgeschichte zu stellen.
Die auf Allgemeinheit bedachte Theorie muss sich dessen bewusst sein,
dass sie den Einzelphénomenen nur begrenzt gerecht wird, weil sie einen
reduktiven Umgang mit ihnen pflegt. Einzugestehen ist die Kontextabhén-
gigkeit der Selektion und des Umgangs mit dem eigenen Gegenstand. Dies
verlangt die Bereitschaft, spiter auf vernachldssigte Facetten des Einzelnen
zuriickzukommen und die Theorie so auch in Fluss zu halten. Wenn die Su-
che nach je grosserer Erkenntnis der Wahrheit ernst gemeint ist, bedarf es
der Offenheit, sich durch die ggf. storenden und auf Revision der Theorie
dringenden singuldren Erfahrungen des Alltags in Frage stellen zu lassen.
Deswegen postuliert Ottmar FucHs: ,,Es gibt ein imperatives Mandat der
Alltagserfahrungen gegeniiber den Wissenschaften*'*. Dazu gehort auch
die Offenheit fiir die Diversitét solcher Erfahrungen. Der sensus fidelium ist
nicht vorschnell auf den consensus fidelium zu iiberspringen. Erst die Plura-
litat unterschiedlicher Erfahrungen, die durchaus in Spannung zueinander
stehen, setzt auf die Spur der umfassenden Glaubenswahrheit. Die Katholi-
zitét der Kirche impliziert FucHs zufolge, ,,dass sich die Glaubigen gegen-
seitig in der Andersheit ihrer Glaubensgeschichten wahrnehmen und berei-

' HAILER, Theologie 207.
' FucHs, Wie verdndert sich universitire Praktische Theologie 126.
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chern lassen ... Die kirchliche Gemeinschaft konstituiert sich, auf der Basis
des gemeinsamen Glaubensbekenntnisses und der Feier der Gemeinsamkeit
in der Eucharistie, im Zustand permanenter Unabgeschlossenheit durch
Kontrastivitit. Nicht nur dem Konsens, sondern auch dem Dissens kommt
damit eine elementar theologische Bedeutung zu“'®.

Abgesehen von dieser der wissenschaftlichen Wahrheitssuche ver-
pflichteten Selbstkritik und Re-Vision in Richtung des Singuléren ist die
Theologie auch um ihrer Relevanz willen zu einer Aufmerksamkeit fiir das
Singulére verpflichtet. Soll die Theologie — auch als Wissenschaft — an-
schlussfahig sein fiir die Glaubenspraxis von Menschen, so steht es ihr gut
an, das Singulére nicht zuriickzulassen bzw. immer wieder den Riickweg in
das Singulére anzutreten. Der Weg der Kommunikation christlichen Glau-
bens verlduft nicht nur tiber die Angabe und das Verstehen von Griinden
fiir die Wahrheit der allgemeinen Aussage, sondern auch tiber das Kennt-
lichmachen und das Wiedererkennen der individuellen Erfahrung und der
(partikuldren) lebensweltlichen Situationen, in denen diese Wahrheit rele-
vant wird. Zustimmungsfahig wird eine Wahrheit, wenn sie begriindet vor-
getragen wird. Zustimmungsfahig wird sie aber auch, wenn sie als bedeut-
sam erkannt werden kann und wenn Situationen erschlossen werden, in
denen sie bedeutsam ist.

In diesem Sinn steht der Riickgang auf partikuldre Erfahrungen nicht
notwendig kontrér zu allgemeiner Bedeutsamkeit. In einem Restlimee seiner
personlichen Lernerfahrungen formuliert Carl R. ROGERS seine Einsicht:
,,Das Personlichste ist das Allgemeinste*'*. Da, wo jemand seine person-
lichsten Einstellungen dussert, findet er Resonanz, konnen sich andere in
bemerkenswerter Weise wieder finden. Zu Recht weist ROGERS darauf hin,
dass dies das Geheimnis der Kunst und Dichtung ausmacht. Das Person-
lichste ist das Allgemeinste nicht in der Art, dass es als allgemeingiiltig
schon begriindet wére und als solches behauptet werden konnte. Es ist

165 FucHs, Gott 383f.

' ROGERS, Entwicklung 41 (im Original kursiv). Die These von ROGERS wird
zitiert bei NOUWEN, Seelsorge 71. Die Resonanz, die dieser — auch wissenschatftlich ar-
beitende — Theologe weltweit fand, hdngt wohl damit zusammen, dass er den Mut hatte,
in seinen Schriften persdnliche Erfahrungen sprechen zu lassen. Vgl. SCHMUCKI, Henri
NOUWEN.
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potentiell allgemein jedoch in der Moglichkeit, dass es auf Verstehen und
Zustimmung anderer stosst. Dazu aber kommt es gerade aufgrund der per-
sonlichen Eigenart des Ausgesagten, in dem sich andere wieder finden
konnen. Das Allgemeine ist das Gemein(sam)e, das sich aber in individu-
ellen Erfahrungen erschliesst'®’. Die Theorie ist gewiss den Umweg iiber
das Allgemeine und die darin erhebbare begriindete Erkenntnis schuldig.
Doch darf die wissenschaftliche Theologie die Dimension des Singuléd-
ren nicht ausblenden, in deren Konkretionen sich die allgemeine Wahrheit
den sich in konkreten Lebenswelten bewegenden Menschen erschliessen
kann.

Wenn anfechtbar ist, dass das Ideal der Allgemeinheit immer dem
eigenen Anspruch gerecht wird, weil es auf der Ausblendung von Singuld-
rem beruht, so ist dies Anlass dafiir, den Erkenntniswert des Partikuldren zu
rehabilitieren. Dies sollte auch zu einer Uberpriifung der Wege der Theorie-
bildung fiihren. Lassen sich Erkenntniswege und Denkformen entwickeln,
die Allgemeinheit und Konkretheit zu verbinden vermdgen und in denen
lebensweltliche und singulére Ausdrucksgestalten des Glaubens in die Re-
flexion Eingang finden kénnen?

Um den Rahmen abzustecken, innerhalb dessen die Theologie befé-
higt wiirde, sich stérker auf lebensweltliche Zusammenhénge einzulassen,
werden im Folgenden wissenschaftstheoretische Reflexionen aufgenom-
men, welche die beschriebene Aufgabe der Vermittlung zwischen Singulé-
rem und Universalem fiir die Theologie bereits konkretisieren.

Es liegt nahe, dies zunéchst mit Blick auf jene zwei Bezeugungs-
instanzen zu tun, in denen sich die Verwiesenheit der Theologie auf ge-
schichtliche Konkretionen des Glaubens und ihre Verwobenheit mit le-
bensweltlichen Erfahrungen einzelner Glaubender am meisten verdichtet:
Tradition und sensus fidelium. Von dort aus kann weiter gefragt werden,
welche Ansitze von Theologie diesen Instanzen am besten gerecht werden
konnen.

'$7 Siche auch auf der Basis der Theorieansitze von Charles S. PIERCE und Ul-
rich OEVERMANN: PROKOPF / ZIEBERTZ, Abduktive Korrelation 22.
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3. Theologische Fundorte lebensweltlicher Erfahrung
und Erkenntnis

3.1. Die lebensweltlichen Orte der Traditionen aufsuchen
3.1.1. Tradition und Traditionen — eine erste Prizisierung

Die Tradition diirfte — trotz konstruktiver Klarungen im 6kumenischen Dia-
log — die Bezeugungsinstanz mit den unschirfsten Konturen sein, weil der
Begriff analog verwendet und auf verschiedene Dimensionen der komple-
xen Wirklichkeit von Tradition bezogen wird.

Sein theologisches Gewicht (insbesondere in der Zusammenstellung
»Schrift und Tradition™) gewinnt dieser locus theologicus aus dem Bezug
auf die theoretisch eng umrissene, der Sache nach berechtigte, jedoch in-
haltlich zugegebenermassen eher entleerte Grosse der ,,ungeschriebenen
apostolischen Tradition*. Damit ist prizise jene Tradition gemeint, die wie
die neutestamentlichen Schriften im Ursprung des Christusereignisses ver-
wurzelt ist und den Aposteln als Identitétstrigern zugeschrieben wird. Ge-
dacht ist hierbei mehr an liturgische und spirituelle Traditionen denn an
Texte und Lehren. Dass es eine miindliche apostolische Tradition gegeben
hat, wird kaum bestreitbar sein; indes lasst sich im Riickblick kaum mehr
authentisch rekonstruieren, was material zu dieser Tradition hinzugehdrt ha-
ben konnte. Deswegen ist diese Art von Bezugnahme auf Tradition prak-
tisch irrelevant geworden.

Neben diesem Bezug auf die apostolische, inhaltlich gefiillte Tradi-
tion steht schon in der Alten Kirche mit dhnlichem Gewicht die Aufmerk-
samkeit fiir die prinzipielle Notwendigkeit und Gegebenheit eines Tradi-
tionsprozesses. Ohne diesen wire es nicht moglich, in einer dem christli-
chen Ursprungsereignis nachfolgenden Zeit zum Glauben zu kommen. Mit
der Uberwindung der ,.,Zwei-Quellen-Theorie®, welche eher auf einem
material gefiillten Traditionsbegriff basierte, ist in heutiger theologischer
Sprache (etwa in den Texten des II. Vatikanum) meist diese Dimension ge-
meint.

Nicht zu tibersehen ist indes, dass ein solcher Traditionsprozess auf
Kristallisationen wiederum inhaltlicher Art, also auf Traditionen im Plural,
angewiesen ist. Solche Traditionen miissen nicht ,,apostolisch* sein, um als
bedeutungsvoll erkannt zu werden, selbst wenn die sogenannten , kirchli-
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chen Traditionen* nicht von gleicher Verbindlichkeit wie die apostolischen
Traditionen sein kdnnen, Gegenstand der Traditionskritik und offenkundig
veréinderbar sind'®. Die folgenden Uberlegungen beziehen sich auf diese
Ebene der kirchlichen Traditionen, die nun aber noch weiter zu differenzie-
ren ist.

Im Rahmen der Fragestellung, inwiefern die Tradition die verbind-
liche Lehre der Kirche stiitzen, d.h. einen ,, Traditionsbeweis* bilden kann,
liegt das Interesse der Dogmatik primér auf dem, ,,was liberall und immer
und von allen* (VINZENZ VON LERINS, T vor 450) geglaubt worden ist'®’.
Daran ist richtig, dass eine partikuldre Tradition nicht unmittelbar universal
verbindliche Glaubenslehre begriinden kann. Jedoch lédsst die aufmerksame
Betrachtung der Theologiegeschichte gleichwohl die Bedeutsamkeit sol-
cher partikuldren Traditionen erkennen. Die gegenwirtig viel beschworene
Kontinuitit kirchlicher Lehre ldsst sich, wenn iiberhaupt, nur dann be-
haupten, wenn z. B. die Umkehr kirchlichen Lehrens zu Religionsfreiheit,
zu einer theologischen Wertschitzung der Heilsbedeutung anderer Reli-
gionen oder zum Verbot von Sklaverei in eine Linie gebracht wird mit ein-
zelnen Stimmen der Tradition, die zu ihrer Zeit einsame Rufer in der Wiiste
waren. Diese Einsicht macht skeptisch gegeniiber dem vermeintlich siche-
ren Sich-Abstlitzen auf breite Traditionsstrome und aufmerksam fiir den
Stellenwert partikulédrer Traditionszeugnisse.

Dies gilt umso mehr, wenn das Interesse sich nicht primér auf ver-
bindliche Lehre richtet, sondern — alltéglicher und dem Alltag gemésser —

198 Zur Unterscheidung von apostolischen und (verdnderbaren) kirchlichen Tra-
ditionen siehe auch KKK 83: ,,Die Uberlieferung [oder Tradition], von der wir hier
sprechen, kommt von den Aposteln her und gibt das weiter, was diese der Lehre und
dem Beispiel Jesu entnahmen und vom Heiligen Geist vernahmen. Die erste Christenge-
neration hatte ja noch kein schriftliches Neues Testament und das Neue Testament selbst
bezeugt den Vorgang der lebendigen Uberlieferung. Die theologischen, diszipliniren,
liturgischen oder religiosen Uberlieferungen [oder Traditionen], die im Laufe der Zeit
in den Ortskirchen entstanden, sind etwas anderes. Sie stellen an die unterschiedlichen
Orte und Zeiten angepasste besondere Ausdrucksformen der grossen Uberlieferung dar.
Sie konnen in deren Licht unter der Leitung des Lehramtes der Kirche beibehalten,
abgeéndert oder auch aufgegeben werden*.

19 Deswegen hélt Walter KASPER fest, ,,dass einzelne Viterzeugnisse, Liturgie-
zeugnisse u. 4. als solche noch keinen Traditionsbeweis erbringen. Einzelne Zeugnisse
haben theologisch normative Bedeutung nur, insofern sie massgebliche Représentanten
des gemeinsamen Glaubens der Kirche sind“: KASPER, Tradition 99.
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auf das Verstehen und Leben des Glaubens. Kriterium fiir die Relevanz ein-
zelner Traditionen ist dann nicht deren Verbreitung, sondern wie hilfreich
sie flir die existentielle Aneignung des Glaubens sind. Gerade iiberraschen-
de, in diesem Sinne fremde, unerwartete Traditionen, die man geradezu als
Sondergut bezeichnen miisste, konnen hier bedeutsam werden. Wenn es ge-
lingt, Traditionen in ihren lebensweltlichen Hintergriinden zu erschliessen,
gehen davon Impulse fiir die Aneignung des Glaubens in der Gegenwart
aus. Selbst an Traditionen, die als solche nicht aktualisierbar sind, liesse
sich evtl. lernen, wie lebensweltliche Verwobenheit des Glaubens geschieht
und auch kiinftig geschehen kann.

Von diesen Einsichten her geht es in den hier vorgelegten Uberle-
gungen nicht um einen Versuch, moglichst viele herkdmmliche Traditionen
am Leben zu erhalten. Im Fokus des Interesses steht die Frage, wie die
Basis von Theologie aus lebensweltlichen Zusammenhéangen, hier speziell
durch in vergangenen lebensweltlichen Zusammenhéngen stehende Tradi-
tionen, zu verbreitern ist. Die Erforschung von Tradition aus systemati-
schem Interesse tréigt der Einsicht Rechnung, dass es sich hierbei um einen
eigentlichen locus theologicus handelt, wenngleich die hier gemeinte Di-
mension von Tradition nicht einfach identisch ist mit dem locus theologicus
,»radition* in der {iblichen Zahlung an zweiter Stelle nach der Schrift und
nicht dasselbe Gewicht wie diese hat.

Mit der Breite der aufgesuchten Traditionen kommt bereits eine
grossere Breite von Subjekten in den Blick, zumal wenn neue Vorgehens-
weisen der historischen Wissenschaften berticksichtigt werden. Auch in der
Geschichtsschreibung ist die Einseitigkeit einer nur an den Méchtigen und
Herrschenden orientierten Geschichte zugunsten eines grosseren Gewich-
tes jener Quellen, die das Leben der ,,kleinen Leute* erschliessen, iiberwun-
den worden. Im Zuge der Mentalititsforschung interessiert zudem mehr,
welche Einstellungen und Erfahrungen sich in Dokumenten widerspiegeln,
als dass beabsichtigt wire, daraus einen zeitlosen objektiven Gehalt
herauszudestillieren. Entsprechend hat in der Theologie die Erforschung der
,»Volksfrommigkeit* bzw. des ,,Volksglaubens“'” an Bedeutung gewonnen.

170 Zur Diskussion des Begriffs vgl. MERKT, ,,Volk*. Siehe auch im Band Mo-
LITOR / SMOLINSKY (Hrsg.), Volksfrommigkeit in der Frithen Neuzeit die Beitrdge
von Heribert SMOLINSKY (Volksfrommigkeit als Thema der neueren Forschung.
Beobachtungen und Aspekte, 9-16) sowie von Robert W. SCRIBNER (Volksglaube
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Die Schwierigkeit, genau zu definieren, was damit eigentlich gemeint ist
(Frommigkeit des [einfachen, meist als ungebildet deklarierten] Volkes,
Massenreligiositit usw.), kann doch nicht iibersehen lassen, dass die geleb-
te religiése Praxis zu allen Zeiten vielfiltiger ist, als die offizielle, institu-
tionelle und theologisch reflektierte kirchliche Praxis es vorgesehen hat.
Von Volksfrommigkeit als von einer ,,Unterschichtenreligion im Unter-
schied zu theologisch einwandfreiem Christentum“”" zu sprechen und sie
unbesehen als noch defiziente (z. B. mit archaischen Formen von Religio-
sitdt vermengte, sinnlich-folkloristische, aberglaubische, zumindest unre-
flektierte) Religiositit oder missbrauchlichen Auswuchs von subjektiven
Frommigkeitsformen zu werten, wird als zu kurzsichtig erkannt. Die alltag-
liche christliche Frommigkeit hat eine unabdingbare konkretisierende und
entfaltende Funktion. Sie kann je nach gesellschaftlichem Kontext unter-
schiedlich geartet sein und begegnet zudem immer wieder auch intuitiv
oder bewusst den Finseitigkeiten der offiziell geregelten Sozialgestalt
christlichen Lebens heilsam. Zu erforschen ist somit ,,eine Glaubenspraxis,
die weder offiziell durch das Amt vorgeschrieben oder bestitigt ist, noch
von den Theologen direkt reflektiert oder empfohlen wird“'”. Zwar sind es
z. T. (hier im {iblichen Sinn des Wortes verstandene) ,,anonyme Christen*,
deren Glaubenspraxis anhand von diversen Quellen untersucht wird. Doch
lasst sich fiir sie ,,dicht beschreiben, wie sich Christlichkeit in den gesell-
schaftlichen Alltag hinein verwob*'”.

Die Stimmen, die an die Bedeutung der Traditionen im beschriebe-
nen Sinne erinnern, sind zahlreich. So wiirdigt Rainer BUCHER in seiner
Studie tiber ,,Kirchenbildung in der Moderne* die Tradition als ,,einen im-
mens reichen Schatz an Riten, Praktiken, Optionen, Diskursen und Astheti-

und Volksfrommigkeit. Begriffe und Historiographie, 121-138). Siehe zudem zum
Thema HOHEISEL / GALLEY / MERKT u. a., Art. Volksfrommigkeit; SCHREINER (Hrsg.),
Laienfrommigkeit sowie HEIMBROCK, Frommigkeit.

'7! BRUCKNER, Praxis pietatis 17.

72 MERKT, ,,Volk* 26. Der Begriff ,,Volksglauben* fokussiert sich allerdings auf
das ,,Volk® in einem integrativen, alle Schichten und Sténde einschliessenden Sinn und
fragt nach ,,Breitenfrommigkeit” (vgl. ebd. 25), wihrend im hier verfolgten Interesse
auch jene Traditionen liegen, die nur von einzelnen oder von bestimmten Gruppen ge-
tragen werden.

'7 HoLzEM, Geschichte 99.
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ken“'” und hélt es gerade heute fiir eine Aufgabe, diese Traditionen, die er

als ,,erinnerte Geschichte der innovatorischen Entdeckungen des Glaubens*
identifiziert, ,,biographieorientiert wiederzuentdecken und fiir das Volk
Gottes zuginglich zu machen'”. Im weiteren sollen zuerst Stimmen zu
Wort kommen, welche die Relevanz von spirituellen Traditionen fiir die
Theologie zur Geltung bringen. Im Anschluss soll die Poetische Dogmatik
von Alex Stock gewiirdigt werden.

3.1.2. Spirituelle Traditionen

Die theologische Hinwendung zu gelebter Glaubenspraxis und konturierten
spirituellen Traditionen spiegelt sich an der Art und Weise, wie sich eine
,»Theologie der Spiritualitéit™ (Theologie des geistlichen Lebens, mystisch-
aszetische Theologie) im 20. Jahrhundert (neu) etablierte. Wie Simon
PENG-KELLER beobachtet, wurde sie zwar als systematisch-theologische
Disziplin innerhalb des neuscholastischen Lehrgefiiges angesiedelt, doch
gab es ,,von Beginn an eine starke Tendenz ..., sie im Blick auf die je
eigene Ordenstradition primér historisch zu betreiben*'’®. Wihrend Régi-
nald GARRIGOU-LAGRANGE (1877-1964; der bereits erwidhnte Lehrer CHE-
Nus) dieser Tendenz begegnen wollte, um das Fach gewissermassen fiir die
»eigentliche Theologie* zu retten, hob auf der anderen Seite Etienne GIL-
SON (1884-1978) die Hinwendung zum historischen und singuléren Phéno-
men geradezu als konstitutiv fiir die Theologie der Spiritualitét heraus. Hier
wurde wahrgenommen, ,,dass es christliche Spiritualitdt nur in einer Viel-
falt von singuldren Lebensgestalten gibt ... Die Spiritualitdtsgeschichte ver-
l6re ihren Gegenstand, wiirde sie vom individualisierenden Wirken der
Gnade absehen'”’. Zwar bleibt die historische Erforschung der Spirituali-
titsgeschichte keineswegs bei einem nur deskriptiven Interesse stehen.
Doch braucht es genaues Hinsehen (,,dichte Beschreibungen‘), um die spi-
rituellen Erfahrungen in ihren singuldren Erscheinungsformen erfassen und

'7* BUCHER, Kirchenbildung 266.

175 Ebd. 267.

76 PENG-KELLER, Einfithrung 18.

77 Ebd. Siehe auch den Beitrag von Simon PENG-KELLER in diesem Band.
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fiir die wissenschaftliche Reflexion des Glaubens fruchtbar machen zu kon-
nen.

Weiterfiihrende Impulse sind diesbeziiglich zwei bereits erwéhnten
Theologen zu verdanken: Marie-Dominique CHENU und Karl RAHNER. Sie
weisen im historischen Riickblick auf den faktischen Einfluss spiritueller
Erfahrungen auf die Entwicklung von Theologien hin und halten umso
mehr die Theologie dazu an, nicht an ihren spirituellen Ressourcen vorbei-
zuschauen.

CHENU kritisiert die Unterscheidung einer Geschichte der Spirituali-
tdt und einer Geschichte der Theologie, die dazu fiihre, dass BERNHARD
vON CLAIRvVAUX auf die Spiritualitit, THOMAS vON AQUIN auf die Theolo-
gie reduziert werde. Der Einfluss vor allem von BENEDIKT und BERNHARD
vON CLAIRVAUX auf die monastische Theologie des Hochmittelalters wer-
de dabei verkannt. Die Ordenstraditionen seien auch in ihren theologischen
Ausserungen (BONAVENTURA, Jesuiten) von den entsprechenden Intuitio-
nen des FRANZISKUS oder des IGNATIUS geprigt. Dahinter steht die positive
Uberzeugung, dass am Ursprung theologischer Lehre existentielle Glau-
benserfahrungen stehen, selbst da, wo man dies nicht mehr auf den ersten
Blick zu erkennen vermag. ,,Eine Theologie kann sich nicht bis zu dem
Punkt hin objektivieren, an dem sie der Erfahrung des Glaubens entweicht,
die ... ihre Erfindung geboten hat“'’®.

Auf die theologieprigende Kraft der Spiritualitit weisen im Bereich
der ignatianischen Spiritualitét die beiden Briider RAHNER weniger als Ge-
gebenheit denn als Herausforderung hin'”. So hilt Karl RAHNER der jesui-
tischen Ordenstheologie vor, dass sie ,,ihre grossten und wichtigsten Reich-
tiimer aus den Exerzitien gar nicht fruchtbar fiir ihre Theologie™ gemacht
habe'®. Eine eigentliche ,,Theologie der Exerzitien sei Desiderat'*', wobei
RAHNER prézisierend festhilt, die Exerzitien konnten einen ,,Gegenstand
der Theologie* bilden und fiir sie sogar eine ,,Quelle* sein'®*. Damit wird

1" CHENU, Evangélisme 391, zit. nach der Ubersetzung von BAUER, Ortswech-
sel 279.

7 Vgl. dazu NEUFELD, Briider, vor allem 360-372.

'8¢ Vgl. RAHNER, Im Gesprich 2, 58; DERS., Bemerkungen 210f. Ein neuerer
Versuch, diesem Defizit zu begegnen, findet sich in dem Sammelband: GERTLER / KESS-
LER / LAMBERT (Hrsg.), Zur grosseren Ehre.

'8! Vgl. RAHNER, Dynamische 368f. Vgl. dhnlich BALTHASAR, Theologie 224.

'82 Vgl. RAHNER, Dynamische 370f.
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der Einschétzung Raum gegeben, die Exerzitien reformulierten nicht nur,
was die vorgegebene Katechismuslehre oder andere Erbauungsliteratur
schon enthalten habe; vielmehr wird damit gerechnet, dass ein spiritueller
Text wie das Exerzitienbuch im eigentlichen Sinne ,,Neues* entwickelt'*’.

Im Blick auf seine eigene Theologie hilt Karl RAHNER fest, die igna-
tianische Frommigkeit sei dafiir bedeutsamer gewesen ,,als alle gelehrte
Philosophie und Theologie innerhalb und ausserhalb des Ordens“'*. Er
hoffe, ,,dass mein grosser Ordensvater Ignatius von Loyola mir zubilligt,
dass in meiner Theologie so ein klein wenig von seinem Geist und seiner
ihm eigenen Spiritualitit merkbar ist“'®’.

Grundsitzlich wiirdigt Karl RAHNER ,,fromme Literatur, also das,
was man frither ,,Erbauungsschriften” nannte und heute eher als ,,geistliche
Literatur* bezeichnet, als ein Reservoir von Einsichten, die der Theologie
zu denken geben. Dazu unterscheidet er solche Literatur, die schon vor-
liegende theologische Erkenntnis lediglich geistlich wendet, von Literatur,
,»die der Reflexion vorausgeht, die urspriinglicher ist als diese, die weiser
und erfahrener ist als die Schulweisheit, eine Literatur, in der der Glaube
der Kirche, das Wort Gottes und die Tat des Heiligen Geistes, der nicht auf-
hort in der Kirche zu wirken, sich urspriinglicher zu Wort melden als in den
Abhandlungen der Theologen‘'**.

In diese Stossrichtung reihen sich RAHNERs eigene Bemiihungen um
eine Theologie des geistlichen Lebens ein. Im Vorwort zum siebten Band
seiner ,,Schriften zur Theologie* reklamiert RAHNER fiir meditative Texte
den Charakter ernsthafter Theologie bis dahin, dass sie den Blick fiir theo-
logische Einsichten 6ffnen konnen, die in den iiblichen Gedankengédngen
der wissenschaftlichen Theologie zu kurz kommen. ,,Vielleicht 14sst sich
sogar in dieser Denkweise Wesentliches andeuten, was in der theologi-
schen Schul- und Fachsprache kaum gesagt wird, vergessen wurde oder
noch nicht deutlich und klar genug formuliert werden kann*'*’.

'3 Dem epochal Neuen in den Exerzitien auf der Spur ist RUHSTORFER, Prinzip.
'8¢ RAHNER, Im Gesprich 2, 51.

'35 RAHNER, Erfahrungen 53. Siehe dazu ZAHLAUER, Karl Rahner.

'8¢ RAHNER, Dynamische 369.

'¥7T RAHNER, Vorwort 362
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3.1.3. Die Poetische Theologie von Alex Stock

Dem Ausloten des Reichtums von Traditionszeugnissen verschrieben hat
sich die Poetische Dogmatik von Alex Stock. Der Blick auf sein Projekt
lohnt sich an dieser Stelle, weil sich in seinem Umgang mit Traditionszeug-
nissen eine reflektierte Wertschétzung des Singuldren zeigt, von der die
Theologie als ganze methodisch lernen kann.

Ausdriicklich setzt sich Alex STock mit dem aristotelisch-thomani-
schen Wissenschaftsideal und seiner Orientierung am Allgemeinen ausein-
ander. ,,Die Poetische Dogmatik entspricht sicher kaum den wissenschafts-
theoretischen Vorstellungen, die Thomas v. Aquin sich, gut aristotelisch,
von einer ansténdigen Theologie macht. ,Scientia non est singularium® ...
(Sth 1 q 1 a2,2). Die Poetische Dogmatik aber ist gerade in die singularia,
die Einzeldinge verliebt. Poetica est infima inter omnes doctrinas heisst es
wenig spéter (Sth 1 q 1 a9,1), wo es um die Frage geht, welche Rolle Bil-
der und Metaphern in einer streng argumentativen Wissenschaft haben kon-
nen; die Poetische Dogmatik bewegt sich natiirlich vornehmlich in diesen
anschaulichen Niederungen“'®®. Dartiber hinaus hat die Vorgehensweise
dieser Dogmatik eingestandenerweise kontingenten Charakter. ,,Was die
Poetische Theologie bearbeitet, ldsst sich nicht a priori konstruieren, son-
dern nur a posteriori aufnehmen und als gegeben bedenken. Es ist der weit-
laufige Lebensraum einer Geschichte der Menschen mit Gott, Gottes mit
den Menschen, der denen drinnen und draussen als lebenswert zu zeigen
ist, potentiell allen; das ist seine besondere Katholizitit, ein concretum uni-
versale*'®. Unter der Uberschrift ,,Kontingenz" formuliert STock: ,,Es fillt
einem etwas zu, man stosst auf etwas, etwas stosst einem zu, und man ist
gefragt, ob man damit etwas anfangen, daraus etwas machen kann. Unter
diesen Bedingungen kreatiirlicher Kreativitit arbeitet die Poetische Theolo-
gie“'”", Dies schliesst nicht aus, dass bei der Suche und Aufnahme von Tra-
ditionen Wertannahmen und Favorisierungen leitend sind. Wie Dirk vAN
DE Loo erhellend gezeigt hat, ist STocks Vorgehen durch Walter BENJA-
MINs Motiv des Eingedenkens beeinflusst. Es ist Anliegen der Poetischen
Dogmatik, Verantwortung flir das zu iibernehmen, wortiber die Geschichte

88 SToCK, Poetische Dogmatik / Gotteslehre 2, 216.
%9 Ebd. 2, 238.
90 STOCK, Demonstratio catholica 332.
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sonst allzuleicht den Mantel des Vergessens breitet. Die Poetische Dogma-
tik hat ,,die Neigung, sich den Werken der Altvordern gerade dann beson-
ders zuzuwenden, wenn der Geist der Zeit iiber sie hinweggeht“'®'. Es gilt,
,» Verantwortung zu iibernehmen, um zu retten, was noch nicht verloren ist,
aber verloren zu gehen droht“'*>. Alex Stock schreibt, so fasst es VAN DE
Loo zusammen, ,,Verlierergeschichte in ihrer Orientierung an Quellen, die
sich als poetisch-singuldre unter keine Allgemeingeschichte subsumieren
lassen und von daher pridestiniert sind, dem Untergang anheimgestellt zu
werden. Sie sind der Rettung bediirftig und wiirdig*“'*.

Zum Auffinden solcher Traditionen gibt es jedoch weder ein streng
reguliertes Verfahren noch eindeutige Kriterien. Alex Stock beruft sich
vielmehr auf die religionsgeschichtlich verbreitete, im Christentum ledig-
lich gebrochen aufgenommene Praxis der ,,Mantik oder ,,Divination‘'**.

Was kann Alex Stock zum Wert seiner Aufimerksamkeit fiir die
Vielfalt einzelner Traditionen geltend machen?

Alex Stock entwirft sein Projekt in ausdriicklicher Abgrenzung ge-
gen eine Reduktion auf das Wesentliche. Er stellt nicht in Frage, dass es ein
grundlegendes, das Wesentliche christlichen Glaubens konturierendes Be-
kenntnis geben muss. Schon eher ist er skeptisch gegeniiber dem in den
60er Jahren unternommenen Versuch, Kurzformeln des Glaubens zu entwi-
ckeln. Jedenfalls aber will er diese Ebene der Selbstbeschrankung auf das
Wesentliche verlassen: Denn: ,,Das Leben in dem vom Bekenntnis begriin-
deten und begrenzten Haus befindet sich nicht unentwegt ,in statu con-
fessionis‘. Sein schopferischer Reichtum entwickelt sich gerade da, wo der
Antrieb der Religion tiber das konfessorisch Unabdingbare hinausgeht*'*.
Und so will Stock die Stitten, in denen der christliche Glaube bewohnt
wurde, mit mehr Musse aufsuchen. ,,Wer dies weitldufige, in Kammern
verwinkelte Haus der christlichen Uberlieferung schitzt und darin umher-

P Stock, Poetische Dogmatik / Gotteslehre 2, 216.

2100, Eisen 89; vgl. zum Ganzen ebd. 83-107.

'* Ebd. 98.

%+ STOCK bezieht diese Praxis in Poetische Dogmatik / Gotteslehre 1, 171-173
nicht zuletzt auf die ,,Zeichen der Zeit®, die sich nicht mit préziser Logik auffinden las-
sen. Vielmehr ist ,sensibel ,Witterung® aufzunehmen, Ahnungen und Anmutungen
nachzugehen, die erkundet werden wollen und fiir die sich die zugehdrigen Worte erst
noch prophetisch finden lassen miissen: Loo, Eisen 97.

195 Stock, Poetische Dogmatik / Gotteslehre 1, 11.
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schweift, stosst auf Stiicke, die ihn beriihren, kann oft nicht sagen, warum
genau, kann sie autheben, ans Licht halten, ihnen Geltung ansinnen ohne
zwingenden Beweis“'?’. Stock ist sich dariiber im Klaren, dass manche
sich bei einem solchen Vorgehen auf dem Weg zum Wesentlichen aufge-
halten fiihlen. ,,Wer aus Zeitnot oder angenommener Not der Zeit darauf
dréngt, sich aufs Wesentliche zu konzentrieren, gar noch in der eisernen
Ration von Kurzformeln des Glaubens, wird in der Sammlung solcher
Fundstiicke viel Uberfliissiges entdecken, Umwege, Abschweifungen vom
Kern der Sache“'”.

Die Urteile dariiber, was dem Glauben gut tut, werden auseinander
gehen. Im Sinne der in diesem Beitrag vertretenen Perspektive spricht vie-
les fiir den ,,langen Weg" der Untersuchung von Einzelphdnomenen. Wie
Hans-Joachim SANDER vermutet, stehen aber auch epochal bedingt die
Zeichen der Zeit nicht mehr auf eine engfithrende Konzentration. Ge-
wachsen ist die Einsicht, dass das Wesentliche sich vielleicht besser in
einer Pluralitdt von Perspektiven erfassen ldsst'®. Dies fordert das Interesse
an den vielfiltigen Zeugnissen der , kulturellen Kreativitit der christlichen
Religion*'”’.

Abgesehen von zeitbedingten Vorlieben flir die Konzentration oder
die Fiille ist theologisch der Mehrwert einer Pluralitit von Perspektiven her-
vorzuheben, wie Alex Stock ihn am Beispiel der ,,Namen Jesu* aufzeigt.
In der hier ausgebreiteten Anthologie von Namen treffen Prédikate aufein-
ander, die nach normalsprachlicher Logik nicht von ein und demselben
Subjekt ausgesagt werden konnen. Die Zusammenschau ist das Eigentiimli-
che poetischer Sprache und dem ihr eigenen Erkenntniswert. ,,lhr Erkennt-

196 STOCK, Poetische Dogmatik / Christologie 1, 11.

7 STOCK, Poetische Dogmatik / Christologie 1, 11f.

8 Vgl. dazu SANDER, Zeichen der Zeit erkennen 34: ,,Man muss sich beschrén-
ken. Aber worauf soll man sich beschrinken? Auf das Wesentliche, hitte man vor dem
Konzil gesagt, also auf die anthropologischen Wesensgehalte menschlichen Daseins.
Doch kommt dabei ein Moment zu kurz, das in einer schnelllebigen Welt in schmerz-
licher Weise als entscheidender Faktor zum Vorschein kommt: die Gegenwart derer, die
es heute gibt, also das fliichtige Zeitmoment, die humane Situation, die sich fortlaufend
verdndert und bestédndig mit neuen Problemlagen verbunden ist. Fiir die Wesensgehalte
hatte man eine Sprache entwickelt, aber sie taugt nicht einfach fiir den kontinuierlichen
Wandel der Situation ... Es geht nicht einfach um das Wesentliche menschlichen Da-
seins, sondern um das Signifikante in der jeweils jetzigen Situation®.

9 Stock, Poetische Dogmatik / Christologie 3, 9.
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nisgewinn liegt gerade in dem blitzartigen Einfall, den der Zusammenstoss
des sichtlich Unvereinbaren erzeugt“**. Diese Beobachtung lésst sich noch
weiter vergrundsitzlichen. Die einander widerstreitenden Anteile des Sin-
guldren miissen ausgeblendet werden, wenn sie auf einen gemeinsamen
Nenner gebracht oder an einem iibergeordneten Massstab gemessen wer-
den. So unverzichtbar dieser Vorgang sein mag — wird er vorschnell ange-
strebt, so entgeht der Theologie der Erkenntnisgewinn, der sich lediglich im
Zusammenspiel verschiedenartiger Einzelperspektiven einstellen kann. Zu
Recht schreibt Dirk van DE Loo der Poetischen Dogmatik ein ,retardieren-
de[s] Moment“ zu, wobei er dieses im sonst ,,allzu raschen Fortschreiten
von der Auslegung zur Anwendung® ansiedelt™”'. Analog liesse sich das re-
tardierende Moment auf die systematisierende Einordnung des Einzelnen in
Allgemeinbegriffe beziehen. Um das Singuldre und moglicherweise Wider-
spriichliche nicht vorschnell einzuebnen, braucht es eine Phase der Ausein-
andersetzung mit eben dem, was auf den ersten Blick nicht in die Systema-
tik passt.

Ahnliches gilt fiir die Unaustauschbarkeit unterschiedlicher Zugangs-
weisen zu ein und demselben Gehalt. Als Beispiel kann hier STocks Ausle-
gung der Begegnung des Auferstandenen mit Maria Magdalena (Joh 20,1—
18) genannt werden. Er ldsst darin die ,,narrative Umstandlichkeit™ iiber-
deutlich zutage treten und kennzeichnet so, was diese Geschichte dem blos-
sen Bekenntnis voraus hat: Ohne diese Geschichte hétten wir nur ,,den un-
mittelbaren Akt des Glaubens ohne das lange Vorspiel der Liebe .

Aus diesem Grund zieht Stock dem ,,Systemdenken®, das mit De-
duktionen aus Prinzipien arbeitet, ein anderes Modell von Wissenschaft
vor. Das Streben der Dogmatik nach Kohédrenz und ,,geordnete[r] Darstel-
lung des Zusammenhangs der christlichen Glaubenslehre***’ wird dadurch
erfiillt, dass die Finzelgegenstéinde so ausgewihlt und konfiguriert werden,
dass sie ein sinnvolles Gefiige ergeben. Als ,,generatives Modell* fiir dieses
Vorgehen fiihrt Stock die Liturgie mit ihrem ,,Arrangement™ von Festen

nach Art einer ,,intarsienformigen Montage* an**. Was damit erreicht wird,

29 SToCK, Poetische Dogmatik / Christologie 1, 93.
' Loo, Eisen 114.

22 STOCK, Poetische Dogmatik / Christologie 3, 218.
203 Ebd. 3, 10.

204 STOCK, Demonstratio catholica 335.
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ist eine ,,sinnenféllige Ordnung‘*®, die ,,Evidenz einer einleuchtenden Ge-
stalt*,

Zu den Kennzeichen der Poetischen Dogmatik von Alex Stock
gehort die Aufmerksamkeit fiir die alternativen Orte der Theologie. Dies
gilt schon fiir seine Hinwendung zu eher der Volksfrommigkeit angehori-
gen Dokumenten der Tradition. Auch die eingehende Beschéftigung mit
Kunst ist fiir dogmatisches Arbeiten nicht selbstverstdndlich. Dartiber hin-
aus kommt aber in den Blick, was uns im Folgenden noch stérker beschéf-
tigen wird: der Alltag von Menschen als Ort der Theologie.

Den ersten Band seiner Gotteslehre widmet Alex Stock den ,,0Or-
ten*, womit auch eine Anspielung auf die loci theologici beabsichtigt ist.
Zu diesen Orten nun rechnet Stock auch Orte, die Knotenpunkte mensch-
lichen Lebens sind, darunter — Josef BEuys folgend — den Bahnhof. Denn:
,,Die Mysterien / finden / im / Hauptbahnhof statt“*”’. Damit verbindet
Stock den ,,Bahnhofsvierzeiler” von Erich KASTNER: ,,Jeden Abend stand
er an der Sperre, / ein armer, alter, gebeugter Mann. / Er hoffte, dass einmal
Gott ankdme! / Es kamen immer nur Menschen an***. Stocks Kommentar
dazu bezieht sich ausdriicklich auf den hier (neu) zu entdeckenden locus
theologicus: ,,Einem von der Geschichte gebeugten Theologen konnte frei-
lich an dieser Sperre, wie einst dem greisen Simeon im Tempel zu Jerusa-
lem, ein theandrisches Licht aufgehen, — dass Gott, nachdem er Mensch ge-
worden, nicht mehr jenseits der Menschen zu erwarten sei, sondern darin,
in dem einen Menschensohn und ihm zufolge in der so vielfiltig sich in-
dividualisierenden Menschennatur, , Was ihr dem geringsten meiner Briider
...° — Der Bahnhof in seinem Menschengewimmel ein riesiges Incognito
der Inkarnation? Wolle man solchen Advent nicht nur behaupten, sondern
als ,Lebensschauspiel theologisch beschreiben, gelangt man zu einem
,Gott der kleinen Dinge*, der einen wohl zu lingerem Aufenthalt an diesem
locus theologicus ndtigen wiirde ",

Damit ist unversehens der Schritt vom locus theologicus der Tradi-
tion hin zum locus theologicus des sensus fidelium getan. Verwundern kann

205 Ebd. 335.

206 Ebd. 336; vgl. STOCK, Idee 122.

27 STOCK, Poetische Dogmatik / Gotteslehre 1, 216.
28 Ebd. 1, 217.

29 Ebd. 1, 2171,
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dies nicht, denn das, was Alex Stock in der Tradition aufsucht, sind weit-
hin Ausdrucksformen des sensus fidelium, lediglich mit einer Herkunft aus
der Vergangenheit. Dass der sensus fidelium auch der Glaubenden der Ge-
genwart etwas zu sagen hat, ist dann eine naheliegende Einsicht.

3.2. Sensus fidei

3.2.1. Zur Zusammengehdorigkeit der priméren und sekundéren
Entfaltungen der Theologie

Die wissenschaftstheoretische Reflexion der Theologie auf katholischer
Seite ist in den vergangenen Jahrzehnten massgeblich durch den Funda-
mentaltheologen Max SECKLER vorangetrieben worden. In pointierten Bei-
trigen zum Status und zum Vorgehen der wissenschaftlichen Theologie
lehnt er einen exklusiv fiir die Wissenschaft vereinnahmten, monistischen
Theologiebegriff ab*'’. Theologie wire ihm zufolge verkiirzt verstanden,
wiirde man sie ausschliesslich an der Verwendung wissenschaftlicher Me-
thodik und einer bestimmten Form von Rationalitdt messen. Denn Theolo-
gie wiirde dann filschlicherweise auf eine ,,second-order activity* redu-
ziert. Der Priifstein einer Theologie jedoch liege ,,nicht im Grad oder in der
Art der Wissenschaftlichkeit, sondern darin, ob und wie es gelingt, Gott an-
gemessen zur Sprache zu bringen*®''. Theologie diirfe nicht als Epiphéno-
men der Religion begriffen werden; vielmehr sei Wissenschaftlichkeit Epi-
phidnomen der Theologie*"?.

Hinter diesem Plddoyer fiir ein umfassendes und differenziertes
Verstandnis von Theologie steckt nicht zuletzt ein ekklesiologisches Votum
zugunsten der theologischen Kompetenz des ganzen Volkes Gottes. ,,Die
theologische Erkenntnis im fachlichen, glaubenswissenschaftlichen Sinn ist
... nur eine Teilfunktion der kirchlichen Glaubenserkenntnis, die breiter an-

219 Vgl. SECKLER, Theologein 244-246.

1 Ebd. 249. ,,Theologie meint dem unmittelbaren Wortsinn und der urspriingli-
chen Bedeutung nach nichts anderes als den praktizierten Zusammenhang von ,Gott*
und ,Sprache’“‘: ebd. 247.

22 Vgl. ebd. 246.
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zusetzen ist, aber sie hat fiir ihre Arbeit die ganze Glaubenserkenntnis des
Volkes Gottes zu beriicksichtigen*"’.

Genauerhin unterscheidet Max SECKLER einen dreifachen Ursprung
der Theologie: den Ursprung in der Verkiindigung, den Ursprung im (phi-
losophischen oder in der Offenbarung gegriindeten) Vernunftinteresse an
Gott und den Ursprung aus dem Verstehenwollen des Glaubens. Daraus er-
geben sich drei Ausprdgungen der Grundidee von Theologie bzw. drei
»Strukturtypen®. Die wissenschaftliche Theologie ist nach SECKLER nicht
ein weiterer Typ und kann auch keinem dieser drei Typen exklusiv zuge-
ordnet werden. Sie hat zwar offenkundig eine besondere Affinitéit zum
zweiten Typ von Theologie, die aus dem Vernunftinteresse an Gott heraus
betrieben wird. Aber: ,,Methoden der Wissenschaften kénnen in allen drei
Typen angewandt werden, wihrend der kognitive Status, der wissenschaft-
lich erreichbar ist, {iber den in der ,Vernunfttheologie intendierten nicht
hinausgehen kann‘*'*.

Das heisst umgekehrt: die wissenschaftliche Theologie muss prinzi-
piell bereit sein, allen drei Typen von Theologie zu dienen, nicht nur jener
Theologie, die dem Vernunftinteresse an Gott entspringt, sondern auch der
Theologie des Gott-Kiindens und der Theologie eines mehr sapientialen
Verstehens des Glaubens.

Dies nun hat Konsequenzen fiir den Ansatz der wissenschaftlichen
Theologie. Sie ist nicht der Anfang aller Theologie, sondern setzt andere
Theologien voraus und sollte sich aus deren Ressourcen speisen. In diesem
Kontext greift SECKLER auf die wissenschaftstheoretischen Diskussionen
anderer Disziplinen zuriick und diagnostiziert, eine sich exklusiv gebérden-
de Theologie sei durch die von HABERMAS monierte ,,elitdre Abspaltung
der Expertenkulturen von den Zusammenhéngen kommunikativen Alltags-
handelns‘“" betroffen. Durch die wissenschaftstheoretische Verortung der
Theologie als kirchlich gebundene und verwurzelte Wissenschaft sei zwar
theoretisch ein Bezug auf die Primarwirklichkeit des kirchlichen Glaubens-
lebens gewihrleistet. Faktisch konstatiert SECKLER jedoch eine durch eine
tendenzielle Verwissenschaftlichung der Theologie entstandene Entfrem-
dung: ,.Der Graben, der beide lebensmassig und lebensweltlich trennt, ist

*1* SECKLER, Communio-Ekklesiologie 2.
*'* SECKLER, Theologein 264.
215 HABERMAS, Theorie 2, 488, zit. bei SECKLER, Theologein 249.
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deswegen aber nicht weniger tief. Eine Kluft trennt die ,wissenschaftliche
Theologie‘ vom Glauben der Gemeinden, vom Leben der Religion, von der
Sprache der Predigt und vom Akt der Verkiindigung**'°.

Mit dieser Problemanzeige kann nicht gemeint sein, dass die wissen-
schaftliche Theologie lediglich andere Formen von Theologie — etwa die
Primérsprache der Glaubenskommunikation in Gebet und Verkiindigung —
verdoppeln sollte. Wissenschaftliche Theologie ist second-order-language,
nicht unmittelbar religiése Sprache. Entscheidend ist aber, dass die frucht-
bare Spannung zwischen Glauben und Glaubensdenken, zwischen Verkiin-
digung und Reflexion, zwischen Primérsprache und Sekundérsprache ge-
wahrt und nicht in eine Beziehungslosigkeit tiberdehnt wird. Der (Riick-
und Hin-) Bezug auf die Primérsprache des Glaubens und allgemeiner den
lebensweltlich gelebten Glauben der Menschen ist zu pflegen. Faktisch hin-
gegen ist die wissenschaftliche Theologie oft third-order-language, bewegt
sich im Diskurs tiber andere wissenschaftliche Theologie, weniger in der
Reflexion der Lebens- und Glaubensvollziige der Menschen und der Kir-
che. Gegeniiber dieser Tendenz wissenschaftlicher Theologie, sich selbstbe-
ziiglich in sich abzuschliessen, gilt es die Subjekte vorwissenschaftlicher
Erfahrung als Subjekte von fiir die wissenschaftliche Theologie relevanter
Glaubenserkenntnis anzuerkennen®"”.

Dass glaubige Subjekte mit einer Glaubenseinsicht begabt sind, die
theologisch relevant ist, wird klassisch mit den Begriffen des sensus fidei
und des consensus fidelium ausgedriickt. Das II. Vatikanische Konzil the-
matisiert den Glaubenssinn der Glaubenden im Kontext der Teilhabe aller
Getauften an den drei Amtern Jesu Christi und deutet ihn als Frucht der
Teilhabe am prophetischen Amt*'®. Zu Recht identifiziert die neuere Theo-

*'® SECKLER, Theologein 249.

17 Siehe dazu auch die Abschiedsvorlesung von Medard KEHL, Wozu braucht
die Seelsorge.

218 Das heilige Gottesvolk nimmt auch teil an dem prophetischen Amt Christi,
in der Verbreitung seines lebendigen Zeugnisses vor allem durch ein Leben in Glauben
und Liebe, in der Darbringung des Lobesopfers an Gott als Frucht der Lippen, die sei-
nen Namen bekennen (vgl. Hebr 13,15). Die Gesamtheit der Glaubigen, welche die Sal-
bung von dem Heiligen haben (vgl. 1 Joh 2,20.27), kann im Glauben nicht irren. Und
diese ihre besondere Eigenschaft macht sie durch den iibernatiirlichen Glaubenssinn des
ganzen Volkes dann kund, wenn sie ,von den Bischofen bis zu den letzten glaubigen
Laien* ihre allgemeine Ubereinstimmung in Sachen des Glaubens und der Sitten dussert.
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logie diesen Glaubenssinn aller Glaubenden als einen locus theologicus, als
eine Bezeugungsinstanz, die in der Kirche fiir den Prozess der Erkenntnis
der Wahrheit des Glaubens und dessen, was ithm in Praxis und Leben ent-
spricht, Bedeutung hat. Damit kann nicht nur an alte Traditionen, sondern
auch an die einflussreiche Ausformulierung eines Systems von /oci theo-
logici bei Melchior CANO angekniipft werden. Denn er nennt als dritte, auf
Schrift und apostolische Tradition folgende Instanz die ,,Auctoritas Eccle-
siae Catholicae*, womit die Gesamtheit der katholischen Kirche angespro-
chen ist, bevor lehramtliche und theologische Instanzen genannt werden®"”.
Entsprechend dazu findet sich die Berufung auf den sensus fidei in diver-
sen lehramtlichen Erklérungen, bekannterweise insbesondere zur Begriin-
dung der Marien-Dogmen 1854 und 1950.

Uber die kirchengeschichtlich und theologiegeschichtlich wechsel-
hafte Wertung dieses Glaubenssinnes liegen erhellende Studien vor**’,
ebenso wie seine (mangelnde) kirchenrechtliche Verortung Gegenstand von
Untersuchungen geworden ist**'. An dieser Stelle gilt das Interesse vor al-
lem der Eigenart dieser Bezeugungsinstanz und den Moglichkeiten, einen
Zugang dazu zu gewinnen.

Durch jenen Glaubenssinn ndmlich, der vom Geist der Wahrheit geweckt und genédhrt
wird, hélt das Gottesvolk unter der Leitung des heiligen Lehramtes, in dessen treuer Ge-
folgschaft es nicht mehr das Wort von Menschen, sondern wirklich das Wort Gottes
empfingt (vgl. 1 Thess 2,13), den einmal den Heiligen iibergebenen Glauben (vgl. Jud
3) unverlierbar fest. Durch ihn dringt es mit rechtem Urteil immer tiefer in den Glauben
ein und wendet ihn im Leben voller an“ (LG 11).

"% Eine Riickwirkung auf die heutige Zdhlung der Bezeugungsinstanzen wire
wiinschenswert, selbst wenn die Reihenfolge sekundér ist, wenn die Interaktion prinzipi-
ell als wechselseitige zu denken ist. Theologisch sinnvoll und der Struktur der Kirchen-
konstitution Lumen gentium entsprechend wire es, den Glaubenssinn des (ganzen)
Gottesvolkes vor Theologie und Lehramt zu stellen (und in Entsprechung zum Verzicht
auf ,,sub ductu“ zugunsten von ,,sub vigilantia®“ in DV 23 das Lehramt an letzter Stelle:
es setzt den Glaubenssinn des Gottesvolkes ebenso voraus wie theologische Klarungen
und hat dort, wo letztere fehlten, zumeist weise auf eine lehramtliche Lehraussage ver-
zichtet).

220 BEINERT, Glaubenssinn; SCHMUCKER, Sensus fidei.

22! BURGHARDT, Institution.

100



Eva-Maria FABER
3.2.2. Der spezifische Charakter des sensus fidei

Schon fiir das Lehramt stellt sich die Frage, wie die Berufung auf den Kon-
sens aller Glaubenden mehr sein kann als eine Bezugnahme auf eine vage
Grosse. Eine friihere ,,Problemlosung™, die darin bestand, den Glaubenssinn
der Glaubenden als eine passive, rein rezeptive Grosse darzustellen, ist in-
zwischen theoretisch iiberwunden. Um die aktiven Ausdrucksformen des
Glaubenssinnes der Glaubenden praktisch wahrmehmbar zu machen, be-
diirfte es weitergehender Strukturen der Partizipation®*.

Wenn dies hier erinnert wird, so mit der Einsicht, dass dhnliche Pro-
bleme sich fiir die Theologie stellen. Auch sie kann sich nicht damit be-
gniigen, sich vage auf einen Glaubenssinn des Gottesvolkes zu beziehen,
sondern muss Wege finden, dessen Ausserungen konkret kennenzulernen.
Immerhin hat die Theologie es in einer Hinsicht leichter als das Lehramt.
Denn weniger als dieses ist die Theologie auf einen feststellbaren consen-
sus angewiesen. Weil sie nicht unmittelbar auf normative theologische Re-
de zielt, die den Glaubenskonsens voraussetzt, kann sie Ausserungen des
Glaubenssinns ohne Riicksicht auf deren Verbreitung im ganzen Volk
Gottes aufgreifen. Die spezifische Schwierigkeit der Theologie liegt indes
darin, dass sie beim sensus fidelium mit einem nicht prinzipiell, aber eher
»theoriefernen* Ort zu tun hat. Dies macht der Theologie die Rezeption
dieser Bezeugungsinstanz nicht leicht. Kriterium fiir die Bedeutung einer
Bezeugungsinstanz und ihrer Zeugnisse ist jedoch die ,,Dichte des Zusam-
menhangs von Bezeugungstriagerschaften und dem Bezeugten®, nicht ,,der
Grad, in dem das jeweilige Zeugnis fiir einen theologischen Diskurs ,auf-
bereitet* ist“>**. Anders gesagt: der besondere Wert der Ausserungen des
Glaubenssinns besteht gerade darin, dass sie in lebensweltliche Zusammen-
hénge verwoben sind. Zudem ist der reflexive Gehalt der religiosen Alltags-
einstellung nicht zu unterschitzen. Zu Recht bemerkt Wolf-Eckart FAILING:
Es ist nicht eine ,,ungeordnete, ginzlich unbewusste und insofern ,dumpfe*
Praxis ..., der dann die wissenschaftliche Theorie von aussen entgegentréte.
... Praktische Theologie als wissenschaftliche Theorie findet vielmehr in

22 Vgl. DEMEL, Mitmachen.

223 PETZEL, Was uns an Gott fehlt 76. PETZEL bezeichnet es an derselben Stelle
als Starke des Modells Melchior CANOs, ,,s0 klar auf die epistemische Relevanz auch
der theoriefernen ,Orte aufmerksam zu machen®.
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gegenwartigen Situationen theoriegeladene Praxis vor ... [Sie trifft] auf
strukturierte Erfahrungen und gegliederte religiose Wissensbestéinde, also
aufreligiose Alltagstheorien****. So ist die wissenschaftliche Theologie ver-
pflichtet, Formen zu suchen, wie das, was Menschen glauben und leben, in
die Theologie einfliessen kann. Es gilt, das ,,Theologentum aller Gléubi-
gen“ (Ulrich Kortner)™® nicht nur zu respektieren, sondern in der wissen-
schaftlichen Theologie fruchtbar zu machen. Wenn Stefanie KLEIN von der
Praktischen Theologie sagt, sie sei gehalten, sich an /iving documents zu
orientieren, so gilt dies bis in die Systematische Theologie hinein, insofern
sie dem sensus fidelium Bedeutung beizumessen gehalten ist: ,,Praktische
Theologie hat es zu tun mit lebendigen Menschen und ihrem Zusammenle-
ben, mit ihrem Erleben, Handeln und Ergehen, ihrem Glauben, Deuten,
Hoffen und Suchen. Wéhrend die anderen theologischen Disziplinen sich
ihrem Reflexionsgegenstand vorwiegend iiber Texte anndhern, ist der Ge-
genstand der Praktischen Theologie die Praxis der Menschen, die vielféltig
und in dauernden Verdnderungsprozessen begriffen ist. Bisweilen wird
auch von , living documents* gesprochen: Die ,Dokumente* der Praktischen
Theologie sind lebendig; sie sind einmalig, und sie verstehen, deuten und
konstruieren die gemeinsame Welt in einem dauernden Prozess“***. Ganz
dhnlich postuliert Ottmar FucHs, der Theologie stehe ,,die Ehrfurcht nicht
nur vor dem Gott an, wie er in den Offenbarungsdokumenten begegnet,
sondern auch vor dem Gott, wie er in den Erfahrungen der getauften und
gefirmten Christen und Christinnen und dariiber hinaus erscheint‘?*’. Ahn-
liche Postulate sind aber auch filir die Systematische Theologie zu for-
mulieren. In einem Pléddoyer fiir ,,pastorale Dogmatik* kritisiert Guido
BAUSENHART, dem herkdmmlichen Ansatz der Dogmatik komme ,,die Ge-
genwart lediglich als ,Horizont® und der Zeitgenosse nur als Adressat in

224 FAILING, Lebenswelt 165.

25 KORTNER, Theologie 2. KORTNER bezieht sich auf LUTHERs Wort: ,,Omnes
dicitur Theologi, ut omnes Christiani*: Martin LUTHER, Predigt vom 17. 1. 1535 (WA
41, 11,9-13).

226 KLEIN, Erkenntnis 25.

*7 FucHs, Gotteserfahrungen 15. Fiir die Dogmatik schreibt Wolfgang BEINERT:
»Sofern der sensus fidelium, der sich im Konsens dussert, eine wichtige Bezeugungsin-
stanz in der Kirche ist, hat die Dogmatik sich nachdriicklich auch mit diesen Lebensdus-
serungen der Kirche zu beschéftigen®: BEINERT, Glaubenssinn 117.
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den Blick. Die Bezeichnungen sind verrdterisch: Dogmatik wurde als je
neue ,Ubersetzung‘ begriffen. Auch die Metapher von ,Start* und ,Ziel im-
pliziert eine Einbahnstrassenlogik ... Systematisch unterbestimmt bleibt in
solchem Denken der glaubende Zeitgenosse als Subjekt des Glaubens, der
am prophetischen Lehramt Christi teilhat, als moglicher Dialogpartner fiir
die Dogmatik“***. Deswegen postuliert BAUSENHART: ,,Die zeitgendssi-
scher Glaubensgestalt und Glaubensaussage immanente ,Dogmatik‘ aus
methodischer Distanz zu heben und zu kldren, wére vornehme Aufgabe
wissenschaftlicher Dogmatik***.

Beim sensus fidelium wird in hohem Masse spiirbar, dass diesem
theologischen Ort lebendige und aktive Subjekte als Trager entsprechen™’.
Sie gilt es aufzusuchen, so dass hervortritt, was die Metapher der loci theo-
logici bereits anklingen ldsst, wenn sie ,,den inkarnatorischen Charakter im
Sinne eben auch empirischer Orthaftigkeit erinnert*'. Damit wird die
Theologie auf einer grundlegenden Ebene in ein Gespréch hineinverwiesen,
das an den Grenzen der wissenschaftlichen Theologie nicht Halt macht. Zu
Recht schreiben die Autoren des Projekts ,,Kommunikative Theologie*
Matthias SCHARER und Bernd Jochen HILBERATH: ,,Theologie ist nicht
,etwas‘, das dann auch kommuniziert werden kann; Kommunikation ist
vielmehr zentraler Inhalt der Theologie. ... Theologie ist selbst ein kom-
munikatives Geschehen***. Diese Kommunikation aber ist denkbar weit
anzusetzen, und diesbeziiglich gilt es Engfithrungen zu iiberwinden: ,,Die
Hauptaufmerksambkeit liegt auf einer neuen Bestimmung der Subjekte der
Theologie**”. So wird im Projekt der Kommunikativen Theologie das
Theologietreiben dezidiert im Communio-Zusammenhang aller Glieder der
Kirche verortet: ,,.Die Orthaftigkeit christlicher Theologie bedeutet dann
konkret, dass es die christliche Theologie gibt, weil es eine glaubende Ge-
meinde gibt. Theologie ist die von Anfang an sich als notwendig erweisen-
de Besinnung, Reflexion auf den eigenen Glaubensvollzug, im Interesse der
internen Kliarung wie der Plausibilisierung nach aussen hin. Wenn heute

228 BAUSENHART, Wort 600f.

2 Ebd. 602.

20 Vgl. SECKLER, Bedeutung 57.

#! PETZEL, Was uns an Gott fehlt 94,

*2 SCHARER / HILBERATH, Theologie 17.
3 Ebd. 16.
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bisweilen der Eindruck entsteht, dass die Theologie {iber dem Glaubens-
vollzug ,schwebt’, dann ist dieser vorhin eben erwéhnte Zusammenhang
zerrissen oder zumindest gestort. Soweit man diesen Status quo der Theo-
logie anlasten muss, hat sie sich vor Augen zu fiihren, dass es sich nicht um
etwas handelt, was ihre blosse Anwendung betrifft und also von ihr auch
noch zu bedenken sei, sondern um etwas, das ihre Mitte betrifft: Christliche
Theologie verfehlt sich selbst, wenn sie nicht bleibend auf den Glaubens-
vollzug der Kirche als der Gemeinschaft glédubiger Subjekte ausgerichtet
ist****. Entsprechend wird fiir die theologische Ausbildung postuliert: ,,Es
bedarf einer neuen Ausbildung von Theologlnnen, die unterschiedlichsten
Lebenséusserungen von Menschen ,theologisch® und nicht nur soziologisch
oder psychologisch ,lesen zu lernen‘**.

Der Fokus der Aufmerksamkeit fiir den sensus fidei wird dabei sehr
unterschiedlich anzusetzen sein. Geméss dem Plural sensus fidelium gehort
zu den priméren Bezugsgrossen die Gemeinschaft der Glaubenden. Wie
erwéhnt muss dafiir nicht notwendig ein umfassender consensus fidelium
erfasst werden. Doch ist das, was Glaubende gemeinsam als Kirche leben,
der genuine Wurzelgrund fiir Ausserungen des Glaubenssinnes. In diesem
Sinne formuliert Giuseppe RuGGIERI die These, die Erfahrung und Wahr-
nehmung der Gegenwart Gottes in der Geschichte (vgl. auch unten 3.3.) sei
Sache der christlichen Gemeinschaft: ,,Das Verstdndnis der Zeichen der
Zeit gehort eigentlich nicht zur Theologie, sondern zur theologalen Erfah-
rung der Gemeinde. Die Theologie kann eine solche Erfahrung nur beglei-
ten, aber nicht ersetzen“>*°. Tréger des sensus fidelium ist aber nicht nur die
kirchliche Gemeinschaft. Um Ausdrucksformen des sensus fidei aufzusu-
chen, werden verschiedene Milieus oder Altersgruppen in den Blick zu neh-
men sein, ebenso wie Glaubensdusserungen einzelner einen genuinen Wert
haben. Die christliche Theologie tut gut daran, neben der ,,ganzen Breite*
dessen, was an Glauben im Volk Gottes lebt, herausragende Glaubensge-
stalten in besonderer Weise zu beachten. Diese Einsicht wirft die Frage
nach geeigneten Zugingen zu solchen Ausserungen des Glaubenssinnes
auf.

4 Ebd. 191.
235 Ebd. 43.
236 RUGGIERI, Zeichen 68.
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3.2.3. Ausserungen des Glaubenssinns wahrnehmen

Einmal abgesehen davon, dass Glaubenskommunikation potentiell aller
Glieder der Kirche zum Alltag kirchlichen Lebens gehort (oder gehoren
sollte), wird die Theologie nach institutionellen Formen solcher Kommuni-
kation suchen®’. Dabei wird deutlich, dass bei der Riickfrage nach religio-
sen Einstellungen von Menschen auch die Theologie sinnvollerweise wie
die empirische Sozialforschung den Weg der Ergéinzung der quantitativen
durch qualitative Studien gehen wird, um die ,,objektiven®, aber etwas blut-
leeren Daten durch Einblicke in die subjektiven Sichtweisen von Menschen
zu ergidnzen™®. Wie dringlich dies ist, mag an dem im Kontext der Diskus-
sion um die Korrelationsdidaktik erhobenen Vorwurf deutlich sein, trotz
des Anspruchs, eine Wechselbeziehung zwischen tiiberliefertem Glauben
einerseits und Lebenserfahrung und Selbstverstindnis des Menschen ande-
rerseits zu entwickeln, habe man die anthropologischen Aspekte ,.kaum in
ebenbiirtiger systematischer Sorgfalt untersucht .

In der Theologie liegen bereits verschiedene Studien qualitativer Art
vor, deren Fokus und Ergebnisse hier nicht referiert werden kénnen®*’.
Exemplarisch sei aber die Methodik anhand der 1997 publizierten Studie
,Fremde Heimat Kirche* der EKD beleuchtet. In der dritten Untersuchung
iiber Kirchenmitgliedschaft (durchgefithrt 1992) wurde im Vergleich zu
den Vorgéngerstudien (1972 bzw. 1974; 1982 bzw. 1984) nicht nur der Fo-

237 An dieser Stelle wird ein Problem beriihrt, das weiterer Reflexion bediirfte:
Gemass den Standards wissenschaftlichen Arbeitens legt die wissenschaftliche Theolo-
gie Wert auf die Belegbarkeit ihrer Argumente. Kehrseite dieser Praxis ist neben der
Vernachldssigung der eigenen Erfahrungsbasis theologischen Reflektierens (siehe un-
ten) die dann doch etwas eigenartige Situation, dass ggf. zwar Ergebnisse publizierter
empirischer Studien in theologische Reflexionen einfliessen konnten, Einsichten aus der
eigenen Kommunikationskultur jedoch weniger. Damit wiirde die Theologie jedoch ih-
rer Wurzel in konkreten kirchlichen Lebenszusammenhéngen beraubt.

238 Dabei ist auch fiir die Theologie von Interesse, was religionssoziologische
Studien {iber die Religiositdt und den Glauben von Menschen heute erheben. Dies zu
eruieren stellt eine Mischform dar zwischen dem Dialog mit heutigen ausserkirchlichen
Denkhorizonten (die nicht schon mit dem sensus fidei zu verwechseln sind) und der
Wahrnehmung dessen, was Christen heute glauben.

239 PROKOPF / ZIEBERTZ, Korrelation 19.

240 Vgl. in Auswahl: KLEIN, Biographieforschung; MENNEN, Bibliodrama; ZIE-
BERTZ / KALBHEIM / RIEGEL, Signaturen; FORST / KUGLER (Hrsg.), Mehrheit.
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kus stérker auf jene Kirchenmitglieder verschoben, die nicht regelméssig
am Leben der Ortsgemeinden teilnehmen. Gleichzeitig wurden Représenta-
tivbefragungen mit standardisierten Antwortmdglichkeiten ergénzt durch
,;hichtstandardisierte, themenorientierte Erzdhlinterviews ..., durch die Er-
kenntnisse iiber die innere Struktur der Beziehungen der Befragten zu Re-
ligion, Christentum, Kirche und Glauben gewonnen wurden‘**'. Gerade bei
Kirchendistanzierten wird uniibersehbar, was aber fiir alle Personenkreise
gelten diirfte: Bei standardisierten Erhebungen lésst sich lediglich feststel-
len, welche vorformulierten, bereits definierten Auffassungen von Kirche
und Glauben sie nicht teilen, ohne dass ermittelt werden konnte, wie sich
denn ihre religiosen, christlichen und kirchlichen Einstellungen positiv for-
mulieren liessen. Damit ist eine defizitorientierte Sicht von ,,Kirchenfer-
nen“ ebenso vorprogrammiert wie eine schablonenhafte Wahmehmung von
kirchlich Gesinnten. Wie sich Kirche und Glaube im Horizont der Lebens-
welt von Menschen darstellen, bleibt ausser acht**?. Die inzwischen verbrei-
tetere Form der Erzéhlinterviews kann hier besser Aufschluss geben. Im
Fokus steht dabei ,,der konkrete Einzelfall, der in seiner typologischen Qua-
litét erhoben werden sollte: Es geht dabei um die komplexe Rekonstruktion
von Ansichten, Erfahrungen, Beziehungen —um den individuellen Lebens-
kontext eines Subjekts***’. Bezeichnenderweise stellt die Studie riickbli-
ckend fest, man habe Distanzierte gesucht und Menschen gefunden, ,.die
engagiert ihre Erfahrungen mit der Kirche erzéhlten, ihre personliche Per-
spektive auf Religion und Glauben entwickelten‘***. Nicht desinteressierte
und kurz angebundene Stellungnahmen traten hervor, sondern: ,,Hatten sie

24! ENGELHARDT / LOEWENICH / STEINACKER (Hrsg.), Heimat 13.

22 Vgl. ebd. 50: ,,Allenfalls negativ liess sich bestimmen, was das Profil der so-
genannten ,distanzierten‘ Kirchenmitglieder ausmacht: sie besuchen den Sonntagsgot-
tesdienst fast nie, nehmen am Leben der Ortsgemeinde nicht teil und verweigern solchen
Aussagen ihre Zustimmung, die den Glauben mit Hilfe explizit christlicher Sprachmus-
ter zu bestimmen versuchen. Wie aber ist die Form ihrer Kirchengliedschaft positiv zu
beschreiben? Woran glauben sie, was hilft ihnen in schweren Lebenskrisen, in welcher
Sprache wiirden sie selber ihre Religiositdt zum Ausdruck bringen?* In den Erzéhlinter-
views sollen Menschen ,,mit ihren eigenen Worten beschreiben konnen, was sich fiir sie
mit Kirche und Religion verbindet — welche Erfahrungen sie gemacht haben und welche
Bedeutungen sie diesen Erfahrungen beimessen®.

2 Ebd. 30.

244 Ebd. 58.
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erst einmal Vertrauen darin gefasst, dass es dem Interviewer wirklich auf
ihre personlichen Erfahrungen und Einstellungen ankam und diese nicht
nach den Kriterien ,richtig oder falsch® sortiert wurden, entstanden lange,
eigenstindig strukturierte Erzahlungen‘**.

Besondere Aufmerksambkeit ist in diesem Zusammenhang nun aber
der Kriterienfrage zuzuwenden. Denn der Glaubenssinn ist ,,nicht schlank-
weg identisch mit der Meinung von Christen* und kann deswegen ,,weder
schliissig aus statistischen Erhebungen abgeleitet noch mit der Mehrheits-
meinung (Konsens = Ubereinstimmung der Majoritiit) gleichgesetzt werden
(Soziologismus)‘**®. Provokativ formuliert: ,,Woran erkannt man, ob es sich
bei einer umlaufenden Meinung um den sensus fidei oder bloss um eine
skurrile Ansicht handelt?**” Ein quasi magisches Versténdnis, demzufolge
Taufe (und Firmung) den Glaubenssinn geradezu automatisch hervorbrin-
gen, wiirde die Notwendigkeit der freien Aneignung des Glaubens verken-
nen. Mit Recht weist darum der Religionssoziologie Franz-Xaver Kaur-
MANN darauf hin, dass die Problemformel sensus fidelium keine Kriterien
dafiir bereitstellt, ,,wie eine Situation zu beurteilen ist, in der iiber be-
stimmte Aspekte der kirchlichen Lehre oder Praxis Meinungsverschieden-
heiten auftauchen‘**".

So notwendig es ist, religiose Ausdrucksformen und Anschauungen
daraufhin zu priifen, ob sie authentische Ausserung des Glaubens sind, so
sehr wird eine lebensweltorientierte Perspektive auch in diesen Problem-
bereich eine retardierende Komponente einbringen wollen.

Auf der Suche nach lebensweltlichen Beziigen der Theologie inter-
essieren in vordringlicher Weise jene Phinomene, die erkennen lassen, wie
Glaube lebensweltlich konkret wird, indem er zu den alltdglichen Weisen
der Weltwahrnehmung und Handlungsorientierung gehort. War anfangs
eigens zu thematisieren, dass flir die Theologie nicht nur jene Lebenswelt
von Interesse ist, die explizit mit Glauben zu tun hat oder von Glaubenden
gelebt wird, so ist hier zu unterstreichen, dass andererseits die bereits ge-
lebte lebensweltliche Inkarnation des Glaubens von vorrangiger Bedeutung
ist. Die Vermittlung von Glaube und alltiglicher Existenz ist nicht nur im-

245 Bbd. 53.

246 BEINERT, Glaubenssinn 118.
247 Ebd. 121.

248 KAUFMANN, Glaube 135.
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mer noch aufgetragen, so dass die Theologie ihr den Weg bahnen miisste.
Vielmehr gilt es anzuerkennen, dass eine solche Vermittlung in verschie-
densten Lebenséusserungen gléubiger Subjekte immer schon vorliegt. Im
Gefiige der Bezeugungsinstanzen ist es gerade diese Hinsicht, welche die
Bezeugungsinstanz des Glaubenssinns der Glaubigen mit spezifischer Be-
deutung auszeichnet. Nicht umsonst weist LG 12 eigens darauf hin, dass
die Glaubigen durch den Glaubenssinn den Glauben im Leben ,,voller an-
wenden‘**. Die wissenschaftliche Theologie darauf zu verweisen bedeutet,
deren eingefahrenen theoretischen Konstrukten durch den Riickgang auf
Erkenntnis, die im Lebens- und Glaubensvollzug gewonnen wurde und die
den Test der Bewdhrung im Leben bestanden hat, neue Vitalitit zu geben.
Dies ist Voraussetzung dafiir, dass die Theologie selbst wiederum zur Le-
bens-Lehre werden kann.

Dennoch ist nun auch zu sagen, dass bei der Identifikation von Aus-
drucksformen des religidsen Lebens von Christgldubigen das Urteil iiber
die Rechtgldubigkeit und anhand dieses Kriteriums iiber das Vorliegen
einer Ausdrucksform des authentischen sensus fidei nur mit Vorsicht zu
treffen ist. Insbesondere in lebensweltlicher Orientierung ist von Belang,
wie sich religiose Auffassungen und Praxen im Alltag der Menschen kon-
stituieren. Welche Situationen werden wie religios/glaubig gedeutet? Wel-
ches sind die Mosaiksteine, aus denen sich religiése Uberzeugungen zu-
sammensetzen? Was denken und {iiberlegen sich Menschen hinsichtlich
ihrer Glaubenswelt? Welche Anliegen bestimmen sie? In jedem Fall geben
personliche Glaubenswelten Aufschluss dariiber, wie Glaube und Lebens-
geschichte sich ineinander verweben. Die primédr entwickelten ,,Theolo-
gien” tragen selbst dann, wenn signifikante Abweichungen von wesentli-
chen christlichen Glaubenseinstellungen nicht iibersehen werden kdnnen,
zum Erkenntnisprozess der Theologie bei. Aufschlussreich ist ja auch noch
die Wahrnehmung, wo es gegebenenfalls zum Bruch kommt, wo der kirch-
liche Glaube fiir Menschen nicht (mehr) relevant ist, nicht als tragend und
hilfreich erfahren wird**. Schon auf der Ebene der grossen theologischen

24 Diesen Aspekt betont VORGRIMLER, ,,Sensus fidei‘.

230 Vgl. Karl RAHNERs Votum: ,,Der orthodoxe Christ gibt sich selten Rechen-
schaft, dass der ungedruckte Katechismus seines Herzens und religiésen Lebens eine
ganz andere Stoffverteilung hat als sein gedruckter, und in jenem manche Seiten aus die-
sem ziemlich ganz fehlen oder recht verblichen und unleserlich geworden sind. ... Es
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Auseinandersetzungen ist im Riickblick uniibersehbar, dass blosse Verurtei-
lungen bestimmter Positionen zu einer Ausblendung von berechtigten An-
liegen und Kémerm von Wahrheit gefiihrt haben. Erst recht wiirden genuine
theologische Einsichten versdumt, wiirde man die Glaubensiiberzeugungen
und die Praxis einzelner Menschen schematisch an bestimmten Normen
messen, ohne sich mit den dahinter stehenden Entstehungsgeschichten und
den Beweggriinden vertraut zu machen. Im Blick auf die Religiositdt von
Menschen heute und auf die biographischen Verortungen von Gottesrede
diirften sich Herausforderungen zeigen, denen sich nicht nur die Verkiindi-
gung, sondern auch die wissenschaftliche Theologie heute stellen muss und
die vielleicht nicht nur dort liegen, wo sie ,,theorie-immanent‘* zunéchst ver-
mutet wiirden.

Um dies an einem Beispiel zu illustrieren: Wenn Umfragen ange-
ben, dass eine hohe Zahl von Menschen, auch von Getauften, sich eher von
einem personalen Gottesbild verabschiedet hat™', wiére es verfriiht zu sa-
gen, dass ihre Glaubenswelt mit dem sensus fidei nichts mehr zu tun habe.
Im Einzelnen werden zwar Abweichungen festzustellen sein, doch ist in
verschiedener Hinsicht erst einmal néher hinzuschauen. Eine Frage ist, ob
hier iiberhaupt in starren Alternativen gedacht wird. Stephanie KLEIN hat in
einer Untersuchung von Médchenbildern festgestellt, wie nichtpersonale
Vorstellungen von Gott durchaus zusammengehen kénnen mit der selbst-
verstdndlichen Annahme, Gott sei Person. Ein 11-jahriges Médchen stellt in
einem nicht-personalen Gottesbild Gott als Blume dar, kehrt aber ein Jahr
spater durchaus zu einer personalen Darstellung zuriick, und gerade ihr
Gottesbild — eingeschlossen die Darstellung der Blume — kann mit guten
Griinden tiberschrieben werden mit der Grundintuition ,,Gott in Bezie-
hung **. Alles in allem, und damit kommt eine zweite Fragestellung ins
Spiel, erinnert die beeindruckende Gottesvorstellung dieses Méadchens an
Gottesbilder von Mystikerinnen, die trotz eines eindeutig personalen Got-

wire interessant, einmal den ,inwendigen Katechismus® des durchschnittlichen Katho-
liken ... zu erheben. Die amtliche Katechese konnte viel daraus lernen*“: RAHNER, Auf-
erstehung 511f.

1 So geben bei der Umfrage in der Schweiz von 1999 30,9 % der befragten
Personen an, sie glaubten nicht an einen personlichen Gott, wohl aber, dass es irgend-
eine hohere geistige Macht gibt: vgl. CAMPICHE, Gesichter 375.

2 Vgl. KLEIN, Gottesbilder 125-127. 151 sowie Abb. 12 und 15.
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tesbildes durchaus nichtpersonale Metaphern (z. B. Morgenrot, Baum, Bie-
ne) verwenden®. Damit relativieren sich manche voreiligen Bewertungen
der genannten Umfrageergebnisse. Sie bringen vielmehr dem Glauben im-
manente Finsichten zum Vorschein und erinnern an ureigene traditionelle
Ausdrucksformen der christlichen Gottesrede mit ihren durchaus auch
nichtpersonalen Metaphern. Der christliche Glaube ringt ja selbst damit,
dass seine Uberzeugung vom Personsein Gottes die endlichen Ziige der uns
erfahrbaren Personalitét ausschliessen muss. Eben deswegen werden nicht-
personale Ausdrucksweisen nicht schlechthin abgelehnt. Wenn dies in der
Selbstdarstellung christlichen Glaubens deutlicher zum Tragen kéme, wére
die Vermittlung mit den schillernden, nicht starr personal oder nichtperso-
nal gefassten und sich zudem biographisch entwickelnden Gottesbildern
von Menschen um einiges leichter.

Zu rechnen ist auch mit einem zu Recht kritischen Potential von
Volksfrommigkeit gegeniiber der offiziellen Lehre oder jedenfalls Verkiin-
digung, wie dies Ottmar FucHs fiir (authentische oder gegebenenfalls sogar
iiberméssige und nicht mehr dem sensus fidei entsprechende) Heiligenver-
ehrung gegeniiber zu abstrakter oder von Erbarmungslosigkeit geprégter
Gottesrede aufgezeigt hat™*. In &hnlicher Stossrichtung verweist Hans-Giin-
ter HEIMBROCK auf das kritische Potential magischer Einschlédge in gegen-
wirtiger gesellschaftlicher Religionspraxis®’.

Lebensweltlich orientierte Theologie fordert somit eine Entschleuni-
gung der Analyse von Ausdrucksformen des sensus fidei und dessen Beur-
teilung. Selbst in auf den ersten Blick abweichenden Formen mag mehr
authentischer Glaubenssinn stecken, als dies beim Anlegen eines zu ein-
fachen normativen Massstabs auf den ersten Blick erkennbar ist. Selbst
eine differierende religiose Praxis ist noch aufschlussreich fiir die Einsicht
in die Griinde solchen Abweichens. Schliesslich ist auf den anfangs aufge-
zeigten weiten Horizont zuriickzukommen. Theologie hat von ihrem Wesen
her einen unbegrenzten Gegenstandsbereich. Phanomene, die bei ndherem

*3 Vgl. WEISs, Mystikerinnen 1, 2251 (fiir die Personalitdt der Gottesvorstel-
lung) sowie z. B. 2145-2150; 2181f (fiir die nichtpersonalen Metaphern).

24 Vel. FucHs, Jiingste Gericht 198-201, vor allem 200: ,,Das Volk setzt damit
einen Widerstand gegen dunkle und unterdriickende, aber auch gegen lebensferne ,ab-
strakte‘ Gottesverhéltnisse®.

2% Vgl. HEIMBROCK, Welches Interesse 32f.
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Hinsehen nicht als Ausdrucksformen des sensus fidei zu identifizieren sind,
werden deswegen nicht irrelevant. Auch sie fallen in den Bereich der loci
theologici, wenngleich sie den sogenannten ,,fremden Orten® (loci alieni)
zuzuweisen sind.

3.3. Lebenswelt an den ,,fremden Orten*

Nach den an binnenchristlich-lebensweltlichen Orten orientierten theo-
logischen Erorterungen muss der Blick nun noch auf jene Formen der
Lebenswelt gerichtet werden, die sich ausserhalb der formell kirchlichen
Glaubensrdume finden. Bei genauem Hinsehen wére diese Lokalisierung
im ,,Ausserhalb® jeweils genauer zu tiberpriifen. Fiir eine traditionelle
Schultheologie oder die traditionelle Auffassung von Kirche mag sich
schon ,,aussen‘ befunden haben, was eigentlich die Lebenswelt der Christ-
gldubigen war. Dass wir uns hier immer noch im kirchlichen Raum be-
finden, hat erst eine erneuerte Wiirdigung des sensus fidelium kenntlich
gemacht. Wo genau dann die Grenzen zwischen christlich-kirchlichen und
nichtchristlich-kirchlichen Lebenswelten verlaufen, wird dann aber, wie
vorhin gesehen, gegebenenfalls schwer bestimmbar. Trotzdem ist zumal in
der Spitmoderne unverkennbar, dass sich im ehemals ,,christlichen Abend-
land** kulturell und gesellschaftlich Lebenswelten entwickelt haben, die
zwar jedenfalls teilweise noch im Wirkungskreis christlicher Kultur ste-
hen, ohne jedoch noch als explizit christlich vereinnahmt werden zu kon-
nen.

Wie bereits thematisiert wurde, ist die Theologie jedoch ohnehin
iiber den binnenkirchlichen Bereich hinaus auf das verwiesen, was Melchi-
or CaNo die loci theologici alieni nannte, um unter dieser Uberschrift die
natiirliche Vernunft, die Philosophie und die Geschichte als Bezugsgrossen
der Theologie anzufiihren.

Um die Notwendigkeit des Ausgriffs auf diese Art von Lebenswelt
schérfer zu fassen, verdienen hier jene theologischen Reflexionen Aufmerk-
samkeit, welche ausbuchstabieren, was mit der pastoralen Ortsbestimmung
der Kirche im II. Vatikanischen Konzil und deren theologischen Konse-
quenzen gemeint ist. Denn offenkundig geht es hier um mehr als nur eine
binnenorientierte Reflexion auf das seelsorgliche Handeln der Kirche. En-
gagiert mahnt Michael SIEVERNICH, es gelte, den Begriff des ,,Pastoralen*
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nicht zu verharmlosen und damit nicht ,,einen schwachen Zugriff, ein betu-
liches Vorgehen oder einen bukolischen Ton* zu assoziieren®’. Das der
Kirche und der Theologie eingeschriebene pastorale Prinzip betriftt viel-
mehr die Herausforderung, eine kontextfremde, abgeschlossene Gestalt der
Kirche zu tiberwinden und sich ,,offensiv und produktiv auf den zeitge-
schichtlichen Kontext“ zu beziehen*’. Dies impliziert eine dezidierte Op-
tion fiir das Besondere, hier bezogen auf die Partikularitét einer Epoche:
,»Das ,pastorale Prinzip‘ meint ... eine konstitutive Entscheidung fiir die
Bezeugung der christlichen Wahrheit vor der Offentlichkeit und eine dem-
entsprechende Theologie mit Zeitindex, welche das Ideal einer theologia
perennis verabschiedet ***.

Wie insbesondere Hans-Joachim SANDER herausgearbeitet hat, ma-
nifestiert sich somit an der pastoralen Ausrichtung des Konzils eine grund-
legende Bejahung von — unterschiedlich akzentuierbaren — ,,Zweiheiten‘ im
Glauben und seiner Reflexion und Artikulation. Das II. Vatikanische
Konzil schreibt der Kirche wie der Theologie eine doppelte Relation ein:
das ,,ad intra“ der binnenkirchlichen Gegebenheiten und das ,,ad extra“ der
Beziehung zur Welt von heute, zu Kultur und Gesellschaft. Dies bedeutet
auch fiir die Theologie, dass sie die Identitit des Glaubens nicht nur mit
Bezug auf den Binnenbereich von Kirche und Glaube bestimmen kann,
sondern dafiir auf ein ,,fremdes Aussen® verwiesen ist. Eine in diesem Sinn
,»pastorale Ausrichtung® antwortet auf die Einsicht, dass das eigene Selbst-
verstdndnis nicht ohne Berticksichtigung und Beachtung des Kontextes, in
dem man sich befindet, auskommt. Gemeint ist damit nicht nur eine nach-
trégliche Entfaltung des davon nicht beriihrten dogmatischen Kemns des
Glaubens, sondern eine wesentliche Verankerung des Glaubens in der ge-
schichtlich geprégten Situation.

Entscheidend fiir dieses Verstdndnis ist die Verortung der Kirche,
wie sie durch die Pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von
heute Gaudium et spes vorgenommen wird. Hans-Joachim SANDER inter-
pretiert sie als (Selbst-)Einweisung der Kirche in einen neuen Ort und so
als unhintergehbare Neuverortung allen kirchlichen Handelns und Spre-
chens: Zusammen mit Lumen gentium bedeutet Gaudium et spes ,,den

3¢ SIEVERNICH, Pastoraltheologie 229.
*7 Ebd. 230.
»% Ebd. 231.
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Aufbruch der Kirche an einen neuen Ort ihrer Existenz***’. Denn dem neu-
en Selbstverstidndnis nach steht die Kirche der Welt nicht nur gegeniiber,
sondern dem Titel der Pastoralkonstitution gemdss in der Welt sowie in
Solidaritdt mit dieser, da es nichts wahrhaft Menschliches gibt, das nicht in
den Herzen der Jiinger Christi Widerhall fande (vgl. GS 1). Mit der initialen
Aussage von Gaudium et spes hat sich die romisch-katholische Kirche ver-
pflichtet, sich mit dem ,,Aussen” ihrer selbst in all seinen Dimensionen aus-
einanderzusetzen*®. Dies ist unabdingbar sowohl um die eigene Sendung
erfiillen zu kénnen als auch um eines authentischen Selbstverstindnisses™'
und um eines authentischen Verstehens des Glaubens willen. Hier insbe-
sondere kommt also zum Tragen, dass Geschichte und Kultur als /oci theo-
logici gelten miissen*®. So erkennt GS 44 ausdriicklich an, wie viel die Kir-
che selbst ,,der Geschichte und Entwicklung der Menschheit verdankt™.
Signalwirkung dafiir gewonnen hat die Rede von den Zeichen der
Zeit. Sie werden den Glaubenden als Orientierungspunkte nicht nur fiir das
strategische Sich-Verhalten in der eigenen Zeit benannt. Hans-Joachim
SANDER bezeichnet sie als ,,ein Aussen des Glaubens, das zu seinem Inner-
sten flihrt***’. Dies gilt zumal dann, wenn beachtet wird, dass die neue
Aufmerksamkeit des 1. Vatikanischen Konzils fiir Phinomene der eigenen
Zeit nicht nur jenen Problemkonstellationen gilt, die wahrzunehmen sind,
um adéquat Stellung beziehen zu konnen. Es gehort zu den Wegweisungen
des II. Vatikanischen Konzils, ein ,,Ausbuchstabieren* und ,,Ubersetzen*
des Glaubens nicht mehr einseitig denken zu wollen und zu kénnen. Dies
bedeutet den Abschied von einer fertigen Gottesrede auf nachtriglich eru-
ierte Adressaten hin. Denn diese ,,sind nicht mehr einfach die Horerinnen
und Horer des Wortes der Kirche, sondern Kristallisationskerne einer Spra-

259 SANDER, Kommentar 590.

260 Diskursen, die mit einem spezifischen Aussen in dieser Welt konfrontieren,
kann man nicht ausweichen, wenn man sich selbst in dieser Welt platzieren will*“: Ebd.
592f.

26! Die Lebensfelder, in denen der Mensch Welt gestaltet, die Probleme, die da-
mit verbunden sind, und die Fragen, die dem Menschen dabei aufgehen, sind fiir die
Kirche bei der Riickfrage nach sich selbst konstitutiv*: ECKHOLT, Welt-Kirche-Werden
379.

22 Vgl. dazu auch ALBERIGO, Hermeneutik; ECKHOLT, Poetik.

%% SANDER, Zeichen der Zeit (1997), 99. Siche auch DERS., Zeichen der Zeit
(2002); DERS., Zeichen der Zeit (2003).
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che, die diese Kirche selbst iiber das eigene Wort iiberhaupt erst finden
muss‘““**. Damit haben weder wissenschaftliche Theologie noch Verkiin-
digung das Sich-Ereignen und das Gelingen der Gottesrede exklusiv in den
eigenen Hinden. ,,Eine pastoral konstituierte Theologie spielt sich im Aus-
sen dessen ab, worliber sie von Haus aus verfligen kann. Sie spielt sich auf
der Ebene der Zeichen ab und dort entscheidet sich sehr klar, welche Zei-
chen Realitit erschliessen und welche zwar sinnvoll sind, aber bedeu-
tungslos bleiben‘***. In diesem Sinne braucht es eine ,,pastorale Grammatik
der Lehre** und sind Dogma und Pastoral sich gegenseitig erschliessende
Kategorien™’.

Fiir die Frage nach der theologischen Relevanz menschlicher Le-
benswelten bedeutsam sind in Gaudium et spes vor allem die Bezeichnung
als Pastoralkonstitution®®®, die erlduternde Vorbemerkung>®, ihr Einfiih-
rungsteil und die vollgiiltige Integration des Teils iiber die Einzelfragen in
die Konstitution. An diesen neuralgischen und in der Entstehungsgeschich-
te der Konstitution umstrittenen Fragen macht sich gleichermassen fest,
dass kontingente Gegebenheiten und sich verdndernde Situationen in die

2% SANDER, Zeichen der Zeit (2002) 34.

2% Ebd. 35. Vgl. auch FucHhs, Gotteserfahrungen 15: ,,Wir werden wieder auf
neue Entdeckungen zugehen diirfen, in denen wir zdgerlich und sensibel eine nicht mehr
reglementierende (nur von der ,Orthodoxie® her bewertende) Sprache des Glaubens
nicht nur zulassen, sondern wollen, und dahinein dann die Worte des Evangeliums ein-
pflanzen: ausserhalb der bestehenden Ordentlichkeitskonzepte einer oft ebenso fliissigen
wie iiberfliissigen belanglosen Sprache®.

2% SANDER, Was ist gute Dogmatik 114.

27 Fuchs, Kommentierung [OT] 425.

6% Ein Konzilstext wird als ,Pastoralkonstitution‘ deklariert. Das heisst: Zum
ersten Mal in der Geschichte der Kirche wird die Verbindung von Lehre und geschicht-
lich bedingten Elementen, von Lehre und Pastoral von einem Konzil als verbindlich er-
klart*: EckHoLT, Welt-Kirche-Werden 384.

2% Mit ihr wird ausdriicklich gemacht, dass die Konzilsviter ,,es wagten, etwas
ganz Neues und auf bisherigen Konzilien vollig Ungewohntes zu tun: sich nur in vor-
ldufiger Form zu dussern®: PESCH, Zweite Vatikanische Konzil 316. Mit der ersten
Fussnote ,,werden Pastoral und Dogmatik der Kirche in eine neue Beziehung gebracht:
Sie stehen in keiner Unterordnungs-, sondern in einer Innen-Aussen-Konstellation und
in keiner Darlegung von einem dieser beiden Pole darf der jeweils andere ausgeschlos-
sen werden. Das jeweilige Aussen hat fiir das Innen konstitutiven Rang und in der Diffe-
renz zwischen beiden werden Ausschliessungen ausdriicklich iiberschritten: SANDER,
Kommentar 687.
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Entfaltung der kirchlichen Lehre hineinragen. Nicht erst im ,,Anwendungs-
bereich ist auf partikulére Konstellationen einzugehen, sondern schon im
Ansatz wirken diese in die Lehre hinein. Methodisch wird auf diese Weise

der Dreischritt von ,,Sehen — Urteilen — Handeln* gewéhlt und so eine Op-

tion fiir die Relevanz der kontingenten Gegebenheiten getroffen’”.

Indem das Konzil an sich herankommen ldsst, wie tiefgreifend Plura-
litdt und Verdnderung die Wirklichkeit pragen, muss es sich von einem
Denken und Lehren, das sich davon unberiihrt wihnt, abkehren. In Zusam-
menschau des Ansatzes von Gaudium et spes mit dem im Dekret iiber
Leben und Dienst der Priester Presbyterorum ordinis ausgedriickten Be-
wusstsein von den ,,sehr oft so grundlegend verénderten pastoralen und
menschlichen Umsténden® (PO 1) postuliert Ottmar FucHs eine ,,Mikrolo-
gie“, der es um die ,,Geltung des Besonderen, vor allem die Bediirftigkeit
der Leidenden, geht*”" — wider die ,,Hoherbewertung von systematisch-
theologischen bzw. dogmatischen Abstraktionen und von generalisierten

ethischen Prinzipien gegentiiber den vielfiltigen Lebens- und Leidensver-

hiltnissen‘?’.

270 Diese Methode {iberwindet die Dualismen von Theologie und Empirie, Dog-

ma und Erfahrung, Glaube und Zeit. Sie bietet eine Grammatik, um der Zweiheit gerecht
zu werden, die durch die Aufnahme der Adnexa in den Konzilstext zur ,ecclesia ad
extra‘ nun unausweichlich geworden war. Der erste Schritt beginnt beim Aussen dessen,
dem die Glaubensgemeinschaft gegeniibersteht, der zweite Schritt durchmustert das
Innen des Glaubens auf seinen Sinn in dieser Situation und der dritte Schritt setzt in der
Differenz von Innen und Aussen Zeichen fiir diesen Glauben, die eine Bedeutung haben.
Die anderen, die Existenz der Menschen von heute, die Probleme und Fragen, die sie
real bedrdngen, sind dann nicht bloss das Anhédngsel der Lehre der Kirche. Sie gehdren
vielmehr wesentlich zu dieser Lehre. Es kann eine Lehre des Glaubens nicht ohne
Kenntnis der geschichtlichen Situation der Menschen geben und dieses Lehren kann
nicht so erfolgen, dass es nichts bedeutet, wenn es die Wahrheit dieses Glaubens trifft.
Das Neue dieser Grammatik liegt in der Umkehrung des Vorgehens, das eigentlich
selbstverstindlich erscheint und nahe liegt. Man beginnt nicht mit dem Glauben, um
seine Bedeutung zu présentieren; man beginnt bei dem Leben, in dem dieser Glaube
bedeutsam werden will. Der erste Schritt der Lehre ist die Analyse des konkreten Lebens
hier und heute. Das Aussen des Glaubens war damit nicht nur perspektivisch, sondern
auch methodisch in den Text aufgenommen worden. Die Zweiheit der Pastoral hatte hier
ihre entscheidende Methode gefunden®: ebd. 641. Vgl. die als Inspiration dienenden
Ausfithrungen bei CARDIN, Laien 160-163.
*' FucHs, Konfrontation 405.
72 Ebd. 404.
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Durch ihre klassischen loci theologici ist die wissenschaftliche Theo-
logie in stéirkerem Masse auf Formen des gelebten und in den Alltag verwo-
benen Glaubens verwiesen, als dies gemeinhin bewusst und vollzogen ist.
Dies impliziert die Aufgabe, den Erkenntniswert partikulérer Phéinomene
auszuloten und in die Reflexion einzubeziehen. Im Folgenden sollen
,Denkstile* thematisiert werden, die fiir ein solches Vorgehen in besonde-
rer Weise geeignet sind.

4. Theologische Denkstile

Nach der Identifizierung von ,,Fundorten* lebensweltlicher Glaubenséusse-
rungen widmen sich die folgenden Ausfithrungen der Frage, wie es gelin-
gen kann, eingestandenermassen partikuldre Phéinomene lebensweltlicher
Art in die Reflexion zu heben und als tiber ihre Partikularitét hinaus rele-
vant aufzuweisen. Gesucht werden Theologieformen, die mit Clemens SED-
MAK Theologien ,,verminderter Geschwindigkeit und verminderter Gel-
tung" genannt werden konnten. ,,Sie sind besonders geeignet, die Eigenart
von Einzelféllen und das Besondere eines kulturellen Kontextes mit seinen
bestimmten Situationen ernst zu nehmen. Wir kénnen hier von ,kleinen

Theologien® sprechen*”.

4.1. Narrative Theologie

In grosser Néhe zueinander stehen die in den folgenden zwei Abschnitten
dargestellten Ansétze einer narrativen Theologie und einer biographisch
orientierten Theologie. Die narrative Theologie stellt gewissermassen eine
Grundform dar, die sich unter einem ihrer Aspekte in einer biographisch
orientierten Theologie entfaltet.

Das Anliegen der Lebensweltnéhe ist zumindest einer der motivie-
renden Faktoren der Ansitze narrativer Theologie*”*. Durch eine Zusam-
menbindung von Glaube, Erfahrung und Reflexion will der narrative An-

*”* SEDMAK, Theologie 117.
74 Siehe dazu METZ, Apologie; MEYER ZU SCHLOCHTERN, Erzihlung; ZERFASS,
Glaube; MAUTNER, Leben; WENZEL, Narrativitdt; DERS., Hermeneutik.
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satz ein diagnostiziertes Relevanzproblem bearbeiten. Es wird zu disku-
tieren sein, wie das Verhéltnis von narrativen und argumentativen Sprach-
und Reflexionsformen angemessen zu denken ist. Dafiir ist jedoch zuerst zu
klaren, welches die Gehalte sind, fiir die narrative Sprachformen als geeig-
net angesehen werden.

4.1.1. Die Inhaltsdimensionen narrativer Theologie

In einem ersten Sinn wird die Narration als Form gesucht, in der sich weis-
heitliche Lebenswahrheit kristallisiert und mitteilt. Erzahlte Geschichten
haben eine grossere Affinitdt zu realen Lebensgeschichten als argumenta-
tive Gedankengéinge. Sie ziehen ihre Adressaten wie von selbst in sich
hinein, indem sie unwillkiirlich Aufmerksamkeit binden und die Vorstel-
lungskraft stimulieren. Dabei ,,verfiihren* sie zu einer Identifikation oder
Stellungnahme und erdffnen so neue Moglichkeiten der Wahrnehmung wie
auch des In-der-Welt-Seins*”.

Wie sehr diese Art von narrativer Theologie zum Christentum ge-
hort, zeigen Jesu Gleichnisse. Jesus ist Lehrer als Erzahler von Geschich-
ten, welche alltigliche Wirklichkeit aufnehmen, zugleich aber deren ge-
wohnliche Sicht erschiittern oder alternative Deutungen nahelegen, indem
sie das Begegnende in seiner Transparenz fiir die gottliche Wirklichkeit
erschliessen. Wie Edmund ARENS herausarbeitet, werden die Horer ,,so
eingeladen, iiber die imaginative Verfremdung ihrer Wirklichkeit sich zu
einem neuen Verstdndnis ihrer Alltagswelt bewegen zu lassen**’®. So ge-
ben sie einen Anstoss nicht nur zu einer neuen Sicht von Wirklichkeit, son-
dern zugleich zu einer neuen Praxis, ,,auf den Text mit innovatorischen
Verianderungen des eigenen Lebens und Handelns zu antworten‘*””.

In gewisser Weise scheint es, als teile Jesus die zeitgendssische Dia-
gnose, dass die ,,dogmatischen Grosssymbole‘ Begriffe sind, deren Gehalt

Menschen verschlossen bleibt, wenn sie nicht aufgebrochen werden®’®.

73 Vgl. hierzu vor allem RICEUR, Hermeneutik 32.

7% ARENS, Wie sprechen Jesu Gleichnisse 136.

> Ebd.

78 Vgl. SCHNEIDER-FLUME, Dogmatik 3; sie bezieht sich auf Begriffe ,,wie Gott,
Siinde, Allmacht, Rechtfertigung, Vorsehung*.
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Dies erinnert zugleich an die oben referierte Vorsicht des Kulturforschers
Clifford GEErTZ gegeniiber den grossen Schliisselworten der Kultur, die er
zugunsten von dichten Beschreibungen vermeidet. Jedenfalls wéhlt Jesus
fiir sein Reden von Gott und vom Reich Gottes erzdhlerische Auslegungen.
Entsprechend postuliert Gunda SCHNEIDER-FLUME flir die Dogmatik:
»,Dogmatik, die in abstrakten Grossbegriffen stecken bleibt, verliert mit den
konkreten Geschichten das Wissen, die Erfahrung und die Verstehbarkeit
des Glaubens. Deshalb muss sie immer wieder neu als biblische Theologie
ausgearbeitet werden, und die dogmatischen Begriffe miissen, um mit Paul
Ricoeur zu sprechen, destruiert werden, damit ihr Sinn und ihre Erfahrung
in den Geschichten erschlossen und in das heutige Wahrheitsbewusstsein
hinein erzihlt werden kénnen‘*”.

Mit der weisheitlichen Dimension allein ist die Hauptader des nar-
rativen Charakters christlicher Theologie indes noch nicht erfasst. Dessen
tiefere und spezifisch (jiidisch)-christliche Wurzel ist im geschichtlichen
Charakter der Ursprungsoffenbarung zu finden. Die Gleichnisse des Erzih-
lers mit Namen Jesus sind fiir die Christen (auch) deswegen von bleibender
Bedeutung, weil die Geschichte dieses Erzéhlers selbst in den Glauben hin-
eingehort. Eine christliche Dogmatik, die libergehen wiirde, dass sie sich
auf ein geschichtliches Ereignis bezieht, hitte ihre Christlichkeit verraten.
In diesem Sinne weist Johann Baptist METZ zu Recht darauf hin, dass die
Kirche eine Erinnerungs- und Erzéhlgemeinschaft ist, welche die memoria
Jesu Christi wachhélt*®. Im Kern des christlichen Glaubens steht eine Ge-
schichte, was — wie oben schon thematisiert wurde — auch den wissen-
schaftlichen Ansatz christlicher Theologie zutiefst pragt und sich in gewis-
ser Weise auch irritierend bemerkbar macht.

Dabei kommt ebenso unausweichlich in den Blick, dass die memoria
Jesu Christi deswegen weitergetragen wird, weil sie in den Menschenge-
schichten und insbesondere den Leidensgeschichten durch die Zeiten be-
freiend wirksam werden will. Das inkarnatorische Eintreten Gottes in die
Geschichte der Menschen hat zum Ziel, die Menschen mit ihrer Geschichte

7 Ebd. 7f.

280 Eine Theologie des Heils, die weder die Heilsgeschichte konditioniert oder
suspendiert noch die Nicht-Identitédt der Leidensgeschichte ignoriert bzw. dialektisch
iiberfahrt, kann nicht rein argumentativ, sie muss immer auch narrativ expliziert werden;
sie ist in fundamentaler Weise memorativ-narrative Theologie*“: METZ, Apologie 339.
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in die eigene gottliche ,,Geschichte* hineinzuziehen — ein prioritéres bibli-
sches Thema! METz hélt dies fiir den Brennpunkt theologischen Nachden-
kens, an dem eine rein argumentative Theologie an ihre Grenzen kommt:
,Die Frage, wie Heil und geschichtliches Leben ohne willkiirliche gegen-
seitige Verkiirzung miteinander in Beziehung gebracht werden konnen,
kann getrost als ein Zentralthema unserer gegenwértigen systematischen
Theologie angesprochen werden ... An dieser Fragestellung ... scheitert
meines Erachtens jede rein argumentative Theologie***'. Insofern die Theo-
logie nicht mit einem abgeschlossenen Gegenstand zu tun hat, sondern eine
soteriologische Dynamik zu beschreiben (und doch wohl auch zu férdem
und begleiten) hat, kommt ihr der offene Charakter narrativer Sprache ent-
gegen. So benennt Eberhard JUNGEL es als einen wichtigen Aspekt narrati-
ver Sprache, dass sie Wirklichkeit nicht (festschreibend) abbildet, sondern
ihr neue Moglichkeiten zudenken kann. ,,Wenn ich einen Sachverhalt auf
einen Begriff bringe, dann ist er definiert, dann ist er aber auch beherrscht.
Definitionsakte sind Herrschaftsakte. Im Erzéhlen werden hingegen Dimen-
sionen relevant, die ich mit der ontologischen Kategorie der Mdglichkeit
bezeichnen will. Wer erzéhlt, erzahlt immer auch Mogliches. ... Ich wollte
... die Kategorie der Mdglichkeit so ins Spiel bringen, dass sie mit den
Grundaussagen der Theologie Hand in Hand geht: Rechtfertigung zum
Beispiel als ein neues Sein ermoglichendes Geschehen; Liebe als ein auch
in Gott selbst etwas Neues in Gang bringendes Geschehen! Und sprachlich
ist eben im Erzéhlen die Moglichkeit stindig mit im Spiel. Wer nur Wirk-
lichkeit abbildet, der konnte ja auch fotografieren. Die erzdhlende Sprache
fotografiert nicht****.

Wenn somit die Theologie kerygmatisch-sapiential darauf bedacht
ist, das Leben der Menschen in Narrationen zu erreichen (siche oben den
erstgenannten Aspekt), so ist dies nicht eine nachtriagliche Adaptation einer
an sich theoretisch vorliegenden Wahrheit. Vielmehr zahlt die sapientiale
Leistung der Narration nach christlichem Verstindnis zur Eigenart der rea-
len Geschichte Gottes in seiner Akkommodation an die menschliche Da-
seinsweise in Geschichte. Gott begibt sich in Geschichte, um sich mit den
menschlichen Lebensgeschichten zu verweben (siehe unten Abschnitt
42.1.).

* METZ, Apologie 338.
282 JUNGEL, Leidenschaft 56f.
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4.1.2. Narration und Wissenschaft

Vor diesem Hintergrund ist nun der Diskussion nachzugehen, ob nur der
Primérsprache des Glaubens ein narrativer Charakter eignet oder ob dieser
auch in die wissenschaftliche Theologie hineinragt. Dabei sei zunéchst
prazisiert, dass es hier nicht um einen narrativistischen Ansatz geht, als
solle der nicht-narrative, begrifflich-systematische Diskurs durch narrative
Sprachformen ersetzt werden. Wird so die Exklusivitét narrativer Sprache
verneint, ist andererseits zu fragen, ob die wissenschaftliche Theologie —
speziell die Systematische Theologie — umgekehrt eine narrative Dimen-
sion ausschliesst.

Setzt man eine Unterscheidung verschiedener Sprachebenen voraus,
so gilt fiir die wissenschaftliche Theologie, dass sie von der priméren reli-
gidsen Sprache herkommt, ihr gegentiber aber die Aufgabe der kritischen
Priifung der religidosen Primérsprache wahrnimmit: ,,Die unmittelbare Re-
de der religiosen Lebenswelt wird in der dogmatischen Aussage verlangert
auf die Metaebene methodisch kontrollierten Uberdenkens religioser Re-
den¢283.

Aufgrund dieser reflektierenden und kritischen Funktion liegt es na-
he, die wissenschaftliche Theologie von der Ebene des Erzdhlens als einer
Ausdrucksform der theologischen Primérsprache zu unterscheiden, um
gerade so den kritischen Bezug von einer Metaebene aus zu etablieren. In
diesem Sinne hélt Matthias PETZOLDT ,,bei aller inhaltlichen und — in sehr
begrenzter Hinsicht — auch formalen Néhe des primér-religiosen Erzih-
lens zum diskursiven Satz einer dogmatischen Aussage ... die Unterschied-
lichkeit beider Sprachmodi [fiir] uniibersehbar***. Er beruft sich dafiir u. a.
auf einen der fithrenden Sympathisanten narrativer Theologie, Dietrich
RiITSCHL, der — trotz seines ,,Story*“-Konzepts — vor einer Vermischung von
Erzdhlen und wissenschaftlicher Theologie warnt. ,,Eine absichtliche Re-
duktion des Sprechens auf Story-Sprache wiirde einen Verzicht auf diffe-
renzierte Begriffe bedeuten. Aber ohne Begriffe gibt es keine Theoriebil-
dung, und ohne sie keine Weltbewéltigung und ethische Bewéhrung. Hier
liegt auch der Grund und das Recht fiir den Haupteinwand gegen die heuti-

83 PETZOLDT, ,,Sprachspiele 67.
84 Ebd. 76f.
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gen Vertreter einer ,narrativen Theologie‘. Theologie selbst ist regulativ,
nicht narrativ**.

Dieses Modell trifft somit eine klare Unterscheidung von Primér-
sprache des Glaubens und Metaebene der Reflexion, jedoch nicht ohne
deren Nihe zu- und Bezogenheit aufeinander zu postulieren. Dabei besteht
die Bezogenheit einerseits in der Verwurzelung der begrifflichen Sprache
in den Narrationen und in der genannten kritischen Funktion diesen gegen-
iiber. Weniger selbstverstindlich erscheint andererseits der Bezug ,,nach
vorn* auf die Riickkehr in die komplementére Sprachform der Narration.
Doch insofern sich die Uberzeugung von der spezifischen Stirke einer me-
thodisch durchgefiihrten Reflexion mit der Einsicht in die eigenen Defizite
verbinden sollte, sollte die dogmatische Sprache von sich her emeut auf die
Geschichten verweisen, wie Jan Scuapp ausfiihrt: ,,Uberall, jedenfalls seit
Plato, sehen wir die Versuche, die Geschichten nicht nur zu erzihlen, son-
dern sie auch zu deuten. Die Geschichtenerzéhlungen gerinnen auf diesem
Wege der Deutung zur Dogmatik. Der Dichter wird zum Propheten, Theo-
logen, Philosophen, Theoretiker. Die Dogmatik scheint klarer und deutli-
cher als die Geschichte, aber sie hat nicht mehr deren Tiefe. Der Dog-
matiker wird sich immer wieder auf die Geschichte zuriickzichen, wenn
seine Deutung trotz aller Klarheit nicht mehr iiberzeugend ist, blutleer
wird. Das liegt daran, dass es dem Menschen gelingt, sich in der Ge-
schichte wiederzufinden. Die Konsequenzen, die in Dogmatik aus der Ge-
schichte gezogen werden, sind ihm zuletzt nur iiber die Geschichte zugéng-
lich**®.

Um es etwas poetischer zu sagen: ,,Rien de beau ne se peut résu-
mer*; ,,Schones lésst sich nicht zusammenfassen‘ (Paul VALERY)™ . Theo-
logische Reflexion ist ein Vorgang des Zusammenfassens durch begriff-
liche Prizisierung, die wichtig und notwendig ist, die lebendige Vielfalt und
Schonheit dabei aber zuriicklassen muss. Die szenisch detailreiche Narra-
tion erdffnet Anschlusspunkte, die in der begrifflichen Zusammenfassung

% RITSCHL, Logik 51. Vgl. RITSCHL / HAILER, Grundkurs 33: ,,Es macht darum
auch keinen Sinn, von ,narrativer Theologie* zu sprechen, denn die Narrationen der Bi-
bel, die stories, sind nicht Theologie; und die Theologie ist nicht erzdhlend, sondern re-
flektierend, priifend, konstruierend*.

286 SCHAPP, Freiheit 291f.

287 Zitiert bei N1cOL, Einander 31.
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nicht mehr zu finden sind, so dass von der dogmatischen Theologie aus im-
mer wieder der Riickweg in die Narration zu suchen ist.

Dies ist zundchst noch kein Gegenargument gegen die gewissermas-
sen arbeitsteilige Zuordnung kerygmatischer Ziele zur religidosen Primar-
sprache und argumentativen Vorgehens zur wissenschaftlichen Metaspra-
che. Bei allen Vorbehalten gegentiber einer unsorgféltigen Vermischung
verschiedener Sprachebenen muss jedoch die Frage erhoben werden, ob
Erzéhlung und Reflexion nicht doch noch enger miteinander verbunden
sind. Gibt es nicht eine ,,narrative Tiefenstruktur der Theo-logie* (Johann
Baptist METZ)***, weil sich der ,,Gegenstand* der Theologie geradezu un-
16slich mit Narrationen verbunden hat? So optiert Eberhard JUNGEL aus
genuin theo-logischen Griinden fiir eine wissenschaftliche narrative Theolo-
gie. ,,.Der Gottesgedanke kann nur als — begrifflich kontrollierte — Erzdhlung
von Geschichte gedacht werden. Will das Denken Gott denken, muss es
sich im Erzihlen versuchen‘®®. Dahinter steht bei JUNGEL die Uberzeu-
gung, dass erst aufgrund des Ereignisses des Von-Gott-Angesprochen-Seins
das menschliche Fragen und Sprechen von Gott anheben kann: Gott selbst
kommt zur Sprache.

Damit ist die Dynamik hin zu narrativer Sprache christologisch be-
griindet und ldsst sich in diesem Kontext als geradezu unvermeidlich erken-
nen. Denn der Bekenntnissatz religidser Primdrsprache ,,Gott ist Mensch
geworden ist als Zusammenfassung der narrativen Primédrsprache der
neutestamentlichen Schriften selbst immerhin auch noch rudimentér narra-
tiv, weil sich anders als im Wiedergeben von Geschichte von diesem Glau-
bensgegenstand gar nicht sprechen lésst. Allerdings tritt diese geschicht-
liche Dimension in der ontologisierenden Bekenntnis- und Lehrsprache
zuriick. Gerade dies stellt die wissenschaftliche Theologie vor die Aufgabe,
die dogmatischen Formeln auf ihre narrativen Hintergriinde transparent zu
machen — und dies ist in den vergangenen Jahrzehnten in der Christologie

8 _Die Unterscheidung etwa: Verkiindigung erzéhlt, Theologie argumentiert,

scheint uns zu rasch und zu problemlos zu sein und die narrative Tiefenstruktur der
Theo-logie zu unterschlagen: METZ, Apologie 337.

8 JUNGEL, Gott 414. Vgl. JUNGEL, Leidenschaft 56: ,,Wenn Sein ein Ereignis
ist, wenn Sein durch Geschichtlichkeit konstituiert ist, wenn Sein als Geschehen zu be-
greifen ist, dann muss die Sprache, mit der das Sein angemessen ausgesagt wird, erzdh-
lerisch sein. Im Begriff, so notwendig er ist, erstirbt das Ereignis sozusagen mitten in
der Rede*.
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ja aus verschiedenen Griinden nachdriicklich geschehen. So fiihrt das Be-
miihen, das kirchliche Bekenntnis als schriftgeméss zu erweisen, auf erzih-
lerische Traditionen und ihre implizite Christologie zuriick. Dariiber hinaus
wird die dogmatische Zwei-Naturen-Lehre als ergéinzungsbediirftig dekla-
riert, weil darin die menschliche Geschichte Jesu Christi zu kurz komme.
Die Versprachlichung der Menschwerdung in metaphysischen Begriftlich-
keiten hat zwar in einer Hinsicht zu einer Prézisierung des Wesens des
Menschgewordenen und seiner Zugehdrigkeit zu (Wesensgleichheit mit)
Gott und den Menschen beigetragen, dariiber aber in anderer Hinsicht die
prozessuale Geschichte Jesu, sein Sich-Vollziehen als Mensch verstellt.
Hier fiihrt also die wissenschaftliche Theologie in ihren genuinen Refle-
xionsfeldern gerade in narrative Dimensionen hinein.

Gewiss kann man sagen, dass die Dogmatik gleichwohl nicht erzah-
lerisch téitig werden wird. Dies gilt jedoch nur, insofern Erzéhlung auf eine
bestimmte dramaturgisch inszenierte Form des Erzéhlens reduziert wird.
Indem die Dogmatik darauf hinweist, dass Menschwerdung sich nicht in
der Annahme einer statischen menschlichen Natur erschopft, sondern im
Gesamt einer menschlichen Lebensgeschichte geschieht™’, kommt sie nicht
umhin, anfanghaft erzéhlerisch eine Christologie, die dies beriicksichtigt, zu
entwerfen und Zeitlichkeit, Selbstvollzug und Ereignishaftigkeit in sie hin-

ein zu buchstabieren®".

290 Markant zum Ausdruck gebracht durch Bischof Hermann-Josef SPITAL:
,,Wenn ich an meine Studienzeit denke, dann kann ich mich nicht erinnern, dass ein Pro-
fessor sich jemals die Mithe gemacht hitte, die Tatsache, dass Gott sich in einem leben-
digen Menschen geoffenbart hat, in ihrer theologischen Bedeutung zu bedenken. Viel-
mehr hat man Sétze formuliert, wie man sie auch zur Beschreibung von Gegenstéinden
gebraucht, statt den Gottmenschen in seiner Lebendigkeit zum Zuge kommen zu lassen.
Lebendige Personen kann man nicht , feststellen‘, wenn man sie nicht ihres einmalig Ei-
genen berauben will“: SPITAL, Glaubensorientierung 4.

#! Vgl. hier nur exemplarisch die Entwiirfe von Hans Urs VON BALTHASAR und
Peter HONERMANN: ,,Die Empfénglichkeit fiir alles, was vom Vater kommt, ist es nun,
was flir den Sohn in seiner geschopflichen Existenzform Zeit heisst und Zeitlichkeit be-
griindet. Sie ist jene Grundverfassung seines Seins, in der er je offen ist zum Empfang
der viterlichen Sendung. Diese Verfassung steht sowenig im Widerspruch zu seinem
ewigen Sein als Sohn, dass sie im Raum der Welt deren unmittelbar verstdndliche und
angemessene Offenbarung ist. Gerade weil der Sohn ewig ist, nimmt er, in der Welt er-
scheinend, die Ausdrucksform der Zeitlichkeit an, indem er, sie erh6hend, aus ihr die
exakte, passende und stimmende Aussageform seines ewigen Sohnseins macht. Sie ist
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Narration kehrt in die wissenschaftliche Theologie zudem dort ein,
wo theologiegeschichtliche Forschung den Hintergrund der dogmatischen
Lehre in Auseinandersetzungen und existentiellen Anliegen verschiedener,
oft kontrérer und miteinander ringender Positionen verdeutlicht. So be-
merkt Gotthard FucHs zur Entstehung der Dogmen: ,,Die damit faktisch
immer verbundenen Leidens- und Streitgeschichten sind nicht einfach ein
Vorspiel zum eigentlichen Dogma, das man entsprechend nach gegliickter
Dogmatisierung einfach vergessen konnte. Diese Suchbewegungen aus
Glauben, fiir den Glauben und um des Glaubens willen gehdren konstitutiv
zur Sprachgestalt und zur Bestimmung des Inhalts des Dogmas selbst. Dog-
men sind ... immer ekklesiale Kompromisse und Konsense, die deshalb auf
die ihnen immanente Komplementaritit und Dynamik hin gelesen und — in
ihrer schliesslich doch gegliickten Einfalt — auseinandergefaltet werden
miissen. Dogmatische Sétze tragen dementsprechend Segen und Wunde
ihrer Entstehung bei sich und werden nur unter schopferischer Berticksich-
tigung derselben hermeneutisch zutreffend verstanden und iibersetzt***.
Dass die neuere Forschung iiber das II. Vatikanische Konzil dieses Konzil
als Ereignis beschreibt, kniipft an diese Einsicht an. Auch so gehort die
Narration in die Theologie: Es muss die Theologie in ihrer Geschichte er-
zihlt werden, damit der Sitz im Leben fiir ihren Gehalt zutage tritt.

Subtil weist Berndt HaAMM darauf hin, wie implizit in vielen theolo-
giegeschichtlichen Interpretationen vorausgesetzt wird, dass der Verfasser
nicht nur diese oder jene These aufstellt, sondern selbst die entsprechende

der klare und genaue Ausdruck dafiir, dass der Sohn in der Ewigkeit sich nichts so an-
eignet, dass es ihm nicht dauernd und ohne Unterbruch vom Vater gegeben, dass er das
Eigene nicht in einem fort als das vom Vater Empfangene, nur in ihm und durch ihn
Besessene, ihm daher immerfort Angebotene, Zuriickgegebene und je nur als neue Liebe
Empfangene empfinden und haben wiirde*: BALTHASAR, Theologie der Geschichte 26f.
— Peter HUNERMANN hilt es heute — vor dem Hintergrund der jiingeren philosophischen
Tradition — fiir nicht mehr méglich, die Natur des Menschen als einen abgegrenzten
Was-Bestand (animal rationale) zu charakterisieren. Deswegen konne man auch in der
Christologie in Bezug auf Jesus Christus ,,nicht mehr in abstrakter Weise von einem Ne-
beneinander beider Naturen ausgehen, der menschlichen und der géttlichen. ... Es wer-
den konkretere Aussagen erforderlich, die gerade das Da des Géttlichen betreffen und
seinen Vollzug von seiten des Menschen, denn Dasein ist wesentlich Vollbringen*: HU-
NERMANN, Jesus Christus 390. Zu nennen wiren auch die Christologien von FORTE,
Jesus von Nazareth, und MOLTMANN, Weg.
22 FucHsS, Abgrund 68f.
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Erfahrung macht und darauf reflektiert. ,,Den Riickschluss von der greifba-
ren Quelle zu innerseelischen Vorgéngen vollzieht ja der Theologiehisto-
riker bereits, indem er mit guten Griinden annimmt, dass der schriftlich
erhaltenen Reflexionsgestalt von Frommigkeit analoge Reflexionen im
Denken des Autors entsprochen haben. So sagt er nicht nur: ,Luther hat ge-
schrieben ...¢, sondern anspruchsvoller: ,Luther ist der Meinung ...¢. Er
geht noch einen Schritt auf dem begonnenen Wege weiter, wenn er eine
Vermutung iiber den der Reflexion zugrunde liegenden Erfahrungshorizont
und moglicherweise tiber die innere Frommigkeitspraxis des Autors wagt,
indem er beispielsweise sagt: ,Luther stand offensichtlich vor folgendem in-
nerem Konflikt ...¢, oder: ,Luther geht von der Erfahrung aus ....°. Tatsa-
che ist, dass es kaum einen Theologiehistoriker ... geben diirfte, der sich
solche Riickschliisse auf die innere Praxis verbietet“*”.

Gewiss entscheidet der Entdeckungszusammenhang nicht {iber den
Geltungszusammenhang und ldsst deswegen die Narration der Genese einer
Einsicht ihre Geltung noch offen. Gleichwohl ist damit zu rechnen, dass
ohne den Sitz im Leben einer Einsicht vielleicht nur ihre allgemeingiiltige
Richtigkeit, jedoch nicht mehr ihre Bedeutung erkannt werden kann — eine
Bedeutung, die aus geschichtlichen, vielleicht sogar im eigentlichen Sinn
biographischen, lebensweltlichen Kontexten stammt und deren umfassen-
des Verstehen an solche Kontexte gebunden ist. Theologie gestaltet sich
narrativ, weil der theologische Ertrag einer Zeit ,,immer gewonnen wird aus
der Erfahrungsgeschichte der Menschen vor und mit Gott****. Es héngt an
biographischen Schliisselereignissen, wo Gottesbegegnung geschieht und
von wo aus Gotteserkenntnis anhebt. Wegen solcher ,,Interdependenz von
Theologie und Frommigkeit, von Lebensgeschichte und Geistesgeschichte®
hélt Jiirgen MOLTMANN es fiir ,,notwendig, die Theologiegeschichte nicht
nur geistesgeschichtlich, sondern zugleich auch lebensgeschichtlich zu un-
tersuchen und zu verstehen‘*”.

Damit verbindet sich die Einsicht in den narrativen Charakter der
Theologie mit einer weiteren, mehr biographischen Dimension von Theo-
logie.

** HaMM, Frommigkeit 476 (Auslassungspunkte innerhalb der erwogenen For-
mulierungen im Original).

%% SIEBENROCK, Erfahrungen 39.

2% MOLTMANN, Kirche 303.
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4.2. Biographische Erkundungen
4.2.1. Die Geschichte Gottes in den Geschichten der Menschen

Wo die Theologie die Gottesrede auf ihre narrative Struktur hin reflektiert,
bleibt sie zugleich auf der Spur der offenen Stellen der Gottesgeschichten,
die es ermoglichen, dass sich die Geschichten der Menschen heute und
morgen in die Geschichte Gottes mit den Menschen hineinverweben.
Christliche Gottesrede verfolgt nicht nur ein kognitives, sondern auch ein
soteriologisches Interesse; sie geht nicht nur auf die Moglichkeit der Er-
kenntnis Gottes ein, sondern widmet sich auch der Frage, welche Hoffnung
der Glaube an diesen Gott in die Menschengeschichten hineinstiftet —
welche Hoffnung in diese Geschichten hineinzuerzihlen ist*°. Die Gottes-
rede muss erkennen lassen, wie menschliche Geschichten in die Geschichte
Gottes mit den Menschen verstrickt sind: wie die Gottesgeschichte ein Er-
eignis in Menschengeschichten ist und bleibt™’.

In diesem Sinn wurde in den vergangenen Jahren in theologischer
Literatur immer wieder eine phénomenologische Reflexion von Wilhelm

2% Vgl. die Unterscheidung von zwei Methoden der Theologie bei BERGER, Ist
Gott 25f. Wihrend die eine Methode die Erkenntnis betrifft, bezieht sich die zweite Metho-
de soteriologisch und eschatologisch auf die eigene Geschichte. ,,Methode I beschreibt cher
zeitlos die Chancen unserer Erkenntnis vor der unsichtbaren Wirklichkeit Gottes. Die Chan-
cen zu begreifen sind gering ... Methode II bezieht sich gar nicht vorrangig auf unser Erken-
nen, sondern auf das, was aus uns wird ... Methode I relativiert unser Erkennen und hilft,
Gottes Grosse zu bewahren. Methode II gibt nicht Erkenntnisgewissheit, aber Siegeszuver-
sicht. Gott ist unfassbar als Gott, aber wenn wir von ihm als Person reden, meinen wir eher
das Zweite ... Vielmehr betrifft Methode I den Wert theologischer Aussagen iiberhaupt und
ganz allgemein ... Und Methode II betrifft die Einschitzung der Rede des Herzens und seiner
dramatischen Geschichte*: ebd. 26.

»7 Vgl. WENZEL, Hermeneutik 171 mit Hinweis auf den Buchtitel von Edward
SCHILLEBEECKX: Mensen als verhaal van God (sinnverdndernd {ibersetzt als: Menschen.
Die Geschichte von Gott, Freiburg i. Br. 1990). In diesem Sinne beschreibt die evangeli-
sche Systematikerin Gunda SCHNEIDER-FLUME Theologie als ,,Erfahrungswissenschaft,
die die in den biblischen Schriften bezeugte Geschichte Gottes bedenken und sie zusam-
menerzahlt mit gegenwirtigen, alltdglichen, lebensweltlichen und wissenschaftlichen
Erfahrungen: SCHNEIDER-FLUME, Dogmatik 22 (im Original kursiv). Vgl. ebd. 24:
»Menschen leben in Geschichten. Wer sie sind, das zeigt sich in den Geschichten, durch
die sie geworden sind und die sie selbst wirken. Die vielen Geschichten der Menschen
sind verwoben in die Geschichte Gottes* (im Original kursiv).
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ScHaPP aufgenommen, oft nur mit Hinweis auf den Titel seines 1953
erschienenen Buches ,,In Geschichten verstrickt”. Sein Anliegen ist der Per-
spektivenwechsel vom Sachverhalt zur Geschichte: ,,Das, was die Pha-
nomenologen als Sachverhalt untersuchen, wandelt sich bei uns zur Ge-
schichte um, zur Geschichte, die immer einen Verstrickten enthilt. Der
Ursprungsort, an dem Geschichten auftauchen, ist das Auftauchen im Ver-
stricktsein“***. Diese phidnomenologischen Beobachtungen, 1953 erstmals
publiziert, scheinen, nimmt man die Héufigkeit des Zitierens als Indiz,
einen geeigneten Schliissel zur Deutung gegenwértiger Befindlichkeit an
die Hand zu geben.

Griinde fiir diese Aktualitdt zeigen sich im Blick auf die Bedingun-
gen, unter denen sich Menschen heute ihre eigene Geschichte darstellt und
zur Aufgabe wird. Das Verstricktsein in Geschichten — auch heute fiir Men-
schen ein Widerfahrnis — riickt ins Bewusstsein, weil diese Geschichten
dem Subjekt vermehrt zur Aufgabe gegeben sind und nur durch dessen
Leistung zu einer eigenen Lebensgeschichte werden. ,,Biographisches Ar-
beiten wird entscheidendes Moment der Lebensfiihrung. In diesem Kon-
text bedarf es ,,einer Theologie und Pastoral, die die Anforderungen der
Modeme nach Ausbildung einer Subjektivitit und der Konstituierung einer
individuellen Biographie in den Mittelpunkt ihres Reflektierens und Han-
delns stellt und die das Individuum in seinem Prozess der Individuierung
und der Ausbildung seiner Subjektivitit und Autonomie sowie in seiner
Lebenspraxis angesichts von Individualisierung und Pluralisierung begleitet
und unterstiitzt“*”.

Diese Lebensgeschichten konnen, diirfen und miissen auch heute als
Heilsgeschichten gelesen werden und gehoren, wie sich bereits andeutete,
somit zum Gegenstand der Theologie hinzu. Menschen sind nach ihrem
Glauben nicht nur zu befragen, weil sie authentische Zeugen des Glaubens
sind (sensus fidei als Bezeugungsinstanz), sondern weil sich nach christli-
cher Uberzeugung in ihren Geschichten das Wirken des dreieinen Gottes
auswirkt und die Erlosungs-, Gnaden- und Heilsgeschichte fortdauert. Bio-
graphische Erkundungen sind der Theologie aufgetragen, um die dogmati-

2% ScHAPP, Geschichten 178.

29 KONEMANN, ,,Ich wiinschte ...“ 370. Siehe auch KLEIN, Biographiefor-
schung. Zur Bedeutung der Biographieforschung in aussertheologischen Disziplinen:
JUTTEMANN / THOMAE (Hrsg.), Methoden.

127



Eva-Maria FABER

schen Themen auch in ihren anthropologischen Konkretisierungen aufzu-
sptiren. Es wire zu wenig, ,,biographisches Arbeiten nur im Blick auf die
empirische Sozialforschung oder auf eine pastorale oder diakonische Sorge
um die Menschen als Gegenstand der (Praktischen) Theologie anzusehen.
Wenn Henning LUTHER schreibt: ,,Autobiographische Selbstreflexion stellt
gleichsam die subjektive Rekonstruktion der dogmatischen Vorgabe einer
gottlichen Bestimmung des Menschen dar*“®, so kann diese Feststellung
auch umgewendet werden. Im dogmatischen Reden von einer gottlichen
Bestimmung des Menschen muss deutlich sein, dass diese lehrhafte Aussa-
ge auf Realisierung im Leben von Menschen aus ist und insofern darauf an-
gelegt ist, in autobiographischer Selbstreflexion rekonstruiert zu werden.
Die Aufmerksamkeit fiir biographische Verwirklichungen aber wirkt auf
das dogmatische Reden zuriick.

4.2.2. ,,Theologische Existentialbiographie“ als Desiderat
(Johann Baptist Metz)

Wegweisend fiir das Anliegen einer starker lebensgeschichtlich gefiillten
Dogmatik ist die Laudatio, die Johann Baptist METZ 1974 zum 70. Geburts-
tag von Karl RAHNER hielt’*! und deren theologische Pointe dann auch von
der Laudatio separiert, wenngleich nicht losgeldst von jeglichem Bezug auf
Karl RAHNER publiziert wurde®*.

Ausgangspunkt der Reflexion von METz ist die Diagnose, zwischen
theologischem System und religioser Erfahrung, zwischen ,,Doxographie
und Biographie®, sei ein Schisma entstanden, das nicht in einer mangeln-
den Frommigkeit der theologischen Subjekte begriindet sei, sondern darin,
dass die personlich gelebte ,,Versohnung von Lehre und Lebensgeschichte
... nicht selbst Theologie wurde, dass sie gewissermassen nicht 6ffentlich,
kommunikabel, geschichtlich belangvoll gelang'®”. Dies tat weder dem
personlich gelebten Glauben gut, noch andererseits der Dogmatik, die ,,im-
mer mehr zur objektivistisch verkiimmerten Lehre* wurde und ,,nicht selten

% LUTHER, Religion 35.

1 Vgl. METZ, Karl Rahner.

32 METZ, Theologie; leicht verdndert abgedruckt in DERS., Glaube 211-219.
393 METZ, Glaube 211.
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wie die zum System gewordene Berithrungsangst vor dem unbegriffenen
Leben* wirkte’*. Fiir entlarvend hilt METZz die gesonderte Frage nach der
Relevanz der dogmatischen Lehre, weil damit zugegeben werde, dass diese
Lehre nicht selbstverstandlich als solche fiir lebensrelevant gehalten wird
und ,,deshalb auch nicht pragend, rettend oder verwandelnd in die religidse
Lebenswelt eingreift®*. Jene Theologie, die Dogmatik und Lebensge-
schichte wieder zusammenbringen wiirde, nennt METZ ,,versuchsweise*
lebensgeschichtliche Dogmatik ..., eine Art theologische Existentialbio-
graphie ... Biographisch soll eine solche Theologie heissen, weil die mysti-
sche Biographie der religiosen Erfahrung, der Lebensgeschichte vor dem
verhiillten Antlitz Gottes, in die Doxographie des Glaubens eingeschrieben
wird. Biographisch ist sie auch, insofern sie ... begrifflich abgekiirzte und
verdichtete Erzdhlung der Lebensgeschichte vor Gott* ist’”. Eine solche
Theologie fiihrt das Subjekt ins dogmatische Bewusstsein der Theologie
ein und erhebt ,,den Menschen in seiner religiosen Lebens- und Erfahrungs-
geschichte zum objektiven Thema der Dogmatik, um so ,,Dogmatik und
Lebensgeschichte miteinander [zu] versohnen ... [und] theologische Do-
xographie und mystische Biographie zusammen[zu]bringen***’. In dem
Masse, wie die Geschichte der ,,alltdglichen Bewdhrung“ des Glaubens in
die Reflexion einbezogen wiirde, konnte gezeigt werden, wie sich der ,,Ka-
non der Lehre* in den alltdglichen Lebensgeschichten und Durchschnitts-
erfahrungen widerspiegelt: wie Glaube Leben wird*®. Um diese Art von
Theologie — trotz ihres Riickgriffs auf schwer systematisierbare Lebens-
dusserungen — zu rechtfertigen, erinnert METZ daran, ,,dass die wichtigsten
Errungenschaften in der Theologie und Kirchengeschichte allemal einer
wissenschaftlich ,unreinen‘ Theologie entstammen, in welcher Biographie,
Phantasie, akkumulierte Erfahrung, Konversionen, Visionen, Gebete unlos-
lich ins ,System‘ verwoben waren‘”. In der Konsequenz briuchte es nach
METz ein alternatives Konzept von Wissenschaftlichkeit, etwa mit dem

04 Ebd. 211.

305 Ebd. 212.

3% Ebd.

307 Ebd.

3% Vgl. ebd. 212f.
3% Ebd. 213.
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Mut, ,,auf einer eigenen, anderen, situations- und sachgerechten Sprache
mit aller Entschiedenheit zu beharren’'’.

Warum dient METZ gerade die Theologie Karl RAHNERs als Paradig-
ma einer solchen ,,Existentialbiographie” — obwohl er , . keine Biographie zu
haben scheint ausser der seines Werks selbst“’'', weswegen seine biogra-
phische Dogmatik eingestandenermassen ,,die eines ausgesprochen antibio-
graphischen Typs‘*'* ist? METZ hebt einerseits den transzendentalen Ansatz
der Theologie RAHNERS hervor, die den Menschen in seiner Erfahrungsge-
schichte zum Thema der Dogmatik macht’”. Andererseits weist er auf die
Vielfalt der von RAHNER bearbeiteten Themen hin, die er nicht einem klas-
sischen Fragekanon entnahm, sondern der Not und den Fragen der Men-
schen. ,,Rahners Werk ist ... ein theologisch substantieller Lebensbericht
aus dem zeitgenossischen Christentum. Hier regiert nicht ein klassischer
Fragekanon, hier werden nicht nur Fragen behandelt, die vom System her
zugelassen sind. Der Kanon ist das Leben, nicht das gewéhlte, sondern das
aufgedréngte, das unbequeme Leben‘*'*.

Der Impuls von METz ist durch andere Autoren nicht zuletzt auch
vor dem Hintergrund anderer Einfliisse, wie der zeitgendssischen Biogra-
phieforschung in nichttheologischen Disziplinen, aufgenommen bzw. er-
ganzt worden.

4.2.3. Theologie auf der Spur von Lebensmodellen
und Lebensformen

Im Vordergrund des Bezugs auf biographische Formen der Theologie steht
meist die Einsicht, dass es personaler Veranschaulichungen bedarf, um dar-
an ablesen zu konnen, wie der Glaube ein Leben in all seinen Dimensionen
zu pragen vermag. Es gilt, ,,die Religiositit und speziell die Gottesbezie-
hung von einzelnen aussergewohnlichen oder ,ganz normalen‘ Menschen
so darzustellen, dass sich die Christen mit ihren Fragen und Erfahrungen

10 Ebd. 214.

' METZ, Karl Rahner 305.
312 METZ, Glaube 218.

3% Val. ebd. 215.

14 Ebd. 215f.
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darin wiederfinden*’"”. In diesem Sinne bezeichnet Hans ZOLLNER die
,Biographie von exemplarischen Christen als locus theologicus, als theolo-
gische Orientierungshilfe mit hoher Glaubwiirdigkeitskompetenz'® und
kommt von daher zu einer Beschreibung der ,,Theologie als ,Lehre vom Le-
ben mit Gott*““"’. In personalisierten Veranschaulichungen einer Glaubens-
existenz sollen Identifikationsangebote fiir gelebten Glauben aufscheinen.
In dieselbe Richtung weist Christoph GELLNER in seiner Einfiihrung zu
einem Band {iber biographie-orientierte Spiritualitét: ,,Es braucht erzéhltes
Leben von Menschen aus verschiedenen Jahrhunderten, um an ihren Er-
fahrungen teilzuhaben, um eigene, nicht austauschbare Geschichte zu fin-
den*“'®. Es ist bedenkenswert, wie sich solches Bemiihen in die problemati-
sierte Spannung von Singulérem und Allgemeingiiltigem einschreibt: Denn
hier werden kontingente Ausprdgungen von Stilen christlichen Lebens
Gegenstand einer Reflexion, die das Individuelle auf seine theologischen
Griinde und Beziige befragt und auch priift, dabei das concretum als ,,Inspi-
ration‘ flir andere erschliesst und in gewisser Weise ,,universal zugénglich
macht, ohne es jedoch in eine universale Aussage iiber christliches Leben
schlechthin aufzuheben und dabei das Konturierte des Lebensstils, das vom
Thema verlangt ist, aufzugeben.

Gerade das Bewusstsein fiir partikulare Ausdrucksformen wird dabei
auch ein Problembewusstsein wecken, dass es nicht gentigen wird, vergan-
gene Lebensmodelle zu beleuchten. Zu Recht moniert Rainer BUCHER den
Mangel an , Institutionen, in denen die konkrete Relevanz des Glaubens fiir
Biographien in der entfalteten Moderne entdeckt und zur Sprache gebracht
werden kann. Ohne diese Entdeckung Gottes in der eigenen Biographie
aber kann niemand heute glaubhaft von Gott reden*"”. Theologie muss die
Erfahrungen des gegenwirtigen christlichen Lebens beleuchten, nicht nur

320

die Begriffe fritherer Erfahrungen reproduzieren®.

*13 ZOLLNER, Biographie 271.

1 Ebd.

17 Ebd. 272.

*!% GELLNER, Zeichen 16.

319 BUCHER, Gott 195.

20 Vgl. MOLTMANN, Kirche 303.
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Dabei ist zu Ende des Abschnitts II1.4.1. schon die Notwendigkeit
angeklungen, die biographische Orientierung im Theologietreiben zuerst
auf die eigene Biographie zuriickzuwenden. Dies verlangt schon die Be-
kenntnisbindung der Theologie: ,,Theologie ist immer Denken im Zeugen-
stand, die nicht von der ,Ersten-Person-Perspektive* absehen kann. Wie im
,credo’ das ,0°, so bleibt in jeder theologischen Aussage eine Person auf-
und angerufen**'. Diese Person gibt es aber jeweils nur mit ihrer Geschich-
te, und darum gilt es, auch in wissenschaftlicher Theologie den Kontext der
eigenen Lebensgeschichte expliziter erkennen zu lassen. Zu Unrecht lésst
das Ideal der Objektivitidt Wissenschaftler zumeist unter dem Motto arbei-
ten: ,,Von uns selber schweigen wir“**2, Ebenso virulent wie das Problem,
dass auf diese Weise subjektive Einstellungen unter der Hand als allge-
meingiiltig ausgegeben werden, ist umgekehrt die Gefahr eines Theolo-
gietreibens, in dem iliberkommene Fragestellungen und Losungsansitze
transportiert werden, ohne durch den Filter existentieller Erprobung und
Bewihrung heute hindurchzugehen. Wenn oben (S. 124f) theologiege-
schichtliche Forschung als Nachvollzug personlichen Ringens zu kenn-
zeichnen war, der gerade deswegen narrative Ziige trigt, so wirft dies Licht
auf den Charakter theologischen Arbeitens in der Gegenwart. Die theolo-
gietreibenden Subjekte sind selbst in Pflicht genommen, die wissenschaftli-
che Reflexion in die eigene Spiritualitéit und die personlichen Handlungsop-
tionen zu tlibersetzen.

Hier nur anzudeuten ist, wie sich die biographische Verwurzelung
von Theologie mit einer Reflexion von Theologie als Lebensform verbin-
den konnte. Bemerkenswert ist das Postulat von Pierre HApoT, Philosophie
als Lebensform zu gestalten. HADOT kniipft an die antike Auffassung von
Philosophie an, um die Philosophie als Haltung und Lebensweise wiederzu-
gewinnen. Sie besteht nicht in blosser Theorie, sondern ,,in einer Lebens-
kunst, einer konkreten Haltung, einem festgelegten Lebensstil, der sich auf

32! SIEBENROCK, Nachhaltige Theologie 118. Siehe auch DALFERTH, Offentlich-
keit 71: ,,Gotteserkenntnis gibt es nicht in Beobachterhaltung, sondern nur fiir Beteilig-
te®.

22 Ein Ausspruch von Francis BACON, den Immanuel KANT der 2. Auflage
der Kritik der reinen Vernunft (KrV B II) voranstellt und den Martin KOHLI zum Titel
seines Aufsatzes iiber den Zusammenhang von Wissenschaftsgeschichten und Lebensge-
schichten wihlte: KOHLL, ,,Von uns selber ...*“. Vgl. dazu KLEIN, Theologie.
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die ganze Existenz auswirkt““>. Die Ausrichtung auf eine Daseinsform sei
der Philosophie dadurch, dass das Christentum den Anspruch der wahren
Philosophie {ibernommen und die Absicht der Menschenformung durch
geistliche Ubungen an sich gezogen hat, abhanden gekommen. Diese Di-
mension zuriickzugewinnen ist — in Ankniipfung an entsprechende Bestre-
bungen schon der Philosophie von Friedrich NIETZSCHE, Henri BERGSON
und existentialistischer Philosophen — Absicht von Pierre HADOT. Die
fast schon iiberbordende Lebenskunst-Literatur auch philosophischer Pro-
venienz ldsst erkennen, wie verschiedenartig das entsprechende Anliegen
realisiert werden kann’**. Bei Jirgen MITTELSTRASS verbindet sich die
Kennzeichnung der Philosophie als Lebensform mit dem Anliegen des
Lebenswelt-Bezugs. Um des Sinnbezugs willen kann sich ihm zufolge der
Wissenschaftler ,,gar nicht von denjenigen Lebenszusammenhéngen ab-
schneiden, die schliesslich auch sein eigenes Tun erst verstindlich ma-
chen“’®. Nur so kann Wissenschaft mit den allgemeinen Lebensformen
vermittelt werden und dem darin benétigten Orientierungswissen dienen’*.
Es wire lohnend, fiir die Theologie zu durchdenken, was es bedeutet, dass
der Gegenstand, der denkerisch beleuchtet wird, gleichzeitig Lebensinhalt
ist. Das Tlibliche Abheben der neuzeitlichen Wissenschaftstradition von der
monastischen Theologie geniigt nicht, wenn nicht gezeigt wird, wie auch
die im Mittelalter entwickelte wissenschaftliche Theologie mit einer Le-
bensform verkniipft ist, mehr noch: wie Theologie selbst eine Lebensform
ist (siche dazu im letzten Beitrag dieses Bandes den Abschnitt 2.3.).

4.2.4. Lebensgeschichtlich geerdete Dogmatik

Aus der Perspektive Systematischer Theologie ist nun freilich weiter zu fra-
gen, inwiefern die Theologie selbst sich dadurch verdndern kann oder muss.

% HADOT, Philosophie als Lebensform 15 [Franzosische Erstausgabe 1981
unter dem Titel: ,,Exercices spirituels et philosophie antique; deutsche Erstausgabe
1991].

324 Nur exemplarisch: SCHMID, Leben; PIEPER, Gliickssache; SLOTERDIK, Du
musst. In kritischer Stellungnahme: KERSTING / LANGBEHN (Hrsg.), Kritik.

325 MITTELSTRASS, Wissenschaft 23.

326 Vgl. ebd. 103.
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Roman SieBENROCK postuliert, die Theologie habe ,,Modelle exempla-
rischen Christseins (Heiligkeit in der Vermittlung von Theologie und Bio-
graphie), Spiritualitét und die Bedeutung der Bekehrung (B. Lonergan) in
die theologische Erkenntnislehre zu integrieren“*”’, also als Ressource fiir
theologische Erkenntnis zu beachten. Noch weitergehend ist die These, dass
»in der personlichen und gemeinschaftlichen Biographie der Ursprungsort
der Theologie liegt“***. Inwiefern haben biographische Reflexion und Le-
bensform Riickwirkungen auf den inhaltlichen Fokus Systematischer Theo-
logie?

Eine lebensgeschichtlich geerdete Theologie kann sich — um hier an
das schon oben thematisierte Beispiel anzukniipfen — mit der eher stati-
schen christologischen Zweinaturenlehre nicht begniigen. Deren ,,Verfliis-
sigung™ auf der Spur dessen, was das wahre Menschsein Jesu bedeutet und
wie das gottliche Sohnsein relational auszulegen ist, wird von einer geleb-
ten jesuanischen Spiritualitét aus stirker nahegelegt, als es die Theologie-
geschichte erkennen lésst. In spiritualititstheologischer Hinsicht hdangen
dariiber hinaus Christologie und Lebensform zusammen. In diesem Sinne
versteht Margit ECKHOLT ,,Lebensformen™ als ein dogmatisches Thema:
,Dogmatischer Theologie kommt die Aufgabe zu, an ,der’ Lebensform —
Jesus Christus — und den Formen, wie sie sich im ,Wachsen‘ des Evange-
liums in der Geschichte ausgestalten, die Wahrheit des Glaubens zu er-
schliessen: dass Gott es ist, der sich hier aussagt. Sie entwirft eine Kri-
teriologie der Lebensformen christlichen Glaubens und ist damit auf neue
Weise auf das ,Konzert* der verschiedenen klassischen loci theologici be-
zogen, in einer Einheit von christlicher Praxis, Glaubensleben, Spirituali-
tét und Theologie**. In gliicklicher Weise hat Margit EckHoLT dabei Paul
Ric®urs Metapher von der ,bewohnbaren Welt* aufgenommen, um die
christlichen Lebensformen als bewohnbare Welt der Bibel geltend zu
machen. ,,JIm Horizont dieser ,bewohnbaren Welt* der Bibel ereignet sich
ein neues Weltverstehen, eine neue Praxis, bilden sich neue Lebensformen
aus, die die Spur des Mannes aus Nazareth ausziehen und je versuchen, in
ihr an die Wahrheit Gottes zu rithren‘**°. Im Blick auf das Thema ,,Lebens-

27 SIEBENROCK, Leben 143,

328 SIEBENROCK, Erfahrungen 48f.

329 ECKHOLT, Zu-Wort-Kommen 266.
30 Ebd. 269.
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form* konnten die gesamtgesellschaftlichen Umbriiche und der Wandel der
Lebensformen als Chance verstanden werden: ,,Die Kernfragen christli-
chen Glaubens, die Gottesfrage und die Frage nach Jesus, dem Christus, ...
konnen — wird diese Chance wirklich wahrgenommen — wieder neu hinein-
geholt werden in die grundlegenden Dimensionen menschlichen Lebens,
die Fragen, wie iiberhaupt Leben als gelingendes und gliickendes Leben
zu gestalten, wie ein Zusammenleben in gerechten Institutionen moglich
ist .

Um einen anderen Themenbereich aufzunehmen: Gewisse Einsei-
tigkeiten und falsche Alternativen zumal gnadentheologischer Reflexionen
wiren unter dem Einbezug der Reflexion biographischer Erfahrungen eines
Lebens unter der Gnade vermeidbar gewesen. Wo die Theorie dazu neigt,
ausschliessende Gegensitze zu denken, konnte die gelebte Praxis zeigen,
dass gegenléufig scheinende Aspekte durchaus vereinbar sind. Als Beispiel
mag hier der Lebensweg des IGNATIUS vON LoyoLA und dessen Frucht in
den ignatianischen Exerzitien dienen: auf dem Boden der Erfahrungen des
IoNATIUS liegen Vorstellungen einer Konkurrenz zwischen Gottes Handeln

und menschlichem Handeln fern®*.

4.3. Sapientiale Theologie

4.3.1. Sapientiales Denken als lebensweltliche Erdung
wissenschaftlicher Theologie

Wenn nun in einem letzten Reflexionsgang auf sapientiale Theologie als
eine Form lebensweltnaher Theologie hingewiesen wird’*>, ist zundchst zu
vereindeutigen, was hier darunter verstanden werden soll. Denn der sapien-
tiale Charakter von Theologie wird unterschiedlich gefasst, je nachdem,
von welchem Theologie-Typ die sapientiale Theologie unterschieden wird.
Yves CoNGAR bezeichnet als sapiential die spekulative Theologie im

31 ECKHOLT, Poetik 16.

32 Vgl. z. B. KUNz, Bewegt.

3 Auffilligerweise sind in kurzem Abstand voneinander zwei umfassende Stu-
dien, die eine evangelischer, die andere katholischer Provenienz, erschienen: HAILER,
Theologie als Weisheit (1997); TERSTRIEP, Weisheit und Denken (2001).
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Unterschied zu einer historisch ansetzenden Theologie®**, Otto Hermann
PEscH charakterisiert den sapientialen Ansatz der thomanischen Theologie
durch seine abgeklérte, von sich selbst absehende, objektivierenden Distanz
zum Erkenntnisgegenstand und kontrastiert ihn zur existentiellen Denkform
Martin LUTHERS™’. Max SECKLER sieht es als Kennzeichen sapientialer
Theologie, ,,in grundlegender Weise dem Einen Ganzen zugetan‘**® zu sein.
Wihrend scientia die Aufgabe argumentativer und diskursiver Wissens-
gewinnung habe, iiberblicke die sapientia ,,das Eine Ganze und Letzte in
der Totalitdt der Erkenntnisbemiihung***’. Aus der Sicht der Praktischen
Theologie wird die sapientia als mehr praxisorientiert dem Leben zuge-
wandt geschétzt, weswegen bedauert wird, dass sie im Rahmen einer szien-
tifisch geprégten, als Lehre gefassten Theologie immer mehr marginalisiert
wurde™®. Auch das Verhiltnis sapientialen Denkens zur Wissenschaftlich-
keit wird unterschiedlich bestimmt. Weisheit kann iiberbietend als ,,hohere™
Stufe zur Wissenschaft (Wissenschaft miindet in Weisheit) oder als lebens-
weltliche Auftritts- und Bewéhrungsform der Wissenschaft verstanden
(Weisheit als existentielle Konkretion von Wissenschaft) oder als personal
gebundenes Wissen von Wissenschaft abgehoben werden™.

Angesichts der Diversitit von Auslegungen dessen, was sapientiale
Theologie bedeuten konnte, scheint es sinnvoll zu sein, bei einem Aspekt
anzusetzen, der der alltagssprachlichen Bedeutung des Begriffs Weisheit
nahesteht und mit dem Anliegen der Lebensweltndhe konvergiert. Denn
im landléufigen Versténdnis ist Weisheit eine besonnene Kundigkeit im
Umgang mit komplexen Realitdten, Widerfahrnissen und alltdglichen Situa-
tionen sowie die Fahigkeit, anderen darin zu raten. Dass diese Art von Kun-
digkeit sich nicht in abgesteckten Curricula erwerben ldsst, sondern aus
Lebenserfahrung und Nachdenklichkeit stammt, legt es (so eine noch vor-
laufig gemeinte erste Einschitzung) nahe, sie von Wissenschaft zu unter-

33 Vgl. CONGAR, Sens 84f.

33 Vgl. PESCH, Theologie 935-948.

336 SECKLER, Ganze 850.

37 Ebd. 850, im Original kursiv; SECKLER bezieht sich auf THOMAS VON AQUIN,
STh I 1,6; siche aber vor allem STh I II 57,2: ,,ultimum respectu totius cognitionis hu-
manae“.

38 KNOBLOCH, Was ist praktische Theologie? 56—59 mit Bezugnahme auf Wal-
ter FURST.

¥ Vgl. HAILER, Theologie 17.
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scheiden. Weisheit reift in lebensweltlichen Zusammenhéngen heran und
wird an der Bewéhrung in solchen Zusammenhéngen erkannt. Dabei ist
freilich ein Bezug zu anderen Formen des Wissens nicht ausgeschlossen.
Alois HAHN unterscheidet Weisheit als Wichtigkeitswissen vom Richtig-
keitswissen und identifiziert sie als jene ,,Wissensform, die aus vorhande-
nem Wissen auswihlt, die also in der Lage ist, sozial konsensféhige Re-
levanzentscheidungen vorzunehmen‘**. Alternativ dazu wird auch von
,»Orientierungswissen‘* gesprochen, deren Instrumente es erlauben, ,,symbo-
lische Welt- und Selbstbeschreibungen zu formulieren, in denen sie sich als
sich in ihrer Welt verorten und wieder erkennen und zu sich und dem Gan-
zen der Wirklichkeit in Gestalt von Sinnurteilen Stellung nehmen‘“*'. In
diesem Sinn gehort es zur Sinnrichtung weisheitlichen Denkens, ,,den von
sich aus nicht gegebenen Zusammenhang von Wissen, Leben und Handeln
sinnfillig zu machen‘**.

Diese doppelte Bezogenheit weisheitlichen Denkens, auf nicht insti-
tutionalisierbare Erfahrenheit einerseits und auf den verfiigbaren Wissens-
vorrat andererseits, ermdglicht es, die Frage nach dem Verhéltnis von Weis-
heitlichkeit zu Wissenschaftlichkeit differenzierter zu beleuchten. Denn
einerseits ist damit eine Identifikation von Weisheit und Wissenschaft in
mehrfacher Hinsicht auszuschliessen: weder ist sachlich Wissenschaft iden-
tisch mit Weisheit oder Weisheit mit Wissenschaft; noch ist personell der
Weise notwendig ein Wissenschaftler, oder ein Wissenschaftler notwendig
weise. Andererseits wire Wissenschaft nicht Wissenschaft, wenn sie als be-
deutsam erkannte Fragestellungen ausblenden wiirde. Es gehdrt zu ihrem
Auftrag, die eigenen Grenzen zu reflektieren und ihr Vorgehen auf Defizite
zu priifen. Philosophische Grundlagenreflexionen, wie sie in allen Wissen-
schaften erforderlich sind, stellen im Grunde institutionalisierte Formen
weisheitlicher Suche nach Wichtigkeitswissen dar. In eine dhnliche Rich-
tung weisen die gegenwirtigen Bemithungen um , literacy“**. Insofern
kann Wissenschaft sich fiir weisheitliche Perspektiven 6ffnen. So griindet
die in Abschnitt I. thematisierte Wende zur Lebenswelt in der Einsicht, dass

340 HAHN, Soziologie 49.

> MULLER, Kompetenzbildung 37.

*2 HAHN, Soziologie 51.

3 Vgl. MULLER, Kompetenzbildung 37f.
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es der Wissenschaft nicht gut tut, sich von vorrationalen, bewahrten, in
diesem Sinne weisheitlichen Ressourcen abzuschneiden. Die (nicht vor-
schnell als postmodern abzuurteilende) Rationalitétskritik stellt sich der
Einsicht, dass Rationalitét sich in unterschiedlichen Formen vollzieht und
unterschiedliche Begriindungs- und Bewéhrungsformen kennt’**. Wenn
Wissenschaften sich fiir solche Einsichten 6ffhen, mutieren sie nicht insge-
samt zur Weisheit, doch sind sie in der Lage, weisheitlichem Denken Raum
Zu geben.

Dies gilt auch fiir die Theologie. Mit einer Aufierksamkeit flir ihre
sapientiale Dimension wird nicht behauptet, dass Theologie mit Weisheit
identisch wire oder werden sollte®. Wohl aber soll gefragt werden,
worauf theologisches Arbeiten bedacht sein muss, wenn es fiir
weisheitliche Einsichten offen sein will.

4.3.2. Weisheitliche Ressourcen der Theologie

Im Folgenden werden Aspekte benannt, mit denen zugleich bereits erorterte
Themen unter einer integrierenden Perspektive aufgenommen werden kon-
nen.

In zweifacher Hinsicht wird hier ermeut eine Riickbindung an geleb-
ten Glauben erkennbar. Zum einen erwéchst eine sapientiale Theologie aus
der selbst vollzogenen Verbindung von Theologie und subjektiver Glau-
benspraxis. Sapientiale Theologie reift auf dem Boden der eigenen Glau-
bensbiographie (siche oben Abschnitt 111.4.2.3.). Dem entspricht das Au-
genmerk auf die Glaubensbiographie anderer Subjekte. Theologisch-sapien-
tiales Denken unterstreicht die Bindung von Theologie an die Ressourcen

344 Gesucht ist ... eine Theorie der Rationalitit, die auf die Formulierung ratio-
naler Anspriiche nicht verzichtet, gleichwohl aber gegen Tendenzen zur Selbstabschlies-
sung nachhaltig resistent ist“: HAILER, Theologie 10.

35 Ich schliesse mich somit dem Votum Martin HAILERs, dass die Theologie
versuchen sollte, ,,weisheitlich zu arbeiten, ohne jedoch selbst Weisheit zu sein‘ (HAI-
LER, Theologie 242), an, jedoch nicht nur, weil ,,Weisheit im theologischen Verstéindnis
die Weisheit Gottes selber ist™ (ebd. 242), sondern weil hier eine methodische Aufmerk-
samkeit fiir weisheitliche Dimensionen der Theologie von einer nicht strategisch zu er-
langenden Glaubensweisheit unterschieden werden soll.
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des consensus fidelium, um das der Glaubenspraxis eignende und in ihr be-
wihrte Begleitwissen aufzuspiiren, das auch fiir eine wissenschaftliche Re-
flexion bedeutsam ist.

Dabei macht sich in sapientialem Denken eine eigentiimliche Span-
nung zwischen dem Allgemeinen und dem Besonderen bemerkbar. So rich-
tig es ist, dass es ,,dem Einen Ganzen zugetan“ ist, so sehr hat es Geduld fiir
das Einzelne. In der Tat ist es weniger auf definitorische (grenzziehende)
Analyse von Einzelaspekten denn auf die Wahrmehmung des Ganzen aus.
Das Vorgehen indes ist eher induktiv und setzt somit beim Einzelnen an.
Statt auf begriffliche Identifikation zu setzen, wird auf die Evidenz des Be-
gegnenden und dessen mehr kontemplatives Betrachten gesetzt. Im Unter-
schied zur rationalen Vergewisserung des diskursiven Denkens strebt sapi-
entiales Denken ,,die intelligible Gewissheit des geistigen Schauens‘** an.
Angestrebt wird das Ausloten (Auskosten) der in den Blick genommenen
Wirklichkeit. ,,Der weisheitliche Blick spart nichts aus und will die Dinge
und Beziehungen sich zeigen lassen, sie freilegen, bergen, verkosten, ver-
stehen, ordnen, deuten und schliesslich dem Erkannten geméss handeln‘>*’.
Zusammenhénge werden so nicht in der Unabweisbarkeit unhintergehbarer
Ableitungen dargelegt, sondern in relationaler Zusammenschau erfasst.
Dies ermoglicht gegebenenfalls eine grossere Bereitschaft, nicht harmoni-
sierbare und systematisierbare Aspekte zuzulassen. So ist die sapientiale
Denkform die Kunst, im Ausloten des Partikuléren Einsicht des Allgemei-
nen zu finden und umgekehrt das Allgemeine in die besondere Situation
hineinzubuchstabieren’**. Gerade durch die Hinordnung auf das Ganze ent-
geht weisheitliches Denken der Versuchung, das Einzelne entweder mit
dem Ganzen zu identifizieren oder es vorschnell auf das Ganze hin zu tiber-
springen.

Dieses Sensorium fiir die Weise, wie die besondere Konstellation
das Allgemeine erschliesst und umgekehrt vom Allgemeinen her erschlos-
sen werden kann, macht den situativen Charakter der weisheitlichen Wis-
sensform aus. In ihren urspriinglichen Formen ist ihr, wie Martin HAILER

346 SECKLER, Theologie 190.

347 TERSTRIEP, Weisheit 362.

8 Zu erinnern ist hier an die anfangs (oben S. 29) thematisierte Eigenheit le-
bensweltlicher Erfahrung, das Einzelne in seiner Relation zum Ganzen zu erfassen.
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erinnert, ,,Schriftlichkeit wesensfremd ®*’: ,,Sie entspringt der unmittelbar
einleuchtenden Evidenz des augenblicklich gegebenen Rates und der ge-
troffenen Entscheidung. Weisheit in diesem Sinne ist spontan gelingende
lebensweltliche Rationalitét“**.

Die glaubenspraktische und situative Verortung sapientialen Den-
kens bringt der Theologie nicht-intellektuelle Dimensionen von Glauben in
den Blick. Gewdhnlich beruft man sich in der Theologie auf ein ganzheitli-
ches Menschenbild, um zu rechtfertigen, warum in Sachen Religion nicht
nur Gefiihle spielen, sondern auch die Vernunft etwas zu sagen hat. Dar-
iiber sollte die mit der Vernunft arbeitende Theologie umgekehrt nicht
verkennen, dass ein kognitiv fokussierter Begriff des religiosen Glaubens
nicht das Ganze des Glaubens einholt’”'. Die mehr affektive Verfasstheit
des Menschen bietet zwar nicht das (primére) Instrument der wissenschaft-
lichen Theologie (wiewohl sie oft unbemerkt alle Rationalitit durch-
stimmt). Doch bedeutet dies nicht, dass die Vernunft diese Dimension
menschlichen Lebens und Glaubens nicht vor sich kommen lassen konnte
und sollte, um den Glauben als ganzheitliches Geschehen wahrzunehmen.
Dabei diirfte der Bereich der Emotionalitét einen viel grosseren Stellenwert
haben, als dies in der theologischen Reflexion gewdhnlich wahrgenommen
wird. In einem Vergleich von erkenntnisorientierender, handlungsorientie-
render und gefiihlsbestimmender Funktion der Gottesrede misst Wilfried
HARLE letzterer bemerkenswerterweise die hochste Bedeutung zu***. Denn
diese gefiihlsbestimmende Funktion bezieht sich, so HARLE, auf das ,,Le-
bensgefiihl“, die ,,Gegebenheitsweise des Menschen fiir sich selbst®, ,,die
fundamentalste Schicht des Menschseins®, die noch grundlegender als die
Suche nach Sinn oder die Wahrnehmung der Sollensverpflichtung unhinter-
gehbarer Bestandteil des menschlichen Daseins ist’>.

Die Gefiihlsdimension hat Bedeutung nicht nur fiir die Frage, wie
tief Menschen sich von Begegnendem oder, wie hier thematisiert, von Got-
tesrede betreffen lassen. Zu den aktuellen Diskussionen um alternative For-

*# HAILER, Theologie 29.

30 Ebd. 30.

31 Vel. SCHARTL, Glaube 89.
52 HARLE, Sinn 66.

3 Vgl. ebd. 64. 67.
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men der Rationalitét gehort das Augenmerk fiir emotionale Intelligenz (als
Fahigkeit der Selbsterkenntnis) und intuitive und gefiihlsméssige Faktoren
der Vernunfterkenntnis®*. Dies konvergiert mit der Wertschitzung der ,,sa-
pientia®, deren Begriff mit seinem Hinweis auf den Geschmackssinn nicht-
kognitive Dimensionen der Erkenntnis zur Geltung bringt, welche die
Theologie auch im wissenschaftlichen Bereich nicht ausblenden kann. Sie
hat auch diese Dimensionen und deren Ausdrucksformen zu reflektieren.
Insofern diirfte sapientiales Denken eine grosse Affinitéit zu jenen
Sprachformen haben, die sich der Auflosung in rationale Sprache entzie-
hen. Bei aller berechtigten Bemiithung um eine begrifflich prazise und lo-
gisch konsistente theologische Sprache darf die (im 20. Jahrhundert erst
wiederentdeckte) Bedeutung von Sprachformen wie der Symbole und Me-
taphern nicht vernachlissigt werden®’. Symbolische Sprache birgt nicht-lo-
gische Momente der Erkenntnis in sich, die anders nicht aufgehoben wer-
den konnen. Dies gilt noch mehr fiir nonverbale oder mehrdimensionale
Ausdrucksformen des Glaubens von Symbolen und Riten iiber Musik bis
hin zu Kunst’*°. Ganz im Sinne sapientialen Denkens stellen solche Aus-
drucksformen ebenso Kristallisationen wie Animationen emotional gefiill-
ter Einsicht dar. Auch bei ihnen hat eine grosse Erfahrungs- und Lebens-
weltndhe mit einem intensiven Bezug auf das Besondere und Konkrete zu
tun. Erich ZENGER wiirdigt die (biblischen) Gottesbilder gerade wegen ihrer
relativen und situativen Wahrheit: ,,Sie sind bezogen auf konkrete Men-
schen und konkrete Kontexte*; es sind ,,Beziehungsbilder***’. In eine dhnli-
che Richtung weist es, wie Gregor Maria HOFF das Interesse Hans BLu-

% Vgl. z. B. DAMASIO, Descartes’ Irrtum.

3 KREINER (Antlitz) verbindet sein konsequentes Bemiihen um eine konsistente
theologische Sprache, die den Regeln der Logik nicht widerspricht, mit einer anfanghaf-
ten Wiirdigung der Metaphern (vgl. ebd. 94f), die aber in seiner Auswertung (vgl. ebd.
108f) nicht ganz eingeholt wird. Es ist aufschlussreich, hierzu frithere Beitrdge aus heu-
tiger Sicht neu zu konsultieren, z. B.: SHEA, Naivitit.

% Dass mit der Vernachldssigung solcher symbolischen, zeitlich dramatisch
verfassten Glaubensbezeugungen eine kulturelle Verarmung einhergeht, beklagt Gerhard
LARCHER: ,,Darin lag ja die wesentliche Crux des neuzeitlichen Schismas von Glaube
und Leben, dass sie Gotteserfahrung kaum mehr in lebendigen anschaulichen Vermitt-
lungsgestalten zur Sprache zu bringen und zu tradieren vermochte*: LARCHER, Funda-
mentaltheologie 162.

57 ZENGER, Fuss 97. 114,
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MENBERGS an Metaphern deutet: ,,Im Bild findet das Denken noch einmal
jenen lebensweltlichen Stand, den es im Begriff fluchtartig verlésst, weil es
auf das Ganze und das Allgemeine tendiert“**. Diese konkrete Bezogen-
heit geht mit einem hohen Anspruch einher: Es geniigt nicht, ,,bloss die
Funktion und den Sinn der religidsen Symbole zu verstehen. Man muss ein
Risiko auf sich nehmen. Ein Mensch muss in einer Konstellation von Sym-
bolen leben und von diesen sein Leben deuten und bestimmen lassen. Dies
ist das, was die Glaubenshingabe ausmacht. Der Wahrheitsgehalt eines
Symbols, seine Ubereinstimmung mit der Erfahrung kann nur von innen her
erkannt werden. Verbal Gottes Dasein anzuerkennen kann eine Angelegen-
heit intellektueller Uberzeugung bleiben; im Symbol Gottes zu leben gehért
dem existentiellen Lebensstil an‘“*. Schliesslich ist die inhaltliche Aus-
sagekraft dieser Ausdrucksformen zu wiirdigen. Sie haben die Fahigkeit, in
paradoxer Gleichzeitigkeit aussagen zu kdnnen, was die logische Sprache
nur im Nacheinander thematisieren kann. Sie stellen gerade wegen ihrer
Mehrdeutigkeit Zusammenhénge und Verbindungen her’®.

Damit ist abschliessend ein Aspekt genannt worden, der mit dem
Hinweis auf die Erschliessungskraft sapientialen Denkens konvergiert. Auf
dem Spiel steht nicht nur eine andersartige, ggf. leichter zugéingliche Art
der Theologie, gar noch ,,Theologie light”. Vielmehr geht es um Erkennt-
nisformen, die auf ihrem Weg zur Wahrheit die ,,Umwege* iiber das Detail
auf sich nehmen (mit Ric&ur gesprochen: den langen Weg der Sprache ge-
hen), gerade so aber Aspekte in den Blick bekommen, die im auf den Be-
griff gebrachten Lehrgebdude keinen Platz haben und darum ausgeblendet
werden. Es diirfte nicht zufillig sein, dass in den Jahrhunderten, in denen
die Theologie durch ein sapientiales Denken geprégt war, eine haufig ver-
wendete Textgattung der Kommentar war, der inzwischen in der Dogmatik
fast gdnzlich verschwunden ist’®'. Damit ist eine Textgattung verschwun-

3% HorF, Identitit 154.

339 SHEA, Naivitit 62.

% Vel. ZENGER, Fuss 117: Eine gelungene Metapher ,,l4sst unerwartete Zusam-
menhénge und Horizonte aufbrechen und lebendig werden®.

%1 Als spite Aufnahme der in Patristik und Mittelalter verbreiteten theologi-
schen Form seien die Kommentare Erich PRZYWARAs zum Johannesevangelium, in ge-
wisser Weise auch seine Theologie der Exerzitien genannt (PRZYWARA, Christentum;
DERS., Deus semper major); zu erwahnen wire ferner: BALTHASAR, Thessalonicher- und
Pastoralbriefe. Siehe dazu auch: PETZEL, Was uns an Gott fehlt 139-147.
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den, die es sich leisten kann, Einsichten aufzunehmen, die sich in einem
systematischen Gedankengang nur schwer aufnehmen und unterbringen
lassen. Im Blick auf die Theologie des THOMAS VON AQUIN wurde diagnos-
tiziert, er habe ,,in einem Kommentar zur Heiligen Schrift Tiefsinnigeres
und Radikaleres zur Gotteserkenntnis ausgesagt als in seiner eigentlichen
Summe, wo er — gewissermassen Schultheologie betreibend — manches so-
gar verharmlost“**. In dhnlicher Weise verweist Hans Urs VON BALTHA-
sAR auf den Reichtum der patristischen Theologie: ,,Wie viele Themen
theologischer Forschung sind doch bei den Vitern angeschlagen, die spéter,
in der fortschreitenden Systematisierung, als unbequem, als scheinbar be-
langlos, abwegig fallen gelassen wurden‘“®.

Ein Denken, das nicht aus System und die Stringenz des spekulati-
ven Gedankengangs aus ist, besitzt zudem die Féhigkeit, mehrere Optiken
nebeneinander bestehen zu lassen. Darin siecht Dominik TERSTRIEP die Stér-
ke der Theologie des BERNHARD VON CLAIRVAUX, der in seinen Auslegun-
gen der Gottebenbildlichkeit des Menschen verschiedene Akzentsetzun-
gen nebeneinander stehen lésst, indem er sie als ,,diversa, sed non adversa*
kennzeichnet'*.

Eine solche detailreiche, Spannungen tolerierende Theologie birgt
eine facettenreiche Reflexion des Glaubens, wie sie den diversen Lebens-
und Glaubenskontexten entspricht. Damit konvergiert die sapientiale Theo-
logie mit den in diesem Beitrag entwickelten Grundziigen einer lebenswelt-
orientierten Theologie. Weil sie verschiedene und verschiedenartige, der
Reflexion nicht immer schon erschlossene Bezugspunkte aufsuchen muss,
handelt es sich um eine gelegentlich moglicherweise umwegige Theologie,
die unter dem Gebot der Entschleunigung und Langsamkeit steht.

%2 RAHNER, Glaube 59.

% BALTHASAR, Theologie und Heiligkeit 225.

3% TERSTRIEP, Weisheit 222 mit Bezugnahme auf BERNHARD VON CLAIRVAUX,
Super Cantica Canticorum 81,11 (6, 596 WINKLER): ,,In libello, quem de gratia et libero
arbitrio scripsi, diversa fortassis de imagine et similitudine disputata leguntur, sed, ut ar-
bitror, non adversa“.
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IV. Ausblick

In einem bemerkenswerten Buch 1adt Tomas HALiK zur ,,Geduld mit Gott*
ein. Es handelt sich um ein nachdenkliches und zugleich leidenschaftliches
Plddoyer fiir angemessene Weisen, mit der Erfahrung der Verborgenheit
Gottes umzugehen. Die Dringlichkeit seines Appells griindet in HALiKs Be-
fremdung angesichts von Atheismus einerseits und religiosem Fundamenta-
lismus bzw. leichtgldubigem religiosem Enthusiasmus andererseits. Diese
Phénomene seien ,,sich auffallend &hnlich in dem, wie schnell sie fertig
sind mit dem Geheimnis, das wir Gott nennen‘“*’. Demgegeniiber mahnt
HaLik zur unbequemen, weil nie zur Ruhe kommenden Bewegung jenes
Glaubens, der einsieht, dass ,,Gott nicht ganz leicht zu haben ist**. Zuge-
mutet wird Glaubenden ,,ein wahrlich langes Unterwegssein ... Ahnlich
wie der Exodus des Volkes Israel, der das trefflichste biblische Symbol die-
ses Pilgerns ist, fiihrt es auch durch Wiiste und Dunkelheit. Ja, von Zeit zu
Zeit verliert sich der Weg — zu dieser Wiiste gehort ein standiges Suchen
und zeitweiliges Herumirren, manchmal miissen wir recht tief in den Ab-
grund, in das Tal der Schatten hinabsteigen, um den Pfad wieder zu finden.
Wiirde er nicht hierdurch fithren, so wire es kein Weg zu Gott — Gott
wohnt nicht an der Oberflache*“*’.

Das lange Unterwegssein kennzeichnet nicht nur den Glauben, son-
dern auch Tomas HaLiks theologische Reflexionen iiber den Glauben, und
es fiihrt ihn an diverse Orte, die in den Ausfiihrungen dieses Beitrags be-
reits aufgesucht wurden.

Von seinem kontextuellen Hintergrund her gelangt der Autor, der in
Prag lebt, insbesondere auf die Umwege des Gespréchs mit Atheisten, de-
ren Einwédnde den Glauben ,,stdndig aus der einschldfernden Geruhsamkeit
falscher Gewissheiten wecken* konnen’®. Dieser Stachel ist HAL{K will-
kommen: ,,Ich begriisse es, wenn jemand mich dahin treibt, dass mir meine
bisherigen Argumente ausgehen und ich selbst mich wieder iiber den auf-
regenden Abgrund des Geheimnisses beugen muss“®. Anders gesagt

36 HALIK, Geduld 9.
366 Ebd. 40.

37 Ebd. 11.

368 Ebd. 16.

369 Ebd. 124.
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kommt Glaubenserkenntnis nicht ohne die ,,fremden Orte* der lebensweltli-
chen Uberzeugungen Andersdenkender aus — selbst dann wenn sie sich ex-
plizit im Widerspruch zum Glauben artikulieren’”.

Zur geduldigen Suche nach tieferer Einsicht gehort fiir Toma$ HALik
dabei die Aufmerksamkeit fiir die je besonderen Situationen — Lebenswel-
ten — der Menschen. Nicht umsonst trdgt ein anderes Buch von HALIK den
Titel ,,Nachtgedanken eines Beichtvaters™ und griindet auf Begegnungen
und Gespréachen mit vielfdltigen Menschen und die Wahrnehmung ihrer
einzigartigen Situationen, die durch viele ,,feingestrickte und komplizierte
Dinge* bestimmt sind’”". Solche Gespriche wecken in HALIK Respekt vor
den Suchenden, er nennt sie ,,Zachdus-Menschen®. Er will ihre Scheu, ihre
Abneigung gegen religiose Parolen, ,,diese seltsam gemischte Gemiitsver-
fassung, bestehend aus Fragen und Erwartungen, Interesse und Schiichtern-
heit*“”, ,.die stille Sprache heimlicher Beriihrungen besser verstehen und es
fertigbringen, einen Raum des Vertrauens zu schaffen, in dem die Men-
schen die ganze Wahrheit aussprechen und so von ihren Leiden befreit wer-
den konnten‘“”*. Die horende Offenheit fiir diese Menschen, verbunden mit
dem Empfinden, dass ihre Erfahrungswelten und Einstellungen heiliger Bo-
den sind, der nur behutsam betreten werden darf™, ist fiir HALIK nicht nur
pastoral inspiriert, sondern bedeutungsvoll fiir den Glaubensweg als sol-
chen. Denn zur Gotteserkenntnis gehort nach HALIK unabdingbar die Er-
kenntnis Gottes in seinem Ebenbild, dem Menschen. Gemeint ist damit
nicht der Allgemeinbegriff Mensch — die Erkenntnis muss sich dem Beson-
deren, Individuellen stellen. ,,Gottes Ebenbild ist ndmlich kein abstrakter,
idealer Mensch, dargestellt in Lehrbiichern der Anatomie oder Moral, kei-
ne ,Idee‘ von Mensch, kein theologisches Phantasieprodukt von einem
,menschlichen Wesen‘, das in der Welt und in der Geschichte real gar nicht
existiert. Jeder Mensch — ich wie auch du, der Zachdus von gestern wie
auch der von heute — ist Ebenbild Gottes. Gottes Unendlichkeit kann sein
Ebenbild nur in der unendlichen Pluralitit der Welt der Menschen finden.

7" Vgl. ebd. 72-97 als Pléddoyer des fiir die eigene Erkenntnis Gottes unabding-
baren Dialogs mit den ,,Anderen®.

" HALIK, Nachtgedanken 13.

372 HALIK, Geduld 22.

73 Ebd. 216; vgl. ebd. 24.

74 Vgl ebd. 95f. 126.
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Jedes dieser Portréts Gottes ist ganz anders — jedes aber vom Autor sig-
niert, jedes authentisch, jedes wahr! Insofern wir uns unsere von Gott ge-
schenkte Originalitdt erhalten — nicht zu einer Kopie anderer, zu einem
Falsum werden —, sagt jeder von uns gerade durch seine unverwechselbare
Einzigartigkeit etwas Neues und Wahrhaftiges iiber Gott sowie iiber sein
unerschopfliches Geheimnis aus“’”. Die vielfiltige und nicht leicht er-
griindbare Lebenswirklichkeit einer Pluralitit von Menschen aber flihrt zu
nicht leicht harmonisierbaren Einsichten — und irritiert moglicherweise
iiberkommene Denkmodelle und systematische Konzepte, die nicht nur mit
den Menschen, sondern auch mit Gott zu schnell fertig waren bzw. es zu
sein meinten.

Tomas HaLik schreibt Essays, theologische Meditationen, dies al-
lerdings auf einem hohen Reflexionsniveau und in Auseinandersetzung mit
anderen theologischen Beitrégen unterschiedlicher Provenienz. Doch ganz
gleich, ob man seine Schriften selbst als ,,wissenschaftliche Theologie* de-
Kklariert oder nicht: die Geduld, fiir die er wirbt, ist dem theologischen Er-
kenntnisweg auf allen Ebenen aufgetragen. Es geht um jene Entschleu-
nigung, die auch die Lebensweltorientierung der Theologie gebietet, wenn
sie den langen Weg der partikuldren Erkundung diverser /loci theologici ein-
schldgt. Denn diese Erkundung verlangt eine genaue Wahmehmung und
»dichte Beschreibungen™ der Artikulationen des Glaubens wie auch der
Welt, in der sich dieser Glaube zu inkarnieren hat. Die dabei vorgefunde-
nen spannungsreich oder gar paradox zueinander stehenden Phénomene
werden nicht nur deskriptiv behandelt und kriterienlos gesammelt, werden
der Theologie aber auch nicht erst nachtrdglich angefiigt. Vielmehr fiihrt
der lange Weg der theologischen Reflexion selbst iiber die vielfiltige Wirk-
lichkeit der Welt und des Menschen, die auf die Theologie zurtickwirkt,
durch Pluralisierung der Konstellationen und durch Finsichten, die geeignet
sind, die theologische Reflexion zu bereichern oder — nicht der geringste
Beitrag — ein vorzeitiges Zur-Ruhe-Kommen der Erkenntnisbewegung zu
verhindern.

" Ebd. 74.
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EINE KLARUNG AUS
THEOLOGISCH-ETHISCHER PERSPEKTIVE

von Hanspeter SCHMITT

Seit geraumer Zeit schon wird auf allen Ebenen unverbliimt und of-
fensiv nach Funktion und Sinn von Theologie gefragt. Ob im Rahmen
glaubiger Vollziige, seitens der Kirchen oder auf wissenschaftlichem
Sektor: theologisch zu reden, zu arbeiten und zu leben ist langst nicht
mehr selbstverstindlich oder einfach akzeptiert. Die Theologie sieht
sich in aktuellen gesellschaftlichen Debatten und auch generell vor die
Plausibilitétsfrage gestellt: Wozu sollen theologisch versierte Ansichten
und Begriindungen gut sein, wem leuchten sie ein? Fiir wen ist die von
dort initiierte Art der Weltsicht und des Lebens von solch gravierender
Bedeutung, dass sie nicht problemlos wegfallen oder durch andere,
leichter zu greifende Anbieter bzw. ndher liegende Symboliken und
Verstindnisse ersetzt werden konnte? Ist es fiur sdkulare, kulturell
pluralisierte Lebenswelten noch angebracht und ,,kostendeckend*, sich
Theologie zu leisten — zumal in kirchlich und konfessionell gebundenen
Formen?

Der hier angedeutete Verlust an Bedeutung hat die Theologie
selbst in Bewegung gebracht. Langst wird fachintern die ,,Existenzfra-
ge* gestellt. Das geschieht keineswegs panisch und ist von defensiver
Selbstbehauptung oder resignierter Selbstaufgabe weit entfernt. Viel-
mehr findet eine umfassende, durchaus selbstkritische Reflexion statt,
die von einer wachen, genauen und respektvollen Realisierung verin-
derter Denk- und Lebensbedingungen getragen ist. Im Vordergrund
steht die Einsicht, dass auch die Theologie sich verdndert hat, ja sich
und ihre Standorte verindern muss, um ,,an der Zeit“ zu sein'. Ziel sind

' Vgl. HOHN (Hrsg.), Theologie; WILS (Hrsg.), Theologie; SEDMAK, Theologie;
HAUSMANNINGER (Hrsg.), Christliche Sozialethik; KRAUS (Hrsg.), Theologie; BUCHER,
Zukunft; ZULEHNER, Kirchenvisionen.
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folglich neue Relevanzen — sei es als Innovation von Sinn oder als Wie-
derentdeckung und Optimierung bewéhrter Plausibilititen. In jedem
Fall beinhaltet es das ernsthafte Bemiihen, die Potentiale theologischen
Verstehens und die Gegenwart menschlichen Lebens in ein Verhéltnis
zu bringen, das nachvollziehbar und bedeutsam sein kann.

I. Moral —lebensweltlicher Wandel und bleibende Aktualitit

Aus theologisch-ethischer Perspektive geht es diesbeziiglich um das
Verhiltnis von Theologie bzw. Glaube und Moral. Besagte Relevanzen
just auf dieser Ebene entdecken zu wollen, wirkt allerdings einigermas-
sen verwegen. Denn bereits auf lebensweltlicher Seite zeigen sich di-
verse Hindernisse, da Moral und Sittlichkeit — betrachtet man den
Sprachgebrauch — aus der Mode gekommen zu sein scheinen.

1. Uniiblichkeit und Unzuginglichkeit alter Moralbegriffe

Herkdmmliche Begriffe wie Sitte, Gebot, Anstand und Tugend, aber
auch Treue, Lauterkeit oder Keuschheit, mit derer Hilfe friither die ,,Mo-
res* gelehrt wurden, wirken heute uniiblich und tauchen in Alltagsge-
sprachen kaum auf. Wie sie wiederbelebt werden konnen und unter wel-
chen inhaltlichen Pramissen das geschehen soll, ist eine offene Frage®.
Lediglich im Rahmen der Sportsprache wirkt man beziiglich der Moral
noch sicher: Darin wird regelméssig mitgeteilt, Sportlerinnen oder gan-
ze Mannschaften hitten auf beeindruckende Weise ,,Moral®“ bewiesen
oder ,,moralische® Unterstiitzung erfahren — und alle scheinen infor-
miert zu sein’.

Andere ebenfalls klassische Moralbegriffe werden zwar haufiger
gebraucht, bleiben aber schillernd, denn ihre Bedeutung wird als nur
schwer zugénglich erlebt. Was heisst beispielsweise ,,Gewissen und
mit welchen Erfahrungen soll man es identifizieren? Oder wie erklart
sich das viel zitierte Bose samt seiner damit in Verbindung gebrachten

> Vgl. am Beispiel des Tugendbegriffes MIETH, Tugenden; MULLER, Tugend.
* Vgl. SCHMITT, Sport.
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Formen und Varianten? Umgekehrt das Gute, das sehr Unterschiedli-
ches bedeutet wie effizient, brav, spitze sein oder sich wohl fiihlen, aber
auch humane Giite oder lediglich die funktional gedachte Qualitit und
Leistung von Produkten bzw. Vorgéingen meinen kann. Wie geht man
mit einem derart widerspriichlichen semantischen Spektrum um?

2. Etablierung und Plausibilitit neuer Moralbegriffe

Zunichst darf man diese sprachlichen Phdnomene nicht als Beweis
eines generellen Bedeutungsverlustes von Moral missverstehen. Viel-
mehr spiegelt sich darin der markante Wandel, der moderne Lebens-
welten insgesamt priagt bzw. permanent verédndert und dem auch die
Begriffe, Codes und Metaphern des Wert- und Normbereiches unterlie-
gen®. Die Sache der Moral — das humane Gelingen von Person, Ge-
sellschaft und Welt — bleibt aber im sprachlichen Bewusstsein présent.
Wo némlich alte Formulierungen in der einst gewohnten Verwendung
nicht mehr greifen, zeigen sich bereits andere, die keineswegs rand-
standig oder uniiblich sind, sondern hohen Stellenwert geniessen. Man
denke an gingige, eindeutig moralisch besetzte Termini wie Zivil-
courage, Gerechtigkeit, Toleranz, Partnerschaft, Lebensqualitit, Huma-
nisierung und Solidaritit.

Aufgrund ihrer allgemein nachvollzogenen Plausibilitit und Co-
dierung ist Moral auch heute nicht nur lebensweltlich gesichert, sondern
zeitigt eine beachtliche individuelle und soziale Intensitét und Wirk-
samkeit’. Medien, parteipolitische Agenden, Bildungskonzepte, ge-
wohnliche Alltagsgespriche — um nur einiges zu nennen — werden

* Grundlegend zum Lebensweltbegriff: HABERMAS, Theorie 2, 173-293. Vgl.
auch: DERS., Erlduterungen 589-593; DERS., Moralbewusstsein 146f.; DERS., Dialektik
185f. Vgl. exemplarisch iiber HABERMAS hinaus BRAND, Lebenswelt; HAUCK, Theorie
200-205; MIEBACH, Handlungstheorie 131-152. 321-332; STEINKAMP, Solidaritét
68—74; MARX, Ethos, bes. 55-90. Vgl. auch die anderen Beitrdge im vorliegenden
Band.

> Selbstredend bleibt es eine kulturelle wie ethische Aufgabe, tradierte Begriffe
wie z. B. Treue, Keuschheit oder Tugend zu analysieren, ihren bleibenden Gehalt zu er-
arbeiten bzw. ihrer sprachlichen ,,Entleerung™ zu begegnen.
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mittels dieser Begriffe mehr denn je mit Moral konfrontiert bzw. ,,ange-
reichert*.

3. Moralisches Klima und oéffentlich-diskursive
Rationalitét

Auf diese Weise generiert und verstérkt sich ein Klima personlicher wie
gemeinsamer Verantwortlichkeit, das kulturhistorisch seinesgleichen
sucht®: Wihrend in der antiken Polis alles dem in Mythos und Rolle
griindenden Takt des stidtischen Systems gehorchte, im abendléndi-
schen Mittelalter die christlich abgeleiteten, kirchlich geschiitzten Hier-
archien aus Stand, Amt, Geschlecht und Wahrheit massgeblich waren,
dann — im Aufgang von Emanzipation und Moderne — zunehmend das
verniinftige Subjekt zum Idealbezug von Theorie und Praxis avancierte,
setzt man heute auf 6ffentliche Diskurse. An diesen kontinuierlichen
Prozessen freien und fairen Debattierens kann jede und jeder teil-
nehmen —und soll es auch. Hier werden besagte Moralbegriffe als Leit-
vorstellungen aller Praxis verhandelt, giiltig geformt, etabliert und na-
he gebracht. Es soll darin nachvollziehbar und zustimmungsféhig —
in diesem Sinn rational — eruiert und bestimmt werden, was diese Be-
griffe konkret bedeuten, was also humane Verantwortung realiter meint.
Dass Menschen kraft ihrer unvertretbar eigenen kommunikativ-mora-
lischen Kompetenz dazu aufgerufen sind, ist hingegen keine Frage
mehr’.

So gesehen liegt Moral formlich ,,auf der Strasse™: Nicht nur,
dass sich stets neue Herausforderungen, Themen und Konflikte gerech-
ter wie sittlich authentischer Gestaltung ergeben! Sie gelten — das ist
das eigentliche Novum — als iiberall und grundsétzlich diskutierbar,
weil sie weder strukturell noch ideologisch entschieden sind, folglich
personlich betreffen und angehen. Wer nicht als ignorant, unmiindig
oder verantwortungsscheu gelten will, tut gut daran, sich an solchen
Diskursen zu beteiligen und die mit ihnen erdffnete bzw. gewollte
Chance praktischer Orientierung und Uberzeugungsbildung zu ergrei-
fen.

°® Vgl. exemplarisch ROHLS, Ethik.
7 Vgl. HABERMAS, Vorstudien.
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II. Glaube — zwischen lebensweltlicher Skepsis
und Ethikerwartung

Betrachtet man nun den Kontext christlichen Glaubens, zeigt sich, dass
er von all dem betroffen ist. Auch hier gilt es beinahe schon als selbst-
verstindlich, sich solchen Diskursen zu stellen und an der darin stattfin-
denden Erdrterung moralischer Leitvorstellungen mitzuwirken.

1. Glaubensrelevante Folgen

Es fillt zwar Teilen der Kirche, besonders Amtstragern, noch schwer,
anzuerkennen, dass sich dieser Vorgang paritétisch gestaltet bzw. dass
kirchliche Praxis und Ereignisse iiberhaupt zum Gegenstand offent-
licher, rational wie miindig vorgetragener Kritik und Uberpriifung wer-
den. Dennoch bleibt das Geschehen fiir die demokratisch-praktische
Legitimierung wie die moralische Erneuerung der Kirche und ihrer ein-
zelnen Sozial- und Glaubensformen nicht nur geboten, sondern inhalt-
lich tiberaus bedeutsam und ertragreich®.

Was sich so fiir Theologie und Kirche an engagierter wie kritisch
auf sie zuriickwirkender Beteiligung am moralischen Sprechen einer
Kultur ergibt, resultiert indes nicht allein aus dieser allgemein gelten-
den offentlichen Relevanz und Verpflichtung, sondern entspricht dem
Selbstverstindnis christlicher Offenbarung: Sie ist von Grund auf prak-
tisch geformt, da sie im Klima der durch Jesus von Nazareth aufge-
nommenen und geprigten Kommunikation Gottes auf Befreiung und
Gerechtigkeit samt entsprechender Wege und Formen der Umkehr, Ko-
operation, Politik und Mystik zielt’.

® Vgl. SCHOBERT / SCHOBERT (Hrsg.), Kirche; GABRIEL, Offentlichkeit; DERS.,
Religionen; ScamitT, Offentlichkeit; BEDFORD-STROHM, Kirche; MANEMANN (Hrsg.),
Demokratiefahigkeit; ARENS / HOPING (Hrsg.), Theologie; BALDERMANN u. a. (Hrsg.),
Glaube.

’ Vgl. exemplarisch SOLLE, Sympathie; METZ, Glaube; DERS., Welt; DERS., Be-
griff; DERS. / KAUFMANN, Zukunftsfdhigkeit.

165



Hanspeter SCHMITT
2. Lebensweltliche Skepsis

Auch diese genuin moralisch-praktische Dimension des Glaubens wirft
aber heute mehr denn je Fragen auf: Fiihrt sie zu einer Kompetenziiber-
schreitung seitens der Kirchenleute und Theologinnen bzw. Theologen?
Haben sie iberhaupt das ,,Zeug*, die Begriffe und nétigen Erfahrungen,
um auf den unterschiedlichsten, oft komplexen Feldern des Handelns
im Sinne einer verantwortlichen Suche nach humanem Leben mitzu-
reden? Sollten sich Kirche und Glaube nicht besser auf Bibel, Gebet,
Sakramente und interne pastorale Fragen beschrédnken? Hier scheint
sich sogar eine Allianz mit innerkirchlichen Stimmen zu ergeben, die
unter dem Eindruck fehlender Ressourcen fordern, sich konsequent auf
das zuriickzuziehen, was sie als das ,,Kerngeschift* der Kirche bzw. des
Glaubens betrachten.

Ein solcher Riickzug stellt freilich — gemessen an biblischen
Quellen — einen befremdlichen Traditionsbruch dar, gemessen am Ernst
und an der Breite aktueller Herausforderungen wirkt er iiberdies ana-
chronistisch bzw. einfiltig und sogar bequem. Er verstérkt nur die vor-
handene Skepsis, man kénne in Sachen Moral und Verantwortung nicht
von einer lebensweltlichen Relevanz kirchlicher bzw. theologischer
Positionen ausgehen. Betrachte man zudem — so dieser Verdacht — offi-
zielle kirchliche Moralnormen, die besonders im Bereich der Sexua-
litdts- und Partnerschaftsgestaltung wegen diverser naturrechtlicher
Konstrukte statisch und autoritér fixiert seien'’, tite man gut daran, den
Einfluss des kirchlichen Lebens auf spirituelle Ubung, dogmatisches
Bekennen und liturgisches Feiern zu beschrianken''.

' Hierzu jliingst und zentral fiir den Fachdiskurs HILPERT (Hrsg.), Sexualethik.
Vgl. darin u. a. MERKS, Beziehungsethik; ERNST, Argumentationsmodelle; HILPERT,
Partnerschaften; DERS., Kontinuitdten. Vgl. auch LINTNER, Eros.

"' Hier zeigt sich zudem das Missverstindnis, das spirituelle, liturgische oder
konfessionelle Vollziige fiir moralfreie Zonen halt. Im Gegenteil unterliegen sie der ethi-
schen bzw. theologisch-ethischen Kritik, weil es mit ihnen — wie mit aller Gestaltung —
um menschlich absichtsvolle und folgenreiche Handlungen geht, die nach humaner Qua-
litdt und entsprechenden Reflexionen rufen.
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3. Aligemeine Ethikerwartung

Diese Skepsis wird aber nicht konsequent durchgehalten, denn zugleich
sehen sich Theologie und kirchliches Handeln mit einer stark ausge-
prigten Ethikerwartung konfrontiert'2. Kirchenamtliche Ausserungen
zur sozialen Gerechtigkeit, entwicklungs- und friedenspolitischen Ge-
staltung, zu Migrations- oder Umweltfragen sowie anderen ethischen
Herausforderungen stehen — sofern sie nachvollziehbaren Argumenten
folgen — ohne Zweifel hoch im Kurs. Analog dazu richten sich die Er-
wartungen von Eltern wie Schiilern an Inhalt und Form des kirchlichen
Religionsunterrichts nicht zuerst auf dogmatische Inhalte, sondern auf
die Werterziehung und humane Orientierung, damit auf Bildungsziele,
welche die familidren Potentiale angesichts kulturell divergierender
Wertausgangslagen latent tiberfordern und mehrdimensional angeleg-
ter Pddagogikstile bediirfen. Gilt es schliesslich, den Sinn kirchlicher
Strukturen und die Leistung ihrer Akteure einzustufen, werden insbe-
sondere praktische Aktivitidten im medizinisch-pflegerischen, beraten-
den und diakonisch-sozialen Bereich als sinnvoll erachtet, also wiede-
rum Handlungen, die dem geniigen, was man gemeinhin fiir moralisch
relevant und ethisch bedeutsam hélt"’.

Diese signifikante Ethikerwartung wurde durch den seit vielen
Jahren andauernden allgemeinen ,,Ethikboom* verstirkt und hat inzwi-
schen ein Mass erreicht, das selbst Ethikfachleute der Theologie verun-
sichert. Gewiss haben sie liberhaupt nichts gegen die engagierte sach-
gerechte Wahrnehmung moralischer Themen im Kontext der Theologie
einzuwenden. Dennoch zweifeln sie, ob allein per Moral bzw. Ethik be-
reits der genuine Beitrag getroffen ist, den der Glaubensvollzug fiir die
sittliche Orientierung und ihre Genese zu leisten vermag'*. Worin aber
kann dieser Beitrag liegen, wenn es dabei weder um eine Fixierung von

'2 Man kann das u. a. daran messen, dass Vertreter der Kirchen und Theologie
regelmissig zu offiziellen Ethikkommissionen bzw. institutionellen Ethikkonsilien ein-
geladen werden.

" Vgl. exemplarisch fiir einen aktuell sehr gefragten Bereich: BELOK / LANZ-
LINGER / SCHMITT, Palliative Care.

' Schon frith unter dem Begriff der Spiritualitit: MIETH, Gotteserfahrung. Des
weiteren exemplarisch EID, Gott; SCHILLEBEECKX (Hrsg.), Mystik; ROMELT, Christliche
Ethik; ScHMITT, Gott und Moral.
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bzw. auf Moral noch um eine letztlich ,,pseudospirituelle” Distanzie-
rung von Praxis und Welt gehen darf?

III. Absage an eine exklusive ethische Rationalitit des
christlichen Glaubens

Aufgabe der Theologischen Ethik ist es, das hier zur Debatte stehende
Verhiltnis von Glaube und Handeln, von christlicher Botschaft und hu-
maner Verantwortung wissenschaftlich einzuholen und kléren zu hel-
fen. Wegen der lebensweltlichen Transformation hin zu pluralen, dis-
kursiv generierten Gesellschafts- und Personlichkeitstypen tragen nur
traditionell abgesicherte Formeln wenig dazu bei. Es bedarf hermeneu-
tisch einleuchtender Vermittlungen, um die moralpraktische Relevanz
des Glaubens plausibel und dem humanen Anspruch wie dem christli-
chen Proprium gleichermassen verpflichtet darzustellen. Zudem wirkt
dieses Ansinnen auf Form und Selbstverstidndnis der Theologischen
Ethik zuriick".

Die Reflexion beginnt am direktesten mit der erwéhnten, deutlich
und provozierend im Raum stehenden Frage, ob denn Glaube bzw.
Theologie im Kontext von Moral und Verantwortung iiberhaupt (noch)
eine nachweisbar tragende Funktion besitzen.

1. Quantitative Sicht

Bereits quantitativ gesehen braucht es in der Tat keine zusitzliche,
theologisch produzierte bzw. aus dem Glauben kommende Moral. Denn
es gibt — banal gesagt — schon genug davon, sprich: unsere Zeit préigt

"> Im Folgenden kann die Propddeutik als Methodik und Hermeneutik der Theo-
logischen Ethik nur skizziert werden. Hierfiir grundlegend u. a. BOCKLE, Fundamental-
moral; MIETH, Erfahrung; DERS., Erfahrung II; SCHOCKENHOFF, Grundlegung; ROMELT,
Christliche Ethik; LEScH / BONDOLFI (Hrsg.), Theologische Ethik; DEMMER, Methoden-
lehre; DERS., Sittlich handeln. Zum Ansatz einer ,,nicht selbstverstindlich, aber auch
nicht exklusiv* gestalteten christlichen Moral: HILPERT, Herausforderung 23.
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ein hohes Mass an moralischem Bewusstsein und die meisten in ihr le-
benden Zeitgenossen beweisen andauernd starkes Verantwortungsge-
fiihl. Dem halten Skeptiker und besorgte Moralisten entgegen, dass
moralisch offenkundig zu viel ,,schief™ laufe, um eine solche These ver-
treten zu konnen. Das aber tat es zu allen Zeiten und betrifft die stabile
praktische Umsetzung moralischer Werte und Doktrinen! Am mora-
lischen Bewusstsein als solchem mangelt es unserer Zeit sicher nicht:
Mehr denn je fiihlen sich Menschen ganz personlich verantwortlich,
richten ihren Blick iiber ihren eigenen Horizont auf die globalen Ge-
staltungszusammenhénge, fragen besorgt oder beschamt nach dem Leid
und den blockierten Lebenschancen anderer, stellen einander mahnend
zur Rede, legen 6ffentliche Bekenntnisse beziiglich Moral oder Unmo-
ral ab, griinden zudem Kommissionen bzw. verfassen Reglements zur
Bewiltigung ethischer Fragen, beschliessen Standesethiken wie auch
nationale und internationale Ethikdeklarationen etc.

All dies geschieht nicht nur in quantitativ beeindruckender Wei-
se, sondern auch mit grosser Ernsthaftigkeit und Geduld, so dass man —
selbst angesichts der vorhandenen Divergenzen, Motivations- und Rea-
lisationsprobleme — von einer ausreichenden gesellschaftlichen Vorgabe
von Moral sprechen kann. Es geniigt, iiberzeugende Moralbestéinde sub-
sididr zu unterstiitzen und — dariiber hinaus — nachweislich geeignete
humane Ideen und Impulse, die im Horizont christlichen Glaubens auf-
genommen bzw. verstirkt wurden, wach zu halten und anzubieten. Zu-
sdtzlicher Moralkodizes und Normensammlungen seitens der Kirche
und Theologie bedarf es jedoch nicht.

2. Materiale Ebene

Dies liegt zweitens daran, dass moralische Fragen auf der materialen
Ebene keine eigene genuin ,,theologische Natur* besitzen. Mit ihnen
geht es zundchst um Sachverhalte, die in der Kompetenz unterschied-
licher Fachdisziplinen liegen. Sie erkunden bzw. erdrtern die sachliche
Beschaffenheit und praktische Valenz der jeweils angesprochenen Ge-
staltungsbereiche. Dabei gilt es auch, ihre inhdrente Werthaltigkeit —
damit ihren anthropologischen Bezug bzw. humanen Sinn — eingehend
und frei von abgeleiteten Interessen zu eruieren bzw. zu deuten, bis man
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schliesslich zur Interpretation praktischen Sollens und zu konkreten
normativen Begriindungen gelangt.

Darauf arbeiten Human- wie Erfahrungswissenschaften, philoso-
phisch wie ethisch informierte bzw. reflektierende Disziplinen und
nicht zuletzt das induktiv erhobene, teilnehmende Gespréach mit betrof-
fenen Menschen und Gruppen zu. Theologie ist auf den sich so erge-
benden interdisziplindren Zusammenhang unmittelbar angewiesen'®. Sie
zeigt sich darin als horende, die Sachkunde und Urteilskraft anderer
Fachleute nutzende, fordernde und begleitende Disziplin. Jedenfalls
bringt sie kein origindres, sozusagen ihr ,,gehdrendes®, allein mittels des
Glaubens und seiner Quellen verstehbares moralisches Wissen hervor.
Daher mag sie auf dieser Ebene dem einen oder anderen als durchaus
verzichtbar erscheinen.

3. Normative Griinde

Betrachtet man die Ebene normativer Begriindungen genauer, spitzt
sich diese Absage an eine spezifische Bedeutung von Theologie, Kir-
che und Glaube fiir die Moral zu. Denn was immer sie an Moral vor-
zutragen haben: Theologisch formelhafte oder kirchlich systemische
Griinde reichen heute fiir eine angemessene und dauerhafte lebenswelt-
liche Etablierung moralischer Normen und Werte bzw. ihre Plausibilitét
nicht mehr aus. Die theologisch und kirchlich versierten Akteure der
Moral wissen das und sind daher in der Pflicht, sich um ein rational
nachhaltiges Uberzeugungsniveau ihrer Aussagen und Theorien zu
bemiithen. Dabei sind inhaltlich potentiell zugingliche Erkenntnisse
anzuzielen, die sich in Verbindung mit einschliagiger Erfahrung und
sinnvoll gelagerten Argumenten via Kommunikation und Empathie er-
schliessen bzw. nahelegen. Dahinter wirkt der Anspruch verantwort-
licher Freiheit und Miindigkeit, der Menschen auf Basis (selbst-)kritisch
gewachsener Uberzeugungen sittlich handeln lisst. Um gewissens- und
sozialpflichtige Selbstbestimmungsakte muss es demnach primér gehen,

' Den systematischen Auftakt auch fiir die interdisziplindre Orientierung einer
diskursfahigen Theologischen Ethik bildete AUER, Autonome Moral.
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nicht um eine blinde oder formale Folgsamkeit gegeniiber autoritativen
Grossen — und seien es Rechtsdokumente, Amtstrager, biblische Texte,
theologische wie kirchliche Traditionen oder Jesus selbst.

Dabei wird niemand in Abrede stellen, dass diese und andere Be-
ziige Beachtung verdienen und gegebenenfalls eine unverwechselbar
anregende, menschlich wie christlich wegweisende Bedeutung auch fiir
moralisches Handeln freisetzen. Doch spétestens im beriihmten Pro-
priumsstreit, der im Nachfeld der Enzyklika Humanae vitae (1968) die
Theologische Ethik lange bewegte, wurde quer zu den verfochtenen Po-
sitionen klar, dass christliche Theologie in puncto Moral keine eigene
ethische Rationalitét besitzt'’. Folglich hat sie sich in praktischen Dis-
kursen als kollegiale Partnerin zu erweisen, muss sich wie alle anderen
argumentativ bewéhren und die sie leitenden Erfahrungen kommunika-
tiv, mit sachlicher Kompetenz und kritikféhig einbringen. Genau darin
liegt auch ihre Chance auf moralische Bedeutsamkeit und sittliche Rele-
vanz in Zeiten 6ffentlich-partizipativer Moralausgestaltung.

IV. Zuginge zur bleibenden ethischen Relevanz
des christlichen Glaubens

Damit klingt schon an, dass diese Bedeutung der Theologie im Kontext
humaner Gestaltungsfragen durchaus existiert, selbst wenn sich dabei
keine Binnenethik im Sinne spezifischer, nur christlich verstehbarer
Normen, Wertideale und Handlungsmaximen ergibt. Aber jenseits einer
solchen dezidiert ethischen Exklusivitit zeitigen Religionen — hier ins-
besondere der biblisch-christliche Glaube bzw. die durch ihn hervor-
gebrachten Anteile abendléndischer Kultur — eine humanisierende Re-
levanz, die auf der Ebene anthropologischer Aussagen und einer von
dort ausgehenden Formung der Moralstruktur liegt.

'7Vgl. aus der Fiille an Beitrdgen zur Propriumsfrage AUER, Proprium; MIETH,
Autonome Moral; FUCHS, Moral; STOECKLE, Grenzen; EID, Giite Gottes; ARENS, Glau-
be.
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1. Zugang: Menschenbild

Zunéchst beruht jede moralpraktische Erorterung bis hin zur Rechtferti-
gung und Formulierung detaillierter Handlungsnormen auch auf lebens-
weltlich gesicherten, die Lebenswelt zugleich pragenden Interpretatio-
nen des Menschseins.

1.1. Kulturelle Erfahrungen

Gemeint sind oft sehr hintergriindige, einer Kultur und ihren geschicht-
lichen Erfahrungen entstammende mensch- und weltanschauliche Aus-
sagen, Symbole und Erzidhlungen. Diese sind allein durch Moral weder
herstellbar noch zu verantworten, sondern fiir sie voraussetzungsvoll,
sofern sich moralische Orientierung aus ihnen néhrt: Sie vermitteln und
bewahren ndmlich die kollektiv tragende, auch pluriform gebrochene,
dennoch tief verankerte Erinnerung, worum es im konkreten Handeln
vom menschlichen Wesen her und auf das Ganze des Lebens gesehen
geht, was daher im Eigentlichen und Letzten ,,auf dem Spiel steht®.

Wenn man beispielsweise im Kontext der Debatten um Sterbe-
hilfe oder medizinisch assistierten Suizid — hier sogar gegen zahlreiche
andere Meinungsdusserungen — sagt, dass gerade das gebrechliche,
bewusstseinsverminderte oder sterbende Leben menschliche Wiirde
besitzt und Anspruch auf Respekt und gesellschaftliche Solidaritét hat,
griindet diese Aussage nicht in der normativen Logik selbst. Sie resul-
tiert vielmehr aus dem Horizont einer ihr vorgéngigen, kulturell ge-
wachsenen wie personlich geteilten, deshalb gewiss nicht statischen
oder ungefahrdeten lebensweltlichen Orientierung. Sie ,,weiss* (im Sin-
ne von geschichtlich deutender Gewissheit) und geht aufgrund ihrer
Schicksale, Erfahrungen und Dialoge davon aus, dass es human ange-
messen ist, mit Schwéchen und Grenzen schopferisch schiitzend umzu-
gehen, statt sie im Zwang steter, letztlich entfremdender Perfektion und
Steigerung mehr und mehr ausgrenzen zu wollen. Sie ,,weiss* auch,
dass Sterben und manchmal sogar Phasen des Ringens und Leidens, so
wenig der Mensch diese einfach hinnehmen kann, Teil des ihm aufge-
gebenen, nach Sinn rufenden existentiellen Lebensvollzuges sind —und
nicht ein schlichtweg zu verneinender Irrtum seines Daseins.
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1.2. Biblisch-christliche Quellenlage

Um anthropologisch so argumentieren und dariiber reflektieren, aber
natiirlich auch kontrir diskutieren zu konnen, bedurfte es nicht zuletzt
der biblisch-christlichen Quellen samt der auch aus ihr gewachsenen
abendliandischen Kultur des Deutens und Wertens. Das Menschenbild,
das sich so geformt bzw. verdichtet hat, ist zweifellos auch mittels an-
derer Quellen erreichbar und gehort zudem ldngst zum allgemeinen, von
Religion emanzipierten Standard aufgeklérter, freiheitlicher Humanitét.
Dennoch bleiben seine historische Rekonstruktion und systematische
Vergewisserung in Verbindung mit den biblisch-christlichen Quellen
fiir seine Authentizitét und lebensweltliche Wirksamkeit von grosster
Bedeutung'®.

In diesem Menschenbild wird — etwa mit Blick auf das angefiihrte
Beispiel — festgehalten und symbolisiert, dass die Erfahrung der Be-
grenztheit und Imperfektion menschlichen Lebens nicht als Bankrott der
Menschlichkeit zu werten ist. Vielmehr scheint in ihr das Menschsein in
Form wesenhafter Sozialitit und Angewiesenheit auf. Folgt man dem,
erdffnen sich — gegen die schleichende strukturelle und mentale Aus-
grenzung von Schwiéche — Perspektiven engagierter Integration und So-
lidaritdt, von denen letztlich alle abhdngen bzw. aus denen man sich
nicht ohne Schaden verabschieden kann. Wenn Paulus — um nur einen
biblischen Exponenten zu nennen — in theologischer Absicht seine leid-
voll empfundene Schwiche als Weg und Ausweis eigentlicher Starke
beschreibt (vgl. 2 Kor 12), wirkt das moglicherweise empirisch oder
technisch unsinnig. Es beinhaltet und betont aber eine umfassend huma-
nisierende Wahrheit, die Menschen im Vollsinn ihrer Existenz aner-
kennt, aufrichtet und leben lasst.

Solche und andere anthropologische Aussagen finden sich, wie
gesagt, weder in nur normativ denkenden Ethiken, noch erst Recht in
sozialtechnologisch gepragten Konzepten. Sie wachsen, regenerieren
und prézisieren sich im offenen Austausch mit einschlidgigen Philoso-
phien und Theologien bzw. ihren sie inspirierenden historischen, reli-

'8 Vgl. HABERMAS, Glaube; DERS. / RATZINGER, Dialektik.
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gidsen und kulturellen Erfahrungen, die ihrerseits tief in das existentiel-
le wie moralische Bewusstsein handelnder Akteure reichen.

2. Zugang: Adiquates Format

Eine weitere — gleichfalls nicht exklusive, aber iiberaus relevante —
moralpraktische Funktion der Theologie besteht darin, eklatante soziale
Einseitigkeiten vorhandener Moralbestdnde und ethischer Leitbegriffe
anzusprechen.

2.1. Strukturelle Defizite

Es geht dabei um die soziologisch beschreibbare Erstreckung prakti-
scher Entwiirfe, sprich um einen Beitrag zum strukturell adédquaten For-
mat moralischer Reflexion und Gestaltung. Die dafiir notwendigen
Strukturimpulse bezieht die Theologie wiederum aus biblischen — fach-
lich, kirchlich und kulturell aufgenommenen und fortentwickelten —
Interpretationen zur Situation, Not und Hoffnung gelingenden Mensch-
seins, hier im Kontext von Beziehung, Gruppe, Gesellschaft und Welt-
geschehen.

Die biblisch beschriebene und kritisierte Gefdhrdung humanen
Wohlergehens durch Formen und Akte der Vereinsamung, Ausgren-
zung, Unterprivilegierung, Nichtwahrmehmung und Damonisierung ein-
zelner Menschen, ganzer Schichten, Gruppen und Institutionen, aber
auch fremder Ethnien, Vilker und Regionen, hat an Aktualitét nichts
verloren. Sie zeugt nicht nur von einem mangelnden Niveau auf der
Ebene personaler Anthropologie, sittlicher Entschiedenheit und Motiva-
tion, sondern auch von geféhrlichen strukturellen Defiziten im Aufspii-
ren und Erkennen sozialer wie globaler Verantwortungen.

Ob es sich etwa um eine bewusst ethisch akzentuierte Unterneh-
mensphilosophie handelt, um bevorzugte Maximen Einzelner oder die
Moral der biirgerlichen Klasse insgesamt bzw. jene der Arbeiter, um
zweckdienliche Regeln eines prosperierenden Wirtschaftsraumes, die
politische Rechtfertigung einer konkreten Regierungsform oder um in-
stitutionelle Festlegungen beziiglich der Beteiligung an Bildung, Wohl-
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fahrt, Macht und Konsum: Immer besteht die Gefahr, den oder die je-
weils Anderen zu ,,vergessen®, sprich: sie in der strukturellen Definition
und Wahrnehmung sozialer Verantwortung auszublenden. Damit aber
kommen vornehmlich die eigenen Belange, heimischen Binnenrdume
und herrschenden Handlungsmuster zum Zug. Jenseits der darin selbst-
verstindlich verfolgten Interessen werden — oftmals gedankenlos — In-
humanitit und menschliche Opfer in Kauf genommen.

2.2. Biblisch-christliche Strukturimpulse

Demgegeniiber gestaltet sich die theologische, zumal biblisch-christlich
fundierte Reflexion und Praxis ihrem Selbstverstéindnis nach strukturell
wie hermeneutisch offen stehend und einbeziehend: Thre Sicht und mo-
ralische Erkenntnis ist nicht durch partielle Ziele oder Denkansétze ein-
geengt, wird also durch national, kulturell, politisch, gruppenspezifisch
oder individuell sich isolierende Aspekte nicht gelenkt oder zweck-
bestimmt. Vielmehr wirkt sie grenziiberschreitend und universal: Sie
buchstabiert den unabdingbaren Subjektbezug der Humanitét weltweit
und verbindet ihn kritisch mit den dafiir notwendigen gesellschaftli-
chen, kommunikativen und systemischen Voraussetzungen. Auf diese
Weise definiert sich das personliche Wohlergehen eines Menschen als
niemals zu vernachlissigende und als nicht teilbare Grosse praktischer
Reflexion: mit seinem Wohl steht und fillt das Wohl der ganzen
Menschheit. Also muss auch das humane Streben bei jedem Menschen
erneut und authentisch einsetzen bzw. entwickelt werden und bringt
dabei die Rolle und Reformierung aller Systeme, Prozesse und Wertun-
gen in den Blick, welche die humane Lebensentfaltung bedingen, aber
auch blockieren und durchkreuzen konnen.

Als Modell dient die alttestamentliche Vision eines universalen
Schopfungsfriedens, die sich in Jesu Basileia-Botschaft personal ver-
tieft und eschatologisch wendet'’: Es kommt darin die Erfiillung der von
Gott gedachten, seine Schopfung rdumlich und geschichtlich pragenden
sozialen Gerechtigkeit, Giite und Wohlfahrt zur Geltung, aber so, dass

' Vgl. fiir das Folgende exemplarisch BLENKINSOPP, Prophetie; ZENGER, Ein-
leitung; THEISSEN / MERZ, Jesus; MERKLEIN, Gottesherrschaft; DERS., Jesu Botschatft.
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kein einziges Geschopf verloren geht. Umgekehrt werden im Kontext
dieser Bewegung alle Subjekte bei der Wahrnehmung ihres eigenen
Gliicks an ihre Verantwortung fiir das Gliick der jeweils Anderen und
an die Umformung der dabei belastenden oder widerstrebenden Ver-
héltnisse und Strukturen umkehr- und gerichtsernst erinnert. Von daher
riihren die sozialkritischen Worte biblischer Traditionen und Prophe-
tien**: Sie bilden teils scharfe Verdikte gegen den antisozial verselb-
standigten Reichtum; gegen eine reflexartig und selbstverliebt betrie-
bene, kontextblinde kultische Asthetik; gegen Willkiirakte der politisch,
religids oder kulturell Méchtigen; gegen die lebensweltliche Missach-
tung bestimmter Gruppen von Menschen, der Andersdenkenden, beson-
ders der Fremden etc.

Das hier strukturell tragende — biblisch herkiinftige, theologisch
reflektierte — Format bildet einen Beitrag, der die Qualitdt moralischer
Diskurse sichern hilft, weil und damit einleuchtet, dass sich legitime
personale Interessen nur auf der Basis angemessener sozialer Grundla-
gen entdecken, formulieren und realisieren lassen. So wird — in sozio-
logischen Begriffen — die anthropologisch bereits erkannte Integritét
und Wiirde des Menschen gestiitzt und fortgeschrieben.

3. Zugang: Erlosungsdimension

Die moralischen Anforderungen, die sich aus solchen Uberlegungen
ergeben, sind enorm und unabweisbar. Vor dieser Anspruchsseite tritt
auch das moralische Scheitern und schuldhafte Versagen handelnder
Personen iiberaus deutlich hervor. Zwar unterstiitzen sich Menschen bei
der legitimen Entfaltung ihres Lebensgliicks; sie entwickeln solidari-
sche Wege und Gestalten, um einander Wohlergehen und lebensprak-
tische Qualitit dauerhaft moglich zu machen. Aber genauso verbauen,
verweigern und zerstoren sie solche Gestalten und die dafiir notwendi-

*" Vgl. exemplarisch Am 5,21-24: ,Ich hasse eure Feste, ich verabscheue sie
und kann eure Feiern nicht riechen. Wenn ihr mir Brandopfer darbringt, ich habe kein
Gefallen an euren Gaben und eure fetten Heilsopfer will ich nicht sehen. Weg mit dem
Lérm deiner Lieder! Dein Harfenspiel will ich nicht héren, sondern das Recht strome
wie Wasser, die Gerechtigkeit wie ein nie versiegender Bach®.
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gen Voraussetzungen. Geschieht das gezielt oder aus notorischem Des-
interesse, offenbart sich ein ritselhafter Selbstwiderspruch von Freiheit,
deren innerste Dynamik und Erkenntnis menschlich gedeihliche Formen
des Daseins erstrebt, sie aber dennoch zu konterkarieren vermag®'.

3.1. Schuld als existentielle Erfahrung

Schuld als die Fahigkeit oder Neigung, das humane Gliick nicht nur
verantworten, sondern auch gefédhrden und bewusst verneinen zu kon-
nen, zeigt sich bei niherer Uberlegung als existentielle Erfahrung: Sie
priagt Leben von Grund auf, belastet es konkret, aber bewegt und in-
spiriert es zugleich. Im Kern riskiert Schuld den Bruch mit sich selbst,
diskreditiert die eigene Bestimmung und Aufgabe, verantwortlich und
schopferisch Mensch und Mitmensch zu sein — wird aber umgekehrt
zum Anlass, die Chancen vollen Menschseins neu zu priifen und in ge-
lauterter Weise zu ergreifen.

Wenn nun das die Ausgangslage wie auch die reale Situation
allen humanen Strebens ist, verfehlen jene Moralkonzepte ihren eigent-
lichen Sinn, die primir auf moralische Perfektion, normativen Druck
und die fordernde Kommunikation praktischer Ideale setzen. Sie gera-
ten ihrerseits in einen Selbstwiderspruch, weil sie die menschlich pré-
gende Offenheit und Gebrochenheit des Handelns nur abwehren und
desavouieren, anstatt ihr konstruktiv zu begegnen.

Um Menschen in ihrer fiir sie unausweichlichen Schuld gerecht
zu werden, bedarf es vielmehr einer solidarischen Eigenformung von
Ethik und Moral. Sie er6ffnet ihren Adressaten anthropologisch einen
Zugang, ihre existentielle Gefdhrdung und faktische Schuld genau an-
zusehen, sich darin aber auch anzunehmen und als Mensch zu beja-
hen. Dann erst ergeben sich personliche wie soziale Wege, mit Schuld
ernsthaft und produktiv zu verfahren. Letztlich basieren diese Wege auf
der Zusage und Hoffnung, im ehrlichen Umgang mit den eigenen Ta-

2 Vgl. fiir das Folgende exemplarisch HILPERT, Fragen 95—114; EID, Freiheit;
SCHOONENBERG, Theologie; DREWERMANN / HILPERT, Siinde/soziale Siinde; SIEVER-
NICH, Schuld; WERBICK, Schuld.
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ten eine zukunftsfahigere Haltung einnehmen und ein ,,menschlicherer
Mensch* werden zu konnen.

3.2. Biblisch-christlicher Bewéltigungsansatz

Der Beitrag christlicher Quellen und Theologie zu einer solchen Kon-
zeption und Hoffnung humaner Praxis liegt auf der Hand: Den Auftakt
bildet wieder das vor diesem Horizont geformte Menschenbild. Die
darin beschriebene wie geforderte Verantwortlichkeit und sittliche Ur-
teilskraft des Menschen wird schon im Ansatz mit der existentiellen
»INormalitit® seines Scheiterns und Versagens zusammengesehen. Die-
se Deutung von Schuld als einer conditio humana fiihrt aber weder zur
banalen Entwertung noch zur restriktiven Ausgrenzung dieser Erfah-
rung. Sie macht im Gegenteil die Bediirftigkeit des Menschen nach
einer erlosenden, Situationen der Schuld bewiltigenden Sozialitdt erst
plausibel: Alle sind von Schuld betroffen; somit sind auch alle auf For-
men ihrer heilsamen Losung und Bewéltigung angewiesen, was letztlich
nur im Vertrauen auf die von Grund auf vergebende und erlosende
Wirklichkeit Gottes gelingen kann (vgl. Gen 1-10; Jes 53; Joh 8,1-11;
Rom 1-8).

Diesem anthropologischen Ansatz folgen theologisch-ethisch in-
tegrierte Entwiirfe der Bearbeitung von Schuld*: Sie stehen unter der
Massgabe, nicht autoritir die Norm- oder Gebotsiibertretung in das Zen-
trum der Schulddialoge zu riicken und zu korrigieren, sondern die
eigentliche, direkt an der Integritit und Wohlfahrt eines Menschen er-
zeugte Verletzung wahrzunehmen und anzusprechen.

Das geschieht umfassend, das heisst unter kommunikativer Ein-
beziehung aller — eine Tat situativ, strukturell, sozial und persénlich
bestimmenden — Anteile und Motive auf der einen und der durch sie er-
zeugten Schmerzen, Einbussen und Folgen auf der anderen Seite. Durch
diese realistische, dabei subjekt- und erlebensbezogene, gewiss kon-
frontative Schilderung und Analyse tritt der fahrldssige oder mutwillige
Bruch mit den Chancen menschlich erfiillten Lebens ganz unverstellt

> Aufgezeigt am Beispiel der im Film ,,Dead man walking* erzéhlten Schuld-
und Vershnungspastoral: SCHMITT, Schuld. Vgl. auch FucHs, Gericht, bes. 134.
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und ungeschont vor Augen; der Schuldkomplex wird wieder ,,aufge-
rollt“. Leitendes Ziel hierbei ist aber nicht, eine umso wirkungsvollere
Verurteilung in Gang zu bringen, sondern das fatale Schuldgeschehen
personal, sozial und strukturell zu verdndern und wo moglich zu heilen.
Das kann auf dem Weg einer fiir alle bedeutsamen wechselseitigen An-
niherung und wahrhaftigen Begegnung von Tétern und Opfern und der
so moglichen echten, auch nachhaltig empfundenen Einsicht, Reue und
Umkehr der Schuldigen gelingen™.

Exkurs: Axiome einer alternativen Schuldtheologie

Im Mittelpunkt des theologischen Beitrags zur Schuld steht also nicht
die narzisstische Bestitigung moralisch-ethischer Leistungssysteme.
Vielmehr wird eine konstruktive Mitgestaltung der Verséhnung zwi-
schen Menschen und die differenzierte, proaktive Unterstiitzung der da-
fiir notwendigen Prozesse und Dialoge angestrebt. Somit ergibt sich
eine humane Alternative zu den hochst ambivalenten gesellschaftlichen
Reaktionen auf Schuld, die sich fast dualistisch zwischen individueller
Verdrangung und 6ffentlicher Inszenierung, zwischen Verharmlosung
der Gewalt und ihrer auf Vergeltung, Genugtuung und Entrechtung der
Téter fixierten Verabsolutierung bewegen.

Fiir diese Alternative treten schon die biblischen Versohnungs-
und Befreiungsgeschichten ein, aber auch kirchliche Kontexte, Riten
und theologische Begriffe wie Siihne, Siinde, Umkehr, Gnade, Rechtfer-
tigung etc. Sie sind — kraft ihres anthropologisch wie praktisch erhellen-
den Gehaltes — darauf angelegt, die Praxis eines Gottes zu symboli-
sieren bzw. handelnd frei zu setzen, der sich der Menschen in ihrer
Stindigkeit und Verfehlung annimmt: unbeirrt giitig, fiir wahre Verséh-
nung werbend und sie auf allen relevanten Ebenen entschlossen be-
gleitend.

* Hier gilte es, den humanen Sinn von Strafe bzw. Strafvollzug und die blei-
bende Bedeutung — aber auch das Missverstdndnis — des traditionellen Sithnegedankens
aufzugreifen. Vgl. eine theologische Tagung der Ziircher Paulus-Akademie zum Thema
Vergeltung mit Beitrdgen u. a. von Adrian SCHENKER, Jiirgen WERBICK, Hans Zoss;
Publikation: Ziirich 2013.
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Dabei wird der vernichtende Antagonismus ,,Opfer — Téter* {iber-
wunden, der insbesondere durch die Ausblendung geschichtlicher Kon-
texte im Umfeld des Schuldgeschehens funktioniert. Basis dafiir ist die
bleibende Anerkennung der durch Schuld verletzten, aber trotz und mit
aller Schuld bestehenden menschlichen Wiirde. Sie erdffnet — wider die
stummen archaischen Muster der Rache und Gegengewalt — eine neue
kommunikative Sozialitét der Wahrheit und des differenzierten Hinse-
hens. Diese fordert ihrerseits die Féahigkeit und Bereitschaft, mit Schuld
und Verletzungen biographisch umzugehen und ihnen geschichtlich zu
begegnen, um einmal wieder integriert und zukunftsorientiert leben zu
konnen.

Es geht hier wohlgemerkt nicht ums Vertuschen und Verdrehen!
Prozesse der Schuldbearbeitung sind notwendig; sie brauchen auch Zeit,
Geduld und Miihe, ohne in technischer Pragmatik vorhersagen zu kon-
nen, was sie letztendlich bewirken und wohin sie fithren. Dennoch ist
diese Offenheit zu riskieren und auszuhalten. Sie darf nicht pseudotheo-
logisch durch eine rasch eingesetzte, stereotype Versohnungsrhetorik
abgekiirzt und iiberformt werden. Biblisch-christliche Theologie und
die von ihr unterstiitzte Ethik der Versohnung initiiert diese Offenheit
formlich, motiviert zur Umsicht und Gestaltungskraft innerhalb der
daraus erwachsenden Wahrheitsdialoge und optiert dafiir, den durch
seine Schuld offenkundig Anderen, Stigmatisierten und am Guten Ge-
scheiterten als Mensch nicht aufzugeben. So trégt sie dazu bei, der fal-
schen Absolutheit und Macht einer Untat zu widerstehen, die am Ende
jeden gefangen zu setzen droht — angesichts aktueller, aber auch kiinftig
moglicher Schuld (vgl. R6m 1,18-3,20).

Die Quellen, Begriffe und Erfahrungen, die fiir eine solche Alter-
native stehen, favorisieren eben kein Konzept der Makellosigkeit, der
moralischen Leistungen und Verdienste, sondern bringen demgegen-
iiber eine Sprache hervor, die das Gebeugte aufrichtet, Verwundetes
heilt und den neuen Anfang vorbehaltlos zu er6ffnen vermag. Man
beachte hier nur die angesprochenen biblischen Topoi: einschligige
Prophetenworte wie jenes vom ,,geknickten Rohr* (Jes 42.3); die Bot-
schaft der Bundesschliisse; die von Jesus geprédgten Dialoge, Bilder und
Gleichnisse; die Kreuzestheologien der Evangelien; die paulinische Re-
flexion iiber die Macht der Siinde und das sie wandelnde ,,Ubermass der
Gnade* (vgl. Rom 5,20f) usw.
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Diese theologisch geformte, zutiefst Menschliches symbolisie-
rende Sprache bildet in aktuellen Lebenswelten, die mit subtiler — men-
tal wie strukturell nachhaltiger — Wirkung auf Effizienz und ungetriibte
Performance ,,geeicht* sind, ein befreiendes Angebot. Genauso aber im
Kontext der Kirche, insofern sie mittels ihrer Vorgéinge, Normen und
ethischen Beziige die Prisenz der vorbehaltlos mitgehenden, gottlichen
Giite relativiert und in Frage stellt!

V. Prinzipielle formale Anforderung an moralpraktische
Aussagen des Glaubens

Im Verhiltnis zwischen christlichem Glauben und Moral scheinen sich
inaddquate Anspriiche und unverzichtbare Beitridge die Waage zu hal-
ten. Die erfolgte theologisch-ethische Erdrterung beider Seiten klért die-
ses ,,Patt” und macht deutlich, dass es die moralpraktische Relevanz
von Glaube, Kirche und Theologie zweifelsohne gibt und im Sinne
einer umfassenden Humanisierung und Kultur auch geben muss. Die
Frage lautet also nicht, 0b seitens des Glaubens etwas inhaltlich Kon-
struktives fiir die Moral zu erwarten sei, sondern welche Beitridge das
sinnvoller Weise sind, wie man diese legitimieren kann — und in wel-
cher Form die dafiir notwendigen Interaktionen geschehen miissen.

Dieser Formaspekt ist prinzipiell zu beachten und stellt keine
blosse Geschmacksfrage dar. An ihm entscheidet sich die rationale Ver-
mittelbarkeit christlich inspirierter Aussagen im Kontext der Moral-
gespriche einer Gesellschaft und Kultur — unabhéngig von der jeweils
inhaltlich vertretenen Position. Will man moralische Ansichten bzw.
Geltungsanspriiche wirksam kommunizieren, muss man sich also um
Verstehbarkeit auf der Basis lebensweltlich verbindender Sprach- und
Denkformen miihen, gerade auch wenn es sich um zeitkritische Inter-
ventionen handelt.

Es geht dabei eben nicht um eine billige, profillose Anbiederung
an eingespielte, vermeintlich inhumane Muster einer Epoche, was in re-
ligios fundamentalistischen Zirkeln oft leichtfertig und naiv unterstellt
wird. Gemeint und unbedingt erforderlich ist, die biblisch und christlich
belegten Erfahrungen und Ziele gelingenden Menschseins diskursfahig
einzubringen: Sie sind einer kulturell interaktiven, fiir Ratio und Argu-
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mentation offenen Uberpriifung zuzufithren, miissen sich also an neu-
zeitlich bewéhrte formale Standards ethischer Begriindung anschlies-
sen.

Entsprechend bedarf es umgekehrt der konsequenten Abwehr mo-
nologischer und apodiktischer Belehrung, gleich von welcher Seite sie
erfolgen sollte. Denn diese agiert — formal gesagt — binnenreferentiell,
versucht Moral autoritdr anzuordnen, wo sie doch nur kommunikativ,
kraft guter Griinde, eigener Einsicht und verantwortlicher Freiheit er-
worben und gelebt werden kann.

Solche Standards zu erfiillen, beinhaltet in der Tat eine wichtige
Anforderung an jede praktische Interpretation — auch an die praktische
Auslegung des Glaubens. Nur dann kann sie fiir den kritisch verstehen-
den Nachvollzug und fiir den von dort her mdglichen personalen Auf-
bau sittlicher Uberzeugungen bzw. Motive sinnvoll und fruchtbar wer-
den. Dann aber hat sie auch eine echte Perspektive, bei der moralischen
Ausrichtung aktueller Lebenswelten bedeutsam zu sein und moglicher-
weise zum Tragen zu kommen.

VI. Einzelne formale Kriterien einer ,,brauchbaren*
Theologischen Ethik

Worin diese Standards genau liegen, ist Gegenstand einer breiten dis-
kurstheoretischen Erorterung, die durch die Theologische Ethik auf-
genommen wurde und fortgefiihrt wird*. Von Interesse sind Art und
Procedere einer auf Sachlichkeit, Erfahrung, Dialog und Vernunft auf-
bauenden Plausibilisierung von Sitte und Sittlichkeit. Die formalen Kri-
terien, die hierzu erarbeitet wurden, zéhlen langst zum programma-
tischen Kern des Faches und klangen in diesen Uberlegungen bereits
zwischen den Zeilen an. Sie sind fiir das moralische Sprechen in der
Theologie und den Kirchen wie fiir jede dezidiert ,,nach aussen* tre-
tende kirchliche Kommunikation moralischer Erkenntnis massgeblich,
will man die eigene Relevanz und Uberzeugungskraft nicht bereits im
Ansatz gefdhrden. Zudem préigen sie das Vorgehen und Selbstversténd-

2+ Vgl. LESCH / BONDOLFI (Hrsg.), Theologische Ethik.
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nis einer — in diesem Sinn — ,,brauchbaren® Theologischen Ethik, for-
men ihre eigene argumentative Struktur, was auch fiir sie eine wichtige
Herausforderung darstellt.

Unter dieser formalen Hinsicht und wegen ihrer theologischen
Eigenart muss man auf die hermeneutische Anlage, den dialogischen
Ernst und die kirchliche Verortung jeder Theologischen Ethik achten®.

1. Hermeneutische Anlage

Hermeneutisch zeigt sich Theologische Ethik, wenn sie eine nachvoll-
ziehbare Form des Verstehens anzielt bzw. wenn sie Prozesse verste-
hender Erkenntnis in Sachen Moral unterstiitzt und dabei Auskunft tiber
die Herkunft und Logik ihrer Begriindungen geben kann®.

1.1. Zentraler Anhalt

Von daher verbietet es sich zunéchst fiir die Theologie wie fiir jede
kirchliche Pardnese, im Gestus ,,abgeschlossener®, geschichtlich oder
kulturell unzugénglicher moralischer Wahrheit aufzutreten, als ob Of-
fenbarung, Verkiindigung und Glaube vor allem einer absoluten Statuie-
rung sittlicher Normen zu dienen hétten. Demgegeniiber und im Sinne
einer solchen, per definitionem gedffneten Hermeneutik gilt es theolo-
gisch festzuhalten, dass allein Gott als Absolutum zu ,,begreifen* ist.
Diese zentrale, hier theologisch aufgenommene Kontextuierung
und Relativierung von — mittels menschlicher Vernunft eingeholter
bzw. konstituierter — Wahrheit, ist deshalb keineswegs fern einer gel-
tungsfahigen Moral. Vielmehr er6ffnet gerade sie eine permanent enga-

* Vgl. SCHOCKENHOFF, Grundlegung 303-568. Vgl. zudem die weiteren Anga-
ben in Anm. 15.

¢ Vgl. exemplarisch den lang anhaltenden Diskurs um die theologische Herme-
neutik ethischer Schriftauslegung: HOFFMANN / EID, Jesus; FRALING, Ethos; FUCHS,
Biblische Geschichten; NOICHL, Schriftauslegung; BALDERMANN u. a. (Hrsg.), Biblische
Hermeneutik; LEsCH, Bibelhermeneutik; SCHMITT, Schrift und Leben; HOFHEINZ u. a.
(Hrsg.), Bibel; HEIMBACH-STEINS / STEINS (Hrsg.), Bibelhermeneutik.
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gierte, um Wahrheit und Gerechtigkeit ringende, dabei selbstkritische
Bewegung praktischen Verstehens. Sie wirkt als theologischer Anhalt,
antihermeneutische — letztlich destruktiv titige — fundamentalistische,
intuitionistische oder naturalistische Formen der ,,Begriindung* von
Moral abzuwehren”’.

1.2. Formaler Gehalt

Gegeniiber solchen Fehlstellungen geht es einer hermeneutisch angeleg-
ten Bewegung darum, das sittlich Gute auf dem Weg einer dafiir sub-
stantiellen Sensibilitét fiir das geschichtliche Ereignis, die konkrete Si-
tuation und die unverwechselbare Person jeweils neu aufzuspiiren und
zu entdecken. Gewiss stellt das Gute einen bleibenden, nicht hinter-
gehbaren Anspruch dar, der jedoch nur im gelebten Leben wirklich er-
kannt, eingesehen und entfaltet werden kann — was dem erwéhnten, ma-
terial bestimmenden Format christlich getragener Ethik entspricht.
Formal hinzu kommt allerdings die Reflexion dessen, was unmit-
telbar auffillt bzw. angeht, dem Anspruch humanen Gelingens aber
umfassend und aufs Ganze gesehen geniigen soll. Fiir diese volle ,,Be-

7 Man muss ethisch prizise zwischen im Humanum griindenden sittlichen Wer-
ten, den durch sie geschiitzten fundamentalen Giitern und darauf bezogenen konkret
giiltigen Normen unterscheiden: Diese Kategorien moralpraktischen Bewusstseins lassen
sich — unbenommen ihres grundlegenden Charakters — aber nicht als ,,absolut, ,,unbe-
dingt* etc. bezeichnen; sie sind ihrerseits in anthropologischen Deutungen und Rahmen-
vorstellungen begriindet. Dadurch werden sie aber nicht beliebig, sondern ihrer kultu-
rellen Plausibilitdt und Geltung zugefiihrt! Bisweilen findet sich — neben ,,Gott™ — auch
das Humanum als solches, sprich der formal-kategorische Anspruch des Guten, mit ,,ab-
solut“ bezeichnet. Diesen Anspruch anzuerkennen, ist zweifellos sittlich zentral: darin
symbolisiert sich und wirkt die in einer humanen Kultur nicht hintergehbare personale
Entschiedenheit fiir den ,,moral point of view*. Diesen Anspruch nicht anzuerkennen
und zu bestreiten, wére folglich nur um den Preis der eigenen Moralitéit denkbar. Daran
lasst sich aber auch erkennen, dass die Plausibilitét selbst dieses fundamentalsten aller
humanen Anspriiche durch kulturelle Reflexion und personale Aneignung eingesechen
bzw. bedingt ist. Das fiihrt nicht in ein ,,sittliches Chaos*, wie manche vermuten, son-
dern evoziert die Kultur fortgesetzter Anerkennung des Guten. Die konkrete Praxis des
Humanum wiederum vermittelt sich selbstredend iiber situative, kulturelle und ge-
schichtliche Umsténde und Potentiale — inklusive ihrer nicht aufgebbaren geschicht-
lichen Optimierung. Vgl. exemplarisch BOCKLE, Fundamentalmoral 258-319.
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wahrheitung® konkreter praktischer Pflichten miissen Griinde sinnvoll
benannt und einander schliissig zugeordnet werden konnen: Es gilt, lei-
tende Wertungspramissen deutlich zu machen, bestehende Absichten
zu hinterfragen bzw. zu kléren, relevante Folgen abzuwigen, situative
Umsténde, mentale Potentiale und mogliche Entwicklungen handlungs-
konzeptionell zu deuten und normativ zu integrieren etc. Das alles
geschieht im Rahmen eines methodisch konsistent und logisch aufge-
bauten ethischen Instrumentariums. Es entzieht sich alternativen Erfah-
rungen und wissenschaftstheoretischer Kritik nicht, sondern ist dank
seiner eigenen Transparenz und Verniinftigkeit dafiir offen — und somit
auch selbst optimierbar.

1.3. Theologische Perspektive

Diese hermeneutische Weite und Haltung sittlichen Erkennens steht der
Theologie — und nicht nur ihr — gut zu Gesicht: Denn darin wird im
Grunde die gestalterische, auf Welt und Mensch inkarnatorisch wie so-
lidarisch bezogene Form christlichen Glaubens eingel6st™: Im Bekennt-
nis gottlicher Menschwerdung teilt sich die frei gewéhlte Offenheit und
das riickhaltlose Interesse fiir die volle Realitdt menschlichen Daseins
mit und bietet sich an — dies in einer derart radikalen Weise, die allein
von Gott ausgesagt werden kann. Man kann sie als absolute Liebe
interpretieren und erstreben, weil sie sich — ohne Verlust der eigenen
Identitdt — so zu verstehen gibt, einldsst und (ent-)dussert, dass der
Andere in dieser Ernstnahme und Anerkennung zu sich selbst sowie zur
Welt und zur Gemeinschaft findet — also zu seinen wesenhaften Mog-
lichkeiten gelangt.

Diese theologische Linie miindet im alternativlosen Respekt vor
der letztgiiltigen sittlichen Aufgabe und Kompetenz einer Person. Lei-
tend ist hier die Vorstellung, dass sich Gott kraft dieser — in Jesus
Christus vollends realisierten wie anschaulichen — inkarnatorischen
Dynamik auf die Partnerschaft mit Schopfung und Menschen festgelegt
hat. Er setzt den Menschen in seine Verantwortung fiir ein schopfungs-

¥ Hierzu grundlegend KESSLER, Christologie, bes. 322f. 390f. 435-437; DERS.,
Erlésung. Vgl. auch FucHsS, Botschaft. Fiir den Kontext: HENRY, Inkarnation.
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gemisses, reflexiv entfaltetes Leben praktischer Fiille ein, ,,verausgabt
dabei — bis in die eigene Wehrlosigkeit — ureigenste Potentiale, ohne
ihm jemals seine Solidaritdt und Gnade zu entziehen.

2. Dialogischer Ernst

Der Subjektbezug christlicher Theologie und jeder humanen Ethik ist
also nicht nur inhaltlich, sondern auch formal von liberragender Bedeu-
tung. Er zieht das Formkriterium der Dialogik unmittelbar nach sich.

2.1. Formaler Gehalt

Ernsthaft dialogisch zeigt sich die Theologische Ethik, wenn sie sich in
ihrer Erkenntnis und sozialen Recherche vom Gegeniiber der anderen
sittlichen Erfahrung, geschichtlichen Lage und Betroffenheit materia-
liter wie methodisch nachhaltig bewegen und in Frage stellen lésst. Zu-
dem bahnt sie in dieser dialogischen Dynamik das sittlich erschlies-
sende ,,Zueinander und damit die wechselseitige Entgrenzung wie
Bereicherung von ansonsten beziehungslos oder gegeneinander existie-
render Lebens-, Denk- oder Arbeitsweisen an.

Nachdem Theologie und Kirche keine spezifisch christliche nor-
mative Materialitdt zu sichern bzw. zu vertreten haben, gewinnen sie
eine umso grossere Freiheit, selbstlos und anwaltschaftlich fiir eine un-
verkiirzte, parititisch gestaltete und grenziiberschreitend interessierte
Intersubjektivitit moralischen Redens einzutreten. Somit realisieren sie
auch formaliter die Vision gelingenden Menschseins, die sie inhaltlich
inspiriert.

2.2. Konsequente Dialogik
Das fiihrt wohlgemerkt nicht zur harmoniesiichtigen, aber inhaltslee-
ren Gléttung bestehender Unterschiede, sondern — wo nétig — zu einer

kontroversen Kultur argumentativen Erkennens, Ringens und Streitens,
um sich dem moglichen humanen Optimum mehr und mehr anzuné-
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hern”. Umgekehrt darf diese Dialogik nicht nur zum Schein erfolgen
bzw. mogliche Konsequenzen von vornherein verneinen, nach Art einer
strategisch angesetzten Ersatzhandlung, um den Status quo verhinderter
Lebenschancen auf diese Weise pseudoaktiv zu verschleiern und beizu-
behalten™.

Durch eine wirklich wahrnehmungsbereite, auf das situativ, so-
zial und kulturell Andere zu- und eingehende Ausrichtung bekommen
nicht zuletzt Unterprivilegierte und Marginalisierte die Chance, in die
lebensweltliche Reflexionen einbezogen zu werden. Gemeint sind die
Erfahrungen jener Menschen, die sich mangels Lobby, eigenen Einflus-
ses oder wegen fehlender Kompetenzen in den einschlégigen Diskursen
nicht zu Wort bringen kdnnen. Gemeint sind aber auch alle Lebensla-
gen, die unter dem inhumanen Gefille kollektiver Abwertung und Aus-
grenzung leiden, ob dies nun aufgrund von Vorurteilen geschieht, oder
weil darin Fremdes bzw. Ungewohntes begegnet.

2.3. Theologische Perspektive

Auch zu diesem Formkriterium der Dialogik hat christliche Theologie
eine eigene, genuin theologische Affinitdt: Die Offenbarung des gott-
lichen Heilungswortes ist hier von Grund auf kommunikativ gedacht’'.
Dies bedeutet nicht nur, dass Gottes guter Schopfungswille eine ihm
geniigende Antwort des Menschen sucht. Vielmehr liegt es im Wesen
Gottes, im dialogischen Austausch und in Begegnung zu sein. Gottli-
ches Handeln ist von Sehnsucht nach dieser Dialogik geprigt: dies zu-
néchst, um auf die konkrete Lage und Bediirftigkeit des Menschen ein-

¥ Vgl. SCHMITT, Streiten-KONNEN. Vgl. hierzu umfassend: KRAUS / SCHMITT
(Hrsg.), Streitkultur (mit Beitrdgen u. a. von Otto H. PESCH, Dietmar MIETH, Ottmar
FucHs, Paul HOFEMANN, Marianne HEIMBACH-STEINS).

* Dies ist auch eine Sorge laufender kirchlicher Dialogereignisse, gleich ob das
didzesane Dialogprozesse oder Weltbischofssynoden sind, aber auch Kommissionsar-
beiten. Selbstredend betrifft das Problem unechter Dialoge auch andere Bereiche wie
Politik, gesellschaftliche Institutionen, personliche Lebensvollziige etc.

*! Vgl. unter dem Terminus ,,Selbstmitteilung* RAHNER, Grundkurs 122-142;
DERS., Christologie. Fiir den gesamten Kontext: DERS., Menschsein; WERBICK, Glauben;
ScHMITT, Wertkommunikation 420-526.

187



Hanspeter SCHMITT

zugehen, um sich seiner giitig anzunehmen und ihn auf den Wegen der
Gerechtigkeit und Vers6hnung schrittweise zu begleiten; aber auch, um
ihn in seine Heilsbewegung so einzubeziehen, dass er darin wirklich
,»gross* und miindig wird, seine Verantwortung bewusst und in Freiheit
wahrnehmen kann und demnach ,.konkreatorisch* an der Vollendung
gottgeschenkter Schopfung mitarbeitet.

Gottes Wort — so diese theologische Folie — schafft damit aus
sich selbst den Raum einer humanisierenden Kommunikation®?, die al-
les Getrennte verbindet, das Fremde und Ausgestossene wieder einlédt,
die quer zu den sozial und kulturell zerstérenden Grenzen um erneutes
Verstehen und bekdmmliche Formen des Lebens fiir alle wirbt. Es wird
so zum Prototyp einer zukunftsfahigen Intersubjektivitét; denn sie ent-
wirft und propagiert Moral und sittliche Orientierung — lebensweltlich
wie wissenschaftlich — niemals unabhéngig oder abgegrenzt von den je-
weils anderen, zumal unerwiinschten Perspektiven des Erlebens und
Bewertens, des Strebens und Scheiterns.

3. Kirchliche Verortung

Wenn Theologische Ethik die kirchliche Verortung als Formkriterium
angibt, gerit sie unversehens unter Verdacht, die Wissenschaftlichkeit
ihres Vorgehens zugunsten kirchenamtlich praformierter, rein diszipli-
nér eingeforderter Aussagen massiv zu gefahrden.

3.1. Theologische Ethik und kirchliches Lehramt

Das wire in der Tat gegeben, wiirde sich ihre Kirchlichkeit darin er-
gehen, sittlich relevante Aussagen des offiziellen Lehramtes undifferen-
ziert und unbegriindet, also im Gestus lediglich autoritir geleiteter An-
passung zu iibernehmen. In zahlreichen Ausserungen haben bedeutende
Exponenten bischoflicher und pépstlicher Lehrbefugnis darauf ver-
wiesen, dass kirchlich kein legitimes, auch kein theologisches Interesse

** Vgl. Fucns, Botschaft 265-267.
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an einer solchen blinden, funktionalen Zuordnung der Theologie zum
Lehramt besteht und bestehen kann™. Nicht zuletzt spricht die profunde,
traditionell belegte Entwicklung lehramtlicher Theologie mit ihrer
Formulierung bzw. Zuordnung unterschiedlicher Aufgaben, zu re-
spektierender Rollen und Kompetenzen eine andere Sprache — auch fiir
den theologisch-ethischen Weg moralischer Wahrheitsbegriindung™.

Umgekehrt lassen einzelne lehramtliche Interventionen — sofern
es ihnen an einer vernunft- und sachgerecht angelegten Hermeneutik
und ernsthaft intendierten Dialogik mangeln sollte — an ihrer eigenen
Treue zur gegebenen Breite der Geschichte, Reflexion und Praxis lehr-
amtlichen Sprechens zweifeln. In solchen Fillen zweifelt man natiirlich
auch, ob Theologie iiberhaupt als eigenstidndige, in die kirchliche Kom-
munikation schopferisch eingebundene Wissenschaft (vgl. Gaudium et
spes 36) gefragt ist. Es muss stets gewahrleistet werden, dass jene fiir
Theologie selbstverstdndliche kirchliche Verortung — geméss der Tra-
dition — konstruktiv gedacht ist.

Die Kirchlichkeit der Theologischen Ethik fiihrt dazu, gesell-
schaftliche bzw. lebensweltlich wirksame Erfahrungen mit biblischen,
theologischen, kirchlichen und gemeindlichen Traditionen in Verbin-
dung zu bringen und sie insgesamt mit einschldgigen fachlichen Kennt-
nissen sittlich-praktisch zu vermitteln. Dabei ist es ein fester Anteil
konstruktiver Kirchlichkeit, auf eine wache, inhaltlich interessierte,
durchaus ergebnisorientierte Begleitung des Lehramtes zu vertrauen.
Dessen legitime Sorge betrifft die umfassende Anschauung, aufbauende
wie wegweisende Formulierung und Beachtung der auf Basis von
Erfahrung, Vernunft und theologischer Reflexion gewonnenen moral-
praktischen Erkenntnisse.

33 Vgl. diverse lehramtliche Ausserungen zur eigenstindigen Funktion und Ar-
beitsweise der Fachtheologie, z. B. die Ansprachen JOHANNES PAULs II. vor Studieren-
den, Wissenschaftlern und Theologinnen bei seinem Deutschlandbesuch 1980: SEKRE-
TARIAT DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ (Hrsg.), Papst Johannes Paul II., 26-34.
167-172. Vgl. auch Beschliisse des Zweiten Vatikanischen Konzils wie z. B. Gaudium
et spes 15t; Lumen gentium 25; Optatam totius 13—-16.

3* Hierzu fanden auch in den 1980er bzw. 1990er Jahren wegen unterschiedli-
cher Anlésse teils heftige Debatten statt. Vgl. aus der Fiille der kldrenden Beitrdge KERN
(Hrsg.), Lehramt; MIETH, Quellen; HONERMANN (Hrsg.), Lehramt; SCHUSTER, Ethos;
AUER (Hrsg.), Autoritit; BOCKLE, Fundamentalmoral 321-331.
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3.2. Formaler Gehalt

Kirchliche Verortung von Theologie bedeutet aber wesentlich mehr
als allein den Bezug zu autoritativ-lehramtlichen Grossen! Vor allem
geht es hierbei um den strukturellen Aspekt, der bedacht, aber auch kri-
tisch liberpriift werden muss, damit die biblisch und christlich getrage-
ne Hoffnung und die davon bewegte sittliche Relevanz geschichtlich
wie kulturell nicht untergehen, sondern Bestand haben und gehort
bzw. verstanden werden kénnen®. Kirche als manifeste Struktur dient
dem Evangelium und dem dort ins Zentrum des Geschehens geriick-
ten Heil der Menschen. Sie hat sich folglich in ihrer eigenen institu-
tionellen Logik, ihren sdmtlichen Beziigen und internen wie exter-
nen Gestalten an diesem Wort Gottes, an seiner offenbarten personalen
und sozialen Wirklichkeit, auszurichten und kritisch hinterfragen zu las-
sen.

Das orientiert auch die Theologische Ethik als Teil kirchlicher
Wirklichkeit. Es bringt sie dazu, sich in ihren fiir die Sehschéirfe und
Praxis christlicher Verkiindigung wichtigen Strukturen zu bewegen,
eine auf dieses Format bedachte, aber eigenstdndige Wissenschafts-
struktur auszubilden und zugleich den strukturkritischen Aspekt anzu-
wenden — und zwar im Mass jener Formung, die durch die evangeliums-
gemisse ,,Kommunikation Gottes“’® nahe gelegt ist. Einerseits hiesse
das, die ethische Reflexion der menschenfreundlichen Praxis Gottes ,,in
alle Welt“ (vgl. Mk 16,15) zu tragen und so den géttlichen Anspruch
humanen Gelingens {iber institutionelle, soziale und kulturelle Grenzen
hinweg und anhand der jeweils bestehenden personlichen Erfahrungen
von Leid und Gliick fachlich zu erértern, aber auch normativ zu entwi-
ckeln und dringlich vor Augen zu fiihren.

3 Vgl. KEHL, Kirche; DERS., Institution; WERBICK, Glauben 332-336. 655-844.

** ScHMITT, Wertkommunikation 416. Vgl. die Analyse unterschiedlicher bibli-
scher Traditionen unter dem Terminus ,,Kommunikation Gottes‘: DERS., Wertkommuni-
kation 416-514.
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3.3. Theologischer Kern

Andererseits wire aber allein mit dieser ethischen Arbeit die Erfahrung
des schopferischen Gottes, die auch fiir das Dasein und den Auftrag der
Kirche ursdchlich und bestimmend ist, 1dngst nicht getroffen. In ihrem
Kern ist diese Erfahrung erst eingeldst und praktiziert, wenn sich ihre
unbestreitbare, iiberaus anfordernde praktische Dynamik als unbe-
dingte, in ihrer Form vollendete humane Giite kommuniziert’’. Diese —
nach biblisch-christlicher Auskunft — ,,gottliche” Art der Begegnung
kommt der Solidaritit des Menschen, die stets von zweifelnder Angst,
antisozialen Interessen und geschichtlicher Kontingenz belastet ist, auf
eine Weise zuvor, die ihn befreit: Befreit zur mutigen, realistischen
Annahme seiner selbst, befreit auch dazu, sich jene geforderte eigene
Menschlichkeit und Solidaritét — in Umwandlung alles Widerstreben-
den — allméhlich vorstellen und aneignen, sie schliesslich nachvoll-
ziehen, wagen und leben zu konnen, weil sie in der Solidaritit und
»~Kommunikation Gottes* ldngst heilend und ermutigend erfahren wur-
de.

Damit sind die christlichen Kirchen wie die Reflexionen der
Theologischen Ethik nur dann im Ursprungssinn authentisch und kirch-
lich verortet, wenn sie im Format ihrer personalen wie universalen Er-
streckung den in die Moral reichenden humanen Anspruch zwar ohne
Abstriche bedenken. Aber primér haben sie das zu erértern und einzu-
bringen, was Menschen erst zu Menschen und solidarisch fiahig macht:
,»Zottliche* Formen zwangloser Sozialitit, Anerkennung und Liebe, die
zur Freude am Sein, Annahme realen Lebens und giitigen Sicht auf den
Anderen beitragen. Sie lassen die praktische Identitdt dergestalt reifen,
dass das Gute als Gabe — sprich: im Modus des Anteilhabens, Kénnens
und Diirfens — prasent ist und als eine solche Gabe der Erfahrung seines
Gesolltseins zuvorkommt und sie existentiell tiberwiegt™®.

7 Vgl. SCHMITT, Wertkommunikation 430-432. 441f. 468-470. 476-490.

*¥ Vgl. zur Anlage und Bedeutung einer in diesem Sinne kompetenzorientierten
Theologischen Ethik SCHMITT, Wertkommunikation 351-412. Allgemein zum ,,Gabe**-
Diskurs: MANDRY, Gabe; VoOLz, Ethos; BAYER, Gabe; HOFFMANN, Gabe.
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VII. Erfahrungen der missbriuchlichen Verwendung
von Theologie

Mit diesen Aussagen, die zum innersten Wesen der christlichen Theo-
logie zéhlen, kdnnte man die Erorterung ihrer moralischen ,,Brauchbar-
keit* abschliessen, gibe es nicht — liber das Gesagte hinaus — zahlreiche
Formen der missbrauchlichen Verwendung einer solchen Theologie.

1. Abgesonderter Verbrauch

Zunéchst stehen die Theologie und — auf Ebene gelebter Vollziige — die
unterschiedlichen Interaktionen des Glaubens in Gefahr, sich aus der
Relevanz fiir Welt- und Lebensgestaltung, die ihnen biblisch und christ-
lich aufgetragen ist, selbstverschuldet zu ,,verabschieden®. Sie verhalten
sich bedeutungslos bzw. nutzen und ,,verbrauchen* die ihnen anvertrau-
ten Talente und Potentiale des Humanen ohne Wachstum und lebens-
weltliche Wirkung, wenn sie tendenziell abgesondert und nur fiir sich
existieren sollten. Dann pflegen und reduplizieren sie binnenfixiert den
vertrauten eigenen Text ihres Denkens und Handelns, ohne sich der
Verstehensart und Herausforderung ihrer Kontexte in gewachsenen For-
men des Mit- und Zusammenseins anzunehmen. So freilich konnen sie
nicht zum ,,belebenden Salz* und ,,Licht* eines auf Hoffnung und Sinn
hin orientierten Menschseins werden (vgl. Mt 5,13-16).

Soziologisch lésst sich das an milieudhnlichen Exklusionen kirch-
lichen und gemeindlichen Lebens erkennen. Dabei riskiert man den na-
hezu kompletten Ausschluss von Daseinsstilen, Gefiihlen, kognitiven
Zugingen und Asthetiken, obschon sie das Miteinander und die Iden-
titdt ganzer Schichten, Generationen und Kulturen nachhaltig prégen.
Dabher bleibt es ihnen, selbst wenn sie wollten, verwehrt, ein produk-
tives Verhaltnis zu der fiir ihr Empfinden verschlossenen Mentalitit und
Form von Kirche bzw. Pastoral zu finden™.

** Wichtig fir den aktuellen, auch empirischen wie pastoralen Hintergrund:
HAIMERL, Sinus-Milieu-Studie; EBERTZ / HUNSTIG (Hrsg.), Weite; EBERTZ u. a. (Hrsg.),
Lernen.
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Umgekehrt kennzeichnend fiir eine solche ,,leer laufende™ Ab-
sonderung schopferischer Potentiale ist es, wenn vertraute — ihrerseits
geschichtlich bedingte! — liturgische, aszetische oder administrative Ge-
staltungsweisen nur anhand eindimensionaler Absicherungs- und ,,Fort-
setzungslogiken reflektiert werden. Die zukunftsfdhige Alternative
besteht darin, eine offene und lernfihige Auseinandersetzung mit den
kulturell diesbeziiglich greifenden rituellen, mentalen und politischen
Grammatiken einzugehen. Das bedarf der Bereitschaft, birgt dann aber
die Chance, sich darin zugunsten einer grosseren Relevanz wirklich ver-
dndern zu lassen.

Analog dazu droht auch der Theologie bzw. Theologischen Ethik
dieser ,,Verbrauch“. Das geschieht, wenn sie primér Akte der unguten
Selbstgeniigsamkeit von Kirche und Glauben theoretisch ,,unterfiittert*,
anstatt sich — kritisch zuriick gewendet — um schopferische und inkarna-
torische Relevanz zu miithen. Entsprechend gilt es, die Anfragen, Note
und Zeichen der Zeit gezielt wahr- und aufzunehmen (vgl. Gaudium et
spes 1-4), um die Reflexion und Praxis christlichen Da- bzw. Sozial-
seins zu den Ufern gelebten Lebens aufbrechen zu lassen.

Manchmal scheinen theologische Abhandlungen oder liturgische
Homilien in einem weiteren Sinn ,,verbraucht zu sein: bedriickend
blass, ohne Aussagekraft, systematische Kontur, gedankliche Lust oder
Ideenstirke. Auch das riihrt nicht selten daher, dass sich Gedanken und
Personen von der Kraft und Dynamik vollen menschlichen und kirchli-
chen Daseins abgewandt haben bzw. davon abgeschnitten arbeiten und
leben. Die selbstredend theologisch notige begriffliche und thematische
Konzentration und Dichte muss sich jedoch genauso intensiv mit der
Vielfalt, Vitalitdt und Aktualitdt der Gegenwart verbinden, um nicht in
Sterilitdt und Fruchtlosigkeit zu enden.

2. Eklatanter Missbrauch

Verheerend wirkt indes der mdgliche Missbrauch von Theologie. Zu-
nichst wire — was jetzt nur noch angedeutet werden kann — tiber Er-
fahrungen der Diskreditierung bzw. Selbstdiskreditierung von Theolo-
gie zu sprechen. Die Glaubwiirdigkeit insbesondere der Theologischen
Ethik wiirde auf Ebene ihrer wissenschaftlichen wie theologischen

193



Hanspeter SCHMITT

Integritit auf Dauer beschédigt, wenn sie nicht ausschliesslich dem
humanen, dabei universal- wie personbezogenen Gestaltungsinteresse
diente und etwas anderes als die konstruktive praktische Anerkennung
nicht teilbarer Menschenwiirde im Sinn hétte. Fiir diese Menschenwiir-
de engagieren sich die aktuell Theologietreibenden in beispielgebender
und redlicher Weise.

Dennoch sind eklatante Fehlgestalten dieser Art denkbar und ge-
schichtlich belegt. Darin nutzte die Theologie ihre Potentiale und Be-
griffe bzw. liess sie benutzen, um abgeleitete — den Menschen entfrem-
dende — Zwecke zu begriinden und ,,abzusegnen®. Offen auf der Hand
liegen ,,theologische* Rechtfertigungen jedweder Form von Mensch-
und Kulturverachtung, Kriegstreiben und iibergriffiger Inquisition.
Auch muss man an die Grundlegung einer eindeutig unangemessenen,
weil einseitigen oder rigorosen Moral- wie Rechtsausiibung denken, wie
sie etwa Suizidenten und ihren Angehodrigen widerfuhr. Schliesslich
wire festzuhalten, dass es einem Missbrauch theologischer Reflexions-
und Sprachformen gleichkommt, wenn sie herhalten, systemische Ge-
bilde — und sei es die weltliche Struktur der Kirche —um jeden Preis zu
stiitzen statt sie einer gerechten, person- wie sinnadédquaten Reformie-
rung zuzufiihren.

3. Untheologischer Gebrauch

Viel subtiler als solche offensichtlichen Verletzungen der theologisch-
ethischen Integritét ist eine weitere nachteilige Verwendung. Sie zeigt
sich zumeist von lauteren Intentionen geprégt, wird selten als moglicher
Missbrauch Theologischer Ethik erkannt bzw. markiert, sondern oft als
ihre eigentliche Aufgabe verstanden. Es dreht sich um das erwihnte
Ansinnen, unabdingbare sittliche Ideale und entsprechende Abwa-
gungen und Normen reflektiert und handlungsbegleitend nahe zu legen
und dringlich zu betonen®. Es hiess, dass diese dezidiert ,,imperati-
vische® Seite mit der ,,indikativischen® Fundierung einher gehen muss,
um den spezifisch theologischen Kern Theologischer Ethik nicht zu ver-

Vgl 1V.2.2 und VL.3.2.
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fehlen*'. Denn nach biblisch-christlicher — auch anthropologisch ein-
leuchtender* — Erkenntnis ist der Anspruch human gelingenden Lebens
ohne den ,,Indikativ der zuvorkommenden Giite Gottes** letztlich nicht
einldsbar bzw. zu leben. Daher gilt es, die Kommunikation dieser Gna-
de in jede theologisch-ethische Reflexion und kirchliche Ausserung von
Moral wirksam zu integrieren. Woher rithren aber die Bedenken?

Zunéchst scheint diese Anforderung schon deshalb gewagt, weil
der Anspruch der Sittlichkeit dabei nicht aufgehoben oder vermindert
wird, sondern wie gesagt in seiner ganzen Tragweite und Notwendigkeit
darzulegen ist. Im gleichen Zug soll dem zu solidarischem Handeln
Aufgerufenen aber deutlich werden, dass auch ihn diese Solidaritét un-
eingeschrénkt erreicht — trotz und angesichts seiner unvermeidlichen
Widerstéinde, Angste und Egoismen. Er erfdhrt sich dann nicht primér
als Adressat eines objektiv gegen ihn gerichteten Sollens, sondern als
Subjekt der Liebe Gottes, die ihn vorleistungsfrei anerkennt, existentiell
trdgt und ihn mittels dieser Erfahrung in seinem Mensch- und Mit-
menschsein fordert und zu sich selbst bringt.

Bereits hier zeigt sich der Spagat dieser theologisch-ethischen
Kernaufgabe. Es droht eine permanente Uberforderung moralischen
Sprechens, denn es gentigt aufs Ganze gesehen nicht, jenes Sollen {iber
die Beifiigung von sicher hilfreichen Kompetenzanteilen zu ergénzen
und so effizienter auf den Weg zu bringen. Der ,,Indikativ der Gnade*
betrifft vielmehr den definitiven Bankrott des eigenen sittlichen Kon-
nens —ob wegen uniiberwindlicher Enge, Schuld oder letzter Sinnlosig-
keit —, und dass in dieser fiir Menschen typischen Lage eine Weise der
Liebe angeboten ist, die als unbegrenzte Giite und Zukunft erscheint.

Wie soll man aber von dieser im Letzten und Ganzen tragenden,
insofern ,,goéttlichen® Liebe sprechen? Sie kann jedenfalls nicht Gegen-

*'Vgl. VI.3.3, ferner VI.1.3 und V1.2.3.

*2 Die stabile Ausgangslage einer zweck- und bedingungsfreien, dabei authenti-
schen Anerkennung ldsst Menschen in ihrer Identitdt und Selbstgewissheit reifen, wo-
rauthin sie Sozialitdt und Praxis dauerhaft umsichtig und solidarischer zu leben vermo-
gen. Das liesse sich identitdtstheoretisch und moralpiddagogisch nachvollziehen, aber
auch iiber die kompetenz- wie interaktionsorientierte Analyse solidarischer Akte: Vgl.
wegen der Affinitdt zum ,,Gabe“-Diskurs Anm. 38; dort Angaben zur weiterfithrenden
Literatur.

* Vgl. EIp, Giite Gottes, bes. 48-53.
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stand moralischer Reden und sittlicher Postulate sein, obschon sich das
Dasein, Sehnen und Handeln des Menschen von Grund auf daran misst
und orientiert. In ihrer eigentlichen Bestimmung ist sie nicht ,,Sache*
der Moral oder menschlicher Praxis, sondern absolute Prdsenz eines
Gottes, der alles raumzeitliche Hoffen und Suchen, Scheitern und Lie-
ben in seiner ewigen Liebe erfiillt und wandelt (vgl. 1 Kor 13; 1 Joh 4;
Eph 1,3-14).

Die besagte Gefdahrdung von Theologie liegt just darin, diesen
absoluten Indikativ zwar zu sehen und anzusprechen, es aber wiederum
in Form idealistischer bzw. imperativischer Betonung zu tun, als ob
menschliches Handeln fiir diese durch nichts bedingte, unverlierbare
Giite und Anerkennung einstehen konnte. Damit ist der Kern der Theo-
logischen Ethik zwar inhaltlich aufgenommen, aber kommunikativ in
sein Gegenteil verkehrt. Was sich als ,,reine” Gabe des Schopfers mit-
teilt und nur so mitteilen kann, wird unversehens zu einer Forderung,
die dem Menschen abverlangt ist. Darin spiegelt sich ein sicher nicht
gewollter, dennoch zutiefst untheologischer Gebrauch von Theologie,
der ihren Kern tangiert: Sie bezeugt nicht die Hoffnung, sondern schafft
Skepsis und Verzweiflung, weil ,,gottliche™ Liebe als sittliche Forde-
rung die existentiell begrenzte Chance und Verfasstheit menschlichen
Liebens iiberfordert und desavouiert.

VIII. Theologie und Ethik der konstruktiven Selbstbegrenzung

Ist durch diese substantiell prekdre Lage das Versagen der Theologi-
schen Ethik als Theologie ,,vorprogrammiert™? Scheitert sie — trotz ihrer
dargestellten inhaltlichen wie formalen Moglichkeiten — an der Unmdog-
lichkeit, ihr Kernanliegen ,,gottlicher* Liebe in ethischer Diktion sinn-
voll zu kommunizieren?

Als zutiefst schopferische Theologieform kommt sie ihrem eige-
nen Scheitern durch eine wache, zugleich vertrauensorientierte Selbst-
begrenzung zuvor. Es kann nicht ihre Sache sein, die absolute Form
alles tiberdauernder Giite, auf die der Mensch aus ist und hinter der er
existentiell zuriickbleibt, selbst zu leisten oder leisten zu lassen.

Eine solche wache Selbstbeschrinkung macht Theologie nicht
passiv, sondern fiihrt sie in eine mit Mensch und Gesellschaft solidari-
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sche Konstruktivitdt. Zentral wird fiir sie, den ,,Indikativ der Gnade*
auch indikativisch zu kommunizieren, ihn also nicht normativ und
idealistisch umzumiinzen, sondern ihn im Umgang mit allen Beteiligten
zu veranschaulichen.

Das betrifft auch Konzeption und Klima ethischer Arbeit bzw.
Vermittlung: Weil humane Giite, die dem Absoluten zustrebt, letztlich
weder vorzuschreiben noch machbar ist, zeigt sich Theologische Ethik
selbst glaubend, hoffend und liebend. Sie kooperiert, baut mit auf, stirkt
Kompetenzen, fordert das Nachste, erzielt Losungen, ,,modelliert” Gu-
tes in anregender Form.

Dergestalt konstruktiv steht sie dem Menschen in seinem Miihen
und Scheitern nicht mehr gegeniiber, sondern bleibt mit ihm auf dem
Weg, selbst fehlbar und suchend. Auf diese Weise erst kann sie selbst
empfénglich, transparent und Medium sein — Medium fiir die unver-
gleichlich tragende Zuwendung Gottes, die an Menschen kraft des
Glaubens geschieht.

Literaturverzeichnis

AUER, Alfons, Autonome Moral und christlicher Glaube (Diisseldorf ?1984).

AUER, Alfons (Hrsg.), Die Autoritét der Kirche in Fragen der Moral (= Schriftenreihe
der Katholischen Akademie der Erzdi6zese Freiburg) (Miinchen / Ziirich 1984).

AUER, Alfons, Das christliche Proprium des Sittlichen, in: Hermann BOVENTER (Hrsg.),
Ethische Normen — und das christliche Proprium (Bensberg 1980) 61-96.

ARENS, Edmund, Glaube und Handeln aus handlungstheoretischer Sicht, in: Walter
LEscH / Alberto BoNDOLFI (Hrsg.), Theologische Ethik im Diskurs. Eine Einfiih-
rung (Tiibingen / Basel 1995) 25-43.

ARENS, Edmund / HoPING, Helmut (Hrsg.), Wieviel Theologie vertrigt die Offentlich-
keit? (= QD 183) (Freiburg i. Br. / Basel / Wien 2000).

BALDERMANN, Ingo u. a. (Hrsg.), Biblische Hermeneutik (= Jahrbuch fiir biblische
Theologie 12) (Neukirchen-Vluyn 1997).

BALDERMANN, Ingo u. a. (Hrsg.), Glaube und Offentlichkeit (= Jahrbuch fiir biblische
Theologie 11) (Neukirchen-VIuyn 1996).

BAYER, Oswald, Ethik der Gabe, in: Hans Christian KNUTH (Hrsg.), Angeklagt und
anerkannt. Luthers Rechtfertigungslehre in gegenwértiger Verantwortung (Erlan-
gen 2009) 133-154.

BEDFORD-STROHM, Heinrich, Kirche — Ethik — Offentlichkeit. Zur ethischen Dimen-
sion der Ekklesiologie, in: VF 51 (2006) Heft 2, 4-19.

BELOK, Manfred / LANZLINGER, Urs / SCHMITT, Hanspeter (Hrsg.), Seelsorge in Pallia-
tive Care (= Forum Pastoral 5) (Ziirich 2012).

197



Hanspeter SCHMITT

BLENKINSOPP, Joseph, Geschichte der Prophetie in Israel. Von den Anfangen bis zum
hellenistischen Zeitalter (Stuttgart / Berlin / K&ln 1998).

BOCKLE, Franz, Fundamentalmoral (Miinchen *1985).

BRrRAND, Gerd, Art. Lebenswelt, in: Helmut SEIFFERT / Gerard RADNITZKY (Hrsg.),
Handlexikon zur Wissenschaftstheorie (= dtv-Wissenschaft 4586) (Miinchen 1992)
186-188.

BUCHER, Rainer, ... wenn nichts bleibt, wie es war. Zur prekédren Zukunft der katholi-
schen Kirche (Wiirzburg 2012).

DEMMER, Klaus, Moraltheologische Methodenlehre (= SThE 27) (Freiburg i. U. / Frei-
burg i. Br. / Wien 1989).

DEMMER, Klaus, Sittlich handeln aus Verstehen. Strukturen hermeneutisch orientierter
Fundamentalmoral (Diisseldorf 1980).

DREWERMANN, Eugen / HILPERT, Konrad, Art. Siinde/soziale Siinde, in: Peter EICHER
(Hrsg.), Neues Handbuch theologischer Grundbegrifte, Bd. 5 (Miinchen 1991) 86—
100.

EBERTZ, Michael N. / HUNSTIG, Hans-Georg (Hrsg.), Hinaus ins Weite. Gehversuche
einer milieusensiblen Kirche (Wiirzburg 2008).

EBERTZ, Michael N. u. a. (Hrsg.), Lernen, wo die Menschen sind. Wege lebensraumori-
entierter Seelsorge (Mainz 2005).

EID, Volker, Freiheit und Schuld im christlichen Kontext, in: DERS., Christlich gelebte
Moral. Theologische und anthropologische Beitrdge zur theologischen Ethik
(= SThE 104) (Freiburg i. U. / Freiburg i. Br. / Wien 2004) 162—-180.

EID, Volker, Die Gegenwart der Giite Gottes wahrnehmen. Der Beitrag des Christlichen
fiir eine humane Moral, in: DERS., Christlich gelebte Moral. Theologische und an-
thropologische Beitriige zur theologischen Ethik (= SThE 104) (Freiburg i. U /
Freiburg i. Br. / Wien 2004) 41-53.

EID, Volker, Wir miissen von Gott reden, weil wir {iber uns reden miissen. Gibt religio-
ser Glaube Lebenssinn?, in: DERS., Christlich gelebte Moral. Theologische und an-
thropologische Beitriige zur theologischen Ethik (= SThE 104) (Freiburg i. U /
Freiburg i. Br. / Wien 2004) 76-86.

ERNST, Stephan, Argumentationsmodelle in der theologischen Sexual- und Beziehungs-
ethik, in: Konrad HILPERT (Hrsg.), Zukunftshorizonte katholischer Sexualethik
(= QD 241) (Freiburg i. Br. / Basel / Wien 2011) 162—184.

FucHs, Gotthard, Eine gute Botschaft, in: Grundkurs Spiritualitit, hrsg. vom Institut fir
Spiritualitdt Miinster (Stuttgart 2006) 258-269.

FucHs, Josef, Gibt es eine spezifisch christliche Moral?, in: StZ 95 (1970) 99-112.

FucHs, Ottmar, Das Jiingste Gericht — Hoffnung auf Gerechtigkeit (Regensburg 2007).

Fucns, Ottmar, Biblische Geschichten und christliches Handeln. Uberlegungen zu einer
angemessenen Vermittlungstheorie zwischen Schrift und Leben, in: Dynamik im
Wort, hrsg. vom Katholischen Bibelwerk (Stuttgart 1983) 361-383.

FRALING, Bernhard, Vom Ethos der Bibel zu biblischer Ethik. Versuche zur biblischen
Grundlegung der Moraltheologie (= Beitrdge zur Ethik 4) (Thaur / Wien / Miinchen
1998.

GABRIEL, Karl, Offentlichkeit als Herausforderung fiir Theologie und Kirche, in: StZ
122 (1997) 814-824.

198



Wozu Theologie?

GABRIEL, Karl, Religionen im &ffentlichen Raum. Perspektiven flir Europa, in: ThPQ
152 (2004) 394-407.

HABERMAS, Jiirgen, Dialektik der Rationalisierung, in: DERS., Die Neue Uniibersicht-
lichkeit. Kleine Politische Schriften, Bd. 5 (= Edition Suhrkamp 1321 = NF 321)
(Frankfurt a. M. 1985) 167-208.

HABERMAS, Jiirgen, Erlduterungen zum Begriff des kommunikativen Handelns, in:
DERS., Vorstudien und Ergénzungen zur Theorie des kommunikativen Handelns
(Frankfurt a. M. *1989) 571-606.

HABERMAS, Jiirgen, Glaube und Wissen. Friedenspreisrede 2001, in: DERS., Zeitdiagno-
sen. Zwolf Essays (= Edition Suhrkamp 2439) (Frankfurt a. M. 2003) 249-262.
HABERMAS, Jirgen, Moralbewusstsein und kommunikatives Handeln (= stw 422)

(Frankfurt a. M. “1991).

HABERMAS, Jiirgen, Texte und Kontexte (= stw 944) (Frankfurt a. M. 21992).

HABERMAS, Jiirgen, Theorie des kommunikativen Handelns, 2 Bde. (= Edition Suhr-
kamp 1502 = NF 502) (Frankfurt a. M. 1988).

HABERMAS, Jiirgen, Vorstudien und Ergénzungen zur Theorie des kommunikativen
Handelns (Frankfurt a. M. 1989).

HABERMAS, Jiirgen / RATZINGER, Joseph, Dialektik der Sikularisierung. Uber Vernunt
und Religion. Mit einem Vorwort hrsg. von Florian SCHULLER (Freiburg i. Br. /
Basel / Wien 2005).

HAaMERL, Helmut, Die Sinus-Milieu-Studie. Chance fiir die kiinftige religiose Kommu-
nikation, in: Communicatio socialis 39 (2006) 229-252.

Hauck, Gerhard, Geschichte der soziologischen Theorie. Eine ideologiekritische Ein-
filhrung (= Rowohlts Enzyklopadie 401) (Reinbek bei Hamburg 1984).

HAUSMANNINGER, Thomas (Hrsg.), Christliche Sozialethik zwischen Moderne und Post-
moderne (Paderborn u. a. 1993).

HEIMBACH-STEINS, Marianne / STEINS, Georg (Hrsg.), Bibelhermeneutik und christliche
Sozialethik (Stuttgart 2012).

HENRY, Michel, Inkarnation. Eine Philosophie des Fleisches (Freiburg i. Br. / Miinchen
2011).

HiLpERT, Konrad, Gleichgeschlechtliche Partnerschaften, in: DERS. (Hrsg.), Zukunfts-
horizonte katholischer Sexualethik (= QD 241) (Freiburg i. Br./ Basel / Wien 2011)
288-299.

HILPERT, Konrad, Herausforderung des Christlichen. Zur Frage nach spezifisch christli-
chen Werten, in: KATHOLISCHE SOZIALETHISCHE ARBEITSSTELLE (Hrsg.), Mit
Werten das Leben gestalten. Werte als Orientierung einer sich wandelnden Welt
(= Grundwerte und Wertbewusstsein 10) (Hamm 1989) 18-25.

HILPERT, Konrad, Kontinuitdten, Problemfelder und Perspektiven christlicher Sexual-
lehre, in: DERS. (Hrsg.), Zukunftshorizonte katholischer Sexualethik (= QD 241)
(Freiburg i. Br. / Basel / Wien 2011) 473-489.

HILPERT, Konrad, Zentrale Fragen christlicher Ethik. Fiir Schule und Erwachsenenbil-
dung (Regensburg 2009).

HILPERT, Konrad (Hrsg.), Zukunfishorizonte katholischer Sexualethik (= QD 241) (Frei-
burg i. Br. / Basel / Wien 2011).

199



Hanspeter SCHMITT

HOHN, Hans-Joachim (Hrsg.), Theologie, die an der Zeit ist. Entwicklungen, Positionen,
Konsequenzen (Paderborn u. a. 1992).

HOFHEINZ, Marco / MATHWIG, Frank / ZEINDLER, Matthias (Hrsg.), Wie kommt die
Bibel in die Ethik? Beitrdge zu einer Grundfrage theologischer Ethik (Ziirich
2011).

HoOFFMANN, Paul / EID, Volker, Jesus von Nazareth und eine christliche Moral. Sittliche
Perspektiven der Verkiindigung Jesu (= QD 66) (Freiburg i. Br. / Basel / Wien
1975).

HOFEMANN, Veronika (Hrsg.), Die Gabe — ein ,,Urwort* der Theologie? (Frankfurt
a. M. 2009).

HUNERMANN, Peter (Hrsg.), Lehramt und Sexualmoral (= Schriften der Katholischen
Akademie in Bayern 137) (Diisseldorf 1990).

KEHL, Medard, Die Kirche. Eine katholische Ekklesiologie (Wiirzburg *1994).

KEHL, Medard, Kirche als Institution, in: Walter KERN u. a. (Hrsg.), Handbuch der
Fundamentaltheologie, Bd. 3: Traktat Kirche (Freiburg i. Br. / Basel / Wien 1986)
176-197.

KERN, Walter (Hrsg.), Die Theologie und das Lehramt (= QD 91) (Freiburg i. Br. / Ba-
sel / Wien 1982).

KESSLER, Hans, Christologie, in: Handbuch der Dogmatik, hrsg. von Theodor SCHNEI-
DER, bearb. von Bernd Jochen HILBERATH, Bd. 1: Prolegomena, Gotteslehre,
Schopfungslehre, Christologie, Pneumatologie (Diisseldorf *2006) 241-442.

KESSLER, Hans, Erlosung als Befreiung (Diisseldorf 1972).

KRrAusS, Georg (Hrsg.), Theologie in der Universitit. Wissenschaft — Kirche — Gesell-
schaft. Festschrift zum Jubildum: 350 Jahre Theologie in Bamberg (= Bamberger
theologische Studien 10) (Frankfurt a. M. u. a. 1998).

KRrAUS, Georg / SCHMITT, Hanspeter (Hrsg.), Wider das Verdridngen und Verschweigen.
Fiir eine offene Streitkultur in Theologie und Kirche (= Bamberger theologische
Studien 7) (Frankfurt a. M. u. a. 1998).

LEscH, Walter, Bibelhermeneutik und theologische Ethik, in: Alberto BONDOLFI/ Hans
J. MUNK (Hrsg.), Theologische Ethik heute. Antworten fiir eine humane Zukunft.
Hans HALTER zum 60. Geburtstag (Ziirich 1999) 11-33.

LEscH, Walter / BONDOLFI, Alberto (Hrsg.), Theologische Ethik im Diskurs. Eine Ein-
fithrung (= UTB 1806) (Tiibingen / Basel 1995).

LINTNER, Martin M., Den Eros entgiften. Plddoyer fiir eine tragfahige Sexualmoral und
Beziehungsethik (Brixen / Innsbruck / Wien 2011).

MANDRY, Christof, Das Denken der ,,Gabe in der Ethik. Themen und Zugénge, in:
ThG 55 (2012) 12-28.

MANEMANN, Jiirgen (Hrsg.), Demokratiefahigkeit (= Jahrbuch politische Theologie 1)
(Miinster 1995).

MARX, Werner, Ethos und Lebenswelt. Mitleidenkénnen als Mass (Hamburg 1986).

MERKLEIN, Helmut, Die Gottesherrschaft als Handlungsprinzip. Untersuchung zur Ethik
Jesu (= FzB 34) (Wiirzburg *1981).

MERKLEIN, Helmut, Jesu Botschaft von der Gottesherrschaft. Eine Skizze (= SBS 111)
(Stuttgart *1989).

MERKS, Karl-Wilhelm, Von der Sexual- zur Beziechungsethik, in: Konrad HILPERT

200



Wozu Theologie?

(Hrsg.), Zukunftshorizonte katholischer Sexualethik (= QD 241) (Freiburg i. Br. /
Basel / Wien 2011) 14-35.

METZ, Johann Baptist, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie: 1967-1997
(Mainz 1997).

METZ, Johann Baptist, Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer prakti-
schen Fundamentaltheologie (Mainz >1992).

METZ, Johann Baptist, Zur Theologie der Welt (Mainz / Miinchen ?1969).

METZ, Johann Baptist / KAUEMANN, Franz-Xaver, Zukunftsféhigkeit. Suchbewegungen
im Christentum (Freiburg i. Br. / Basel / Wien 1987) 148—-165.

MIEBACH, Bernhard, Soziologische Handlungstheorie. Eine Einfiihrung (= WV-Studium
142) (Opladen 1991).

MIETH, Dietmar, Autonome Moral im christlichen Kontext. Zu einem Grundlagenstreit
in der theologischen Ethik, in: Orientierung 40 (1976) 31-34.

MIETH, Dietmar, Gotteserfahrung und Weltverantwortung. Uber die christliche Spiritua-
litdt des Handelns (Miinchen 1982).

MIETH, Dietmar, Moral und Erfahrung [Bd. 1]: Beitrdge zur theologisch-ethischen
Hermeneutik (= SThE 2) (Freiburg i. U. / Freiburg i. Br. / Wien 1977).

MIETH, Dietmar, Moral und Erfahrung, Bd. 2: Entfaltung einer theologisch-ethischen
Hermeneutik (= SThE 76) (Freiburg i. U. / Freiburg i. Br. / Wien 1998).

MIETH, Dietmar, Die neuen Tugenden. Ein ethischer Entwurf (= Schriften der Katho-
lischen Akademie in Bayern 104) (Diisseldorf 1984).

MIETH, Dietmar, Quellen und normierende Instanzen in der christlichen Ethik, in: Josef
BLANK / Gotthold HASENHUTTL (Hrsg.), Erfahrung, Glaube und Moral (Diisseldorf
1982) 36-50.

MULLER, Anselm W., Was taugt die Tugend? Elemente einer Ethik des guten Lebens.
Mit einem Gesprach mit August EVERDING (= Ethik aktuell 4) (Stuttgart / Berlin /
Koln 1998).

NoICHL, Franz, Ethische Schriftauslegung. Biblische Weisung und moraltheologische
Argumentation (= FThSt 165) (Freiburg i. Br. 2002).

RAHNER, Karl, Christologie innerhalb einer evolutiven Weltanschauung, in: DERS.,
Schriften zur Theologie, Bd. 5 (Einsiedeln / Ziirich / Kbln 1962) 185-221.

RAHNER, Karl, Grundkurs des Glaubens. Einfithrung in den Begriff des Christentums
(Freiburg i. Br. / Basel / Wien *1976).

RAHNER, Karl, Menschsein und Menschwerdung Gottes. Studien zur Grundlegung
der Dogmatik, zur Christologie, Theologischen Anthropologie und Eschatologie
(=SW 12) (Freiburg i. Br. 2005).

ROMELT, Josef, Christliche Ethik im pluralistischen Kontext. Eine Diskussion der Me-
thode ethischer Reflexion in der Theologie (= Studien der Moraltheologie, Abtei-
lung Beihefte 4) (Miinster / Hamburg / London 2000).

ROHLS, Jan, Geschichte der Ethik, Tiibingen 1991.

SCHILLEBEECKX, Edward (Hrsg.), Mystik und Politik. Theologie im Ringen um Ge-
schichte und Gesellschaft. Johann Baptist METZ zu Ehren (Mainz 1988).

ScHMITT, Hanspeter, Empathie und Wertkommunikation. Theorie des Einfithlungsver-
mdgens in theologisch-ethischer Perspektive (= SThE 93) (Freiburgi. U. / Freiburg
i. Br. / Wien 2003).

201



Hanspeter SCHMITT

ScHMITT, Hanspeter, Gott und Moral. Befreiende Praxis in Gerechtigkeit, aus Gnade, in:
DERS. (Hrsg.), Der dunkle Gott — Gottes dunkle Seiten (Stuttgart 2006) 115-144.

ScHMITT, Hanspeter, Kirchliche Personalpolitik in kritischer Offentlichkeit. Theolo-
gisch-ethische Impulse, in: Til GALREV (Hrsg.), Der Papst im Kreuzfeuer. Zuriick
zu Pius oder das Konzil fortschreiben? (Berlin / Miinster 2009) 155—-164.

ScHMITT, Hanspeter, Schrift und Leben. Zur moralpraktischen Bedeutung der Bibel, in:
Orientierung 69 (2005) 99-104.

ScHMITT, Hanspeter, Schuld, Erlésung und Wiirde des Menschen, in: Orientierung 60
(1996) 133-136.

SCHMITT, Hanspeter, Vom Streiten-KONNEN. Ekklesiale Streitkultur im Blickfeld
einer kompetenzorientierten Theologischen Ethik, in: Georg KRAUS / Hanspeter
ScHMITT (Hrsg.), Wider das Verdriangen und Verschweigen. Fiir eine offene Streit-
kultur in Theologie und Kirche (= Bamberger theologische Studien 7) (Frankfurt
a. M. u. a. 1998) 79-96.

ScHMITT, Hanspeter, Wie der Sport ,,Moral beweist*. Ethische Analyse einer sprachli-
chen Stereotype, in: Theologie und Seelsorge. Internetzeitschrift der Theologischen
Hochschule Chur (21. 07. 2010).

SCHOBERTH, Wolfgang / SCHOBERTH, Ingrid (Hrsg.), Kirche — Ethik — Offentlichkeit.
Christliche Ethik in der Herausforderung. Hans G. ULRICH zum 60. Geburtstag
(= Ethik im theologischen Diskurs 5) ( Miinster / Hamburg / London 2002).

SCHOCKENHOFF, Eberhard, Grundlegung der Ethik. Ein theologischer Entwurf (Frei-
burg i. Br. / Basel / Wien 2007).

SCHOONENBERG, Piet, Theologie der Siinde. Ein theologischer Versuch (Einsiedeln /
Ziirich / Koln 1966).

SCHUSTER, Josef, Ethos und kirchliches Lehramt. Zur Kompetenz des Lehramtes in
Fragen der natiirlichen Sittlichkeit (= FTS 31) (Frankfurt a. M. 1984).

SEDMAK, Clemens, Theologie in nachtheologischer Zeit (Mainz 2003).

SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ (Hrsg.), Papst Johannes Paul II. in
Deutschland. Predigten und Ansprachen von Papst Johannes Paul II. bei seinem
Pastoralbesuch in Deutschland sowie Begriissungsworte und Reden, die an den
Heiligen Vater gerichtet wurden: 15. bis 19. November 1980 (= VApS 25) (Bonn
1980).

SIEVERNICH, Michael, Schuld und Vergebung. Grundthema und Anfrage, in: WzM 57
(2005) 296-308.

SOLLE, Dorothee, Sympathie. Theologisch-politische Traktate (Stuttgart / Berlin *1981).

STEINKAMP, Hermann, Solidaritét und Parteilichkeit. Fiir eine neue Praxis in Kirche und
Gemeinde (Mainz 1994).

STOECKLE, Bernhard, Grenzen der Autonomen Moral (Miinchen 1974).

THEISSEN, Gerd / MERZ, Annette, Der historische Jesus. Ein Lehrbuch (Goéttingen
*1997).

VoLz, Fritz R., Ethos und Vermdgen des Gabehandelns. Elemente einer Ethik der Gabe,
in: ThG 55 (2012) 2—-11.

WERBICK, Jiirgen, Den Glauben verantworten. Eine Fundamentaltheologie (Freiburg
i. Br. / Basel / Wien 2000).

202



Wozu Theologie?

WERBICK, Jiirgen, Zwischen Schuld und Tragik. Siinde als Thema 6kumenischer Ver-
stindigungssuche, in: OR 54 (2005) 413-426.

WILs, Jean-Pierre (Hrsg.), Warum denn Theologie? Versuche wider die Resignation
(Tiibingen 1996).

ZENGER, Erich u. a., Einleitung in das Alte Testament (= Kohlhammer-Studienbiicher
Theologie 1, 1) (Stuttgart / Berlin / Koln *1998).

ZULEHNER, Paul M., Kirchenvisionen. Orientierung in Zeiten des Kirchenumbaus (Ost-
fildern 2012).

203






Liturgie und Lebenswelt

SKIZZEN ANGESICHTS NEUZEITLICHER STROMUNGEN
UND ALTER SEHNSUCHTE'

von Birgit JEGGLE-MERZ

I. ,,Lebenswelt*“ und ,,Liturgie®“: ein iiberraschendes Verhiltnis

Der Begriff ,,Lebenswelt* gehort im deutschen Sprachgebrauch zu den
hiufig verwendeten Termini: die Lebenswelt der Jugendlichen, die der
Migranten, die der Frauen etc. Auch in der Praktischen Theologie
gehort er zu den eher inflationdr gebrauchten®. Sobald ein Begriff aber
allzu selbstverstindlich verwendet wird, besteht die Gefahr, dass er zu
einer Phrase verkommt, da er sich von seinem urspriinglichen Gedan-
kengefiige gelost hat. Auch die Rede von ,,Liturgie und Lebenswelt™
konnte als Plattitiide oder auch als eine blosse Formel gedeutet werden.
Jemand konnte das Gemeinte z. B. missverstehen, als sei nur die For-
derung damit verbunden, dass die Liturgie der Kirche der Lebenswelt
der heute lebenden Menschen entsprechen miisse. Nun ist zwar eine
solche Forderung nicht leichtfertig von der Hand zu weisen, hat doch
die Liturgie der Kirche etwas mit dem Menschen zu tun, mit dem Men-
schen, der glauben will und diesen Glauben zu feiern sucht. Die Bezie-
hung zwischen Liturgie und Mensch geht sogar so weit, dass nach
katholischem Verstindnis Liturgie Leben ist und in der Liturgie dem

' Diesem Beitrag liegt die Antrittsvorlesung zugrunde, die am 16. Mai 2007 an
der Universitiat Luzern gehalten wurde. Der Anmerkungsapparat wurde durch einige
neuere Literaturhinweise ergénzt.

> Vgl. BucHHOLZ, Lebenswelt. — Die gleiche Klage auch schon bei: HITZLER /
HONER, Lebenswelt — Milieu — Situation. Schaut man in die Publikationen der letzten
Jahre, so bestitigt sich dieser Eindruck. Hier nur ein Hinweis auf jiingere Beitrage:
,»Milieu“-Pastoral; HENNECKE, Jugendkirche und Lebenswelten; GOLDSCHMIDT, Kir-
chenjahr und Lebenswelt; SABERSCHINSKY, Liturgie und Lebenswelt; HARLE, Christ-
licher Glaube.
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Menschen das eigentliche Leben zuteil wird’. Doch eine mogliche Kon-
notation der Forderung ,,Die Liturgie der Kirche miisse der Lebenswelt
der heute lebenden Menschen entsprechen®, wonach die Lebenswelt des
heutigen Menschen als Massstab fiir die Gestalt der Liturgie zu ver-
stehen sei, bringt die Zusammenfiithrung der Termini ,,Liturgie” und
,»Lebenswelt” in eine Schieflage. Warum dies so ist, das wollen die
weiteren Ausfithrungen darlegen.

1. Der Begriff ,,L.ebenswelt* und sein gedankliches Gefiige

1.1. Edmund Husserl: ,,Ein Reich der urspriinglichen
Evidenzen‘

Der Begriff,,Lebenswelt* geht auf den Philosophen Edmund HUSSERL
zuriick, der in seiner letzten grossen Arbeit mit dem Titel ,,Die Krisis
der europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phanomeno-
logie* (1935/36) diesen Begriff als Kritik einer positivistischen Veren-
gung der Wissenschaften pragte’. Wenn HUsSERL von der ,,Krisis der
Wissenschaften® spricht, dann geisselt er damit nicht die Erfolglosigkeit
wissenschaftlicher Arbeit, sondern seine ,,ernste und sehr notwendige
Kritik* richtet sich auf die ausschliessliche Fixierung auf Tatsachen.
Trotz ihrer Erfolge seien die Wissenschaften in ihrer auf die blosse Ord-
nung der Tatsachen reduzierte Gestalt zur Irrelevanz verurteilt’. Durch
den Bezug auf die lebensweltlichen Erfahrungen, unter denen zunéchst
Lebensnihe und Konkretheit zu verstehen sind, werde der Rationalitéts-

’ Vgl. z. B. HAUSSLING, Liturgie und Leben.

* HUSSERL, Die Krisis der europdischen Wissenschaften 130.

> Ebd. — Vgl. Jirgen HABERMAS, Zweite Zwischenbetrachtung: System und
Lebenswelt, in: DERS., Theorie des kommunikativen Handelns, Bd. 2, 171-293; WAL-
DENFELS, In den Netzen der Lebenswelt, bes. 94—-119 und 153—-178.

® HUSSERL, Die Krisis der europdischen Wissenschaften 3.

" HUSSERL schreibt: ,,In unserer Lebensnot — so héren wir — hat diese Wissen-
schaft uns nichts zu sagen. Gerade diese Fragen schliesst sie prinzipiell aus, die fiir den
in unseren unseligen Zeiten den schicksalsvollsten Umwalzungen preisgegebenen Men-
schen die brennenden sind: die Frage nach Sinn oder Sinnlosigkeit dieses ganzen
menschlichen Daseins* (Die Krisis der europdischen Wissenschaften 4).
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und Wahrheitsanspruch der Wissenschaft relativiert, so dass auch fiir
andere Wirklichkeitskonstruktionen, wie sie z. B. in der Religion, der
Philosophie oder in der Kunst zum Ausdruck kommen, Platz bliebe.
Setzten aber die Naturwissenschaften die Herausarbeitung ihrer Gegen-
stinde absolut und tibergehen deren lebensweltliche Erfahrungsgrundla-
ge, dann wechseln sie ,,ihren Status von vorlaufigen wissenschaftlichen
Annahmen hin zu lebensweltlich verbindlich geltenden Anschauungen.
Die verkiirzte, abstrakte Erfahrung der Wissenschaft schiebt sich tiber
die konkrete Lebenserfahrung™®. HUSSERL macht das innere Bewusst-
seinsleben und Erleben in seinen Stromungen, seiner Zeitlichkeit und
Geschichtlichkeit zum Zentralthema seiner Philosophie. Er trennt ,,ganz
grundsétzlich zwischen positiver Wissenschaft und Philosophie, sowie
zwischen Wissenschaft und Welt des Lebens*®.

1.2. Alfred Schiitz: ,,Die Welt der natiirlichen Einstellung“

Im Unterschied zur phénomenologischen Philosophie Edmund Hus-
SERLS, in der die Lebenswelt als Korrelat eines transzendentalen Be-
wusstseins bestimmt wird, thematisiert der Soziologe Alfred SCHUTZ
Lebenswelt als ein — wie er es nennt — mundanes Phinomen und ni-
hert sie damit konzeptionell dem realen Lebensprozess der Menschen
als einer ,,intersubjektiven Kulturwelt* an'’. ScHUTZ zielt auf die Ana-

¥ BERGMANN, Lebenswelt des Alltags 53. Das lebensweltliche Reich des Subjek-
tiven habe — so bemerkt HUSSERL — bislang keine ,,objektive Wissenschaft, keine Psy-
chologie ... keine Philosophie® eigens thematisiert, obwohl es gerade die Sache der
Kantschen Philosophie gewesen sei, die subjektiven Moglichkeitsbedingungen der
erfahrbaren und erkennbaren Welt aufzuzeigen (HUSSERL, Die Krisis der europdischen
Wissenschaften 114). ,,Eine Wissenschaft, die sich auf reine Tatsachenerkenntnis be-
schrinkt, reicht an dieses komplexe Feld lebensweltlicher Subjektivitit, die ,sich selbst
als menschliche, als Bestand der Welt, objektiviert*, nicht heran“ (BucHHOLZ, Lebens-
welt 131).

° BERGMANN, Lebenswelt des Alltags 57.

' Vgl. NIEDER, Lebenswelt 270. — Das Grundlagenwerk SCHUTZens fiir unseren
Gegenstand ,,Strukturen der Lebenswelt” wurde erst von Thomas LUCKMANN fertig-
gestellt, der das unfertige, in mehreren Aufsétzen vorliegende Manuskript des 1961
iiberraschend gestorbenen Alfred SCHUTZ iiberarbeitete und inhaltlich in dessen Sinn
fortfithrte: SCHUTZ / LUCKMANN, Strukturen der Lebenswelt.
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lyse jener Welt, in der wir ,,in natiirlicher Einstellung Natur, Kultur und
Gesellschaft erfahren, zu ihren Gegenstinden Stellung nehmen, von
ihnen beeinflusst werden und auf sie wirken. In dieser Einstellung ist
die Existenz der Lebenswelt und die Typik ihrer Inhalte als bis auf Wi-
derruf fraglos gegeben hingenommen*''.

Dieser Perspektivenwechsel von der transzendentalen Sicht Hus-
SERLS zur ,,Welt der natiirlichen Einstellung“, die SCHUTZ eben als
mundane oder empirische Wende begreift, ist der Ankniipfungspunkt
zunichst flir eine an der menschlichen Erfahrung und am Erleben orien-
tierten Soziologie, aber in Weiterfiihrung auch fiir eine Liturgiewissen-
schaft, die nach dem Zusammenhang von Liturgie und Lebenswelt
fragt'?. Fiir ScHUTZ ist der Begriff der ,,Lebenswelt” im Ubrigen von
dem Begriff der ,,Alltagswelt* abzugrenzen. Die Alltagswelt ist Teil der
Lebenswelt; er spricht von ,,alltidglicher Lebenswelt* oder ,,Lebenswelt
des Alltags®. Die Welt des Alltags ist von Anfang an eine intersub-
jektive Kulturwelt: ,,Sie ist intersubjektiv, da wir in ihr als Mensch un-
ter Menschen leben, an welche wir durch gemeinsames Einwirken und
Arbeiten gebunden sind, welche wir verstehen und von welchen wir
verstanden werden. Es ist eine Kulturwelt, da die Welt des tdglichen
Lebens von allem Anfang an fiir uns ein Universum von Bedeutungen
ist, also ein Sinnzusammenhang, den wir interpretieren miissen, um uns
in ihm zurechtzufinden und mit ihm ins Reine zu kommen*". Der Be-
griff der Lebenswelt umfasst die verschiedenen Wirklichkeiten ein-
schliesslich der Alltagswelt und bildet deren integrative Klammer.
Lebenswelt als Korrelation von Leben und Welt meint die soziale und
historische Welt, wie sie sich auf den einzelnen Menschen oder die
Gruppe als das gerade erfahrene Leben des Alltags ausrichtet.

' Alfred ScHUTZ, Strukturen der Lebenswelt, in: DERS., Gesammelte Aufsitze,
Bd. 3: Studien zur phdnomenologischen Philosophie (Den Haag 1971) 153. — Eine kriti-
sche Edition dieses Aufsatzes erschien in: SCHUTZ, Theorie der Lebenswelt, Bd. 1, 325—
347, hier 327. — Als ,,fraglos* oder ,,schlicht” gegeben bezeichnet SCHUTZ jeden Sach-
verhalt, der bis auf Weiteres unproblematisch ist.

"2 Der Versuch, Liturgiewissenschaft als Erfahrungswissenschaft zu konzipieren,
wurde unternommen in: JEGGLE-MERZ, Mysteriis edoctus; Vorarbeiten finden sich in:
DIES., Im Feiern.

¥ ScHUTZ, Wissenschaftliche Interpretation 11.
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1.3. Zum Verhiltnis von Lebenswelt und Wissenschaft

Im Verhiltnis von Lebenswelt und Wissenschaft ist es die Aufgabe der
Wissenschaft, das Unfertige, Vorldufige und Selbstverstindliche der
Lebenswelt zur Versténdlichkeit zu fithren. Der Wissenschaft ist es an-
getragen, sich auf die Lebenswelterfahrungen einzulassen, um dort ihre
Urevidenzen zuriickzugewinnen, d. h. aus der Abstraktion in die An-
schaulichkeit zu gehen. ,,Das gemeinsame Paradigma fiir die Lebens-
welt besteht in ihrer Grundlagen- und Bodenfunktion, die sie sowohl fiir
das Subjekt, die in ihr vorkommenden Objekte, als auch fiir die Wissen-
schaft bedeutsam macht*“'*. Die Lebenswelt ist ja gerade der selbstver-
standliche Boden sowohl fiir das alltédgliche Handeln und Denken als
auch fiir jedes wissenschaftliche Reflektieren. Somit hat die Lebenswelt
eine kritische Basisaufgabe: Sie kann sicherstellen, dass das Funda-
ment, mit dem die Wissenschaft in die Lebenswelt hineinragt, nicht
iibersehen wird'®. Besonders HUsSERL macht darauf aufmerksam, dass
die Wissenschaft es versdumt habe, die traditionellen Gehalte der Le-
benswelt zum Gegenstand ihrer Forschung zu machen.

2. Die Lebenswelt und die Liturgie feiernden Christen

Der Begriff ,,Lebenswelt* ist — so zeigt schon der kurze Blick in die
wissenschaftliche Diskussion — ein von Philosophie und Soziologie ge-
fiillter Terminus, der hinsichtlich seiner Relevanz fiir die liturgietheolo-
gische Fragestellung noch ndher befragt werden muss.

Die Liturgie der Kirche bekennt in ihrem in Ritus, Symbol und
Gebetssprache gegossenen Glauben, dass sich in der Liturgie das Werk
unserer Erlosung je neu vollzieht'®, indem die zur Feier versammelte
Kirche in die Bewegung der Erlosung vom Tod zum Leben je und je

'* WERNER, Alltag und Lebenswelt 101.

> Nach HUSSERL ist der vorwissenschaftliche Bereich der Lebenswelt ,.ein
Reich der urspriinglichen Evidenzen®, die in ihr Recht zu setzen sind (Die Krisis der
europdischen Wissenschaften 130).

' Vgl. SC 2 und das dort zitierte Gabengebet der Abendmahlsmesse vom Hohen
Donnerstag (MB [25]).
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neu eintritt und diese feiert'’. Die Feier der Liturgie wird so qualifiziert
als ein katabatisch-anabatisches Geschehen zwischen Gott und den als
Kirche berufenen Menschen'®. Im latreutisch-anabatischen Handeln
»geschieht Welt- und Wirklichkeitsdeutung, indem die anbetende Ver-
ehrung die wahrgenommene Wirklichkeit unter das Vorzeichen des an-
gebeteten Gottes und dessen Sinnangebot setzt. Liturgisches Handeln
ist somit titige Sinndeutung*'’.

Hier ldsst sich eine Verbindungslinie ziehen zwischen dem spe-
zifisch philosophisch sowie sozialwissenschaftlich gefiillten Begriff der
Lebenswelt und dem der Liturgie. Weder ,,Lebenswelt* noch ,,Liturgie®
sind Begriffe, die vom Individuum her gedacht sind, sondern auf ein
,» Wir hin ausgerichtet sind. ,,Lebenswelt meint eine libergeordnete In-
tersubjektivitit, wobei die lebensweltlichen Erfahrungen dem Men-
schen Urevidenzen vermitteln, indem die Wirklichkeit mittels intersub-
jektiven Wissens interpretiert wird und damit Sinn erhélt. ,,Der Mensch
lebt und handelt in einer Welt, die von Gemeinschaft geprigt ist und in
der ihm diese Gemeinschaft in seiner handelnden Weltdeutung mit Deu-
tungs- und Wissenssystemen zu Hilfe kommt**°.

So ist die Liturgie nicht Tun eines Einzelnen, sondern gemein-
schaftliches Geschehen von Christus und seiner Kirche. Die Qualifizie-
rung gottesdienstlichen Tuns als ,,Geschehen* verdeutlicht, dass die
Liturgie nicht einfach ein ,,fromm zu iibendes Ritual“*' ist, sondern
mehr beinhaltet: Es ist ein Geschehen, das den Menschen einfiigt in
eine Gemeinschaft, die weit liber die Grenzen der zur Feier versammel-
ten Gemeinschaft hinausreicht, in eine zeitlich und 6rtlich iibergreifen-
de Gemeinschaft, die communio sanctorum®*. Der Einzelne bleibt nicht
mehr der Einzelne, der seinem Leben und Handeln selbst Sinn geben
muss, sondern er wird im Geschehen der Liturgie zu sich selbst gefiihrt,

'” Diese Formulierung geht zuriick auf Robert F. TAFT, Zur Theologie der Tag-
zeitenliturgie.

'8 Zur ndheren Begriffsbestimmung von Liturgie und Gottesdienst vgl. HAUNER-
LAND, Ist alles Liturgie?

' GUNTNER, Das Prinzip der Participatio 27.

** Ebd. 29.

*! HAUSSLING, Einleitung: Vom Sinn der Liturgie 7.

2 Vgl. PRETOT, Liturgie und Ekklesiologie.
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weil die Liturgie die Wirklichkeiten Gottes 6ffnet und dadurch den Ein-
zelnen in dieses Grossere einfligt. So erweist sich die Liturgie selbst als
Leben vermittelndes, spendendes und erhaltendes Geschehen.

Diese Verbindung von Liturgie und Leben ist etwas, das jeder
und jede durch blosses Mitfeiern erféhrt, ohne dass ihm und ihr dies
bewusst sein, geschweige denn dariliber ein reflektierender Prozess
eingesetzt haben miisste. Darin liegt gerade die besondere Kraft dieses
Begegnungsgeschehens zwischen Gott und Mensch. Es ist von Gott her
gewirkt und entspringt seiner Initiative, auch wenn Gott das Heil der
Menschen nicht ohne diese und gerade in ihren spezifischen Lebenssi-
tuationen und Lebenswelten wirkt. Deshalb ist es auch besonders auf-
fillig, wenn die Liturgie der Kirche fern des tédglichen Lebens erscheint
und daraus das Bediirfnis entsteht, dieser Verbindung von Liturgie und
Leben, von Liturgie und Alltag, von Liturgie und Lebenserfahrung mehr
Raum zu geben.

Dieser Wunsch nach einem deutlicheren Bezug der Liturgie zum
alltaglichen Leben der Menschen zeigt, dass die Liturgie der Kirche
nicht automatisch die Urevidenzen des Lebens im Feiern aufzuzeigen
vermag.

Fiir Paul Michael ZULEHNER ist eindeutig, warum dies so ist:
,»Die Kirche und ihre Theologie, der sich die bestellten Seelsorger ver-
pflichtet wissen (sollten), denken ... mehr von der liturgischen Feier
her, die Menschen hingegen kommen aus den Erfahrungen ihres Le-
bens‘*. Das bedeutet: Der Theologe versucht in Zeichen und Wort zu
bringen, was die Feier der Liturgie von sich heraus sein will, und weiss
darum, dass die Mitfeier der Liturgie dem Leben Sinn verleiht. Doch oft
— zu oft wohl — misslingt sein Bemiihen, nicht selten, weil er den in
Jahrhunderten geschliffenen Formen und Worten nicht traut. Der
Mensch des 3. Jahrtausends wiederum mahnt an — und dies zu Recht —,
dass er nicht Objekt, sondern er und sein Leben Subjekt gottesdienstli-
chen Handelns ist. Nicht, dass er in unseren Gottesdiensten aktiver be-
teiligt sein wollte, nein: er lehnt sich sogar gern zuriick und lasst sich
etwas bieten, aber er fordert ein, dass die Liturgie ihn mit dem Leben

* ZULEHNER, Ritendiakonie 279.
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der Gegenwart in Beriihrung bringt**. Er fordert dies zu Recht, denn
Liturgie feiert keine Wirklichkeit neben der Wirklichkeit der Welt, viel-
mehr ,,wird ausdriicklich gefeiert, ausgesagt und angenommen, was in
der Welt immer und tiberall geschieht oder fiir immer und iiberall ge-
schehen ist**.

Unsere bisherigen Uberlegungen haben uns zu einem spezifische-
ren Verstindnis von Lebenswelt und Liturgie gefiithrt. Wir haben gese-
hen, dass der Begriff ,,Lebenswelt” mehr zu bieten hat als ein vorwis-
senschaftliches Verstidndnis vermuten liesse. Die Zusammenschau von
,Liturgie und Lebenswelt* vermittelt uns die Einsicht, dass die Liturgie
dem Leben Sinn erschliessen kann und ein Leben ohne Liturgie, ohne
Feier des Glaubens, fiir den nach dem Glauben fragenden Menschen
Sinn und Wirklichkeit einbiisst.

Wenn dieser Zusammenhang fiir jeden und jede klar auf der
Hand ldge, konnten wir hier schliessen. Dem Menschen, wie er nun ein-
mal in unseren Breitengraden der Normalfall ist, also dem Menschen,
der von den gottesdienstlichen Vollziigen entfernt ist und dem damit die
Liturgie nicht als selbstverstidndlicher Bestandteil seines Lebens er-
scheint, der jedoch vermag der Liturgie nicht in ihrer Bedeutung als Ur-
evidenz, also als einer Wahrheit, die vor seiner subjektiven Einschét-
zung liegt, zu glauben, zu vertrauen und zu folgen.

Daher gilt es, eine weitere Spur zu verfolgen: Der Begriff ,,Le-
benswelt* steht heute in enger Beziehung zu einem weiteren Begriff,
ndmlich demjenigen der ,,Kultur®. Dieser soll nun ndher beleuchtet
werden, um weiteren Aufschluss liber den Zusammenhang von ,,Litur-
gie und Lebenswelt* zu erhalten.

4 Patrick PRETOT macht darauf aufmerksam, dass im Zeitalter der Individuali-
sierung die Beziechung zur Liturgie derart subjektiv geprégt ist, dass die Gefiihlsbe-
tontheit manchmal Uberhand nehme. Das zeige sich an der Auswahl der Musik, aber
auch bei der Bitte um eine personliche Gestaltung der Liturgie. ,,Sich ausdriicken zu
wollen, tritt fiir viele Personen und Gruppen in den Vordergrund mit der Gefahr, die be-
kennende Dimension der christlichen Liturgie aus dem Blickfeld zu verlieren® (vgl.
PRrRETOT, Liturgie und Ekklesiologie 152).

> RAHNER, Zur Theologie des Gottesdienstes 234; vgl. dazu WALZ, Gottesdienst
als Information.
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II. Cultural turn — auch ein Thema der Liturgiewissenschaft

Der cultural turn — urspriinglich aus dem angelsédchsischen Raum kom-
mend — hat nicht nur die Kulturwissenschaften im Allgemeinen, son-
dern auch die Liturgiewissenschaft erreicht. Am offensichtlichsten wird
dies in verschiedenen Diskursen im Bereich der historischen und der
praktischen Liturgiewissenschatft.

1. ,,Turn! Turn! Turn! To Everything There Is a Season*

1.1. Kultur und liturgiehistorische Forschung

Das bislang ,,wenig transparente Profil der Kulturgeschichte“*® gewinnt
in den letzten Jahren mehr und mehr Kontur: Kulturgeschichte ist heute
als Ansatz zu verstehen, ,,der sich explizit nicht durch bestimmte The-
menfelder, sondern durch eine besondere Fragestellung und Perspektive
auszeichnet, die auf kollektive Bedeutungszusammenhénge und soziale
Sinnsysteme abzielt“*’. Nicht das Was, sondern das Wie der Konstruk-
tion von Wirklichkeit und die Art und Weise, wie sich historische
Akteure selbst beschreiben, steht im Zentrum kulturgeschichtlicher For-
schungen®®. Fiir die Erforschung der Liturgiegeschichte zeichnen sich
damit neue Akzentsetzungen ab, wie dies in der Festschrift fiir Andreas
HEeINz mit dem Titel ,,Liturgie und Lebenswelt* auch seinen pragnanten
Ausdruck findet. In den einleitenden Worten zu dieser umfangreichen
Sammelschrift stellt der Trierer Kirchenhistoriker Bernhard SCHNEIDER
die Beziehung von Liturgie und Lebenswelt als neues Forschungsfeld
vor — deutlich als interdisziplindres Forschungsfeld von Kirchenge-
schichte und Liturgiewissenschaft. Kirche selbst werde seit dem Zwei-
ten Vatikanischen Konzil immer mehr in der Welt situiert, habe ihren
Platz inmitten der Freuden, Hoffnungen, Angste und Néte der Men-

* DFG-Rundgesprich ,,Kulturgeschichte — aktuelles Profil und zukiinftige Per-
spektiven® 219.

*" Ebd. 220.

*¥ Vgl. ALTERMATT / METZGER, Religion und Kultur.
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schen und miisse daher auch mit einem Liturgiebegriff operieren, der
,»die Feier des Gottesdienstes nicht als heiliges Geschehen in einem aus
der Welt ausgegrenzten Sakralraum geschehen lédsst und die Begegnung
mit Gott dann sogar allein objektivistisch und exklusivistisch an den
richtigen liturgischen Vollzug bindet**. Selbstverstindlich miisse da-
her der konkrete Mensch als Bedingungsfaktor in die Uberlegungen zur
Feier der Liturgie eingehen.

Diese Erkenntnis ist zwar spitestens seit der Liturgischen Erneu-
erungsbewegung des 20. Jahrhunderts nicht mehr ganz neu; ebenso ver-
steht sich liturgiegeschichtliche Forschung auch schon ldnger nicht
mehr nur als Geschichte der amtlichen liturgischen Biicher und der
kirchlichen Normierungen. Und doch stellt der cultural turn eine Her-
ausforderung fiir liturgiegeschichtliches Forschen dar, mahnt er doch
an, die gingigen textimmanenten Verfahren zu iiberschreiten und sich
von dem Was (also von den Texten) dem Wie (also dem Geschehen)
zuzuwenden. Das ist die eigentliche Herausforderung dieses cultural
turn, dem sich das Fach als Ganzes stellen muss®°.

,»Turn! Turn! Turn! To Everything There Is a Season“’' — in An-
lehnung an ein Lied von Pete SEEGER aus den 1960er Jahren basierend
auf einer Textpassage des Kohelet, formulierte der evangelische Theo-
loge Christian STRECKER Herausforderungen fiir die Exegese™. Auch
Liturgiewissenschaft kann sich von Kohelet inspirieren lassen und auf
den cultural turn reagieren: Es ist fiir das Fach Liturgiewissenschaft
jetzt die Zeit, das Verhiltnis zwischen Christentum und Kultur zu re-
flektieren und damit auch das Verhéltnis von Liturgie und Kultur als
Grundkoordinaten ihres Forschens wahrzunehmen.

** SCHNEIDER, Liturgie und Lebenswelt 6f.

** Niheres zum Thema der zu beobachtenden furns und deren Bedeutung fiir die
Liturgiewissenschaft wird erldutert in JEGGLE-MERZ, Die Feier der Liturgie.

3! Pete SEEGER, Turn, Turn, Turn, in: The bitter and the sweet (Columbia Re-
cords).

2 Vgl. STRECKER, ,,Turn! Turn! Turn! To Everything There Is a Season®.
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1.2. Die christliche Botschaft gilt den Kulturen (Papst Paul VI1.)

Das Apostolische Schreiben Evangelii nuntiandi vom 8. Dezember
1975 bringt in Erinnerung, dass die christliche Botschaft nicht nur den
Menschen als Individuum, sondern auch die Kulturen beriihre. Papst
PauL VI formulierte seinerzeit: ,,Es gilt — und zwar nicht nur dekorativ
wie durch einen oberflachlichen Anstrich, sondern mit vitaler Kraft in
der Tiefe und bis zu ihren Wurzeln — die Kultur und die Kulturen des
Menschen im vollen und umfassenden Sinn, den diese Begriffe in
Gaudium et spes haben™, zu evangelisieren, wobei man immer von der
Person ausgeht und dann stets zu den Beziehungen der Personen un-
tereinander und mit Gott fortschreitet. Das Evangelium und somit die
Evangelisierung identifizieren sich natiirlich nicht mit der Kultur und
sind unabhédngig gegeniiber allen Kulturen. Dennoch wird das Reich,
das das Evangelium verkiindet, von Menschen gelebt, die zutiefst an
eine Kultur gebunden sind, und kann die Einrichtung des Gottesreiches
nicht darauf verzichten, sich gewisser Elemente der menschlichen Kul-
tur und Kulturen zu bedienen. Unabhéngig zwar gegeniiber den Kultu-
ren, sind Evangelium und Evangelisierung jedoch nicht notwendig un-
vereinbar mit ihnen, sondern fihig, sie alle zu durchdringen, ohne sich
einer von ihnen zu unterwerfen***. Der Papst konstatierte schon 1975
den ,,Bruch zwischen Evangelium und Kultur®, und fordert dazu auf,
die Kulturen mutig zu evangelisieren: ,,Sie [die Kulturen] miissen durch
die Begegnung mit der Frohbotschaft von innen her erneuert werden“?’.

> Was unter Kultur zu verstehen ist, wird in der einschldgigen Literatur recht
unterschiedlich gehandhabt. Evangelii nuntiandi bezieht sich auf den Kulturbegriff von
Gaudium et spes. Unter Kultur im Allgemeinen versteht das Konzil ,,alles, wodurch der
Mensch seine vielfdltigen geistigen und korperlichen Anlagen ausbildet und entfaltet;
wodurch er sich die ganze Welt in Erkenntnis und Arbeit zu unterwerfen sucht; wodurch
er das gesellschaftliche Leben in der Familie und in der ganzen biirgerlichen Gesell-
schaft im moralischen und institutionellen Fortschritt menschlicher gestaltet; wodurch
er endlich seine grossen geistigen Erfahrungen und Strebungen im Lauf der Zeit in
seinen Werken vergegensténdlicht, mitteilt und ihnen Dauer verleiht — zum Segen
vieler, ja der ganzen Menschheit* (GS 53).

** Apostolisches Schreiben ,,Evangelii nuntiandi* Seiner Heiligkeit Papst Paul
VL. ... vom 8. Dezember 1975, in: Nachkonziliare Texte zu Katechese und Religionsun-
terricht Nr. 20.

** Ebd.
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Diese Gedanken werden von seinem Nachfolger JoHANNES PauL 1L
aufgegriffen, der in seinem Apostolischen Schreiben Catechesi traden-
dae vom 16. Oktober 1979 von einer Evangelisierung spricht, die ,,die
Kraft des Evangeliums ins Herz der Kultur und der Kulturen einpflan-
zen soll“**. Einerseits konne man die Botschaft des Evangeliums weder
von der Kultur trennen, in der sie sich ausgeprégt (das meint vom bibli-
schen Weltbild und vom kulturellen Milieu zur Zeit Jesu), noch von den
Kulturen, in denen sich das Evangelium iiber die Jahrhunderte hin ent-
faltet hat; andererseits — so der Papst — ,,wirkt die Kraft des Evangeli-
ums {iberall umgestaltend und erneuernd. Wenn sie eine Kultur durch-
dringt, was sollte es wundern, wenn sie davon auch zahlreiche Elemente
korrigiert?’’

Deutlich ist der pépstliche Auftrag, sich vor einer Auseinander-
setzung mit der Kultur und den Kulturen nicht zu scheuen, sondern im
Gegenteil: Da die Verkiindigung des Evangeliums an die Menschen er-
geht und mit und durch Menschen geschieht, die im Hier und Jetzt mit-
ten in ihrer gegenwirtigen Gesellschaft leben, ist dem Christentum die
Kommunikation mit der sie umgebenden Kultur geradezu aufgegeben.

Die Zeichen der Zeit lassen uns bei der Zuversicht, die aus den
Zeilen der papstlichen Schreiben herausstromt, jedoch authorchen. Die
Pépste gehen selbstverstindlich davon aus, dass das Evangelium die
Kultur beeinflusse, korrigiere und erneuere. Solcher Optimismus fallt
heute schwer. Andererseits liegt in diesen Worten ein deutlicher Appell
an unsere Zeit. Christen miissen sich gerade heute in die Kultur ihres
Landes und ihrer Gesellschaft einbringen und dadurch fiir die in ihr le-
benden Menschen einen wichtigen Beitrag leisten’®.

*% Apostolisches Schreiben ,,Catechesi tradendae‘ Seiner Heiligkeit Papst Johan-
nes Paul II. ... vom 16. Oktober 1979, in: Nachkonziliare Texte zu Katechese und Reli-
gionsunterricht Nr. 53.

7 Ebd.

** Der Soziologe Hans JOAS gibt sogar zu bedenken, dass der gesellschaftliche
Pluralismus nicht nur in seinen negativen Auswirkungen erfasst werden diirfe, sondern
»Pluralismus schwicht Glauben nicht®, im Gegenteil: Pluralismus ,,kann ihn unter be-
stimmten Bedingungen sogar stirken* (Hans JOAs, Glaube und Moral im Zeitalter der
Kontingenz, in: DERS., Braucht der Mensch Religion 32—49, hier 48).
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2. ,,Die Welt ist voll von Liturgie*

Mit diesen Worten ist ein Aufsatzband des evangelischen Theologen
Peter CoRNEHL?* liberschrieben, ehemals Professor fiir Praktische Theo-
logie an der Universitdit Hamburg, der sich schon schwerpunktmaéssig
mit Gottesdienst und Liturgiewissenschaft beschéftigte, lange bevor
dieser Themenbereich in der evangelischen Theologie und der dortigen
gemeindlichen Praxis wiederentdeckt wurde*’. Er habe diesen Satz — so
schreibt er im Vorwort — als Titel gewéhlt, weil es ein Satz des Stau-
nens sei. Dieser Satz bringe die Uberraschung ins Wort, die sich beim
Versuch einstelle, aufzuzihlen, was einem alles begegnet, wenn man
einmal anféngt, Spuren von Liturgie in der heutigen Welt zu suchen und
zu benennen. ,,Uberall, so zeigt sich, gibt es Rituale, Inszenierungen,
Feste und Feiern, iiberall werden Mythen beschworen, interpretiert, ak-
tualisiert, werden die Bilder des Lebens weitergegeben, die grossen und
kleinen Erzih[1]ungen ausgetauscht. Uberall werden Botschaften gesen-
det, Heilsversprechen, Sinndeutungen, Verheissungen und Drohungen,
werden Angste und Hoffnungen artikuliert, Zussern Menschen ihre Not,
ihr Gliick, ihre Verzweifelung, ihre Sehnsucht, finden Ausdrucksfor-
men, Gebete und Gesédnge, die es ermoglichen, diese Erfahrungen zu
teilen und zu adressieren — letztlich an Gott, an das was sie ,iiber alle
Dinge fiirchten, lieben und dem sie vertrauen® (LUTHER)*“*'.

In dem Satz ,,Die Welt ist voll von Liturgie® stecke aber nicht nur
Staunen, sondern auch Trotz, so CORNEHL. Dieser Satz protestiere ge-

* Siehe CORNEHL, ,,Die Welt ist voll von Liturgie*.

40 Man kann wohl mit Recht von einer Wiederentdeckung des Liturgischen
sprechen. Dies gilt von der theologischen Wissenschaft ebenso wie von der gemeind-
lichen Praxis. Viele Presbyterien haben sich ihres ius liturgicum besonnen, haben sich
ihrer Gottesdienstordnungen angenommen und sie {iberarbeitet. Auch bei Pfarrerinnen
und Pfarrern ist ein grosseres Interesse an liturgischen Fragen entstanden. Die Beson-
derheit der Liturgie neben der Predigt wurde wahrgenommen und neu wertgeschétzt®
(HorsTMANN, Lebendige Liturgie 64). — Die evangelische und katholische Liturgie-
wissenschaft haben sich in den vergangenen Jahren deutlich angenéhert. Vgl. dazu néher
JEGGLE-MERZ, Die Liturgie als heilige Handlung.

! CORNEHL, ,,Die Welt ist voll von Liturgie“ 9. — Zweifellos ist der Liturgiebe-
griff, den CORNEHL zugrunde legt, noch einmal zu iiberpriifen (vgl. dazu HAUNERLAND,
Ist alles Liturgie?) und doch ist bemerkenswert, dass der evangelische Theologe hier
,Liturgien“ entdeckt.

217



Birgit JEGGLE-MERZ

gen die Parole, die gegenwirtig in aller Munde ist: ,,,Die Kirchen wer-
den immer leerer‘, Gottesdienst, Liturgie, Predigt seien (wenigstens
hierzulande) unaufhaltsam auf dem Riickzug, Phdnomene von gestern,
langweilig, bedeutungslos*“**. Diese Behauptung habe etwas Einschiich-
terndes.

Unbestreitbar befinden sich die christlichen Kirchen und mit ihr
auch ihre Lebensdusserungen der Liturgie in einer Umbruchsituation
von einer ausschliesslich an volkskirchlichen Strukturen ausgerichte-
ten Liturgie zu einer Liturgie, die auch (!) die derzeit gegebene (pré-
katechumenale) Situation der Kirche in unseren Breitengraden ernst
nimmt*.

2.1. Neue (christlich-)kirchliche Feierformen und religioser
Pluralismus

Nach katholischem Liturgieverstindnis geht es bei aller moglichen
Vielfalt gottesdienstlichen Lebens grundlegend immer um die Verge-
genwirtigung und die Feier des Pascha-Mysteriums, das die innere We-
sensgestalt der Liturgie und als solche auch ihre Feiergestalt bestimmt**.
Mit diesem Terminus ,,Pascha-Mysterium‘ hat das Zweite Vatikanische
Konzil so etwas wie eine ,,Kurzformel“ der Selbstmitteilung Gottes in
der Geschichte des Heils (und, von den Menschen her, auch des schuld-
haften Unheils) geprégt*’. Es hat damit aufgegriffen, was die Theologie
der ,,Liturgischen Erneuerung aus der Tradition neu ins Bewusstsein
hob und was die Frucht jener innerkirchlichen Bewegung war, die Pius
XII. und, ihn zitierend, auch das Zweite Vatikanische Konzil selbst als
»einen Durchgang des Heiligen Geistes durch seine Kirche* qualifizier-
te*®. Sacrosanctum Concilium (Art. 6) brachte ins Wort, dass es die

2 CORNEHL, ,,Die Welt ist voll von Liturgie 9.

# Vgl. SCHLEMMER, Pastoral und Liturgie im sikularen Umfeld.

* Vgl. PAHL, Das Paschamysterium; HAUSSLING, ,,Pascha-Mysterium®.

* Vgl. HAUSSLING, ,,Pascha-Mysterium* 164. Vgl. dazu auch JEGGLE-MERZ,
Pascha-Mysterium.

¢ Prus XII., Ansprache an den Internationalen Liturgischen Kongress in Assisi
712 und SC 43 (wo allerdings nach dem Brauch der ersten Konzilsdokumente ein Zitat
aus den Verlautbarungen der letzten Pépste nicht ausdriicklich vermerkt wurde).
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Taufe ist, welche Menschen ,,in das Pascha-Mysterium einfiigt™ und
wodurch je und je aus Menschen Kirche entsteht. Bis zur Parusie des
Herrn bleibt die Kirche in der Geschichte des Heils, indem sie sich kraft
des Heiligen Geistes zur Feier des ihr vorausgehenden Pascha-Mysteri-
ums versammelt. ,,Das Pascha-Mysterium entsteht nicht in der liturgi-
schen Feier, auch nicht mit der Feier, sondern die zur Liturgie versam-
melte Kirche feiert gedenkend das Heilshandeln des ewigen Gottes*’.
Auf der Grundlage dieses Liturgieverstindnisses konnten die Konzils-
véter die Participatio actuosa aller Gldubigen als ein unverzichtbares
Wesenselement der Liturgie bezeichnen (SC 14)*. Was ist jedoch mit
Menschen, die zwar einmal getauft, jedoch nie zum Glauben gekommen
sind und deshalb auch mit den liturgischen Vollziigen nicht vertraut
sind? Konnen sie sich als Mitwirkende und Mithandelnde zur Feier des
Pascha-Mysteriums versammeln und so als Zeitgenossen und Zeitgenos-
sinnen des Heilshandelns Gottes gewahr werden?

Es sind grundlegende Verdnderungen im religiosen Leben der
Menschen in heutiger postsdkularer Gesellschaft festzustellen, doch
Konsequenzen fiir die Liturgie der Kirche zu ziehen, fillt nicht leicht.
Nicht aufgegeben werden kann ihr Fundament. Das Geschehen der
Liturgie ist weit mehr als eine moglichst geschickte Zusammenstellung
von Texten, musikalischen Beitrdgen und Gesten. Auch geht es in der
Feier des Glaubens um etwas anderes als um eine ,,Asthetisierung der
Lebenswelt“?’. In der Feier der Liturgie ereignet sich die Begegnung
zwischen Gott und Mensch in der Weise, dass der Mensch mit dem
Heilshandeln Gottes in Raum und Zeit in Berithrung kommt. Dem ist
auch jede Gestaltung verpflichtet.

Fiir den evangelischen Theologen Wilhelm GrAB stellt sich die
Grundfrage des Gottesdienstes in heutiger Zeit hingegen anders. Er
schreibt: ,,Lisst sich der Gottesdienst als ein aufgrund seiner Inszenie-
rungskompetenz starker Ort dsthetischer und religioser Erfahrung ge-
stalten?**® Wenn die Kirche die Chance nutzen wolle, die traditionelle

47 HAUSSLING, ,,Pascha-Mysterium* 162f.

* Vgl. die grundlegenden Beitrige HAUNERLAND, Participatio actuosa; STUF-
LESSER, Actuosa participatio.

# HOHN, Wider das Schwinden der Sinne 46.

*Y GRAB, Religion in der Moderne 42.
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Christentumskultur mit der ebenso sékularen wie religidsen Gegen-
wartskultur ins Gespréch zu bringen, dann miisse man ,,auf eine mog-
lichst attraktive, stilvolle Pflege und Auffithrung auch der eigenen
Uberlieferungsbestinde* achten, ,,auf ebenso ergreifende wie ergebnis-
offene Inszenierungen der biblischen Texte, auf Mitbeteiligung der
bildenden Kiinstler, der Theaterleute, der Musiker an der Gestaltung
der kirchlichen Rdume, bzw. an dem, was in ihnen zur Gestaltung
kommt“*'. Ist also die ganze Frage des Verhiltnisses von Gottesdienst
und Kultur auf die Frage nach der mdglichst geschickten Anpassung zu
reduzieren?>

Den Verdnderungen im religiésen Leben der Menschen auch mit
Verénderungen im Bereich gottesdienstlichen Lebens zu begegnen, ist
ein ,kirchlich noch wenig begangenes Terrain“**. Weit mehr Uber-
legungen und auch Experimente werden aus den neuen deutschen
Bundesliandern berichtet, weil hier der Grad der Entfremdung von kirch-
lichen Vollziigen weit hoher ist als in den iibrigen Gegenden Deutsch-
lands oder auch der Schweiz. Die statistischen Daten weisen allerdings
schonungslos darauf hin, dass die Entkirchlichung nicht nur in den
Gebieten der ehemaligen DDR rasant voranschreitet, sondern auch in
der Schweiz nicht zu iibersehen ist. Die Kirche steht vor der grossen
Aufgabe, auf diese Verdnderungen zu reagieren unter Bewahrung ihres
Fundaments®. Auch verschiedene bischéfliche Verlautbarungen — man
denke an Dokumente wie ,,Proposer la foi dans la société actuelle* der

°! GRAB, Zur Einfithrung 15.

>? Kritisch setzt sich mit dem Ansatz GRABs Karl-Heinrich BIERITZ auseinander
und fragt: ,,Wer sind eigentlich die Tréger solcher Inszenierungen? Und wer sind die
Akteure? (BIERITZ, Perspektiven der Liturgiewissenschaft 13). ,,Wer ist Triager bzw.
Akteur der Liturgie? Was ist ihr Gehalt, ihr Sinn? Und wie verhélt sie sich zur Ge-
schichte Gottes mit den Menschen und ihrer Lebenswirklichkeit?* (ebd. 15). ,,Wie aber
gelangt dieses Leben liturgisch zu Wirklichkeit und Wirkung? (ebd. 20). — GRAB rea-
giert seinerseits auf die Bedenken von BIERITZ in: GRAB, Religion in der Moderne.

>3 WANKE, Weihnachtslob fiir Unglaubige 146f.

** Vgl. die Antwortversuche: SCHLEMMER (Hrsg.), Auf der Suche; DERS., Aus-
verkaufunserer Gottesdienste; RATZMANN, Missionarische Liturgie; LATZEL, Den Fer-
nen nahe sein; JEGGLE-MERZ, ,,Die Kirche ist immer eine Kirche der Gegenwart™; KLO-
CKENER, Zukunftsperspektiven; KRANEMANN, Erfahrungsrdume des Transzendenten;
DERS., Gottesdienstformen.
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franzosischen Bischofe®, an ,,Zeit zur Aussaat*’® oder ,,Missionarisch

Kirche sein“’” der deutschen Bischofe — zeigen das Bemiihen der Kir-
che, den Glauben in postsikularer Gesellschaft zu bekennen und als
lebensrelevant zu verkiinden. Benedikt KRANEMANN weist jedoch dar-
auf hin, dass diese Bemiihungen die jlingsten Strénge der neuzeitlichen
Liturgiegeschichte fortschreiben und keine vollkommen neuen Setzun-
gen darstellen’®.

Bei Bekundungen und Ermutigungen allein darf es jedoch nicht
bleiben. Unser Bemiihen hinsichtlich der konkreten Gestalt der Liturgie
muss der Aufgabe dienen, dass die Mitfeiernden erfahren: ,,Hier weilt
Gott“. ,Keine geringe Aufgabe! Analog dem Schauspieler-Beruf geht es
um die Kunst (d. h. um die geschenkte Fihigkeit und das eingeiibte
Koénnen), Nicht-Sichtbarem eine mit den Sinnen fassbare Gestalt zu
geben. In diesem Sinn kann und muss sogar von ,Liturgie gestalten‘ die
Rede sein. Unser Tun muss zum Ausdruck bringen, dass im liturgischen
Vollzug der Mensch mit dem Heiligen ,umgeht* und Gott im Spiel ist.
Das setzt freilich eine gewisse Qualitét dieser Vollziige und der in ihnen

verwendeten Symbole voraus**.

Exkurs: Religiose Transformationsprozesse im
Schweizer Katholizismus

Der gesellschaftliche Wandel wird von der empirischen Sozialfor-
schung kontinuierlich untersucht. In den letzten Jahren ist vor allem die
sogenannte ,,Sinus-Studie in aller Munde: Das Heidelberger Institut
,»Sinus Sociovision* hat im Auftrag der Medien-Dienstleistung GmbH
»Religidse und kirchliche Orientierungen® untersucht und ihre Ergeb-

55 CONFERENCE DES EVEQUES DE FRANCE, Proposer la foi.

>0 Zeit zur Aussaat.

*7 Missionarisch Kirche sein.

** KRANEMANN, Glaubenstradition und Zeitgenossenschaft 68. — KRANEMANN
hat sich in verschiedenen Beitrdgen mit der besonderen kirchlichen Situation der neuen
Bundeslander auseinandergesetzt und Folgerungen fiir die Feier der Liturgie vorgelegt.
Vgl. z. B. DERS., Rituale in Diasporasituationen.

% FREILINGER, ,,Vom Zauber der Liturgie* 282.
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nisse im Herbst 2005 in einem Milieuhandbuch zusammengefasst®.
Wie dhnliche Studien hat auch diese Sinus-Studie®’ zunéchst heuris-
tische Funktion, die in ihrem Inspirationspotential fiir die einzelnen
Bereiche des theologischen Reflektierens ausgelotet werden muss.

Bereits das Zweite Vatikanische Konzil wies in Gaudium et spes
auf ,.einen immer tiefer greifenden Wandel* (GS 6) hin, der sich als
umfassende ,,soziale und kulturelle Umgestaltung® vollziehe und ,,sich
auch auf das religiose Leben auswirkt™ (GS 4). Dieser soziokulturelle
Wandel hat sich in den vergangenen Dekaden weiter beschleunigt, so
bezeugen alle Studien. Auch kirchliche Massenevents kdnnen nicht dar-
iiber hinwegtéduschen, dass die Kirche viele Menschen in unserer Ge-
sellschaft nicht mehr erreicht. Vor allem in der mittleren und jiingeren
Generation ist eine wachsende Distanz zur institutionellen Kirche und
zu kirchlichen Organisationen zu beobachten®.

Die viel zitierte Sinus-Studie bezieht sich auf die Bevolkerungs-
struktur in Deutschland, doch auch im Schweizer Katholizismus haben
sich in den 50 Jahren seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil religidse
Transformationsprozesse vollzogen. Als besonderes Signum der Moder-
ne ist auch hier festzustellen, dass sich die gesellschaftlichen Funktions-
bereiche nicht mehr durch einen allen gemeinsamen Sinn integrieren
lassen. D. h.: Es ist nicht mehr moglich, die Welt als Ganzheit von
einem Standpunkt aus zu begreifen®: ,,Moderne Gesellschaften sind
konstitutionell multiperspektiv verfasst“ — so Franz-Xaver KAUF-
MANN®. Dieser Transformationsprozess impliziert einerseits die Ent-
lassung der Lebensfithrung aus der totalen Konditionierung durch die

" Vgl. dazu FABER, Einladung zum Milieu-Studium.

¢! Einen kurzen Uberblick iiber Anliegen und Herausforderungen bietet EBERTZ,
Anschliisse gesucht.

2 Die Kirchen sehen sich angesichts der Forschungsergebnisse der beiden
Sonderfallstudien von 1989 und 1999 vor eine epochale Herausforderung gestellt, wol-
len sie auch in Zukunft als bevorzugte Orte der Thematisierung von Transzendenz von
der jungen Generation beachtet werden* (DUBACH / FUCHS, Ein neues Modell von Reli-
gion 10.

% Vgl. DUBACH, Religiése Transformationsprozesse 38; vgl. auch WEIBEL, Die
Transformation des Schweizer Katholizismus; Neue Gruppierungen im Schweizer Ka-
tholizismus; ALTERMATT (Hrsg.), Schweizer Katholizismus im Umbruch.

¢ KAUFMANN, Die Entwicklung von Religion 27.
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Gesellschaft, aber auch den Verlust einer umfassenden sozialen Einbet-
tung und Sinnstiftung. ,,.Der einzige Ort, an dem die disparaten Teile der
Gesellschaft verbunden werden, ist das Individuum, das die unter-
schiedlichen sozialen Anspriiche in Einklang zu bringen hat“*’. Es ist
mehr und mehr zur Aufgabe des Einzelnen geworden, sich selbst ein
Deutungsmuster fiir das eigene Leben zu entwerfen®. Karl GABRIEL
schrieb schon 1992 in seiner Schrift ,,Christentum zwischen Tradition
und Postmoderne®: ,,An die Stelle des schlichten Modells der Uber-
nahme eines Musters von Identitdt und Lebenslauf tritt die Perspektive
der lebensldnglichen Arbeit an der Biographie und der Suche nach Sinn
und Identitdt“*’. Subjektivitit 14sst sich daher als relevantes Ordnungs-
prinzip der Gegenwartsgesellschaft ausmachen®. Die gleiche Subjekti-
vitét, also subjektive Erfahrungen, Praferenzen und Interessen, gewin-
nen auch Bedeutung bei der Ausgestaltung von Religiositit®. Das hat
zur Konsequenz, dass das Verhiltnis zur christlichen Uberlieferung
nicht iiber die Inhalte, also den Gehalt des Glaubens, sondern vorrangig
iiber Formen religioser Erfahrung bestimmt wird. Zum Giitemassstab
fiir die religiose Daseinsdeutung wird die innere Fortentwicklung des
menschlichen Selbst im Sinne einer personlichen Spiritualitit’. ,Der

3 NassEHI, Religion und Biographie 114.

¢ Vgl. LUHMANN, Gesellschaftsstruktur und Semantik 215.

7 GABRIEL, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne 141.

¢ Individualisierung® sei nicht geeignet zur Deutung der religiésen Landschaft,
fiihren die Autoren aus. ,,Statt von Individualisierung in der Ausformung gegenwértiger
Religiositit zu sprechen, ldsst sich unseres Erachtens der religidse Gestaltwandel infolge
der gesamtgesellschaftlichen Transformationsprozesse passender als ,Subjektivierung
der Religion‘, als ,Spiritualisierung des Selbst’, als ,religidse Selbstvergewisserung und
Selbststeuerung’, als ,selbstreferenzielle Religiositét® beschreiben* (DUBACH / FUCHS,
Ein neues Modell von Religion 21).

% Vgl. KNOBLAUCH, ,,Jeder sich selbst sein Gott in der Welt“. Mit dem Begriff
der Subjektivierung der Religion bezeichnet er ,,die zunehmende Verlagerung der religi-
6sen Themen in das Subjekt und damit die zunehmende Relevanz des Selbst und seiner
subjektiven Erfahrungen. Subjektivierung bezieht sich also darauf, dass sich Religion
fiir einen grosser werdenden Teil der Gesellschaft in der jeweils eigenen, subjektiven Er-
fahrung bewédhren muss* (DERS., Die Sichtbarkeit der unsichtbaren Religion 180).

" Vgl. DUBACH / FucHs, Ein neues Modell von Religion 23. —,,Der Begriff der
Spiritualitdt erlaubt es zum einen, auf eine religiose Wirklichkeit Bezug zu nehmen,
ohne an institutionell definierte Vorstellungen des Religiosen anschliessen zu miissen.
Dies gelingt ihm, zum anderen, gerade deswegen, weil er auf die Dimension der sub-
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religios interessierte Einzelne wird zur letzten Instanz in Fragen der
religiosen Wahrheit und der richtigen Lebensfithrung“’'. Die Ergebnisse
der beiden représentativen Befragungen zu Religion und Weltanschau-
ung der Schweizer Wohnbevolkerung 1989 und 1999 bestitigen die
generelle Rede von der Subjektivierung der Lebensformen auf Kos-
ten tibergreifender verbindlicher Vorgaben auch fiir den religiosen Be-
reich”.

Die Wahl seiner Lebensgestaltung trifft der Einzelne allerdings
nicht autonom, sondern auch in Kommunikation mit anderen. ,,Kom-
munikation fiihrt zu einem ,Spiegeleftekt’, der es ermdglicht, den Sinn
eigener Erfahrungen aus der Reaktion anderer zu erschliessen*”. In der
Kommunikation mit anderen entstehen Symbole und Deutungen, die
den Umgang mit Transzendenz regeln, wie Alfred DUBACH in der zwei-
ten Sonderfallstudie betont™. Kommunikation wird dabei vor allem fiir
Jugendliche und junge Erwachsene zu der Form, wie Welt erfahren
wird. Religiose Identitét bildet sich zunehmend auch in kommunika-
tiven Kontexten aus, die nicht als religids gelten. ,,Statt einer allgemein
geteilten Sinn- und Wirklichkeitsauffassung zeigt sich eine zunehmende
Diversitit religioser Einstellungen als lebensweltliches Faktum in der
Schweizer Bevolkerung®”.

2.2. Glaubensintensitit und pluriforme Liturgie

Auch wenn gerade der Liturgie der Kirche ein bewahrender Zug eignet,
so muss man sich doch dariiber im Klaren sein, dass sich mit Verén-
derungen des gesellschaftlichen Umfeldes auch die Gestalt des Gottes-
dienstes und seine Feierformen dndern — kénnen und/oder miissen. Dass
dies nicht erst fiir die jlingsten gesellschaftlichen Umbriiche zu ver-

jektiven Erfahrung der Transzendenz rekurriert (KNOBLAUCH, ,,Jeder sich selbst sein
Gott in der Welt“ 214).

" DuBACH / FucHs, Ein neues Modell von Religion 23.

> Vgl. DUBACH / CAMPICHE (Hrsg.), Jede(r) ein Sonderfall; DUBACH / FUCHS,
Ein neues Modell von Religion 23.

> DUBACH, Religiose Transformationen 42.

™ DUBACH / FucHs, Ein neues Modell von Religion 26.

> DUBACH, Religiose Transformationen 45.
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zeichnen ist, sondern als ein Grundzug des Glaubens und ihrer Vollzii-
ge in der Zeit zu verstehen ist, erschliesst sich jedem geschichtlich den-
kenden Menschen sogleich. Die Forschungen der letzten Jahre zu den
verschiedenen Liturgiereformen der Kirche haben gezeigt, dass als Aus-
l6ser dieser Reformen immer innerkirchliche Spannungen ausgemacht
werden konnen’. Die Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen
Konzils wagt auch hier eine Antwort: Sie zeichnet sich dadurch aus,
dass sie einerseits eine an der Tradition orientierte Liturgietheologie
vorlegt, andererseits Wege zu weisen sucht, wie das in der Liturgie Ge-
feierte Gestalt gewinnen kann in der zeitgenodssischen Gesellschaft. Ein
Wegzeichen haben die Konzilsviter der Kirche bei ihrer Suche ins
Stammbuch geschrieben: Dem Getauften, dem glédubigen Subjekt vor
Gott gebiihrt dabei die volle Aufmerksamkeit’”’. In einem nunmehr gut
zwanzig Jahre alten Aufsatz geht Pater Angelus HAUSSLING diesem
Zusammenhang nach und schreibt: ,,Eines ist klar: sie [die Liturgie]
wird ,Leben‘ sein miissen, was immer Genaueres oder Ungenaueres
man darunter verstehen mag; sie wird nicht mehr Ritual sein diirfen. Sie
wird hilfreich sein miissen, so dass sie dem ,Leben‘ dient und dieses
ertrdglich und freudvoll macht. Und schon hort man den Einwurf der
Besorgten: wird damit nicht der Mensch statt Gott zum Kriterium
dariiber erhoben, nach dem Liturgie urteilt, gar: ,gestaltet® wird? Keine
Frage: die Sorge hat ihr Recht. Aber konstatieren wir fiirs erste einmal
die einfache Tatsache, dass das letzte Konzil der Kirche die Liturgie so
beschaffen und gefeiert sehen wollte, dass die Getauften, die Glauben-
den, entsprechend ihrem Recht aus dem Grundsakrament der Taufe, die
Feier als deren Subjekt selbst tragen ... Im Klartext heisst das: das Kon-
zil will keine Liturgie, die so fern dem realen Leben ist, dass sie nicht

0 Vgl. KLOCKENER / KRANEMANN (Hrsg.), Liturgiereformen.

" Die titige Teilnahme und damit das Leben des Menschen aus der Liturgie
werden durch das Konzil und die nachkonziliare Reform stirker betont als in allen
kirchlichen Reformen zuvor®, betont KRANEMANN, Glaubenstradition und Zeitgenos-
senschaft 62; vgl. auch HAUSSLING, Liturgiereform. — Dazu auch GRILLO, Einfiihrung in
die liturgische Theologie 47: ,,Das Entstehen einer liturgischen Bewegung, einer litur-
gischen Theologie und demzufolge auch einer Liturgiereform ist die reife Frucht der
Entwicklung eines Jahrhunderts, in dem sich die Beziehung zwischen Theorie und Pra-
xis des Christentums grundlegend veréndert hat®.
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... von den glaubenswilligen Christen, wie sie nun einmal konkret exis-
tieren, mitgefeiert werden kann‘’®.

III. Folgerungen: Liturgiewissenschaft im Schatten der
wkulturellen Wende*

1. Kritische Sympathie und aufgeweckte Zeitgenossenschaft

In einem viel beachteten Aufsatz mit dem Titel ,,Liturgie(-reform) an-
gesichts einer sich wandelnden Kultur® mahnt Arno SCHILSON zu kri-
tischer Zeitgenossenschaft: ,,Gefragt ist*, so schreibt er, ,.kritische Sym-
pathie und aufgeweckte Zeitgenossenschaft, die vieles in der gegen-
wartigen Kultur und Gesellschaft, vor allem aber ihr erstaunlich reli-
gidses Geprage nicht zuerst als Konkurrenz oder Bedrohung, sondern
als Herausforderung und Frage, als mogliche Aufdeckung blinder
Flecke im Christentum selbst und damit auch als echte Chance wahrzu-
nehmen und zu bedenken sucht“”.

Die hier verwendeten Adjektive —, kritisch* und ,,aufgeweckt* —
weisen dabei den Weg: Nicht Anbiederung ist zu suchen, sondern Aus-
einandersetzung, die den anderen wahrnimmt und in seinen Anliegen
und seinen Sehnsiichten sein ldsst. Auch das Substantiv ,,Sympathie®
geht in die gleiche Richtung und spricht sich gegen jede Form des Kul-
turpessimismus aus. ,,Zeitgenossenschaft® ist fiir das Verstandnis der
Liturgie ein wichtiges Wort: Denn in der Liturgie erfahrt sich der
Mensch als Zeitgenosse des Heilshandelns Gottes, auch heute. Da die
versammelte Gemeinde aus der Verheissung lebt, begreift sie sich im
Werden. Damit wird die gottesdienstliche Feier zum Ausdruck einer
neuen Welt und der Transzendenz des Menschseins.

" HAUSSLING, Liturgie und Leben 136.

7 ,Was in den Feiern der Menschen noch undeutlich und vage bleibt, eher Hoff-
nung und Erwartung als Erfiillung und Zusage meint, offenbart sich demnach in der
Liturgie als lichte und helle Wirklichkeit* (SCHILSON, Liturgie[-reform] angesichts einer
sich wandelnden Kultur 993).
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2. Fortfithrung und Erweiterung der liturgiewissenschaftlichen
Forschungsfelder

Das folgende Pladoyer verwundert nicht: Die bisherigen liturgiewissen-
schaftlichen Forschungsfelder haben sich nicht erledigt, sondern miis-
sen weitergefithrt werden, aber um Fragen und Methoden erweitert.
Eine Liturgiewissenschaft, die die kulturelle Wende ernst nimmt, wird
sich kiinftig (noch) stérker als bisher fiir religidse Praktiken interessie-
ren miissen, fiir das Verhéltnis von gelebter und kirchlich vermittelter
Religiositit, flir die Pragung von Erinnerung und Gedéchtnis, fiir reli-
giose Identitét und fiir die Kirche als Trégerin einer Erinnerungskultur,
fiir den Zusammenhang von Christentum und Literatur, Kunst und Mu-
sik. Dabei geht es zuvorderst nicht um eine thematische oder methodi-
sche Erweiterung, sondern in erster Linie um eine Erweiterung der
Betrachtungsperspektive™.

3. Ekklesiologische Dimension der Liturgie als Gegenmittel

Der Benediktiner Patrick PRETOT schreibt: ,,Das Ernstnehmen der ek-
klesiologischen Dimension der Liturgie ist das Gegenmittel gegen die
Versuchung der Sklerose der liturgischen Praxis“®'. Imponiert hat mir
das hier gewihlte Bild: ,,Sklerose* — ein medizinischer Fachbegriff fiir
die krankhafte Verkriimmung der Wirbelsdule —, eine Krankheit, die
den Betroffenen immer krummer werden ldsst, die seinen aufrechten
Gang verhindert und ihm den steten Blick auf den Boden zumutet, die
seine Lunge kleiner werden ldsst, so dass ihm mehr und mehr nicht nur
der Weitblick, sondern der Atem ausgeht. Pater PRETOT verordnet dem
Patienten ,,liturgische Praxis“ den Blick auf die der Liturgie innewoh-
nende Dimension der alle Orte und Zeiten umschliessenden communio
sanctorum. Sammlung, Versammlung heute, zur Feier des Glaubens ist
Fortfiihrung der Geschichte des Heils und Antizipation des Reiches
Gottes selbst.

% Vgl. DELGADO, Religion und Kultur 411.
81 PRETOT, Liturgie und Ekklesiologie 158.

227



Birgit JEGGLE-MERZ

Zur fortschreitenden Gesundung des Patienten , liturgische Pra-
xis* ist der Finger immer und immer wieder in die Wunde der Versdum-
nisse und Fehlentwicklungen zu legen. Doch blosse Hinweise auf ver-
fehlte liturgische Praxis werden kaum ausreichen. Es bedarf der Orte,
die den Halt der den liturgischen Vollzug mittragenden und vermitteln-
den Gemeinschaft kultisch Handelnder erfahrbar machen®.

4. Liturgiewissenschaft als memoria innovans

Betrachtet man die Geschichte der Liturgiereformen in der Geschichte
der Kirche, so wird deutlich, dass sich im 20. Jahrhundert das Modell
,,Reform — Erneuerung* durchsetzte, das auf eine Offnung der Liturgie
zur Welt hinausliuft: ,,,Offnung® verstanden als In-Beziehung-Setzen
der eigenen liturgischen Tradition zu den Signaturen der Gegenwart,
begriffen sowohl als Befragung dieser Gegenwart in der Perspektive der
Liturgie wie auch als Befragung der Liturgie von der Gegenwart her**’.
Im Gegensatz zu einer museal-archiologischen Betrachtung der Liturgie
muss sich Liturgiewissenschaft als memoria innovans verstehen und
ihre kritische Funktion in kirchliches Leben einbringen®. Ihrem inno-
vativen Zug kommt Liturgiewissenschaft heute auch dadurch nach, dass
sie ihre Aufmerksamkeit fiir die religiose Sehnsucht der Menschen von
heute schirft und bereit ist, noch ,,ungeschiitzte Wege* zu beschreiten,
indem sie sensibel und kritisch auf die Suche nach neuen Feierformen
geht™.

%2 Vgl. SCHILSON, Liturgie(-reform) angesichts einer sich wandelnden Kultur
994.

8 KRANEMANN, Glaubenstradition und Zeitgenossenschaft 67.

8 Vgl. HAUNERLAND, Wege guter Liturgiewissenschaft 213: , Einerseits kann
sich die Liturgiewissenschaft nicht auf jene Feiern beschrianken, die etwa im Sinne der
Liturgiekonstitution oder des kanonischen Rechts als Liturgie bezeichnet werden. Auch
die sacra exercitia der Teilkirchen und die pia exercitia des Volkes sind ja betende und
das Heil feiernde Antwort der Kirche. Gute Liturgiewissenschaft muss sich also auch
mit Gebet und Gebetbiichern, mit Andachten und volksfrommen Ubungen beschiifti-
gen*.

% Vgl. HAUKE, Feiern mit Christen und Nichtchristen 40.
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IV. Statt eines Schlusswortes

Ich erlaube mir, anstatt eines Schlusswortes noch einmal meinen Lehrer
Angelus HAUSSLING zu Wort kommen zu lassen. Seinen schon zitierten
Beitrag iiber den Zusammenhang von Liturgie und Leben schloss er sei-
nerzeit folgendermassen: ,,Eine griffige Antwort, wie ,Liturgie’ und
,Leben‘ sich verhalten und sich miteinander versohnen, gibt dieser Bei-
trag gewiss nicht. Er kann sie auch nicht geben, weil sie unwahr wire.
Er 16ste eine Spannung auf, die mitgegeben ist: ,Leben‘ braucht sinn-
erschliessenden Ausdruck, dieser verkehrt sich aber schnell in ein absi-
cherndes Ritual; ,Liturgie hat gewiss Ausdrucksgestalt, darf sich aber
um der in ihr enthaltenen Botschaft willen nicht in Ritual verkehren.
,Liturgie‘ und ,Leben‘ verhalten sich zueinander in reziproker Selbst-
kritik***. Ebenso verhilt es sich mit dem Begriffspaar ,,Liturgie* und
»Lebenswelt“. Eingangs wurde an die viel gebrauchte Rede erinnert,
wonach die Liturgie der Kirche der Lebenswelt der heute lebenden
Menschen entsprechen miisse. Diese wurde als unprézise bzw. miss-
verstindlich markiert. Eine wissenschaftliche Betrachtung der Liturgie
der Kirche wiirde, so die Frucht der vorliegenden Uberlegungen, ihren
Gegenstand nicht sachgeméss behandeln konnen, wiirde sie die Lebens-
welt der Menschen aussen vor lassen. Aber so wie die wissenschaftli-
che Reflexion der ecclesia orans nicht ohne die Betrachtung der
Lebenswelt auskommen kann, so ist auch nicht die Lebenswelt der
alleinige Massstab fiir die Gestalt der Liturgie. Doch da sich der Gehalt
der Liturgie stets in einer konkreten Gestalt ausdriickt und ausdriicken
muss, die wiederum wandelbar ist — so zeigt der Blick in die Geschichte
der Kirche —, darum hat die konkrete Lebenswelt der Menschen, die
suchend und fragend einen Ausdruck fiir ihren Glauben finden wollen,
unweigerlich Einfluss auf die Gestalt der Liturgie.

% HAUSSLING, Liturgie und Leben 139.
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Fiir eine neue Wahrnehmungs- und
Sprachfihigkeit

ZUR LEBENSWELTORIENTIERUNG IN DER
RELIGIONSPADAGOGIK

von Christian CEBULJ

1. Die Zehn Gebote von Berlin

Im Oktober 2001 inszenierte der bekannte Schweizer Musiker und Re-
gisseur Christoph MARTHALER an der Berliner Volksbiihne das Stiick
,»Die Zehn Gebote“. In zehn musikalisch unterlegten Szenen wird
manchmal recht humorvoll, manchmal eher riihrselig-moralisierend die
Ubertretung eines der biblischen Zehn Gebote vorgefiihrt. Fiir MAR-
THALER haben diese Gebote ihre Funktion als ethischer Leitfaden eines
gemeinschaftlichen Zusammenlebens verloren und werden gegen die
neuen Anforderungen im Zeitalter der ,,Ich-AGs* ausgespielt. Im drei-
teiligen Biihnenraum spiegelt sich das Bild einer zerbrockelnden Ge-
sellschaft wider, eine Mischung aus Stadtplatz, Bar und Kirche, deren
barocker Glanz ldngst abgebléttert ist. Die Dreifaltigkeit tritt auf als
Sanierungsfall. Das Gottliche ist nur noch als nach unten zeigender
blinkender Neonpfeil prisent. In der alltiglichen Uberlebenshélle soll
die Inszenierung das Spannungspotential gesellschaftlicher Orientie-
rungslosigkeit und subjektiver Hilflosigkeit offenbaren. Den Biithnenge-
stalten bleibt da nur noch die rettende Flucht ins Ironische; die gipfelt in
dem Satz ,,Der liebe Gott kann froh sein, dass es ihn nicht gibt!*!

Was MARTHALER hier als eine gleichermassen zynische wie pro-
phetisch wirkende asthetische Gegenwartsdiagnose auf die Biihne
bringt, spiegelt die Grunderfahrung der Postmoderne wider, dass die
gesellschaftliche Priagekraft des Christentums als Form der Lebenspra-
xis und Lebensdeutung schwindet. Die Inszenierung bestétigt gleich-
zeitig die soziologische Beobachtung, dass wir auf eine posttraditionale

' Vgl. KEM, Glaubensfragen 85.
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Gesellschaft zusteuern, in der nicht mehr die gemeinschaftliche Orien-
tierung an Vorgaben der Vergangenheit im Vordergrund steht’, sondern
Identitdten im Fluss und fragmentiert sind. ,,Die alltdglichen Diskonti-
nuitdten erfordern ein Subjekt, das verschiedene Rollen und die dazuge-
horigen Identititen ohne permanente Verwirrung zu leben vermag™,
wie es Heiner KEupp einmal formulierte.

Vor dem Hintergrund der erniichternden kiinstlerischen Zeitdia-
gnose Christoph MARTHALERS (als Aussenperspektive) scheint es zu
der im vorliegenden Band diskutierten Frage nach der Lebensweltorien-
tierung der Theologie — das ist doppelt erniichternd — zunéchst einmal
keine oder nur geringe Schnittstellen zu geben. Indem Kunst aber pro-
voziert, deckt sie Schwachstellen auf und macht die Frage nach der
scheinbar verlorengegangenen Dimension der Lebenswelt in den theo-
logischen Diskursen der Gegenwart umso dringlicher. Dass es jedoch
(aus der Innenperspektive der Theologie) eine seit Jahren dusserst vital
gefiihrte Lebenswelt-Debatte gibt, das zeigen die Beitridge des vor-
liegenden Bandes, der im Folgenden durch eine religionspiddagogische
Perspektive erweitert wird.

II. Lebensweltorientierung als ,,Unruhefaktor*

Fiir die Religionspiadagogik als Praktisch-Theologische Disziplin ist der
lebensweltliche Umgang mit der Wirklichkeit selbstverstéindlicher Aus-
gangspunkt von Forschung und Theoriebildung®. Dabei erschopft sich
die Relevanz des Lebenswelt-Begriffs nicht in der Beriicksichtigung
eines dusserlich bleibenden Kontextes oder Anwendungsfalles. Lebens-
welt ist Horizont, Ressource und ,,Produkt™ kommunikativer religions-
padagogischer Praxis’.

Diese Orientierung bedingt eine permanente ,,Unruhe der Religi-
onspadagogik®, die darauf ausgerichtet ist, sich stets neu der eigenen

* Vgl. GIDDENS, Leben.

* So KEUPP, Fagon 9.

* Vgl. im vorliegenden Band FABER, Lebensweltorientierung 43.
* Vgl. HENKE, Art. Lebenswelt 1177.

® Vgl. den Begriff bei GRONOVER, Unruhe.
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fachlichen Grundlagen zu vergewissern. Diese Unruhe entspringt nicht
nur der Sensibilitét fiir die wissenschaftliche Notwendigkeit einer soli-
den Selbstreflexion, sondern wird der Religionspddagogik zu einem
grossen Teil durch gesellschaftliche Faktoren von aussen aufgezwun-
gen. Dabei ist die religionspddagogische Theoriebildung auf die Wahr-
nehmung der vielgestaltigen Formen faktisch gelebter Religiositét an-
gewiesen. Wo die Versuche von Menschen, ihre Erfahrungen aus dem
Glauben zu reflektieren, theologierelevant sind, wird die Lebenswelt zu
einem eigenen Ort theologischer Erkenntnis (locus theologicus). Fiir die
religionspadagogische Praxis hat die Lebenswelt-Orientierung vor al-
lem zwei Konsequenzen:

* Erste Grundaufgabe ist die Forderung der Wahrnehmungs- und
Sprachfdhigkeit aller an religionspadagogischen Prozessen beteilig-
ten Subjekte in Bezug auf Phdnomene impliziter und expliziter Re-
ligiositét in der alltdglichen Lebenswelt’.

* Zweitens muss sich die Religionspiddagogik, wenn sie nicht bei einer
blossen Bestitigung der religiosen Alltagspraxis stehen bleiben will,
im Spannungsfeld zwischen Lebenswelt und kritischem Potenzial
der christlichen Botschaft um die Entwicklung einer kritischen Ur-
teils- und Handlungsfihigkeit zur Freisetzung der von Gott erdffne-
ten Lebensmdglichkeiten bemiihen®.

II1. Der Theorie-Praxis-Zirkel

Religionspddagogisches Handeln, das sich als ,,freiheitsstiftende und
-begriindende kommunikative Praxis* versteht, kann sich deshalb nicht
in eine scheinbar unpolitische Nische zuriickziehen, wenn Lebenswelt-
Bereiche wie kulturelle Uberlieferung, Sozialisation und Identititsbil-
dung durch Ubergriffe systemischer Imperative bedroht sind. Vielmehr
muss sie an den Schnittstellen zwischen Lebenswelt und System zum

7 Vgl. HEIMBROCK, Religionspddagogik.
¥ Vgl. HENKE, Art. Lebenswelt 1177.
® METTE, Religionspddagogik 124.
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solidarischen ,,Widerstand gegen alle entfremdenden Widerspriiche und
evidenten Negativititen, die Leben behindern oder zerstéren*'’, befahi-
gen.

Da sich die Religionspddagogik nicht als reine Anwendungswis-
senschaft fiir theologische Erkenntnisse oder als Vermittlungsinstanz
religioser Einsichten versteht, sondern als wissenschaftliche Disziplin
mit eigener Erkenntnisproduktion, steht der Theorie-Praxis-Zirkel als
hermeneutischer Ausgangspunkt am Anfang der religionspédagogischen
Reflexion. Er hilt fest, dass nicht allein der Theorie, sondern vor allem
der Praxis gelebter und (im Falle der Religionspédagogik) gelernter Re-
ligion erkenntnistheoretische Bedeutung zukommt. Der Theorie-Praxis-
Zirkel beinhaltet ausserdem, dass die Praxis nicht nur das Ziel ist, auf
das hin religionspadagogisch gedacht wird, sondern die Praxis selbst
Aus- und Riickwirkungen auf die Theorie hat. Seit einigen Jahrzehnten
hat der Theorie-Praxis-Diskurs in der praktischen Theologie ein neues
Praxis-Verstindnis angebahnt'': Theorie und Praxis verstehen sich in
diesen Modellen als Zirkel, der sich in immer neuen spiralartigen Be-
wegungen zwischen Theorie und Praxis hin- und her bewegt. Theorie
wirkt auf Praxis, Praxis wirkt auf Theorie.

IV. Mit phinomenologischem Blick

Ein solcher Zirkel setzt eine geschérfte Wahrnehmung der Praxis vor-
aus, die sich in den letzten Jahren vor allem durch die Rezeption phé-
nomenologischer Ansitze in der Religionspadagogik durchgesetzt hat.
Fast ein Jahrhundert nach Edmund HusserLs bahnbrechenden Publika-
tionen kam es seit den 1990er Jahren zu einer Neuentdeckung und einer
beachtlichen Rezeption der Phdnomenologie in der Religionspddago-
gik'’>. Man greift seitdem zum einen auf HusserLs Phanomenologie
selbst zuriick, aber auch auf deren Weiterentwicklung, insbesondere in
der Variante der Sozialphdnomenologie von Alfred ScuuTz". In der

'“ METTE, Religionspidagogik 145.

"' Vgl. Fuchs, Theologie.

"2 Vgl. die zusammenfassende Darstellung bei KIRCHHOFF, Etwas.
" Vgl. dazu KLEIN, Erkenntnis 164-201.
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deutschsprachigen Religionspddagogik steht die Rezeption der Phéno-
menologie im Zusammenhang mit einer verstirkten Hinwendung zum
Begriff der ,,Wahmehmung* bis hin zu einer Konzeption von ,,Religi-
onspidagogik als Wahrnehmungslehre*'*.

In Bezug auf die Frage des vorliegenden Bandes nach der Le-
bensweltorientierung der Theologie hat Hans-Giinther HEIMBROCK als
prominenter Vertreter eines phinomenologischen Ansatzes fiir die Reli-
gionspddagogik eine Wende von der Kontext- zur Lebensweltorientie-
rung gefordert”. Religionspidagogik konne sich seiner Meinung nach
nicht damit begniigen, Analogien zwischen den aktuellen Erfahrungsbe-
ziigen der Kinder und Jugendlichen und den Anschauungen und Vor-
stellungskomplexen des christlichen Glaubens zu suchen, denn dies
geschehe oftmals aus ,,dem impliziten oder expliziten Interesse, an
Antworten christlicher Glaubensiiberzeugungen heranzufiihren*'®. Eine
starker lebensweltorientierte Religionsdidaktik miisse hingegen die po-
puldre Alltagskultur als religionsproduktiven Ort wahr- und ernstneh-
men. Diesen Uberlegungen HEIMBROCKS liegt ein weites Religionsver-
standnis zugrunde, das nicht in einem materialen Begriff von Religion
aufgeht. ,,Um den Kern religioser Erfahrung als Erfahrung des Frem-
den, des ,ganz Anderen‘ offenzuhalten, muss Religion zugleich in ei-
nem dimensionalen, weiten Sinn des Begriffs als Suchbewegung von
Subjekten nach dem Letztgiiltigen, Wahren verstanden werden. Solche
Suchbewegungen miissen von Individuen in der Alltagssprache nicht
unbedingt als ,religios‘ bezeichnet werden“!’. Fiir eine lebensweltorien-
tierte Theologie sei Religion ,,mehr als die feiertéigliche Unterbrechung
des Alltags oder die sonntégliche Handlungsorientierung fiir die ethi-
sche Praxis im Alltag“'®. Transzendenzerfahrungen, also Erfahrungen,
in denen Menschen die Alltdglichkeit ihres Daseins iiberschreiten,
finden vielmehr auch in der Alltags- und Freizeitkultur von Kindern und
Jugendlichen ihre &sthetische Gestalt und werden durch diese vermit-

14 Zusammenfassung, Weiterfiihrung und Kritik bei ALTMEYER, Wahrnehmung.
" Vgl. HEIMBROCK, Religionsunterricht 22.

'S HEIMBROCK, Erldsung 251.

"7 Ebd. 253.

'S HEIMBROCK, Religion 258f.
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telt". Methodologisch ergebe sich aus der Lebensweltorientierung der
,~Primat der Wahrnehmung vor der Auslegung und erst recht vor der ap-
plikativ gedachten Praxis“*’. HEIMBROCK sieht die primére Aufgabe der
Religionspéddagogik darin, Zeugnisse existenzieller Suchbewegungen
von Kindern und Jugendlichen sensibel wahrzunehmen und eine deut-
lich subjektorientierte Haltung einzunehmen.

V. Der Vierschritt religionspidagogischer Erkenntnis

Fiir eine Lebenswelt- und Subjektorientierung, die sich dem Primat der
Wahrnehmung verpflichtet fiihlen, gibt es zwar nicht die eine Methode
des religionspiddagogischen Erkenntnisgewinns; dennoch hat sich seit
den 1970er Jahren der sogenannte ,,Dreischritt aus ,,Sehen-Urteilen-
Handeln* als Strukturmodell etabliert. Das Schema geht auf den belgi-
schen Arbeiterpriester Joseph CARDUN (1882—1967) zuriick, der es fiir
die Praxis der von ihm gegriindeten Christlichen Arbeiterjugend (CAJ)
entwickelt hat’'. Sehen bedeutet demnach, die Wirklichkeit genau wahr-
zunehmen, Urteilen, ein theologisch bzw. religionspadagogisch begriin-
detes Urteil zu féllen, um schliesslich zu Handlungsperspektiven zu ge-
langen.

Zwar hat das Dreischritt-Modell weiterhin viel Plausibilitit; den-
noch hat schon vor Jahren Rudolf ENGLERT mit Recht zwei Schwach-
punkte benannt*: Erstens erfolgt das ,,Sehen* vielfach unsystematisch,
unkontrolliert als Alltagswahrnehmung und hat wenig empirische Soli-
ditdt. Zweitens bleiben die eigenen Grundoptionen und die erkennende
Perspektive unklar, weshalb es auf der Ebene des ,,Urteilens® innerhalb
des Dreischritt-Modells oft an der ndtigen kriteriologischen Transpa-
renz fehlt. Reinhold Boschk1 hat deshalb vorgeschlagen, in der reli-
gionspddagogischen Forschung und Praxis den klassischen Dreischritt
durch das ,,Orientieren® als vierten Schritt zu ergénzen®:

' Ebd. 244f.

2" Ebd. 254.

*! Vgl. KLEIN, Erkenntnis 54-56.

> Vgl. ENGLERT, Wissenschaftstheorie 165.
# Vgl. BoscHKI, Religionspadagogik 88f.
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Orientieren kommt vor dem Sehen: Da ,,Sehen” immer ein sub-
jektiver Vorgang ist, der vom Standpunkt des Betrachters abhingt
und niemals neutral stattfindet, muss zuerst das erkenntnisleitende
Interesse formuliert und die Perspektive offengelegt werden. Wenn
dieser Schritt am Anfang steht, wird die ideologiekritische Einsicht
tiber den Zusammenhang von Erkenntnis und Interesse eingeholt™.
Ferner wird die von Johann Baptist MeTz geforderte Standort-
bestimmung fiir jedes Theologietreiben vorgenommen: ,,Wer treibt
wo — also: mit wem? — und in wessen Interesse — also: fiir wen? —
Theologie?**’. Damit sind die kontextuellen, d. h. auch die kirch-
lichen, gesellschaftlichen, 6konomischen und politischen Bedin-
gungen theologischen und empirischen Denkens sowie Forschens
impliziert. Orientieren bedeutet ausserdem eine Vergewisserung
iber die Ziele des religionspéddagogischen Prozesses, auf deren Ebe-
ne die Grundoptionen sowie das konkrete Vorhaben formuliert wer-
den®.

Beim Sehen stehen die Subjekte im Mittelpunkt: Der phinomenologi-
sche Zugang verleiht nicht nur der Standortbestimmung (Orientie-
ren) neue Bedeutung, sondern vertieft auch den religionspéddagogi-
schen Blick auf Welt und Wirklichkeit. Dabei ist es wichtig, dass die
konkreten Subjekte, die Menschen, um die es im religionspéddagogi-
schen Prozess geht, im Mittelpunkt stehen, ebenso die Kontexte, in
denen sie sich authalten (Beziehungen, Gemeinschaften, Institutio-
nen, Schulsysteme, Gemeindestrukturen etc.). Nur wenn die Religi-
onspadagogik die notige ,,Sehschérfe* hat, wird es ihr gelingen, an
die Subjekte und ihre Beziehungen heranzukommen, sie selbst zu
Wort kommen zu lassen und ihnen nicht Kategorien von aussen auf-
zudrdngen. Sie achtet ihre Geschichten, Erfahrungsberichte, Inter-
pretationen, Bilder etc., um auf diese Weise ihre subjektiven Zugin-
ge zur Wirklichkeit, zur Lebenswelt und zur Religion zu verstehen.
Mit Hilfe phanomenologischer, empirischer, qualitativer, quantitati-
ver, deskriptiver u. a. Untersuchungsmethoden versucht sie, die Le-

** Vgl. HABERMAS, Erkenntnis.
* METZ, Glaube 55.
** Vgl. BoscHkl, Blick 39.
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benswelt der Subjekte zu begreifen, um ihre Verstehensvorausset-
zungen und Lernbedingungen zu kennen.

* Neue Impulse fiir Urteilen und Handeln: Ist die theologische und so-
zialwissenschaftliche Ausgangsbasis eruiert, konnen nach der Wahr-
nehmung der Subjekte und ihrer Bedingungen Kriterien fiir ein
religionspiddagogisches Urteil festgelegt und Handlungsperspektiven
er0ffnet werden. Hier wird versucht, das ,,Gesehene® zu strukturie-
ren und vor dem Hintergrund der theologischen und padagogischen
Grundoptionen zu bewerten. Entscheidend bei diesem Schritt ist es,
eine religionspiddagogische Kriteriologie zu entwickeln, die es er-
laubt, die in Forschung und Praxisevaluation gewonnenen Daten und
Erkenntnisse zu interpretieren. Hier ist der Ort religionspddago-
gischer Theoriebildung, bevor die gewonnenen Einsichten fiir Hand-
lungsoptionen geltend gemacht werden. Gerade bei den beiden letz-
ten Schritten ist die Religionspddagogik eine konsequent interdis-
ziplindre Wissenschaft, sowohl ad intra innerhalb der Theologie als
auch ad extra in Zusammenarbeit mit ihren nichttheologischen Be-
zugswissenschaften®’.

Es wurde immer wieder darauf hingewiesen, dass sowohl der ,,Drei-
schritt als auch der ,,Vierschritt keine linearen, sondern zyklische
Modelle sind: Die Ergebnisse eines religionspddagogischen Prozesses
haben Riickwirkungen auf die Ausgangspunkte, auf die Optionen und
die normativen Grundlagen, die moglicherweise korrigiert, zumindest in
neuem Licht gesehen werden miissen®.

VI. Lebenswelt und Pluralit:it
Vor dem Hintergrund des bisher Gesagten ist die Religionspadagogik

als eine ,,Theorie der Praxis‘ zu bezeichnen, die heute mehr denn je von
den Voraussetzungen und Kontexten religioser Pluralitit ausgeht. Le-

*” Vgl. BoscHKI, Blick 43; DERS., Religionspadagogik 88f.
¥ Vgl. ENGLERT, Wissenschaftstheorie 166.
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bensweltorientierung im Kontext von Pluralitét bedeutet deshalb, dass
religionspiadagogische Lehr-Lern-Prozesse im Blick auf die heterogenen
Verstehensvoraussetzungen der am Bildungsprozess beteiligten Lehren-
den und Lernenden zu justieren sind. Lerngruppen sind heute im Kon-
text der 6ffentlichen Schulen sozial, konfessionell und ethnisch so plu-
ral zusammengesetzt, dass Rudolf ENGLERT fiinf Folgerungen fiir eine
»pluralititsfahige Religionspadagogik aufgestellt hat:

* Pluralititsfihige Religionspddagogik bemiiht sich um eine umfas-
sende Kenntnis faktisch gelebter Religiositdt: Das bedeutet, dass die
Religionspéddagogik die Vielfalt faktisch gelebter Religiositdt und
die unterschiedlichen Stile religioser Lebensfiihrung der Menschen
von heute kennen muss®.

* Aufunvertraute Formen von Religiositdt unverkrampft zugehen: Die
zunehmende Individualisierung bringt immer mehr fremde (bis hin
zu befremdenden) Formen der Religiositit Einzelner und von Grup-
pen mit sich. Sie miissen unvoreingenommen wahrgenommen wer-
den™.

* Dieverschiedenen Erscheinungsformen religiéser Pluralitdt achten:
Die Pluralitét betrifft nicht nur das Vorhandensein verschiedener Re-
ligionen in unserer Gesellschaft, sondern auch die Gleichzeitigkeit
von hochst unterschiedlichen religiosen Lebensweisen innerhalb und
ausserhalb der Religionsgemeinschaften. Dieses Phdnomen ist sen-
sibel wahrzunehmen, und es muss ebenso sensibel darauf reagiert
werden’’.

* Den Bezug auf andere Religionen als Medium der Identitdtsfindung
und der Wahrheitsfindung begreifen: Der Umgang mit anderen Reli-
gionen muss nicht die Preisgabe der eigenen religidsen Identitit oder
die Relativierung der eigenen Wahrheitsanspriiche bedeuten. Viel-

* Vgl. ENGLERT, Religionspddagogik 93.
* Vgl. ebd. 94.
' Vgl. ebd. 95.
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mehr findet sich oft im Dialog mit anderen Religionen ein klareres
Bild der eigenen religiosen Identitét. Sie kann im Austausch ,,ge-
bildet* und gestirkt werden®.

» Sich um angemessene Formen einer pluralisierenden Hermeneutik
und Didaktik bemiihen: Verschiedene Lernorte und verschiedene
Zielgruppen brauchen unterschiedliche Zugangsweisen religions-
padagogischer und didaktischer Bemiihungen, da die Lernorte in
sich wie die Verstehensvoraussetzungen der einzelnen Gruppen
hochst unterschiedlich sind™.

Lebensweltorientierung bedeutet vor dem Hintergrund dieser Thesen
zur Pluralitdtsfahigkeit der Religionspiddagogik schliesslich auch Sub-
Jjektorientierung. Diese darf nicht als oberflédchliche Anpassung an die
Wiinsche und Bediirfnisse der Adressaten missverstanden werden. Viel-
mehr stellt sie die Subjekte des Lernens in die Mitte der religions-
padagogischen Reflexion. Sie klért ihre Bedingungen und Vorausset-
zungen, ohne dabei die elementaren Gegenstinde wie etwa christliche
Glaubenswahrheiten zu vernachléssigen. Subjekt- und Lebensweltorien-
tierung stehen deshalb in einem engen Zusammenhang, weil theologi-
sche Inhalte nicht subjektlos bleiben, also nicht formuliert werden, ohne
die lebensweltlichen Rahmenbedingungen der Lernenden mitzubeden-
ken. Eine Vielzahl religionspiddagogischer Publikationen sind aus die-
sem Grund den entwicklungspsychologischen bzw. sozialisationsbe-
dingten Voraussetzungen religidsen Lehrens und Lernens gewidmet. In
der Religionspiddagogik spiegelt sich eine solche Subjekt- und Lebens-
weltorientierung in der Tatsache, dass den Erfahrungen von Schiilerin-
nen und Schiilern, von Kindern und Jugendlichen erkenntnisleitende
Bedeutung zukommt (vgl. auch den Abschnitt zur Kinder- und Jugend-
theologie in diesem Beitrag).

> Vgl. ebd. 96.
»* Vgl. ebd. 98f.
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VII. Realisierte Perspektivenwechsel

Heutige religionsdidaktische Modelle sind héufig ,,Zwischen-Modelle®,
da sie zwischen verschiedenen Leitbegriffen angesiedelt sind™. Als
Kiristallisationspunkte, in denen sich die Lebensweltorientierung im Be-
reich der Religionspiadagogik exemplarisch zeigt, werden im Folgenden
einige solcher ,,Zwischen-Modelle* skizziert.

1. Zwischen Erfahrung und Glaube: Korrelationsdidaktik

Seit der Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils durch die Wiirz-
burger Synode im Jahre 1974 kommt in religionspddagogischen Diskur-
sen dem Korrelationsprinzip eine wesentliche Bedeutung zu. Es ist ein
theologisches, hermeneutisches und didaktisches Prinzip, das eine
Kritische Interrelation® von Glaubens- und Lebenserfahrungen ermog-
lichen und anregen will. Paul TiLicH, Karl RAHNER und Edward
ScHILLEBEECKX stehen als theologische Vordenker fiir eine Didaktik,
als deren Ziel der ,,Synodenbeschluss zum Religionsunterricht* formu-
liert, der Religionsunterricht solle ,,zu verantwortlichem Denken und
Verhalten im Hinblick auf Religion und Glaube beféhigen***. Die Kor-
relationsdidaktik ist ein Konvergenzmodell, das die Lebenserfahrungen
der Menschen in Korrelation mit den Glaubenserfahrungen bringen
will, wie sie in Bibel und Tradition festgehalten sind™*.

Die Korrelationsdidaktik ist vielfach kritisiert worden. Rudolf
ENGLERT ging sogar vor Jahren schon so weit, ,,ein Pladoyer fiir einen
ehrenhaften Abgang*’’ zu formulieren. Dennoch hat sie sich als wich-
tige Wegbereiterin neuer Konzepte erwiesen. Vor allem gelang es der
Korrelationsdidaktik vor dem Hintergrund differierender religioser Bio-
graphien und pluraler Lebensformen ,,im Kontext anthropologischer,
kulturgeschichtlicher und gesellschaftskritischer Begriindungszusam-

** Vgl. BoscHkI, Einfiihrung 138.
** Religionsunterricht in der Schule 139.
** Vgl. BAUDLER, Korrelation 446.
37 ENGLERT, Korrelationsdidaktik 97-99.
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menhénge, den religios bildenden Charakter schulischen Religionsun-
terrichts herauszustellen‘®.

Ausgehend von der Erkenntnis, dass die Korrelationsdidaktik
aber die beiden korrelierenden Pole von Glaube und Erfahrung nicht
immer in ausreichendem Masse im Blick hatte und dariiber hinaus an
einem mangelnden Lebensweltbezug litt, versuchten nachfolgende Ent-
wirfe wie etwa abduktive®, alterititstheoretische®® oder #dsthetische*!
Ansitze, den Stellenwert der Lebenswirklichkeit und der personlichen
Religiositét radikaler als zuvor in den didaktischen Diskurs einzubezie-
hen.

2. Zwischen Inhalt und Subjekt: Elementarisierung

Auch im Elementarisierungskonzept als einem der Grundkonzepte der
evangelischen wie der katholischen Religionsdidaktik spielt die Lebens-
weltorientierung eine wichtige Rolle. Das Konzept ist auf Wolfgang
Krarki* riickfithrbar, der, ohne den Begriff zu gebrauchen, darunter
die Reflexion auf elementare Bildungsinhalte verstand. Als religions-
didaktisches Modell geht es auf Karl Ernst Nipkow zuriick, der es in
einer umfassenden Theorie religidser Bildung verortet”’. Das Konzept
findet seinen Ausdruck als Doppelbewegung zwischen Kindern und Ju-
gendlichen einerseits und (theologischen) Inhalten andererseits. Dabei
steht Elementarisierung fiir ein komplexes strukturelles Ganzes, bei
dem vier Elementarisierungsaufgaben einander zugeordnet werden: 1.
Elementare Strukturen (sachorientierter Blickwinkel), 2. Elementare
Erfahrungen (anthropologischer Blickwinkel), 3. Elementare Zugiange
(entwicklungspsychologischer Blickwinkel), 4. Elementare Wahrheiten
(theologischer Blickwinkel).

% KALLOCH, Pldadoyer 33.

** Vgl. PROKOPF / ZIEBERTZ, Korrelation.
* Vgl. GRUMME, Erfahrung.

1 Vgl. ALTMEYER, Wahrnehmung.

2 KLAFKI, Prinzipien.

# N1ipkow, Elementarisierung.
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Fiir die Frage nach der Lebensweltorientierung stehen die ele-
mentaren Erfahrungen und Zugénge besonders im Blickpunkt. Beide
bedingen die Schwierigkeit, dass erfahrungshermeneutisch die Erfah-
rungen von Schiilerinnen und Schiilern und die in elementaren Struktu-
ren iiberlieferten Erfahrungen didaktisch zu bedenken und so aufein-
ander zu beziehen sind, dass sie sich wechselseitig erhellen. ,,Dazu sind
die theologischen Sachverhalten/Texten zugrundeliegenden Erfahrungs-
hintergriinde, bei denen damalige Lebenskontexte fiir heute transparent
gemacht werden, aufzusuchen, wie die Lebenserfahrungen der Schii-
lerinnen und Schiiler heute nach einer Hermeneutik gegenwirtiger
Lebenswelt, Wirklichkeit und Religiositit verlangen“**. Das Elemen-
tarisierungskonzept legt in diesem Sinne grossen Wert auf die elementa-
ren Strukturen und Wahrheiten einer Sache, aber auch auf die elementa-
ren Zuginge und Erfahrungen der Lernenden®.

Das Problem des Elementarisierungskonzepts ist, dass letztlich
doch die theologischen Bildungsinhalte dominieren. Wenn Religionsdi-
daktik aber religidosen Subjekten, ihrer Lebenswelt und ihrer Glaubens-
erfahrung wirklich gerecht werden will, muss sie auf einer Elementari-
sierung insistieren, in der Schiilererfahrungen vor der Fachwissenschaft
rangieren. Wie eine Elementarisierung allerdings aussehen miisste, in
der Schiiler und Sache gleich geachtet sind, bleibt weiterhin ein unge-
16stes Problem. Dies gilt auch, nachdem SCHWEITZER Nipkows Modell
um die fiinfte Dimension der elementaren Lernwege (didaktischer
Blickwinkel) erweitert hat.

3. Zwischen Lebenswelt und Bibel: Bibeldidaktik

Das Lernen mit der Bibel gehort zu den Hauptthemen in Religionsunter-
richt und Katechese. Deshalb zihlt die Bibeldidaktik nach wie vor zum
»Kerngeschéft” der Religionspadagogik und ist als ,,ein zentrales, ja das
zentrale Gebiet der Didaktik christlich-religiosen Lernens‘“*® zu bezeich-
nen. Nichtsdestotrotz steht die Verwendung der Bibel im Unterricht und

* RITTER, Elementarisierung 83.
# Vgl. dazu SCHWEITZER, Elementarisierung.
% So ADAM / LACHMANN / ENGLERT / METTE, Bibeldidaktik 7.
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in der Katechese mit Kindern und Jugendlichen dem dreifachen Verlust
von historischer Plausibilitdt, gesellschaftlicher Relevanz und indivi-
dueller Bedeutung gegeniiber, wie das Horst Klaus BERG vor Jahren
schon einmal beschrieben hat*’. Die Bibel ist in der Wahrnehmung vie-
ler Schiilerinnen und Schiiler ein Zeitdokument der Vergangenheit, das
den Nerv der heutigen Lebenswelt nicht mehr trifft und deshalb nicht
mehr als Briicke taugt, iiber die der Glaube zu den Menschen kommt.
Vor dem Hintergrund der Tatsache, dass viele Zeitgenossen die Bibel
nur noch als Sammlung iiberkommener Schriften wahrnehmen, die zwar
als Traditionsgut gepflegt wird, aber keine Relevanz mehr fiir die all-
tiagliche Lebenspraxis hat, spitzt sich die Frage nach einem didaktisch
angemessenen Umgang mit dem ,,Buch der Biicher* zu, die ganz zentral
auch eine Frage nach der Lebensweltorientierung in der Bibeldidaktik
ist.

Umgekehrt proportional zur Bedeutung, die der Bibeldidaktik
auch in der Gegenwart zugeschrieben wird, ist es symptomatisch, dass
bibeldidaktische Forschungsberichte haufig mit der Diagnose eines Di-
lemmas beginnen: Auf der einen Seite steht die Bibel als Grunddoku-
ment des Glaubens und Fundament der christlichen Identitdt. Auf der
anderen Seite stehen die schon zum Ritual gewordenen Stossseufzer
iiber die Bibelmiidigkeit der Schiilerinnen und Schiiler in Zeiten der
Postmoderne. Haufig wird beklagt, die Bibel sei nur noch ein ,,margina-
lisierter Bestseller, der bei den meisten Schiilerinnen und Schiilern in
den Bereich des ,,musealen und ésthetischen Spezialwissens“** gehort.
Die Bibel zihlt ,,zu den unbeliebtesten Inhalten des Religionsunter-
richts, das weiss jeder Lehrer aus eigener Anschauung“*’. Dabei teilt
die Bibel ganz offensichtlich das Schicksal anderer Werke in der Litera-
turgeschichte, die scheinbar nicht mehr in unsere Zeit und Lebenswelt
hinein sprechen.

Allen Unkenrufen iiber den schweren Stand der Bibel in Religi-
onsunterricht und Katechese zum Trotz zeigen sich aktuelle bibeldidak-
tische Ansétze aber gerade in Sachen ,,Lebensweltorientierung* innova-

47 Vgl. BERG, Wort 16-138.
*8 So FEININGER, Bibel 148.
* BERG, Grundriss 11.
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tiv und experimentierfreudig®. So verleiht die konstruktivistische Bi-
beldidaktik unter Bezug auf die Grundannahmen des pddagogischen
Konstruktivismus mindestens zwei religionsdidaktischen Uberzeugun-
gen eine neue erkenntnis- und lerntheoretische Basis: Einmal der Sub-
jektorientierung, da im Konstruktivismus das lernende Subjekt und
seine Lebenswelt noch deutlicher als bisher in den Mittelpunkt des
religionsdidaktischen Interesses riickt. Zum zweiten der Wende von der
Vermittlung zur Aneignung, da die Wertschidtzung von Kindern und
Jugendlichen als Subjekten (und eben nicht als Adressaten) des eigenen
Glaubens grundlegend ist.

Diese konstruktivistischen Grundannahmen haben zur Folge, dass
bei der Erschliessung biblischer Texte Kinder und Jugendliche als
Exegeten ernst zu nehmen sind. Diese Formulierung hat Friedrich
ScHwWEITZER®! in die Diskussion eingebracht und will damit zum Aus-
druck bringen, dass Kinder und Jugendliche ihre je eigenen Denkweisen
besitzen, die im biblischen Auslegungsprozess beriicksichtigt werden
miissen. So miissen einerseits im Sinne der Rezeptionsdsthetik Kinder
und Jugendliche als aktive Rezipienten ernst genommen werden. Ande-
rerseits gilt es im Sinne der Produktionsésthetik die Bedeutung des
historischen Kontextes biblischer Texte zu beriicksichtigen. Text-Ver-
stehen ist damit durch eine Doppelbewegung gekennzeichnet: von den
Kindern und Jugendlichen und ihrer Lebenswelt zu den Texten, aber
auch umgekehrt von den Texten zu den Kindern und Jugendlichen. Die-
se Doppelbewegung ist ein aktiver und konstruktiver Prozess, der in sei-
ner Lebensweltorientierung inhaltliche und strukturelle Parallelen zum
Elementarisierungsmodell aufweist™.

Neben konstruktivistisch orientierten Ansétzen hat auch das Kon-
zept der ,,Alltagslektiiren bzw. ,,Alltagsexegesen® der Lebensweltori-
entierung zu neuem Gehdr verholfen. Ahnlich wie die bibeldidaktische
Arbeit mit Kindern und Jugendlichen vor vielen Jahren eine ,,empiri-
sche Wende* (Klaus WEGENAST) vollzogen hat, in deren Folge die spe-
zifischen Verstehensbedingungen von Schiilerinnen und Schiilern ins
Zentrum gerlickt wurden, tut das jetzt auch die bibelpastorale For-

%" Vgl. CEBULJ, Kanonisch.
*! Vgl. SCHWEITZER, Kinder.
2 Vgl. CEBULJ, Wege.

251



Christian CEBULJ

schung, indem sie nach den ,,Alltagsexegesen nicht theologisch ge-
schulter (erwachsener) Leserinnen und Leser fragt™. Das Konzept geht
von der Beobachtung aus, dass die Bibel zwar im Alltag und in der Wis-
senschaft gelesen wird, dass die Ergebnisse der wissenschaftlichen For-
schung aber oft nicht bei den Alltagsleserinnen und -lesern ankommen.
So wird umgekehrt nach dem Erkenntnisgewinn gefragt, den die wis-
senschaftliche Exegese von biblischen Alltagslektiiren erzielen kann.
Ausgehend von der Einsicht in die Subjektivitit auch wissenschaftli-
chen Lesens wird deutlich, wie vergleichbar wissenschaftlich-exegeti-
sche und nichtwissenschaftliche Leseprozesse im Grunde genommen
sind: In beiden Féllen fliessen die eigenen lebensweltlichen Kontexte
der Lesenden in den Lese- und Verstehensprozess ein, ohne dass ein
Absehen von ihnen moglich wire.

Um ,,Alltagsexegesen empirisch zu dokumentieren, fiihrt die
Untersuchung von STRUBE etwa zehn qualitative Interviews zur Er-
zahlung von der Auferweckung des Lazarus in Joh 11, denen sie zehn
wissenschaftliche Auslegungen gegeniiberstellt’. Das Ergebnis zeigt
zum einen die theologische Kreativitét der Alltagsleserinnen und -leser,
die durch ihre lebensweltliche Kompetenz zu Exegetinnen und Exege-
ten werden. Zum anderen ist die Studie ein Appell an die wissenschaft-
liche Exegese, die bibelpastorale Bodenhaftung nicht zu verlieren. Im
Sinne STrUBEs erfordert das eine ,,Praktische Exegese als Dialog-
raum‘“’, die dann zum relevanten Raum der Gottesrede werden kann,
wenn sie die Lebenswelt der Leserinnen und Leser als Deutungskontext
ernst nimmt.

4. Zwischen Kreativitiit und Gespréch:
Kinder- und Jugendtheologie

Als Konsequenz eines subjektorientierten religionspddagogischen Ver-
stindnisses hat sich seit 20 Jahren ein neuer didaktischer Ansatz ent-
wickelt, der am Anfang als ,,Kindertheologie®, inzwischen als ,,Kinder-

> Vgl. SCHRAMM, Alltagsexegesen.
** Vgl. STRUBE, Bibelverstindnis 71-73.
¥ Vgl. ebd. 400f.
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und Jugendtheologie* bezeichnet wird*’. Ebenso wertgeschétzt wie um-
stritten, ist sie heute wie in den vergangenen zwei Jahrzehnten eine blei-
bende Herausforderung fiir den fachwissenschaftlichen Diskurs. Kinder
als Theologen zu wiirdigen, ist zunéchst eine Provokation. Nichtsdesto-
trotz haben viele Religionspddagogen und -pddagoginnen bereits sehr
frith von der Kindertheologie als einem ,,neuen Paradigma®, einem
»heuen Ansatz in der Theologie® und einem ,,Perspektivenwechsel* ge-
sprochen. War die Kindertheologie von ihren ersten Protagonisten noch
im Sinne eines Genitivus objectivus verstanden worden, wird der Be-
griff inzwischen differenzierter diskutiert.

Zwar ist der Begriff ,,Kindertheologie® noch jung; das dahinter
stehende Anliegen ist alt. Wihrend der erste moderne ,,Entdecker der
Kindheit“, Jean-Jacques RousseAU, in seinem Erziehungsroman
,Emile jegliche religiose Erziehung der Kinder ablehnt, weil diese
noch zu schwach und zu ungebildet seien, hat kurz danach Friedrich
SCHLEIERMACHER das genaue Gegenteil vertreten. Ausgehend von einer
grundsétzlichen ,,Achtung vor dem Kind*“ widmet SCHLEIERMACHER
der ,,individuellen Religion“ des Kindes hochste Aufmerksamkeit und
pladiert deshalb fiir einen moglichst frithen Beginn der religidsen Erzie-
hung’’.

Interessanterweise hat auch Karl RAHNER in den 1960er Jahren
das Projekt einer Theologie der Kinder in prophetischer Weise voraus-
gedacht. Er geht von der ,,uniiberholbaren Wiirde der Kindheit* aus, die
er strikt theologisch begriindet: Alle Altersphasen des Menschen sind
unmittelbar zu Gott, so auch die Kindheit. Damit stellt er jeden Men-
schen, auch und gerade die Kinder, in den Horizont der Gottesbezie-
hung, den Grundgedanken seiner theologischen Anthropologie. Das
theologische Subjektdenken, das dem Menschen in jeder Lebensphase
absolute Wiirde verleiht, wird fiir RAHNER Anlass, auch die Kindheit in
dieses Licht zu stellen. Das Kind muss nicht erst Mensch werden, es ist
Mensch von Anfang an™®.

Durch die kognitiv-strukturale Entwicklungspsychologie von
Jean P1AGET hat sich in der Padagogik die Auffassung durchgesetzt,

*® Vgl. BUCHER, Kindertheologie; FREUDENBERGER-LOTZ, Gespriche.
°7 SCHWEITZER, Religion 158.
** Vgl. RAHNER, Gedanken 313.
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nach der Kinder als aktive Subjekte zu gelten haben. Nach PIAGET
durchlaufen Kinder in der Interaktion mit ihrer Umwelt verschiedene
Entwicklungsstufen und konstruieren darin Wirklichkeit. Auch wenn
man heute weiss, dass die religiose Entwicklung frither beginnt als von
P1AGET angenommen, sind Stufenmodelle religioser Entwicklung, etwa
nach Oser / GMUNDER oder FOWLER, inzwischen Grundlagen religions-
padagogischer Lehre. Allen Modellen ist gemeinsam, dass Kinder als
Subjekte und Akteure ihrer Wirklichkeit wahrgenommen und als ,,aktiv
und konstruktiv bezeichnet werden®”.

Wenn die Religionspéddagogik in der Subjektorientierung das
Kind als Subjekt und Akteur seines eigenen Glaubens wiirdigt, dann
plddiert sie gegeniiber einer ,,Didaktik der Vermittlung™ fiir eine
»Didaktik der Aneignung®. Bei der Kindertheologie handelt es sich ,,um
eine Radikalisierung dieses religionspadagogischen Perspektivenwech-
sels“’, weil die Lebenswelt und Vorstellungskraft der Kinder als eigene
theologische Erkenntnisquelle ernstgenommen wird. Es lassen sich eini-
ge Bausteine zusammentragen, die konkretisieren, was es bedeutet, die
Lebenswelt der Kinder als Verstehensvoraussetzung ernst zu nehmen:

* Kinder bringen Gottesbilder hervor: Die zumeist auf Kinderzeich-
nungen beruhenden Entwiirfe sind beredte Beispiele dafiir, wie die
lebensweltlichen Kontexte in die hdufig anthropomorphen Darstel-
lungen einfliessen.

* Kinder legen biblische Texte auf ihre Weise aus: ,,Frage man einen
Sechsjdhrigen, warum Jesus, in der Wiiste vom Satan versucht, Stei-
ne nicht in Brot verwandelte, laute die typische Antwort: ,Weil Jesus
Brot nicht mag*““'. Das Beispiel zeigt, wie Kinder zu ,,Exegeten‘ bi-
blischer Texte werden, indem sie Texte im Horizont ihres Verste-
hens auslegen. Ausgehend von biblischen Texten entwickeln sie ihre
eigenen Vorstellungen von Gott, in die selbstverstdndlich alltags-
weltliche Assoziationen einfliessen.

** BUCHER, Kindertheologie 14.
" GRUMME, Kindertheologie 106.
! BUCHER, Kindertheologie 18.
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* Kinder sind Schopfungstheologen und Kosmologen: Wie die meisten
Kulturen Schépfungsmythen hervorgebracht haben, interessiert auch
Kinder die Frage nach dem Ursprung aller Erscheinungen: ,,Wann
ist die Welt geboren?*** Kinder generieren durchaus vergleichbare
Mythen, in die biblische Informationen ebenso einfliessen wie kos-
mologische Informationen.

* Kinder deuten Kontingenz: In Kontingenzsituationen stellt sich un-
vermeidlich die Frage nach dem ,,Warum®. Auch Kinder finden in
solchen Situationen Deutungsmuster, die wenn auch nicht Trost oder
Gliick, so doch mindestens Sinn verbiirgen. Oftmals sind die Kinder-
deutungen fiir Erwachsene zwar schwer zu deuten, sprechen aber
eine lebensweltlich klare Sprache, wenn etwa ein sechsjahriger Jun-
ge den scheidungsbedingten Auszug seines Vaters aus der Wohnung
damit begriindet, dass er oft vergass, die Kaninchen zu fiittern®.

Henning ScHLUSs hat einmal herausgearbeitet, dass die verschiedenen
Publikationen zur Kindertheologie darin iibereinkommen, dass es gilt,
,Kinder als theologische Gesprachspartner ernst zu nehmen***. Dem
versucht die von Friedrich SCHWEITZER eingebrachte Differenzierung
des Begriffs in drei Dimensionen gerecht zu werden®. Am leichtesten
zu verstehen ist die Bedeutung von Kindertheologie als ,,Theologie der
Kinder. Sie nimmt entwicklungspsychologische Untersuchungen zu
Hilfe, die Aufschluss iiber die religidse Entwicklung von Kindern und
Jugendlichen geben. In Analogie zum Philosophieren mit Kindern ist
als zweite Grundbedeutung von Kindertheologie eine ,,Theologie mit
Kindern* zu verstehen. Sie meint ein theologisches Denken und Theolo-
gietreiben, das sich gemeinsam mit Kindern als gemeinsames Fragen
und Suchen nach Antworten auf Glaubensfragen vollzieht. Um die Di-
mension der Lebenswelt stirker einzubeziehen, werden in den letzten
Jahren immer mehr empirische Studien liber die Mdoglichkeiten der
praktischen Verwirklichung einer solchen Theologie mit Kindern

2 RiTz-FROHLICH, Kinderfragen 32.

 Vgl. BUCHER, Kindertheologie 20.
 ScHLUSS, Vorschlag 25.

% Vgl. SCHWEITZER, Kindertheologie 11-13.
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durchgefiihrt. Als dritte Dimension nennt SCHWEITZER die ,,Theologie
fiir Kinder®, die aber in der neueren Diskussion eine deutliche Ableh-
nung erfahren hat. Befiirchtet wurde, dass hier ein deduktives Vermitt-
lungsmodell alten Stils wiederbelebt wiirde, bei dem aus der Kinder-
theologie ein Niirnberger-Trichter-Modell mit katechetischem Anspruch
zu werden drohte. ,,Mini-Theologie wire in der Tat keine Perspektive
fiir die Religionspadagogik“*®. Wenn andererseits aber die lebenswelt-
liche Dimension geniigend Eingang ins Theologietreiben mit Kindern
findet, dann kann ein sehr produktiver Impuls fiir die religiose Bildung
und Erziehung von Kindern und Jugendlichen aus ihr erwachsen. Ge-
wiss wire das eine Provokation fiir die etablierte wissenschaftliche Dis-
kussion; als religiose Entwicklungschance fiir Kinder und Jugendliche
sollte sie jedoch nicht ungenutzt bleiben.

VIII. Thesen zu einer subjekt- und lebensweltorientierten
Religionspadagogik

» Eine subjekt- und lebensweltorientierte Religionspiddagogik schliesst
die nach wie vor verbreitete Meinung von Religionspadagogik als
~Anwendungswissenschaft™ kategorisch aus. Vielmehr wird deut-
lich, welchen genuinen Erkenntnisbeitrag die Religionspadagogik im
Gesamtzusammenhang der Theologie erbringt.

» Eine subjekt- und lebensweltorientierte Religionspadagogik ist auf-
grund ihrer ,,induktiven* (bzw. ,,abduktiven*) Denkbewegung an-
spruchsvoll und auf den Dialog mit den anderen theologischen Dis-
ziplinen angewiesen.

» FEine lebensweltorientierte Religionsdidaktik muss die populére All-
tagskultur als religionsproduktiven Ort wahr- und ernstnehmen.

* Grundaufgabe bleibt die Férderung der Wahrnehmungs- und Sprach-
fahigkeit aller an religionspiddagogischen Prozessen beteiligten Sub-

% Ebd. 14.
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jekte in Bezug auf Phanomene impliziter und expliziter Religiositdt
in der alltdglichen Lebenswelt.

* Schliesslich muss sich die Religionspddagogik im Spannungsfeld
zwischen Lebenswelt und kritischem Potenzial der christlichen Bot-
schaft um die Entwicklung einer kritischen Urteils- und Handlungs-
féhigkeit zur Freisetzung der von Gott erdffneten Lebensmoglichkei-
ten bemithen®’.
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Spirituelle Erfahrung als locus theologicus —
Theologische Reflexion auf gelebte
christliche Spiritualitit

von Simon PENG-KELLER

Wer heute nach spiritueller Erfahrung sucht, meldet sich selten zum
Theologiestudium an. Doch finden sich nicht wenige, die Theologie
studieren, weil sie Erfahrungen gemacht haben, die ihrem Leben eine
neue Richtung gegeben haben. Was friiher eine Retraite in Taizé war,
ist heute eher der Besuch eines Weltjugendtags oder eine langere Pil-
gerreise. Manche Studierende bringen Erfahrungen aus der bunten Welt
der Esoterik mit, andere solche von Umkehr und anfanglicher Transfor-
mation eines sékularen Lebensentwurfs in eine religidse Lebensgestalt.
Von einer Theologie der Spiritualitdt erhoffen sie sich in der Regel
Deutungshilfen, um eigene und fremde Erfahrungen besser verstehen
und einordnen zu kénnen. Mein Beitrag zu diesem Band, der den Mog-
lichkeiten und Grenzen einer lebensweltorientierten Theologie nach-
geht, ist der Frage gewidmet, wie eine Theologie der Spiritualitét ihrer
Aufgabe gerecht werden kann, ,,spirituelle Erfahrung® in angemessener
Weise zu reflektieren.

Unter gegenwirtigen Entwiirfen zu einer Theologie der Spiritua-
litdt findet sich ein breiter Konsens, dass ihr thematisches Feld in der
Geisterfahrung gravitiert. Wie diese Erfahrung(en) theologisch zu be-
schreiben sind, dariiber gehen die Meinungen auseinander. So leicht die
Rede von der Geistesgegenwart fallt, so schwierig ist die Erfahrung zu
beschreiben, auf die sie verweist. Befragt man den biblischen Befund,
so lasst sich die christliche Geisterfahrung in einer ersten Annidherung
als Kontrasterfahrung beschreiben. In der éltesten uns iiberlieferten
christlichen Schrift, dem Ersten Thessalonicherbrief, ist von der Freude
die Rede, die der von Paulus gegriindeten Gemeinde von Thessaloniki
trotz grosser Bedriangnis geschenkt wurde (1 Thess 1,6). In spéteren
Briefen berichtet Paulus von eigenen Kontrasterfahrungen und bringt
sie mit dem Geist in Zusammenhang (2 Kor 5,4f). Auch im Gebet er-
fahrt er die Prisenz des Geistes in einem scharfen Kontrast: Im Un-
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vermoOgen zum Beten erfihrt er sich vom Geist unterstiitzt und getragen
(ROm 8,26f), in der betend ausgetragenen Anfechtung getrdstet (2 Kor
12,9). Kontrastbildend ist die frithchristliche Geisterfahrung auch inso-
fern, als sie ein Spannungsfeld erdffnet zwischen geistgewirkter Kom-
munikation und Einsicht auf der einen Seite und auf der anderen Seite
dem Widerfahrnis einer Wirklichkeit, die sich nicht in Worte fassen
lasst (Rom 8,26), nicht aussprechen ldsst (2 Kor 12,4) oder wie die Zun-
genrede unverstindlich bleibt (1 Kor 14,11). Der Geist, der vieles neu
verstdndlich macht, entzieht sich selbst dem Verstehen. Das heilige
Pneuma bleibt un(be)greifbar wie der Wind.

Das ist in der heutigen christlichen Glaubenspraxis bzw. der theo-
logischen Reflexion darauf nicht anders. Die Rede von ,,spirituellen
Erfahrungen® ist hier wie dort meist aufféllig vage. Sie lésst sich se-
mantisch unterschiedlich fiillen. Haufig l4sst sich aus dem, wovon man
sich abgrenzt, schliessen, was jeweils gemeint ist. Fiir eine Theologie,
die im Kontakt mit lebensweltlichen Erfahrungen bleiben mochte, stellt
sich das Problem, dass die Geisterfahrung als zentrales Moment und
Movens christlicher Spiritualitét sich nicht erst auf der Ebene der theo-
logischen Reflexion, sondern schon fiir die Beteiligten selbst einer né-
heren Bestimmung entzieht. Der Kernbereich christlicher Spiritualitat
widersetzt sich dem beschreibenden Zugriff. Eine Phinomenologie des
geistbestimmten Lebens ist auf Erfahrungsweisen verwiesen, die nur
selten so handgreiflich-manifest sind wie das charismatische Zungenge-
bet.

Trotz der terminologischen und sachlichen Schwierigkeiten, mit
denen ein theologischer Zugang zu spirituellen Erfahrungen konfron-
tiert ist, betrachte ich sie in diesem Beitrag als einen /ocus theologicus,
dem fiir eine lebensweltorientierte Theologie ein besonderes Gewicht
zukommt'. Ich grenze die Aufgabe, die einer Theologie der Spiritualitét

" Dass spirituelle Erfahrungen (und geistliche Literatur) einen gewichtigen,
wenn auch oft wenig beachteten locus theologicus darstell(t)en, lasst sich u. a. an der
Geschichte der mariologischen Dogmen ablesen, die sich in Resonanz auf intensive
Marienverehrung und vorbereitende und bestétigende Marienerscheinungen ausformten.
Dass auch in reformatorischer Tradition spirituelle Erfahrungen als ein locus theologi-
cus wahrgenommen werden, zeigt u. a. LUTHERs Vorrede zur Wittenberger Ausgabe
seiner deutschen Werke, in der er auf die Trias oratio, meditatio und tentatio rekurriert
(vgl. WA 50, 658-661). Ich fiihre in diesem Beitrag meine friiheren Uberlegungen zu
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in diesem Zusammenhang zukommt, in einem ersten Schritt von derje-
nigen einer praxisanleitenden Mystagogie ab. Bei aller Lebensweltori-
entierung braucht auch eine Theologie der Spiritualitét eine gewisse
Distanz zur Lebenswelt des Glaubens, um ihre phinomenologische und
reflexive Aufgabe erfiillen zu konnen. Im zweiten Abschnitt gehe ich
der vielzitierten, aber selten prazisierten These nach, dass es im Laufe
der christlichen Theologie- und Spiritualititsgeschichte zu einem Schis-
ma von Theologie und geistlicher Erfahrung gekommen sei. Eng mit der
Leitperspektive des vorliegenden Bandes verkniipft sind die Fragen, die
sich aus der Berufung auf die ,,Autoritit der Erfahrung® ergeben und
auf die der dritte Abschnitt eingeht. In Auseinandersetzung mit den frii-
hen religionsphilosophischen Vorlesungen von Martin HEIDEGGER und
mit den spiritualitdtstheologischen Reflexionen Karl RAHNERS néhere
ich mich in den darauf folgenden Abschnitten einer phinomenologi-
schen Hermeneutik geistbestimmten Lebens an, die dem Postulat einer
lebensweltorientierten Theologie entgegenkommt.

I. Praktische Mystagogie und
Theologie der Spiritualitit

Die Aufgabe einer Theologie der Spiritualitdt ist eine andere als dieje-
nige einer praktisch-mystagogischen Anleitung zu spiritueller Praxis.
Gerade die Unterscheidung von praxisbezogener Unterweisung macht
es moglich, die Theologie des geistlichen Lebens® als akademisches
Lehrfach zu konzipieren. Diese Einsicht ist nicht neu. Im Vorwort zu
seinem 1929 erschienen Lehrbuch der Aszetik, das weite Teile des
Gebietes der heutigen Theologie der Spiritualitdt abdeckt, beschreibt
der Jesuit Otto ZIMMERMANN die Differenz zur mystagogischen Auf-
gabe in einprigsamer Weise:

diesem Thema weiter; vgl. PENG-KELLER, Einfiihrung 19-21; DERS., Alte Passionen;
DERS., Gottvertrauen.

* Die Fachbezeichnung lautet an der Theologischen Hochschule Chur ,,Theolo-
gie des geistlichen Lebens®. Ich verwende sie abwechslungsweise mit der Bezeichnung
,» Theologie der Spiritualitat.
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,Eine Aszetik als theologisches Lehrbuch darf nicht alle Vorziige
anstreben, die man sonst an aszetischen Schriften mit Recht
hochschitzt. Sie muss, weil Theologie, sich vorwiegend an die
Erkenntnis, nicht unmittelbar an Gemiit und Phantasie wenden.
Sie muss, weil Lehrbuch, den fast uniibersehbaren Stoff auf
engstem Raum mit knappem Ausdruck zusammendrangen und
auch, um ihn tbersichtlich darzustellen, das Gedankengerippe
eher hervortreten lassen als iiberkleiden. Das alles pflegt man
nicht von Erbauungsbiichern zu erwarten. Eine theologische
Aszetik ist auch nicht ohne weiteres auf das Leben zugeschnitten.
Sie erwahnt vollstdndig alles, was unter das Formalobjekt fillt,
nicht bloss das, was bei der einen oder anderen Seele zutrifft und
was fiir eine jede Seele, unter Beiseitelassung von vielem, aus
der Fiille des Moglichen ausgewéhlt werden muss. Sie bespricht
ferner nicht bloss das Wesentliche und Entscheidende, sondern
auch viel Nebensichliches, obwohl sie sehr gut weiss, dass
man, um in Wirklichkeit heilig zu werden, keines ausfiihrlicheren
Leitfadens bedarf als der Bergpredigt oder des 12. Kapitels des
Romerbriefes. Und dass, wo man die dort geforderte Hingabe
nicht leisten will, alle Folianten aszetischer Weisheit nichts niit-
zen. Aszese ist weit einfacher, obgleich weit schwerer als Asze-
tik.

Diese biindige Verhéltnisbestimmung kann auch heute noch — mit allen
Fragen, die sie aufwirft und offen lisst — orientierend wirken. Die Theo-
logie des geistlichen Lebens unterscheidet sich deutlich und in mehr-
facher Hinsicht von mystagogischer Praxis und kann eine solche nicht
ersetzen. Wihrend letztere vollzugs- und erfahrungsorientiert ist und
sich, um der Konzentration und Vertiefung willen, auf eine spezifische
Praxis beschrianken muss, hat die fachtheologische Reflexion die Auf-
gabe, die Vielgestaltigkeit christlicher Spiritualitdt in ihren Haupt- und
Nebenstromen historisch zu erschliessen und auf ihre Grundkonstanten
zu befragen. Nicht die Einweisung in spirituelle Vollziige und ihre Re-
gulation ist ihre Aufgabe, sondern die kritische Sichtung und Evalua-

* ZIMMERMANN, Lehrbuch der Aszetik V.
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tion*. Die farbige Fiille, welche die Lebenswelt des Glaubens auszeich-
net, kommt in bewusster Distanzierung zur Anschauung. Theologie der
Spiritualitit zielt nicht auf konkrete Handlungs- und Ubungsanweisun-
gen ab. Obwohl man sie als ,,Wahrnehmungswissenschaft“ charakteri-
sieren konnte, verfahrt sie gleichwohl nicht rein deskriptiv. Sie sucht
nicht allein nach einer angemessenen Beschreibung spiritueller Lebens-
und Ausdrucksformen, sondern wirft auch die normative Frage auf, was
ein geistbestimmtes Leben auszeichnet und wie es kirchlich und seel-
sorglich gefordert werden kann. Als eine auch systematisch- und prak-
tisch-theologisch arbeitende Disziplin kann sich die Theologie des
geistlichen Lebens nicht auf die Erkundung und Darstellung von ver-
gangenen und gegenwértigen Formen christlicher Spiritualitét beschrian-
ken, sondern fragt auch nach den Erkennungszeichen und Orientie-
rungspunkten fiir ein Leben aus dem Geist Jesu. Sie sucht nach Kriteri-
en, die helfen, spirituelle Erfahrungen zu unterscheiden und spirituelle
Praktiken zu tberpriifen. Das Fach erfiillt seine Aufgabe durch die
Schaffung eines Reflexionsraums, in welchem durch einfiihlende Her-
meneutik und kritische Reflexion die Wirklichkeiten und Moglichkeiten
geistbestimmten Lebens erkundet werden konnen. Gerade auf diese
Weise kann es zu Horizonterweiterungen kommen, die sich in einem
nichsten Schritt, der nicht mehr nur ein Denkschritt sein wird, mysta-
gogisch fruchtbar auszuwirken vermogen. Das weite Aufgabenfeld, das
damit umrissen ist, werde ich im Folgenden aus unterschiedlichen Per-
spektiven beleuchten.

II. Ein Schisma zwischen theologischem Denken
und spiritueller Erfahrung?

Die Klage, dass theologisches Denken sich von der spirituellen Erfah-
rung entfernt hat oder sie gar verstellt, ldsst sich bis weit in die Ge-

* Vgl. McGINN, Buchstabe und Geist 351: ,,Meines Erachtens wird — und soll-
te — die Weitergabe von Spiritualitét [...] vor allem ausserhalb des akademischen Be-
reichs stattfinden, ndmlich innerhalb der Traditionen geistlicher Ausbildung, die Wis-
senschaftler zwar untersuchen sollen, die sie aber zu oft zu ihrem eigenen Schaden nach-
ahmen®.
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schichte christlicher Theologie und Spiritualitdt zuriickverfolgen. Je
nachdem wurde die Ursache dieser Entfremdung bei den Theologen
selbst und ihrer curiositas vermutet oder aber in einer epochalen Ent-
wicklung, die nicht auf die Laster einzelner Schriftgelehrter und Scho-
lastiker zuriickfiihrbar ist. Die Bruchstelle wird dabei meist entweder im
12. Jahrhundert gesehen, der Geburtsstunde der universitdren Theolo-
gie, oder im 17. Jahrhundert, als mit Denkern wie René DESCARTES
eine neue Sicht der physikalischen und psychischen Wirklichkeit auf-
kommt. So meinte beispielsweise Hans Urs voN BALTHASAR, in der
spanischen Mystik des 16. Jahrhunderts die Anfénge einer unheilvollen
Psychologisierung der mystischen Erfahrung konstatieren zu kdnnen.
Mit der ,,Verschiebung ins Pragmatische und Psychologische* habe sich
eine fatale Kluft eroffnet ,,zwischen einer vom Subjekt abgelosten, in
sich schwebenden ,Dogmatik und einem ihr gegeniiberstehenden psy-
chologischen Subjekt.

BERNHARD vVON CLAIRVAUX diagnostizierte den Bruch zwischen geist-
licher Erfahrung und theologischem Denken bereits viel frither und sah
das Hauptiibel in der autkommenden Schultheologie seiner Zeit. Wahre
Gotteserkenntnis ist nach BERNHARD nicht durch die Disputation und
Dialektik zu gewinnen, wie sie in den neuen theologischen Schulen in
den stidtischen Zentren gepflegt wurden, sondern dort, wo auch die
Nachfolge Christi in intensiver Weise geiibt wird: im Kloster fernab der
offentlichen Welt’. In seinen beriihmten Predigten zum Hohelied fordert
der Abt von Clairvaux seine Monche auf, nicht nur im Buch der
Heiligen Schrift, sondern auch im Buch ihrer eigenen Erfahrung zu
lesen: ,,Heute lesen wir im Buch der Erfahrung. Lenkt euren Blick auf
euch selbst; jeder beachte sein eigenes Bewusstsein in Hinblick auf das,
was gesagt werden soll*”. BERNHARD plddiert wie kaum jemand vor
ihm fiir eine erfahrungsnahe Theologie. Obwohl er bisweilen als letzter
Kirchenvater betrachtet wurde, ist sein theologischer Ansatz kaum we-
niger innovativ als derjenige seines Gegenspielers PETRUS ABAELARD.

> BALTHASAR, Spiritualitit 229.

¢ Eine nach wie vor lesenswerte Darstellung von BERNHARDs Theologiekonzept
findet sich bei LECLERCQ, Wissenschaft und Gottverlangen 213-15.

7 BERNHARD VON CLAIRVAUX, Sermones super Cantica Canticorum 77 (3.
Predigt zum Hohelied).
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Nach Otto LANGER hat BERNHARD ,,den von Aristoteles entdeckten
kognitiven Aspekt der Affekte auf seine Weise wiederentdeckt und kon-
sequent in der Auseinandersetzung um Wissenschaft und Gotteser-
kenntnis zum Fundament seiner antidialektischen Position ausgebaut‘®.

BerNHARDS Erfahrungstheologie lebte in der mystischen Theo-
logie des Spétmittelalters weiter und wurde von Martin LUTHER in
eigener Weise neu und ebenfalls in Frontalstellung zur scholastischen
Theologie seiner Zeit zur Geltung gebracht. In der Vorrede zur Witten-
berger Ausgabe seiner deutschen Schriften von 1539 entwirft LUTHER
ein Modell von Theologie, das demjenigen BERNHARDS erstaunlich
nahe kommt’. Zum guten Theologen wird man nach LUTHER nicht
durch das Studium aristotelischer Philosophie und die Aneignung einer
Schulbuchtheologie, sondern durch ein existenzielles Sich-Einlassen
auf Gottes Wort. In Anlehnung an die mittelalterlich-monastische Tra-
dition unterscheidet LUTHER drei Schritte: oratio, meditatio und ten-
tatio — die betende Ausrichtung auf Gott, die meditative Versenkung in
die Schrift und die Erprobung im christlichen Leben. Mit dem bibli-
schen Begriff der tentatio bringt LUTHER auch ein neuzeitliches Mo-
ment ins Spiel: die experimentelle Erforschung — konkret: die Aneig-
nung des Evangeliums im Experiment der Kreuzesnachfolge. Gottes
Wort und Wille versteht, wer sich durch dieses Wort auslegen und er-
proben lésst. Das Evangelium erschliesst sich, wo jemand es zu leben
versucht und der Bedréngnis nicht ausweicht, die ein solches Leben mit
sich bringt.

Im monastischen Modell, das LUTHER variiert, stand anstelle von
tentatio der Begriff der contemplatio. Das Meditieren und Verinner-
lichen von Gottes Wort kann nach diesem élteren Modell zur verhiillten
Schau von Gottes Gegenwart hinfithren, zum Verkosten seiner Néhe.
LuTHER war der Begriff der contemplatio fraglich geworden. Als philo-
logisch sensibilisierter Humanist wusste er um dessen griechisch-phi-
losophische Herkunft. Er stand fiir ein griechisches Erkenntnis- und
Lebensideal, das in LuTHERs Augen christliche Glaubenspraxis iiber-
fremdet hatte. Der bewusst gewihlte Begriff der tentatio unterlduft die

¥ LANGER, Christliche Mystik im Mittelalter 191.
® LUTHER, Vorrede zum 1. Band der Wittenberger Ausgabe, in: WA 50, 657—
661.
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aristotelische Entgegensetzung von aktivem und kontemplativem Le-
ben, ohne das Erfahrungsmoment preiszugeben.

Das Schisma zwischen Theologie und Glaubenserfahrung ist aus
reformatorischer Sicht schon viel frither anzusetzen. Nicht erst im 12.
Jahrhundert durch die neue Aristoteles-Rezeption und die aufkommen-
de Schultheologie, sondern bereits in patristischer Zeit wird das Ver-
hiltnis zwischen ,,spekulierender” Theologie und den Erfahrungen, die
Menschen in der Nachfolge Christi machen, prekér. In seinen friihen
Vorlesungen zu AUGUSTINS ,,Bekenntnissen® kritisiert Martin HEIDEG-
GER, dass dessen Neuplatonismus den Blick fiir die neutestamentlich
bezeugte christliche Lebenserfahrung verstellt habe'®. Der platonische
Gegensatz zwischen ewig und zeitlich, zwischen Materialitét und Idea-
litdt ersetze den neutestamentlichen Kontrast zwischen alter und neuer
Zeit, zwischen ,,Fleisch* und ,,Geist”. Im Versuch, die christliche Bot-
schaft in neuplatonischen Kategorien zu denken, gehe Entscheidendes
verloren: die spezifische Zeiterfahrung christlichen Lebens, seine durch
den Einbruch des erlosend Neuen bestimmte , Faktizitit™“. Bei aller
Kritik muss HEIDEGGER allerdings zugestehen, dass AUGUSTIN so er-
fahrungsnah theologisierte, wie kaum jemand vor ihm, und seine christ-
liche Alltagserfahrung in beeindruckender Prézision und ungeschmink-
ter Offenheit artikulierte und analysierte. Es spricht fiir sich, dass die
Hermeneutik alltédglichen Daseins, die HEIDEGGERs frithes Hauptwerk
,.Sein und Zeit™ in eindriicklicher Weise entfaltet, durch das 10. und 11.
Buch der Bekenntnisse inspiriert wurde.

III. Autoritiit der Erfahrung?

Dass theologische Reflexion den Kontakt mit christlicher Lebenspraxis
und -erfahrung verlieren und diese verstellen kann, diirfte kaum zu be-
streiten sein. Das Verhéltnis zwischen beidem ist jedoch, historisch und
systematisch betrachtet, komplizierter als man zundchst annehmen
konnte. Das beginnt mit der Frage, welche bzw. wessen Erfahrung es
ist, der die Theologie nachzudenken und Geltung zu verschaffen hat.

' Martin HEIDEGGER, Augustinus und der Neuplatonismus, in: DERS., Phdnome-
nologie des religiosen Lebens 157-299.
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Nicht nur Pneumatiker, die besondere Erfahrungen gemacht zu haben
beanspruchen, sondern auch diejenigen, die sich auf den gesunden Men-
schenverstand und Alltagspragmatismus berufen, nehmen fiir sich auto-
ritative Erfahrungen in Anspruch und tendieren dazu, die Erfahrungen
anderer als weniger gewichtig einzustufen.

Bereits die schon von Eva-Maria FABER aufgegriffene THALES-
Legende erzihlt von dem konfliktudsen Aufeinanderprall zweier Erfah-
rungswelten. Die Legende scheint der Alltagsvernunft der Thrakischen
Magd Recht zu geben. Uber Jahrhunderte lachten die Lesenden mit der
Magd tiber den Sturz des weltfremden Philosophen. Er hatte offenkun-
dig vor lauter Himmelsbetrachtung und Wolkenguckerei die Wich-
tigkeiten das Alltags aus den Augen verloren und erlitt darum in der
Lebenswelt, die er mit der Magd teilte, kldglichen Schiffbruch. Die
Magd steht nach dieser Lesart fiir Alltags- und Lebensnéhe, der Philo-
soph fiir Lebensuntauglichkeit und verstiegene Geistigkeit. So wird die
Geschichte, mit nachsichtigem Schmunzeln fiir den Philosophen, bis
heute gelesen —und es fillt leicht, fiir den Philosophen einen Theologen
einzusetzen.

Doch spricht einiges dafiir, dass die Geschichte anders zu lesen
ist: gegen den Strich der Alltagserfahrung und der gesunden Menschen-
vernunft, die sich beim Lesenden allzu rasch einstellt. Nach Hans
BLUMENBERG offenbaren das Lachen der Magd und das Lachen der
spiteren Legenden-Rezipienten ein tiefgreifendes Missversténdnis''.
Die Magd findet den Philosophen im Brunnen und schliesst daraus,
dass er in den Brunnen gefallen sein muss. Der Alltagsverstand, der sie
leitet, schliesst ohne Zdgern alle anderen Mdglichkeiten aus. Was
konnte ein Philosoph in einem Brunnen tun? BLUMENBERG gibt eine
Antwort, die gut zu dem passt, woflir THALES beriihmt wurde: seine
neuen astronomischen Einsichten. THALES war, so kann vermutet wer-
den, nicht in den Brunnen gestiirzt. Er ist freiwillig in ihn geklettert, um
in der Dunkelheit des Brunnenschachts die Sterne besser beobachten zu
konnen. Vielleicht diente ihm die geometrische Anlage des Schachts zu
astronomischen Messungen. Fest steht, dass das, was THALES auf expe-
rimentellem Wege erschloss, ihn nicht allein zu Lebzeiten beriithmt und

"' BLUMENBERG, Das Lachen der Thrakerin.
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reich werden liess, sondern ihm bis heute einen Platz in der abendlan-
dischen Geistesgeschichte sicherte. Seine aus der Sicht der Alltagsver-
nunft lacherliche und abwegige philosophische Praxis hat unseren All-
tag nachhaltig verdndert.

Die Berufung auf Empirie und Erfahrung in religioser Praxis und
theologischer Reflexion ist ambivalent. Die Erfahrung der einen ist oft
nicht die Erfahrung der anderen. Die eine Autoritit steht gegen eine
andere. Auf welche Erfahrung sollen wir horen? Welcher ist Autoritét
zuzubilligen und welcher nicht? Woran zeigt sich, dass der, der sich auf
Erfahrung beruft, diese auch angemessen interpretiert? Die Berufung
auf Erfahrung in der heutigen Theologie ist oft merkwiirdig abstrakt.
Was heisst es genau, wenn jemand sich auf die Erfahrung ,,der Kirche®,
auf die Erfahrung ,,der Armen®, ,,der Mystiker* oder auf die Erfahrung
»der Frauen* beruft? Gehort nicht auch die Berufung auf ,,die christli-
che Erfahrung® in diese Reihe? Zwar muss die Rede von iiberperson-
lichen Erfahrungen nicht leer sein. Es gibt Erfahrungen, die Menschen
miteinander teilen: geschlechts- und altersspezifische Erfahrungen wie
die Wechseljahre, oder epochale Erfahrungen wie gegenwirtig die glo-
bale dkologische Bedrohung. Dennoch: auch solche Erfahrungen macht
jede und jeder auf ihre/seine Weise.

Mit der christlichen Glaubenserfahrung diirfte es sich @hnlich
verhalten. In vielen Aspekten handelt es sich um eine gemeinschaftliche
Erfahrung, die wir mit anderen teilen. Zugleich geht es um meine Er-
fahrung, die in bestimmter Hinsicht einzigartig ist. Das bedeutet nicht
schon, dass ich die Jemeinigkeit meiner Erfahrung auch verstehe und
zu artikulieren vermag. Es gibt Erfahrungen, die uns zu vertraut sind,
als dass sie uns auffallen wiirden, und andere, die wir nur schwer ver-
stehen, weil uns die Sprache dafiir fehlt. Das zeigt sich auch an der fiir
den christlichen Glauben grundlegenden Ostererfahrung, die ebenso
sehr eine je personliche wie eine gemeinschaftlich geteilte Erfahrung
gewesen sein diirfte. Nicht alle Osterzeugen hatten dieselbe herme-
neutische Kraft und den gleichen Sprachschatz zur Verfiigung, um von
ihrer Erfahrung zu berichten. Und auch Paulus, dem es nicht an treffen-
den Worten fehlte, ist in seinem Osterzeugnis geprigt von einer miind-
lichen Tradition, die seine zeugnishafte Rede formte (1 Kor 14,4-8).

Wihrend die Erfahrung, die mir geschenkt wird, die je meinige
ist, ist die Sprache, in der wir unsere Erfahrungen artikulieren und die
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diese in gewisser Weise ermdglicht, keine Privatsprache, die wir selbst
erfinden. Wir lernen sie von anderen und kénnen uns auch dort, wo wir
wie Paulus bestimmte Begriffe neu gebrauchen, nur verstdndlich ma-
chen, wenn wir auf geprégte Begriffe und Bilder zuriickgreifen. Bei
Widerfahrnissen, die wie die Ostererfahrung in einem radikalen Sinne
neu und grundstiirzend sind, stellt sich das Problem, dass wir das Neue
mit den Mitteln einer Sprache aussagen miissen, die dafiir noch keine
passenden Worte kennt.

Das Sprachproblem heutiger Theologie mit der fiir den christ-
lichen Glauben konstitutiven Ostererfahrung ist allerdings ein anderes
als dasjenige der Osterzeugen der ersten Stunde. Toma$ HALiK be-
schrieb es kiirzlich in einer einprédgsamen Metapher: ,,Manche frommen
Worte klingen heute wie rissige Trommeln, sie konnen Gottes Lob nicht
mehr richtig singen*'?. Das Sprachproblem, auf das HaLik aufmerk-
sam macht, beschrénkt sich nicht auf die universitdre Theologie. Es be-
trifft auch die religidse Sprache, die uns heute zur Verfiigung steht, um
unsere Erfahrungen mit dem Glauben und dem Unglauben zu arti-
kulieren. Das Sprachproblem stellt sich auch dort ein, wo man nicht
von ,,Glaubenserfahrungen®, sondern von ,,spirituellen Erfahrungen
spricht. Von Spiritualitit zu reden anstelle von Glauben oder Religion,
hat den Vorzug einer grosseren semantischen Offenheit. Die Ver-
schrankung von Erfahrung und Praxis, die damit verheissungsvoll ange-
zeigt ist, entspricht einer Sehnsucht. Die Sehnsucht nach einem spiri-
tuellen Leben kann selbst als eine Grundform spiritueller Erfahrung
gedeutet werden. Fiir sich allein ist solches Erleben allerdings noch kein
Ausdruck gelebter Spiritualitét, sowenig die Sehnsucht nach einer Part-
nerschaft die Erfahrung gelebter Partnerschaft vorwegnimmt.

Wenn christliche Spiritualitét ihr Herzstiick in der geistbestimm-
ten Nachfolge Christi hat, so hat eine Theologie der Spiritualitét beson-
ders nach denjenigen spirituellen Erfahrungen zu fragen, die mit dieser
Nachfolgepraxis in Verbindung stehen. Angesichts einer uniiberschau-
baren Vielfalt von Erfahrungen und Erfahrungskontexten stellt sich er-
neut das Problem des geeigneten Ansatzpunktes. Ich wéhle im Folgen-
den einen Weg, der an hermeneutisch-phinomenologische Einsichten

2 HALIK, Geduld mit Gott 29f.
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ankniipft, die bereits in vielféltiger Weise theologisch fruchtbar ge-
macht wurden.

IV. Phinomenologische Anniherung an christliche
Geisterfahrungen

In seinen frithen Vorlesungen zu einer Phdnomenologie der Religion
unternimmt Martin HEIDEGGER den Versuch, christliche Lebenserfah-
rungen in neuer Weise zu erfassen. Dabei grenzt er sich einerseits von
der neuscholastischen Theologie ab, die sich fiir die gelebte Religion
wenig interessierte. Andererseits distanziert sich HEIDEGGER von einem
religionswissenschaftlichen Zugriff auf religiése Erfahrung, der diese
entweder in historisch-kritischer Perspektive verobjektiviert oder sie
wie Rudolf OtTo als irrationales Phinomen sui generis betrachtet. In
Abgrenzung gegeniiber der klassischen Hermeneutik, die sich vorwie-
gend mit Texten beschéftigte, entwirft HEIDEGGER eine ,,Hermeneutik
der Faktizitdt“. Er geht von der Beobachtung aus, dass Menschen be-
reits in ihrem alltiglichen Selbstvollzug in pragmatischer Weise mit
dem Verstehen zu tun haben und sich in lebensweltlichen Bedeutungs-
zusammenhéngen bewegen. Verstehen, so die grundlegende Einsicht,
ereignet sich im Vollzug des Lebens und konkret bestimmten Verwei-
sungskontexten. Aus dieser Perspektive betrachtet beziehen auch christ-
lich-religiose Vollziige ihren ,,Sinn“ nicht aus theoretischen Zusammen-
hingen. Vielmehr verdanken sie ihre Bedeutung einer gemeinschaftlich
geteilten Praxis, der christlichen Lebensform. Um gegeniiber theore-
tisch-intellektualistischen Verfremdungen die ,,faktische Lebenserfah-
rung™ zu rekonstruieren, wahlt HEIDEGGER zwei Zugangswege: die pau-
linischen Briefe und die mystische Literatur des Mittelalters. Ich be-
schrinke mich im Folgenden auf HEIDEGGERS Vorlesungen zum ersten
Thessalonicherbrief.

Die ,.faktische Lebenserfahrung des frithen Christentums er-
schliesst sich nach HEIDEGGER erst, wenn man ihren ,,Vollzugssinn* im
Blick auf das Geglaubte beriicksichtigt. Die urchristliche Erfahrung zu
verstehen, die sich im ersten Thessalonicherbrief kundtut, bedeutet
zundchst, ihn innerhalb des Verkiindigungsgeschehens zu verorten und
ihn als Moment der Kommunikation zwischen Apostel und Gemeinde
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zu verstehen". Die urchristliche Erfahrung, die der Brief bezeugt und
mitteilt, ist zunéchst diejenige eines ,,Wortereignisses®. Es ist die Kom-
munikation des Evangeliums, die das neue Leben in Christus hervorruft.
Dieses neue Sein ist wiederum charakterisiert durch eine neue Zeit-
erfahrung: durch die Erwartung der baldigen Wiederkunft Christi und
die Bedrédngnis im Hier und Jetzt.

HEIDEGGERs Auslegung, die Fragment blieb und die an dieser
Stelle nicht genauer nachgezeichnet werden kann, steht in einem fiir
unsere Fragestellung interessanten Kontrast zur {iblichen historisch-
kritischen Zugangsweise zu diesem Text. Wéhrend in einer historisch-
distanzierten Perspektive die eigentiimliche Zeiterfahrung des frithen
Christentums als ein Relikt einer vergangenen Epoche erscheint, wird
sie von HEIDEGGER als paradigmatische Erfahrung interpretiert, in der
die zeitliche Grundstruktur menschlichen Daseins in besonderer Schérfe
hervortritt'. Trotz der offenkundigen Grenzen von HEIDEGGERS Re-
konstruktion urchristlicher Erfahrung ist sein Versuch in methodischer
Hinsicht anregend. Er wurde theologisch unterschiedlich aufgenommen
und weitergefiihrt, ohne dass sich die Rezeptionsgeschichte erschopft
hitte.

In Ankniipfung an ,,Sein und Zeit*“, jedoch ohne Kenntnis der frii-
hen religionsphilosophischen Vorlesungen, nutzte auf katholischer Seite
Karl RAHNER HEIDEGGERs Ansatz fiir eine Hermeneutik christlicher
Geisterfahrung. Dass sich RAHNERs Hauptwerke zumindest fiir heutige
Leser nicht durch eine besondere Lebensweltorientierung auszeichnen,
verstellt leicht den Zugang zu den vielen theologischen Aufsétzen, die
gerade auch durch ihre Erfahrungsnéhe beeindrucken. Die abstrakt klin-
gende Rede von einer ,transzendentalen Erfahrung*'’, die RAHNER
zufolge alle Menschen in zumindest impliziter Weise machen, wird
konkreter, wo er liber spezifische Fragestellungen christlich-spiritueller

"> HEIDEGGER, Phénomenologie des religiosen Lebens 80f.

'Y Wenigstens am Rande soll auf das intensiv diskutierte Problem hingewiesen
werden, dass HEIDEGGER dabei methodisch von den christlichen Glaubensinhalten ab-
strahiert. Vgl. dazu HOFNER, Sinn, Symbol, Religion.

"> RAHNERs Konzeption der transzendentalen Erfahrung kommt in manchen
Aspekten derjenigen einer ,,Erfahrung mit der Erfahrung™ nahe, wie sie von Gerhard
EBELING und Eberhard JUNGEL entworfen wurde. Die Nihe, aber auch die Differenz
zwischen diesen Erfahrungskonzepten bediirften einer genaueren Untersuchung.
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Praxis nachdenkt. Fiir den vorliegenden Zusammenhang besonders auf-
schlussreich ist seine in mehreren Schriften dokumentierte Beschéfti-
gung mit besonderen mystischen, visiondren und charismatischen Er-
fahrungen. RAHNER interpretiert solche Erfahrungen als Spielart der
allgemeinen ,,Gnadenerfahrung im Glauben“'®. Was sich in ihnen zeigt,
finde sich in verborgener und alltéglicher Weise dort, wo jemand sein
Leben in Glaube, Hoffnung und Liebe vollziehe.

In einem an Pfingsten 1976 gehaltenen Vortrag veranschaulicht
RAHNER diesen zentralen Gedanken durch eine ldngere Reihe von Bei-
spielen. Dazu gehoren die Erfahrung des Verzeihen-Kénnens und des
Muts, gegen dusseren Druck auf sein Gewissen zu horen:

»Da ist einer, dem geschieht, dass er verzeihen kann, obwohl er
keinen Lohn dafiir erhélt und man das schweigende Verzeihen
von der anderen Seite als selbstverstindlich annimmt [...] Da ist
einer, der sich rein aus dem innersten Spruch seines Gewissens
heraus zu etwas entschieden hat, da, wo man solche Entschei-
dung niemandem mehr klarmachen kann, wo man ganz einsam ist
und weiss, dass man eine Entscheidung fillt, die niemand einem
abnimmt, die man fiir immer und ewig zu verantworten hat“'’.

Bemerkenswert an den von RAHNER angefiihrten Beispielen ist es, dass
es sich um Lebenserfahrungen handelt, die von den Betroffenen selbst
kaum als spirituelle Erfahrungen bzw. als Erfahrungen des Heiligen
Geistes identifiziert werden. Weshalb meint RAHNER, sie dennoch als
Geisterfahrungen im strengen Sinne deuten zu kdnnen? Die Antwort er-
gibt sich aus RAHNERs Sicht des menschlichen Daseins als eines, das
bereits in der Kraft des Geistes steht und von ihm erhéht wird. Die
genannten Erfahrungen sind theologisch als Geisterfahrungen zu be-
schreiben, weil sich in ihnen verwirklicht, was den Menschen von Gott
her gesehen ausmacht und durch die Présenz des Geistes hervorge-
trieben wird: die Fahigkeit zu glaubender, hoffender und liebender
Selbstiibereignung. Ein solches Sich-Loslassen-Konnen auf ein Grosse-
res hin, so RAHNERS Gedanke, konnen wir nicht selber machen. Es ist

' RAHNER, Mystische Erfahrung 432.
'7 RAHNER, Erfahrung des Heiligen Geistes 239f.
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Geschenk, Geschenk des Heiligen Geistes. Insofern handelt es sich bei
den genannten Beispielen um ,,spirituelle Erfahrungen®.

RauNERs Uberlegungen lassen sich auch als theologische Erfah-
rungskritik lesen. Sie stehen vor dem Hintergrund der in dieser Zeit
innerhalb der katholischen Kirche aufkommenden charismatischen Be-
wegung und ihrer Berufung auf die Autoritidt besonderer Geisterfah-
rungen. Gegen die ,,Sehnsucht nach Sicherheit in einer iiberwiltigenden
Erfahrung“'® entwirft RAHNER eine ,,Mystik des Alltags®, die nicht auf
besondere spirituelle Erfahrungen abzielt.

Wie auch immer man sich zu Rahners Deutungsvorschlag im Ein-
zelnen verhélt: Eine theologische Beschiftigung mit religioser Erfah-
rung ist unvermeidlich in der einen oder anderen Weise selektiv und
normativ. Christliche Theologie, die damit rechnet, dass Gottes Geist
sich in den Erfahrungen gelebter Glaubenspraxis autoritativ zu ver-
gegenwértigen vermag, bewegt sich im Anspruchskonflikt zwischen der
Autoritét des Denkens und der Autoritit der spirituellen Erfahrungen,
die ihr zu denken geben. Eine einseitige Auflosung dieses Spannungs-
feldes wire fiir die christliche Glaubenspraxis ebenso schédlich wie fiir
die Theologie. Damit sind allerdings lediglich Grenzwerte bestimmt.
Eine theologische Hermeneutik geistbestimmten Lebens kann sich nicht
mit allgemeinen Grenzbestimmungen begniigen, sondern muss zeigen
konnen, wie der locus theologicus spiritueller Erfahrung in methodisch
reflektierter Weise fiir heutiges theologisches Denken fruchtbar ge-
macht werden kann. Im nichsten Abschnitt mochte ich dazu einige Hin-
weise geben.

V. Phinomenologische Vertiefungen

In seiner von IGNATIUS und HEIDEGGER inspirierten Hermeneutik all-
téglicher Glaubenserfahrung betonte Karl RAHNER nicht allein deren
Eingewobenheit in den praktischen Selbstvollzug und ihren oft vorrefle-
xiven Charakter. Er charakterisierte diese Erfahrungen zugleich als
solche einer Unmittelbarkeit zu Gott, die sich in der Sprache des Glau-

' MIETH, Anndherung an Erfahrung 1.
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bens nur unzureichend einholen lasse. Alle kirchliche Verkiindigung,
so heisst es in einem spiten Text, ist im besten Fall eine ,,Hilfe zur un-
mittelbaren Erfahrung Gottes, in der dem Menschen aufgeht, dass das
unbegreifliche Geheimnis, das wir Gott nennen, nahe ist“'’. RAHNERS
Betonung der Innerlichkeit und Unmittelbarkeit dieser Erfahrung ist
von verschiedener Seite kritisiert worden. So monierte Johann Baptist
METz, dass RAHNERs Erfahrungsbegriff ungeschichtlich sei:

,»Br bringt ndmlich jene gesellschaftlichen Widerspriiche und
Antagonismen, aus denen geschichtliche Erfahrung leidvoll lebt
und in denen das geschichtliche Subjekt sich konstituiert, zum
Verschwinden in der Ungegensténdlichkeit einer vorgewussten
,transzendentalen Erfahrung’, in der diese Widerspriiche bereits
undialektisch verséhnt sind*“*’.

In eine andere Richtung geht die Kritik Bernard McGINNS, RAHNER
habe ,,wohl zu wenig darauf geachtet, wie Sprache und andere Formen
von Objektivierung Erfahrung selbst — auch apriorische Erfahrung —
mitgestalten**'. Beide Kritikpunkte entsprechen Fragekomplexen, die in
der neueren phéanomenologischen und hermeneutischen Literatur inten-
siv diskutiert werden. In den folgenden Abschnitten kniipfe ich an diese
Diskussion an.

1. Geisterfahrung als Kontrasterfahrung

RAHNERS Konzept einer ,,transzendentalen Erfahrung* interpretiert das,
was das Neue Testament und die darin griindende Tradition als spiri-
tuelle Erfahrung bezeugt, als besonders deutliche Verwirklichung einer
im menschlichen Selbstvollzug schon implizit gegebenen Geisterfah-
rung (wobei ,,Geist* hier sowohl fiir die menschliche Selbsttranszen-
denz wie fiir den gottlichen Geist steht, der diese ermoglicht). Nicht nur
MEeTz kritisierte, dass in einem solchen Konzept die geschichtliche

' RAHNER, Rede des Ignatius 380.
* METZ, Glaube in Geschichte und Gegenwart 62.
* MCGINN, Mystik im Abendland 412.
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Konkretheit christlicher Glaubenserfahrung unzureichend in den Blick
komme. Das Spezifische christlicher Geisterfahrung, so ldsst sich mit
Blick auf die urchristliche Oster- und Pfingsterfahrung argumentieren,
ist gerade ihre kontrasterzeugende Neuheit. Dieses Moment auf eine
~immer schon* gegebene Selbsttranszendenz zuriickfithren zu wollen,
wiirde die bezeugte Erfahrung verzeichnen. Doch wie ist die Neuheit
urchristlicher Geisterfahrungen bzw. die Singularitét heutiger Geister-
fahrungen angemessen zu denken? Wie kann vermieden werden, dass
nicht erneut aus dem Blick gerét, was METz als konstitutives Merkmal
christlicher Heilserfahrung herausstellte: dass es sich um Erfahrungen
handelt, die nicht von der Situation ablosbar sind, in denen sie gemacht
wurden? Und wie ldsst sich verhindern, dass durch die Betonung des
Neuheitscharakters christlicher Geisterfahrung der Alltag christlicher
Glaubenspraxis, den RAHNER eindriicklich zur Sprache zu bringen
vermochte, aus dem Blickfeld gerdt? Wie sieht die Alltagsform einer
christlichen Geisterfahrung aus, die eine Zeitenwende markiert und ein-
leitet?

Spirituelle Erfahrungen sind pneumatologisch betrachtet immer
solche des Ausserordentlichen. Fiir die Alltagsorientierung einer Theo-
logie der Spiritualitit wire es jedoch fatal, wenn sie diese nur im Aus-
seralltdglichen fande. Die Erfahrung dessen, was in heilsam-erneuern-
der Weise menschliche Lebens- und Erfahrungsordnungen durchdringt
und durchkreuzt, nimmt dem Alltéglichen zwar seine Selbstverstéind-
lichkeit. Doch findet sich diese Erfahrung selbst nicht allein in ausser-
alltaglichen, sondern genauso in alltidglichen Formen. Die christliche
Geisterfahrung tritt nicht allein in Gestalt von iiberwiltigenden Wider-
fahrnissen auf, sondern auch als pathischer Untergrund alltiglichen
Tuns und Lassens, als deren Pragung durch den Geist Gottes. Die All-
tagsgestalt christlicher Geisterfahrung ist der ,,Sinn“ fiir das Neue im
Alten, fiir das Ungewdhnliche im Gewohnlichen, fiir das Ausserordent-
liche in und jenseits aller Ordnungen®’. In Anlehnung an Bernhard
WALDENFELS lésst sich von einer ,,responsiven* Erfahrung sprechen,

2 Die klassische Lehre von den ,,geistlichen Sinnen* l4sst sich als eine mystago-
gisch orientierte Phinomenologie spiritueller Erfahrung lesen, die auch deren unauffalli-
ge Formen beriicksichtigt, vgl. den Kommentar von Marianne SCHLOSSER in: BONAVEN-
TURA, Itinerarium mentis in Deum.
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in der wir antwortend auf etwas eingehen, das unsere Antwort hervor-
ruft und uns transformiert™. Spirituelle Erfahrung ist ein Resonanz-
phénomen, welches das christliche Leben als ganzes umfasst. Es ist
geistbestimmt, insofern es eine Antwort darstellt auf die Zusage und
Erfahrung von Gottes unerwarteter Néhe. Im Glauben an diese Ver-
heissung zu leben, bedeutet, den Alltag in einem neuen Horizont wahr-
zunehmen und dieses Neue lebensbestimmend werden zu lassen. Da
dieser Horizont leicht wieder verwischen und diffus werden kann, ist
solche Geisterfahrung nicht als etwas zu verstehen, das wir ein fiir alle-
mal (gemacht) haben, sondern als ein Erfahren, das nur im Vollzug des
Glaubens gegeben ist, der tiglich neu zu wagen ist.

Die Erfahrung der neuen Gegenwart des Geistes tritt als Kon-
trasterfahrung auf: im Verbund mit der Erfahrung dessen, was durch
diese Gegenwart alt geworden ist und sich ihr widersetzt. Die Erfahrung
des Geistes hat deshalb in einem doppelten Sinne offenbarenden Cha-
rakter. Sie offenbart das Neue, das im Anbruch ist, und ebenso das Alte,
das diesem Anbruch entgegensteht. Dass schon die ersten Christen den
Widerstand des Alten nicht allein von aussen zu spiiren bekamen, son-
dern ihn auch in sich selbst wahrnahmen, gab der christlichen Verkiin-
digung und Parénese bei allem Enthusiasmus einen niichternen Ton.
Der primére Ort christlicher Pneumaerfahrung ist nicht das vollméchti-
ge Auftreten, sondern die Bedringnis, die Schwachheit und die Zer-
brechlichkeit derer, die sich vom Geist heimgesucht und bewohnt er-
fahren. Wahrend der Pneumatiker sich nach gemeinantiker Vorstellung
durch selbstbewusstes Auftreten und Stirke ausweist, beruft sich Paulus
auf seine Leiden und Anfechtungen®. Im paradoxen Bei- und Inein-
ander von Schwiche und Kraft erweist sich sein Apostolat als dem Ge-
schick Christi geméss. Gerade im Verweis auf seine eigene Schwiche
vermag Paulus zu einem Vertrauen ermutigen, das nicht auf mensch-
liche Kraft und Kompetenz baut.

Vor diesem Hintergrund lasst sich METZz’ Forderung aufnehmen,
christliche Geisterfahrung konsequent geschichtlich zu denken. Als

» WALDENFELS, Schattenrisse der Moral 106. Vgl. auch SCHAEFFLER, Erfahrung
als Dialog mit der Wirklichkeit 303-305, der die Responsivitit der Erfahrung auch in
religionsphilosophischer Hinsicht reflektiert.

2+ Vgl. SCORNAIENCHI, Kann man Paulus noch vertrauen?

278



Spirituelle Erfahrung als locus theologicus

Kontrasterfahrung trégt christliche Geisterfahrung das Signum ihrer
Zeit. In je einzigartigen Situationen tritt sie auf als Kontrast zwischen
der ,,Wirklichkeit des Moglichen**, die der Geist erdffnet, und den
faktischen Wirklichkeiten, die sie verdunkeln. Die pneumatische Pré-
senz Gottes im Leben der Menschen schafft heilsame Alternativen:
Es muss nicht so weitergehen wie bisher. Es zeigen sich unerwartet
Moglichkeiten, fiir die Menschen selbst nicht aufkommen kénnen. Die
Unheilszusammenhénge, die die Geschichte der Einzelnen und der
Menschheit bestimmen, werden durch das Feuer des Geistes nicht ver-
klért, sondern ans Licht geholt. Dass der Geist sich in unserer Ge-
schichte vergegenwiértigt, bedeutet nicht einen Abbruch der Unheils-
geschichte, doch deren Offenlegung und heilsame Begrenzung. Zu
entdecken, dass die Geschichte(n), in die wir verstrickt und hinein-
genommen sind, offener ist/sind, als wir von uns her wahrhaben kon-
nen, ist ein Aspekt dieser Geisterfahrung, die nicht zuletzt auch als
inspiriertes und inspirierendes Erzéhlen der eigenen Lebensgeschich-
te und der sie umgreifenden Geschichte(n) auftreten kann (vgl. Lk
24,13-35). Der Verkniipfung von Geisterfahrung und Artikulation, der
wir hier begegnen, ist der folgende Abschnitt gewidmet.

2. Geisterfahrung als inspirierte Artikulation

Christliche Geisterfahrung ist responsiv. Sie antwortet auf das Christus-
ereignis. Responsiv ist sie auch als Sprachereignis. Nicht allein die Er-
zahlung vom pfingstlichen Sprachwunder weist in diese Richtung, son-
dern ebenso die parrhesia der Apostel, ihre offene und freimiitige Rede,
und die von Paulus bezeugten pneumatischen Gebetserfahrungen: Glos-
solalie (1 Kor 14) und Geistgebet (Rom 8,26). Als inspirierte Formen
der Artikulation sind solche Sprachereignisse mehr als die nachtrégliche
Versprachlichung vorgéngiger Erfahrungen. Sie sind selbst Geisterfah-
rungen in einem mehrfachen Sinne: als Erfahrung, die passenden Worte
geschenkt zu bekommen, als Neuverstehen seiner selbst und anderer
sowie als Erfahrung, in bestimmten Situationen aus der Kraft des Geis-

** Zu dieser Formel KIERKEGAARDS vgl. DALFERTH, Die Wirklichkeit des Mogli-
chen.
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tes zu dem stehen zu kdnnen, was zu sagen und zu bezeugen ist. Wenn
im Folgenden in pointierter Weise von inspirativen und inspirierenden
Sprachereignissen gesprochen wird, steht dies nicht im Widerspruch zu
RAHNERSs Beobachtung, dass Geisterfahrungen hiufig in unartikulierten
Formen auftreten. RAHNERs Sicht wird jedoch in zweierlei Hinsicht
erginzt: Zum einen soll gezeigt werden, dass der Artikulationsvorgang
selbst einen Erfahrungsvollzug darstellt, zum anderen werden die
sprachlichen Voraussetzungen vorsprachlicher Erfahrungen niher be-
leuchtet.

Fiir beides finden sich bei RAHNER selbst bereits vielféltige An-
satzpunkte. Wo RAHNER kleinere oder umfassendere Skizzen zu einer
Phinomenologie christlicher Glaubenserfahrung vorlegt, tiberschreitet
er immer wieder die Grenzen seines transzendentaltheologischen Denk-
ansatzes. In seinem ,,Grundkurs des Glaubens* beschreibt er beispiels-
weise folgendes alltdgliches Ereignis, das im Horizont des Glaubens
,.der bescheidensten Art des Eingreifen Gottes in seiner Welt“*® zuge-
ordnet werden konne: ,,Es fillt mir ein ,guter Gedanke® ein, der eine
auch innerweltlich nachweisbare, sachlich richtige, wichtige Entschei-
dung zur Folge hat. Ich betrachte diesen guten Gedanken als eine Er-
leuchtung Gottes; darf ich das?*’

In seiner Antwort auf diese Phdnomen- und Problemexposition
rdaumt RAHNER zunichst ein, dass sich ein solches Ereignis problemlos
ohne Rekurs auf das Wirken Gottes erkldren lasse. Im Horizont des
Glaubens konne es gleichwohl als ein Ereignis erscheinen, in dem mir
Gottes wirksame Gegenwart aufleuchtet. Der gute Gedanke sei dann
,»als Moment der vom Grunde freigesetzten einen Welt als meiner Welt
eines subjekthaften Verhiltnisses zu Gott in dieser seiner positiven Be-
deutung von Gott gewollt und in diesem Sinne eine ,Erleuchtung® Got-
tes*?®. Dem Einwand, dass auf diese Weise alles, was mir meine Ver-
wiesenheit auf Gott bewusst mache, als Schickung Gottes betrachtet
werden konne, begegnet RAHNER zunédchst mit der Gegenfrage, warum
dies denn nicht sein diirfe. In einem zweiten Schritt unterstreicht er,
dass die deutende Rede von einer gottlichen Erleuchtung nur angemes-

26 RAHNER, Grundkurs des Glaubens 95.
*7 Ebd.
* Ebd. 96.
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sen sei, wenn sie meinem faktischen Lebensvollzug entspreche, wenn
ich also nicht liber Gottes Wirken in meinem Leben theoretisiere, son-
dern den guten Gedanken, der mir geschenkt wird, tatsdchlich auch als
Gabe Gottes wahrnehme. Dass er mir als eine solche Gabe ein- und
aufleuchtet, steht nicht in meiner Verfiigung®.

RAHNERSs Beispiel lésst sich als paradigmatischer Fall fiir inspi-
rierte Artikulation lesen. Dass uns Gedanken ,kommen‘ und sie sich in
unserem Geist auf spontane Weise ausformen, stellt eine Grundform
dessen dar, was als Sprachereignis zu bezeichnen ist. Offenkundig
kommen solche Gedanken nicht aus dem Nichts, auch wenn ihre genaue
Herkunft flir uns im Dunkeln liegt. Denn nur Lebewesen, die sich
sprachlich artikulieren, machen solche Bewusstseinserfahrungen. Die
Gedanken, die sich in unserem Geist einstellen, mégen im Augenblick,
in dem sie auftauchen, fiir uns liberraschend sein. Bei genauerer Be-
trachtung vermodgen wir in der Regel festzustellen, dass sie in kompli-
zierten Beziigen zu unserer Geschichte stehen, die auch eine Geschichte
der Selbstverstindigung darstellt. So kdme auch niemand auf den Ge-
danken, in einem noch so guten Gedanken die gottliche Vorsehung am
Werk zu sehen, wenn ihm oder ihr dieses Vokabular nicht bereits ver-
traut wire und zur Selbstdeutung zur Verfiigung stiinde.

RAHNERSs Ereignishermeneutik miisste vor dem Hintergrund des-
sen vertieft werden, was er an anderer Stelle seines ,,Grundkurses* iiber
die uns sprachgeschichtlich vorgegebene Rede von ,Gott* schreibt: ,,Je-
der lebt in seinem geistigen Dasein von der Sprache aller. Er macht sei-
ne noch so individuelle einmalige Daseinserfahrung nur in und mit der
Sprache, in der er lebt, der er nicht entrinnt, deren Wortzusammen-
hinge, Perspektiven, selektiven Aprioris er tibernimmt, selbst dort noch,
wo er protestiert, wo er selbst an der immer offenen Geschichte der
Sprache mitwirkt“*’. Gott kommt zur Welt, wo er zur Sprache kommt.

# Vgl. ebd.: ,,Aber eben diese meine tatsdchlich subjekthafte richtige Reaktion
in Freiheit auf diese oder jene bestimmte, an sich funktional erkldrbare Konstellation
meines Freiheitsraums, die mein Verhéltnis zu Gott konkret vermittelt, hdngt trotz der
Subjekthaftigkeit meiner eigenen Entscheidung und Reaktion von Faktoren ab, die giin-
stig oder ungiinstig sein kénnen und die doch in dieser Verschiedenheit nicht einfach
schlechthin meiner Verfiigung unterworfen sind*.

Y Ebd. 59.
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Im Wort ,,Gott* ergreift ,,die Sprache — d. h. das sich aussagende Bei-
sich-Sein von Welt und Dasein in einem — sich selber in ihrem
Grund*®'. RAHNERs Beispiel ist aus dieser Sicht in doppeltem Sinne als
Sprachereignis®* zu bezeichnen: zum einen in dem bereits beschriebe-
nen Sinne passiver Sinngenese im Sinne einer nicht intentional ge-
steuerten Ausformung eines ,,guten* Gedankens; zum anderen als durch
die spirituelle Deutung dieses Gedankens sich vollziehendes Eintreten
in das kirchlich vermittelte Sprachereignis, in dem Gott sich selbst zur
Sprache gebracht hat.

Will man verhindern, dass die Rede von inspirierter Artikulation
sich durch leichtfertigen Gebrauch verflacht, tut man gut daran, sie zu
prézisieren und einzugrenzen. Die inspirative Qualitét eines guten Ge-
dankens liegt in seiner Kraft, Moglichkeiten zu erschliessen, die sich
auch lidngerfristig als gut erweisen. Der die Erfahrung ausformende und
kldrende Artikulationsprozess kann nicht an einer bestimmten Stelle
stehen bleiben. Um lebenswirksam werden zu konnen, miissen gute Ge-
danken vereindeutigt und konkretisiert werden. Im giinstigen Fall ist
auch dieser Artikulationsprozess von der gleichen inspirativen Kraft ge-
tragen, die schon in der Erfahrung wirksam ist. Doch gibt es ebenso-
wenig eine Garantie dafiir, wie sich nicht gewéhrleisten lédsst, dass ein
Gedanke, den wir als gut erleben, sich auch wirklich als gut erweisen
wird. Im Prozess der Artikulation kann ein Sinnpotential hervortreten,
das im unmittelbaren Erleben verborgen blieb. Doch kann auch das
Umgekehrte geschehen: Unsere festsetzende Selbstdeutung kann den
Reichtum und den Gehalt dessen, was uns widerfahren ist, verzeich-
nen’™.

Bemerkenswerterweise rit IGNATIUS VON LOYOLA in seinen Re-
geln zur Unterscheidung der Geister zu einem besonders achtsamen
Umgang mit dem Phénomen inspirierter Sinnbildung. Er thematisiert es

I Ebd.

2 RAHNER spricht ebd. von einem ,,Wortereignis.

** Dies liesse sich phdnomenologisch im Anschluss an Maurice MERLEAU-PON-
TY, Marc RICHIR und anderen weiter vertiefen. Nach RICHIR, der der ereignishaften
Sinnbildung nachdenkt, zeichnet sich unsere Selbstdeutung durch einen Widerstreit zwi-
schen lebendiger Sinnbildung und festsetzender Sinnstiftung aus. Vgl. TENGELYI, Sinn-
bildung als Ereignis; DERS., Erfahrung und Ausdruck.
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als ,,Trostung ohne Ursache®, als ein unvermitteltes Versetztsein in
einen Zustand intensiver Gottbezogenheit:

»Wenn die Trostung ohne Ursache ist, gibt es zwar in ihr keine
Téuschung, weil sie, wie gesagt, von Gott allein stammt. Aber
die geistliche Person, der Gott diese Trostung gibt, muss mit viel
Wachsamkeit und Aufmerksamkeit schauen und die eigene Zeit
dieser aktualen Trostung von der folgenden unterscheiden, in der
die Seele noch erwdrmt und begiinstigt bleibt von der Gunst und
den Nachwirkungen der vergangenen Trostung. Denn héufig bil-
det sie sich in dieser zweiten Zeit durch ihre eigene Gedanken-
folge liber Beziehungen und Folgerungen aus den Begriffen und
Urteilen oder durch den guten oder durch den bdsen Geist ver-
schiedene Vorsétze und Meinungen, die nicht unmittelbar von
Gott unserem Herrn gegeben sind. Und deshalb haben diese es
noétig, sehr gut erforscht zu werden, bevor man ihnen volles Ver-
trauen schenkt oder sie verwirklicht***.

IGNATIUS spricht aus eigener Erfahrung, wenn er dazu anleitet, das
gliickliche Widerfahrnis von geistlichem Getrostetsein von den Deu-
tungen zu unterscheiden, die sich bereits im Erfahrungsvollzug selbst
einstellen. Die unhinterfragte Gewissheit, fiir einen Dienst im Heiligen
Land berufen zu sein, die ihn viele Jahre begleitete, bis sie in Jerusalem
an der politischen Realitdt scheiterte, verdankte sich mystischen Erfah-
rungen, die ihm wéhrend seiner Zeit in Manresa geschenkt wurden.
Nach vielen Jahren musste er erkennen, dass es sich um eine Idee han-
delte, die er sich selbst auf dem Hintergrund seiner spirituellen Er-
fahrungen in den Kopf setzte, und dass er das ,,Heilige Land* anderswo
zu suchen hatte als in Paldstina. Die Unterscheidung zwischen Wider-
fahrnis und ausdeutendem Erfahrungsvollzug fithrt zum néachsten Ge-
dankenschritt.

** IGNATIUS VON LoYOLA, Deutsche Werkausgabe, Bd. 2, 254 (Exerzitienbuch
Nr. 336).
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VI. Spirituelle Erfahrung: Widerfahrnis und
responsiver Vollzug

Mit seiner ,,Mystik des Alltags* ist Karl RAHNER der Forderung nach
einer lebensweltorientierten Theologie vorausgeeilt. Sie umfasste auch
eine Praxisorientierung, die nicht zuletzt ein Erbe HEIDEGGERs dar-
stellte, der RAHNER wihrend seiner Studienjahre in Freiburg prégte.
Menschliches Leben zeichnet sich nach daseinshermeneutischer Sicht
durch seinen praktischen Sorge- und Vollzugscharakter aus. Immer
schon in Bewandtnis- und Bedeutungszusammenhéngen stehend und
von ihnen bestimmt vollziehen wir unsere Freiheit, indem wir in
konkreten Entscheidungen und Handlungen iiber uns verfiigen. Die
passivische Dimension dieses Vollzugs, die HEIDEGGER unter den
Stichworten ,,Geworfenheit**® und ,,Gestimmtheit**® des Daseins the-
matisierte, wird zwar, wie die zitierten Beispiele zeigen, von RaH-
NER durchaus beachtet. Doch setzt er den Akzent eindeutig auf die
vita activa. Menschlich leben, heisst: in Freiheit iiber sich verfiigen;
christlich leben: sich auf Gott hin zu verfiigen. Die Vorziige von
RAHNERS Ansatz liegen auf der Hand: Auf diesem Wege des Denkens
gewinnt der christliche Alltag eine Wiirde, den ihm in der bisheri-
gen Theologie meist versagt blieb. Die Grenzen von RAHNERS Ansatz
liegen dort, wo der Aktivititsprimat zu einer Uberzeichnung der pas-
sivischen und leibkorperlichen Dimension menschlichen Daseins
fiihrt’’. RAHNERS spiritualititstheologische Hermeneutik bedarf hier
einer terminologischen und sachlichen Korrektur. Will die Theologie
der Spiritualitit dem Postulat der Lebensweltorientierung nachkommen,
darf sie den Widerfahrnischarakter menschlichen Lebens nicht aus-
blenden’®. Dazu gehoren leibkorperliche Passionen und die Grenzer-
fahrungen von Krankheit, Gewalt, Isolation und Tod ebenso wie spiri-

** Vgl. HEIDEGGER, Sein und Zeit 175-180 (§ 38).

** Ebd. 134-140 (§ 30).

7 Symptomatisch dafiir ist, dass RAHNER die Konkupiszenz als Unféhigkeit kon-
zipiert, ganz tiber sich verfiigen zu kdnnen. Vgl. RAHNER, Zum theologischen Begriff
der Konkupiszenz. Eine ausfiihrliche Darstellung und Kritik von RAHNERS diesbeziigli-
cher Position findet sich bei PENG-KELLER, Alte Passionen 166—180.

¥ Vgl. KAMLAH, Philosophische Anthropologie 34-40.
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tuelle Erfahrungen, die den alltiglichen Lebensvollzug unterbrechen
und irritieren. Im Hinblick auf die Leitfrage dieses Beitrags konzen-
triere ich mich im Folgenden auf letztere.

Um die Schwierigkeit aufzuzeigen, den Widerfahrnischarakter
spiritueller Erfahrungen angemessen zu beschreiben, wende ich mich
zundchst einem konzeptionellen Vorschlag zu, den Walter HAUG im
Hinblick auf ein angemessenes Verstédndnis von religiosen Erfahrungen
vorgelegt hat. HAUG unterscheidet zwischen zwei zusammengehdrigen
Gestalten von Erfahrung:

»Im Erfahrungsakt gibt es ein nicht hintergehbares Moment
von Unvermitteltheit, eine Spontaneitit, ohne die man in den
Kategorien und Darstellungsformen der vorgidngigen Erfah-
rung stecken bleiben wiirde, also gar keine neuen Erfahrun-
gen zu machen vermdchte. Entscheidend dabei ist jedoch nicht
so sehr das Inhaltlich-Neue, das im Erfahrungsakt erschlossen
wird — Neuheitssucht ist ein fragwiirdiger Weg zur Verleben-
digung des Erfahrungsbesitzes —, entscheidend ist vielmehr,
dass der Erfahrungsakt in der Spontaneitit seines Vollzuges
prinzipiell quer zum Erfahrungsbesitz steht. Der Erfahrungs-
akt bringt auf der einen Seite also die Neuerfahrung in die
Erfahrungssumme ein und verlebendigt diese: die Erfahrung,
die man hat, wird bereichert, modifiziert, intensiviert. Ander-
seits ist der Erfahrungsakt als solcher, als spontaner Vollzug,
unintegrierbar. Die Erfahrungssumme kann sich bestenfalls die
Offenheit auf dieses unintegrierbare Moment hin bewahren und
auf diese Weise an seiner Lebendigkeit teilhaben [... D]a die
Lebendigkeit der Erfahrungssumme wesentlich auf ihrer Offen-
heit zu dem Moment im Erfahrungsakt beruht, das nicht inte-
grierbar ist, drangt die Erfahrung zur Rekapitulation. So kommt
es zu einem zweiten Durchgang, konkret: zur Darstellung der
Erfahrung, bei der man versucht, gewissermassen den Weg zu
jenem Punkt zuriickzufinden, aus dem die Erfahrung geflossen
ist, zum Moment des Lebendig-Spontanen des Vollzugs. Die dar-
stellende Rekapitulation als zweiter Durchgang zielt also darauf,
das Unvermittelbare zu vermitteln, was letztlich nur heissen
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kann, die Spontaneitit des Aktes, wenn moglich, wieder wach-
zurufen‘?’.

Erfahrung vollzieht sich demnach zwischen zwei Polen: dem aktuellen
Erfahrungsvollzug und der Integration in unsere Lebenserfahrung. Die
beiden Pole stehen nach HAUG in einem dynamischen Wechselver-
hiltnis, ohne je zur Deckung zu kommen. Denn das, was wir konkret er-
fahren, ldsst sich nie ganz in eine Erfahrungssumme integrieren. Das,
was im Erfahren unverstanden bleibt, treibt die Anstrengung der ,,dar-
stellenden Rekapitulation® hervor, die dem entspricht, was weiter oben
als Artikulation beschrieben wurde. So nachvollziehbar und einleuch-
tend HAuGs konzeptioneller Vorschlag ist, so irritierend ist die Termi-
nologie, die er dafiir wihlt. Die Rede vom Erfahrungsakt mag fiir ge-
wisse Erfahrungen gut passen. Wird sie hingegen fiir Widerfahrnisse
gebraucht, deren Kennzeichen es ist, unsere Handlungsvollziige zu un-
terbrechen, unterstellt eine solche Rede auch dort noch ein Handeln, wo
alle Aktivitdt an ihr Ende kommt oder Aktivititen gerade durch ein
Widerfahrnis hervorgerufen werden. Genau dies kennzeichnet nun mys-
tische Erfahrungen im engeren Sinne, in denen jemandem Horen und
Sehen vergehen, aber auch manche alltéiglicheren spirituellen Erfah-
rungen. Die von RAHNER aufgelisteten Geisterfahrungen lassen sich
dafiir anfiihren. Nehmen wir das Beispiel des Verzeihen-Koénnens. Han-
delt es sich dabei wirklich um einen aktiven Vollzug, um eine Tétigkeit,
wie es die verbale Form nahezulegen scheint? Bemerkenswerterweise
wihlt RAHNER eine passivische Formulierung: ,,Da ist einer, dem ge-
schieht, dass er verzeihen kann [...]*“?’. Zweifellos beinhaltet das Verzei-
hen ein Tun. Doch auch wenn Vergebung meist nicht ohne intensives
Bemiihen méglich wird, erfahren nicht nur diejenigen, denen vergeben
wird, sondern auch die Vergebenden selbst das Vergeben(-Kénnen) als
Gabe: als etwas, das sie nicht machen konnen, sondern bei allem Bemii-
hen empfangen miissen. Geschieht das Vergeben im Horizont des Glau-
bens, legt es sich nahe, es als Gabe des Geistes zu verstehen, die all un-
serem Handeln voraus und zugrunde liegt und es so ermdglicht.

** HAUG, Grundformen religioser Erfahrung 76f.
4 RAHNER, Erfahrung des Heiligen Geistes 239 (Hervorhebung S. P.-K.).
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Man mag es als eine Frage der Akzentsetzung sehen, ob wir stér-
ker den Widerfahrnischarakter oder wie RAHNER und HAUG den Voll-
zugscharakter solcher Erfahrungen betonen. Eine Theologie der Spiri-
tualitét tut in jedem Fall gut daran, hier zu differenzieren. Zum einen
um der phdanomenologischen Genauigkeit und des damit verbundenen
Beschreibungsgewinns willen: Was uns widerféhrt, liegt unseren Erfah-
rungsakten voraus und ist von ihnen in der nachtriglichen Themati-
sierung auch dann noch zu unterscheiden, wenn es in diese eingeht.
Zum anderen um der gnadentheologischen und pneumatologischen
Prizision willen: die Gabe des Geistes ist von den Passionen und Akti-
vitéten zu unterscheiden, die sie hervorbringt. Die Gegenwart des Geis-
tes kann in unserem Tun und durch es wirksam werden. Sie bleibt
jedoch auch dort von ihm unterschieden und unterscheidbar, wo
menschliches Handeln zum Medium von Gottes Selbstvergegenwirti-
gung wird.

VII. Christliche Spiritualitit als Praxis und Pathos

Betrachten wir zum Schluss das eben behandelte Themenfeld in einem
weiteren Horizont, indem wir nach der Bedeutung geistlicher Erfahrung
fiir christliche Spiritualitdt fragen. Spiritualitét ist in einem eminenten
Sinne Praxis. Sie ist eine praktische Antwort auf letzte Fragen mensch-
lichen Lebens. Umfasst sie doch Handlungsvollziige und Ubungs-
weisen, die vom Bemiihen geleitet sind, dem Wirken des Geistes in all-
tiglicher und verkorperter Praxis zu entsprechen. Die Benediktsregel
(4,75) verwendet dafiir ein schones Wort: ars spirit(u)alis, geistliche
Kunst. BENEDIKT zéhlt in einer langen Liste auf, welche Instrumente es
fiir diese Kunst braucht: etwa die tigliche Erinnerung an die eigene
Vergénglichkeit (4,47) oder ein bewusster Umgang mit negativen Ge-
danken (4,50). Auch das Verzeihen, das auch Karl RAHNER anfiihrte,
findet hier seinen Ort (RB 4,23. 26. 29-32. 73). Die Instrumente, die flir
die christliche ars spiritualis gebraucht werden, sind mit den Methoden
anderer religioser und philosophischer Traditionen in vielem verwandt.
Es geht um geistliche Ubungen, um spirituelle Exerzitien, die helfen,
sein Leben zu ordnen, intensiver in der Gegenwart zu leben und von
Anhaftungen an Vergangenes und illusiondren Zielen frei zu werden.
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Die genannten Instrumente tragen dazu bei, sich mit dem Leben in sei-
ner Bruchstiickhaftigkeit und mit unserer Mitwelt zu vers6hnen.

Spirituelle Erfahrungen sind eng mit dieser Praxis verkniipft. Wer
sich in der geistlichen Kunst iibt, macht bestimmte Erfahrungen, die
sich seiner Ubungspraxis verdanken. Der Erfahrungsbezug christlicher
Spiritualitét ist allerdings noch grundlegender. Die Praxis christlicher
Spiritualitét fiihrt nicht nur zu spezifischen Erfahrungen, sie griindet
auch in einem Pathos, das allem Uben vorausliegt. Sie antwortet auf ein
Ereignis, das ihr als Quelle und Ziel vorausliegt, das sie liturgisch feiert
und in Gebet und Meditation présent hélt: Leben, Passion und Aufer-
weckung Jesu Christi. In diesem Pathos, das sie begriindet, liegt die
Einheit christlicher Spiritualitit. Die Antworten darauf waren von Be-
ginn an plural und von bestimmten Kontexten geprégt: die gelebte Spi-
ritualitét in judenchristlichen Familien unterschied sich deutlich von
derjenigen der von Paulus gegriindeten Ortskirchen oder der johannei-
schen Gemeinde. Analog dazu kann und muss heute der memoria pas-
sionis et resurrectionis Christi in unterschiedlicher Weise entsprochen
werden. In je neuer und einzigartiger Weise wird christliche Spirituali-
tit von dem bestimmt, was ihrer Praxis vorausliegt und sie ermoglicht.
Die christliche Selbstdeutung geht davon aus, dass die Vielfalt christli-
chen Lebens vom einen Geist Christi hervorgebracht wird, der sich in
ihr in immer neuer Weise vergegenwiértigt. Die Erfahrung einer neuen
Gegenwart von Gottes Geist ist demnach die Ur- und Grunderfahrung
christlicher Spiritualitét. Insofern christliche Theologie und Spiritualitét
der Oster- und Pfingsterfahrung entspringen, ist die spirituelle Erfah-
rung der locus theologicus, der Fundort christlicher Theologie schlecht-
hin. In ihrem Christusbekenntnis und ihrer neuen Lebenspraxis sahen
die ersten Christen etwas am Werk, was sie nicht sich selbst zuschrie-
ben. Sie erkannten beides — Bekenntnis und die Praxis christlichen Le-
bens — als Geschenk, als Gabe des Geistes, auch wenn es in eigener
Verantwortung vollzogen und gestaltet werden muss.

Das spezifisch Christliche liegt nach dieser Sicht weniger auf der
Ebene der Instrumente und Methoden der ars spiritualis als im Geist,
der die christliche Lebenskunst priagt, und im Horizont, in dem sie sich
vollzieht. Weil Christen glauben und hoffen, dass all ihr Bemiihen
nichts anderes ist als die mehr oder weniger angemessene Antwort auf
Gottes vorgédngiges und grundlegendes Wirken, ist es fiir christliche
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Spiritualitit kennzeichnend, dass sie von Freude, Dankbarkeit und Ver-
trauen geprégt ist. Sobria ebrietas, niichterne Trunkenheit, nannten die
Kirchenviter das Zugleich von Wachsamkeit und Uberschwang, das die
geistliche Kunst, wenn sie denn christlich genannt werden soll, pragt.
,»Begeisterung fiir das Alltédgliche“ konnte man es auch nennen*'.

VIII. Fazit: Spirituelle Erfahrungen als locus theologicus

Was bedeutet es, spirituelle Erfahrungen als einen locus theologicus zu
betrachten? Die Antwort des vorliegenden Beitrags ldsst sich in fiinf
Punkten zusammenfassen: (1.) In einem sehr konkreten Sinne ist spiri-
tuelle Erfahrung der urspriinglichste aller loci theologici. Christliche
Theologie antwortet auf Durchbruchs- und Kontrasterfahrungen, die ihr
bis heute zu denken geben und die sie mit ihren Denkbemiihungen im-
mer nur partiell einzuholen vermag. Die Begegnung mit dem Aufer-
standenen und seinem Geist geht aller theologischen Reflexion voraus.
(2.) Spirituelle Erfahrungen beeinflussten in massgeblicher Weise die
theologische Lehrbildung. So bilden z. B. bestimmte Geisterfahrungen
einen nicht unwesentlichen Kontext fiir die pneumatologischen Klarun-
gen des Konzils von Konstantinopel im Kontext*. (3.) Entgegen der
These eines Schismas von Theologie und Spiritualitdt ist mit Blick auf
die christliche Theologie- und Spiritualititsgeschichte bis in die Gegen-
wart deren oft verborgene Verflechtung zu konstatieren. BONAVENTU-
RA, ECKHART und LUTHER sind dafiir ebenso beispielhaft wie Karl
RAHNER und Hans Urs vON BALTHASAR, die nachhaltige Impulse der
ignatianischen Spiritualitit verdanken®. (4.) Angesichts der wider-
spriichlichen Vielfalt sowie der Deutungsabhingigkeit und Interpreta-
tionsbediirftigkeit von Erfahrungen bedarf eine Berufung auf ihre ,,Au-
toritdt™ der kritischen Priifung sowohl der Erfahrungsinhalte als auch
derjenigen, die sie bezeugen und sich auf sie berufen. Verschafft die
Theologie bestimmten Erfahrungen Autoritit, muss sie begriinden, wes-

! BEINTKER, Christliche Spiritualitit 49.

# Vgl. STAATS, Das Glaubensbekenntnis von Nizda-Konstantinopel 94—104.

4 Zu RAHNER vgl. ZAHLAUER, Karl Rahner und sein ,,produktives Vorbild*
Ignatius von Loyola.
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halb sie gerade diesen Erfahrungen ihr Gehor schenkt bzw. besondere
Relevanz zubilligt und andere unberiicksichtigt ldsst. Nicht allein Pri-
vatoffenbarungen stellen die Theologie vor anspruchsvolle Entschei-
dungs-, Unterscheidungs- und Deutungsaufgaben, sondern auch die
Forderung, zeit-, gruppen- oder geschlechtsspezifische Glaubenserfah-
rungen theologisch ernst zu nehmen. (5.) Einen locus theologicus bilden
spirituelle Erfahrungen besonders dort, wo sie in inspirierter und inspi-
rierender Weise zu einer sprachlichen Gestalt gefunden haben, die sie
fiir die theologische Reflexion zuginglich macht. Der reiche Fundus
spiritueller Literatur ermdglicht theologisches Ressourcement. Die lite-
rarischen und zeugnishaften Texte, in denen sich spirituelle Erfahrun-
gen und Einsichten artikulieren und kondensieren, bilden ein theolo-
gisch bisher erst ansatzweise bedachtes ,,Sondergut***, dessen kreatives
Potential auf seine theologische Erschliessung wartet*.
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Von der Relevanz der Theologie fiir die Suche
nach gefeiertem Leben'

von Birgit JEGGLE-MERZ

Auf den ersten Blick macht der Titel dieses Beitrags keinen besonders
gewichtigen Eindruck. Bei der Formulierung ,,Suche nach gefeiertem
Leben* kommen vielleicht sogar eher Assoziationen von feucht-frohli-
chen Veranstaltungen in den Sinn als Erinnerungen an gelungene Got-
tesdienste. Und doch fithren die Termini ,,Feier” und ,,Leben® mitten
ins Innerste des christlichen Glaubens, denn nach katholischem Ver-
stdndnis ist Liturgie Leben, nicht einfach ein fromm zu tibendes Ritual,
sondern ein Geschehen, dem die Kraft innewohnt, den Mitfeiernden das
Leben zu vermitteln, ,,Leben von Menschen, geiibt in einer Form, die
den einzelnen in die Gemeinschaft der Kirche einfiigt und ihn dort zu
sich selbst fiihrt“?, weil — so Angelus A. HAUSSLING — die Feier der Li-
turgie den Menschen die Wirklichkeiten Gottes eroffnet. Bei genauerer
Betrachtung geht es also bei der hier zu behandelnden Thematik um die
Suche nach der Korrelation zwischen gottesdienstlichem Feiern und
Leben als Christ.

Wir wollen allerdings nicht im binnenkirchlichen Bereich stehen
bleiben, sondern versuchen, unseren Blick zu weiten und nachzuspiiren,
wo es heute Sensibilitédten fiir dieses Thema gibt. Kann man in heutiger
Zeit tiberhaupt eine Suche nach gefeiertem Leben beobachten? Gibt es
ein Bediirfnis, den Alltag zu iiberschreiten? Wenn ja, wo lassen sich
solche Orte oder Zeiten festmachen?

Alsbald werden wir feststellen, dass es ein Bediirfnis nach einem
Mehr des Lebens gibt. Nicht vorschnell kann jedoch aus einer grund-
sdtzlichen Sehnsucht des Menschen nach Fest und Feier geschlossen
werden, dass es ihn auch zu dem Begegnungsgeschehen zwischen Gott

' Dieser Beitrag geht auf einen Vortrag zuriick, der im Rahmen der Sommervor-
trige 2008 an der Theologischen Hochschule Chur gehalten wurde. Einige neuere Lite-
ratur wurde erginzt.

* HAUSSLING, Einleitung 7.
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und Mensch drénge, diesem Geschehen also, das wir Liturgie der Kir-
che nennen. Und doch: Die Renaissance des Religiosen — im wissen-
schaftlichen Diskurs vielfach ausgemacht und kontrovers diskutiert —
bringt zwar nicht unmittelbar den Wunsch nach Teilhabe an den gottes-
dienstlichen Vollziigen der Kirche mit sich, l4sst aber vorsichtig auf die
grundsitzliche Ausgerichtetheit des Menschen auf ein Anderes — viel-
leicht diirfen wir zaghaft formulieren: einen ANDEREN — schliessen’.

Theologie kann dazu beitragen, diese Zusammenhénge zu reflek-
tieren, die Zeichen der Zeit zu deuten und in Korrelation mit der Tradi-
tion zu bringen. Das primire Ziel der folgenden Uberlegungen ist daher
schlicht und einfach: Verstehen. Erst aus einem solchen Verstehen wird
es moglich, Handlungsoptionen zu formulieren.

I. Spurensuche: Sehnsucht nach gefeiertem Leben
in der Gegenwart

1. Momentaufnahme: Fussball bestimmt die Welt

Die 13. Fussball-Europameisterschaft EURO 2008 steht vor der Tiir*.
Derzeit kann niemand dieser Tatsache entrinnen — und sei er noch so
ein Fussballmuffel. Schon seit Monaten priasentieren Migros und Coop
spezielle Produktlinien, die ganz auf dieses grosse Ereignis abgestellt
sind, so dass selbst der schnelle Gang zum Einkaufen mit diesem Gross-
ereignis konfrontiert; in den Bahnhdfen kann man den mit entsprechen-
dem Emblem lackierten Lokomotiven der SBB begegnen; seit dem 25.
April ist die Gratiszeitung ,,4telstunde fiir Jesus* der Schweizerischen
Allianz (SEA) mit einer eigenen Extra-Ausgabe zur Fussball-EM in

> Wer dieser These nachgeht, stosst unweigerlich auf Karl RAHNER und seine
Uberlegungen, dass der Alltag zum bevorzugten Ort werde, den er immer wieder fiir
mogliche Gottesbegegnungen transparent zu machen versuchte. Vgl. z. B. RAHNER,
Glaube im Alltag; KLINGER, Das absolute Geheimnis.

* Die Momentaufnahme entstand im Mai 2008. Zwar stellt die EURO 2008 in
der Schweiz zweifelsohne eine Sondersituation dar, doch sind die geschilderten Phino-
mene dennoch iibertragbar auf alle Fussballgrossereignisse, die sich in einem festen Tur-
nus wiederholen. Dies rechtfertigt es, die spezifische Situation der EURO 2008 an die-
ser Stelle darzustellen.
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einer Auflage von 750.000 Exemplaren im Umlauf. Die Fussballbe-
geisterten haben schon vor Monaten mehr als eine Million Tickets fiir
die 31 Begegnungen in der Schweiz und in Osterreich gekauft. Neben
den Zuschauern in den Stadien werden mehrere Millionen Fans bei offi-
ziellen Fan-Festen in den Spielstddten erwartet. Kumuliert werden die
Spiele von vermutlich mehr als acht Milliarden Zuschauern am Bild-
schirm verfolgt, ja besser muss man sagen: mitgezittert und mitgefeiert
werden. Im Rahmen der Fussballweltmeisterschaft 2006 wurden zum
ersten Mal offiziell von der FIFA an allen Spielorten sogenannte ,,Fan-
meilen*’, also Zonen auf 6ffentlichen Plitzen eingerichtet, die Ubertra-
gungen mittels Grossbildleinwénden fiir riesige Menschenmengen er-
moglichten’. Urspriinglich als Ausweichstitte fiir Fans gedacht, die kei-
ne Eintrittskarte bekommen konnten, entwickelte diese Form des ge-
meinsamen Schauens eine eigene Attraktivitdt, wofiir sich der Begriff
Public Viewing eingebiirgert hat. Die Gesellschaft fiir deutsche Sprache
wirdigte den pragenden Charakter der Fussballweltmeisterschaft auf
die Stimmung in Deutschland mit der Wahl des Wortes ,,Fanmeile* zum
Wort des Jahres 2006’. Schon an diesem Schritt kann man einschitzen,
welche Bedeutung der Dimension Fussball im Stimmungsbarometer der
Bevdlkerung beigemessen wird.

2. Inszenierung ,,Fussball“ und religiose Inszenierung

Ich will gleich zu Beginn meiner Ausfiihrungen einrdumen, dass ich
nicht viel von Fussball verstehe. Aber: An der Bedeutung, die dem
Fussball nicht nur bei aussergewohnlichen Grossereignissen wie der
EURO 2008, sondern Woche fiir Woche von unzihligen Menschen bei-
gemessen wird, kann ich als Liturgiewissenschaftlerin kaum vorbei.
Aufmerken ldsst schon das Motto der EURO 2008, das da lautet: ,,Er-
lebe Emotionen®. Dieses Motto ist von der UEFA mit Bedacht gewéhlt,

> Der offizielle Name lautet(e): FIFA Fan-Fest.

® Mit einer Kapazitdt von offiziell 900.000 Menschen war die Fanmeile Berlin
die grosste aller Fanmeilen wéhrend der Fussball-Weltmeisterschaft 2006 (vgl. den
Bericht der Berliner Zeitung ,,Explosionen der Freude“ vom 1. Juli 2006).

7 Vgl. die Pressemitteilung der Gesellschaft fiir deutsche Sprache.
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zielt es doch mitten ins Herz der Fans. Es geht ja nur vordergriindig um
die spielerische Leistung der Akteure auf dem Fussballplatz; viel tiefer
geblickt, suchen nicht wenige Fussballbegeisterte Intensitét, genauer:
eine Intensitét des Lebens. Anlédsslich der WM 2006 formulierte der
Ratsvorsitzende der Evangelischen Kirche in Deutschland, Bischof
Wolfgang HUBER: ,,Fussball ist ein starkes Stiick Leben‘. In zweimal
fiinfundvierzig Minuten lasse sich mehr an ,,Gliick und Angst, an Hoff-
nung und Enttduschung, an Freude und Scheitern erleben als sonst in
ganzen Wochen, Monaten oder sogar Jahren*. Man wird der Einschit-
zung des Bischofs Recht geben miissen: Die Emotionen, die beim Fuss-
ball erlebt werden kdnnen, decken die ganze Palette der menschlichen
Gefiihle ab: Freude, Gliick, Schmerz, Wut, Angst, Verzweiflung und
dies oftmals alles gleichzeitig und in ebenso rasantem Wechsel. Diese
Gefiihle werden existentiell erlebt. Woche fiir Woche fiihrt Menschen
die Suche nach Intensitit in die Stadien; dieses ,,Bad der Gefiihle* ver-
eint anlédsslich von Grossereignissen Milliarden von Menschen’. Wir
haben es beim Phdnomen Fussball mit Transformationen von Sehn-
stichten zu tun, die frither ganz selbstverstdndlich von der Religion ein-
geldst wurden'®. Wenn ein erfolgreicher Schuss in der letzten Minute
das erlésende Tor bringt und sich plétzlich fremde Menschen jubelnd in
den Armen liegen, oder wenn nach der Erfahrung einer ungliicklichen
Niederlage die Spieler und Fans mit neuer, niemals versiegender Hoff-
nung in die nichste Begegnung gehen, erinnert ihr Verhalten an Ereig-
nisse, wie sie auch im christlichen Gottesdienst liturgisch inszeniert und
erlebt werden''.

Die medial perfekte Inszenierung des Sports, die ,,Auratisierung*
seiner Helden'?, die stimulierte Anteilnahme und seine prizisen Rituale
schaffen profane Liturgien. Sport weist nicht nur viele Merkmale des

¥ HUBER, Predigt zur Eroffnung der Fussballweltmeisterschaft 2006.

° Vgl. WEIs, Hemmungslos erleben.

"Vgl. JOSUTTIS, ,,Fussball ist unser Leben*; EDGE, Faith of our Fathers; KOCH,
Sport als sékulare Religion; VEITH, Rituale im Fussball; DANZ, Fussball als Religion;
NEBGEN, ,,Dem Fritz sein Wetter®.

"' Vgl. MOKROSCH, Fussball- und Gottesdienstrituale; PIEPER, Fussball als Got-
tesdienst; RUNGE, ,,Liturgie” eines Fussballspiels.

"2 Vgl. SELLMANN, Die Gruppe — Der Ball — Das Fest; LEISSER, Fussballfans und
Heiligenkultur.
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Religidsen auf, Sport ist — neben Popkultur und Mode — zum breitesten
Auffangbecken religioser Transformationen in der spaten Moderne ge-
worden. Sport war — wie auch die Kunst — einmal kultisch bestimmt'?.

Ein interessantes Bild auf das Verhéltnis von Sport und Religion
warf eine Ausstellung von jungen Kiinstlerinnen und Kiinstlern, die im
Jahr 2004 — nicht ganz zufillig im gleichen Jahr der Olympischen Spie-
le in Athen — in Graz stattfand. Die ,,Minoriten Galerien Graz" haben es
sich zur Aufgabe gemacht, zeitgendssische Kunst mit einem Fokus auf
Religion und Spiritualitét zu fordern. Sie luden junge Kiinstlerinnen
und Kiinstler ein, zum Thema ,,Sport und Kult* Exponate einzureichen.
Die Mehrzahl der in Graz préasentierten Installationen und Performances
sind zwar nicht dauerhaft konservier- und abrufbar; die Ausstellung
»Divine heroes™ selbst und einige Exponate wurden jedoch in dem
Themenheft der Zeitschrift ,,Kunst und Kirche* dokumentiert'*. Auf
zwei Bilder der britischen Kiinstlerin Julie HENRY mochte ich an dieser
Stelle verweisen, da sie fiir unsere Fragestellung aufschlussreich und
auch dokumentiert sind.

Julie HENRY versuchte in ihren Fotografien die Grundbefindlich-
keit von — wie sie es nennt — ,,enthusiasmierten® Fussballfans einzufan-
gen. Als Grundbefindlichkeit bestimmt sie die Sehnsucht der Fans nach
Transzendierung der Banalitét ihres Alltags.

Eine ihrer Fotografien iiberschrieb die Kiinstlerin mit dem Titel
,Devotion — totale Hingabe“'”. Es zeigt einen jungen Mann in geneigter
Haltung, die Hénde ineinandergelegt, die Augen geschlossen, bekleidet
mit einem Trikot seines Fussballclubs, mitten in einem Fussballstadion.
Der Betrachter nimmt ihn als einen Betenden, genauer noch als einen
Anbetenden wahr. Der Fotografie legte die Kiinstlerin ein Notenblatt
bei, auf dem die Hymne des FC Liverpool verzeichnet ist: ,,Y ou’ll never

" Vor allem die Olympischen Spiele in Athen 2004 setzten diese archaisch-re-
ligiosen Wurzeln bewusst in Szene. Vgl. ndherhin zum Verhéltnis von Religion und
Olympia HERMS, Der religiose Sinn der olympischen Idee; WEIS, Im Laufschritt zur
Erleuchtung; HERMS, Sport und Religion.

4 Vgl. das Themenheft Sport & Kult.

'S HENRY, Football Series (Heftriickseite); gleichzeitig zierte diese Fotografie
die Plakate, mit denen zur Ausstellung eingeladen wurde. Das beigefiigte Notenblatt war
nur auf der Ausstellung selbst zu sehen. Das Foto ist auch zugénglich unter http://www.
hgb-leipzig.de/geste/henry.html (eingesehen am 15. Februar 2012).
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walk alone ...“'° Fast predigerhaft beschwort diese Hymne mit religio-
sen Motiven den Zuspruch, der aus der Bindung zum Verein erwéchst'”:

»When you walk through a storm,
Hold your head up high,

And don’t be afraid of the dark.
At the end of a storm,

There’s a golden sky,

And a sweet silver song of a lark.

Walk on through the wind,
Walk on through the rain,
Though your dreams be tossed and blown ...

Walk On! Walk On! With hope in your heart,
And you’ll never walk alone...

You’ll never walk alone

Walk On! Walk On! With hope in your heart,
And you’ll never walk alone ...

Die Parallelen zu den trostenden Worten, die Jahwe dem Propheten Je-
saja in den Mund legt, sind unverkennbar: ,,Fiirchte dich nicht, denn ich
habe dich ausgeldst, ich habe dich beim Namen gerufen, du gehorst mir.

' Der Song wurde urspriinglich nach dem Zweiten Weltkrieg fiir ein Broadway-
Musical komponiert. Die Gruppe Gerry & The Pacemakers schaffte es mit der Single
,»You’ll never walk alone” in den frithen 1960er Jahren mehrmals auf Platz eins der
Charts. Heute gilt dieses Lied als das Fussballlied schlechthin, das als Hymne vieler
Fussballclubs fungiert. Der Club St. Pauli hat es ebenfalls als Mannschaftsgesang iiber-
nommen mit dem deutschen Text: ,,Wenn du durch Stiirme gehst, halte deinen Kopf
hoch oben und fiirchte dich nicht vor der Dunkelheit. Und du wirst niemals alleine ge-
hen“. Vgl. dazu STOCKHOFF, Fussball und Liturgie. — Zu Fangesidngen allgemein vgl.
BrINK / KOPIEZ, Fussballfangesinge.

'7 Auch bei der Trauerfeier flir den Nationaltorwart Robert ENKE im November
2009 war dieses Lied zu horen. Die sdkulare Liturgie dieser Trauerfeier analysiert SELL-
MANN, Erregte Versammlungen.
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Wenn du durchs Wasser schreitest, bin ich bei dir, wenn durch Strome,
dann reissen sie dich nicht fort. Wenn du durch Feuer gehst, wirst du
nicht versengt, keine Flamme wird dich verbrennen [...] Fiirchte dich
nicht, denn ich bin mit dir* (Jes 43,1-7).

Eine weitere Fotografie ist mit ,,Ekstase — Aussersichsein in
Orantenhaltung“'® iiberschrieben. Es zeigt wieder einen jungen Mann in
einem Fussballstadion, der inmitten der anderen Fans steht und die Ar-
me zum Himmel emporstreckt. Sein Blick ist trunken und fast entriickt.
Die beigefiigte Hymne lautet hier ,,Amazing Grace ...“, ein Lied, das zu
den populérsten geistlichen Liedern gezahlt wird"’:

»~Amazing Grace, how sweet the sound
That saved a wretch like me.

I once was lost but now I’'m found,

Was blind but now I see.

T’was grace that taught my heart to fear
And grace my fear relieved.

How precious did that grace appear,
The hour I first believed.

Through many dangers, toils and snares.
We have already come

T’was grace that brought us safe thus far
And grace will lead us home.

When we’ve been there ten thousand years
Bright shining as the sun;

We’ve no less days to sing God’s praise
Than when we first begun®.

Auch ,,Amazing Grace* zéhlt zu den wichtigsten Liedern, die in Fuss-
ballstadien erklingen. Zur Melodie dieses Liedes singen z. B. die Fans
von Borussia Dortmund folgenden Text: ,,Leuchte auf, mein Stern Bo-

'"* HENRY, Football Series 92.

¥, Amazing Grace* geht auf eine Rettungserfahrung aus schwerer Seenot zu-
riick und findet sich in den englischsprachigen Gebetbiichern seit Anfang des 19. Jahr-
hunderts. Vgl. TURNER, Amazing Grace.
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russia! Leuchte auf, zeig mir den Weg! Ganz egal, wohin er uns fiihrt,
ich geh mit dir, Borussia! Bis in alle Ewigkeit“*’.

In eindrucksvollen Fotografien féngt die Kiinstlerin ein, was im
Fussball geschieht. Getragen von den Stimmen der Menge, den stereo-
typen Handlungssequenzen und dem verklirten Blick auf die vergotter-
ten Helden wird der Einzelne emporgehoben zu Hoherem. Die Hymnen
der Fussballclubs werden kultisch dargebracht wie die Psalmen im Tag-
zeitengebet frommer Gemeinschaften®'.

Die Parallele zwischen Fussball und Gottesdienst sind jedem, der
je ein Fussballspiel besucht hat, offensichtlich®*: Die Zuschauer pilgern
mit Inbrunst in ihr Stadion, ausgestattet mit den Abzeichen ihrer ,,Fuss-
ballkirche®. ,,Wenn die Spieler den heiligen Rasen betreten, schlagen
manche ein Kreuzzeichen, bei vielen von ihnen verbunden mit einer tie-
fen Verbeugung, weil mit der das Kreuz schlagenden Hand zuerst der
Rasen beriihrt wird. Das Ankiindigen der Mannschaften, bei dem der
Stadionsprecher den Vornamen des jeweiligen Spielers ruft, dem dann
das gemeinsame Rufen des Familiennamens des Spielers folgt, hat An-
klédnge an Allerheiligenlitaneien — auch wenn es bei den Heiligen noch
keine Ersatzleute gibt. Die ,Kollekte® wird schon vor dem Eintritt in das
Stadion vorgenommen, das als Kathedrale oder als Fussballtempel be-
zeichnet wird. In Kehrversen und Aufrufen zur Verehrung des Vereins
wird die Gemeinsamkeit beschworen, zum besonderen Zeichen der
Wertschitzung steht man fiir den Verein auf bzw. wird dazu aufgefor-
dert: ,Steh auf fiir den GAK, SK Sturm, SK Rapid‘ oder wie immer der
Verein heissen mag. Bei spielentscheidenden Szenen, zumal wenn sie
zuvor durch einen dem Glockenlduten dhnlichen Pfiff angekiindigt wor-
den sind wie beispielsweise bei Elfmetern, diirfte es nicht selten vor-
kommen, dass Stossgebete gen Himmel gerichtet werden [...] Und fiir
einen richtigen Fan, fiir den es nur den eigenen Verein und ,das Ubrige*
gibt, ist es ganz klar, wo das Gute und wo das Bdse zu finden ist*.

2 Vgl. dazu die Ausflihrungen von Noss, ,,Geboren, um fiir Schalke zu sterben.

*! Zur pseudoliturgischen Verwendung von Fangeséngen vgl. KLIE, Ekstase auf
Zeit; MOLLER, Kleine Fussball-Liturgie.

> Die Ausfiihrungen folgen hier NEUHOLD, Fussball + X 93. Vgl. weiterhin
NEUHOLD / NEUHOLD, Fussball und mehr; NEUHOLD, Fussball — mehr als ein Spiel.
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Bei aller Parallelitét, die hier aufgezeigt wird, soll doch die Pro-
blematik dieser Massenphédnomene nicht verschwiegen werden. Hier
nur einige wenige Aspekte: Das ,,Zusammenfithren der Menschen im
Fussball reduziert auf Einfaches. Mit einem Schrei kann das Gemeinsa-
me benannt werden, der Feind ist sofort ausgemacht. Dabei besteht aber
die reale Gefahr, differenzierten Verhéltnissen nicht gerecht zu werden.
Die Identifikation untereinander, die sich aus dem Einfachen ergibt,
schafft Gemeinschaft fiir die Dauer des Spiels und fiir den Zweck der
Identifikation {iber den Bereich Fussball, wird aber dem Leben nicht ge-
recht und wird besonders problematisch, wenn der Gegner zum Feind
wird, und das auch noch in religiésen Begriffen**. Deutlich wird dies,
wenn man sich das Bekenntnis der Schalker Fans vor Augen fiihrt.
Stellt man sich vor, wie es inbriinstig gesprochen, ja ,,gebetet™ wird,
zeigt sich, dass der Andere zum Feind erklért wird und dies religiose
Ziige annimmt: ,,Wir mit Gott, die Anderen gegen uns und damit gegen
Gott*,

,»Schalke unser*

Schalke unser im Himmel

Du bist die auserkorene Mannschaft

verteidigt werde Dein Name

Dein Sieg komme

wie zuhause so auch auswiérts

Unseren liblichen Heimsieg gib uns immer

und gib uns das ,,Zu Null*

so wie wir Dir geben die Unterstiitzung

und niemals vergib denen aus der Nidhe von Liidenscheid

wie auch wir ihnen niemals vergeben werden

und fiihre uns stets ins Finale

denn Dein ist der Sieg und die Macht und die Meisterschaft, in
Ewigkeit

Attacke!

* NEUHOLD, Fussball + X 96.
24 Ebd.
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Hier wird christlich-sakrale Motivik explizit benutzt*. Fiir nicht wenige
religios sensible Menschen wird damit die Grenze zum Blasphemischen
iiberschritten. Doch zeigt sich hier weniger eine grundlegende blasphe-
mische Tendenz der heutigen Gesellschaft, sondern es offenbart sich,
wie stark Grossinszenierungen religios bestimmt sind.

3. Was nun? — Religiose Transformationsprozesse
und der Gottesdienst der Kirche

Auch heute noch lésst sich — dies wollten die Darlegungen zum Phé-
nomen Fussball unterstreichen — die Sehnsucht nach einer den Alltag
iibersteigenden Transzendenz ausmachen. Zwar konnen die Parallelen
zwischen Fussball und Gottesdienst noch lange nicht als Erkennungs-
zeichen einer neuen Religiositit gewertet werden, aber es ldsst sich ein
Streben nach Verldsslichkeit und Riickhalt, nach Heimat und Verwur-
zelung in der Gesellschaft ausmachen. In der grossen Gemeinschaft der
Fussballanhénger erféhrt sich der Mensch in doppeltem Sinn aufgeho-
ben, ndmlich zum einen geborgen und behiitet und zum anderen in sei-
nem Personsein in der Masse abgebildet und ausgelegt.

Woche fiir Woche dréngt es Hunderttausende in die Fussball-
stadien, wo sie profane Liturgien mitfeiern und intensive Gefiihle er-
leben. Zéhlt man alle Gottesdienstmitfeiernden an einem Sonntag zu-
sammen, wird deutlich, wie viele Glaubige (immer noch) die Begeg-
nung mit Gott in der sonntdglichen Eucharistie suchen. Der Blick auf
gesellschaftliche Phanomene enthiillt, dass das Bediirfnis des Menschen
nach religiosem Ausdruck nicht verschiittet oder verschwunden ist. Es
bleibt Aufgabe der Gemeinden aufzudecken, dass diese anscheinend im
Menschen tief verankerte Religiositét mitten in der Kirche eine Heimat
finden kann.

* Vgl. EsseN, Der Fussballglaube.
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Zwischenruf: Relevanz der Theologie heute ...

Das Vorzeichen fiir die vorliegenden Uberlegungen wollen wir nicht
aus dem Blick verlieren. Es geht um die Frage nach der Relevanz
der Theologie in heutiger Zeit: Was hat die Theologie zu den Lebens-
welten der Menschen von heute zu sagen? Hat sie Aussagekraft, Be-
deutung und Gewicht fiir die Menschen heute? Unser Fokus liegt da-
bei auf der Liturgie der Kirche oder weiter gefasst auf der Suche des
Menschen nach gefeiertem Leben. Bemerkenswert ist, dass die Kon-
zilsvéter des Zweiten Vatikanischen Konzils vor dhnlichen Fragestel-
lungen standen wie wir heute: Wie Liturgie feiern mit den Men-
schen, die doch wohl nicht ohne gottlichen Ratschluss in dieser Zeit
leben?

Die Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils wag-
te eine Antwort: Sie zeichnet sich dadurch aus, dass sie einerseits eine
an der Tradition orientierte Liturgietheologie vorlegte, andererseits We-
ge zu weisen sucht, wie das in der Liturgie Gefeierte Gestalt gewinnen
kann in der zeitgendssischen Gesellschaft. Die Konzilsvéter schrieben
der Kirche bei ihrer Suche ein Wegzeichen ins Stammbuch: Dem Ge-
tauften, dem glaubigen Subjekt vor Gott, gebiihre die volle Aufmerk-
samkeit®. Ins Stammbuch geschrieben haben die Konzilsviter der
Theologie und der Kirche, dass die Liturgie nicht einfach Ritual sein
darf, das moglichst fromm getibt wird, sondern dass Liturgie Leben sein
muss. Sie muss hilfreich sein, so dass sie dem Leben dient und es freud-
voll macht. Der Mensch ist zwar keineswegs das einzige Kriterium,
nach dem Gottesdienst ,,gestaltet™ wird, aber: ,,... konstatieren wir fiirs
erste einmal die einfache Tatsache, dass das letzte Konzil der Kirche
die Liturgie so beschaffen und gefeiert sehen wollte, dass die Getauften,
die Glaubenden, entsprechend ihrem Recht aus dem Grundsakrament
der Taufe, die Feier als deren Subjekt selbst tragen ... Im Klartext
heisst das: das Konzil will keine Liturgie, die so fern dem realen Leben

26 Die titige Teilnahme und damit das Leben des Menschen aus der Liturgie
werden durch das Konzil und die nachkonziliare Reform stirker betont als in allen
kirchlichen Reformen zuvor®, stellt Benedikt KRANEMANN (Glaubenstradition und Zeit-
genossenschaft 62) heraus; vgl. auch HAUSSLING, Liturgiereform.
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ist, dass sie nicht ... von den glaubenswilligen Christen, wie sie nun
einmal konkret existieren, mitgefeiert werden kann**’.

II. Geistige und geistliche Suchbewegungen unserer Zeit

1. Gewichtsverlagerung? — Von der ,,grossen* zur ,,kleinen*
Transzendenz

Die Formen, in denen sich Religiositit artikuliert sowie sich geistig-
geistliche Suchbewegungen vollziehen, sind stindigem Wandel unter-
worfen. Nachhaltig auf diese Zusammenhénge aufmerksam gemacht hat
Thomas LuckMANN, der schon in den 60er Jahren des vergangenen
Jahrhunderts in seinem Buch ,,The Invisible Religion* auf die verdnder-
ten Strukturen und die gewandelten Themen einer sich abzeichnenden
neuen Religiositit hinwies®. Seitdem sind die Auspragungen neuer Re-
ligiositét vor schnell wechselnden Kulissen immer wieder beschrieben
und analysiert worden. Bei allem Wandel lassen sich jedoch auch Mo-
mente annehmen, die so etwas wie die ,, Tiefenstruktur religidser Ent-
wicklungen‘ auszumachen scheinen. ,,Eines dieser Momente, vielleicht
sogar das wichtigste, konnte man im Anschluss an eine von LUCKMANN
getroffene Unterscheidung verschiedener Ebenen des Transzendenzbe-
zugs die Gewichtsverlagerung von der ,grossen‘ zur ,kleinen Transzen-
denz‘ nennen“”’. Im Unterschied zur ,,grossen Transzendenz* {iber-
schreitet die ,,kleine Transzendenz" zwar die Grenzen der gewohnlichen
Erfahrung, aber nicht die Grenzen dieser Welt.

Dem Kiinstler Joseph BEuYs schreibt man folgenden Ausspruch
zu: ,,Die Mysterien finden im Hauptbahnhof statt*, und datiert ihn auf
das Jahr 1979. Er habe ihn — so heisst es — in altertiimlicher Frak-
turschrift weiss auf schwarz auf Karton geschrieben. Aber wirklich
Genaues weiss man nicht. Fakt ist, dass der Graphiker Klaus STAECK
eine Ansichtskarte mit dem Beuys’schen Zitat herausgab und BEuYs
selbst in einem Spiegel-Interview aus dem Jahr 1984 diesen Ausspruch

> HAUSSLING, Liturgie und Leben.
*¥ LUCKMANN, Die unsichtbare Religion.
** ENGLERT, Pilger auf verschiedenen Pfaden 21.
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tatigte®’. Der Bahnhof als der Knotenpunkt des Lebens, wo man Gott
begegnen kann — im Gegeniiber, im Alltag ..., so wird Alex STock
dies spéter in seiner Poetischen Dogmatik ausmachen und die Schrift-
tafel BEuYs’ erginzen durch den ,,Bahnhofsvierzeiler von Erich KAsT-
NER:

»Jeden Abend stand er an der Sperre,
ein armer, alter, gebeugter Mann.

Er hoffte, dass einmal Gott ankdme!
Es kamen immer nur Menschen an‘®'.

Der viel zitierte Satz des Kiinstlers Joseph BEuYs ist als visiondrer Satz
zu begreifen, visionér in einer Zeit, in der der Glaube an die Sakulari-
sierungsthese noch ungebrochen war. Etwa zur gleichen Zeit dachte der
Entwicklungspsychologe Rolf OERTER nach iiber die ,,Transformation
des Religiosen in der modernen Gesellschaft* und kam zu folgender
Uberlegung: ,,Vielleicht erscheint das Religidse heute eher im profanen,
trivialen Alltagsleben und weniger in der Gottsuche oder in der Be-
schiftigung mit der Existenz nach dem Tode?**> Was dem Blick des
Theologen noch verborgen, brachten Kunst und Psychologie ins Be-
wusstsein: ,,Mdglicherweise gibt es einen Zusammenhang zwischen
dem durch die Sdkularisierungsthese zum Ausdruck gebrachten Verlust
der grossen Transzendenz und dem Bediirfnis nach Mysterien im Alltag
bzw. nach einer Verzauberung des Profanen — jenen Phénomenen also,
unter Hinweis auf die man die Sdkularisierungsthese spéter weitgehend
verabschiedete“?’. Postmoderne Religiositit zeichnet sich geradezu da-
durch aus, dass Gott nicht mehr als der Welt und dem eigenen Ich ge-
geniiberstehende Andersheit aufgefasst wird, sondern als eine der Welt
und dem eigenen Ich innewohnende Kraft*, als sozusagen vierte Di-
mension. Die Religionssoziologie fasst diese Phdnomene der ,,kleinen

" Vgl. vON BRUGGE, Die Mysterien finden im Hauptbahnhof statt.

! STOCK, Poetische Dogmatik 216f. — Vgl. dazu FABER, Orte des Redens zu
Gott.

2 OERTER, Zur Transformation des Religiosen 70.

** ENGLERT, Pilger auf verschiedenen Pfaden 21.

** Vgl. BARZ, Postmoderne Religion 120f.
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Transzendenz* als ,,Diesseitsreligion“*. Zu den Ausdrucksgestalten ge-

horen die zahlreichen Kulte und Liturgien der Sport- und Musikszene,
die sich nicht als Feiern neuen Lebens — so wie die Sakramente der Kir-
che —, sondern als Feiern dieses einen und einzigen Lebens verstehen.
»Dessen gute und erhebende Momente werden inszenatorisch so zu stei-
gern versucht, dass sich gewissermassen eine Aura des Entziicktseins,
der Ekstase, der Transzendenz iiber sie legt und man sich in der Welt
ausser ihr wiahnen kann. Selbst die Eventisierung religidser Grossereig-
nisse wie der Weltjugendtage folgt in gewisser Weise jenen inszenato-
rischen Strategien, die uns helfen sollen, {iber den Verlust der grossen
Transzendenz hinwegzukommen“**.

2. Religion in der postsikularen Gesellschaft

Im Kontext der Analyse aktueller religidser Stroémungen ist das Phéno-
men ,,Spiritualitdt’’ uniiberschaubar geworden, gar von einem ,,Me-
gatrend* ist die Rede®. Dies steht ganz im Gegensatz zu der Sikula-
risierungsthese, die massgeblich unter Max WEBER zu Beginn des
vergangenen Jahrhunderts formuliert wurde. Diese These behauptete,
dass sich ,,in der Moderne, unter dem Einfluss von zunehmender Ur-
banisierung, Industrialisierung, steigendem Wohlstand, Individualisie-
rung und kultureller Pluralisierung grosse Umwiélzungen auch im Be-
reich des Religiosen ereignen*’’. Die radikale Version dieser Theorie
vertritt die generelle Inkompatibilitdt zwischen Moderne und Religion
sowie die Unumkehrbarkeit des Sékularisierungsprozesses. Doch — ob-
wohl diese Sédkularisierungsthese von den Entwicklungen in den euro-
pdischen Wohlstandsgesellschaften bestétigt zu werden scheint — ist sie
in der soziologischen Fachoffentlichkeit seit fast zwei Jahrzehnten um-

** Vgl. HONER / KURT / REICHERTZ (Hrsg.), Diesseitsreligion.

** ENGLERT, Pilger auf verschiedenen Pfaden 23.

%7 Das zundchst im franzosischen Sprachraum beheimatete Wort ,,spiritualité* ist
als deutsches Fremdwort mittlerweile so verbreitet, dass es an Kontur verliert und an die
Stelle dessen tritt, was man vormals mit ,,Frommigkeit bezeichnete. Kldrungen und
Abgrenzungen nimmt vor: WOHLMUTH, Was heisst ,Spiritualitét.

% Vgl. ZULEHNER, Spiritualitit; DERS., GottesSehnsucht.

** LUBER, Ende der Sdkularisierung 260.
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stritten*’. Im Fahrwasser der nicht ganz unbegriindeten Kritik an einem
eurozentrisch verengten Blickwinkel und der globalen Horizont-
erweiterung auf andere Kulturen und Weltreligionen, stellt sich die
europdische Entwicklung nicht als der Normal-, sondern als der Sonder-
weg der gesellschaftlichen Entwicklung dar*'. Jiirgen HABERMAS hat in
seiner Rede bei der Entgegennahme des Friedenspreises des Deutschen
Buchhandels im Oktober 2001 fiir seine Zeitdiagnose den Begriff der
,postsdkularen Gesellschaft* eingefiihrt*’. Gegen die Erwartung einer
religionslosen Zukunft stellte er den Befund einer Gesellschaft, die sich
auf das Fortbestehen religioser Gemeinschaften in einer sich fortwih-
rend sékularisierenden Umgebung einstellen miisse. HABERMAS fiihrte
seinen Gedanken in einem Beitrag zur ,,Dialektik der Sékularisierung*
weiter aus: ,,Richtig bleibt die Aussage, dass sich Kirchen und Religi-
onsgemeinschaften im Zuge der Ausdifferenzierung gesellschaftlicher
Funktionssysteme zunehmend auf die Kernfunktion der seelsorgerlichen
Praxis beschrénkt haben und ihre umfassenden Kompetenzen in ande-
ren gesellschaftlichen Bereichen aufgeben mussten. Gleichzeitig hat
sich die Religionsausiibung in individuellere Formen zuriickgezogen.
Der funktionalen Spezifizierung des Religionssystems entspricht eine
Individualisierung der Religionspraxis“*’. Unabhéngig von ihrem quan-
titativen Gewicht konnten die Kirchen in Europa ihren Platz auch im
Leben weithin sékularisierter Gesellschaften behaupten, einen Platz, der
sich nicht auf ,,folkloristische Bestinde* beschrinkt, sondern dem poli-
tische und sozialethische Relevanz zukommt**.

Religion tritt zwar im Bereich lebensweltlicher Sinnfindung und
Daseinsgestaltung wieder vermehrt in Erscheinung, doch zeigt sich dies

40 Zuerst wohl: HADDEN, Toward desacralizing secularization theory. — Vgl. den
Literaturbericht von DIERKEN, Ist die Sékularisierung am Ende.

' Vgl. Joas, Gesellschaft, Religion und Staat; vgl. auch DERS., Die Zukunft des
Christentums.

42 Vgl. HABERMAS, Glauben und Wissen 13; DERS. / RATZINGER, Dialektik der
Sakularisierung.

* HABERMAS., Die Dialektik der Sakularisierung 36.

# Vgl. HOHN, Postsikular 9. Vgl. auch CASANOVA, Public religions in the Mo-
dern World. — Vgl. ndherhin die umfassende Analyse des Sakularisierungsprozesses
vom Investiturstreit bis in die Gegenwart: GABRIEL / GARTNER / PoLLACK (Hrsg.),
Umstrittene Sékularisierung.
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nicht in einem ansteigenden Zuspruch zu den gottesdienstlichen Voll-
ziigen des christlichen Glaubens. Es sind eher die Heilsangebote der
Psychoszene, von Feng Shui und Ayurveda iiber Esoterik bis zu fernost-
lichen Versenkungslehren, die von dem neuen Boom profitieren. Die
Tendenz einer Entkirchlichung des Christentums und einer Entchrist-
lichung des Religidsen ist ungebrochen®’. Die Frage nach der Nahtstelle
zwischen Glauben und Leben in Bezug zur Feier des Gottesdienstes hat
Romano GUARDINI zugespitzt, als er schon in den 60er Jahren die Frage
nach der Liturgiefahigkeit des Menschen aufwarf. Im Blick auf die Le-
benswirklichkeit der Menschen schrieb er in einem Brief an den Deut-
schen Liturgischen Kongress in Mainz, dem er den Titel ,,Der Kultakt
und die gegenwirtige Aufgabe der Liturgischen Bildung* gab: ,,Ist viel-
leicht der liturgische Akt, und mit ihm iiberhaupt das, was ,Liturgie’
heisst, so sehr historisch gebunden — antik, oder mittelalterlich, oder
barock, — dass man sie der Ehrlichkeit wegen ganz aufgeben miisste?
Sollte man sich nicht zu der Einsicht durchringen, der Mensch des
industriellen Zeitalters, der Technik und der durch sie bedingten sozio-
logischen Strukturen sei zum liturgischen Akt einfach nicht mehr féhig?
Und sollte man, statt von Erneuerung zu reden, nicht lieber iiberlegen,
in welcher Weise die heiligen Geheimnisse zu feiern seien, damit dieser
heutige Mensch mit seiner Wahrheit in ihnen stehen kann?*‘° Wohlge-
merkt, GUARDINIs Frage nach der Liturgiefdhigkeit des heutigen Men-
schen stellt eine Problemanzeige dar, die sich im Fortgang sogar als
prophetisch erwiesen hat'’. Gern wird aber gerade dieser Brief heran-
gezogen, um die Skepsis des bedeutenden Vertreters der katholischen
Weltanschauung im 20. Jahrhundert gegeniiber einer Reform der Litur-
gie herauszustellen, die von der Kirche als notwendig angesehen und
vom Zweiten Vatikanischen Konzil in Auftrag gegeben wurde. Schaut
man genauer, so ist dem Einwurf GUARDINIs der Appell zu entnehmen,
die Liturgie so zu gestalten, dass auch der Mensch von heute mit seiner
Wahrheit in ihr stehen kann.

45 HOHN, Postsikular 26.

¢ GUARDINT, Der Kultakt und die gegenwirtige Aufgabe 106.

7 Vgl. GERHARDS, Romano Guardini als Prophet des Liturgischen; KNOLL,
Liturgiefdhiger Mensch.
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Zwischenruf: Relevanz der Theologie heute ...

Theologie —und hier auch die Disziplin Liturgiewissenschaft — kann auf
die postsdkularen Tendenzen nicht mit Anbiederung reagieren, sondern
nur mit einer Schirfung ihres spezifischen Profils. Bei allen Analogien
zwischen Fussball und Gottesdienst — um bei unserem Eingangsbeispiel
zu bleiben — eignet sich der Fussball doch nur begrenzt als Ersatzreli-
gion: ,,Fussball vertrostet hochstens auf die nichste Woche, auf die
nichste Saison, auf die nidchste EM [...]“, durchbricht ,,das Alltagsle-
ben des Menschen hdchstens fiir eine gewisse Zeit“**. Auch wenn die
Theologie in Gesellschaft und Offentlichkeit sperrig wirken kénnte,
muss sie darauf bestehen, dass sie bleibend auf die Offenbarung in
Jesus Christus bezogen ist und ihr gottesdienstliches Feiern im Pascha-
Mysterium ihren Quellgrund hat. Christliche Liturgie kann nicht umhin,
das Pascha-Mysterium in Tod und Auferstehung Jesu Christi als ihre in-
nere Wesensgestalt zu bestimmen, die die Grundlage jeder Feiergestalt
bildet”. So namlich ist Liturgie auch ,.ein starkes Stiick Leben®, sie
erzéhlt nicht nur von vergangenem Heilsgeschehen, sondern vermittelt
Anteil an diesem Heil im Hier und Jetzt.

Die theologische Reflexion wird zu einer kritischen Wachsambkeit
ermuntern. Mit personlicher Entschiedenheit muss sich der Einzelne
und die Kirche als Gemeinschaft der Glaubenden der eigenen Identitat
des Christseins vergewissern: ,,Kirche braucht nicht aufgeregt dies und
das auch noch zu tun; sie soll das ihr Eigene tun und leben: erkennbar
und unterscheidbar ,zum Herrn, zu Jesus Christus gehoren® — und dies
mit allen Konsequenzen*”. Was nicht Abschottung bedeutet, sondern
im Gegenteil: ,,Zum Herrn gehdren‘ besagt fiir den Christen kritische
Sympathie fiir die Kultur der Gegenwart und aufgeweckte Zeitgenos-
senschaft in der Gesellschaft, weil die Kirche aus der Verheissung lebt
und sich daher stets im Werden begreift’'.

8 STOCKHOFF, Fussball und Leben 84.

* Vgl. PAHL, Das Paschamysterium; HAUSSLING, ,,Pascha-Mysterium*. — Vgl.
auch JEGGLE-MERZ, Pascha-Mysterium.

3 WEHRLE, Kritische Wachsamkeit.

*! Vgl. SCHILSON, Liturgie(-reform) angesichts einer sich wandelnden Kultur.
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III. Klopfzeichen: Fest, Feier, Liturgie und Mensch
1. ,,Zustimmung zur Welt“: Das Fest und die Feier des Glaubens

Zwischen Fussball und Religion lassen sich vielfdltige Parallelen aus-
machen in Riten und Gesten, Institutionen und Organisationen. Fuss-
ball und Religion bieten Identitit, Lebensinhalt und auch bestimmte
Formen von Lebensdeutung, sprich: Sinnstiftung. Insbesondere aber
wird offensichtlich, dass Fest und Feier zu den Grundbediirfnissen des
Menschen gehoren. Feste zu feiern ist ein wesentlicher und unverzicht-
barer Bestandteil menschlichen Lebens, ja sie sind Grundbedingung fiir
personale und gemeinschaftliche Identitét. Josef PIEPER ging in den
60er Jahren des vergangenen Jahrhunderts dem Wesen des Festes nach
und benannte die im Fest zum Ausdruck kommende ,,Zustimmung zur
Welt“* als das essentielle Moment des Festes. Das Fest werde dadurch
moglich, dass nicht alle Tage Feiertage sind und doch sei das Fest mehr
als die Pause, die den Alltag unterbreche. Nach PIEPER geht es bei Fest
und Feier um die Bejahung des Lebens, ja letztlich um die Bejahung des
Lebens aus gottlichem Ursprung’®. Die Grundsignatur des christlichen
Gottesdienstes entspricht dieser Erkenntnis: In Wort und Ritus wird das
affirmative, bejahende Verhéltnis zu Gott und zur Welt in Feier gegos-
sen>*. So schliesst jedes liturgische Gebet mit dem Amen, mit dem Be-
kenntnis, dass es gut ist, dass es so sein soll.

2. Liturgie und Schonheit: Von der Erfahrung intensiver,
erfiillter Gegenwart

»Liturgie und Schonheit werden in jlingster Zeit immer héufiger in
einem Atemzug genannt, insbesondere dann, wenn die Schonheit der
tridentinischen Liturgie, der Alten Messe oder nach neuem Sprachge-
brauch des ausserordentlichen Ritus beschworen wird. Die Schonheit

°2 PIEPER, Zustimmung zur Welt.

53 Vgl. PIEPER, Uber das Phinomen des Festes.

> Vgl. SCHILSON, Aus Festen leben; DERS., Vom Sinn christlicher Feste; JUNG-
MANN, Das kirchliche Fest nach Idee und Grenze.
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der Liturgie wird festgemacht an der Dichte der rituellen Handlungen,
an dem Glanz der liturgischen Gewinder, an dem Mystischen, Geheim-
nisvollen, dem vermutet Tiefgriindigen. Den vorvatikanischen Riten
wird dabei héufig ein grosserer Abglanz der gottlichen Wirklichkeit zu-
getraut als dem Geschehen nach heute giiltiger liturgischer Ordnung.
Verbirgt sich hinter der schnellen Klassifizierung ,,alter Ritus = heilig*
— ,,neuer Ritus = profan‘ zwar nicht selten ein Asthetizismus, der auf-
fallend hiufig mit einer negativen Weltsicht gepaart ist, so weist die
Zusammenschau von Liturgie und Schonheit doch auf eine gewichtige
Spur. Die Liturgie vollzieht sich durch sinnenfillige Zeichen: ,,per signa
sensibilia®, formulierten die Konzilsvéter in der Liturgiekonstitution
des Zweiten Vatikanischen Konzils ,,Sacrosanctum Concilium* (SC 7).
Selbstredend geht es hier nicht um eine blosse édsthetische Komposition,
sondern um das Grundverstindnis liturgischen Geschehens, denn: In
sinnenfilligen Zeichen ereignet sich die Begegnung mit dem Schépfer,
dem Urgrund allen Seins. Romano GUARDINI hat die dsthetische Di-
mension der Liturgie schon zu Beginn der Liturgischen Bewegung in
seiner programmatischen Schrift ,,Vom Geist der Liturgie“>® benannt.
Nach ihm diirfte die Kirche nicht in ihrer Zweckméssigkeit aufgehen,
sondern habe ein ,,in sich sinnvolles, Kunst gewordenes, besser: Kunst
werdendes Dasein‘*®. GUARDINI fiihrt aus: ,,Der tiefste und wahrste Ge-
danke macht ein Werk noch nicht schon, und die beste Gesinnung des
Bildners ebensowenig, wenn das, was er geschaffen hat, nicht ausser-
dem formkréftig, d. h. eben: schon ist ... Schon ist ein Kunstwerk ...,
wenn sein inneres Wesen und Bedeuten vollkommen in seinem Ausse-
ren ausgesprochen ist“”’. In diesem Sinn ist die Liturgie dann schon,
wenn der Mitfeiernde mit dem, was in ihr gefeiert wird, in Beriihrung
kommt und darin zu Ubereinstimmung mit sich selbst findet. ,,Die Er-
fahrung von Schonheit [ist] eine Erfahrung von intensiver, erfiillter Ge-

3 GUARDINI, Vom Geist der Liturgie. Vgl. dazu SCHILSON, ,,Vom Geist der
Liturgie®; DERS., Der Geist der Liturgie.

*¢ GUARDINI, Vom Geist der Liturgie 76.

*"Ebd. 77. GUARDINIS Verstidndnis der Liturgie als Kunst gewordenes Leben ist
heute — darauf weist Josef WOHLMUTH in seiner mystagogischen Christologie hin — fiir
den an Theodor ADORNO geschulten dsthetischen Denker von dem Verdacht zu befreien,
Liturgie kdnne funktionalisiert, verzweckt werden. Vgl. WOHLMUTH, Jesu Weg — unser
Weg 14f.
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genwart**, Nur eine stimmige, im Sinne einer theologischen Asthetik

gefeierte Liturgie vermag preiszugeben, was denn da gefeiert wird™.
Hier gibt es nicht nur ,,etwas® zu sehen, zu horen, riechen, schmecken,
tasten und fiihlen. Liturgisches Feiern, Mitfeiern ermoglicht Wahr-
nehmungen, ,,in denen einem Subjekt das in den Sinn kommt, was im
Widerstreit zwischen dem ,Stimmigen® und ,Unstimmigen‘ in seiner
Lebenswelt eine Stellungnahme zu dem hervortreibt, was das Dasein
zustimmungsféhig macht“’. Das Christentum verfiigt iiber ein Reser-
voir an Vollziigen, ,.iiber die es die Sinne des Menschen mit dem in Be-
ziehung setzt, was dem Menschsein Sinn gibt*°'.

Glaubige Christen und besonders liturgisch Verantwortliche wer-
den die Schule der Schonheit neu entdecken miissen. Das Spiel der Li-
turgie ist nicht ,,Spielerei” und nicht , dsthetische Schongeisterei“®’.
,,Fur Christen ist dieses rituelle Ganze als solches bereits Gottes Gna-
denvermittlung, wie sie sich in und durch die eigene performative Kraft
der durch den christlichen Glauben inspirierten liturgischen Perfor-
mance auf kognitivem, emotionalem und &sthetischem Niveau reali-
siert*®*.

Die Schonheit eines Gottesdienstes ist nicht ein von Menschen
Machbares, sei es im ,,ordentlichen® oder im ,,ausserordentlichen* Ri-
tus, sondern die Schonheit eines Gottesdienstes ist die Erfahrung der
rettenden Néhe Gottes. Die Forderung nach einer ,,schonen Liturgie* ist
darum nicht eine Forderung nach grosstmoglichem dsthetischem Ge-
nuss, sondern Ausdruck der Sehnsucht nach der Begegnung mit dem
lebendigen Gott, zu dessen Attributen auch die Schonheit zéhlt, die in
seiner Gegenwart in der liturgischen Feier wahrgenommen werden will.
»Eine ,schone* Liturgie ist dann gegeben, wenn sie sich von der Ge-
wohnlichkeit des alltidglichen Lebens unterscheidet, wenn die ganz an-
dere, heilige und heile Welt Gottes so wohltuend anders in diese Welt

8 ZEINDLER, Schonheit 248.

5 WoHLMUTH, Uberlegungen zu einer theologischen Asthetik 1117.

" HouN, Wider das Schwinden der Sinne 54.

' Ebd.

2 Vgl. BRUSKE, Spielen vor dem Herrn 34. — Vgl. auch JEGGLE-MERZ, Heiliges
Spiel.

% SCHILLEBEECKX, Hin zu einer Wiederentdeckung der christlichen Sakramente
335.
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einbricht und den feiernden Menschen die Gnade gottlichen Lebens
mitteilt. Die Liturgie lebt darum vom Aussergewohnlichen, das den
Menschen staunen macht, von anderen Rdumen, anderen Bildern, ande-
ren Geriichen, anderen Kleidern, anderer Sprache, anderer Musik
usw. ¢4

IV. Fazit: Relevanz der Theologie heute fiir die Suche des
Menschen nach gefeiertem Leben

Eingangs benannten wir ,,Verstehen® als ein Ziel der vorgelegten Uber-
legungen. Nicht voreilig sollte es um Handlungsanweisungen gehen.
Beginnen wir daher noch einmal mit unserer Eingangsfrage: Gibt es
auch heute ein Bediirfnis, den Alltag zu {iberschreiten? Und was bedeu-
tet das dann fiir die Feier von Gottesdiensten? Wir gingen diesen Frage-
komplex an, indem wir uns der sédkularen Liturgie in Fussballstadien
zuwandten. Auf den ersten Blick hat die EURO 2008 nur wenig mit
Theologie zu tun. Ebensowenig Relevanz hat die Theologie fiir den
Fussballfan — so ldsst sich zumindest vermuten. Auf den zweiten Blick
jedoch wird am Phanomen Fussball deutlich, dass es den Menschen zu
Sinndeutung dréngt — auch heute noch. Als hilfreich erwies sich die
Unterscheidung von der ,,grossen” und der ,kleinen” Transzendenz.
Das, was die mittelalterlichen Scholastiker unter Transzendentalien
fassten, kann damit neuen Sinn erhalten. U. a. im Guten, Wahren, wie
auch im Schonen erhélt alles Seiende Anteil am ewigen Sein Gottes, so
reflektierten sie damals®. In neuerer Terminologie diirfen wir tibertra-
gen: U. a. im Guten, Wahren und auch im Schonen lésst sich Gott be-
gegnen. Sofern wir die Feier der Liturgie als Begegnungsgeschehen
zwischen Gott und Mensch charakterisieren, lasst sich folgerichtig hier
eine Briicke schaffen: Der Glaube erkennt die Liturgie als den Erfah-
rungsraum Gottes schlechthin. Den Menschen von heute zeichnet zwar
kein herausragendes Interesse an den gottesdienstlichen Vollziigen der
Kirche aus. Aber: Die Sensibilititen wiren vorhanden. Das Bediirfnis
nach Uberschreitung des Alltags ebenso.

¢ KUNZLER, Die ,,Tridentinische Messe* 121f.
% Vgl. LoTz, Die Grundbestimmungen des Seins.
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Der italienische Fundamentaltheologe Andrea GRriLLO, der die
Liturgie in besonderer Weise als locus theologicus versteht, reflektiert
die Frage, warum Liturgie gefeiert werde. Er findet folgende Antwort:
Weil Menschen darauf angewiesen seien, der Wahrheit ihrer eigenen
Existenz Ausdruck zu verleihen mit Worten, die von der Wahrheit spre-
chen. Der Mensch finde diese Wahrheit in den Worten und Symbolen
der Liturgie, die aufscheinen lasse, dass allein die Liebe glaubhaft ist
und dass diese Liebe sich im Kreuz Christi ein fiir alle Mal offenbart
hat®®. Ubertragen auf unsere Uberlegungen: Will man die heutige Si-
tuation fiir Glauben und Gottesdienst richtig einschitzen, so ist ein Kul-
turpessimismus fehl am Platz. Es gilt mit den Menschen zu gehen und
dort den Glauben zu verkiinden, wo ihre Transzendenzchiffren sind.
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wPastorale Ausrichtung bei Wahrung
der akademischen Qualitit“

VERSUCH EINER KONKRETISIERUNG DES LEITBILDES
DER THEOLOGISCHEN HOCHSCHULE CHUR

von Eva-Maria FABER

Die Theologische Hochschule Chur legt ihrem Ausbildungskonzept seit
dem Jahr 2000 das Leitbild einer ,,pastoralen Ausrichtung bei Wahrung
der akademischen Qualitit* zugrunde. In diversen Prozessen ist dieses
Leitbild zustande gekommen, evaluiert und weiter entfaltet worden.
Einer reflexiven Vertiefung dient der hier vorgelegte Band, in dem der
Begriff des ,,Pastoralen” von vornherein in seiner komplexen, mit dem
II. Vatikanischen Konzil ins Licht gehobenen Bedeutung (vgl. S. 111f)
verstanden wird. So lag es nahe, in einem grundsitzlichen Angang das
Desiderat einer lebensweltnahen Theologie zu entwickeln und dazu von
verschiedenen Disziplinen und Perspektiven aus Entfaltungen vorzu-
legen. Damit kann unmissversténdlich zum Ausdruck gebracht werden,
dass eine ,,pastoral ausgerichtete” Theologie weder einer einseitigen
kirchlichen Binnenorientierung Vorschub leistet noch kurzschliissig auf
die Vermittlung praktischer Kompetenzen zu reduzieren ist.

Nach dieser Weitung der Perspektive auf allgemeine Desiderate
der Theologie fokussieren sich die folgenden Ausfithrungen auf die In-
stitution der Theologischen Hochschule Chur selbst, auf die geschicht-
lichen Hintergriinde ihres Leitbildes sowie auf einige Facetten der
Umsetzung, die durch wissenschaftstheoretische Reflexion allein nicht
hinreichend in den Blick kommen.

I. Das Leitbild der Theologischen Hochschule Chur
vor dem Hintergrund ihrer Geschichte

Das Leitbild der Theologischen Hochschule Chur markiert eine Zésur in

der Geschichte der Churer Ausbildungsstétte und steht gleichzeitig in
Kontinuitat zu ihrer Tradition.
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1. Zasur und Kontinuitit

Das Leitbild der Theologischen Hochschule Chur wurde zu einem Zeit-
punkt formuliert, an dem aus dusseren Griinden eine Neuorientierung
notwendig geworden war. Eine Krise im Bistum Chur in den 90er Jah-
ren des 20. Jahrhunderts (bedingt durch den umstrittenen Bischof Wolf-
gang HaAs) hatte Auswirkungen auf die didzesane Ausbildungsstitte:
Ihre Weiterexistenz war im Studienjahr 1999/2000 radikal in Frage
gestellt. Grund waren Defizite im finanziellen Bereich ebenso wie ein
Riickgang der Studierendenzahlen auf nur noch 19 Studierende im
Studienjahr 1999/2000'. Es musste eine Sistierung des Lehrbetriebs er-
wogen werden. Diese Krise ist einerseits Symptom fiir die im Ernstfall
grossere Labilitét einer privaten, kirchlichen Institution, zeigt aber an-
dererseits, dass das Zusammenspiel verschiedener Entscheidungstrager
auch einer kirchlichen Hochschule Stabilitét und Spielrdume sowie den
ndtigen Riickhalt verschafft. Denn die didzesanen Réte sprachen sich
fiir den Erhalt der Hochschule aus, bei gleichzeitigem Votum fiir eine
strukturelle Erneuerung, die seit dem Jahr 2000 vorangetrieben worden
ist.

Am 24. Mirz 1999 beauftragte der Priesterrat des Bistums Chur
eine Kommission damit, die krisenhafte Situation der Ausbildung zu
kirchlichen Berufen in der Didzese zu beraten. Diese Ausbildungskom-
mission legte nach iiber einjahriger Arbeit, wahrend derer der Entscheid
zur Weiterfithrung der Theologischen Hochschule Chur gefillt wurde,
einen Bericht vor, der als Rahmen und Grundlage fiir die Zukunft der
theologischen Ausbildungsstitte im Bistum Chur dienen sollte’. In dem
am 9. November 2000 vom Bischofsrat entgegengenommenen Bericht
werden zahlreiche Griinde fiir den Erhalt der Hochschule in Chur sowie
Optionen fiir eine innovative Weiterfithrung unter neuen Vorzeichen
benannt. Die Hochschule, der durch ihre Verbindung mit dem Priester-

! Die Churer Ausbildungssttte hatte nie mehr als 79 Studierende; diese hochste
Zahl wurde 1918/1919 erreicht. Seit den 70er Jahren des 20. Jahrhunderts lagen die
Zahlen — den Dritten Bildungsweg nicht eingerechnet — zwischen 22 (1974/75) und 42
(1986/87) Studierenden; seit 2004/2005 bewegen sie sich zwischen 45 und 50.

* Das Dokument wurde in einem internen Mitteilungsblatt publiziert: Schlussbe-
richt der Ausbildungskommission, in: Griisse aus St. Luzi (2000) 29-48.
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seminar eine zweckdienliche Infrastruktur zur Verfiigung steht, solle er-
halten werden, weil sie Studierende organisch im Kontext des Bistums
ausbildet, umgekehrt didzesaner Bezugspunkt fiir die Seelsorgerschaft
ist und schliesslich fiir das Bistum (und dariiber hinaus fiir die Kirche in
der Schweiz) ein unverzichtbares Kompetenzzentrum darstellt:

,»Im Priesterseminar St. Luzi steht eine ausgezeichnete Infrastruk-
tur zur Verfiigung, die in gutem Zustand ist ... Das Priesterse-
minar wiirde ohne THC und damit ohne Studierende im Grund-
und Hauptstudium an Profil verlieren und konnte nicht mehr im
selben Masse Brennpunkt der didzesanen Seelsorgerausbildung
sein. Alle Churer Theologen wiirden zu ,auswiérts Studierenden".
Die bistumseigene Ausbildungsstitte kann fiir das Bistum eine
stark identitétsstiftende Bedeutung haben. Sie ist unersetzbar fiir
die Beheimatung der Studierenden im Bistum sowie fiir deren
Kontakt mit den in der Seelsorgepraxis Stehenden. Auch fiir die
MitarbeiterInnen in der Seelsorge kann sie in fachtheologischer,
pastoraler und spiritueller, aber auch in personlicher Hinsicht
wieder zum didzesanen Bezugspunkt werden ... Ohne eigene
Ausbildungsstitte wire es auf Dauer schwierig, im Bistum ge-
niigend theologisch spezialisierte Kréfte zu haben, die vor allem
in der Seelsorgerfortbildung, in vielen Arbeitsgruppen und Kom-

3

missionen usw. gebraucht werden‘.

Aufgrund dieses Plddoyers fiir eine Weiterfithrung der Hochschule, ver-
bunden mit dem Postulat einer grundlegenden Neuorientierung, erwies
sich die Krise schliesslich als Chance. Aufgrund der massiven Infrage-
stellung waren Lehrkorper und Umfeld genétigt und motiviert, Um-
strukturierungen vorzunehmen und beherzt ein neues Konzept umzu-
setzen.

Wenn dies einerseits in der Entwicklung der Hochschule einen
Einschnitt bedeutete, so konnte das angestrebte Konzept doch an Ge-
gebenheiten ankniipfen, die der Theologischen Hochschule Chur durch

* Schlussbericht der Ausbildungskommission 3.1.2. Punkte 1-4 (Fettdruck
getilgt).
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ihre Geschichte und ihren Charakter als diozesane Hochschule traditio-
nell eigen sind. Das im Jahr 2000 definierte Leitbild, demzufolge die
Hochschule in Chur einer pastoralen Ausrichtung bei Wahrung der aka-
demischen Qualitdt verpflichtet ist, thematisiert als Schwerpunkt der
theologischen Lehre und Forschung, was durchaus auf der Linie der bis-
herigen institutionellen Verortung und Praxis liegt. Diese Kontinuitét
biirgt fiir realistische Chancen der Umsetzung des neuen Konzeptes, da
dieses an bestehende Stdrken ankniipfen kann. Indem das Leitbild be-
reits Angelegtes aber ausdriicklich macht, kann das bisher unreflektiert
Gegebene entschieden und planmaéssig in Strukturen und Inhalte um-
gesetzt werden. Zudem trifft die Neuorientierung in eine Zeit, in der
vielerorts und auf verschiedenen Ebenen neu iiber den Ansatz von
Theologie und iiber die Ausbildung zu kirchlichen Diensten nachge-
dacht wird.

2. Ein Riickblick in die Geschichte der
Theologischen Hochschule Chur

Die Theologische Hochschule Chur ging 1968 als kirchliche Hoch-
schule aus dem ,,Studium Theologicum* hervor, mit dem seit 1807 die
theologische Ausbildung der kiinftigen Seelsorger am Priesterseminar
St. Luzi geleistet worden war. Fiir diese Art von Ausbildungsstétte war
es selbstverstandlich, sich in engem Kontakt zu kirchlichem Leben zu
bewegen, ohne dass dies eigens reflektiert gewesen wire. Ein Ver-
trautsein mit kirchlichem Leben wurde bei den kiinftigen Priestern
vorausgesetzt. Dariiber hinaus konnten die Seminaristen wéahrend der
Ausbildungszeit ein Bewusstsein der Zusammengehorigkeit entwickeln.
Gemeinsam gingen sie auf ein spiteres Wirken im Bistum Chur bzw. in
einem anderen deutschschweizerischen Bistum (vor allem Seminaristen
des Bistums St. Gallen studierten hiufig in Chur*) zu. Auch war die
Verbindung von wissenschaftlicher und spiritueller Ausbildung selbst-
verstandlich. Praktische Dimensionen der Ausbildung spielten nach
Aussagen von Personen, die in den 60er Jahren des 20. Jahrhunderts in

*Vgl. DURST, Ara 83.
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Chur studierten, allerdings eine kleinere Rolle, als dies heute iblich ist.
Es geht um eine Epoche, in der die pastorale Praxis noch weniger kom-
plex war und sich weniger professionalisiert vollzog.

Mitte des 20. Jahrhunderts machte sich die Churer Ausbildungs-
statte einen Namen und zeichnete sich durch das Anliegen einer zeit-
offenen Theologie aus, als die Churer Professoren Johannes FEINER, Jo-
sef TRUTSCH und Franz BockLE 1957 den Band ,,Fragen der Theologie
heute“ publizierten’. ,,Sdmtliche theologischen Fachbereiche wurden
nach neuen Erkenntnissen und Anregungen abgehorcht. Das Buch wur-
de ein theologischer Bestseller, nicht zuletzt deswegen, weil es den Her-
ausgebern gelang, klingende Namen fiir die Mitarbeit zu gewinnen. Und
das Buch war in Konzept und Ausfiithrung in dieser Art wirklich neu*.
Auch das vornehmlich von Johannes FEINER schon vor dem II. Vatika-
nischen Konzil konzipierte spétere Standardwerk der Dogmatik ,,Mys-
terium Salutis®, das zwischen 1965 und 1981 erschien, iibernahm als
Gesamtschau einer dogmatischen Theologie unter heilsgeschichtlicher
Perspektive eine Vorreiterrolle fiir die Neuorientierung der Dogmatik in
der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts’.

Diese Grundlinien theologischer Ausbildung wurden weiterge-
fiihrt und entfaltet, als sich die Rahmenbedingungen nach dem II. Vati-
kanischen Konzil stark verdnderten. Die Solidaritédt unter den Studie-
renden weitete sich auf die Kandidaten der neu entstehenden pastoralen
Dienste von Laien aus. Mit der Er6ffnung des Dritten Bildungsweges in
Chur 1975 wurde in den Rédumlichkeiten von St. Luzi das ,,integrierte
Seminar* errichtet, in dem Priesteramtskandidaten und Laien gleicher-
massen wohnten. Die komplexer gewordenen pastoralen Gegebenheiten
erforderten stirker institutionalisierte Formen praktischer Ausbildung.
Ahnlich wie andere Didzesen etablierte das Bistum Chur eine Berufs-
einfithrung nach Abschluss des Studiums im ersten Jahr der Berufspra-
xis (,,Pastoraljahr*; erstmals 1974 durchgefiihrt). Neue Formen berufs-
begleitender Fortbildung wurden notwendig. Fiir beides war der nahe-
liegende Ort das Priesterseminar. Dabei wurde (und wird) sowohl in der

> FEINER / TRUTSCH / BOCKLE (Hrsg.), Fragen.

® GASSER, Atmosphérisches 116.

" FEINER / LOHRER (Hrsg.), Mysterium Salutis. Vgl. dazu GASSER, Atmosphri-
sches 114.
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Berufseinfiihrung wie auch im Fortbildungsbereich der Lehrkorper der
Theologischen Hochschule Chur einbezogen. Die Verwobenheit von
didzesanem Kontext und Ausbildungsstitte ist infolge solcher Entwick-
lungen in den letzten drei Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts eher ge-
wachsen.

Schaut man diese Beobachtungen zusammen, so lisst sich erken-
nen, dass die praxisnahe Eigenart der traditionellen Priesterausbildung
in Chur zum prigenden Merkmal einer Ausbildung geworden ist, wel-
che heute verschiedenartige Seelsorgsberufe umgreift. Auch nach der
erneuten Einfiihrung des klassischen Priesterseminars im Jahr 1991 und
der starkeren Profilierung der je eigenen Ausbildungswege fiir Priester
und Laien wird den Studierenden an der Ausbildungsstitte in Chur
durch das eher personliche Ambiente erfahrbar, dass sie gemeinsam auf
einen kirchlichen Dienst im selben Kontext zugehen. Davon profitieren
im tibrigen auch jene Studierenden, die andere Berufsziele anstreben.
Zudem konnte der traditionelle Ausbildungsort mit neuartigen Deside-
raten an Fort- und Weiterbildung infolge der Professionalisierung der
Seelsorge verbunden werden.

Es ist diese Eigenart der Churer Ausbildungsstitte, an die im
Jahre 2000 der Schlussbericht der Ausbildungskommission mit ihrem
Votum fiir die pastorale Ausrichtung der Theologischen Hochschule
Chur ankniipfen konnte.

Auch der zweite Pol des Leitbildes von 2000 — die akademische
Qualitdt — fiihrte bereits Angebahntes fort, war doch im letzten Drittel
des 20. Jahrhunderts eine Anndherung der bistumsinternen kirchlichen
Ausbildungsstétte an universitir entwickelte akademische Standards
erfolgt. Gewissermassen lésst sich an der Theologischen Hochschule
Chur exemplarisch ablesen, wie sich — nach einer Einschédtzung von
Papst JouanNNEs PAuL II. 1980 — die Verortung der Theologie an staat-
lichen Universitdten auch auf die Qualitét der kirchlichen Hochschulen
positiv ausgewirkt hat®: Theologische Ausbildung an nichtstaatlichen

¥ ,,Wenn die theologische Forschung zu den echten Schitzen der Kirche Thres
Landes gehort, so wird dies sicher auch durch die Einbeziehung der Theologie in die
staatlichen Universitéten ermdglicht. Das Verhiltnis zwischen der Freiheit der wissen-
schaftlichen Theologie und ihrer Bindung an die Kirche, wie es in den Konkordaten ver-
ankert ist, hat sich trotz einiger Konflikte als Modell immer wieder bewihrt. Es gibt
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Hochschulen profitiert von dem akademischen Niveau, welches die wis-
senschaftliche Theologie durch ihre Verortung an staatlichen Univer-
sitdten gewonnen hat. Die hier in struktureller und wissenschaftlicher
Hinsicht geltenden Standards sind auch fiir kirchliche Hochschulen
unverzichtbar. Dies gilt fiir das akademische Niveau von Lehre und For-
schung ganz allgemein, speziell z. B. fiir Berufungsverfahren, fiir ge-
wisse Standards im Bereich der Qualitdtssicherung ebenso wie fiir die
Herausforderung zum interdisziplindren Austausch.

Fiir die Churer Ausbildungsstitte war die — vor allem der Initia-
tive des damaligen Regens und spéteren Churer Bischofsvikars Alois
SusTAR zu verdankende — Umstrukturierung des Studium Theologicum
in die Theologische Hochschule Chur (/nstitutum Superius Theologi-
corum Studiorum) im Jahr 1968 ein wichtiger Einschnitt. Dadurch war
die Voraussetzung geschaffen, die es der Ausbildungsstitte in Chur
erlaubte, fortschreitend mit Entwicklungen im akademischen Raum
Schritt zu halten. Zu nennen sind hier die Entflechtung von Leitung des
Priesterseminars und Leitung der Hochschule im Jahre 1970, die staat-
liche Anerkennung der akademischen Abschliisse seit dem Jahr 1976,
die Angleichung der Verfahren zur Neubesetzung von Lehrstiihlen an
akademische Gepflogenheiten, die Erlangung des Rechtes zur Verlei-
hung der akademischen Grade des kanonischen Lizentiates 1973 und
des Doktorates 2003 sowie in neuerer Zeit die Entwicklung von Instru-
menten zur Qualitétssicherung. So gelang es der Hochschule, die seit
2003 den Rang einer Fakultét hat, im Jahr 2006 von der Schweizeri-
schen Universitdtskonferenz als private universitire Hochschule akkre-
ditiert zu werden.

Vor diesem Hintergrund wurde bei der Neukonzeption der Chu-
rer Hochschule von Anfang an thematisiert, dass die Ausrichtung auf
die Bediirfnisse der Ausbildung von kiinftigen Seelsorgern keine Ab-
striche an der akademischen Qualitdt bedeuten diirfe: ,,Wenn nach
einem eigenen Profil der THC gesucht wird, ist nochmals zu betonen,

Ihnen die Chance, Philosophie und Theologie in [sic] Kontext und in Kooperation mit
allen Wissenschaften einer modernen Universitit treiben zu konnen. Diese Situation hat
auch die Qualitit der philosophisch-theologischen Hochschulen der Bistiimer und Or-
den, die Gesamthochschulen und die Pddagogischen Hochschulen wie auch kirchliche
Forschungsinstitute gepragt*: JOHANNES PAUL II., Ansprache 168.
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dass auf jeden Fall die theologische Ausbildung an der THC eine gute
Qualitit haben und sich auf demselben Niveau befinden muss wie an
den theologischen Fakultidten der Schweiz. Das ist die Voraussetzung
fiir jedes Leitbild, das eigene Akzente setzen will*®.

Die Neuausrichtung der Theologischen Hochschule Chur im Jahr
2000 kniipfte an bestehende Schwerpunkte einer funktionstiichtigen In-
stitution an. Indem traditionell bereits gesetzte Akzente als vorteilhaft
ins Bewusstsein geriickt wurden, konnten sie auch Gegenstand eigener
Forderung und identitétsbildender Kern eines neuen Konzeptes werden.
Eine Expertenkommission begleitete die Entwicklungen von 2001 bis
2008 und gab weitere Impulse, so z. B. zur Griindung eines Pastoralin-
stitutes, das im Jahr 2003 er6ffnet wurde und einige der schon wahr-
genommenen Aufgaben in Fort- und Weiterbildung biindeln und aus-
bauen konnte.

Im Riickblick nach gut einem Jahrzehnt lassen sich indes andere,
fiir die Umsetzung des Leitbildes abtrdgliche Rahmenbedingungen nicht
iibersehen. Zu den retardierenden Faktoren gehorte zunéchst eine hohe
Fluktuation im Lehrkorper aufgrund von Emeritierungen, unerwarteten
Todesfillen und Wegberufungen in Schliisselfichern wie Pastoraltheo-
logie, Religionspéddagogik und Theologische Ethik. Die Bologna-Re-
form noétigte dazu, gerade erst gesetzte Akzente in der Studienordnung
wieder zu revidieren, weil sie sich mit den eher engen Vorgaben des
»Rahmenprogramms fiir das theologische Vollstudium nach dem Bolog-
na-Modell“ vom 1. Dezember 2005 der Schweizer Bischofskonferenz
nicht mehr vereinbaren liessen. Zudem erweist sich die kirchliche Situa-
tion im Bistum Chur als nicht stabil, was flir eine konsequente Ent-
wicklung der Ausbildungsstétte wenig forderlich ist.

Dennoch sind bei der Reflexion und Realisierung des Leitbildes
Erfahrungen gewonnen worden, die im Folgenden resiimierend darge-
stellt werden, soweit dies liber den unmittelbaren Kontext hinaus be-
deutsam ist bzw. einer gewissermassen institutionsgeschichtlichen Do-
kumentation dient.

? Schlussbericht der Ausbildungskommission 3.3. (Fettdruck getilgt).

' Diese Expertenkommission legte im Juni 2001 einen Bericht sowie Empfeh-
lungen vor. Publiziert sind die Empfehlungen der Expertenkommission fiir die Weiter-
entwicklung der Theologischen Hochschule Chur in: Griisse aus St. Luzi (2001) 38—44.
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II. Konkretionen

Das Leitbild der Theologischen Hochschule Chur hat verschiedene Di-
mensionen, die z. T. nicht den wissenschaftlichen Ansatz von Theologie
selbst, sondern eher den Rahmen betreffen, in dem akademische Theo-
logie betrieben wird. Da die Aufmerksamkeit fiir die Verortung in kon-
kreten Rahmenbedingungen unabdingbar zum hier vertretenen Konzept
von Theologie hinzugehort, kann eine entsprechende Reflexion nicht
iibersprungen werden, ohne dass sich die Ausfiihrungen deswegen in
konkreten Details mit Lokalkolorit verlieren sollen.

1. Theologie in pastoraler Ausrichtung:
ein iibergreifendes Konzept

Die Empfehlungen der Expertenkommission von 2001 widerstanden bei
der Ausformulierung des Leitbildes bemerkenswerterweise der Versu-
chung, sich auf Postulate fiir eine effektive Ausbildung zum kirchlichen
Dienst zu beschréinken und das pastorale Geschift exklusiv den Fachern der
Praktischen Theologie zuzuweisen. Vielmehr wurde postuliert, die entspre-
chenden Ziele seien ,,von allen theologischen Féachern an der THC zu ver-
folgen. Gerade so wird die pastorale Ausrichtung Kennzeichen der gesam-
ten theologischen Ausbildung in Chur*'"'. In der weiteren Entwicklung ist
dieser Ansatz noch geweitet worden. Denn tiber Ausbildung und Lehre hin-
aus ist auch die Forschung — bei geblihrender Achtung vor der akademi-
schen Freiheit der Lehrstuhlinhaber beziiglich ihrer individuellen For-
schungsprojekte — in Teilen ebenfalls am erwahnten Leitbild zu orientieren.

So kommt eine Realisierung einer ,,lebensweltnahen* oder ,,pastora-
len* Theologie auf akademischem Niveau um der eigenen Selbstverge-

" Empfehlungen 40. Siche auch den Schlussbericht der Ausbildungskommission
3.3. Punkt 1.: ,,Die theologischen Facher miissen neu strukturiert werden, gutes Niveau
haben und im Geist der Offenheit und des Gespréchs mit unserer Zeit und ihren Fragen
doziert werden. Auch der Theologie benachbarte Disziplinen (Philosophie, Psychologie,
Pastoralsoziologie usw.) miissen im Gesamtkonzept geniigend Gewicht haben. Beim re-
lativ hohen Ausbildungsstandard in der Schweiz miissen SeelsorgerInnen auch theore-
tisch gut geriistet sein, um im Dialog bestehen zu kénnen und ernst genommen zu wer-
den*.
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wisserung wie um der Verortung im wissenschaftlichen Feld nicht ohne
wissenschaftstheoretische Erorterungen aus. Diese wiederum ersetzen nicht
die Durchfiihrung selbst. So sehr es fiir Ausbildungszwecke zunéchst genii-
gen mag, durch Selektion praxisrelevanter Aspekte Akzente zu setzen (sie-
he auch unten I1.2.), so sehr greift doch eine pastorale Orientierung der
Theologie in den meisten Fachgebieten tiefer in den Ansatz ein und ver-
andert gegebenenfalls das Selbstverstindnis und das Vorgehen theologi-
scher Reflexion. Das Gelingen einer lebensweltnahen Theologie ist dabei
auch davon abhingig, in welchem Kontext und mit welchem Adressaten-
horizont Theologien entstehen. Die enge Verwobenheit der Theologischen
Hochschule Chur mit ihrem didzesanen Kontext bringt strukturell eine stan-
dige Herausforderung zum Dialog mit dem kirchlichen und gesellschaftli-
chen Umfeld mit sich und fordert entsprechende theologische Akzentset-
zungen.

Ein Beispiel fiir praxisnahe und in die Lehre hineinreichende For-
schung bietet das Forschungsprojekt ,,Cyber-Theologie: Gottesdienst und
Internet”, das der Lehrstuhl fiir Liturgiewissenschaft in Zusammenarbeit
mit dem Lehrstuhl fiir Liturgiewissenschaft an der Ruhr-Universitét Bo-
chum entwickelt hat. Es geht der Frage nach, ob die durch die Entwick-
lung des Web 2.0 bedingten Verédnderungen im Selbstverstéindnis des Men-
schen und seines Kommunikationsverhaltens zu Verdnderungen im Gottes-
dienstverstdndnis fithren'*. Im Rahmen des Projektes wurde im Studienjahr
2010/2011 ein Seminar weitgehend internetbasiert auf einer E-Learning-
Plattform durchgefiihrt.

Ein wichtiger und zugleich anspruchsvoller Faktor ist die angezeigte
Interdisziplinaritdt von Forschungsprojekten pastoral ausgerichteter Theolo-
gie. Insbesondere ein Zusammenspiel Praktisch-Theologischer und Syste-
matisch-Theologischer Disziplinen ist unverzichtbar. Dabei dient die Prakti-
sche Theologie keineswegs nur als nachgeordnete Anwendungswissen-
schaft. Vielmehr liegt sie in ihrer Eigenart als Wahrnehmungswissenschaft
der Systematischen Theologie voraus und muss darauf dringen, dass ihre
Ertrage der Systematischen Theologie buchstéblich zu denken geben. Diese
ihrerseits kann sich unter pastoralem Vorzeichen nicht unabhéngig von Ein-
sichten zu Erfahrungen und Zugangskonstellationen von Menschen vollzie-

12 Vgl. JEGGLE-MERZ, Gottesdienst und Internet; DIES., Gottesdienst und mediale
Ubertragung.
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hen. Als Ertrag ist nicht eine ,,Theologie light* zu erwarten, die auf niedri-
ge(re)m Niveau sagt, was bereits umfassend auf hoherem Niveau spekula-
tiv entwickelt wurde. Vielmehr wird eine Theologie sich verdndern, wenn
sie reflektiert, von welchen Perspektiven und Erfahrungen her ihr Gegen-
stand den Menschen heute in den Blick kommt und mehr noch: wie diese
Perspektiven und Erfahrungen — z. B. als Ausserungen des sensus fidelium
— selbst zu ihrem Gegenstand gehdren. Es geht hier um Theologie als se-
cond-order-language, welche sich der Aufgabe stellt, die Primérsprache und
-wirklichkeit christlichen Glaubens ebenso wie menschliche Lebenswelten
allgemein zum Gegenstand zu nehmen. Aus den bereits genannten und in
friiheren Teilen dieses Buches reflektierten Griinden ist dies eine genuin der
wissenschaftlichen Theologie zuzuordnende Aufgabe.

In diesem Sinne arbeiten an der Theologischen Hochschule Chur die
Inhaber der Lehrstiihle fiir Dogmatik und Fundamentaltheologie und fiir
Religionspddagogik und Katechetik an einem Projekt ,,Systematik elemen-
tar. Ziel des in einer ersten Phase bereits in einem Seminar erprobten
Projektes ist es, auf der Basis des Elementarisierungsmodells Erkundun-
gen zu den Lebenswelten von Kindern, Jugendlichen und Erwachsenen mit
ausgewahlten Themen der Dogmatik und Fundamentaltheologie zu verbin-
den.

2. Akademische Theologie und berufsbefihigende Ausbildung

2.1. Die notwendige Riicksichtnahme
auf die Berufsbefihigung

Eine pastoral ausgerichtete Theologie bedarf einer fundierten theoretischen
Grundlegung und einer Bewéhrung in der Forschung. Gleichwohl muss nun
auch zur Sprache kommen, was wissenschaftstheoretische Reflexionen viel-
fach ausblenden: dass die wissenschaftliche Theologie auch und nicht nur
nachgeordnet zu Ausbildungszwecken betrieben wird.

Abgesehen davon, dass die Desiderate theologischer Ausbildung
Riickwirkung auf das Selbstverstindnis der wissenschaftlichen Theologie
iiberhaupt haben (siehe oben S. 66), muss schon aus pragmatischen Griin-
den gerade zum Schutz der akademischen Ausbildungsgénge fiir den kirch-
lichen Dienst (vgl. unten 11.2.2.) gefragt werden, wie das Studium wissen-
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schaftlicher Theologie angelegt sein muss, damit kiinftige Seelsorgende
darin und nicht nur daneben auf ihren kiinftigen Dienst und Beruf vor-
bereitet werden. Im vieldiskutierten Thema der Spannung zwischen akade-
mischer Ausbildung und Berufsbefdhigung melden zwar gerade die Geis-
teswissenschaften berechtigte Vorbehalte gegeniiber einer leichtfertigen Re-
duktion akademischer Ausbildung auf ,,employability* an. Gleichwohl hat
die Theologie einen unverzichtbaren Bezug auf die kirchliche Praxis. Es
wire fatal, wenn das Theologiestudium die Berufsperspektiven von Studie-
renden mehr oder weniger ausblenden wiirde. Ein Theologiestudium ist
auch eine Berufsausbildung, bei der die Bediirfnisse der Ausbildung zum
kirchlichen Dienst zu beriicksichtigen sind"’. Zwar kann nicht jeder einzel-
ne Studieninhalt an einer verkiirzenden Frage der Verwertbarkeit gemessen
werden. Das Studium sollte aber, so formuliert es Ottmar FucHs, als Etappe
eines Berufungsweges verstanden und gelebt werden konnen. ,,Allein so
muss das Studium nicht im Ganzen oder in Teilen als isoliert erfahren
werden, sondern als eine integrierte Wirklichkeit, die in den studierenden
Personen zugleich verbunden ist mit ihrer Berufung, die im Studium selbst
als konstitutive Perspektive prasent sein darf'*.

Bezeichnenderweise wird in den Empfehlungen des Wissenschafts-
rates in Deutschland zur Weiterentwicklung von Theologien und religions-
bezogenen Wissenschaften an deutschen Hochschulen als Konsequenz der
verdnderten Studiennachfrage festgehalten: ,,Die aus Sicht der Kirchen pri-
mére Aufgabe, die eigene Funktionselite zu produzieren, riickt quantitativ
gesehen in den Hintergrund*“'®. Damit wird zugleich das Pliddoyer verbun-
den, ,,dass die Ausbildung des geistlichen Personals der Kirchen auch kiinf-
tig vorwiegend im Rahmen des staatlichen Hochschulsystems erfolgen soll-
te“'°. Dies allerdings verlangt, dass die Berufsperspektive kirchlichen Dien-
stes trotz quantitativ sinkender Bedeutung qualitativ nicht in den Hinter-
grund geraten darf. Angesichts der verdnderten Zahlenverhiltnisse durch

" Vgl. MULLER, Kompetenzbildung 41: ,,Wir bilden doch zuerst Religionslehre-
rinnen und -lehrer, Pastoralreferentinnen, -referenten und Priester aus — und nicht bloss
die fachwissenschaftlichen Tragerinnen und Trager der Zukunft unserer Zunft.

' FucHs, Kommentierung [OT] 425f.

'3 WISSENSCHAFTSRAT, Empfehlungen 60 (bzw. http://www.wissenschaftsrat.de/
download/archiv/9678-10.pdf [03.02.2012] 59).

'© WISSENSCHAFTSRAT, Empfehlungen 62 (pdf 61).
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den Riickgang von Studierenden mit Erstfach Theologie diirfte dies gar
nicht so einfach sein. Wenn nur ein geringer Anteil der Studierenden pas-
torale Berufe anstrebt, liegt es nun einmal nicht nahe, die Reflexion ent-
sprechender Handlungsfelder stark zu gewichten und Transferleistungen in
diese Richtung anzuleiten.

Die zwischen Fakultéiten und kirchlichen Ausbildnern eingespielte
arbeitsteilige Zuweisung bestimmter praxisbezogener Ausbildungseinheiten
an Seminare und Mentorate dispensiert nicht davon, die Bediirfnisse einer
kiinftigen beruflichen Arbeit im kirchlichen Dienst innerhalb der wissen-
schaftlichen Ausbildung selbst im Blick zu haben und entsprechende Ak-
zente zu setzen. Die Bediirfnisse der kiinftigen Praxis diirfen nicht exklusiv
einer kirchlichen Parallelausbildung iiberlassen werden. Um es zuzuspitzen:
Es darf keine Schizophrenie zwischen wissenschaftlicher und kirchlicher
Ausbildung geben. Wenn die wissenschaftliche Theologie den pastoralen
Bezug verliert, konnte es umgekehrt allzuleicht dazu kommen, dass die
kirchliche Parallelausbildung in Gegenreaktion nicht mehr mit akademi-
scher Reflexion vermittelt ist.

Die Theologische Hochschule Chur bewegt sich als kirchliche Hoch-
schule naturgeméss nahe an den Bediirfnissen kirchlicher Praxis und kann
entsprechende Desiderate fiir die Ausbildung friihzeitig erkennen und fle-
xibel umsetzen. Vielleicht konnten kirchliche Hochschulen, so wie sie in
akademischer Hinsicht von den Standards universitérer Theologie profitie-
ren, umgekehrt experimentell in diesem Bereich eine Vorreiterrolle einneh-
men, die ihrerseits ebenso positiv auf die universitire Ausbildung zuriick-
wirken kann.

2.2. Die Wissenschaft fiir die Berufsausbildung retten

Mit der Riicksichtnahme auf die berufsbefihigende Dimension des Theolo-
giestudiums diirfte auf dem Spiel stehen, ob sich eine akademische Ausbil-
dung langfristig als regulire Zugangsbedingung fiir die meisten pastoralen
kirchlichen Dienste halten ldsst. Schon heute begegnen Stimmen, welche
eine Fachhochschulausbildung fiir den kirchlichen Dienst favorisieren, weil
diese unmittelbarer auf die pastoralen Bediirfnisse abgestimmt werden
konnte. Es ist dabei uneingeschrénkt gutzuheissen, dass etwa fiir den Beruf
des Religionspadagogen bzw. der Religionspiddagogin solche Ausbildungs-
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gange bestehen. Sie aber zum gewohnlichen Weg fiir alle pastoralen Berufe
zu machen, wiirde nicht nur eine lange Tradition intellektuell hochstehen-
der Theologenausbildung abbrechen. Es wiirde dariiber hinaus verkannt,
dass gerade heute die pastorale Praxis das Niveau zeitgendssischer Bildung
nicht unterbieten darf und die Ausbildung deswegen auf einen weiten Hori-
zont bedacht sein muss. Dabei gilt flir Pastoralassistentinnen, Pastoralas-
sistenten und Diakone derselbe Anspruch, den Klaus DEMMER an Priester
formuliert: ,,Wir leben in einer Bildungsgesellschaft, die jeden nach ihren
Kiriterien misst. Auch dem Priester gesteht sie keine Ausnahme zu. An sei-
ne intellektuellen Fahigkeiten werden hohe Forderungen gestellt, ein Aus-
weichen in Subkultur oder geistige Unbedarftheit ist ihm verwehrt. Die
Kirche war viele Jahrhunderte hindurch Trégerin hoherer Bildung. Dieses
Verdienst wird nun fiir sie selbst zur Verpflichtung ... Der Priester kann es
sich nicht leisten, geistig zu verdden und so ein getreues Spiegelbild der
Anspruchslosigkeit vieler Gemeindemitglieder zu sein. Wer ihm begeg-
net, muss den begriindeten Findruck gewinnen, er habe es mit einem Men-
schen zu tun, der auf der Hohe seiner Zeit steht ... Frommigkeit ohne ge-
dankliche Kultur, ohne Weite des geistigen Horizonts, ohne Souverénitét
des Wertens und Urteilens, verkommt mit Sicherheit zum Sektierertum und
wird den Glaubigen zur Beklemmung, den Aussenstehenden Anlass zum
Spott«'”.

Um den Glauben iiberzeugend verkiindigen zu koénnen, geniigt eine
nur subjektiv-gefiihlsmdssige Bindung an den personlichen Glauben (so
sehr sie unverzichtbar ist) nicht. Die wissenschaftliche Reflexion des Glau-
bens flihrt iiber den subjektiv vollzogenen Glauben hinaus und leitet zu je-
nem Verstehen an, welches eine intersubjektive Vermittlung des Glaubens
ermdglicht. Der frithere Generalobere der Dominikaner, Timothy RAD-
CLIFFE, bemerkt treffend: ,,Es stimmt schon, dass wir von Anfang an Wege
finden, die Gute Nachricht mit anderen zu teilen, aber die geduldig absol-
vierte Lehrzeit der Stille [hier ist das Studium gemeint] ldsst sich nicht um-
gehen, wenn wir den anderen mehr bringen wollen als bloss unsere Begeis-
terung*'®,

Gerade die boomende Religiositit mit ihren zuweilen eigenartigen
Ausdrucksformen fiihrt den Wert einer religiésen Tradition, die gewohnt

'7 DEMMER, Zumutung 30f.
'"* RADCLIFFE, Gemeinschaft 280.
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ist, den eigenen Glauben kritisch zu reflektieren, vor Augen. Das Prinzip
»anything goes® ist in einem Bereich, der tief in menschliches Selbstver-
stindnis hineinreicht, Gefiihle bindet und Kréfte freisetzt, gefahrlich. Kir-
che und Theologie haben hier einen diakonischen Dienst zu leisten. Auf
dem Spiel steht die Auskunftsfihigkeit im Sinne von 1 Petr 3,15: ,,Seid
stets bereit, jedem Rede und Antwort zu stehen, der nach der Hoffhung
(dem Grund der Hoffnung) fragt, die euch erfiillt”. Diese Mahnung gilt
allen Christen, umso mehr aber jenen, die andere zu dieser Auskunfts-
féahigkeit befahigen sollen. Zu beachten ist der genaue Wortlaut von 1 Petr
3,15, der nicht nur die christliche Hoffnung, sondern deren Grund bezeugt
wissen will. Wenn Christen heute iiber ihren Glauben sprechen und ihn in
einer nicht mehr selbstverstdndlich christlichen Welt einbringen wollen,
darf solche Gottes- und Glaubensrede nicht auf oberflichlichem Niveau
geschehen. Die Notwendigkeit theologischen Informiertseins betriftt dabei
ein breites Spektrum theologischer Perspektiven: exegetisches Wissen, his-
torische Kenntnisse, Einsicht in die innere Kohérenz des christlichen Glau-
bens, ethische Positionen usw.

Es darf zudem nicht verkannt werden und bedarf dringend der For-
derung, dass Verantwortung fiir die Pastoral mit Entscheidungsspielraumen
verbunden ist. In der gegenwirtigen kulturellen und gesellschaftlichen
Situation geniigen die einfachen und einheitlichen Losungen nicht.
Seelsorgende miissen an sehr verschiedenartige Situationen anpassungs-
fahig sein, ohne deswegen in ihren Akzentsetzungen beliebig zu wer-
den. Mit dem Katechismus, dem Messbuch und dem Kirchenrecht allein
kann ein Seelsorger den Herausforderungen der Pastoral nicht geniigen.
Die drei (exemplarisch) genannten Dokumente stecken ihrem eigenen
Selbstverstdndnis nach einen Rahmen ab, innerhalb dessen in der Kir-
che verantwortlich verkiindigt, gefeiert und gehandelt werden soll, ohne
dass dadurch schon alle Einzelfragen geklért waren. Als Personen, die
aufs engste mit den verwickelten Lebenswegen von Menschen zu tun
haben, konnen und diirfen Priester, Diakone, Pastoralassistentinnen und
Pastoralassistenten sich (und darf die Kirchenleitung sie) nicht nur als
Ausfiihrungsbeamte verstehen. Sie miissen eine theologisch fundierte
und zugleich praxisnahe Ausbildung mitbringen, damit ihnen zugetraut
und zugemutet werden kann, fiir die je spezifischen Situationen eigen-
standig verantwortete Wege zu gehen.
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2.3. Praktische Akzente der Ausbildung

Welches sind nun spezifisch praktische Akzente, die in einer pastoral orien-
tierten wissenschaftlichen Ausbildung zu setzen sind?

Pastoral ausgerichtetes Theologiestudium im Sinne des II. Vatika-
nischen Konzils impliziert grundlegend den Lernprozess, kirchliches Le-
ben ebenso wie Theologie dialogisch auf die zeitgendssische Kultur und
Gesellschaft zu beziehen und in der pastoralen Innenperspektive diese
ebenso pastorale Aussenperspektive zu berticksichtigen. Somit geht es ge-
rade nicht nur um das Einspuren in binnenkirchlich-pastorale Strategien,
sondern um die Verinnerlichung der universalen Relevanz der Gottes-
rede (als Menschheitsthema!) wie auch um die Situierung theologischer
und kirchlicher Themen im Horizont der gesellschaftlichen Offentlich-
keit.

Angesichts der ohnehin notwendigen Selektion im Sinne eines exem-
plarischen Lernens verdienen jene Themen den Vorzug, die zur Urteilsbil-
dung und Positionierung in aktuellen Fragen kirchlichen Lebens befahigen.
Zu den Lernzielen wird in der Regel ausdriicklich die Féahigkeit zum Trans-
fer theologischer Inhalte in die Verkiindigung und zur kompetenten Ent-
wicklung von Kriterien fiir konkretes kirchliches oder gesellschaftliches
Handeln hinzugehdren. Es braucht ein sténdiges Bemiihen, die Sprachkom-
petenz in Sachen Theologie zu erhdhen. Die steile Fachterminologie, die
zum Verstehen komplexer theologischer Sachverhalte dienlich ist, muss
wieder den Weg in eine gepflegte, aber allgemein versténdliche Sprache
finden, ohne die inzwischen gelernte Komplexitét und Differenziertheit der
Sache zu verraten.

Uber der intellektuellen Ausbildung darf nicht {ibergangen werden,
dass es im Blick auf einen kiinftigen kirchlichen Dienst auch praktischer
Ausbildungselemente bedarf. So wie alle Féacher in der Lehre besondere
Riicksicht auf praktische Relevanz nehmen miissen, ist von den Fachern der
Praktischen Theologie verlangt, sich ihrerseits ebenfalls nicht ausschliess-
lich auf einer Theorieebene zu bewegen. Dies ist fiir Facher wie Religions-
padagogik und Pastoraltheologie meist selbstverstidndlich. In der Liturgie-
wissenschaft, die sich vielfach stark historisch oder systematisch versteht,
sind pastoralliturgische Fragestellungen schon eher marginalisiert. Die
Theologische Hochschule Chur pflegt den praktischen Anteil der Praktisch-
Theologischen Féacher dadurch, dass ein religionspadagogisches Praktikum
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ebenso wie liturgische, homiletische und kirchenmusikalische Ubungen
zum Ausbildungsangebot gehoren'.

Charakteristisch fiir das Leitbild der Theologischen Hochschule
Chur ist zudem das Augenmerk auf spirituelle Aspekte, die traditionell
zwar im Rahmen der Seelsorgerausbildung, jedoch weniger ausdriicklich
im Rahmen des akademischen Studiums eine Rolle spielten: ,,Die person-
liche und spirituelle Formung ist ein wichtiger Bestandteil einer ganzheit-
lichen Seelsorger-Ausbildung. In enger Zusammenarbeit mit dem Seminar
(Spiritual) soll die THC in diesem Bereich vermehrt Angebote machen, so-
wohl fiir Priesteramtskandidaten wie fiir LaientheologInnen‘’. Abgesehen
von den durch die Ndhe zum Seminar moglichen liturgischen und spiritu-
ellen Angeboten sieht die Theologische Hochschule Chur als eigenes Fach
die ,,Theologie des geistlichen Lebens verpflichtend im Studienplan vor.
Dies erlaubt es, den Studierenden grundlegende Dimensionen der Spiri-
tualitit zu vermitteln und ihren spirituellen Horizont durch erste Einblicke
in die Vielfalt von Spiritualitéten in der Kirchengeschichte zu weiten. Da-
mit ist die Spur gelegt zu praktizierter Spiritualitit, deren Bedeutung im fol-
genden Abschnitt in einer umfassenderen Perspektive zu beleuchten ist.

3. Theologische Ausbildungsstiitte als pastoraler Ort

Wer iiber Ausbildung nachdenkt, kann sich nicht nur auf Inhalte beschrén-
ken. Dariiber hinaus stellt sich die Frage, welcher Methoden und Kontexte
ein Theologiestudium bedarf, um die hier postulierten Lernprozesse zu for-
dern.

Auf einer ersten Ebene ist wie in allen Ausbildungen, akademische
Studiengénge eingeschlossen, das Postulat subjektorientierten Lernens zu
beachten. Nicht zuletzt die bolognakonforme Kreditierung von Studien-
leistungen lenkt den Blick auf die hohe Bedeutung des Eigenstudiums. In-
teressanterweise identifiziert Ottmar FucHs entsprechende Postulate bereits

' Damit wird dem Votum der Ausbildungskommission entsprochen: ,,Die prak-
tische Ausbildung soll bewusst gepflegt werden: Homiletik, Religionspédagogik, Kate-
chetik, Gesprachsfilhrung, Liturgik, Kirchenmusik usw.“: Schlussbericht der Ausbil-
dungskommission 3.3. Punkt 2. (Fettdruck getilgt).

20 Schlussbericht der Ausbildungskommission 3.3. Punkt 3. (Fettdruck getilgt).
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im Dekret tiber die Ausbildung der Priester ,,Optatam totius“. Geméss OT
17 soll das private und interaktive Studium gefordert werden. ,,Besonderer
Wert wird darauf gelegt, dass nicht nur Lehrstoff vermittelt wird (in Vor-
lesungen und Kolloquien), sondern dass (auch in Ubungen im privaten Stu-
dium sowie in kleinen Zirkeln) die Alumnen lernen, aus eigenen Frage-
stellungen, Kreativitdten und Erfahrungen heraus mit den Studieninhalten
umzugehen und sie so in eigenstandiger Weise zu reflektieren und zu be-
urteilen. Mit dem Begriff des privaten Studiums ist also nicht eine Privati-
sierung der Studieninhalte gemeint, ... sondern eine Verwurzelung des Stu-
diums in der eigenen Existenz, in den eigenen Fragen und Problemen. Dazu
braucht es auch am Schreibtisch mehr Zeit, als wenn es nur darum ginge,
Lehrinhalte zu lernen*'.

Offenkundig wird hier nicht allein auf erfolgreiche Lernmethoden
abgehoben, sondern auf den Prozess existentieller Aneignung von theologi-
scher Reflexion. Dies wiederum verweist auf tieferliegende Postulate eines
existentiell geerdeten oder sogar als Lebensform begriffenen Theologisie-
rens.

Im Unterschied zu den Religionswissenschaften tritt heute starker als
je der spezifische Charakter der Theologie als bekenntnisgebundener Dis-
ziplin hervor. Obwohl es auch in der Theologie einer reflexiven Distanz
bedarf und obwohl es auch in den Religionswissenschaften Postulate des
empathisch verstehenden Einfiihlens gibt, um Religionen von innen oder
mittels nachempfundener Zugehérigkeit zu erfassen®, sind beide Diszi-
plinen doch zu unterscheiden™. Insofern es im universitéren Bereich ge-
legentlich zu Konkurrenzsituationen zwischen Theologie (mit sinkenden
Studierendenzahlen) und Religionswissenschaften (mit steigenden Studie-

2! FucHs, Kommentierung [OT] 446.

> Vgl. BERNHARDT, Ende 143 mit Bezugnahme auf Wilfred Cantwell SMITH.
Religionswissenschaftliche Forschung wird hier ,,auf eine grosstmogliche Nahe zur In-
nenperspektive der jeweiligen Religion verpflichtet”: BERNHARDT, Ende 160.

** Es ist hier nicht intendiert, die Diskussion um die Berechtigung der bekennt-
nisgebundenen Theologie neben den Religionswissenschaften im Geflige von Univer-
sitdten zu fithren. Es sei lediglich die Uberzeugung kundgetan, dass es sowohl auf Seiten
der Kirche wie auch auf Seiten der Gesellschaft gute Griinde gibt, die Theologie im
Konzert der Wissenschaften zu verorten. Kirchlicherseits wire es ein beschamendes Ar-
mutszeugnis, wenn die bekenntnisgebundene Theologie aus dem Dialog und der Aus-
einandersetzung mit anderen Wissenschaften zuriickgezogen wiirde.

338



,Pastorale Ausrichtung ...

rendenzahlen) kommt, gilt es einer ,,Verreligionswissenschaftlichung* der
Theologie oder einer schleichenden Vermischung beider Disziplinen zu be-
gegnen und am kirchlichen, an einen Glaubensstandpunkt gebundenen Cha-
rakter der Theologie festzuhalten**. Dabei konnen Ansétze einer ,,verste-
henden Religionswissenschaft die Theologie in einem unverkrampften
Verhéltnis zu ihrer eigenen Bekenntnisgebundenheit bestirken. Zu Recht
fragt Reinhold BERNHARDT, ,,0b es nicht Erkenntnisgegensténde gibt, die in
ihrem Kern nur innenperspektivisch verstanden werden koénnen, so dass das
Postulat wissenschaftlicher Objektivitét ihre Erkenntnis eher blockieren als
fordem wiirde ... Die Partizipation am Gegenstand der Erkenntnis fiihrt
keineswegs unweigerlich zu einer Voreingenommenbheit, so dass eine unbe-
fangene, neutrale Erkenntnis nicht mehr moglich wire. Im Gegenteil: Bei
bestimmten (personalen, interpersonalen, existentiell relevanten) Erkennt-
nisgegenstéinden muss eine solche Partizipation gerade als wichtige Quali-
fikation fiir eine sachgemésse Erkenntnis gewertet werden, weil das We-
sentliche dieses Erkenntnisgegenstandes nur von innen heraus wirklich ver-
standen werden kann‘?’.

So ist die eigene existentielle Verwurzelung in dem Glauben, den die
Theologie reflektiert, nicht nur ein Randphénomen, das man im université-
ren und gesellschaftlichen Bereich verschdmt verschweigen miisste. Auch
ist es nicht sinnvoll, die Wissenschaftlichkeit der Theologie exklusiv an ih-
rer Fahigkeit zur verobjektiverenden und glaubensunabhéngigen Argu-
mentation festzumachen. Die Theologie ist Wissenschaft nicht nur in ihrer
Fahigkeit zur Wahrmehmung von ,,Aussenperspektiven®, sondern auch in
ihrer ,,innenperspektivischen, im Glauben griindenden Reflexion.

Damit aber stellt sich die Frage, ob nicht auch in ,,modernen* bzw.
»postmodernen‘ Kontexten stirker zu konturieren wire, wie Theologie und
Lebensform zusammengehdren. Gemeinhin wird die Verbindung der In-
stitution Theologie mit einer Lebensform den monastischen Theologien zu-
geschrieben. Zuweilen wird diese Liaison nostalgisch erinnert und kritisch
gegen die universitire Theologie gehalten. In pauschalen Urteilen wird da-
bei zumeist ausgeblendet, dass die Verfasstheit institutioneller Theologie
noch kein Urteil liber die personliche Spiritualitdt von Theologen und
Theologinnen erlaubt und dass spirituelle Wurzeln in jegliche Formen von

2 Vgl. ARENS, Gottesrede 26-29.
%> BERNHARDT, Ende 140.
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Theologie einfliessen konnen. Jenseits von Polemik wére gleichwohl nicht
nur fiir die personliche Haltung von Theologen und Theologinnen, sondern
auch fiir die institutionalisierte akademische Theologie deutlicher zu kon-
turieren, dass Theologie in Glaubenspraxis wurzelt und mit Lebensstilen
verkniipft ist. Ottmar FucHs kommentiert in diesem Sinne die Rede von
Kirchlichen Studien* in OT 14. Hier gehe es ,,offensichtlich nicht darum,
die wissenschaftlichen Disziplinen kirchlich zu géngeln, sondern darum,
dass alle Beteiligten, die Studierenden und die Lehrenden, wenn sie Philo-
sophie und Theologie betreiben, dies nicht in einer Schizophrenie ihrer
Existenz tun, sondern im Integral dessen, dass hier Menschen, die an das
Mysterium Christi glauben, Wissenschaft betreiben und von daher immer
auch die Methoden und Inhalte der Wissenschaft von diesem Mysterium
her und auf dieses Mysterium hin bedenken und evaluieren‘“°. Anders for-
muliert geht es um die ,,Aufforderung, das Studium so zu gestalten, dass die
Intellektualitit die Geistlichkeit nicht bekdmpft und dass die Geistlichkeit
eine umso tiefere Wissenschaftlichkeit provoziert**’. Dies verlangt, akade-
misches Nachdenken tiber das Mysterium vor allem mit dessen Feier eben-
so wie mit personlicher und gemeinschaftlicher alltagsbezogener Orientie-
rung an diesem Mysterium zu verbinden.

Nun kann es nicht darum gehen, das Gesamt der Theologie wieder in
einen monastischen Kontext hineinstellen zu wollen®®. Vielmehr sind zeit-
gendssische Formen fiir eine Theologie als Lebensform zu finden und sind
dafiir aktuelle Faktoren zu berlicksichtigen. Diese sprechen allerdings
durchaus fiir die Einbindung der akademischen Theologie in ein nicht-aka-
demische Dimensionen beriicksichtigendes integrales Gefiige.

In diesem Sinne wurde im Jahr 2000 die Chance der Theologischen
Hochschule Chur darin gesehen, ,,eine ganzheitliche Seelsorgerlnnen-Aus-
bildung fiir kiinftige Priester, Diakone und Pastoralassistentlnnen fiir den
pastoralen Dienst in der heutigen Welt anzubieten. Dazu hat sie gerade we-
gen der kleinen Zahl von Studierenden und der Nidhe zum Seminar St. Luzi
gute Voraussetzungen. Es ist zu erwarten, dass ein solches Leitbild durch-
aus einen Teil der Theologiestudierenden anspricht, wenn es serids umge-

** FucHs, Kommentierung [OT] 424f.

*" Ebd. 426.

% Allerdings ist es erfreulich, wenn monastische Orte des Theologietreibens ih-
ren spezifischen Kontext pflegen und zum Ausdruck bringen. Vgl. dazu WEISSER, Weg.
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setzt und der Offentlichkeit glaubhaft vermittelt wird**’. Dabei kommt die-
se Art ganzheitlicher Ausbildung potentiell allen Studierenden zugute,
wihrend bei universitdren Ausbildungsgéngen die Gefahr besteht, dass die
spirituellen und ganzheitlichen Aspekte der begleitenden kirchlichen An-
gebote etwa durch die Seminarausbildung nur fiir Priesteramtskandidaten
gewihrleistet ist.

So sehr der Begriff des ,,Ganzheitlichen® inflationér und unprézise
verwendet werden kann, er zeigt an, dass menschliches Leben sich in ver-
schiedenen Dimensionen abspielt, die einer Integration bediirfen. Eine In-
tellektualitét, die sich von anderen Dimensionen isolieren und z. B. emo-
tionale Aspekte der Erkenntnis vernachldssigen wiirde, bleibt unzuldng-
lich. Erst recht gilt fiir Ausbildungen das Gebot, intellektuelle Kom-
ponenten mit menschlichen Reifungsprozessen und der Ausprigung einer
authentischen Lebensgestalt zu verbinden. Andernfalls wére verkannt, dass
sich Bildungsprozesse nicht nur aus den expliziten Lehrangeboten speisen,
sondern aus vielen anderen Faktoren. In diesem Sinne gibt Hans Joas zu
bedenken, ,,dass Bildungsprozesse nur in geringem Masse intentional
steuerbar sind, andererseits immerzu stattfinden. Das bedeutet, dass der
Charakter der Bildungseinrichtungen selbst, ihr baulicher Zustand, ihre in-
ternen Strukturen, ihr Selbstverstindnis auch als einer Lebensform oder
ihr Mangel an einem solchen Selbstverstindnis sich auf die Bildungspro-
zesse oft mehr auswirken als die Bildungsintentionen der Verantwortli-
chen‘?’.

Ganz dhnlich erinnert OT 6 die Verantwortlichen der Seminaraus-
bildung ebenso wie die Professoren daran, ,,wie sehr der Bildungserfolg ...
von der Art und Weise ihres Denkens und Handelns abhéngt®. Vor diesem
Hintergrund kommentiert Ottmar FucHs das konziliare Dekret zur Priester-
ausbildung durchwegs in die Richtung, dass die Ausbildungsstitte, vor al-
lem das Priesterseminar, aber auch der Ort der akademischen Ausbildung,
idealerweise selbst ein ,,pastoraler* Ort sein sollte. ,,Studium und Pastoral
entziffern sich gegenseitig, wie sich LG 1 und GS 1 gegenseitig bendtigen
und auslegen, so sehr, dass Ausbildung und Studium selbst zum Vollzugs-
ort einer ganz spezifischen Pastoral werden, ndmlich dass auch in deren

* Schlussbericht der Ausbildungskommission 3.3. (Fettdruck getilgt).
30 Joas, Braucht 49.

341



Eva-Maria FABER

Kommunikationen etwas von dem erfahrbar wird, was inhaltlich gelehrt
wird. Das ist der ,pastorale Charakter der Theologie**".

Eine ganzheitliche und an der spiteren Verantwortlichkeit in der
Pastoral oder in anderen Berufen orientierte Ausbildung kann sich nicht in
Wissensvermittlung erschopfen, sondern muss die Ebene personlicher
Kommunikation und Motivation einschliessen. Gerade deswegen sind tiber-
schaubare Ausbildungsorte durchaus forderlich. An der Theologischen
Hochschule Chur verhilft die Kleinheit der Institution zu idealen person-
lichen Betreuungsverhéltnissen, Forderungs- und Begleitmdglichkeiten.
Die Kleinheit der Hochschule kann genutzt werden, um sich je neu im Ge-
spriach mit anderen zu schulen. Studierende lernen geradezu unweigerlich,
wie sie mit kiinftigen Kollegen und Kolleginnen einen gemeinsamen
Nenner finden kénnen, auch wenn sie in diversen Fragen unterschiedlicher
Meinung sind. Ein wichtiger Faktor gelingender Ausbildung ist die Mog-
lichkeit, den Auszubildenden Verantwortungsbewusstsein und Berufsstolz
zu vermitteln.

Schliesslich diirfte es schon immer eine Herausforderung gewesen
sein, Theologie mit einem authentischen personlichen Lebensstil zu ver-
binden. In friitheren Zeiten war die christliche Lebenspraxis indes starker
normativ vorgeformt und darum weniger Gegenstand von individuellen
Entscheidungen und Gestaltungsmoglichkeiten. In dem Masse, wie christ-
liche Lebensstile und Spiritualitéiten individuell gewéhlt und gestaltet wer-
den miissen, wird uniibersehbar, dass eine nur intellektuelle Ausbildung
nicht schon zu authentischen Lebensformen verhilft. Dies ist umso pre-
kérer, als sich unter den Theologiestudierenden mehr und mehr Personen
finden, die nicht christlich sozialisiert wurden, sondern Christsein grund-
legend erst noch erlernen miissen. Kontextbewusste Ausbildungsformen
werden dies nicht ausblenden diirfen, sondern miissen sich fragen, wie die
intellektuelle Ausbildung mit einer mehrdimensionalen Einiibung in christ-
liche Lebensstile verbunden werden kann™.

Intendiert ist damit nicht ein uniformes ,,Einspuren‘ in kirchlich vor-
gegebene Bahnen. Die Offenheit fiir kritische Auseinandersetzung und der
Mut zu einem eigenstindigen Weg diirfte jedoch gerade gefordert werden,
wenn Ausbildung in einem Kontext geschehen kann, der in authentischen

*! FucHs, Kommentierung [OT] 428.
*? Siehe mit dhnlichem Anliegen KORNER / BAICH / KLIMANN, Glauben.

342



,Pastorale Ausrichtung ...

Lebensformen Glaubenspraxis ermoglicht. In einer Zeit, in der junge Men-
schen im Glauben oft primér den Halt suchen, den sie anderswo vermissen,
ist die intellektuelle Bereitschaft, traditionelle Ausdrucksformen des Glau-
bens und kirchlicher Praxis zu hinterfragen, eher klein. Auch hier gilt: Kon-
textbewusste Ausbildungsformen werden sich die Frage stellen miissen,
welchen Rahmen sie bieten miissen, damit das Theologiestudium den Auf-
trag der Theologie zu kritischer Reflexion nahebringen kann. Welcher Stiit-
ze in gelebtem und geteiltem Glauben, welcher darin griindenden Vertrau-
ensverhéltnisse bedarf es, damit das kritische Potential der Theologie nicht
als bedrohlich erfahren wird?

Die hier angestrebte ,,,Periochese von Spiritualitit, Theologie und
Pastoral“* hebt die Eigensténdigkeit von unterschiedlichen Dimensionen
und dahinter stehenden Institutionen nicht auf und macht Akzentsetzungen
nicht tiberfliissig. Die Ausdifferenzierung der Ausbildungsprozesse und die
relative Eigenstéindigkeit der akademischen Theologie gegeniiber der im
engeren Sinn kirchlichen Ausbildung, sei es an staatlichen universitiren Fa-
kultiten, sei es an kirchlichen Institutionen, ist sinnvoll und hat zur Forde-
rung der Qualitét von Theologie beigetragen. Zugleich ist jedoch eine Inter-
dependenz der verschiedenen Dimensionen der Ausbildung wiinschens-
wert. Vor allem aber darf die Theologie nicht der Versuchung erliegen, die
spirituelle und pastorale Dimension an andere Institutionen zu delegieren.
Die akademische Theologie hat hier eine eigene Verantwortung.

4. Theologie mit kirchlichem Auftrag

Der Schlussbericht der Ausbildungskommission der Didzese Chur bezeich-
net es als wiinschenswert, Fort- und Weiterbildungen der Seelsorger an der
Churer Ausbildungsstétte durchzufiihren und die Zusammenarbeit nicht nur
mit dem Priesterseminar, sondern auch mit verschiedenen seelsorglichen
Gremien des Bistums zu suchen. Ziel ist es nicht zuletzt, nahe an den Be-
diirfnissen der pastoralen Praxis zu sein und in einer Zeit rascher Verin-
derungen flexibel auf neue Herausforderungen zu reagieren’*. Hier kommt

¥ FucHs, Kommentierung [OT] 458.
** Schlussbericht der Ausbildungskommission 3.3. Punkt 5., 7. und 8. (Fettdruck
getilgt).
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zum Tragen, was bereits anfangs erwéhnt wurde: Die Theologische Hoch-
schule Chur ist im Jahr 2000 ausdriicklich auch als Kompetenzzentrum flir
das Bistum Chur erhalten geblieben. In der Folge ist es selbstversténdlich,
dass Personen des Lehrkdrpers fiir Fortbildungen herangezogen werden, in
Gremien mitarbeiten, Gutachten schreiben und im pastoralen und seelsorg-
lichen Bereich zur punktuellen Mitarbeit angefragt werden. Das mit der
Hochschule verbundene Priesterseminar ist zudem Ort von Kommissions-
sitzungen und Fortbildungen, so dass regelméssige Kontakte mit Verant-
wortlichen in der Pastoral entstehen. Dieses Umfeld ist einer geerdeten
Theologie ausgesprochen forderlich. Zudem verschafft die héufige An-
wesenheit von Seelsorgenden an der Hochschule den Studierenden schon
wihrend ihres Studiums stirkeren Kontakt in die zu erwartende Berufswelt
hinein.

Dieser Aspekt vertieft nun auch nochmals einen Aspekt der Praxis-
und Lebensweltnéhe. Diese bedeutet nicht ideologische Bestétigung der
vorfindlichen Praxis. Doch nur in bleibender Bezogenheit auf kirchliches
Leben und gesellschaftliche Kontexte kann Theologie ihren Dienst der kri-
tischen Reflexion leisten. Die grossere Unabhéngigkeit einer an staatlichen
Universitéten verankerten akademischen Theologie kann sich auf diese
Aufgabe ebenso positiv auswirken, wie die Verortung der Theologie an
einer kirchlichen Hochschule, welche die Aufgabe der Theologie, kirch-
liches Leben zu gestalten und gegebenenfalls auch institutionskritisch zu
wirken, unterstreicht.

II1. Fazit

,Pastorale Ausrichtung bei Wahrung der akademischen Qualitit™ — das
Leitbild der Theologischen Hochschule Chur erweist sich als facettenrei-
ches Programm. Es diirfte iiber die Churer Ausbildungsstitte hinaus eine
Richtung anzeigen, die in der sich verdndernden Bildungslandschaft auch
an anderen Orten eingeschlagen wird und sich als dringlich erweist. Die in
diesem Buch vorgelegten Reflexionen wollen die diesbeziiglichen Refle-
xionsprozesse unterstiitzen. Fiir die Theologische Hochschule Chur selbst
wird damit eine Standortbestimmung vorgelegt, die fiir den Weg in die
Zukunft Orientierung bieten kann.
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Die unvermeidliche Distanz der Theorie zu den all-
taglichen Erfahrungen und Einstellungen der
Menschen hat in diversen Wissenschaften zu
Lebenswelt-Diskussionen gefiihrt. Auch fiir die wis-
senschaftliche Theologie gilt das Desiderat, durch
Lebensweltbezug Ressourcen wissenschaftlicher
Reflexion freizulegen und Relevanzprobleme zu
bearbeiten. Es gewinnt fiir sie sogar eine besondere
Schirfe, da sie einen existenzprigenden Glauben
reflektiert und auf Lebensweltbezug umso weniger
verzichten kann. Das Postulat der Lebenswelt-
orientierung in Systematischen und Praktischen
Disziplinen der Theologie konsequent durchzubuch-
stabieren, ist Ziel des vorliegenden Bandes. Die
Autoren und Autorinnen sind Mitglieder des
Lehrkorpers der Theologischen Hochschule Chur. Sie
legen hier zugleich eine wissenschaftstheoretische
Reflexion des Leitbildes ihrer akademischen
Institution vor.
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