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Es herrscht eine nicht genügend beach-
tete Differenz zwischen dem, was sich 
Menschen von Religion wünschen und 
erhoffen, und dem, was das theologisch 
geschulte kirchliche Personal ihnen bie-
ten will. Der Wunsch nach Sinnzusage in 
der Kontingenz des eigenen Lebens stößt 
auf das Misstrauen der theologischen Pro-
fis. Dieser Zusammenhang prägt auch den 
Erntedank. Theologisch Gebildete nehmen 
die Kluft wahr: Da donnern Tag und Nacht 
hochtechnisierte Erntemaschinen über die 
Felder, um zuchtoptimiertes und chemisch 
„geschütztes“ Getreide staubend einzu-
bringen. Ganze Landstricke versteppen 
unter dem Mais, dessen Süße keinen Men-
schen nährt, sondern Dieselmotoren treibt. 
Den Bauern freuen die deshalb steigenden 
Preise für Getreide auf dem Weltmarkt. Am 
Erntedanktag kommen dann Menschen mit 
Erntekörbchen und schmücken mit Mais-
kolben, Ähren, Kürbissen und Äpfeln rüh-
rend einfältig Wagenräder zu Füßen der 
Altarsockel. Dabei hätte die ganze Ern-
te ausfallen können. Der Weltmarkt böte 
ausreichend Getreide für unsere kalori-
sche Überversorgung. Ist angesichts dieses 
großen Siegeszugs menschlicher Naturbe-
herrschung das naive Dankbedürfnis nicht 
peinlich, bestenfalls legitimierbar, wo es 
sich verbindet mit dem Impuls der ethisch 
richtigen Nutzung der Naturgüter, auf den 
folglich die Verkündigung abheben müsse? 
Darf man von Erntedank in der biblischen 
Tradition überhaupt anders sprechen als im 
Sinne der biblischen Erntedankweisung par 
excellence, jenes Kleinen Geschichtlichen 
Credos nämlich aus Dtn 26, 1-11, das auf 
geniale Weise die bis heute übliche gottes-
dienstliche Darstellung des Erntekörbchens 

verknüpft (V. 2) mit dem verbindlichen Be-
kenntnis zum geschichtlichen Befreiungs-
handeln Gottes, das gipfelt in eben der 
gottesdienstlichen Feier des Erntedank, die 
alle Teile des Volkes integriert, einschließ-
lich der „Fremden in deiner Mitte“ (V. 11)?

Über diese Zusammenhänge wird bereits 
viel gesprochen: Menschen erkennen, dass 
in der Welt des gemeinsamen Wirtschaftens 
die Not der Menschen vom anderen Ende 
der Welt uns nicht mehr fremd bleiben 
darf. Die ökologische Landwirtschaft kann 
die stetig wachsende Nachfrage nach ihren 
Produkten nicht befriedigen. Die Nachfra-
ge schließlich nach regionalen landwirt-
schaftlichen Produkten wächst nicht we-
gen der naiven Romantik der Verbraucher, 
die ihre Milch lieber aus den Weiden am 
Rand des Ruhrgebietes beziehen mögen als 
aus dem bayerischen Voralpenland. Dass 
die gesündeste Alpenmilch ihrem Konsu-
menten nach Diesel schmecken mag, wenn 
sie für das morgendliche Müsli über Hun-
derte Kilometer angeliefert wird, leuchtet 
ebenso ein wie die Notwendigkeit, krank-
heitserregende Rückstände der Agroindus-
trie zu vermeiden.

Aber neben all diesen ethisch orientierten 
Beobachtungen und Überlegungen bleibt 
ein religiöses Bedürfnis nach Dank. Der 
leibhaftige Mensch hängt nach der Durcht-
rennung der mütterlichen Nabelschnur mit 
seinem ganzen Sein am biologisch-sozi-
alen Organismus. Er kann nicht sein ohne 
gesunde Nahrung, liebevolle Zuwendung 
und gesellschaftliche Bergung: Jemand 
gibt ihm zu essen, zu trinken, umarmt ihn 
tröstend, lässt ihn lernen. Mehr und mehr 
Menschen wecken sein Verstehen, lassen 
ihn mitsprechen und geben ihm jene Ar-
beit, ohne die das Menschengeschlecht 
nicht existieren kann. Wo Menschen feiern, 
werden sie dieser Angewiesenheit auf den 
biologisch-sozialen Körper inne. Dabei ver-
bindet sich das Gefühl der Dankbarkeit mit 
der Wahrnehmung der Unverfügbarkeit 
und Freiwilligkeit. Ein Ökonom wird jetzt 
vielleicht einwenden, auf all die Gaben des 
biologisch-sozialen Systems gebe es recht-
lich geregelt Ansprüche, weshalb es sich 

Oktober 2016 – 68. Jahrgang
 

Ralf Miggelbrink

Erntedank 
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Liebe Leserinnen und Leser,

Religion ist wieder Gesprächsstoff. Man darf 
in Fernsehdiskussionen über sie reden und auch 
die jüngste Romanliteratur schweigt nicht von 
ihr. Doch hat dies zwangsläufi g positive Folgen 
für die Kirche? Kann sie hier nahtlos anknüpfen 
und ihre „Netze“ neu füllen (vgl. Lk 5,4-6)? Ge-
nau hier setzt Prof. Dr. Hans-Joachim Höhn, 
Inhaber des Systematik-Lehrstuhls am Theol. 
Institut der Uni Köln mit seinem Beitrag an. 

Ein anderes „Netz“ ist das Internet. Wie vieles 
in der Welt gehört auch dies zu den ambiva-
lenten Dingen. Doch Ambivalenz bedeutet eben 
neben den gefahrvollen auch positive Seiten. 
Dass und wie das Internet für die Glaubens-
kommunikation zu nutzen ist, darüber infor-
miert motivierend PR Jan-Christoph Horn aus 
Münster, in vielfältigen Bezügen auf Pfarr- wie 
Bistumsebene tätig und u. a. mit Öffentlich-
keitsarbeit be- und vertraut. 

Prof. Dr. Dr. Klaus Vellguth, u.a. Abteilungs-
leiter bei missio Aachen, setzt die gute Tradition 
fort, zum Oktober eines jeden Jahres in das Land 
einzuführen, das im Fokus des Weltmissions-
sonntags steht. Diesmal sind es die Philippinen. 

Zum Bild der hiesigen katholischen Kirche 
gehören in der Sonntagsmessfeier die Minist-
rant(inn)en. Von der Wahrnehmung her würde 
man eher Schwund auf dieser Ebene vermuten. 
Um so wichtiger, über den Horizont der eigenen 
Pfarrei hinaus zu schauen. Christoph Köster, 
Diözesanreferent der Jugendabtabteilung im 
Generalvikariat Köln, präsentiert eine Umfrage 
zur Ministrantenarbeit im Erzbistum Köln, die 
Mut macht, in diesen Bereich mit Engagement 
Kräfte zu investieren.

Den Schluss bildet zum 125-jährigen Jubiläum 
der Sozialenzyklika „Rerum novarum“ ein fach-
kundiger, kursorischer Blick durch die Stellung-
nahmen der Päpste seitdem bis heute zu den 
sozialen Fragen dieser Welt aus der Feder von 
Manfred Glombik aus Hildesheim.

Mit einem herzlichen Gruß in den Herbst 
 bleibe ich

Ihr 

Gunther Fleischer

gar nicht um Gaben handle, sondern um 
(Dienst-)Leistungen, die erbracht und be-
wertet werden können. Rechtliche Ansprü-
che aber machen nur da satt, wo Menschen 
diese Ansprüche respektieren. Darin liegt 
ein Moment von Freiwilligkeit, durch die 
jede Leistung auch etwas vom Charakter 
einer freiwilligen und unverfügbaren Gabe 
erhält. Dass die Welt und das Leben besser 
werden, je mehr wir die lebenserhaltenden 
Interaktionen als Gaben deuten und insze-
nieren, wissen wir aus der Alltagerfahrung. 

Ein Fest des Dankens kann Anlass sein, die 
Angewiesenheit des leiblichen Menschen 
auf unverfügbares, freiwilliges Geben zu 
meditieren. Dieses Wissen ist vielen Religi-
onen gemeinsam. Es ist eine Dimension der 
menschheitsgeschichtlichen Opferrituale. 
Bei denen geht es nämlich nicht immer nur 
um öffentliche Tötungen, sondern auch um 
die Darstellung dieses Urzusammenhanges 
der Menschwerdung im biologisch-sozialen 
System: Ich lebe, weil ich Unverfügbares 
empfange und mir ist es deshalb zutiefst 
gemäß, freiwillig zu geben. So wird Leben 
elementar und religiös bestätigt und ge-
feiert. Dtn 26, 1-11 verbindet diese urre-
ligiöse Feier des Lebens aus Empfang und 
Gabe mit der religiösen Programmatik ge-
schichtlichen Befreiungshandelns Gottes, 
durch das solidarische Gemeinschaft ent-
steht. Die von den Exegeten beschriebene 
Historisierung und JHWH-Bindung muss 
nicht nur als steigernde Sublimierung eines 
archaischen, vielleicht gar schon kanaanä-
ischen Rituals begriffen werden. Die heils-
geschichtliche Erzählung braucht nämlich 
umgekehrt die bleibende Verknüpfung mit 
den menschlichen Urerfahrungen. Unter 
ihnen ragt die Erfahrung des unverfügba-
ren Eingebundenseins, die der Erntedank-
tag feiert, heraus.
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Hans-Joachim Höhn

Religion – nach 

ihrer Wiederkehr
Eine Gewinnwarnung

Prognosen haben bisweilen eine ungewis-
se Zukunft. Es kann sein, dass ihre Erfül-
lung lange Zeit auf sich warten lässt. Und 
ebenso kann es vorkommen, dass sich ihre 
Widerlegung hinzieht. Mit diesem merk-
würdigen Befund hat man zu tun, wenn es 
um das Schicksal der Religion in der euro-
päischen Moderne geht und wenn der Pro-
gnosegehalt von Religions- und Moderni-
sierungstheorien überprüft werden soll. Im 
Zentrum dieser Theorien steht anfangs die 
Erwartung eines modernisierungsbeding-
ten Verschwindens der Religion: Je mo-
derner die moderne Welt wird, umso ver-
zichtbarer, überflüssiger und entbehrlicher 
werden religiöse Weltdeutungen. 

Dass im Laufe der Zeit vieles anders 
kommt, als man anfangs dachte, bestä-
tigt sich jedoch auch in diesem Fall. Die 
Hochrechnung auf ein säkularisierungsbe-
dingtes Ende der Religion hat sich bislang 
nicht erfüllt. Zwar verändert sich die Welt 
des Religiösen; ihre Gestalt und Funkti-
on verändern sich, aber sie vergeht nicht. 
Wenn es im Bereich der Ökonomie anders 
kommt als gedacht und die Erfüllung ei-
ner optimistischen Unternehmensprognose 
ausbleibt, greift man zum Instrument der 
„Gewinnwarnung“. Dahinter steht das Ein-
geständnis, dass man sich verrechnet hat. 
Nicht mit Gewinnen, sondern mit Verlusten 
ist zu rechnen. Im schlimmsten Fall muss 
man sich sogar auf den schlimmsten Fall 
einrichten – auf den Totalverlust des inves-
tierten Kapitals. Der schlimmste Fall einer 
modernisierungstheoretisch fundierten Sä-
kularisierungsprognose besteht in der Wie-
derkehr der Religion – schlimmer noch: in 

der säkularisierungsbedingten Wiederkehr 
der Religion. 

Dass Säkularisierungsprozesse einen dop-
pelten Ausgang nehmen können, ist das 
Thema der folgenden Überlegungen. Ihre 
Kernthese lautet: Die in der Moderne ab-
laufenden Rationalisierungs- und Entmy-
thologisierungsvorgänge führen einerseits 
zum erwarteten Ergebnis eines Zuständig-
keitsverlustes von Religion als Lieferantin 
von Weltentstehungstheorien, Herrschafts-
legitimationen und Lebensführungsregeln. 
Aber sie können auch das Gegenteil dessen 
befördern, das sie anzielen. Sie schaffen 
Leerstellen, an denen das einst Verdräng-
te wieder antreffbar wird. Die Wiederkehr 
des Religiösen an diesen Stellen scheint 
auf dem ersten Blick aus dem einstigen 
Modernisierungsverlierer einen modernen 
Krisengewinnler zu machen – vor allem 
dann, wenn sie sich einer „entgleisenden 
Modernisierung“ (J. Habermas) verdankt. 
Aber nicht alles, was auf den Nebenstre-
cken der Moderne verkehrte und nun wie-
der auf das Hauptgleis möchte, ist wirklich 
verkehrstauglich. Wo eine Rückkehr des 
Religiösen in die säkulare Gesellschaft zu 
beobachten ist, muss man auch auf kul-
turell regressive Formen religiöser Praxis 
gefasst sein. Daher sollte man angesichts 
überzogener Hoffnungen auf eine Renais-
sance des Religiösen auch eine „Gewinn-
warnung“ im Blick auf die Zukunftsrendite 
mancher religiöser Import/Export-Unter-
nehmen erwägen.1

Die Zukunft der Moderne: 
Postsäku lar statt postreligiös?

Im Oktober 2001 überrascht Jürgen Ha-
bermas bei der Entgegennahme des Frie-
denspreises des Deutschen Buchhandels 
sein säkulares Publikum mit einer in Stil 
und Inhalt unerwarteten Zeitdiagnose. In 
ihrem Zentrum steht der Begriff der „post-
säkularen Gesellschaft“ und Habermas 
versieht diesen mit einer deskriptiven und 
zugleich prognostischen Note: Gegen alle 
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in kulturell pluralen Gesellschaften um 
eine religiöse Variante zu vermehren.4 Hier 
kommt eine Variante der Kategorie „post-
säkular“ ins Spiel, deren praktische Um-
setzung für einen Verfechter der Moderne 
Anlass zu tiefer Sorge geben muss. 

Als Kritiker jener Moderne, die politische, 
technische und wirtschaftlichen Optionen-
steigerung als Einlösung des Versprechens 
von Fortschritt und Wohlfahrt, Freiheit 
und Selbstverwirklichung behauptet, tre-
ten etliche Vertreter anderer religiöser 
Weltdeutungen und -bilder auf, die zwar 
weniger militant gestimmt sind. Aber auch 
sie machen ebenso unmissverständlich klar, 
dass nicht die Zeit der Religion, sondern 
der modernisierungsbedingten Fortschrit-
te abgelaufen ist. In ihren Augen verdient 
ein auf Unterwerfung der inneren und äu-
ßeren Natur des Menschen ausgerichtetes 
Zivilisationskonzept keinen Kredit mehr. 
Es ist längst in eine Krise geraten, die es 
mit seinen eigenen Mitteln nicht mehr zu 
bändigen vermag. Auf Dauer kann die Mo-
derne nicht riskieren, diesen Umstand zu 
ignorieren. Aber zu seiner Überwindung 
scheint sie mit ihren eigenen Mitteln nicht 
mehr in der Lage zu sein. Darum ergeht der 
Ruf nach einer säkularen Wiederaneignung 
unabgegoltener religiöser Weltdeutungen. 
In ihnen vermutet man Widerlager und 
Gegenkräfte eines moralisch ausgezehrten 
Liberalismus und einer jede Wertbindung 
ignorierenden technisch-instrumentellen 
Vernunft.5 

In einem wichtigen Punkt wird diese Kri-
tik an der Moderne auch von säkularen 
Zeitanalytikern bestätigt: Vermutlich hat 
sich die europäische Moderne zu viel vor-
genommen, als sie ihre Projekte in Angriff 
nahm. Denn eine ständig weiter ausgreifen-
de Naturbeherrschung durch Wissenschaft 
und Technik, eine permanente Erweite-
rung des Wohlstands durch ökonomisches 
Wachstum sowie eine selbstbestimmte 
Identität des Subjekts durch die Emanzipa-
tion von Herkunft und Traditionen lassen 
sich weder je für sich noch gemeinsam auf 

Erwartungen einer religionslosen Zukunft 
setzt er den Befund einer Gesellschaft, die 
sich auf das Fortbestehen religiöser Ge-
meinschaften in einer sich fortwährend 
säkularisierenden Umgebung einstellen 
muss. Habermas schränkt diesen Fortbe-
stand nicht auf folkloristische Bestände 
ein, sondern hält ihn auch für politisch 
und sozialethisch belangvoll. In immer 
neuen Anläufen weist er in den folgenden 
Jahren darauf hin, dass ungeachtet zahl-
reicher Entmythologisierungs- und Säkula-
risierungswellen religiöse Sinnsysteme eine 
wichtige „vorpolitische“ Ressource eines 
liberalen Gemeinwesens bilden können. 
Ersichtlich ist dieser Bedarf bei der Siche-
rung der Humanität und Moralität eines 
modernen Gesellschaftssystems angesichts 
naturalistischer Reduktionen des Huma-
num, aber auch bei der Überwindung von 
politischen und sozialen Krisen angesichts 
einer immer wieder aus dem Ruder laufen-
den Weltökonomie.2 

Habermas hält es für möglich, dass dort, 
wo die Fortschritte der sozio-kulturellen 
Rationalisierung abgründige Zerstörungen 
angerichtet haben, religiöse Überlieferun-
gen „immer noch verschlüsselte seman-
tische Potentiale enthalten, die, wenn sie 
nur in begründende Rede verwandelt und 
ihres profanen Wahrheitsgehaltes entbun-
den würden, eine inspirierende Kraft ent-
falten.“3 Womit er jedoch nicht gerechnet 
hat, ist das zunehmende Auftauchen fun-
damentalistischer und fanatischer Religi-
onsformate in einer Gesellschaft, die hinter 
der Fassade von Wohlstand und Liberalität 
ihre ökonomischen Pathologien und sozia-
len Asymmetrien verbirgt. Der radikale Ge-
genentwurf zu dieser Gesellschaft kommt 
längst nicht mehr von Verfechtern säku-
larer Utopien. Mit ihrer unverschlüsselten 
Verachtung des westlichen Zivilisations-
modells treten seit einigen Jahren vermehrt 
spirituelle Apokalyptiker auf den Plan. 
Islamisten, Salafisten und Dschihadisten 
bedienen sich einer religiösen Semantik, 
die dazu anstiftet, die Zerstörung sensibler 
Formen eines humanen Zusammenlebens 
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beschreibungen der Moderne als Zeitalter 
von Vernunft und Fortschritt ein Fragezei-
chen. Ihre Spät- und Nebenfolgen schüren 
den Zweifel, dass bereits die Prämissen pre-
kär waren. Offensichtlich hat die Moderne 
Voraussetzungen und Versprechungen der 
Vernunft ineinander gestellt. Sie hat ihr 
Projekt der Weltbeherrschung verstanden 
als uneingeschränkte Ausführung mensch-
licher Autonomie und bei seiner Umset-
zung auf die Effizienz der Eigenrationalität 
funktionaler sozialer Teilsysteme gesetzt. 
Sie war überzeugt: Man ist autonom, wenn 
man sich unabhängig macht von Bedin-
gungen und Folgen, welche sich mensch-
licher Verfügung entziehen. Inzwischen 
sieht man ein: Für Wirtschaft, Technik und 
Politik gibt es offenkundig Unableitbares, 
Unverrechenbares und Unverfügbares, das 
im Prozess der szientistischen Verdrän-
gung religiös grundierter Sichtweisen von 
Mensch, Welt und Geschichte verkannt 
wurde. Wo es aus Gründen der ökonomi-
schen oder technischen Rationalität be-
wusst ausgeklammert wurde, meldet es 
sich nunmehr als Leerstelle im Konzept 
wirtschaftlicher und technischer Vernunft. 
Diese Vernunft führt nicht im Alleingang 
zur Entdeckung der ganzen Wahrheit über 
Mensch und Welt. Nach halber Wegstrecke 
schwinden ihr die Kräfte. 

Die Wiederkehr der Religion – mit 
unerwünschten Nebenwirkungen?

In den von der Moderne verdrängten reli-
giösen „Weltanschauungen“ jene Anregun-
gen zu suchen, welche für die Bewältigung 
der restlichen Wegstrecke hilfreich sein 
können, ist ein naheliegender Vorschlag. 
Aufmerksamkeit finden vor allem die Be-
stände vormoderner Kulturen, in denen 
vermutet wird, was man bei der neuzeitli-
chen Vernunft vermisst. Wenn die moderne 
Vernunft nur ein für Mensch und Natur ru-
inöses, auf ein Unterwerfen der Wirklich-
keit abgerichtetes „Herrschaftswissen“ ver-
waltet, ist es offenbar an der Zeit, sich um 
ein „Verständigungswissen“ zu bemühen, 

direktem Weg realisieren. Vor diesem Hin-
tergrund hat die Forderung, dass sich die 
säkulare Vernunft der Religion annehmen 
sollte, zweifellos nicht weniger Berech-
tigung als der Ruf nach einer ebenso an-
stehenden Abwehr religiös-extremistischer 
Anmaßungen gegenüber der Vernunft. 

Die Fortschrittsprojekte der Ver-
nunft – geradewegs in die Zukunft?

Der Gang der Sozialgeschichte nimmt 
keinen Geradeausweg, auf dem es nur vor-
wärts und aufwärts geht. Der Prozess der 
Modernisierung und Rationalisierung der 
Daseinsgestaltung steht im Zeichen der 
Ambivalenz. Es häufen sich in den letzten 
Jahrzehnten die Situationen, in denen von 
der industriellen Nutzbarmachung natür-
licher Ressourcen oder der Öffnung inter-
nationaler Finanzmärkte mehr Schaden als 
Nutzen ausgeht. Hinter dem Rücken einer 
„linearen“ Modernisierung, die unter dem 
Anspruch steht, menschliche Lebenszu-
sammenhänge zweckrational kontrollier-
bar, herstellbar und verfügbar zu machen, 
vollziehen sich längst Prozesse, die von 
den unabsehbaren Neben- und Spätfolgen 
des technisch-industriellen Kontroll- und 
finanzökonomischen Machtanspruches 
bestimmt werden. Sie befördern die Wie-
derkehr von Ungewissheit, die Steige-
rung von Kontingenz, die Erhöhung von 
Kontraproduktivität. Wie die ökologische 
Krise zeigt, verlangt die Bearbeitung die-
ser ungewollten Nebenfolgen mehr Auf-
merksamkeit als die Verwirklichung der 
ursprünglich gewollten Handlungsfolgen. 
Und zugleich wird immer deutlicher, dass 
etablierte Strategien der Problembewälti-
gung an ihre Grenzen kommen. Technische 
und ökonomische Modernisierungen lassen 
sich nur eingeschränkt zur Bewältigung ih-
rer selbstproduzierten negativen Nebenfol-
gen einsetzen. Sie führen oft nur zu „Ver-
schlimmbesserungen“.6

Dieser Verlauf von Modernisierungspro-
zessen setzt hinter die klassischen Selbst-
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das den Menschen wieder zu einem Leben 
im Einklang mit der inneren und äußeren 
Natur befähigt. Bergen nicht Mythos und 
Religion jene gesuchten Weisheiten, die der 
Mensch nicht hinter sich lassen darf, wenn 
er vorankommen will? 

Auch in dezidiert religionskritischen Krei-
sen wächst inzwischen die Kritik an einem 
Format von Säkularisierung, das mit der 
Verwerfung von allen religiösen Traditi-
onen auch all jene Fragen gelöst wähnte, 
welche die Menschen nach diesen Tradi-
tionen fragen ließen. Verstärkt geht man 
daran, die Religionen „als Fundgruben un-
zähliger ausgeklügelter Konzepte zu entde-
cken, mit deren Hilfe wir versuchen können, 
einige der hartnäckigsten und akutesten 
Übel und Missstände des säkularen Lebens 
zu lindern.“7 Gesucht wird eine Alternative 
zu der Alternative, „uns entweder sonder-
baren Konzepten von immateriellen Gott-
heiten zu verschreiben oder komplett auf 
tröstende, subtile oder einfach nur wohl-
tuende Riten zu verzichten, für die wir in 
der weltlichen Gesellschaft nur schwerlich 
ein Äquivalent finden.“8 Dieser Suche „liegt 
die These zugrunde, dass nicht die Säkula-
risierung falsch ist, sondern dass wir viel zu 
oft schlecht säkularisiert haben – derweil 
wir im Prozess des Verwerfens von unaus-
führbaren Ideen unnötigerweise auch eini-
ge der nützlichsten und attraktivsten Teile 
des Glaubens über Bord geworfen haben.“9 

Offensichtlich muss die Kategorie „Ge-
winnwarnung“ nun auch mit dem Blick auf 
die vermeintlichen Erfolge einer weitrei-
chenden Säkularisierung von Kultur und 
Gesellschaft in Anspruch genommen wer-
den. Auf eine religionslose Zukunft hinzu-
steuern und darin einen zivilisatorischen 
Zugewinn zu erblicken, erweist sich an-
gesichts des Verlustes religiöser Sinn- und 
Weisheitsressourcen als Fehlplanung. Auch 
Säkularisierungsprozesse können einen 
ambivalenten Verlauf und Ausgang neh-
men. Die Ersetzung von Jenseitsträumerei-
en durch säkulare Fortschrittsverheißungen 
hat zwar religiöse Illusionen und Projekti-

onen aufgehoben. Ihren Platz haben aber 
ebenso unerfüllbare säkulare Heilsverspre-
chen eingenommen. Notwendig ist daher 
nicht nur die Eindämmung von Aberglaube 
und Unvernunft, die sich im Zwielicht der 
Transzendenz ausbreiten. Ebenso nötig ist 
es, jenen fatalen Glauben an eine gren-
zenlose Vernunft aufzuheben, der sich im 
künstlichen Licht der Wissenschaft ausge-
bildet hat. 

Säkularisierungsprozesse können „umkip-
pen“, auf sich selbst zurücklaufen und mit 
dem Gegenteil der erwarteten Wirkungen 
konfrontieren. Der erhoffte Gewinn erweist 
sich als Verlust. Der entgangene Gewinn 
verdoppelt den Wunsch, Ersatz und Aus-
gleich für den enormen, aber vergeblichen 
Einsatz bei der Verdrängung des Religiösen 
zu bekommen. Es scheint eine List der Ge-
schichte zu sein, dass in dieser Situation 
erneut die Religion als Medium für diesen 
Verlustausgleich angeboten wird. Unter 
der Hand erweisen sich Säkularisierungs-
prozesse als „religionsproduktiv“, d.h. sie 
wecken wieder die Nachfrage nach einem 
Angebot, das eine säkulare Kultur nicht 
machen kann. Allerdings darf man hierbei 
die Ambivalenz einer solchen Religionspro-
duktivität nicht übersehen. Sie kann wider 
Willen das Aufkommen von Religionsphä-
nomenen begünstigen, die nicht selten ein 
sozio-kulturelles „roll back“ fordern und 
fördern. Von ihr können auch kulturell 
regressive Religionsformate profitieren. 
Nicht jede Form des Verschwindens von Re-
ligion ist ein kultureller Verlust und nicht 
jedes religiöse Comeback ist zu begrüßen.

Die Privatisierung religiöser Unver-
nunft – ein Bumerangeffekt?

Am Beginn der Moderne steht die Devi-
se: Damit aufklärungsfeindliche religiö-
se Ideologien keinen gesellschaftlichen 
Schaden anrichten können, muss man sie 
privatisieren. Religion wird darum als Me-
dium sozialer Integration verdrängt und 
zur Angelegenheit individueller Lebens-
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sinnstiftung gemacht. Im Privaten kann sie 
weniger Unheil anrichten als im öffentli-
chen Leben. Wenn in den kleinen Parzellen 
der Lebenswelt neue Privatmythologien 
aufblühen, deren Irrationalität keinen ge-
ringeren Aufklärungsbedarf erzeugt als die 
„alten Mythen“, ist dies hinnehmbar. Denn 
ihr Wirkungsgrad bleibt sehr gering, solan-
ge die Trennlinie zwischen Privatheit und 
Öffentlichkeit nicht überschritten wird. 
Diese Erwartung wird jedoch in der späten 
Moderne zunehmend dementiert. Der Hin-
weis, dass religiös imprägnierte Gegenent-
würfe zur Moderne öffentlich kaum wirk-
sam werden, verkennt nämlich die Tatsache, 
dass ihnen das Internet als Bühne medialer 
Öffentlichkeit zahllose Auftrittsmöglich-
keiten gewährt. Der Versuch, eine aufge-
klärte Sphäre der Öffentlichkeit durch das 
Abdrängen der Aufklärungsverweigerer in 
eine Privatsphäre herzustellen, kommt an 
sein gegenteiliges Ende, wenn die Grenze 
beider Sphären modernisierungsbedingt 
porös wird. Alles ist längst wieder öffent-
lich, sobald es „im Netz“ steht. Man kann 
nichts mehr von der öffentlichen Wahr-
nehmung ausschließen. Keine Form der Pri-
vatisierung schafft es, unliebsame Inhalte 
„offline“ zu stellen – so kurios, abgedreht, 
skurril und bizarr sie auch sein mögen. 
Sind sie erst einmal „online“, können sie 
zwar kritisiert, aber nicht mehr verdrängt 
werden. Und so tummeln sich im Internet 
Weltuntergangsvorhersager und Reinkar-
nationsberater neben spirituell getarnten 
Extremisten der Polit-Szene und religiösen 
Gegenaufklärern, die mit theokratischer 
Militanz auftreten. Hier können sie alle 
ungeniert und provokant die eigene Un-
gleichzeitigkeit und Unverträglichkeit mit 
der säkularen Moderne zur Schau stellen. 

Wer an dem einstmals aufklärerischen 
Dual von „privat“ und „öffentlich“ fest-
hält, kann also keineswegs das Aufkommen 
aufklärungsrenitenter Dualismen „religiös 
vs. modern“ begrenzen und verhindern, 
dass eine kulturell regressive „Gegenauf-
klärung“ öffentlich Wirkung zeigt. Nahezu 
jede fundamentalistische Bewegung un-

terhält im Internet eine eigene Homepage. 
In Stil und Inhalt wird hier neben from-
mem Kitsch all das geboten, was für fun-
damentalistische Auftritte auch außerhalb 
der digitalen Welt typisch ist: aggressive 
Reaktionen auf modernisierungsbedingte 
Vorgänge sozialen und religiösen Wandels, 
selektive Affirmation und Übernahme par-
tikularer religiöser Traditionselemente und 
bestimmter Errungenschaften der (techno-
logischen) Moderne, moralischer Manichä-
ismus bzw. Dualismus, Beanspruchung von 
Infallibilität für die eigene Position, schar-
fe Grenzziehung zwischen Sympathisanten 
und Skeptikern, Zweiflern, Abweichlern. 
Gegen Kritiker wird gelegentlich zum Cy-
ber-Mobbing aufgerufen.

Das Internet hat nicht jene Öffentlichkeit 
hergestellt, von der aufklärerische Sozial-
theoretiker geträumt haben: eine Sphäre 
kritisch-rationaler Argumentation, die of-
fen für kompetente Diskursbeiträge in Fra-
gen des Allgemeinwohls ist. Zwar werden 
hier die Rechte der Meinungs- und Ver-
sammlungsfreiheit um eine digitale Reali-
sierungsvariante bereichert. Aber anstelle 
des argumentativ ausgetragenen Streites 
um das bessere Argument, kommt es meist 
nur zum plakativen Schlagabtausch. Fun-
damentalisten wollen ihr Gegenüber nicht 
überzeugen. Sie wollen ihm gegenüber 
Recht behalten. Darum begeben sie sich in 
einen Überbietungswettbewerb der Recht-
haberei.

Mystik und Esoterik – ein spiritu-
elles Immunsystem?

Ein ähnlicher modernitätstypischer und 
säkularisierungsspezifischer Effekt einer 
problemerzeugenden Problemlösung ist 
dort beobachtbar, wo die Anhänger einer 
Religion umso rigoroser und selbstbezo-
gener auftreten, je fremder ihnen der so-
zio-kulturelle Kontext geworden ist, in 
dem sie leben. Ihre Opposition zur Mo-
derne muss nicht einlinig auf ihre eigene, 
religiös bedingte Weltfremdheit oder auf 
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eine von ihnen gepflegte radikal-einfälti-
ge Infragestellung der säkularen Moderne 
zurückgeführt werden. Vielmehr kann dies 
auch die Spätfolge einer von säkularen 
Kräften betriebenen Abstoßung des Reli-
giösen und seine Verortung in den Exkla-
ven der Moderne sein. Dass es nun mit der 
Moderne „fremdelt“, ist somit das Ergebnis 
einer vorausgehenden Aberkennung seines 
Heimatrechtes in der Moderne. Wer die Er-
fahrung einer Exklusion gemacht hat, ver-
spürt wenig Neigung zur nachträglichen 
Wertschätzung eines Kontextes, aus dem er 
verstoßen wurde. Nicht das Bemühen um 
Reintegration gewinnt somit die Oberhand, 
sondern die Forcierung einer Gegenexklu-
sion und Selbstimmunisierung. 

Signifikant für diesen Vorgang ist die 
Konjunktur esoterischer Heil- und Gesund-
heitskonzepte, die sich von der Schul-, 
Apparate- und Verschreibungsmedizin ab-
grenzen. Auch hier bildet eine säkularisie-
rungsbedingte Ausgrenzung die Basis einer 
„postsäkularen“ Wiederkehr. Nachdem das 
Gesundbeten verdrängt wurde und dem 
Gebet um Gesundung ein therapeutischer 
Wert abgesprochen wurde, haben sich Heil 
und Heilung dissoziiert. Kein Arzt schickt 
heute noch Patienten auf eine Wallfahrt, 
damit diese am Grabe eines bedeutenden 
Heiligen durch Berührung seiner Reliquie 
an Leib und Seele gesunden. Und dennoch 
boomt die Nachfrage nach Heilkräutern 
aus Klostergärten und nach mystischem 
Heil(ungs)wissen. Unter dem Label der Mys-
tik wird aber nicht nur bewährte Kloster-
arznei, sondern auch wirkungslose Quack-
salberei vermarktet. Einem beträchtlichen 
Risiko setzt sich aus, wer der Schulmedizin 
misstraut und bei ersten Anzeichen einer 
ernsten Erkrankung gleich einen Geisthei-
ler aufsucht. Wird man von ihm nicht im 
medizinischen Sinne geheilt, lässt man sich 
damit trösten, wenigstens etwas Gutes für 
das eigene spirituelle Heil getan zu ha-
ben oder einen Beitrag zur „Heilung“ der 
Welt geleistet zu haben. Die Untröstlichen 
wechseln am Ende doch noch zur Schul-
medizin – aber vielleicht zu spät. Prekär 

im Hinblick auf den Vorgang der reflexiven 
Säkularisierung ist an diesem Phänomen 
das Muster der Exklusion. Auf den „aufklä-
rungsmotivierten“ Ausschluss von Seiten 
der Schulmedizin reagiert die Alternativ-
medizin mit der „spiritualitätsmotivierten“ 
Geringschätzung der Schulmedizin – viel-
fach mit dem Effekt des beidseitigen Nach-
teils. 

Der Trend zur Religion – ein säku-
larer Trend?

Nach wie vor erlebt Westeuropa eine 
Entkirchlichung des Christseins und eine 
Entchristlichung der Religiosität.10 Ebenso 
unverkennbar ist eine verstärkte mediale 
Präsenz des Themas Religion – vor allem 
im Kontext der Migrationsproblematik. In 
Gesellschaften mit hohen Migrantenantei-
len existiert Religion ohnehin nur noch im 
Plural. Ob damit auch eine nachhaltige Zu-
nahme von Beziehungen zwischen den re-
ligiösen und säkularen Sphären des Lebens 
verbunden ist, bleibt abzuwarten. Aber un-
bestritten nimmt die Kommunikation über 
diese Thematik zu. Zusammen mit den skiz-
zierten postsäkularen Trends ergeben sich 
damit genügend Indizien, um der aufkläre-
rischen gesellschaftlichen Exklusionslogik 
des „entweder religiös oder säkular“ zu wi-
dersprechen. Für postsäkulare und weltan-
schaulich plurale Gesellschaften stellt sich 
diese Alternative nicht mehr. Allerdings 
legen die Indizien eines Fortbestandes des 
Religiösen im Säkularen zugleich ein „we-
der/noch“ nahe: Weder ist mit dem Kom-
plettverschwinden von Religion im Kontext 
des Säkularen zu rechnen noch mit ihrer 
Renaissance als Religion in Reinkultur. Was 
sich als Comeback der Religion ausnimmt, 
erweist sich bei näherem Hinblick vielfach 
als nicht-religiöse Aneignung und Verwer-
tung religiöser Stoffe und Traditionen in 
den nicht-religiösen Segmenten der Gesell-
schaft – wenn etwa die Tourismusbranche 
in großem Stil komfortable Bildungsreisen 
zu den heiligen Stätten der Weltreligionen 
organisiert. Ähnliches lässt sich in der in-
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dividuellen Lebenspraxis beobachten, wenn 
sich dort das Interesse an körperlicher „Fit-
ness“ mit dem Bedürfnis nach spiritueller 
„Wellness“ paart und man sich deswegen 
für Fastenexerzitien in abgelegenen Klös-
tern anmeldet oder den Pilgerweg nach 
Santiago de Compostela antritt.11 

Zunehmend lassen sich auch Phänome-
ne eines verkappten Religionsinteresses in 
Übergangszonen des Religiösen und des 
Säkularen feststellen.12 Dabei handelt es 
sich um soziale Aktivitäten und kulturel-
le Initiativen, die sich an Orten mit hoher 
Symbolkraft anlagern und an ihre ge-
schichtsträchtige Bedeutung erinnern (z.B. 
„Lutherfest in Wittenberg“) oder religiös 
grundierte Traditionen mit einem säkula-
ren Update versehen (z.B. urbane „Mittelal-
termärkte“ an Gedenktagen von Heiligen). 
Ehemalige religiöse Lebenswelten werden 
en passant umgewidmet zu postsäkularen 
Erlebniswelten. Die Regie führen hierbei 
ebenso wenig religiöse Akteure, wie es um 
religiöse Inhalte geht. Das Religiöse liefert 
allenfalls ein diskretes „framing“ von Ver-
anstaltungen, die zwischen neuerfunde-
nem Brauchtum und historisierenden Ur-
lauberevents irrlichtern. 

Es ist keineswegs leicht, sich auf diese 
Phänomene einen religionssoziologischen 
oder pastoraltheologischen Reim zu ma-
chen: Stellt ein solches „revival“ des Reli-
giösen unter säkularen Vorzeichen nur eine 
andere als bisher bekannte Formen ihrer 
Säkularisierung dar oder bildet es tatsäch-
lich den Auftakt für neue Legierungen zwi-
schen Religiosität und Säkularität? Und wer 
wird am Ende von der einen oder anderen 
Variante profitieren? Vielleicht werden wir 
auch mit einer doppelten Gewinnwarnung 
rechnen müssen.
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Jan-Christoph Horn

Glaubenskommuni-

kation im Internet

So unterschiedlich die Päpste, so gleich ist 
doch das Prozedere der Papstwahl. Doch ein 
Unterschied zwischen der Papstwahl von 
Benedikt XVI. und Franziskus ist im wahrs-
ten Sinne augenfällig, wenn man sich die 
Bilder vom Petersplatz in dem Moment an-
schaut, wo der neue Papst ausgerufen wird. 
Wo am 19. April 2005 die Menschenmenge 
noch gebannt auf die Loggia blickte, blick-
te die Menschenmenge am 13. März 2013 
– keine acht Jahre später – in weiten Tei-
len auf den Bildschirm eines Smartphones 
oder Tablets, um den Moment fotografisch 
festzuhalten und – so steht zu vermuten – 
über soziale Netzwerke mit anderen Men-
schen rund um die Welt zu teilen. Machen 
Sie sich mal die Freude und suchen Sie 
nach den Fotos im Internet ... und fühlen 
Sie sich ertappt. Denn so selbstverständ-
lich, wie Sie vielleicht direkt nach einem 
internetfähigen Gerät gegriffen haben, ist 
die digital-virtuell-reale Welt inzwischen. 

„Ein Christ schaut keine Krimis!“

Noch weit in die Moderne hinein war 
es unstattlich für kirchenhörige Christen, 
sich an allzu weltlichen Dingen wie Fern-
sehen, Auto oder Weltreisen zu beteiligen 
oder gar zu erfreuen. Der Satz „Ein Christ 
schaut keine Krimis“ lässt sich tatsächlich 
in entsprechenden Druckwerken finden. 
Wobei: Als der Buchdruck im Mittelalter 
massentauglich wurde, wurde auch davor 
gewarnt. Und heute wird man als Mitarbei-
ter im pastoralen Dienst schräg und etwas 
bemitleidet angeschaut, wenn man vom 
eigenen Auto auf das familiäre Carsha-
ring umsteigt. In meiner Schulausbildung 

erhielt ich den Rat, jeden Tag 15 Minuten 
den Musiksender MTV zu schauen, damit 
ich im Bilde bin, worüber die Schülerinnen 
und Schüler eigentlich so reden. 

Aber das Grundmuster hat sich nicht ver-
ändert. Weiterhin vollzieht die Institution 
Kirche die Adaption der lebensweltlichen 
Entwicklungen mit halber Geschwindig-
keit, wie Matthias Sellmann einmal formu-
lierte. Als Mitarbeiter im pastoralen Dienst 
wird mein Seelsorge(r)-Verständnis durch-
aus infrage gestellt, wenn ich anmerke, 
dass ich ein aktuelles Smartphone als ein 
Standard-Dienstgerät betrachte und ein 
aktuelles Notebook ebenso. Die Telekom-
munikationsordnung des Bistums Münster 
hat noch den Stand von Anfang 2009, da 
war das erste iPhone gerade ein Jahr auf 
dem Markt. Auch so ein Zeichen dafür, dass 
die Alltagsrevolution mobiler Internetge-
räte im kirchlichen Alltag noch nicht an-
gekommen ist. 

Nicht nur junge Christinnen und Christen 
verändern das aber langsam. Ohne Whats-
App kein Ehrenamtlichenkontakt, ohne 
Snapchat keine Firmvorbereitung, ohne 
Exchange-Dienste keine Pfarrheimbele-
gung und auch eher nicht technikaffine 
Hauptamtliche entdecken durchaus den 
Vorteil digital verwalteter Pfarrämter. Aus-,
Fort- und Weiterbildungen in diesem Be-
reich gewinnen an Bedeutung. 

Gleichzeitig entsteht der Wunsch danach, 
die neuen Technologien reflektiert auf-
zugreifen – im pastoralen Tun und theo-
logisch verantwortet. Im April 2016 fand, 
ermöglicht von der Fortbildungsstelle in 
der Hauptabteilung Seelsorge-Personal im 
Bistum Münster, eine Fachtagung statt, die 
den Fokus auf Glaubenskommunikation im 
Internet legte. Sebastian Wiggen aus der 
Stabstelle Kommunikation des Generalvi-
kariats im Bistum Essen und Rolf Kröger, 
Leiter Digitale Medien im SCM-Bundes-
Verlag, berichteten aus ihren Erfahrungen. 
Der einführende Impuls von mir findet nun 
Aufnahme im Pastoralblatt. 
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Glaubenskommunikation in der 
digitalen Welt – eine pfingstliche 
Idee

Glaubenskommunikation im Internet fin-
det statt. Ich persönlich bediene mich seit 
Dienstbeginn vor 12 Jahren der verschie-
denen Internetplattformen und erinnere 
mich zum Beispiel an eine Firmgruppe, de-
ren Kommunikation nur über ICQ lief. Das 
hat nicht nur technisch gut funktioniert. 
Seelsorgerischer Erstkontakt über Email 
oder Facebook ist eher die Regel, nicht die 
Ausnahme. 

Johanna Haberer, evangelische Theolo-
gin, Professorin für christliche Publizis-
tik an der Universität Erlangen-Nürnberg, 
schreibt in ihrem grundlegenden Buch „Di-
gitale Theologie. Gott und die Medienre-
volution der Gegenwart“ (Stuttgart 2015): 
„Die neue digitale Welt ist eine pfingstliche 
Idee.“ Aber wie es mit dem Pfingstereig-
nis so ist: Es gibt der Kirche eine Vision, 
verunsichert sie aber auch, weil bisherige 
(Sprach)Muster nicht mehr funktionieren 
können – und sollen. Glaubenskommunika-
tion im Internet – dahinter kann man also 
ein Ausrufezeichen und ein Fragezeichen 
gleichermaßen machen. 

Der Vergleich mit der Veränderung durch 
Pfingsten damals und dem Internet heute ist 
auch bei weiterer Betrachtung aufschluss-
reich: Kommunikationswissenschaftlich 
versteht sich kirchliches Handeln bislang 
auf der Basis eines Sender-Empfänger-Mo-
dells. Digitale Kommunikation zeichnet sich 
aber durch Symmetrie aus, durch parallele, 
selbstständige und multiple Aneignungs-
prozesse: Man kommuniziert in verschiede-
ne Richtungen und empfängt gleichzeitig 
aus verschiedenen Richtungen. Es gibt eher 
Kommunikationen denn Kommunikation.

Soziale Netzwerke wie Facebook stehen 
für diese Entwicklung. Sie verlagern Kom-
munikation ja nicht nur ins Internet, son-
dern verändern sie auch. Man kann ein Ab-
bild dessen am ehesten in einer wuseligen 

Marktplatzsituation finden. Eine Kateche-
sestunde stellen wir uns vermutlich nicht 
so vor. Aber Pfingsten in Jerusalem stelle 
ich mir so vor. 

Hartmut Rosa hat jüngst Betrachtungen 
dazu vorgelegt, dass Weltbeziehung durch 
Relevanz entsteht. Das ist auch für pasto-
rales Agieren ein zeitgemäßer Schlüsselbe-
griff. Um auch hier eine biblische Referenz 
zu ziehen: Petrus vor dem Hohen Rat und 
Paulus auf dem Areopag haben genau das 
erlebt. Und die Erfahrung von Verkündi-
gung im Internet bestätigt es auch: Eine 
gute Homepage macht noch keine Mission, 
ein bloggender Pastoralwerker bindet nicht 
mehr oder gar andere Leute als andere.

Natürlich müssen auch die Gefahren di-
gitaler Kommunikation von Anfang an im 
Blick sein. Johanna Haberer zählt hierzu 
Stress durch die permanente Spiegelung 
sozialer Aktivität und die Verflachung des 
Denkens durch reine Spielerei. 

„Geht in alle Welten!“ – Pastoral 
im Internet 

Schauen wir nun spezifischer darauf, wa-
rum Pastoral im Internet nicht nur ange-
sagt, sondern auch angezeigt sein muss. 

Eckhard Bieger, medienaffiner Jesuit, 
nennt Gründe, warum die pastorale Kom-
munikation nicht mehr ohne Internetkom-
munikation auskommt: Kommunikation ist 
heutzutage mobile Kommunikation, digi-
taler Content bildet reale Teil-Strukturen, 
und Menschen sind regelmäßiger in sozi-
alen Netzwerken zu erreichen als an real-
präsenten Orten. 

Doch Karsten Kopjar, evangelischer Kul-
turschaffender, schreibt: „Leider haben es 
die Christen bezüglich des Internets oft 
versäumt, die Verantwortung gegenüber 
und die Relevanz des Mediums zu nutzen 
und positiv in die Entwicklung einzugrei-
fen.“ Warum ist das so? Kopjar zählt auf: 
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1. Christen haben sich aufgrund stabiler 
Milieus in das eigene Gemeindeuniversum 
zurückgezogen. Es gab kein Bedürfnis nach 
Docking-Stations. 2. Christen verunsichert 
das Tempo, die betonte Körperlichkeit und 
die neu konfigurierten Beziehungsmuster, 
weil sie über Jahrhunderte verlernt haben, 
Anschlussfähigkeit, Körperlichkeit und Be-
ziehungsgestaltung als Teil des Glaubens 
zu verstehen. 3. Christliche Verkündigung 
war aufgrund der Betonung der Ratio und 
der Moral eine Verkündigung durch Spra-
che, nicht durch Bilder, durch Argumente, 
nicht durch Emotionen geworden. Kopjars 
Forderung ist deswegen: „Das Evangeli-
um muss neu übersetzt werden. Und dazu 
müssen wir die Sprache lernen, die die 
Medien sprechen, müssen die Gesellschaft 
wahrnehmen und uns als Teil von ihr be-
greifen. Denn nur, wenn wir aktiv in der 
Gesellschaft leben, können wir sie verän-
dern, nur wenn wir die Grundlagen der 
Gesellschaft verstanden haben, können wir 
gesellschaftsrelevante Medien schaffen.“

Ein vielleicht überraschendes Beispiel für 
ernsthafte und professionelle Glaubens-
kommunikation im Internet ist der Passauer 
Bischof Stefan Oster. Er ist in den digitalen 
Welten unterwegs und gibt ihnen eine Be-
deutung für Verkündigung und Seelsorge. 
Er schreibt: „Zu Facebook bin ich eher zu-
fällig gekommen, während meiner Zeit in 
der Jugendarbeit in Benediktbeuern. Nach 
meiner Ernennung zum Bischof kamen 
hunderte Freundschaftsanfragen – und 
dann haben wir entschieden, daraus eine 
Kommunikationsplattform zu machen.“ Für 
ihn ist die Angst unbegründet, dass zen-
trale christliche Themen überhaupt keine 
Rolle im Internet spielen. Glaube, Hoff-
nung, aber vor allem Liebe in jeder Form, 
sei es Freundschaft, Nächstenliebe, Verrat 
und vieles mehr, sind in unterschiedlichen 
Spielarten abgebildet und werden allge-
genwärtig thematisiert. Sie sind schlicht 
anders codiert.

Doch der entgrenzte virtuelle Raum hat 
auch Grenzen. Gelingende Kommunikation 

ist auch im Internet an Personen gebun-
den. Institutionelle Kommunikation er-
schwert nämlich den Abgleich der Glaub-
würdigkeit, die vom Empfänger (mitunter 
apriori) zugeschrieben wird. Der Zuhörer 
entscheidet, ob die kommunizierte Infor-
mation des Senders zu seiner Person und 
in der Form zu dem gewählten Kommuni-
kationsraum und -ort passt. Bischof Oster 
ist entsprechend vorsichtig und plädiert 
für den Medienwechsel zur rechten Zeit: 
„Was grundlegende Glaubensvermittlung 
angeht, wäre ich skeptisch. Das geht von 
Person zu Person. Allerdings höre ich, dass 
viele sich durch die Texte im Glauben ge-
stärkt fühlen.“ 

Gregor Waclawiak, Pfarrer und Internet-
seelsorger, erinnert daran, die klassischen 
kirchlichen Grundvollzüge im Internet 
nicht zu verkürzen: Martyria ist nicht nur 
Information, Diakonia ist nicht nur Kom-
munikation, Liturgia ist nicht nur Unter-
haltung, Koinonia ist nicht nur Marktprä-
senz. 

Norbert Kebekus vom Referat Medien-
pastoral des Seelsorgeamtes der Erzdiözese 
Freiburg nennt einige weitere Aufmerk-
samkeitspunkte für digitale Glaubenskom-
munikation:

• Netzwerke haben einen gewissen Trend 
zur Homogenität. Deshalb besteht die 
Gefahr, dass sich nur Katholiken unter-
einander vernetzen oder gar nur Katho-
liken bestimmter spiritueller oder kir-
chenpolitischer Ausrichtung. Nötig sind 
daher „Grenzgänger“. Etwa der katholi-
sche Blogger, der zugleich Heavy-Me-
tal-Fan und deshalb in unterschiedli-
chen Netzwerken aktiv ist.

• Auch wenn Online-Netzwerke prinzipiell 
weltweit erreichbar sind, ist ein lokaler 
oder regionaler Bezug sinnvoll. Viele 
User wünschen sich in den unüberschau-
baren Netzwerken einen vertrauten ört-
lichen Bezug, ein Stück Heimat.

• Hauptberufliche pastorale Mitarbeiter 
merken schnell, dass sie zwischen beruf-
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licher und privater Sphäre nicht sauber 
trennen können. Da braucht es Selbst-
kontrolle und Absprachen. 

Eine kleine Studie von Markus Bender, 
Moderator beim SWR und bekennender 
Christ, zur Glaubenskommunikation von 
kirchlich Engagierten im Internet brachte 
eine nur auf den ersten Blick überraschen-
de Erkenntnis, wann Glaubenskommuni-
kation im Internet gut funktioniert: Glau-
benskommunikation findet bereits ohne 
Internet statt.

Anschluss unter dieser Nummer? 
Zur theologischen Verantwortung

Es gilt, das Thema Glaubenskommunikati-
on im Internet auch theologisch zu durch-
leuchten. Theologie ist die Reflexion von 
Glaubenshaltungen hinsichtlich real exis-
tierender Wirklichkeiten. Und das Internet 
ist eine solche Wirklichkeit. Es ist deswe-
gen die positive Herausforderung, dem 
Kommunikationsstrom des Internets auch 
theologisch das Wasser zu reichen. Papst 
Benedikt XVI. sprach einmal von „christli-
cher Stilpräsenz“.

Johanna Haberer schreibt: „Wir betreten 
mit dem virtuellen Raum einen neuen Le-
bensraum, den wir in einer Art Naturzu-
stand vorfinden, wo herkömmliche Regeln 
nicht gelten und die Gesellschaften lernen 
müssen, neue Regeln auszuhandeln. Na-
türlich gab es Mobbing schon immer, aber 
welche neue Qualität hat ein Shitstorm mit 
Tausenden Followern bei Twitter? Natürlich 
gab es schon immer Partnerschaftsvermitt-
lungen, was aber bedeutet es für die Part-
nerbeziehungen, mit zehn oder zwanzig 
möglichen Partnern permanent virtuell im 
Kontakt zu bleiben?“ 

Es ist für Haberer vor allem die Frage nach 
der Identität des Einzelnen im virtuellen 
Raum, die vor der Theologie haltbar sein 
muss. Für die Reflexion greift sie auf Martin 
Luther, Martin Buber, Dietrich Bonhoeffer 

und Marshall McLuhan zurück. Die von ihr 
ausgewählten Referenzen legen eine theo-
logische Anthropologie vor, die das „Ich“ als 
flexibel, variabel, rekursiv, fragmentarisch, 
offen und erweiterbar darstellt. Sie schafft 
damit Anschlussfähigkeit theologischer 
Anthropologie an Ich-Zustände im virtu-
ellen Raum (Teilautonomie von Personen, 
multiple Ichs, Avatare). Ähnlich beschreibt 
die Dogmatikerin Gunda Werner-Burggraf 
das Ich im virtuellen Raum als „narrative 
Vergewisserung des eigenen Ichs“, was für 
sie eine per se religiöse Komponente hat.

Angesichts biblischer Kommunikations-
werte gibt es aber auch Gebote für die 
theologisch verantwortete Nutzung digi-
taler Medien. Die biblischen Kommunika-
tionswerte Beteiligung und Befähigung, 
Öffentlichkeit und Transparenz, Gemein-
wohl und Gemeinschaft, Verpflichtung und 
Kontrolle müssen für eine positive Beur-
teilung nicht nur kirchlichen Agierens im 
Netz identifizierbar sein. 

So geben einige „Gebote“ theologische 
reflektierte Leitplanken für pastorales 
Handeln im Netz vor.

• Du brauchst dich nicht vereinnahmen 
lassen. 

• Du sollst keine Unwahrheiten verbreiten.
• Du darfst den netzfreien Tag heiligen. 
• Du brauchst keine schwachen Beziehun-

gen einzugehen. 
• Du darfst nicht digitalen Rufmord be-

treiben.
• Du hast Verantwortung für persönliche 

Daten anderer.
• Du gestaltest Gesellschaft, wenn du dich 

im Netz bewegst. 

Machen Sie mit

Der Sendungsauftrag Jesu umfasst auch 
das Internet, dessen bin ich mir sicher. Es 
gibt pastorale Ansätze und theologische 
Anschlussfähigkeit. Das Internet ist ein 
guter Ort für kirchliche Präsenz. Glau-
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benskommunikation im Internet ist nicht 
schwerer als anderswo, aber natürlich auch 
nicht leichter. Man kann manche Dinge 
aus der bisherigen Praxis vorsichtig über-
tragen, muss aber grundsätzlich die Dinge 
eher ganz anders machen. Schnelle Ant-
worten auf die Frage nach dem „Wie?“ gibt 
es nicht, aber gute und motivierende Bei-
spiele. Wie in anderen pastoralen Feldern 
auch, brauchen wir für Pastoral im Internet 
Experten, Pioniere, Erlauber, Ermöglicher 
und Multiplikatoren. Egal als was Sie sich 
selber hier verstehen: Machen Sie mit. 

Klaus Vellguth

Christuszentrierung 

und diakonisches 

Engagement
Kleine Christliche Gemeinschaften fördern die 
Entwicklung einer christuszentrierten und dia-
konischen Spiritualität auf den Philippinen

Die Philippinen stehen im Mittelpunkt, 
wenn die Kirche in Deutschland am 23. 
Oktober den diesjährigen Sonntag der 
Weltmission feiert, der zugleich die größte 
Solidaritätsaktion der Katholiken weltweit 
ist. „… denn sie werden Erbarmen finden“ 
lautet das der Bergpredigt entnommene 
Motto der diesjährigen Kampagne zum 
Sonntag der Weltmission.

7.107 Inseln bilden den Archipel der Phi-
lippinen im pazifischen Ozean. Mehr als 
100 Millionen Philippiner leben in dem 
bevölkerungsreichsten Land Südostasiens 
und zwölftgrößten Staat der Welt. Vor 450 
Jahren begann die Geschichte des Chris-
tentums auf den Philippinen, nachdem 
die Spanier den Archipel im Jahre 1571 
unter ihre koloniale Verwaltung gestellt 
hatten. Eine systematische Christianisie-
rung des Inselstaates folgte gegen Ende 
des 16. Jahrhunderts: Die Spanier hatten 
beschlossen, ihre südostasiatische Kolonie 
zu christianisieren, um den Einfluss des 
aus dem Süden vordringenden Islam einzu-
dämmen.1 Im Jahr 1579 wurde die (spätere 
Erz-) Diözese Manila errichtet. Spanische 
und mexikanische Missionare, vor allem 
Franziskaner (1577), Jesuiten (1583) und 
Dominikaner (1587), kamen ins Land. Be-
reits Mitte des 17. Jahrhunderts waren die 
Philippinen (mit Ausnahme weniger Regio-
nen im Süden der Philippinen) weitgehend 
christianisiert.
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Nach der spanischen Kolonialzeit (1565 – 
1898) und dem spanisch-amerikanischen 
Krieg folgte bis zum Ende des Zweiten 
Weltkrieges die amerikanische Kolonial-
zeit. Im Jahr 1946 erlangten die Philippi-
nen schließlich als Präsidialrepublik die 
Unabhängigkeit. In den 70er Jahren wur-
de unter Präsident Ferdinand Marcos die 
Verfassung des Landes außer Kraft gesetzt 
und eine Diktatur etabliert. Während sich 
die wirtschaftliche Situation des Landes 
zunehmend verschlechterte, erregten ins-
besondere die massiven persönlichen Be-
reicherungen von Ferdinand Marcos, seiner 
Frau Imelda sowie von Freunden des Präsi-
denten den Ärger weiter Kreise der Bevölke-
rung. Nachdem Oppositionsführer Benigno 
Aquino im Jahr 1983 ermordet worden war, 
kam es im Jahr 1986 zu einer friedlichen 
Revolution, die von der katholischen Kirche 
unterstützt wurde. Bis heute unvergessen 
ist die Rolle des katholischen Rundfunk-
senders „Radio Veritas“, der damals we-
sentlich zu einer friedlichen Mobilisierung 
der Massen beigetragen hat: „Ohne Radio 
Veritas wäre es schwierig bzw. sogar un-
möglich gewesen, Millionen Menschen in-
nerhalb weniger Stunden zu mobilisieren“, 
betonte Francisco Nemenzo, Präsident der 
Universität der Philippinen. Nach dem Ende 
der Marcos-Diktatur wurde Corazon Aqui-
no zur Präsidentin des Landes gewählt, im 
Folgejahr 1987 trat eine neue Verfassung 
in Kraft. Trotz einer Hinwendung zur De-
mokratie gehören die Philippinen bis heute 
wirtschaftlich zu den ärmeren Regionen 
der Welt. In diesem Jahr wurde der für sei-
ne markigen Sprüche bekannte langjährige 
Bürgermeister von Davao City, Rodrigo Du-
terte, zum Präsidenten des Landes gewählt 
und am 30. Juni in diesem Amt vereidigt.

Die Rolle der Kirche auf den 
 Philippinen

Heute bekennen sich 81 Prozent der Phi-
lippiner zum Katholizismus. Neun Prozent 
der Bevölkerung sind Muslime, daneben 
konnten im Rahmen der letzten Volks-

zählung im Jahr 2000 rund fünf Prozent 
Protestanten sowie vier Prozent Anhänger 
pentekostaler Kirchen gezählt werden, de-
ren Einfluss auch auf den Philippinen in 
den vergangenen Jahren stark gewachsen 
ist.2 Der Inselstaat ist der einzige mehrheit-
lich christlich geprägte Staat in Asien.

Die Armut stellt eine der größten He-
rausforderungen für die Kirche auf den 
Philippinen dar. Auf dem Human Develop-
ment Index belegt das Land den 117. Rang, 
wobei einer geringen reichen Oberschicht 
die verarmte Bevölkerungsmehrheit ge-
genüber steht. Im Rahmen seines Besuchs 
des südostasiatischen Landes prangerte 
Papst Franziskus zuletzt im Januar 2015 die 
„skandalöse soziale Ungleichheit“ an und 
warnte davor, sich an einer Polarisierung 
der Gesellschaft in Arme und Reiche zu ge-
wöhnen, die „in krassem Widerspruch zur 
Lehre Christi“ stehe. Papst Franziskus for-
derte die Christen auf den Philippinen auf, 
all denen beizustehen, die an der Armut 
und Korruption in ihrer Heimat zerbrechen, 
und warb für eine Kirche, die kompromiss-
los an der Seite der Armen steht: „Nur 
wenn wir selber arm werden, wenn wir un-
sere Selbstgefälligkeit ablegen, werden wir 
fähig sein, uns mit dem Geringsten unserer 
Brüder und Schwestern zu identifizieren.“

Die Bischöfe der Philippinen engagieren 
sich in diesem Sinn für die wirtschaftliche 
Entwicklung und eine Überwindung der 
Armut in ihrem Land. In ihrem im Jahr 2014 
veröffentlichten Fastenhirtenbrief „Armut, 
die entwürdigt – Armut, die heiligt“3 knüp-
fen die Hirten eng an die Aussagen von 
Papst Franziskus in Evangelii gaudium an 
und wenden sich gegen wirtschaftliche 
Ausgrenzung, Konsumismus sowie gegen 
eine moralische bzw. spirituelle Verarmung 
des Landes. Dem setzen sie ein Leben in 
Einfachheit entgegen und rufen dazu auf, 
sich im Namen Gottes für Gerechtigkeit zu 
engagieren: „Christus lädt […] uns alle ein, 
uns gegen abwertende und entwürdigende 
Armut zu wenden und dabei eine wahrhaft 
menschliche und heiligende Armut zu um-
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Wesentlich war dabei die von den asia-
tischen Bischöfen auf ihrer Fünften Gene-
ralversammlung der Asiatischen Bischofs-
konferenzen in Bandung (Indonesien) im 
Jahr 1990 getroffene Entscheidung, den 
am südafrikanischen Lumko-Institut ent-
wickelten Ansatz der Kleinen Christlichen 
Gemeinschaften und des Bibel-Teilens in 
Asien zu kontextualisieren7. Es entstand der 
Asian Integral Pastoral Approach (AsIPA), 
der die Pastoral in vielen Ländern Asiens 
nachhaltig beeinflusste.8 Der AsIPA-Ansatz 
wurde nach 1990 in mehreren philippini-
schen Diözesen von Bischöfen, Priestern 
und Laien aufgegriffen und fiel in zahl-
reichen Regionen, da es die Tradition der 
Basisgemeinschaften bereits gab, auf einen 
gut vorbereiteten Boden. Schon früh gab 
es dabei auch direkte Kontakte zwischen 
den Philippinen und dem südafrikanischen 
Lumko-Institut. Im Jahr 1991 nahmen Marc 
Lesage und Stella Padilla, die später die Ar-
beit am Pastoralinstitut Bukal ng Tipan in 
Manila prägen werden, am Lumko Interna-
tional Course in Lesotho teil und wurden 
dabei mit der von den beiden deutschen 
Fidei-Donum-Priestern Fritz Lobinger und 
Oswald Hirmer am Lumko-Institut entwi-
ckelten partizipativen Form des Kircheseins  
vertraut, die sie später am Pastoralinstitut 
Buikal ng Tipan in Kursen weiter vermit-
telten. Inzwischen haben auch zahlreiche 
Vertreter der deutschen Ortskirchen dieses 
Pastoralinstitut besucht und haben dort 
die ursprünglich am südafrikanischen Lum-
ko-Institut entwickelte neue Art, Kirche zu 
sein, erlebt.9

Zwischen 1994 und 1999 fanden beson-
ders in Las Piñas zahlreiche internationa-
le und nationale Kurse zur Einführung der 
Kleinen Christlichen Gemeinschaften statt.

Von einer außergewöhnlichen, aber ef-
fizienten Maßnahme zur Einführung von 
Kleinen Christlichen Gemeinschaften in 
seiner Diözese Nueva Segovia berich-
tet der philippinische Erzbischof Orlando 
Quevedo. Er schickte einige junge Pries-
ter und die Theologiestudenten in eine 

armen.“ Ziel eines einfachen christlichen 
Lebensstils sei es, ein gemeinsames Ge-
sellschaftssystem zu fördern, an dem alle 
Menschen teilhaben können.

Kleine Christliche Gemeinschaften

Eine Keimzelle solch einer solidarischen 
Gesellschaft sind auf den Philippinen die 
Kleinen Christlichen Gemeinschaften, 
die auf dem Inselarchipel im Pazifik auf 
eine lange Tradition zurückblicken kön-
nen.4 Angesteckt vor allem von den ba-
sisgemeinschaftlichen Aufbrüchen in La-
teinamerika bildeten sich bereits seit den 
60er Jahren (verstärkt seit den 70er Jah-
ren) des 20. Jahrhunderts im ganzen In-
selstaat zahlreiche Basisgemeinschaften5, 
deren Bewusstsein befreiungstheologisch 
geprägt war. Im Jahr 1974 veröffentlich-
te die philippinische Bischofskonferenz 
einen Hirtenbrief, der die Errichtung von 
Basisgemeinschaften zur pastoralen Prio-
rität erklärte und die Gemeinschaften als 
„unerlässlich für eine wirksame Evange-
lisierung“ der Gesellschaft bezeichneten. 
Mitte der 70er Jahre zeigte sich bereits, 
dass auf den Philippinen recht heterogene 
Basisgemeinschaften entstanden waren. 
Zum einen gab es Basisgemeinschaften, 
die als Untergliederung der großen Pfar-
reien offiziell ins Leben gerufen wurden 
und dabei zunächst katechetisch und li-
turgisch ausgerichtet waren. Zum ande-
ren gab es Basisgemeinschaften, in denen 
die Laien bewusst stark in die Entschei-
dungsstrukturen eingebunden waren. 
Zum dritten gab es schließlich Basisge-
meinschaften, die als Solidargemeinschaft 
aus einem gemeinsamen Interesse heraus 
entstanden. Diese zeichneten sich na-
turgemäß durch ein starkes soziales und 
politisches Engagement aus. Der vom Lai-
ensekretariat der asiatischen Bischofs-
konferenzen (FABC-Committee for Laity) 
auf asiatischer Ebene initiierte Prozess 
zur Förderung der Kleinen Christlichen 
Gemeinschaften fand auf den Philippinen 
eine regionale Fortsetzung.6 
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Die Mitglieder der Gemeinschaften ver-
stehen sich als Glaubens- bzw. Gebets-
gemeinschaft und organisieren Nachbar-
schaftshilfe.14 Das Bibel-Teilen wird in den 
meisten Gemeinschaften auf den Philip-
pinen wöchentlich praktiziert. Darüber 
hinaus formulieren die Gemeinschaften 
den Anspruch, mit ihrem zivilgesellschaft-
lichen Engagement an der Veränderung 
der gesellschaftlichen Situation mitzu-
wirken15 und zur nationalen Versöhnung 
beizutragen. Außerdem verstehen sich die 
Gemeinschaften als missionarische Kraft 
in einer Gesellschaft, in der die nordame-
rikanisch-westeuropäische Kultur stärke-
ren Einfluss gewinnt und der Einfluss der 
Religion zurückgeht.16 Mit Blick auf die 
Erneuerung des Glaubens in den Kleinen 
Christlichen Gemeinschaften schreibt die 
philippinische Theologin und Kommuni-
kationswissenschaftlerin Estela Padilla, 
die am Pastoralinstitut Bukal ng Tipan in 
Manila tätig ist: „Das Glaubensleben der 
Kleinen Christlichen Gemeinschaften ist 
ein konkreter Weg, den sensus fidelium 
zu stärken, der in der Kirche eine wichti-
ge lehrende Funktion hat.17 Die Kleinen 
Christlichen Gemeinschaften können mit 
ihren regelmäßigen Treffen, dem Bibel-Tei-
len, den Seminaren, dem Beten und dem 
Feiern der Sakramente bewusst Raum für 
die Vertiefung dieses Glaubensempfindens 
bieten. Die Verwendung der Bibel und der 
Kirchenlehren in Kombination mit Lehren, 
Bräuchen und Ritualen der Einheimischen 
durch die Kleinen Christlichen Gemein-
schaften bilden den Schatz an Weisheit 
(sensus fidelium), der die Kleinen Christ-
lichen Gemeinschaften leitet, wenn sie 
Stellung beziehen oder in Reaktion auf 
verschiedene und sich wandelnde Umge-
bungen und die zugehörigen Fragen des 
Lebens neue Wege gehen.“18

Als wesentlicher Faktor bei der erfolgrei-
chen Einführung von Kleinen Christlichen 
Gemeinschaften hat sich auf den Philip-
pinen erwiesen, dass die in der Pastoral 
tätigen Seelsorger diesen Pastoralansatz 
kennen lernen und sich für die Einführung 

Diözese von Mindanao „Sie mussten fünf 
Wochen während des Sommers in Kleinen 
Christlichen Gemeinschaften leben, um zu 
lernen, wie diese Gemeinschaften initiiert 
und am Leben gehalten werden, wie die 
Priester dort leben und arbeiten, wie die 
Laien ausgewählt und ausgebildet wer-
den, um verschiedene Verantwortungen zu 
übernehmen. Sie kamen völlig verändert 
zurück, mit einer stärker serviceorientier-
ten Mentalität und einem einfacheren, fast 
schroffen Lebensstil. Zugleich waren sie 
aber auch begeistert für die laienorientier-
te Kirche in der Diözese, die sie besucht ha-
ben, die Hingabe, das Engagement und das 
Sachverständnis der armen Landarbeiter 
in den Kleinen Christlichen Gemeinschaf-
ten.”10

Von Anfang an war es den pastoralen 
Mitarbeitern, die den Ansatz der Kleinen 
Christlichen Gemeinschaften auf den Phi-
lippinen vermittelten (dem sogenannten 
„AsIPA-Team“) wichtig, das Pastoralpro-
gramm nicht als einen in sich geschlosse-
nen Pastoralansatz zu betrachten, sondern 
als einen partizipatorischen, dialogischen 
und kontextuellen Ansatz der Gemein-
schaftsbildung. Die Arbeit mit den AsI-
PA-Programmen führt auf den Philippi-
nen11 dazu, dass entgegen den wachsenden 
Individualisierungstendenzen das Gemein-
schaftsbewusstsein unter den Christen 
wuchs. Das Pfarrleben wurde lebendiger, 
Laien übernahmen Verantwortung12 und 
das missionarische Bewusstsein der Chris-
ten wuchs. Die Ordensschwester Julma Neo 
schrieb über ihre Erfahrungen mit Kleinen 
Christlichen Gemeinschaften auf den Phil-
ippinen: Eine der Freuden von denjenigen, 
die das Privileg haben, mit Kleinen Christ-
lichen Gemeinschaften zu arbeiten, ist die 
Erfahrung, dass Laien verwandelt werden 
von passiven, abhängigen und stillen Be-
obachtern in der Kirche hin zu engagierten, 
ansprechbaren, aktiven und selbstbewuss-
ten Mitgliedern der christlichen Gemein-
schaft, die in der Lage sind, Verantwortung 
für gemeinschaftliche Entscheidungen zu 
übernehmen.13
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Kleiner Christlicher Gemeinschaften aus-
sprechen. Wichtig ist auch, dass traditio-
nelle Verbände und Laienorganisationen 
die Entstehung der Kleinen Christlichen 
Gemeinschaften nicht als Konkurrenz emp-
finden.19 Eine zentrale Herausforderung 
besteht für die Kleinen Christlichen Ge-
meinschaften auf den Philippinen mit Blick 
auf Jugendliche und junge Familien darin, 
diese für ein Engagement in den Kleinen 
Christlichen Gemeinschaften zu gewinnen, 
auch wenn sie aufgrund ihrer biographi-
schen Situation mit der Existenzgründung 
und Sicherung des Unterhalts beschäftigt 
sind und für sie infolgedessen – zumindest 
in ihrer aktuellen Lebensphase – oftmals 
nicht religiöse, sondern wirtschaftliche 
Fragen im Mittelpunkt stehen.20

Die Einführung der Kleinen Christlichen 
Gemeinschaften hat auf den Philippinen 
zu einer lebendigen neuen Art des Kir-
che-Seins geführt. Bis heute treffen Chris-
ten auf den Philippinen in Kleinen Christli-
chen Gemeinschaften zur Bibellektüre und 
zum Gebet zusammen. Gegenseitig unter-
stützen sich die Mitglieder der Gemein-
schaften und helfen Familien, die in Not 
geraten sind. 

Mit ihrer neuen Art, Kirche zu sein, strah-
len die kleinen Christlichen Gemeinschaf-
ten auf den Philippinen bis in die Pastoral 
der Kirche in Deutschland aus. Christian 
Hennecke schreibt über die Rezeption die-
ser neuen Art des Kircheseins im Rahmen 
eines Workshops in Deutschland: „Die Er-
fahrungen in den Kleinen Christlichen 
Gemeinschaften waren für die Teilnehmer 
überwältigend und berührend. Die selbst-
verständliche Aufnahme, das gemeinsame 
Bibel-Teilen, die spürbare Kirchwerdung 
durch das Wort, die überraschenden Auf-
brüche in diesen Gruppen waren sehr be-
eindruckend.“21 Zuletzt zeigte Vera Krause 
auf, welches Potential auch für die Kirche 
in Deutschland die ursprünglich von mis-
sio initiierten weltkirchlichen Lernprozesse 
besitzen.22

Diakonisches Wirken der Kirche

Mit dem Aufbau von Kleinen Christli-
chen Gemeinschaften hat die Kirche auf 
den Philippinen einen partizipativen Weg 
beschritten, um solidarisch als Volk Gottes 
zu leben und der Armut sowie den sozialen 
Problemen des Landes den Kampf anzusa-
gen. Darüber hinaus sind zahlreiche Initia-
tiven entstanden, um die Option der Kirche 
für die Armen und mit den Armen auf den 
Philippinen mit Leben zu füllen. Exempla-
risch zeigen einzelne (gerade auch die von 
den Katholik(inn)en) in Deutschland über 
missio geförderten) Projekte, wie der dia-
konische Einsatz der Kirche auf den Philip-
pinen ein Gesicht erhält. 

Seit vielen Jahren fördert missio in Manila 
die Organisation PREDA, die der Ausbeu-
tung von Kindern und Frauen den Kampf 
angesagt hat. Die Organisation unterhält 
in der Hauptstadt, aber auch in Olongapo 
und Zambales Wohnheime für Straßenkin-
der und missbrauchte, misshandelte bzw. 
straffällig gewordene Kinder und Jugend-
liche. Bekannt geworden ist PREDA u.a. 
durch seinen Einsatz für sexuell ausgebeu-
tete Mädchen und Frauen sowie durch sei-
ne therapeutischen Angebote, um Frauen 
Wege aus der Prostitution zu bahnen. In 
den von PREDA gegründeten Zentren fin-
den die familiär entwurzelten Mädchen 
und Frauen ein neues Zuhause. 

Gerade in den Metropolen des Landes lan-
den schon Kinder als Obdachlose auf der 
Straße und kämpfen als Müllsammler oder 
Gelegenheitsarbeiter ums Überleben. In 
Malate, einem Stadtteil von Manila, haben 
die Missionsschwestern der Benediktiner 
das Zentrum „Tuluyan“, eine Anlaufstelle 
und ein Kriseninterventionszentrum, ge-
gründet. In diesem Zentrum finden Kin-
der, Jugendliche und Familien, die auf der 
Straße leben, zunächst einmal eine siche-
re Unterkunft. Die Ordensschwestern bie-
ten Therapieangebote an und vermitteln 
Ausbildungsstellen. Die Ordensschwestern 
helfen den Kindern, Jugendlichen und ih-
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ren Familien, eine Arbeitsstelle sowie eine 
reguläre Unterkunft zu finden und bahnen 
ihnen Wege aus der Armut.

Auf Mindanao, der zweitgrößten Insel im 
Süden des Landes, belasten soziale Span-
nungen das Zusammenleben der Bevölke-
rung. Stabilisierende Familienstrukturen 
brechen auseinander, Alkohol- bzw. Dro-
genabhängigkeit, Kriminalität und Gewalt 
nehmen zu. Muslime engagieren sich ge-
rade auch in der Region um Zamboanga 
City für einen autonomen muslimischen 
Staat. Immer wieder kommt es zu religi-
ös-fundamentalistischer Gewalt. Die Silsi-
lah-Bewegung auf Mindanao wendet sich 
mit ihrem christlich-muslimischen „Silpe-
ace-Programm“ an junge Menschen und 
bietet ganzjährig Workshops an, um jun-
gen Christen und Muslimen Werte wie Frie-
den und Solidarität zu vermitteln. Christli-
che und muslimische Jugendliche erleben 
im Rahmen mehrtägiger Jugendlager bzw. 
Jugend-Dialogseminare, dass sie vieles ver-
bindet und dass sie sich gemeinsam für die 
Verbesserung der sozialen Situation auf 
den Philippinen einsetzen können.

Sonntag der Weltmission 2016

Viele Gesichter hat das beeindrucken-
de soziale Engagement der Christen auf 
den Philippinen, die sich notleidenden 
Menschen zuwenden und in ihnen Chris-
tus erkennen.23 Es reicht vom PREDA-En-
gagement für Mädchen und Frauen in Not 
über den Einsatz der Benediktinerinnen für 
Straßenkinder und obdachlose Familien bis 
hin zum interreligiösen Dialog- und Frie-
densengagement der Silsilah-Bewegung 
bzw. zum sozialen Engagement der Klei-
nen Christlichen Gemeinschaften. Papst 
Franziskus ermutigte die Christen auf den 
Philippinen im Rahmen seines Besuchs im 
Januar 2015 dazu, gegen die Armut „Netz-
werke der Solidarität“ zu bilden. In der 
Kampagne zum Sonntag der Weltmission 
2016 stellt missio das soziale Wirken der 
Kirche auf den Philippinen vor und zeigt 

auf, wie Christen in Deutschland die Kirche 
auf den Philippinen in ihrem beeindrucken-
den Engagement gegen soziale Ausgren-
zung und Armut unterstützen: indem sie in 
Deutschland weltkirchliche Netzwerke der 
Solidarität bilden und dabei die Erfahrung 
machen: „… denn sie werden Erbarmen fin-
den“ (Mt 5,7).
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Christoph Köster

Mehr Freude am

Ministrantendienst
Ergebnisbericht der Ministrantenumfrage 
2015/2016 im Erzbistum Köln

Was wollen wir wissen?

Im Herbst/Winter 2015/2016 fand im 
Erzbistum Köln eine Umfrage in der Mi-
nistrantenpastoral statt. Dabei waren die 
verantwortlichen Leiterinnen und Leiter 
angesprochen, über die aktuelle Situation 
der Ministrantenpastoral in ihren jeweili-
gen Seelsorgebereichen und Pfarrgemein-
den Auskunft zu geben. Neben den Fragen 
nach Anzahl, Geschlecht und Altersver-
teilung, wurde auch gefragt, was für eine 
gelingende Ministrantenpastoral getan 
werden muss, wo es Probleme gibt und wo 
Chancen. Alleine 78 Seelsorgebereiche ha-
ben auf dem Hinweg der Ministrantenwall-
fahrt nach Rom ihren Fragebogen abge-
geben. 20 weitere Gruppen haben Anfang 
2016 die Gelegenheit genutzt, online den 
Fragebogen auszufüllen.

Wie viele Ministranten haben wir 
im Erzbistum Köln?

Bemerkenswert ist, dass die Zahl der Mi-
nistranten trotz des demographischen Wan-
dels von 2008 bis 2016 konstant geblieben 
ist. Waren es 2008 23.000 Ministrantinnen 
und Ministranten liegt die Zahl im Jahr 
2016 bei 21.000. Trotz des allgemeinen Ab-
wärtstrends bei den Erstkommunionzahlen 
ist diese Stabilität bemerkenswert. Auch 
ein Blick auf die Altersgruppen zeigt, dass 
die Zahlen bei den 9- bis 13-Jährigen recht 
konstant bleiben und erst bei den 14- bis 
15-Jährigen zurück geht. Diese Entwick-
lung ist durch die stärkere Belastung durch 

Schule und Ausbildung erklärbar und wird 
von den Befragten auch als das größte Pro-
blem in der Ministrantenarbeit angegeben. 

Großes Engagement

Erfreulich ist das große Engagement von 
ehrenamtlichen Leiterinnen und Leitern: 
über 3400 Leiter betreuen die Ministranten. 
Dieses zeigt, dass hier eine große Gruppe 
Ehrenamtlicher im Alter von 15 bis 30 oder 
teilweise noch älter ein wertvoller Schatz 
für die Ministrantenpastoral, aber auch für 
die Kirche insgesamt ist. Von den Ehren-
amtlichen übernehmen gut ein Drittel die 
Hauptverantwortung für die Ministranten-
pastoral, die anderen zwei Drittel stellen die 
hauptamtlichen Priester, Diakone und Pasto-
ralen Dienste. Überraschend ist, dass es in 
fast der Hälfte der Seelsorgebereiche noch 
wöchentliche Gruppenstunden gibt. Die an-
dere Hälfte trifft sich zumindest monatlich 
zu altersübergreifenden Projekttagen.

Der Seelsorgebereich ist bei den 
Ministranten „angekommen“

Der Zusammenschluss von Pfarrgemein-
den zu Seelsorgebereichen spielt bei den 
Ministranten eine Rolle: Bei 97% der Be-
fragten gibt es irgendeine Kooperation auf 
dieser Ebene. Dieses sind teilweise die ge-
meinsame Leiterrunde, gemeinsame Fahr-
ten, wie die Teilnahme an der Romwall-
fahrt, oder gemeinsame Freizeitaktivitäten 
vor Ort. Seltener sind es gemeinsame Grup-
penstunden oder der gemeinsame Minist-
rantendienst.

Die Freude am Ministrantendienst 
hat zugenommen!

Bei der Frage, was sich in der letzten Zeit 
in der Ministrantenpastoral verändert hat, 
ist zu erwarten, dass die Mehrbelastung der 
Kinder und Jugendliche durch Schule, Stu-
dium und Ausbildung starke Auswirkun-
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gen hat. Dieses und auch der von einigen 
wahrgenommene Rückgang der Ministran-
tenzahlen wurden tatsächlich auch bezif-
fert. Daneben wurde überraschender Weise 
aber auch von einigen Gruppe betont, dass 
die Freude am Dienen und in den Grup-
penstunden und bei Fahrten spürbar zuge-
nommen hat. Diese positive Beobachtung 
ist sehr bemerkenswert und zeigt, dass die 
individuelle Begleitung und die zielgrup-
penspezifischen Angebote, Früchte tragen. 
Ministranten werden nicht auf ihren litur-
gischen Dienst fixiert, sondern werden als 
Kinder und Jugendliche mit ihren Freuden 
und ihren Vorstellungen von einer guten 
Freizeitgestaltung wahrgenommen.

Was muss getan werden?

Das A und O für eine gelingende Minis-
trantenpastoral sind verlässliche Personen, 
sprich ehrenamtliche Gruppenleitungen 
und hauptamtliche Begleiterinnen und Be-
gleiter, die überzeugende und authentische 
Menschen sind, die Kinder und Jugendliche 
fürs Ministrantensein begeistern können. 
Daneben wird aber auch gesagt, dass Glau-
benszugänge geboten werden sollten und 
eine fundierte Einführung in die Liturgie 
geschehen sollte. Desweiteren wird eine zu-
nehmende Bedeutung der Elternarbeit und 
der Familienpastoral gesehen, weil es nicht 
mehr selbstverständlich ist, dass Eltern ihre 
Kinder in ihrem Dienst unterstützen. So ra-
ten die Befragten bei der Bewerbung neu-
er Ministranten, die Ministrantenpastoral 
mit der Erstkommunionvorbereitung zu 
vernetzen. Um den Übergang vom teilneh-
menden jungen Menschen zum leitenden 
jungen Menschen zu gestalten, wird vor 
allem die „Tandemleitung“ oder eine inten-
sive Begleitung der jungen Leiterinnen und 
Leiter vorgeschlagen.

Zusammenfassend lassen sich folgende 
Handlungsempfehlungen aus der Umfrage 
ableiten:

• verlässliche Personen stärken, motivie-
ren und qualifizieren

• Glaubenszugänge schaffen
• Elternarbeit und Familienpastoral 
• Verbindung zur Erstkommunion
• Tandemleitungen neuer Gruppenleite-

rInnen

Wo braucht ihr Hilfe?

Der Klassiker ist und bleibt die Unterstüt-
zung bei der Gruppenleiterausbildung und 
bei der Arbeit der Leiterrunden. Hier wird 
vor allem der Ruf nach individueller Un-
terstützung der Leiterrunden, zum Beispiel 
bei Fragen der Gruppenstundengestaltung 
oder des Teambuildings laut. Dabei ist be-
sonders darauf zu achten, dass sie pass-
genau auf die Herausforderungen vor Ort 
gestaltet sind und rechtzeitig und gut be-
worben werden. 

Von Armut betroffene 
 Ministranten

Eine Frage widmete sich der Thematik, 
inwiefern auch von Armut betroffene 
Kinder und Jugendliche in der Ministran-
tenarbeit der Gemeinden und Seelsorge-
bereiche berücksichtigt werden. Der Um-
frage zufolge ist es bemerkenswert, dass 
alle Befragten angeben, in irgendeiner 
Form von Armut betroffene Kinder und 
Jugendliche im Rahmen ihrer Ministran-
tenarbeit zu berücksichtigen. Umso kon-
kreter die Projekte der Ministranten sind, 
wie z. B. die Ministrantenwallfahrt nach 
Rom, umso engagierter sind die Gruppen, 
durch Aktionen, Spendensammlungen etc. 
den Reisepreis zu senken und die Fahrt 
somit für wirtschaftlich Benachteiligte 
auch zu öffnen. Die Antworten zeigen, 
dass es bei vielen selbstverständlich ist, 
dass Angebote kostenfrei sind oder der 
Zugriff auf Caritasgelder gegeben ist, so 
dass wirtschaftliche Armut kein Grund für 
die Nicht-Teilnahme an Ministrantenver-
anstaltungen darstellt. 
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Ministranten sind Zukunft

Zusammenfassend lässt sich sagen: Die 
hohe Zahl an Ministrantinnen und Minis-
tranten sowie an Leiterinnen und Leitern 
zeigt, dass die Ministrantenpastoral eine 
starke Säule gemeindlicher Arbeit ist. Trotz 
der starken Veränderungen in Kirche und 
Gesellschaft bilden die Ministranten eine 
verlässliche Konstante. Sie können auch 
mit neuen Strukturen und Herausforde-
rungen umgehen und sie gestalten. Kin-
der und Jugendliche als junge Menschen 
wahrzunehmen, ihnen eine gute Freizeit-
gestaltung und einen Zugang zum Glauben 
zu geben, scheinen hier nach wie vor zu 
funktionieren, bzw. es bieten sich weiter-
hin gute Möglichkeiten dafür an. Dennoch 
wird deutlich, worin investiert werden 
muss: Verlässliche Personen, Bindung an 
die Gruppe und Qualifizierungs- und Be-
gleitungsangebote für Gruppenleitungen 
und Leiterrunden sind das A und O einer 
zukünftigen Ministrantenarbeit. Diese soll-
te idealerweise in das Gesamt einer Fami-
lienpastoral des Seelsorgebereichs einge-
bunden werden, damit Eltern ihre Kinder 
auch bei ihrem „Hobby“ und ihrem Dienst 
unterstützen und fördern.

Ministrantenpastoral ist und bleibt eine 
lohnenswerte Möglichkeit, Kinder und Ju-
gendliche mit dem konkreten Glauben in 
einer Gemeinde, mit authentischen Men-
schen in Kontakt zu bringen. Darin sollte 
auch in Zukunft investiert werden – denn: 
Ministranten sind Zukunft!

Manfred Glombik

125 Jahre katho-

lische Soziallehre 

ohne Stillstand

Bereits vor 125 Jahren, am 15. Mai 1891, 
wurde die Sozialenzyklika „Rerum novar-
um“ (Rn) – Über die Arbeiterfrage -, der 
Magna Charta der Sozialordnung, von 
Papst Leo XIII. in der Mitte seines Ponti-
fikats (1878 – 1903) und im Zenit seines 
Ansehens veröffentlicht. Er erließ eine En-
zyklika angesichts der modernen Industrie-
gesellschaft und drängenden Arbeiterfrage.  
Mit den Worten an die Geistlichkeit: „Geht 
aus der Sakristei unter das Volk!“ förderte 
er die Bildung katholischer Gewerkschaf-
ten. Man spricht von einem „sozialen Ge-
wissen des Heiligen Stuhls“. Der Papst sah 
sich als „Arbeiterpapst“. Er schreibt am 14. 
März 1890 an Kaiser Wilhelm II. (1859 - 
1941): „So können Wir nur nachdrücklich 
… alles unterstützen …, was geeignet ist, 
zu verhindern, dass der Arbeiter wie ein 
niedriges Werkzeug (vil instrument) aus-
gebeutet werde, ohne Rücksicht auf seine 
Menschenwürde, seine Moralität und sei-
nen häuslichen Herd“.

Die Enzyklika ist heute Teil der katholi-
schen Soziallehre. Sie hat sich bis zum heu-
tigen Tag weiterentwickelt und mündet mit 
der katholischen Kirche in Deutschland und 
der evangelischen  Kirche in Deutschland 
in die Sozialinitiativen „Gemeinsame Ver-
antwortung für eine gerechte Gesellschaft“ 
vom 28. Februar 20141 und „Im Dienst an 
einer gerechten Gesellschaft“ vom 17. De-
zember 20152. Sie werden geprägt durch die 
Globalisierung, Wirtschaftskrisen, wach-
sende Umweltprobleme, demographischer 
Wandel, zunehmende soziale Ungleichge-
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ben“. An anderer Stelle wird festgestellt: 
„Die moderne Politik sucht in den Armen 
nur eine Arbeitsmaschine, aus der man 
in einer bestimmten Zeit einen möglichst 
großen Gewinn herauspressen muss. Diese 
Unglücklichen sind nicht frei; das beweist 
die furchtbare Herrschaft, die ihr über sie 
ausübt. Ihre Bedürfnisse machen sie von 
euch unabhängig; die Not macht sie zu eu-
ren Sklaven. Wenn sie euer Besitz wären, 
würdet ihr mehr Interesse daran haben, sie 
zu schonen“.

Magna Charta der Sozialordnung

Mit der Enzyklika betrat Leo XIII. Neuland. 
Erstmals äußerte sich ein Papst in dezidier-
ter Form über die wirtschaftlichen Ver-
hältnisse und zu Fragen der Wirtschafts-
ordnung. Er hatte die Sorgen und Nöte der 
Arbeiter während seiner Zeit als Nuntius in 
Belgien (1843 – 1846) kennengelernt. Die-
se Eindrücke trugen entscheidend zu seiner 
sozialen Einstellung und zu seinem Inter-
esse an der Lösung der sozialen Frage bei.

Grundkonzepte weiterentwickeln

Seit ihren Anfängen im Kontext der sozia-
len Frage des 19. Jahrhunderts hat sich die 
katholische Soziallehre zu keiner Zeit als 
fertiges, in sich geschlossenes Lehrgebäude 
verstanden. Vielmehr erfordern die dyna-
mischen Entwicklungen und Herausforde-
rungen des gesellschaftlichen Zusammen-
lebens auf seinen verschiedenen Ebenen 
stets Zeit für gerechte Antworten. 

Der Geburtsstunde der Sozialenzyklika 
von 1891 wurde besonders durch drei So-
zialschreiben der Päpste gedacht: „Quadra-
gesimo anno“ – Über die gesellschaftliche 
Ordnung, ihre Wiederherstellung und Voll-
endung – vom 15. Mai 1931 durch Pius XI. 
(1857 – 1939) zum vierzigjährigen Jubilä-
um von Rn. Der Papst würdigt die Wirkung 
von „Rerum novarum“, sie sei gerade zum 
rechten Augenblick erschienen. Die Kirche 

wichte und die Notwendigkeit von sozialer 
Inklusion und Partizipation. Die gemein-
same Verantwortung der beiden Kirchen 
verlangt, die Wirtschaft in den Dienst des 
Menschen zu stellen, sie weiterhin an der 
Idee der Sozialen Marktwirtschaft auszu-
richten und die ordnungspolitischen und 
ethischen Maßstäbe weiterzuentwickeln. 
Die Lebensqualität wird hier mit Begrif-
fen wie Freiheit, Gerechtigkeit, Sicher-
heit, Fortschritt und Frieden erreicht. Das 
geht aber nicht ohne hohen Beschäfti-
gungsstand, Verteilungsgerechtigkeit, 
ökologisches Gleichgewicht, stetiges und 
angemessenes Wirtschaftswachstum, ein 
außenwirtschaftliches Gleichgewicht und 
eine Stabilität des Preisniveaus: also eine 
stärkere sozial- und wirtschaftspolitische 
Integration.

Die damalige Zeit des 19. Jahrhunderts 
war aber geprägt von der Proletarisierung 
eines Großteils der Gesellschaft, der mit ei-
nem gesellschaftlichen Umsturz drohenden 
Arbeiterschaft und wachsendem Vertrauen 
in die Lehren des Marxismus, dem das Wirt-
schaftsdenken und die Wirtschaftsordnung 
beherrschenden Liberalismus, der gesell-
schaftlichen Macht der Kapitaleigentümer, 
dem auf die Freiheit des Profitstrebens po-
chenden Kapitalismus, dem zum Kampf um 
die Aufhebung des Sondereigentums rüs-
tenden Sozialismus. So empfand es auch 
der Pfarrer von Torcy in George Bernanos 
(1888 – 1948) Roman „Tagebuch eines 
Landpfarrers“ (1936), als er einem jungen 
Priester erläuterte: „Die berühmte Enzykli-
ka Rerum novarum  Leos XIII. liest du zum 
Beispiel unerschüttert und leichthin wie 
irgendeine Fastenanweisung. Damals, mein 
Sohn, glaubten wir, die Erde bebe unter 
den Füßen. Was für eine Begeisterung! Ich 
war zu jener Zeit Pfarrer in Norenfontes 
mitten im Kohlengebiet. Der so einfache 
Gedanke, dass die Arbeit keine dem Gesetz 
von Angebot und Nachfrage unterwor-
fene Ware ist, dass man nicht in Löhnen, 
in Menschenleben spekulieren kann wie 
in Getreide, Zucker oder Kaffee, das warf 
die Gewissen um, das kannst du mir glau-
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hat das Recht und die Pflicht, ihre Autori-
tät im gesellschaftlichen und wirtschaftli-
chen Bereich geltend zu machen. Verurteilt 
werden sowohl der Kapitalismus (ungezü-
gelter Wettbewerb) als auch der Kommu-
nismus (Klassenkampf). Pius XI. geht es um 
die Wiederherstellung und Neuaufrichtung 
der Gesellschaft nach den Grundsätzen der 
natürlichen Vernunftordnung. Diese gilt als 
gemeinsame Basis für die Ordnung des Zu-
sammenlebens auch für Nichtchristen als 
annehmbar.

Diese Idee geistert bis heute in den Köp-
fen vieler sozial engagierter Christen und 
kirchlicher Würdenträger herum. Als ers-
ter bedeutender katholischer Sozialethiker 
hatte sie der Jesuit Heinrich Pesch (1854 
– 1926) vertreten. Mit ihm begann die Um-
orientierung der katholischen Soziallehre 
zu einem „dritten Weg“ zwischen Kapita-
lismus und Sozialismus. Seine Schüler Os-
wald von Nell-Breuning (1891 – 1991) und 
Gustav Gundlach (1892 – 1963) waren die 
Hauptverfasser der Enzyklika „Quadragesi-
mo anno“, die dem freien Markt die staat-
lich organisierte „soziale Gerechtigkeit“ 
als Regulativ aufsetzte. Dieses entsprach 
Peschs Überzeugung, dass eine kapitalisti-
sche Wirtschaft systembedingt die Arbei-
terschaft im Elend gefangen halten werde 
und deshalb der Staat eingreifen müsse 
als Organisator und Garant von Solidarität 
und Nächstenliebe. Es war von der Traditi-
on geprägt, einen Weg zwischen Liberalis-
mus und Sozialismus aufzuzeigen. Im Zent-
rum stand das Bemühen, dem Kapitalismus 
ein Gegenbild entgegen zu setzen, den 
„dritten Weg“, ohne einer sozialistischen 
Gesellschafts- und Wirtschaftsordnung das 
Wort zu reden.

Diese Position hat am Ende des 20. Jahr-
hunderts ihren Bezug verloren. Es existie-
ren nicht mehr die beiden Welten, zwischen 
denen sich die Soziallehre einer christli-
chen Kirche positionieren könnte. Mit dem 
Untergang der UdSSR gibt es keine „Zweite 
Welt“ mehr; die „Erste“ scheint gesiegt zu 
haben. Und was „Sozialismus“ heute  noch 

heißen kann, darüber gibt es kaum noch 
ernsthafte Debatten.

Pius XII. (1876 – 1958) äußerte sich dann 
zur Fünfzigjahrfeier der Enzyklika am 1. 
Juni 1941 in seiner Pfingstansprache. Er 
ruft zu einem brüderlichen sozialen Wollen 
auf.

Zur Siebzigjahrfeier reagiert Johannes 
XXIII. (1881 – 1963) in der Enzyklika „Ma-
ter et magistra“ – Über die jüngsten Ent-
wicklungen des gesellschaftlichen Lebens 
und seine Gestaltung im Licht der christ-
lichen Lehre – vom 15. Mai 1961 auf die 
gesellschaftlichen und weltkirchlichen 
Umbrüche der Nachkriegszeit. Die wach-
sende „Vergesellschaftung“ des Menschen 
wird positiv gewertet, d. h. seine Einbin-
dung in ein immer dichter werdendes Netz 
gesellschaftlicher Verflechtungen mit einer 
wachsenden Staatstätigkeit. Personal-, So-
lidaritäts- und Subsidiaritätsprinzip sind 
Grundsätze der katholischen Soziallehre, 
die sich aus der Natur der Dinge ergeben 
und deshalb grundsätzlich für alle Men-
schen annehmbar sind. 

Auch Paul VI. (1897 – 1978), Schöpfer 
von „Populorum progressio“ – Über die 
Entwicklung der Völker - vom 26. März 
1967, erinnerte an „Rerum novarum“ in ei-
ner Ansprache zur Fünfundsiebzigjahrfeier 
am 22. Mai 1966: „Die Kirche hat sich nicht 
gefürchtet, aus der ihr eigenen religiösen 
Sphäre in die konkrete Umwelt des sozialen 
Lebens hinabzusteigen“. 

In seinem ersten Rundschreiben „Laborem 
exercens“ vom 14.9.1981 greift Johannes 
Paul II. (1920-2005) zurück auf das erste 
Sozialrundschreiben von 1891. Aus der ihm 
eigenen sozialphilosophischen Perspektive 
stellt sich die grundsätzliche Frage nach 
der Arbeit des Menschen, ihrer Würde und 
Gestaltung. Die Arbeit erweist sich „als der 
entscheidende Dreh- und Angelpunkt der 
gesamten sozialen Frage, wenn es darauf 
ankommt, sie unter der Rücksicht zu be-
trachten, was sie für das Wohl des Men-
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wirtschaft - nicht die offizielle Meinung 
der kirchlichen Soziallehre - als Ursache 
der Marginalisierung der Armen.

Das Erscheinen der Sozialenzyklika „Lau-
dato si‘“ – Über die Sorge für das gemein-
same Haus – vom 24. Mai 2015 macht mit 
dem Bezug auf den Sonnengesang des 
heiligen Franziskus deutlich, dass sozia-
le Gerechtigkeit und Klimagerechtigkeit 
untrennbar miteinander verbunden sind. 
Mit klaren Worten wird die zunehmende 
Beanspruchung des Planeten Erde ange-
prangert, ohne zu unterlassen, dies in den 
Zusammenhang mit der Ungerechtigkeit 
gegenüber den Armen zu stellen. Es ist 
ein großes Anliegen des Papstes Franzis-
kus, ökologische und soziale Probleme, den 
Einsatz für die Umwelt und für die Armen, 
stets als Einheit zu betrachten.

Die Kirche hat sich also nicht gefürchtet, 
aus der ihr eigenen religiösen Sphäre in die 
konkrete Umwelt des sozialen Lebens hin-
abzusteigen. Wie der Barmherzige Samari-
ter ist die Kirche aus dem rein kulturellen 
Bereich hinabgestiegen und hat sich über 
den wirtschaftlichen Bereich gebeugt; sie 
hat von den Beziehungen zwischen Kapi-
tal und Arbeit gesprochen, sie hat sich zum 
Arbeitsvertrag geäußert, zum Lohn, zur 
Sozialunterstützung, zum Familienrecht, 
zum Privateigentum, zum Sparen, zu vielen 
anderen praktischen Fragen, die wesentlich 
mit den berechtigten Lebenserfordernissen 
zusammenhängen.

In seinem ersten Rundschreiben „Laborem 
exercens“ greift Johannes Paul II. zurück 
auf das erste Sozialrundschreiben von 1891. 
Aus der ihm eigenen sozialphilosophischen 
Perspektive stellt sich die grundsätzliche 
Frage nach der Arbeit des Menschen, ihrer 
Würde und Gestaltung. Die Arbeit erweist 
sich „als der entscheidende Dreh- und 
Angelpunkt der gesamten sozialen Frage, 
wenn es darauf ankommt, sie unter der 
Rücksicht zu betrachten, was sie für das 
Wohl des Menschen bedeutet. Arbeit ist 
Teilnahme am Schöpfungswerk Gottes. Die 

schen bedeutet. Arbeit ist Teilnahme am 
Schöpfungswerk Gottes. Die persönliche 
Würde des arbeitenden Menschen verlangt 
den Vorrang der Arbeit vor dem Kapital. 
Diese Wertordnung muss die Gestaltung 
der konkreten Bedingungen der Arbeits-
welt bestimmen. Der Vorrang der Arbeit 
gegenüber dem Kapital ist Wesensmerkmal 
einer gerechten Gesellschaft. Die Arbeit ist 
Kernpunkt der sozialen Frage. Der Mensch 
ist eigentliches Subjekt der Arbeit, weit vor 
den Dingen und Systemen.  

Zum hundertsten Jahrestag von Rn dann 
am 1. Mai 1991 „Centesimus annus“ – Das 
hundertste Jahr – von Johannes Paul II.; 
eine Reflexion der friedlichen Revolution 
des Jahres 1989. Im Gegensatz zum fal-
schen Menschenbild des Sozialismus folgt 
aus der christlichen Sicht der Person auch 
die richtige Sicht der Gesellschaft. Das 
dringendste Problem für die internationale 
Gemeinschaft ist es, „an Stelle des Krieges 
ein wirksames Instrumentarium zur Lösung 
internationaler Konflikte auszuarbeiten“. 

Benedikt XVI. ist Ordnungsethiker. Wie 
ihr unmittelbarer Vorgänger, die Sozia-
lenzyklika „Centesimus annus“ ist seine 
Sozialenzyklika „Caritas in veritate“ - Lie-
be in Wahrheit – vom 29. Juni 2009 der 
ordnungsökonomischen Botschaft und 
dem klaren Verweis auf die unabdingbare, 
am Maßstab der Gerechtigkeit ausgerich-
tete Ordnung der Wirtschaft verpflichtet. 
Der Papst erteilt jeder sozialromantischen 
Marktkritik eine klare Absage. Er eröffnet 
die Wertdebatte.

Papst Franziskus spricht in seinem ersten 
Apostolischen Schreiben „Evangelii gau-
dium“ - Über die Verkündigung des Evan-
geliums in der Welt von heute - vom 24. 
November 2013 von einer „Wirtschaft“, die 
„tötet“, und zur Lösung der Probleme rief 
er nach mehr Staat und Politik. Als Erz-
bischof von Buenos Aires meinte er, den 
Armen helfe man am besten, indem man 
ihnen Arbeitsmöglichkeiten verschaffe. Er 
geißelte privat Kapitalismus und Markt-



315

• Die Frage einer neuen, auf festen Regeln 
basierenden Architektur der Finanz-
märkte, so dass diese der Realwirtschaft 
dienen und sich nicht verselbständigen. 

• Die Frage von Global Governance zur 
Steuerung der globalen Herausforderun-
gen mit Hilfe entsprechender politischer 
Instrumentarien und Institutionen. 

• Die Frage einer nachhaltigen Entwick-
lung als nicht nur ökologisches, sondern 
auch soziales Thema im Blick auf die Le-
bensmöglichkeiten aller Menschen und 
der künftigen Generationen.

2. Allgemeine Bestimmung der Güter 

Zum Grundbestand der Kirche gehört 
die Überzeugung, dass die Güter dieser 
Erde für alle Menschen da sind und zu-
gänglich sein müssen. Deshalb ist es un-
erträglich zu sehen, wie Millionen von 
Menschen das Lebensnotwendige fehlt, 
wie Hunger und Krankheiten sich im Wi-
derspruch zu allen Zielen in der Politik 
weiter ausbreiten. 

3. Entwicklung und Menschenwürde 

Als mit der Entkolonialisierung die so-
ziale Frage zur Frage weltweiter sozialer 
Gerechtigkeit wurde, erfolgte auch eine 
Internationalisierung der katholischen So-
ziallehre. So wurden zunächst die Anliegen 
der Entwicklungspolitik der sogenannten 
Entwicklungsländer thematisiert. Immer 
drängender aber stellte sich bald auch in 
den industrialisierten Ländern der nörd-
lichen Hemisphäre die Frage nach einer 
menschen- und umweltgerechten Ent-
wicklung. Wachsende Verarmung inmitten 
einer Wegwerfgesellschaft ist Hinweis auf 
Fehlfunktionen von Wirtschaft und Gesell-
schaft. Die so nach den Forderungen der 
Gerechtigkeit einzurichtende Weltwirt-
schaftsordnung kann nicht zustande kom-
men, ohne dass in den Industrieländern 
Strukturveränderungen der Wirtschaft er-
folgen.

persönliche Würde des arbeitenden Men-
schen verlangt den Vorrang der Arbeit vor 
dem Kapital. Diese Wertordnung muss die 
Gestaltung der konkreten Bedingungen der 
Arbeitswelt bestimmen. Der Vorrang der 
Arbeit gegenüber dem Kapital ist Wesens-
merkmal einer gerechten Gesellschaft. Die 
Arbeit ist Kernpunkt der sozialen Frage. Der 
Mensch ist eigentliches Subjekt der Arbeit, 
weit vor den Dingen und Systemen. 

Der katholischen Soziallehre geht es um 
soziale Verantwortung aus dem Glauben: 
allerdings nicht nur im Verhalten der Ein-
zelnen gegenüber Notleidenden, sondern 
auch im Einsatz für sozial gerechtere Ver-
hältnisse, d. h. für die Umgestaltung der 
gesellschaftlichen Strukturen, um allen 
Menschen ein Leben in Würde zu ermögli-
chen. Dazu gehören: 

1. Arbeit, Einkommen, Lebenszeit 

Waren es zunächst die Probleme men-
schengerechter Arbeitsverhältnisse, stellt 
sich heute die Frage nach einer neuen Sicht 
und Bewertung von Arbeit. Nicht mehr nur 
Erwerbsarbeit unter menschenwürdigen 
Bedingungen zur Sicherung des lebens-
notwendigen Einkommens für alle ist das 
Anliegen (was allerdings immer noch – im 
Weltmaßstab betrachtet – eine bleiben-
de Herausforderung darstellt); angesichts 
der Entwicklung der Produktivität und der 
Verschiebungen zwischen den Wirtschafts-
sektoren geht es gleichzeitig um die Schaf-
fung der materiellen Basis für unbezahlte 
Beschäftigungen, die für das individuelle, 
gemeinschaftliche und gesellschaftliche 
Leben wesentlich sind: Haus- und Famili-
enarbeit, Erziehung und Pflege, Engage-
ment für Gemeinschaft und Öffentlichkeit. 
In all dem kommt der Dimension der Zeit 
und der Frage des Zeitwohlstandes immer 
größere Bedeutung zu. Aus diesen Ent-
wicklungen in Wirtschaft, Gesellschaft und 
Umwelt ergeben sich weitere Herausfor-
derungen, die eng miteinander verknüpft 
sind und Schwerpunktthemen kommender 
sozialer Stellungnahmen sein müssen. 



316

Mehr Menschen als je zuvor sind heute 
weltweit auf der Flucht vor Krieg, Hunger 
oder Mangel an Lebensmöglichkeiten. In 
die Sorge der Kirche für diese Menschen, 
die meist zu den Ärmsten gehören, ging 
die soziale Praxis immer wieder in offizi-
elle Lehraussagen ein und wurde von die-
sen wieder neu inspiriert. Doch der Weg zu 
einer offenen Annahme und Anerkennung 
der jeweils „Andern“ ist noch weit.

Sozial handelt also  nicht, wer gute Ab-
sichten hat, sondern wer gesellschaftliche 
Probleme löst. Denn sozialethische Aus-
sagen bleiben kraftlos, bewähren sie sich 
nicht in realen Gemeinschaften und Ge-
sellschaften. Da ist die Kirche der erste Ad-
ressat ihrer eigenen Lehre: für Deutschland 
jetzt wieder die erwähnte Sozialinitiative 
der Jahre 2014 und 2015. Es werden nicht 
nur Forderungen an Politik, Wirtschaft und 
Gesamtgesellschaft gestellt, sondern zu je-
dem Themenbereich auch Selbstverpflich-
tungen der evangelischen und katholischen 
Kirche formuliert. Nimmt man diese ernst, 
stellen sich eine Vielzahl konkreter Heraus-
forderungen für Gegenwart und Zukunft.

Fazit

Die Welt von heute ist sehr komplex ge-
worden. Daher sind gerade heute Orientie-
rungspunkte vonnöten. 

Die Soziallehre darf so kein Randthe-
ma der Kirchen sein. Denn: „Die Verkün-
digung und Verbreitung der Soziallehre 
gehört wesentlich zum Sendungsauftrag 
der Glaubensverkündigung der Kirche; sie 
gehört zur christlichen Botschaft, weil sie 
deren konkrete Auswirkungen für das Le-
ben in der Gesellschaft vor Augen stellt 
und damit die tägliche Arbeit und den mit 
ihr verbundenen Kampf für die Gerechtig-
keit in das Zeugnis für Christus den Erlöser 
mit ein bezieht“ (Centesimus annus). Dass 
der Mensch nicht allein vom Brot lebt und 
seine Vollendung am Ende der Geschichte 
von Gott her erwartet, darf deshalb „nie-

mals eine Entschuldigung dafür sein, sich 
nicht für die Menschen in ihrer konkreten 
persönlichen Lage und ihrem gesellschaft-
lichen Leben zu interessieren, und dies auf 
nationaler wie auf internationaler Ebene“ 
(Sollicitudo rei socialis). Sie basiert so im 
Wesentlichen auf der biblischen Offenba-
rung und der Überlieferung der Kirche.

Heute sind die Enzykliken und Schreiben 
der Kirchen über die Grenzen der Kon-
fessionen hinweg leuchtende Zeugnisse 
christlicher Verantwortung für den arbei-
tenden Menschen in unserer Gesellschaft 
geworden, sie richten sich an „alle Men-
schen guten Willens“.  Die Botschaft der 
Sozialschreiben, die als Inhalt allen politi-
schen und wirtschaftlichen Handelns den 
Menschen in seiner Freiheit, Unantastbar-
keit und Selbstverantwortung sieht, bleibt 
verpflichtender Auftrag für alle, die in 
Kirche, Staat, Gesellschaft und Wirtschaft 
aus christlicher  Verantwortung wirken. Die 
Würde des Menschen, gerechte Strukturen 
in der Gesellschaft und der sozialpolitische 
Einsatz des Staates für die Schwachen sind 
somit drei sozialethische Grundnormen, die 
es immer neu zu verwirklichen gilt.

Entscheidend für die Akzeptanz von Aus-
sagen der katholischen Soziallehre ist eine 
entsprechende Praxis in und durch die Kir-
che selbst. Mehr denn je gilt es jeweils in 
Verbindung mit der Veröffentlichung von 
Sozialdokumenten mit zu bedenken, wel-
che zeichenhaften Handlungen, Aktionen 
und Projekte präsentiert werden können, 
um deutlich zu machen, was mit den Aus-
sagen gemeint ist, welche Richtung gesell-
schaftlicher Entwicklung darin angezeigt 
ist und wie verbindlich die Kirche selbst 
ihre Aussagen nimmt. Besonders Johannes 
Paul II. hat in den sechsundzwanzig Jahren 
seines Pontifikats in der Sozialverkündi-
gung deutliche Akzente gesetzt und damit 
Art und Inhalt der katholischen Soziallehre 
weiterentwickelt. Sie ist nicht mehr Randt-
hema der Kirche. Ihre Praxistauglichkeit 
hängt aber wesentlich davon ab, wie sehr es 
ihr gelingt, einerseits individuelle und sozi-
ale Handlungsbedingungen wahrzunehmen 
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und zu integrieren, und sich andererseits 
durch Umsetzung im „eigenen“ kirchlichen 
Kontext als glaubwürdig zu erweisen. Die 
katholische Soziallehre bleibt also auch ein 
schwieriges, aber zugleich chancenreiches 
Terrain: Die gesellschaftspolitischen Verän-
derungen des 21. Jahrhunderts legen Defi-
zite und neuen Entwicklungsbedarf offen, 
die fortschreitende Globalisierung aber 
auch ein reiches Potential – sofern sie als 
positive Herausforderung begriffen wird. 
Deshalb ist die Kirche gut beraten, die Glo-
balisierung nicht primär als Bedrohung zu 
sehen, sondern als Herausforderung, Ant-
worten zu entwickeln, die überall in der 
Welt zählen. 

„Rerum novarum“ fand zur damaligen 
Zeit ein positives Echo. Viele Politiker, Re-
gierungen und sozial engagierte Christen 
sahen sich in ihren sozialpolitischen Bemü-
hungen bestätigt. Sie fanden in Leo XIII. 
jene Autorität, auf die sie sich bei ihrem 
selbst in katholischen Kreisen nicht immer 
unumstrittenen Wirken berufen konnten. 
Es existieren nicht mehr die beiden Welten 
der ersten Sozialenzyklika von Liberalismus 
und Sozialismus. Die katholische Sozialleh-
re muss heute aber wieder an Strahlkraft 
gewinnen. Denn in einer hochkomplexen 
Gesellschaft kann das „Gehe hin und tue 
desgleichen“ der Erzählung vom barmher-
zigen Samariter nicht mehr ausschließlich 
heißen, Öl in die Wunden des unter die 
Räuber Gefallenen zu gießen, sondern be-
deutet für die Kirche und jeden Christen 
ebenso die Aufforderung, die Straßen so zu 
sichern, dass keiner mehr unter die Räuber 
fällt.

Anmerkungen:

1  Gemeinsame Texte Nr. 22 der Evangelischen Kir-
che in Deutschland und der Deutschen Bischofs-
konferenz.  Hannover und Bonn 2014.

2  Gemeinsame Texte Nr. 23 der Evangelischen Kir-
che in Deutschland und der Deutschen Bischofs-
konferenz. Hannover und Bonn 2015.
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Elisabeth Jünemann/Karl Langer (Hrsg.): Wenn die 

Freiheit in die Jahre kommt. Zehn sozial-ethische 

Impulse für den Umgang mit alten Menschen. Ein 
Lehr- und Lesebuch für die Praxis. Erkelenz 2015, 

29,90 Euro.

Im Verlauf des letzten Jahrhunderts sind „zwei Jahr-

zehnte Leben mehr pro Mensch“ hinzugekommen: 

Die Alten werden immer älter – und sie werden mehr. 

Was die einen als „größten Triumph der modernen 

Zivilisation“ (James Vaupel) feiern, lässt andere eine 

„Zivilisation der Euthanasie“ (Frank Schirrmacher) am 

Horizont heraufziehen. Elisabeth Jünemann, Profes-

sorin für Theologische Anthropologie und Ethik an 

der Katholischen Fachhochschule Nordrhein-Westfa-

len, und Diakon Karl Langer, Geschäftsführer in der 

Emmausgemeinschaft St. Pölten, entschieden sich 

für eine konstruktive Betrachtung. Unter dem Titel: 

„Wenn die Freiheit in die Jahre kommt“ haben sie 

im Altius-Verlag auf 368 Seiten „Zehn sozialethi-

sche Impulse für den Umgang mit alten Menschen“ 

publiziert, die an den weiteren oder auch tieferen 

Sinn der Zehn Gebote anknüpfen. Es ist ihnen ge-

lungen, dafür mehr als 30 Autorinnen und Autoren 

aus den Wissenschaften (Theologie, Gerontologie, 

Erziehungswissenschaft, Sozialrecht, Politologie) und 

der Praxis (Seniorenpastoral, Krankenhausseelsorge, 

Pflege, Heilpädagogik, Heimmanagement) zu ver-

sammeln, deren Beiträge eingerahmt sind von zwei 

theologischen Schwergewichten: Kardinal Reinhard 

Marx schrieb ein Geleitwort, Johannes Pauls II. „Brief 

an die alten Menschen“ schließt den Band ab. 

Für den Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonfe-

renz fehlte es bisher an einer „Theologie des Alterns 

und des Alters“, die die unterschiedlichen Facetten 

des Älterwerdens deuten könnte. Der Ansatz der He-

rausgeber, das Ethos der Freiheit zum roten Faden 

ihres „Lehr- und Lesebuchs für die Praxis“ zu ma-

chen, wird von Marx ausdrücklich unterstützt, denn 

die Freiheit stehe „im Mittelpunkt der kirchlichen 

Sozialverkündigung“. Der Themenbogen spannt sich 

weit, von Freiheit in der Erinnerung (Viktoria Felmer), 

in der Familie (Edith Habsburg-Lothringen), beim 

Wohnen (Khaled Ali Al Dulami) und in Institutionen 

(Thomas Hoischen) über die kommunikative Freiheit 

(Sabine Engel) bis zu Alltagsproblemen wie „Essen 

und Trinken im Alter“ (Martina Pruckner), „Umgang 

mit demenzerkrankten Menschen als Thema des 

Wertemanagements“ und „Sicherung der ökonomi-

schen Ressourcen älterer Menschen“ (Gerhard Kilz), 
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„Arbeit im Alter“ (Christopher Beermann), „Intimi-

tät im Alter“ (Elisabeth Stepanek), „Das Feiertags-

gebot im Altenpflegeheim“ (Vincenz Holthaus) und 

„Predigt zum Begräbnis“ (Klaus Hurtz). Eine anonym 

bleibende Betroffene kommt mit der legendären He-

rausforderung: „Hilfe, mein Mann ist in Pension!“ zu 

Wort und der Bischof von Gurk, Alois Schwarz, mit 

„theologisch-anthropologischen Reflexionen zum 

vierten Gebot im Blick auf Nachhaltigkeit“. Es ist die 

Mischung aus theoretischer Sinndeutung, normativer 

Wertereflexion, praktischer Erfahrung und konkreter 

fachlicher Anwendung, die diesen Band so unge-

wöhnlich und interessant macht. 

Elisabeth Jünemann verankert die Einzelaspekte in 

ihrer Einführung im christlichen Menschenbild und 

seinen Dimensionen Leib, Geist und Seele. Sie ist 

dabei realistisch bis ins körperliche Detail, differen-

ziert einfühlsam nicht nur zwischen Mann und Frau, 

sondern auch zwischen verschiedenen kulturellen 

Prägungen und verwendet eine bisweilen geradezu 

poetische, kontemplative Sprache mit dezenten Si-

gnalen. „Was ist der Mensch, der alt ist?“, fragt eine 

Zwischenüberschrift – und nicht einfach nach den 

„alten Menschen“. Wo sind seine Lebensräume? Was 

braucht er an Freiheit? Welche Einbußen an Iden-

tität hat er im Alter zu verkraften? Etwa durch die 

„Nestflucht“ der Kinder, den Verlust der Erwerbsar-

beit, eine reduzierte Mobilität und Flexibilität, ab-

nehmende Schönheit oder sexuelle Potenz bis hin 

zum biographischen Identitätsverlust durch Demenz. 

Das sozial-ethische Prinzip der Subsidiarität verbiete 

„beliebig paternalistische“ Eingriffe in die Selbstän-

digkeit (subsidiäre Kompetenz), erlaube sie aber, wo 

die Situation des Menschen sie verlangt (subsidiäre 

Assistenz). Freiheitsräume sollten durch „verlässliche 

Vereinbarungen“ geschützt und gestaltet werden. 

Alarmierend und beschämend für die Kirchen ist Jü-

nemanns Beobachtung, dass „selbst christliche Orga-

nisationen immer häufiger… auf Orte und Zeiten, die 

die Begegnung mit Gott ermöglichen, verzichten“. 

Andreas Püttmann

Heinz-Josef Fabry: Glaube, der froh macht. 

Kurzimpulse für Gebet und Gottesdienst. Frei-

burg-Basel-Wien 2015, 207 S.

Ein Charakteristikum von Holz ist, dass es langsam 

und stetig wächst, jedoch auch unwiderstehlich. Ring 

um Ring entsteht, einer breiter, ein anderer schmaler. 

Es hat den Jahreszeiten und unterschiedlichen Wet-

tersituationen standgehalten. Echtholz ist hart und 

zugleich elastisch, es zerreißt nicht bei der gerings-

ten Spannung. Deshalb ist es zuverlässig und belast-

bar. Solches Holz ist Edelholz.

Von dieser Art ist das verblüffende Buch des emeri-

tierten Alttestamentlers an der Uni Bonn, Heinz-Jo-

sef Fabry. Es versammelt 157 (!) Kurzimpulse für Ge-

bet und Gottesdienst, entstanden in vertikalen und 

horizontalen Dialogprozessen. Sie führen längs durch 

die gesamte Heilige Schrift. Das Buch wirkt wie ein 

Baum: Es hat 8 große Äste (Kernworte): „Glauben/ 

Beten/Leben/Lieben/Hoffen/Vertrauen/Erinnern/ 

Danken und Feiern“. An ihnen wachsen die vielen 

kleineren Zweige. Diese Gliederung weist schon auf 

die Tiefenstruktur des Holzes: Wer mit ihm arbeitet, 

weiß, dass es vor dem Arbeitsgang des Schleifens und 

der Oberflächenbehandlung den Arbeitsgang des Ho-

belns braucht, der die ursprünglichen Linien und die 

Maserung freilegt.

Das zeigt sich durchgängig, so dass man das Buch 

nicht schnell einfach so lesen kann: Da werden aus 

Kontrasten Lernmodelle entwickelt, Grundworte aus-

gelotet, sprachliche Abgrenzungen vorgenommen. 

Die Reflexion von Alltagserfahrungen gibt den Blick 

auf Lebensbögen frei, führt aus Sackgassen heraus, 

eröffnet Sinnlinien der gesamten Bibel und des ei-

genen Lebens. Verbreitete Missverständnisse werden 

abgearbeitet, Entdeckungsreisen angestoßen, gegen-

wärtige Ereignisse und Situationen im Licht eines 

Schriftwortes beleuchtet. Manches wird gegen den 

Strich gebürstet, Denkverengungen werden geöffnet, 

scheinbar Selbstverständliches wird nicht-selbstver-

ständlich. Möglicherweise vertraute biblische Bilder 

werden entschlüsselt, heutige Trends überraschend 

in den alten Texten entdeckt und rehabilitiert, unge-

liebte Themen angegangen. Die „Kurzimpulse“ drän-

gen jeweils dahin, von woher sie gekommen sind: 

zum Wort nach innen (Gebet) und zum Wort nach 

außen (Gespräch).

Die Sprache des Buches ist lebensnah und unver-

stellt, nicht selten humorvoll und pfiffig. Gerade 

dadurch führt sie unter die Oberfläche. Wie das Ver-

trautsein mit der Heiligen Schrift und die exegeti-

schen Methoden hintergründig in ihrer Bedeutsam-

keit für die Verkündigung aufscheinen, in dem sie 

aus ratlosen Stereotypen und Verengungen heraus-

geleiten, das verrät echte Meisterschaft. Im Ganzen 

spüre ich eine tiefe Ehrfurcht vor dem Wort hinter 

dem Wort, vor dem unverfügbaren Nicht-Sichtbaren 

und doch Wirklichen, auch vor manchem kirchlich 

Gewordenen. Daraus erwachsen die „Kernworte“ der 

Gliederung: Glauben, Beten …

„Die Sorge um das Reich Gottes hat etwas mit unse-

rem Leben zu tun, nicht nur mit diesem, kurzen, vo-

rübergehenden, sondern mit dem ewigen Leben. Ob 
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ner NS-Dokumentationszentrum wurde aus dem 

Buch „Die Stunde der Frauen“ von Christian Graf 

von Krockow gelesen, der stellvertretend die Flucht-

geschichte seiner Schwester Libussa aufgeschrieben 

hatte; viele der anwesenden Zeitzeugen meldeten 

sich zu Wort, um von ihren eigenen Erfahrungen zu 

berichten. Ähnliches geschah bei einem Gespräch mit 

der Psychologin und Therapeutin Dorothee Dörholt 

über ihren Film „Wir Kriegskinder – wie die Angst in 

uns weiterlebt“. In der Kölner Minoritenkirche fand 

eine Ausstellung mit filmischen Interviews, der In-

stallation „Leidens- und Heilsweg“ von Frauen der 

Künstlerin Monika Brenner und mit Exponaten aus 

dem „Haus der Geschichte“ statt. Kardinal Woelki, 

Schirmherr der Ausstellung, schrieb eine Meditation 

zum „Gebet in der Fremde“ von 1946.

Der Band dokumentiert das Gespräch mit Zeitzeu-

gen und Gästen zum Film von Dorothe Dörholt „Wir 

Kriegskinder – wie die Angst in uns weiterlebt“ im 

Domforum Köln. Die Psychologin und Filmemache-

rin zeigt, wie Kriegskinder gerade im Alter, wenn die 

Verdrängungsmechanismen schwächer werden, von 

ihren Leiden aus der Vergangenheit heimgesucht 

werden. Ausführlich gibt die Dokumentation den 

Vortrag von Bettina Alberti wieder, der im Kölner 

Karmel stattfand: „Seelische Trümmer. Die Nach-

kriegsgeneration im Schatten des Kriegstraumas“. Al-

berti begleitet als Psychotherapeutin oft Menschen, 

die transgenerationale Verwundungen in sich tragen. 

Britta Julia Dombrowe (geb. 1971, Kunsthistorikerin 

und Journalistin) berichtet von ihrer – für die dritte 

Generation nach dem Holocaust schon typisch ge-

wordenen - „Erinnerungsreise“, einer Art detektivi-

schen Pilgerschaft auf dem Fluchtweg der Eltern. Der  

Gewinn dieser sehr beschwerlichen und abenteuer-

lichen Reise sind nun eigene Bilder, da, wo vorher 

eine emotionale Leerstelle und Schweigen war.  Die 

letzten Artikel der Dokumentation berichten von drei 

Aktionen, die für die aktuelle Flüchtlingssituation 

sensibilisieren und Handlungsmöglichkeiten aufzei-

gen wollen.

Der Verdienst der Veranstaltungsreihe „Der lange 

Schatten des Krieges“  ist darin zu sehen, dass sie 

auf vielfältige Weise und mit den unterschiedlichsten 

Veranstaltungsformen für die Schatten des Krieges 

sensibilisiert und mit der Dokumentation „Impulse 

für eine Pastoral der heilenden Erinnerung und Ver-

söhnung“ grundgelegt hat. 

Die Dokumentation kann gegen eine Schutzgebühr 

von 5 Euro durch ein Online-Bestellformular ange-

fordert werden: https://www.erzbistum-koeln.de/

s e e l s o rg e _ u n d _ g l a u b e / a b s c h i e d - u n d - t ro s t /

Aus_dem_Schatten_des_Krieges/.

Lydia Koelle

wir das jemals begreifen werden?“ (51) Es geht dem 

Autor nicht darum, Gott zu demonstrieren, sondern 

mit der Heiligen Schrift seine Spuren zu entdecken. 

So zeigt sich eine Spiritualität, die aus einem Holz 

geschnitzt ist, das aus dem Senfkorn des Reiches Got-

tes erwachsen ist – und in den Zedern des Libanon 

seinen qualitativen Vergleichspunkt hat.

Paul Deselaers

„1945 – 2015. Aus dem Schatten des Krieges. Im-

pulse für eine Pastoral der heilenden Erinnerung 

und Versöhnung“, Köln 2016. Dokumentation ei-

ner Veranstaltungsreihe des Erzbistums Köln.

Die Dokumentation bezeugt und würdigt die Lei-

den von Frauen während Flucht und Vertreibung und 

zeigt die Spätfolgen des Krieges in den Antworten 

und Reaktionen von Künstlern, Historikern, Thera-

peuten und Theologen. Sie möchte Impulse geben, 

mit den Nachwirkungen des Krieges in der Gegen-

wart seelsorgerisch-heilend umzugehen und öffnet 

den Blick für die aktuellen Aufgaben der Kirche in 

der Flüchtlingshilfe. In ihrer Einführung berichtet 

Eva-Maria Will, Referentin in der Abteilung Erwach-

senenseelsorge im Erzbistum Köln, Initiatorin der 

Veranstaltungsreihe und als 1963 Geborene selbst 

Kind vertriebener Eltern, dass der Anstoß zum Projekt 

ein persönlicher war. In der Begegnung mit Kriegs-

kindern und deren Kindern (Kriegsenkel) wurde Will 

gewahr, wie mental unabgeschlossen die Zeiten von 

Krieg und Niederlage sind und dass selbst die Kriegs-

enkel posttraumatische Belastungsstörungen zeigen. 

Um die Jahrtausendwende kommt es in den Medi-

en zu einer Erinnerungs-Schwemme, die die jüngste 

Vergangenheit gleich Treibholz in das Bewusstsein 

der Nation flutet: Bücher, Dokumentationen, Zeit-

zeugengespräche und Filme bringen die Vergangen-

heit in die Wohnzimmer zurück – Heilung oder gar 

Versöhnung und Erlösung sind damit jedoch nicht 

schon vorprogrammiert. (Vgl. Lydia Koelle, Deutsches 

Schweigen. Der Vergangenheit Gegenwarten im Fa-

miliengedächtnis, in Literatur, Religion und öffent-

lichem Raum, hg. v. der Konrad-Adenauer-Stiftung, 

St. Augustin-Berlin 2014, 20ff.; online abrufbar un-

ter: http://www.kas.de/wf/doc/kas_40005-544-1-30.

pdf?141217163207.)

Der Historiker Andreas Kossert trug vor, dass die 

gelungene wirtschaftliche Integration der Ostflücht-

linge und die durch sie angestoßene Modernisierung 

nicht vergessen machen sollten, dass die Heimatver-

triebenen keineswegs von ihrer neuen Umgebung 

mit offenen Armen aufgenommen wurden. Im Köl-
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Auf ein Wort

Hebräischer Fund

Zeit schaffen heißt einladen

ich bin – hier – sieh mich

 
Markus Roentgen

Hebräer-Mahnung

Die Gastfreundschaft 
vergesst nicht!

Denn dadurch haben einige
ohne es zu wissen,

Engel 
beherbergt.

Hebr 13,1
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