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II. Einleitung und Hinfuhrung

»Der Herr bricht ein um Mitternacht;
jetzt ist noch alles still.
O Elend, daB schier niemand wacht

und ihm begegnen will.*!

Die Strophe dieses Liedes kdnnte demjenigen leicht in den
Sinn kommen, der zum ersten Mal mit der Diaspora- bzw.
Missionssituation® der (katholischen) Kirche in den fiinf ,neu-

en" Bundeslandern im Osten Deutschlands konfrontiert wird:

' GL 567, 1. Str., Text nach Johann Christoph Rube (1712), Musik von Johann
Criiger 1640.

> Nowak (2000) zieht in bezug auf die -in seinen Worten-,,arm-selige Kirche*
im Osten Deutschlands deren Charakterisierung als ,,missionarische* Kirche
dem terminus technicus ,,Diaspora-Kirche“ vor, die ,.keine Kirche nur fiir die
Katholiken sein [kann]“ (S.312), wenngleich er selbst in seinem Aufsatz beide
Bezeichnungen verwendet (S.311). Der Begriff ,,Mission* ldsst mehr den Sen-
dungscharakter ~des  Christseins  hervortreten, ,,Diaspora® hingegen
( draomelpo, gr.pass.) birgt als Begriff die Gefahr in sich, sich selbst u.U. vor-
eilig als Gruppe in eine Minderheitenposition hinein zu mandvrieren. Hauke gibt
zu bedenken, dass es gerade in der christlichen Diaspora doch ,,auch unsere Be-
rufung und Aufgabe [sei], die Mehrheit der Nichtchristen in den Blick zu neh-
men. Sie haben ein Recht darauf, durch uns [die Kirchen/Christen, d.Verf.] ein
Angebot fiir ein sinnvolles Leben zu erhalten” [Hauke (1997), S.100]. Diese
Sichtweise impliziert ein ermutigendes Selbstverstindnis der Situation der
ostdeutschen —praktizierenden- Christen, deren weltanschaulich-religiose
Position von der zahlenméBigen Mehrheit ihres Lebensumfeldes nicht geteilt
wird. Zum Begriff ,,Mission“ ist in diesem Zusammenhang das Hirtenschreiben
der Deutschen Bischofe ,,Zeit zur Aussaat. Missionarisch Kirche sein® (im
Anhang ein Brief von Bischof Wanke ,,iiber den Missionsauftrag der Kirche fiir
Deutschland®) &uBlerst aufschlussreich und vertieft den hier dargelegten



»~Tausende von Jugendlichen [...] nehmen weiterhin an den
Jugendweihefeiern teil,... Freidenkerbewegungen sehen ihre
Stunde gekommen. Sie vereinen nichtsahnende, nur an der
Feierlichkeit interessierte Jugendliche und Eltern flir eine be-
denkliche Ideologisierung."?

Ein Blick auf die Zahlen offenbart folgendes: In allen &stli-
chen Bistimern einschlieBlich des Westteils von Berlin leben
zurzeit (Stand: Ende des Jahres 1999) etwa 1,2 Millionen
Katholiken.” Sie stellen, gemessen an der Gesamtbevolke-
rung, eine gesellschaftliche Minderheit von ca. funf bis sie-
ben Prozent dar. Die evangelischen Kirchen im Osten
Deutschland weisen im Vergleich dazu eine vierfach hdhere
formelle Kirchenzugehdrigkeit auf. Doch lasst sich inhaltlich,
insbesondere in Bezug auf zentrale christliche Bekenntnisin-
halte, ein tief verankertes Desinteresse bzw. Nichtwissen

festmachen.” Beim (iberwiegenden Teil der ostdeutschen

land*) @uBerst aufschlussreich und vertieft den hier dargelegten Gedankengang
(a.a.0. S.35/42).

* Reinelt, gd 11/93, 85.

* So nach Wanke, AnzSeels 5/00, 206. Eine ausfiihrlichere und differenziertere
Analyse im Blick auf die Konfessionszugehdrigkeit im Ost-West-Vergleich
bietet der Erfurter Theologe Eberhard Tiefensee (A), hier S.88f.

5 Vgl. H. Keul/W. Kraning: ,,Auf dem Gebiet der neuen Bundeslénder ist es
normal, kein Christ zu sein [...] Leute, die gegen Gott sind, habe ich nicht getrof-
fen. Die Ménner und Frauen und die jungen Leute sind einfach ohne Gott, und
dabei fehlt ihnen nichts* (S.268) [Kursive v.Verf.]. Daher ist es m.E. angemes-
sener und ratsam, eine solche Haltung nicht als Atheismus, sondern als
Nontheismus zu bezeichnen, da eine dezidierte und bewufite Ablehnung von
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Bevolkerung fehlt ein explizit transzendenter Bezugspunkt.
Religidse Grundbedirfnisse artikulieren sich in der Bindung
an Sekten und Weltanschauungsgemeinschaften oder aber
verdeckt® und sublimiert im Konsumverhalten. Religion ist
Junsichtbar"” geworden, sukzessive verdunstet, bedingt
durch eine jahrzehntelange, staatlich protegierte Abstinenz
von Kirche, Gott und kirchlich verfasster Religion.® Diese anti-
religidse und naherhin antichristliche Saat ist bis heute, auch
noch zehn Jahre nach der politischen Wende in der ehemali-

gen DDR, offenkundig: Den Glauben an Gott empfinden viele

christlichem Glauben und/oder Kirche sehr oft gerade nicht intendiert sind. Vgl.
Ehrhart Neubert (1994): ,,Konfessionlose in Ostdeutschland haben sich in der
Regel nicht aufgrund einer eigenen Entscheidung von einer Kirche getrennt,
sondern sind bereits in der zweiten oder dritten Generation von den Kirchen
entfremdet” (S.37). Gegen eine ,,monolithische” Betrachtungsweise des Atheis-
mus in der DDR wendet sich auch der zu DDR-Zeiten fithrende Atheismus-
Experte Olof Klohr: Atheismus und Religion in der DDR, in: Giinther Heyde-
mann/Lothar Kettenacker (Hg.): Kirchen in der DDR, a.a.0., S.282-293.

® Joachim Wanke: ,Hier im Osten »dampft“ es nicht vor lauter Religiositét™,
Anm.4, a.a.0., hier mit einer kleinen Entgegnung auf eine entsprechende religi-
onssoziologische Grundthese (aufgegriffen von Arno Schilson in AnzSeels 9/98,
412 und dort Anmerkung 8). Vgl. W. Frithwald: Theologie als Wissenschaft, in:
R. Kaczynski (Hg.): 500 Jahre Herzogliches Georgianum (als Manuskr. ge-
druckt), [Miinchen 1995], S.50. An diesem Punkt ist Nowak in der Einschédtzung
der Lage, zumindest im Bistum Magdeburg, deutlich vorsichtiger und differen-
zierter, wenn er neben ,totaler Ablehnung (des Christentums, d.Verf.) einem
dickfelligen Desinteresse (305) ein immerhin zaghaftes ,,Fragen nach Lebenssinn
oder in Lebenskrisen (ebd.) auszumachen vermag.

7 So in Anlehnung an Thomas Luckmann: Die unsichtbare Religion (Frankfurt
a.M. 1991); dazu auch H.-G. Soeffner: Die unsichtbare Religion, in: Soziolog.
Revue 16 (1993), 1/5.
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Menschen in den neuen Bundeslandern hinsichtlich der Rele-
vanz fur ihr ganz personliches Leben als bedeutungslos.

Gut, so lieBe sich jetzt vielleicht, sagen, gut dass wenigstens
der Westen Deutschlands von einer derart offen zutage tre-
tenden Gottlosigkeit weitestgehend verschont geblieben ist.
Wirklich? Wie transzendenzbezogen ist der Westteil Deutsch-
lands einzustufen, wenn in vielen GroBstadten wie bspw.
Hamburg gerade einmal 45 Prozent der Einwohner formell
den christlichen Kirchen zuzurechnen sind, wahrend in der
Bundeshauptstadt Berlin gerade einmal von etwa einem Drit-
tel christlicher Kirchenzugehériger auszugehen ist? Die zwdlf
Millionen Ungetauften aus den fliinf neuen Bundeslandern
(Stand 1990) befinden sich also durchaus in ,guter, west-
deutscher Gesellschaft®,® ohne allerdings bei einem Vergleich
der Verhdltnisse zwischen Deutschland-Ost und -West die
politisch-wirtschaftlichen, vor allem aber auch die geistesge-

schichtlichen Besonderheiten nivellieren zu wollen.°

¥ Insofern ist sehr genau zwischen akirchlicher Religiositit und ,Areligiositit’ als
solcher zu unterscheiden, wie sie E. Tiefensee als phinomenologische und struk-
turelle Besonderheit des Osten Deutschlands nachzuweisen versucht.

’  Schlemmer, AnzSeels 12/00, 551.

10 Kraning, LZ 4/00, S.288: ,,Wirtschaftliche Schéden sind leichter zu beheben
als geistige Schidden. Mit letzteren werden wir in einer Generation nicht fertig.
Diese, besser als ,,geistliche Austrocknung® zu bestimmenden Schiden bediirfen
einer entsprechenden gesamtgesellschaftlichen, insbesondere aber kirchlichen
Aufmerksamkeit.
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»Er hat es uns zuvor gesagt
und einen Tag bestellt.
Er kommt, wann niemand nach ihm fragt,

noch es fiir moglich hélt."”

Diese Strophe des zu Anfang bereits zitierten Liedes regt da-
zu an, wachsam fir neue Entwicklungen zu bleiben. Ich
mochte an dieser Stelle ihre ermutigende Aussagekraft auf
die aktuelle Relevanzprobe des Christentums in der bundes-
deutschen Gesellschaft beziehen. Nach der christlichen Glau-
bensliberlieferung ist Jesus als der Christus nicht nur der am
Ende der Zeiten Kommende, der von den Glaubigen Erwarte-
te, sondern er ist zugleich derjenige, der durch seinen Geist
in allem und all jenen gegenwartig ist, die ihn suchen.'? Kei-
ne Macht der Welt, ,weder Tod noch Leben, weder Engel
noch Machte noch Gewalten, weder Gegenwartiges noch Zu-
kiinftiges"™® kénnen sich dieser christlichen VerheiBung auf
Dauer wirksam entgegenstellen. Auch wenn die geistliche

Wiste eines etappenweise atheistisch gekleideten Sozialis-

" Siehe Anm. 1, a.a.0., 2. Strophe (Kursivschrift vom Verf.).
2 vgl. Joh 16,13-15.
" Rom 8,38f.
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mus'* im Osten Deutschlands wirklich das Epizentrum eines
kirchlichen Katastrophengebietes"!” hinterlassen haben soll-
te, ,an Kontingenz- und Transzendenzerlebnissen dirfte
nach wie vor kein Mangel sein“.’° Diese innere, geistliche
Leerstelle gilt es auch zehn Jahre nach der politischen Wen-
de mittels entsprechender, differenzierter Angebote von Sei-
ten unterschiedlichster Trager zu fiillen, die den Menschen
helfen, ihr persdnliches Leben zu bewaltigen. Nicht nur Sek-
ten und Splittergruppen, sondern auch die beiden groBen
christlichen Kirchen sollten sich dieser groBen Herausforde-
rung stellen, scheint der Mensch doch unausweichlich religiés
zu sein.!” Die Religiositat der Menschen, die durchaus auch

Kirchenraume aufsuchen, wie das ,Gastebuch" der Erfurter

" Diese atheistischen und antireligiésen Inhalte waren im Laufe der Entwick-
lungsgeschichte des sozialistischen Jugendweiheritus der DDR jeweils unter-
schiedlich stark akzentuiert [vgl. Hauke (1997), Fufin.11]. Der Terminus ,, Wei-
he* stellt trotz eines vordergriindig sidkularen Kontextes immer auch zugleich
einen eindeutig religios behafteten Grundvollzug dar.

!> Vgl. M. Tomka/P.M. Zulehner: Religion in den Reformlindern Ost (Mittel)
Europas, Ostfil-dern 1999, S.9.

'® So Tiefensee [A] (2000), S.93.

'7 Vgl. zu dieser Grundthese die Uberlegungen von Thomas Luckmann und H.-
G. Soeffner (Anm.7 a.a.0.); ebenso Nowak, in: LZ 4/00, 312:* Wenn dem mo-
dernen Menschen héufig der Verlust seiner Transzendenzfahigkeit attestiert
wird, stimmt das nur bedingt...[es] wird immer mehr ein latentes Bediirfnis nach
dem spiirbar, das all diese Erfahrungen des Alltdglichen iibersteigt...Erscheint es
nicht geradezu absurd, dass es uns als Kirche genau in diesem Moment die Spra-
che verschlagt?*.
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Domgemeinde nachdriicklich ausweist,'® die dort vielleicht
eine Kerze entzlinden, ist in kaum einer von den Kirchen o-
der einer anderen Einrichtung angeregten wissenschaftlichen
Studie erfasst.'® Wiirde man dabei doch auf die Menschen
jener Personengruppe aufmerksam werden, die an der
Schwelle der Kirchentiir oder im Vorraum, bildlich gespro-
chen, stehenbleiben.?’ Diese Menschen haben zum christli-
chen Glauben an Gott und zur Kirche als glaubens- und weg-
begleitender Institution keinen Bezug (mehr). Dennoch sind
auch sie als religids Suchende konfrontiert mit denselben
existentiellen Fragen wie Glaubende, besonders wenn sie von
der Infragestellung menschlichen Lebens persdnlich betrof-

fen sind.?! Solche Situationen ,nétigen™ nicht wenige Men-

'8 Siehe Reinhard Hauke, CiG 13/99, S.99.

1 vgl. expl. fiir eine Kirchenstudie jungen Datums im deutschsprachigen Raum
die Okumenische Baseler Kirchenstudie von 1999, die moderne Marktfor-
schungsmethoden explorativ einbezieht. Im Blick auf die Literatur scheint es
umso wichtiger, auf Untersuchungen im Spannungsverhéltnis von Jugend und
Religiositét unter vornehmlich qualitativen denn unter quantitativen Gesichts-
punkten weiterzuverweisen. Fiir letztere reicht im allgemeinen ein Verweis auf
die in regelmdBigen Abstidnden erscheinenden Shell-Jugendstudien aus. Vgl.
ebenso (weiterfithrend) F.-O. Sandt: Religiositdt von Jugendlichen in der multi-
kulturellen Gesellschaft. Eine qualitative Untersuchung zu atheistischen, christli-
chen, spiritualistischen und muslimischen Orientierungen (Miinster, New York,
Miinchen, Berlin 1996).

% Vgl. als Anregung zu diesem Motiv hierzu die interessanten Ausfiihrungen
von Hans-Joachim Rennkamp: Im Vorhof des Betens, in: CiG 18/01, S.142.

21 So duBert sich bspw. der Vater eines Teilnehmers/einer Teilnehmerin der
Lebenswendfeier 1998 in Erfurt wie folgt: ,Ich werde geboren, ich lebe, ich
sterbe. Das kann doch nicht alles gewesen sein...“, in: CiG 43/98, 363. Vgl. auch

15



schen zur Suche nach Antworten, die Uber Materielles, Vor-
gegebenes und darauf beruhende innerweltliche Erklarungs-
muster hinausgehen. Im Kontakt zu den Menschen dieser
Personengruppe, die in den neuen Bundeslandern nicht ge-
rade eine Minderheit darstellt, sei eine ,offene Inkulturation®
vonnoten, duBerte der Passauer Pastoraltheologe und Litur-
giewissenschaftler Karl Schlemmer.?? Diese These basiert auf
der Annahme, dass sich Glaube und Lebenswelt einer be-
stimmten Zielgruppe /innerhalb des vorgegebenen und vor-
findbaren Umfeldes begegnen kénnen. Damit ist im Grunde
ein Fingerzeig Romano Guardinis von 1966 aufgegriffen:
»Sollte man nicht lieber iberlegen, in welcher Weise die hei-

ligen Geheimnisse zu feiern seien, damit dieser heutige

Anna Seghers: Das siebte Kreuz, S.416: ,,Wir fiihlten alle, wie tief und furchtbar
die duBeren Méchte in den Menschen hineingreifen konnen, bis in sein Innerstes,
aber wir fiihlten auch, daB8 es im Innersten etwas gab, was unangreifbar war und
unverletzbar.* Die Sehnsucht nach dieser Unangreifbarkeit und Unverletzbarkeit
miindet speziell in transzendente Heilserwartungen und scheint damit {iberhaupt
anthropologisch konstitutiv, sonst wiren wissenschaftliche Unterfangen, z.B. das
Marktgeschehen als kultisch und damit religiés aufgeladenes Geschehen zu deu-
ten, allein von ihrer Grundthese her haltlos [vgl. Arno Schilson/Joachim Hake
(Hg.): Drama ,,Gottesdienst“...,a.a.0., S.30-37]. Das gleiche gilt natiirlich auch
fiir den Bereich des Sports und fiir die Medien [vgl. A. Prokopf: Der Mensch ist
unheilbar religids. Die Relevanz von kultanalogem, rituellem Handeln in sékula-
risierter Gesellschaft am Beispiel des deutschen FuBballs. Diplomarbeit im Fach-
bereich Katholische Theologie der Joh. Gutenberg-Universitit (Mainz
Sommersemester 1996); Martin Diicker: Den Ton treffen, in: CiG 19/01, S.147;
Arno Schilson: Jugend und Religion heute...,a.a.0.].

2§ . Anm. 9, a.a.0..
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Mensch mit seiner Wahrheit in ihnen stehen kénne?"??
Nimmt man dieses ernst, dann verlagert sich die im Grunde
unausweichliche Begegnung von Glaube und sdkularer Le-
benswirklichkeit gerade nicht in eine Art ,Sonderwelt", ab-
seits von konkreten Lebenssituationen der beteiligten Men-
schen und damit fern vom Alltag jener Menschen. Die be-
harrliche Initiative und Pflege dieses Dialoges diirfte vielmehr
bereits im offenen, unvoreingenommenen Wesen des Chris-
tentums selbst grundgelegt sein. Richtungsweisend fur die-
sen Dialog sind die konkreten Anliegen und Optionen der
spezifisch christlichen Glaubens- und Weltsicht, die sich ih-
rerseits auf einem pluriformen und damit untbersichtlichen
,Markt" von miteinander konkurrierenden Welt- und Sinndeu-
tungsangeboten behaupten mussen. Vertraut man sich der
spirituellen Erfahrung Edith Steins an, dann gleicht jeder
Wahrheitssuchende fundamental dem Gottsuchenden, der
damit zum gottnahenden Menschen wird, ,0b es ihm klar ist
oder nicht",?* sofern sich diese Suche in einem Umfeld von
Freiheit und Freiwilligkeit vollziehen kann. Wenn dieser Kon-
takt zwischen Kirche und Ungetauften zeitgemaB und mit

Ricksicht auf die besondere Herausforderung eines solchen

3 Zitiert nach Martin Diicker: Gemeinde am Sonntag [Musik und Liturgie (10)].
Zeit fiir ein erneuertes ,,Gotteslob", in: CiG Nr. 17/2001, S.131.
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Dialogs gefiihrt wird, dann missen die bestehenden pasto-
ral-territorialen, liturgischen und ekklesialen Konzepte in Be-
zug auf diese Zielgruppe kritisch hinterfragt und ggf. neu-
konzipiert werden. Dazu méchte die vorliegende Arbeit aus
pastoralliturgischer und religionspadagogischer Perspektive
ihren Beitrag leisten. Liturgie als Gegenstand der Inkulturati-
on, dies soll in einem ersten Schritt eher allgemein und dann
speziell, d.h. mit dem Blick auf Jugendliche, umrissen wer-
den. In einem zweiten Schritt stellt sich die Frage, in welchen
anthropologischen Grundbediirfnissen sakulare und religidse
Feiern Jugendlicher wurzeln. Ritualen in der Lebensphase
heranwachsender junger Menschen im Sozialismus der DDR
bzw. als deren Vermachtnis soll dabei besonders Aufmerk-
samkeit geschenkt werden. Vergleichbare rituelle Feierfor-
men im NS-Kult werden den Vergleich jugendlicher Passage-
riten, die in ideologischen Zusammenhangen entwickelt bzw.
verfremdet wurden, abrunden.

Beispielhaft fiir kirchliche Innovationen im Osten Deutsch-
lands ist das Erfurter Angebot einer alternativen Feier zur
Jugendweihe filr Jugendliche im Alter von etwa vierzehn Jah-
ren. Die Beschreibung der Konzeption, wie auch die Aussa-

gekraft der verwendeten Riten, Symbole und des gedeuteten

** Edith Stein: Werke, Band IX (Freiburg i.Br. 1959), S.102.
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Raumes, in dem die Feier stattfindet, bilden den inhaltlichen
Schwerpunkt der vorliegenden Arbeit. Von gewichtiger Be-
deutung werden diesbezliglich, veranlasst durch den Rahmen
der Themenstellung, die Erwartungen aller Beteiligten sein,
diese Feier entweder zu initiieren bzw. an ihr teilzunehmen.
Auch der mittlerweile mehrjahrigen Genese der heute vorlie-
genden Feiergestalt muss besondere Aufmerksamkeit ge-
schenkt werden. Ein Uberleitender Gesichtspunkt schlieBt
sich an dieses Kapitel an mit der Frage nach der liturgietheo-
logischen Einordnung der vorliegenden Erfurter Feier. Sie soll
dabei die ihr zukommende Wiirdigung erfahren und zugleich
en détail kritisch hinterfragt werden. AuBerdem wird der Fra-
ge nachgegangen, inwieweit gerade ungetaufte Menschen
fur liturgische Ersterfahrungen insbesondere durch konkrete-
re, gemeinschaftsstiftende Ausdrucksformen sensibilisiert
werden kénnen und sollten.

Im folgenden Kapitel IV. wird ein Vergleich zwischen dem
katholischen Sakrament der Firmung und der evangelischen
Konfirmation die zwei wesentlichen liturgischen Formen der
spezifisch christlichen Jugendinitiation zu beschreiben versu-
chen. Dabei sollen auf deren praktische Relevanz wie auch
auf die Frage eingegangen werden, ob sich Jugendliche in

der Adoleszenzphase durch (sakramentale) Bekenntnisfeiern
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in ihrer Situation und mit ihren Bedirfnissen ernst genom-
men flhlen kénnen. Die Arbeit schlieBt mit einem Ausblick
auf mogliche Modifikationen der gegenwartigen Firmpastoral,
die im gegenwartigen religionspadagogischen wie pastoralli-
turgischen Diskurs vertreten werden. Dabei wird auch zu be-
ricksichtigen sein, welche generelle Bedeutung nichtsakra-
mentale Initiationsfeiern wie bspw. die Erfurter Feier der Le-
benswende innerhalb einer modifizierten Sakramentenpasto-
ral im Leben Jugendlicher einnehmen kénnten.

Wenn der Bundestagsabgeordnete Giinter Nooke die Griin-
dung eines —konfessionslibergreifenden?- ,christlichen Tra-
gervereins" initiiert,”” um intellektuell und emotional an-
spruchsvoll die jungen Leute zu den Kernfragen des Lebens
hin[zu]fiihren",?® dann unterstreicht dies nur die Dringlichkeit
des mit dieser Arbeit verfolgten Anliegens: namlich in ein-

fuhlsamer Weise nach milieugerechten, kirchlich und litur-

2 Dieser Verein mit dem Titel ,,Maiglocke e.V.“ wurde am 03.01.2001 in Berlin
gegriindet und wird voraussichtlich ab 2002 zusétzliche Jugendfeiern als Alter-
native zu Jugendweihe und den christlichen Passageriten fiir Jugendliche anbie-
ten, vgl. die Pressemitteilung des Vereins vom 04.01.2001 (Sitz in 10119 Berlin,
Linienstr. 72). Prasident des Vereins ist Nooke selbst, zu den Vizeprisidenten
zdhlt der Theologie-Professor der Humboldt-Universitét Berlin Prof. Dr.Richard
Schréder, der Philosoph und Publizist Thomas Brose, Beisitzer im Vorstand ist
u.a. der Religionssoziologe Dr. Erhart Neubert (alle Berlin).

% S Art.: ,,Wir miissen endlich Konkurrenz machen®, in: CiG 48/00, S.394.
Diesen Vorschlag begriilt der Dresdener Bischof Joachim Reinelt in einem In-
terview mit G. Krumpholz ausdriicklich (,,der pilger* Nr. 3/00, S.6), warnt aller-
dings vor ,,pseudo-religidse[n] Formen einer solchen Feier*.
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gisch verantworteten ,,prékatechumenalen“27 Feierformen flr
Nichtchristen und Ungetaufte zu suchen, % fiir Menschen, die

aus welchen Griinden auch immer am Rande® oder aber in

" Diese Terminologie griindet letztlich auf Erwartungen, die von vielen Befiir-
wortern solcher Feierformen zwar ausdriicklich verneint werden: Es gehe nicht
um ,,Mission* i.e.S., auch nicht um Eingliederung in herkémmliche katechume-
nale Prozesse. Es sollten vielmehr Wege gefunden werden, ,,fiir die jungen Men-
schen Fest und Feier zu gestalten, ohne sie vereinnahmen zu wollen. Kirchen
hitten ein reiches Instrumentarium dafiir. Wir haben uns auch sonst zu fragen,
welche Vorformen von Fest und Feier eine menschenfreundliche Kirche fiir all
jene signalisieren wiirde, die sich zu einem Sakramentenempfang noch [!] nicht
entschlieBen kdnnen oder die Bedingungen dafiir noch [!] nicht erfiillen ... Kir-
che auch mit denen, die noch sehr am Anfang sind?* (J.Reinelt: Jugendweihe-
weiter so?, in:gd 11/93, S.85). Auch wenn sich die Erwartungshaltung vorgeblich
darauf beschrinkt, Leben sinngetragen zu deuten [vgl. Hauke (1997), S.100], so
sind doch aufgrund katechumenaler Assoziationen andererseits missionarische
Akzente dieses Tuns nicht von der Hand zu weisen. Es scheint redlicher, sie
offen einzugestehen.

% Der Verfasser ist sich bewusst, dass dies dem Betreten eines bedringenden
pastoralliturgischen Neulandes entspricht, aber gleichermaBlen auch einer Rele-
vanzprobe gleichkommt, ndmlich ,,0b die heutige Liturgie menschenfahig ist*
(mit Schlemmer, Anm.9, S.552 in Anlehnung an Romano Guardini). Dann bliebe
ihr, so Schlemmer, im Rahmen ihrer ,,Menschenfdhigkeit™ die bleibende Aufga-
be i. S. eines fortdauernden ,,semper reformanda“ ,,alternative und differenzierte
Feierformen und Liturgien gerade fiir Fernstehende und Ungetaufte zu entwi-
ckeln und anzubieten, die zum einen die geltenden Ordnungen beachten, ande-
rerseits sie auch wagemutig iiberschreiten* (Schlemmer, a.a.0.). Damit ist aller-
dings eher das Problem an sich konkret umrissen, als bereits eine Losung des
hier beschriebenen Spannungsverhéltnisses aufgezeigt.

¥ Schlemmer (s.Anm.9) verwendet fiir diese Personengruppe die Bezeichnun-
gen ,,Randchristen” und ,,Fernstehende™ mit den entsprechenden Nuancierungen
(,,Fernstehende kdnnen, miissen aber nicht ungetauft sein, sind also gleichzuset-
zen mit Konfessionslosen). Die Problematik einer wirklich treffenden Begriff-
lichkeit liegt hier darin, dass sie i.d.R. eine jeweils einlinige Perspektive verfolgt
[Fernstehende stehen aus der Sicht der Kirche(n) der/den Kirche(n) fern- wo-
mdglich deutet mancher kirchlich distanzierte Mensch diese Entfremdung genau
entgegengesetzt: ,,Die Kirche hat sich von mir und meiner Lebenswirklichkeit
entfernt.“].
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deutlicher Distanz zu etablierten kirchlichen Pastoralstruktu-
ren stehen.

Mit diesem Anliegen sollten sich vielleicht auch die Ubrigen
westdeutschen Di6zesen schon jetzt vertraut machen, wenn
doch zu beflirchten steht, ,dass die religidse Situation in den
neuen Bundesldandern sich Uber kurz oder lang auch im Wes-

ten der Republik einstellen wird."*

ITI.  Liturgische Inkulturation

1. Der Terminus

Im folgenden geht es darum, den Begriff der liturgischen
Inkulturation zu prazisieren betreffs der fir diese Arbeit rele-
vanten Fragestellungen. Das damit Gemeinte ist in zahlrei-

chen apostolischen Lehrschreiben —in unterschiedlichen Kon-

S, Anm.9, S.556. Von katechetischen Bemithungen mit der Zielgruppe der
,.Fernstehenden/Nichtgetauften ist zwar auch in westdeutschen Dibzesen zu
berichten, diese unterscheiden sich jedoch von ihrer Zielsetzung mafB3geblich von
dem Projekt einer ,,Feier der Lebenswende®, wie sie bereits iiber Jahre hinweg
z.B. in Erfurt angeboten wird und die sich gerade nicht als ,,Glaubenskurs® im
engeren Sinn versteht, sondern als eine Art vorbehaltloser ,,Ermdglichungsraum
einer rituellen/liturgischen Begegnung von Nichtchristen und Christen. Freilich
konnen sich dariiber hinaus dann auch zusitzlich evangelisatorische Effekte
ergeben; diese sind allerdings nicht von vornherein intendiert. Vgl. beispielhaft
zu den didzesanen Aktivitdten den Art. ,,Den Glauben anbieten. Projekt Glau-
benskurse im Bistum Speyer angelaufen, in: der pilger 8/2001, S.22.
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texten- prasent.>! Federfiihrend fiir das christliche Verstand-
nis von Inkulturation ist das Vorbild Jesu Christi, der ,sich in
der Menschwerdung von der konkreten sozialen und kulturel-
len Welt der Menschen einschlieBen [lieB], unter denen er
lebte."*? Den christlichen Kirchen ist es demnach aufgege-
ben, sich auf das kulturell-religidse, das differenzierte le-
bensweltliche Umfeld der ihnen anvertrauten Menschen ein-
zulassen.®® Wie das —ganz konkret- geschehen soll, dafiir
gibt es keine subsummierende pastorale, katechetische oder
liturgische Handlungsanweisung, die fiir alle und fir jede
denkbare und reale Situation anwendbar ware. Ein Video-
band der katholischen Medienstelle in Erfurt mit dem Titel:
JLiturgie der Volker* macht deutlich, dass in teilkirchlichen
Gottesdienstfeiern in Ozeanien, Lateinamerika, Indien und
Afrika auch jeweils unterschiedliche Liturgieentwirfe zum
Tragen kommen. Davon unberihrt bleibt aus liturgietheolo-
gischer Sicht die sie miteinander verbindende ,Mitte", nam-

lich das, was gefeiert, gelobt, gepriesen und woflir gedankt

31 Siehe RLul; DK 106f.187ff; CT 53; RM 52-54; erginzend sei noch hingewie-
sen auf KKK Nr. 1204-1207. In Nr. 1207 wird die kulturerzeugende und —
bildende Kraft der Liturgie eigens herausgehoben.

> AG 10; vgl. ebenso AG 22a.

* Das haben die christlichen Kirchen auch schon immer getan: Man danke
bspw. nur an die liturgische Rezeption sédkularer Herrschaftsymbole und Amts-
kleidung (Weihrauch, Paramente etc.). Vgl. PLH, Art. Gewinder, liturgische;
S.174f.
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wird. Es ermdglicht die Kraft ,Gottes selbst, die Einheit der
Kirche zu wahren, so Uberragend, daB zweckmaBig Unter-
schiede ohne Sorge in Kauf genommen werden kdénnen." **
Um ein naheliegendes Beispiel aus unserem Kulturkreis anzu-

fuhren: Auch der Erfurter ,Domfiihrer fiir Kinder"®

verwen-
det eine andere Sprache, eine andere gestalterische Aufma-
chung und Gliederung als vergleichbare Begleitmaterialien
fur erwachsene Besucher/innen. Die Kirchengeschichte liber-
zeugt immer wieder selbst durch eindrucksvolle Belege, wie
erfolgreich christliche Missionstatigkeit gerade deswegen sein
konnte, da sie sich kulturell aufgeschlossen und integrativ
zeigte, soweit und solange, wie dies mit zentralen Glaubens-
inhalten vereinbar war.® Ziel einer sorgfiltig durchdachten

Inkulturation, die sich nur bedingt vorausplanen und steuern

** So Hermann Volk: Theologische Grundlagen der Liturgie, 2.Aufl. 1965, S.47
1.V.m. SC Art. 37.

» Text von Reinhard Hauke, Erfurt (Erfurt o.Jahresangabe).

*® Ein eindriickliches Beispiel aus Mittelamerika ist eine synkretistische Verbin-
dung westafrikanischer Stammesreligiositit —sog. ,,Santaria® ( ursprgl. Herkunft
aus Nigeria, Benin) und dem Christentum, wie sie bspw. auch heute noch in
Kuba lebendig ist. Dabei werden die afrikanischen Geister, die Orishas und
katholische Heilige miteinander in Verbindung gebracht, aber nicht ersetzt. Ver-
gleichbare, einzelne Synkretismen sind aus der europ. Kirchengeschichte auch
im Zusammenhang mit der Christianisierung der Germanen bekannt. Religios-
synkretistische Beziige sind allerdings nicht von vornherein willkiirlich kon-
struierbar, sondern setzen bestimmte, gemeinsame Grundiiberzeugungen zwi-
schen dem ,,alten” Kult und dem ,,neu” inkulturierten voraus! Vgl. Stephan Pal-
mie: Das Exil der Gotter, a.a.0. und im Vgl. hierzu den Beitrag von T. Gortz:
Coach fir Christus..., a.a.0..
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lasst, ist die Berihrung der ,verborgensten Schichten der
Menschen und der Volker...mit [der] lebensspendende[n]
Kraft [des Evangeliums, d.Verf.] in der Tiefe und bis zu den

“37 einer bestimmten menschlichen Kultur.*® Stehen

Wurzeln
kulturelle Eigenheiten und Sondertraditionen im Gegensatz
zu indisponiblen Wesensinhalten des christlichen Glaubens-
schatzes, so bleibt es den sich inkulturierenden Kirchen auf-
gegeben, fragwirdiges kulturelles Sondergut zu ,sanieren®
und behutsam umzugestalten.®® Abgrenzung und Distanz
sollten erst als Reaktion auf die nachgewiesene Unvereinbar-
keit mit dem christlichen Profil und bei fehlenden einschlagi-

gen Parallelen erfolgen. In Bezug auf die Katechese ist zu

7 S0 EN 20; vgl. auch EN 63; RM 52. Das DK spricht in der dt. Ubersetzung
vom ,,Eindringen des Evangliums®, eine Formulierung, die der Sache nach we-
nig angemessen scheint, geht es doch nach LG 13 eher um das Férdern und
Ubernehmen kultureller Reichtiimer (lat.fovet et assumit). Damit ist die Notwen-
digkeit, dass diese Begegnung behutsamer Natur sein sollte, eindeutig
hervorgehoben (Kursive im Zitat vom Verf.).

38 Qo auch RH Art. 14: ,Da also der Mensch der Weg der Kirche ist, der Weg
ihres tdglichen Lebens und Erlebens, ihrer Aufgaben und Miihen, muB} sich die
Kirche unserer Zeit immer wieder neu die ,Situation‘ des Menschen bewul3t
machen.” Dieser Weg muss dialogorientiert sein, wenn die personliche Lebens-
geschichte des je Einzelnen ernstgenommen werden und seine Werte, seine Le-
bensentwiirfe in den Focus der Kirche(n) als Dialogpartnerin(nen) treten sollen.
Hierzu treffend auch Nowak (LZ 4/00, S.305): ,,Begegnung und Dialog als auf-
einander bezogene GréBen menschlicher Kommunikation menschlichen Mitein-
anders spielen dabei (in der Kommunikation zwischen Christen und Nichtchris-
ten [d.Verf.]) eine Schliisselrolle. Um als Gesprachspartner ... ernst genommen
zu werden, muss Kirche sich zunédchst auf die Lebenswirklichkeit hier und heute
einlassen, ob diese nach ihren Vorstellungen gestaltet ist oder nicht.*

25



erwarten, dass ein Tradent, der bemuht ist, die Botschaft
Christi milieugerecht in eine konkretes kulturelles und gesell-
schaftliches Umfeld zu Ubersetzen, ,lebhaftes soziales Emp-
finden"* besitzt und mit den kulturellen Gepflogenheiten
seines Aufgabengebietes gut vertraut ist. Die Katechese soll
in einer Art Stufenmodell” erfolgen, ,je nach dem Auffas-
sungsvermogen des Glaubensschilers und dem Eigencharak-
ter der Katechese",* wobei dieses Sich einlassen auf ein be-
stimmtes Milieu keineswegs bedeuten muss, der Botschaft
Christi im Kern nicht etwa treu zu bleiben. Damit ist bereits
ein wichtiges Spannungsfeld umrissen, innerhalb dessen sich
jedes inkulturative Anliegen bewegt: die Authentizitdt des
Evangeliums Christi zu wahren, aber in gleicher Weise die
Wiirde der Menschen zu respektieren,* denen diese Beriih-

rung ermdglicht worden ist.

¥ LG 17 spricht von ,.heilen, erhieben und vollenden (lat.sanare, elevare et con-
sumare) [Kursivschr. v.Verf.].“

0 ygl. DK Nr. 110: ,....das Evangelium [ist] zu den in diesen Kulturen auftre-
tenden Ideen, Fragen und Problemen in Beziehung [zu] bringen.” (Kursive
v.Verf.).

1 DCG (1997) Nr. 112.

2 S0 DCG (1971) 38b.

 DCG (1997) Nr. 113.

26



