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Einleitung

Eine pastoraltheologische Arbeit, die die ganze ruminische Gesellschaft
und die ganze romisch-katholische Kirche in Ruménien vor Augen hat, wurde
noch nicht geschrieben.' Diese Arbeit ist ein erster pastoraltheologischer Versuch
aus dieser Gesamtperspektive. Die Ausgangshypothese ist damit verbunden und
meint, dass durch eine Pastoraltheologie die romisch-katholische Kirche in
Ruménien ihren Weltauftrag effizienter erfiillen und zunehmend am
gesellschaftspolitischen Diskurs teilnehmen konnte. In dieser Arbeit werden
demzufolge, die Positionierung der Romisch-Katholischen Kirche in der
gegenwirtigen ruménischen  Gesellschaft und die daraus folgenden
Herausforderungen fiir Ihre Innenstruktur geforscht.

Diese Arbeit ist erstens eine fundamentalpastoraltheologische Anndherung,
weil die Fundamentalpastoral, die auf dem methodologischen Dreischritt ,,Sehen
— Urteilen — Handeln* liegt, auch in der komplexen, spannungsvollen Vielfalt und
Uniibersichtlichkeit der Praxis, die Kraft hat, die vielfaltigen Ansétze in der Praxis
zusammenzuhalten. Sie liefert eine gemeinsame Basis fiir den Diskurs zahlreicher
pastoraltheologischer Richtungen und schafft dadurch eine
Kommunikationsplattform.” In der systematischen Theologie sind auch einige
wichtige Ansétze nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil, wie z. B. bei Johan
Baptist Metz, Elmar Klinger und Hans Joachim Sander, die fiir eine lebensnahe,
Zeit-offene, ,,pastoral-orientierte”, fundamental-theologische , Gottes-Rede*
pladieren, die nicht apathisch ist, in der Mystik und Politik, Kontemplation und
Aktion, Gottesliebe und Nichstenliebe untrennbar zusammengehoren. Daraus
folgt in dieser Arbeit die ,,Versdhnungsinitiative* von Pastoral und Dogmatik.

Mit Hinblick auf Ruménien kann eine fundamentalpastoraltheologische
Anndherung am effizientesten die Entwicklung eines pastoraltheologischen
Gesamtkonzeptes unterstiitzen.

Aus der Perspektive einer Pastoraltheologie fiir Ruménien sind zweitens die

Ergebnisse der Ost(Mittel)Europdischen-Forschung des Pastoralen Forums aus

' Einige pastoraltheologische Arbeiten und Studien {iber Ruminien wurden schon publiziert und
2 Vgl. Herbert Haslinger, Christiane Bundschuh-Schramm, Ottmar Fuchs, Leo Karrer, Stephanie
Klein, Stefan Knobloch, Gundelinde Stoltenberg: Ouvertiire: Zu Selbstverstindnis und Konzept
dieser Praktischen Theologie, in: Herbert Haslinger (Hg.): Handbuch Praktische Theologie, Bd. 1.
Grundlegungen, Mainz 1999, 19-36, hier: 31-33; Norbert Mette: Einfiihrung in die katholische
Praktische Theologie, Darmstadt 2005, 41-45.



Wien unerlisslich. Die Forschungen AUFBRUCH I’ und II* liefern wichtiges
religionssoziologisches Material fiir eine zukunftsfihige Pastoral in den
geforschten Léndern. Aufgrund von AUFBRUCH 1 wurden die Ergebnisse
theologisch reflektiert und in der Reihe Gott nach dem Kommunismus® prisentiert.
Aus der Reihe fehlt der Band {iber Ruminien. Auch das galt als Motivation diese
Arbeit liber Ruménien zu schreiben. Die pastoraltheologischen Ergebnisse der
geforschten Linder in AUFBRUCH I wurden in Nicht wie Milch und Honig®
zusammengefasst. Dieses Buch kann als eine , Fundamentalpastoral fiir die
Kirchen in Ost(Mittel)Europa betrachtet werden. Die Auseinandersetzung mit den
hier erarbeiteten methodologischen Reflexionen einer Pastoraltheologie nach der
Wende, ist fiir diese Arbeit maBBgebend.

Diese Arbeit stiitzt sich drittens auf die Rezeption und Hermeneutik des
Zweiten Vatikanischen Konzils. Dadurch, und auch durch die gesellschaftliche
und religionssoziologische Analyse, ist diese Arbeit in ihrer Methodologie eine
hermeneutische Analyse. Die Geschichte Ruméniens hat die katholische Kirche
verhindert im Kreislauf des Konzils teilzunehmen. Das hat eine fehlende
pastoraltheologische Tradition als Folge. Darum ist ein Plddoyer fiir eine kreative
und spezifische Lesart des Konzils als Zukunft-Software fiir Ruménien besonders
wichtig.

Aus diesen drei Gesichtspunkten ergibt sich folgende, die Thematik und
Methodologie der Arbeit bestimmende, Fragestellung: welcher ist unser eigener

theologischer Standpunkt, das nicht copy the west oder critic the west, sondern

’ Vgl. Miklés Tomka, Paul M. Zulehner: Religion in den Reformlindern Ost(Mittel)Europas,
Ostfildern 1999; Miklés Tomka, Paul M. Zulehner: Religion im gesellschaftlichen Kontext
Ost(Mittel)Europas, Ostfildern 2000; Andras Maté-Toth, Pavel Mikluscak: Kirche im Aufbruch.
Zur pastoralen Entwicklung in Ost(Mittel)Europa — eine qualitative Studie, Ostfildern 2001;
Andras Maté-Toth: Theologie in Ost(Mittel) Europa: Ansétze und Traditionen, Ostfildern 2002.

* Vgl. Paul M. Zulehner, Miklos Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel) Europa. Entwicklungen seit der Wende, Ostfildern 2008; vgl. auch den Tabellenband:
Miklés Tomka, Paul M. Zulehner: Religionen und Kirchen in Ost(Mittel) Europa. Entwicklungen
seit der Wende. Aufbruch 2007 Tabellenband, Budapest 2008.

> Vgl. Miklés Tomka, Ausra Maslauskaite, Andrius Navickas, Niko To§, Vinko Potocnik: Zur
Lage von Religion und Kirche. Ungarn, Litauen, Slowenien, Ostfildern 2000; Libor Prudky, Pero
Ara¢i¢, Krunoslav Nikodem, Franjo Sanjek, Witold Zdaniewicz, Miklés Tomka: Zur Lage von
Religion und Kirche: Polen, Kroatien, Tschechien, Ostfildern 2001; Karl Gabriel, Josef Pilvousek,
Andrea Wilke: Religion und Kirchen in Ost(Mittel)Europa: Deutschland-Ost, Ostfildern 2003;
Peter Sepp. Geheime Weihen. Die Frauen in der verborgenen Kirche Koinates, Ostfildern 2004;
Taras Chagala: Die katholischen und orthodoxen Kirchen in der Ukraine: Plidoyer fiir ein
okumenisches Miteinander, Ostfildern, 2005.

® Andrds Maté-Toth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig. Unterwegs zu einer
Pastoraltheologie Ost(Mittel) Europas, Ostfildern 2000.



reflect the west und gleichzeitig reflect the east ist? Die Antwort auf diese Frage
kommt auch in der Struktur der Arbeit anhand der pastoraltheologischen
Grundpfeiler Kairologie (sehen) — Kriteriologie (urteilen) — Praxeologie (handeln)
der ,,Wiener Schule* vor.

Im ersten kairologischen Teil wird die heutige gesellschaftliche und
religiose Situation prisentiert: zuerst der gesellschaftliche und religiose Diskurs in
den westlichen Gesellschaften, weil deren Einfliisse, vor allem durch die
wirtschaftliche, technische und mediale Globalisierung auch in Ruménien
unvermeidbar sind; danach wird der Kontext Ost(Mittel)Europa betrachtet, weil
Ruminien wegen dem Kommunismus zu dieser Schicksalsgemeinschaft gehort.
Im nédchsten Schritt wird die Gesellschaft und Religiositét in Ruménien analysiert
und im letzten Kapitel des ersten Teils ist der geschichtliche Kontext der romisch-
katholischen Kirche présentiert.

Um eine pastoraltheologische Reflexion leisten zu kdnnen, werden nach der
Situationsanalyse auf Ruméinien bezogen die Kriterien festgelegt, aufgrund derer
die Zeichen der Zeit zu beurteilen sind. Die Kriteriologie dient der
Zielvergewisserung. Sie muss eine, dem Evangelium gemife pastorale Handlung
versichern, die sich von der Gottesherrschaft her am Auftrag Jesu orientiert. An
dieser Stelle findet eine Auseinandersetzung mit den neuen Ansitzen des Zweiten
Vatikanischen Konzils statt. Die Hermeneutik des Konzils ist notwendiges
Kriterium fiir die Zukunftsgestaltung der Kirche in der ruménischen Gesellschaft.

Im letzten Teil ist die Rede tliber die Notwendigkeit der Wiederentdeckung
und die theologische Kraft der Visionen. Die Hermeneutik des Konzils aus
dogmatischer und pastoraler Perspektive wird in diesem Teil auf die Situation der
Kirche in Ruménien umgelegt. Die pastoraltheologische Methode des Dreischritts
wird in diesem Kapitel wieder aufgenommen. Aus diesem Blickwinkel werden
dann die Themenschwerpunkte erneut erortert: Erstens die gegenwirtige
Situation, konkret auf Ruminien bezogen, zweitens die theologische Bewertung
dieser Situation mithilfe der Theologie des Konzils und drittens, aus der Sicht der
Theologie des Zweiten Vatikanums und der gegenwértigen Transformationen in
der Pastoral der Kirchenpraxis, die konkreten pastoraltheologisch-
meliorisierenden Empfehlungen.

Dieser dritte Teil der Arbeit hat weitere zwei Hauptteile: Die Beziehung der

Kirche zur Welt, prisentiert vor allem auf der Basis von Gaudium et spes, macht
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die Untersuchung jener Folgen zur Innenarchitektur der Kirche, deren
Grundgeriist Lumen gentium bildet, notwendig. Anders formuliert: in diesem Teil
wird zuerst untersucht und gefragt, welche Aufgaben die Kirche in der
Gesellschaft hat und wie sie demzufolge ihr Verhiltnis zur Welt bestimmen muss.
In dieser Hinsicht ist aber auch wichtig was daraus fiir die innere Organisation der
Kirche und ihre Arbeit folgt. Es werden also die ekklesiologischen Akzente
gesucht, denen gemél die Kirche in Ruménien ihre Struktur so umgestalten kann,

um moglichst optimal handlungsfahig zu sein.
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Erster Teil: Kairologie

1. Aktuelle religiose Trends in der westlichen

Gegenwartsgesellschaft’

1.1. (Religions)Soziologische Sicht

Die sich schnell verdndernde westliche Gesellschaft sucht nach der
Bestimmung ihrer neuen Identitét. Das bestétigen auch die Anstrengungen, unsere
Zeit begrifflich zu bestimmen, wie Moderne, Postmoderne, Moderne
Postmoderne, Post-Postmoderne.® Dieser gesellschaftliche Wandel beeinflusst
auch die Religiositit und die gesellschaftliche Kontextualisierung spielt in der
Situationsanalyse des Religidsen eine wichtige Rolle.” Die Religion ist wieder zu
einem gesellschaftlichen Thema geworden.

Die wichtigste Frage in diesem Zusammenhang, die die Religionssoziologie
und die Theologie gleichermaBBen stellen, ist die Verbindung zwischen

Modernisierungsprozess und Sékularisierung, beziehungsweise die Verbindung

’ Dieses Kapitel versucht nur einen Uberblick iiber die Debatte aktueller religisen Trends in den
heutigen westlichen Gesellschaften darzustellen. Weiterhin wird die Frage beantwortet, ob diese
religiésen Trends auch fiir die religiose Situation in Ruménien charakteristisch sind; wo sind
Gemeinsamkeiten und Unterschiede zu sehen. Die Lage der Kirche, der Religion im Allgemeinen
und die der Gesellschaft in Ruménien, soll auch im Hinblick auf den Hintergrund der Entwicklung
in Europa betrachtet und dargestellt werden.

¥ Eine Zusammenfassung bieten Christian Fries] und Regina Polak. Die Autoren bestimmen
folgende Merkmale der heutigen Gesellschaft: 1. Modern — charakterisiert durch stichwortartige
Phinomene wie Glaube in der Menschheit, befreiende und Welt verbessernde Wissenschaft und
Technologie, Subjekt als Mittelpunkt, Aufkldrung, Autonomie, Freiheit und Toleranz. Der Glaube
daran, dass mit Rationalitdt, Moralitit und Arbeit die Verwirklichung einer politisch, sozial oder
religios besseren Welt erreichbar ist. Die Gefahr liegt hier in oft inhaltsleer werdenden Werten und
darin, dass der Mensch sich selbst zum Objekt degradiert. 2. Postmodern — charakterisiert durch
die Skepsis gegeniiber unbegrenzten Moglichkeiten und die Zwiespéltigkeit des Fortschritts. Hier
wird die Pluralitdt als Grundprinzip der Wirklichkeit durch das Leitbild der konkreten Praxis der
Gerechtigkeit bestimmend. 3. Antimodernistische Stromungen: Diese kann man als
Gegenstromungen zu Moderne und Postmoderne bestimmen. Sie kennzeichnen sich in
kirchlichen, religiésen, wissenschaftlichen Fundamentalismen sowie in der Wiederkehr autoritérer
politischer Ideologien. Zielsetzung in diesem Trend ist die Riickkehr zu vormodernen Werten und
Gesellschaftssystemen (vgl. Christian Friesl, Regina Polak: Theoretische Weichenstellungen, in:
Regina Polak (Hg.): Megatrend Religion? Neue Religiositdten in Europa, Ostfildern 2002, 26-106,
hier: 72-75). Eine ausfiihrliche Prasentation der Modernitit im Zusammenhang mit Religion bietet
Franz X. Kaufmann (vgl. Franz-Xaver Kaufmann: Religion und Modernitdt.
Sozialwissenschaftliche Perspektiven, Tibingen 1989). Eine sehr detaillierte Darstellung der
vielfiltigen Konzeptionen der Postmoderne bringt Welsch (vgl. Wolfgang Welsch: Unsere
postmoderne Moderne, Berlin 2002).

? Vgl. Christian Friesl, Regina Polak: Theoretische Weichenstellungen, 72.

12



zwischen Religion und Moderne. Diese Begriffe von Modernitdt, Sdkularisierung
und Religion sind enorm vieldeutig geworden.'’

Peter Berger sieht die Modernitét als ein relatives Phanomen der Geschichte
wie jedes andere historische Phinomen.'' Obwohl die Modernitit von Anfang an
in zwei antithetischen Richtungen wahrgenommen wurde — entweder optimistisch
als Begeisterung im Sinne der Fortschrittsidee oder pessimistisch als
degeneratives, entmenschlichendes Ereignis —, ist sie eine Mischung positiver und
negativer Prozesse aus Wahrheiten und Irrtiimern.

Das komplexe Gebilde der Modernitét ist ,,keine Frage von Entweder-Oder,

2 Der wesentliche Faktor

sondern tritt in unterschiedlichen Auspragungen auf'
des Modernisierungsprozesses, als Kern der Modernitdit und wichtigste
Transformationskraft, ist die Technologie. Leben und Denken des Menschen sind
jedoch nicht nur von den &uBleren Bedingungen, sondern auch von den inneren
Aspekten der Modernitdt geprdgt. Das nennt Peter Berger ,,modernes

Bewusstsein " und hat einen Ubergang ,,vom Schicksal zu Wahl“'

als Folge.
Schicksal bedeutet hier die Sicherheit gebende Welt der traditionellen
Lebensstruktur des Menschen, sowohl gesellschaftlich als auch personlich. Etwas
zu wihlen, was nicht schicksalhaft vorbestimmt war, kam in der Primoderne nur
in einzelnen Fillen der Rebellion vor. Es gab eine selbstverstindliche, objektiv
gegebene Aullenwelt. Mit den Wahlmoglichkeiten der Moderne verwandeln sich
diese Sicherheit und Selbstverstindlichkeit in Risiko und Fragwiirdigkeit. Die
Mehrheit der Wahlmoglichkeiten fordern immer mehrere Reflexionen, und
dadurch wird die Hinwendung zur Subjektivitit des Menschen herbeigefiihrt.

Damit wird auch die Innenwelt des Menschen immer komplexer. Die Modernitét

ist also ein ambivalenter Prozess von Befreiung und Entfremdung.

' Vgl. Hans Joas: Fiihrt Modernisierung zur Sikularisierung?, in: Peter Walter (Hg.): Gottesrede
in postsikularer Kultur, Freiburg im Breisgau 2007, 10-18. Der Autor empfiehlt hier eine
vereinfachende Deutung von Modernisierung und verwendet den Begriff als ,,Verlaufbegriff fiir
wirtschaftliches Wachstum und seine Konsequenzen“; die Frage, ob Modernisierung zur
Sékularisierung fiihrt, wird in dem Sinne gestellt, ob das wirtschaftliche Wachstum unvermeidlich
eine Abnahme der Religion bedeutet (vgl. ebd., 11).

" Die Vorstellung der Modernitit von Peter L. Berger wird prisentiert, weil seine Beobachtungen
vom Ubergang der primodernen zur modernen Gesellschaft in der Ubergangsphase des
postkommunistischen Ruménien im Zusammenhang von Modernitit, Religion, Kirche und
Gesellschaft reflektierenswert erscheinen. Zur Grundlage dieser Prasentation vgl. Peter L. Berger:
Der Zwang zur Hdresie. Religion in der pluralistischen Gesellschaft, Frankfurt am Main 1980.

"> Ebd., 16.

" Ebd., 18.

"“Ebd., 24.

13



Peter Berger stellt fest, dass die Modernitidt die Religion in eine ganz
spezifische Krise gedriickt hat. Obwohl diese Krise durch Sikularitit
gekennzeichnet ist, wird sie eher durch Pluralismus bestimmt. So gesehen bietet
die Modernitdt durch ihren Pluralismus eine Menge von Wahlmdglichkeiten auch
im Bereich der Glaubensvorstellung. Die Modernitdt pluralisiert sowohl die
institutionelle Struktur der Gesellschaft als auch die Weltanschauungen. Das hat
wichtige Folgen auch beziiglich der Situation der Religion. Der Mensch muss
heute auch in Sachen Religion und Glaube das ihm Passende aussuchen und
auswihlen. Er ist zum Wihlen-Miissen verdammt."”

Peter Berger sieht drei Optionen in der Auseinandersetzung zwischen
religidsen Traditionen und Modernitit:

e Deduktion, wo die Autoritit der Tradition trotz der aktuellen
Herausforderungen weiterhin gestérkt wird;

* Reduktion, wo die Tradition selbst sdkularisiert wird;

* Induktion, wo versucht wird, die in der Tradition verkorperten
Erfahrungen aufzudecken und kundzutun.

Peter Berger optiert fiir die induktive Vorgehensweise und erldutert, dass
sowohl die Vergangenheit als auch die Gegenwart und die Zukunft der
Modernitédt, mit all ihren Manifestationen und auch dem Zusammenspiel von
Religion, Kirche und Sékularitét, eine unerklarte, immer komplexere Situation ist.

Was die Religion betrifft, haben die Religionssoziologen in Westeuropa bis
vor etwa zehn Jahren von zwei Haupttrends der Religionsentwicklung
gesprochen. Einerseits sollte es um den so genannten Entkirchlichungsprozess
gehen, der den Riickfall und die Erosion kirchlich bestimmter, christlicher
Religion bedeutet.'® Andererseits ginge es um die Pluralisierung und

Individualisierung der Religion im Sinne einer unsichtbaren Religion.'’

5 Peter Berger fasst das folgenderweise zusammen: ,Modernitit vervielfacht die

Wahlmoglichkeiten und reduziert gleichzeitig den Umfang dessen, was als Schicksal oder
Bestimmung erfahren wird. Auf die Religion bezogen, wie natiirlich auch auf andere Bereiche
menschlichen Lebens und Denkens, bedeutet dies, da3 der moderne Mensch nicht nur mit der
Gelegenheit, sondern vielmehr mit der Notwendigkeit konfrontiert ist, hinsichtlich seiner
Glaubensvorstellungen eine Wahl zu treffen. Dieses Faktum konstituiert den héretischen Imperativ
in der gegenwirtigen Situation. So ist der Héresie, einstmals das Gewerbe randstédndiger und
exzentrischer Menschentypen, eine weitaus allgemeinere Conditio geworden; Héresie ist in der Tat
universell geworden® (ebd., 43f).

' Vgl. Detlef Pollack: Religion und Moderne, in: Peter Walter (Hg.): Gottesrede in Postscikularer
Kultur, 19-52.

"7 Vgl. Thomas Luckmann: Die unsichtbare Religion, Frankfurt am Main 1991.
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Diese Thesen stehen im Gegensatz zu dem ©konomischen Marktmodell
bzw. dem Modell des religiosen Marktes das der amerikanische Soziologe
Rodney Stark ausarbeitete.'® Auch die neue Gewichtung der Religion in der
politischen und medialen Offentlichkeit lisst die genannten Trends fragwiirdig
erscheinen.

Neuerdings scheint die Ergdnzung durch den Trend der De-Privatisierung
der Religion notwendig zu sein. Die Ausgangsbasis dazu geben die von religidsen
Thematiken geprigten, 6ffentlichen heterogenen Phiinomene.'’

Die Debatte iiber die Zukunft der Religion in der modernen Gesellschaft ist
von dem schwierigen Begriff der Sdkularisation geprigt.’® Dementsprechend
empfiehlt Jos¢ Casanova eine differenzierte Analyse der Sidkularisation. Nach
Jos¢ Casanova steht die von Offentlichen Religionen gekennzeichnete
Religionsentwicklung nicht gegen die These der Sikularisierungstheorie. Seiner
Meinung nach ist die westliche Moderne durch Sidkularisierungstrends und
Séakularisierungsprozesse geprdgt, aber diese sind nicht als Verschwinden oder

Privatisierung der Religion zu deuten. Er pléddiert also fiir Modelle, die in der

' Vgl. Rodney Stark, Roger Finke: Acts of Faith. Explaining the Human Side of Religion,
Berkeley 2000. Dieses Modell besagt, dass je grofer die religiose Wahl auf dem religiosen Markt
einer Gesellschaft ist, desto lebendiger die Religiositit in jener Gesellschaft sein wird. Die
Pluralitit der Religionsgemeinschaften zwingen namlich die religiosen Anbieter (dhnlich wie in
der Okonomie des Marktes) ihre Ware immer attraktiver zu machen und stimulieren dadurch das
religiose Wachstum.

' Vgl. Karl Gabriel: Phinomene dffentlicher Religion, in: Karl Gabriel, Hans-Joachim Hohn
(Hg.): Religion heute dffentlich und politisch, Paderborn 2008, 59-75, hier: 59.

gl Karl Gabriel: Sdkularisierung und dffentliche Religion. Religionssoziologische
Anmerkungen mit Blick auf den europdischen Kontext, in: Karl Gabriel (Hg.): Jahrbuch fiir
christliche Sozialwissenschaften, Bd. 44: Religionen im Offentlichen Raum: Perspektiven in
Europa, Miinster, 2003, 13-36, hier 13. Die Komplexitit des Sékularisierungsbegriffes erklart
auch seine Begriffsgeschichte. Die vielen und unterschiedlichen Auslegungen des Begriffes der
Sékularisierung zeigen nur im Verhiltnis von Religion und Neuzeit explizite Gemeinsamkeiten.
Aber auch in der Diagnose zum Verhéltnis von Religion bzw. Christentum und Neuzeit gibt es
Divergenzen, die sich folgenderweise typisieren lassen: 1. Sékularisierung als steigernder
Relevanzverlust von Religion sowohl aus emanzipatorischer als auch kulturkritischer Sicht; 2.
Sékularisierung als Kontrollverlust der kirchlichen Autoritdt bzw. Religion iiber den weltlichen
Bereich bzw. der Gesellschaft; 3. Sékularisierung als simultane Enteignung und Bewahrung der
christlichen Werte, aber auBerhalb der Kirche in der sikularen Offentlichkeit; 4. Sikularisierung
als Vorbedingung der Entmythologisierung des Glaubens und Vergeistlichung des Zeitalters; 5.
Sékularisierung als Entchristlichung und Entkirchlichung des Menschen (vgl. Franz-Xaver
Kaufmann: Wie iiberlebt das Christentum?, Freiburg im Breisgau 2000, 83-85). Dazu kommt noch
die Uberlastung auf verschiedenen FEbenen mit unterschiedlichen und tendenziell
kontradiktorischen Phidnomenen und Deutungen des Siakularisierungsbegriffes sowie dessen
Verdichtung in eine einzige Richtung zeigenden Prozess des Gesellschaftswandels. Das alles
ergibt eine wachsende Zahl gegenwirtiger Religionssoziologen, die nicht nur die mit dem Begriff
Sékularisierung bezeichneten Phidnomene, sondern auch die Niitzlichkeit und den Sinn des
Begriffes selber fiir fragwiirdig halten (vgl. Karl Gabriel: Sdkularisierung und éffentliche Religion,
13-14).
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Gesellschaft stattfindende paradoxe Phdnomene der Sikularisierung und die
Riickkehr der Religion analysieren kénnen.”!
Casanova zdhlt drei Teilaspekte der Sékularisierung auf und schligt vor, sie
getrennt zu analysieren:**
* Die Ausdifferenzierung religiéser und weltlicher Sphdre.
Das nennt Casanova bezeichnend fiir alle modernen Gesellschaften, ein
Definitionsmerkmal, welches 1im Zustandekommen der Moderne
unvernachldssigbar ist. Damit trennt sich die Religion vom Staat. Die
Religionsfreiheit wird dadurch gesichert.
Aus der Debatte tiber diese Definition der Sékularisierung Casanovas ist ein
Konsens entstanden, der ,die Sékularisierung als den die Religion
betreffenden Teil funktionaler Differenzierung [...] zu den unvermeidlichen
und unhintergehbaren Folgen moderner Gesellschaftsentwicklung**
rechnet.
Die folgenden zwei Aspekte gehoren nach Casanova nicht zu den strukturellen
Merkmalen der Moderne. Sie sind nur historisch bedingte, wéhlbare Optionen:
* Die soziale Abnahme von religiosen Uberzeugungen und Praktiken.
Als Orientierung kann folgende Regel aufgestellt werden: In den
Gesellschaften, in welchen sich Religionen gegen den Trend struktureller
Differenzierung gestemmt haben, und deren Aufklarungsprozesse eine
antireligidose und antikirchliche Schiene hatten, kam es zur Abnahme des
Religiosen. Umgekehrt heilit es, dass in Gesellschaften, in denen sich die
Religionen auf die strukturelle Differenzierung und auf die Struktur der
Freiwilligen-Organisationen stiitzten, eine sédkularisierungsresistente und
modernititskompatible Form der religiosen Selbstproduktion zu

beobachten ist.>*

! Vgl. José Casanova: Chancen und Gefahren éffentlicher Religion. Ost- und Westeuropa im
Vergleich, in: Otto Kalscheuer (Hg.): Das Europa der Religionen. Ein Kontinent zwischen
Sékularisierung und Fundamentalismus, Frankfurt am Main 1996, 181-210. Das présentiert auch
Karl Gabriel: Sdkularisierung und dffentliche Religion, 14-19; ders.: (Post-)Moderne Religiositit
zwischen Sdkularisierung, Individualisierung und Deprivatisierung, in: Hans Waldenfels (Hg.):
Religion. Entstehung — Funktion — Wesen, Miinchen 2003, 109-131, hier: 124-128. Ahnlich auch
Christel Girtner: Religionen in der politischen und medialen Offentlichkeit, in: Karl Gabriel,
Hans-Joachim Hohn (Hg.): Religion heute dffentlich und politisch, 91-108, hier: 91-95.

*2ygl. José Casanova: Chancen und Gefahren dffentlicher Religion, 181-210.

3 Karl Gabriel: Sikularisierung und dffentliche Religion, 15.

24 Vgl. Karl Gabriel: (Post-)Moderne Religiositit zwischen Sdkularisierung, Individualisierung
und Deprivatisierung, 125. Karl Gabriel stellt aber fest, dass flir die westeuropdischen
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* Die Privatisierung der Religion, wodurch sich die Religion auf die
Privatsphdre der Menschen beschrinkt. Der Modernisierungsprozess
driingt die Religion aus der staatlichen und politischen Offentlichkeit.

Casanova stellt aber fest, dass daneben gerade eine Ent- bzw.
Reprivatisierung, eine dffentliche Wiederkehr der Religion bemerkbar ist. Um das
Verhiltnis zwischen Moderne und Religion genauer bestimmen zu konnen, ist es
notwendig, diese paradoxe Verschrankung von Privatisierung der Religion in der
Moderne und dem gleichzeitig existierenden Prozess ihrer Reprivatisierung
genauer zu analysieren. Nach Casanova ist dies durch die tiefere Nachforschung
hinsichtlich der Unterscheidung von privater und oOffentlicher Religion
erreichbar.”

Eine zivilgesellschaftlich eingerichtete 6ffentliche Religion kdnnte sowohl
strukturell als auch kulturell mit der Moderne kompatibel sein. Die
Zivilgesellschaft stiitzt sich auf eine geschiitzte und gut funktionierende
Privatsphére. Gerade durch die Zivilgesellschaft hétte die Religion die Chance,
thre Position wieder im offentlichen Diskurs, vor allem durch ihr 6ffentliches
Engagement fiir Solidaritit, wirksam vertreten zu konnen.*

Diese These wird von Karl Gabriel weitergefiihrt. Er sagt, dass in der
modernen Gesellschaft die Religion der wichtigste Ort fiir eine Debatte ,,um die

«27

Konstitution und Grenzen des Privaten und Offentlichen*’ ist. Die Religion kann

Gesellschaften zwei Argumentationsrichtungen (die sich vor allem von den Entwicklungen in den
Vereinigten Staaten unterschieden) in Betracht gezogen werden sollten. Erstens die so genannte
Argumentation der Religions6konomik: In Europa fehlte der Wettbewerb unter den
Religionsgemeinschaften. Dementsprechend waren die Kirchen in Westeuropa nicht gezwungen,
um Gldubige zu werben und sich um deren religiose Bediirfnisse zu kiimmern. Die zweite
Argumentation ist die politische Dimension: Die enge Verbindung von Thron und Altar in
Westeuropa hat durch die moderne politische Freiheits- und Emanzipationsbewegung zu einem
antiklerikalen, antikirchlichen und antireligiosen gesellschaftlichen Verhalten gefiihrt (vgl. ders.:
Sékularisierung und dffentliche Religion, 16-17).

» Vagl. José Casanova: Private und dffentliche Religionen, in: Hans-Peter Miiller, Steffen Sigmund
(Hg.): Zeitgendssische amerikanische Soziologie, Opladen 2000, 249-280; vgl. noch Karl Gabriel:
Sdkularisierung und dffentliche Religion, 281, ders.: Zwischen Sdkularisierung, Individualisierung
und Entprivatisierung. Zur Widerspriichlichkeit der religiosen Lage heute, in: Knut Walf
(Hg.): Erosion: zur Verdnderung des religiosen Bewusstseins, Luzern 2000, 9-28, hier: 21-27.

26 Vgl. Karl Gabriel: (Post-)Moderne Religiositit zwischen Sdkularisierung, Individualisierung
und Deprivatisierung, 126-128.

*" Ders.: Sikularisierung und dffentliche Religion, 20. Was die Rolle der Religion im &ffentlichen
Raum betrifft, schlidgt Karl Gabriel weiterhin vor, folgende Prozesse in der modernen Gesellschaft
zu unterschieden: die Ausdifferenzierung der staatlich-politischen Offentlichkeit und die Religion;
die strukturelle Ausdifferenzierung des Privaten gegeniiber der Welt des Offentlichen und des
Unpersonlichen; die Ausdifferenzierung der Offentlichkeit als Raum diskursiver Meinungsbildung
und dffentlicher Religion; die Ausdifferenzierung eines medialen Offentlichkeitssystems und der
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ihre zivilgesellschaftliche Offentlichkeitsrolle nur in einer vor staatlichen und
kirchlichen Eingriffen geschiitzten, freien Privatsphire erfiillen.*®

Die Debatte um die Bedeutung von Sidkularisierung und Modernisierung
und deren Konsequenzen auf Religiositit und Kirche im Sinne von Vereinbarkeit
und Unvereinbarkeit von moderner Gesellschaft und christlicher Religion ist noch
nicht abgeschlossen. Heutzutage ist die soziologische und sozialwissenschaftliche
Betrachtung der Religion viel komplexer und widerspriichlicher geworden.
Zusammenfassend kann man feststellen, dass von Sidkularisierung im
postmodernen Kontext, im Sinne von Verschwinden der Religion, nicht mehr die

Rede sein kann.”

Allgemein giiltig fiir die modernen und postmodernen
Gesellschaften ist, dass sie ,strukturell durch funktionale Differenzierung
gekennzeichnet sind und dass fiir die mit dem Modernisierungsprozess notwendig
verbundene Emanzipation der nicht-religiosen Funktionsbereiche von Vorgaben,
Direktiven und Kontrollen durch die Religion am Begriff der Sdkularisierung
festgehalten werden kann“’’. Auf der anderen Seite ist es aber notwendig, die
Phinomene der Revitalisierung der Religion, die Wiederverzauberung und die
Resakralisierung einer postsikularen Welt zu betrachten.’’

Den Religionssoziologen nach konnen alle oben betrachteten Richtungen

die Religiositit, das Christentum und die Kirchen sowohl negativ als auch positiv

beeinflussen.’” Die Religion, und demzufolge die Kirche, haben die besten

Religion (vgl. ders.: Sdkularisierung und dJffentliche Religion, 19-28; vgl. auch: ders.: Phdnomene
offentlicher Religion, 59-68).

*Vgl. ders.: Sikularisierung und dffentliche Religion, 25.

2 Wie gesehen, haben die neueren religionssoziologischen Reflexionen ,die von der
soziologischen Klassik ererbte Unvereinbarkeitshypothese von Religion und moderner
Gesellschaft relativiert, zumindest differenziert. Zugleich bestdtigen aber auch diese Ansitze
komplexe Korrelationen von Modernisierungsprozessen und sozialen Erscheinungsformen der
Religion* (Ansgar Kreutzer: Kritische Zeitgenossenschaft. Die Pastoralkonstitution Gaudium et
spes modernisierungstheoretisch gedeutet und systematisch-theologisch entfaltet, Innsbruck 2006,
18).

% Karl Gabriel: (Post-)Moderne Religiositit zwischen Sikularisierung, Individualisierung und
Deprivatisierung, 129.

*1'Vgl. ders.: Sikularisierung und dffentliche Religion, 33.

% Hans Joas sieht zum Beispiel keinen engen Zusammenhang zwischen Sikularisierung und
Modernisierung. Er meint, dass die heute stattfindenden Prozesse die Vitalitit des Glaubens
erhéhen konnen (vgl. Hans Joas: Fiihrt Modernisierung zur Sédkularisierung?, 10-18). Detlef
Pollack analysiert dagegen sowohl die positive als auch die negative Hypothese der oben
présentierten Trends zur Religiositdt. Er meint aber, dass Religion und Modernitit miteinander nur
scheinbar kompatibel sind. Im Allgemeinen iiben die Modernisierungsprozesse einen eher
negativen Einfluss auf die Religiositit aus (vgl. Detlef Pollack: Religion und Moderne, 19-52).
Karl Gabriel sieht vier verschiedene Tendenzen, die sich unter den jeweiligen Bedingungen eines
national und kulturell-regionalen Kontexts durchsetzen konnen: ,,1. eine zunehmende Abkehr von
der Religion sowohl in ihren historischen Formen als auch in ihren funktionalen Aquivalenten,
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Entwicklungschancen im Modernisierungsprozess dort, wo in der modernen
Ausdifferenzierung von Religion und Politik die Religion ihren lebendigen Status
und ihre Rolle im o6ffentlichen Raum finden konnte. Wo die Religion auch
staatlich-politisch durch Stigmatisierung aus dem gesellschaftlichen Leben in die
Privatsphédre zurlickgedringt wurde, sind die Chancen der Religion stark
reduziert. Eine Fixierung der kirchlichen Religion auf einen herrschaftlich-
staatlich-politischen ~ Offentlichkeitsbezug kann durch den wachsenden
funktionalen Differenzierungsprozess in einen gegenmodernisierenden, politisch-
nationalen und religiésen Fundamentalismus miinden.”

Um eine effektive gesellschaftliche Prisenz haben zu konnen, sind die
Kirchen aus religionssoziologischer Perspektive herausgefordert, ihre eigene
Tradition und Lebensform nicht fundamentalistisch, sondern reflexiv zu
bewahren,” und zwar auf kultureller, institutionell-organisatorischer und
personenbezogen-individueller Ebene.>

Die Kirchen miissen sich dessen bewusst werden, dass sie ihre
Monopolposition auf Religion verloren haben. Auch in Sachen Religiositét ist
Pluralitdt Normalfall geworden. In seinem Wéhlen-Miissen der Individualisierung
wird der postmoderne Mensch seine Religion aus verschiedenen religidsen
Traditionen und Praktiken zusammenbasteln. Diese Patchwork- oder
Synkretismus-Religion bedeutet eine besonders erlebnis- und
erfahrungsorientierte  Religiositdt. Hier wird nicht von der Kirche
vorinterpretiertes Glaubensgut iibergenommen, sondern die Person entscheidet

allein, was sie wahrnehmen wird. Damit wird das Gegeniiber zwischen Experten

und zwar gesellschaftlich wie individuell; 2. eine Sékularisierung der gesellschaftlichen
Strukturen, eingeschlossen einer gewissen inneren Sékularisierung der kirchlichen
Organisationsstrukturen, verbunden mit einer religiosen Aufladung des Privatbereichs und einer
Hinwendung zu privaten religidsen Konstruktionen; 3. eine Entprivatisierung der Religion,
verbunden mit einem die religidse Mobilisierung stirkenden Pluralismus und mit einer
zivilgesellschaftlichen und intermedidren Stellung der Glaubensgemeinschaften in der
Gesellschaft; 4. eine traditionalistische, eventuell durch ethnische und politische Konflikte
gespeiste Verteidigung religioser Bestinde (Karl Gabriel: [Post-] Moderne Religiositdt, 129).

» Karl Gabriel: Sckularisierung und offentliche Religion, 34-35; vgl. ders.: Zwischen
Sékularisierung, Individualisierung und Entprivatisierung, 26-27; ders.: (Post-)Moderne
Religiositdt, 128. Diese Beobachtung ist fiir die Kirchen im postkommunistischen Ruménien
wichtig und muss in Betracht genommen werden.

*Vgl. ders.: (Post-)Moderne Religiositit, 127-128.

* Vgl. Franz-Xaver Kaufmann: Wie iiberlebt das Christentum?, 126-138.
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und ,,Unwissenden®, Autorititen und Zuhorenden auch innerhalb der Kirche

entfallen.*

1.2. (Pastoral)Theologische Deutung

Die Theologie leistet einen wichtigen Beitrag zur Deutung des oben
genannten Wandlungsprozesses.”” Im Zentrum der Debatte steht vor allem der
Megatrend beziiglich der Wiederkehr der Religion.

Der Pastoraltheologe Christoph Lienkamp macht darauf aufmerksam, dass
die von Casanova in dem Gegensatzpaar privat-offentlich erkliarte Wiederkehr der
Religion als Entprivatisierung den Umbruch gegenwirtiger Religiositit nicht
ausreichend ergreift. Lienkamp hilt es fiir notwendig, die Deutung der Situation
der Religion mit dem Gegensatz von Offentlich-geheim(nishaft) zu ergédnzen:
»Wenn die Dialektik des abendlidndischen Sidkularisierungsprozesses
unabgeschlossen ist [...], dann ist nicht nur die Dialektik von 6ffentlich und privat
unabgeschlossen, sondern auch die Dialektik von 6ffentlich und geheim(nishaft)

“3% Er empfichlt fiir die Religionssoziologie eine

ist nicht einfach verschwunden.
Relektiire von offentlich und geheim(nishaft) beziehungsweise privat, um das

Geheimnishafte von der negativen Bedeutung wieder zu befreien. Bei Lienkamp

% vgl. Hubert Knoblauch: Ganzheitliche Bewegungen, Transzendenzerfahrung und die
Entdifferenzierung von Kultur und Religion in Europa, in: Berliner Journal fiir Soziologie 3
(2002), 296-307; vgl. auch: Stefan Knobloch: Mehr Religion als Gedacht! Wie die Rede von
Sékularisierung in die Irre fiihrt, Freiburg im Breisgau 2006, 86-87; Jirgen Werbick:
Grundfragen der Ekklesiologie, Freiburg im Breisgau 2009, 14-15. Eine umfassende Beschreibung
des Ubergangs des Christentums zwischen Tradition und Postmoderne prisentiert durch die
Geschichte der Christentums Karl Gabriel (vgl. Karl Gabriel: Christentum zwischen Tradition und
Postmoderne, Freiburg im Breisgau4 1994).

7 Wie das klassische Sikularisierungsparadigma die Inkompatibilitit von Religion und Modernitit
vorhersagte, so hat auch die katholische Kirche den Standpunkt vertreten, dass Moderne und
christliche Kirche einander ausschlieBende Wirklichkeiten sind. Seit dem Syllabus Pius' IX. aus
dem Jahre 1864, war ein positives Verhéltnis zwischen Kirche und Moderne unvorstellbar (vgl.
DH 2901-2980). Diese Verurteilung der Moderne fiihrte Anfang des 20. Jahrhunderts zu der so
genannten Modernismuskrise. Erst mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil, vor allem mit der
Pastoralkonstitution Gaudium et spes, setzen sich die katholische Kirche und Theologie mit der
Moderne auseinander und 6ffnen sich durch einen konstruktiv-kritischen Dialog der modernen
Welt. Die antimodernistische Stimmung innerhalb der katholischen Kirche scheint aber in den
letzten Jahren in der Auseinandersetzungen um die Pius-Bruderschaft und um die rechte
Interpretation des Zweiten Vatikanischen Konzils wieder prasent zu sein (vgl. Peter Neuner: Vor
100 Jahren: Einfiihrung des Antimodenisteneides, in: MFThK 2010, in: <http://www.theologie-
und-kirche.de/neuner-antimodernisteneid.pdf> [am 15.11.2010, um 22:24 Uhr]).

*¥ Christoph Lienkamp: Wiederkehr der Religion als Zeichen epochalen Umbruchs — Leistung und
Grenzen religionssoziologischer Deutungen in philosophischer und systematisch-theologischer
Sicht, in: JCSW 44 (2003), 273-301, hier: 278.
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gewinnt das Geheimnishafte auch eine lebensdeutende und -ausmachende
Dimension.”

Johann Baptist Metz plddierte schon in den siebziger Jahren fiir eine
Rehabilitierung des Geheimnis-Begriffes innerhalb der Theologie und dessen
Bezugnahme auch auf den Menschen durch die Versdhnung zwischen der
theologischen Doxographie und der mystischen Biographie.*

Seiner Meinung nach gibt es in der katholischen Theologie eine Diskrepanz
zwischen dem immer mehr objektivistisch verkiimmerten theologischen System
und der Glaubens- und Lebenserfahrung des Menschen, zwischen Doxographie
und Biographie, zwischen Dogmatik und Mystik. Demzufolge hat sich die
Religiositdt der Menschen sowohl aus der kirchlichen als auch aus der
gesellschaftlichen Offentlichkeit zuriickgezogen. Die dogmatische Lehre verliert
ihre Relevanz und ihre praktisch-pastorale Bedeutung in der religidsen
Lebenswelt der Menschen.*'

Johann Baptist Metz findet gerade das Geheimnis als Basis einer
lebensgeschichtlichen Dogmatik. Metz verlangt von der Theologie, sich auch als
Biographie zu begreifen, um die Spaltung zwischen Dogmatik und
Lebensgeschichte abzuschaffen: ,,Biographisch soll eine solche Theologie hei3en,
weil die mystische Biographie der religiésen Erfahrung, der Lebensgeschichte vor
dem verhiillten Antlitz Gottes, in die Doxographie des Glaubens eingeschrieben
wird.“** Dadurch wird das Subjekt ohne jeden Subjektivismus ins dogmatische
Bewusstsein der Theologie hineingefiihrt.

Diese lebensgeschichtliche Dogmatik kann fiir jeden Menschen Mystagogie
werden, ,,ohne Vulgarisierungsangst, ohne Beriithrungsangst gegeniiber dem
alltdglichen, langweiligen, ‘normalen’ Leben und seinen kaum entzifferbaren

“#_Das Grund- und Schliisselwort bei der Verwirklichung

religiosen Erfahrungen
dieser lebensgeschichtlichen Dogmatik ist das ,,Geheimnis®. ,In ihm ist beides,

der Begriff des unbegreiflichen Gottes und die Erfahrung des sich selbst in diese

' vgl. ebd., 279-286, 298-301.

% Vgl. Johann Baptist Metz: Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen
Fundamentaltheologie, Mainz 1977, 195-203.

“' Ebd., 195-196.

*“ Ebd., 196.

“ Ebd.,197.
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Unbegreiflichkeit hinein entzogenen Menschen, beziehungsreich
zusammengeschlossen.“**

Diese Ideen weiterfithrend, bestimmt der Pastoraltheologe Stefan Knobloch
die neue Sensibilitit des Menschen fiir das Geheimnishafte in der gegenwirtigen
Gesellschaft als Herausforderung an die christliche Religion®’ und pladiert fiir
eine anthropologisch ~dimensionierte Theologie“*®, beruhend auf der
Geheimnishaftigkeit des Menschen.

Knobloch setzt sich aufgrund der soziologischen Forschungen mit Thesen
iiber Religion und Religiositit in der heutigen Gesellschaft kritisch auseinander.*’
Er argumentiert mit dem biblisch-konziliaren Menschenbild. Infolge dessen kann
nicht die Rede vom homo areligiosus sein, weil der Mensch auch ,,in Schatten und
Bildern (LG 16) tastend nach Gott sucht.*® Die in den Forschungen gestellte
Frage nach Gott als Indiz der Religiositdt, kann nicht relevant sein, weil da der
traditionelle Gottesbegriff als nicht ausreichend gefunden und somit auch
abgelehnt wird. Gott ist der Bezugspunkt aller Lebensvollziige. Darum konnen
nicht nur die empirisch messbaren religiosen Gesten als religids betrachtet
werden. Weiterhin deutet Knobloch die Pluralitdt der Religionen als Hinweis
darauf, dass das Phdanomen der Religion und der Religiositét jede Kultur geprigt
hat. Knoblochs Hypothese lautet: In den heutigen Gesellschaften ,kleidet sich
Religion als Seele der Kultur in das Gewand der Areligiositét. Sie kleidet sich in
den dialektischen Gegensatz zur jiidisch-christlichen Religion, worin sie aber
thren religiosen Charakter nicht ablegt, sondern auf dialektische Weise
bewahrt.“*

Als Aufgabe fiir die Zukunft brauchen christliches Denken und Handeln,
Theologie und Kirche eine radikale Neuorientierung und dazu besonders viel Mut
zum Umdenken. Das verlangt Offenheit und Respekt vor andersartigem Handeln
und Denken und einen Dialog, der ihrer christlichen Identitdt in jeder Zeit nicht

schadet, sondern sie vertieft.”®

“ Ebd., 202.

*vgl. Stefan Knobloch: Mehr Religion als Gedacht, 101-103.

“Ebd., 103.

7 Zum Folgenden Stefan Knobloch: Wie steht es heute um die Chancen der Religion? Ein Beitrag
aus praktisch-theologischer Sicht, in: ThG 51 (2008), 15-26.

* Fiir eine ausfiithrlichere Prisentation zu der Anthropologie des Zweiten Vatikanischen Konzils
bei Knobloch vgl. ders.: Mehr Religion als Gedacht, 133-145.

¥ Vgl. ders.: Wie steht es heute um die Chancen der Religion?, 24.

vgl. ebd., 25-26.
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Christian Fries] und Regina Polak pridsentieren den gesellschaftlichen
Megatrend der Wiederkehr der Religion als zusammengehorende Gegenteiltrend-
Paare. Diese Trend-Paare sind: Pluralisierung und Individualisierung;
Sdkularisierung und (Re)Sakralisierung; produktive Trennung und produktive
Vernetzung; Rationalisierung und Erlebnisorientierung; Okonomisierung und
Sehnsucht nach Werten. Sie verdeutlichen diese
Gesellschaftsentwicklungstendenzen in ihrer Ambivalenz und Dialektik, mit ihren
Auswirkungen auf Religiositit und Kirche.”'

Regina Polak meint, dass die Religion an Orten wiederkehrt, wo sie schon
verschwunden, unsichtbar oder unbedeutend war. Die wiedergekehrte Religion
tragt auch zur Sakralisierung des Diesseits bei und wird wesentlich, indem der
Gottesgeist als wirksame Kraft der Geschichte wiederentdeckt wird.”> Der
Megatrend der Wiederkehr der Religion hat auch theologische Ursachen und als
solcher ist er ein Zeichen des Wirken Gottes: ,,Gott selbst meldet sich zu Wort.
Moglicherweise folgt einer langen Zeit der Gottesfinsternis und des
Gottesschweigens wieder eine Phase der Lichtung. Die vielen religidsen Such-
und Wanderbewegungen lassen doch die Vermutung und Hoffnung zu, dass
Menschen wieder beginnen, Gott gegeniiber sensibel und sehnsiichtig zu werden.
Diese Sehnsucht ist der wohl stirkste Ausdruck des Wirkens Gottes im
Menschen. [...] Wiederkehr der Religion — das bedeutet auch, dass der treue Gott
sich wieder laut und deutlich &uBern will.*>*

Joachim Hohn weigert sich dagegen, iiber die Riickkehr der Religion zu
sprechen. Nach Ho6hn ist es eine Versuchung der Theologie, die religidsen
Suchbewegungen, die als Megatrend Wiederkehr der Religion genannt werden,
als eine Manifestation des Geistes Gottes zu sehen.’® Hohn meint, dass durch die

Wiederkehr der Religion die Sékularisierung in falscher Weise verabschiedet

>1'Vgl. Christian Friesl, Regina Polak: Theoretische Weichenstellungen, 72-81.

> Vgl. Regina Polak: Religion kehrt wieder. Handlungsoptionen in Kirche und Gesellschaft,
Ostfildern 2006, 62f.

> Ebd., 63.

% Vgl. Hans-Joachim Hohn: Postséikular. Gesellschaft im Umbruch — Religion im Wandel,
Paderborn 2007, 50f. Hohn sieht einen Kkontinuierlichen Prozess der Funktions- und
Bedeutungsverluste der religiosen Weltdeutungen auf allen Ebenen der westeuropéischen
Gesellschaften sowie eine Entkirchlichung des Christentums und Entchristlichung des Religidsen.
Seiner Meinung nach profitieren die neuen religiésen Bewegungen und religiésen Angebote nicht
von den bisher Kirchenfernen oder Konfessionslosen, sondern von den Mitgliedern der
ehemaligen Volkskirchen (vgl. ebd., 26-27).
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«3 diirfe man hier nicht als Ende des

wird. Den Begriff ,postsdkular
Sédkularisierungsprozesses und als Wiederkehr von Religion verstehen. ,,Religion
hat in Theorie und Praxis aufgehort zu existieren als Leitmedium sozialer
Koordination und Integration. Seit der Entdeckung der autonomen Funktionslogik
der sozialen Teilsysteme bestehen ‘postreligiose’ Verhidltnisse. Daher ist
offensichtlich  voreilig, den Begriff der Sédkularisierung als eine
kulturdiagnostische ~ Schliisselkategorie =~ zu  verabschieden. @~ Wer  das
Sékularisierungstheorem als einen Mythos der Moderne entzaubern will, sollte
darauf achten, mit der Rede von der Wiederkehr der Religionen nicht die
Projektion eines ebenso ‘mythischen’ Gegenbildes zu beférdern.«°

Es ist also nach Hohn wichtig, sowohl die Kategorie postsédkular als auch
postreligios gleichzeitig zu verwenden, um den Ist-Stand des ambivalenten
Erscheinungsbildes der Religion heute analysieren zu kdnnen. Dazu entwickelt er
als Deutungsmodell die Theorie der religiosen Dispersion. Religiose Dispersion
bedeutet in diesem Zusammenhang: ,,die Brechung und Zerlegung religidser
Gehalte beim auftreffen auf sdkulare Felder, ihre Vermischung mit anderen
Mustern der Weltdeutung und -gestaltung, ihre Uberfiihrung in andere Formen
und Formate, die nicht restlos riickgingig gemacht werden konnen*’. Die
religiose Dispersion ist so im Sékularen in Prozessen der Dekonstruktion
vorzufinden, das heilt in der Deformatierung der religidsen Motive und Symbole,
in der Inversion der transzendentorientierten Weltdeutungen, in der diffusen
Kombination von verschiedenen Glaubensinhalten, spirituellen und esoterischen
Richtungen und in der medialen Adoption religiéser Motive und Materien.>®

Vielmehr sei hier von der Simultaneitdt von Abschied und Riickkehr der
Religion die Rede. Die neue Erscheinung der 6ffentlichen Religion sollte eher als

Wiederkehr des Bediirfnisses nach Religion als eine Wiederkehr der Religion

selbst gedeutet werden.” Nach Joachim Héhn geht es in diesem Prozess nicht um

> Hohn reflektiert hier iiber den von Jiirgen Habermas in die Diskussion gebrachten Begriff
,Postsdkuler (vgl. Jirgen Habermas: Glauben und Wissen. Friedenspreis des Deutschen
Buchhandels 2001, Frankfurt am Main 2001, 9-35).

*® Hans-Joachim Hohn: Krise der Sckularitit? Perspektiven einer Theorie religioser Dispersion,
in: Karl Gabriel, Hans-Joachim Hohn (Hg.): Religion heute d&ffentlich und politisch, 37-57, hier:
46.

" Hans-Joachim Héhn: Postsdkular, 34.

> Vgl. ebd., 35-40; vgl. auch: ders.: Krise der Sikularitit?, 47-51.

** Vgl. ders.: Postreligiés oder Postsikular, in: Herder Korrespondenz Spezial, Renaissance der
Religion. Mode oder Megathema? 10 (2006), 2-6.
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Religion, sondern eher um Religionsformiges. Nicht das Sdkulare wird religios,
sondern das Religiose sdkular. Was den Trend der Wiederkehr der Religion
kennzeichnet, ist eine erlebnisorientierte, subjektzentrierte, asthetisierte und
psychologisierte Religiositit.*

Die Theologie hat nach Hohn in dieser Situation die Aufgabe, eine
theologische Religionshermeneutik und -kritik der Religionsphdnomenologie zu
entwickeln, die dazu beitrdgt, die Absorption, nichtreligiose Adoption und
Verzweckung des Religiosen zu verhindern. Die Zukunft des Christentums fordert
einen sdkularisierungsresistenten Gegenstand des Glaubens, dessen Inhalt
zugleich auch modernititskompatibel ist.®'

Der Pastoraltheologe Paul M. Zulehner prisentiert die sozioreligidse Palette
moderner Gesellschaften als hochpolarisiert. Die Gruppe der unbekiimmerten
Alltags-Pragmatiker oder Sikularisierten und die Gruppe der Spirituellen bilden
die beiden Gegenpole.*

Die Sédkularisierten geben Gott keine Bedeutung in ihrem Leben. Ihre
Zufriedenheit beruht auf der gut laufenden Liebe und Arbeit. Sie flihren ein
diesseitskonzentriertes Leben. Die Spirituellen halten eine geistige Welt und die
Existenz Gottes, mit dem in Beziehung zu sein moglich ist, fiir wichtig.
Charakteristisch fiir diese Gruppe ist ,eine spirituelle Jenseitsoffenheit“®. Sie
bilden eine sehr bunte Gruppe. Dazu gehoren zundchst die Christen, denen es
wichtig ist, an einen personlichen Gott zu glauben, mit dem sie in Beziehung
treten konnen. In dieser Gruppe kann man weitere Unterschiede ausmachen:**

* Traditions-Christen: Bindung an eine christliche Kirche durch kulturelle
Tradition und biografisches Schicksal;
* moderne Kirchentreue: Loyalitdt durch eine personliche Wahl.

Neben den Christen findet sich die Gruppe der Religios-Kreativen. Fiir ihr

modernes Leben ist unzureichend, was sie von ihrer Kirche bekommen. Darum

erweitert sich ihre Glaubenswelt in zwei Richtungen:®’

60 Vgl. ders.: Postsdkular, 41-50; ders.: Krise der Sdkularitit?, 51-55; ders.: Die Sinne und der
Sinn. Religion — Asthetik — Glaube, in: TkaZ 35(20006), 433-443.

1'vgl. ders.: Postsckular, 50-56.

62 Vgl. Paul M. Zulehner: GottesSehnsucht. Spirituelle Suche in sikularer Kultur, Ostfildern 2008,
11-16.

% vgl. ebd., 11.

4 vgl. ebd., 11-12.

% vgl. ebd., 13-14.
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* Humanisten: Sie meinen, dass Gott das Wertvolle im Menschen ist;
*  Weltreligiose: Sie glauben an einen Gott, aber nicht einen vom
Christentum bestimmten Gott.

Die Gruppe der religiosen Sinnsucher nimmt sich Fragmente aus
Humanismus, Anthroposophie, Mystik und Esoterik in ihre Glaubensstruktur. Das
spirituelle Feld ndhrt sich aus jenen, die der sdkularen Moderne den Riicken
kehren, und den spirituell ermiideten christlichen Altkirchen.®

Paul M. Zulehner betont, dass jenes Deutungsmodell, demnach eine
Gesellschaft desto sdkularisierter werden sollte, je moderner sie wird, Ausdruck
dessen ist, was man wiinscht oder befiirchtet, und nicht des wirklich
stattfindenden  Prozesses. =~ Weiterhin  schlidgt Zulehner vor, folgende
Unterscheidungen zu machen: Erstens kann man iiber eine religionsvertrdgliche
und religionsunvertragliche Modernitidt reden. Europa gehdrt zum letzteren
Modell. Die europdische Modernitét hat sich geschichtlich als ein Loskommen
aus der Hand der Kirche emanzipiert. Zweitens muss man zwischen Sdkularitit
und Sékularismus einen Unterschied machen. Das Zweite Vatikanische Konzil hat
die Autonomie der weltlichen Bereiche anerkannt: ,,Modernisierung kann als
ausreifende  Sidkularitit christlich begriiBt werden“”’, nicht aber der
Sikularismus.®®

Die Sikularitdt selbst kann auch religionsproduktiv sein. Hier aber scheint
es besser zu sein, {iiber Spiritualitit zu reden. Zulehner erkldrt dies
folgendermaf3en:

,Die sdkulare Szene scheint aber nicht nur neuerdings die Religion (und
hier bevorzugt die antiquierten christlichen Kirchen) als Gespriachspartner zu
suchen. Die Vermutung hat viel fiir sich, dass gerade die zugespitzte Sdkularitét
‘religionsproduktiv’ ist. Gerade das Antiquierte erscheint immer mehr als
avantgardistisch. Und weil die aufgekldrte Sékularitidt ererbte begriffliche

Beriihrungsidngste mit den Wortern Religion oder Kirchen hat, kanalisiert sich

% vgl. ebd., 15.

%7 Ders.: Spirituelle Runderneuerung. Geht der religiose Aufschwung an der Kirche vorbei?, in:
Herder Korrespondenz Spezial: Was die Kirche bewegt. Katholisches Deutschland heute, 2
(2006), 6-10, hier: 7.

% vgl. ebd., 7-9.
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diese religionsproduktive Seite der Sidkularitit hinein in den unverbrauchten
Begriff der Spiritualitit. Spiritualitit wéchst aus Sakularitit.“%
Diese Spiritualitdt kann drei Formen haben:

e Spiritualitit als Vermarktung:® Wenn religiose Symbole aus ihrer
religiosen Umgebung herausgenommen sind und der Vermarktung von
Waren dienen, werden sie verfliissigt, entleert und vernichtet, meint
Joachim Hohn. Zulehner meint, dass diese Benutzung der religiésen und
spirituellen Symbole auf dem Markt auch als Zeichen gedeutet werden

71 1~
“"". Diese

kann, wo ,,Prisenz und Kraft der Spirituellen sichtbar werden
Symbole sind also kulturell akzeptiert und l6sen in den Menschen eine
Stimmung aus, durch die auch die Waren erfolgreich werden konnen.

e Spiritualitit als Vertrostung:* Diese sikularisierte Spiritualitit ist ,,eine
Form modernen Escapes aus der banalen Ertriaglichkeit modernen

“’3 Die Menschen wollen maximales Gliick in minimaler

Alltagslebens
Zeit erreichen. Durch das schnelle Leben kommt es zur Uberforderung
und damit zur Angst, die uns entsolidarisiert. Im Kontext der Vertrostung
wird die Spiritualitit nur eine Funktion lebenspraktischer Zwecke. Sie
wird zur Wellnessspiritualitit, zum Opium und zur Flucht vor dem Alltag.
e Spiritualitit als Verwandlung:’* Diese Spiritualitdt nihrt sich aus der
Sehnsucht, die entzauberte Welt wieder zu verzaubern. Es ist eine Reise
ins Ich, wo in der inneren Welt der gottliche Ursprung und die Quelle der
menschlichen Existenz entdeckt werden. Das ist die positive Seite
zeitgendssischer Spiritualitit.
Wenn die Kirche diese steigende Sehnsucht ausniitzen will, muss sie
spirituelle Orte, spirituelle Personen und spirituelle Vorgénge sichern. Dazu muss

5 . .. .
«75> und dem Moralisieren aufhdren. Die

sie mit der ,,Verniitzlichung des Glaubens
Kirche braucht weiterhin mehr pastorale Empathie, eine kompetente

Spiritualititskritik und MeisterInnen, sogenannte christliche Gurus.”

“Ebd., 8.

'vgl. ders.: GottesSehnsucht, 21-24.

'vgl. ebd., 23.

vgl. ebd., 27-38.

7 Ders.: Spirituelle Runderneuerung, 8.

" Vgl. ders.: GottesSehnsucht, 38.

 Ders.: Spirituelle Runderneuerung, 9.

" Vgl. ders.: GottesSehnsucht, 53-110; ders.: Spirituelle Runderneuerung, 9-10.
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2. Kontext: Ost(Mittel)Europa

Nach 1989/1990 hat der Ost(Mittel)Europa-Gedanke eine Renaissance
erlebt.”” Die Begriffe Ost- und Mitteleuropa, sowie Ost(Mittel)Europa sind aber
nicht eindeutig. Der Historiker Jend Szlics spricht iiber West-, Ost- und
Ostmitteleuropa. Hier unterscheidet er Ostmitteleuropa sowohl von Ost-, als auch
von Westeuropa. Das hat auch kirchen- und religionsgeschichtliche Griinde. Nach
Sziics gehdren die von Polen, Tschechen und Ungarn besiedelten Regionen zu
Ostmitteleuropa.”®

Eine einheitliche Begriffserklirung Ost- und Mitteleuropas gibt es heute
aber immer noch nicht, und die Funktion des Begriffes ist auch unklar. Weiterhin
ist fraglich, ob eine Ost-(Mittel)-West Differenzierung noch notwendig ist. Was
dieses Gebiet aber auszeichnet, ist die stindige Verdnderung und der historisch-
politisch-kulturelle Treffpunkt zwischen dem lateinischen Christentum, der
byzantinischen Tradition und dem Islam.”

Die gesellschaftlichen, religiosen und kulturellen Differenzen zwischen den
Landern Ost-Mitteleuropas sind offensichtlich viel groBer als zwischen den
westeuropiischen Lindern.®” Theologisch gesehen stellt man sich eben deswegen
die Frage, ob die postsozialistischen Reformlédnder in Mittel- und Osteuropa als
Region fiir eine gemeinsame theologische Reflexion dienen konnen. Als
gemeinsamer Nenner werden die Schicksalsgemeinschaft dieser Lander unter der
sowjetischen Herrschaft und die gemeinsame Erfahrung der Kirchenverfolgung
als Folge der einheitlichen Totalititserfahrung  gesehen.®  Diese

Schicksalsgemeinschaft hat die gesellschaftsbildenden Techniken und die

" Das macht sich bemerkbar in der Politik (z.B. CEI = Central European Initiative), im Leben der
Universititen (CEEPUS = Central European Exchange Programme for University Studies), aber
auch in der Privatsphdre. Vgl. Gabor Barna: Két vilag hataran — Egyhdzak és vallasok Kozép-
Eurépaban [Auf der Grenze zweier Welten — Kirchen und Religionen in Mitteleuropa], in: Andras
Maté-Toth (Hg.): Tomka Miklos 60. Szociologus a tarsadalom és az egyhadz szolgadlataban [Miklos
Tomka ist 60. Soziologe im Dienste der Gesellschaft und der Kirche], Online Ausgabe, Szeged
2003.

" vgl. Jené Sziics: Die drei historischen Regionen Europas, Frankfurt am Main 1990.

" Vagl. ebd., 16; Dan Diner: Zweierlei Osten. Europa zwischen Westen, Byzanz und Islam, in: Otto
Kallscheuer (Hg.): Das Europa der Religionen. Ein Kontinent zwischen Sdkularisierung und
Fundamentalismus, Frankfurt am Main 1996, 97-113; Emil Brix: Zukunfifihiges Mitteleuropa, in:
Helmut Rendckl, Stjepan Baloban (Hg.): Jetzt die Zukunft gestalten! Sozialethische Perspektiven,
Wien — Wiirzburg 2010, 33-42.

% Vgl. Miklés Tomka: Die Marginalisierung der Christen in Ost-Mitteleuropa, in: Concilium 3
(2000), 311-321, hier: 311.

1 Vgl. Andras Maté-Toth: Theologie in Ost(Mittel) Europa, 92-98.

28



spezifische Form der Weiterentwicklung ihrer nationalstaatlichen und ethnischen
Traditionen bestimmt.*> In diesem Sinne werden des Weiteren unter der

Bezeichnung Ost(Mittel)Europa die postkommunistischen Lénder verstanden.™

2.1. Das Erbe der kommunistischen Vergangenheit

Nach dem Zweiten Weltkrieg wurde Ost(Mittel)Europa durch die
Sowjetunion zum Kommunismus gezwungen. Der Kommunismus war eine
Gewaltherrschaft gegen Volk, Tradition und Individuum. Diese Lénder haben
eine zwanghafte, durch den Parteistaat durchgefiihrte und streng kontrollierte
soziale Verdnderung erlebt, deren religiose Folgen sich in der ,,Marginalisierung
der Christen"™ konkretisierten. Die vom Kommunismus durchgefiihrte
Modernisierung bedeutete ,,den Wandel vom lidndlichen zum stidtischen Leben,
von Ortsanséssigkeit zur geographischen Mobilitit, von der GroB3- zur
Kleinfamilie, von organischen, nachbarschaftlichen und familidren zu formalen
und vertraglichen Bindungen, vom einheitlichen zum pluralen, sozio-kulturellen
Milieu, vom ererbten zum erworbenen sozialen Status und Besitzstand, von der

85 ¢ .
“*°. Dieses fremde, einen

verbindlichen Tradition zur unaufhérlichen Verédnderung
homo sovieticus und eine societas sovietica bildende Modernisierungsmodell hat
auch die freitidtige Vergemeinschaftung, die Bildung von Subkulturen und das

Netzwerk der Zivilgesellschaft unmoglich gemacht.®

2.2. Die Gesellschaft in Ost(Mittel)Europa im Riickblick und Ausblick

1989 brach der Kommunismus zusammen. Zwei Hauptfaktoren bewirkten
den Niedergang: die zivilgesellschaftlichen Menschenrechtsbewegungen als
Friichte der Revolutionen von 1953 in der DDR, 1956 in Ungarn und 1968 in der

Tschechoslowakei, und die kirchlichen Widerstandsbewegungen.®” 1989 als

82 Vgl. Andras Maté-Toth: Eine Theologie der Zweiten Welt? Beobachtung und Herausforderung,
in: Concilium 36/3 (2000), 278-285, hier: 278-279.

% Die AUFBRUCH Studien benutzen auch diesen Begriff fiir die Bezeichnung dieser Region.
Deshalb ist es eindeutiger an dieser Bezeichnung zu bleiben.

% Miklos Tomka: Die Marginalisierung der Christen in Ost-Mitteleuropa, 311.

* Ebd., 312.

% Vgl. ebd., 312. An dieser Stelle soll angedeutet werden, dass der Kommunismus nicht nur als
Negativum zu bewerten ist, sondern alles in allem ein gescheitertes Experiment bleibt.

7 Vgl. Ingeborg Gabriel: Transformationen. Europa zwanzig Jahre nach der Wende, in:
Amosinternational — Gesellschaft gerecht gestalten, Internationale Zeitschrift fiir christliche
Sozialethik, Sozialinstitut Kommende Dortmund 4 (2009), 3-10, hier: 3-4; Miklés Tomka: Soziale
Polarisierungen entlang unterschiedlicher Beurteilungskriterien, in: Ingeborg Gabriel, Cornelia
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,annus mirabilis“ hat durch seine friedlichen Revolutionen (mit Ausnahme
Ruminiens) das Ende des Kalten Krieges, den Fall der Berliner Mauer oder, wie
es noch symbolisch genannt wird, den Fall des Eisernen Vorhangs gebracht.
Damit sollte auch die von den ideologischen Konflikten bestimmte politische und
intellektuelle Spaltung zwischen West und Ost zu einem Ende kommen.*

Die postkommunistischen Lander haben die Chance und die Aufgabe
bekommen, aus dem Nichts eine Gesellschaft aufzubauen. Mit einer vom
Kommunismus gebrochenen Geschichte und in einer Zeit der Globalisierung ist
das die Herausforderung, eine eigene ldnderspezifische Gesellschaftsordnung zu
kreieren: ,,Die Abschaffung des Kommunismus hat den Weg nicht fiir eine
bestimmte Gesellschaftsordnung erdffnet, sondern vor die Notwendigkeit gestellt,
Land fiir Land eine eigene Ordnung zu schaffen. Diese Ordnung muss die
Zustindigkeiten, die Rechte und die Pflichten der Individuen, der Gruppen und
Gemeinschaften und der Institutionen auf dem Weg einer freien Entscheidung der

Biirger kliren.«®

Diese neue soziale und kulturelle Ordnung sollte aber in einer
vom Fall des Kommunismus kreierten Leere errichtet werden.”® Dies konnte auch
ein Grund sein, warum diese Gesellschaften trotz der Befreiung vom Parteistaat
ihre Selbstverwaltung nicht erreicht haben.”!

Aus der Perspektive der vergangenen zwanzig Jahre seit der Wende ist eine
ausfiihrlichere Deutung und Bewertung der Nach-Wende-Zeit bereits moglich.
Bis jetzt kann man zwei Perioden in der Entwicklung der postkommunistischen
Lénder feststellen:

Gleich nach der Wende begann eine euphorische Periode im Leben der
postkommunistischen Lénder. Es gab die allgemeine Hoffnung auf Freiheit und
den Zuriickgewinn der menschlichen Wiirde, die den sofortigen politischen,

wirtschaftlichen und kulturell-geistigen Aufschwung mit sich bringen wiirden.

Vor allem war die Begeisterung der verfolgten Intellektuellen und Kirchen sehr

Bystricky (Hg.): Kommunismus im Riickblick. Okumenische Perspektiven aus Ost und West (1989
—2009), Ostfildern 2010, 68-88, hier: 68.

% Vgl. Ingeborg Gabriel: Transformationen, 3.

8 Vgl. Miklés Tomka: Modelle und Optionen der Prdsenz der Kirche in Ost- und Mitteleuropa in
den Jahrzehnten nach der Wende, in: Helmut Rendckl, Stjepan Baloban (Hg.): Jetzt die Zukunft
gestalten!, 291-306, hier: 291.

% Vgl. Miklés Tomka: Tendenzen des religiésen Wandels in Ost- Mitteleuropa, in: Regina Polak
(Hg.): Megatrend Religion?, 339-355, hier: 340.

’l Vgl. Paul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel) Europa, 16; Miklés Tomka.: Soziale Polarisierungen entlang unterschiedlicher
Beurteilungskriterien, 69.

30



grof.”> Das konnte man die erste Etappe der nachkommunistischen Zeit
bezeichnen.

Nach 1989/90 bemerkte man aber schnell, dass in dieser Region mit der
Freiheit neue Verantwortung und auch der Modernisierungsschock gekommen
sind. Die Wende hat die Illusion der Ordnung zerstort, und die Herausforderungen
der neuen Situation haben viele Menschen iiberfordert. Die durch den
Kommunismus zerstdrte genuine sozio-kulturelle Ordnung musste wieder
hergestellt werden. Die postkommunistischen Gesellschaften mussten und miissen
noch immer ihre Situation ganz realistisch wahrnehmen, ohne jedes Zeichen von
Nostalgie.”

Obwohl in West-Europa nach wie vor die Meinung herrscht, dass mit 1989
eine Erfolgsgeschichte Europas begann, sind in den postkommunistischen
Lindern Enttiuschung und Skepsis feststellbar.”* Das kann als zweite Etappe in
der Gesellschaft der postkommunistischen Lénder gesehen werden: die Etappe
der Desillusionierung und Unzufiiedenheit’”” Die Griinde sind nicht nur
okonomische, sondern auch politische und kulturelle, humane sogar. Somit ist
eine soziale Schock-Situation in den ehemaligen kommunistischen Léndern
wahrnehmbar,”® die von der globalen Finanzkrise noch verschérft wurde.”’

Aus der Perspektive politischer, wirtschaftlicher und kulturell-geistiger
Entwicklungen kdnnen diese zwanzig Jahre folgenderweise zusammengefasst und
bewertet werden:

Politisch gesehen, hat die Transformation den meisten Erfolg gehabt. Die
Beitrittsperspektive zur EU, die NATO, die Euro-Zone, die Schengen-
Vereinbarungen haben eine klare politische Richtung und ein eindeutiges
Programm vorgegeben. Zehn ehemalige kommunistische Lénder sind EU-

Mitglieder. Die Demokratie und die politischen Grundsétze der Rechtstaatlichkeit

o2 Vgl. Ingeborg Gabriel: Transformationen; vgl. auch: Miklés Tomka: Soziale Polarisierungen
entlang unterschiedlicher Beurteilungskriterien, 68.

> Vgl. Miklés Tomka: Die Marginalisierung der Christen in Ost-Mitteleuropa, 311-322.

% Vgl. Ingeborg Gabriel: Transformationen, 4.

% Vgl. Mikloés Tomka: Soziale Polarisierungen entlang unterschiedlicher Beurteilungskriterien,
69.

% Vgl. Ingeborg Gabriel: Transformationen, 4-5.

7 Vgl. Miklos Tomka: Soziale Polarisierungen entlang unterschiedlicher Beurteilungskriterien,
85.
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beginnen sich zu verwurzeln. Dadurch werden die ost(mittel)europédischen Lander
Schritt fiir Schritt in das politische System eines Gesamteuropa integriert.”

Daneben sind aber auch Zeichen der Desillusionierung zu verfolgen. Darauf
weisen die geringen Wahlbeteiligungen hin, die im Vergleich zu den westlichen
Gesellschaften sehr niedrig sind. Dadurch scheitert das Ziel der Revolution
beziiglich der freien politischen Partizipation.”

Paradoxerweise haben sich nach dem EU-Beitritt die politischen
Schwierigkeiten verschirft. Der fremdenfeindliche und chauvinistische

1.1 Dieser

Nationalismus bildet vor allem ein erhdhtes Konfliktpotentia
nationalistisch-politische =~ Kampfbegriff = wirkt der  Entstehung  einer
zivilgesellschaftlichen Diskussion entgegen. Die Folgen dieses fehlenden
zivilgesellschaftlichen Diskurses sind weiters: die Ablehnung von Pluralitét, die
Akzentuierung der Bedeutung symbolischer Politik und der Versuch, durch die
Abgrenzung vom Fremden Sicherheit zu gewinnen. All dies fiihrt letztendlich zu
einer Modernekritik.'"!

Eine weitere Enttduschung in der Politik ergibt sich aus der zu langsamen
Vergangenheitsbewéltigung. Nach 1989 behielten viele Politiker und Funktionire
ihre Positionen. Einerseits genief3en sie oft groflere Kompetenzbereiche und mehr
wirtschaftliche Vorteile als im Kommunismus, andererseits reden sie systematisch
thre Amoralitdt klein und verherrlichen ihre Erfolge. Damit bringen die
politischen Interessen stindig manipulative Verfalschungen mit sich.'*

Wirtschaftlich gesehen haben die Linder in Ost(Mittel)Europa, nach einer
voriibergehenden Krise unmittelbar nach der Wende, ein groferes

103

Wirtschaftswachstum erreicht als der europdische Durchschnitt.”™ Die Zeit nach

% Vgl. Emil Brix: Zukunfifiihiges Mitteleuropa, 3; Ingeborg Gabriel: Transformationen, 5; Paul M.
Zulehner, Miklos Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in Ost(Mittel) Europa, 17.

% Vgl. Ingeborg Gabriel: Transformationen 5.

1% ygl. Stefan Kube: Zwischen europdischer Integration und europaskeptischem Populismus.
Politische Entwicklung in Ostmittel- und Siidosteuropa, in: Amosinternational — Gesellschaft
gerecht gestalten, 4 (2009), 27-34. Dieser Nationalismus, der sich auch mit Autoritarismus
verkniipft, ist nicht gleich zu setzen mit dem westlichen Patriotismus, der als positive Motivation
das Gemeinwohl fordert (vgl. Ingeborg Gabriel: Transformationen, 6). Diese Nationalismen sind
weiterhin auch von den psychologischen Faktoren der Zeit nach der Wende verstarkt.

" Vl. Emil Brix: Zukunfifihiges Mitteleuropa, 35. Diese Modernekritik konnte durch ihre
Skepsis bei der Auseinandersetzung mit der Moderne behilflich sein, wenn sie als eine kritische
Intelligenz benutzt wird.

192 vgl. Miklés Tomka: Soziale Polarisierungen entlang unterschiedlicher Beurteilungskriterien,
69, 76-77.

103 Vgl. Paul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel)Europa, 17. Das kann auch dadurch erklart werden, dass der wirtschaftliche
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der Wende hat trotzdem eine doppelte Enttduschung gebracht: Weder der
erwartete Wohlstand Westeuropas noch sein sozialstaatliches System konnten
verwirklicht werden. Die Wirtschaftstransformation hatte und hat immer noch
tragische Folgen wie Inflationsanstieg, hohe Arbeitslosigkeit, negative
Lohnentwicklung, also neue Formen von Armut. Die Privatisierung in den
postkommunistischen Léndern hat zu einer starken gesellschaftlichen
Differenzierung gefiihrt. Aus der alten kommunistischen Nomenklatura hat sich
eine neue oligarchische Elite herausgebildet, die die Kluft zwischen den wenigen

10% Als Folge dessen

Superreichen und den vielen Armen noch gréfler gemacht hat.
fiihlt sich die Mehrheitsbevilkerung dieser Linder als arme Verwandte der
westlichen Staaten. Die Menschen kidmpfen, um die Lebensumstinde der
reicheren européischen Liander zu erreichen. ,,Dieser Kampf geht seit der Wende
noch verbissener weiter. Er fordert vollen Einsatz der Kréfte bis zum
Zusammenbruch. Nicht wenige sind dabei iiberfordert und iibernehmen sich.«'®

Die Erziehung des Kommunismus hat die eigene Initiative und die
Vorbereitung auf den Wettbewerb bewusst zuriickgedréngt. So sind die Menschen
fiir den Kampf in der Marktwirtschaft und in der Gesellschaft nicht ausgertistet.
Die allzu groBe personliche Beanspruchung und der Stress konnen Ursachen des
hohen Alkoholismus, Zigarettenverbrauchs und letztendlich der niedrigen
Lebenserwartung sein.'*

Kulturell-geistig hat der Kommunismus ein groBes Vakuum hinterlassen.
Mit dem Ende des Kommunismus ist ein Orientierungsverlust erschienen, der
durch das Vertrauen in die Werte des Kapitalismus und der Demokratie nicht
ersetzt wurde. Das fiihrte zu einer Identitdtskrise, die durch das Verschwinden der

klaren sozialen Einordnung noch verschérft wurde. Die soziale Einordnung

sicherte die Gleichheit der Menschen im Kommunismus, und diese Gleichheit hat

Ausgangspunkt in diesen Léndern sehr niedrig war. So konnte auch das Wachstum grofler werden
als in den schon wirtschaftlich hoch entwickelten Landern.

1% Vgl. Ingeborg Gabriel: Transformationen, 6; Miklés Tomka: Soziale Polarisierungen entlang
unterschiedlicher Beurteilungskriterien, 82-83.

1 Paul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel)Europa, 18.

106 Vgl. ebd., 18-19. Jene Menschen, fiir die die sozialistische Planwirtschaft Sicherheit bedeutete,
erlebten die Wende als Verlust. Das traf vor allem diejenigen, die altersméfig eine neue Karriere
nicht mehr aufbauen konnten. Fiir die Jiingeren haben Demokratie, Marktwirtschaft und der
Anschluss an Westeuropa eine Chance bedeutet. Allerdings bewertet nur ein kleiner Teil der
jungeren Erwachsenen die Nachwendezeit positiv. Die Zukunft bedeutet fiir die Alten Bedrohung,
fir die Jingeren VerheiBung (vgl. Miklés Tomka: Soziale Polarisierungen entlang
unterschiedlicher Beurteilungskriterien, 81).
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zum Selbstwertgefiihl beigetragen. Die nach der Wende unklar und unsicher
gewordenen Identitdtsbeziige fithrten zu Nationalismen und sonstigen
Nostalgien.'*

Die einfachen Menschen hatten also im Kommunismus das Gefiihl der
Sicherheit und Egalitdt. Die Situation der verfolgten religiosen Menschen und
Intellektuellen war im Kommunismus die Ausnahme. Sie betraf eine Minderheit.
Fiir die Mehrheit waren die Bildungsmoglichkeiten, das Gesundheitssystem, die
kulturellen Angebote, wie Biicher, Theater, Kino, gesichert und erreichbar.'"’

Das Experiment ,,Kommunismus* verursachte aber hohe Sozialkosten, die
immer noch nachwirken: ,Die Spétfolgen zeigen sich zum Teil in den
beschidigten Leben der Individuen, zum Teil in den Strukturen, zu deren
Verdnderungen die Krifte bislang nicht ausreichten.“'®® Auch die innere Not der
Menschen ist in diesen Lidndern gro3 geworden, nachdem sich die gewohnte
Umwelt drastisch verdndert hatte und die personlichen Kontakte und Bindungen
die notwendige Unterstiitzung nicht mehr gewahrleisteten.'*

Zusammenfassend kann man aus der Perspektive von zwanzig Jahren
feststellen, dass die Bewertung der Nachwendezeit eine sehr komplexe Aufgabe
ist, was kurz nach der Wende noch unvorstellbar war. Die sehr kurze Periode der
euphorischen Zufriedenheit, die die Befreiung vom Totalitarismus verursacht
hatte, ist schnell von Enttduschung, Desillusionierung und Unzufriedenheit
abgelost worden.'"” Die Verherrlichung der Vergangenheit und die

" Die Politik konnte die Erwartungen

Unzufriedenheit sind immer noch présent.
nicht erfiillen, die wirtschaftliche Sicherheit ist mit der Wende verschwunden, und
die belastenden psychischen Faktoren haben sich vermehrt. Schwer zu begreifen
sind jedoch die stindige Transformation mit Umbriichen und die Komplexitét der

modernen Gesellschaft. Die Freiheit, die die Menschen im Kommunismus so

17y gl. Ingeborg Gabriel: Transformationen, 7.

1% Ppaul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel)Europa, 17.

% vgl. ebd., 18.

"% Dadurch lasst sich auch die komplexe Frage der Kommunismus-Nostalgie erkldren, die auch
durch die beiden AUFBRUCH-Forschungen bestitigt wurde. Neben den oben schon aufgezdhlten
Argumenten ist es hier notwendig, klarzustellen, dass nicht der Kommunismus selbst vermisst
wird, sondern die Zeitperiode zwischen 1945 und 1989. Die Menschen, die in dieser Periode ihre
Jugend erlebt haben, denken mit Nostalgie an diese Zeit zuriick (vgl. Miklés Tomka: Soziale
Polarisierung entlang unterschiedlicher Beurteilungskriterien, 89).

"yl ebd., 73.
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ersehnt und nur sehr schwer erworben hatten, scheint ihre Faszination in einer
Gesellschaft mit psychischer und existentieller Unsicherheit verloren zu haben.'"?

Demzufolge scheint es notwendig zu sein, eine dritte Periode in den
Diskurs einzubringen. Die dritte Periode konnte eine niichterne Phase der
Hoffnung und der Realisierung sein, auf der Basis der Erkenntnis, dass das Leben
nach dem Kommunismus ,,nicht wie Milch und Honig* ist, wo aber Ost und West
zusammen denken, solidarisch handeln und nicht nur aus wirtschaftlichen

113 . .
Dazu wire eine

Uberlegungen ein gemeinsames Europa schaffen wollen.
ehrliche Auseinandersetzung mit der Moderne seitens der ehemaligen
kommunistischen Lénder wichtig. Des weiteren sollte das ein gesamteuropéisches
Projekt sein, ohne Ost-West-Differenzierung. Dafiir ist aber die Befreiung vom
Schatten des Kommunismus notwendig. Das wird nur durch eine Kultur der
Anamnese, gegen die Praxis der Amnesie erreichbar sein,'"'"* durch ,eine

115 . .
“°. Diese Anamnese soll dazu beitragen, dass der

Reinigung des Geddchtnisses
Kommunismus sowohl auf personlicher als auch auf kollektiver Ebene als Faktum
in das heutige Leben integriert wird. Das bedeutet aber nicht, dass der
Kommunismus die determinierende Grundlage der Gegenwart und der Zukunft
ist, sondern nur ein Teil der Geschichte.

Dieser Prozess soll aber in der gemeinsamen Erinnerungsgemeinschaft
Europas geschehen, in einer europdischen Erinnerung, die nicht trennt, sondern
vereint und die als Grundgeriist Wahrheit und Gerechtigkeit, Vergebung und
Versohnung, Gewaltlosigkeit und Solidaritdt braucht. Diese wéren die
Grundlagen einer ,,Metapolitik — fir Menschenwiirde und Gemeinwohl“.''® In

diesem Prozess haben die Kirchen und Religionen in Ost(Mittel)Europa eine

besondere Aufgabe.

"2 ygl. ebd., 68-88.

Der ungarische Okonom Janos Matyas Kovéacs weist in seinem Artikel iiber die
Solidaritdtsdiskurse in der EU darauf hin, wie unterschiedlich der Begriff und die Kultur der
Solidaritdt in den Gstlichen und westlichen Lander Europas gedeutet wird und wie grofl deswegen
das gegenseitige Misstrauen ist (vgl. Janos Matyas Kovacs: Ostliches Ressentiment — westliche
Indifferenz. Solidaritdtsdiskurse in der Europdischen Union, in: Amosinternational — Gesellschaft
gerecht gestalten 4 [2009], 35-42). Dieses Beispiel beweist die Notwendigkeit eines ehrlicheren
Dialogs zwischen den 6stlichen und westlichen Teils Europas als gleichwertige Partner.

"4 Der Vorldufer einer solchen Anamnese ist Johann B. Metz mit dem Anliegen einer Neuen
Politischen Theologie (vgl. III. Teil Kap. 1.4.4.).

"5 Ingeborg Gabriel: Der Kommunismus als die , barbarische Riickseite des Spiegels der
Moderne* und der ethische Umgang mit der Geschichte, in: Ingeborg Gabriel, Cornelia Bystricky
(Hg.): Kommunismus im Riickblick, 42-62, hier: 42.

1" Adrianus van Luyn: Europa als Erinnerungsgemeinschaft, in: Ingeborg Gabriel, Cornelia
Bystricky (Hg.): Kommunismus im Riickblick, 23-41, hier: 35.
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2.3. Kirche und Religion in Ost(Mittel)Europa

Vor 1989 wurden Kirche und Religion in den meisten postkommunistischen
Liandern aus der Offentlichen Sphire verdringt und im oOffentlichen
gesellschaftsbezogenen Denken als irrelevant betrachtet. Obwohl nach der Wende
die Gruppe der Kirchengegner laut geworden ist, wurde deutlich, dass in der
Gestaltung der neuen gesellschaftlichen Ordnung auf die Kirche nicht verzichtet
werden kann. Die Kirchen sind wichtige politische und gesellschaftliche Akteure
geworden.''” Auch die AUFBRUCH-Studien von 1997 und 2007 haben gezeigt,
dass das Vertrauen der Menschen in die kirchlichen Institutionen groBer ist als in

die profanen.''®

Die Daten zeigen weiterhin hohe Erwartungen bei sozialen
Problemen und in Fragen des Lebensschutzes und was die gesellschaftliche Rolle
der Kirche betrifft.''” Die Menschen suchen keine politisierende Kirche, aber eine
Kirche die politisch ist, vor allem im Falle der sozialen Bedrohungen.'*

Die Prisenz der Kirche als wichtiger gesellschaftlicher Faktor wurde auch
damit erreicht, dass die kirchlichen Institutionen durch ihren Widerstand gegen
den Kommunismus begonnen hatten, fiir die Religionsfreiheit als allgemeines
Menschenrecht zu kdmpfen und nicht als ein Recht, das nur fiir die Kirche
Prioritdt hat. So traten die Kirchen in den modernen Diskurs der Individualrechte
ein. Dadurch ,,spielte die Religion bei der Entstehung sozialer Bewegungen, die
fiir Menschen- und Biirgerrechte und die Wiedererrichtung selbstbestimmter
Zivilgesellschaften kiimpften, eine wichtige Rolle*.'*!

Die Religiositit in Ost(Mittel)Europa hat sich anders entwickelt als die der
westlichen Gesellschaften. Es ist vor allem iiber einen gesellschaftlichen und
religiosen Wandel die Rede. Alle Liander haben ein eigenes Spezifikum, aber man

kann, so wie in den westlichen Gesellschaften, gemeinsame Tendenzen der

Religiositét beobachten.

"7V gl. Miklos Tomka: Modelle und Optionen der Prisenz der Kirche in Ost- und Mitteleuropa in

den Jahrzehnten nach der Wende, 293-294.

"8 ygl. Paul M. Zulehner: Gott nach dem Kommunismus, in: Mariano Delgado, Ansgar Jodicke,
Guido Vergauwen (Hg.): Religion und Offentlichkeit. Probleme und Perspektiven, Stuttgart 2009,
59-76, hier: 75, Abbildung 9. Die Abbildung zeigt, dass in den Landern Westeuropas das
Vertrauen in die kirchlichen Institutionen eine umgekehrte Richtung eingeschlagen hat.

1o Vgl. Paul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel)Europa, 111-126.

120 Vgl. Paul M. Zulehner: Gott nach dem Kommunismus, 62-63.

12l José Casanova: Chancen und Gefahren dffentlicher Religion, 199.
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Der ungarische Soziologe Miklés Tomka hélt dabei folgende kirchen- und
religionsgeschichtlichen Aspekte bei der Forschung betreffend die Religionsfrage
fiir ganz wichtig:'**

* die mehrere Jahrhunderte dauernde Konfrontation mit dem Islam;

* die orthodoxe Mehrheit in Stid-Ost- und Ost-Europa;

e die fehlende, auch geographische Grenze des Westfdlischen Friedens
(1648) zwischen dem Katholizismus und Protestantismus;'*

* der enge Zusammenhang zwischen Nation und Religion;

* die Prédsenz der islamischen und jiidischen Religion in Vergangenheit und
Gegenwart.

Religion (und Kirche) wurde als Opium, als grofiter Gegner des
kommunistischen Fortschritts betrachtet. Die Kommunisten haben versucht
Religion und Kirche bedingungslos zu vernichten. Religion und Kirche sollten aus

der Gesellschaft verschwinden.'**

Diesem Anliegen dienten die Privatisierung der
Religion und die Beraubung der Kirchen von jenen Instrumenten, die ihre
gesellschaftliche Prisenz sicherten. Diese Annahmen und MaBBnahmen — wie Paul
M. Zulehner formulierte — hatten als Konsequenz ein Leben in sakralen Gettos,
eine Sakristeikirche. Das fiihrte letztendlich zu spiritueller Stirkung, aber zugleich
auch zu einer wirtschaftlichen Schwichung.'*

Diese Situation hat zahlreiche Martyrer seitens der Kirchen gefordert, aber
auch die Hoffnung erweckt, dass das Blut der Christen Korn ist, wie der

Kirchenhistoriker Jozsef Marton dieses Tertullian-Zitat aktualisiert verwendet

hat 126

2 ygl. Miklos Tomka: A legvallisosabb orszdag? Valldsossig Szatmdrban, Erdélyben,
Romdaniaban [Das religidseste Land? Religiositét in Sathmar, Siebenbiirgen, Ruménien], Pazmany
Téarsadalomtudomany 1., Budapest — Piliscsaba 2005, 15-16.

123 Das bedeutet, dass Orthodoxe, Katholiken, Reformierte, Evangelische und — in Siebenbiirgen
auch — Unitarier nebeneinander leben. Auf die eigenartige Geschichte dieser Region verweist auch
die Tatsache, dass das erste Dokument der Religionsfreiheit in Europa in Torda/Turda (Ruménien)
im Jahre 1568 angenommen wurde.

2% Miklés Tomka, Paul M. Zulehner: Religion wéihrend und nach dem Kommunismus — in Ost-
Mitteleuropa, in: Concilium 3 (2000), 259-264, hier: 259.

12 ygl. Paul M. Zulehner: Begegnungen von Ost und West in der Erneuerung der Pastoral,
Concilium 3 (2000), 361-368, hier: 361-362.

120 Vgl. Jozsef Marton: Arhidiceza de Alba Iulia intre anii 1948-1989 [Die Erzdidzese Alba-Iulia
zwischen 1948-1989], in: Comisia Nationald de studiere a Istoriei Bisericii Catolice din Romania
(CNSIBCR): Biserica Romano-Catolica din Romania in timpul prigoanei comuniste (1948-1989)
[Nationale Komission fiir das Studium der Geschichte der Katholischen Kirche in Ruménien: Die
Romisch-Katholische Kirche in Ruménien zur Zeiten der kommunistischen Verfolgung], lasi
2008, 7-29, hier: 29.
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Die Kirche und die Christen hatten zuerst zwei Alternativen: entweder
Identifikation mit dem totalitdren System oder Riickzug aus der Welt. Aber die
waren  Extrempositionen. Die Mehrzahl der Christen suchte eine
Kompromissmoglichkeit zwischen beiden Extremen, durch die sie als Christen
diese Situation iiberwinden konnten.'?’

Obwohl der Kommunismus alle Gesellschaften, in welchen er prisent war,
gleichschalten wollte, hat er — wie sich nach 1989 herausstellte — zwei
Gesellschaftypen gebildet, die auch fiir die Religiositit Folgen hatten:

* Im ersten Typ ist eine prdmoderne Gesellschaftsordnung erhalten

geblieben. Der Kommunismus hat eine neue politische Klasse entwickelt,
indem er die alte biirgerliche Ordnung und die Oberschichten moralisch

und psychisch vernichtet hat.'*®

Bei den Léndern dieser Gruppe aber (wie
Polen und Ruménien, teilweise Slowakei und Kroatien) ist eine Einheit der
Gesellschaft und Kultur bemerkbar, weil der soziobkonomische Wandel
im Kommunismus nur langsam fortschreiten konnte und sich die
gesellschaftlichen Basisstrukturen kaum verdndert haben. Vor allem
innerhalb der kleinen Gemeinschaften und im Privatleben hatten die
totalitdren MaBnahmen keinen Erfolg.'” Als Folge der primodernen und
homogenen (im Sinne nichtpluralistischer) Verhéltnisse in der
Gesellschaft, ist die kirchliche traditionelle Religiositdt unabhédngig von

0 . . .
In diesen Léandern, wo die

Altersgruppen lebendig geblieben."
gesellschaftliche Identitdtssuche in einem Raum geschieht, in dem
biirgerliche, ethnische, nationale, religiose und kulturelle Elemente kaum
auseinanderdifferenziert sind, ist die einzige reale Option des sozio-
kulturellen Aufbaus die Fortsetzung der Tradition."'

* Zur anderen Gruppe gehdren die kommunistisch modernen und
sakularisierten Lander (Slowenien, Tschechien und Ungarn). Merkmale

dieser Gesellschaften sind soziokulturelle Differenzierung, kulturelle

Spaltung sowie Traditions- und Religiositétsverlust, meistens bei jiingeren

27 ygl. Miklos Tomka, Paul M. Zulehner: Religion wihrend und nach dem Kommunismus — in

Ost-Mitteleuropa, 259-261.

128 ygl. Miklos Tomka: Die Marginalisierung der Christen in Ost-Mitteleuropa, 313.
12V gl. ders.: Tendenzen des Religiosen in Ost-Mitteleuropa, 341-343.

B0vgl. ders.: Die Marginalisierung der Christen in Ost-Mitteleuropa, 311.

BUvgl. ders.: Tendenzen des Religiosen in Ost-Mitteleuropa, 342.
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Altersgruppen. In diesen Landern herrschen kirchenfeindliche Medien und
Politik und eine auBerkirchliche Religiositit.'**

In beiden Gesellschaftypen hat nach José Casanova der Zusammenbruch
des Kommunismus auch unterschiedliche Konsequenzen fiir Religiositdt und
Kirche gebracht:'>’

* Eine intensive Wiederbelebung der Religion in der Region. Das
konkretisierte sich in der Rehabilitation des personlichen moralischen
Gewissens, in der seelischen Selbstfindung und im Interesse an den
geistlichen Traditionen, an der religiosen Erziehung und Literatur.

* Die Riickkehr der alten geschichtlichen Religionen und die Restauration
von verfolgten Kirchen. Dadurch wurden die verbotenen religiosen
Elemente wieder legalisiert und die Kirche hat ihre Autonomie
zuriickgewonnen.

* Eine mit Nationalismus verbundene, oft aggressive Selbstbehauptung
kollektiver religiosen Identitét.

* Die Entstechung des freien Glaubensmarktes, womit auch neue
Religionsgemeinschaften erschienen sind.'**

Die AUFBRUCH-Forschung aus 1997 ergab eine differenziertere
dreigeteilte Typologie, was die Religiositit der postkommunistischen
Gesellschaften betrifft. Nach diesen Daten gibt es atheistische Stromungen in
Landern wie Tschechien und Ostdeutschland, Lander mit religidsen Kulturen wie
Polen, Ruménien, Kroatien, Litauen und Léander mit weltanschaulicher
Polarisierung wie Slowenien und Ungarn."”> AUFBRUCH II hilft auch, schon den
Prozess der religiosen Entwicklung zu verfolgen. Nach den Daten von
AUFBRUCH 1I sind die Léander, in denen sich die Mchrheit der Bewohner als
religids bezeichnen, Ruminien, Moldawien, Polen, Kroatien, Serbien, Slowakei,
Weilrussland, Litauen, Ukraine. Zu den polarisierten Lindern gehdren
Slowenien, Bulgarien und Ungarn. Uberwiegend atheistische Linder sind

weiterhin Ost-Deutschland und Tschechien. Im Vergleich mit AUFBRUCH I sind

132 ygl. ebd., 341-343.

133 v gl. José Casanova: Chancen und Gefahren iffentlicher Religion, 197-200.

1 Eine religionssoziologische Zusammenfassung iiber die neuen religiosen Phinomene nach dem
Kommunismus bietet Miklos Tomka (vgl. ders.: Tendenzen des religiosen Wandels in Ost- und
Mitteleuropa).

3 Vgl. Paul M. Zulehner: Gott nach dem Kommunismus. Zur Langzeitstudie Aufbruch, in:
Theologie der Gegenwart 51 (2008), 2-14.
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folgende Verdnderungen zu bemerken: eine Zunahme der sich religios
Bezeichnenden in der Ukraine (+27%), in Ruménien (+21%) und in der Slowakei
(+13%); eine mehr oder weniger gleich bleibende Anzahl/Stagnierung in Polen
(+3%), Ost-Deutschland (0%) und Ungarn (-1%); eine Abnahme in Tschechien (-
4%), Slowenien (-2%), Litauen (-2%) und Kroatien (-2%). Insgesamt gibt es eine
leichte Zunahme in der religiosen Selbstidentifikation in Ost(Mittel)Europa. Auf
die Lénder bezogen, ist eine zweipolige Tendenz bemerkbar: In sieben von zehn
Léandern ist die religidse Selbstzuordnung seltener, und nur in drei Landern ist sie
haufiger geworden.'*

Zusammenfassend kann man feststellen, dass die postkommunistischen
Gesellschaften den Weg der Individualisierung der modernen Kulturen angetreten
haben, in denen ein ,,Zwang zur Hiresie“'?” fiihlbar ist. Diese Héresie heifit im
Leben der Menschen: ,wihlen miissen®, auch im weltanschaulich-religios-

kirchlichen Bereich. Man kann und will alles selbst fiir sich bestimmen. '*®

2.4. (Pastoral)Theologische Herausforderungen

Dieser gesellschaftliche Wandel braucht auch theologisch eine Reflexion.
Die Kernfrage lautet: Welche sind die pastoraltheologischen Herausforderungen
nach dem Fall des Kommunismus, die auf die Kirchen in den neuen Demokratien
und auf dem Weg in die EU zukommen? Die pastoraltheologischen und
methodologischen Grundentscheidungen der ost(mittel)européischen
Theologlnnen, sind in dem Band Nicht wie Milch und Honig"® dargestellt
worden. Nach dem Kommunismus konnte man allgemein drei Tendenzen in den
Handlungsweisen der Kirche bemerken: FEine erste Tendenz war die
Wiederherstellung des Zustands aus der Zeit vor dem Kommunismus. Ein anderer
Versuch war, so weiter zu machen wie in den letzten Jahrzehnten. Auf einem
dritten Weg wollte man die Kirche nach westlichem Vorbild umformen. Diese
Tendenzen konnten entweder eine autoritire Kirche oder eine weiterlebende

Untergrundkirche oder importierte Kirchenbilder zur Folge haben. Vor Letzterem

136 Vgl. Paul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel) Europa, 28-32.

7 Peter L. Berger: Der Zwang zur Hiresie. Eine ausfiihrlichere Prisentation iiber die Moderne
von Peter Berger siche in I. Teil Kap. 1.1.

138 Vgl. Paul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel)Europa, 13.

9 ygl. Andras Maté-Toth, Pavel Mikluseak: Nicht wie Milch und Honig.
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haben sich die Kirchen in den osteuropdischen Léndern eher verschlossen, mit
dem Hinweis, dass der westliche Liberalismus und die Sékularisierung der
westlichen Kirche bereits geschadet hitten.'*

Die Autoren pliadieren gegeniiber diesen Tendenzen fiir eine originelle
Pastoraltheologie, die weder veraltet noch importiert ist. Dazu soll die Kirche in
den postkommunistischen Léndern ,,aus der eigenen Erfahrung der Vergangenheit
schopfen, sich den Herausforderungen der Gegenwart stellen und zugleich offen

«l41 " Konkret heiBt das, dariiber nachzudenken, welche

fiir die Zukunft sein
Lektion Gott mit seiner Kirche vorhatte, was aus den heilsgeschichtlichen
Erfahrungen von Verfolgung, Martyrium und Kollaboration zu lernen sei.'*

All das soll kritisch geschehen, weil die Pastoraltheologie eine ,kritische
Theorie* in der gldubig kirchlichen Praxis ist, die aus der Vergangenheit
herkommt, heute stattfindet und sich in die Zukunft hinein entwickelt.'*’

Eine solche Moglichkeit wurde mit der Begriindung der ,,Theologie der
Zweiten Welt“ durch Andras Maté-Toth und Pavel Miklus¢dk ins Leben

gerufen.'**

Vor allem sollen die Reformlidnder die strukturell-politische,
anthropologisch-kulturelle und ethisch-moralische Wende als Zeichen der Zeit
reflektieren. Dazu miissen sie die Erfahrungsbasis der Gefangenschaft und die
Beriihrungsangst nach der Wende bearbeiten und abbauen. Das bringt die
Umwertung des theologischen Erbes mit sich, welches von der Neuscholastik, den
Traditionalismus und der Untergrund-Theologie gekennzeichnet ist.'*’

Diese ,,Theologie der Zweiten Welt™“ ,konzentriert sich nicht auf die
Vergangenheit und gehort ihr auch nicht an. Sie entstammt vielmehr der
theologischen Reflexion auf die Gegenwartskultur der ehemals kommunistisch
beherrschten Region. Zu ihren Aufgaben gehort, die Grundthemen der
Offenbarung neu auszulegen und dafiir eine gerade hier verstidndliche Sprache zu

146

finden* ™. Das ist die Herausforderung, die neuen Schlduche mit neuem Wein zu

10ygl. ebd., 25.

"' Ebd., 26.

142 Vgl. Paul M. Zulehner: Gott nach dem Kommunismus, 63.

3 Paul M. Zulehner: Inhaltliche und methodische Horizonte fiir eine gegenwdrtige
Fundamentalpastoral, in: Ottmar Fuchs (Hg.): Theologie und Handeln. Beitrdge zur Fundierung
der Praktischen Theologie als Handlungstheorie, Diisseldorf 1984, 13-38, hier: 14.

144 ygl. Andras Maté-Toth, Pavel Mikluicak: Theologie der ,, Zweiten Welt”. Eine Provokation, in:
Gerhard Larcher (Hg.): Theologie in Europa — Europa in der Theologie, Graz 2002, 229-244.

143 ygl. Andras Maté-Toth: Eine Theologie der Zweiten Welt?, 278-284.

10 vgl. ebd., 284-285.
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fiillen. Diese Theologie der offenen Fragen muss jedes Land, jede Didzese selbst
schaffen.

Das bedeutet, in einem Wechselprozess vom ,,Lernen und Entlernen*'*’ mit
der Gesellschaft in Dialog zu treten und sich mit der Modernisierung

48 Nach dem Kommunismus haben auch die Kirchen die

auseinanderzusetzen.
Phasen der Euphorie und der Enttiuschung miterlebt. Jetzt haben sie die
Moglichkeit, niichtern zu analysieren, was die Kirchen in Ost(Mittel)Europa auch
nach zwanzig Jahren zu ,,entlernen® und zu erlernen haben:

e Eine Herausforderung bedeutet die endgiiltige Uberwindung der
Gettoisierung, wonach die Kirche nicht mehr als eine private
eucharistische Priesterkirche verstanden wird.'*’

e Das Aufbauen der Instrumente und Mittel, wodurch die Kirche sich in die
Gesellschaft einmischen und sich in ihr neu positionieren kann, ist
unerlédsslich. Dadurch kann sie gleichzeitig ihre Pridsenz in Kultur und
Gesellschaft sichern."

* Das benoétigt eine Theologie, in der sich Glaube und Vernunft gegenseitig
ergidnzen. Weiterhin hat die Kirche die Aufgabe, die Verantwortung der
Laien, in besonderer Hinsicht auf Frauen, zu stirken und die christliche

51 Das erfordert neben dem

Bildung qualitativ zu steigern und zu fordern.
tiefen Eindringen in das Evangelium hohe profane Kompetenz in allen
gesellschaftlichen Bereichen.'>

* Wie die gesellschaftliche Analyse ergeben hat, wird die Kommunismus-
Nostalgie immer groBer, wenn die Freiheit nicht mit psychischer und
existenzieller Sicherheit gekoppelt ist. Die Kirchen haben die Aufgabe, in
diesem Fall eine Theologie auszuarbeiten, in der Freiheit und
Gerechtigkeit gewéhrleistet sind.

* Die Theologie hat die Chance, durch ihre kommunistische Vergangenheit

zum Prozess der Anamnese der gemeinsamen europdischen

Geschichtsdeutung mit der eigenen Erfahrung signifikant beizutragen. Das

147
148
149

Paul M. Zulehner: Begegnungen von Ost und West in der Erneuerung der Pastoral, 364.
Vgl. Miklos Tomka: Die Marginalisierung der Christen in Ost-Mitteleuropa, 318-321.
Vgl. Paul M. Zulehner: Gott nach dem Kommunismus, 64.

B0vgl. ebd., 64-65.

1'ygl. Miklos Tomka: Die Marginalisierung der Christen in Ost- und Mitteleuropa, 318-321.
152 Vgl. Paul M. Zulehner: Gott nach dem Kommunismus, 64.
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soll durch ein theologisches Forschungsobjekt erweitert werden, in dem
die Rolle der postkommunistischen Kirchen innerhalb der EU untersucht
wird.'” Eine gegenseitige Herausforderung fiir die Ost- und Westkirchen
ist es, eine einzige Kirche im sich vereinenden Europa zu bilden."**

* Die Kirchen in den ehemaligen kommunistischen Landern haben die
Moglichkeit, bei ihrer Auseinandersetzung mit der Modernitit und dem
Sikularisierung aus den Fehlern der westlichen Kirchen zu lernen.'”
Daneben konnen sie auch hinsichtlich der Neugestaltung ihrer kirchlichen
Innenarchitektur etwas lernen.'*®

* Die oOkumenischen Einrichtungen in diesen Léndern sollen verstirkt
werden.

* Die Finanzierung der Kirche ist eine wichtige pastoraltheologische Frage
in diesen Landern."’

Die Kirchen aus Ost(Mittel)Europa miissen sich dessen bewusst sein, dass
sie auch Werte und Erfahrungen haben, aus denen der Westen lernen kann:'*® Die
Kirchen konnten im Kommunismus Orte der Freiheit und der Solidaritét bleiben.
Diese Kirchen haben gezeigt, dass die gesellschaftliche Verunmdoglichung nicht
das Ende der Kirche bedeutet. Die Kirchen haben auch gezeigt, wie von innen her
eine Regenerierung trotz duBlerem Druck moglich ist. Eine weitere wichtige
Erfahrung der postkommunistischen Kirchen ist, dass das Erleben Gottes
wirksamer sein kann als das Wissen von Gott. Die ekklesiale Phantasie, die zum
Uberleben der Kirche im Kommunismus notwendig war, kann die Weltkirche

besonders bereichern.

133 ygl. 1. Teil Kap. 2.2.

134 Vgl. Paul M. Zulehner: Gott nach dem Kommunismus, 70.
133 ygl. 1. Teil Kap. 1.2.

156 Vgl. Paul M. Zulehner: Gott nach dem Kommunismus, 65.
7 vgl. ebd., 67.

8 ygl. ebd., 67-68.
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3. Die rumanische Gesellschaft: Merkmale einer pseudo-

modernen Gesellschaft und die religiose Lage

3.1. Rumanien in der Region Ost(Mittel)Europas

Rumaénien befindet sich in der Region Ost(Mittel)Europa an der Grenze des
Ostlichen und westlichen Christentums. Der geopolitischen Kartografie
Huntingtons entsprechend, die durch Ruménien fiihrt, wird eine Linie gezogen,
die die Grenze zwischen der westlichen und Ostlichen Kultur darstellt. Diese
natiirliche Grenze wird von den Karpaten gebildet; so wird Transsilvanien, das
von der katholischen Kultur beeinflusst ist, von den anderen ruménischen
Gebieten, die von der orthodoxen Kultur beeinflusst sind, getrennt."”” Obwohl
diese huntingtonsche Vorstellung von vielen unterstiitzt wird, gibt es auch andere
Meinungen, welche das bestreiten. Im Gegensatz dazu meint der gegenwirtige
ruminische Philosoph Sandu Frunza, dass diese ,,Grenze* nur eine imaginire,
theoretische Konstruktion ist. Ruménien hat im Ganzen einen multikulturellen
Charakter.

Weiterhin ist Ruménien ein Land mit orthodoxer Mehrheit, auch in jenen
Gebieten, die Huntington zum westlichen Christentum zahlt. Aber auch Frunza
erkennt, dass Siebenbiirgen in einer akzentuierten Form multikulturell ist und die
Religion hier eine zentrale Rolle spielt.'®

So oder so, die ganze Geschichte Ruméniens ist heute und auch in ihrer
neuen Beziehung zu Europa vom Begriff der Grenze bestimmt. Diese
,Grenzsituation® verlagerte Ruménien zwischen Peripherie und Transit und wurde
seitens der ruménischen Kultur im Sinne von Anderssein begriffen.''

Religionsgeschichtlich sind fiir Ruménien die nations- und kulturformende
Rolle der Orthodoxie, die schnelle Ausbreitung des Protestantismus im 16. und

17. Jahrhundert und der politische Katholizismus des habsburgischen Imperiums

entscheidend wichtig gewesen.'® Infolgedessen sind die Religionen und

139y gl. Samuel P. Huntington: Der Kampf der Kulturen, Miinchen — Wien 1996.

"0 Sandu Frunza: Statul national si Politicile multiculturale [Der Nationalstaat und die
multikulturellen Politiken], in: JSRI, 5/Summer (2003), 48-72, hier: 55-56.

1! ygl. Michéle Mattusch: Einfiihrung: Rumdnien und Europa — Transversale, in: Maren Huberty,
Michele Mattusch (Hg.): Rumdnien und Europa. Transversale, Berlin 2009, 7-33.

12 ygl. Miklos Tomka: A legvalldsosabb orszdg?, 16-17.
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Konfessionen sehr stark zu gemeinschaftlichen Identitdtstragern, sowohl was das
Land betrifft als auch regional, geworden.'®’

Wie gesehen, ldsst sich Ruménien auf zwei grofle Regionen aufteilen. Aber
aus geographischen, kulturellen und historischen Griinden muss diese Aufteilung
erlautert und prazisiert werden.

Der von den Karpaten Ostlich liegende Teil Ruminiens wurde aus fiinf
Regionen gebildet: Moldau, Oltenien, Muntenien, Dobrogea und Bukarest.'®* Das
so genannte kleine Ruminien wurde durch die Vereinigung von Moldau und
Walachei unter dem Namen Ruménien im Jahr 1859 und spiter durch die
Angliederung Dobrogeas 1878/1880 gebildet.'®

Das von den Karpaten westlich liegende so genannte Transsilvanien wird
aus drei Regionen gebildet: Banat, inneres Siebenbiirgen und Partium, Sathmar
bzw. Maramuresch.'®® Dieser Teil wurde 1918 mit Ruménien vereinigt. So ist das
so genannte groBe Ruminien entstanden. Diese Regionen unterscheiden sich
durch Tradition, wirtschaftliche Struktur und Kultur.

Zusammenfassend sind folgende Aspekte festzuhalten: Der aktuelle
Kontext, auch fiir die romisch-katholische Kirche und Theologie, bezieht sich,
wenn die Positionierung der romisch-katholischen Kirche in der ruménischen
Gesellschaft sowie die daraus resultierenden (pastoral)theologischen Folgen

untersucht werden, auf das nach 1918 entstandene Ruménien.

13 Vgl. Ferenc Gereben, Miklos Tomka: Valldsossig és nemzettudat. Vizsgaloddsok Erdélyben

[Religiositit und Nationalbewusstsein. Untersuchungen in Siebenbiirgen], Budapest 2000.

14 Vgl. Tomka Mikl6s: 4 legvalldsosabb orszdg?, 90-95.

1% ygl.: Toan Bolovan: Romanians in the Period of Reforms ans Democratic Revolution (1820-
1859), in: loan-Aurel Pop, loan Bolovan (Hg.): History of Romania: Compendium, Cluj-Napoca
2006, 457-499, hier: 498-499; Gheorghe lacob: During the Emergence of Nation-States (1859-
1918), in: loan-Aurel Pop, loan Bolovan (Hg.): History of Romania, 501-581, hier: 501-510.

166 Vgl. ebd., 90-95. Siebenbiirgen, das auch ,, Transsilvanien* (das ,,Land jenseits des Waldes®)
oder auf Ungarisch ,,Erdély” genannt wird, gehorte seit dem 9. Jh. zum Kénigreich Ungarn. Seine
Ostgrenze wurde fiir mehr als 1000 Jahre (bis 1918) vom Karpatenbogen als natiirliche Grenze
bestimmt. Im 12-13. Jh. wurden von den ungarischen Konigen deutsche Kolonisten, die
sogenannten ,,Siebenbiirger Sachsen®, in Siebenbiirgen angesiedelt. Demzufolge wurde die Kultur
Siebenbiirgens sowohl vom ungarischen Adel bestimmt, als auch vom nach dem deutschen
Vorbild aufgebauten Stadtewesen geprigt. Im 16. Jh. wurde das ungarische Konigreich durch die
Tiirken zerschlagen. So wurde Siebenbiirgen zu einem selbstindigen Fiirstentum, das sich aber
stindig entweder der osmanischen oder der habsburgischen Bedrohung stellen musste (vgl.
Mariana-Virginia Lazdrescu: Siebenbiirgen — ein Ort der Begegnungen von Kulturen, in: Maren
Huberty, Michéle Mattusch [Hg.]: Rumdnien und Europa, 67-81; Johannes Oeldemann: Vielfalt
mit orthodoxer Dominanz. Rumdnien und die Dritte Europdische Okumenische Versammlung, in:
HK, 8 [2007], 403-408, hier: 406-407; Corina Anderl: Siebenbiirger Sachsen, Banater Schwaben
und Landler als Deutsche in Rumdnien. Zur Ambivalenz der kulturellen Funktion von Ethnizitdt in
multiethnischen Regionen, in: Wilfrid Heller, Peter Jordan, Thede Kahl, Josef Sallanz [Hg.]:
Ethnizitit in der Transformation. Zur Situation nationaler Minderheiten in Rumdnien, Wien 20006,
39-59).
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Dieser ruménische Kontext weist eine sehr starke religiose, kulturelle und
ethnische Pluralitit auf. Diese Pluralitét ist nicht Ergebnis einer Migrationswelle,
wie jene die am Ende des 20. und Anfang des 21. Jahrhunderts stattfanden und die
westlichen Gesellschaften charakterisieren. In heutigem Ruménien leben schon
seit Jahrhunderten mehrere Bevolkerungsgruppen und Religionen zusammen. Die
Kirchen sind in diesem Land nicht nur Orte der Gottesbegegnung oder Zeichen
der Gegenwart Gottes, sie sind auch Pfleger der Kultur, Sprache und Identitét
einer jeden Volksgruppe. Demzufolge sind Religion, Kultur, Nationalitdt und
Muttersprache in der Gesellschaft Ruméniens eng miteinander verbunden, und
diese Tatsache wirkt sich auch auf die Beziehungen zwischen den Konfessionen
aus.

Diese Pluralitit zeigen auch die Daten der letzten Volkszédhlung von 2002:
In Ruménien sind neben der ruménischen Mehrheit noch weitere 19 Minderheiten
offiziell anerkannt und vertreten.'®’

Die Gesamtzahl der Einwohner betrdgt 21.680.974. Die Struktur der
Bevolkerung  Ruméniens anhand  ethnischer Kriterien  verteilt sich
folgendermaflen: Ruménen — 19.399.597 (89,47%), Ungarn — 1.431.807 (6,60%),
Roma — 535.140 (2,46%), Ukrainer — 61.098 (0,28%), Deutsche — 59.764
(0,27%), Lipovaner-Russen — 35.791 (0,16%), Tiirken — 32.098 (0,14%), Tataren
— 23.935 (0,11%), Serben — 22.561 (0,10%), Slowaken — 17.226 (0,07%),
Bulgaren (0,03%) — 8.025, Kroaten (0,03%) — 6.807, Griechen (0,02%) — 6.472,
Juden — 5.785 (0,02%), Tschechen — 3.941 (0,01%), Polen — 3.559 (0,01%),
Italiener — 3.288 (0,01%), Chinesen — 2.243 (0,01%), Armenier — 1.780 (unter der
0,01% Grenze), Tschangos — 1.266, andere Ethnien — 16.850 (0,07%), nicht-
deklarierte Ethnie — 1.941.'%

Die Struktur der Bevdlkerung nach der Muttersprache weist in Prozenten
folgende Daten auf: Ruménisch — 91,03%, Ungarisch — 6,66%, Romales — 1,09%,
Ukrainisch — 0,26%, Deutsch — 0,20%, Lipovan-Russisch — 0,13%, Tiirkisch —
0,12%, Tatarisch — 0,09%, Serbisch — 0,09%, Slowakisch — 0,07%, Bulgarisch —

167 Die anerkannten Minderheiten sind: Albaner, Armenier, Bulgaren, Kroaten, Griechen, Juden,

Deutsche, Italiener, Ungarn, Polen, Roma, Russen, Serben, Slowaken, Tschechen, Tataren,
Tirken, Ukrainer, Mazedonier, Ruthenen.

' Vgl. Centrul de Resurse pentru Diversitate Etnoculturali [Ressourcenzentrum fiir
Ethnokulturelle  Diversitdt] <http://www.edrc.ro/recensamant.jsp?regiune_id=0&judet id=0&
localitate _id=0> (am 17.11.2010, um 15:40 Uhr), vgl. auch: Institutul National de Statistica
[Nationales Statistikinstitut] <http://www.insse.ro/cms/files/RPL2002INS/vol4/ tabele/tl.pdf> (am
17.11.2010, um 15:45 Uhr).
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0,03%, Kroatisch — 0,02%, Griechisch — 0,01%, Tschechisch — 0,01%, Polnisch —
0,01%, Italienisch — 0,01%, Chinesisch — 0,01%. Jiddisch (951 Personen) und
Armenisch (721 Personen) fallen unter die 0,01%-Grenze, 0,06% der
Bevdlkerung hat eine andere Sprache als Muttersprache, und 2.130 Personen

haben ihre Muttersprache nicht deklariert.'®

3.2. Die Gesellschaft Rumaniens

% meint, dass die ruménische

Die Mehrheit der ruminischen Soziologen'’
Gesellschaft nicht als eine klassische, traditionelle, moderne oder postmoderne
Gesellschaft bezeichnet werden kann.

Damit man sie versteht, ist es notwendig, die Entwicklung der ruménischen
Gesellschaft zu kennen. Im Laufe der Geschichte hat sie sich manchmal als eine
in sich geschlossene Gesellschaft dargestellt. Ein anderes Mal hat sie den fremden
Einflissen Tiir und Tor gedffnet. Dieses Paradox wird von ihrer Geschichte
verdeutlicht. Ruménien war immer an der Grenze der groflen politischen Méchte
und der verschiedenen Zivilisationen positioniert.'”' Auch heute stellt es die
Grenze der EU dar.

Die Konsequenzen dieser Existenz ,,an der Grenze zweier Welten“' "%, sogar
auf der Grenze selbst sein — wie Huntington in ,,Kampf der Kulturen* meint —
sind:'"

* cine Isolierung, die reduzierte Rezeption verschiedener (slawischer,
tirkischer, ungarischer, russischer, deutscher, franzosischer und

griechischer) Modelle in der gesellschaftlichen Grundstruktur, Festhalten

an traditionellen Strukturen und die Treue gegeniiber den lokalen Werten;

' ygl. Centrul de Resurse pentru Diversitate Etnoculturaldi <http:/www.edrc.ro/
recensamant.jsp?regiune _id=0&judet id=0&localitate id=0> (am 17.11.2010, um 15:40 Uhr).

70 Vgl. Bogdan Voicu: Romdnia pseudo-modernd [Das pseudo-moderne Ruminien], in:
Sociologie Roméaneascd [Ruméinische Soziologie] 1-4 (2001), 35-69; Elena Iulia Gheorghiu:
Religiozitate si crestinism in Romdnia postcomunistd [Religiositdit und Christentum im
postkommunistischen Ruménien], in: Sociologie Romaneascd [Ruménische Soziologie] 3 (2003),
102-121; Lucian Boia: Cultura romdneascad, intre autohtonism si europenism [Ruménische Kultur
zwischen Autochtonism und Europdismus], in: Mircea Flonta, Hans-Klaus Keul, Jorn Riisen
(Hg.): Religia si societatea civila [Religion und Zivilgesellschaft], Pitesti 2005, 105-116; Mailina
Voicu: Romdnia religioasa [Das religiose Ruménien], lasi, 2007.

I Vgl. Lucian Boia: Cultura romdneasca, intre autohtonism si europenism, 107.

'72 Barna Gébor: Két vildg hatdrdn. Es ist wichtig, zu bemerken, dass immer wieder die Grenzen
grofler Imperien Ruménien durchzogen: die Grenze des romischen Reichs, die Grenze des
byzantinischen, spiter des osmanisches Imperiums und letztlich die Grenze der westlichen
Zivilisation (vgl. Lucian Boia: Cultura romdneascad, intre autohtonism si europenism, 107).

3 Vgl. ebd., 107-108.
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* die auflergewOhnliche Kombination ethnischer und kultureller
Vermischung. Diese Auswirkungen haben die Gesellschaft dieses Gebiets
von allen Seiten beeinflusst.

Somit ist die Rede von zwei gegensitzlichen, aber einander trotzdem
erginzenden = Komponenten.  Letztlich  bestimmen beide in ihrem
Zusammenwirken die bunte Palette der ruménischen Gesellschaft.

Rumdnien ist ein Land, das in den einzelnen Regionen von Epoche zu
Epoche die tiirkischen, franzdsischen, ungarischen, russischen, griechischen und
deutschen Einfliisse assimiliert oder eben differenziert hat. Da sich Ruménien
standig an der Kreuzung der Zivilisationen befand, hatte das eine Offenheit dieses
Gebietes zur Folge, und somit wurde es auch von einer stidndigen Instabilitdt, von
Menschen- und Wertewandel gepragt.'”

Im Mittelalter ist das damalige Rumidnien dem slawisch-byzantinischen
Modell gefolgt. Um 1830 wechselte Ruménien schnell zum westlichen Modell.
Diese fremden Modelle wurden am Anfang immer von der gesellschaftlichen
Elite, danach von den staatlichen Institutionen, und letztlich auch von den
politischen und kulturellen Strukturen i{ibernommen. Diese Wechsel wurden
immer sehr schnell vollzogen, und es gab zu wenig Zeit, als dass es in allen
Schichten der Gesellschaft zu einer Festigung hétte kommen konnen.

Der Kommunismus nutzte diese Spaltung, zwischen der Elite, welche dem
westlichen Modell folgte und der Mehrheit der Bevolkerung, die ihr Leben nach
dem byzantinischen Modell ausrichtete, um einen zwanghaften Ubergang von
Westen in Richtung Moskau zu erreichen. Das ist erneut ein anderes
Zivilisationsmodell.'”

Ruménien gehort zu den Landern in Ost(Mittel)Europa, in dem der Prozess
der Modernisierung nur langsam stattfand.'’® Darum konnte der Kommunismus
die Tradition, die Struktur der Gesellschaft, die Familie, die
zwischenmenschlichen Beziehungen, das nationale Gefiihl, den Glauben und die

Selbstidentitdt nicht ganz zerstdren. Dies hatte aber auch einen wirtschaftlichen

™ vgl. ebd., 108.

' Vgl. ebd., 109-110.

176 Vgl. die oben prisentierte Typisierung der postkommunistischen Linder im Kontext
Ost(Mittel)Europas siehe im 1. Teil Kap. 2.3.
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Riickstand zur Folge.'”” In den letzten Jahren des Kommunismus befand sich
Ruminien schon in einer tiefen Wirtschaftskrise, die Bevolkerung wurde nur
sporadisch mit Lebensmittel, Benzin und Strom versorgt. Die Lohnkiirzungen
haben keine Losung gebracht und diese Wirtschaftskrise spielte die wichtigste
Rolle im Ausbruch der Revolution.'”

Von dieser Unzufriedenheit abgesehen war Ruménien ein Sonderfall unter
den anderen kommunistischen Ldndern. Die Opposition stellte nie eine
Bedrohung fiir das Regime dar. Es fanden immer nur isolierte Einzelproteste statt,
ohne die Biirger zu einer breiten Protestbewegung mobilisieren zu konnen. Dies
war auch so auf der Ebene der Menschenrechtsinitiativen. Die von der
tschechoslowakischen Charter 77 inspirierte sogenannte ,,Goma-Bewegung* blieb
kurzlebig. Die Proteste der Kirchen und der ethnischen Minderheiten blieben auch
erfolglos. Die orthodoxe Kirche, zu der sich die Mehrheit der Bevdlkerung
bekennt, war vom Staat abhéngig, ihre Priester waren Angestellte des Staates und
standen unter der Kontrolle der Behdrde. Die griechisch-katholische Kirche wurde
schon 1948 vernichtet. Der weitere Wiederstand wurde nur passiv und im
Untergrund geleistet. Die anderen Kirchen, die vor allem durch ethnische
Minderheiten vertreten waren, haben offener protestiert.'””

Eine umfassende Protestaktion war auch deshalb unmdglich, weil sich die
regimekritischen Intellektuellen nie mit den anderen ethnischen Gruppen
verbiindet haben. Die Revolution war demzufolge Ergebnis eines spontanen
Aufstandes der verschiedenen Bevolkerungsgruppen sowie die Folge eines
Staatsstreichs:'® | Aus dem revolutioniren Staatsstreich vom 22. Dezember 1989

leitete die neue Fiihrung, von Reformern aus der zweiten Reihe der

7 vgl. Miklés Tomka: A vallis modernizalodé tarsadalmunkban [Religion in unserer
modernisierenden  Gesellschaft], in: Korunk 10 (1997), <http://www.korunk.org/
?q=node/8&ev=1997&honap=10&cikk=6164> (am 05. 07.2011, um 22:04 Uhr).

78 ygl. Cristina Petrescu: Von Robin Hood zu Don Quixote. Regimekritik und Protest in
Rumdnien, in: Detlef Pollack, Jan Wielgohs (Hg.): Akteure oder Profiteure? Die demokratische
Opposition in den ostmitteleuropdischen Regimeumbriichen 1989, Wiesbaden 2010, 101-116, hier:
109-110. Ende der 80-er gehorten die Lebensbedingungen, fiir den Grofteil der Bevolkerung in
Ruménien, zu den schlechtesten in Ost(Mittel)Europa. Nur Albanien hatte schlechtere
Bedingungen (vgl. Dragos Petrescu: Der Zusammenbruch des Kommunismus in Ungarn und
Rumdnien im Vergleich, in: Detlef Pollack, Jan Wielgohs [Hg.]: Akteure oder Profiteure?, 241-
258, hier: 246).

17 Vgl. ebd., 105-107, 109. Aus diesem Grund versuchte das Regime, die durch ethnische
Minderheiten vertretenen Kirchen zu nationalisieren und deren ausldndische Kontakte
einzuschranken (vgl. 1. Teil Kap. 4.3.). Darum konnte der ungarisch stimmige und reformierte
Priester Laszl6 T6kés der Ausloser der ruménischen Revolution sein (vgl. Cristina Petrescu: Von
Robin Hood zu Don Quixote, 109).

0vgl. ebd., 111-112.
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Kommunistischen Partei Ruméniens (PCR), der Armee und des Geheimdienstes
thren Machtanspruch ab, der von einer {iberwiltigenden Mehrheit der
ruminischen Bevdlkerung getragen wurde. Die Front der Nationalen Rettung
(FSN) unterstrich ihre Selbstlegitimierung mit der Verabschiedung einer ginzlich
neuen Verfassung.“'*!

In Ruménien war diese Wende keine friedliche Revolution. Das ist auch ein
Sonderfall im Vergleich zum Fall des Kommunismus in den anderen
osteuropdischen Lindern in den Jahren 1989 und 1990.'"®* So konnte die
Faszination sowie der Hoffnungscharakter der Riickgewinnung der Freiheit und
der menschlichen Wiirde ohne BlutvergieBen, wie das in allen anderen
postkommunistischen Lidndern der Fall war, nicht genutzt werden. Dadurch ist
auch der Paradigmenwechsel zu einer gewaltlosen und mit dem Evangelium
iibereinstimmenden Revolutions-alternative in Ruminien gescheitert.'>

Ruménien hat versucht nach dem Fall des Kommunismus sich wieder am
Westen zu orientieren. Derzeit weniger betont, aber Ruménien wird immer noch
von einer wunderbaren nationalen, kulturellen und religidsen Vielfalt
charakterisiert. Nach der Wende steht Ruménien immer noch zwischen Tradition
und einer europdischen Identitdt, dies konkretisiert sich in der Spannung,
zwischen den sehr starken nationalistischen und fremdenfeindlichen Meinungen
einerseits und den pro europiischen Meinungen andererseits.'®

Nach der euphorischen Phase der Wende erscheinen neben der

Desillusionierung,'®® welche in allen postkommunistischen Lindern aufgetreten

ist, folgende, die ruménische Gesellschaft pragende, Aspekte:

181 . . . . . o
Kevin Adamson, Sergiu Florean, Tom Thieme: Extremismus in Rumdnien, in: Eckhard Jesse,

Tom Thieme (Hg.): Extremismus in den EU-Staaten, Wiesbaden 2011, 313-328, hier: 313.

"2 Vgl. ebd., 313. In Ruminien gibt es immer noch keine einheitliche Sicht beziiglich der
Ereignisse im Dezember 1989. Deswegen bezeichnen viele den Fall des Kommunismus als eine
gestohlene Revolution. Eine zusammenfassende Sicht, sowie einen vergleichenden Artikel iiber
die ruméinische Wende siche bei: Dragos Petrescu: Der Zusammenbruch des Kommunismus in
Ungarn und Rumdnien im Vergleich, 241-258.

' ygl. Ingeborg Gabriel: Einleitung, in: Ingeborg Gabriel, Cornelia Bystricky (Hg.):
Kommunismus im Riickblick, 10-22, hier: 12.

184 Vgl. Lucian Boia: Cultura romdneasca, intre autohtonism §i europenism, 108-115.

'8 Cristian Preda spricht von zehn Illusionen, die die Ruménen in den ersten zehn Jahren nach
dem Kommunismus gehabt haben und die sich nicht realisierten. Die Illusionen sind: die
Bevolkerung Ruminiens will im Wohlstand leben; Ruménien wird NATO-Mitglied; Ruménien
wird wieder eine Monarchie; die Macht in der ruménischen Gesellschaft wird von Intellektuellen
tibernommen; der Kommunismus wird verurteilt; eine Reise nach Europa ohne Visum wird
moglich; Ruménien wird mit Bessarabien vereinigt; es wird die Wahrheit iiber die ruménische
Revolution mitgeteilt; die letzte Illusion ist, dass die Ruménen keinerlei Illusionen haben (vgl.
Cristian Preda: Zehn Illusionen — zehn Jahre danach, in: Mircea Anghelescu, Larisa Schippel
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Schon vor, aber ausdriicklich nach der Wende, wurde klar, dass die
ruménische Kultur in ihrer Beziehung zu Europa, auf Grund ihrer Grenzsituation,
threr Provinzialitit und ihrem stdndigen Wechsel zwischen verschiedenen
Kulturen, von zwei  Faktoren  beeinflusst zu  werden: vom

Minderwertigkeitskomplex'®

und von einer Anpassung durch die Simulierung
der europiischen Werte."’

Dieser Zustand der ruménischen Gesellschaft und Kultur kann als Pseudo-
Modernismus'®® oder Tendenzielle-Moderne'® bezeichnet werden. Das bedeutet,
dass die heterogene Gesellschaft Ruméniens traditionelle, moderne und
postmoderne Segmente in sich trigt, aber die Charakteristika keiner dieser drei in
ihr Ganzheitlichkeit aufweist. Man kann nicht einen aus dem traditionellen in die
moderne iibergehenden Prozess bemerken, sondern nur deren Schwingungen, mit
starken postmodernen Einfliissen zwischen Moderne und Traditionalismus.'*’

Die Werte der Modernitit werden nur von einem kleinen Teil der

Bevdlkerung und von den Eliten unterstiitzt, und folglich profitieren nur sie von

diesen Werten. Die Mehrheit der Bevolkerung beriihrt die Modernitit nur

[Hg.]: Im Dialog: Rumdnische Kultur und Literatur, Leipzig 2000, 15-21). Diese Illusionen sind
ein Zeichen der Enttduschung in Ruménien, aber zwanzig Jahre nach dem Kommunismus sind
doch noch viele Illusionen Realitdt geworden. Deswegen ist es wichtig durch solche Reflexionen
die Hoffnung der Menschen zu stirken und auf die positiven Entwicklungen aufmerksam zu
machen.

'S Hier geht es zum Beispiel um das kulturelle Minderwertigkeitsgefiithl und den
Minderwertigkeitskomplex der Intellektuellen, die in einem Land geboren und ausgebildet
wurden, die Kultur am Rande Europas, die fast unbekannt ist, und eine Aufwertung des Fremden
als Folge hat. Die mystifizierte Kultur West-Europas wird zu einer Norm und einem Modell,
welche ohne Kritik nachgeahmt werden muss. Auf der anderen Seite steht der Grofiteil der
Bevolkerung Ruméniens den europdischen Werten und Realititen gleichgiiltig gegeniiber. Das
héngt mit der immer noch starken Ideologie des Nationalismus zusammen (vgl. Mihaela Albu:
Lebewohl Europa — Willkommen, alter Kontinent, in: Maren Huberty, Mich¢le Mattusch [Hg.]:
Rumdnien und Europa, 35-51; Klaus Heitmann: Adrian Marino und sein Europakonzept, in:
Maren Huberty, Michéle Mattusch [Hg.]: Rumdnien und Europa, 53-66).

""" Das ist vor allem eine Kritik der intellektuellen Elite gegeniiber Ruménien. Threr Meinung nach
scheint als ob die ruminische Europapolitik die Hinwendung zu Europa oft als einen
wirtschaftlichen Vorteil wahrnehmen wiirde. Obwohl die europdischen Gesetze, Normen und
Prinzipien offiziell akzeptiert sind, werden sie nicht angewendet (vgl. Klaus Heitmann: Adrian
Marino und sein Europakonzept, 55). Eine zwanghafte Nachahmung des Westens war in der
ruménischen Gesellschaft seitens der politischen Elite und der Intellektuellen immer présent. Das
hatte eine Annahme der westlichen Formen, ohne deren Grundlagen als Folge. Diese Simulierung
der westlichen Moderne bedeutete auch eine Verfilschung, oft mit dem Preis des sich lacherlich
Machens (vgl. Mircea Cartarescu: Postmodernismul romdnesc, Bucuresti 2010, 123-125).

'8 vgl. Bogdan Voicu: Romdnia pseudo-modernd, 35-69.

1% Vgl. Constantin Schifirnet: Europenizarea responsabilitdii sociale corporative intr-o societate
a modernitdatii tendentiale [Die Europdisierung der korporativen Sozialverantwortung in einer
tendenziell modernen Gesellschaft], in: Revista Inovatia Sociald [Magazin fiir soziale Innovation]
2 (Juli-Dezember 2009), 68-79.

%0 vgl. Bogdan Voicu: Romdnia pseudo-modernd, 35-69.
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oberflachlich. Sie lebt weiterhin nach traditionellen Werten, Gesetzen und
Normen. Die Modernitdt ist nur ein Trend, der mit den alten Institutionen
koexistiert, und die komplizierten sozio-institutionellen Strukturen der
traditionellen Gesellschaft, nur schwer durchdringt."”!

Kennzeichen des Pseudo-Modernismus sind: die Mangelhaftigkeit der
technologischen Modernisierung, die von der kulturellen Modernisierung nicht
unterstiitzt wird; die westliche Gesellschaft nachahmende und iibernehmende
postmodernen Tendenzen; die zogernde Teilnahme am sozialen und politischen
Leben. '*?

Ruminien versucht die Modernitdt durch eine liberale Demokratie und
durch Marktwirtschaft zu verwirklichen, aber das als Vorbild genommene
westliche Modell ergibt nur einen fragmentierten Standard, weil die ruménische
Gesellschaft unfihig ist, dies im Ganzen zu verwirklichen. Der Staat selbst hat
versucht diese Anomie des Kollektivismus weiter zu fithren, dabei wird das
Individuum erniedrigt und abgewertet. Zusammen mit einer gesellschaftlichen

193
Armut

ergibt sich ein Konflikt in dem Gesellschaft, Demokratie und
Kapitalismus ein &uBlerer Zwang sind, und somit die (Re)Konstruktion der
Modernitit keinen Erfolg haben kann.'™

Institutionell und technologisch hat die ruménische Gesellschaft den
Traditionalismus iiberwunden, aber der Traditionalismus ist weiterhin in den
gesellschaftlichen Werten préisent, etwa in Form der Angst vor Risiko oder im
Glauben an die Autoritdt der religiosen Erklarungen. Das Fehlen des finanziellen
Wohlstands hat zur Folge, dass sich die Menschen an den traditionellen Werten
orientieren, wodurch sich konservative Verhaltensweisen herausgebilden, welche
die Existenzunsicherheit minimalisieren sollen.'®

Die Spannungen der pseudo-modernen Gesellschaft konnen sich in

paradoxen Verhaltensweisen duflern, wie zum Beispiel: man will sich den Schutz,

1 Vgl. Constantin Schifirnet: Europenizarea responsabilititii sociale corporative intr-o societate

a modernitatii tendentiale, 73-76.

12 vgl. Bogdan Voicu: Romdnia pseudo-modernd, 50-63.

'3 Nach den Daten des Internationalen Wihrungsfonds, ist Ruménien das drmste Land Europas
geworden (vgl. <http://www.money.ro/raport-fmi--romania-e-cea-mai-saraca-tara-din-ue_736561.
htmI> [am 22.02.2011, um 14:38 Uhr]).

1% Vgl. Dan Chiribuci: Tranzitia postcomunistd si reconstructia modernitdtii in Romdnia [Der
postkommunistische Ubergang und die Rekonstruktion der Modernitéit in Ruménien], Cluj-Napoca
2004.

195 Vgl. Bogdan Voicu: Romdnia pseudo-modernd, 64.
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des Staates sichern, aber lehnt die Pflichten, die man gegeniiber dem Staat hat ab,
oder im Falle der Unternechmen, vertraut man den Menschen und den staatlichen
Institutionen nicht, aber stiitzt sich trotzdem auf die menschlichen
Bezichungen.'”*

Als Merkmal bzw. Grund der Pseudo-Modernitit konnte auch die
Kontinuitdt der vor allem politischen, kommunistischen Elite genannt werden.
Eine Verurteilung des Kommunismus fand in Ruménien nicht statt. Der
Politikwissenschaftler Daniel Barbu fasst diese Kontinuitit ganz kritisch
zusammen: ,,Mit der Revolution im Dezember 1989 erzielte der Kommunismus
[in Ruminien] zwei abschlieBende Erfolge: einerseits erfand er die
Zivilgesellschaft und zum zweiten sicherte er sich sein Uberleben. Aus den
Uberresten des Totalitarismus entstand jedoch keine Demokratie.“'’

Die Enttduschung der nachkommunistischen Zeit Ruméniens driickt sich
unter anderem auch darin aus, dass das Jahr 2007, das Datum des Beitritts zur
Européischen Union, fiir wichtiger gehalten wird als das Jahr 1989, in der die
Revolution stattfand.'” Es gibt auch den Versuch mit dem EU-Beitritt die
postkommunistische Zeit und die Zeit der Transformation in Ruménien
abzuschlieBen,'” aber dies ist eher nur mit Vorbehalt zu sehen. Auf Grund der
chaotischen Verwestlichung der ruminischen Zivilsphére, konnten auch die
europdischen Strukturen Ruménien bis heute nicht zu mehr Transparenz
verhelfen. Der Beitritt zur EU wurde in Ruménien, als die einzige Moglichkeit
gesehen sich vom Schatten des Kommunismus endgiiltig zu 16sen.”®

Trotz vier Jahre EU-Mitgliedschaft ist die ruménische Gesellschaft noch
nicht wirklich befreit, denn es fehlt die innere Auseinandersetzung mit der
kommunistischen Vergangenheit, denn dies wiirde erst eine wirkliche Befreiung
ermoglichen. Der EU-Beitritt hat die negative wirtschaftliche und soziale
Situation in Ruménien kaum verbessert. Die Finanzkrise im Jahr 2008 hat die

ganze Situation noch verschlechtert. Demzufolge ist in der ruménischen

0 ygl. ebd., 65.

"7 Daniel Barbu: Die abwesende Republik, Berlin 2009, 22.

198 ygl. Ingeborg Gabriel: Transformationen, 5.

19 Vgl. Cosmin Popa: Romania between 1990 and 2006 or Transition in the National Fashion, in:
Ioan-Aurel Pop, loan Bolovan (Hg.): History of Romania, 677-695, hier: 691-695.

% vgl. Cristian Preda, Sorina Soare: Regimul, partidele si sistemul politic din Romdnia [Das
Regime, die Parteien und das politische System in Ruménien], Bucuresti 2008, 168-177.
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Gesellschaft eine immer stirkere Polarisierung zwischen der eher proeuropiischen
Eliten und der stirker national gesinnten Bevélkerung zu bemerken.*"!

Nach Auswertung der geschichtlichen Entwicklung der ruménischen
Gesellschaft kann man den Schluss ziehen, dass es der ruménischen Gesellschaft
an Freiraum und an Freiheit fehlt um sich selbst wieder zu finden. Die
Moglichkeiten nach dem Kommunismus stellen auch einen Zwang zur Anpassung
dar. Derzeit gibt es eine Entwicklung hin zu wirtschaftlichen, technischen und

292 Ein Vorteil Ruminiens ist, dass

kulturellen Normen der Europédischen Union.
die Modernisierung nicht im Kommunismus stattgefunden hat. Der erfolgreiche
Umgang der Gesellschaft mit der fortschreitenden Modernisierung, ist aber noch
Zukunftsmusik, denn dafiir ist die Entwicklung eines kritischen Geistes
notwendig. Die ruménische Gesellschaft muss ihr Selbstbewusstsein

zuriickgewinnen, ihre eigenen Werte propagieren und ihre Erneuerung und

Integration in Europa durch einen kulturellen Austausch fortsetzen.

3.3. Religiositdt in Rumadnien aus soziologischer Sicht

Die Religion und die Kirche spielt im Leben der ruménischen Gesellschaft
eine bedeutende Rolle. Nach den Daten der AUFBRUCH-Forschung im Jahre
1997 gehorte Ruménien zusammen mit Polen zu den religidsesten Lidndern

Ost(Mittel)Europas.*”?

21 ygl. Kevin Adamson, Sergiu Florean, Tom Thieme: Extremismus in Rumdnien, 327-328. Dazu

kommt noch der starke politische Extremismus, der in kaum einem anderen Mitgliedstaat, in den
vergangenen 20 Jahren, so stark gewesen ist wie in Ruménien. In Ruménien gibt es immer noch
keine eindeutige Unterscheidung von rechts- und linksextremistischen Organisationen. ,,Da fast
alle Akteure in ideologischer Kontinuitdt zum nationalkommunistischen Regime unter Ceausescu
stehen bzw. standen, vermischen sich programmatische Elemente des Rechts- und des
Linksextremismus® (ebd., 326).

2 Die Differenz zwischen Europiisierung und der tatsichlichen internen Lage in Ruminien,
dulert sich vor allem durch einen Druck von Seiten der EU (vgl. Constantin Schifirnet:
Europenizarea responsabilitdtii sociale corporative intr-o societate a modernitdtii tendentiale,
68).

29 Miklos Tomka, Paul M. Zulehner: Religion im gesellschafilichen Kontext Ost(Mittel)Europas,
14, 32-48.
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ABBILDUNG 1: Religiositdt in Ruminien (Quelle: AUFBRUCH 1)
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In Ruminien ist zurzeit eine Revitalisierung der Religiositidt bemerkbar.
Den Ergebnissen der im Jahr 2007 durchgefiihrten Aufbruch-Studie II zufolge, ist

Ruminien zum religiosesten Land Ost(Mittel)Europas geworden.”"*

ABBILDUNG 2: Religiositdt in Ruménien (Quelle: AUFBRUCH II)
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Als religionssoziologische Griinde werden der Fall des Kommunismus, die

quasi Monopolstellung der Religiositit,*”> das niedrige Niveau der Bildung, die

204 Vgl. Paul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel) Europa, 28-76.
2% Das steht im Gegenteil zur Verdienst — Angebot Theorie von Rodney Stark.
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Risiko-Gesellschaft, die existenzielle Unsicherheit und die wirtschaftliche
Rezession genannt.””

Nach den Daten der Volkszidhlung aus dem Jahr 2002 bekannte sich die
Bevdlkerung zu folgenden Religionsgemeinschaften: Orthodoxe — 86,79%,
Romisch-Katholiken — 4,73%, Reformierte — 3,23%, Pentekoste — 1,49%,
Griechisch-Katholiken — 0.88%, Baptisten — 0,58%, Siebten-Tags-Adventisten —
0,43%, Muslime — 0,31%, Unitarier — 0,30%, Christliche nach dem Evangelium —
0,20%, Christliche nach dem alten Ritus — 0,17 %, Evangelisch-Lutherische —
0,12%, Evangelische — 0,08%, Evangelische A.B. — 0,04%, Jidisch — 0,02%,
andere Religionen — 0,41%, Religionslose — 0,05%, Atheisten — 0,03%, nicht
bekannt gegebene Religionen — 0,05%.2"

Wie die Daten zeigen ist Rumédnien ein multikonfessionelles Land mit
orthodoxer Dominanz. Die religiose Zugehdrigkeit steht auch im Zusammenhang
mit der ethnischen Zugehorigkeit. Die Mehrheit der Ruménen sind orthodox oder
griechisch-katholisch, die meisten Ungarn romisch-katholisch, reformiert oder
unitarisch, sowie die Deutschen evangelisch. Diese Tatsache lédsst sich aus der
Geschichte erkldren. Die Reformation beeinflusste nur die Religionszugehorigkeit
in Siebenbiirgen. So nahmen in der Zeit der Reformation die Siebenbiirger
Sachsen fast ausnahmslos die lutherische Konfession an. Viele Ungarn die nicht
romisch-katholisch geblieben sind, haben sich den Lehren Calvins angeschlossen
und nahmen das reformierte Bekenntnis an. Daneben haben sich in Siebenbiirgen

auch noch die Unitarier etabliert.”®

Jede Kirche in Ruminien hat ihre eigene
Sprache, die intern auch verwendet werden darf, Amtssprache ist aber Ruménisch.
Abbildung 3 stellt die Struktur der Bevdlkerung nach Ethnie und Religion

dar (nach den Daten der Volkszdhlung 2002):

206
207

Vgl. Milina Voicu: Romadnia religioasa, 73-96.

Vgl. Centrul de Resurse pentru Diversitate Etnoculturala <http://www.edrc.ro/recensamant.jsp?
regiune id=0& judet_id=0&localitate_id=0> (am 17.11.2010, um 15:40 Uhr); Institutul National
de Statistica < http://www.insse.ro/cms/files/RPL2002INS/vol4/tabele/t5.pdf > (am 17.11.2010,
um 15:45 Uhr).

% Die Unitarier sind eine christliche Sondergruppe die das Trinititsdogma ablehnen. Vgl.
Johannes Oeldemann: Vielfalt mit orthodoxer Dominanz, 403-408.
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ABBILDUNG 3: Die Bevolkerung Ruméniens nach Ethnie und Religion (Quelle:

Institutul National de Statisticd)
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Die ruminische Soziologin, Elena Iulia Gheorghiu, ist der Meinung, dass
soziologisch gesehen, jedem Gesellschaftstypus eine bestimmte Religiositét

entspricht.**

Dan Dungaciu, der ruménische Religionssoziologe meint, dass die
ruménische Religiositit in seiner Beziehung zur Modernitdt und zum
Sdkularismus weder mit der Formulierung von Grace Davies ,,believing without
belonging*“ noch umgekehrt mit ,.belonging without believing* beforscht und
gedeutet werden kann. Die religiose Landschaft Ruméniens unterscheidet sich von
der religiosen Landschaft Westeuropas. Dungaciu unterstreicht, dass aus der
Perspektive der Orthodoxie wenigstens von zwei Modellen der Modernitét in
Europa gesprochen werden muss, ndmlich von einer westlichen und einer
orthodoxen Modernitdt. Im Falle Ruminiens bedeutet dies, dass die orthodoxe
Religion und Kirche im Prozess der Modernisierung gleichzeitig ,.insider* und
,outsider® war. Darunter versteht man, dass die orthodoxe Kirche nicht Teil des
Prozesses der Modernisierung war, aber sehr wohl daran teilgenommen hat. Die

Entzauberung der westlichen Welt bedeutet die Entzauberung der Modernitit als

ein existenzielles Projekt. Weil die orthodoxe Religion und Kirche nicht Teil der

% Vgl. Elena Iulia Gheorghiu: Religiozitate i crestinism in Romdnia postcomunistd, 104.
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Modernitdt war, kann sie aber immer noch als ein alternatives, existenzielles
Projekt vorhanden sein.*'’

Im Folgenden werden die Merkmale der Religiositit in der pseudo-
modernen Gesellschaft Ruminiens betrachtet, vor allem aus der Perspektive der
ruménischen Religionssoziologinnen und Religionssoziologen.

Ruménien gehdrt zu den religidsesten Lidndern in Europa zusammen mit
Malta, Polen und Irland. Das Interessante daran ist, dass in Ruménien 45 Jahre
lang die zwanghafte Sékularisierung der 6ffentlichen Sphire fiihlbar gewesen ist,
und dass es sich um ein mehrheitlich orthodoxes Land handelt. Diese Lénder sind
dadurch verbunden, dass das Christentum bei der Bildung der nationalen Identitét
eine sehr wichtige Rolle gespielt hat. Das stellte auch die Verbindung zur

AuBenwelt her.?!!

Dies bedarf einer weiteren Untersuchung.

In Ruminien findet ein Prozess der gesellschaftlichen Transformation statt.
Dieser Wandel von der traditionellen zur posttraditionellen Gesellschaft verdndert
die Struktur der Gesellschaft, die Beziehung zwischen Kultur und Religion, die
Beziehung zwischen Religiositit und menschlichem Verhalten, und die Rolle der

212 Die Transformation der

religidsen Institutionen aus der Sicht der Religion.
Volksreligiositdt der eher traditionellen Gesellschaft zu einer individuellen
Religiositdt durch personliche Entscheidung ist in ihren Ergebnissen fiir die
Kirchen noch nicht absehbar. Die verschiedenen Konfessionen reagieren
unterschiedlich auf diese kulturelle Transformation. Der Unterschied zwischen
Orthodoxie und westlichem Christentum in diesem Wandlungsprozess, vom
traditionellen zum posttraditionellen, &uBert sich darin, dass das westliche

Christentum bevorzugt wird.*"?

210 Vgl. Dan Dungaciu: Modernity, Religion ans Secularization in the Orthodox Area. The

Romanian case, in: Manuel Franzmann, Christel Gértner, Nicole Kock (Hg.): Religiositdt in der
sdkularisierten Welt. Theoretische und empirische Beitrdige zur Sdkularisierungsdebatte in der
Religionssoziologie, Wiesbaden 2006, 241-259.

*'''Vgl. Elena Iulia Gheorghiu: Religiozitate si crestinism in Romdnia postcomunistd, 108-109.

212 vgl. Miklés Tomka: A legvalldsosabb orszdg?, 44-49. Der Autor bietet eine ausfiihrliche
Beschreibung der Unterschiede traditioneller und moderner Religiositét an.

1 vgl. ebd., 50-51. Die Merkmale der Orthodoxen Religiositit im Unterschied zum westlichen
Christentum sind nach Miklés Tomka: In der Religiositdt des dstlichen Christentums gewinnt die
nicht offizielle und lokale Regelung eine stirkere Rolle. Die liturgische Feier und die Bedienung
der Sakramente sind wichtiger. So wird die Kontrolle der Kirche geringer und die magischen
Elemente in der Manifestation des Glaubens viel starker. Die orthodoxe Theologie bedeutet im
Alltag mehr Liturgie und Einfithlung sowie die Verehrung der Ikonen. Die mystische Tradition
bekommt eine wichtige Rolle. Die Orthodoxie ist vielmehr eine Teilnahme in einer gemeinsamen
gesellschaftlichen und symbolischen Struktur als eine Selbstwahl. So ist der religidse
Individualismus kaum mdglich. Die theologische Tradition der Orthodoxie bezieht die Autonomie
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In diesem Zusammenhang ist es wichtig die Kompatibilitdt von Religiositat
und Modernitdt aus der Perspektive der Sékularisation, auf der personlichen
Ebene in Ruménien, zu untersuchen.

a) Religiositit und Modernitét der Person:

Die Hypothese der ruminischen Soziologin Elena Iulia Gheorghiu lautet,
dass die Religiositit in Ruminien nicht die Unfdhigkeit der Person ist sich an der
Moderne oder Postmoderne anzupassen, sondern es ist vielmehr eine wichtige
Verianderung der traditionellen Religiositdt (des traditionellen Christentums). Das
bedeutet, dass die sozio-kulturellen Bewegungen die in der Welt geschehen, auch
den ruménischen gesellschaftlichen Kontext in allen seinen Sphéren beeinflussen,
so auch die der Religion. Diese Hypothese wird durch folgende Merkmale der
personlichen Religiositit der Menschen in Ruménien, unterstiitzt:*'*

* Jene Personen, bei denen die Religion eine zentrale Rolle spielt, stellen
keine traditionelle Religiositit dar. Dies weist auf postmoderne Tendenzen
hin.

* Diese religiose Person trifft mit der Modernitét eine Abmachung. Die

meisten sind zufrieden, da sie meinen, dass sie iiber ihr eigenes Schicksal

des Individuums nicht auf die profane und gesellschaftliche Ebene des Menschen. Infolgedessen
ist die Anthropologie und Sozialdoktrin der Orthodoxie kaum entwickelt. Der Glaube als
Mysterium wird betont. Hier gewinnt die Kirche und die Hierarchie eine besondere Autoritét.
Weiterhin ist in der Orthodoxie das Heilige und Profane nicht klar differenziert, sie werden mehr
als zusammengehorende Wirklichkeiten betrachtet (vgl. ebd., 51-54). Der Theologe Liviu Jitianu
aus Ruminien présentiert die Unterschiede zwischen der Theologie des Ostens und des Westens
folgenderweise: ,,Die Denkgeschichte Europas weist fiir den Westen und fiir den Osten, allgemein
gefasst, jeweils unterschiedliche Ausgangspunkte, Denkwege, Argumentationsweisen und
Schlussfolgerungen auf. Teilweise unterscheidet sich die Fachterminologie ebenso. Die
unterschiedlichen Merkmale erweisen sich gleichsam als Symptome einer bestimmten Denk-,
Sprach- und Kultur-Region. Daher ergeben sich nicht selten Verstdndigungsschwierigkeiten: es
begegnet ‘Fremdes’. [...] Die religiose Erfahrung [im Osten] wird hauptsidchlich von der
patristischen Denkweise beherrscht und beeinflusst. Typisch ist fiir solch eine Einstellung die
Wichtigkeit der unmittelbaren Erfahrung, die sich auch in der Mystik vergegenwirtigt. Die
Sensibilitit fiir I[deen und Vorstellungen mit apokalyptischem und soteriologischem Charakter ist
hier auch schnell spiirbar. Die Theologie erweist sich in diesem Lebensraum als weniger technisch
oder pragmatisch orientiert; auch die Philosophie baut auf der priméren Erfahrung auf und zeigt
sich daher in ihrer berechtigten Vielheit. Wichtig ist diesbeziiglich ferner die Klarstellung:
Wihrend die Theologie West-Europas mit der Philosophie lange Zeit eng verbunden war und noch
immer ist, wird im Osten die Theologie von der Philosophie und ebenso von den anderen
Wissenschaften meistens klar abgetrennt.” (Liviu Jitianu: Theologie am Stosspunkt westlicher und
ostlicher Kultur, in: ders.: Theologische Studien. Orthodoxie aus Katholischer Sicht, Cluj-Napoca
2008, 11-18, hier: 11f). Obwohl im Osten immer noch fiir eine Trennung zwischen Theologie,
Philosophie und anderen Wissenschaften pladiert wird, ,.kam eine totale Trennung nie zustande.
Die Philosophie hat das Erbe der Patristik zum eigenen Nutzen gebraucht; die Theologie
ibernahm, wenn auch mit (kleinen) Anderungen, die Ergebnisse, die Begrifflichkeit und
Methodologie der philosophischen Schulen* (Liviu Jitianu: Das Ringen zwischen Philosophie und
Patristik, in: ders.: Theologische Studien, 21-42, hier: 21).

1% Vgl. Elena Iulia Gheorghiu: Religiozitate i crestinism in Romdnia postcomunistd, 106-107.
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frei entscheiden konnen und es auch in ihren Hianden halten. Als Ursache
fiir die gesellschaftliche Ungerechtigkeit (zusammen mit der Faulheit und
der Willenlosigkeit) sehen diese religiosen Personen die menschlichen
Néte und empfinden die Konkurrenz als wichtig.”"

b) Glaube und Aberglaube: *'°

Die Religiositdt und der Glaube sind die grundlegenden Werte der Familie
und der ruminischen Gesellschaft. Den soziologischen Untersuchungen zufolge
ist die Voraussetzung filir eine gliickliche Ehe, dass beide Partner dieselbe
Religion haben. Die religiése Erziehung der Kinder ist ebenso wichtig. Die
religiése Bildung zu Hause, im Kreise der Familie, ist immer noch lebendige
Praxis. Die religiose Sichtweise und der Glaube werden immer noch fiir
selbstverstindlich gehalten.

Der Glaube an das Ubernatiirliche bzw. an die Moglichkeit der Existenz des
Ubernatiirlichen ist groB. Der Glaube sowie der Gottesbegriff, nach dem
Verstindnis des Christentums, sind allgemein nicht weit verbreitet.”'” Hingegen
sind die magischen Elemente in der Religiositét sehr prasent.
¢) Religiose Praxis:*'"®

Was die religidse Praxis angeht, zeigen die soziologischen Untersuchungen
in Ruménien, dass das Gebet und die religiosen Rituale eine wichtigere Rolle
spielen als der Gottesdienst.

* Die Relevanz der traditionellen Religiositdt sinkt, das religiose Phanomen
mutiert. Aber diese Verwandlungen iibernehmen in groem Mafe die
Elemente der religiosen Tradition. Das  zeigt, dass die
Sédkularisierungsthese kein allgemein giiltiges Paradigma darstellt.

* Obwohl das Interesse am kirchlichen Ritus sinkt (dies betrifft aber nur den
wochentlichen Kirchenbesuch, da im Gegensatz dazu der monatliche

Kirchenbesuch und die Teilnahme an den kirchlichen Feiern an Feiertagen

1> Dagegen meint Elena Gheorghiu, dass in den postkommunistischen Léndern folgende

Merkmale der religiésen Personen bemerkbar sind: die religiose Person kann sich sehr schwer der
Modernitit anpassen; die Religiositdt jener Person, die die Religion als wichtig empfindet,
offenbart sich eher in traditioneller Weise; die meisten dieser Menschen sind eher unzufrieden,
mogen den Professionalismus nicht und sind schwach gebildet (vgl. ebd., 106.; Miklos Tomka: 4
legvallasosabb orszag?, 55-57).

*1®vgl. Elena Iulia Gheorghiu: Religiozitate i crestinism in Romdnia postcomunistd, 109.

1"V gl. Miklés Tomka: 4 legvalldsosabb orszig?, 59-62.

¥ Vgl. Elena Iulia Gheorghiu: Religiozitate si crestinism in Romdnia postcomunistd, 109-112.
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gestiegen ist),”"” bedeutet das noch nicht, dass man kein Interesse an
Religion und Religiositit hat.

* Diejenigen, die an einem personlichen Gott glauben, gehen 6fters in die
Kirche als jene, die an einen Geist oder an eine hohere Instanz glauben.

* Diejenigen, die nicht in die Kirche gehen, betrachten sich selbst aber als
religios. Man kann feststellen, dass die Zahl der privatreligiGsen
Erscheinungen gestiegen ist. Der Schwund der institutionellen, kirchlichen
Religiositét, der Riickgang des kirchlichen Einflusses, was das Religiose
und die Bestimmung des Gottesbildes betrifft, ist auch bemerkbar. Es wird
die Verstirkung einer subjektiven und personalisierten Religiositét
bemerkbar.

Zusammenfassend ist festzustellen, dass in Ruménien, bei allen groflen
Ereignissen des Lebens die kirchlichen Rituale bendtigt werden. Die religiose
Praxis ist ausgeprigt, obwohl die Orthodoxie den wdochentlichen Kirchenbesuch
nicht erwartet. In Ruminien gehort auch das Gebet zum alltiglichen Leben.”*

d) Religiositit und Sékularisation:**!

Die Frage der Sékularisation in Ruminien ist ein viel betrachtetes Thema
unter den ruminischen Religionssoziologeninnen und Soziologen.””* Im
kommunistischen Ruméinien stellt sich die Sidkularisierung des offentlichen
Raums so dar, dass die Religiositit kaum gesunken ist. Die Modernisierung hat
durch die Urbanisierung und Bildung ihre sékularisierende Wirkung gezeigt. Hat
eine Modernisierung der Religiositdt stattgefunden, so bedeutet dies, dass die
Menschen Kirchenmitglieder geworden sind, aber ihre Religiositét sich ohne die
Lehre der Kirche entwickelt hat.

Die Sidkularisation ist in der Gesellschaft pridsent, aber neben ihr,
koexistieren im rumidnischen Gesellschaftskontext viele starke religiose

AuBerungen und traditionelle religiose Elemente, deren Verschwinden in der

1 vgl. dazu die AUFBRUCH-Daten vom III. Teil Kap. 2.1.2.

29 vgl. Miklés Tomka: 4 legvalldsosabb orszig?, 63-65.

#1'vgl. Malina Voicu: Modernitatea religioasd in societatea romdneascd [Religiose Modernitit in
der ruménischen Gesellschaft], in: Sociologie Romaneasca 1-4 (2001), 70-96, hier: 72-75.

22 Nach der Wende sind insgesamt neunzehn Artikel in drei zentralen soziologischen Zeitschriften
Ruminiens erschienen, die sich mit religionssoziologischen Fragen beschiftigen. Drei aus diesen
behandeln das Thema der Sékularisation in Ruménien. Eine Zusammenfassung bietet Istvan Dénes
Kiss in: Vallasszociologia a posztkommunista Romdaniaban [Religionssoziologie im
postkommunistischen Ruménien], in: Erdélyi Tarsadalom. Szociologiai szakfolyoirat
[Siebenbiirgische Gesellschaft. Soziologische Fachzeitschrift], 5/1 Kolozsvar 2007, 195-206.
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nahen Zukunft unwahrscheinlich ist. Das bedeutet, dass der Sikularisation eine
Gegensikularisation folgt.””

Nach dem Kommunismus miisste der 6ffentliche und politische Raum in
Ruminien mehr sdkularisiert sein als das die Religiositit zeigt, so dass die
Mehrzahl der Bevolkerung gegen die Wiedererscheinung der Religion in der
gesellschaftlichen Offentlichkeit sein miisste.”** Nach Milina Voicu sind drei

225
Zu dem

Typen bemerkbar: der Glaubige, der Sdkularisierte und der Atheist.
Typ des Gldubigen gehoren jene, welche die Anwesenheit der Religion und der
Kirche in der Offentlichkeit, beziechungsweise die Teilnahme der Kirche in der
Politik unterstiitzen. Sie halten es fiir wichtig, dass die Politiker religids sind. Hier
gehdren die traditionellen Gldubigen, die ein Modell unterstiitzen, in welchem sie
sozialisiert worden sind, und nicht nach der Lehre der Kirche religios sind, das
heiflt ein Glaube nach eigener Art. Die Sdkularisierten meinen, dass die Kirche
sich am politischen Leben nicht beteiligen darf aber die Politiker dagegen gléubig
sein sollen. Das bedeutet, dass in der Gruppe der Sdkularisierten der offentliche
Raum zwar sikularisiert wurde, aber der Glaube im Leben des Einzelnen
weiterhin wichtig ist. Der Atheist ist gegen die Teilnahme der Kirche am
offentlichen Leben und empfindet die Religiositdt der Politiker als unwichtig. Alle
drei Typen sind religios: der Atheist reprasentiert die moderne, die Sékularisierten
die kirchliche und die Gldubigen die am wenigsten moderne Religiositt.**®

Zusammengefasst ist festzuhalten, dass in Ruménien die Religiositét prisent
ist, die offentliche Sphire beeinflusst und zugleich einen starken Einfluss auf die
Werte der Privatsphire ausiibt. Ruménien ist das am wenigsten sédkularisierte
Land Mittel(Ost)Europas, wenn man den Einfluss der Religiositit auf das Leben
der Menschen in Betracht zieht.””’

Nach den EVS (European Values Study) Daten aus dem Jahr 1998 gab es in
Ruminien, nach Litauen, die groflte Zahl derer die sich im 6ffentlich-sozialen

Bereich ein Handeln der Kirche wiinschten.??® Nach den Daten von AUFBRUCH

II sind 58,90% der befragten Ruminen ganz einverstanden und 26%

¥ Vgl. Elena Iulia Gheorghiu: Religiozitate i crestinism in Romdnia postcomunistd, 102.

24 Vgl. Istvan Dénes Kiss: Valldsszociolégia a posztkommunista Romdnidban, 201,

¥ ygl. Milina Voicu: Modernitatea religioasd in societatea romdneascd, 70-96.

220 ygl. ebd., 86-89.

**7Vgl. Milina Voicu: Romdnia religioasd, 97-116.

¥ vgl. Miklés Tomka: Modelle und Optionen der Prisenz der Kirche in Ost- und Mitteleuropa in
den Jahrzenten nach der Wende, 298.
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einverstanden, dass die Kirchen und die Religionsgemeinschaften auch am
offentlichen Leben des Ortes teilnehmen sollten.
e) Vertrauen in die Kirche:

Um die gesellschaftliche Relevanz der Kirchen bestimmen zu kdnnen ist es
wichtig das Vertrauen in die Kirche und die Zahl der Mitglieder der Kirche zu
untersuchen.

Das Vertrauen der Kirchen gegeniiber blieb groB, weil die Religion eine
wichtige Rolle im Leben des einzelnen Menschen spielt, aber auch die religiosen
Institutionen sind wichtig und sie erfreuen sich einer Glaubwiirdigkeit. Hingegen
verlieren die regierenden politischen Parteien an Vertrauen. Somit steigt das
Vertrauen in die Kirche. Die Kirche bietet Kontinuitit und Stabilitét in einer sich
verandernden Welt, sie hiitet die Tradition und das Nationalgefiihl. Die
wachsende soziale Instabilitit in dieser Ubergangsperiode, lisst die Blicke der
ruménischen Biirger auf die Kirchen richten, von denen sie das Versprechen einer
besseren Zukunft erwarten. Die groBe Religiositit priagt das Vertrauen in den

Kirchen, und der linksgerichteten Politik.**

In Ruminien gibt es nur eine
schwach entwickelte Zivilgesellschaft, was auch das grofle Vertrauen in der
Kirche erkldren konnte.

Die letzten IMAS-Forschungsdaten kdnnen aber auch als Alarmzeichen fiir
die Kirchen in Ruménien gedeutet werden. Diesen Daten zufolge, ist das
Vertrauen der Bevolkerung in die Kirchen, welches im Jahr 2009 noch 89,3%
betrug, im Januar 2011 auf 81,9% gesunken. Trotz diesem acht prozentigen
Verlust genieft die Kirche groBles Vertrauen in der Bevolkerung. Aber dieses fast
10 prozentige Verlust binnen zwei Jahren, sollte unbedingt zum Nachdenken
anregen. ™’

Die Zahl jener, die sich in Rumiénien einer Kirche zugehdrig fiihlen, ist laut

AUFBRUCH 11, die hochste unter den vierzehn untersuchten Lindern. Hier ist

aber noch zu bemerken, dass obwohl sich nur 2,7% als konfessionslos

¥ Vgl. Milina Voicu: Romdnia religioasd, 117-138.

#% ygl. Alina Voaides, Romulus Georgescu: Nici Biserica, nici Armata nu mai sunt ce-au fost
[Weder die Kirche noch die Armee sind das was sie einst waren], in: Ziarul Adevarul din
17.02.2011 [Die Wahrheit, Zeitung vom 17.02.2011], <http://www.adevarul.ro/actualitate
/politica/Nici Biserica-nici Armata nu mai sunt ce-au fost 0 428357778.html#commentsPage
-1>(am 25.02.2011, um 15:18 Uhr).
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bezeichnen,”' die offentliche und kirchliche Auffassung des Landes fiir nicht

besonders religiés halten.**

Das kann damit zusammenhingen, dass die
Kirchenzugehorigkeit in Ost(Mittel)Europa keine organisatorische Mitgliedschaft,
sondern eher eine vage kulturelle Zuordnung bedeutet. So ist die Zahl jener, die
sich am religios-kirchlichen Leben aktiv beteiligen relativ klein.>*

f) Religiositit von Frauen und Mannern:***

Aus der Perspektive der Pastoraltheologie ist es wichtig zu sehen, wie sich
der religiose Anteil der Frauen und Ménner verteilt. Die Frauen erweisen sich,
auch in Ruménien, religioser als die Ménner. Das ist zumeist in der religidsen
Praxis bemerkbar. Aber die Unterschiede, beziiglich Religiositit, sind bei beiden
Geschlechtern nicht so grof3, obwohl sich ruméinische Ménner religioser erweisen
als Ménner anderer Lénder.

g) Religiositdt und Amoralitét:

In dem mehrheitlich orthodoxen Ruménien ist im Zusammenhang mit
Religiositét auch die Untersuchung der Moral der Gesellschaft wichtig. Mircea
Flonta macht eine kritische Analyse der (volks)religiosen Mentalitdt in Ruménien.
Seiner Vorstellung nach, gibt es in der heutigen ruménischen Gesellschaft keinen
Zusammenhang zwischen Religion und Moral, sie existieren parallel
nebeneinander. Flonta spricht iiber den Mangel einer festverwurzelten
Moraltradition in der ruménischen Gesellschaft. Dieser Mangel offenbart sich vor
allem, nach der brutalen Kontrolle des Kommunismus, im Fehlen des Mitleids
und der Solidaritdt. Daneben seien auch Zeichen der Revitalisierung der Religion
bemerkbar. Diese Situation sei durch die fehlende Verbindung zwischen religidser
Praxis und Moral mdoglich. In diesem Zusammenhang bildet die Moral nicht den
Kern der volksreligiosen Mentalitét, sondern Religiositdt wird als ,, Traditionskult*
gesehen,”’ in der magische Religiositit und Religiositit als Glaube mit falscher

Vorsehung betrieben wird.>**

21 Vgl. Paul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel) Europa, 99.

22 Vgl. Miklés Tomka: 4 legvalldsosabb orszdg?, 54.

3 Vgl. ders.: Modelle und Optionen der Prisenz der Kirche in Ost- und Mitteleuropa in den
Jahrzenten nach der Wende, 295.

2 ygl. ebd., 76-78.

235 Religiositét als ,, Traditionskult™ bedeutet bei Flonta ein Leben nach archaischen Gesetzen. Das
bedeutet, dass der Zweck des Menschen und der Sinn des Lebens ohne personliche Initiative
festgesetzt wird. In dieser Struktur bleibt auch der Priester nur ein strenger Wéchter und Praktiker
der Tradition. Diese Religiositit bleibt auch von den wirtschaftlichen und sozialen Anderungen
unberiihrt (vgl. Mircea Flonta: Ce inseamnd sa fi un bun crestin? O privire criticd asupra
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Die religionssoziologischen Forschungen von Simona Stefana Zetea weisen
einen religidsen Indifferentismus in Ruménien auf. Als Grund fiihrt Zetea die
fehlende religidse Erziehung in der kommunistischen Zeit an und plidiert fiir eine
realistische Auseinandersetzung, der ruménischen Kirchen, mit der realen Lage
der Religiositéit. Sie meint, dass es zwischen den quantitativen und qualitativen
Werten der Religiositit einen groen Unterschied gibt.>*’ Zeichen dafiir sieht sie
in der Korruption des Landes, der groen Zahl der Schwangerschaftsabbriiche, der
verlassenen Kinder, dem Wertemangel und der Gleichgiiltigkeit.”®

Dieses paradoxe Verhalten soll aber nicht unbedingt als ein Zeichen der
Amoralitit oder des Indifferentismus betrachtet werden. Theologisch gesehen ist
der Glaube zuerst das kostenlose Gnaden-Geschenk Gottes und nicht Moral.
Weiterhin geht es hier mehr um die Privatisierung des Glaubens. Dieser Prozess
des Riickzugs der Religion in die Subjektivitit begann mit der Reformation im 16.
Jahrhundert und wurde durch den Kommunismus verstirkt. Die Folge davon war,
welche sich auch heute noch auswirkt, dass die Religion personlicher geworden
ist und ihren Wirklichkeitsbezug verloren hat. Der christliche Glaube bestimmt
das intime und private Leben der Menschen. Dazu kommt noch, von Seiten der
Katholischen Kirche, die fehlende Interpretation des Zweiten Vatikanischen
Konzils. Mit dem Uberrest der neuscholastischen Theologie wird die auch heute
noch bemerkbare Neigung der Christen, den Glauben eher als Privatsache und

29 Die orthodoxe

nicht als offentliche Angelegenheit zu betrachten, verstehbar.
Theologie sucht nach neuen Wegen und Moglichkeiten fiir ein besseres Verhéltnis

zwischen Kirche und Gesellschaft, und strebt eine Theologie der Erneuerung, fiir

menatlitatii religioase in Romdnia de astazi [Was bedeutet ein guter Christ zu sein? Eine kritische
Betrachtung der religiosen Mentalitdt im heutigen Ruménien], in: Mircea Flonta, Hans Klaus
Keul, Jorn Riisen [Hg.]: Religia si societatea civild, 175-200).

2 vgl. ebd., 176-200.

»7 Vgl. Simona Stefana Zetea: Indiferentismul religios, o realitate care ne priveste. Semnale de
alarma asupra starii credintei in Romdnia [Religioser Indifferentismus, eine Realitdt die uns
betrifft. Alarmzeichen iiber den Glauben in Ruménien], in: Studia Universitatis ,,Babes-Bolyai”,
Theologia Catholica, L1 3, Cluj Napoca 2006, 167-188.

¥ Vgl. ders.: O nafiune indiferentd si individualista? Alte semne de intrebare asupra credinei in
Romdnia [Eine gleichgiiltige und individualistische Nation? Andere Fragezeichen iiber den
Glauben in Rumaénien], in: Studia Universitatis ,,Babes-Bolyai”, Theologia Catholica, LII 2, Cluj-
Napoca 2007, 171-196.

239 Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Mikluséak: Nicht wie Milch und Honig, 36-37.
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eine menschliche und gerechte Gesellschaft an, in der die Kirche nicht mehr
weltfremd ist.**°
h) Zusammenfassung:

Die Religiositit in Ruminien beinhaltet traditionelle Elemente, die sich mit
modernen und postmodernen religidsen Elementen mischen. So ist eine Mutation

der traditionellen Religiositit feststellbar.*!

Religiositit und Glaube haben eine
unvermeidliche Rolle im Leben der Menschen und der Gesellschaft. Neben dem
Glauben ist aber auch der Aberglaube stark présent.

Religion und Kultur sind stark verbunden, so konnen die Nicht-Religiosen
nur einigermallen anders handeln als die Religiosen. Das zeigt sich darin, dass die
Mehrheit jener, die sich als nicht-religids bezeichnen, praktizierende Glaubige
sind.*** Die neueste religionssoziologische Forschung AUFBRUCH 1I stellt eine
santimoderne® Haltung der ruménischen (orthodoxen) Kirche fest, die
Unterschiede zwischen dem Glauben in der Stadt und auf dem Land aufweist.
Zugleich ist eine Revitalisierung des Klosterlebens bemerkbar. Sowohl die
orthodoxe als auch die katholische und protestantische Religiositit weisen in

£2% Trotzdem hat sich ein

Ruménien einen vormodernen Charakter au
,,hichtsdkulares Modell der Modernitéit* in Ruménien*** entwickelt, ,,ein Modell,
das alternativ ist zum sdkularen Modell Westeuropas, iiberaus gut mit den

traditionellen populiren Formen der orthodoxen Religiositit* gesattigt ist.**’

3.4. Die Kirchen in Rumanien aus der Perspektive des rumanischen
Staates
Als letzter Punkt wird die Beziehung zwischen Kirche und Staat, das im

Kultusgesetz verankert ist behandelt sowie die allgemeinen pastoraltheologischen

Folgerungen fiir die Kirchen in Ruméinien.

9 vgl. Liviu Jitianu: Dumitru Staniloae. Ein Theologe des 20. Jahrhunderts, in: Liviu Jitianu:

Theologische Studien, 61-108, hier: 85-86.

*1'Vgl. Elena Iulia Gheorghiu: Religiozitate i crestinism in Romdnia postcomunistd, 112.

2 ygl. Miklos Tomka: A4 legvalldsosabb orszdg?, 67.

243 Obwohl man bemerken muss, dass die orthodoxe Kirche am meisten vormodernen Charakter
zeigt und die katholischen und protestantischen Kirchen am wenigsten durch vormoderne Zeichen
bezeichnet sind.

*% Der AUFBRUCH-Studie nach gehért Moldawien und teilweise Serbien zu diesem
Religiositétstyp, aber neben den Differenzen gehort die ganze europdische Orthodoxie zu diesem
Modell der Religiositdt. Vgl. Paul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und
Kirchen in Ost(Mittel) Europa, 176-179.

* ygl. ebd., 179.
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Das neue Kultusgesetz ist erst 2007 erschienen.”*® Dieses Gesetz sichert die
Religionsfreiheit aller Menschen in Ruménien. Daneben gibt es wichtige
Regelungen beziiglich der Anerkennung, der Finanzierung des Kirchenpersonals,
sowie des Unterrichts, der Organisation der einzelnen Kirchen und religidsen
Gemeinschaften. Offiziell sind in Ruminien 18 Religionsgemeinschaften**’
anerkannt, die der Zahl ihrer Gldubigen entsprechend vom Staat finanziell
unterstiitzt werden.**® Der Staat finanziert sowohl die Gehilter der Kleriker, jene
der Laienangestellten, als auch die Renovierung und den Bau von Kirchen und
kirchlichen Gebéuden.

Laut dem Kultusgesetzt wird die Rolle der Kirchen vom ruménischen Staat
im spirituellen, erzieherischen, sozial-karitativen, kulturellen Bereich anerkannt.
Man betrachtet die Kirchen als soziale Partner und Wirker des sozialen Friedens.
Den Kirchen wird weiterhin eine wichtige Rolle in der ruménischen Geschichte
und im Leben der ruméinischen Gesellschaft zuerkannt. Die Kirchen sind

gegeniiber dem Staat autonom. Es gibt keine Staatskirche und der Staat ist, dem

¢ Legea nr. 489/2006 privind libertatea religioasa si regimul general al cultelor publicatd in

Monitorul oficial, Partea I, nr. 11/08.01.2007 [Gesetz Nr. 489/2006 iiber die Religionsfreiheit und
die allgemeine Regelung der Kulte, verdffentlicht im Anzeiger 1. Teil, Nr. 11 vom 08.01.2007],
<http://www.culte.ro/ DocumenteHtml.aspx?id=1661> (am 27.10.2010, um 13:45 Uhr).

**7 Die 18 anerkannten Religionsgemeinschaften sind: Ruminisch Orthodoxe Kirche (Biserica
Ortodoxd Romana), Serbisch Orthodoxes Bistum von Temeschwar (Episcopia Ortodoxa Sarba de
Timigoara), Romisch-Katholische Kirche (Biserica Romano-Catolicd), die mit Rom Unierte
Ruménische Griechisch-Katholische Kirche (Biserica Roméana Unitd cu Roma, Greco-Catolicd),
Erzbistum der Armenischen Kirche (Arhiepiscopia Bisericii Armene), Russisch Christliche Kirche
nach dem alten Ritus in Ruménien (Biserica Crestind Rusd de Rit Vechi din Romaénia),
Reformierte Kirche in Ruménien (Biserica Reformata din Romania), Evangelische Kirche A.B. in
Ruminien (Biserica Evanghelici C.A. din Romania), Evangelisch-Lutherische Kirche in
Ruminien (Biserica Evanghelicd Lutherana din Romania), Unitarische Kirche in Siebenbiirgen
(Biserica Unitariand din Transilvania), Union der Baptist-christlichen Kirchen in Ruménien
(Uniunea Bisericilor Crestine Baptiste din Romania), Christliche Kirche nach dem Evangelium in
Ruminien — Union der Christlichen Kirchen nach dem Evangelium in Ruménien (Biserica
Crestina dupd Evanghelie din Roméania — Uniunea Bisericilor Crestine dupa Evanghelie din
Romania), Ruminisch Evangelische Kirche (Biserica Evanghelicd Romana), Pentikostale Union —
Kirche Gottes Apostolisch in Ruménien (Uniunea Penticostald — Biserica lui Dumnezeu
Apostolica din Romania), Christliche Kirche der Siebten-Tags-Adventisten in Ruménien (Biserica
Crestina Adventista de Ziua a Saptea din Romania), Foderation der Jiidischen Gemeinden in
Ruminien (Federatia Comunitatilor Evreiesti din Romania), Islamischer Kult (Cultul musulman),
Religiose Organisation der Zeugen Jehovas (Organizatia Religioasd Martorii lui Iehova). Vgl.
Legea nr. 489/2006 privind libertatea religioasd si regimul general al cultelor publicatd in
Monitorul oficial Partea I, nr. 11/8.01.2007, <http://www.culte.ro/DocumenteHtml.aspx?id=1661>
(am 27.10.2010, um 13:45 Uhr).

¥ Die Verteilung der Gelder wird aber auch mit den Kirchen besprochen (vgl. Zoltan Sipos:
, Megszentelik a teret”. Mi a magyardzata az ortodox terjeszkedésnek Székelyféldon? Interju
Nagy Mihdly Zoltinnal, a Vallasiigyi Allamtitkarsag magyar egyhdzakért felelés tandcsosaval.
[,,Sie heiligen den Raum*. Was ist die Erklarung fiir die orthodoxe Expansion im Szeklerland?
Interview mit Mihaly Zoltan Nagy, dem verantwortlichen Ratgeber des Kultusministeriums fiir die
ungarischen Kirchen], <http://itthon.transindex.ro/?cikk=10105> [am 20.03.2010, um 12:42 Uhr]).
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Gesetz nach, gegeniiber jedem religiosen Glauben, beziehungsweise gegeniiber
jeder atheistischen Idee neutral. Alle Kirchen sind also vor dem Gesetz gleich,
und so darf keine Kirche vom Staat privilegiert oder diskriminiert werden. Der
Staat unterstiitzt die spirituell-kulturelle und soziale Aktivitit der Kirchen in den

Fillen wo sie gemeinsame Interessen vertreten.**’

3.5. Pastoraltheologische Herausforderungen

Pastoraltheologisch gesehen sind die flir Ost(Mittel)Europa préisentierten

259 Riir die Kirchen und fiir

Folgerungen auch fiir die Kirchen Ruméniens giiltig.
die Gesellschaft in Ruménien ist die groBe Armut die Herausforderung der
heutigen Zeit. Das verlangt nach diakonischen Einrichtungen der Kirchen. Die
grofle Unzufriedenheit, Gleichgiiltigkeit und Vertrauenslosigkeit der Bevolkerung
gegeniiber der Politik fordert ein kirchlich-politisches Engagement. Das ist nicht
eine Kirche die sich in die Politik einmischt, sondern eine Kirche die gleichzeitig
mystisch und so politisch ist, ein Beispiel der Solidaritit ist und sich fiir die

2 .
1 In  diesem

Verdnderung der gesellschaftlichen Ordnung engagiert.
Zusammenhang ist die Wiederherstellung der menschlichen Wiirde auch eine
Aufgabe der Kirche.

Der Staat erwartet auf Grund der religidsen, ethnischen und kulturellen
Vielfalt sowie auf Grund der starken Verbindung von Nation und Kirche,
beziehungsweise Kultur und Kirche, seitens der Kirchen eine funktionierende
Okumene und dass sie Vertreter der Versohnung zwischen den Nationen sind.**

Die oben présentierten religionssoziologischen Untersuchungen von West-,
Ost(Mittel)Europa und Ruménien haben gezeigt, dass es in Ruménien nicht um
eine Wiederkehr der Religion wie in Westeuropa handelt, sondern eher eine
stindige Zunahme der Religiositit bemerkbar ist. Die Sensibilitdt der
gegenwirtigen Gesellschaft fiir das Geheimnisvolle ist in Ruménien immer

prisent; es verbirgt eine starke spirituelle Kraft. So haben die Kirchen einen

groBBen Vorteil, beziiglich ihrer Positionierung in der Gesellschaft; Gott ist in

9 vgl. Art. 7-9. des Kultusgesetzes, in: Legea nr. 489/2006 privind libertatea religioasa si regimul

general al cultelor publicatd 1n  Monitorul oficial Partea I, nr. 11/8.01.2007,
<http://www.culte.ro/DocumenteHtml. aspx?id=1661> (am 27.10.2010, um 13:45 Uhr).

%vgl. I. Teil Kap. 2.4.

»1'ygl. III. Teil Kap. 1.4. und Kap. 2.3.

2 Vgl. III. Teil Kap. 2.2.10.
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Ruménien nicht vergessen. Das Erleben Gottes spielt im Leben der Menschen in
Ruménien eine bestimmende Rolle.

Die Kirchen diirfen aber den Dialog mit den immer stirker in der
Gesellschaft eindringenden Auswirkungen der westlichen (Post)Modernitét, nicht
meiden. Die Spaltungen zwischen Religiositdt und Moralitdt in der Gesellschaft
sowie der sehr lebendige Aberglaube, konnen auch als Differenz zwischen den
Glaubensinhalten und der gegenwirtigen ,,Glaubenspraxis® gedeutet werden. Die
Kirche hat aber erstens die Aufgabe den Glauben als Geschenk Gottes fiir die
Menschen bewusst zu machen und erst danach die daraus resultierende Praxis zu
verstédrken.

Der aktuelle Vertrauensverlust gegeniiber den Kirchen in der ruménischen
Gesellschaft, kann als ein taktischer und strategischer Fehler der Kirchen in ihrer
gesellschaftlichen Positionierung gedeutet werden.”” Die Kirchen in Ruménien

diirfen ihre Chance nicht verpassen.

4. Die romisch-katholische Kirche in Rumanien:

Geschichtlicher Riickblick und gegenwartiger Kontext

4.1. Die regionale Vielfalt und die Multinationalitit der romisch-

katholischen Kirche in Rumanien

Die Geschichte der romisch-katholischen Kirche in Ruménien, dargestellt in
Form einer Synthese, wurde noch nicht geschrieben. Die erste Schwierigkeit bei
der Schaffung solch eines Werkes, sind die verschiedenen geschichtlichen
Entwicklungen der Regionen Ruminiens. Weiterhin erfordert eine solche Arbeit

ein komplexes Wissen {iiber Religionswissenschaft, Soziologie, Ethnologie,

3 Der Religionsanthropologe Marius Vasileanu gibt in seiner Analyse eine mdgliche Antwort

darauf, was in der Gesellschaft, aus der Hinsicht der Orthodoxen Kirche, zum Vertrauensverlust
der Kirchen fithren konnte. Seiner Meinung nach sind wichtige Griinde dieses Verlustes: die
Korruption innerhalb der Kirche, die grofe finanzielle Unterstiitzung vom Staat, trotz der
Finanzkrise, und die schlechte Kommunikation der Orthodoxen Kirche mit der Bevolkerung. Aber
nicht nur die Orthodoxe Kirche, sondern auch die anderen Kirchen haben ihre eigenen Fehler, die
zum Verlust des Vertrauens in den kirchlichen Institutionen fiihrten (vgl. Marius Vasileanu: De ce
scade Increderea In Biserica? [Warum sinkt das Vertrauen in der Kirche?], in:
<http://www.contributors.ro/reactie-rapida/de-ce-scade-increderea-in-biserica> [am 25.02.2011,
um 15:44 Uhr]).
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Geschichte Ost-Europas, sowie Tliber Vergangenheit und Gegenwart der
osteuropiischen Orthodoxie und des Katholizismus.**

Die romisch-katholische Kirche in Ruménien vereinigt in sich Gemeinden,
die sehr vielfiltig und mit einem sehr unterschiedlichen kulturellen, sozialen,
geschichtlichen und nationalen Hintergrund ausgestattet sind, vergleichbar mit der
Gesellschaft Ruméniens. Darum ist es eine Herausforderung die Sendung der
Kirche mit einem einheitlichen theologischen Grundkonzept zu erfiillen. Aber in
diesem Sinn ist es auch eine Chance, die echte Einheit in der Vielfalt die uns in
der Welt umgibt, zu verwirklichen. So kann die Kirche als authentisches Zeichen,
ein beispielgebender Vertreter Gottes und der Menschen in der Welt sein. Dazu
braucht sie aber eine wirklich befreiende Anamnese ihrer Geschichte und ihrer

heutigen Situation.

4.2. Die romisch-katholische Kirche vor dem Kommunismus

Vor 1914 hatte der junge ruménische Staat nur zwei romisch-katholische
Dibzesen: Bukarest”” und Iasi*>°. Beide waren kleine katholische Didzesen neben
der groBen orthodoxen Mehrheit. Durch den Trianoner Friedensvertrag von 1920
wurde das neue Rumdnien um vier romisch-katholische Didzesen reicher: die
Didzese Siebenbiirgen im Ganzen®’, die Diézese Oradea (GroBwardein)™®, Satu-

259 .. . .
Mare (Sathmar) und Timisoara (Temeschwar)’®, sind zwischen dem

ehemaligen Ungarn und Ruminien aufgeteilt worden. Die letzten drei Didzesen

% ygl. Meinolf Arens: Jegyzetek a moldvai csiangdk multjdhoz és jelenlegi helyzetéhez (I.)

[Notizen zur Vergangenheit und gegenwértigen Lage der Moldauer Tschangos], in: Korunk 8
(2005), 76-83. Die Mehrheit der anspruchsvolleren kirchengeschichtlichen Arbeiten beschéftigen
sich mit der mit Rom Unierten Kirche. Diese Arbeit kann auch fiir die romisch-katholische Kirche
ein Beispiel sein (vgl. Agoston Olti: Meghurcolt-Ugynok-Tartétiszt. A Securitate irattirdnak
egyhaztirténeti forrasai [Blofgestellter-Agent-Geheimoffizier], in: Szabolcs Varga, Lazar Vértesi:
Az 1945 utani magyar katolikus egyhdztérténet uj megkozelitései [Neue Anndherungen der
ungarischen katholischen Kirchengeschichte nach 1945], Pécs 2007, 208-218, hier: 208.)

3 Die Erzdiozese Bukarest war am 27. April 1883 vom Papst Leo XIIL. mit dem apostolischen
Brief Praecipuum munus gegriindet.

% Die Didzese Iasi wurde am 27. Juni 1884 vom Leo XIIL mit dem Brief Quae in christiani
nominis incrementum ins Leben gerufen.

»7 Der erste ungarische Konig, der Heilige Stephanus hat 10 Didzesen griinden lassen, darunter
auch die Didzese von Siebenbiirgen, die 1003 — 1009 gegriindet worden ist, mit dem Sitz in Alba
Tulia (Karlstadt). Sie ist eine der &ltesten ungarischen Didzesen.

¥ Diese Diozese hat der Heilige Ladislaus im 12. Jh. gegriindet. Zuerst nur eine Kirche und spéter
die Didzese, aber der genaue Zeitpunkt der Griindung ist nicht bekannt.

% Die Diézese Sathmar wurde von Franz II. aus der Diozese Eger herausgenommen. Weil er den
Papst Pius VII. nicht verstdndigt hat, kam die bestéitigende pépstliche Bulle erst spiter im August
1804.

% Die Di6zese Temeschwar ist 1930 aus dem ruménischen Teil der Didzese Csanad entstanden.
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entstanden, aus den Teilen der ungarischen Didzesen, welche zu Ruminien
gekommen sind.

In der darauf folgenden Zeit war die Religionsfreiheit in Ruménien nur
formal gesichert. Auler die orthodoxen Kirchen, wurden alle anderen Kirchen um
ihres Vermogens, ihre sozialen, bildenden sowie erziehenden Rollen, in der
ruménischen Gesellschaft schrittweise enthoben. >’

Unmittelbar nach dem Ersten Weltkrieg begannen diplomatische Gespriache
zwischen der ruminischen Regierung und dem Vatikan, die mit einem Konkordat
besiegelt wurden. Das Konkordat mit dem Heiligen Stuhl wurde sowohl von den
romisch-katholischen Ungarn als auch von der orthodoxen Mehrheit negativ
interpretiert. Der Vertrag hatte die Unverletzlichkeit der Kirchengiiter, den freien
Kontakt der Bischofe zu den Glaubigen und mit dem Heiligen Stuhl, und die

Aufrechterhaltung des damaligen konfessionellen Schulsystems garantiert. >

4.3. Leidensweg der Gliubigen in der kommunistische Ara

Die ruménisch kommunistische Partei kam 1945 an die Macht und sah in
der katholischen Kirche einen Gegner ihrer Politik. Der Leidensweg der Kirche
begann 1948. Die kommunistische Staatsregierung betrachtete die katholische

Kirche als Feind der Nation, weil sie der Politik der neuen Demokratie nicht

263

dienen wollte und die Trennung vom Papst zuriickwies.”” Eine Reihe von

Rechtsvorschriften 16ste die Autonomie der christlichen Kirchen in Ruménien auf,

und es wurde die staatliche Uberwachung iiber ihnen angeordnet.”**

! Im Beschluss von Alba Iulia vom 1. Dez. 1918, der die ,,Vereinigung von Siebenbiirgen und
Ruménien vorsah, wurde fiir den Minderheitenbereich die Religionsfreiheit versichert. Trotz des
22. Paragraphen der ruménischen Verfassung von 1923, der eine Gleichberechtigung der
Religionsgemeinschaften sichern sollte, hatte die orthodoxe Kirche bevorzugte Rechte. Das Gesetz
tiber die Struktur der orthodoxen Kirche von 1925, hob die orthodoxe Kirche in den Rang der
vorherrschenden Kirche in Ruménien (vgl. Jozsef Marton, Tamas Jakabbfy: Az erdélyi
katolicizmus szdzadai [Jahrhunderte der Siebenbiirger Katholizitdt], Online erreichbar in: Péter
Pazmany Elektronische Bibliothek: <http:/www.ppek.hu/k292.htm> [am 06.07.2011, um 15:06
Uhr]).

2 Das Konkordat sollte die schwere Situation der mit Rom Unierten Kirche regeln. Die romisch-
katholischen Ungarn haben diesen Konkordat als Kompromiss erlebt: sie iibergaben zum Beispiel
Zentren und Kirchen der mit Rom Unierten Kirche, die — nachdem diese Kirche vom Staat
aufgelost wurde — von der orthodoxen Kirche iibernommen wurden; die ruménisch sprachige
Di6zese Bucuresti wurde mit 70.000 Glaubigen zur Metropolie; die Zahl der ruménisch sprachigen
katholischen Bischofe vermehrte sich. Der Vertrag wurde am 7. Juli 1929 ratifiziert und am 17.
Juli 1948 vom ruménischen Staat einseitig gekiindigt (vgl. ebd.).

03 vgl. Jozsef Marton: Arhidieceza de Alba Iulia intre anii 1948-1989, 9-10.

%% Die erste kommunistische Verfassung in Ruminien trat am 13. April 1948 in Kraft (Vgl.
Constitutia Republicii Populare Roméane 1948 [Verfassung der Ruménischen Volksrepublik],
<http://www.rogoveanu.ro/constitutia/const1948.htm> [am 13.07.2011, um 18:30]).
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Im Juli 1948 hat der ruménische Staat das im Jahre 1927, mit dem Vatikan
abgeschlossene Konkordat fiir nichtig erkliart. Im August wurde das Vermogen
der Kirchen, Kongregationen und Gemeinden verstaatlicht.*®> Die
Unterrichtsstruktur wurde vereinheitlicht und laizisiert. So wurden alle
kirchlichen Schulen geschlossen und die ganze Infrastruktur verstaatlicht.>*

Noch im selben Monat erschien das neue Kultusgesetz, das
uneingeschrinkte Staatskontrolle iiber die Kirchen erméglichte:*®’

* Die Zahl der Diozesen wurde an die Gesamtzahl der Glaubigen gebunden,
eine Didzese musste mindestens 750.000 Glaubige haben. So blieben nach
dem neuen Kultusgesetz von 1948 nur mehr zwei Didzesen iibrig, die vom

268 ‘e
und Didzese

Staat genehmigt worden waren: Dibdzese Alba-Iulia
Bukarest’®””. Die vom Staat nicht anerkannten Didzesen — Temeschwar,
Oradea und Sathmar — wurden zum Hauptdekanat abgestuft und die
Bischofe dieser Dibzesen wurden pensioniert.””’ Praktisch existierten
diese Didzesen weiterhin, weil der Vatikan ihre Abschaffung nicht
anerkannt hatte und bischofliche Vertreter, die so genannten ordinarius

271

substitutus, zu Geheimordinariate ernannt wurden.”’ Bereits am 29. Juli

1948 wurden die Bischofe durch das vatikanische Dekret De nominatio

Ordinarium angewiesen zwei Geheimordinariate zu ernennen, die im

72

Notfall die Didzese leiten sollen.””” Diese Anordnung sollte die

293 Silvia Bereczki: A II. vatikani zsinat hatdsai az erdélyi romai katolikus egyhdz életére [Die
Auswirkungen des II. Vatikanischen Konzils auf das Leben der rémisch-katholischen Kirche
Siebenbiirgens], Dissertation, vorhanden in der Bibliothek der Romisch-Katholischen
Theologischen Fakultit Cluj-Napoca, 55.

2% Die Verstaatlichung der kirchlichen Schulen und die Reformen des Unterrichtssystems wurden
im Dekret 176 im Anzeiger Nr. 175 und 177/03.08.1948 geregelt (vgl. Mihaly Zoltan Nagy: 4
roman Egyhaziigyi Hivatal Irattardnak hasznosithatésaga az egyhaztorténeti kutatasokban [Die
Verwertung des Archivs der Ruménischen Kirchenamtes in den kirchengeschichtlichen
Forschungen], in: Szabolcs Varga, Lazar Vértesi: Az 1945 utani magyar katolikus egyhdztorténet
uj megkozelitései, 197-207, hier: 197-198).

7 Das Kultusgesetz siehe in: Monitorul Oficial, Nr. 177 und 178/04.08.1948 (vgl. dazu: Zoltan
Mihaly Nagy: 4 roman Egyhaziigyi Hivatal Irattaranak hasznosithatosaga az egyhadztorténeti
kutatasokban, 199-200; Silvia Bereczki: A II. vatikani zsinat hatdsai az erdélyi romai katolikus
egyhaz életére, 55%).

2% Fiir die Didzesen Alba, Temeschwar, Oradea und Sathmar.

*%9 Fiir Bucuresti und Iasi.

1% vgl. Zoltan Mihaly Nagy: 4 romdn Egyhdziigyi Hivatal Irattirdnak hasznosithatésiga az
egyhaztorténeti kutatasokban, 200.

> vgl. Secretariatul de Stat pentru Culte: Biserici, Culte si Organizatii Religioase. Biserica
Romano-Catolica, <http://www.culte.ro/ClientSide/cult.aspx?rel ID=rel-295> (am 03.12.2007,
um 23:40 Uhr).

2 Uber die Geheimordinarien in Siebenbiirgen siche Ferenc Lestyan: Erdélyi Szibéria
[Siebenbiirgisches Sibirien], Gyulafehérvar 2003, 127-153.
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Kontinuitét der Jurisdiktion sichern, falls der Bischof verhaftet wird. In so
einem Fall musste der erste Geheimordinarius fiir die Leitung der Didzese
sorgen. Falls auch er daran gehindert wurde, trat der zweite
Geheimordinarius an seine Stelle, der wieder zwei Ordinarien ernennen
musste. Dies alles wurde durch das Beichtgeheimnis geschiitzt. Die
Nuntiatur’” hatte heimlich die Anordnung fiir beide katholische Riten,
romisch-katholisch und uniert, Bischofe zu weihen.”” Diese waren vom
rumdnischen Staat formal nicht anerkannt, obwohl sie praktisch so
behandelt wurden.””

* Jede anerkannte Kirche musste ein Organisations- und Wirkungsstatut
dem Kultusministerium einreichen. Aron Marton und Anton Durcovici,
die zwei noch in Funktion gebliebenen romisch-katholischen Bischofe,
gemeinsam mit [uliu Hossu, dem Bischof der Unierten Kirche von Cluj,
hatten ein Statut erarbeitet, aber dieses wurde vom Kultusministerium
zuriickgewiesen.”’® Die Folge war, dass die romisch-katholische Kirche
Ruméniens, kein vom Kultusgesetz anerkanntes, Organisations- und
Wirkungsstatut gehabt hatte. So wurde die romisch-katholische Kirche nur
als tolerierte Kirche ,,zugelassen®. Der Grund dafiir war, dass der Bischof
von Alba, Aron Marton, alle gesetzliche Regelungen, welche die Rechte
und Lehre der Kirche verletzt hitten, zurlickgewiesen hat. Daneben hat die
romisch-katholische Kirche, der abgeschafften griechisch-katholischen
Kirche ein Heim gesichert.

* Die Jurisdiktion des Papstes iiber die katholische Kirche Ruméniens wurde
vom ruménischen Staat nicht anerkannt.

* Ein Konfessionswechsel wurde vorgeschrieben, Ziel dessen war die

Abschaffung der griechisch-katholischen Kirche: am 2. Dezember 1948

*” Die Nuntiatur wurde im Jahr 1952 aufgelost (vgl. Silvia Bereczki: 4 II. vatikéni zsinat hatdsai

az erdélyi romai katolikus egyhaz életére, 63).

21 Vgl. Jozsef Marton, Tamas Jakabffy: Az erdélyi katolicizmus szdzadai.

13 Vgl. Secretariatul de Stat pentru Culte: Biserici, Culte si Organizatii Religioase. Biserica
Romano-Catolica, <http://www.culte.ro/ClientSide/cult.aspx?rel ID=rel-295> (am 03.12.2007,
um 23:40 Uhr).

276 ygl. Secretariatul de Stat pentru Culte: Biserici, Culte si Organizatii Religioase. Biserica
Romano-Catolica, <http://www.culte.ro/ClientSide/cult.aspx?rel ID=rel-295> (am 03.12.2007,
um 23:40 Uhr).
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wurde sie zwangsweise aufgeldst. Die unierten Kirchen wurden {iberall
von den orthodoxen Gemeinden iibernommen.*”’

Im August 1949 wurden alle katholischen Institutionen und
Ordensgemeinschaften, die sich mit Sozialarbeit und pddagogischer Erziehung

278 M: . 279
’® Die Ordensgemeinschaften wurden verboten.”’

beschéftigt haben, aufgelost.
Bischof Aron Marton wurde verhaftet und zu einer lebenslangen Haftstrafe
verurteilt. Auch Bischof Durcovici wurde verhaftet, offiziell hatte Ruménien zu
dieser Zeit keinen freien Bischof mehr. Der Nuntius wurde des Landes verwiesen
und die diplomatischen Beziehungen mit Rom wurden abgebrochen. Ab 1951
wurden die MaBnahmen gegen die katholische Kirche weiter verschirft.”** Der
Kontakt mit Rom wurde zusitzlich erschwert, indem 1952 die Nuntiatur aufgeldst
wurde.”!
Der Staat fiihlte sich dazu berechtigt, alle Bereiche der katholischen Kirche

zu kontrollieren und zu beeinflussen. Auch die theologischen Schulen® und der

"7 Das Verbot der unierten Kirchen hat noch immer schwerwiegende Auswirkung auf die

postkommunistische Situation. Die orthodoxe Kirche hat immer noch nicht die Gebdude
zuriickgegeben. Damit wird der Wiederaufbau der unierten Kirche erschwert (vgl. Peter Torok,
Irena Vaisvilaite: Internationale Beziehungen, in: Andras Maté-Toth, Pavel Mikluscak: Kirche im
Aufbruch, 275-287, hier: 278).

"8 ygl. Silvia Bereczki: A II. vatikani zsinat hatdsai az erdélyi rémai katolikus egyhdz életére,
248.

" Vgl. Danut Dobos: Arhidieceza de Bucuresti in perioada 1948-1989 [Die Erzdiozese Bukarest
in den Jahren 1948-1989], in: CNSIBCR: Biserica Romano-Catolica din Romdnia in timpul
prigoanei comuniste, 30-45, hier: 41.

0yl Silvia Bereczki: 4 II. vatikdni zsinat hatdsai az erdélyi rémai katolikus egyhdz életére, 56-
57.

1 ygl. ebd., 63.

2 Nach dem Dekret 178 vom 04.08.1948 durfte die katholische Kirche nur ein einziges
theologisches Institut mit Universitétsstatus in Alba Iulia haben. Bis 1948 hatten alle Didzesen
eigene Priesterseminare. Es wurden das Seminar und die Theologische Akademie in Bukarest (vgl.
Danut Dobos, Arhidieceza de Bucuresti in perioada 1948-1989, 39), Seminar und theologische
Akademie ,,Sfantul losif™ in lasi (vgl. Danut Dobos, Cristinel Farcas: Dieceza de lasi in perioada
1948-1989 [Die Diodzese lasi in den Jahren 1948-1989], in: CNSIBCR: Biserica Romano-Catolica
din Romdnia in timpul prigoanei comuniste, 46-66, hier: 55), die Theologische Fakultidt von
Oradea (vgl. Jozsef Fodor: Dieceza de Oradea intre anii 1948-1989 [Die Ditzese Oradea in den
Jahren 1948-1989], in: CNSIBCR: Biserica Romano-Catolica din Romania in timpul prigoanei
comuniste, 67-82, hier: 69), das Priesterseminar in Sathmar (vgl. Laszl6 Bura: Dieceza de Satu-
Mare in perioada 1948-1989 [Die Didzese Sathmar in den Jahren 1948-1989], in: CNSIBCR:
Biserica Romano-Catolica din Romania in timpul prigoanei comuniste, 83-96, hier: 85-86) und
das Theologische Seminar von Temeschwar (vgl. Claudiu Calin: Dieceza de Timisoara intre anii
1948-1989 [Die Didzese Temeschwar in den Jahren 1948-1989], in: CNSIBCR: Biserica Romano-
Catolica din Romdnia in timpul prigoanei comuniste, 97-120, hier: 100-102) geschlossen. Trotz
der atheistischen Erziehung in den Schulen blieb die Anzahl der Priesteramtskandidaten hoch.
Daraufhin fiihrte die kommunistische Regierung den numerus clausus ein. Damit konnte nur mehr
eine vorgeschriebene Anzahl an Personen ins Priesterseminar aufgenommen werden, letztlich nur
5 Kandidaten fiir die 4 Didzesen aus Siebenbiirgen. Man muss aber noch hinzufiigen, dass
zwischenzeitlich das Priesterseminar in lasi geéffnet wurde (vgl. Ferenc Lestyan: Az erdélyi romai
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Lehrplan  mussten vom  Kultusministerium  bestitigt werden. Die
Theologieprofessoren bendtigten fiir ihren Unterricht vom Kultusministerium eine
sogenannte ,,Betriebserlaubnis®. Dies wurde spéter zur Pflicht aller kirchlichen
Angestellten. Diese Betriebserlaubnis konnte vom Ministerium beliebig
zuriickgenommen werden.”

Ein weiteres Problem stellte der ,,R6misch-katholische Status**®* dar, den
Bischof Aron Marton suspendiert hatte.”® Einerseits aus Angst, dass aufgrund der
groflen Anzahl der Laien die im Status titig waren, das Zusammenwirken mit der
kommunistischen Regierung groBer werden konnte, anderseits, weil der Besitz
des Didzesanrates verstaatlicht worden war und somit die Tatigkeit dessen nicht
mehr notwendig war. Der Bischof hatte, bis auf Weiteres, die Administration
seinem Wirkungskreis unterstellt.

1950 wollte der kommunistische Staat den Status wieder ins Leben rufen

286

und zu seinem eigenen Zweck nutzen.” Durch den Status sollte die katholische

Kirche in den Verfassungsrahmen der kommunistischen Regierung eingefiigt

katolikus piispokség a kommunista rendszer elsd évei alatt [Das romisch-katholische Bistum aus
Siebenbiirgen in den ersten Jahren des kommunistischen Regimes], Manuskript).

3 vgl. Silvia Bereczki: 4 II. vatikdni zsinat hatdsai az erdélyi romai katolikus egyhdz életére, 60.
* Die Geschichte des Status wird aus Sicht des Statussekretirs und Begriinders des
Fachkollegiums des romisch-katholischen Status in Siebenbiirgen Dr. Laszlo Hollo dargestellt
(vgl. Laszlo Hollo: Az erdeélyi katolikus autonomia, ill. az Erdélyi Romai Katolikus Stdatus tegnap
és ma [Die siebenbiirgische katholische Autonomie, bzw. der Siebenbiirgische Romisch-
Katholische Status gestern und heute], in: ders.: Katolikus Autonomia. Fejezetek az Erdélyi Romai
Katolikus  Status torténetébdl [Katholische Autonomie. Kapitel aus der Geschichte des
Siebenbiirgischen Romisch-Katholischen Status], Csikszerda 2007, 15-34).

% Der rémisch-katholische Status oder die katholische Autonomie in Siebenbiirgen ist einzigartig
in der Geschichte der Weltkirche. Mitte des 16. Jahrhunderts kam er zustande. Im 17 Jahrhundert
hat er schon institutionelle Formen angenommen. Schon im 15. Jahrhundert hatte sich der
siebenbiirgische Adel fiir den Patron der Kirche gehalten und war in kirchlichen Streitfragen als
Richter aufgetreten. Durch die Reformation verlor die katholische Kirche ihre Machtposition.
1556 wurde der Bischof von Siebenbiirgen durch den Reichstag von Szaszsebes des Landes
verwiesen. Die Didzese blieb ohne Bischof, und die Sakularisierung der kirchlichen Giiter begann.
Im Jahre 1566 wies der Reichstag von Torda alle katholischen Priester aus dem Land. So wurde
die katholische Kirche nur von einer kleinen Zahl schwach ausgebildeter Priester gefiihrt. In dieser
fiir die katholische Kirche sehr schwierigen Situation haben die noch katholischen Sekler (eine
ungarische Bevdlkerungsgruppe aus Siebenbiirgen) und die ungarischen Adeligen fiir die
Bewahrung ihres Glaubens und die Interessen ihrer Religion gekdmpft. Die Laien haben den
katholischen Unterricht organisiert, die kirchlichen Stiftungen gefiihrt und in den zum Status
gehorenden Pfarren Priester, teilweise sogar Vikare, spiter auch Bischofe, gewihlt. 1873 wurde
der Status neuorganisiert, er wurde von einem Drittel der Kleriker und von zwei Drittel der
Laienvertreter gefiihrt. Hier kam es schon zu einer Zusammenarbeit zwischen Laien und Klerikern
unter der Leitung des Bischofs. Nachdem Siebenbiirgen Teil Ruméniens geworden war, wurde
infolge des Konkordats zwischen dem ruménischen Staat und dem Heiligen Stuhl der Status in die
Bezeichnung ,,Didzesanrat™ umgewandelt und war in bescheidener Weise bis 1948 weiterhin tatig
(eine ausfiihrliche Prédsentation des Status siche im Sammelstudienband {iber den Status in: Laszlo
Holl6 [Hg.]: Katolikus Autondémia).

%6 All das geschah mit Hilfe der Friedensbewegung und der damit zusammenhingenden
katholischen Aktionskommission.
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werden. Ziel war Demokratie in die Kirche zu bringen und die Kirche fiir den
Weltfrieden kimpfen zu lassen, dieser Versuch scheiterte jedoch.*®’

Am 21. August 1965 hatte die GroBe Nationalversammlung eine neue
Konstitution verabschiedet. Dadurch wurde die Ruménische Sozialistische
Republik gegriindet, Priasident des Landtages wurde Nicolae Ceausescu. In den
meisten kommunistischen Landern kam es zu Erneuerungen, aber das Ceausescu-
Regime war der Gegner aller liberalen Ansichten, und wollte den nationalen
Kommunismus verwirklichen und durch die Zerstérung des individuellen und
gemeinsamen kulturellen Erbes einen ,,neuen Menschen* schaffen.”

Die Repressionen der kommunistischen Regierung gegen die katholische
Kirche in Ruménien, kénnen wie folgt zusammengefasst werden: eine Politik der
Vernichtung von religidsen Traditionen; Beschrinkung der Anwesenheit der
Kirche im offentlichen Leben und in der Gesellschaft; Verringerung der
Einflussnahme des Apostolischen Stuhls; Abschaffung der Nuntiatur;
Repressionen gegen Bischofe, Priester, Ordensleuten und Laien; Senkung des
Widerstandes der katholischen Gemeinden; Desorganisierung der institutionellen
Struktur der Kirche.**

Das sollte durch die Konfiszierung von Kircheneigentum, durch die
Inhaftierung, Ermordung oder dem Exil von Klerikern, leitenden kirchlichen
Personlichkeiten und kirchlich engagierten Laien erreicht werden. Dazu kam noch
die atheistische Indoktrination, die antireligidse und antikirchliche Propaganda
und Diskriminierung von Gliubigen im Schulwesen und bei deren Anstellung.*”

Die Forschungen in den Archiven der Kultusabteilung zeigen, dass die
kommunistische Regierung nur in der Anfangsphase die Auflosung der Kirchen
anstrebte. Vielmehr war ein Ziel ihre Umstrukturierung, um sie dann als

Propagandamittel benutzen zu konnen. Eine Idee des kommunistischen Staates

37 Vgl. Laszlo Hollo: Az erdélyi katolikus autonémia, ill. az Erdélyi Romai Katolikus Stétus

tegnap és ma, 30-32. Im Jahr 1991 hat sich Bischof Lajos Balint fiir einen Neubeginn der
Aktivitidten des Didzesanrates entschieden. Die Rechtskontinuitidt des Status wurde 2001 vom
ruménischen Staat bestétigt. 2005 nahm der Status wieder seine Arbeit auf und versucht, das Erbe
des ehemaligen Status weiterzufithren: den Interessen der romisch-katholischen Kirche dienen, die
verstaatlichten Giiter zuriickerwerben und die ehemaligen Ziele (die Renovierung der Kirchen,
Pfarrheime; Unterstiitzung von sozialen Instituten; Lohnergénzung der Diasporapriester usw.) zu
verwirklichen. Die Studien- und Stipendienfonds sollten das religiose Unterricht und die
Erziehung unterstiitzen. Weitere Aufgabengebiete sind: Aufbau von Grundschulen, Teréz-
Waisenhaus, Lehrerrente, Versicherung der kirchlichen Gebauden, usw. (vgl. ebd., 32-34).

28 vgl. Silvia Bereczki: 4 II. vatikdni zsinat hatdsai az erdélyi romai katolikus egyhdz életére, 69.

% Vgl. Danut Dobos, Cristinel Farcas: Dieceza de Iasi in perioada 1948-1989, 46.

0 Vgl. Peter Torok, Irena Vaisvilaite: Internationale Beziehungen, 278.
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war die Griindung der ,nationalen” ungarischen katholischen Kirche in
Ruménien, damit wollte man eine Trennung vom Vatikan herbeifiihren. So
versuchte die kommunistische Regierung die Kirche unter ihre Kontrolle zu
bekommen.”"

Die Friedenspriester Bewegung®~, die all das unterstiitzen sollte, blieb in
Ruminien nur sehr kurz am Leben. Eine wichtige Rolle kam bei dessen
Beseitigung Bischof Aron Marton zu.””> AuBerdem gehorte die Mehrheit der
romisch-katholischen Gldubigen in Ruméinien zur ungarischen Minderheit, die
den groBten Widerstand gegen das Ceausescu-Regime leisteten.

Das geschah, weil die romisch-katholische Kirche vom Staat nur toleriert
wurde. Die anderen Kirchen, die staatlich anerkannt waren, mussten den Preis der
strengen Kontrolle durch den Staat bezahlen. Im Gegensatz dazu ging Bischof
Aron Marton®™* keine Kompromisse mit der Regierung ein. Er fiihrte den
standhaften Widerstand der rdmisch-katholischen Bischofe gegen die Verfolgung
an. Das festigte auch die Vertrauenswiirdigkeit unter den Protestanten, gegeniiber
der katholischen Hierarchie. Diese Nicht-Manipulierbarkeit der katholischen
Hierarchie schuf Vertrauen und hatte Einigkeit zur Folge, was auch bis zu einem
gewissen Grad zum erfolgreichen Widerstand gegeniiber der staatlichen Autoritét
beitrug.*”

In Ruménien sind zwei Perioden der Kirchenverfolgung zu erkennen:

Die erste Periode dauerte von 1948 bis 1964. Zwischen 1948 - 1950 begann
die kommunistische Staatsregierung mit dem ,,direkten Angriff auf Kirche***®. In

dieser Zeitperiode (bis 1964) richtete sich die Verfolgung mehr gegen Priester und

#1 Vgl. Zoltan Mihaly Nagy: A4 romdn Egyhdziigyi Hivatal Irattirdnak hasznosithatésiga az

egyhaztorténeti kutatasokban, 203.

2 Uber die Friedenspriesterbewegung siehe: Ferenc Léstyan: Erdélyi Szibéria, 91f.

3 ygl. Silvia Bereczki: A II. vatikéni zsinat hatdsai az erdélyi rémai katolikus egyhdz életére, 57-
59.
% Trotz der Verurteilung zur lebenslangen Haft wurde Aron Mérton am 06.01.1955 frei gelassen.
Seine Heimkehr wurde zu einem zentralen Ereignis der Didzese. Die Katholiken aus Siebenbiirgen
hatten wieder einen anerkannten Bischof. 1957 wird Aron Marton zum Hausarrest verurteilt, durch
die Besuche und Gespréiche Kardinal Konigs mit der ruménischen Regierung wurde der Hausarrest
1967 wider aufgehoben (vgl. Silvia Bereczki: A II. vatikani zsinat hatdsai az erdélyi romai
katolikus egyhdz életére, 72-73).

2% Die Person Aron Martons war beim ruminischen Geheimdienst, der Securitate, verhasst aber
auch respektiert (vgl. Peter Torok, Irena Vaisvilaite: Internationale Beziehungen, 279-280).
*°Ebd., 277.
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Ordensleute.””” 1964 war das Jahr der ,,politischen Erbarmung®. Aber die frei
gelassenen Personen wurden in ihren Biirgerrechten nicht rehabilitiert.
Die Zeitperiode von 1964 - 1989 nennt man die ,neue Art der

Verfolgung“.**® Deren Kennzeichen sind die Verhinderung der Ausiibung der

299

pastoralen und liturgischen Aktivitit.” Der Import von religidsen Gegenstinden,

Gewindern und Literatur war verboten.>®

Die Priester hatten keine Mdoglichkeit
frei zu predigen. Die Kirche konnte auf den starken Atheismus in den Schulen
und im &ffentlichen Leben nicht antworten.™!

In den 70ern wurden mehrheitlich die Laien verfolgt. Die Verfolgung hat ab
1970, aber an Intensitdt etwas verloren. Jedoch, verglichen mit den anderen
kommunistischen Ost- und Mitteleuropédischen Staaten war die Verfolgung der
katholischen Kirche in Ruminien bis zum Ende sehr stark. Der Kommunismus
forderte viele Opfer und schuf dadurch sehr viele Mértyrer. Diese Zeitperiode
wird in Ruménien mit der Christenverfolgung in der Urkirche verglichen.’*
Kirchliche Anerkennung der Mairtyrer und Opfer geschah durch die
Seligsprechung der Martyrer Bischofe Szilard Bogdanffy aus Oradea (am 30.

Oktober 2010) und Janos Scheffler aus Sathmar (am 3. Juli 2011).

4.4. Kirche in der Freiheit

Nach der Wende begann eine neue Zeitperiode im Leben der Kirche, die
Religionsfreiheit und die innere und duflere Autonomie der Kirchen wurde wieder
hergestellt. Eine unabhingige Verwaltung, die Anderung der finanziellen Lage
der Kirche, der freie Kontakt und die Zusammenarbeit mit ausldndischen
Institutionen, Finanzierung der kirchlichen Schulen, Errichtung der katholischen
Fakultéiten, Riickgabe des kirchlichen Besitzes und die Neugriindung des Status
sind alles Kennzeichen dieser Zeit. 1990 wurden die diplomatischen Beziehungen
zwischen dem Vatikan und dem ruméinischen Staat wieder aufgenommen. Die

Bischofskonferenz wurde neu organisiert. Die Kirchenstruktur wurde auch

7 Besondere Bedeutung hat das Jahr 1955, als Bischof Aron Marton frei gelassen wurde.

8 ygl. Danut Dobos: Dieceza de Bucuresti in perioada 1948-1989, 44.

*% Die Staatsregierung hat die Katechese nur Samstag Nachmittags und Sonntag Morgens erlaubt.
Prozessionen waren auch verboten.

3% Selbst die Verbreitung dieser Gegenstinde bedeutete einen Rechtsbruch und wurde mit
Geféangnis bestraft (vgl. Danut Dobos, Cristinel Farcas: Dieceza de lasi in perioada 1948-1989,
64).

1 ygl. ebd., 63-64.

392 vgl. Jozsef Marton: Arhidieceza de Alba Iulia intre anii 1948-1989, 29.
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erncuert, indem am 14. Marz 1990 die Hierarchie der katholischen Kirche durch
die neue Bischofsernennungen wieder vervollstindigt wurde.

Die Diodzesen lasi, Sathmar, Temeschwar und GroBwardein (Oradea)
wurden vom Staat wieder anerkannt. Die Didzese Bucuresti wurde vom Vatikan
in den Status einer Metropolie erhoben. Die Didzese Alba Iulia wurde Erzdiozese.

Diese neue Strukturierung brachte aber Unzufriedenheit seitens der
Bischofe der vier Didzesen Siebenbiirgens mit, die beim Heiligen Stuhl ein
Memorandum eingereicht hatten. In diesem Memorandum haben die Bischofe,
um die Griindung einer Kirchenprovinz in Siebenbiirgen gebeten, unter der
Leitung der Diozese Alba Iulia. Argument dafiir war, dass in diesen Didzesen die
nationalen Minderheiten leben und diese Dibzesen auch kulturell, und
geschichtlich eng miteinander verbunden sind. Diese Strukturierung wurde auch
seelsorgerisch viel effizienter gefunden. Die romische Diplomatie hatte aber eine
andere Sichtweise: Die Diozese Alba lIulia erhielt zwar ihre Selbstindigkeit, sie
wurde dem Vatikan direkt untergeordnet, und die anderen drei siebenbiirgischen
Didzesen blieben der Diézese Bucuresti unterstellt.””

Hier scheinen zwei unterschiedliche Gesichtspunkte, im Bezug auf die
Einschitzung der nationalen Minderheitsfrage, mit einander im Konflikt zu
stehen. Die siebenbiirgischen Kirchen vertreten die Ansicht, dass die romische
Diplomatie die Probleme der Minderheiten nicht versteht, da sie Angst vor der
,Entnationalisierungsarbeit der Altruménischen Di6zesen**haben.’”

Auf der anderen Seite vertritt der Heilige Stuhl das Universalititsprinzip des
Zweiten Vatikanischen Konzils, welches besagt, dass die Kirche iiber die
sprachliche und nationale Frage steht. Das war auch im Kommunismus so. Der

Heilige Stuhl hat die kirchliche Frage mit der Nationalitdtsproblematik nicht

9 Vgl. Laszl6 Hollo: Minderheitsrechte in Europa im Hinblick auf Siidtirol und Siebenbiirgen.

Der iibernationale Offentlichkeitsiibertrag der Kirche und die Minderheiten, Cluj-Napoca 2004,
112.

**Ebd., 113.

305 pDer Theologe Laszlé Hollé aus Ruménien hat dieses Problem folgenderweise verfasst: ,,Die
Kirche Siebenbiirgens in Ruménien, aber auch die Kirche auf weltweiter Ebene steht vor dem
Gespenst des Nationalismus, das in den letzten zwei Jahrhunderten viele Probleme verursacht hat.
Die Politologen, die Volkerrechtler, die Politiker bemiihen sich ernsthaft eine Losung zu finden.
Die Kirche darf auch nicht abseits stehen. Eine Kirche, die an den neuzeitlichen Erscheinungen im
Volks- und Staatsleben teilnahmslos und gleichgiiltig voriibergehen wolle, gébe den lebendigen
Zusammenhang mit dem Volke auf und diirfte sich nicht wundern, wenn sie in den Augen der
Glaubigen allméhlich ihr Ansehen verlieren wiirde. Aus der Erwartung der Minderheiten auf
Gewihrung gruppenbezogener Autonomierechte und aus dem aus mangelndem Verstindnis bzw.
Misstrauen des Staatsvolkes resultierenden Widerstand ergibt sich in Siebenbiirgen ein
Dauerspannungsverhiltnis, das bis zum heutigen Tag nicht aufgeldst erscheint® (ebd., 113).
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vermischt, obwohl der ruménische kommunistische Staat den Katholizismus als

Nationalititsfrage behandelt hatte.’*

Die Ursache fiir diesen Meinungsunterschied
konnte in der geringen Zusammenarbeit und Effizienz der ruméinischen
Bischofskonferenz liegen.

Zur Beziehung zwischen dem Staat und der katholischen Kirche ist zu
sagen, dass noch auf einigen Gebieten Arbeit zu leisten ist: die Restitution des
kirchlichen Besitzes ist noch nicht abgeschlossen, das Statut der romisch- und der
mit Rom unierten (griechisch-katholischen) Kirche wurde erst 2008 vom Staat
offiziell anerkannt. Diese Anerkennung besteht darin, dass das kirchliche
Gesetzbuch (CIC) der romisch-katholischen Kirche in Ruménien, welches die
Normen und Gesetze aufgrund deren sie sich organisiert und funktioniert,
rechtlich angenommen wird.*"’

Die romisch-katholische Kirche zdhlte nach den Daten der letzten
Volkszdhlung aus dem Jahr 2002: 1.028.401 Gldubige, dies sind 4,7% der

Gesamtbevolkerung.’*®

Laut den Daten des Kultusministeriums gehdren folgende
Volksgruppen zu den romisch katholischen Christen: 587.033 Ungarn, 345.557
Ruminen, 36.040 Deutsche, 11.580 Slowaken und der Rest sind Angehorige
anderer Nationalititen. Die Kirche besteht aus 646 Pfarreien, mit etwa 1.000
Kirchen und Kapellen und ungeféhr 800 titigen Priestern.’”

Im Vergleich mit der Volkszdhlung des Jahres 1992 ist die Anzahl derer die
sich zur Volksgruppe der Ungarn zéhlen um 190.582 Personen gesunken, es ist
also eine Abnahme von 11,73%. Die Zahl jener die ungarisch als Muttersprache
benennen ist um 191.591 Personen also um 11,69% gesunken.’'’ Die neue
Volkszdhlung, die 2011 stattfindet, 14sst eine weitere Abnahme der Zahl der

Ungarn in Ruménien vermuten. Diese massiven demografischen Verdnderungen

sind auf folgende Ursachen zuriickzufithren: Alterung, Migration und

% vgl. Zoltan Mihaly Nagy: 4 romdn Egyhdziigyi Hivatal Irattirdnak hasznosithatésiga az

egyhaztorténeti kutatasokban, 204-205.

37 Vgl. Die Anerkennung des Statuts der katholischen Kirche ist im Anzeiger Teil I. unter der Nr.
798 am 27.11.2008 geschehen; vgl. Hompage des Kultusministeriums,
<http://www.culte.ro/DocumenteHtml.aspx?id=1727>, (am 30.03.2009, um 13:12 Uhr).

3% ygl. Recensamant 2002 [Zensus 2002], <http:/www.recensamant.ro> (am 30.03.2009, um
16:08 Uhr).

% Vgl. Homepage des Kultusministeriums <http://www.culte.ro/DocumenteHtml.aspx?id=1727>
(am 30.03.2009, um 16:04 Uhr).

310 Vgl. Recensamant 2002, <http://www.recensamant.ro> (am 01.03.2011, um 15:17 Uhr).
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Assimilation der ungarischen Bevolkerung.” " Dies ist fiir die romisch-katholische

Kirche jetzt und in der Zukunft eine sehr grof3e Herausforderung.

4.5. Exkurs - Zur Geschichte der romisch-katholischen Kirche

Rumadniens im Kommunismus — Methodologische Annaherung

In den 90-er Jahren wurden die Forscher in der Aufarbeitung des
Kommunismus vom ruménischen Staat gehindert: die Materialien aus den
Archiven waren nicht zuginglich und die Nachforschungen waren auch begrenzt.
Erst im Dezember 2006 wurde das staatliche Archiv fiir die historische Forschung
freigegeben. Infolgedessen wurden auch Forschungen im Kirchenamt/
Kultusdepartment®'> moglich.*"

Die in diesem Bereich forschenden Wissenschaftlerinnen und
Wissenschaftler vertreten die Ansicht, dass die Bearbeitung dieser Unterlagen
neue Perspektiven in der Geschichtsschreibung der katholischen Kirche aus
Ruménien erdffnen konnte. Bisher wurden nur die Didzesanarchive erforscht.
Obwohl diese Dokumente fiir die Kirchengeschichte unentbehrlich sind, ist fiir die
Aufarbeitung der geschichtlichen Wahrheit eine Forschung in den Archiven der
zentralen und territorialen Staatsverwaltungsorgane, als auch die Untersuchung
der Dokumente im nationalen Geschichtsarchiv notwendig.*'*

AufBlerdem weisen die kirchengeschichtlichen Werke, die nach 1990
erschienen sind und die iliber die vier ungarischen Didzesen aus Ruménien
geschrieben wurden,’'” folgende Mingel auf:

¢ Sie kreisen um eine Person. Sie priasentieren diese Person und durch diese

Person wird das Leben der Didzese dargestellt, infolgedessen wird eine

3 vgl. Sandor Szilagyi N.: Eszrevételek a romdniai magyar népesség fogydsardl, kiilonés

tekintettel az asszimildciora [Bemerkungen iiber die Abnahme der ungarischen Bevolkerung aus
Ruménien, mit besonderem Blick auf die Assimilation], in: Nemzetpolitikai Szemle
[Nationspolitische = Rundschau]  4/26  (2002), <http://www.jakabffy.ro/magyarkisebbseg/
index.php?action=cimek&lapid=21&cikk=m020406.html>, (am 06.07.2011, um 20:49 Uhr).

*12 Das Kirchenamt [Departamentul Cultelor] wurde am 21.03.1957 mit dem Beschluss Nr. 435
direkt dem Ministeramt untergeordnet. Das Kirchenamt hatte vier Verwaltungen und zwei
Referate. Das Kirchenamt hatte die Anordnungen des Kultusministeriums beziiglich der Kirchen
und der Religionen zu erfiillen. (Weitere Beschreibung siehe: Mihaly Zoltan Nagy: 4 romdn
Egyhaziigyi Hivatal Irattardnak hasznosithatésdaga az egyhdztorténeti kutatdsokban, 197-207.)

* Die so genannte Tismaneanu Kommission wurde durch eine Initiative vom Staatsprisidenten
Traian Bésescu ins Leben gerufen. Aufgabe dieser Kommission ist die genaue Analyse der
Tatigkeit des kommunistischen Systems (vgl. ebd., 210).

1% ygl. ebd., 197; Olti Agoston: Meghurcolt-Ugynék-Tartotiszt, 210f.

% Diese Bemerkungen sind auch fiir die anderen zwei Dibzesen, Bucuresti und Iasi, in Grunde
genommen giiltig.
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Leidensgeschichte dargeboten. In diesem Kontext wird das Verhiltnis

zwischen Staat und Kirche sowie die Beziehung der ungarischen

Gemeinde in Ruménien zum ruminischen Staat betrachtet. Obwohl die

diplomatischen Vertreter des Vatikans dies anders sehen. Der Vatikan hat

die Interessen der Nation denen der ungarischen Minderheit in Ruménien
vorangestellt und somit den universalen Zielen der Kirche, welche aus der

Sendung hervorgehen, untergeordnet.*'®

* Sie grenzen territorial ab, obwohl die Geschichte der vier
siebenbiirgischen Didzesen sehr eng zusammenhingt, gerdt die Geschichte
der Di6zese Temeschwar in den Hintergrund.>"’

* Weiterhin wird die gesellschaftliche Rolle der Kirche in der
kommunistischen Periode kaum prisentiert und bleibt unerforscht.’'®

* Die Geschichtsschreibung hat vor allem einen theologischen und weniger
einen historischen Charakter. Es wird nicht nach Erkenntnis,
Bekanntmachung und Objektivitdt aufgrund der geschichtlichen Quellen
gestrebt, sondern nur die offizielle Auffassung der Kirche iiber sich selbst
préasentiert. In diesem Fall ist die Vergangenheit keine Kenntnis, sondern
eine Reprisentation, die man glauben muss.*"”

* Die Geschichte und die Kirchengeschichte in Ost(Mittel)Europa, so auch
jene in Rumdinien, ist nicht frei von Ideologie. Die Bestrebung nach
Objektivitdt erregt manchmal Furcht, weil das die Freimachung von
Représentationen, ideologischen Diskursen und eine Bewegung zum
Nachdenken bedeuten wiirde.**’

Der Vorsitzende der ruménischen katholischen Bischofskonferenz,

Metropolit Ioan Robu, ist zusammen mit den Vertretern der katholischen

Diozesen Bucuresti und lasi aber der Meinung, dass die nicht kirchlichen

Forschungen der kommunistischen Zeit in den staatlichen Archiven, falsche oder

entstellte Informationen, beziiglich der Rolle der Kirche in dieser Periode,

316 vgl. Mihaly Zoltin Nagy: A4 romdn Egyhdziigyi Hivatal Irattirdnak hasznosithatésiga az

egyhaztorténeti kutatasokban, 198-199.

1ygl. ebd., 199.

8yl ebd., 199.

1% Vgl. Attila Jakab: Az egyhdztorténelem a teolégia és a torténetirds metszéspontjdban [Die
Kirchengeschichte am Schnittpunkt der Theologie und der Geschichtsschreibung], in: Korunk
Dezember 2006, <http://www korunk.org/korunk/?q=node/8&ev=2006&honap=12&cikk=8384>
(am 29.03.2009, um 20:10 Uhr).

320 ygl. ebd.
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vermitteln wiirden.” All dies wird als Provokation, Manipulation und Angriff

322 Die Zusammenarbeit zwischen den Fachleuten der

gegen die Kirche gedeutet.
Kirche und den akademischen Zentren, die in diesem Bereich titig sind, wére
empfehlenswert, obwohl das eine schwierige Forschungsweise darstellen wiirde
und dies bedarf Zeit, Umsicht, Geduld und fachlicher Kompetenz.3 23

Die katholische Kirche hat eine eigene nationale Kommission fiir die
Untersuchung der Rolle der katholischen Kirche in Ruménien fiir die Periode
1948 — 1989 gegriindet.*** Die erste Aufgabe dieser Kommission war die
Prisentation der romisch-katholischen Kirche im Kommunismus.**

Das war die erste Priasentation aus der Zeit des Kommunismus, aus der
Perspektive der romisch-katholischen Kirche; dabei wurden alle romisch-
katholischen Di6zesen nebeneinander prisentiert.

Diese Arbeit hat aber die auBerkirchlichen historischen Forschungen kaum
mit einbezogen, deswegen konnte sie die oben genannten Ungereimtheiten nicht
iiberschreiten. Diese Werke sind eine gute Ausgangsbasis, aber die
interdisziplindren auBerkirchlichen Forschungen wiéren fiir die

kirchengeschichtliche Aufarbeitung und fiir die Zukunft der Kirche, somit auch

fiir die pastoraltheologischen Reflexionen, unerlésslich.

4.6. Pastoraltheologische Schlussfolgerungen

Eine pastoraltheologische (beziehungsweise eine allgemeine theologische)
Auswertung der kommunistischen Zeit fand in Ruménien noch nicht statt. Auch
die auBerkirchliche Bewertung wurde noch nicht zu Ende gebracht. In Ruménien
versucht man auch die Ereignisse des Jahres 1989, aufgrund der enttduschten

Erwartungen nach dem Kommunismus, in Vergessenheit geraten zu lassen. Solch

321
322

Wie zum Beispiel das Bericht der oben genannten Tismanenanu Kommission.

Das war das Argument dazu, dass die katholische Kirche ihre Geschichte mit ihren eigenen
Fachleuten schreiben, und so ihre eigene Sichtweise liber die Kirche in dieser Periode bekannt
machen will.

323 Vgl. Ioan Robu: Biserica si comunismul [Die Kirche und der Kommunismus]. Vortrag am
Nationalinstitut fiir Untersuchung des Totalitarismus am 26.04.2007
<http://civicmedia.ro/acm/index.php?option=com_content&task=view&id=373&Itemid=1> (am
04.04.2008, um 14:48 Uhr); Danut Dobos: Arhidieceza de Bucuresti in perioada 1948-1989.

3% Es ist eine heikle Angelegenheit, warum die romisch-katholische Kirche auf den
Présidialrapport so reagiert hat, vielleicht weil der Bericht der Tismadneanu-Kommission die
orthodoxe Kirche fiir ihre Rolle in der Zeit von 1948 bis 1989 verurteilt hat. Darum hat die Synode
der ruminisch-orthodoxen Kirche iiber die Griindung einer eigenen kirchenhistorischen
Kommission entschieden (vgl. Agoston Olti: Meghurcolt-Ugynok-Tartétiszt, 208-209).

323 Vgl. das Band: CNSIBCR: Biserica Romano-Catolicd din Romdnia in timpul prigoanei
comuniste.
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eine Umgebung macht aber eine Aufarbeitung der Geschichte kaum moglich.
Ohne diese Aufarbeitung wird die Befreiung vom Schatten des Kommunismus
nicht moglich sein und dies verzogert letztlich die Verbindung zu Europa als
Erinnerungsgemeinschaft.**

So ergibt sich fiir die Kirchen in Ruménien sowohl fiir die romisch-
katholische Kirche als auch fiir die anderen Kirchen die Frage, wie diese
Anamnese umgesetzt werden kann. Wie konnen die Kirchen bei dieser riesigen
Arbeit der Bewiltigung der kommunistischen Vergangenheit, Beispiel und
Hilfestellung fiir die anderen Mitglieder der Gesellschaft sein. Das ist vor allem
fiir das gegenwirtige politische Handeln eine groe Herausforderung. ,.Die
Kldarung der Frage, wie es zu den Totalitarismen als absolut neuem Phdnomen in
der Geschichte kommen konnte, sei fiir das politische Handeln in der Gegenwart
und Zukunft grundlegend. Thre Nichtbeantwortung wiirde (in jedem Fall fiir den
Europédischen Kontinent) den Verzicht auf ein dem Menschen entsprechendes
humanes Selbstverstindnis und damit seine Selbstaufgabe als Kulturwesen
bedeuten.*>*’

Aus der Perspektive der Pastoraltheologie ist die romisch-katholische
Kirche durch das Zweite Vatikanische Konzil aufgefordert die Deutung und die
Erforschung der Zeichen der Zeit anzunehmen (vgl. GS 4). So ist die Kirche
verpflichtet die theologischen, anthropologischen, kulturellen, ethischen und
politischen Konsequenzen sowohl hinsichtlich der vergangenen als auch der
gegenwirtigen Ereignisse zu reflektieren und in die Heilsgeschichte
einzuordnen.’®® So gesehen wiren die pastoraltheologischen Handlungen und
theologischen Reflexionen der Kirche in Ruménien, ohne die Auswertung der
eigenen heilsgeschichtlichen Erfahrungen im Bezug auf Verfolgung, Martyrium,
Kollaboration, in der vierzigjdhrigen kommunistischen Gefangenschaft, abstrakt

und leer. Den Willen Gottes im Kommunismus erkennen und die

Herausforderungen dieser Erfahrungen in den Kerninhalten der Theologie

20 ygl. 1. Teil Kap. 3.; 4.5.

7 Ingeborg Gabriel: Der Kommunismus als ,die barbarische Riickseite des Spiegels der
Moderne “ und der ethische Umgang mit der Geschichte, 47-48.

8 ygl. ebd., 42; Andras Maté-Téth: Eine Theologie der Zweiten Welt?, 278-284; vgl. auch: II.
Teil Kap. 2.4.4.
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einbauen®”, dies konnte die Basis einer Theologie und Praxis fiir die romisch-
katholische Kirche in Ruménien bilden. Das bedeutet, wie schon die
Pastoraltheologinnen und Pastoraltheologen Ost(Mittel)Europas festgestellt
haben, nicht eine Riickkehr in die Zeit vor dem Kommunismus oder eine
Nachahmung des Westens,>*” sondern die Entwicklung einer situationsgeméfBen,
selbstbestimmten Theologie der Gottesreichverkiindigung und eine daraus
folgende Handlung um der Menschen willen. Dadurch wird auch die heutige
Praxis stindig (pastoral)theologisch reflektiert.

Eine solche Erinnerung braucht auch die Hilfe der (Kirchen)Historiker in
Ruménien. Das Ziel der Erinnerung darf nicht die Aufzdhlung und Verstirkung
nationaler Konfliktgeschichten sein, sondern es muss im Dienste der Versohnung
und der Verpflichtung zur Vergebung stehen. Die Bewiltigung des Unrechts der
Geschichte kann erst durch individuelle und politische Vergebung stattfinden.
Damit kann die Unheilgeschichte verabschiedet und ein Neubeginn ermdglicht
werden. Die Geschichte und die Menschen in Ruménien erwarten vor allem eine
innerchristliche 6kumenische Reinigung und Aufarbeitung. Diese Aufarbeitung
muss auch gerecht sein. Nur in diesem Zusammenhang kann die politische
Forderung und Verwirklichung der Versshnung verwirklicht werden.*”!

Die romisch-katholische Kirche hat die sakramentale Tradition der Bulle,
die auf der Ebene der Person vor der Kirche gefordert wird. Die Kirche hat die
Moglichkeit die Schritte der BuBle, Schuldbekenntnis, Reue, Vergebung
Wiedergutmachung, Versohnung, auch auf der politischen, zivilgesellschaftlichen
und kirchlichen Ebene zu fordern.

Die romisch-katholische Kirche in Ruminien hat heute nicht nur das
kommunistische Erbe (wie die fehlende gesellschaftliche Priasenz), sondern auch
die vom Kommunismus stammende, vorkonziliare Praxis und deren theologische
Reste (wie zum Beispiel Autoritarismus, Klerikalismus) zu iiberwinden.

Der Akzent in Ruminien sollte aber auf die befreiende Kraft in dem Akt der
BuBle gesetzt werden. Die Pastoraltheologie steht vor der Herausforderung die

Moglichkeit des Neuanfangs in die Mitte zu stellen. Eine Anamnese der

32 Vgl. Paul M. Zulehner: Gott nach dem Kommunismus, 63; Ingeborg Gabriel: Der
Kommunismus als ,,die barbarische Riickseite des Spiegels der Moderne” und der ethische
Umgang mit der Geschichte, 48.

9Vagl. I. Teil Kap. 2.4.

31 Vgl. Ingeborg Gabriel: Der Kommunismus als ,,die barbarische Riickseite des Spiegels der
Moderne “ und der ethische Umgang mit der Geschichte, 52-59.
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Geschichte als Biographie und als kollektives Geschichtsbewusstsein soll dazu
auch beitragen. Die Geschichte ist aber keine fatalistisch determinierende
Wahrheit.”** Dieser Neuanfang darf nicht von der vergangenen Siinde geprigt
sein, sondern muss auf die Moglichkeit einer neuen Perspektive hin gedffnet sein.
Diese Entfesselung zu einem Leben in Freiheit und Hoffnung ist nur durch

Visionen und Mut den Traum Gottes zu trdumen, erreichbar.’*

32 Eine pastoraltheologische und religionspidagogische Lesart der geschichtlichen Anamnese aus

der Perspektive der Subjektivitdt sieche bei Ottmar Fuchs: Doppelte Subjektorientierung in der
Memoria Passionis. Elemente einer Pastoraltheologie nach Auschwitz, in: Ottmar Fuchs, Reinhold
Boschki, Britta Frede-Wenger (Hg.): Zugdnge zur Erinnerung, Miinster 2001, 307-345.

333 ygl. dazu den III. Teil.
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Zweiter Teil: Kriteriologie

Nach der kairologischen Analyse der gesellschaftlichen und religiosen
Lage, erstens aus der globalen Perspektive und dann durch die Fokussierung auf
Ruminien, miissen als Nichstes die Kriterien festgelegt werden, aufgrund derer
diese Zeichen der Zeit zu beurteilen sind. Die Kriteriologie dient ndmlich in der
Pastoraltheologie der Zielvergewisserung. Sie muss eine dem Evangelium geméle
pastorale Handlung versichern, die sich von der Gottesherrschaft her am Auftrag
Jesu orientiert.”*

Das Hauptkriterium fiir die christliche Praxis der Kirchen ist Jesus Christus
und seine Praxis. Jesus Christus ist Kanon und Hauptziel allen kirchlichen und
pastoralen Handelns.”>> Daher hat die Kirche von Gott her die Aufgabe, im
Hinblick auf die kommende Gottesherrschaft auf die Menschen zuzugehen und
dieses ,,Reich-Gottes-Kriterium” im jeweiligen gesellschaftlichen, kulturellen und

336 Das bedeutet in keinem Fall eine bloBe

historischen Kontext zu verwirklichen.
Wiederholung und ein bloBes Kopieren, vielmehr handelt es sich um den

Referenzpunkt, auf den hin man sich stindig neu orientiert um

3% Vgl. Paul M. Zulehner: Pastoraltheologie, Band 1. Fundamentalpastoral: Kirche zwischen

Auftrag und Erwartung, Disseldorf 1989, 15, 33, 48-136; Norbert Mette: Einfiihrung in die
katholische Praktische Theologie, 43-44. Eine kritische und weiterfiihrende Auseinandersetzung
mit der heutigen pastoraltheologischen methodologischen Debatte, die auch die Frage nach der
pastoraltheologischen Kriteriologie betrifft, wie zum Beispiel die Differenz zwischen
Sékularisierungs- und Evangelisierungsparadigma, die dsthetischen und phénomenologischen
Ansiétze, wiirden den Rahmen dieser Arbeit sprengen, vor allem weil die Problematik der
Methodologie in der Pastoraltheologie noch nicht geldst ist. Es gibt eine Vielfalt von Ansétzen.
Hier wird versucht die verschieden Akzente, die das pastorale Vorgehen in Ruménien
weiterfilhren konnten, komplementér nutzbar zu machen. Weiterfiihrende Literatur: Norbert
Mette: Das Problem der Methode in der Pastoraltheologie. Methodologisch Grundlagen in den
Handbiichern des deutschsprachigen Raumes, in: Pastoraltheologische Informationen 11 (1991)2,
167-187; Norbert Mette: Zwischen Handlungs- und Wahrnehmungswissenschaft — zum handlungs-
theoretischen Ansatz der Praktischen Theologie, in: PThI 1-2 (2002), 138-155; Walter Fiirst: Zur
gegenwdrtigen Diskussion in der katholischen Praktischen Theologie, in: Evang. Theol. 61/5
(2001), 399-414; Norbert Mette: Praktische Theologie in der katholischen Theologie, in: Christian
Grethlein (Hg.): Geschichte der Praktischen Theologie: dargestellt anhand ihrer Klassiker,
Leipzig 1999, 531-563; Norbert Mette: Einfiihrung in die katholische Praktische Theologie, 32-45.
333 ygl. Paul M. Zulehner: Fundamentalpastoral, 33-34.

3% ygl. Norbert Mette: Praktisch-theologische Erkundungen 2, Berlin 2007, 8. Die
pastoraltheologische Reflexion darf sich nicht nur auf die individuelle Ebene beschrinken,
sondern muss auch die soziale und politische Dimension beachten. Christlicher Glaube wird
immer in Kontemplation und Aktion verwirklicht, wo Gottes- und Néchstenliebe untrennbar
zusammengehoren (Vgl. Norbert Mette: Das Problem der Methode in der Pastoraltheologie, 180f;
Paul M. Zulehner: Denn du kommst unserem Tun mit deiner Gnade zuvor. Zur Theologie der
Seelsorge heute. Paul M. Zulehner im Gesprdch mit Karl Rahner, Ostfildern 2002, 20-21; Karl
Rahner: Uber die Einheit von Ndichsten- und Gottesliebe, in: Karl Rahner: Schriften zur Theologie,
Bd. 6, Ziirich-K6In 1965, 277-298).
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Orientierungskrisen zu iiberwinden.””’ |, Aufgabe einer praktisch-theologischen
Kriteriologie ist es daher, nicht nur die in den Griindungsurkunden (Bibel) und in
den Traditionen (Dogmen) festgelegten Handlungsziele zu wiederholen, sondern
nach der fiir die heutige Zeit erforderliche Reformulierung des in seiner
Grundrichtung freilich unverriickbaren Zieles christlich-kirchlicher Praxis zu
fragen.«>>*

Um diese Reformulierung zu verwirklichen, ist fiir die (Pastoral)Theologie
in Ruminien zuerst eine Auseinandersetzung mit dem theologischen
Paradigmenwechsel, welche in und nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil
stattgefunden hat, notwendig. Denn das Konzil selbst, wie das auch die
Hermeneutik des Konzils zeigt, hat theologische Reformulierungen gemacht und
fiir diese plddiert. Die Kirche in Ruménien wurde aber vom Kreislauf der
Weltkirche und Theologie wéhrend der kommunistischen Zeit ausgeschlossen.
Darum wird die Kirche zuerst die neuen theologischen Akzente, beziechungsweise
Vorgehensweisen, in einer sich schnell verdndernden Gesellschaft erlernen
miissen, um die innovative Kraft sowohl der verpassten als auch der jetzigen Zeit
verstchen zu konnen. Die rOmisch-katholische Kirche in Ruménien wird
letztendlich verstehen und fiir sich selbst kldaren miissen, was ,,pastoral” nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil bedeutet.

Darum wird es im Folgenden auch einen kurzen Uberblick iiber die
Hermeneutik des Zweiten Vatikanischen Konzils gegeben, welche fiir das
Verstindnis und die Umsetzung der Lehre des Konzils in die Handlung der
Kirche unumginglich ist. Aus diesem Grund kann man sagen, dass die
Auseinandersetzung mit der Hermeneutik und Rezeption des Konzils fiir die
Zieldefinition und Zielsicherheit christlich-kirchlicher Praxis und fiir eine
Pastoraltheologie in Ruménien unerlésslich ist.

Wie das Konzil selbst prézisiert hat, ist Christus das Licht der Volker (vgl.
LG 1,1) und die Kirche ist in Christus ,,gleichsam das Sakrament bzw. Zeichen
und Werkzeug fiir die innigste Vereinigung mit Gott und fiir die Einheit des

ganzen Menschengeschlechts® (LG 1,1). Die Gestalt und die Praxis der Kirche

37 vgl. Norbert Mette: Praktisch-theologische Erkundungen 2, 8; Paul M. Zulehner:
Fundamentalpastoral, 49-53.

% Paul M. Zulehner: Inhaltliche und methodische Horizonte fiir eine gegenwirtige
Fundamentalpastoral, 18. Zu den Kriterien, Schrift und Tradition vgl. Erich Garhammer: Die
Frage nach den Kriterien, in: Herbert Haslinger (Hg.): Handbuch Praktische Theologie, Bd. 1.
Grundlegungen, 304-317, hier: 311-315.
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werden als Weltsakrament beziehungsweise als universelles Heilssakrament
gesehen, das als Teil der Menschheitsfamilie zeigt, was Gott mit allen Menschen

vorhat.**°

All das geschieht in Interaktion mit den Zeichen der Zeit, wodurch die
Kirche gerade darauf aufmerksam gemacht wird, was Gott durch die Menschen
ihr lehren will.**’

Der zitierte Text von LG 1 und die nachfolgenden Artikel weisen darauf
hin, dass nicht die Kirche selbst diese innerste Vereinigung mit Gott herbeifiihren
kann, sondern Gott das handelnde Subjekt ist. Gott wird présentiert dadurch, was
er den Menschen gegeniiber getan hat und weiterhin tut. Diese Betonung weist auf
eine wichtige Problematik in der Pastoraltheologie als Wahrnehmungs- und
Handlungswissenschaft hin: ,,Es ist nidmlich permanent die Rede davon, dass
Menschen Subjekte des richtigen Wahrnehmens und Handelns sind, so dass
demgegeniiber Gott als Subjekt des Handelns in der Geschichte relativ wenig
‘pastorale Kompetenz® zugetraut wird.“*!

Das bedeutet fiir die Kirche in Ruménien, dass sie sich selbst nicht als
Mittelpunkt betrachten soll, sondern sich nach den Menschen orientiert, und zwar
durch ein unerlissliches Mitdenken der ,,GottesPastoral****, weil die Deutung der
Zeichen der Zeit ,,ohne die Kategorie des Handelns Gottes keine Kriteriologie**
hétte.

So kommen die Zeichen der Zeit auch im kriteriologischen Zusammenhang

wieder ins Spiel. Nach Erich Garhammer hat Gaudium et spes die Kriterien der

3% Vgl. Paul M. Zulehner: Inhaltliche und methodische Horizonte fiir eine gegenwirtige

Fundamentalpastoral, 18.

%% Es kommt dadurch auch ein Treffen zwischen deduktiver und induktiver Methode zustande. Es
ist wohl klar, dass die Pastoraltheologie als bloBe Ableitung und Applikation der vorgegebenen
und feststehenden Dogmen, wie es bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil war, nicht mehr
vorstellbar ist. Sie kann sich aber auch nicht als rein induktiv, als nur auf empirisch vorgezeigte
Situationsanalyse ihres pastoralen Handelns, begreifen. Es sind beide Referenzpunkte, sowohl die
»Wahrheit des Glaubens® als auch die ,.gegenwirtige Lebenspraxis“, in einer ,,praktischen
Hermeneutik* zu verséhnen (vgl. Norbert Greinacher: Praktische Theologie als kritische Theorie
kirchlicher Praxis in der Gesellschaft, in: ThQ 168 [1988] 283-299, hier: 294-298; Norbert Mette:
Das Problem der Methode in der Pastoraltheologie, 182-183).

**! Ottmar Fuchs: Einige Richtungsanzeigen fiir die Pastoral der Zukunft, in: ThPQ 153 (2005),
227-239, hier: 228.

342 paul M. Zulehner, Josef Brandner: GottesPastoral, Ostfildern 2003%. Schon im Vorwort wird
darauf hingewiesen, dass GottesPastoral ein mehrdeutiges Wort ist: Es kann ausdriicken, dass
jedes pastorale Handeln letztlich durch Gott geschieht. Es kann auch eine ,,gottformige™ Pastoral
bedeuten, die von Gott ausgeht und zu ihm zuriickfiihrt und fiir welche sich die Menschen von
Gott in Dienst nehmen lassen. Eine solche Pastoraltheologie geschieht durch Dialog und nimmt
die Welt und die Menschen aus dem Blickwinkel und mit der Leidenschaft Gottes, des guten
Hirten, wahr (Vgl. ebd., 9-11).

% Ottmar Fuchs: Einige Richtungsanzeigen fiir die Pastoral der Zukunft, 229.
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praktisch-theologischen Theorie in der Forschung und die Deutung der Zeichen
der Zeit im Licht des Evangeliums festgelegt (vgl. GS 4).**

Durch das Konzil selbst und aufgrund des Konzils ist die Evangelisierung
zum Leitwort geworden. Schliisselworter wie Einheit, Volk Gottes, communio,
Frieden, Leben, Hoffnung, Freiheit, Subjektwerdung, die zwischen der
bibelgestiitzten Tradition und der heutigen Situation vermitteln, sind wichtige
Teile der Handlungskriterien geworden.>®

Die kriteriologische Arbeit macht gleichzeitig darauf aufmerksam, dass die
ambivalenten Nebenziele, die sich aus der Institutionalisierung ergeben,
wahrzunehmen und jene Anteile, welche dem Hauptziel schaden konnen,
einzugrenzen sind.**®

Beim Aufbau dieses Kapitels ist folgendes zu bemerken: Die Hermeneutik
des Konzils wird aus ihrer kriteriologischen Relevanz betrachtet. Die Lehre des
Konzils selbst, vor allem aufgrund von Lumen gentium und Gaudium et spes, und
ihre Wirkung in der nachkonziliare Theologie, werden als ein wichtiges Kriterium
fiir die Praxis der romisch-katholischen Kirche in Ruminien gesehen.

Die kriteriologische Arbeit selbst bedeutet eine hermeneutische
Vermittlung.**’ Urteilen bedeutet nidmlich auf der ersten Ebene Deuten,
Reflektieren, Verstehen und nicht Bewerten aus der Perspektive der festgelegten
Normen der Theologie.>*® Um sich der oben genannte Reformulierung der in der
Bibel und Tradition verankerten Grundlagen und Ziele des Handelns im aktuellen
pastoralen Alltag vergewissern zu konnen, braucht man eine praktisch-
hermeneutische Vorgehensweise. Die Identitit der Kirche ist auch in ihrer Praxis
zu bewahren, und das kann nur in Korrelation der vertikalen (Gottes-) und
horizontalen (Mensch-) Ebene, der Gegenwartsanalyse und der Ekklesiogenese

verwirklicht werden.**

3 Vgl. Erich Garhammer: Die Frage nach den Kriterien, 306. ,Die Pastoralkonstitution fordert

eine neue Bewahrungspriifung, ein neues ‘Skrutinium’, ndmlich die Erforschung der Zeichen der
Zeit unter dem Licht des Evangeliums” (ebd., 306).

345 Vgl. Paul M. Zulehner: Fundamentalpastoral, 56-98.

3 ygl. ebd., 100-136.

**7Vgl. Norbert Mette: Das Problem der Methode in der Pastoraltheologie, 183.

**¥ Wenn das nicht so geschehen wiirde, dann wiirde der deduktive Ansatz wieder ganz in den
Vordergrund treten und den induktiven nicht mehr gelten lassen (vgl. Jochen Ostheimer: Zeichen
der Zeit lesen. Erkenntnistheoretische  Bedingungen  einer  praktisch-theologischen
Gegenwartsanalyse, Stuttgart 2008, 103-105).

** Erich Garhammer weist in diesem Zusammenhang darauf hin, dass die jeweiligen Kriterien
zeitspezifischen Charakter haben. Er sieht folgende Unterschiede im Wissenschaftsdiskurs der
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Die richtige kriteriologische Vorgehensweise bedeutet die kritische
Uberpriifung der eigenen Vorurteile, die bei der Situationsanalyse und dem
Handeln immer dabei sind.> ,,In die Wahrnehmung mischt sich unweigerlich die

3! Darum ist eine Vergewisserung der Wahrnehmung wichtig.

Beurteilung ein.
Dafiir ist eine interdisziplindre Vorgehensweise notwendig, in der vor allem
Psychologie und Sozialwissenschaften, aber auch Geschichte und Philosophie
unter anderen gefragt sind, wie das auch Gaudium et spes fordert (vgl. GS 5; 52).
Um dabei aber nicht in einen Soziologismus zu fallen, ist auch eine
intradisziplindre, pastoraltheologische, eine sogenannte ,,zweite Reflexion® aus
der Sicht des Glaubens unerlésslich.’

Hier wird deutlich, dass die drei Schritte nicht getrennt neben- und
nacheinander stehen, sondern dass sie, wie der hermeneutische Zirkel, einen Kreis
oder cher eine Spirale bilden.**

Das bedeutet folgendes fiir den weiteren Autbau der Arbeit: Zuerst wird
idealtypisch die Konzilsrezeption in Ruminien bis zur Gegenwart présentiert,
danach werden eine Hermeneutik, Interpretation und Rezeption des Zweiten
Vatikanischen Konzils und seiner Kriterien priasentiert. Dann wird der pastorale
Charakter des Konzils hervorgehoben und der wichtige Begriff ,,Zeichen der Zeit*
ausfithrlich erdrtert. Zuletzt werden im Rahmen einer Systematisierung die
Moglichkeiten einer Hermeneutik des Konzils in Ruménien fiir die Zukunft

analysiert.

Kriterien praktisch-theologischer Theorie in den 70er Jahren und jetzt: ,,1) Der Optimismus der
70er Jahre mit dem implizierten Fortschrittsmodell gehort der Vergangenheit an. Die positive
Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils ist nicht mehr selbstverstindlich. 2) Die Generation
der ‘68er’ ist mittlerweile von den ‘89ern’ abgeldst worden, d.h. das Utopiemodell ist einem
Pragmatismusmodell gewichen. 3) Das Phédnomen der Individualisierung und der Erosion der
Milieus hat den Focus mehr auf biographische und identitétsstiftende Dimensionen gerichtet denn
auf gesellschaftsverdndernde Perspektiven® (Erich Garhammer: Die Frage nach den Kriterien,
305). Weiterhin wie die Hermeneutik des Konzils zeigen wird, gibt es bedeutende Ahnlichkeiten
zwischen der Frage der Kriteriologie der Pastoraltheologie und der Frage nach einer gerechten
Auslegung des Konzils beziechungsweise der dazu notwendigen (konkreten) Kriterien.

% vgl. Norbert Mette: Das Problem der Methode in der Pastoraltheologie, 184.

! Ottmar Fuchs: Einige Richtungsanzeigen fiir die Pastoral der Zukunft, 227.

352 Vgl. Paul M. Zulehner: Inhaltliche und methodische Horizonte fiir eine gegenwdrtige
Fundamentalpastoral, 24; ders., Josef Brandner: GottesPastoral, 11. Aufgrund der inter- und
intradisziplindren Austauschbeziehungen bestimmt Erich Garhammer die Frage nach Kriterien als
konstellative Hermeneutik (vgl. Erich Garhammer: Die Frage nach den Kriterien, 310ff).

33 Vgl. Norbert Mette: Die pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von heute Gaudium
et spes, in: Franz Xaver Bischof, Stephan Leimgruber (Hg.): Vierzig Jahre II. Vatikanum. Zur
Wirkungsgeschichte der Konzilstexte, Wiirzburg 2004, 280-296, hier: 295; Jochen Ostheimer:
Zeichen der Zeit lesen, 102-115.
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1. Konzilsrezeption in Rumanien gestern und heute

Fir die romisch-katholische Kirche in Ruminien war es schwer sich in den
Prozess des Konzils einzuschalten. Zur ersten Session wurde nur Bischof Aron
Marton eingeladen. Trotz des staatlichen Drucks nahm er nicht daran teil, da er

fiirchtete, nicht mehr ins Land zuriickkehren zu kénnen.”*

Die Einladung zur
dritten Session wurde von Aron Marton erneut mit dem Argument
zuriickgewiesen, dass solange Priester und Ordensleute in Ruméinien im
Gefingnis sein, konne er am Konzil nicht teilnehmen. Letztendlich haben mit
staatlicher Erlaubnis der Leiter der Erzdiozese Bukarest, Francisc Augustin und
der Sathmarer Kanoniker Karoly Pakocs teilgenommen. Zur letzten Session
reisten Petru Plesca der Leiter der ruminischen Didzesen und Dechant Lészld

353 Fiir die drei katholischen Bischéfe aus Ruminien

Hossu aus Oradea nach Rom.
wurden drei Stithle, mit ihren Namen versehen, symbolisch freigehalten.**®

Aron Marton verfolgte die Ereignisse des Konzils trotz seines Fernbleibens
mit groBem Interesse. Mittels eines Hirtenbriefes tat er die Erdffnung des Konzils
kund, er selbst predigte iiber die Eroffnung des Konzils und ordnete fiir den 11.
Oktober eine Mitternachtsmesse in allen Pfarreien, fiir den Erfolg des Konzils,
an. 357

Uber den Verlauf des Konzils selbst, war kaum etwas zu erfahren. Radio
Vatikan brachte eine 15 miniitige ungarische Zusammenfassung. FEin
deutschsprachiger Priesterseminarist informierte den Bischof {iber den Verlauf

des Konzils, anhand von Informationen, die er aus deutschsprachigen Sendern

35 Janos Szbke meint, dass der Bischof darum nicht teilgenommen hat, weil er befiirchtete, dass

der kommunistische Staat ihm auf dieser Weise loswerden wollte (vgl. Janos SzSke: Mdrton Aron,
Nyiregyhaza, 1990. 162). Die Theologin Silvia Bereczki meint, dass der Bischof nur dann hétte
teilnehmen konnen, wenn er vom Hausarrest befreit worden wére (vgl. Silvia Bereczki: 4 /1.
vatikani zsinat hatdsai az erdélyi romai katolikus egyhdz életére, 67).

3 ygl. ebd., 67.

30 Vgl. Andras Maté-Toth: Konzilsrezeption, in: Andras Maté-Toth, Pavel Mikluscak: Kirche im
Aufbruch, 339-359, hier: 343.

»7 Diese Mitternachtsmesse sollte die Lage der Kirche in Ruminien symbolisieren: Als
Zuriickgezogenheit in Katakomben (vgl. Ferenc Agoston: 4 II. Vatikani zsinat fogadtatisa és
hatasa Erdély vallasos életére [Die Aufnahme und Wirkung des II. Vatikanischen Konzils auf das
religidse Leben Siebenbiirgens], in: Studia Theologica Transylveniensia 1 [2000], 47-66, hier: 48).
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erhielt.”>® Auch das Ende des Konzils wurde gefeiert, in seiner Predigt versuchte
der Bischof die wichtigsten Botschaften des Konzils zusammenzufassen.>>’

Am Ende der 60-er Jahre iibersetzte Bischof Aron Marton, in seiner Position
als Professor fiir Pastoraltheologie, Gaudium et spes und versah es mit
Kommentaren. Jedoch durfte dieses Werk nicht verdffentlicht werden, sondern
wurde nur als Manuskript im Priesterseminar verwendet. In seinen Kommentaren
ging der Bischof auf die siebenbiirgische Situation und deren Zukunft im Lichte
dieses Dokuments ein.*®

In seinen Hirtenbriefen und Predigten erlduterte der Bischof auch mehrmals
die Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils. Er présentierte auch das
Kirchenbild des Konzils aufgrund von Lumen gentium,’®' jedoch die meisten
seiner Reden durften nicht ver6ffentlicht werden.

Das Zweite Vatikanische Konzil wurde vom kommunistischen Regime in
Ruménien negativ interpretiert. Die Vorwiirfe lauteten dahingehend:*®*

* Das Zweite Vatikanische Konzil hat gezeigt, dass der Vatikan seine
zentralistische und alleinige Rolle bewahren mdchte.

* Die Dokumente des Konzils bezeugen, dass das Vatikan einen immer
grofBeren spirituellen Einfluss auf die ganze Gesellschaft ausiiben mochte.

* Die liturgische Erneuerung und der Aufruf zum Predigen dienen der
Mobilisierung und Indoktrinierung der Glaubigen.

*  Apostolicam Actuositatem ist ein Plan zur Sicherung eines immer grof3eren
Einflusses der romisch-katholischen Kirche. Dieses Dokument richtet sich

gegen den Materialismus und gegen die neue gesellschaftliche Ordnung

8 ygl. ebd., 49.

3% ygl. Jozsef Marton (Hg.): Mdrton Aron irdsai és beszédei [Schriften und Ansprachen Aron
Martons], II. Band, Gyulafehérvar 1997, 92.

% Vgl. Ferenc Agoston: 4 II. Vatikdni zsinat fogadtatisa és hatdsa Erdély valldsos életére, 51.
An diesem Dokument wird derzeit noch geforscht, es ist noch nicht verdffentlicht. Die
Ubersetzungen einiger Konzilstexte hat Bischof Marton gemacht, weil er mit den Ubersetzungen
(nur Teile der Konzilsdokumente) aus Ungarn unzufrieden war. Der jetzige Bischof von Alba
Tulia, Jakubinyi erinnert sich in einem Interview, dass Bischof Marton Pacem in terris und
Gaudium et spes den Seminaristen unterrichtet hat (vgl. Agnes Zimanyi: A4 Vigilia beszélgetése
Jakubinyi  Gydrggyel [Das  Gesprich von  Vigilia mit Gyodrgy Jakubinyi],
<http://www.vigilia.hu/2003/1/zimanyi.htm> [am 07.07.2011, um 13:14 Uhr]).

*%1'vgl. Aron Marton: Az Egyhdzrél [Uber die Kirche], Gyulafehérvar 1995.

2 Die Zusammenfassung hat Silvia Bereczki durch die Analyse der staatlichen Berichte
zusammengestellt (vgl. Silvia Bereczki: A II. vatikani zsinat hatdsai az erdélyi romai katolikus
egyhaz életére, 68).
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und mystifiziert sich selbst, als die alleinige religiose Ideologie, welche
zur Entwicklung und zum Fortschritt der Gesellschaft dienen sollte.

* Durch das Prinzip der Religionsfreihit will die romisch-katholische Kirche
ihre Obrigkeit auch in der Gesellschaft einsetzen und damit ihre Sendung
verstédrken.

* Aus diesem Grund soll der Staat vor allem jene Beschliisse des Konzils,
die der konfessionellen Politik des Staates opponieren, verhindern.

Erst 1989 erschienen die Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils in
Ruménien auf Ruménisch. Im Jahr 1976 wurden die Dokumente des Zweiten
Vatikanischen Konzils im Priesterseminar von Alba Iulia auf Ungarisch
ausgedruckt aber standen nur den Priesterseminaristen zur Verfiigung.’®

k*** verdeutlichen, dass der

Diese Tatsachen und der geschichtliche Riickblic
Aneignungsprozess des Konzils in Ruménien nicht wirklich verwirklicht werden
konnte, da die kommunistische Regierung in Ruménien zuerst die romisch-
katholische Kirche zu vernichten versuchte. Die Kirche leistete aber einen
unerwartet groBen Widerstand. Auch der zweite Versuch des kommunistischen
Regimes durch die Nationalisierung die romisch-katholische Kirche zu
instrumentalisieren blieb erfolglos.*®

Nach diesen Misserfolgen versuchte der kommunistische Totalitarismus
eine allgemeinere Strategie zu verfolgen, ndmlich die der Gettoisierung und
»Musealisierung® der rdmisch-katholischen Kirche. Das Ziel der systematischen
gesellschaftlichen Gettoisierung sollte die Verhinderung einer gesellschaftlichen
Prisenz der Kirche und ihre Entfremdung von der Mitgestaltung der Welt sein.
Die ,,Musealisierung® sollte die Kirche in einer veralteten Form konservieren und
sie dadurch fiir jliingere Menschen uninteressant und mit der Moderne
inkompatibel machen. So geschah gerade das Gegenteil dessen, was das Konzil
forderte. Eine intensivere Weltprdsenz der Kirche und eine notwendige

Erneuerung der ,,Kirchenarchitektur* konnten nicht stattfinden.>®

%% Bis dann gab es nur einige aus Ungarn geschmuggelte Exemplare in Form vom Heftchen. Das

erste Heft erschien 1964 und beinhaltete die Liturgische Konstitution (SC). Erst 1975 erschienen
alle Dokumente in einem Band, mit Kommentaren versehen, auf Ungarisch (vgl. Ferenc Agoston:
A II. Vatikani zsinat fogadtatdsa és hatasa Erdély vallasos életére, 51).

% Vgl. I. Teil Kap. 4.

%3 vgl. Silvia Bereczki: 4 II. vatikdni zsinat hatisai az erdélyi rémai katolikus egyhdz életére,
53f.

3% ygl. Paul-Michael Zulehner: Gaudium et spes fortschreiben. Kirche angesichts bevorstehender
challenges, in: PThI 2 (2005) 56-74, hier: 56-57.
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Nach Meinung Paul M. Zulehners passte sich auch die Kirche dieser
Situation an. ,,Die Existenz in den Sakristeien oder im Untergrund erwies sich als
Komfortabel unangestrengt. Die Kirchengestalt, die sich dabei ausbildete, setzte
einen deutlichen Akzent auf Liturgie und in diesem Rahmen auf den Klerus. Es
bildete sich in einer seltsam unheiligen Allianz zwischen Kirchenfeinden und
Kirchenleuten eine weltferne Gettokirche.“*®’

Im Fall Ruminiens bildete sich diese Gettoisierung nicht in Form eines

368
Das war

modus vivendi, sondern vielmehr in Form einer ars non moriendi aus.
ein Uberlebenskampf ohne Alternativen. Die von Paul M. Zulehner prisentierte
Verhaltensform der Kirche wurde nach der Wende beibehalten. Die Kirche wollte
sich von den Handlungsformen, die sie im Kommunismus erlernt hat nicht
verabschieden.

Zehn Jahre nach der Wende lebte in den Kirchen Ost(Mittel)Europas immer

369 In Rumiinien ist dies immer

noch eine Konzilsrezeption der kleinen Schritte.
noch so, obwohl einige Initiativen stattfanden. Trotzdem kann man noch nicht von
einem umfassenden Konzept sprechen. Einen Vorschritt in diesem Bereich stellt
die Dibzesansynode die in der Erzdiézese Alba im Jahr 2001 stattfand dar,’”
sowie jene in Sathmar und lasi, welche im Jahre 2005 folgten. Aber in den
anderen drei Didzesen stehen diese Synoden noch aus. Durch die Griindung von
Pastoralinstitutionen wurden Pastoralpline fiir die Rezeption des Zweiten
Vatikanischen Konzils erstellt.

Dieser Prozess weist aber auch Mingel auf, wie zum Beispiel fehlende
religionssoziologische Forschungen und deren theologische Reflexion, welche
eine teilweise entgegengesetzte Praxis zur Theologie des Zweiten Vatikanische
Konzils darstellt, eine fehlende Transparenz, sowie eine qualitativ schwache
theologische Bildung und Arbeit.

Der Hauptgrund der mangelhaften Konzilsrezeption in Ruménien scheint

die undifferenzierte Lesart der Konzilstexte und die fehlende Auseinandersetzung

mit der Nach- und Wirkungsgeschichte des Konzils zu sein.

*"Ebd., 57.

%% vgl. Silvia Bereczki: 4 II. vatikdni zsinat hatdsai az erdélyi romai katolikus egyhdz életére, 71.
% Vgl. Andras Maté-Téth: Konzilsrezeption, 349.

" Eine Zusammenfassung seit der Wende aus pastoralgeschichtliche Perspektive in der
Erzdiozese Alba lulia bietet Silvia Bereczki (vgl. Silvia Bereczki: A II. vatikani zsinat hatdsai az
erdélyi romai katolikus egyhdz életére).
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In Ruménien kann man von zwei Rezeptionsformen sprechen, welche die
Rezeption des Konzils negativ geprigt haben:*”' Einerseits gab es vor allem eine
liturgische, katechismusartige und kirchenrechtliche Rezeption des Konzils. Hier
wurde das Konzil als Vorschrift gedeutet.’’* Andererseits gab es eine sogenannte
,vermutungs-Rezeption des Konzils, der zufolge einige Tendenzen der
westlichen Kirche als bloBe Folgen des Zweiten Vatikanischen Konzils gedeutet
wurden und zwar hauptsidchlich auf negativer Weise: Einerseits wurden die
krisenhaften Zeichen in der westlichen Kirche, wie Riickgang der Kirchengénger,
Kollabierung der BufBlpraxis, als negative Folgen des Konzils gedeutet, dadurch
wies man das Konzil selbst zuriick. Andererseits, wurde das Konzil aufgrund
westlicher Beispiele als Modernisierungsmotor der Kirche interpretiert, welche in
Formen des modernen Kirchenbaus, liturgischer Vereinfachungen und als
,modern“ (hier soll bedeuten willkiirlich) interpretierte Glaubens- und
Sitteninterpretationen auftrat.

Beide Richtungen waren ein innerkirchlich orientierter Rezeptionsversuch,
ohne Bertiicksichtigung einer theologischen Reflexion sowie der eigentlichen Not
der Gemeinden. Das Ganze wirkte einerseits als SelbstverschlieBung der Kirche
andererseits als kirchliche Selbstsékularisierung und Selbstentzauberung.

Beide Tendenzen weisen darauf hin, dass eine sachgerechte
Auseinandersetzung mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil fiir die Kirche in
Ruménien unerlésslich ist. Weiters zeigt sich, dass es nicht mehr ausreicht nur die
Konzilsdokumente einfach zu lesen, sondern man muss sich mit der Geschichte
der Hermeneutik und der Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils bis zur
Gegenwart ernsthaft beschéftigen.

Gleichzeitig ist noch wichtig zu betonen, dass eine Konzilsrezeption immer
mehr ist als nur Nach- oder Wirkungsgeschichte. Die Rezeptionsgeschichte soll
den Grundtext selbst immer besser verstehen. So wird der Text durch die
Rezeption immer wieder neu im jeweiligen Kontext gesehen, so wie sich auch das

Leben der Kirche immer wieder in neuen Situationen (Kontexten) befindet.*”

"I Das bedeutet nicht, dass keine konzilsentsprechende Initiativen und Verwirklichungen

stattgefunden haben.

72 Vgl. III. Teil Kap. 1.3.1.

B Vgl. Karl Lehmann: Zwischen Uberlieferung und —Erneuerung. Hermeneutische
Uberlieferungen zur Struktur der verschiedenen Rezeptionsprozesse des Zweiten Vatikanischen
Konzils, in: Antonio Autiero (Hg.): Herausforderung Aggiornamento. Zur Rezeption des Zweiten
Vatikanischen Konzils, Altenberge 2000, 95-110, hier: 108.
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2. Rezeption und Hermeneutik des Il. Vatikanischen Konzils

Das II. Vatikanische Konzil war sicherlich sowohl doktrindr wie
kirchengeschichtlich das wichtigste Ereignis der romisch-katholischen Kirche im
20. Jahrhundert.’” Die Kirche wurde zur Weltkirche. Zu den wichtigsten
Wendepunkten und Chancen, welche das Konzil erdffnet hat, gehdren die
Offnung zur heutigen Welt und Kultur, Option fiir Arme und Unterdriickte,
Verpflichtung zu Freiheit, Gerechtigkeit und Frieden, 6kumenische Anndherung,
Dialog mit dem Judentum, mit nichtchristlichen Religionen und Atheisten, die
Anerkennung von Rolle und Verantwortung der Laien in der Kirche, ein
erneuertes Kirchen- und Menschenbild, erneuerte Liturgie, neue Bewertung der
Heiligen Schrift, erneuerte Denkweise {iber Lehramt und Theologie,
Religionsfreiheit. Das Ergebnis des Rezeptionsprozesses hat Bibliotheken gefiillt

und eine Vielfalt im Handeln der Kirche er6ffnet.

2.1. Die Rezeptionsphasen des Konzils

Nach der geschichtlichen Erfahrung braucht ein Konzil mindestens 50

Jahre, bis es in die ganze kirchliche Wirklichkeit umgesetzt wird.””> Das Zweite

Vatikanische Konzil wollte die ,,befreiende Kraft iiberzeugender Einsichten*’’

sein. So bedeuten die 50 Jahre seit dem Konzil die Zeit, in der die
,»generationsiibergreifende* Uberzeugungskraft des Konzils bestitigt werden
soll.””” Die volle Auswirkung und Bedeutung des Konzils aber kann erst 100

378

Jahre spiter einigermalen beurteilt werden.””” Darum ist es berechtigt zu sagen,

dass das Zweite Vatikanische Konzil noch nicht abgeschlossen ist.*”’
Darin sind sich die zwei im deutschsprachigen Raum bedeutende Theologen

und Kirchenménner, Walter Kasper und Karl Lehmann einig, wenn sie die

" Vgl. David Berger: Gegen die Tradition oder im Licht der Tradition? Zu neueren
Interpretationen des Zweiten Vatikanischen Konzils, in: Divinitas 48 (2005), 294-316, hier: 294.
373 Vgl. Otto Hermann Pesch: Das neue Bild von Kirche im Streit und Widerstreit damals und
heute, in: Manfred Belok, Ulrich Kopac (Hg.): Volk Gottes im Aufbruch, Ziirich 2005, 179-220,
hier: 180.

7% Otto Hermann Pesch: Frischluft fiir die Kirche, in: Norbert Kutschki (Hg.): Erinnerung an
einen Aufbruch: das Il. Vatikanische Konzil, Wiirzburg 1995, 9-23, hier: 9.

1 vgl. ebd., 9.

" Vgl. Walter Kasper: Kirche — wohin gehst du?, Paderborn 1987, 5.

°" Das zeigt auch der Titel vom Herder Korrespondenz Spezial: Das unerledigte Konzil. 40 Jahre
Zweites Vatikanum 10 (2005).
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nachkonziliare Zeit beschreiben. Walter Kasper teilt die nachkonziliare
Entwicklung in drei Phasen:’™

Die erste Phase (1965 — 1975) wird durch grof3e Begeisterung, Initialziindung, als
eine Rezeptionsphase des Uberschwangs bezeichnet. Eine dialogische Offnung
gegeniiber der Moderne ist zu bemerken. Die Reformbewegungen berufen sich
mehr auf den ,,Geist* als auf den ,,Buchstaben® des Konzils.

Die zweite Phase (1975 — 1985) ist als eine Enttduschungsphase zu
charakterisieren. Die negativen Phinomene, wie die Krise im Kirchenverstindnis,
das gewachsene Misstrauen in der Kirche, der Austritt vieler Priester aus dem
priesterlichen Dienst und der Ordensleute aus den Ordensgemeinschaften, der
Riickgang der Gottesdienstbesucherzahlen, die Kollabierung der BufBlpraxis, das
Missverstehen des ,,Volk Gottes*“- Begriffes und des Verhéltnisses zwischen
Kirche und Welt als bloBe Anpassung, wurden als Folgen des Konzils genannt.*®'
Diese Krise bringt folgende gegenldufige Deutungen mit sich: Aus Angst vor dem
Identitatsverlust der Kirche wurden Restaurationskonzepte formuliert. Am
Gegenpol trieben die Progressiven noch radikalere Reformen an. Die Folgen
waren: Polarisierung, intensiver Streit und eine Pattsituation gekennzeichnet
durch Kommunikationsmangel.

Die dritte Phase wurde durch die auBlerordentliche Bischofssynode im Jahre 1985

eingeleitet.’®

Der neue Beginn der Diskussion war nach Walter Kasper erst der
richtige Anfang der Rezeption.
Vierzig Jahre nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil kam Karl Lehmann

mit dem Pliddoyer fiir eine auf den Buchstaben und dem Geist basierende

%0 Vgl. Walter Kasper: Die bleibende Herausforderungen durch das II. Vatikanische Konzil. Zur

Hermeneutik der Konzilsaussagen, in: Walter Kasper: Theologie und Kirche, Bd. 1, Mainz 1987,
290-299. Walter Kasper kniipft zur Bemerkung Hermann Pottmeyers an, der zwanzig Jahre nach
dem Konzil feststellt, dass nach der Phase der Euphorie und Enttduschung, keine Hermeneutik des
Konzils sich entwickelt hat und demzufolge auch nur in Ansdtzen die Rede {iber eine sachgerechte
Interpretation und Rezeption der Konzilsbeschliisse sein kann (vgl. Hermann Josef Pottmeyer: Vor
einer neuen Phase der Rezeption des Vaticanum II. Zwanzig Jahre Hermeneutik des Konzils, in:
Hermann Josef Pottmeyer, Giuseppe Alberigo, Jean-Pierre Jossua (Hg.): Die Rezeption des
Zweiten vatikanischen Konzils, Diisseldorf 1986, 47-65).

31 vgl. Walter Kasper: Zukunft aus der Kraft des Konzils. Kommentar von Walter Kasper zur
aufSerordentlichen Bischofssynode von 1985, in: Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi. Schriften
zur Ekklesiologie 1., Freiburg im Breisgau 2008, 153-199, hier:166-167.

2 Die auBerordentliche Vollversammlung der Bischofssynode hat Johannes Paul II. zwanzig
Jahre nach dem Konzil einberufen. Sie dauerte vom 24. November bis 8. Dezember 1985. Im
Schlussdokument haben die Teilnehmer das Gewicht des Zweiten Vatikanischen Konzils gestérkt,
Leitlinien fiir die Rezeption formuliert und die neuen Herausforderungen fiir die Kirche benannt.
Die hier formulierten hermeneutischen Kriterien siche im II. Teil Kap. 2.3. (vgl. Walter Kasper:
Zukunft aus der Kraft des Konzils, 153-199).
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Rezeption, in der die aufmerksame Analyse der Zeichen der Zeit eine wichtige
Rolle spielte. Karl Lehmann hat die vierzig Jahre der Rezeption des Konzils in
vier Etappen aufgeteilt:**’

Die erste Periode lisst sich als Phase des Aufbruchs und des Uberschwangs
zugleich kennzeichnen. In dieser Periode war die sachgerechte Kommentierung
der Texte durch die fiihrenden Konzilstheologen sehr wichtig.

Die zweite Periode ist durch die enttduschte Hoffnung gekennzeichnet. Hier kann
man Verfestigung der Polarisierung unterschiedlicher Einschidtzungen
beobachten. In dieser Periode stehen Einspruch und Protest gegen Restauration
und Traditionalismus.

Die dritte Phase wird nach Lehmann durch die 1985 abgehaltene auflerordentliche
Bischofssynode eingeleitet.

Bis hierher verlief die Konzilsrezeption fiir Lehmann fast identisch wie bei
Kasper. Lehmann spricht aber noch iiber die vierte Periode, die er als
Hoffnungsperiode bezeichnet. In dieser Periode werden die heute noch giiltigen
Impulse des Konzils von postkonziliaren Theologlnnengenerationen neu entdeckt.

Lehmann plédiert fiir eine ,,Relecture™ des Konzils.***

2.2. Die Problematik einer Hermeneutik des Zweiten Vatikanischen

Konzils

Bereits zwanzig Jahre nach dem Konzil konnte man bemerken, dass die
Auswirkungen des Konzils und die Ereignisse der nachkonziliaren Entwicklung
unterschiedlich ausfielen. Fiir einige bedeutete das Konzil Erneuerung und
Chance, fiir andere Zusammenbruch, Krise und Identitéitsverlust.>®

Walter Kasper stellt zum Beispiel fest, dass die Beschliisse des Konzils und
deren Verwirklichung die Zukunft fiir die Kirche bedeuten. Der Erfolg des
Konzils, ob es fruchtbar wird, hdngt letztendlich von Menschen ab, durch die der
Geist Gottes wirkt, und die das Konzil in Leben umsetzen oder nicht. Eben darum

muss man zuerst die Kriterien fiir die Auslegung und Verwirklichung des Konzils

festsetzen. Das bedeutet weiterhin, dass die Ausarbeitung einer Hermeneutik des

3 Vgl. Karl Lehmann: Das II. Vatikanum — ein Wegweiser. Verstindnis — Rezeption — Bedeutung,
in: Peter Hiinermann u.a.: Das Zweite Vatikanischen Konzil und die Zeichen der Zeit heute.
Anstdfie zur weiteren Rezeption, Freiburg in Breisgau 2006, 11-26.

**Vgl. ebd., 23-24.

%3 vgl. Walter Kasper: Die bleibende Herausforderungen durch das II. Vatikanische Konzil, 292.
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Zweiten Vatikanischen Konzils die Aufgabe der Theologie ist.”* Eine solche
Konzilshermeneutik ist jedoch nicht einfach festzulegen. Dies hat mit dem
Charakter des Konzils zu tun.

Zuerst hat das Konzil bewusst vermieden einen rein dogmatischen und
diszipliniren Charakter zu haben.’®” Das Konzil bekam vom Papst Johannes

XXIII. eine pastorale Zielrichtung.**®

Das war ein Novum gegeniiber den
bisherigen Konzilien. Fiir die Auslegung dogmatischer oder disziplindrer
Bestimmungen hat die Theologie allgemein anerkannte Auslegungsprinzipien.
Aber der Hauptgrund fiir die Einberufung dieses Konzils war nicht eine
bestimmte Lehr- und Disziplinentscheidungen zu treffen, sondern gerade durch
diesen pastoralen Aspekt, die Aktualisierung der kirchlichen Botschaft. Fiir die
pastoralen KonzilsduBerungen gab es wohl keine vergleichbar entsprechende
Hermeneutik.**

Eine weitere Schwierigkeit stellt der Kompromisscharakter der Texte dar.
Der Grund dafiir wird darin gesehen, dass fiir die Entscheidung in den
fundamentalen Fragen des Glaubens, der Sittenlehre und der kirchlichen Disziplin

ein zumindest moralischer Konsens notwendig war.>”’

Um die Spannung
zwischen der so genannten progressiven und der konservativen Gruppe der
Teilnehmer am Konzil auszugleichen, hat man manche zum Teil unvereinbare
Formulierungen im Konzilstext belassen. Nach dem Konzil konnten sich demnach

beide  Gruppen auf einzelne Konzilsaussagen berufen.”’  Diese

¥ ygl. ebd., 292-293.

%7 Sigfried Hiibner nennt das als ersten Imperativ in der Vision des Papstes Johannes XXIII. (vgl.
Siegfried Hiibner: Die prophetische Vision des Papstes Johannes XXIII. Zur bleibenden
Bedeutung des I1. Vatikanischen Konzils [Erster Teil], in: Orientierung Nr. 19 (15. Oktober 2002),
205-209; ders.: Die prophetische Vision des Papstes Johannes XXIII. Zur bleibenden Bedeutung
des II. Vatikanischen Konzils [Zweiter Teil], in: Orientierung Nr. 20 (31. Oktober 2002), 214-217,
hier: 214; Walter Kasper: Die bleibende Herausforderungen durch das Il. Vatikanische Konzil,
293).

¥ Das ist der zweite Imperativ des Johannes XXIII. (vgl. ebd., 215).

389 Vgl. Giuseppe Alberigo: Die Ankiindigung des Konzils. Von der Sicherheit des Sich-
Verschanzens zur Faszination des Suchens, in: Giuseppe Alberigo, Klaus Wittstadt (Hg.):
Geschichte des Zweiten Vatikanischen Konzils, Bd. 1. Die katholische Kirche auf dem Weg in ein
neues Zeitalter. Die Ankiindigung und Vorbereitung des Zweiten Vatikanischen Konzils (Januar
1959 bis Oktober 1962), Mainz 1997, 1-60; Karl Lehmann: Zwischen Uberlieferung und
Erneuerung, 96; Walter Kasper: Die bleibende Herausforderungen durch das II. Vatikanische
Konzil, 293.

3 ygl. David Berger: Gegen die Tradition oder im Licht der Tradition?, 294-295.

31 vgl. Walter Kasper: Die bleibende Herausforderungen durch das II. Vatikanische Konzil, 293-
294.
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Vieldimensionalitdt der Texte verschérfte das Problem von Rezeption und der
Wirkung.***

Es gibt letztlich auch eine Problematik, die sich aus der methodischen und
inhaltlichen Differenzierung der theologischen Kategorien ergibt und durch die
das Zweite Vatikanische Konzil reflektiert wird. Die hier zugrunde liegenden
Fachtermini, wie Hermeneutik, Rezeption und Interpretation, sind ndmlich in der
Literatur und bei den einzelnen Autoren kaum differenziert, sie werden synonym

393
verwendet.

2.3. Rezeptionsmodelle

Wie man bemerken kann, ist nach der euphorischen Wahrnehmung des
Konzils die Beschiftigung damit zuriickgegangen. Jedoch, anlésslich des
vierzigjdhrigen Jubildums des Konzils, widmeten viele Tagungen und
Veroffentlichungen ihre Aufmerksamkeit der Bedeutung und den Impulsen des
Zweiten Vatikanischen Konzils. Heute, vor allem im Zusammenhang mit der
Krise der katholischen Kirche, ist das Zweite Vatikanische Konzil wieder ins

Zentrum geriickt.””*

392
393

Vgl. Karl Lehmann: Zwischen Uberlieferung und Erneuerung, 96.

Eine ausfiihrlichere Differenzierung dieser Begriffe macht Michael Bredeck (vgl. Michael
Bredeck: Das Zweite Vatikanum als Konzil des Aggiornamento. Zur hermeneutischen
Grundlegung einer theologischen Konzilsinterpretation, Paderborn 2007, 73-82). Er bestimmt die
Begriffe fiir sich selbst folgenderweise: ,,Der Begriff Konzilshermeneutik bezeichnet im Blick auf
das Vat II den Verstindnisschliissel, mit dem die vom Vat Il verabschiedeten Texte auf dem
Hintergrund des umfassenderen Konzilsgeschehens ausgelegt werden konnen (ebd., 78). An
dieser Stelle trifft man verschiedene konzilshermeneutische Einzelentwiirfe, bei denen die
leitenden Kriterien eine wichtige Rolle spielen (vgl. ebd.). Die Konzilsinterpretation ist als
»Vorgang der Auslegung der Konzilstexte* ein wichtiger Bestandteil der Konzilshermeneutik (vgl.
ebd., 79). ,,Der Terminus Konzilsrezeption fragt nach der Aufnahme der Lehre des Vat Il durch die
Kirche in ihrer Gesamtverfassung als Communio, also auf den verschiedenen Ebenen ihrer
Entscheidungstrdger und Glieder und im Gesamt ihrer Lebensvollziige® (ebd., 80). Als
Zusammenfassung stellt er aber fest: ,Konzilshermeneutik, Konzilsrezeption und
Konzilsinterpretation gehen also Hand in Hand und lassen sich nicht strikt voneinander abtrennen.
Dies spiegelt sich in der Literatur, in der selbst in von einzelnen Autoren verantworteten Beitragen
héufig synonym eingesetzt und verstanden werden. Die hermeneutische Kriterien spiegeln in
gewisser Weise immer auch Erfahrungen der Konzilsrezeption, zumal der Wirkungsgeschichte der
Konzilstexte. Die Einschitzung der Konzilsrezeption wiederum ldsst Riickschliisse auf die
jeweiligen konzilshermeneutischen Voraussetzungen eines Rezeptionssubjekts zu. Der Vorgang
der Interpretation ist daher von beidem geprigt™ (ebd., 81). Aus diesem Grund, weil in dieser
Arbeit Modelle von verschiedenen Autoren présentiert werden, wird eine Differenzierung dieser
Fachtermini nicht beriicksichtigt. Es wird eher versucht fiir Ruménien geltende hermeneutische
Kriterien zusammenzufassen.

3% Als Musterbeispiel vgl. Wolfgang Beinert (Hg.): Vatikan und Pius-Briider. Anatomie einer
Krise, Freiburg in Breisgau 2009.
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In diesen mehr als 40 Jahren gab es eine Vielfalt an Konzilsinterpretationen,

395 - . . .
Nicht nur die konservativen und progressiven

die zum Teil sehr divers waren.
Pole standen einander gegeniiber, sondern es gab deutlich verschiedene
Auslegungsrichtungen und Akzentsetzungen. Die Darlegungen der Theologen
stethen neben den, in 1985 formulierten, Auslegungsprinzipien der
auBerordentlichen Bischofssynode.*®

Die Synode hat folgende Prinzipien fiir eine weitere und tiefere Rezeption
des Konzils gefordert: ,.tiefere und eingehendere Kenntnis — innere Aneignung —
eine von Liebe getragene Bejahung — lebendige Verwirklichung, d.h. Ubersetzung
in die Praxis“’”’. Die Auslegungsprinzipien fiir die Konzilsdokumente hat die
Bischofssynode in einer eigenen Konzilshermeneutik zusammengefasst: Die
Konzilstexte bilden eine Einheit und die theologische Auslegung muss die
Konzilsaussagen in ihrer Ganzheit im Blick haben. Der pastorale Charakter, die
Lehraussagen, Buchstabe und Geist des Konzils sind untrennbar, ,,die Aussagen
des Konzils miissen in Kontinuitét mit der groen Tradition der Kirche und aller
vorgehenden Konzilien interpretiert werden™ und dies immer in der jeweiligen
Gegenwart, ,,im Blick auf die sich wandelnden ‘Zeichen der Zeit>« 8

Diese vielfarbige Interpretation und die verschiedenen Rezeptionsmodelle
sind aber nicht nur formal nebeneinander stehende Modelle. Sie beleuchten das
Konzil in verschiedenen Sachthemen und aus verschiedenen Perspektiven und
zeigen somit auf unterschiedliche Weise den Umgang mit den Konzilstexten und
deren Auswertung. Hier spielt die Interdisziplinaritdt und die Methodenvielfalt
eine  wichtige Rolle.””  Letztendlich stammen daraus auch die
Umsetzungsmdglichkeiten im Leben der Kirche.

Die Chance der neuen Konzilshermeneutik besteht darin, dass die neue
Generation der Theologen nach dem Konzil die nétige Distanz fiir einen

sachlicheren Umgang mit dem Konzil haben konnte, was ,,Chance des zweitens

Blicks*“ genannt wird.*"

3% ygl. David Berger: Gegen die Tradition oder im Licht der Tradition?, 294.

396 Vgl. Peter Hiinermann: Der Text: Werden — Gestalt — Bedeutung, in: HThK 5, 7-101, hier: 7-8.
T Walter Kasper: Zukunft aus der Kraft des Konzils, 168.

8 ygl. ebd., 164-165.

% Vgl. Otto Hermann Pesch: Das Zweite Vatikanische Konzil 40 Jahre nach der Ankiindigung —
34 Jahre Rezeption?, in: Antonio Autiero (Hg.): Herausforderung Aggiornamento, 37-79, hier: 78.
* Giinther Wassilowsky: Die Chance des zweiten Blicks, in: HerKorr 57/12 (2003), 623-627; vgl.
auch: David Berger: Gegen der Tradition oder im Licht der Tradition?, 295-296.
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2.3.1. Konzilshermeneutik bei Walter Kasper

Walter Kasper unterscheidet eine Hermeneutik der Lehraussagen und eine
Hermeneutik der pastoralen Aussagen.*' Es ist nach Kasper verstindlich, dass die
Methode und die Sprechweise des Zweiten Vatikanischen Konzils nicht in allen
Punkten gegeniiber den vorherigen Konzilien neu sein kénnen. Darum sind die
allgemeingiiltigen Regeln der Konzilshermeneutik in analoger Weise auch auf das
letzte Konzil und seine Texte anwendbar.

Jedoch nennt Kasper einige spezielle Prinzipien fiir die Hermeneutik der
Lehraussagen des Zweiten Vatikanischen Konzils:**

* Die Texte des Konzils miissen integral verstanden und verwirklicht
werden. Das Ganze hat Prioritdt vor einzelnen Aussagen oder Aspekten,
und gerade aus dieser Perspektive muss es in die jeweilige Gegenwart
iibersetzt werden. Kasper meint, dass eben die Spannungen zwischen den
einzelnen Aussagen ,die pastorale Pointe des Konzils zum Ausdruck®
bringen.

* Bei der Rezeption bilden Buchstabe und Geist des Konzils eine
untrennbare Einheit. Das ist die Regel des hermeneutischen Zirkels: Die
Einzelaussagen miissen in Hinblick auf das Ganze gelesen werden und
umgekehrt ergibt sich der Geist des Ganzen nur aus der gewissenhaften
Auslegung der Einzelstellen.

*  Wie die anderen Konzilien muss auch das Zweite Vatikanische Konzil
entsprechend seiner eigenen Intention, aus der Perspektive der
umfassenden Tradition der Kirche verstanden werden. Die nachkonziliare
Kirche ist keine neue Kirche.

e Die Kontinuitdt des Katholischen wird vom letzten Konzil als Einheit
von Tradition und lebendiger vergegenwirtigender Interpretation

403 .
“* Das wird vom

angesichts der [gegenwirtigen] Situation verstanden.
letzten Konzil angesprochen, reflektiert und universalisiert, und zwar unter

dem Blickwinkel der Zeichen der Zeit. Dieser Begriff besagt: ,.Die

1 Hier wird nur die Hermeneutik der Lehraussagen prisentiert, weil der pastorale Charakter des

Konzils in einem separaten Kapitel behandelt wird.
92 Walter Kasper: Die bleibende Herausforderungen durch das II. Vatikanische Konzil, 294-296.
403

Ebd., 296.

103



geschichtliche Herkunft muss im Horizont der Zukunft heute verantwortet

404
werden.“

2.3.2. Das Rezeptionsmodell von Otto Hermann Pesch

Dreiflig Jahre nach dem Konzil stellte Pesch fest, dass die eindeutigen
Absichten des Konzils nicht verwirklicht wurden. Trotzdem ist eine Restauration,
eine vorkonziliare Handlungsweise nicht mehr moglich, weil das Konzil zu viel
im Bewusstsein und in der Praxis verdndert hat. Vieles ist schon
selbstverstindlich geworden.*”

Nach dreiundvierzig Jahren Konzilsrezeption machte Otto Hermann Pesch
eine vorldufige Zwischenbilanz. Er zeigt, dass vom Konzil sehr viel rezipiert
worden ist. Als Beispiele nennt er die Anderungen in Mentalitit, theologischer
Reflexion, kirchlichen Lebensformen und das Zustandekommen eines vor dem
Konzil unvorstellbaren ,,Kirchengefiihls“.406

Pesch bestimmt allgemeine Auslegungsregeln flir die Texte des Zweiten
Vatikanischen Konzils:*” das Konzil darf vor allem nicht gegen die kirchliche
Tradition gedeutet werden. Er stellt die Interpretation des Konzils in ein Schema
Majoritdt — Minoritét vor und weist auf die Widerspriiche hin, die in den Texten
des Konzils zu finden sind. Hier spielt die Autorenintention eine wichtige Rolle.
Bei den Texten des Zweiten Vatikanischen Konzils ist oft der Kompromiss des
,kontradiktorischen Pluralismus* bemerkbar. Pesch plidiert fiir eine Hermeneutik
des Verdachts. Das bedeutet eine Relativierung der zu scharfen Aussagen in den
Konzilstexten. Die Vorgeschichte und der Diskussionsprozess der Dokumente
kennzeichnen den Sinn eines Konzilstextes und den Grad seiner Verbindlichkeit.
Das ganze Konzil und nicht die einzelnen Textstiicke sind zu interpretieren. Pesch
sieht die Notwendigkeit einer ,,gespaltenen™ Interpretation, das bedeutet eine
theologische und kirchenpolitische Interpretation. Im Zusammenhang von ,,Geist
und Buchstabe“ ist es wichtig zu bestimmen, was unter dem ,,Geist des Konzils*
zu verstehen ist. Nur so kann der Geist des Konzils als Auslegungsregel fiir die

Konzilstexte gelten. Nach Pesch ist der Geist des Konzils ,,der aus den Akten und

“*Ebd., 296.

93 ygl. Otto Hermann Pesch: Frischluft fiir die Kirche, 23.

406 Vgl. ders.: Das Zweite Vatikanische Konzil 40 Jahre nach der Ankiindigung — 34 Jahre
Rezeption?, 72-74.

7 Vgl. ders.: Das Zweite Vatikanische Konzil. Vorgeschichte — Verlauf — Nachgeschichte,
Wiirzburg 2001*, 150-160.

104



im Blick auf die Vorgeschichte des Konzils hervortretende Wille der
tiberwiltigenden Mehrheit der Konzilsviter, auch dort, wo er durch Einspriiche
und manchmal auch unfaire Tricks einer kleinen Minderheit im Einzelnen
verwdssert und abgeschwicht wurde“*®.

Pesch macht an Hand von sechs Schwerpunkten des Konzils auf einige
Beispicle der Rezeptionsproblematik aufmerksam.*”” Aus diesen findet er am
schwierigsten das Phdnomen der gespaltenen Rezeption und bestimmt folgende
Grundlinien fiir ein Rezeptionsmodell im Umgang mit den Konzilstexten:*'°

* Zuerst ist eine Grundunterscheidung zwischen zwei Modellen wichtig:

Das eine Modell ist eigentlich kein Rezeptionsmodell, sondern eher eine
Verweigerung des Konzils. Die Vertreter dieses Modells halten die
Buchstaben fiir wichtiger und meinen, dass das Konzil sich darauf
einschrinken sollte, was die vorherigen Konzilien schon gesagt haben.
Als Rezeptionsmodell kann man nur das zweite Modell annehmen,
welches das ,,Neue in den Konzilstexten festhélt. Im Prozess und in den
Entscheidungen des Konzils wird dieses ,,Neue* ernst genommen und man
will all das fiir das Leben der Kirche fruchtbar umsetzen.

*  Weiterhin ist es wichtig, dass alle allgemeinen Interpretationsregeln auch
fiir die Texte des Zweiten Vatikanischen Konzils giiltig sind. Bei der
Themenvielfalt des Zweiten Vatikanischen Konzils ist von besonderer
Bedeutung, dass das ganze Konzil rezipiert wird und nicht nur eine
subjektive Auswahl der Lieblingsaussagen vorgenommen wird.

* Das vom Konzil gebrachte ,,Neue* braucht bei der Rezeption auch eine
Differenzierung. Die neuen Lehraussagen haben da einen Vorteil, da sie
ganz bewusst nicht in der Form des Dogmas abgefasst wurden. In diesem
Fall bedeutet Rezeption, dass die bisher herrschenden negativen Urteile
nicht mehr bestehen bleiben.

* Fine andere Kategorie bilden die Neuorientierungen, welche die

bisherigen kirchlichen Lehren verdeutlichen und ergénzen. Die Folge in

“% Ebd., 160.

9% Er skizziert ohne Vollstindigkeit anzustreben folgende Themen: das neue Bild der Kirche; die
erneuerte Liturgie; Heilige Schrift, Lehramt und Theologie; Kirche und Weltreligionen;
Religionsfreiheit; die Kirche in der Welt von heute (vgl. Otto Hermann Pesch: Das Zweite
Vatikanische Konzil 40 Jahre nach der Ankiindigung — 34 Jahre Rezeption?, 50-72).

10 Zu diesen Kriterien vgl. ebd., 75-77.
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der Konzilsrezeption ist, dass die bisherige Lehre im Licht dieser
Neuorientierung zu verstehen und zu deuten ist.

* Die Konzilstexte formulieren immer auch Weisungen und Auftrige an die
Kirche von heute, die diese erfiillen soll.

* Das vorsichtige Fortschreiben des Konzils ist notwendig. Das Konzil
wollte die Kirche in die Zukunft fiihren, aber ein ganz streng
geschriebenes Rezept gab es dafiir nicht.

* Das Konzil kann man nur als Ereignis richtig rezipieren, da dies mit dem

Begriff ,,Geist des Konzils* zusammenhéngt.

2.3.3. Konzilshermeneutik bei Karl Lehmann

Karl Lehmann sieht das Konzil an der ersten Stelle als Prozess, als

411

,.Ereignis des Ubergangs“ zu einer neuen Epoche.”'' Bei der Rezeption miisse

man im jetzigen Moment in die Vergangenheit und auch in die Zukunft schauen.
Deswegen wiirden einige Ereignisse und Texte in einer Zwiespiltigkeit gesehen

*12 Das bedeutet: das Konzil

und das sei eigentlich das Programm des Konzils.
hatte schon von Johannes XXIIL her eine offene Programmatik.*"> Das ganze
Konzil ist durch diese offene Strukturanlage charakterisiert, und eben das ist bei

1% Gegeniiber der selektiven Lektiire der

der Deutung des Konzils zu beachten.
Konzilstexte muss man immer die Vieldimensionalitdt, die groBe Quantitit der
Texte und Aussagen und die spannungsvollen Stromungen vor Augen haben.*"
Uber den Rezeptionsbegriff sagt Lehmann: ,,Er bezieht sich ja vor allem auf
die Adressaten im Verstehensprozess von Lebensduferungen. Sprecher und

o . . . P 416
Horer, Text und Leser gehdren hier irgendwie immer zusammen.

1 Vgl. Karl Lehmann: Zwischen Uberlieferung und Erneuerung, 95-97; vgl. auch: Jan-Heiner

Tiick: 40 Jahre Zweites Vatikanisches Konzil. Vergessene Anstofse und Perspektiven, in: Theologie
und Glaube 93 (1/2003), 48-59, hier: 49.

12 ygl. Karl Lehmann: Zwischen Uberlieferung und Erneuerung, 97-98.

*1% Der Papst hatte keine fixe Konzilsidee. Er wollte durch das Konzil die Kirche fiir das Wunder
offnen, das er vom Geiste Gottes erwartete. Seine Ziele waren aber klar: ,,Licht, Erbauung und
Frohlichkeit des ganzen christlichen Volkes®“, ,freundliche und erneute Einladung an die
Gldubigen der getrennten Kirchen®, eine Erneuerung der Kirche, ,,ein neues Pfingsten®, und all das
ohne Verurteilungen und mit pastoralem Charakter (vgl. Siegfried Hiibner: Die prophetische
Vision des Papstes Johannes XXIII., 205-209, 214-217).

14 Vgl. Karl Lehmann: Zwischen Uberlieferung und Erneuerung, 96-97; Jan-Heiner Tiick: 40
Jahre Zweites Vatikanisches Konzil, 49.

3 vgl. Karl Lehmann: Zwischen Uberlieferung und Erneuerung, 97-98.

#Ebd., 98.
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Lehmann plédiert fiir eine immer wieder zu den Quellen zuriickkehrende
Rezeption. Man miisse die Bestimmungen der Konzilsaussagen ganz genau
verfolgen. Das sichere letztendlich ihre Normativitit.*!”

Lehmann hélt eine differenzierte Analyse der Texte fiir wichtig. Der
Konsenscharakter der Texte kann ihre Stirke sein, aber diese Texte brauchen eine
eigene Hermeneutik. ,,Man muss die Konstellation ihres Zustandekommens und
das Verschmelzen verschiedener Horizonte vor Augen haben.“*'®

Ein hermeneutisches Kriterium ist das Lesen der Texte des IL
Vatikanischen Konzils in ihrer umfassenden Komplexitit. Das heift, die innere
Vielschichtigkeit mehrerer Aussagen ein Primat vor der willkiirlichen
Wahrnehmung der Texte hat. Dazu sei das Hintergrundwissen iiber
Kommunikations- und Beziehungsgeflecht notwendig, das im Prozess der
Formulierung der einzelnen Aussagen ganz stark prisent gewesen ist.*'”

Es kann sein, dass das Konzil keine Losung fiir einige bestimmte Probleme
formulieren konnte. Die Leitideen sind aber erkennbar. Um Einseitigkeiten zu
vermeiden, muss das Zweite Vatikanische Konzil ,,zwischen Uberlieferung und
Erneuerung, Tradition und Innovation und zugleich ,,im Licht der umfassenderen
Glaubenstradition der Kirche® interpretiert werden.**

Lehmann betont stdndig, dass der Buchstabe und der Geist des Konzils
untrennbar zusammen gehoren. Zugleich kann es keinen Gegensatz zwischen der
pastoralen Perspektive und den dogmatischen Aussagen geben. Die erneuernde
Dynamik des Gottesgeistes spielte und spielt eine groBe Rolle im
Konzilsprozess.*'

Ein naives Lesen der Texte oder einzelne Rezeptionsmodelle sind
ungeniigend. Man muss diese Texte ,,durch die Nach- und Wirkungsgeschichte
hindurch in ihrer komplexen urspriinglichen Intention und Struktur fiir heute zu

422

verstehen suchen. Lehmann plddiert dafiir, wenigstens die wichtigsten Texte

in ihren regional unterschiedlichen Wirkungsgeschichten zu verfolgen.**

17 ygl. ebd., 98-99.

8 ygl. ebd., 100.

9 ygl. ebd., 98; 100; Jan-Heiner Tiick: 40 Jahre Zweites Vatikanisches Konzil, 49.
20 Karl Lehmann: Zwischen Uberlieferung und Erneuerung, 102.

1 ygl. ebd., 103.

22 ygl. ebd., 105.

2 ygl. ebd., 104.
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Lehmann weist aber auch darauf hin, dass die Rezeptionsgeschichte keine
Einbahnstrale ist. So ist sie ,auch nicht nur Nachgeschichte oder
Wirkungsgeschichte, sondern sie erhellt immer wieder den Grundtext selbst und
spielt die Rezeption zwischen dem gelegten Grund und seiner Nachwirkung
durch. So riickt der Text immer wieder neu in den Kontext des kirchlichen

Lebens*“***,

2.3.4. Giuseppe Alberigos hermeneutische Kriterien aufgrund des ,Konzils-

Ereignisses”

Seit 1988 erarbeitete eine internationale Historikerkommission unter der
Leitung von Giuseppe Alberigo eine wissenschaftliche Darlegung des II.
Vatikanischen Konzils. Das Alberigo-Projekt erarbeitete die fiinfbandige Storia
del Concilio Vaticano I um den aktuellen Wissenstand iiber das Zweite
Vatikanische Konzil zu sichern.**°

Alberigo pladiert fiir eine historische Aufarbeitung des Konzils. Damit will
er das Konzil vor der subjektiven, triigerischen Rezeption bewahren.*”” Sein
hermeneutischer Ausgangspunkt ist, dass das Konzil ein ,,Ereignis“ gewesen sei.
Mit diesem Schliisselbegriff will er ausdriicken, dass das Konzil mehr als seine
Dokumente ist: reicher, differenzierter, auch widerspruchsvoller, als es nur die
bloBe Analyse der einzelnen Beschliisse zeigen konnte. Darum setzt er den
Akzent vom Korpus der Konstitutionen und Dekrete auf das gesamte konziliare
Geschehen zwischen 1959 und 1965.%*

So hilt Giuseppe Alberigo bei der geschichtlichen Erforschung des Konzils

fiinf hermeneutische Kriterien fiir wichtig:**

“*Ebd., 108.

2 Giuseppe Alberigo, Klaus Wittstadt (Hg.): Band 1: Geschichte des Zweiten Vatikanischen
Konzils; Bd. 2: Das Konzil auf dem Weg zu sich selbst: erste Sitzungsperiode und Intersessio,
Oktober 1962 - September 1963,2000; Bd. 3: Das miindige Konzil: zweite Sitzungsperiode und
Intersessio, September 1963 - September 1964,2002; Bd. 4: dt. Ausg. hg. von Giinther
Wassilowsky: Die Kirche als Gemeinschaft: September 1964 - September 1965, 2006; Bd. 5: Ein
Konzil des Ubergangs: September - Dezember 1965, 2008.

26 vol. Giinther Wassilowsky: Die Chance des zweiten Blicks, 623-624.

7 ygl. Giuseppe Alberigo: Treue und Kreativitit bei der Rezeption des Zweiten Vatikanischen
Konzils. Hermeneutische Kriterien, in: Antonio Auterio (Hg.): Herausforderung Aggiornamento,
13- 35, hier: 13.

28 yol. Giinther Wassilowsky: Die Chance des zweiten Blicks, 624.

% ygl. Giuseppe Alberigo: Treue und Kreativitit bei der Rezeption des Zweiten Vatikanischen
Konzils, 13-18.
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Das Konzilsereignis als hermeneutischer Kanon. FEin korrekter
Rezeptionsprozess, der die Untrennbarkeit des Seins des Konzils vom Tun
des Konzils bewahrt, benétigt als Kontext im Umgang mit dem
Textkorpus des Konzils eine bewusste  Hermeneutik  des
Konzilsereignisses.

Die Absicht Johannes XXIII. Der Papst hat das Konzil als ,,neues
Pfingsten®, als einen Ubergang der Kirche aus einer Epoche in eine andere
vorgestellt.

Die pastorale Natur des Konzils. Statt Verurteilungen oder
kirchenrechtlichen Formulierungen hat das Zweite Vatikanische Konzil
die pastorale Ausrichtung als wichtigstes Anliegen fiir sich erklart.

Das ,,aggiornamento® als Zielsetzung des Konzils. Es bedeutete keine
institutionelle Reform und IlehrméBige Verdnderung, sondern eine
Erneuerung und Verjiingung des christlichen Lebens und der Kirche, und
zwar durch Treue zur Tradition in Verbindung mit prophetischer
Erneuerung. Eine Deutung der Zeichen der Zeit ,sollte in reziproke
Synergie mit dem Zeugnis der evangelischen Botschaft treten***’.

Die hermeneutische Bedeutung der Kompromisse und die Suche nach
Einstimmigkeit beziehungsweise Konsens auf dem Konzil.

Auf der Suche nach einer Umsetzung des Konzils hélt Alberigo folgende

Kriterien fiir wichtig:*'

Neben dem westlichen und europdischen Katholizismus muss man auch in
den anderen katholischen Gegenden eine Rezeption sichern und beachten.
Das nennt er die ,,Verlagerung der geo-spirituellen Achse®.

Die Hauptrolle miissen die Annahme und die Entwicklung der lebendigen,
dynamischen Anregungen des Konzils spielen.

Das Konzil ist in der Form normativ, wie es abgeschlossen wurde.

Bei der Rezeption muss die Forschung die durch den Geist fiir das Konzil
vorgeschlagenen evangelischen Werte hiiten und entwickeln.

Die Heilsbotschaft steht vor der praskriptiven Moral.

0 Ebd., 18.
Blygl. ebd., 32-35.
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* FEin letztes von Alberigo vorgeschlagenes Kriterium ist das Aufnehmen
und die Entwicklung des Kontakts mit der groBen und vielfarbigen

Tradition, das heifit mit der Botschaft des Evangeliums.

2.3.5. Hermeneutik bei Peter Hiinermann

Auf die Geschichte der Kirche =zuriickblickend, konstatiert Peter
Hiinermann®?, dass in der alten Kirche der Inhalt der Lehre, die Annahme und die
Zustimmung zu konziliaren Entscheidungen groBe Bedeutung hatten. Nach dem
Spétmittelalter und der Gegenreformation ist die formale Autoritit in den
Vordergrund getreten. Nach 1950 wurde die Rezeptionsproblematik besonders im
juridischen, philosophischen und &sthetischen Bereich weiter gedacht und
entwickelt. Durch den Einfluss Gadamers wurde die Wirkungs- und
Rezeptionsgeschichte als ein in Verbindung stehendes Moment eines kreativen
Geschehens, der Erlernung und des Verstehens von Texten und Sachverhalten
definiert. Dieser Prozess beeinflusste und regte auch die theologische Reflexion
iiber den Rezeptionsbegriff an.*’

Fiir die Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils bedeutete das: Das
Zweite Vatikanische Konzil hat sich in Texten vergegenstdndlicht. Diese Texte
sind aber aus einem Ereignis geboren, das eine lebendige Neuorientierung der
Kirche bringen wollte. Das heif3t, dass die Texte im Kontext dieses Ereignisses zu
rezipieren sind.**

Hiinermann nimmt also seinen Ausgangspunkt aus dem ,.evento“-Begriff
und kniipft damit an Giuseppe Alberigo an. Er meint, dass die von Giuseppe
Alberigo  ausgearbeiteten  hermeneutischen  Hauptkriterien> mit  dem

Ereignischarakter des Konzils eng zusammenhéngen. Dieser Ereignischarakter

2 Ppeter Hiinermann hat sich ausfithrlich mit der Rezeption des II Vatikanischen Konzils

beschiftigt. Grofe Bedeutung hat sein flinfbdndiges, umfassendes Werk, Theologisches
Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, wobei er als Herausgeber und Autor vieler Artikel
titig war (vgl. Peter Hiinermann, Jochen Hilberath: Herders Theologischer Kommentar zum
Zweiten Vatikanischen Konzil, 5 Bdnde, Freiburg im Breisgau 2004-2006: Bd. 1: Die Dokumente
des Zweiten Vatikanischen Konzils : Konstitutionen, Dekrete, Erkldrungen, 2004; Bd. 2:
Sacrosanctum Concilium - Inter mirifica - Lumen gentium, 2004; Bd. 3: Orientalium Ecclesiarum
- Unitatis Redintegratio - Christus Dominus - Optatam Totius - Perfectae Caritatis - Gravissimum
Educationis - Nostra Aetate - Dei Verbum, 2005; Bd. 4: Apostolicam actuositatem - Dignitatis
humanae - Ad gentes - Presbyterorum ordinis - Gaudium et spes, 2005; 5. Bd.: Die Dokumente des
Zweiten Vatikanischen Konzils: Theologische Zusammenschau und Perspektiven, 2006).

3 Vgl. Peter Hiinermann: Zur Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils, in: Antonio Autiero
(Hg.), Herausforderung Aggiornamento, 80-94, hier: 82.

B4 ygl. ebd., 83.

3 vagl. II. Teil Kap. 2.3.4.
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des Zweiten Vatikanischen Konzils soll aber begrifflich praziser bestimmt und die
Resultate sollen fiir die Interpretation der Konzilsdokumente fruchtbringend
gemacht werden.**°

Dazu ist es notwendig, Kriterien fiir die Rezeption des Konzils,
beziehungsweise konzilsbestimmende innere und manifeste Referenzpunkte zu
finden, indem rezipieren (aneignen) ,,sich in die Schuhe des Anderen* zu stellen,
bedeutet.”’

Hiinermann bestimmt die Bedeutung hermeneutischer Kriterien, ausgehend
von der Wahrheit und Methode Gadamers, folgenderweise: Die Bedeutung des
Textes gewinnt ihren konstituierenden Sinn aus der Interaktion von Text und
Leser. Um den Text zu verstehen, braucht der Leser ein mitgebrachtes
Vorverstindnis, einen Vorgriff, denn erst dadurch wird er Vertrautes und
Selbstverstindlichkeiten im Text entdecken kdnnen. Diese erste Anndherung
zwingt aber bei ndherem Sich-Einlassen auf den Text (durch seine
gesellschaftliche Funktion) zur Modifizierung und Korrektur dieses Vorgriftes.
Diese Umdeutung hat sprachlich strukturierte Bedeutungshorizonte als Folge. Die
verstehende, kreative Aktivitdt des Lesers ist vom Text selbst gefordert, jedoch
fiihrt sie nicht zur beliebigen Deformation des Textes, weil der Text selbst zum
negativ abgrenzenden Kriterium wird. Das sich so ergebende Verstehen ist zwar
geschichtlich, aber nicht relativistisch.*® Es gibt daher ein Gesprich zwischen
dem Text und dem Interpreten, das durch Offenheit fiir den Text und durch die
Genauigkeit der Lektiire moglich ist. Das Gelingen dieses Gespréiches wird in der
Bedeutung des Textes erreichbar. Die Bedeutung zeigt sich in geschichtlicher
Form, da die Tradition weitergefiihrt wird. Es geht hier aber nicht um blof3e
Wiederholung fritherer Selbstverstandlichkeiten (im Sinne von Traditionalismus),
sondern um offene und kritische Auseinandersetzung mit dem Text.*’

Weiterhin kniipft Hiinermann an die hermeneutischen Regeln Walter
Kaspers an** und stellt fest, dass, obwohl Kasper die erste sachgerechte

Anndherung an das Konzil bietet und durch ihre Abstraktheit die dogmatischen

¢ Vgl. Peter Hiinermann: Das II. Vatikanum als Ereignis und die Frage nach seiner Pragmatik,

in: ders., Hubert Wolf (Hg.): Das Il. Vatikanum: christlicher Glaube im Horizont globaler
Modernisierung, Paderborn 1998, 107-125, hier: 107.

B7vgl. ders.: Kriterien fiir die Rezeption des II. Vatikanischen Konzils, Manuskript 2010.

B8 vgl. ders.: Das II. Vatikanum als Ereignis, 107-109.

9vgl. ders.: Der Text: Werden — Gestalt — Bedeutung, 76-77.

0 vgl. II. Teil Kap. 2.3.1.
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Prinzipien der Auslegung bewahrt, daneben aber auch eine diese Abstraktheit
hinter sich lassende und von der Konzilsdynamik bestimmte Konkretisierung der
Zugangsweisen durch Kriterien notwendig ist: eine Entdeckung der einmaligen
Physiognomie des Konzils.*"!

Um diesen formalen und abstrakten Charakter der kasperischen
Hermeneutik zu tberwinden, erarbeitet Hiinermann konkrete Kriterien fiir die
Konzilshermeneutik, die er durch vier Referenzpunkte erreichbar sieht. Diese
Referenzpunkte sind, ,,vier eindeutig zu benennende Punkte, die in sich eine
doppelte Struktur haben: Es sind geschichtliche, konkrete Orte, von denen
Abschied genommen wird und von wo aus in die Zukunft aufgebrochen wird.
Diese Orte des Abschieds wie des Aufbruchs in die Zukunft werden in den
Dokumenten des Zweiten Vatikanischen Konzils deutlich signalisiert. Es wird
damit demonstriert, was ‘aggiornamento’ bedeutet: ‘Aggiornamento’ umschlief3t
eine Differenzierung zwischen dem, was gestern war, und dem, was heute
angesagt ist. Abschied und Aufbruch sind die zwei Seiten des
‘aggiornamento’,***

Diese Referenzpunkte bilden die Antwort auf die Frage nach Kriterien. In
ihrer doppelten Funktion des Abschieds und des Aufbruchs ergeben diese Punkte
die Herausforderung fiir die Rezeption, ,,eine spezifisch profilierte geschichtliche
Gestalt des Glaubens und des kirchlichen Lebens* zu verabschieden und durch
das Zweite Vatikanische Konzil ,,die Umrisse einer Neuprofilierung des
Glaubens, der Lebensverhiltnisse der Kirche® zu zeigen:***

* Verabschiedung von 1500 Jahren Staatskirchentum — Signal des
Aufbruchs in Dignitatis humanae;

* Verabschiedung von der tausendjihrigen Spaltung in Ost- und Westkirche
— Signal des Aufbruchs in Orientalium ecclesiarum und in Unitatis
redintegratio;

* Verabschiedung von 500 Jahren Spaltung der Kirche im Westen —

Aufbruchssignal in Unitatis redintegratio;

441
442

Vgl. Peter Hiinermann: Das II. Vatikanum als Ereignis, 109-111.
Ders.: Kriterien fiir die Rezeption des II. Vatikanischen Konzils.
3 ygl. ebd.

112



* Verabschiedung von einem Jahrhundert des Zogerns der Kirche an der
Schwelle der Moderne, repriasentiert durch das [. Vatikanum -
Aufbruchssignal in Gaudium et spes.

Dazu ist es aber auch notwendig, die Pragmatik des Zweiten Vatikanischen
Konzils kennen zu lernen. Texte entstehen aus einer spezifischen Pragmatik
heraus und lassen sich vom Leser erst durch diese Pragmatik verstehen. Die
Pragmatik des Konzils ist durch die Untersuchung seiner konstitutiven Aspekte
bestimmbar.***

* Der Einberufung des Konzils durch Johannes XXIII. Der Papst hat hier die
Aufgabenstellung des Konzils festgelegt, die man in folgenden
Schliisselworten zusammenfassen  kann: pastorales Konzil;
aggiornamento; Konzil als ,,neues Pfingsten”, den Glauben neu sagen.
Pragmatik bedeutet in diesem Fall, aus einer gewissen Distanz zur Kirche
(beziehungsweise zu bisherigen Formen der Lehre und der kirchlichen
Praxis) zu ihrer erneuerten Identititsbestimmung zu fiihren, und zwar aus
der Perspektive der Zeit und der gegenwértigen Situation der Menschen
und des Evangeliums.

* Die Antworten auf die Convocati. In diesen Antworten wurde eine
Spannung zwischen der Pragmatik des Papstes, der Bischofe und der
Vorbereitungskommissionen feststellbar.

* Das offentliche Echo. Die von Johannes XXIII. vorgegebene Pragmatik
wurde im offentlichen Echo wirksam. Es gibt einen Paradigmenwechsel:
Der Vorlauf des Konzils bringt in der Offentlichkeit groBe Erwartungen
hervor. Das Konzil wird als zukunftsentscheidend fiir die katholische
Kirche angesehen. ,,Die kirchliche und auBerkirchliche Offentlichkeit wird
zum Gesprichspartner der im Konzil reprisentierten Kirche.“**’

Insgesamt gibt es in der ersten Sitzungsperiode eine Akzeptanz der
Pragmatik  Johannes’ XXIII. Nicht eine theoretische, sondern eine
Gesamtpragmatik des Konzils ist bei Entscheidungen und Argumentationen der

ersten Sitzungsperiode feststellbar. Auf der anderen Seite gibt es auch die

4 ygl. ebd.; Peter Hiinermann: Das II. Vatikanum als Ereignis, 111-116.

S Ebd., 116.

113



Pragmatik der Minoritét, die eine feststehende doctrina betont und behalten will,
die die Pastoral dann applizieren soll.**

Hiinermann stellt fest, dass die Kriterien aus den Texten und der Pragmatik
des Konzils selbst entspringen miissen. Sie miissen in den Texten auffindbar sein
und die Pragmatik des Konzils repriasentieren. Der Sinn der Konzilsaussagen lésst
sich namlich erst von der jeweiligen Pragmatik her deuten.**’

Zur begrifflichen Aufarbeitung dieser konziliaren Pragmatik fiihrt
Hiinermann die Methode der topischen Dialektik ein. Die topische Dialektik**®
ermoglicht nidmlich, durch einen verniinftigen Konsens die Wahrheit eines
Sachverhaltens aufzudecken, iiber den unterschiedliche Meinungen bestehen.
Dieses Konzept soll prinzipiell universal angelegt und der Offentlichkeit
zuginglich sein.

Das hermeneutische Potenzial dieser topischen Dialektik kann durch die
Korrektur der neuscholastischen Vorgehensweise verwendet werden. Um
Konsens und Wahrheitserkenntnis zu ermoglichen, ist es notwendig, die
geschichtlichen Gesichtspunkte jeweils neu zu erhellen und aufzukldren. Der
Glaube braucht auch stindige Erhellung und Vertiefung. So konnen die
lehramtlichen Aussagen nur dann richtig verstanden werden, wenn ihr wahrer
Sinn enthiillt wird, und zwar nicht abstrakt, sondern durch die orientierende Kraft

der Zeichen der Zeit.**’

#0ygl. ebd., 116-117.

7V gl. ders.: Kriterien fiir die Rezeption des II. Vatikanischen Konzils.

“® Hiinermann greift auf Melchior Cano zuriick. Cano nennt zehn Orte, von denen her die Rede
von Gott ihre Autoritdt gewinnt: Schrift und Tradition als Loci revelationem constituentes;
katholische Kirche, Konzilien, réomische Kirche, Kirchenviter, Scholastik als Loci proprii;
Vernunft, Philosophie und Geschichte als Loci alieni zur Interpretation eben dieser konstitutiven
Orte (vgl. auch Christian Bauer: Gotteszeugnis und Zeitgenossenschaft: praktisch-theologische
Erkundungen im Plural religiéser Differenzen in Europa, in: Christian Bauer, Stephan van Erp
[Hg.]: Heil in Differenz: dominikanische Beitrdge zu einer kontextuellen Theologie in Europa,
Miinster 2004, 17-41; Hans-Joachim Sander: Gott. Vom Beweisen zum Verorten, in: Thomas
Franz, Hanjo Sauer (Hg.): Glaube in der Welt von heute. Theologie und Kirche nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil, Bd.1, Wiirzburg 2006, 574-596).

*° Hiinermann bestimmt aufgrund der konziliaren Pragmatik folgende die Hermeneutik des
Konzils bestimmende Konklusionen: 1. Die gezielt vorgegebene Pragmatik von Johannes XXIII.
wird von den Konzilsvdtern nicht beliebig, sondern durch eine erneuerte theologische Methode
umgesetzt. 2. Eine Radikalisierung und Vertiefung dieser Methode fiihrt zur wesentlichen
Differenzierung von Kirche bzw. von Offenbarung und ihrer jeweiligen geschichtlichen
Existenzform. Nur so kann eine Authentizitits- und Identitdtsbestimmung von Kirche und
Offenbarung bzw. dessen, was zu beiden gehort, erfolgen. 3. Die dkumenische Hoffnung und die
Zuversicht der Konzilsviter ergeben sich aus dem Glauben selbst. 4. Im Optimismus-Charakter
des Konzils wird etwas von der eschatologischen Freude sichtbar. 5. Der pastorale Charakter des
Konzils folgt aus der Absicht, die christliche Wahrheit ,,in einer gekldrten Form im Gegeniiber zur
Offentlichkeit und im Blick auf die anderen Kirchen und Religionen“ vorzulegen. 6. Die
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Die Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils hdangt nach Hiinermann
weiterhin mit den Rezeptionssubjekten eng zusammen, die diese Rezeption
vollenden. Danach sind auch die Formen wichtig, in denen sie diese Interpretation
jeweils vollziehen.

Jede Rezeption macht auch eine Selektion. Einige Aspekte werden
akzentuiert, andere vernachldssigt. Dieser Vorgang braucht Kreativitdt und muss
originell sein. Das kommt durch die Interpretation der Rezeptionssubjekte
zustande, die spezifische kulturelle und geschichtliche Hintergriinde und
Handlungsweisen haben.*

In diesem Zusammenhang unterscheidet Peter Hiinermann vier Gruppen
von Rezeptionssubjekten, die bei der Analyse des Rezeptionsvorgangs
beriicksichtigt werden miissen.

Das erste Rezeptionssubjekt ist das in sich vielfiltige Volk Gottes.*”' Die
katholischen Glaubigen rezipieren das Konzil vor allem durch die Glaubenspraxis
in konkreten Lebensformen. Die Texte des Zweiten Vatikanischen Konzils bilden
aber ein ganzes Buch von Dokumenten, das die meisten Gldubigen nicht
durchgelesen haben. Sie haben die Lehre des Konzils iiberwiegend aus den
Medien erfahren und kennen so nur einige Grundideen des Konzils. Infolgedessen
kann man nicht iiber eine breite Rezeption dieser Gruppe reden.**

453

Die zweite Gruppe bilden der Papst und die romische Kurie.”” Diese

Gruppe hat eigene Rezeptionsformen. Die grofte Bedeutung haben fiir sie die

Ausarbeitung des Kirchenrechts und die Administration in der Kirche.***

Konzilsdokumente haben einen doppelten Charakter: Lehr- und Konsensdokument-Charakter
(indem Sie ein Bild von Kirche, Offenbarung, Liturgue, usw. entfalten) und einen
paradigmatischen Charakter (in Bezug auf die Methode). So geben sie gleichzeitig Grundlinien
vor und auch Herausforderungen, diese Grundlinien immer zu bewdhren und dann diese
Klarungen sich immer neu anzueignen. 7. Das Konzil ermdglicht eine Freiheit des Denkens in der
Kirche und eine Kreativitdt und Verantwortlichkeit, die aus der Verpflichtung fiir den Glauben
entspringt. 8. Beim Kompromisscharakter ist nachkonziliare Weiterarbeit notwendig. 9. Das
Referenzsystem einer angemessenen Interpretation des Konzils bilden die fiir die Theologie
eigentiimlichen und die allgemeinen Topoi. 10. Die loci alieni bediirfen einer besonderen
Aufmerksamkeit bei der Interpretation der Konzilstexte (vgl. ders.: Das II. Vatikanum als
Ereignis, 120-125).

0vgl. ders.: Zur Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils, 81-83.

Blygl. ebd., 84.

2 ygl. ebd., 85-87.

3 ygl. ebd., 84.

** Die Lehren des II. Vatikanischen Konzils sind nach Hiinermann nur im geringeren Maf3e in die
Gestaltung der rechtlichen und administrativen Rahmen eingegangen. Zum Beispiel ist das neue
CIC in mehreren Fillen vorkonziliar (vgl. ebd., 87-89).
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Die dritte Gruppe besteht aus dem Bischofskollegium, den
Bischofskonferenzen, den ecinzelnen Bischofen, aus dem Klerus und den

1.° In dieser Gruppe geht es

hauptamtlichen Mitarbeiterlnnen in der Pastora
hauptséchlich um die pastoralen Entscheidungen und Arbeitsformen.*°

Die vierte Gruppe von Rezeptionssubjekten bilden die Theologen.”’ Hier
hat die intensivste Rezeption stattgefunden. Diese Gruppe kann und soll die
historische Aufarbeitung und die wissenschaftliche Interpretation der Texte
machen. Daneben soll sie die Leitlinien des Zweiten Vatikanischen Konzils und
deren Umsetzungsmdoglichkeiten im Leben der Kirche suchen.*

Die Rezeption des Konzils spielt sich also auf verschiedenen Ebenen des
kirchlichen Lebens ab und spielt im Leben der Einzelnen eine wichtige Rolle.
Diese Rezeption fordert eine sehr komplexe Offentliche, kirchliche und
gesellschaftliche Vorgehensweise. Um eine offentliche Orientierung bieten zu
konnen, miissen die Kriterien gesellschaftlich und kirchlich Pragnanz und
Transparenz haben. In der Rezeption geht es um die Gewinnung der christlichen
Identitit.

Der Abschied von veralteten Glaubensgestalten und vertrauten kirchlichen
Lebenswelten verlangt neue Glaubensgestalten und neues kirchliches Leben. Das
dazu notwendige neue ,Buchstabieren des Glaubens und die sozialen
Gemeinschaftsformen der Kirche sind aber schwer zu erarbeiten. Ein
vorkonziliarer, vormoderner Riickschritt ist aber nicht erlaubt, ,,sondern nur der

beharrlich vollzogene, Schritt fiir Schritt erfolgende Abschied und Aufbruch in
der Kraft des Geistes**®.

2.4. Pastoralcharakter des Konzils — Hermeneutik der pastoralen
Aussagen

Der Pastoralcharakter des Konzils ist ein Novum in der Ausdrucksweise der

Konzilien. Walter Kasper findet die Interpretation der pastoralen Aussagen

3 ygl. ebd., 84-85.
# Diese Gruppe hat nach Hiinermann bessere Kenntnisse iiber das Konzil, aber eine wirkliche
Ubersetzung von Optionen und Orientierungen des Konzils in die Pastoral wird in Afrika,
Lateinamerika und Asien ausgearbeitet (vgl. ebd., 90-92).
#7ygl. ebd., 85.
8 ygl. ebd., 92-93.
12(9) Vgl. ders.: Kriterien fiir die Rezeption des Il. Vatikanischen Konzils.
Ebd.
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schwieriger als die Interpretation der Lehraussagen. Er hélt eine Differenzierung
zwischen der Hermeneutik der Lehraussagen und der Hermeneutik der pastoralen
Aussagen fiir wichtig: ,,Zwar sind grundsitzlich alle Konzilsaussagen, also auch
die Lehraussagen, pastoral gemeint; aber es gibt auch pastorale Aussagen im
engeren und im speziellen Sinn, wie sie sich vor allem in der auch so benannten
Pastoralkonstitution ‘Gaudium et spes’ finden.«*"!

Diese Differenzierung bedeutet also in keinem Fall eine bloe Trennung
zwischen Pastoral und Dogmatik, und mit dem Hinweis auf den pastoralen
Charakter der Konzilsdokumente darf die Verbindlichkeit des Zweiten
Vatikanischen Konzils nicht in Frage gestellt werden.** |, Der Weg der Kirche in
die Zukunft ist nur auf der Grundlage der Beschliisse des letzten Konzils und
durch ihre gewissenhafte Verwirklichung méglich.«*%

Trotzdem gibt es auch heute noch eine grofe Unsicherheit sowohl
theologisch als auch im allgemeinen Sprachgebrauch hinsichtlich des Begriffes
,Pastoral“. Mit dem Wort Pastoral wird oft die individuelle Gutmiitigkeit,
kirchenpolitische Verniedlichung oder Harmlosigkeit assoziiert.***

Die Neuentdeckung des Begriffes ,,Pastoral” ist Gaudium et spes zu
verdanken. Dieses Dokument, das man als postmodern bezeichnen kann,**
bewirkte einen Paradigmenwechsel im Leben der Kirche und in der Theologie.
Durch diesen Paradigmenwechsel wird ,,Pastoral” nicht mehr als Applikation der
Orthodoxie verstanden, und dadurch wurde ,,die plurale Wirklichkeit der Zeit und
die Existenz der anderen zum Rahmen der Rede von Gott*°.

Das brachte eine Erweiterung des Pastoralbegriffes mit sich. Pastoral ist
nicht mehr nur das Handeln der Hauptamtlichen, sondern des Volkes Gottes.
Pastoral fasst die ganze Erfahrung und Handlung der Kirche nach innen und nach

aulen und die gesellschaftliche, kirchliche, personliche Wahrnehmung und

1 Walter Kasper: Die bleibende Herausforderungen durch das II. Vatikanische Konzil, 296.

2 ygl. ebd., 296-298.

% Ebd., 292.

% Vgl. Erich Garhammer: Was ist Pastoral? Auf der Suche nach der pastoralen Dimension von
Lehramt und Theologie, in: PThI 25/2 (2005), 120-127, hier: 120-121.

463 Vgl. Hans-Joachim Sander: Die Zeichen der Zeit. Die Entdeckung des Evangeliums in den
Konflikten der Gegenwart, in: Gothard Fuchs, Andreas Lienkamp (Hg.): Visionen des Konzils. 30
Jahre Pastoralkonstitution ,, Die Kirche in der Welt von heute”, Minster (ICS Schriften 36) 1997,
85-102, hier: 85-86. Sander nennt die Pastoralkonstitution ein postmodernes Dokument des
Konzils im Sinne, dass diese Konstitution die Moderne bezeichnende Gegnerschaft zwischen
Kirche und Welt verabschiedete.

“% Ebd., 86.
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Situation der Menschen zusammen. ,,Die Pastoral konstituiert sich durch die
Wahrnehmung der Zeichen der Zeit aus der inhaltlichen Perspektive des
Evangeliums und dringt zum entsprechenden Handeln, wobei hier
Handlungsbegriff nicht aktivistisch missverstanden werden darf, sondern immer
beides enthilt: Aktivitdit und Passivitdt, Tun und Erleiden, Sprechen und
Schweigen.“**” Danach kann man auch im engeren Sinne iiber Pastoral reden,
aber ohne diese Grunddimension aus den Augen zu verlieren.

Der Pastoralbegriff des Konzils und die Wichtigkeit der Zeichen der Zeit
wurden in der Pastoralkonstitution am ausdriicklichsten zur Sprache gebracht. Mit
der Pastoralkonstitution Gaudium et spes begann die Kirche nicht nur die Zeichen
der Zeit zu lesen, sondern das Konzil selbst ist ein Zeichen der Kirche in der Zeit
geworden. Weiterhin wurde durch das Konzil ausgedriickt, dass die Kirche selbst
ein Zeichen in der Welt ist. Zur Interpretation der Pastoral sind folgende Aspekte

bedeutsam:*®

2.4.1. Die pastorale Intention des Papstes Johannes XXIIl.

Den pastoralen Charakter des Konzils hat der Papst in der Ankiindigung des
Konzils im Januar 1959*®° zum ersten Mal erwéhnt, als er zu einem ,,pastoralen
Konzil* aufrief. Das vertiefte und konkretisierte er in seiner Rundfunkbotschaft
vom 11. September 1962*° und in der Erdffnungsansprache Gaudet Mater
Ecclesia®”!, die die Konzilsviter tief beeindruckt hat und die eine starke
offentliche Resonanz hervorrief.*’?

Damit hat der Papst zuerst den gegenreformatorischen Dualismus zwischen
Dogma und Pastoral als bloe Applikation der Lehre in der Praxis iiberwunden.

Referenzpunkte des Papstes werden die Menschen und der Sendungsauftrag der

Kirche. All das ist aus dem Blickwinkel des Papstes nur durch eine Erneuerung

*7 Ottmar Fuchs: Einige Richtungsanzeigen fiir die Pastoral der Zukunft, 228.

%% Der Zusammenhang mit dem ersten Satz von Gaudium et spes wird im III. Teil Kap. 1.
entfaltet.

%9 Der Papst kiindigte seine Intention hinsichtlich einer rémische Dibzesansynode, eines
6kumenischen Konzils und der Reform des kirchlichen Gesetzbuches in einem Gottesdienst in der
Basilika St. Paul vor den Mauern an (vgl. Joachim Schmiedl: Chronik des Zweiten Vatikanischen
Konzils, in: HThK 5, 585-594, hier: 585).

“70 Johannes XXIIL: HThK 5, 476-481.

7 Johannes XXIIL: Ansprache anlisslich der feierlichen Erdffnung des Zweiten Vatikanischen
Konzils am 11. Oktober 1962, in: HThK 5, 482-490.

2 Vgl. Peter Hiinermann: Der Text: Werden — Gestalt — Bedeutung, 22.
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moglich, was er selbst im Stichwort ,,aggiornamento® ausdriickte.*”” Mit der
Aufgabenstellung ,,Pastoral wurde ein mutiger Ansatz seitens des Papstes
getroffen, ndmlich die Befreiung von den Dualismen, wie Kirche und Welt,

Dogma und Geschichte, Natur und Ubernatur.*’*

Elmar Klinger spricht von einem
iberwundenen vierfachen Dualismus vonseiten des Papstes: einem
erkenntnistheoretischen Dualismus, ,,indem er sagt, die Lehre ist in ihrem Wesen
pastoral“; einem anthropologischen Dualismus, ,,indem er sagt, die Lehre umfaf3t
den ganzen Menschen, der aus Leib und Geist besteht™; einem gesellschaftlichen
Dualismus, ,,indem er sagt, die Lehre ist ein Erbe und steht im Dienst des wahren
Fortschritts der gesamten Menschheit®, und einem metaphysischen Dualismus von
Natur und Gnade, ,,indem er von der Gnade sagt, dal sie eine Stirkung und
Bereicherung der Menschen und ihres Zusammenlebens in der Gesellschaft
ist<.*7

Die Bedeutung von Pastoral bei Johannes XXIII. fasste Norbert Mette
folgenderweise zusammen: ,,pastoral zu sein, d.h. dort zu sein und zu wirken, wo
Gott ist und wirkt, ndmlich wo die Menschen sind und fiir sie da zu sein, und so
Gott die Ehre zu geben, macht das Wesen der Kirche insgesamt aus, also nicht nur
ihre praktische Seite sondern auch und gerade ihre lehrhafte. Genau dieses
beinhaltet der programmatische Aufruf Johannes XXIII. Zu einem

‘aggiornamento’ der Kirche, womit er auf alles andere als ihre ‘Anpassung an den

Zeitgeist’ zielte, wie ihm manche vorwarfen, sondern auf eine Kirche, die es

473 Vgl. ebd., 23. Mit dem Begriff ,,Zeichen der Zeit™ hingt der oft missverstandene Begriff des
»aggiornamento* zusammen. Der Begriff wurde von Johannes XXIII. in Gebrauch gesetzt und ist
zum Programmwort des Konzils geworden. Die Absicht Johannes XXIII. war, die Kirche ,,auf den
neuesten Stand“ zu bringen, um mit ihrer Botschaft die heutigen Menschen zu erreichen. Damit
wollte er das depositum fidei nicht gefahrden, sondern nur dessen Bedeutung verstindlich machen.
Damit wird die Welt zum locus theologicus, zur Reflexion und Wahrheitsfindung (vgl. Norbert
Mette: Aggiornamento der katholischen Kirche — itiberholt oder unerledigt?, in: Diakonia 37/1
[2006], 1-5). Was den Widerstand gegen diesen Begriff ausloste, war die Angst vor einer blofen
Anpassung der Kirche an die Welt, indem die heutige Welt zur normativen Instanz fiir Kirche
geworden wire. Man befiirchtete den Identitétsverlust der Kirche, obwohl statistisch ablesbar ist,
dass die Tradierungskrise des Glaubens in den 50-er schon sichtbar war. In 50 Jahren sind mehrere
kleine Reformen auch innerhalb der Kirche entstanden. Eben darum meinen die Kritiker des
Zweiten Vatikanischen Konzils, dass es besser gewesen wire, diese Reformen weiter zu
entwickeln, statt dem Konzil mit unabsehbaren Folgen zusammenzurufen (vgl. Otto Hermann
Pesch: Frischluft fiir die Kirche, 11-12). Eine ausfiihrliche Prisentation des Begriffes
»aggiornamento* stellt Michael Bredeck dar in: Michael Bredeck: Das Zweite Vatikanum als
Konzil des Aggiornamento. Er sieht aggiornmento als Grundbegriff der Konzilshermeneutik des
Zweiten Vatikanischen Konzils.

74 Vgl. Hans-Joachim Sander: Die Zeichen der Zeit, 87.

*> Elmar Klinger: Armut, Eine Herausforderung Gottes. Der Glaube des Konzils und die
Befreiung des Menschen, Ziirich 1990, 84.
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versteht, den Glauben jeweils fiir die Menschen von heute als das, was er ist, also

als heilend und befreiend erfahrbar werden zu lassen.«*’®

2.4.2. Die Redaktionsgeschichte der Pastoralkonstitution

Der Begriff Pastoral wurde im Laufe des Konzils weiterentwickelt. Das
zeigt die Redaktionsgeschichte. Die ganze Redaktionsgeschichte des Textes legt
das Zeugnis einer Konversion ab. In der Beziehung von Dogma und praktischer
Applikation wird die Pastoralitit des Dogmas zum Ausdruck gebracht. ,,Die
Redaktion von Gaudium et spes ist deshalb eine Konversionsgeschichte, weil
diese konstitutive, sprich pastorale Relationalitdt zwischen der Verkiindigung und
dem moglichen Horer dazu fiihrt, die Geschichtlichkeit des Christentums ganz
ernst zu nehmen, was natiirlich wihrend des Konzils nicht selbstverstindlich war
und auch heute nicht ist.“*”’

Die Entstehungsgeschichte des Textes selbst ist ein hermeneutischer

" Die Textgeschichte zeigt die Entwicklung, in der

Schliissel zu seiner Deutung.
Gaudium et spes die Opposition zwischen Kirche und Welt mit dem Kontrast von
Glaube und Zeit aufloste, die Kirche sich auch aus der Perspektive der Anderen
bestimmte und die Welt nicht monolithisch, sondern als von pluralen Prozessen
bestimmte Zeit wahrnahm. Der Innen—Auflen-Zusammenhang und die Pluralitat
menschlicher Existenz in ihrer Auswirkung auf die Lehre der Kirche werden die
Grundproblematik des Textes bestimmen. Die Losung dieser konziliaren
Problematik kommt am Ende des Konzils:*” ,,Diese Losung trigt einen Namen:
Pastoral. Sie ist jene Handlungsmacht der Kirche in der Welt von heute, die in

der Innen-AuBen-Differenz von Glaube und Zeit zur Erscheinung kommt. Sie ist

das Zeichen des Glaubens im Auflen der Zeit und die Verarbeitung der Zeit im

7% Norbert Mette: Gaudium et Spes, — die Pastoralkonstitution und das Pastoralkonzil, in:

Miinchener theologische Zeitschrift 2 (2003), 114-126, hier: 115.

#17 Christoph Theobald: Zur Theologie der Zeichen der Zeit. Bedeutung und Kriterien heute, in:
Peter Hiinermann u.a.: Das Zweite Vatikanischen Konzil und die Zeichen der Zeit heute, 71-84,
hier: 71.

8 Vgl. Erich Garhammer: Die Frage nach den Kriterien, 307. Zur Textgeschichte der
Pastoralkonstitution vgl. Charles Moeller: Die Geschichte der Pastoralkonstitution, in: LThK: Das
Zweite Vatikanische Konzil III, Freiburg-Basel-Wien 19682, 242-279; Hans-Joachim Sander:
Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von heute
Gaudium et spes, in: HThK 4, 581-886, hier: 616-674.

7 Hans-Joachim Sander: Die Zeichen der Zeit. Die Entdeckung des Evangeliums in den
Konflikten der Gegenwart, 87-88.
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Innen des Glaubens. Man kann diesen Begriff erst voll bestimmen, wenn der

Paradigmenwechsel benannt ist, den die Pastoralkonstitution vollzogen hat.***’

Die Pastoralkonstitution ist aus dem Prozess des Konzils herausgewachsen.

1 Dariiber

Den Geist des Konzils kann man hier ausdriicklich wiederfinden.
hinaus deutet Elmar Klinger Gaudium et spes als hermeneutischen Schliissel zur
Gesamtinterpretation des Zweiten Vatikanischen Konzils, als eine
Fundamentaltheologie des Zweiten Vatikanums selbst.** Ganz anders Joseph
Ratzinger, der die Dogmatik als Leitfaden der Pastoral findet und Lumen gentium
in die Mitte der Konzilshermeneutik stellt. Er sieht in Gaudium et spes ,,eine Art
Gegensyllabus“.**> So oder so bleibt Gaudium et spes ,die unhintergehbare

Dimensionierung heutiger praktischer Theologie****.

485

Die Pastoralkonstitution hat wohl auch ihre Méangel und Defizite.” Trotz

allem nennt Norbert Mette die Pastoralkonstitution ,,ein bis heute und auf

“UEbd., 88.

1 vgl. Walter Kasper: Die bleibende Herausforderungen durch das II. Vatikanische Konzil, 296.

2 Vgl. Elmar Klinger: Armut, 96f; ders.: Kirche — die Praxis des Volkes Gottes, in: Gothard
Fuchs, Andreas Lienkamp (Hg.): Visionen des Konzils, 73-84, hier: 73-77.

3 Joseph Ratzinger: Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheologie,
Miinchen 1982, 398. Eine zusammenfassende Bewertung in diesem Zusammenhang {iber den
Beitrag Joseph Ratzingers siehe in: HThK 4, 838-841.

484 Erich Garhammer: Die F: rage nach den Kriterien, 306.

5 Christoph Theobald veist folgende Grenzen von Gaudium et spes auf: (vgl. Christoph
Theobald: Zur Theologie der Zeichen der Zeit, 73-75) Die fundamentalen Aussagen zur
Pastoralitit, die im letzten Jahr des Konzils verabschiedet wurden, konnten auf die anderen
konziliaren Texte keine Auswirkung haben. Diese Aussagen konnen somit nur in der
Rezeptionsphase auf den Gesamtkorpus einwirken. Als zweite Grenze nennt Theobald die
fehlende und unreflektierte fundamentaltheologische Vorarbeit der Pastoralkonstitution, die die
Erforschung der Zeichen der Zeit in orts- und zeitbezogener Interpretation und Verkiindigung des
Evangeliums ermdglichen wiirde. Die theologische Begriindung der Zeichen der Zeit liegt
zwischen den vom Konzil verabschiedeten Texten, zwischen den beiden Konstitutionen iiber die
Kirche und vor allem zwischen diesen ekklesiologischen Dokumenten und der Konstitution iiber
die Offenbarung™ (ebd., 74). Dies ergab eine unrealisierte hermeneutische Verbindungslinie
wihrend der Konzilszeit. Der fundamentaltheologische bzw. offenbarungstheologische und
ekklesiologische Mangel soll wiederum in der Rezeption nachgeholt werden. Theobald formuliert
diesen Mangel folgenderweise: ,,Gottliche Selbstoffenbarung existiert allein in historisch-
kultureller Rezeption, ist aber gleichzeitig, um der im biblischen Gottesbegriff implizierten
Universalitiit willen, an den Anderen verwiesen und auf sein Geheimnis angewiesen® (ebd., 74).
Drittens kommt der Pluralismus auf der Ebene der Lehre kaum zu Wort. Diese Grenzen haben
nach Theobald theologische und epistemologische Hindernisse zur Folge. Das theologische
Hindernis wurzelt im klassischen Offenbarungs- und Traditionsbegriff. Hier wird die
neutestamentliche Eingliederung der Deutung messianischer »Zeichen® im
Offenbarungsverstidndnis selbst problematisch. Das epistemologische Hindernis liegt in der
Radikalisierung der Erkenntnisproblematik der Moderne (vgl. ebd., 75-78). Norbert Mette nennt
hier als Mangel vom Gaudium et spes: das nicht genug ausgereifte theologische Konzept, die
Entfernung vom Kontext des zweiten Teils, die Fortschrittseuphorie der sechziger Jahre (vgl.
Norbert Mette: Gaudium et Spes — die Pastoralkonstitution und das Pastoralkonzil, 119-120). Karl
Lehman zdhlt auch einige objektive und strukturelle Méangel des Textes auf: die Lange der Texte
und die Neuartigkeit und Ungewohntheit der Fragestellung und der Methode; der Zeitdruck, unter
dem die Konzilsvdter an dieser Konstitution arbeiten mussten; die schwache Verbindung mit

121



absehbare Zeit hin die Theorie und Praxis christlichen und kirchlichen Handelns
in der Welt inspirierender Konzilsbeschluss, der noch langst nicht sowohl
universalkirchlich als auch in vielen Orts- bzw. Teilkirchen in seinem
intentionalen und konzeptionellen Gehalt rezipiert worden ist.“**

Zum Verstindnis des Textes ist es im ndchsten Schritt wichtig, den Titel

und die dazu gehdrende erkldrende Note unter die Lupe zu nehmen.

2.4.3. Der Titel des Textes und die erkldarende Note zum Titel

In seinem Kommentar zu Gaudium et spes definiert Hans-Joachim Sander
den Titel als die erste und wichtigste ,,Or‘rsbestimmung“487 des Textes. Der Titel
besteht aus zwei Teilen: Zuerst wird durch die formale Qualifizierung
,, Constitutio Pastoralis“ das literarische Genus und der Autoritdtsanspruch
bezeichnet. Im zweiten Teil ,,De ecclesia in mundo huius temporis“ wird das
Thema festgelegt.

Als Konstitution erhidlt dieses Dokument die hochste dogmatische
Autoritétsstufe, das heif}t, sie ist normativ flir die Sprache des Glaubens. Bisher
bedeutete Konstitution ausschlielich ,,constitutio dogmatica®. Jetzt aber hat diese
ganz neue Benennung eine Auseinandersetzung mit den konkreten
Schwierigkeiten und den positiven Seiten des menschlichen Lebens ermoglicht,
und all das im Rahmen des stindigen Wandels der Gesellschaft. Dadurch

geschicht eine durch die jeweilige Gegenwart bestimmte Relativierung®™® des

anderen Konzilsdokumenten, vor allem mit Dei Verbum und Unitatis redintegratio; der
optimistische Fortschrittsglaube aufgrund nicht ausreichend reflektierter Begeisterung fiir Teilhard
de Chardin (vgl. Karl Lehmann: Christliche Weltverantwortung zwischen Getto und Anpassung.
Vierzig Jahre Pastoralkonstitution ,, Gaudium et Spes“, in ThPQ 153 [2005], 297-310, hier: 297-
304).

8¢ Norbert Mette: Gaudium et Spes — die Pastoralkonstitution und das Pastoralkonzil, 121.

*7 Die Ortbestimmung bedeutet beim Hans-Joachim Sander folgendes: ,,Es geht um die Verortung
des Glaubens in der heutigen Situation der Menschen und um die Verortung des Lebens der
Menschen in den Aussagen des Glaubens. Diese zweiheitliche Perspektive der Ortsbestimmung
soll den dogmatischen Wert von GS heute kldren helfen. Die Auseinandersetzung mit dem Ort der
Aussagen nicht nur in der damaligen heutigen Zeit, sondern in der heutigen heutigen Zeit ist eine
unausweichliche Konsequenz fiir das Verstandnis des Textes. Die Not, die mit Differenz zwischen
der Entstehungszeit und der jetzigen Zeit fiir eine theologische Kommentierung gegeben ist, kann
sich als Segen erweisen. Sie ist die Basis, um die Bedeutung der Lehre dieser Konstitution tiefer
zu verstehen (Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die
Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 703).

% Hier geht es um Relativierung und nicht um Relativismus. Sander fasst folgenderweise
zusammen: Die Pastoral ,relativiert den Glauben auf das hin, was die humane und inhumane
Situation der eigenen Gegenwart ist. Diese Relativierung ist kein Abriicken von der Wahrheit des
Glaubens, sondern bedeutet einen Gewinn fiir die universale Darstellung dieser Wahrheit. Pastoral
ist eine eigene Form von Sprache fiir das, was der Glauben zu sagen hat. Wer den Glauben nur fiir
sich betrachtet, wird bestenfalls einen gemeinschaftsinternen Sinn erfassen, aber nicht seine
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Glaubens.”” Um dieses ungewohnliche Dokument zu akzeptieren und den Sinn

des Titels zu verstehen, brauchte man die erlduternde FuBnote.**’
a) Die FuBnote zu Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von heute
zeigt, dass der Text aus zwei Teilen besteht, die aber eine Einheit bilden.
,» Pastoral” wird die Konstitution deswegen genannt, weil sie, auf Lehrprinzipien
gestiitzt, die Haltung der Kirche zur Welt und zu den heutigen Menschen
auszudriicken beabsichtigt. Deswegen fehlt weder im ersten Teil die pastorale
Absicht noch aber im zweiten Teil die lehrhafte Absicht.“*"!

Im Grunde genommen sind alle Lehraussagen des Zweiten Vatikanischen
Konzils auch pastoral zu verstehen. Daneben kann man aber vor allem in der
Pastoralkonstitution auf pastorale Aussagen in einem engeren und speziellen Sinn
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treffen.”” Der dogmatische Inhalt und die pastorale Bedeutung durchdringen

wechselseitig alle vier Konstitutionen.*”?

Diese Durchdringung von Dogmatik und
Pastoral ist bei Lumen gentium und Gaudium et spes am offensichtlichsten. Der
dogmatische Gesichtspunkt betrachtet die innere Struktur und das eigene
Selbstverstindnis der Kirche, ,,ecclesia ad intra®. Die Pastoral erortert die Kirche

aus der Sicht von Menschen und Gesellschaften der heutigen Welt, ,,ecclesia ad

absolute, fiir alle geltende Bedeutung beschreiben konnen. Denn was er bedeutet, erschlie3t sich
von denen her, denen er gesagt wird und die mit ihm konfrontiert werden. Auf dieser Bedeutungs-
Ebene kann die Wahrheit der Glaubenspositionen erkannt werden® (ders.: Die Pastorale
Grammatik der Lehre — ein Wille zur Macht von Gottes Heil im Zeichen der Zeit, in: Gilinther
Wassilowsky [Hg.]: Zweites Vatikanum — vergessene Anstofle, gegenwdrtige Fortschreibungen,
Freiburg im Berisgau 2004, 186-206, hier: 196).

9 ygl. ebd., 195-196.

¥O0Vagl. ders.: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von
heute Gaudium et spes, 704.

*! Nota explicativa zu GS.

2 ygl. Walter Kasper: Die bleibende Herausforderung durch das II. Vatikanische Konzil, 296-
298.

493 Aber man soll auch die Kritik von Theobald beachten. Er meint, dass, weil die
Pastoralkonstitution erst im letzten Jahr des Konzil verabschiedet wurde, ihre Auswirkung erst in
der Rezeptionsphase auf das Gesamtkorpus einwirken konnte. Trotzdem, wie Hans-Joachim
Sander darauf hinweist, haben die péapstliche Aufgabenstellung des Konzils als Pastoral und das
tiberraschend grofle offentliche Echo der Konzilserdffnung, das mit ,,Ecclesia ad intra® und
,Ecclesia ad extra® gekennzeichnete und durch Kardinal Leo-Josef Suenenens ausgearbeitete
Programm fiir das Konzil ermoglicht. Diese polare Konstellation von Innen und AufBlen hat seit
dem Ende der ersten Session die ganze Entwicklung des Konzils geprigt (vgl. Hans-Joachim
Sander: Die Zeichen der Zeit, 88). Dabei wire noch zu bemerken, dass auch die Rezeptionsphase
zur ganzen Hermeneutik des Konzils gehort.
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Das heilit also, Gaudium et spes ist von Lumen gentium nicht zu
trennen.*”

In diesem Zusammenhang verweist Elmar Klinger darauf, dass die beiden
Pole von Dogmatik und Pastoral in Gaudium et spes wiederzufinden sind. ,,Sie
beschreibt Kirche unter einem politisch-sidkularen Gesichtspunkt und politisch-
soziale Gegebenheiten unter einem kirchlichen Gesichtspunkt. Beide verweisen
auf beide. Spiritualitit und Sikularitit sind die Pole der Pastoralkonstitution.“*
Der Pastoralbegriff des Konzils wird damit nicht nur in der Lehre der Kirche
erweitert, sondern auch im politischen Bereich. Im ersten dogmatischen Hauptteil
wird die Kirche ,unter dem Gesichtspunkt ihrer Lehre von der Berufung des
Menschen® betrachtet. Der zweite Teil der Pastoralkonstitution beinhaltet den
politisch-sidkularen Akzent. Diese beiden Aspekte Spiritualitit und Sdkularitat
bilden den Schliissel zur Interpretation von Gaudium et spes.*’

Weiterhin wird mit der Erkldrung, ,,dass in diesem zweiten Teil die Materie
obgleich sie den Lehrprinzipien unterworfen ist, nicht nur aus bleibenden, sondern

auch aus bedingten Elemente besteht*”®

, Folgendes zum Ausdruck gebracht:
»geschichtlich bediente Elemente gehéren zur Lehre der Kirche. Das Dogma
besteht nicht nur aus Prinzipien, sondern hat zugleich Orte seiner Existenz. Es ist
pastoraler Natur, weil es vom Verhiltnis der Kirche zu den Menschen von heute
geleitet ist.“*”

b) Die FuBnote hebt auch den konstitutiven Charakter des Textes hervor:
»Auslegen ist die Konstitution also gemiB den allgemeinen Richtlinien der
theologischen Auslegung, und zwar unter Beriicksichtigung — insbesondere in
ihrem zweiten Teil — der verdnderlichen Umsténde, mit denen die Dinge, um die

d «500

es sich handelt, ihre Natur nach verkniipft sin Die Interpretation soll nach

% Vgl. Elmar Klinger: Kirche — die Praxis des Volkes Gottes, in: Gothard Fuchs, Andreas

Lienkamp (Hg.): Visionen des Konzils, 73-84, hier: 75-76.

3 Vgl. Paul M. Zulehner: Konzilsrezeption. Pastoraltheologische Reflexionen vierzig Jahre
danach, in: Christoph Bottigheimer, Hubert Filser (Hg.): Kircheneinheit und Weltverantwortung:
Festschrift fiir Peter Neuner, Regenburg 2006, 407-417, hier: 417.

¢ Elmar Klinger: Kirche — die Praxis des Volkes Gottes, 8.

497 Vgl. ebd., 77-81. ,,Im ersten Teil ndmlich entwickelt die Kirche ihre Lehre tiber den Menschen,
tiber die Welt, in die der Mensch eingefiigt ist, und iiber ihre Haltung zu ihnen (Nota explicativa
zu GS).

*% Nota explicativa zu GS.

499 Hans-Joachim Sander: Die Zeichen der Zeit, 95.

> Nota explicativa zu GS.
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den allgemeinen Regeln der Theologie geschehen, und zwar unter Beachtung des
Wandels der Geschichte.”"'

Durch den Titel und die Nota explicativa ist der soziologische Annexus der
Pastoralkonstitution zum konstitutionellen Nexus geworden. Anders ausgedriickt,
ist die bis dahin als Fremdperspektive betrachtete = Dimension

identititsbestimmend fiir die Kirche geworden.’*

2.4.4. Zeichen der Zeit

Diese identitdtsbestimmende Dimension driickt auch der Begriff ,,Zeichen

39 Trotzdem

der Zeit* aus. Der Begriff wird nur ein einziges Mal in GS 4 erwihnt.
gehort er formal zum Kern und zur Grundperspektive des Textes und bezeichnet
ein neues Paradigma in der Theologie.”"

In GS 4 wird der methodologische Dreischritt — sehen-urteilen-handeln —
der ganzen Pastoralkonstitution préisentiert: die Zeichen der Zeit erforschen, diese
Zeichen auf das Evangelium hin interpretieren und auf die existentiellen Fragen
der Menschen antworten.>”

Als programmatisches Schlagwort gehoren die Zeichen der Zeit zu den
prominentesten und rezeptionsreichsten Aussagen von Gaudium et spes. Das
ergibt eine sehr vielschichtige Deutung und ein vielschichtiges Verstindnis.’”°

Der Vater der Theologie der Zeichen der Zeit ist Johannes XXIII. Er greift

in der apostolischen Konstitution Humanae salutis™’ und in der Enzyklika Pacem

201 Vgl. Norbert Mette: Gaudium et Spes, 118.; Hans-Joachim Sander: Die Zeichen der Zeit, 95.

292 ygl. Erich Garhammer: Die Frage nach den Kriterien, 308-309.

% Der Ausdruck “Zeichen der Zeit” kommt insgesamt viermal in den Konzilstexten vor: Gaudium
et spes 4, Presbyterorum ordinis 9, Apostolicam Actuositatem 14 und Unitatis redintegratio 4, und
bestimmt folgende Merkmale der konziliaren Hermeneutik der Zeichen der Zeit: Die Deutung der
Zeichen der Zeit soll gemeinschaftlich, im Lichte des Evangeliums geschehen und zur Praxis
vordringen (vgl. Giuseppe Ruggieri: Zeichen der Zeit. Herkunft und Bedeutung einer christlich-
hermeneutischen Chiffre der Geschichte, in: Peter Hiinermann [Hg.]: Das Zweite Vatikanische
Konzil und die Zeichen der Zeit heute, 61-70, hier: 64-65).

3% ygl. Hans-Joachim Sander: Die Zeichen der Zeit, 97.

93 vgl. ders.: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von
heute Gaudium et spes, 718-719.

2% vgl. Ansgar Kreutzer: Kritische Zeitgenossenschaft, 305; Jochen Ostheimer: Zeichen der Zeit
lesen, 15.

7 Johhanes XXIII. berief am 25. Dezember 1961 mit dieser Apostolischen Konstitution das
Zweite Vatikanische Konzil ein. Vgl. Johannes XXIII.: Humanae salutis, in: HerKorr
16(1961/62), 225-228. Da schrieb der Papst: ,,Wir aber mochten Unser festes Vertrauen auf den
gottlichen Erloser des Menschengeschlechtes setzen, der die von ihm erléste Menschheit niemals
verlaft. Ja Wir mochten die Forderung Christi zu eigen machen, ‘die Zeichen der Zeit’ (Mt 16,3)
zu unterscheiden, und glauben deshalb, in all der groen Finsternis nicht wenige Anzeichen zu
sehen, die eine bessere Zukunft der Kirche und der menschlichen Gesellschaft erhoffen lassen*
(ebd., 225).

125



in terris’” die eschatologisch-christologische neutestamentliche Bedeutung der

Zeichen der Zeit®”

auf, aber neben der hermeneutischen Kontinuitit des Topos
findet bei Johannes XXIII. eine bedeutsame zeitdiagnostisch-anthropologische
Umdeutung statt. In Mt 16,3 und Lk 12,56 ist Jesus Christus der Kyrios, das
entscheidende und einzigartige Zeichen der Zeit. Der Papst weist mit den Zeichen
der Zeit auf profan- und kirchengeschichtliche Entwicklungen und Phédnomene
hin, die aus christlicher Perspektive als Heilszeichen zu deuten sind.’'’

Durch die Vorarbeit Johannes’ XXIII. wird das methodische Muster von

' Der Papst entdeckte, dass die Kirche jedem

Gaudium et spes vorbereitet.
Menschen etwas zu sagen hat, und darum muss sie sich selbst von jedem
Menschen her begreifen. Die Zeichen der Zeit verweisen auf konkrete
Situationen, in denen die Menschenwerdung der Menschen gefdhrdet ist. In
solchen die Humanitdt bedrohenden Situationen ist die Kirche herausgefordert,
ihren Auftrag zu erkennen und ihre heilende Hoffnung durch ihre vom Kreuz
(real)symbolisierte Botschaft zu kommunizieren.’'?

Der néchste Konzilspapst, Paul VI., bringt in seiner Antrittsenzyklika

513

Ecclesiam suam™ "~ die Zeichen der Zeit mit dem von Johannes XXIII. geprigten

Begriff von ,,aggiornamento® zusammen. Die biblische Perspektive erweitert Paul

%% ygl. Johannes XXIIL: Pacem in terris, in: Katholische Arbeitnehmer-Bewegung Deutschlands

(Hg.): Texte zur katholischen Soziallehre. Die sozialen Rundschreiben der Pdpste und andere
kirchliche Dokumente, Koln 20079, 241-290. In der Enzyklika vom 11. April 1963 werden
konkrete gesellschaftliche Ereignisse genannt. Obwohl im lateinischen Originaltext der Ausdruck
»Zeichen der Zeit” nicht vorkommt, geht es methodologisch um die Wahrnehmung der sozialen
Entwicklungen, die aus christlich-ethischer Perspektive als Zeichen der Zeit zu deuten sind. In der
deutschen Ubersetzung allerdings ist ,,Zeichen der Zeit” als Zwischeniiberschrift zu finden (vgl.
auch: Ansgar Kreutzer: Kritische Zeitgenossenschaft, 309).

599 Obwohl in der Bibel der »Zeichen”-Begriff eine zentrale Bedeutung hat, kommen die ,,Zeichen
der Zeit” im Neuen Testament nur zweimal vor. Im, auch von Johannes XXIII. erwidhnten, Mt 16,3
ist von ,,onueio t@v kap@®dve die Rede. Das aber ist textkritisch umstritten, weil es nur als
sekunddrer Zusatz zum Evangelium gehort. Im Paralleltext vom Lukasevangelium, Lk 12,56 steht
,»TOV Kapov todtove. Der ,Kairos® wird auf Deutsch auch mit Zeichen der Zeit iibersetzt (vgl.
Heribert Schiitzeichel: Die Zeichen der Zeit erkennen. Fundamentaltheologische Uberlegungen,
in: TThZ 91 (1982), 304-313, hier: 304-305; Ansgar Kreutzer: Kritische Zeitgenossenschaft, 305-
308; Jochen Ostheimer: Zeichen der Zeit lesen, 15).

19 Vgl Ansgar Kreutzer: Kritische Zeitgenossenschaft, 308-310; Heribert Schiitzeichel: Die
Zeichen der Zeit erkennen, 306.

s Vgl. Marie-Dominique Chénu: Volk Gottes in der Welt, Paderborn 1968, 44-47; Ansgar
Kreutzer: Kritische Zeitgenossenschaft, 310.

’12 Vgl. Hans-Joachim Sander: Die Zeichen der Zeit in Gewalt und Widerstand. Zu einem
Grundbegriff der Theologie in der Welt von heute, in: Orientierung 8 (30. April 1995), 92-96, hier:
93-94.

1 vgl. Antrittsenzyklika Ecclesiam suam vom 6. August 1964 in: HerKorr 18 (1963/64), 567-
583.
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VI. mit der paulinischen Mahnung des Thessalonicher-Briefs: ,,alles zu priifen
und das Gute zu behalten (1 Thess 5,21).>"

Im Lauf des Konzils blieb der Begriff nur nach langer Debatte im Text.
Obwohl in diesem konziliaren Prozess der Topos ,Zeichen der Zeit*
terminologisch verkiirzt wurde, hatte er in der Struktur des Textes eine
bestimmende Rolle bekommen.”"

Um sich der Theologie der Zeichen der Zeit in Gaudium et spes anndhern zu
konnen, ist es wichtig, folgenden Kontext in Betracht zu ziehen: Nachdem die
Kirche in hochster Solidaritit an ,,Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der
Menschen dieser Zeit, besonders der Armen und Bedriingten aller Art* (GS 1,1)°'
Anteil nimmt, stellt sie sich den Auftrag, ,unter Fiihrung des Geistes, des
Beistands, das Werk Christi selbst weiterzufiihren, der in die Welt kam, um
Zeugnis fiir die Wahrheit abzulegen, um zu heilen, nicht um zu richten, um zu
dienen, nicht um sich bedienen zu lassen* (GS 3,2).

,»Zur Erfiillung dieser Aufgabe obliegt der Kirche durch allezeit die Pflicht,
die Zeichen der Zeit zu erforschen und im Licht des Evangeliums auszulegen, so
dass sie in einer der jeweiligen Generation angemessenen Weise auf die
bestindigen Fragen der Menschen nach dem Sinn des gegenwirtigen und des
zukiinftigen Lebens und nach ihrem gegenseitigen Verhiltnis antworten kann. Es
ist deshalb nétig, dass die Welt, in der wir leben, sowie ihre Erwartungen,
Bestrebungen und ihr oft dramatischer Charakter erkannt und verstanden werden*
(GS 4,1).

GS 4 verbindet die Aufgabe der Erforschung der Zeichen der Zeit mit der
Deutung des Evangeliums. Das verlangt, die Zeichen der Zeit mit dem
Evangelium in Relation zu bringen, und zwar so, dass das Evangelium fiir den

heutigen Menschen immer eine verstindliche und frohe Botschaft ist. Dadurch

S In der Enzyklika heifit es: ,,Das nun schon beriihmt gewordene Wort Unseres verehrten

Vorgéngers Johannes' XXIII. seligen Andenkens, das ‘aggiornamento’, werden Wir immer als
programmatische Richtschnur im Auge behalten. Wir haben es als Leitkriterium des
Okumenischen Konzils bestitigt, und der Gedanke an dieses Wort wird Uns ein Ansporn sein,
immer mit der inneren neuen Lebenskraft der Kirche zu rechnen, mit ihrer Fahigkeit, die Zeichen
der Zeit zu deuten, und mit ihrer ewig jugendlichen Begabung, ‘alles zu priifen und das Gute zu
behalten’ (1 Thess 5,21)“ (Ecclesiam suam, 574).

13 Zur Textgeschichte vgl. Charles Moeller: Die Geschichte der Pastoralkonstitution, 262: vgl.
ders.: Das Prooemium, in: LThK. Das Zweite Vatikanische Konzil. Teil III. Konstitutionen,
Defkrete und Erkldrungen, Herder 1968%, 280-313, hier: 290-295; Hans-Joachim Sander:
Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von heute
Gaudium et spes, 623-703.

>1% Eine Entfaltung von GS 1,1 folgt im IIL. Teil Kap.1.
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bekommt die praktische Theologie eine besondere wissenschaftlich-theologische
Pflicht. Sie braucht ein induktiv-analytisches Instrumentarium, um die konkrete
Befindlichkeit der Menschen in ihrem stdndigen historisch-kontextuellen
Wandlungsprozess préziser bestimmen zu konnen. Die praktisch-theologische
Reflexion soll nicht nur die (binnen-)kirchlichen Schwierigkeiten vor Augen
haben, sondern so weit wie méglich das gesellschaftliche Ganze.”"”

Erich Garhammer weist darauf hin, dass die Erforschung der Zeichen der
Zeit im Licht des Evangeliums eine spezifische theologische Semiotik impliziert.
Er unterscheidet drei solche Theologiekonzepte:*'®

* Fine a-signierte Theologie: Obwohl diese Theologie eine Zeichenlehre
entfaltet, wird diese Lehre in ihrer theologischen Arbeit nicht
berticksichtigt. Dieses Modell geht von einem abgeschlossenen und starren
Offenbarungsbegriff aus. Das Evangelium wird nur fiir die Erhellung
gesellschaftlicher Phanomene benutzt.

* Die von diffusen Zeichen signierte Theologie: Den Grund dieses Modells
bildet ein expansiver Offenbarungsbegriff. Demzufolge spricht alles von
Gott, aber um den Preis einer optionslosen Theologie.

* Das von pragnanten Zeichen signierte theologische Modell: ,,Diese Art
von Theologie geht von der Relevanz des Evangeliums in allen Beziigen
aus, dessen Licht aber nicht nur auf die Phinomene der Zeit, sondern auch
auf Theologie und Kirche fillt.“"'” So ist das keine a-pathische Theologie,
sondern eine Theologie, in welcher sich der Stigma- und der Zeichen-
Begriff verstindigen: ,,Das Stigma bildet den Schmerzpunkt des
Semeions. Das Zeichen des Menschensohns Jesus Christus kann nur so
verstanden werden. Im Ohnmachtsmessias Jesus bilden Semeion und
Stigma eine Einheit.***’

Wie gesehen, brauchen die Zeichen der Zeit sowohl eine theologische als

521

auch eine soziologische Analyse.” Theologisch gesehen, verweisen die Zeichen

der Zeit ,,auf etwas, was in einem historischen Geschehen die Autoritit eines

17 Vgl. Norbert Mette: Trends in der Gegenwartsgesellschaft, in: Herbert Haslinger (Hg.):

Handbuch Praktische Theologie, Bd. 1., 75-101, hier: 75-76.

¥ vgl. Erich Garhammer: Die Frage nach den Kriterien, 306-307.
> Ebd., 307.

2" Ebd., 307.

> Vgl. Marie-Dominique Chénu: Volk Gottes in der Welt, 47-62.
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Ortes hat, dem die Kirche nicht ausweichen kann“’**, soziologisch sind sie eine

bestimmte Epoche kennzeichnende Hauptfaktoren. Auch die nicht-religiosen
Phinomene stehen aber in Verbindung mit der christlichen Heilsbotschaft:**
»Das Volk Gottes bemiiht sich, vom Glauben bewegt, in welchem es glaubt, dass
es vom Geist des Herrn gefiihrt wird, der den Erdkreis erfiillt, in den Ereignissen,
Bediirfnissen und Wiinschen, an denen es zusammen mit den iibrigen Menschen
unserer Zeit Anteil hat, zu unterscheiden, was darin wahre Zeichen der Gegenwart
oder des Ratschlusses Gottes sind*“ (GS 11,1).

In diesem Zusammenhang bekommt neben dem Evangelium der
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Glaubenssinn eine wichtige Rolle.””" ,,Das Lesen der Zeichen der Zeit im Volke

Gottes ist Sache des Glaubens, zumal auch des Glaubens an die Gegenwart des
Heiligen Geistes in der Welt. Der Glaube iibt die Unterscheidung der Geister.“>

Hier kommt mit dem Verb ,,discernere” eine weitere Perspektive in den
Vordergrund. Es ist notwendig, die Zeichen Gottes in der Zeit von den
Unheilszeichen zu unterscheiden. Daraus resultiert fiir die hermeneutische
Methodik von Gaudium et spes eine dialektische Wahrnehmung der
Gesellschaft.”*® Durch diesen Ausdruck wird weiterhin die spirituelle Tradition
der Kirche iiber die Unterscheidung der Geister ins Spiel gebracht.>*’

Durch den Ausdruck von ,,Gegenwart und ,,Ratschluss® Gottes werden
zweierlei Modi der Glaubensbegriindung durch die Zeichen der Zeit gezeigt.
Obwohl der Glaube an Gott durch die Zeichen der Zeit von einer Wechselwirkung
zwischen Raum und Zeit geprdgt wird und so eine Relativitit erfahrt, geschieht
bei der Glaubensbegriindung kein Relativismus, ,,weil die Zeichen der Zeit nicht
mit der Gottesrede identisch sind, vielmehr ergibt sich von Gott her

‘Ratschluss’.>*®® Diese Glaubensbegriindung geschieht andererseits nicht

>2? Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die Kirche in

der Welt von heute Gaudium et spes, 597. Sander prazisiert, dass die Zeichen der Zeit als neue
theologische Kategorie durch GS in den theologischen Diskurs eingefiihrt wurden, um Sensibilitét
fiir historische Tatsachen zu schaffen und Probleme der jeweiligen Gegenwart 16sen zu kdnnen
(vgl. ebd., 597).

2 'ygl. Jochen Ostheimer: Zeichen der Zeit lesen, 16.

24 ygl. ebd., 21-22.

525 Heribert Schiitzeichel: Die Zeichen der Zeit erkennen, 308.

>0 vgl. Ansgar Kreutzer: Kritische Zeitgenossenschaft, 314.

> Vgl. Joseph Ratzinger: Pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von heute.
Kommentar zum 1. Erster Kapitel, in: LThK: Das Zweite Vatikanische Konzil, Teil 111., 313-354,
hier: 314.

528 Hans-Joachim Sander: Gott. Vom Beweisen zum Verorten, 595.
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utopisch, nicht so, ,,dass Gott einen Nicht-Ort hat“, sondern Gott ist in der
Gegenwart prisent.”>

In Verbindung mit GS 44 wird die Theologie der Zeichen der Zeit zum
modus procedendi. Wahrnehmung, Auslegung, Unterscheidung und Beurteilung
werden hier zusammengebracht: ,,Aufgabe des ganzen Volkes Gottes, [...], ist es,
mit Hilfe des Heiligen Geistes die vielféltigen Sprachen unserer Zeit zu horen, zu
unterscheiden und zu deuten und sie im Licht des gottlichen Wortes zu beurteilen,
damit die geoffenbarte Wahrheit immer tiefer erfasst, besser verstanden und
angemessener vorgelegt werden kann“ (GS 44,2). Das Neuartige in diesem
Zusammenhang ist die Wechselseitigkeit des Auslegungsprozesses: Einerseits
werden das Evangelium (GS 4) und der Glaube (GS 11) die Interpretation der
Zeichen der Zeit ermoglichen, anderseits vertieft die Wahrnehmung der pluralen
Zeichen der Zeit durch das Horen, Urteilen und Deuten (GS 44) die geoffenbarte
Wahrheit und ermoglicht ihre Vorlegung.”

Die Zeichen der Zeit sind loci theologici, Orte der theologischen

33! Der hermeneutische Schliissel des Sehens und Deutens der Zeichen

Reflexion.
der Zeit ist das Evangelium, aber auch umgekehrt, der jeweilige konkrete
geschichtliche Kontext ist der Hintergrund beim Verstehen der Bibel. Dieser
Kontext 6ffnet auch neue Zuginge zur Schrift.”*?

Weiterhin ist flir die Pastoral der Kirche wichtig zu bemerken, ,,dafl das,
was Gott von uns will, nicht mit einem simplen Riickgriff auf die Schrift geklart
werden kann. Dazu muBl man ndmlich die Zeichen der Zeit und das

Unvorhergesehene der Lage mit beriicksichtigen (vgl. Lk 12,54-57). Das ist

32 ygl. ebd., 595.

3% vgl. Christoph Theobald: Zur Theologie der Zeichen der Zeit, 72-73.

> In der systematischen Theologie ist es umstritten, ob Zeichen der Zeit als genuine loci
theologici (locus theologicus proprius) oder nur als sekundédre loci theologici (locus theologicus
alienus) zu deuten sind (vgl. Jochen Ostheimer: Zeichen der Zeit lesen, 22-23). Schiitzeichel weist
darauf hin, dass die Zeichen der Zeit als secundédre loci theologici, obwohl sie ,,nicht der Ort fiir
ein neues Wort Gottes an die Kirche” sind, ,,von Gott gesteuerte Anrufe und Anfragen an die
abgeschlossene Offenbarung Gottes™ enthalten. ,,Sie konnen helfen, das Evangelium tiefer und
allseitiger zu verstehen” (Heribert Schiitzeichel: Die Zeichen der Zeit erkennen, 310). Normativ
fiir die Theologie sind sie in sich aber nicht (vgl. Jochen Ostheimer: Zeichen der Zeit lesen, 22-
23). Hans-Joachim Sander in seinem neuen Kommentar zu Gaudium et spes empfiehlt einen
alternativen locus theologicus, der die pastorale Ortsbestimmung von GS darstellt: ,,Der locus
theologicus von GS ist mitten in der Differenz von Innen und AufBlen angesiedelt. Er ist eine Art
von locus thologicus alternativus nach zwei Seiten hin, der den Sinn fiir das Innen mit dem Auflen
der Menschen konfrontiert, aber diesem Auflen der Menschen konfrontiert, aber diesem Auflen
auch die Bedeutung Christi entgegenhélt” (Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur
Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 864).

32 Vgl. Jochen Ostheimer: Zeichen der Zeit lesen, 23.
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eindeutig ein Appell an Spontaneitit, Freiheit und schopferische Phantasie.
Gehorsam heif3t: offene Augen fiir die Situation haben, sich entscheiden und sich
auf das riskante Abenteuer einlassen, Gott, der heute und jetzt spricht, zu
antworten‘>>,

So gesehen, sind die Auslegung und die Unterscheidung der Zeichen der

Zeit vor allem eine prophetische Aufgabe,”**

und die Zeichen der Zeit tragen zu
der prophetischen Gestaltung der Kirche bei.>”

In Hinblick auf Ruménien ist Folgendes zu bemerken: Das bedeutsamste
Zeichen der Zeit in den postkommunistischen Léndern war die neue Erwerbung
der Freiheit. Die Kirchenminner und Theologen haben aber wegen der
Verfolgung kein geeignetes theologisches Instrumentarium, um die Zeichen der
neuen, Freiheit schenkenden Zeit zu deuten. Neben dem theologischen Mangel
erschwerte ,,eine Art Unwille bei der Kenntnisnahme der sozialwissenschaftlichen
Zeitanalyse“>® diese Hermeneutik.

Die neuen sozialwissenschaftlichen und anthropologischen Strémungen, auf
die das Konzil theologisch reagiert hat, konnten in diesen Landern kaum bekannt
werden. Andererseits ist zu beachten, dass die gesellschaftlichen, kirchlichen und
theologischen Bedingungen jetzt schon vollig anders als in der Konzilszeit sind.”’

Darum braucht eine Theologie der Zeichen der Zeit in Ruménien eine im
Einklang mit dem Konzil stehende aktualisierte komplexe Analyse. Ohne eine
solche Analyse, bleibt die Theologie a-phatisch und die Verwirklichung des
Konzils mangelhaft. Die Kirche kann nicht iiber Gott reden und Gott in Taten
vergegenwartigen, wenn sie nicht weill, was die Menschen bewegt und zwar in
ihrem aktuellen Kontext. Ohne eine griindliche Analyse der Gegenwart ist eine
Zukunftsgestaltung der Kirche in Ruménien kaum vorstellbar.

Einige theologische Aspekte seien hier genannt:

333 1 eonardo Boff: Jesus Christus, der Befreier, Freiburg 1993, 40, zitiert nach: Jochen Ostheimer:

Zeichen der Zeit lesen, 84.

534 Vgl. Heribert Schiitzeichel: Die Zeichen der Zeit erkennen, 313; vgl. I1. Teil: 2.4.4.

333 Vgl. Hans-Joachim Sander: Die Zeichen der Zeit, 99.

3% Andras Maté-Toth: Ost-Erfahrung — Ost-Theologie. Die Zeichen der Zeit als theologische
Herausforderung, in: Andras Maté-Toth, Christian Friesl, Isidor Baumgartner: Den Himmel offen
halten. Ein Plddoyer fiir Kirchenentwicklung in Europa, Innsbruck 2000, 237-244, hier: 237. Zum
Beispiel wurde in Rumaénien in der Didzesansynode von Alba-Iulia in 2002 die von Soziologen
speziell fiir diese Synode vorbereitete soziologische Analyse ganz zuriickgewiesen. Der Gebrauch
des Begriffes aggiornamento wurde zuriickgewiesen (vgl. Imre Andras SJ: Egy erdélyi
vallasszociologiai kutatas fogadtatasa iiriigyén [Unter dem Vorwand des Empfangs einer
siebenbiirgischen religionssoziologischen Forschung], in: Keresztény Sz6 9/11 (1998).

>7Vgl. Andras Maté-Téth: Ost-Erfahrung — Ost-Theologie, 238-239.
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Die Zeichen der Zeit aktualisieren kultur- und zeitgemif die gottliche
Offenbarung.”®

Diese Zeichen kommen von ,,aullen®, aus der Zeit, so sind sie ,,Zeichen
der anderen. Um diese Zeichen wahrnehmen und deuten zu konnen, ist
die Kirche selbst beauftragt, ein Zeichen zu werden: ,Im Zeichen der
anderen zu glauben, fiihrt die Kirche zur Existenz im Zeichen der Zeit.
Das macht sie letztlich selbst zum Zeichen. Kirche-Sein ist eine
semiotische Existenz. Erst als Zeichen in der Zeit ist Kirche auf dem Weg,
von Gott zu sprechen. >

Die Kirche, die ihre zentrale Botschaft in der Menschenwerdung Gottes
hat, lernt durch die Beobachtung der Menschenwerdung aller Menschen
die plurale Weise der Gottesrede und erkennt dadurch, dass sie Gott nicht
besitzt. Die Zeichen der Zeit sind also methodologische
Herausforderungen fiir die Kirche und hingen mit der Sprachkompetenz
der Kirche zusammen. Die Kirche wird nur durch die Beachtung der
Zeichen der Zeit iiber die Heilsbotschaft sprachfihig.’* Kirche und
Theologie machen sich entweder in der Welt von heute gegenwirtig oder
reden nicht vom Reich Gottes.”"'

Die Zeichen der Zeit verweisen auf etwas Entscheidendes fiir den Glauben
in der Zeit. Die Zeichen der Zeit sind Zeichen Gottes in der Geschichte
und nicht Zeichen der Kirche, sie markieren das Gottesreich. Weil sie ,,das
Schicksal der Kirche* sind, konnen sie von der Kirche nicht verweigert

42 ,,BEs steht nicht in der Macht der Kirche, die Zeichen der Zeit

werden.
willkiirlich herzustellen oder sich ihrer Signifikanz zu verweigern. Sie sind
das Schicksal der Kirche. Wenn diese vor ithnen davonlauft, wird es ihr
ergehen wie einst Jona — das Schicksal holt sie ein.*>*

Die Zeichen der Zeit und der damit zusammenhéngende aggiornamento
bedeuten keine Anpassung an die Zeit, sondern eine radikale Offnung

gegeniiber der Zeit. Durch die Zeichen der Zeit macht sich die Kirche der

38 ygl. Jochen Ostheimer: Zeichen der Zeit lesen, 20-22; 31.

3% Hans-Joachim Sander: Die Zeichen der Zeit, 100.

% Vgl. ders.: Die pastorale Grammatik der Lehre — ein Wille zur Macht von Gottes Heil im
Zeichen der Zeit, 202; ders.: Die Zeichen der Zeit, 97.

>*!'Vgl. ders.: Die Zeichen der Zeit in Gewalt und Widerstand, 93.

2 ygl. ebd., 97-98.

¥ Ebd., 98.
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radikalen Verdnderungsprozesse in der Gesellschaft bewusst und erkennt
die Pluralitit der Welt an. Das tut sie aber nicht kritiklos und ohne
Differenzierung. Die Kirche soll sowohl die Lebens- als auch die
Todeszeichen wahrnehmen und unterscheiden. Das Konzil hat die
Probleme der Welt und der Menschen aufgegriffen und aus dieser Auflen-
Perspektive sich selbst reflektiert. Hier geht es also um eine neue
Selbstidentitdtsbestimmung der Kirche.”** _Die eigene Botschaft in eine

“% Das bedeutet als

Perspektive von auBlen zu stellen, stiftet Identitit.
weitere ekklesiologische Dimension, dass die Zeichen der Zeit
transformierende Bedeutung fiir die Kirche selbst“>*® haben.

* Der mit den Zeichen der Zeit zusammenhidngende und oft beklagte
Optimismus des Konzils sollte eher als Aufleuchten der eschatologischen
Freude interpretiert werden.>*’

* In der Freiheit hat die Kirche in Ruménien den schnellen Wandel der Welt
erfahren. Diese neuartige Dynamik hat viel Neues, rasante Verdnderungen
und eine Pluralitdt gebracht. Gerade in solchen Prozesse ist die Kategorie
der Zeichen der Zeit aus der Perspektive des Glaubens unerlésslich.
Zusammen mit aggiornamento 6ffnet die Theologie der Zeichen der Zeit
eine Zukunftsperspektive, in der es um das ,,Neue“ in der Tradition des
Glaubens geht. Aber die eschatologische Dimension bedeutet nicht
Utopie, Idealismus oder Relativismus, sondern Heterotopie, Anders-
Orte.>*® Heterotopien bedeuten konkrete und vielfiltige Integrationsorte
fiir die Gottesbegegnung. ,,Das sind Raume, die Diskurse priagen, weil in
ithnen das zum Thema wird, was unter normalen Verhiltnissen aus dem
Diskurs ausgeschlossen ist und womit Menschen entsprechend
ausgegrenzt werden.*>*

* Die Zeichen der Zeit weisen eine Selbstindigkeit auf. Man kann sie nicht

schaffen. Sie kommen in Krisensituationen und Konfliktzustdnden vor,

% Vgl. Peter Hiinermann: Das II. Vatikanum als Ereignis, 112-113, 122-123; Paul M. Zulehner:
Fundamentalpastoral, 83-86.

% Hans-Joachim Sander: Die Zeichen der Zeit, 96.

3 Ders.: Die Zeichen der Zeit in Gewalt und Widerstand, 93.

> Vgl. Peter Hiinermann: Das II. Vatikanum als Ereignis und die Frage nach seiner Pragmatik,
123.

548 Vgl. Hans-Joachim Sander: Gott. Vom Beweisen zum Verorten, 595; Jochen Ostheimer:
Zeichen der Zeit lesen, 24-25.

% Hans-Joachim Sander: Gott. Vom Beweisen zum Verorten, 595.

133



wenn die Menschwerdung gefdhrdet ist. Die Auslegung der Zeichen der
Zeit ist eben deswegen notwendig, um diese Zustinde zu iiberwinden.
Wenn diese Deutung gelungen ist, kommt ihre prophetische Kraft zum
Ausdruck. So ist es fiir die Kirche moglich, sich prophetisch zu gestalten.
Die Kirche darf deswegen diese Zeichen nicht vernachldssigen, ohne
bestraft zu werden.”’

* FEin solches beispielhaftes Zeichen ist in Ruménien die groe Unsicherheit
der Menschen. Die Kirche soll in diesem Fall darauf achten, dass Freiheit
und Sicherheit nicht Gegensdtze der gottlichen Vorsehung sind, sondern

' Die Armut und die soziale

einander erginzende Wirklichkeiten.”
Differenzierung sind weitere solche Zeichen. Hier ist die Diakonie der
Kirche gefordert. Aber auf der anderen Seite kann auch die starke
spirituelle Kraft der Menschen in Ruménien als ein Zeichen der Zeit
betrachtet werden. Die Kirche ist herausgefordert, diese spirituelle Kraft
durch theologische Bildung auszuschopfen und als Kirche Orte fiir die
spirituellen Bediirfnisse zu 6ffnen.”>
Alles in allem sind die Zeichen der Zeit Realititen, die die Kirche
wahrzunehmen hat. Die Kirche soll in diesen Zeichen sich selbst von Welt und
Geschichte her verstehen und sich solidarisch und kritisch danach richten. Dass
sich die Kirche in Ruméinien von diesen Zeichen priagen ldsst, beziechungsweise
diese Zeichen in sich aufnimmt, schafft Glaubwiirdigkeit und Relevanz in ihrem
Auftrag fiir Menschen und Gesellschaft.
Fiir die Praxis der Kirche bedeutet diese Hinwendung zu den Zeichen der
Zeit, ,,dass sie sich auf die Lebenswirklichkeit der jeweiligen Zeit hin veridndert.
So wird sie auf eine fiir die betroffenen Menschen relevante Weise (d.h. nicht nur
im Modus der theoretischen Behauptung oder der moralischen Forderung) ihrer
Bestimmung gerecht, entsprechend der heilend-befreienden Botschaft von der
Menschwerdung Gottes den Menschen einen Raum fiir ihr Menschsein zu

. 3
eroffnen. >

>%vgl. ders.: Die Zeichen der Zeit, 98-99.

>1'vgl. Andras Maté-Téth: Ost-Erfahrung — Ost-Theologie, 240.

>2Vgl. I. Teil Kap. 3.

>3 ygl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle. Gemeinde neu verstehen, Diisseldorf 2005, 175.
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2.4.5. Schlusswort der Pastoralkonstitution

Der Artikel 91 bringt einen wichtigen Hinweis zur Hermeneutik der
Pastoralkonstitution. Das zeigt noch einmal, dass Gaudium et spes kein
abgeschlossener, sondern ein dynamischer Text ist, der in stindiger
geschichtlichen Wandlung und in immer konkreterem Kontext weiterzuschreiben
ist.>>

Der Artikel 92 fordert Dialog innerhalb der Kirchen, zwischen den Kirchen
und allen Religionen und Menschen. Das wire die Grundlage fiir ein paritdtisches
und solidarisches Miteinander.>>

Beide Artikel formulieren nochmals explizit, was schon die Logik der
Pastoralkonstitution  bestimmt  hat, ndmlich die ,Neuinterpretation,
Reformulierung und Weiterentwicklung der Inhalte von Gaudium et spes*, ,die
Notwendigkeit ihrer Aktualisierung. Erst durch diese aktualisierende
Weiterfilhrung kann man Gaudium et spes treu bleiben, das ist die einzige

>3 Eg ist normal, dass die Pastoralkonstitution, die sehr

textaddquate Modalitét.
stark von Zeit- und Kontextgebundenheit geprdgt ist, immer wieder einen
aktuellen Dialog mit der Gesellschaft fiihren will und muss. Die schnellen
Verdnderungen der Gesellschaft fordern die Weiterentwicklung und
Vergegenwirtigung der  Konzilstheologie, anders wiirde sie ihre
Modernititskompatibilitit verlieren.®” Das ist auch fiir die Kirche Ruminiens
eine Herausforderung.

Dadurch fordert Gaudium et spes die Theologie heraus, in der Interpretation

und Rezeption des Konzils eine evolutiondre und dialogische Hermeneutik

fortzufiihren.’>®

% Vgl. Norbert Mette: Gaudium et Spes, 118.

33 ygl. ebd., 118-119.

% Vgl. Ansgar Kreutzer: Kritische Zeitgenossenschaft, 333-339. Ansgar Kreutzer betrachtet aus
systematisch-theologischem Aspekt die Aktualisierung der Pastoralkonstitution und nennt drei
Griinde, die diese Weiterfithrung notwendig machen: Alter, Gattung und Grundduktus des Textes
(vgl. ebd., 3331).

>7Vgl. Karl Rahner: Die Herausforderung der Theologie durch das Zweite Vatikanische Konzil,
in: Karl Rahner: Schriften zur Theologie, Band VIII., Ziirich-K&In 1967, 13-42, hier: 29-33.

% Ansgar Kreutzer: Kritische Zeitgenossenschaft, 340.
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2.5. Systematisierung: Ein Konzilsrezeption fiir morgen — Ausblicke

Im Folgenden werden die herausgehobenen konzilshermeneutischen
Aspekte mit ost(mittel)europdischen Erfahrungen in Zusammenhang gebracht und
aus der Perspektive Ruméniens reflektiert und aktualisiert.

Das Konzil hat seine Aktualitdt ndmlich noch gar nicht verloren. Als man
schon an eine Abnahme des Interesses am Zweiten Vatikanischen Konzil dachte,
wurde nach einem kleinen Stillstand wieder verstérkt tiber die Interpretation und

559

Auswirkung des Konzils diskutiert.””” Es scheint festzustehen, dass auch im

Hintergrund der heutigen Identitdtskrise der Kirche die Interpretation des Konzils
steht.”®°

Zusammenfassend kann man feststellen, dass die Hermeneutik des Konzils
zwischen einem Kontinuitits- und einem Diskontinuititsmodell steht:>®'

a) Die Vertreter des Diskontinuititsmodells haben im Konzil eine epochale
Wende in der Kirche und Theologie gesehen, einen Bruch mit der Tradition der
Kirche. Sie sind in zwei verschiedenen Gruppen geteilt:

* In eine Gruppe gehdren jene, die das Konzil positiv einschétzen. Das
Konzil bedeutet eine Epochenwende. Die richtige Interpretation des
Konzils bedeutet die kritische Absetzung des antimodernistischen,
scholastischen Kirchenbildes und dessen Theologie, sowie die Suche der
innovatorischen und revolutionierenden Aussagen in den Texten.

* In der anderen Gruppe sind jene, die das Konzil als einen negativen
Umbruch deuten. Das Konzil war ihrer Meinung nach eine faule
Kapitulation gegeniiber dem Zeitgeist der Moderne. Daraus ergibt sich der
Anpassungsprozess der nachkonziliaren Kirche. Weil das Konzil von der
Tradition des I. Vatikanums und des Tridentinums abwich, ist eine
antikonziliare und revisionistische Haltung notwendig.

b) Das Kontinuitditsmodell besagt, dass das Konzil nichts Neues gebracht hat. Das

Zweite Vatikanische Konzil sei von den beiden vorangehenden Konzilien her

auszulegen.

> Vgl. Bertram Stubenrauch, Michael Seewald: Das Konzil und die Kirche. Zur Rezeption einer

vielschichtigen Ekklesiologie, in: Communio 11-12 (2010), 600-615, hier: 600.

30 Jan-Heiner Tiick: 40 Jahre Zweites Vatikanische Konzil, 48.

1 Fir - die folgende zusammenfassende Sicht vgl. Giinther Wassilowsky: Universales
Heilssakrament Kirche. Karl Rahners Beitrag zur Ekklesiologie des II. Vatikanums, Innsbruck-
Wien 2001, 16-22.
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Beide idealtypische Modelle sind extreme Positionen und ergeben eine
selektive, willkiirliche Lesart des Konzils, welche in der Rezeptionsgeschichte
noch verstirkt wurde. Bei einer Gruppe wurde der Geist des Konzils, bei der
anderen der Buchstabe als Prinzip der Auslegung bestimmt. Einige halten die
nicht durchgefiihrte Konzilsrezeption, andere ganz im Gegenteil das Konzil selbst
fiir die Ursache der gegenwirtigen Krise der Kirche.

Aus der Perspektive von Gaudium et spes kann man drei negative
Tendenzen in der Interpretation bemerken:**>

* FEine konservative Interpretation: Dieser Interpretation nach hat das Zweite
Vatikanische Konzil als Pastoralkonzil keinen dogmatischen Fortschritt
gebracht und ist so nur eine Wiederholung der Tradition. Demzufolge ist
das Konzil fiir die Lehre ohne irgendeinen Belang.

* FEine progressive Interpretation: Obwohl die Anhédnger dieses Modells im
Konzil einen Fortschritt sehen, vertreten sie jedoch die Meinung, dass das
Konzil hinter den wiinschenswerten und notwendigen Fortschritten
zuriickgeblieben ist. So ist das Konzil nur ein Konzil des Ubergangs.

* FEine platonische (kompromisshafte) Interpretation: In diesem Fall wird ein
Widerspruch zwischen Altem und Neuem, Pastoral und Dogmatik mit
zwei unvereinbaren Ekklesiologien behauptet.

Fiir diese, die Konzilshermeneutik betreffenden, Méngel ist der Grund nach Elmar
Klinger die totale Vernachlédssigung von Gaudium et spes.

In dieser Arbeit wurden aber nicht die die extremen Positionen vertretenden
Modelle présentiert, weil diese die Verwirklichung des Konzils nicht moglich
machen. Die extremen Positionen stehen nebeneinander, erstarren und vernichten
einander gegenseitig. Das war aber nicht Ziel des Konzils. Die Gegensétze sind
wahrzunehmen, aber man sollte eher von einem Gesamtprogramm’® ausgehen, in
dem die Gegensitze die pastorale Pointe sind*** und den Dialog fordern.

Es gibt dann die Frage, was die Kirche in Ruménien aus dieser komplexen
und oft widerspriichlichen Hermeneutik des Konzils lernen konnte. Vor allem

wird diese Frage dadurch berechtigt, weil man auch bei den in dieser Arbeit

*2vgl. Elmar Klinger: Kirche — die Praxis des Volkes Gottes, 80.
9yl ebd., 74.
>4 Vgl. Walter Kasper: Die bleibende Herausforderung durch das II. Vatikanische Konzil, 295.
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prasentierten Mittelwegen beobachten konnte, wie unterschiedlich die
Akzentsetzungen und dann die daraus folgenden Auslegungsergebnisse sind.

Die Konzilshermeneutik bedeutet zuerst ganz formal und allgemein eine
Kunst der Auslegung, wobei Interpret und Text in Interaktion treten und sich
dadurch beide bereichern. Durch die stindige Auseinandersetzung wird der Text
wie eine Spirale immer tiefer verstanden. Darum ist es vor allem fiir die Kirche in
Ruménien wichtig, ein hermeneutisches Bewusstsein zu entwickeln.

Es wire weiterhin wiinschenswert, die Gegensitze, wie zum Beispiel
Dogmatik und Pastoral, in eine komplementére Richtung zu bringen. Das Konzil
wollte die Dualismen aufldsen und die Kontinuitét der Tradition als Interaktion
von Tradition und lebendiger, vergegenwirtigender Interpretation verstehen. So
konnte man in die von Papst Benedikt XVI. empfohlene ,Hermeneutik der

Reform*©®

eintreten, in der Treue und Dynamik verbunden sind. Diesem
programmatischen Konzept des Papstes zufolge ist es wichtig, die Kirche so
weiterzuentwickeln, dass sie sie selbst bleibt — eine bleibende Identitit, die im
staindigen Wandel ist.

Der Aufruf der Zeichen der Zeit erwartet gerade die Prisentation des
Evangeliums im Licht dieser Zeichen der Zeit. Das heif3it keine Wiederholung und
Rezitation des immer schon Gelehrten, sondern die Ermittlung der Glaubenslehre
in den Herausforderungen der jeweiligen Gegenwart.”®

Das wiirde aber nicht das Verschwinden aller Spannungen in der Auslegung
der Konzilstexte bedeuten. Eben deswegen ist es wichtig, neben den festgestellten
Grundkriterien (wie zum Beispiel: Das Konzil steht in der Tradition der Kirche;
Geist und Buchstabe sind voneinander nicht zu trennen; die Texte sollen
integrativ gelesen werden; Pastoral und Dogmatik durchdringen sich gegenseitig;
usw.), die Wichtigkeit der Spannung und Offenheit in der Rezeption
anzuerkennen. Diese Spannung kann auch das kirchliche Leben spannender und
damit attraktiver, zugkréftiger machen. Das bedeutet nidmlich nicht eine

) - . 56 .
Korrelation oder Polaritit, sondern eine ,,Denkform des Paradoxalen‘: 7 ,»S1e
o

%5 Vgl Papst Benedikt XVL: Weihnachtsansprache vom 22. Dezember 2005,
<http://www.vatican.va/holy father/benedict xvi/speeches/2005/december/documents/hf ben xvi
spe_20051222 roman-curia_ge.html> (am 12.07.2011, um 17:39 Uhr).

>0 Walter Kasper: Die bleibende Herausforderung durch das II. Vatikanische Konzil, 295-296.

7 Diese neuste Anniherung machen Bertram Stubenrauch und Michael Seewald in
Zusammenhang mit der spannungsvollen Ekklesiologie des Konzils. Die Schlussfolgerungen
scheinen aber auch auf die gesamte Konzilshermeneutik anwendbar zu sein (vgl. Bertram
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568 .
% Eine

respektiert unbedingte Geltungsanspriiche ohne Harmonisierungsdrang.
solche Anndherung verspricht Dynamik, also die Lebendigkeit des Konzils in der
Gegenwart. Das wiirde weiterhin Demut gegeniiber den eigenen Denkformen der
InterpretatorInnen bedeuten und einen Verzicht auf die Synthese zugunsten des
gelebten Auftrags der Kirche.”®

So wie das Konzil selbst nicht verurteilen und auch nicht bloB disziplindr
fortschreiben wollte und die Pluralitdt der Welt und Lehre anerkannte, scheint es
im Hinblick auf das Konzil gerecht zu sein, nicht eindeutige Rezeptbiicher auf der
Basis des Konzils zu schreiben, sondern eher eine Logik, ein Problembewusstsein,
vor allem was die Umsetzung der Lehre des Konzil in der Praxis bedeutet, zu
entwickeln. Das konnte auch fiir die (Pastoral)Theologie in Ruménien ein
befolgbarer Weg sein. Hier wire eher die Kreativitit als Kriterium gefordert, die
mit Prophetie und Visionen eng verbunden ist.

Dazu hat die Kirche in Ruméinien in die Schule des Entlernens einzutreten.
Paul M. Zulehner weist darauf hin, dass dic im Kommunismus erlernten und
geiibten  ekklesiologischen,  anthropologischen  und  gesellschaftlichen
Mechanismen der romisch-katholischen Kirche — auch in Ruménien — nach dem
Fall des Kommunismus entlernt werden miissten. Die von ihm genannten
konkreten Bereiche des Entlernens sind: ,,Gettoisierung, Mangel an Diakonie,
Priesterzentrierung, einseitige Konzentration auf die Sakramente*.””

Das erschwert noch die Tatsache, dass die Kirche sich als Martyrer

begriffen hat. Diese Rolle hat auch einen selbstverteidigenden und

selbstbefreienden Aspekt. Das bedeutet in diesem Kontext, dass das Opfer

Stubenrauch, Michael Seewald: Das Konzil und die Kirche, 612-613). Die Autoren fassen das
folgenderweise zusammen: ,,Auf die hermenecutische Frage bezogen bedeutet dies, konziliare
Texte so zu lesen, dass man verschiedene Geltungsanspriiche bestehen lisst, ohne die Spannung,
die dadurch entsteht, aufzulésen: Kontroverse Aspekte, die der Konzilstext buchstiblich
zusammenzwingt, markieren Grenzbereiche, die nicht iiberschritten werden diirfen, wenn genuine
kirchliches Terrain gewahrt bleiben soll. Von Korrelation oder Polaritit zu sprechen, wire zu
irenisch” (ebd., 613). In diese Richtung zeigt auch die Formulierung von Gotthard Fuchs: ,,Was
zur schopferischen Auseinandersetzung mit dem II. Vatikanum freilich weiterhin noch fehlt, ist
eine allseits akzeptierte konfliktive Konzilshermeneutik, so da sich der spannungsreiche und
konflichttrachtige Kompromif3- und Konsenscharakter der Konzilstexte nur faktisch austragt, ohne
theoretisch begriffen und ‘offensiv’ gestaltet zu werden” (Gotthard Fuchs: Unterscheidung der
Geister. Notizen zur konziliaren Hermeneutik, in: Franz-Xaver Kaufmann, Arnold Zingerle [Hg.]:
Vatikanum Il und Modernisierung, Paderborn 1996, 401-410, hier: 401).

3% Bertram Stubenrauch, Michael Seewald: Das Konzil und die Kirche, 613.

% ygl. ebd.

7% Paul-Michael Zulehner: Konzilsrezeption. Pastoraltheologische Reflexionen vierzig Jahre
danach, 409.
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unschuldig ist. Diese Logik des Martyrer-Status bildet bis heute die
Argumentationsgrundlage des kirchlichen Handlungsprozesses.”'

Damit die Aufgabe der Entgettoisierung und der angemessenen Erneuerung
der ,,Kircheninnenarchitektur® erfiillt werden kann, hat die romisch-katholische
Kirche in Ruménien das Konzil in seiner Ganzheit zu rezipieren: ,,Wer eine in der
Welt ‘priasente’ Kirche will, muss die Kirche fiir diese Prdsenz auch bereiten.
Welteinsatz und Kirchenreform sind lediglich zwei Seiten ein und derselben
Zumutung Gottes an seine Kirche in der einen Welt- und Heilsgeschichte.*>"*

Methodologisch gesehen, steht hier die Kirche vor einer duBerst komplexen
Aufgabe und Herausforderung. Rezeption kann nicht nur die Ubernahme der
konziliaren Texte bedeuten. Die romisch-katholische Kirche Ruméniens kdnnte
hier mit einer differenzierten Relecture des Textes®” an die, von Karl Lehmann
erwéhnte, vierte Phase der Konzilsrezeption ankniipfen, wenn sie bereit ist, das
. Konzil fortzuschreiben*.’"*

Bei dieser Relecture muss beachtet werden, dass die Lecture des Konzils
einigermalflen geschehen ist, aber das wichtige hermeneutische Prinzip, das Konzil
als Ereignis und der Zusammenhang zwischen Geist und Buchstabe, ist in der
Rezeption der konziliaren Dokumente in Ruminien bis heute noch nicht
thematisiert worden. Das Konzil als Ereignis ist in Ruménien unbekannt.
Meistens ist, auch heute noch, nur eine Rezeption nach dem Buchstaben erfolgt.
In der kommunistischen Periode konnte eine theologische Reflexion nicht
stattfinden.

Eben darum ist es wichtig, das Konzil als Ereignis neu zu entdecken. Eine
bloB historische Interpretation der Konzilsaussagen kann heute keine Ergebnisse
erzielen. Die Kirche, so wie die Geschichte auch, darf nicht statisch sein, sondern
muss in ihrer Dynamik erfasst werden.

Was die Hermeneutik des Konzils betrifft, kann dieses Ausbleiben des
Rezeptionsprozesses des Konzils in Ruménien die Moglichkeit einer freieren und

in der eigenen Situation fruchtbar werdenden Lesart bedeuten, weil die Kirche

1 Vgl. Andras, Maté-Toth: Hallgaté Egyhdz [Schweigende Kirche], in: Deliberationes 2/1
(2009), 95-102, hier: 100.

372 paul-Michael Zulehner: Gaudium et spes fortschreiben, 57.

B Vgl II. Teil Kap. 2.1.; Paul-Michael Zulehner: Gaudium et spes fortschreiben, 57-58.

M Vgl. II. Teil Kap. 2.4.5.; Paul-Michael Zulehner: Gaudium et spes fortschreiben, 58.
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von den kontroversen Auseinandersetzungen nach der euphorischen Phase des
Konzils frei geblieben ist.””

Die Kirche in Ruminien kann sich in dieser Freiheit bemiihen, die giiltigen
Impulse des Zweiten Vatikanischen Konzils zu entdecken und all das, was fiir die
Gegenwart relevant ist, niichtern ins Leben zu rufen. Dazu ist es aber wichtig, das
Konzil als ,,Software* fiir die Situation der gegenwirtigen Kirche zu erkennen.’’
All das durch die theologische Logik,””” damit sie den Dialog mit der heutigen
Gesellschaft sucht und zu dessen Entwicklung aus der Kraft des Evangeliums
beitrdgt. In diesem Sinn kann sie dem Konzil treu bleiben und eine niichterne, fiir
sich selbst angemessene Theologie des Konzils ins Leben rufen.

In dieser Relecture sollen die Akzente auf Gaudium et spes gesetzt werden.
Diese Zweitrezeption von Gaudium et spes soll mit Entgettoisierung und kluger
Neupositionierung der Kirche Hand in Hand gehen.””® Wo die Kirche ihre
gesellschaftliche Priasenz entfalten konnte, sind eben jene Gebiete, aus denen der
kirchenfeindliche Staat sie entfernt hatte.

Weiterhin muss die romisch-katholische Kirche in Ruménien bei dieser
Relecture die Theologie der Zeichen der Zeit vor Augen haben. Einerseits war die
Welt des Konzils ganz anders als die heutige Gesellschaft Ruméniens. Die Kirche
soll fiir ihre Neupositionierung iiber die heutige Gesellschaft Ruméiniens
theologisch reflektieren und ,,eine neuerliche Diagnose der Kulturen* und ,,ein
neuerliches Sich-Einfiihlen in die alltiglichen Leiden und Freuden der Volker*”
verstehen. Anderseits soll die Lehre der Kirche auch in dieser neuen Situation den
Menschen in Ruminien mitgeteilt und verstindlich gemacht werden. ,,Die
‘Zeichen der Zeit’ seien neuerlich zu lesen, sollte das Handeln der Kirche nicht

abgehoben sein, sondern nach dem Gesetz der Inkarnation tief eintauchen in die

Kultur der Volker, um diese nicht nur anachronistischen Zurufe von auflen,

1 Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 50-52.

376 ygl. Peter Hiinermann: Zur theologischen Arbeit am Beginn des dritten Millenniums, in: ders.
(Hg.): Das Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute, 569-584, hier: 569.

377 Wie Paul M. Zulehner schreibt: ,,Was von den pastoralen Dokumenten des Konzils also bleibt,
ist die (pastoral)theologische Logik, mit der die Texte erarbeitet wurden. Das ererbte Wissen iiber
Gott und die Welt wurde damals ins Gesprdch mit der Zeit gebracht. Die moderne Welt wurde
differenziert und respektvoll wahrgenommen und aus der Perspektive des Evangeliums gedeutet:
was die damals zur Verfiigung stehenden Erkenntnisse der Wissenschaften vom Menschen und
von der Welt zu ‘Zeichen der Zeit’ machte: also zu Lehrstiicken Gottes selbst fiir seine Kirche und
das, was Gott ihr zu tun zumutete* (Paul-Michael Zulehner: Konzilsrezeption, 416).

7 Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Miklus¢ak: Kirche im Aufbruch, 366.

> Paul-Michael Zulehner: Konzilsrezeption, 411.
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sondern durch kompetente Mitgestaltung aus der Kraft des Gottesgeistes von
innen her menschlich reicher zu machen.*>*’

Pastoraltheologisch ist die romisch-katholische Kirche Ruminiens
herausgefordert, noch einen Schritt zu machen: Um ihren Auftrag in Ruménien
erfiillen zu konnen, hat sie zu bestimmen, welche Sozialform die Kirche heute
benoétigt. Das heillt, dass die Entgettoisierung der Kirche in Ruménien mit der
Entwicklung einer, der jeweiligen Kultur und Gesellschaft Ruméniens,
angemessenen Innenarchitektur zusammenhingen muss. Es ist nicht ausreichend
die Zeichen der Zeit zu lesen, es ist unerlésslich auch Zeichen zu setzen.

Als wichtige Aufgabe stehen hier, wie in den meisten postkommunistischen
Léindern auch, die Uberwindung des Sakramentalismus und Klerikalismus sowie
der im Kommunismus sakramental zentrierten Priesterkirche, ferner die
Erneuerung der Diakonie und die Entwicklung der Partizipation.’®' Die Kirche
miisste also mehr ,,kommunial® und weniger klerikal werden, d. h. dass die Laien
mehr Verantwortung sowohl pastoral als auch in Entscheidungsgremien
bekommen.>®

Mit der Sprache der Pastoraltheologie ausgedriickt, konnte man wie folgt
formulieren: Durch die Relecture des Konzils in Ruménien ist es notwendig, die
lokale, wahre Gestalt der Kirche zu erkennen, die einerseits nicht veraltet, aber
anderseits auch nicht importiert ist. Diese muss aus den Erfahrungen der eigenen
Vergangenheit kommen, den Herausforderungen der Gegenwart standhalten und
der Zukunft gegeniiber offen sein.”®

Folgende Fragestellung ist notwendig: Welcher ist unser eigener
theologischer Standpunkt, der nicht copy the west oder critic the west, sondern
reflect the west und gleichzeitig reflect the east ist?

Im diesem Zusammenhang ist es wichtig, die sehr direkte Formulierung des
Konzils vor Augen zu behalten. Hier geht es um eine Verurteilung einer
Hiresie:™ das Trennen der Darstellung des Glaubensbekenntnisses von den

Problemen des Lebens. ,,Von der Wahrheit weichen die ab, die, weil sie wissen,

**“Ebd., 411.

¥yl ebd., 414-415.

82 vgl. Andras Maté-Téth: Konzilsrezeption, 351.

> Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 26.

% Das ist keine Verurteilung in klassischen Sinn, weil das Konzil grundsitzlich nicht verurteilen
wollte, aber um die Kraft dieses Ausdrucks zu unterstreichen, operiert Sander mit so einer direkten
Formulierung in seinem Artikel (vgl. Hans-Joachim Sander: Die pastorale Grammatik der Lehre —
ein Wille zur Macht von Gottes Heil im Zeichen der Zeit, 196).
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dass wir hier keine bleibende Stadt haben, sondern die kiinftige suchen, meinen,
sie konnten deswegen ihre irdischen Pflichten vernachlédssigen, ohne dabei zu
beachten, dass sie gerade durch den Glauben gemif der Berufung, mit der ein
jeder berufen wurde, mehr zu deren Erfiillung gehalten sind. Nicht weniger aber
irren die, die umgekehrt meinen, sich so in irdische Geschifte versenken zu
konnen, als ob diese dem religiosen Leben génzlich fremd seien, weil sie namlich
glauben, dass dieses in bloBen Kultakten und in der Erfiillung bestimmter
sittlicher Pflichten bestehe. Diese Spaltung vieler zwischen dem Glauben, den sie
bekennen, und dem tédglichen Leben ist unter die schwereren Irrtiimer unserer Zeit
zu zihlen” (GS 43, 1).

Die Pastoralkonstitution versuchte, deutlich zu machen, dass die Theologie
nur dann ihr Zweck erreichen kann, wenn sie im konkreten Leben fruchtbar wird.
In diesem Fall sollte Pastoral bedeuten, dass sich die Vertreter der Theologie und
der Kirche fiir das Leben in allen seinen Komponenten sensibel machen sollen.
Die Hauptaufgabe wird sein, fiir die Fragen und Probleme der Menschen, fiir das
Sein selbst sensibilisiert zu werden und im Licht der Offenbarung Antworten zu
suchen. So bleiben Kirche und Theologie lebendig, wenn sie nicht nur alte
Gedanken und Definitionen fiir die heutigen Menschen wiederholen wollen.

Um theologisch wirksam zu sein, der erforderlichen Analyse, den
Wahrnehmungen und Handlungen gerecht zu werden, sind die Anerkennung und
Versicherung der Eigensténdigkeit der Pastoraltheologie in Ruménien wichtig, wo
die praktische Theologie kaum Tradition hat.”®

Eine Theologie der sehenden Augen, der hoérenden Ohren und der
mitleidenden Herzen soll die romisch-katholische Kirche Ruminiens entfalten.
Dafiir braucht sie gut erarbeitete theologische Grundlagen durch die
Auseinandersetzung mit dem Welt-, Menschen- und Kirchenbild des Konzils. All
das im Zusammenspiel mit dem inner- und auBerkirchlichen Dialog. Anders

formuliert, die Kirche in Ruménien braucht Visionen und den Mut, zu traiumen.

% Darauf machte schon Karl Rahner die Theologie aufmerksam (vgl. Karl Rahner:

Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, Freiburg 1972, 21f).
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lll. Teil: Visionen fiir die Kirche in Ruménien — Mut
zum Trdumen

Die Présentation der Hermeneutik des Konzils aus dogmatischer und
pastoraler Perspektive, wird im letzten Kapitel auf die Situation der Kirche in
Ruménien in Form der Wiederentdeckung und der theologischen Kraft der
Visionen umgelegt.

Weiters ist anzumerken, dass die pastoraltheologische Methode des
Dreischritts in diesem Kapitel wieder aufgenommen wird. Aus dem Blickwinkel
dieser Methode werden dann die Themenschwerpunkte erneut erortert: Erstens die
gegenwirtige Situation, konkret bezogen auf Ruménien, zweitens die
theologische Bewertung dieser Situation mithilfe der Theologie des Konzils und
drittens, aus dem Blickwinkel der Theologie des Zweiten Vatikanums und der
gegenwirtigen Transformationen in der Pastoral der Kirchenpraxis die konkreten
pastoraltheologisch-meliorisierenden Empfehlungen.

Nach einer kurzen Definition des Begriffes ,,Vision®, welcher in diesem
Teil der Arbeit noch mehrmals aufgegriffen wird, stiitzt sich dieser Teil auf zwei
Grundsdulen némlich: Gaudium et spes und Lumen gentium. Nicht als eine
selektiv-reduktionistische Lesart des Konzils, sondern weil beide Dokumente die
eigentliche Konstitution iiber die Kirche sind. Sie betrachten die Kirche aus der
Perspektive der ,,Wo- und Wer-Identitit*; Gaudium et spes beschreibt, wo sich
die Kirche befindet, Lumen gentium gibt die Antwort auf die Frage, wer diese

Kirche ist.>%¢

Weiterhin beschreibt ,,LG mit dem ersten Satz den Ort der Kirche in
Christus, so beschreibt GS diesen Ort mit dem, was Menschen umtreibt. Beiden
Orten kann die Kirche nicht ausweichen, sie sind die Brennpunkte ihrer
elliptischen Identitit.“>® Diese ergeben die eigentliche Identitit der Kirche, die
nichts anderes ist, als die Vision Gottes von seiner Kirche.

Die Definition des Begriffes ,,Vision® im Deutschen Universalworterbuch
lautet: ,,Eine {ibernatiirliche Erscheinung als religiose Erfahrung, optische
Halluzination, eine Idee oder Vorstellung besonders in Bezug auf ein Zukiinftiges

entworfenes Bild* >%®

% Vgl. Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die

Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 585-610; 691-703.
¥ Ebd., 712.
588 Vgl. Duden — Deutsches Universalwérterbuch, Mannheim 20014, 1739.
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Die erste (iibernatiirliche Erscheinung) und letzte (ein Zukiinftiges
entworfenes Bild) Definition ist auch theologisch bestimmend. Im Alten
Testament, vor allem in den prophetischen Biichern ist die Vision eine
Erscheinung Gottes, beziehungsweise man spricht von ,,Gott kommenden
Gesichtern®, Visionen. Das geschieht manchmal im Traum und hingt meistens
mit einer Audition zusammen. Die Rolle der Vision ist eine Verstirkung des
Selbstbewusstseins ~ und  fordert oft Zeichenhandlungen, die zur
Veranschaulichung dienen. Der Empfianger der Vision wird nur dann seinem
Auftrag gerecht, wenn er diese Visionen auch in zeichenhaften Handlungen

589 . .. . . e e .
Die Vision ist also keine bloBe Passivitit, sondern eine

veranschaulicht.
produktive Passivitdt, die dann zur Aktivitdt anspornt.

Aber davor ist es noch wichtig zu bemerken, dass die duere Realitit durch
die Vision nicht gedndert wird, aber die Wahrnehmung (,,schauen®) der realen
Lage sich dagegen verdndert. In der Wahrnehmung wird eine andere Dimension
verstoflen, der ,,Bewusstseinszustand“ dndert sich. In der Vision findet die
Wahrnehmung einer gottlichen Wirklichkeit statt. Gott selbst wird anders
erfahren. Es geht nicht nur um ein durch Tradition {ibermitteltes Wissen von Gott,
sondern um eine innere Erfahrung, denn letztendlich findet auch eine Entdeckung
des inneren Menschen statt.””

Diese alttestamentlichen und prophetischen Aspekte sind wichtig, wenn
man tiiber Visionen fiir die Kirche spricht. Die Visionen sind nicht héufig, sie
kommen von Gott, stirken die Identitit, schenken einen anderen
Bewusstseinszustand, in dem eine gottliche Wirklichkeit wahrgenommen wird,

oft in einer Notlage oder Krisensituation.””!

Die so geschehene innere
Umwandlung und das An-sich-selbst-finden wird die Grundmotivation der
darauffolgenden Handlungen.

Im Neuen Testament werden die Visionen zu Randerscheinungen. In der

Urkirche hatten Petrus, Paulus und Stephanus Visionen. In der Offenbarung des

*% Vgl. Ludger Schwienhorst-Schonberger: Das Buch Ezechiels, Manuskript.

% vgl. ders.: Ein Weg durch das Leid. Das Buch Ijob, Freiburg im Breisgau 2007, 114-116, 261-
266.

>l An dieser Stelle und auch im Weiteren ist der groBe Zusammenhang der Visionen mit der
Theologie der ,,Zeichen der Zeit” zu bemerken (vgl. II. Teil, Kap. 2.4.4.).

145



Johannes wird pneumatische Prophetie und literarische Symbolsprache mit
Visionen verkniipft.”**

Die prophetische Rede ist jedoch weiterhin sehr wichtig und fiir den Aufbau
der Gemeinde wesentlich (vgl. 1 Thes 5,20; 1 Kor 12,10; 14,2-4), sie ist ,,Anruf in
der Gegenwart und Weisung fiir die Zukunft im Kontext des Heilsplanes Gottes,
das vornehmste aller Charismen*,>”

In der Kirchengeschichte wird das Charismatisch-Prophetische
zuriickgedrdangt und die Visionen werden nicht mehr als ,wesentliche
Begleitmomente der mystischen Gott-Mensch-Begegnung und -Einigung
betrachtet, denn als Auftrags-Inspiration fiir ‘Sprech-Handlungen’ zur Gegenwart
und Zukunft der Kirche®>*,

Das Zweite Vatikanische Konzil wollte als Gegengewicht des verengten,
kleruszentrierten Verstindnisses der Amter Christi die Funktion der Prophetie
wiederbeleben (vgl. LG 35). Hier kommt der andere Teil der Begriffsdefinition
ins Spiel: Vision als Vorstellung von etwas in der Zukunft. Die Theologie
orientiert sich am Reich Gottes in ihrer eschatologischen Spannung, im
eschatologischen ,,schon aber noch nicht* der Erfiillung. All das geschieht im
Dienst der Konigsherrschaft Gottes hier in der Gegenwart und fiir die vollendete
Zukuntt.

Das Zweite Vatikanische Konzil griindete seine Vision von Kirche nicht auf
eine Utopie. In der Kirche verbindet sich ndmlich Vision, als Gottes Traum von
seinem Reich, mit der Realitit, als die reale Lage der Menschheit in der
jeweiligen Gegenwart. ,,Kirche ist Zeichen und Werkzeug zur Realisierung der
Vision Gottes von seiner Schopfung.«*

Eine Kirchenvision also muss ihr Lebenszentrum immer in Gott selbst

haben und dadurch ,,eine mystische Kirche*?°

sein. Pastoraltheologisch gesehen
kann eine Vision erst dann ihre orientierenden, kritischen und motivierenden

Grundfunktionen erfiillen. Eine Kirche ist ohne Visionen nicht zukunftsfahig. Die

2 ygl. Konrad Baumgartner: Kirchenvisionen: Fermente der charismatischen Prophetie, in:

Wolfgang Beinert (Hg.): Kirchenbilder, Kirchenvisionen: Variationen iiber eine Wirklichkeit,
Regensburg 1995, 158-193, hier: 160.

> Ebd., 160.

**Ebd., 161.

%% Bernd Jochen Hilberath: Zwischen Vision und Wirklichkeit. Fragen nach dem Weg der Kirche,
Wiirzburg 1999, 66.

3% paul M. Zulehner: Christenmut, Miinchen 2010, 86.
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Krise ist immer Zeichen eines Visionsverlustes. Die Vision bleibt die einzige
wirksame Gegenkraft gegen Resignation.””’

Die Kirchenvisionen und Kirchentrdume sollen bewohnbare Kirchen
hervorbringen, was nur mit Gott als Bauherr moglich ist. Das wird auch das
grundlegende und verbindliche Prinzip mehrerer Kirchenvisionen: ,,Wer nach
einer bewegenden Kirchenvision aus ist, fragt nicht: Wie geht es mit unserer
Kirche weiter?, sondern: Wie geht Er, unser Gott, mit seinem Volk weiter? Was
sind seine Anspriiche und Optionen fiir uns, sein Volk?***®

Diese theologischen Uberlegungen und Inspirationen fiihren zum Ruf: ,,Die
Kirche in Ruménien muss Mut zum Trdumen haben.” Ganz konkret muss sie sich
am Traum, beziehungsweise an der Vision Gottes iiber Mensch, Welt und Kirche
beteiligen. Sie braucht die Visionen vieler Christen mit Phantasie, mit
prophetischem Charisma, mit Traumen iiber die Kirche. Sie braucht die
Menschen, die die Kirche um Gottes und um der Welt willen lieben.’” Die
Unterstiitzung dieser Menschen ist fiir die Kirche als eigene Aufgabe

wahrzunehmen.

1. Die in der Welt seiende Kirche in Rumanien

Im vorigen Teil wurde bereits der Paradigmenwechsel in der Beziehung von

Kirche und Welt unter vielen Aspekten angedeutet.®”

Um den Weltauftrag der
romisch-katholischen Kirche in Ruménien konkreter bestimmen zu konnen, sind
aber noch einige theologische Voriiberlegungen in diesem Zusammenhang
wichtig.

Wie die soziologische Analyse des ersten Teils gezeigt hat, steckt die
ruménische Gesellschaft in einer tiefgreifenden Transformation.””' Das
Christentum wird nicht mehr Schicksal sein, sondern eine Wahl in der

Auseinandersetzung mit der modernen Welt. Diese Modernitdt dringt sich

unaufhaltsam, durch die Medien und durch die Wirtschaft, in die sich wandelnde

*7Vgl. ders.: Wider die Resignation in der Kirche. Aufiruf zur kritischen Loyalitdit, Wien 1989, 84-
90; ders. Pastoraltheologie, Bd. 2. Gemeindepastoral: Orte christlicher Praxis, 19917, 185.

%8 Ders.: Wider die Resignation in der Kirche, 87.

% vgl. Wolfgang Beinert: Kirchenbilder in der Kirchengeschichte, in: ders. (Hg.): Kirchenbilder,
Kirchenvisionen, 58-127, hier: 123.

090ygl. II. Teil, Kap. 2.4.

1'vgl. I. Teil Kap. 3.

147



Gesellschaft Ruméniens hinein. Das beeinflusst auch das Leben der Kirchen,
woraus sich die Konfrontation des traditionellen Glaubens mit dem kirchlichen
Leben ergibt. Viele Christen erleben die moderne Welt als feindlich gegeniiber
dem Christentum und sind gegen die Offnung der Kirche. Der Angstfaktor dabei
ist, dass durch die Offnung die Kirche weltlicher werden kénnte und nicht der
umgekehrte Fall eintreten konnte. Aus dieser Angst lassen sich in der Beziehung
von Kirche und Welt drei Haupttendenzen seitens der ruménischen Kirche
erkennen:®**

* FEin defensiver Verteidigungsmechanismus als Folge der Damonisierung
des weltlichen Geschehens;

* die Asthetisierung der Frage iiber die Beziehung zur Welt (Kategorien wie
gut-bose, schon-hdsslich spielen hier eine wichtige Rolle) was wiederum
zur Dichotomie in der Beziehung Kirche-Welt fiihrt;

* die SelbstverschlieBung der Kirche, welche eine Gettoisierung zur Folge
hat.

Die heutige Zeit ist von einer starken Globalisierung gepriagt. Wenn die
Kirche in Ruménien in diesem Zeitalter weiterhin eine bestimmende Rolle
einnehmen will, ist es notwendig eine Modernititskompatibilitit zu entwickeln.
Die Basis-Software dafiir liefert das Zweite Vatikanische Konzil. **

Nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil kann man nicht mehr {iber Kirche

und Welt reden, sondern iiber Kirche in der Welt, die mit der Welt ist und mitten

692 zur folgenden Typisierung vgl. Liviu Jitianu: Ekkleziologiai modellek [Ekklesiologische

Modelle], Vortrag am 10.07.2007 in Borzont (Ruménien), Manuskript.

93 Das Zweite Vatikanische Konzil brachte eine Wende in der Beziechung zwischen Kirche und
Welt. Karl Rahner betont, dass das Konzil gerade das Verhéltnis von Kirche und Welt zum ersten
Mal in dieser Form thematisiert hat, wo die Welt so betrachtet wird, ,,wie sie heute erfahren wird:
Als die einer einzigen ganzen Menschheitsgeschichte, als Welt, die nicht einfach vorgegeben ist
und als bloBe Heilssituation interessiert, sondern als Welt, die vom Menschen selbst geplant und
gemacht wird und ihn als solche selbst in ihrer eigenen, empirisch erfahrbaren Bedeutung
interessiert” (Karl Rahner: Kirche und Welt, in: Karl Rahner: Sdmtliche Werke, Bd. 17/2, Freiburg
im Breisgau 2002, 1146-1162, hier: 1146). Rahner prézisiert, dass diese Einstellung der Kirche aus
der Auseinandersetzung der Kirche mit dem Liberalismus und Marxismus kommt, ,,der eigentlich
zuerst eine wirkliche ‘Theorie der Praxis’ einer vom Menschen selbst zu seiner Befreiung von
‘Selbstentfremdung’ zu erbauenden Welt entworfen hat* (ebd., 1146). Rahner weist darauf hin,
dass die Teile dieser komplexen Thematik nicht nur in Gaudium et spes, sondern auch in anderen
Konzilstexten behandelt wurden (vgl. ebd., 1146). Im Verhéltnis Kirche-Welt sah Rahner zwei
Haresien, die erste nennt er Integralismus. Das versteht Rahner als einen Versuch, die Welt in die
Kirche hinein zu integrieren. Die Gefahr in diesem Fall ist, dass das unmittelbar kirchlich
normierte Handeln und das echte menschliche Handeln nicht {ibereinstimmen (ebd., 1151-1152).
Die zweite Hiresie im Verhéltnis von Kirche und Welt ist nach Rahner der Esoterismus, wenn fiir
die Kirche oder fiir den Christ das so genannte ,,Weltliche* , fiir sein Christentum, fiir sein Leben
auf das Heil und so auf die absolute Zukunft Gottes hin* gleichgiiltig wird. Hier ist die Rede von
einer Art Weltflucht (ebd., 1152-1153).
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in der Welt steht. Schon die Uberschrift von GS 1 spricht iiber die ,.engste
Verbundenheit“ der Kirche mit allen Volkern. Das ist eine Neuheit in der
Geschichte der Kirche.®* Bestimmend ist aber der erste Satz, der die Originalitit
der Pastoralkonstitution ausdriickt: ,,Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der
Menschen von heute, besonders der Armen und bedringten aller Art, sind auch
Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen dieser Zeit, besonders der
Armen und bedridngten aller Art, sind Freude und Hoffnung, Trauer und Angst
auch der Jiinger Christi, und es findet sich nichts wahrhaft menschliches, das nicht
in ihrem Herzen widerhallte® (GS 1,1).

Das Konzil hat mit diesem Satz anerkannt, dass es fiir die Kirche kein
Fliehen in die eigene Welt, keine schwarz-weil Malerei und keine neutrale
Distanz zur Zeit gibt. Die Kirche legt, als Zeichen in der Zeit, Zeugnis iiber ihre
prophetische Rede von Gott ab. Diese prophetische Rede bedeutet ,mit der
Menschwerdung der anderen gegen deren Bedrohung solidarisch werden®.®” Die

«606

Kirche lebt also ,,unter den Bedingungen der eigenen Zeit“”, ,,mitten in und mit

der Menschheitsfamilie.“%"’

Das Neue besteht hier in der neuen Bestimmung des Solidarititsbegriffes,
welcher hier nicht in einer iiber- und untergeordneten Relation betrachtet wird.**®
Hier ist die Rede von einer Solidaritit mit allen Menschen, die sich selbst
verwirklicht und in der Geschichte lebt. Diese Solidaritét ist ,,eine christologische
Vergegenwirtigung; sie geht der eigenen Kommunitit voraus.*“*”

Die Berufung der Kirche ist keineswegs eine Absonderung von den nicht in
die Kirche berufenen Menschen und stellt auch keinen Grund dar, diesen
iibergeordnet zu sein. Der ehemalige Kardinal Joseph Ratzinger formulierte das
folgenderweise: ,,Die Kirche findet ihr gegeniiber im Menschengeschlecht, etwa
in den Nichtchristen, Nichtgldubigen usw. Aber sie kann sich nicht auBerhalb

davon stellen und kann sich auch nicht aus Dialoggriinden ausklammern, um

694 Vgl. Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die

Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 710.

895 Ders.: Die Zeichen der Zeit, 100.

69 vgl. ders.: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von
heute Gaudium et spes, 712.

7 pavel Mikluscak: Einheit in Freiheit. Subsidiaritit in der Kirche als Anliegen des Zweiten
Vatikanischen Konzils, Wiirzburg 1995, 225.

698 v/o]. Ebd., 224.

699 Vgl. Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die
Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 712.
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kiinstlich eine Solidaritdt herzustellen, die in Wahrheit ohnedies ihr Geschick
ist <01
Solidaritdt mit den Menschen bedeutet das zu benennen, was in der
jeweiligen Gegenwart gedndert werden soll und wie sich Menschen verdndern
miissen. Fiir die Kirche gibt es im Zeichen der anderen keine neutrale Analyse,
die realistische Analyse und Identifikation sind in diesem Prozess aufeinander
angewiesen.®'!
Hans-Joachim Sander nennt Gaudium et spes 1,1 ,die Pragmatische

Maxime kirchlicher Existenz in der Welt von heute*®!?

. Durch diese Pragmatik
wird die Zeit nicht mehr monolithisch, sondern plural wahrgenommen, und so
auch auch die Botschaft des Evangeliums. Durch diesen Prozess ist ,, die Pastoral*
,»die Perspektive auf die Befreiung in Gott, die aus der Solidaritit mit denen

erwichst, deren Menschwerdung bedroht ist“’'?

. Das ermoglicht der Kirche gegen
das Bose in der Welt von der Menschenwiirde her wirksam aufzutreten.’'* Die
Kirche platziert durch diese Solidaritétsperspektive, und durch die représentativen
Zeichen der Zeit ihren naturrechtlichen Diskurs, auf eine von den aktuellen
Menschenrechtsproblemen bestimmte Ebene.®"

Die Kirche besteht in dieser Welt und wirkt mit ihr zusammen: ,,Alles, was
von uns iiber die Wiirde der menschlichen Person, iiber die Gemeinschaft der
Menschen und iiber den tiefen Sinn der menschlichen Tétigkeit gesagt wurde,
bildet die Grundlage fiir die Beziehung zwischen Kirche und Welt sowie die Basis
ihres gegenseitigen Dialogs® (GS 40,1). Diese Kirche geht ,,zusammen mit der
ganzen Menschheit einher und erfihrt das gleiche irdische Geschick wie die Welt

und ist gewissermallen der Sauerteig und gleichsam die Seele der in Christus zu

erneuernden und in die Familie Gottes umzugestaltenden menschlichen

610 Joseph Ratzinger: Pastorale Konstitution tiber die Kirche in der Welt von heute. Kommentar

zum I. Kapitel, 316.

611 vgl. Hans-Joachim Sander: Die Zeichen der Zeit, 101.

*>Ebd., 101.

°* Ebd., 102.

" Vgl. ebd., 101.

15 Vgl. ders.: Die pastorale Grammatik der Lehre, 201f. Sander fasst das folgenderweise
zusammen: ,,In diesen Zeichen geht es also um Geschehnisse, in denen die Menschwerdung von
Menschen befordert oder gefdhrdet, die Unmenschwerdung verhindert oder erzeugt wird. Diese
Menschwerdungsdimension in geschichtlichen Ereignissen zu benennen, ist eine pastorale
Arbeitsbeschreibung fiir die Kirche. Wenn ihr das gelingt, dann schafft sie einen sprachlichen Ort,
um sich kritisch mit konkreten Problemen in Gesellschaft, Staat, Kultur, Wirtschaft, Religion und
Offentlichkeit auseinanderzusetzen. Das ist ihr spezifischer Beitrag zur Foérderung der
Menschenrechte (ebd., 203).
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Gesellschaft* (GS 40, 2). Die Kirche glaubt, ,,dass sie durch ihre einzelnen
Glieder und ihre ganze Gemeinschaft viel dazu beitragen kann, die
Menschenfamilie und ihre Geschichte menschlicher zu machen® (GS 40, 3). Die
Welt ist also der Raum in der die Kirche hineingestellt ist. Als Teil der Welt darf
die Kirche die Welt nicht leugnen oder verkirchlichen, sondern muss sie humaner
und gerechter machen. Das entspricht ihrem Auftrag in der Erfiillung des Willens
Gottes und in der Nachfolge Jesu.*'®

Gaudium et spes betont weiterhin, dass die Jinger Christi und die
Menschheitsfamilie eine Schicksalsgemeinschaft bilden (GS 11) und die
Glaubensgemeinschaft der Kirche als Volk Gottes inmitten und mit der einzigen
Familie der Menschheit steht (GS 56).

Als Salz und Licht der Erde steht die Kirche im Dienst des Reiches Gottes
(Mt 5,13 -16). Fiir Rahner ist wichtig, dass Heilsgeschichte und Weltgeschichte
nicht identisch sind, sie stehen aber nicht nur bloB nebeneinander. Die
Heilsgeschichte ereignet sich in der Weltgeschichte.’’ Die Kirche ist nicht
identisch mit dem Reich Gottes, sondern sie ist ,das heilsgeschichtliche
Sakrament des Reiches Gottes in der eschatologischen, mit Christus konstituierten
Phase der Heilsgeschichte, die das Reich Gottes geschehen lasst*'®. So ist die
Aufgabe der Kirche in der Welt, im Dienst des Reichs Gottes, zu sein.

Das Zweite Vatikanische Konzil hat anerkannt, dass alle Menschen ,,zur
eigentlichen Gemeinschaft mit Gott und zur Teilnahme an dessen eigener
Seligkeit berufen (GS 21) sind. Damit hat das Konzil den allgemeinen
Heilswillen Gottes zum Ausdruck gebracht (vgl. GS 12; 24; 29; LG 8).°" Aber

616 vgl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 174.

617 Vgl. Karl Rahner: Weltgeschichte und Heilsgeschichte, in: Karl Rahner: Siamtliche Werke, Bd.
10: Kirche in den Herausforderungen der Zeit. Studien zur Ekklesiologie und zur kirchlichen
Existenz, Freiburg im Breisgau 2003, 590-604.

18 Ders.: Kirche und Welt, 1148. Mit LG 9, ist die Kirche das partikulire Grundsakrament, ,,d.h.
die heilsgeschichtlich-eschatologische und wirksame Erscheinung (Zeichen) davon, daf in der
Einheit, Tat, Briiderlichkeit usw. der Welt das Reich Gottes am Kommen ist, so da3 auch hier, wie
bei den einzelnen Sakramenten, Zeichen und Bezeichnetes nie getrennt, aber auch nie identifiziert
werden diirfen* (ebd., 1149).

619 Vgl. Pavel Miklus¢ak: Einheit in Freiheit, 225. In seiner Analyse vom Zweiten Vatikanischen
Konzil, fasst Pavel Miklus¢ak den Beitrag der Kirche fiir die Welt und in Zusammenschau mit
Lumen gentium folgenderweise zusammen: ,,Die der Kirche eigene Aufgabe auf die Welt hin ist
es, die Welt Gott zu weihen (consecratio mundi) (vgl. LG 34), die innerste Natur der ganzen
Schopfung und ihren Wert auf das Lob Gottes hin zuordnen und menschliche Leistungen mit
sittlichem Wert zu erfiillen (vgl. LG 36). Die Kirche soll gewissermalen fiir die Welt das sein, was
die Seele fiir den Leib ist (vgl. GS 40), damit auch die Einheit der menschlichen Familie in vieler
Hinsicht durch die Kirche gestérkt und erfiillt wird (vgl. LG 1 und 9; GS 42). Dies ist letztendlich
darin begriindet, da3 die Kirche das Sakrament des Heiles fiir die Welt ist (vgl. LG 48. und GS
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wie Sander darauf aufmerksam macht, gibt es in Gaudium et spes, im Bezug auf
den universalen Heilswillen Gottes, wieder eine neue Perspektive auf zweifacher
Ebene: Glaubensgehalt und Anthropologie. Gaudium et spes 10st das alte

% mit dem die Kirche sich zur Welt verhalten hatte auf. Mit

Ressentiment,”
Gaudium et spes nimmt das Konzil die Stirke der anderen wahr, um mit der Welt
in Kontakt zu treten. Das ist ein pastoraler Relativierungsprozess der eigenen
Position, der aber den eigenen Glauben stirkt. Denn ,,bei der Macht, die diese
Relativierung durch die Aufmerksamkeit auf die Stirken der anderen erzeugt,

handelt sich um Gott*¢?!

. Es geht hier also um die Beziehung zum Heil, und zwar
in einer ganz neuen Perspektive in der Geschichte der Kirche: Gott will das Heil
jedes Menschen, weil er jeden Menschen berufen hat (vgl. GS 3), und weil diese
Berufung zuerst ganz allgemein gemeint ist, bedeutet sie eine Berufung zum
Menschsein.®*

Umgelegt auf die Kirche in Ruménien bedeutet dies: ein von der Welt
abgeschirmtes Leben, hindert die Kirche an der Erfiillung ihres Auftrages.
Zwischen Kirche und Welt gibt es ein Wechselverhéltnis: die Kirche hat der Welt
etwas zu sagen und umgekehrt, die Welt hat der Kirche etwas zu sagen, und

623 . :
Die Menschen und die

dadurch helfen sie einander in ihrer Selbstbestimmung.
Gesellschaft Ruméniens haben fiir die Glaubensgestalt der Kirche eine gewaltige
Relevanz. Kirche und Welt kann man nicht addquat voneinander trennen. Es gibt
sowohl in der Kirche als auch in der Welt Zeichen des Heils und des Unheils, und

der Geist Gottes weht auch auBerhalb der Kirche®**

. Die Kirche, die in einer von
traditionellen Elementen stark gepréigten Gesellschaft eine hohe Autoritdt genieft,

hat eine neue Apologetik und eine neue Machtkonstellation der Kirche

46), durch das Christus Wahrheit und Gnade iiber alle ausgie8t (vgl. LG 8 und GS 3). Sie ist eine
sichtbare Wirklichkeit, an der die Welt das Zeichen Christi ablesen und sich ein Urteil iiber die
Kraft und Wahrheit der christlichen Botschaft bilden kann (vgl. GS 43 und LG 15)“ (ebd., 231-
232).

629 In diesem Fall bedeutet Ressentiment die lange kirchengeschichtliche Periode, in der sich die
Kirche so verteidigte, dass ihre Stirken von der Schwiéche der anderen bestimmt waren. Das war
eine Apologetik, in der die Kirche sich als Vertreter der absoluten Wahrheit gesehen hatte und aus
dieser Perspektive alle Meinungen verurteilte, die mit ihrer Position nicht einig waren. Sander
weist aber darauf hin, dass durch dieses Ressentiment, wenn die anderen stirker werden, die
Kirche gleich schwécher wird und dieser Weg zur Dekadenz fiihrt, weil der christliche Glaube
nicht iberzeugend présentiert werden kann (vgl. Hans-Joachim Sander: Die pastorale Grammatik
der Lehre, 198).

! Ebd., 199.

622 ygl. ebd., 199-200; vgl. auch: III. Teil Kap. 1.2.2.

623 ygl. Bernd Jochen Hilberath: Zwischen Vision und Wirklichkeit, 147f.

624 Vgl. Karl Lehmann: Weltverantwortung zwischen Ghetto und Anpassung, 310.
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auszuarbeiten. Das hat gerade Gaudium et spes gemacht. Mit ihrer Solidaritét zu
jedem Menschen leistet die Kirche einen Dienst fiir die ganze Menschheit.
Dadurch wird nicht die geschichtliche und gesellschaftliche Macht der Kirche
verstirkt, sondern ganz im Gegenteil ,,sie begibt sich damit in die Konflikte hinein
und sie zieht dementsprechend die Gegnerschaft derer auf sich, die an der
Beschneidung des Lebens von anderen profitieren‘®>.

Wenn die Kirche den Mut hat sich an solchen Konflikten zu beteiligen,
gewinnt sie ihre eigentliche Macht: eine Macht aus der jesuanischen Ohnmacht.
Die kritischen Punkte des Staates und der Gesellschaft zu benennen, ist eine
pastorale Form der Macht. ,,Es ist eine Macht im Dienst an einer humanen
Zukunft, die aus der Ohnmacht von Menschen gegeniiber bedringenden und
gefihrdenden Maéchten und Gewalten erwiéchst. Es ist eine Macht der
Solidarisierung, die der Gewalt in den Noten des Lebens widersteht. Diese Macht
muss die Kirche mit allem wollen, wozu sie in der Lage ist; denn diese Macht
fiihrt sie auf den Kern ihrer Realitit, auf Gott.*®*°
Die Kirche in Ruménien ist heute dazu berufen diese durch die Gottes-

Pastoral gekennzeichnete Macht in der Gesellschaft zu vertreten. Sonst besteht die

Gefahr, dass die Kirche selbst von der Welt ignoriert wird.

1.1. Das dialogische Verhaltnis der Kirche in der Welt

Die neue Verhiltnisbestimmung ,,Kirche in der Welt* durch Gaudium et
spes Offnet eine neuartige Perspektive, indem festgestellt wird, dass die Welt der
Kirche zur Bereicherung dient.””’ Die Erfahrungen in der Geschichte, die
wissenschaftlichen Fortschritte, die Werte der verschiedenen menschlichen
Kulturen, die Philosophie, andere Fachgebiete und selbst die Gegner der Kirche
helfen der Kirche in ihrem Dienst die geoffenbarte Wahrheit immer tiefer zu
erfassen, besser zu verstehen und angemessener vorzulegen (vgl. GS 44). Diese
Feststellung o6ffnet letztendlich den Weg zu einem Dialog auf der gleichen

Augenhohe zwischen Kirche und Welt.

623 Hans-Joachim Sander: Die pastorale Grammatik der Lehre, 204.

%2°Ebd., 204.

627 Das Verhiltnis von Kirche und Welt soll aus zwei Perspektiven betrachtet werden. Denn es
geniigt nicht nur das Verhiltnis der Kirche zur Welt zu analysieren, sondern es muss auch die Welt
in ihrem Bezug zur Kirche unter die Lupe genommen werden, weil das Zweite Vatikanische
Konzil ,,die Notwendigkeit der Bereicherung der Kirche durch die Welt erkannte und anerkannte
und dafl es deshalb der Kirche nicht moglich ist, ein von der Welt abgeschirmtes Leben zu
fithren.“ Vgl. Pavel Mikluscak: Einheit in Freiheit, 223-248.
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Das Verhiltnis zwischen Kirche und Welt ist demzufolge ein
Wechselverhiltnis. Nicht nur die Kirche hat der Welt etwas zu sagen, sondern
umgekehrt, auch die Welt der Kirche und dadurch konnen sie sich gegenseitig
besser verstehen.®**

Trotzdem ist der Dialog mit der Welt und mit der modernen Kultur im Falle
der Kirchen Ost(Mittel)Europas nur bedingt gelungen. Zehn Jahre nach der
Wende ldsst sich folgende Abstufung des Dialogs zwischen Kirche und Welt
typologisieren:®*

* Dialogunwille durch Nostalgie: gekennzeichnet durch den Wunsch nach
einer antimodernistischen, von der Entwicklung der Gesellschaft
abgeschlossenen Kirche, die im Jahre 1950 abgeschafft wurde.

* Dialogunwille durch den heutigen Antimodernismus: charakterisiert durch
die Angst vor der pluralen und demokratischen Gesellschaft.

* Dialogwille durch das Konzilsereignis: zu dieser Gruppe wiirden die im
Sinne des Konzils offenen und dialogbereiten Menschen gehoren.

In der ruminischen Gesellschaft ist die Uberwindung der
Dialogverweigerung immer noch eine aktuelle Herausforderung. Séndor Szilagyi
N., kognitiver Linguist meint, dass in Ruménien ein Mangel an Dialogkultur
bemerkbar ist. Die Situation nach 1989 ist unvorteilhaft fiir die Entstehung eines
Dialogs. In Ruménien, wie in den anderen postkommunistischen Landern, fehlt
die Dialogkultur (meistens auf dem Gebiet der gesellschaftlichen Konflikte).
Selbst die Bedeutung des Dialogs ist unklar. Der Dialog verwandelt sich
gewOhnlich schon am Anfang in eine Auseinandersetzung, in der die eine Seite
die andere davon iiberzeugen mochte, dass sie alleine Recht hat. Die
Gespréchspartner wollen einander erst gar nicht zuhoren, denn sie meinen schon
vorher zu wissen, dass das, was der andere sagen will, entweder boswillig gemeint
ist, oder ein Fehler aufgrund seiner Unwissenheit ist. Das kommunistische
Regime war nicht von Dialogfdhigkeit geprédgt, alle fiihrten ihren eigenen
Monolog. Das hat sich in der ruménischen Gesellschaft eingeprégt, hinzukommt,
dass dieses Gebiet auch friiher nicht fiir seine grof3e Dialogfdhigkeit bekannt war.

Diese Merkmale der Dialogverweigerung und des Dialogunwillens sind

auch im Dialog der ruménischen Kirche bemerkbar. In dieser durch Dialogmangel

628 vgl. Bernd Jochen Hilberath: Zwischen Vision und Wirklichkeit, 147-148.
629 Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Mikluséak: Nicht wie Milch und Honig, 70.
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gekennzeichneten Gesellschaft, hitte die Kirche die Moglichkeit als gutes
Beispiel fiir die Erlernung der Dialogkultur voranzugehen.

Die Texte des Zweiten Vatikanischen Konzils konnen die Entwicklung
einer Dialogkultur fordern. Das Konzil hat mehrfach zum Dialog aufgerufen (GS
3; 21; 28; 33; 40; 43; 92; DH 3; AG 41; CD 13): mit den einzelnen Menschen
(GS 40), mit der ganzen Menschenfamilie (GS 3), sogar mit Andersdenkenden
oder -handelnden (GS 28), und auch mit Atheisten (GS 21), mit der Anerkennung,
dass die Kirche auf die vielen Fragen der Menschen nicht immer eine Antwort hat
(GS 33) und die Kirche ,,in dieser Welt besteht und mit ihr lebt und wirkt“ (GS
40,1). Der Dialog soll der Person in der freien Suche nach der Wahrheit helfen
(DH 3). Eine besondere Rolle nehmen die Laien im Gesprich mit der Welt, mit
den anderen Christen und Nichtchristen (AG 41) an, die als Aufgabe nicht nur
,die Welt mit christlichem Geist zu erfiillen haben, ,,sondern sie sind dazu
berufen, in allem, und zwar inmitten der menschlichen Schicksalsgemeinschatft,
Christi Zeugen zu sein“ (GS 43,4). Eine Ausbildung und Vorbereitung auf das
Gespriach mit den Zeitgenossen ist bei Priestern und Ordensleuten unerlisslich
(PO 19). Die Bischofe sollen auch kompetent sein ,,bei der Erdffnung des Dialogs
mit der Welt und mit Menschen jedweder Anschauung ihre Rolle spielen konnen*
(GS 43,5), sie haben die Pflicht ,,zu den Menschen zu gehen und Gespriche mit
thnen zu suchen und zu férdern™ (CD 13,2). Die Dialogbereitschaft verwirklicht
sich ndmlich in den Begegnungen und Beziehungen von Personen (GS 23), die
auch flir die Entwicklung der Person und dadurch fiir das Wachstum der
Gesellschaft eine Grundbedeutung haben (GS 25).

Durch das Konzil ist der komplexe und schwierige Begriff des Dialogs in
der romisch-katholischen Kirche hochaktuell und auch zu einer Notwendigkeit
geworden.”® Die Kirche hat sich selbst zum Dialog verpflichtet (vgl. AG 11), und
zwar nicht mit einem taktisch-strategischen, sondern mit einem konstitutiv-
integralen Charakter. **'

Folgende Voraussetzungen weisen darauf hin, dass man den Dialogwillen,

durch den Konzilsgeist, in der Kirche Ruméniens verwirklichen kann:

639 vgl. Karl Rahner: Vom Dialog in der Kirche, in: Karl Rahner: Schriften zur Theologie VIII,
426-4717.

1 Vgl. Roman A. Siebenrock: Identitiit und Dialog. Die Gestalt des Gotteszeugnisses heute, in:
HThK 5, 311-374, hier: 313.
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a) Die Kirche Ruminiens selbst hat zuerst die Kunst des Dialogs zu erlernen,
umso mehr, weil die Katholizitdt selbst Dialog bedeutet. Diese Katholizitdt ist
dann nicht gegen die Welt, sondern sie geschicht in der Welt.**?

An dieser Stelle hingt der Dialog mit dem Glauben zusammen. Was die
Kirche in der Welt fremd oder beunruhigend findet, soll sie nicht erschrecken,
denn vielleicht ist der Glaube selbst aus seinem Inneren her mit Angst erfiillt und
das Fremde wird aus dieser Perspektive zuriickgewiesen. Diese Angste konnen
leicht zur Verwandlung des Glaubens in Volkssitte und weiterhin zu dessen
Archivierung fithren.®”® | Eine Katholizitit, der es um die lebensversprechende
Kraft des Glaubens geht, bedeutet immer auch Dialog, weil es Christsein nur in
und das heilt: in einer ausgedeuteten Welt gibt. Er ist immer bereits inkulturiert,
erschlieft seine Bedeutung in der Geschichte und kennt deshalb die Welt auch
keineswegs als Gegeniiber.“***

Man muss nicht nur deswegen weltoffen sein, weil der Glaube grundsitzlich
weltbezogen ist, sondern weil man versuchen muss, den Glauben so tief wie
moglich zu erschlieBen.®>
b) Der Dialog muss ein offener Dialog sein, der nicht nur lehrt, sondern auch
lernt, der féahig ist, seine Ansicht zu korrigieren, zu verbessern und zu dndern, der

636 . . . ) o
Dadurch wird die Kirche zu einer Ecclesia discens.

fiir das Neue offen ist.

Durch den offenen Dialog wird folgender Aspekt wichtig: ,,Insofern ein
Dialog in einem letzten Sinn nicht Verhandlung iiber sachhafte Gegensténde ist,
sondern Selbstmitteilung, die auf gegenseitige liebende Annahme zielt, hat der
offene Dialog auch dann noch einen Sinn, wenn er nicht Einigung in derselben
gegenstindlichen Meinung, sondern Annahme der anderen Person in ihrer
Einmaligkeit und Verschiedenheit ist, fiir die der Unterschied der ‘Ansicht’ nur
ein sehr sekundirer Ausdruck ist.“*’

Karl Rahner verweist auch auf die Schwierigkeit der Kirche um einen
offenen Dialog nach auflen zu fiihren, indem der Dialog sich von der Seite der

Kirche auf eine von Gott geoffenbarte und unveridnderliche Lehre bezieht. Nach

632 vgl. Magnus Striet: Mut zur Theologie. Damit Glaube nicht zur Folklore wird, in: HerKorr

Spezial: Was die Kirche bewegt. Katholisches Deutschland heute, 5 (2006), 19-24.
Vgl. ebd., 23.

%**Ebd., 23.

¥ Vgl. ebd., 24.

636 yvgl. Karl Rahner: Vom Dialog in der Kirche, 426.

“TEbd., 426-427.
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Rahner kann aber die Kirche ,,auch in Glaubensfragen trotz der absoluten
gottlichen Offenbarung, ihrer absoluten Glaubenszustimmung und einer letztlich
missionarischen Absicht mit allen Menschen und Gruppen einen offenen Dialog
fiihren, weil — unbeschadet der gottlichen Wahrheit — die Kirche in einem solchen
Dialog auch die lernende sein kann und sein muB, tiefer in ihre eigene Wahrheit,
in deren Verstindnis eingefiihrt werden kann, sie von mitschwingenden
Missverstindnissen und verkiirzenden Interpretationen reinigen, selber glaubender
werden, sich erst noch die konkrete geschichtliche Gestalt der bleibenden
Wahrheit als Grund ihrer hoffenden und liebenden Tat erwerben kann, die je jetzt
von ihr gebildet werden muB, soll sie das Evangelium Gottes in Christus ihrer Zeit

. . . 638
wirksam verkiindigen.*

Je pluralistischer die gesellschaftliche, und auch die
innerkirchliche Glaubenspalette sein wird, desto mehr soll die Kirche Ruméniens
den Weg des offenen Dialogs gehen.

Die Kirche Ruméniens empfindet aber, dass durch solch einen Dialog ihre
eigene Identitit gefihrdet ist. Auch bei der Offnung der Kirche in Westeuropa
wurde, die dialogische Verhiltnisbestimmung von Kirche und Welt, als blof3e

% Die Lehre des Konzils verlangt

Anpassung der Kirche an die Welt fehlgedeutet.
aber die Sendung der Kirche in die Welt, wodurch die Kirche herausgefordert ist,
sich dieser modernen Gesellschaft ohne Angleichung anzupassen.®*’

c¢) Ein Dialog der Kirche mit der Welt fordert einen gut funktionierenden Dialog
nach innen. Die Welt ist schon in der Kirche priasent, darum beginnt der Dialog
mit der Welt bereits im innerkirchlichen Dialog.®*!

d) Im Dialog mit der Welt haben die Laien einen besonderen Auftrag. Sie sollen
mit ihrer Fachkompetenz aus dem eigenen Lebensbereich ganz bewusst ihre
Position als Christinnen und Christen, und damit die Position der Kirche, in die
Gesellschaft tragen. Andererseits sollen die Laien, die aktuellen Erfahrungen und
Stromungen der Welt in der Kirche bekanntmachen. Diese herausfordernde Rolle

im Dialog mit der Welt soll von der Seite der Kirche begleitet und zugeteilt
werden (vgl. GS 43, AG 41).*

% Ebd., 427-428.

% Walter Kasper: Zukunft aus der Kraft des Konzils, 166.

640 ygl. Michael N. Ebertz: Gesellschaft, in: Herbert Haslinger (Hg.): Handbuch Praktische
Theologie, Bd 1., 333-342, hier: 341-342.

641 vgl. Karl Rahner: Vom Dialog in der Kirche, 428-429.

642 Vgl. auch: Andras Maté-Téth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 71.
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Die Kirche Ruméniens konnte die Ausbildung hochqualifizierter Laien

unterstiitzen, die in verschiedensten Positionen in der Gesellschaft die Stellung
der Kirche effizient reprisentieren konnten. "
e) Die Kirche Ruméniens steht vor der Aufgabe sich als Dialogsakrament zu
verstehen, weil die Kirche selbst das Sakrament des Dialogs Gottes mit den
Menschen ist. Wenn die Kirche sich selbst so deutet, wird die geoffenbarte
Wahrheit Gottes im Dialog zwischen Kirche und Welt immer wieder Neuartig
entdeckt und fiir die Welt heilbringend sein.®*!

Die Kirche Ruméniens soll ihren Gesichtspunkt dahingehend formulieren,
dass sich die Gesellschaft von der Seite der Kirche, als von einem interessanten
Gesprichspartner her mit dem sie einen Dialog fiihren will, herausgefordert fiihlt.
Andererseits besteht hier die Gefahr, dass meistens nur formelle und informelle
Gespriche stattfinden. In diesem Fall konnte die Kirche als Dienerin politischer
Krifte und Ziele ausgenutzt werden.

An dieser Stelle ist es wichtig zu bemerken, dass die konziliare Vorstellung
des Dialogs anthropologisch, soteriologisch und christologisch begriindet ist und
damit den Anspruch formuliert, den die Kirche als zu ihrer Identitit gehorend,

nicht aufgeben darf.**’

,Der Dialog, zu dem sich die Kirche im Konzil verpflichtet
hat daher in der Maxime kirchlicher Identitit, in Christus, das Sakrament, bzw.
Zeichen und Werkzeug fiir die innigste Vereinigung mit Gott und fiir die Einheit
des ganzen Menschengeschlechts zu sein (LG 1), seine tiefste und robusteste

Begriindung. Ohne diese wahrhafte konstitutionelle Vorgabe des Anspruchs der

% Eine Initiative hat die Rémisch-Katholische Theologische Fakultit in Cluj Napoca, die ein

zweites Fach der Theologiestudierende mit einem Sonderstipendium motiviert.

64 Vgl. Walter Kasper: Die Kirche als Ort der Wahrheit, in: Walter Kasper: Theologie und
Kirche, Band 1., 255-271, hier: 265-266. Walter Kasper formuliert das folgenderweise: ,,In der
Sprache des letzten Konzils konnen wir formulieren: Die Kirche ist das universale Sakrament, d. i.
Zeichen und Werkzeug der Wahrheit. Sie ist Haus und Zelt der Wahrheit, Ort, Wahrzeichen und
Werkzeug der Wahrheit und Weisheit Gottes in der Welt. Wenn die Kirche das Sakrament des
Dialogs Gottes mit den Menschen ist, dann ist sie selbst ein Dialogsakrament. Dann kann sie den
ihr aufgetragenen Dienst an der Wahrheit nicht monoman, sondern nur dialogisch ausiiben. Die
der Kirche in ihrer ganzen Fiille und in letzter Konkretion anvertraute Wahrheit Gottes ist ja
letztlich keine andere Wahrheit als die Wahrheit, welche sich spurenhaft und fragmentarisch
tiberall in der Welt, in der Weisheit und in den Religionen der Volker wie in Kunst und
Wissenschaft der Menschen findet. So kann und muf3 die Kirche im Dialog mit der Wahrheit,
Weisheit und Wissenschaft der Welt ihre eigene Wahrheit tiefer verstehen und zeitgemifer
artikulieren. Umgekehrt kann und mufB3 die Kirche, indem sie die Wahrheit, Weisheit und
Wissenschaft der Welt im Horizont der ewigen, in Jesus Christus konkret und in ihrer Fiille
erschienenen Wahrheit Gottes betrachtet, dieser eine tiefere Perspektive geben und sie auf das
letzte Sinnziel des Menschen hin ordnen. Was die Welt und was die Menschen gerade in unserer
wahrheitsvergessene Zeit brauchen, ist solche geistige Perspektive® (ebd., 265).

643 Vgl. Roman A. Siebenrock: Identitiit und Dialog.
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Gnade, an die kirchliche Gestalt, wire der Dialog bloe Diplomatie oder Taktik.
Als Dialog ist daher jene Art und Weise zu bezeichnen, in der die Kirche ihre
Sakramentalitit in der Geschichte realisiert.*®*

f) In ihrem Dialog mit der Welt kann sich die Kirche auf die Leitung durch den
Heiligen Geist verlassen, den Geist der auch in der Welt auffindbar ist und der in
Freiheit wirkt.

Zusammenfassend kann man festhalten, dass wenn die Kirche Rumaniens
sich nicht weltfeindlich oder ahistorisch begreift, wenn sie sich selbst nicht als
eine Wirklichkeit auBerhalb der Welt betrachtet, und wenn sie den Dialog mit der
Welt nicht als Gefahr des Identititsverlusts erlebt, ergibt sich fiir sie die
Moglichkeit einer immer komplexeren Identitdtsbestimmung, ohne die sie ihre
Sendung kaum erfiillen kann.

Der Dialog ist ein Mittel um die Gemeinschaft der Menschen mit Gott und
untereinander zu erreichen. Demzufolge ist als néchster Schritt flir die Kirche
wichtig nachzuforschen wer dieser von Gott angesprochene und {iiber Gott

redende Mensch ist.
1.2. Der Mensch als Weg der Kirche

1997 haben die Theologen Pavel Miklus¢dk und Andras Maté-Toth darauf
hingewiesen, was die Kirchen in Ost(Mittel)Europa aus dem kommunistischen
Erbe beziiglich der Beziehung der Kirche zu den Menschen lernen konnten:®’

* Im Kommunismus stand ndmlich die Kirche auf der Seite des einzelnen
Menschen und war die Verteidigerin der Transzendenz menschlicher
Person. Diese Treue an der Seite des Menschen machte die Kirche zum
Symbol menschlicher Freiheit und zum lebendigen Zeichen der Hoffnung.

* Das Zweite Vatikanische Konzil hatte den Menschen in seiner konkreten
kulturellen und gesellschaftlichen Lage unter den Verdnderungen der
heutigen Welt vor Augen. Die Kirchen Ost(Mittel)Europas wurden nach
der Wende mit dhnlich vielen Schwierigkeiten konfrontiert wie damals das
Konzil. Besonders deswegen, weil durch die Marktwirtschaft der Mensch
nur mehr an seiner Leistung und am Gewinn gemessen wird und nicht

mehr an sich selbst, an seinem eigenen Wert.

%% Ebd., 314.
647 Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 71-74.
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Zwolf Jahre spiter, zwanzig Jahre nach der Wende, wurde festgestellt, dass
die Kirchen in Ost(Mittel)Europa nicht viel aus den Glaubenserfahrungen, der
Verfolgungszeit des Kommunismus gelernt hat. Die Chancen und Reformideen
sind nur im geringen Mafe genutzt und verwirklicht worden. Die euphorischen

648
Aus dem

Erwartungen wurden durch niichterne Betrachtungsweisen geéndert.
Konzil wurde das kirchenrechtlich Verpflichtende verwirklicht, ohne zu
versuchen, das Gedankengut des Konzils ins Leben der Kirche mit einfliefen zu
lassen.**

Die Kirche Ruméniens ist keine Ausnahme in diesem Kontext. Sie ist nicht
nur durch die neue Situation der sich schnell verdndernden Gesellschaft
herausgefordert, sondern sieht sich selbst in diesem Zusammenhang mit den
Verdnderungen, mit dem sich verdndernden Menschenbild und der Identitétsfrage
der Menschen konfrontiert. Demzufolge wird fiir die Kirche Ruméniens in ihrer
Beziehung zum einzelnen Menschen entscheidend sein, wie sie die Inspirationen
und Herausforderungen des konziliaren Menschenbildes, die Versohnung mit dem
kommunistischen Erbe und die Situation des Menschen in der heutigen
ruménischen Gesellschaft fiir ihre Theologie und Praxis reflektieren kann. Zuerst
ist es aber wichtig fiir die Kirche Ruméniens zu beachten, was die soziologische

Untersuchung Ruméniens in diesem Zusammenhang zeigt.

1.2.1. Der Mensch in der Gesellschaft Ruméniens

Die Modernitdt ist in eine Pseudo-Form in der ruménischen Gesellschaft
prasent und macht sie zu einer Transformationsgesellschaft. Beim einzelnen
Menschen ist in Ruménien von heute vor allem die Individualisierung als
Merkmal feststellbar. Mit der Wende wurde das ,,Kollektiv* des Kommunismus
von der Privatisierung des Kapitalismus abgelost.

Der Soziologe Miklés Tomka stellte in seiner Situationsanalyse iiber die
Religiositidt der rumédnischen Gesellschaft fest, dass das Verhéltnis zwischen

Individuum (Mensch) und Gesellschaft (Gemeinschaft) sich verdndert. Er hat

648
649

Zur Beschreibung der Etappe der nachkommunistischen Zeit vgl. 1. Teil Kap. 2.2.

Dies stellt Thomas Brose zwanzig Jahre nach der Wende als Zusammenfassung fiir die aus dem
Totalitarismus befreiten Kirchen fest (vgl. Thomas Brose: Herausforderung Zeitenwende. Wie
deuten Theologen das Jahr 19892, in: HerKorr 11 [2009], 561-564).
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diese Verdnderung, von den traditionalistischen in die Richtung moderner
Verhiltnisse, in fiinf Schritten zusammengefasst:®*°

* Aufhdéren der raum-zeitlichen FEinheit der menschengestaltenden
Gemeinden;

* Funktions- und Sinnverlust der, in der Vergangenheit gelernten
Handlungsformen und Werte;

* Verlorengehen der personlich orientierten, malgebenden und
sicherheitsgebenden Rolle der Umgebung;

* Verselbststandigung des Individuums als ,,muss®, in dem es gezwungen ist
zu wihlen, Entscheidungen zu treffen und die Konsequenzen dieser
Entscheidungen auch zu libernehmen;

*  Verminderung der traditionell hiitenden und akzeptierenden Rolle der
Gemeinde. Der Verlust einiger Gemeinden fiihrt zur unauflésbaren
Sehnsucht des Einzelnen nach gemeinschaftlichen Beziehungen. Diese
Sehnsucht wird aber nicht nur durch die strukturelle Verdnderung der
menschlichen Beziehungen, sondern auch durch die Verwirklichung des
Personalinteresses des Individuums verhindert.

In der traditionellen Gesellschaft fiel die eigene Identitdt, mit der
Gemeinschaftsidentitit zusammen. In der modernen Gesellschaft dagegen, wird
selbst die gesellschaftliche Identitit des Menschen verunsichert. Auch die Familie
wird durch den Einzelnen geschaffen und ihre Stabilitdt wird durch die Pluralitét
und Verinderung der Umgebung stindig gefahrdet.*'

Aus diesen Festsetzungen ergibt sich, dass durch die Transformation der
Gesellschaft in Richtung der Moderne, auch in der ruménischen Gesellschaft eine
Art Individualisierung stattfindet. Wenn die allgemeine These gilt:
Individualisierung sei nichts anderes als ein gesellschaftsbedingtes Phanomen der
(Post)Moderne, dann wird auch in der Gesellschaft Ruméniens, durch die
Modernisierung und die gesellschaftliche Differenzierung, die Vereinzelungs- und

Singularisierungserfahrung des Menschen top aktuell.*>>

69y gl. Miklés Tomka: 4 Legvalldsosabb orszag?, 149-151.

®1'vgl. ebd., 151.

652 Stefan Knobloch weist darauf hin, dass obwohl diese These oft kritisiert worden ist, die
soziologischen Befunde sie bekriftigen, ,,so daB die Praktische Theologie kein Risiko eingeht,
wobei sie eigentlich gar keine andere Wahl hat, wenn sie das Individualisierungstheorem zur
Grundlage ihrer Uberlegungen nimmt“ (Stefan Knobloch: Mensch, in: Herbert Haslinger [Hg.]:
Handbuch Praktische Theologie, Bd. 1, 343-352, hier: 345). Die Individualisierungsthese ist zwar
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Nach der klassischen Formulierung Ulrich Becks, flihrt die Modernisierung
zu einer dreifachen Dimension der Individualisierung:®>’

* Freisetzung des Individuums: das bedeutet die Herauslosung des
Menschen aus den traditionellen Sozialformen und -bindungen, die
historisch gegeben sind. So wird der Mensch freier und unabhéngiger als
bis dahin in seiner klassenspezifischen, beruflichen, institutionellen und
konfessionellen Vernetzung.

o Stabilitdtsverlust: das ist der Verlust der traditionellen Sicherheit, der das
Handlungswissen, den Glauben und die leitenden Normen des
Individuums betrifft.

* Kontroll- bzw. Reintegrationsdimension: in diesem Fall schaffen die
neuen Freiheitsrdume eine neue Art der sozialen Einbindung, also eine
neue Art der Kontrolle. Das geschieht wieder auf drei Weisen: vor allem
wird nicht die Familie, sonder das Individuum selbst ,,zur lebensweltlichen

Reproduktionseinheit des Sozialen“®>*,

Dann folgt eine
»Standardisierung®, bewirkt durch die Medien, die eben durch
Individualisierung zu einer Standardisierung fithren. Als letztes spricht
Beck von einer ,institutionsabhingigen Kontrollstruktur  von
Individuallagen®. Ganz konkret: ,,Die freigesetzten Individuen werden
arbeitsmarktabhéngig und deshalb bildungsabhingig, konsumabhéngig,
abhéngig von sozialrechtlichen Regelungen und Versorgungen, von
Verkehrsplanungen, Konsumangeboten, Moglichkeiten und Moden in der
medizinischen, psychologischen und pddagogischen Beratung und
Betreuung.“®>

Demzufolge kann die Individualisierung aus zwei Sichtpunkten gedeutet

656
werden:

als Chance und als Gefahr, sie erweist sich als ambivalenter Prozess.
Der groBe Freiheitsgewinn kann eine Chance sein, wenn man auf seinem
Lebensweg aus einer Vielzahl an Wahlmdglichkeiten wéhlen kann, und dieser

Wahl entsprechend, als eine Art selbstverantwortendes Projekt seine eigene

ein Ergebnis der westlichen Gesellschaft, aber es ist zu vermuten, dass der unvermeidliche Prozess
der Modernisierung in Ruménien dhnliche Tendenzen zeigen wird, wenn auch mit Verspétung.

633 ygl. Ulrich Beck: Risikogesellschaft. Auf dem Weg in eine andere Moderne, Frankfurt am Main
1986, 205-210.

*Ebd., 209.

%3 Ebd., 210.

6% yg]. Norbert Mette: Trends in der Gegenwartsgesellschaft, 86-89.
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Biographie schreibt, ohne die Freiheit aufzugeben dies immer wieder verdndern
zu kénnen. Hier wird das Wihlen unvermeidbar.”®” Die Frage der Selbstidentitit
wird immer stirker und die Beschéftigung mit dem eigenen Selbst immer
intensiver: ,,sei es in dem stindigen Streben nach Selbstverwirklichung, sei es in
dem reflexiven Bemiihen um Selbstvergewisserung*“®®. Aber die so gewonnene
Freiheit als stdndiges Wéhlen-miissen bedeutet auch Last, die mit institutionellen
Zwingen und Abhéngigkeiten verbunden ist.

Im Fall Ruméniens wurde das Ende des Totalitarismus als ein euphorischer
Freiheitsgewinn erlebt. Die Jahre aber zeigten, dass die neue Lage fiir die
Menschen nicht nur Milch und Honig ist (als Beispiele wiren hier genannt:
Verlust des Geldwertes, des sicheren Arbeitsplatzes, usw.). Das kann als der
eigentliche Anfang der Moderne gedeutet werden.® Die neue gesellschaftliche
Situation, zum Beispiel die Regelungen der Européischen Union, bedeutet fiir die
Menschen neue Belastungen, wo Privatsphire und Beruf, die vorher getrennt
waren, immer mehr zusammenfallen. Die Differenzierung der Gesellschaft und
dadurch auch die institutionelle Kontrolle, werden immer gréfer. Folgt man
dieser Denklinie, sind drei Dimensionen von Becks Theorem in der Gesellschaft
Ruméniens wiederfindbar. All das gemeinsam mit dem ,,Wahlen-Miissen* stellt
die Menschen in der ruménischen Gesellschaft vor besondere Belastungen und
Herausforderungen. In dieser Situation ist die Kirche in Ruménien
herausgefordert, aufgrund der anthropologischen Akzente des Konzils, sich als

Anwiltin der Menschen einzusetzen.

1.2.2. Der Mensch in der Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils®®

Das Zweite Vatikanische Konzil widmete dem einzelnen Menschen grof3e
Aufmerksamkeit. Nach der erlduternden FuBnote zu Gaudium et spes ist ,die

Pastoral® das Verhéltnis der Kirche zur Welt und zum einzelnen Menschen, wobei

7 vgl. I. Teil Kap. 1.1.

6% Norbert Mette: Trends in der Gegenwartsgesellschaft, 87.

65 Auch im Kommunismus fand eine Art Modernisierung statt, jedoch mehr als Zwang, welcher
aber nicht bloB als negativ gekennzeichnet werden kann. Die Gesellschaft Ruminiens blieb aber in
ihrer Grundstruktur traditionell. Es sei hier zu bemerken, dass die Modernisierung Ruméniens im
Kommunismus eine Universalisierung anstrebte.

5% Hier wird nicht eine vollstandige Anthropologie des Zweiten Vatikanischen Konzils prisentiert,
nur Gesichtspunkte, die im Zusammenhang mit dem Hauptthema fiir wichtig gehalten werden.
Wichtige Begriffe, wie zum Beispiel ,,Volk Gottes”, , Laien”, wurden in anderen Kontexten
ausfiihrlicher dargestellt.
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sich das Verhiltnis aus den reflektierten Prinzipien der Lehre der Kirche ergibt.*'

Anders formuliert bedeutet ,,pastoral” nichts anderes, als ,,auf den Menschen
ausgerichtet*®,

Das war eine neuartige Ortsbestimmung der katholischen Kirche, deswegen
ist sie zur Weltkirche geworden. Die Kirche hat sich ndmlich mit allen Menschen
identifiziert, und so ihre eigene Identitdt nicht nur auf die Menschen, die sich
offiziell zur Kirche bekennen reduziert und bestimmt. Dieser Ortswechsel
bedeutete fiir die Kirche, ,,sich mit einem fiir sie selbst neuen Ort zu
identifizieren, ndmlich im Gegeniiber zur Gesamtheit der Menschen, die es
jeweils hier und heute gibt. Dieses Gegeniiber bildet eine neue
Gemeinschaftsform fiir die Kirche aus, die Pastoralgemeinschaft der
Weltkirche.“*®® Dadurch hat die Kirche ,,das Thema der pastoralen Qualitit ihres
Glaubens* erkannt, ,,deren Bedeutung erst mit jener niemand ausschlieBenden
Identitit und dieser alle einschlieBenden Identifikation offenbar wurde****.

Die menschliche Person wurde zum Ort, wo die Zweiheit der Pastoral von
ad intra und ad extra, durch den christlichen Glauben und der menschlichen
Situation zusammenkommen. Auf der Suche der Kirche nach ihrer eigenen
Identitét und der Bestimmung des christlichen Glaubens, reicht es nicht die Frage
zu stellen, wer die Kirche ist, sondern man muss auch bestimmen, wo die Kirche
steht. Dieser wichtige Zusammenhang von ,,Wo- und Wer-Identitit™ ergibt die
eigentliche Matrix der pastoralen Ortsbestimmung, bei der der Mensch gewiss

unverzichtbar ist, aber er wird vom gesellschaftlichen, politischen und kulturellen

Rahmen her begriffen.*®

661 vgl. II. Teil Kap. 2.4.3.; vgl. auch: Stefan Knobloch: Praktische Theologie. Ein Lehrbuch fiir
Studium und Pastoral, Freiburg — Basel — Wien 1996, 19.

662 Karl H. Neufeld: Zum Menschenbild des Zweiten Vatikanischen Konzils, in: ThPQ 136/2
(1988), 150-158, hier: 151.

%93 Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die Kirche in
der Welt von heute Gaudium et spes, 585.

*Ebd., 585.

665 Hans-Joachim Sander warnt, dass es gefihrlich wire, die menschliche Person als Matrix der
pastoralen Ortsbestimmung zu verstehen, weil das den Menschen iibersteigen konnte. ,,Es ist nicht
einfach die Person, sondern die Personen der Menschen, die von den Problemen gekennzeichnet
sind, die sie in der Gegenwart am eigenen Leib, in der eigenen Existenz, mit der eigenen engeren
Gemeinschaft erfahren. Bestenfalls die Person als ein sozialer, politischer, kultureller Ort taugt als
die GrofBe, an der sich Innen des Glaubens und Aulen der Welt treffen; die Person im Sinne einer
anthropologisch-existenziellen Identitdt, die von ihr selbst zu begreifen ist, wire dafiir nicht
ausreichend. Sofern und soweit man die Wo-Identitdt dieser Person im Auge behilt, kann sie der
Ort sein, an dem die pastorale Verortung im Sinne von GS stattfindet; sonst wiirden in die Pastoral
erneut die AusschlieBungsmechanismen eingetragen, die ja gerade in GS iiberwunden wurden*
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Das festzustellen hat groes Gewicht in der Kirche Ruméniens, in der mehr
eine Pastoral im Sinne der Volkskirche herrscht. Das gilt allgemein fiir die
Kirchen und Konfessionen in Ruménien, die sich nicht nur (oder: vor allem) als
Heilsanstalt fiir den Einzelnen bestimmen, sondern als volkskirchliche politische

Institutionen wirken, die die gesamte Gesellschaft prigen.®®®

1.2.2.1. Die Kirche als Anwiiltin des von Gott ins Leben gerufenen Menschen

In der Vision des Konzils ist der Mensch von Gott ins Leben gerufen,’®” —
mit biblischen Bildern — nach dem Ebenbild Gottes als Mann und Frau
geschaffen. So kann er seinen Schopfer erkennen und lieben (vgl. GS 12, GS 26).
Der Mensch existiert gerade nur darum, ,,weil er, von Gott aus Liebe geschaffen,
immer aus Liebe erhalten wird; und er lebt nicht voll gemiB der Wahrheit, wenn
er diese Liebe nicht frei anerkennt und sich seinem Schopfer anvertraut™ (GS

668
und auch

19,1). Darum hat die menschliche Person besondere Wiirde,
deswegen weil in ihm ,ein gottlicher Same“ (GS 3,2), sowie ,,der Same der
Ewigkeit™ (GS 18,1) eingesenkt ist.

Anderseits stellt das Konzil fest, dass die Menschen sich der Wiirde der
menschlichen Person immer mehr bewusst werden und die verantwortliche
Freiheit, die unverletzlichen Rechte und die bewusste Pflicht des Menschen
immer groBeres Gewicht bekommen (vgl. DH 1 und GS 26).

Das hat zweierlei Folgen: Erstens betont das Konzil, dass der wahre Wert
des Menschen in ithm selbst steht und nicht in seinem Besitz (vgl. GS 35) und
dass, alles auf der Erde auf ihn als Mittel- und Hohepunkt hinzugeordnet worden
ist (vgl. GS 12). Darum sagen die Konzilsviter: ,,Der Mensch tauscht sich aber
nicht, wenn er sich als den korperlichen Dingen iiberlegen erkennt und sich selbst
nicht nur als Teilchen der Natur oder anonymes Element der menschlichen
Gesellschaft betrachtet™ (GS 14,2).

Zweitens ist diese Aussage, iiber die bewusst werdende Wiirde des

Menschen, zusammen mit der biblischen Argumentation, der Mensch ist Ebenbild

(ebd., 708). So wird die Verortung der Pastoral, nach Sander, soziologisch und nicht
anthropologisch (vgl. ebd., 704-710).

666 vgl. Jiirgen Henkel: Einfiihrung in Geschichte und kirchliches Leben der Rumdnischen
Orthodoxen Kirche, Berlin 2007, 170.

%7 Diese Berufung ins Leben durch Gott bestimmt Stefan Knobloch als entscheidenden Grund der
Religion (vgl. Stefan Knobloch: Mehr Religion als gedacht!, 134-135).

668 v gl. Erstes Kapitel von Gaudium et spes: ,,Die Wiirde der menschlichen Person®.
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Gottes, des ,,Rétsels L(isung“669 der Menschenrechte, die am ausdriicklichsten in
Dignitatis humanae, in der Erklarung iiber die religiose Freiheit zur Rede kommt:
,Diese Freiheit besteht darin, dass alle Menschen frei sein miissen von Zwang von
Seiten sowohl Einzelner als auch gesellschaftlicher Gruppen und jedweder
menschlichen Macht, und zwar so, dass im religiésen Bereich weder jemand
gezwungen wird, gegen sein Gewissen zu handeln, noch daran gehindert wird,
privat und 6ffentlich, entweder allein oder mit anderen verbunden, innerhalb der
gebilihrenden Grenzen nach seinem Gewissen zu handeln* (DH 2,1).

Das heiit, dass die Konzilsviter die Wiirde, die Freiheit und somit die

prinzipielle Autonomie des Menschen erkannt haben.®”

Demgemal hat sich die
Kirche vor allem in Gaudium et spes und Dignitatis humanae als Anwiéltin des
Menschen erwiesen.®’!

Die Konzilsviter stellten fest: ,,Der Mensch also, und zwar der eine und
ganze, mit Leib und Seele, Herz und Gewissen, Geist und Willen, wird der
Angelpunkt unserer ganzen Darlegung sein® (GS 3,1). Das bedeutet weiterhin
auch, dass im Mittelpunkt ihrer Uberlegungen die Konzilsviiter nicht ein
abstraktes Menschenbild hatten, sondern den konkreten, einzelnen Menschen.
Aber hier ginge es keineswegs um ein einseitiges, individualistisches
Missverstiandnis der Neuzeit. Das Konzil driickt aus, dass der Mensch ,,aus seiner
innersten Natur ein gesellschaftliches Wesen* ist und ,,ohne Beziehung zu
anderen weder Leben noch seine Anlagen entfalten* kann (GS 12,4). Gott selbst
wollte ,die Menschen nicht einzeln, getrennt von jeder wechselseitigen
Verbindung, zu heiligen und zu retten, sondern sie zu einem Volk zu machen, das
Ihn in Wahrheit anerkennen und Ihm heilig dienen sollte* (LG 9,1). Der Mensch
also ist Gemeinschaftswesen, lebt in der Menschheitsfamilie, in einer konkreten
Gesellschaft, wo die Sozialisation stattfindet (vgl. GS 6; 7; 25). Diese
Sozialisation bringt ihre Ergebnisse erst dann, wenn sie zur Personalisation (vgl.
GS 6) fiihrt. Personalisation im Sinne des Konzils bedeutet ,,die Festigung und

Forderung der Eigenschaften der menschlichen Person®, denn dieser ist ,,Grund,

69 Wolfgang Beinert: Das Menschenbild des Konzils, in: Norbert Kutschki (Hg.): Erinnerung an

einen Aufbruch, 51-65, hier: 54. In der Beschreibung des Menschenbilds des Konzils findet
Wolfgang Beinert drei Themenkreise fiir wichtig: die Rechte des Menschen, der Laie in der Kirche
und den Glaubenssinn der Glaubigen. Das Ritsel bei ihm ist die Frage, wie die Kirche nach dem
Syllabus von Pius IX. und nach dem Konzil von Florenz (wer nicht katholisch ist, kommt in die
Holle) zur Anerkennung der Rechte des Menschen kommen kénnte (vgl. ebd., 53-55).

70 ygl. ebd., 54.

70 vgl. Pavel Miklugak: Einheit in Freiheit, 77.

166



Trager und Ziel aller gesellschaftlichen Lebens* (GS 25,1). Eben darum soll die
gesellschaftliche, politische und wirtschaftliche Ordnung der Wiirde und dem Ziel
des Menschen dienen (vgl. GS 29).

1.2.2.2. Die Kirche als Anwiiltin der Transzendenz des ins Heil gerufenen
Menschen

Nicht nur die Gesellschaft, sondern auch die Kirche soll sich um das
Gelingen der Berufung des Menschen kiimmern, weil obwohl die politische
Gemeinschaft und die Kirche auf ihren eigenen Feld voneinander unabhéngig und
autonom handeln, beide ,.dienen, wenn auch unter verschiedenem Titel, der
personlichen und gesellschaftlichen Berufung derselben Menschen* (GS 76,3).

Die hohe Berufung des Menschen bedeutet aber nicht nur, dass der Mensch

. . . .1 672
von Gott ins Leben gerufen worden ist, sondern auch ins Heil, !

weil der ewige
Vater beschlossen hat, ,,die Menschen zur Teilnahme am gottlichen Leben zu
erheben* (LG 2,1). Dadurch sind die Menschen ,,Erwéhlten* geworden, und zwar
Gott ,,will, dass alle Menschen heil werden und zur Erkenntnis der Wahrheit
gelangen® (AG 7,1 zitiert: 1 Tim 2,4-6), weil letztendlich alle Menschen ,,durch
die Gnade Gottes zum Heil berufen sind“ (LG 13,4).

Die Konzilsviter betonen, dass dieses Heilsereignis nur durch Christus fiir
die Menschen erreichbar ist, und zwar ,,nicht nur fiir die Christgldaubigen sondern
fir alle Menschen guten Willens®”®, in deren Herz die Gnade auf unsichtbare
Weise wirkt™“ (GS 22,5). Denn Christus ist derjenige, der ,,dem Menschen Licht
und Kraft durch seinen Geist gewihrt, damit er seiner hdchsten Berufung
entsprechen kann*“ (GS 10,2), und er ,hat sich durch seine Fleischwerdung
gewissermallen mit jedem Menschen geeint™ (GS 22,1).

Das groBe ,Mysterium des Menschen, das durch die christliche
Offenbarung den Glaubenden aufleuchtet (GS 22,6), ,,wird nur im Mysterium
des fleischgewordenen Wortes [...] wahrhaft klar* (22,1). ,,Da ndmlich Christus
fiir alle gestorben ist und da die letzte Berufung des Menschen wahrhaft eine ist,

ndmlich die gottliche, miissen wir festhalten, dass der Heilige Geist allen die

672V gl. Stefan Knobloch: Mehr Religion als gedacht, 137.

673 Stefan Knobloch prizisiert, dass die Formel ,,guten Willens* als genitivus objectivus und nicht
als genitivus subjectivus zu deuten ist, und in diesem Sinne ,,besagt, dal alle Menschen aufgrund
ihrer Berufung ins Leben Gottes guten Willen sind* (ebd., 137).
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Moglichkeit anbietet, in einer Gott bekannten Weise diesem Osterlichen
Mysterium zugestellt zu werden® (GS 22,5; vgl. auch LG 16).

Demzufolge ist die Kirche stindig herausgefordert, von ihrer ureigenen
Aufgabe her, solidarisch in der konkreten Situation des Menschen und der
Gesellschaft ,,zugleich Zeichen und Schutz der Transzendenz der menschlichen

Person“ (GS 76,2) zu sein.®”

1.2.2.3. Zusammenfassung als Inspiration fiir die Kirche Rumdniens
Das Konzil hat ein vertieftes Verstdndnis der katholischen Kirche iiber den
Menschen prisentiert und den Menschen in den Mittelpunkt seiner Uberlegungen

gestellt, wie noch kein Konzil bis da.®”

Dieser Anthropozentrismus bedeutet aber
nicht, dass der Mensch Konkurrenz Gottes wire. Fiir das Konzil war eindeutig,
dass das zentrale Thema des christlichen Glaubens und der Theologie Gott ist, wie
er sich in Jesus Christus, in der Bibel und in der Uberlieferung der Kirche
offenbart. Im Zentrum des Konzils stand auch die Kirche. Aber das Konzil hat
deutlich ausgedriickt, dass in all diesen Fragen auch immer vom Menschen die
Rede ist ,,und dieses konkomitante oder implizite Sprechen des Glaubens und der
Theologie vom Menschen ist in einer verbindlichen Aussage der Kirche noch nie
so ausdriicklich geschehen wie im letzten Konzil <7

Das Konzil wollte nicht ein ganz neues Menschenbild schaffen, sondern
vielmehr tiefgreifend revidieren.®’” Die Sicht des Menschen, die bis zum Konzil
verborgen war, wurde in den Konzilstexten ans Licht gebracht. So koénnen wir

von einer Aufwertung der menschlichen Person reden, auch was seine Stellung in

der Kirche und seine Rolle im sakramentalen Geschehen betrifft.

674 Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Mikluséak: Nicht wie Milch und Honig, 73.

675 Nikolaus Lobkowicz stellt fest, dass im Grunde genommen bis zum Zweiten Vatikanischen
Konzil der Mensch nicht im Mittelpunkt stand. Abgesehen von den im engeren Sinne
theologischen Themen, hatte die Kirche ein mehr abstraktes Menschenbild, das sich auf einige
metaphysisch-naturphilosophische Grundaussagen und sozio-politische Uberlegungen stiitzte, die
im engeren Sinn nicht dogmatisch waren und verschiedenen Zeitaltern entsprechend neu
akzentuiert werden konnten (vgl. Nikolaus Lobkowicz: Das Menschenbild des zweiten Vatikanum
[25. Vorlesung der Aeneas-Silvius-Stiftung, gehalten am 07.06.1988 in d. Univ. Basel], Basel —
Frankfurt am Main 1989, 5-9, 13).

876 Nikolaus Lobkowicz: Das Menschenbild des Zweiten Vatikanum, 10.

677 Vgl. Wolfgang Beinert: Das Menschenbild des Konzils, 52. Wolfgang Beinert meint, dass das
Konzil das bis damals herrschende Kirchen- und Menschenbild revidieren wollte. Diese Revision
hat mehr in der Vision vom Menschen ihre Auswirkung gezeigt. Eben darum ist das ,,wahrhaft
Neue“ des Konzilswirkens in der Untersuchung des Menschenbildes am anschaulichsten
nachvollziehbar (vgl. ebd., 52-53).
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Der Mensch als Ebenbild Gottes hat an Gottes Freiheit Teil. Diese Freiheit
ist Kennzeichen und Eigenschaft des personalen Menschen. Aus der
Transzendenzbezogenheit des Menschseins ergeben sich die Grundrechte aller
Menschen, weil Gott als Transzendenz tber staatlicher und kirchlicher Autoritét
steht. So ist die Kirche Sakrament, das heifit Zeichen und Werkzeug (LG 1), im
Dienst Gottes und der Menschen.®”®

Dieser Gott hat den Menschen ins Leben gerufen, darum ist die Kirche
Anwiltin des Menschen geworden. Gott aber hat den Mensch nicht nur ins Leben
sondern auch zum Heil gerufen. Darum ist die Kirche die Anwiltin der
Transzendenz des Menschen geworden, und zwar jenes Menschen, den Johannes
Paul II. in seiner Enzyklika Redemptor hominis als Weg der Kirche sah.’”

Aus diesem Grund ist, aus der Sicht der Pastoraltheologie, der Mensch der
Weg der praktischen Theologie. Eben darum besteht die Aufgabe der praktischen
Theologie darin ,,die Lebenswirklichkeit des Menschen unter dem Kriterium
seiner Wiirde vor Gott wahrzunehmen und theologisch zu reflektieren“®®’. So

wird der konkrete Mensch zum Subjekt der praktischen Theologie.®®!
1.2.3. Die theologische Lesart der Individualisierung fiir die Kirche Ruméniens

Der Theologe Liviu Jitianu aus Ruménien sicht die neue Situation des
Menschen folgenderweise: ,Immer Ofter steht der Mensch teilweise frustriert,
andermal leer da, weil er keine entsprechende und ausreichende Antwort darauf
findet, was das Ziel und der Sinn des Lebens ist. Der seine Freiheit selbst
erkdmpfende Mensch ist an eine Grenzsituation gelangt, weil er auf sein Dasein
keine befriedigende Antwort bekommt und eben darum auch seine Berufung nicht
sicht. Die Krone der Schopfung ist auf sich selbst angewiesen; seine
gesellschaftliche und kirchliche Triger — beziehungsweise die Rolle und die
Richtlinie, die in seinem Leben bis dahin fest waren — sind in funktionelle
Windstille geraten, weil im Leben des Menschen, weder die Gesellschaft noch die

Kirche ihm oft keine Antwort geben kann, die ihn befriedigen und sein Gliick

678 Vgl. Wolfgang Beinert: Das Menschenbild des Konzils, 55.
679 Vgl. Johannes Paul IL.: Enzyklika Redemptor hominis, <http://www.vatican.va/holy father/
john paul ii/encyclicals/documents/hf jp-ii enc 04031979 redemptor-hominis ge.html> (am

24.07.2011, um 18:46 Uhr).
680 Stefan Knobloch: Praktische Theologie, 19.
681 vgl. Stefan Knobloch: Mensch, 344.
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versichern wiirde.«®%?

Die Kirche Ruminiens ist also herausgefordert als
Sinngeberin und als Anwiltin, sowohl des Menschen selbst, als auch seiner
Transzendenz, in der Gesellschaft aufzutreten.

Diese Aufgabe wird fiir die Kirche erreichbar, wenn sie die Individualitat
des Menschen, als das Sein vor Gott betrachtet.®® An dieser Stelle wird es mit der
Hilfe Rahners moglich, den Menschen als Subjekt und Person vor das Antlitz der
Kirche zu stellen. Die Subjekthaftigkeit des Menschen bedeutet, dass der Mensch
in seiner Verantwortlichkeit, Freiheit und Unverfiigbarkeit das Wesen der
Transzendenz ist und nur in (absolute) Verwiesenheit auf das absolute Geheimnis
existieren kann, das Gott ist. Als solches erfahrt sich der Mensch als ,,das Ereignis
einer freien, ungeschuldeten und vergebenden, absoluten Selbstmitteilung

Gottes*6®

. In diesem Sinne wird die Antwort auf die Frage der menschlichen
Existenz Christus selbst, indem Christus als absoluter Heilsbringer die absolute
Selbstmitteilung Gottes ist und irreversibel und unwiderruflich, ein Stiick dieser
Geschichte des Kosmos werdend, uniiberbietbares eschatologisches Zusagewort
zu allen Menschen wird.®*

Diese christologische, soteriologische und eschatologische Symphonie der
rahnerischen Anthropologie kann eine unendliche, neuartige Perspektive und

Inspiration fiir die Sendung der Kirche Ruméniens sein, und daraus auf dem

Menschen orientierte Handlungen schopfen.

682 Liviu Jitianu: Berufung, Vortrag gehalten an der Pastoraltagung der Dibzese Sathmar, am

28.11.2009, Manuskript. ,,Egyre tobb ember all részben frusztraltan, maskor {iresen, mert nem
talal megfeleld és kielégitd valaszt arra, hogy mi életének a célja és értelme. Az Onmaga
szabadsagat kiharcold ember hatarhelyzetbe keriilt, mert nem kap a létére elégséges vélaszt és
éppen ezért nem latja hivatisat sem. A teremtés koronaja dnmagdra maradt; tdrsadalmi és egyhazi
hordozo6i — vagyis azok a szerepek és irdnyvonalak, amelyek eddig az életében biztosak voltak —
funkciondlis szélcsendbe keriiltek, mert az ember életében sem a tarsadalom, sem pedig sokszor
maga az Egyhaz nem tud olyan valaszt adni, ami 6t kielégitené, és a boldogsagat biztositana.”
(Eigene Ubersetzung).

683 vgl. Stefan Knobloch: Mensch, 348-349.

68 Karl Rahner: Grundkurs des Glaubens. Einfiihrung in den Begriff des Christentums, 12.
Auflage der Sonderausgabe, Freiburg im Breisgau 2008, 116.

683 vgl. Karl Rahner: Grundkurs des Glaubens, 29-306.
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1.3. Die rémisch-katholische Kirche als ,Kulturtreiber“®®® in

Rumanien

Der Mensch steht nicht in einer neutralen Welt. Die prigende Kultur seiner
Umwelt steht im engen Zusammenhang mit der Person. Die Frage der Kultur war
und ist immer noch eine stark umkdmpfte Frage in der ruménischen Gesellschatft.
Die Kulturproblematik héngt stark mit den Kirchen und Konfessionen

7 und all das ist mit der nationalen/ethnischen Zugehorigkeit

zusammen,®®
verbunden. Dies ldsst sich aus der Geschichte Ruméniens erklédren. Durch die
Vereinigung Ruminiens mit Siebenbiirgen, hat die roémisch-katholische Kirche in
Siebenbiirgen (die sowohl kirchlich als auch ethnisch zur Minderheit geworden
ist) die Verteidigung der ungarischen Minderheit und Kultur, sowie die Stirkung
der konfessionell-nationalen Identitédt als ihre eigene Aufgabe empfunden. Das
erklart sich dadurch, dass die Minderheiten gar keine oder nur eine schwache
politische Vertretung hatten. Die kirchlichen Schulen, Zeitschriften und
Druckereien waren immer, neben ihrem religidsen Inhalten, auch Vertreiber und
Pfleger der ungarischen Sprache und Kultur. Durch die Verstaatlichung
kirchlicher Schulen und Institutionen, blieb die ungarische Minderheit ohne
kulturellen Nahrboden. Auch im Kommunismus war die Kirche, fiir die
ungarische Minderheit, die Zitadelle der ungarischen Identitdt, Sprache und

Kultur, der Freiraum, wo man dies alles praktizieren konnte.*®

,Die Nation lebt in ihrer Kultur“,®® und in jenem Land wo nationale und

kirchliche Identitdt stark zusammengehdren, gewinnt diese Aussage besondere

6% Das ist eine Anspielung auf die Aussage von Pius XI: ,Ziel der Kirche ist es, zu

evangelisieren, und nicht, Kultur zu treiben* (vgl. Peter Walter: ,,Ziel der Kirche ist es, zu
evangelisieren, und nicht, Kultur zu treiben* [Pius XI.]. Zum spannungsvollen Verhdltnis von
Glaube und Kultur, in: Thomas Bohm (Hg.): Glaube und Kultur. Begegnungen zweier Welten?,
Freiburg im Breisgau 2009, 15-23).

7 Wie der geschichtliche Teil der Arbeit zeigte, liegt Ruminien am Schnittpunkt mehrerer
Nationen, Konfessionen und Kulturen. Zum Beispiel auch Huntington meinte, dass Ruménien die
Grenze der Ostlichen und westlichen Kultur durchzieht und diese zwei verschiedenen Kulturen
durch Religion gekennzeichnet sind: Ostliche bzw. byzantinische Kultur durch Orthodoxie und
westliche bzw. europdische Kultur durch Katholizismus und Protestantismus (vgl. 1. Teil Kap.
3.1.).

0% Vgl Attila Jakab: Az erdélyi magyar torténelmi egyhdzak tarsadalmi szerepe [Die
gesellschaftliche Rolle der Siebenbiirger ungarischen historischen Kirchen], Budapest 2003; sowie
Attila  Jakab: All6  koviletek a  haladd/szaladé  viligban [Feste Fossile in der
fortschrittlichen/rennenden Welt], Budapest 2009, Manuskript; und I. Teil Kap. 4.

689 Vgl. Attila Jakab: All6 kéviiletek a haladé/szaladd vilagban, 91.
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Resonanz,690 auch im Kontext, was die gesellschaftliche Rolle der Kirche betrifft.
Diese Themen verkniipfen sich immer mit realen Gefahren und Angsten der
Gemeinde, aber ,,Konspirationstheorien, emotionelle Gesichtspunkte und falsche
Interpretationen — aus welchen Griinden auch immer —, erschweren, sowohl
gesellschaftlich als auch kirchlich den niichternen Umgang mit diesen
Aufgaben.®!

In einer Gesellschaft in der die Armut immer noch grof ist®”?, die Bildung
und die verschiedenen kulturellen Institutionen stédndig reformiert und vom Staat
wenig unterstiitzt werden, ist die Kirche herausgefordert, den Menschen in ihren
Moglichkeitsgrenzen den Zugang zu Kulturgiitern zu ermdglichen. Mit dieser
Situation kann die romisch-katholische Kirche Ruméniens als ,,Kulturtreiber, die
selbst eine kulturell heterogene Kirche ist, nur theologisch umgehen. Dafiir kann
sie als Orientierungshilfe das Zweite Vatikanische Konzil nehmen, indem sie
dessen Position auf ihre jeweilige Gegenwart und im eigenen Kontext reflektiert

und aktualisiert.

1.3.1. Kulturbegriffe der Di6zesansynoden

Die Didzesen in Ruménien, in denen Didzesansynoden stattgefunden haben,
setzten sich mit dem Kulturbegriff auseinander und versuchten ein theologisches
Verstiandnis dafiir aufzubringen. Im synodalen Buch der Didzese Sathmar gibt es
ein Unterkapitel mit dem Titel ,,Kultur und Kirche*.®”*> Das gehért zum Kapitel:
,Die Laien in der Kirche und in der Gesellschaft: gesellschaftliches Leben®. Hier

wird beschrieben, dass nach der Wende als erstes die traditionellen Vereine

6% In Ruméinien haben die Volksgruppen eine stark religids-konfessionell definierte Identitit. Im

Banat und Siebenbiirgen sind immer noch Ethnie und Konfession so gut wie identisch (vgl. Jiirgen
Henkel: Einfiihrung in Geschichte und kirchliches Leben der Rumdnischen Orthodoxen Kirche,
152-155.; Vgl. Miklos Tomka: A legvallasosabb orszag?, 33-34). Die Entfaltung des Themas folgt
im Kapitel: Die Kirche als Versohnungsanwaltin.

%1 Auch heute gibt es Meinungen, deren zufolge in der Slowakei und in Ruménien die rémisch-
katholische Kirche nach der Wende eine grofere gesellschaftliche Rolle gewonnen hat, die aber
der ungarischen Gemeinde schadet. Dieser Meinung nach werden Interesse und Strategie des
Vatikans, mit dem Nationalinteresse und der Nationalstrategie des Staats verbunden. Das bedeutet
eine gesellschaftliche Stirkung und Einflussgewinnung fiir die katholische Kirche einerseits, die
aber andererseits das Zuriickdridngen ihres ungarischen Charakters zur Folge hat. So wird die
gemeindebildende und identitdtshiitende gesellschaftliche Rolle der Kirche fiir die Minderheiten
fragwiirdig (vgl. Attila Jakab: All6 koviiletek a haladé/szaladé vilagban, 90).

692 Beobachter schitzen, dass 30% der Bevélkerung unter dem Existenzminimum lebt (vgl. Jiirgen
Henkel: Einfiihrung in Geschichte und kirchliches Leben der Rumdinischen Orthodoxen Kirche,
160).

93 Vgl. Szatmari Egyhazmegye: Zsinati konyv [Didzese Sathmar: Synodales Buchl,
Szatmarnémeti 2005, 69.
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neuorganisiert wurden, die der Wiedergeburt und Verstiarkung der kulturellen und
nationalen Identitdt dienten. Die Synode hat auch zwei Vorschlidge in diesem

694 . . . . . . .
h:>"" |, Christen die sich in verschiedenen kulturellen Bereichen einsetzen

Bereic
(Denkmalschutz, Kunst, Architektur usw.) sollen gebeten werden, in den
Gemeinden zu helfen, das kulturelle Erbe zu bewahren (Vorschlag Nr. 94)“, und
,,Chore, Theater- Tanz- und Bastelgruppen, sowie Filmklubs und Bibliotheken
sollen in unseren Gemeinden gefordert werden (Vorschlag Nr. 95)“. Hier aber
gibt es keinen Hinweis auf das Zweite Vatikanische Konzil.*”

Das synodale Buch der Erzdiézese Alba-Iulia beschiftigt sich zwar nicht in
einem eigenen Kapitel mit dem Thema ,,Kultur®, aber betont die Wichtigkeit der
Kultur im Leben der Erzdidzese.”® Eine Art Zusammenfassung des
Kulturbegriffes der Synode findet man im Kapitel {iber die Laien:

,Die besondere Identitdt der siebenbiirgischen Ungarn ist durch kulturelle
Zusammenhidnge bestimmt. In unserer Kultur verwirklichen sich die Achtung, das
Hiiten und die Weitergabe der Tradition. In diesem Sinne ist unsere Kirche nicht
nur Tréger der Frohbotschaft, sondern auch der Trager der kulturellen Werte und
der Muttersprache. Diese Kenntnis ergibt eine instinktive Abwehrhaltung, die aus
der Existenz als Minderheit stammt, und die die Identitdtsbewahrung zum Ziel
hat. Die Existenz als Minderheit und die Rolle der Kirche als Bewahrerin der
Muttersprache und Kultur bestimmt die Katholiken aus Siebenbiirgen, die ihr
Christentum anders als die Ungarn aus dem Mutterland oder die mehrheitliche
ruminische Gesellschaft leben. Die Laien und die leitenden Personen der Kirche
miissen erkennen, dass die Praktizierung des Glaubens und der Gebrauch der
Muttersprache zusammenhéngen, und zur siebenbiirgischen katholischen Identitét

gehdren.«®’

% Bbd., 69, deutsche Ubersetzung: 212.

%% Die Kultur taucht noch im Zusammenhang mit den katholischen Schulen, im Verweis auf GE
8, (vgl. ebd., 25-26); im Themakreis der Priesterbildung, Verweis auf PDV 2 (vgl. ebd., 71-72);
Soziale und Caritative Tatigkeiten (vgl. ebd., 90); im Themenbereich der muttersprachlichen
Pastoration, Verweis auf KKK 1202 (vgl. ebd., 111-115) auf.

6% vV gl. Gyulafehérvari Féegyhazmegye: Zsinati Konyv [Erzdiozese Alba Iulia: Synodales Buch],
Kolozsvar 2001. Aber es gibt viele Hinweise im Zusammenhang mit Evangelisierung (vgl. ebd.,
14), Katechese (vgl. ebd., 24), Liturgie (vgl. ebd., 51), Katholische Bildung und Erziehung (vgl.
ebd., 59), Pastoration der Diaspora (vgl. ebd., 102-111), Jugend (vgl. ebd., 84), gesellschaftliche
Priasenz, Verweis auf GS 73 (vgl. ebd., 90-98), Laien (vgl. ebd., 167), Medien (vgl. ebd., 192),
Okumenismus (vgl. ebd., 197-198,) Verwaltung der Erzdiézese (vgl. ebd., 218).

“7Ebd., 167.
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Auf der anderen Seite erkennt die Synode sowohl die Verdnderung der
Kultur und die daraus folgenden Spannungen, als auch die schwache kulturell-
politisch-religiose Identitdit und den Sinn des Dialogs zwischen Kultur und
Religion.*”®

Schon in der Einleitung des synodalen Buches der Dibzese Iasi®” wird auf
die Wichtigkeit des aktuellen kulturellen Kontexts hingewiesen, in der die
komplexe sozio-kulturelle Situation, mit all ihren Reichtiimern und Risiken, eine
Provokation fiir die Evangelisation bedeutet (vgl. Art. 7/2). Die Bestimmung des
aktuellen kulturellen Kontexts ist fiir die Synode wichtig, darum kommt es oft im
Text vor. Er ist auch ein européischer Kontext, die praktizierenden Christen leben
in diesem kulturell bestimmten Kontext, der sich aber immer mehr vom
christlichen Glaube entfernt (vgl. Art. 27/5). Die heutige Kultur darf die
Bedeutung des Sonntags nicht vermindern (Art. 56/2). Der kulturelle Kontext der
Diozese ist immer noch durch christliche Werte bestimmt (vgl. Art. 81/2), aber er
verdndert sich durch die Sdkularisierung (vgl. Art. 81/3; 151/1; 195/3). Durch die
Verdnderung der kulturellen Bedingungen, ist auch die Familie als Institution
umstritten (vgl. Art. 221/1) und auch ihre Identitdt wird in Frage gestellt (vgl. Art.
235/1), darum ist eine Entwicklung der Kultur der Familie im Zeichen Jesu
wichtig (vgl. Art. 224/1) in der man alle kulturellen Gegebenheiten der Didzese
nutzen muss (vgl. Art. 249). Die Kirche muss sich in die neuen kulturellen
Voraussetzungen, vor allem jene der Massenmedien, einbringen (vgl. Art. 380;
384). Die Bildung in den kirchlichen Schulen, sowie die Ausbildung der Priester
soll auch einen kulturbildenden Charakter haben (vgl. Art. 167; 169; 367/1). Von
den ,,sékularen” Institutionen erwartet man auch die Analysierung und Kritik der
kulturellen Phinomene, damit die Ausarbeitung der Pastoralpléne den Zeichen der
Zeit entsprechen (vgl. Art. 175/2). Der heutige kulturelle Kontext macht eine
Erziechung in der sensus Ecclesiae (vgl. Art. 203) und eine Pflege der
theologischen Kultur (vgl. Art. 205) notwendig. Die Kirche muss sich auch in der
Bildung fiir die Ausbildung einer Kultur einsetzen, die im Dienst der Person steht

und die humane, zivile und spirituelle Werte vor Augen hat (vgl. Art. 355, 356).

698
Vgl. ebd., 97.

6% Vgl. Dieceza Romano-Catolici de lasi: Cartea Sinodald. Biserica, noul popor al lui Dumnezeu,

este trimisa in misiune la oamenii de astazi [Romisch-Katholische Di6zese lasi: Synodales Buch.

Die Kirche, das neue Volk Gottes, wird auf Mission zu den heutigen Menschen gesandt], lasi

2005.
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Die Kirche muss den heutigen kulturellen Kontext gut kennen, und auch die
Homilie darauf reflektierend gestalten (vgl. Art. 30/1), und in der Liturgie auf die
kulturellen Phidnomene achten, die die rituell-symbolische Dimension der
menschlichen Erfahrung mit ,,moderner Ignorierung” betrachten (vgl. Art. 97/2).

Der erwachsene Christ muss auch mit seinem Glauben in der Welt der
Kultur priasent sein (vgl. Art. 8/2). Auch die Heilige Schrift soll gemdll den
heutigen kulturellen Bedingungen wiedergegeben werden (vgl. Art. 10/2). Dieser
kulturelle Kontext ist gerade in Verdnderung, und somit haben die christlichen
Initiativen eine besondere Bedeutung (vgl. Art. 11/3). Die wirtschaftlichen und
kulturellen Giter sollen auch immer solidarisch gegeniiber den Armen sein (Art.
24/2), und die Kirche muss als Ziel eine Evangelisierung der modernen Kultur
haben (vgl. Art. 318/2; 385).

Es ist wichtig festzuhalten, dass in keinem der oben zitierten drei
Dokumente ein konkreter Verweis auf das zweite Kapitel ,,Richtige Férderung des
Fortschritts der Kultur®, des zweiten Teiles von Gaudium et spes, gibt. Die
vielschichtige und hiufige Benutzung des Begriffes ,,Kultur® ist Hinweis auf die
Wichtigkeit des Themas. Aber die wenigen Verweise auf die Dokumente des
Zweiten Vatikanischen Konzils, die starke ethnische Akzentsetzung, lassen eine
fehlende Interpretation des konziliaren Kulturbegriffes vermuten. Die oft
vorkommenden Hinweise auf CIC, verweisen weiterhin auf eine immer noch
rechtliche und vorgeschriebene Interpretation des Konzils und nicht auf eine
theologisch reflektierende Umsetzung der konziliaren Lehre.””

In der Frage der Kultur ist das nicht eine selbstverstindliche Aufgabe.
Selbst der Begriff ,,Kultur ist ein allgemein und oft benutztes Wort, aber seine
Bedeutung zu erkldren — was man unter Kultur versteht — ist eine komplexe
Aufgabe. Am Anfang der Geschichte wurde das Wort ,,cultura® immer nur mit
einem Genitiv gebraucht, der die Bedeutung des Wortes erklérte (als Beispiel:

,agri cultura®, oder spiter metaphorisch ,,cultura animi“ als Bezeichnung fiir
b 9

790 7Zum Beispiel im synodalen Buch der Didzese Iasi gibt es sieben direkte Verweise auf GS (GS

1; 43 und 48 zweimal; 47; 76), vierzehn direkte Verweise auf LG (LG 1 dreimal; 11 zweimal; 28
zweimal; 4; 5; 26; 31; 44; 48; 62) und vierunddreiBig Verweise auf CIC. Im synodalen Buch
Sathmars kommt GS achtmal (GS 1 zweimal; 31; 32; 48 zweimal; 75; 76), LG vierzehnmal (LG 1;
4; 9; 11; 12; 20; 22; 23; 29; 31 zweimal; 33; 44; 46) und CIC etwa siebenundvierzigmal vor. Die
Haufigkeiten der Verweise in den Dokumenten der Didzese Alba-lulia sind: zweiundzwanzig
Hinweise auf GS (GS 1; 27; 31; 32; 34; 42; 48 zweimal; 49; 50 fiinfmal; 51; 73 viermal; 67; 76
und 88), einundzwanzig Hinweise auf LG (LG 11 fiinfmal; 12 dreimal; 29; 31 viermal; 34; 43; 44
viermal; 45 und 46) und etwa einundraifig auf CIC.
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Philosophie bei Cicero). Nur in der Neuzeit wird ,,Kultur® absolut gebraucht und
so stellt es heute nicht nur als Hochkultur, sondern auch als von verschiedenen
Kulturindustrien bediente Trivialkultur, den Rahmen fiir den gelebten und

1 In diesem

gedachten Glauben, beziehungsweise fiir Theologie und Kirche dar.
Zusammenhang ist eine Stellungnahme iiber das Kulturthema auch fiir die Kirche

Ruméniens eine stindige Herausforderung.

1.3.2. Kultur in das Verstehen des Konzils: Gaudium et spes

Das Zweite Vatikanische Konzil hat eine erste kirchlich umfassende
Erorterung dem Phidnomen der Kultur gewidmet und zwar in einem eigenen Text,
in der Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et
spes.”’” Eine ganz konkrete Textstelle iiber Kultur findet sich im zweiten Kapitel
des zweiten Hauptteils unter dem Titel: ,,Richtige Forderung des Fortschritts der
Kultur«.”?

Im einfithrenden Artikel (GS 53) wird beschrieben, was die Konzilsvéter

unter dem Begriff Kultur verstehen. Der Kulturbegriff wird durch die

" ygl. Peter Walter: ,, Ziel der Kirche ist es, zu evangelisieren, und nicht, Kultur zu treiben

(Pius XI.), 15-23. Der ruménische Theologe Emil Dumea meint, dass das ruménische Wort
,eulturd®, die originale lateinische Bedeutung verloren hat. Die Beschreibung der Kultur im
ruminischen Universalworterbuch (als die Ganzheit der von der Menschheit geschaffenen
materiellen und geistlichen Werte und der notwendigen Institutionen fiir die Mitteilung dieser
Werte; als die Ganzheit der Kenntnisse in verschiedenen Bereichen und als erreichte intellektuelle
Entwicklung der Person), ist eine Sdkularisierung und Sozialisierung des Kulturbegriffes, ohne
seine soteriologische Bedeutung: die starke Verbindung zwischen Mensch und Schopfer, bzw.
Mensch und Schopfung. So werden die Werte der Kultur nicht mehr ein Erlosungsakt fiir den
Menschen sonder ein materielles und dsthetisches Vergniigen (vgl. Emil Dumea: Cultura, cult si
interculturalitate: repere istorice §i ideologice europene contemporane [Kultur, Kult und
Interkulturalitdt: gegenwirtige europidische geschichtliche und ideologische Wahrzeichen], in:
Dialog teologic 20 [Theologischer Dialog], lasi 2007, 126-138, hier: 126-127). Hier wére noch
wichtig zu bemerken, dass die Beschreibung der Kultur in GS 53 die Notwendigkeit der Kultur zur
Erlosung der Menschheit aus dem erbsiindlichen Zustand nicht erwéhnt (vgl. Peter Walter: ,, Ziel
der Kirche ist es, zu evangelisieren, und nicht, Kultur zu treiben* [Pius X1.], 25-26).

792 Vgl. ebd., 24. Bernhard Hanssler nennt die Kulturfrage ,,Wurzel- und Schliisselthema® der
Konstitution. Er weist darauf hin, dass schon die Einfilhrung (Art. 4-10) als Skizze einer
Kulturanalyse betrachtet werden kann, der anthropologische Teil (Art. 12-22) ist auch ein
bedeutsames kulturelles Thema, sowie die Artikel 33-39 tiber das menschliche Schaffen in der
Welt, ,als ein neuer und Recht treffender Name fiir Kultur“. Weiterhin sicht Hanssler die
Kulturproblematik als ,,Einstieg in die Fragen der modernen Welt“, die so ,,die orientierende und
organisierende Idee fiir die ganze Stoffmasse der Konstitution” wird (vgl. Bernhard Hanssler:
Glaube und Kultur [Kommentarreihe zur Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils
Uber die Kirche in der Welt von heute 6], Koln 1968, 10-12).

7 Dieses Kapitel war nicht, im Unterschied zu anderen Kapiteln des zweiten Teiles von Gaudium
et spes, als eigenes Thema in der Vorbereitungsphase des Konzils gedacht. Wéhrend des Konzils
hat es aber eine grofle Bedeutung bekommen, was die vielen Debatten um das Thema und die
Textgeschichte selbst beweisen (vgl. Roberto Tucci: Kommentar zum zweiten Teil, in: LThK. Das
Zweite Vatikanische Konzil. Teil IIl. Konstitutionen, Dekrete und Erkldrungen, 447-485, hier: 447-
452).
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Kulturdefinition der antiken Wesenssprache in deduktiver Art eingefiihrt, aber
ohne die klassische Kulturvorstellung — die geschichtlich gewordene Kultur

o . . 04
gehore nicht zum Wesen des Menschen — zu genchmigen.’

Im Allgemeinen wird
Kultur als Pflege der Giiter der Natur und der Werte gedeutet (vgl. GS 53,1).”%
Indem der Mensch das tut, verwandelt er sich selbst und damit wird Kultur zum
Wesensmerkmal menschlichen Daseins.”

Nach der Lehre des Konzils hingen Kultur und Person zusammen. Kultur
gehdrt zum Wesen des Menschen, ist ein Teil der Anthropologie,”®” wodurch die
wahre und volle Menschlichkeit der Person erreichbar ist. Der Konzilstext
préazisiert weiterhin: ,,Mit dem Begriff Kultur wird in einem allgemeinen Sinn
alles bezeichnet, womit der Mensch die vielfdltigen Gaben des Herzens und des
Leibes ausbildet und entfaltet; den Erdkreis selbst sucht er durch Erkenntnis und
Arbeit in seine Gewalt zu bringen; das gesellschaftliche Leben sowohl in der
Familie als auch in der ganzen biirgerlichen Gesellschaft macht er durch den
Fortschritt der Sitten und Einrichtungen menschlicher; schlieBlich driickt er die
groBBen geistigen Erfahrungen und Bestrebungen im Ablauf der Zeiten in seinen
Werken aus, teilt sie mit und bewahrt sie, damit sie zum Fortschritt vieler, ja sogar
des ganzen Menschengeschlechts dienen* (GS 53, 2).

“7% nicht als ein

In diesem Sinne wird Kultur als ,,gelebte Anthropologie
durch die Leistung des Menschen verwirklichtes &uBleres Werk, sondern als
,,Selbstverwirklichung“709 betrachtet. Der ,,Kulturprozess™ selbst ist der Ort wo

10 .
0 Diese

die Menschwerdung sowohl individuell als auch geschichtlich stattfindet.
kulturelle Selbstverwirklichung der Person hat aber als konkrete Lebenssituation
unterschiedliche geschichtliche und gesellschaftliche Aspekte. Das Konzil vertritt

also in diesem einfiihrenden Artikel eine ,,Prozessperspektive®, ,,die auf die

"% Vgl. Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die

Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 781. Roberto Tucci betont, dass dieser Artikel die
,rein aristokratische Sicht der Kultur* iiberwinden konnte und trotzt seiner deskriptive Eigenschaft
mit seinem positiven, offenen Charakter als Novum zéhlt (vgl. ders.: Kommentar zum zweiten Teil,
454).

5 Vgl. auch Peter Walter: ,, Ziel der Kirche ist es, zu evangelisieren, und nicht, Kultur zu treiben *
(Pius XI.), 25.

% Roberto Tucci: Kommentar zum zweiten Teil, 453.

07 Vgl. Alfons Knoll: Glaube und Kultur bei Romano Guardini, Paderborn 1994, 16.

%8 Bernhard Hanssler: Glaube und Kultur, 12.

" Ebd., 37.

0ygl. ebd., 37.
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plurale, soziale und geschichtliche Realitit von Kultur verweist“.”!' Die
Konzilsviter benutzen diese Pluralitit der Kulturen im Sinne der soziologischen
und ethnologischen Réson (vgl. GS 53,3).

Aus pastoraler Perspektive wird sich diese Prozessperspektive
verwirklichen, wenn die Vielfalt von Kulturen angesprochen werden kann,”'* und
zwar mit der Erkenntnis, dass in der konkreten Verwirklichung der kulturellen
Selbstverwirklichung des Menschen ,,sowohl synchron als auch diachron von
verschiedenen Kulturen zu sprechen ist*’">.

Im Weiteren wird der methodische Dreischritt ,,.Sehen — Urteilen —
Handeln“"'* verfolgt. Des Weiteren eine die Situationsanalyse der Kultur in der
Welt von heute durch die Artikel 54 - 56 von Gaudium et spes.”"”

Das Konzil ist sich dessen bewusst, dass die Lebensbedingungen des
modernen Menschen durch ,die gewaltige Mehrung“ der Wissenschaften,
Technik und Kommunikationsmitteln tiefgreifend veréndert wurden. Diese
kulturbeeinflussenden Fortschritte, die kritische Urteile ausbildende exakten
Wissenschaften, die menschliche Tétigkeit tief erkldrende neue Forschungen der
Psychologie, die geschichtliche Verdnderlichkeit und die Entwicklung der Dinge
analysierende, lehrende, historische Wissenschaften, wurden von den

Konzilsvitern positiv betrachtet.”'®

Dazu kommen noch weitere Verdnderungen
als Vereinheitlichung von Lebensformen und Moral, Industrialisierung,
Verstddterung und andere Ursachen die zu neuen Kulturformen, der sogenannten

,Massenkultur fithren. Dadurch werden sich auch der Lebensstil, die

"' Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die Kirche in

der Welt von heute Gaudium et spes, 782.

"2 ygl. ebd., 782.

"3 peter Walter: ,, Ziel der Kirche ist es, zu evangelisieren, und nicht, Kultur zu treiben* (Pius
X1), 26.

"% Dieser methodische Dreischritt wurde von Joseph Cardijn fiir die von ihm gegriindete
Christliche Arbeiterjugend (CAJ) entwickelt. Johannes XXIII. hat diese Methode zur Umsetzung
der Katholischen Soziallehre anerkannt und {ibernommen. Das Zweite Vatikanische Konzil hat
diese im Aufbau von Gaudium et spes verwendet (vgl. Norbert Mette: Sehen — Urteilen —
Handeln, in: LThK® Band 9: San bis Thomas, Freiburg im Breisgau 2000, 402).

715 Titel dieses ersten Abschnittes: ,,Die Bedingungen der Kultur in der heutigen Welt®, wird in der
ilteren Ubersetzung als ,,Die Situation der Kultur in der Welt von heute* iibersetzt. Hier wird auf
die Expositio introductiva (Artikel 4-10) verwiesen, das dort gesagte wird hier auf die Kultur hin
fokussiert und wiederholt.

718 Joachim Sander stellt fest, dass diese positive, hoffnungsvolle Hinwendung der Konzilsviter zu
den tiefgreifenden Verdnderungen des Weltgeschehens aus dem Glauben an die Menschen
stammt. In der Entwicklung der Kultur in den Jahren nach dem Konzil konnte man beobachten,
dass die eine allgemeinere Form ausbildende Kultur, die besonderen Eigenschaften der
unterschiedlichen Kulturen nicht beachtet und gefordert hat (vgl. Joachim Sander: Theologischer
Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 782).
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Handlungsweise und die Freizeitbeschiftigung verdndern. Durch den intensiven
Austausch zwischen verschiedenen Volkern und gesellschaftlichen Gruppen
werden Schitzungen zufolge verschiedene Kulturformen verstirken. Das fiihrt zu
einer groBeren Einheit des Menschengeschlechts, die aber keineswegs als
Einheitlichkeit verstanden werden muss.”'” Eben darum stellen die Konzilsviter
fest, dass diese Einheit der Menschheit nur durch die Achtung der Besonderheiten
verschiedener Kulturen erreichbar wird (vgl. GS 54).

Der Mensch begreift sich immer mehr als Gestalter und Urheber der eigenen
Kultur’"® und damit ,,wéichst mehr und mehr der Sinn fiir Autonomie und zugleich
fir Verantwortlichkeit, was fiir die geistige und sittliche Reife des
Menschengeschlechts von grofiter Bedeutung ist™. Das nennen die Konzilsviter
,neuer Humanismus“’" (GS 55).

Die kulturelle Verdnderung aber bringt Schwierigkeiten und Aufgaben mit
sich, die vom Konzil als Fragen formuliert worden sind. Die vom Konzil
genannten ,, Antinomien“ sind: Was ist zu tun, um durch den steigenden
kulturellen Austausch, die Eigenwerte und das kulturelle Erbe der Vilker nicht zu
gefdhrden? Wie ist es moglich, die sich durch die groen wissenschaftlichen und
technischen Fortschritte entwickelnde Kultur mit der Uberlieferung klassischer
Geisteskultur zu verséhnen? Wie ist angesichts der Zersplitterung der
Teilwissenschaften eine Synthese moglich, so dass die Fahigkeiten des Menschen
zur Betrachtung (auf latein: ,,contemplationis®) und zum Staunen bewahrt werden,
die zur Weisheit hinfilhren? Wie ist die Teilhabe an den Kulturgiitern fiir alle
Menschen zusichern? Wie ist die Autonomie der Kultur zu legitimieren, ohne dass
dies ein innerweltlicher, religionsfeindlicher Humanismus wird? (vgl. GS 56).

Der zweite Abschnitt des Kapitels {iber Kultur, Paragraph 57-59, betrachtet

die Urteile, ,,Prinzipien zur rechten Férderung der Kultur®.

"7 ygl. Peter Walter: ,, Ziel der Kirche ist es, zu evangelisieren, und nicht, Kultur zu treiben
(Pius XI.), 27.

"8 Dieser Mensch wird in dem Titel des Textes als Autor (auctor) und nicht Erschaffer (creator)
der Kultur genannt. Das driickt wieder den Glauben der Konzilsviter an die Menschen aus (vgl.
Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution Gaudium et spes, 782).
"% Die Nachkonzilszeit hat aber gezeigt, dass der Glaube an den neuen Humanismus ohne das
Wissen {iber den neuen Inhumanismus ungeniigend ist. Aber ohne diesen optimistischen Glauben
an den neuen Humanismus, wire es fiir die Kirche nicht mdglich, ,,angesichts der globalisierten
Probleme des neuen Inhumanismus in den letzten Jahrzenten [sich] iiberhaupt Gehor zu
verschaffen (ebd., 783).
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Der Artikel Nr. 57 beschreibt die Aufgaben der Christen beim Aufbau einer
menschlicheren Welt zusammen mit allen Menschen. Die Konzilsviter machen
deutlich, dass das Mysterium den christlichen Glauben antreibt und hilft ,,diese
Aufgabe eifriger zu erfiillen und insbesondere den vollen Sinn eines solchen
Werkes aufzudecken, durch das die menschliche Kultur in der vollstindigen
Berufung des Menschen ihren hervorragenden Platz innehaben soll* (GS 57,1).
Die Handarbeit sowie die Technik helfen den Menschen ihren gottlichen
Kulturauftrag zu verwirklichen. Zusammen mit der bewussten Anteilnahme an der
gesellschaftlichen Tétigkeit nimmt der Mensch an der Vollendung der Schopfung
teil und bildet sich selbst aus, wodurch er das Gebot Christi im Dienst seiner
Mitmenschen erfiillt (vgl. GS 57,2). Die verschiedenen Geistes- und
Naturwissenschaften zusammen mit der Kunst, helfen dem menschlichen Geist
,von der Knechtschaft der Dinge mehr gelost, ungehinderter zur Verehrung des
Schopfers selbst und zu seiner Betrachtung [zu] erheben®, und ,,durch den Antrieb
der Gnade* befihigen sie den Menschen ,,das Wort Gottes zu erkennen“ (GS
57,4).

Das Konzil war sich dessen bewusst, dass diese gnadenhafte Disposition des
Menschen zur gewissen Erkenntnis Jesu Christi durch die Naturwissenschaft und
Technik gefihrdet werden kann, sofern diese verabsolutiert werden.””® Aber wie
die Konzilsviter im Weiteren erkldren, ,,[d]iese unheilvollen Entwicklungen
[Phinomenismus, Agnostizismus und Immanentismus] folgen jedoch nicht
notwendig aus der heutigen Kultur, noch diirfen sie uns in Versuchung fiihren,
ihre positiven Werte nicht anzuerkennen® (GS 57,6). Damit werden die
Wirklichkeit und die Werte einer naturwissenschaftlich-technischen Kultur
akzeptiert.””'

Im néchsten Paragraph beschreibt das Konzil die vielfaltigen
Zusammenhidnge zwischen der Botschaft des Evangeliums und der menschlichen
Kultur: Einerseits die wichtige und wohltuende Differenz zwischen der
christlichen Botschaft und der menschlichen Kultur, anderseits die innige und

nétige Verkniipfung zwischen Kirche und allen Kulturen.””> Die Kirche hat die

720 Vgl. Peter Walter: ,, Ziel der Kirche ist es, zu evangelisieren, und nicht, Kultur zu treiben”
(Pius XI.), 28.

2! Vgl. Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die
Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes,784.

" Ebd., 784.
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Aufgabe die Botschaft Christi in ihren Grundfunktionen (Evangelisierung,
Liturgie und Gemeindeleben) immer wieder durch die Anwendung der
Errungenschaften verschiedener Kulturen zu verbreiten und neu zu erléutern. Das
bedeutet, dass die Kirche angesichts ihrer Botschaft, die Kultur in Anspruch
nimmt um diese Botschaft Christi ,,zu erforschen und tiefer zu verstehen* (GS
58,2).7 Die Kirche aber ist gleichzeitig, ,,da sie zu allen Vélkern jedweder Zeit
und Gegend gesandt ist, mit keiner Rasse oder Nation, mit keiner besonderen Art
von Sitten, mit keinem alten oder neuen Brauch ausschlieflich und unaufldslich
verkniipft™ (GS 58,3). Die Kirche kann sich aber mit ihrer eigenen Tradition und
allgemeinen Sendung, mit verschiedenen Kulturen verbinden ,,durch die sowohl
die Kirche selbst als auch die vielfiltigen Kulturen bereichert werden* (GS 58,3).
An dieser Stelle kann die Kirche Irrtiimer sowie Ubel bekimpfen und entfernen,
Sitten reinigen und erhohen. ,,So regt die Kirche, indem sie die Ihre eigene
Aufgabe erfiillt, schon eben dadurch zu einer menschlichen und biirgerlichen
Kultur an und trdgt zu ihr bei, und sie erzieht [...] den Menschen zur inneren
Freiheit“ (GS 58,4).”*

Das Konzil wird nicht nur die Bereicherung der Kulturen durch die Kirche

> sondern die Autonomie der Kultur und der

als Tat der Befreiung sehen,”
Wissenschaften wird auch anerkannt und verteidigt. Die Freiheit der Forschung,
die MeinungsduBerung und die Kunst miissen jeden, ,,auch innerhalb von
Minderheiten einer Nation (GS 59,5) gesichert werden.”*® Die Kultur aber ist fiir

politische und wirtschaftliche Ziele nicht auszunutzen (vgl. GS 59).

73 Hans-Joachim Sander kommentiert das folgenderweise: ,,Es ist also nicht so, dass der Zwang,

sich kulturell auszudriicken und verorten, die Kirche von dem abhélt, was sie ausmacht. Es
erschliefft ihr vielmehr die eigene Botschaft; insofern ist sie auf Kultur verwiesen und angewiesen.
Der Prozess vollzieht sich also wechselseitig; es ist ein Geben und Nehmen, keine Einbahnstralie
von der Botschaft in die Kultur hinein. Es ist ein dialogisches Geschehen, das entsprechend prekér
wird, wenn die Kultur, die dem Glauben fiir lange Zeit selbstverstindlich war, in die Krise gerét.
Man kann von keiner Trennung mehr ausgehen, so dass die Welt des Glaubens erhaben iiber jener
der Kultur steht. Vielmehr ist die Wechselseitigkeit von beiden, ihre Relativitét in der Darstellung
dieses Glaubens, eine Grofle, der man nicht ausweichen kann“ (ebd., 784-785).

74 An dieser Stelle beruft sich das Konzil in der FuBnote auf die Worte Pius’ XI.: ,Man darf
niemals aus dem Blick verlieren, dass es der Zweck der Kirche ist, zu evangelisieren und nicht zu
zivilisieren. Wenn sie zivilisiert, ist es durch die Evangelisierung® (vgl. zu dieser Aussage auch
den Artikel von Peter Walter: ,, Ziel der Kirche ist es, zu evangelisieren, und nicht, Kultur zu
treiben* [Pius XI.], 15-32).

723 Ebd., 29.

26 Dieses Verhiltnis der Kultur zu den Menschenrechten nennt Joachim Sander »den pastoral
gewichtigsten Aspekt der Kultur* (Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur
Pastoralkonstitution Gaudium et spes, 785).
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Der dritte Abschnitt, die Artikel 60 - 62: ,,Einige dringendere Aufgaben der
Christen in Bezug auf die Kultur®, ist der Pastoral der Kultur gewidmet. Der erste
Paragraph bestimmt, dass alle Menschen das Recht auf die Wohltaten an den
Kulturgiitern haben und die Wissenschaft und Politik verpflichtet ist das zu
ermOglichen. Der Mensch hat nicht nur Recht auf Kultur, sondern auch die Pflicht
sich auszubilden und andere zu unterstiitzen. Die Konzilsvéter betonten dies
ausdriicklich im Bezug auf Bauer, Arbeiter und Frauen, die fiir die
gesellschaftliche Anerkennung immer noch kampfen miissen (vgl. GS 60).

Obwohl die Wissenschaft und die Kunst so differenziert geworden sind,
dass eine Synthese kaum noch vorstellbar ist, muss die ganze menschliche Person
in der Bildung des Verstands, des Willens, des Gewissens und der Briiderlichkeit
in Blick genommen werden. In dieser Bildung und Erziehung spielt die Familie’*’
die Hauptrolle (vgl. GS 61).

Der letzte Paragraph greift die Schwierigkeiten christlichen Glaubens und
zeitgenOssischer Kultur, im Sinne des wissenschaftlichen Fortschritts auf. Dieser
Artikel hat, aufgrund seiner starken Bezogenheit auf die gesellschaftliche Realitit,

"2 Die sich schnell entwickelnden

fiir die Theologie besondere Bedeutung.
Wissenschaften stellen Fragen, mit denen sich die Theologie auseinandersetzen
muss. Aber das Konzil betont, dass diese Probleme ,,den Geist sogar zu einem
genaueren und tieferen Verstindnis des Glaubens anregen® konnen (GS 62,2).
Eben darum sind die Theologen herausgefordert, ,,stets nach einer geeigneteren
Weise zu suchen, die Lehre den Menschen ihrer Zeit mitzuteilen, weil die
Hinterlassenschaft des Glaubens bzw. die Wahrheiten etwas anderes ist als die
Weise, in der sie verkiindet werden, jedoch in demselben Sinn und mit demselben
Inhalt (GS 62,2).

Die Theologie wird durch das Konzil zur Interdisziplinaritdt, auch auflerhalb
der Theologie eingeladen, vor allem in der Seelsorge soll Psychologie und
Soziologie anerkannt und angewendet werden (vgl. GS 62,2). Die Tatigkeit der
Literatur und Kiinste, die eine hohe pastorale Autoritit besitzen,””” wird von der

Kirche anerkannt und ihre Freiheit wird versichert, aber die neuen Formen der

7 In seinem Kommentar macht Sander darauf aufmerksam, dass die idealistische Vorstellung

einer harmonischen Gesellschaftsordnung nicht mehr der Fall ist. In der Bestimmung der Werte in
der Welt von heute werden Medien, Schule, Arbeitskontext, Freundschaften und gesellschaftliche
Konflikte als pragend genannt und nicht mehr die Familie (vgl. ebd., 786).

28 ygl. ebd., 786.

ygl. ebd., 788.
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Kunst sollen in das Heiligtum nur dann aufgenommen werden, ,,wenn sie in einer
angemessenen und mit den Erfordernissen der Liturgie {ibereinstimmenden Weise
den Geist auf Gott hin ausrichten (GS 62,4). Die Konzilsviter sehen die
Theologie herausgefordert ,,die tiefe Erkenntnis der geoffenbarten Wahrheit [zu]
verfolgen und die Verbindung mit der eigenen Zeit nicht [zu] vernachldssigen,
damit sie den in vielfdltigen Disziplinen ausgebildeten Menschen zu einem
volleren Verstindnis des Glaubens verhelfen kann“ (GS 62,7). Darum wiinscht
sich das Konzil und betont auch, dass die Laien mehr Theologie studieren sollten.
Um diese Aufgabe erfiillen zu kdnnen, soll den Klerikern und Laien ,,die gerechte
Freiheit zugestanden werden, zu forschen, zu denken sowie ihre Meinung in
Demut und Festigkeit in den Dingen zu duflern, in denen sie iiber Erfahrung

verfligen (GS 62,7).

1.3.2.1. Bewertung des konziliaren Kulturbegriffs

Das Konzil ist von einer anfinglichen, naturrechtlich orientierten,
deduktiven Methode, zu einer induktiven Darlegung gelangt, welche durch den
methodischen Dreischritt: Sehen — Urteilen — Handeln, gekennzeichnet ist. Durch
diese induktive Richtung in der Wahrnehmung der Phdnomene wurde die Kirche
Zeitgenossin ihrer Gegenwart, und zwar mit kritischen Akzenten, die auch im
Verhiltnis von Kirche und Kultur wiederfindbar sind.”°

Das Kapitel tiber Kultur hat auch Defizite: Es ist ,,kein sehr methodisch
gearbeiteter und kein unbedingt imponierender Text, der im geschliffenem
Gedankengang, in der Meisterschaft der sprachlichen Formulierung und in der
Monumentalitit seines Anspruchs den Leser in Atem hélt und die Jahrhunderte zu

iiberdauern vermochtet’>!

. Die Analysen der kulturellen Probleme der Konzilszeit
fehlen. Auch im Zusammenhang mit der Kultur ist dem Konzil der Optimismus
vorgeworfen worden, sowie die idealistische Kultur- und
Gesellschaftsvorstellung. Manchmal ist auch die nicht geniigend entwickelte

pastorale Linie bemerkbar und der Kompromisscharakter, der sich aus der

730 Vgl. Peter Walter: ,, Ziel der Kirche ist es, zu evangelisieren, und nicht, Kultur zu treiben”
(Pius X1.), 31.
! Hanssler: Glaube und Kultur, 36.
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Mischung des vorkonziliaren Denkens und der verdnderten pastoralen Situation
ergibt.”*?

Aber die Konstatierung der Defizite gehort auch zum pastoralen Charakter
der Lehre in Gaudium et spes. ,,Auf der Basis seines Textes ist eine solche
Analyse tiberhaupt erst moglich; die Bedeutung der Pastoral fiir die Lehre liegt
nicht zuletzt in der Chance, diese jeweils neu zu justieren.“’>® Die
Pastoralkonstitution will nicht dozieren, sondern ergreift Fragen und lédsst sie
stehen, ohne rezeptartige und fertige Antworte zu verfassen. Dadurch zeigt der
Text von Gaudium et spes, ,,der vielleicht dauerhafter ist als manche dogmatische
Aussage mit geringerer Halbwertzeit®, ein ,,Problembewusstsein®.”>*

An dieser Stelle ist es aber auch zu bemerken, dass in der Beschreibung der
Kultur sich auch das normative Kulturverstindnis des Konzils ausfindig macht.
Durch die Beschreibung der Kultur gibt es einen indirekten Hinweis darauf, was

und wie Kultur sein sollte.”®

1.3.3. Christlicher Umgang mit der Kultur fiir die Kirche Rumaniens

Wie die Texte der Didzesansynoden zeigten, findet auch in Ruménien eine
kulturelle Verdnderung statt, die Schwierigkeiten und neue Aufgaben mit sich
bringen. In Gaudium et spes wurden diese als Fragen formuliert. Wenn die
ruménische Kirche die Fragen der eigenen Gesellschaft aufnimmt und sich nicht
mit fertigen Antworten zufrieden gibt, wird sich auch ihr Problembewusstsein
verandern und damit hat sie die Moglichkeit als Dialogpartnerin in der
Kulturdebatte ernst genommen zu werden. Die Kirche kann ,,mit ihrer Kultur der

«736 Sein.

christlich-ethischen Werte ein Sauerteig fiir die Gesellschaft

Auch kann es fiir die Kirche Ruméniens bedeutend sein, dass das Zweite
Vatikanische Konzil die Berechtigung jeder Kultur anerkannt hat. Noch mehr, das
Konzil sieht den Austausch unterschiedlicher Volker und gesellschaftlicher
Gruppen als Verstarkung der verschiedenen Kulturformen, die zur Einheit und

nicht zur Einheitlichkeit der Menschheit fithren. Diese Einheit ist nur durch die

72 Vgl. Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die

Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 780-788.

" Ebd.,783.

734 Peter Walter: ., Ziel der Kirche ist es, zu evangelisieren, und nicht, Kultur zu treiben “ (Pius XI),
25. Bei Peter Walter kann der Begriff des Problembewusstseins als ein Rezeptionsschliissel
interpretiert werden.

3 vgl. Alfons Knoll: Glaube und Kultur bei Romano Guardini, 17.

7% Andras Maté-Toth: Theologie in Ost(Mittel)Europa, 33.
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Achtung der Besonderheiten von verschiedenen Kulturen erreichbar. Wenn man
dieser Vorstellung entsprechend denken wiirde, miissten die verschiedenen
Minderheiten in und auBerhalb der katholischen Kirche Ruméiniens die andere
Kultur nicht als Verlust oder Gefahr betrachten.

In dem vom Konzil prisentierten vielfdltigen Zusammenhingen zwischen
der Botschaft des Evangeliums und der menschlichen Kultur, der Differenz
zwischen der christlichen Botschaft und der menschlichen Kultur einerseits, und
der Verbindung zwischen Kirche und allen Kulturen anderseits, besteht fiir die
Kirche in Ruménien die Aufgabe darin, ein ,,gesundes” Gleichgewicht zu finden.
Dieses Gleichgewicht bedeutet: den Beitrag der Kirche zur Kultur nicht zu
iiberwerten, aber auch auf der anderen Seite nicht auf das kulturelle Erbe zu
verzichten.””” Was hier zu betonen wire ist, dass sich die Kirche mit keiner Rasse
oder Nation, mit keiner Art von Sitten, und mit keinem Brauch ausschlieflich und
unaufloslich verbunden fiihlt, und dass das Ziel der Kirche die Evangelisierung
und nicht das Kulturtreiben ist. Die Verkiindigung des Evangeliums selbst ist der

Beitrag der Kirche zum Fortschritt der Kultur.”®

Darunter ist keineswegs das
Aufgeben der eigenen kulturellen Identitdt zu verstehen. Die Unterstiitzung der
Nationalkultur von der Kirche darf nie eine andere Nation in der Ausiibung ihrer
Grundfunktion ausschlieen. Die Kirche hat auch eine kulturvertiefende Rolle in
der Gemeinde, wo sie gerade prisent ist. Christlich zielgerecht und verwirklichbar
wird aber diese nur durch kulturiiberbriickende Bestrebungen und Verhiltnisse,
auch was die moderne Kultur (inklusiv ihre Subkultur) betrifft. Die zu starke
Stiitzung auf die Nationalkultur trdgt eine Gefahr in sich: sie kann sich fiir die
Werte anderer modernerer Kulturen nicht mehr 6ffnen, und so statt zu einigen
wird sie trennen, statt anzuziehen wird sie entfremden.”’

Noch ein Aspekt der Kultur muss hier pastoraltheologisch reflektiert
werden: Auch die Kirche Ruméniens hat zu beachten, dass der Monopolplatz der

christlichen Kultur in Europa nicht mehr haltbar ist. In diesem Sinne ist auch das

Christentum ein religiéses Phdnomen in der pluralen Lebenssituation geworden,

7 Vgl. Roberto Tucci: Kommentar zum zweiten Teil, 466.

8 ygl. ebd., 464.

% Das Konzil macht die Kirche Ruminiens darauf aufmerksam, dass die alte Harmonie durch
neue Akkordfithrungen erweitert worden ist, die fiir die klassischen Ohren Fremd und Dissonant
klingen konnte. In dieser heutigen Musik haben die Konzilsviter beispielhaft die Autonomie der
Kultur, die Freiheit der Forschung und die Meinungsduferung auch innerhalb der Theologie,
zusammen mit der Forderung der Laien anerkannt und gefordert.
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und zwar ein funktionelles Element der Selbstverwirklichung des menschlichen
Subjekts.

In Ruminien ist die Kultur immer noch stark religios geprégt, aber wenn die
Kirche einen derartigen Bruch zwischen Evangelium und Kultur in der
ruménischen Gesellschaft nicht erleben will, ist es notwendig das Evangelium mit
den konkreten Lebenszusammenhingen zu verbinden und die vom Konzil
benannte gesteigerte Humanisierung als Reich Gottes wahrzunehmen, wo ,,die
Inkulturation und die BuB3e, die Kulturkritik und die Umkehr“, sowohl auf der
Ebene der Kirche als auch auf der Ebene des Einzelnen miteinander verbunden
sind.”"!

Die Kirche hat immer die Aufgabe konstruktiv und nicht destruktiv zu
handeln und sich dessen bewusst zu sein, dass wenn die alten christlichen
Symbole ihre Bedeutung fiir den Alltag innerkirchlich verlieren, weil sie
Lebensfremd geworden sind, konnen sie in der Gesellschaft, wo Religiositét stark
présent ist, kreativ zu einer diffusen religidsen Denkweise fiihren. Darum sind fiir
die Kirche die Inhalte des Evangeliums, auch in ,,ihrer Kontaktfahigkeit und ihrer
hermeneutischen Uberbriickungsnotwendigkeit in der jeweiligen kulturellen

Umgebung zu vermitteln.”*?

Um das zu schaffen ist es wichtig in Ruménien
folgendes zu lernen: ,,Christliche Inhalte bleiben zwar in sich wahr, werden aber
immer um so langweiliger, je unkultureller sie zu sich selber kommen. Wichtig ist
dabei, daf} kulturelle Gegebenheiten nicht fiir christliche Inhalte einfachhin in den
Dienst genommen oder gar instrumentalisiert werden, sondern dal} sie ihrerseits
mit inhaltlichen Perspektiven, Konkretionen, Vertiefungen und Bebilderungen
aufwarten, die auch die Inhalte des Glaubens in einem neuen Licht mit neuen
Schwerpunkten und mit neuer Brisanz sehen lassen.“’*’ Dazu braucht die Kirche
in Ruminien auch eine innere Wende, die einerseits der jeweiligen
Herausforderung der Zeit entspricht, andererseits eine Bedingung fiir die

glaubwiirdige Verkiindigung ist.”**

"0 Vgl. Liviu Jitianu: 4 kulturdlis anamnézis sodrasa ellen [Gegen den Strom der kulturellen

Anamnese], in: StThTr 12(2009), 21-35, hier: 22.

"1 Vgl. Ottmar Fuchs: Kulturelle Bedeutungstriger als Orte der Wahr-Nehmung, in: Herbert
Haslinger (Hg.): Handbuch Praktische Theologie, Bd. 1., 231-247, hier: 231-232.

2 ygl. ebd., 234.

" Ebd., 234.

"% Vgl. Andras Maté-Toth: Theologie in Ost(Mittel) Europa, 33. Zum Thema Verkiindigung in
Ruminien vgl. III. Teil Kap. 2.4.
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1.4. Die Kirche als Anwailtin in den gegenwartigen politischen

Situation Rumaniens

Nach der allgemeinen Bestimmung von Kultur ist fiir die
pastoraltheologische Reflexion der Kirche in Ruménien notwendig den
Zusammenhang zwischen der politischen Kultur und der Kirche ndher zu
betrachten. Die Gesellschaftsanalyse Ruminiens ergab eine pseudo- oder
verlogen-moderne Gesellschaft, in der die traditionellen, modernen und
postmodernen Gesellschaftselemente vermischt und parallel nebeneinander
befinden.”” Diese pseudo-moderne Gesellschaft ist die Grundlage eines
postkommunistischen ruminischen Staats, der politikwissenschaftlich als
,abwesende Republik“’*® bezeichnet werden kann. Die neueren Analysen der
politischen Wende im Dezember 1989 meinen, dass die eigentliche Last der
gegenwirtigen ruménischen Gesellschaft aus der unverarbeiteten Last der
kommunistischen Vergangenheit besteht, sowohl auf politischer als auch auf
kirchlicher Ebene, weil der Kommunismus auch religiése Ziige gehabt hat.”’

Der Transformationsstaat wiederholt anscheinend die Fehler des totalitdren
Systems: ,Der reale Sozialismus verpflichtete sich ja auch einer
Gesellschaftspolitik, die er jedoch nicht so sehr in Ermangelung von
Gerechtigkeit, sondern in Ermangelung von Freiheit zu etablieren suchte. Um also
den Irrtum des Kommunismus nicht zu wiederholen, hitte die Transformation den

Staat aus seiner Doppelfunktion als ausschlieBlicher Triager der politischen

" Vagl. I Teil Kap. 3.

7% Diese Benennung des ruménischen Staates stammt von Daniel Barbu, Professor und Direktor
des Instituts fiir Politische Studien der Universitdt Bukarest. Die Argumente anhand derer er
Ruménien als abwesende Republik bezeichnet sind: in Ruméinien ist das politische Subjekt der
Staat und nicht der Biirger selbst; der ruménische Staat ist nicht ein juristisches Produkt des
souverdnen Willens der Biirger Ruminiens, ,die sich in einer Republik konstituieren, um
gemeinsam mit den anderen nach denselben Gesetzen und zur Gestaltung eines gemeinsames
Schicksals zu leben®, sondern ganz im Gegenteil ,,der ruménische Staat stellt sich als eine Form
der juristischen Protektion des ruménischen Volkes dar, als ein Staat, der seine Biirger auf
positivem Wege hervorbringt, ein Staat, der, indem er Rechte einrdumt und Pflichten auferlegt,
eine dominante Mehrheitsethnie in eine Nation transformiert (Daniel Barbu: Die abwesende
Republik, 13).

"7 Vgl. Radu Preda: Die orthodoxen Kirchen zwischen nationaler Identitit und ,, babylonischer
Gefangenschaft” in der EU, in: Ingeborg Gabriel (Hg.): Politik und Theologie in Europa.
Perspektiven okumenischer Sozialethik, Ostfildern 2008, 285-305, hier: 301-302. Der orthodoxe
Theologe Radu Preda spricht im Zusammenhang der Aufarbeitung kommunistischer
Vergangenheit liber das Vergessen als ein ,,0kumenisches Syndrom®. Darum ist die Untersuchung
des Kommunismus eine obligatorische Hausaufgabe (vgl. ebd., 301). Der Kommunismus hatte
auch religiose Ziige. Eben darum soll die Kirche sich selbst fragen, wieso all das geschehen konnte
und erkennen, dass die ,,Auseinandersetzung mit der Problematik des Terrors und der inneren
Freiheit selbst in einer Demokratie von hochster Relevanz® ist (ebd., 302).
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Funktion und als einziger Verleiher sozialer Rollen entlassen miissen, und zwar
genau den Nations-Staat als die exemplarische Figur der politischen Moderne.
Nur eine Gesellschaftspolitik, die Rund um den Biirger als politischem Subjekt,
das zur Selbsterzeugung eingerichtet ist, hitte zugleich die ‘Modernisierung’ der
Gesellschaft wie auch die ‘Entmodernisierung’ der Politik umsetzen konnen.*’*®
Im post-kommunistischen Ruménien blieb das politische Subjekt der Nations-
Staat. Daher kann man iiber ein fehlendes politisches Subjekt in der ruménischen
Gesellschaft reden, in welcher der Staatsbiirger immer noch ein unbestimmtes
politisches Objekt ist.”*’

Die Transformation des Totalitarismus zur Demokratie konnte nicht
geschehen, weil einerseits bis 1945 die liberale Demokratie in der ruménischen
Gesellschaft gefehlt hat’°, und anderseits die neuen Praktiken und Ziele der
Regierung keinen radikalen Bruch mit der kommunistischen Vergangenheit
vollzogen und keine neue Ordnung des gemeinschaftlichen Lebens eingefiihrt
haben.”' So gesehen ist die gegenwirtige Ausiibung der Politik in Ruménien
vielmehr gekennzeichnet durch eine Kontinuitdt zur totalitiren Vergangenheit.
Das beweist auch die fehlende juristische Aufarbeitung des Kommunismus, sowie

52 .
732 Der Kommunismus konnte

die evidente Kontinuitit der Besitzer der Macht.
durch die Revolution im Jahren 1989, die anscheinend die komplette Abschaffung
des Kommunismus bedeuten hitte sollen, sein ,,Uberleben* gesicher‘[.753 Aus
diesem Grund wurde das Ende des Kommunismus in Ruménien nie als ethischer
Sieg verstanden.”*

Der Kommunismus ist zum Thema einer mythologischen Interpretation

geworden. Nach dieser Interpretation sind die Ruménen nur Opfer der Geschichte

gewesen, sie wurden durch dufleren Druck gezwungen, das unmenschliche

"% Daniel Barbu: Die abwesende Republik, 13-14.

™ Das kann man sowohl in der Verfassung von 1991, als auch in der Praxis der
Regierungshandelns bemerken (vgl. ebd., 37-38).

7%Vgl. Dan Chiribuca: Tranzitia postcomunistd si reconstructia modernitatii in Romdnia, 85-89.
*1'ygl. Daniel Barbu: Die abwesende Republik, 30.

2 ygl. Radu Preda: Die orthodoxen Kirchen zwischen nationaler Identitit und ,, babylonischer
Gefangenschaft” in der EU, 302. Daniel Barbu argumentiert auch mit der Tatsache, dass
Ruménien auch heute durch die sogenannten Neo-, Ex- oder Kryptokommunismen représentiert
ist, die eine geschlossene politische Kraft bilden, und auch im Kommunismus aktive und
agierende Funktiondre der kommunistischen Partei gewesen sind (vgl. Daniel Barbu: Die
abwesende Republik, 31-34).

33 ygl. ebd., 22.

% Vgl. Radu Preda: Die Orthodoxen Kirchen zwischen nationaler Identitit und ,, babylonischer
Gefangenschaft* in der EU, 302.
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totalitdre Regime zu erleiden. Schuldig daran waren allein das Ehepaar Ceausescu
und ganz wenige Parteichefs. ,,Auf diese Weise wird nicht nur die 6ffentliche
Debatte der ‘Schuldfrage’ unmdglich, sondern Politiker und Intellektuelle
inszenieren erfolgreich einen globalen Mythos von Widerstand und Dissidenz, der
ihre gegenwirtige Hingabe an die natiirlichen Werte der Demokratie legitimieren
soll. Sie verhalten sich heute so, als ob sie seit Beginn ihrer Karriere heimlich

«“733 Weiterhin wird dieser Unschuld-Topos der Elite

Demokraten gewesen wiéren.
auch auf die ganze Nation iibertragen.”*

Diese Tatsache hat belastende Folgen: Erstens gibt es keine Mdglichkeit zur
Bekehrung. Der Kommunismus wird nicht erforscht und systematisch untersucht,
sondern nur denunziert und verurteilt aber nur das kommunistische System, nicht
die Téter als Triger des Systems. In der ruménischen Gesellschaft wird die Schuld
als Strafe verstanden, im Sinne: wenn der nicht bestraft wird, ist er auch
unschuldig. Darum halten sich diejenigen in Ruménien, die von einer politischen
oder juristischen Sanktion nicht verurteilt wurden, heute fiir unschuldig.”’
Zweitens werden die Anomie und Verantwortungslosigkeit dort weiterleben, wo
das politische System seine moralische Autoritét nicht zuriickgewinnen kann. Die
Politik kann weiterhin nicht als eine Form des Miteinanders auftreten und das
Organisationsprinzip des gemeinsamen Schicksals werden, sondern bleibt nur ein
Importartikel ohne Assimilation in der ruménischen Gesellschaft.””®

Diese kritische Analyse zeigt, dass das politische Leben der ruménischen
Gesellschaft sich in einem paradoxen, undefinierten Zustand befindet.””’
Ungetrennt von der kommunistischen Last verliert es immer mehr seine
Legitimation vor dem Volk, welches die immer grofere wirtschaftliche
Regression als Enttduschung und Inkompetenz der politischen Regierung

wahrnimmt.

3 Daniel Barbu: Die abwesende Republik, 34.

%0 ygl. ebd., 34.

Tygl. ebd.,121-123.

¥ Die Ruminen haben die kommunistische Politik als Last empfunden, darum zogern sie auch
heute sich fiir ein alternatives Gesellschaftsmodell zu engagieren (vgl. ebd., 22; 25-28).

™% Das zeigt auch die Orientierungslosigkeit in den politischen Programmen. Die Parteien
behaupten nur links oder rechts fundierte Politik zu betreiben, aber Programm und
Handlungsmuster stimmen nicht iiberein (vgl. auch Radu Preda: Die orthodoxen Kirchen zwischen
nationaler Identitdt und ,, babylonischer Gefangenschaft* in der EU, 303).
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Auch theologisch gesehen konnen die Opfer und Téter das befreiende
Gefiihl der Gerechtigkeit nicht erleben. Ohne personliches Schuldbekenntnis ist

die BuBle unmoglich, die aber zu einem neuen Anfang unvermeidbar wére.

1.4.1. Re-Aktion der Kirchen und Politik

Was den Zusammenhang zwischen Politik und Kirche betrifft,
beziehungsweise welche politische Rollen die Kirchen in der ruméinischen
Gesellschaft in diesem Kontext einnehmen, prisentiert Jirgen Henkel in einer
zusammenfassenden These: ,,Die Kirchen und Konfessionen sind grundsitzlich
hochpolitisch in ihrer eigenen Identitit und ethnischen Selbst- und
Fremdwahrnehmung. Sie sind nicht nur Heilsanstalten fiir das Individuum,

sondern wirken als volkskirchliche politische Institutionen priagend auf die
gesamte Gesellschaft.«”®

Auf der anderen Seite zeigen auch die politischen Erwartungen in
Ruménien, die an die Kirche gestellt werden, die hochsten Werte unter den

beforschten Lander der Studie AUFBRUCH II:
ABBILDUNG 4: Politische Erwartungen (Quelle: AUFBRUCH II)
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760 Jirgen Henkel: Einfiihrung in Geschichte und kirchliches Leben der Rumdnischen Orthodoxen

Kirche, 170. Nur als Beispiel wire hier zu erwdhnen, dass eine groBle ruménische Zeitung
»Evenimentul Zilei“ eine Artikelreihe publiziert hat, mit der Schlussfolgerung, dass im
laizistischen Staat Rumaénien die Religion einen groBeren Einfluss hat, als alle politischen Parteien
zusammen, und dass sich die Geschifte der Kirchen mit den Geschiften der Politiker vermischen
(vgl. Dollores Benezic: Parteneriatul Politica-Bisericd, o afacere prospera de 20 de ani [Die
Partnerschaft zwischen Politik und Kirche, ein blilhendes Geschift seit 20 Jahren],
<http://www.evz.ro/articole/detalii-articol/872942/Parteneriatul-Politica-Biserica-o-afacere-prospe
ra-de-20-de-ani> [am 20.03.2010, um 15:27 Uhr]).
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In Ruménien, so wie in anderen Landern auch, ist eine Korrelation zwischen

den politischen und religiésen Erwartungen zu bemerken:’®'

ABBILDUNG 5: Politische und religiose Erwartungen (Quelle: AUFBRUCH 1I)
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In den Lénder, in denen die religiosen Erwartungen grof3 sind, ist auch die
politische Erwartung gegeniiber der Kirche groBer. In Ruménien sind also die
religiésen und politischen Erwartungen an die Kirche hoch. Eine Aufforderung an
die Kirche sich als mystische und politische Institution zu verwirklichen.”®*

Hier muss man jedoch einige Bemerkungen machen, die besonders aus der
Perspektive der romisch-katholischen Kirche wichtig sind. Hierbei geht es um
politikwissenschaftliche Bemerkungen und nicht um theologische Deutungen.

a) Die orthodoxe Mehrheit (86% der Bevodlkerung) hat eine ganz andere
Vorstellung beziiglich der gesellschaftlichen, politischen und kulturellen Rolle der
Kirche, als das westliche Christentum. Die orthodoxe Kirche war vor der
Entstehung des modernen Staates nicht nur eine religiose Gemeinschaft, sondern

auch eine politische GroBe. Neben der Sprache stellte sie die Modalitit der

%! Die Erwartungen der Kirche gegeniiber (vgl. ABBILDUNG 14) wiederspiegeln im politischen

Bereich die Meinungen iiber die Teilnahme am o6ffentlichen Leben des Ortes, die Stiarkung der
nationalen Gesinnung und die Erziehung der Menschen dazu, um den Notleidenden zu helfen. Die
religiése Erwartungen der Menschen der Kirche gegeniiber sind: zum Glauben zu erziehen, die
menschlichen Beziehungen zu férdern, die soziale Not zu lindern, die Menschen zur gegenseitigen
Achtung zu erziehen, seelischen Trost zu geben, sich fiir die Moral einzusetzen, die Menschen
miteinander zu verséhnen und in gesellschaftlich wichtigen Fragen 6ffentlich Stellung zu nehmen.
762 vgl. III. Teil: 2.3.
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Einheit des ruménischen Volkes dar. Daniel Barbu meint, dass das heutige
Christentum fiir die Ruménen eher Gesetz als Glaube,’® in den Begriffen der
Nation gedacht, und eng mit der Ablehnung des Subsidiaritéitsprinzips verkniipft

. . 764

1st 765

Eine tatsdchliche Trennung zwischen Staat und Kirche fand nie statt.
Barbu charakterisiert das in seiner kritischen Auseinandersetzung: ,,Andererseits
gehort zum Bestand des ruménischen Christentums auch die ‘traditionelle
Disziplin des (gemeinsamen) Lebens’, mit anderen Worten die Rechtsordnung
und die politische Kultur. Daraus resultiert, dass der Staat und die Kirche sich
gegenseitig einschlieBen, sich niemals als voneinander getrennte Groflen
darstellen. Mehr noch, die Kirche iibergibt dem Staat die Gesamtkompetenz iiber
die politische Gesellschaft und behilt den geistigen Bereich wie auch ihre Rolle
als moralischer ‘Ratgeber’ der Nation fiir sich.*’%

Die gesellschaftliche Priasenz der ruminisch-orthodoxen Kirche fast der
orthodoxe Theologe Radu Preda folgendermaBen zusammen:’®’ Sie ist einerseits
bei Staatsakten und bedeutsamen politischen Begebenheiten feststellbar,
andererseits gibt es einen Riickfall ihres gesellschaftlichen Einflusses. Die
Hierarchie denkt und handelt wie die politische Klasse in einem ethischen
Stillstand, wodurch auch die Glaubwiirdigkeit beschiddigt wird. Die fehlende
kirchliche Programmatik bedeutet fiir die orthodoxe Kirche den Willen, im
sozialen Bereich beteiligt zu sein, ohne dessen Modus zu kennen. Die Kirche will

nur die soziale Initiative haben, was der Staat finanziell unterstiitzen muss. Die

Kirche engagierte sich in einem politischen Kampf, indem sie ihren Priestern

763 Unter Gesetz versteht Daniel Barbu ,.ein[en] Begriff, der im 6ffentlichen Bereich Unterordnung

verlangt; Glaube ist ,ein Begriff, der personliche Treue verlangt (ders.: Die abwesende
Republik, 303). Weiterhin macht Daneil Barbu folgende Fesstellung: ,,Der soziale Zusammenhalt
der ruménischen Orthodoxie wire demzufolge eher rechtlicher als religidser Natur. Sie impliziert
weniger den Glauben an einen Gott, den Erloser, als vielmehr die Anpassung der
Verhaltensweisen an eine allgemein akzeptierte Norm. Sie verlangt nicht nach Teilhabe, sondern
nach Unterordnung. Sie ist nicht verbindend, sondern ausschlieBend. Denn wihrend der Glaube
verbindet, sanktioniert und diskriminiert das Gesetz. Der Glaube individualisiert die Person und
ihre Beziehung zur Goéttlichkeit, das Gesetz uniformiert und erlegt den Individuen das Kriterium
der Normalitdt auf™ (ebd., 304).

%% ygl. ebd., 303-313.

785 Das ist nicht gesetzlich verstanden, weil das Kultusgesetz aus 2007 besagt, dass in Ruménien
keine Religion Staatsreligion ist. Es gibt keine Mehrheits- oder Minderheitsreligion, und keine
Unterschiede zwischen den Konfessionen vor dem Staat (vgl. 1. Teil Kap. 3.4.). Was aber zum
Beispiel die Person des Kultusstaatssekretirs betrifft, wird er mit dem Einverstindnis des
Patriarchen eingesetzt. Diese sind politische Handlungen ohne konkrete Beweise (vgl. Zoltan
Sipos: ,, Megszentelik a teret ).

766 Daniel Barbu: Die abwesende Republik, 307.

7 Vgl. Radu Preda: Die Orthodoxen Kirchen zwischen nationaler Identitit und ,, babylonischer
Gefangenschaft* in der EU, 301-305.
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768

erlaubt, fiir Positionen bei den Lokalwahlen zu kandidieren.™" Die Beziehung mit

der Zivilgesellschaft ist durch die enge Bezichung mit dem Staat und durch die
Ablehnung einer Analyse des Kommunismus erschwert.”®

b) Die protestantischen Kirchen, die in Ruménien ausschlieflich zu nationalen
Minderheiten gehdren, haben auch einen starken nationalen Charakter. Sie
engagieren sich aus dieser Perspektive in der politischen Debatte.””’ Die
protestantischen Kirchen haben sich aber fiir eine Aufarbeitung der
kommunistischen Vergangenheit entschieden.’”!

c) Ein weiterer wichtiger Aspekt ist noch die Erwartung des Staates,
beziehungsweise der politischen Parteien gegeniiber den Kirchen und
Konfessionen. Hier wire beispielhaft der Zusammenhang zwischen dem
Demokratischen Verband der Ungarn Ruméniens (RMDSZ) und der katholischen
Kirche zu benennen. Die romisch-katholische Kirche fiihlt sich durch ihre
ungarische Mehrheit in Ruménien mit der ungarischen Gemeinde besonders
verbunden. Die RMDSZ hat in ihrem Programm die Ziele der ungarisch
sprachigen Kirchen, nicht nur die katholischen, sondern auch die protestantischen
Kirchen, die in Siebenbiirgen zur ungarischen Minderheit gehdren, unterstiitzt.”’?
Dadurch gibt es die Bestrebung von RMDSZ die Kirchen mit ungarischen
Minderheiten in Siebenbiirgen als Subsysteme zu integrieren. Die RMDSZ ist
diejenige, die die Interessen dieser Kirchen vor dem Staat reprédsentiert und auch

773

in der Verteilung der staatlichen Finanzen eine Rolle spielt. Diese

Zusammenarbeit mit RMDSZ trigt einerseits die schon genannte Gefahr der

768 Vgl. Comunicat de presa al Patriarchiei Roméne, Nr. 1898 / 7 martie 2008 [Pressemitteilung

des Ruménischen Patriarchats, Nr. 1898, vom 07. Mirz 2008], <http:/www.teologia-
sociala.ro/images/stories/biblioteca digitala/documente/bor/biserica_si_politica/preotii-in-politica-
decizia-sinod ului-martie-2008.pdf> (am 22.03.2010, um 05:49 Uhr).

799 ygl. 1. Teil Kap. 3. und 4.5.

7% Als Beispiel wire hier nur die Rolle des ehemaligen Bischofs Laszlé Tékés zu erwihnen, der
Ausloser der Revolution im Jahre 1989 in Temeschwar, Parteigriinder der RMDSZ war und
gegenwirtig Europaparlamentér ist.

'vgl. Arpad Gazda: Nem szentirds a szekus jelentés [Der Bericht der Securitate ist keine Bibel],
<http://www kronika.ro/index.php?action=open&res=36682> (am 20.03.2010, um 13:15 Uhr).

72 Vgl. Potyd Ferenc: Mit var az egyhdz a politikatél [Was erwartet die Kirche von der Politik],
in: Keresztény Sz6 11 (2002), 1-5, hier: 3. In 1990 haben die ungarisch sprachigen Kirchen aus
Siebenbiirgen die Stindige Versammlung der Ungarischen Geschichtlichen Kirchen aus
Siebenbiirgen gegriindet. Die Mitglieder sind die Bischofe und ihre Generalvikare. Diese
Versammlung wurde nicht aus Okumenischen Griinden gegriindet, so behandelt sie keine
Glaubensfragen. Thre Aufgabe ist die Zusammenarbeit mit der RMDSZ, die Verbesserung und
Teilnahme an der Losung der Probleme der ungarischen Minderheit, sowie die Zuriickgabe der
vom kommunistischen Staat verstaatlichten Giiter (vgl. ebd., 3).

" ygl. Zoltan Sipos: ,, Megszentelik a teret .
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Integrierung der Kirche als Subsystem einer Partei, anderseits kann die
Instrumentalisierung der Kirche auch als (moralische) Rechtfertigung des
Parteiprogramms ausgenutzt werden.

Die Bischoéfe der romisch-katholischen Kirche in Ruménien betonen immer,
dass die Kirche durch ihre Priester am aktiven politischen Leben nicht teilnehmen
darf, und dass die Kirche sich mit keiner politischen Partei verbindet. Trotzdem
gibt es immer wieder Priester, die 6ffentlich (manchmal in der Kirche), meistens

vor den Wahlen, fiir eine Partei agieren.

1.4.2. Positionierung der romisch-katholischen Kirche — die reale Lage und die

Dokumente der Synoden

In den postkommunistischen Landern hat die Kirche in der Zeit des
Kommunismus eine abwehrende und ablehnende Haltung gegeniiber der
politischen Macht gehabt. Die Kirche wurde am Anfang zum Hauptgegner des
totalitdren Systems und damit zum Maértyrer. Das hat auch ihre politische Option
bestimmt, die gesellschaftliche Aufgabe antikommunistisch als Gegenkultur zur
kommunistischen Gesellschaft zu {ibernehmen. Spiter aber, um ihre
Vorkriegspastoral weiterfiihren zu konnen, musste die Kirche eine Art
Kompromiss schlieen, der sich in einem Austausch zwischen Kirchenleitung und
kommunistischer Macht, und einer gezwungenen Mitarbeit zwischen Kirche und
kommunistischem Staat konkretisierte.”’*

Demgegeniiber blieb die romisch-katholische Kirche in Ruménien bis zum
Ende des Kommunismus eine staatlich nicht anerkannte Kirche, die nicht geneigt
war einen offiziellen Pakt mit dem Staat zu schlieBen.””” Das hat die Kirche noch
stairker an den Rand gedriickt und die Rolle als Ghetto-Kirche verstérkt. Diese
negativen Erfahrungen mit der politischen Macht haben das Misstrauen gegeniiber
dem Staat noch verstdrkt, und deren Wirkungen sind immer noch spiirbar. Die
politische Rolle der Kirche bekommt auch in den synodalen Biichern eine
bedeutsame Rolle.

Das synodale Buch der Didzese Sathmar verweist in seinem Kapitel ,,Politik
und Kirche* auf die geringe politische Teilnahme der Gldubigen in der

Gesellschaft. Als mogliche Griinde dafiir werden die Unkenntnis der kirchlichen

" Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 83.
" Vagl. I Teil Kap. 4.
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Lehre in diesem Bereich, sowie die in der ruminischen Politik herrschenden

7% Darum hilt die Synode als priesterliche

unchristlichen Prinzipien gesehen.
Aufgabe die Darlegung der Soziallehre der Kirche in den eigenen Gemeinden fiir
wichtig,”’” und plidiert fiir gut vorbereitete Laien, die die Interessen der Kirche in

8 Die Synode ist sich

der staatlich-politischen Debatte effizient vertreten kdnnen.
dessen bewusst, dass gerade aus politischen und ethnischen Griinden die
okumenischen Bestrebungen mit der orthodoxen Kirche verhindert werden.
Dadurch erklért sich auch das bessere Verhiltnis mit den protestantischen Kirchen
trotz der groBeren Unterschiede in der kirchlichen Lehre.””

Fiir eine erfolgreiche Evangelisation, wird als grundlegende Zielsetzung im
Dokument der Didzese lasi festgehalten, ist auf einer ,.christlichen Art* auch
notwendig im politischen Leben vertreten zu sein (vgl. Art. 8/2). Dazu dienen die
Kooperationen zwischen den Kirchen (vgl. Art. 106/3), sowie die weltlichen
Institutionen (vgl. Art.175/1) und die Laien (vgl. Art. 200/2; 210/3). Darum ist es
wichtig die kompetente soziale und politische Bildung durch die Erfahrungen der
Berufsschulen der Didzese zu unterstiitzen.”*

Das synodale Buch widmet sich in einem Unterkapitel dem Thema
,Nichstenliebe und politisches Engagement*’®' Hier wird als Merkmal der
politischen Handlung die Bemiihung um das Gemeinwohl beziehungsweise um
die Ganzheit jener Bedingungen des sozialen Lebens, die dem je schnelleren
Vervollkommnen des Individuums, der Familien und der Vereine dienen,
charakterisiert. Die Existenz der Not und der sozial behinderten Personen soll
wichtige Basis der Fahigkeit politischer Vernunft sein (vgl. Art. 404/5). Die
Christen miissen sich in ihren Entscheidungen und Handlungen dessen bewusst
sein, dass die gute Ordnung des sozialen Lebens von der Lebhaftigkeit, Effizienz

und Korrektheit des politischen Systems abhédngt (vgl. Art. 404/3). Weiterhin ist

776y gl. Szatmari Egyhdzmegye: Zsinati kényv, 70.

" Die Priester sollen die Soziallehre der Kirche in ihren Gemeinden weitergeben, damit die
Laien sich gut im 6ffentlichen und politischen Leben einbringen kdnnen” (Vorschlag Nr. 96).

78 Die Interessen der Kirche werden im 6ffentlichen Leben von geeigneten Laien vertreten”
(Vorschlag Nr. 97).

" Vgl. Szatméri Egyhdzmegye: Zsinati konyv, 119.

80 Vgl. Dieceza Romano-Catolica de lasi: Cartea Sinodald, Artikel 212 mit dem Titel: Formarea
pentru implicarea sociald si politica [Bildung fiir soziale und politische Implikation], Paragraphe 1
und 2.

8! Das Unterkapitel befindet sich im dritten Hauptteil des Dokumentes: Sectoare ale activitatii
pastorale in Biserica Roman-Catolica din Moldova [Orte der pastoralen Bildung in der romisch-
katholischen Kirche aus Moldau], Kapitel XV.: Slujirea caritatii [Dienst der Nachstenliebe].

195



es auf der Basis der Soziallehre der Kirche notwendig, den Zusammenhang
zwischen Néchstenliebe und politischem Engagement zu erkennen, aber mit der
Gewissheit, dass die Politik nicht die einzige Modalitit der christlichen
Beteiligung im Dienst der Anderen ist (vgl. Art. 404/4; 6).

Obwohl das synodale Buch der Erzdiézese Alba Iulia kein eigenes Kapitel
der politischen Handlung der Kirche widmet, beschiftigt sie sich doch in
mehreren Kapiteln ausfiihrlich mit diesem Thema. Schon im ersten Kapitel iiber
die Evangelisation wird trotz des optimistischen Anfangs die enttduschte
Hoffnung beschrieben, die der gesellschaftliche Wandel in zehn Jahren nach der
politischen Wende mit sich gebracht hat. Die Synode erkennt selbstkritisch, dass
die Kirche statt Evangelisation und Entwicklung zeitgemédBer Pastoral zu
betreiben, sich mehr Sorgen und Bemiihungen um die Beschaffung von
Geldmitteln, um den Bau von neuen Gebduden, um Events und um den
Wiederaufbau der vor dem Zweiten Weltkrieg herrschenden sozial-politischen

782 Die Kirche hat erkannt, dass sie die Gesellschaft

Lage der Kirche gemacht hat.
nicht bedeutsam beeinflussen kann, und dass sie trotz ihrer unverdnderten
Sendung an den Rand der Gesellschaft gedriickt wird. So spricht die Synode tiber
eine Krise der Kirche, die ihren Platz und ihre konkrete Aufgabe sucht.”®?

Diese Denklinie wird im Kapitel iiber die Préisenz in der Gesellschaft™
wieder aufgenommen und weitergefiihrt. Das synodale Buch stellt fest, dass nach
der Wende in der Gesellschaft Ruméniens immer mehr Pessimismus herrscht: Die
politische Freiheit nach der Wende hat keinesfalls die erwartete moralische und
wirtschaftliche Verbesserung gebracht. Das ist eine Weiterwirkung der totalitdren
Geschichte und wird als Folge der Inkompetenz und Unsicherheit leitender
Personen gesehen. In dieser Situation hat die Kirche eine besondere Rolle,
ndmlich auf die Menschen zu achten, die zwischen Angst und Hoffnung stehen,
die in den schnellen Verdnderungen sich selbst nicht finden kénnen und die unter

geistlicher und finanzieller Not leiden.”®

Man darf aber nie vergessen, dass die
politische und staatliche Institutionsstruktur nach der Wende die Moglichkeit
einer menschlicheren und wahrhaftigeren Welt geschaffen hat, besonders durch

die Gabe der wunderbaren Freiheit. Darum verurteilt die Synode jede falsche

82 Gyulafehérvari Féegyhazmegye: Zsinati Konyv, 16.
" vgl. ebd., 16.

" ygl. ebd., 90-98.

" ygl. ebd., 90-92.
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Kommunismus-Nostalgie.”®® Noch mehr nennt die Synode die Wahl der
Marktwirtschaft  statt der egalitiren  Gesellschaftsform die richtige
Entscheidung.”®’

Die Kirche soll hilfsbereit sein und mit Hilfe der Werte des Evangeliums
kritisch auf die Entwicklung des politischen und wirtschaftlichen Lebens
reagieren. In Féllen der Ungerechtigkeit und Diskriminierung soll die Kirche auch
thre Stimme erheben und das Leben, die Wiirde der Person, die Familie und die
Verliererexistenzen an der Peripherie der Gesellschaft schiitzen. Die Priester
sollen auf eine aktive politische Tétigkeit verzichten, dies bedeutet aber nicht eine
Absonderung der Kirche von der Welt. Die Laien haben diesbeziiglich besondere
Aufgaben in der Politik, darum ist das wachsende passive Verhalten gegeniiber
dem politischen Geschehen sehr traurig. Das politische Leben hat
Gemeindecharakter, darum ist es wichtig in jedem Mitglied der Gemeinde das
Gefiihl der Gerechtigkeit, das Wohlwollen und den Dienst des Gemeinwohls zu
entwickeln. Die Synode bezeichnet dies als Basis des humanen politischen
Lebens. Jede Christin und jeder Christ hat das Recht, gemél seines Gewissens in
verschiedenen Parteien und an politischen Programmen teilzunehmen. Das
synodale Buch unterstreicht, dass man ohne Gott nicht {iber Politik reden kann
und umgekehrt, es gibt keine Kirchlichkeit ohne Politik.”*®

Die Synode erkennt den multiethnischen, -sprachlichen und kulturellen
Charakter der Erzdidzese, betont aber, dass die Christen eine Politisierung, welche
die Zukunft der Nation gefdhrdet nicht akzeptieren kann. Sie sieht sich als Teil der
ungarischen (siebenbiirgischen) Gesellschaft in Ruménien. Weiterhin wird erklart,
dass die Kirche zu einer ungarischen nationalen gemeindeunterstiitzenden
Politisierung kein weltliches Programm anbieten kann, aber moralisch zur
Bildung einer ,,Qualitits-Nation* beitragen muss.”*

Das Kapitel ,Die sozial-karitative Titigkeit’*

pladiert fiir eine
glaubwiirdige solidarische Gesellschaft, die die Kirche als Alternative, zu den
herrschenden politischen Bestrebungen, anbieten soll. Die gesellschaftlichen

Schwierigkeiten (zum Beispiel: groe Armut) haben ihren Ursprung, diesem

gl. ebd., 93.

gl. ebd., 92.

gl. ebd., 93-95.
1. ebd., 96; vgl. auch das Kapitel: Die sozial-karitative Tdtigkeit, 173.
1. Gyulafehérvari Féegyhazmegye: Zsinati Konyv, 173-187.
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Kapitel nach, in der Marktwirtschaft und in der fehlenden bezichungsweise zu
schwachen Zivilgesellschaft. Um dieses Problem zu 16sen sieht die Synode
folgende Alternativen fiir die politische Macht: entweder behilt sie die Macht
oder fiihrt eine solidarische Politik. In ihrer Argumentation sieht das synodale
Dokument die Beibehaltung der Macht als Drang zu antisozialen Verhalten, was
zur Behinderung einer besseren Zukunft fiihrt.

Die Politik hat auch eine hemmende Rolle in der Okumene der ruminischen
Gesellschaft, da gerade politische und gesellschaftliche Unterschiede einen Dialog

mit der Orthodoxie verhindern.

1.4.3. Differenzierte Haltung der Kirche zur politischen Macht: Die Lehre des

Zweiten Vatikanischen Konzils

Im Zusammenhang von Kirche und Politik ist eine doppelte Férderung des
Zweiten Vatikanischen Konzils erkennbar: Erstens erkennt das Konzil, dass
sowohl die politische Macht als auch die Kirche ,,wenn auch unter verschiedenen
Titeln, der personlichen und gesellschaftlichen Berufung derselben Menschen*
dienen (GS 76,3). Zweitens stellt es aber fest, dass die Kirche ,,aufgrund ihrer
Aufgabe und Zustindigkeit in keiner Weise mit der politischen Gemeinschaft
vermischt und an kein politisches System gebunden* ist (GS 76,2). Demzufolge
muss die Kirche ihre kritische Stimme immer zur Verteidigung des Menschen als
Subjekt vor Gott und fiir die soziale Gerechtigkeit horen lassen, auch wenn diese
den Verlust gesellschaftlicher Privilegien bedeuten wiirde.””' So wird die Kirche
nicht mehr Sonderrechte fiir sich selbst fordern, das heiflit Kirchenrechte in
Gesellschaft und Staat, sondern sie identifiziert sich mit den Menschenrechten
(vgl. GS 76,5).”2 Darum will die Kirche eher ,,das Recht haben, mit wahrer
Freiheit den Glauben zu predigen, ihre Soziallehre zu lehren, ihre Aufgabe unter
den Menschen ungehindert auszuiiben sowie ein sittliches Urteil zu féllen, auch
iiber Dinge, die die politische Ordnung betreffen, wenn grundlegende Rechte der
Person oder das Heil der Seelen dies erfordern sollten* (GS 76,5).

Das Konzil erkennt weiterhin: ,,Alle nidmlich, die die menschliche
Gemeinschaft auf der Ebene der Familie, der Kultur, des wirtschaftlichen und

gesellschaftlichen Lebens und der sowohl nationalen als auch internationalen

1'Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 84.
72 Vgl. Hans-Joachim Sander: Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die
Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, 801.
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Politik fordern, leisten nach dem Ratschluss Gottes auch der kirchlichen
Gemeinschaft, insoweit diese von AuBerem abhiingt, eine nicht geringe Hilfe. Die
Kirche bekennt sogar, dass sie selbst aus der Gegnerschaft derer, die sich ihr
widersetzen oder sie verfolgen, groBen Nutzen gezogen hat und ziehen kann* (GS
44.3).

In allen politischen Stellungnahmen sieht das Konzil, die Kirche als
Anwiltin der von der Gesellschaft verbannten und gefahrdeten Menschen sowie

der Armen.””?

1.4.4. Politisch-theologische Positionierung der Kirche

Nach der Analyse der synodalen Biicher und im Vergleich mit AuBerungen
des Zweiten Vatikanischen Konzils ist zusammenfassend zu sagen, dass die
synodalen Biicher der Didzesen eine Rezeption des Zweiten Vatikanischen
Konzils bezeugen. Es sind aber einige Inkonsequenzen zu bemerken. Zum
Beispiel in einem Kapitel wird die Marktwirtschaft als die richtige Wahl
bezeichnet, in einem anderen als Ursache der heutigen gesellschaftlichen
Schwierigkeiten. Die synodalen Biicher haben einen starken ethnischen Charakter
sie weisen eine eher nur sozialethische, als eine zusammenfassend theologische
Sicht des Themas auf und eine Allgemeinheit, statt konkreter Hinweise auf
politische Handlungsoptionen der Kirche in der heutigen Gesellschaft, hin. Eine
klare Richtlinie, wodurch die Kirche als Anwaltin der, von der ruménischen
Gesellschaft an den Rand gedréngte Person auftreten konnte, ist auch mangelhaft.
Die (ethnische) Politik wirkt hemmend auf die Okumene mit der Orthodoxie.
AuBlerdem zeigen die synodalen Biicher keine Alternative zur Ldsung der
Mirtyrer- und Schuldproblematik der kommunistischen Vergangenheit, die auch
die heutige politische Lage der ruménischen Gesellschaft prégt.

Aufgrund der Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils kann man der
romisch-katholischen Kirche Ruminiens eine differenziertere Haltung zur
politischen Macht empfehlen, sowie die Bewusstmachung und Ausiibung der
prophetisch-gesellschaftskritischen Rolle der Kirche als Anwiéltin der in der
Gesellschaft in ihrer Existenz bedrohten Menschen.

Hilfreich wére auch die Auseinandersetzung mit der durch das Zweite

Vatikanische Konzil inspirierten politischen Theologie. Somit konnte die Kirche

73 Vgl. III. Teil Kap. 1.2.2.
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nicht nur allgemeine Thesen formulieren, sondern situationsgebundene
Handlungsoptionen darlegen, durch die sie als Kirche der Visionen im
gesellschaftlichen Leben prisent sein konnte. Die politische Theologie, die sich
unter anderem als Nachwirkung des kirchen- und theologiepolitischen Ereignisses
des Zweiten Vatikanischen Konzils entwickelt hat, kann fiir pastoraltheologische
Optionen der postkommunistischen Lénder, wie Ruminien, besonders

. .. . 94
inspirierend sein.”

Im Interesse der politischen Theologie steht, einerseits eine
untrennbare Einheit der systematischen Denkweise iiber Gott und der 6ffentlichen
Rede, andererseits eine Reflexion iiber die theologische und politische Folge jedes
Gedankens und gesagten menschlichen Wortes, das sich in einem gesellschaftlich-

kulturellen Kontext realisiert.””>

Die Grundlagenproblematik der von Johann
Baptist Metz konzipierten und genannten ,,neuen politischen Theologie®, gehdrt
zur systematischen Theologie und ist eine aus der memoria passionis
entsprungene Fundamentaltheologie.””® Als solche iibt sie ein kritisches Korrektiv
gegeniiber Privatisierungstendenzen in Theologie und Kirche aus, indem sie
versucht den wesentlich 6ffentlichen und gesellschaftskritischen Charakter der
zentralen Glaubensinhalte zu akzentuieren und die christliche Botschaft in
Anbetracht der Geschichte und unter den Bedingungen des aktuellen
797

gesellschaftlichen Kontextes im Nutzen des christlichen Subjekts zu

formulieren. Die politische Theologie stellt ins Zentrum der Pastoraltheologie das

7% ygl. Johann Baptist Metz: Zum Begriff der neuen Politischen Theologie: 1967-1997, Mainz
1997, 164. Eine Zusammenfassung zur Geschichte und Entwicklung der Politischen Theologie,
sowie zu ihrer Rolle und ihrem Zusammenhang in der klassischen theologia tripertita: mythischen
Theologie (theologia mythiké bzw. theologia fabularis), natiirlichen Theologie (physiké bzw.
naturalis), politische Theologie (politiké bzw. civilis) sieche noch: Bernd Wacker, Jiirgen
Manemann: ,, Politische Theologie®. Eine Skizze zur Geschichte und aktuellen Diskussion des
Begriffs, in: Bernd Wacker, Jirgen Manemann (Hg.): Jahrbuch politische Theologie. Bd. 5:
Politische Theologie — gegengelesen, Miinster [u.a.] 1995, 28-65; Francis Fiorenza: Religion und
Politik, in: Franz Bockle, Franz-Xaver Kaufmann, Karl Rahner, Bernhard Welte (Hg.):
Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, Teilbd. 27, Freiburg im Breisgau 1982, 59-101.

3 ygl. Andras Maté-Toth: Politikai teoldgia [Politische Theologie], in: Vigilia, 71, 6 (2006), 425-
431.

796 ygl. Johann B. Metz: Memoria passionis. Veszélyes emlékezet a pluralista tarsadalomban [Ein
provozierendes Gedédchtnis in pluralistischer Gesellschaft], Budapest 2008, 303. Metz betont, dass
gerade durch ihren fundamentaltheologischen Ansatz die neue Politische Theologie mehr ist als
Soziallehre und Pastoral (vgl. ders.: Zum Begriff der neuen Politischen Theologie, 124-125). Nach
der klassischen Dreiteilung der Theologie, wire die neue Politische Theologie ,,als eine besondere
Form der natiirlichen Theologie zu begreifen. Erst wenn sie aus dieser Perspektive verstanden
wird, begreift man, dass mit ihr eben keine metaphysische Transformation des Politischen
angestrebt ist, sondern dass es ihr um Gotteserkenntnis geht, genauer um die Universalitdt der
Erkennbarkeit Gottes und die Relevanz der Vernunft fiir den Glauben. Die damit gestellte
Wahrheitsfrage wird jedoch auf dem Boden der Frage nach der Gerechtigkeit formuliert™ (Bernd
Wacker, Jiirgen Manemann: ,, Politische Theologie “, 59).

"7Vgl. Johann Baptist Metz: Zum Begriff der neuen Politischen Theologie,163.
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Primat von Subjekt, Praxis und Alteritdt und fordert einen dreifachen Abschied
von seiner bisher idealistisch’”® konzipierten theologischen Kairologie:””

* Abschied von gesellschaftlicher und politischer Unschuld als Abschied
vom zeitlosen und abstrakten Wahrheits- und Vernunftbegriff der
Theologie. Das heifit, dass im Zusammenhang von Glaube und Vernunft
sich der Glaube durch eine Vernunft mitteilen soll, die sich als Freiheit
und ungeteilte Gerechtigkeit nicht nur fiir die gegenwértige, sondern auch
fiir vergangene Leiden konkretisiert. Diese Theologie ist mystisch und
politisch  zugleich,*® wodurch sich die Kirche als , Institution

801
«“ verstehen soll, und

gesellschaftskritischer Freiheit des Glaubens
fordert eine ekklesiologische Wende der traditionellen Volkskirche zur
Kirche des Gottes Volkes als Basisgemeinde. Dadurch muss bewusst
werden, dass die Krise der Kirche nicht mit der Krise ihrer Inhalte
identisch ist, sondern die Krise ihrer Mitglieder und deren Praxis ist.

* Abschied von geschichtlicher Unschuld. Fiir Metz bedeutet die Geschichte
auch einen Ort der spezifisch christlichen Rede von Gott, darum sagt er,
dass die Theologie von einem subjekt- und situationslosen,
beziehungsweise teilweise menschenleeren, idealistischen
Geschichtsuniversalismus Abschied nehmen muss. So wird diese
Theologie auf die Leidensgeschichte der Menschen sowohl in der
Vergangenheit als auch in der Gegenwart sensibel werden. Die
notwendige ,gefdhrliche Erinnerung® und ,empathische Mystik der

geoffneten Augen®, die bei Metz vom Auschwitz-Erlebnis ausgeldst

"8 Metz behauptet, dass es drei nebeneinanderstehende theologische Paradigmen gibt: das

neuscholastische Paradigma, das transzendentalidealistische Paradigma und das nachidealistische
Paradigma, gekennzeichnet durch die neue politische Theologie. Metz benennt die drei Krisen der
Theologie, die weder neuscholastisch noch transzendental idealistisch bearbeitet werden kénnen:
1. die Herausforderung des Marxismus oder die Theologie angesichts des Endes ihrer kognitiven
Unschuld und des Endes eines dualistischen Geschichtsversténdnisses; 2. die Herausforderung von
Auschwitz oder die Theologie angesichts des Endes der subjektlosen idealistischen Sinn- und
Identitdtssysteme; 3. die Herausforderung der sozial antagonistischen und kulturell
polyzentrischen Welt oder die Theologie am Ende ihres Eurozentrismus. Die neue politische
Theologie sieht ihre Legitimitdt und ihren Paradigmenwechsel in der Bearbeitung dieser
Herausforderungen, und zwar als Abschied von einer idealistischen Theologie (vgl. ebd., 103-
122).
9 ygl. ebd., 164-166; vgl. auch ebd., 124-128.
800 »,Mystisch® nennt es Metz, ,,weil er das Interesse an der Rettung vergangener ungesiihnter
Leiden nicht preisgibt®, und ,,politisch, weil ihn dieses Interesse an ungeteilter Gerechtigkeit
yoxllmer wieder auch auf die Gerechtigkeit unter den Lebenden verpflichtet” (vgl. ebd., 125).

Ebd., 164.
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wurde, erfordert eine ,,anamnetische Kultur®, wo ,,sich das theologische
Denken unterbrechen lassen muss vom Antlitz der geschichtlichen
Opfer.5?

e Abschied vom Eurozentrismus, als Abschied von der vermeintlichen
ethnisch-kulturellen Unschuld. Die sozialen Probleme der Dritten-Welt
mit all ihren Folgen, sowie der Ubergang der kulturell monozentrischen
Kirche Europas zu einer kulturell polyzentrischen Weltkirche, ,,fordert von
der Theologie die Entfaltung einer neuen hermeneutischen Kultur, einer
Kultur der Anerkennung der Anderen in ihrem Anderssein, ohne deshalb
einem alles relativierenden Pluralismus das Wort zu reden”*"’,

Fir die Patoraltheologie in Ruminien wiirde diese nachgezeichnete
Denklinie der nachidealistischen Theologie vor allem die ,,Subjektbezogenheit
und Kontextualisierung der theologischen Prozesse“*** bedeuten. Das heiBt ganz
konkret, dass das primidre (pastoral)theologische Reflektionsgebiet das heutige
Rumdénien selbst ist, samt all seinen Menschen. Die ehemaligen vorkriegerischen
Kontexte haben sich verdndert, und das muss die Kirche wahrnehmen, um nicht
eine situationslose, subjektlose und menschenleere idealistische Theologie zu
betreiben. Diese Wahrnehmung braucht den Freiheit und Gerechtigkeit
bringenden Zusammenhang zwischen Glaube und Vernunft und zwar in einem
Land, in dem die intellektuelle Entwicklung meistens in jiingeren Generationen
eine Enttabuisierung als Folge hat. Die Kirche war im Kommunismus ein Ort der
Freiheit und des freien Denkens und gerade diese Praxis ist mit der Sehnsucht
nach Gerechtigkeit heute auszuiiben.

805" Dieser

Die Kirche darf sich nicht mehr als Martyrerin begreifen.
Mirtyrer-Status sicherte die Unschuldigkeit ihrer (Nicht-)Handlungen sowohl in
der kommunistischen Vergangenheit als auch in der postkommunistischen
Gegenwart, aber die Kirche muss das Leid vor Augen haben, das die Menschen in
der kommunistischen Zeit erfuhren, denn ihnen ist bisher noch keine

Gerechtigkeit wiederfahren. Das ist die unverarbeitete Last des Kommunismus.

2 Ebd., 165.

* Ebd., 166.

**Ebd., 124.

%03 Diese Rolle hat auch einen selbstverteidigenden und selbstbefreienden Aspekt. Das bedeutet in
diesem Kontext, dass das Opfer unschuldig ist. Diese Logik des Mértyrer-Status bildet bis heute
die Argumentationsgrundlage des kirchlichen Handlungsprozesses (vgl. Andras Maté-Toth:
Hallgaté Egyhdz, 100).
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Aber noch wichtiger sind die Leiden der Menschen von heute. Die Gegenwart
bedeutet fiir die Kirche Herausforderungen: Vor allem die immer gréfere Armut
und die aussichtslose Lage vieler Menschen in der ruménischen Gesellschaft.

Der Abschied von der ethnisch-kulturellen Unschuld der Kirche konnte fiir
die Kirche in Rumiénien eine Provokation bedeuten, um ihren stark national
gepriagten Charakter zu reflektieren und den Pluralismus durch die Anerkennung
des Andersseins wahrzunehmen, ohne dass als Verlust zu erleben. In diesem
Zusammenhang hat die Kirche die Aufgabe die politischen Verdanderungen von
Hass und Gewalt zu befreien.*”°

Die Beschiftigung mit der politischen Theologie ist fiir die romisch-
katholische Kirche und ihrer Theologie in Ruméinien kein ,,Muss“. Es wire aber
eine grofle Hilfe in der theologischen Analyse der Beziehung von Kirche und
Politik, in der Reflektierung ihrer Kontextualitét, in der Losung des Verhéltnisses
zwischen nationaler und christlich-kirchlicher Selbstidentitét, in der Betonung des
Primats des Menschen und in der Auseinandersetzung mit der belastenden
Vergangenbheit.

Durch eine solche Umsetzung des Zweiten Vatikanischen Konzils kann die
romisch-katholische Kirche in ihrer Praxis eine wirksame politische Dimension in
der ruminischen Gesellschaft gewinnen. Eine solche Rezeption zeigt in die

Richtung des gesellschaftskritisch-prophetischen Auftrags der Kirche.

1.4.5. Gesellschaftskritisch-prophetische Sendung der Kirche®”’

Obwohl der Kirchen in den postkommunistischen Landern empfohlen wird
ihre gesellschafkritisch-prophetische Sendung auszuiiben, ist es nicht ndher
bestimmt, was darunter zu verstehen ist.

Die prophetische Rolle ist die aktualisierende Riickkehr der Kirche zur
prophetischen Tradition. ,,Prophet sein“ bedeutet ,,berufener Rufer, ,,Sprecher
der Gottheit vor dem Volk*, ,,Seher/Schauer” zu sein, der durch Visionen und
Auditionen Empfinger des Gotteswortes wird.**® In diesem Zusammenhang ist
die Haltung der freien, oppositionellen Einzelpropheten ernst zu nehmen, die

immer dort auftreten, wo Institutionen scheitern. Sie stehen an der Peripherie und

%06 Das sieht Metz als wichtige Aufgabe der politischen Theologie in der sich sozial und kulturell

segmentierenden Welt (vgl. Johann Baptist Metz: Memoria passionis, 305).

%07 Zu diesem Kapitel vgl. III. Teil Kap. 1.4.

%08 Vgl. Erich Zenger: Die Biicher der Prophetie, in: Erich Zenger u.a. (Hg.): Einleitung in das
Alte Testament, Stuttgart 1998, 371-381, hier: 371- 372.
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thre Anldsse sind die Notstinde, zu denen sie durch dem okkasionellen,
charismatischen und spontanen Widerfahrnis des gottlichen Wortes berufen sind.
Diese gottliche Erfahrung hilft den Propheten die gegenwirtige Probleme und die
Bedeutung der Erinnerungen der Vergangenheit zu erkennen, und wird zum
Schopfer seines argumentativ theologischen Denkens. Durch dieses Gotteswort
wird der Prophet zum O6ffentlichen Kritiker und Stifter permanenter Provokation,
Unruhe und Innovation der Institutionen oder Personen. Fiir die wahre Botschaft
ertrdgt er auch die stdndige Marginalisierung sowie Verfolgung und hat ein
zeichenhaftes, besonderes Auftreten.®”

Die urspriingliche Bedeutung des Prophetie-Begriffes kann auch auf die
Kirche iibertragen werden. So wie bei den Propheten, steht auch im Falle der
Kirche die Wirkméchtigkeit in ihrer Botschaft als Gottes-Botschaft: Durch diese
Botschaft kommt Gott selber zur Sprache und zwar so, dass er sich in die konkrete
menschliche Welt einmischt und sich mit dieser Welt- und Menschheitsgeschichte
bindet. Das prophetische Wort zeigt, fiir die Verkiindigung und Handlung der
Kirche, Effizienz und Relevanz und zwar dadurch, dass es immer konkret in der
aktuellen Zeitkonstellation ausgesprochen wird und in dieser Kontext- und
Zeitgebundenheit nicht aufgeht, sondern paradigmatisch auch in der Zukunft neue
Aktualitit erhalten kann.®'°

Die prophetische Rolle der Kirche ist weiterhin eine Herausforderung,
ndmlich eine Kirche der Visionen zu sein und in diesem Sinne zu handeln. Als
Visiondre waren die Propheten Kritiker der verfehlten Gegenwart, sie brachten
das unaufhaltsame Kommen der Gottesherrschaft nahe und machten auf das Wo
und Warum des Entfernens von der urspriinglichen Sendung aufmerksam. Als
Kritiker konfrontierten sie die Gegenwart mit der Geschichte als Abkehr von der
Anfangsgeschichte. In diesem Sinne waren sie Hiiter der lebendigen Tradition.
Gleichzeitig aber sahen die Propheten als Visionire einen Irrglauben darin, dass
alles so bleiben muss, wie es ist, und kdmpften immer in der Dialektik von
Gericht und Heil fiir Gerechtigkeit, und zwar fiir die Gerechtigkeit Gottes. Damit

haben sie den Unterschied zwischen den verschiedenen gesellschaftlichen

%09 Merkmale ihres Auftretens sind zum Beispiel: spektakulire Szenarien; kriftige, schockierende

und sogar obszone Bilder; Zeichenhandlungen, Rollenspiele, Pantomimen und StraBentheater;
Einsatz von ,Flugbléttern, ,, Transparenten” und Briefe (vgl. ebd., 373-374). Damit wird hier
gemeint, dass die Rede selbst nicht immer ausreichend ist. Um die Botschaft zu betonen und
wirkungsvoll zu machen brauchen die Worter auch konkrete Taten.

$19yvgl. ebd., 379.
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811

Positionen relativiert. Die Propheten ,waren und sind die notwendige

Provokation Gottes in allen Bereichen des gesellschaftlichen und des religiosen
Lebens“*'?,

Ubertragen auf die Kirche als Institution sind folgende Aspekte zu
bemerken: Die prophetische Tradition weist durch Joel 3 darauthin, dass das
prophetische Charisma tiber das ganze Volk ausgegossen wird. Petrus sieht in der
Entstehung der Kirche eine Erfiillung dieser VerheiBung (vgl. Apg 2). Gerade
dadurch ,,wird die prophetische Sendung Israels und der Kirche sichtbar, daf}
beide auf je spezifische Weise gegeniiber den festgefahrenen Institutionen der
Weltgesellschaft die Rolle des kritischen, inspirierenden Charismas verwirklichen
sollen. Dazu miissen beide freilich die Hochschédtzung des prophetischen neu
lernen”®"?,

Eine so gestaltete Kirche kann eine Kirche sein, die Mut hat den Christen
konkrete Weisungen und Imperative nicht nur im Bereich des kirchlichen Lebens,
sondern akzentuiert auch im gesellschaftspolitischen und gesellschaftskritischen

814 Das Zweite Vatikanische Konzil hat betont, dass Gottesliebe

Handeln zu geben.
und Nichstenliebe untrennbar zusammen gehoren.

Die Kirche Rumiéniens soll auch die charismatische, visiondre und kritische
Bedeutung der einzelnen Personen erkennen und unterstiitzen. Das ist auch eine
Bedingung zur Erfiillung ihrer prophetischen Rolle.

In einer Transformationsgesellschaft wie Ruménien erhélt die Nichstenliebe

einen  besonders wichtigen gesellschaftspolitischen  Stellenwert.  Eine

11vgl. ebd., 381.

*>Ebd., 381.

*Ebd., 381.

814 Eine Kirche der konkreten Imperative und Weisungen fiir ein gesellschaftspolitisches Handeln
der Christen in der Welt, hielt Karl Rahner fiir besonders wichtig. Er prézisierte die Art und Weise
solcher Imperative folgenderweise: ,,Bei solchen Imperativen und Weisungen, vor allem
gesellschaftskritischer Art, muf3 natiirlich alles Kleinkarierte und Gouvernantenhafte vermieden
werden. Solche Imperative miissen, so wenig sie einfach theoretisch aus allgemeinen Prinzipien
allein hergeleitet werden konnen, doch deutlich aus der innersten, lebendigen Mitte eines
betroffenen christlichen Gewissens herkommen, miissen mit prophetischer Kraft vorgetragen
werden und setzen darum auch Amtstrdger voraus, die zu so etwas fahig sind, ohne sich
schulmeisterlich hinter Denzingernummern verschanzen zu miissen. Voraussetzungen fiir so etwas
in der Kirche ist natiirlich auch eine Erziehung der Christen und ihres Gewissens derart, daB diese
auch dann ein vertrauensvolles Verhédltnis zur Amtskirche nicht verlieren, wenn ihr eigenes
Gewissen ihnen nicht erlaubt, sich solche Imperative und Weisungen fiir ihr eigenes christliches
Handeln zu eigen zu machen. Eine Erziehung und Bildung der Christen, mit einem in einem
solchen Fall gegebenen inneren Pluralismus fertig zu werden ist notwendig. Selbst wenn es solche
Fille nicht gébe, wire ja auch eine solche Bildung darum unerlaflich, weil heute ja auch schon ein
gewisser Meinungspluralismus theoretischer Art in der Kirche gar nicht vermeidbar ist (Karl
Rahner: Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, 86).
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Néchstenliebe, die auch politisch ist, erfordert auch Kritik und Verdnderung von
gesellschaftlichen Institutionen, die ihre Funktion nicht erfiillen. Dazu soll die
Kirche die Christen und christliche Gruppen in ihrem gesellschaftlichen
Engagement unterstiitzen. Die Kirche soll daher einen Beispiel der
Demokratisierung geben und eine besondere Option fiir die Menschen in Not und

ihre Bediirfnisse aufweisen.®'

1.5. Der Dienst der Kirche fiir Frieden und Vers6hnung zwischen den

Nationen

Die Region Ost(Mittel)Europas ist nach wie vor durch ethnische
Spannungen und nationale Konflikte geprigt.®'® Die vielfiltigen Ursachen®’
scheinen also auch heute noch ungeldst zu sein und tragen noch ein starkes
Konfliktpotential in sich.

Die Gesellschaft Ruméiniens ist durch ethnische Spannungen, und vom
Nationalismus®'® verursachten Konflikten, immer wieder belastet. Im Zeitalter der
Globalisierung in der Toleranz, Multikulturalitdt und Pluralitit geforderte Werte
sind, fiihrt der Nationalismus in Ruménien zu Intoleranz, Diskriminierung,
Segregation und SelbstverschlieBung einiger Gruppen. Die Meinungen dartiber,
warum Nationalismus im gegenwdrtigen Ruménien immer noch ein hoch
aktuelles und heikles Thema ist, sind vielfdltig: Sind sie nur politisch generiert,
gehoren sie zum Staatsplan der Ruméinisierung oder stehen sie mit den
Autonomiebestrebungen der Ungarn im Zusammenhang, sind sie mythisch
gegriindet und oft nur rhetorisch présent. Auf jeden Fall sind sie mit realen Folgen

verbunden: Sie beeinflussen Wahlkdmpfe, politische, finanzielle Entscheidungen

¥ Vgl. Karl Rahner: Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, 131-141.

816 Vgl. Andras Maté-Toth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 78. Aktuellste Beispiele
diesbeziiglich sind der Kosovo-Fall oder die Spannungen zwischen Ungarn und Slowaken in der
Slowakei.

17 Der Pastoraltheologe Ferencz Agoston hat die Ursachen der Spannungen in geschichtliche,
politische, wirtschaftliche und kulturelle Faktoren aufgeteilt (vgl. Ferencz Agoston: Verséhnung
[zwischen den Nationen — Nationalititen], in: Paul M. Zulehner, Andras Maté-Toth [Hg.]:
Unterwegs zu einer Pastoraltheologie der nachkommunistischen Ldnder Europas 3, Wien —
Szeged 2000, 82-85, hier: 82).

818 7u Geschichte, Entwicklung, Funktion und Unterschiede der Nationalismen vgl. Hans Kohn:
Die Idee des Nationalismus, Frankfurt am Main 1962; Eric J. Hobsbawm: Nationen und
Nationalismus. Mythos und Realitiit seit 1780, Frankfurt — New York 2005°; Benedict Anderson:
Die Erfindung der Nation. Zur Karriere eines folgenreichen Konzepts, Frankfurt — New York
2005. Fir diese Analyse ist wichtig, dass der Nationalismus in Ruménien nicht wie in den
westlichen Staaten eine staatsbildende, sondern die Einheit des Nationalstaates gefahrdende Rolle
hat.
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oder sie wirken als Ablenkungsmandver, indem die Aufmerksamkeit, {iber die
aktuellsten Probleme der Gesellschaft in eine andere Richtung gelenkt wird.®"
Die Untersuchungen im Bereich der (Kirchen)Geschichte, Kultur und
Politik im Zusammenhang von Religion und Kirche ergeben, dass die ethnisch-
nationalistischen Spannungen nicht nur in der ruménischen Gesellschaft, sondern
auch in den Kirchen immer noch ein hohes Konfliktpotential in sich bergen. Die
Kirchen in Ruminien sind national geprégt und oft auch national engagiert.**
Aus diesem Grund sah auch der Pastoraltheologe Ferenc Agoston 1992 die

521 Agoston betont

Aufgabe der Pastoral in Ruminien im Dienst der Versohnung.
weiters, dass die Situation der romisch-katholischen Kirche dadurch erschwert
wird, dass die ethnischen Spannungen auch innerhalb der katholischen Kirche
selbst lebendig sind. Wenn es um die Bestimmung der eigenen Identitdt geht, hat
bei vielen Christen die Nationalitdt Vorrang vor der Konfession. Das ergibt die
merkwiirdige innerkirchliche Situation, dass die Beziehungen zwischen den
ungarisch-sprachigen Katholiken und Protestanten, welche auch mehrheitlich
ungarisch sind, besser sind als jene zwischen ungarisch-sprachigen und
ruménisch-sprachigen Katholiken.*”* Noch mehr ,,die Bischofe wissen, daf8 die
ungarischen Katholiken aus Siebenbiirgen eher Kalvinisten werden [wiirden], als
auf ihre nationale Identitit zu verzichten*.**

Die ethnischen Spannungen, die in der romisch-katholischen Kirche stark
prasent sind, zeigen die Komplexitit und dadurch die Schwierigkeit dieses
Problems. Griinde dieser Spannungen sind:

* Der Beginn der Spannung ist auf das Jahr 1927 zuriickzufiihren, als
zwischen Rom und Bukarest ein Konkordat geschlossen wurde. Dadurch

wurde im jungen GroBruméinien die jlingste und kleinste Didzese, ndmlich

die Didzese Bukarest in den Rang einer Erzdiozese gehoben. ,,Fiir die vier

819 Zur Geschichte des Nationalismus in Ruminien vgl. vor allem die Zusammenfassung von

Agoston Ferencz vom 9. Jh. bis 1991 (vgl. Ferencz Agoston: Der Dienst der Verséhnung als
Aufgabe der Pastoral in Rumdnien, Dettelbach 1992, 25-87; sowie eine zusammenfassende
Prisentation von Mariana Hausleitner: Nation und Nationalismus in Rumdnien 1866-2008, in:
Wilfried Heller [Hg.]: Am dstlichen Rand der Europdischen Union: geopolitische, ethnische und
nationale sowie oOkonomische und soziale Probleme wund ihre Folgen fiir die
Grenzraumbevolkerung, Potsdam 2009, 73-87).

$20Vgl. I Teil Kap. 3 und 4; III. Teil Kap.1.3. und 1.4.

821 Vgl. Ferencz Agoston: Der Dienst der Verséhnung als Aufgabe der Pastoral in Rumdnien.

22 vgl. ebd., 11.

823 Vgl. ebd., 126. Das lasst sich auch dadurch erkldren, dass die ungarische Minderheit im
Kommunismus alles verloren hat. Die Kirche war der einzig sichere Bezugspunkt, der Ort wo sie
ungarisch sprechen konnten, und das wollen sie nicht verlieren.
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romisch-katholischen Didzesen Siebenbiirgens zeitigte das Konkordat

katastrophale Folgen, denn damit war die nachteilige Situation der

nationalen Minderheiten nun auch durch die kirchliche Struktur fixiert.«®**

* Im Kommunismus haben die ungar-sprachigen Katholiken die ruménisch-
sprachigen Katholiken aus den Didzesen lasi und Bukarest als favorisierte
gesehen: Sie konnten zum Beispiel in den 70er Jahren ein Priesterseminar
in lagi errichten und mehrere Kirchen bauen. Hingegen war in den
siebenbiirgischen Didzesen die Anzahl der Priesteramtskandidaten
gesetzlich stark reduziert worden und auch die Renovierung von Kirchen
wurde unmoglich gemacht.**

* Einen groBen innerkirchlichen Konflikt stellt das so genannte ,,Tschango-
Problem* dar: man streitet dariiber, ob die in der Didzese lasi lebenden
romisch-katholischen =~ Tschangos, ,ruminisierte  Ungarn  oder
magyiarisierte Ruménen sind. Als Folge hat die mehrheitlich ruménisch-
sprachige Didzese verboten, in diesen Tschango-Gemeinden ungarische
Gottesdienste zu feiern.**®

Fir viele Spannungen nach dem Jahre 1992, egal ob sie sich aus
geschichtlichen, kulturellen, politischen oder wirtschaftlichen Faktoren und
sozialen Missstinden erkldren, wurde weder in der Kirche noch in der
Gesellschaft eine Losung gefunden. Fiir die romisch-katholische Kirche ist noch
ein Umstand von besonderer Bedeutung, ndmlich die mehr als tausend Jahre alte
Erzdidzese Alba lulia, die zu den é&ltesten ungarischen Didzesen zdhlt und auch
heute die meisten katholischen Mitglieder in Ruminien hat; sie fiihlt sich
ungerecht behandelt. Sie wurde zwar zur Erzdiozese ernannt, jedoch wurden die

anderen Didzesen aus Siebenblirgen aus ihrem Kompetenzbereich entfernt und

der Diozese Bukarest unterstellt. Obwohl diese die jiingste und kleinste romisch-

“*Vgl. ebd., 122.

529 Vgl. I Teil Kap. 4.

526 Diese Spannung ist auch von der kommunistischen Partei in den letzten 15 Jahren der
kommunistischen Ara generiert und verstirkt worden. Durch die Siedlungspolitik sind Moldauer
Katholiken nach Siebenbiirgen iibersiedelt worden, und verlangten von den Bischéfen ruménisch-
sprachige Gottesdienste. Die Anzahl der Moldauer Katholiken war zwischen sieben und
achttausend, und der Bischof von Alba Iulia hat in dreiundzwanzig Orten ruménisch-sprachige
Messen eingefiihrt. Die ungarisch-sprachigen wollten die ruménisch-sprachigen Katholiken nicht
in ihre Kirchen hineinlassen. In den zwei ruminischen Didzesen, wo auch tausende ungarische
Katholiken gelebt haben, hatten sie eine ungarische Messe in Bukarest und jahrlich eine Messe in
der Dibzese lasi. Vgl. Ferencz Agoston: Der Dienst der Verséhnung als Aufgabe der Pastoral in
Rumdnien, 125-126.
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katholische Didzese Ruminiens ist, wurde sie zur Metropolie erhoben.®’ Darum
ist man der Meinung, dass der Vatikan gegen die ungarische Minderheit in
Ruménien handelt, weshalb man sich genétigt sieht sich zu wehren.

Die Didzesansynoden die in der Zwischenzeit stattgefunden haben, mit
Ausnahme in der Didzese lasi, beschéftigen sich mit der Frage der Seelsorge in
der Muttersprache ihrer Glaubigen. Die Synodalen Biicher der Erzdidzesen Alba
Iulia und Sathmar haben der Minderheiten-Pastoral ein eigenes Kapitel

828 . “ee . . . . . .
In beiden Dibdzesen sind die ungarisch-sprachigen romisch-

gewidmet.
katholischen Glaubigen in der Mehrheit, aber die Synode ist sich dessen bewusst,
dass die in der Didzese lebenden Ruménen, Deutschen und Roma auch einen
seelsorgerischen Dienst in ihrer eigenen Muttersprache bendtigen. In beiden
Diozesen ist die deutsche Gemeinde eine stark veraltete Gruppe und sie verlangen
nur selten einen liturgischen Dienst in ihrer eigenen Sprache.

In beiden Didzesen wird aber die Seelsorge der Roma immer aktueller. Die
Diozese Sathmar sieht in der Roma-Seelsorge mehr ein soziales als ein

529 In der Didzese Alba Iulia sind beide Gruppen prisent:

sprachliches Anliegen.
Sowohl die Romanes sprechenden Roma als auch die ruménisch sprechenden
Roma. Fiir die erste Gruppe sind romanes-sprachige Religionsbiicher sowie die
Katechese in der Muttersprache, gesichert.*

Dem Synodalen Buch nach lédsst sich die rumédnische Gemeinde in der
Diozese Alba-Iulia in drei Gruppen unterteilen: Die Moldauer Tschangos, sie
wollen ruméinische Gottesdienste, weil sie damit aufgewachsen sind; die
assimilierten Ungarn, Deutsche, Polen, Italiener, die auch ruminische
Gottesdienste besuchen; sowie die griechisch-katholischen Gldubigen, die
romisch-katholische Gottesdienste besuchen. Fiir diese ruménische Gruppe gibt es
heilige Messen in 39 Kirchengemeinden und ruménisch-sprachige Katechesen in

78 Kirchengemeinden.*'

27 Vgl. I Teil Kap. 4.4.

528 Vgl. Gyulafehérvari Féegyhazmegye: Zsinati Konyv, 112-116; Szatmari Egyhdzmegye: Zsinati
konyv, 111-116.

*Ebd., 114-115.

839 Gyulafehérvari Féegyhdzmegye: Zsinati Konyv, 114. Hier muss bemerkt werden, dass die Zahl
der Roma eine stark steigende Tendenz zeigt. Einige Konflikte mit Roma haben schon
stattgefunden. Das hat schon gezeigt, dass die ruménische Gesellschaft darauf nicht vorbereitet ist,
obwohl sie sich in der nahen Zukunft mit dieser besonders komplexen Frage auseinandersetzen
muss. Die Kirche selbst ist herausgefordert und hat die Chance durch verschiedene Projekte an
diesem Prozess teilzunehmen.

' Ebd., 113-114.
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832 hebt hervor, dass die Situation

Das synodale Buch der Diozese Sathmar
der ruminisch-sprachigen Mitglieder der rOmisch-katholischen Kirche am
sensibelsten ist. Bei ihnen bedeutet nicht die Bewahrung der Muttersprache bzw.
der nationalen Identitdt das Problem, sondern sie sind wegen ihres Glaubens in
dreifacherweise benachteiligt: Erstens halten sie die Orthodoxen fiir zu wenig
patriotisch; zweitens werden sie oft in den Augen der griechisch-katholischen als
minderwertige Ruménen betrachtet, und drittens sind sie in der Didzese eine
Minderheit neben der ungarischen Mehrheit. Darum soll die Kirche ihnen helfen
ihren Platz in der Gemeinde zu finden.

Beide Didzesanbiicher geben in diesem Bereich auch Anordnungen. Die
Diozesansynode Alba-Iulia ordnet die Griindung eines Koordinationsrates im
Dienst der Nationen innerhalb des Pastoralamtes an (vgl. Anordnung Nr. 67),
sowie die Ausbildung von Priestern fiir die verschiedenen Nationalititen (vgl.
Anordnung Nr. 68). Weiterhin darf niemand in der Kirche wegen ihrer/seiner
Nationalitdt behindert oder diskriminiert werden und die Priester sind verpflichtet,
sich mit den Glaubigen in ihrer Muttersprache zu unterhalten (vgl. Anordnung Nr.
69-70).

Die Sathmarer Diozesansynode betont, dass der Bischof und sein Rat iiber
den regelméfBigen Sprachgebrauch der Minderheiten in den Gottesdiensten
entscheiden, aber der Priester darf die Sakramente in der Sprache der
Minderheiten spenden (vgl. Anordnung Nr. 53). Weiterhin ist bei der
Priesterversetzung immer dringender auf die Muttersprache der Glaubigen zu
achten (vgl. Anordnung Nr. 54) und als letzes: ,,Die Seelsorger sollen danach
streben, unter den Gldubigen die christliche Liebe, unabhdngig von der
Muttersprache zu fordern. An erster Stelle ist der gemeinsame Glaube wichtig und
nicht die sprachliche Zugehorigkeit* (Anordnung Nr. 55).

Diese Anordnungen haben in den meisten Féllen nicht viel verdndert, aber
zeigen ein Problembewusstsein, dass diese Fragen im Rahmen einer
Didzesansynode problematisiert wurden.

Das Synodalbuch der Didzese lasi beschiftigt sich mit dem Thema der
muttersprachlichen Seelsorge trotz des Tschango-Problems nicht, bis heute wurde

auf die Tschango-Frage keine Antwort gefunden. Zu einer diesbeziiglichen

832 Szatmari Egyhazmegye: Zsinati kényv, 112.

210



Anndherung kam es auf Initiative von Kardinal Péter Erdd, der im Jahre 2009 eine
Gesprichsinitiative zwischen den Vertretern der Bischofskonferenz aus Ungarn
und Ruménien anregte.**”

Die Differenzen innerhalb der Kirche haben sich noch erweitert. Einerseits
gibt es Spannungen zwischen den ungarisch- und ruménisch-sprachigen
Katholiken, andererseits gibt Spannungen innerhalb der ungarisch-sprachigen
Katholiken. Im zweiten Fall ist der Grund der Spannung die Frage: wer welche
Handlungen innerhalb der Kirche fiir die Bewahrung der nationalen Identitét der
ungarischen Minderheit setzen darf, und umgekehrt wie weit die anderen
ungarisch-sprachigen Katholiken zusammen mit dem Vatikan an der
,Ruminisierung® der ungarischen Minderheit schuldig sind.***

Diese Last des Nationalismus hat auch heute noch Folgen und stellt ein
Hindernis fiir die Okumene dar. Der Nationalismus ist dariiber hinaus auch

innerhalb der romisch-katholischen Kirche ein Hindernis in der Ausiibung ihrer

Sendung und stellt letztendlich selbst auch ihre Katholizitét in Frage.

1.5.1. Pastoraltheologische Vorschlage im konziliaren Licht

Pastoraltheologisch gesehen haben die Kirchen in Ruminien besondere
Aufgaben in der Vermittlung des Friedens und der Versohnung zwischen den

Nationen. Aus der Perspektive der romisch-katholischen Kirche kann das nur

833 Vgl. Maria Cstics: Piispokok Jaszvasdrban: Joguk van az anyanyelvi miséhez [Die Bischofe in

Jaszvasar: Sie haben das Recht zu Gottesdiensten in ihrer Muttersprache], in:
<http://www.erdely.ma/hitvilag.php?id=61507 &cim=puspokok jaszvasarban joguk van az anya
nyelvi_misehez video>, (am 23.04.2010, um 15:05 Uhr).

834 Auch aufgrund der Tatsache, dass Papst Johannes Paul II. bei seinem Papstbesuch die Didzese
Alba Iulia nicht besucht hat, haben sich die ungarisch-sprachigen romisch-katholischen Glaubigen
beleidigt gefiihlt, und als Zeichen des Protests am Papstbesuch nicht teilgenommen. Der
Minderheitsforscher Attila Jakab wirft dem ungarisch-sprachigen Erzbischof von Alba Iulia vor,
dass er durch seine Humanpolitik die Ruménisierung der siebenbiirgischen ungarisch-sprachigen
Katholiken gestartet und unumkehrbar gemacht hétte. Seinen Forschungsergebnissen nach ist
Attila Jakab der Meinung, dass auch dem Vatikan die ungarisch-sprachige katholische Minderheit
in Ruménien unwichtig ist, weil sie der Nationalstrategie des ruménischen Staates folgt. Aus
diesem Grund werde auch der, im Kommunismus zu seinem Glauben und seiner Kirche treu
gebliebene, und von den Kommunisten stark verunglimpfte, ungarisch-sprachige Bischof Aron
Marton nicht selig gesprochen. Die Versetzung der Dechanten, die aus eigener Initiative besonders
fiir die ungarischen Glaubigen gekdmpft haben, sehen einige als Teil der Assimilation, sowie die
Einordnung des Priesterseminars von Alba Iulia zur staatlichen Universitét ,,Babes-Bolyai“ auch
(vgl. Attila Jakab: Vergddésben. Magyar kisebbségek , torténelmi” egyhdzai az atalakulo
Eurépdaban [Im Zappeln. ,Historische” Kirchen der ungarischen Minderheit in dem sich
wandelden Europa], Budapest 2009; vgl. auch ders.: Az erdélyi magyar torténelmi egyhdzak
tarsadalmi szerepe; ders.: All6 koviiletek a haladé/szaladé vilagban). Es ist wichtig zu ergénzen,
dass unter Anderem Attila Jakab deswegen diese Schussfolgerung zieht, weil der Erzbischof sich
selbst zuerst als Christ und erst danach als Sohn der ungarischen Nation bestimmt. Diese
Rangordnung ist aber theologisch vollig korrekt.
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dann erreicht werden, wenn innerkirchlich eine ernsthafte Auseinandersetzung mit
dieser Spannung versucht wird. Nur danach wird der Abbau des Nationalismus
zwischen den verschiedenen Kirchen und Konfessionen mdglich sein. Erst dann
haben die Kirchen in Ruménien die Moglichkeit beispielhafte Vertreter und
Forderer des Friedens in der Gesellschaft zu sein. Es ist wahr, dass auch die
eigenen, schon funktionierenden zwischenmenschlichen Initiativen in diesem
Prozess sehr wichtig sind, aber die Kirchen brauchen zugleich konkrete Strategien
damit sie ihr Ziel erreichen kdnnen.

Eine rezeptartige Losung gibt es nicht und es kann sie auch nicht geben,
aber die katholische Kirche kann sich theologisch vom Zweiten Vatikanischen
Konzil inspirieren lassen. Die Ankiindigung des Konzils selbst war ein Symbol
der christlichen Einheit und der Einheit der ganzen Menschheitsfamilie. Ebenso
ist das Konzil als Ereignis, mit seiner Meinungspluralitit, seinem konziliaren
Verlauf und mit seiner Konsensfindung ein wichtiger Referenzpunkt. Der
gemeinsame christliche Glaube und das Glaubensbekenntnis der Kirche lehren die
Eintracht zwischen den Volkern und fordern dessen Verwirklichung auch in der
Praxis. Das Zweite Vatikanische Konzil ruft alle Christen nachdriicklich auf,
»sich, 'indem sie die Wahrheit in Liebe tun' (Eph 4,15), mit den wahrhaft
friedfertigen Menschen zu vereinen, um den Frieden zu erflehen und aufzubauen*
(GS 78). Die Kirche ist sich ndmlich dessen bewusst, dass es unter allen
Menschen eine wesenhafte Gleichheit vor Gott gibt. Grund dieser grundlegenden
Gleichheit ist die vernunftbegabte Seele, die Gottesebenbildlichkeit, die Erlosung
durch Jesus Christus, die Bestimmtheit im Heiligen Geist zur Heiligkeit und zum
ewigen Leben (vgl. GS 29,1). Deswegen verurteilt das Konzil trotz allen anderen
Verschiedenheiten jede Art von Diskriminierung: ,,[...] jede Art von sowohl
gesellschaftlicher als auch kultureller Diskriminierung in den grundlegenden
Rechten der Person, ‘sei es’ wegen des Geschlechtes, der Rasse, der Farbe, der
gesellschaftlichen Stellung, der Sprache oder der Religion, ist zu iiberwinden und
zu beseitigen, da sie ja dem Ratschluss Gottes widerspricht“ (GS 29,2). Die
Kirche mahnt, ,,alle Zwistigkeiten unter den Nationen und Rassen zu {iberwinden
und den gerechten menschlichen Vereinigungen innere Festigkeit zu verleihen*
(GS 42,4). Die Sendung zur Versohnung zwischen allen Menschen und das
Bemiihen um die Einheit der menschlichen Familie ist ndmlich im Wesen der

Kirche begriindet, die ,,in Christus gleichsam das Sakrament bzw. Zeichen und
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Werkzeug fiir die innigste Vereinigung mit Gott und fiir die Einheit des ganzen
Menschengeschlechts ist™ (LG 1, vgl. auch LG 9 und GS 42).

Die Katholizitdt als Grunddimension der Kirche bedeutet nach der
Konstitution Lumen gentium folgendes: ,,Zu dieser katholischen Einheit des
Gottesvolkes, die den allumfassenden Frieden vorzeichnet und fordert, werden
also alle Menschen gerufen, und auf vielfdltige Weisen gehdren ihr zu oder
werden ihr zugeordnet sowohl die katholischen Gldubigen als auch andere an
Christus Glaubende als auch schlieflich alle Menschen tiberhaupt, die durch die
Gnade Gottes zum Heile berufen sind“ (LG 13.,4).

Die romisch-katholische Kirche in Ruminien muss verstehen und auch
verstehen lassen, dass die Katholizitdt kein Verzicht auf das nationale Eigensein
bedeutet, sondern Einheit in der Vielfalt ist. Die richtige Reihenfolge ist, dass der
Mensch zuerst als Mensch, dann als Christ oder Mitglied einer religidsen
Gemeinde und erst zuletzt als Angehdriger einer Nation betrachtet werden kann.
Die Katholizitit selbst kann die eigentliche Antwort auf die starken innen- und
aullenkirchlichen Spannungen in Ruménien sein. Die Versdohnung und die Einheit
zwischen den Nationen bedeutet keinerlei undifferenziertes Durcheinander,
sondern die christliche Spiritualitét, ,,die katholisch [ist], fiihrt dazu, dass die
Menschen ihre eigene nationale Besonderheiten, Identitit, Kultur, Sprache
bewahren, und sich zugleich um das gerechte Zusammenleben aller Menschen in
der geeinten Welt bemiihen“.**> Die Christen in Ruménien miissen einsehen, was
auch Papst Benedikt der XVI. in der Enzyklika Caritas in veritate betont hat:
,Die christliche Religion und die andere Religionen konnen ihren Beitrag zur
Entwicklung nur leisten, wenn Gott auch im o6ffentlichen Bereich mit
spezifischem Bezug auf die kulturellen, sozialen, wirtschaftlichen und
insbesondere politischen Aspekte Platz findet” (Caritas in veritate 56).*°

Die Kirchen Ruméniens konnen sich auf das Modell stiitzen, welches die
ost(mittel)europdischen Pastoraltheologen anhand der konziliaren Lehre erarbeitet
haben. Die wichtigsten Schritte fiir die Behandlung von ethnischen Spannungen

und nationalen Konflikten im Dienst des Friedens, die die ostmitteleuropéischen

%35 Andras Maté-Toth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 79.

36 BENEDIKT XVI.: Enzyklika Deus caritas est, vom 25. Dezember 2005,
<http://www.vatican.va/holy father/benedict xvi/encyclicals/documents/hf ben-xvi enc 200512
25 deus-caritas-est_ge.html> (am 24.07.2011, um 18:42 Uhr).
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Theologen fordern sind immer noch aktuell:**” Besinnung auf die Katholizitit, die
zur Pluralitit und Toleranz fordert und verpflichtet; Schuldbekenntnis und
Bearbeitung der Schuld statt der Verdrdngung; Forderung exemplarischer Zeichen
und  Gruppen; Koexistenz ~ verschiedener  Initiativen; Beachtung
humanwissenschaftlicher Ergebnisse; Forderung gezielter Erwachsenenbildung
und medialer Arbeit; mit den Konflikten leben und den Umgang mit ihnen lernen.

Vor allem aber braucht die Kirche in Ruménien im Geist des Konzils Mut
und Geduld, fiir die Bearbeitung der Vergangenheit und fiir den Beginn einer
ernsthaften innerkirchlichen Kommunikation, die nicht nur aus emotionalen oder
protokollartigen Gesten besteht, und so eine konfrontative Auseinandersetzung
mit dem Thema erlaubt. Die Kirche kann mit einer solchen Initiative in der
Gesellschaft Ruméniens exemplarisch vorgehen und zur Erschaffung eines
demokratischen Vorfelds beitragen, weil das ein mannigfaltiger Punkt der
ruménischen Gesellschaft ist. Das wére ein gehbarer Weg der Verséhnung,

sowohl innerhalb als auch auferhalb der Kirche.

2. Die Kirche als pilgernde Volk-Gottes-Gemeinschaft in

Rumanien

Die Beziehung der Kirche zur Welt, préisentiert sich vor allem auf der Basis
von Gaudium et spes, und macht auch die Untersuchung der Folgen zur
Innenarchitektur der Kirche notwendig. Das kriteriologische Grundgertist bildet in
diesem Fall Lumen gentium. Anders formuliert: Bis jetzt ist untersucht und
gefragt worden, welche Aufgabe die Kirche in der Gesellschaft hat und wie sie
demzufolge ihr Verhéltnis zur Welt bestimmen miisste. In diesem Teil wird aber
auch noch gefragt, was daraus fiir die innere Organisation der Kirche und ihre
Arbeit folgt. Es werden demnach ekklesiologische Akzente gesucht, denen geméf
die Kirche in Ruminien ihre Struktur umgestalten kann, um moglichst optimal

handlungsféhig zu sein.

37 Vgl. Ferencz Agoston: Verséhnung (zwischen den Nationen — Nationalititen), 84-85; ders.:

Der Dienst der Verséhnung als Aufgabe der Pastoral in Rumdnien, 208-220; Andras Maté-Toth,
Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 80.
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2.1. Methodologische Voriiberlegungen

2.1.1. Kirchenbilder des Konzils

Das Zweite Vatikanische Konzil war das erste Konzil in der
Kirchengeschichte, welches das Thema Kirche, ihr Selbstverstindnis, ihre
Struktur und Sendung in den Mittelpunkt gesetzt hatte. Es war ein Konzil der

838 Diese Themen haben ihre Aktualitit auch 45 Jahre nach

Kirche iiber sich selbst
dem Konzil nicht verloren. In den letzten Jahren sind aber durch die schnellen und
krisenhaften Veranderungen in der Kirche die Strukturfragen immer mehr in den

839 Eg steht nicht mehr die Rede iiber eine Glaubenskrise im

Vordergrund gertickt.
Vordergrund, sondern die Krise und das Versagen der kirchlichen Institution. Als
Folge dessen ist heute nicht der Atheismus, sondern ein starker Antiklerikalismus
zu beobachten.

In diesem Zusammenhang kritisiert Paul M. Zulehner die Stagnation in
Fragen der Erneuerung der Kirchengestalt. Er redet iiber eine Ubergangskrise der
Kirche von der komfortablen konstantinischen Ara in die moderne Weltkultur.**’

Diese Krise hat schon zur Zeit des Zweiten Vatikanischen Konzils mit den
Auseinandersetzungen der sogenannten Konservativen und Progressiven
begonnen. Diese Parteien fiihrten nédmlich zum Kompromisscharakter der
Konzilstexte und zu einer Nachwirkung, die zum Ergebnis die Sondersynode im
Jahre 1985 hatte.**' Die Konflikte und die Konsensversuche des Konzils haben
auch die Kirchenkonstitution Lumen gentium gepriagt. Aus diesem Grund konnte

das Zweite Vatikanische Konzil kein systematisch einheitliches Kirchenbild,

838 Vgl. Johann Baptist Metz: Das Konzil — ,,der Anfang eines Anfangs*?, in: Klemens Richter
(Hg.), Das Konzil war erst der Anfang — Die Bedeutung des II. Vatikanums fiir Theologie und
Kirche, Mainz 1991, 11-24, hier: 19.

39 Vgl. Jiirgen Werbick: Grundfragen der Ekklesiologie, 7.

$0 Zudem klagt er auch die Stille in ,,einigen schmerzlichen pastoralen Fragen“, wie die Frage des
Priestermangels oder die Frage des Zugangs zu den Sakramenten von Geschiedenen. Zulehner
beschwert sich iiber eine Art struktureller Reklerikalisierung, die die Kirche in die Zeit vor dem
Zweiten Vatikanum zuriickwirft (vgl. Paul M. Zulehner: Ein neues Pfingsten. Ermutigung zu
einem Weg der Hoffnung, Ostfildern 2008, 48-50, 52). Wolfgang Beinert spricht 2009 auch iiber
eine Kirchenkrise, die durch die Aufhebung der Exkommunikation der vier, von Erzbischof
Lefebvre geweihten, Bischofe nur verstirkt wurde (vgl. Wolfgang Beinert: Und wenn die Kirche
wirklich auf dem Weg durch die Zeit ist? Der Stellenwert des II. Vatikanischen Konzils, Vortag
gehalten am  Fest der Karl Rahner Akademie am  09. Januar 2010,
<http://www .kath.de/akademie/rahner/0 1 Aktuell/02aktuell/BeinertFestvortrag2010.pdf> [am
15.06.2010, um 16:30]). Diese Krise ist vom Missbrauchsskandal in 2010 noch intensiviert und
vielleicht zum Hohepunkt getragen worden.

1 Vgl. Walter Kasper: Der Weg der Kirche in die Zukunft, in: Walter Kasper: Die Kirche Jesu
Christi, 139-152; vgl. ders.: Zukunft aus der Kraft des Konzils, 153-199. Vgl. auch: II. Teil Kap. 2.
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sondern oft inkohédrente, parallel stehende und gegensitzliche Aussagen iiber die
Kirche bieten, die zur Legitimierung mehreren Kirchenbilder fithrten®** und so
auch zu einer ,,gespaltenen Rezeption beitrugen.**’

Trotzdem ist es zu bemerken, dass man nicht iiber zwei gleichwertige
neben- bzw. gegeneinanderstehende (eine gegenreformatisch-juridische und eine
moderne Communio-Ekklesiologie) Ekklesiologien sprechen kann. Zwar gibt es
keine vollkommene Homogenitdt im ganzen Text von Lumen gentium, aber ,.es
macht einen Unterschied, ob ein Text im Rahmen einer eindeutigen Grundoption
gewisse Einsprengsel und Grenzen aufweist, oder ob man von einem Text spricht,
der einen unausgetragenen Konflikt zwischen zwei Grundanschauungen

g 29844
reprasentiert™ .

In diesem Zusammenhang ist es wichtig neben dem
Kompromif3-Charakter auch die Denkform des Paradoxalen in Betracht zu
nehmen.**

Die Krisensignale nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil, wie zum
Beispiel Priestermangel, sakramentale Praxiskrise, die abnehmende Zahl der
Gottesdienstbesucher, der Riickgang der BuBlpraxis und die Autoritétskrise dienen
in Ruménien als Argument der Verweigerung der Konzilsrezeption. Damit héngt
auch die Zuriickweisung des Umbaus der Kirche auf die immer noch lebendige
vorkommunistische und kommunistische, also vorkonziliare Theologie und
Praxis, zusammen.

Gerade in dieser Situation ist fiir die Kirche in Ruménien wichtig folgendes
zu bedenken:

a) Ein Kompatibilititsmodus mit der Moderne ohne Offnung des Konzils zur
modernen Welt wire kaum vorstellbar. Diese Moderne hat nun Ruménien
erreicht. Die heutige Religiositit zeigt in Ruménien zwar Tendenzen zu einem
Sékularisierungsmuster bzw. zu einem Modernisierungsmuster, aber ohne Dialog

mit der durch die Globalisierung und durch die Medien hineinstrémenden

#2 Vgl. Medard Kehl: Die Kirche. Eine katholische Ekklesiologie, Wiirzburg 2001*, 49-50.
Meistens wird iiber eine unversdhnte communio-Ekklesiologie und eine hierarchische-
Ekklesiologie gesprochen (vgl. Peter Hiinermann: Zur Rezeption des Zweiten Vatikanischen
Konzils, 92-93; Otto-Hermann Pesch: Das Zweite Vatikanische Konzil, 50-56). Pesch weist auf
dhnliche zweispaltige Aussagen auch in der Offenbarungskonstitution Dei Verbum hin (vgl. ebd.,
59-63).

*Ebd., 56-59.

844 Peter Hiinermann: Theologischer Kommentar zur dogmatischen Konstitution iiber die Kirche
Lumen gentium, in: HThK 2, 263-582, hier: 402.

5 Eine Art Systematisierung wurde im II. Teil Kap. 2.5. versucht. Das ist auch aus dem
Blickwinkel der Ekklesiologie des Konzils relevant.
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Modernitit kann die Kirche ihre Chancen beziiglich ihrer Sendung in die Welt
verlieren. Das Konzil hat keine direkte Antwort auf die Modernisierungsprozesse
des 20. Jahrhunderts angeboten. Es initiierte aber den AnstoB und den
Ausgangspunkt, mit dem die Kirche und ihre Theologie auf die Plattform der
Moderne treten konnen. >

b) Dazu hatte das Konzil ein neues Kirchenbild, eine neue Kirchenvision.*"’

Das Zweite Vatikanische Konzil war ein Ubergang der Kirche aus der
konstantinischen Ara in eine moderne Welt. Obwohl aus der Perspektive der
Ekklesiologie diese sechzehn Jahrhunderte sehr vielschichtig waren, bilden sie
eine Einheit. Deren Merkmale sind: mit der konstantinischen Wende wird der
ekklesiologische Akzent auf die politische, gesellschaftliche, institutionelle Seite
der Glaubensgemeinschaft gesetzt. Der Mysteriumcharakter der Kirche wird
zugunsten der Verfassungsstruktur zuriickgedridngt. So wird der urkirchliche
Communio-Gedanke, koinonia, mit der Betonung des Dienens, welcher den
Zugang zu diesen Mysterien, vor allem in der Eucharistiefeier versicherte, durch
die Hierarchie-ldee in den Schatten gedrdangt. Dieses hierarchiefixierte
Kirchenbild hat die Spaltung zwischen Klerus und Laien zur Folge. Die Kirche
wird zur Papstmonarchie, in der die Kirchenzugehdrigkeit nicht der Glaube
(congregatio fidelium), sondern der Gehorsam Rom gegeniiber bestimmt. Im
Zentrum tritt die Leib-Christi Vorstellung, aber sie wird nicht im Sinne Paulus
verwendet. In diesem ganz strengen vertikalen Kirchenmodell bedeutet die
Beziehung zwischen kirchlichem Lehramt und Gléubigen, dass das kirchliche
Amt lehrt, die Theologie erkldrt und die Glaubigen gehorchen. Das durch die
Braut Christi symbolisierte Kirchenbild, als Symbol fiir die geistlich-mystische
Einheit zwischen Kirche und Christus, wird in Macht- und Herrschaftssymbole
verwandelt; die Mutter-Kirche wird zur Lehrmeisterin, die Kirche wird zur
moralischen Anstalt. Die geschichtlichen Ereignisse, wie der Bruch zwischen der

West- und Ostkirche, die Reformation und die Aufkldarung verschirfen diese

%6 Das bestitigt u.A. Giinther Wassilowsky in seiner Forschung iiber Karl Rahners Beitrag zur

Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Konzils (vgl. Giinther Wassilowsky: Universales
Heilssakrament Kirche, 63-67).

%7 Zur Deutung der Visionen vgl. III. Teil Einfiihrung. Es ist ausdrucksfahiger auch an dieser
Stelle statt Kirchenbilder iiber Kirchenvisionen zu sprechen. Die Vision hat eher eine dynamische
Konnotation, statt der starren Ausdrucksweise der Bilder. Das steht der Vorstellung des Konzils
auch néher. Eine Vision erspart vielleicht auch die Kontroversen der nebeneinander stehenden, mit
verschiedenen Akzenten vorbereiteten und préasentierten Bilder, die aber schon fixiert und somit an
und fiir sich unveranderbar sind.
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Tendenzen und flihren zu weiteren Verengerungen wie folgt: die westliche Kirche
verliert den GroBteil der im Osten gewachsenen Theologie, fiir die Katholiken
wird die Kirche die mit dem Papst identisch gewordene Romische Kirche und die
emanzipierende Entfernung von der Kirche beginnt.***

In seiner auf zwei Hauptteile gegliederten  vorkonziliaren
Kirchenbilderprisentation (von der Viterzeit bis zur Reformation und von der
Reformationszeit bis zum Vorabend des Konzils), sieht auch Otto Hermann Pesch
die konstantinische Wende, nach der die Kirche auf der Grundlage des kaiserlich-
romischen Amtsmodells eine ganz andere ekklesiologische Entwicklung zeigen
wird.*”

In seinem Kommentar zu Lumen gentium sieht Peter Hiinermann eher die
gregorianische Reform als Eckpunkt der vorkonziliaren ekklesiologischen
Entwicklungen, aber entdeckt auch dhnliche ekklesiologische
Entwicklungsmerkmale was das vorkonziliare Kirchenbild betrifft. Hiinermann
benennt zwei Aspekte, die das vorkonziliare Kirchenverstindnis bestimmten:
erstens die juridische Sicht der Kirche und die Univozitit des Kirchenbegriffs.
Das bedeutet eine Engfiihrung fiir die Ekklesiologie, weil in der theologischen
Reflexion die juridisch-organisatorische Gestalt der Kirche in den Vordergrund
tritt. Die Pluralitit des Menschen und der menschlichen Gemeinschaft, der
wichtige eschatologische Werdecharakter und der Charakter der Geschichtlichkeit
des Menschen und der Kirche, der Bezug auf das Alte Testament oder auf die
Kirche von Abel gerit in der Bestimmung der Kirche in Vergessenheit.*

Der zweite Aspekt ist fiir Hiinermann das sozialphilosophische
Verfassungsmodell, das die Entwicklung der Ekklesiologie seit dem Mittelalter
bestimmt hat. Durch die Reduzierung der Ekklesiologie auf den sichtbaren,
institutionellen Charakter der Kirche, wird die Konzeption der Monarchie fiir die
Kirche bestimmend. Die Kirche verstand sich als ,,societas perfecta®, sei es in der
Konzeption der Kirche als geistliche Monarchie, die zum wesentlichen
Unterschied zwischen geistlicher und weltlicher Macht fiihrt, sei es in der Einheit

von Thron und Altar, oder nach der franzosischen Revolution in der modernen

Souverénititskonzeption. Aber weil ,,das traditionelle Schema der ‘Monarchie’

¥ Vgl. Wolfgang Beinert: Kirchenbilder in der Kirchengeschichte, 79-105.

%9 Vgl. Otto Hermann Pesch: Das Zweite Vatikanische Konzil, 133-137

850 Peter Hiinermann: Theologischer Kommentar zur dogmatischen Konstitution iiber die Kirche
Lumen Gentium, 272-274.
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sowohl in der Ekklesiologie wie in dem stindig fortschreitenden Prozess der
Institutionenausformung der Kirche unbefragt in Geltung bleibt, ergibt sich in der
Moderne eine Polaritdt zwischen den Strukturen des offentlichen Lebens [...] und
in den kirchlichen Leitungsformen wie den sonstigen institutionellen Formen
kirchlichen Lebens®.*"

Dieser ekklesiologische Standpunkt wird im 19. und 20. Jahrhundert durch
die Neuscholastik auf traditionalistische fundamentaltheologisch-apologetische
Ekklesiologie verschérft. Die Kirche wird auch beim I. Vatikanum als
monarchisch und hierarchisch charakterisiert. Die nicht Beachtung der modernen
Exegese und der Ergebnisse der patristischen Forschungen, sowie die
Inkompatibilitit mit der Moderne (wie im Syllabus und in den
Modernismusdekreten zu verfolgen ist) bilden den Hintergrund des Zweiten
Vatikanischen Konzils.*?

Statt dem ,,alten Kirchenbild” tritt beim Zweiten Vatikanischen Konzil ein

d®? in den Vordergrund. Die Konzilsviter orientierten sich

erneuertes Kirchenbil
einerseits an authentischen biblischen Aussagen {iiber die Kirche in der
patristischen Auslegungstradition. Anderseits versuchten sie zugleich neben den
biblisch-patristischen Urspriingen der Realitét der Kirche der sdkularen-modernen
Welt gerecht zu werden und mit der Ausschopfung spiritueller und theologischer
Initiativen eine fiir die Gegenwart glaubwiirdige Kirche zu schaffen.*>* Das
bedeutet aber nicht, dass das Zweite Vatikanische Konzil neben der biblisch-
patristischen Orientierung mit der darauf folgenden langen Tradition der Kirche

brechen wollte. Schon im LG 1 wird erklart, dass die Konzilsviter in das Handeln

iiber Wesen und Sendung der Kirche ,,das Thema der vorausgehenden Konzilien

! Ebd., 276.

552 Vgl. ebd., 272-277. Weitere zusammenfassende Prisentationen der Kirchenbilder aus dem
Gesichtspunkt der Spiritualitit und der systematischen Ekklesiologie und deren Einfluss auf die
Kirchenverfassung des Zweiten Vatikanischen Konzils sieche bei: Medard Kehl: Die Kirche, 23-48.
Diese Zusammenfassung will in keinem Fall sagen, dass in der prisentierten Zeitperiode nur diese
negativen Zeichen in der Kirche priasent waren. Das Ziel war auf die kritischen Punkte zu zeigen,
mit denen sich das Zweite Vatikanische Konzil unvermeidlich konfrontieren musste, und deren
Korrekturen notig waren. Dieses Kirchenbild driickt Stefan Knobloch mit dem Stichwort der
Hidentity against™ aus: die vorkonziliare Kirche hat ihre Identitdt aus der Abgrenzung bezogen.
Diese zu dominante Abgrenzung brauchte eben eine Horizonterweiterung, die im Zweiten
Vatikanischen Konzil geschehen ist (vgl. Stefan Knobloch: Kirche: als Volk Gottes Sakrament in
der Welt, in: Herbert Haslinger (Hg.): Handbuch Praktische Theologie, Bd. 1., 157-166: hier 158-
159).

%53 Hier werden nur die wiederentdeckten und neuen ekklesiologischen Akzente angefiihrt, die bei
einer ruménischen Kirchenvision benutzbar und aktuell sein kdnnten.

%54 Vgl. Medard Kehl: Die Kirche, 34, 48.
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fortfithren* werden. Darunter werden das I. Vatikanum und das Konzil von Trient
verstanden. Aufgrund des zuletzt genannten Konzils wird auch auf die
vorangegangenen Konzilien verwiesen.*>

In Ruménien, wo die Teilnahme der Vertreter der romisch-katholischen
Kirche am Zweiten Vatikanischen Konzil verhindert wurde, setzte man die
konziliaren Ideen meistens in Form von liturgischen und kirchenrechtlichen
Vorschriften um. Durch die Krise der westlichen Kirche, blieben die weiteren
Horizonte und Perspektiven des Konzils fiir die Kirche in Ruminien noch
unentdeckt. Darum ist es notwendig die bedeutendsten Merkmale des vor- und
nachkonziliaren Kirchenverstindnisses zu présentieren.

Das soll nicht bedeuten, dass die ekklesiologische Selbstbestimmung und
die daraus folgenden Handlungen in der Kirche Ruméniens ganz falsch waren,
oder dass die aktuellen Modelle von einem ganz neuen theologischen und
praktischen Verstindnis aufgelost werden miissten,*° dies wollte auch das Konzil
nicht. Das Konzil wollte eine Erneuerung der Kirche, ohne diese Erneuerungen
hitte die Kirche kaum eine Uberlebenschance gehabt und wire an den
Herausforderungen der Moderne gescheitert. Die Kirche in Ruméinien muss die
vorkonziliaren Mechanismen und Mentalititen in ihrer Ortskirche ausfindig
machen und aufheben, um dadurch neue Uberlebenschancen zu erhalten. Danach
soll sie diese Verhinderungselemente durch Hoffnungs- und Lebenszeichen, die
aus der konziliaren Inspiration stammen, ersetzen, mit der Uberzeugung, dass das
Zweite Vatikanische Konzil als ein neues Pfingsten, als das Werk des Heiligen
Geistes zu sehen ist und die konziliare Verwirklichung der stindigen Dynamik der

Geistesauswirkung unterliegt.

%5 ygl. ebd., 49. Schon das erste Kapitel von Lumen gentium zeigt die ekklesiologische

Traditionslinie, an die sich die Konzilsviter orientiert haben: Die Artikel 1-6 beziehen sich auf
biblische und patristische Texte; LG 7 zitiert neben dem Neuen Testament Thomas von Aquin,
Pius XII. und Leo XIII.; Artikel 8 verweist wieder auf die zwei vorhin genannten Péapste, auf das
apostolische und das nizéno-konstantinopolitanische Glaubensbekenntnis, die Trienter Formel und
das 1. Vatikanum (vgl. Peter Hiinermann: Theologischer Kommentar zur dogmatischen
Konstitution iiber die Kirche Lumen gentium, 271-272, 355).

%36 Das Konzil wollte gar nicht mit der Tradition der Kirche brechen, sondern sie wiederentdecken.
Eben darum ist die Bemerkung Wolfgang Beinerts in seiner Présentation {iber die verschiedenen
Kirchenbilder in der Geschichte wichtig. Er stellt fest, ,,dall die [geschichtlichen] Modelle einander
nicht ablosen wie die Kleidermoden, sondern daBl in den zeitlich friiheren Modellen bereits die
Grundelemente der spiteren enthalten und in und neben jenen die voraufgehenden irgendwie
weiterexistieren” (Wolfgang Beinert: Kirchenbilder in der Kirchengeschichte, 61). Eben darum
zeigt die akribische Nachforschung, dass die Kirchenbilder miteinander interferieren, auch
Verdnderungen erleiden, im Hintergrund weiterleben und dann wieder entdeckt werden konnen
(vgl. ebd., 611).
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c) Das Konzil wollte keine kirchenrechtlichen Vorschriften und Lehren im
traditionellen Sinne formulieren, sondern vor allem ein ,,Problem Bewusstsein®
schaffen.*”” Das Konzil wollte auch keine rezeptartigen Lsungen verschreiben,

oder eine theologische Ara beschlieBen.®®

Das Konzil war ein neuer Beginn,
Anfang eines Anfangs. Nicht aber als Bruch mit der Tradition, nicht als absoluter
Anfang.**’

Diese Dynamik und dieser Anfangscharakter des Konzils, die zur sténdigen,
kritischen und treuen Weiterschreibung des Konzils anspornen, ist fiir die Kirche
in Ruménien eine Inspirationsquelle, wie Wolfgang Beinert dies formulierte: ,,Wir
bleiben weiterhin dem konziliaren Ansatz verhaftet. Das heilt ferner: Diese Treue
ist Treue des Denkens. Die konziliaren Texte sind keine Mantras, die man nur
wiederholen muss, um ihren Segen zu gewinnen. Sie sind vielmehr stdndig
kritisch zu befragen, fortzuschreiben, gegebenenfalls auch zu korrigieren. Weiter
denken heif3t endlich — und erst da stehen wir in der Dynamik der Geschichte und
in der Dynamik des Konzils — umfassender, globaler, universaler, kurzum — in des
Wortes Urbedeutung — katholischer zu denken.”*®

d) Die Krisenereignisse bedeuten nicht, dass die Kirche an sich in eine Krise

geraten ist. Die Krise betrifft eher ihre Gestalt oder verschliisselter ausgedriickt

857 peter Walter: ,,Ziel der Kirche ist es, zu evangelisieren, und nicht, Kultur zu treiben* (Pius

XL), 25.

%% Vgl. Giinther Wassilowsky: Universales Heilssakrament Kirche, 67.

%9 Vgl. Karl Rahner: Das Konzil — ein neuer Beginn. Vortrag beim Festakt zum Abschluss des II.
Vatikanischen Konzils im Herkulessaal der Residenz in Miinchen am 12. Dezember 1965, Freiburg
1965. Zwei Zitate, um diese befreiende dennoch realistische und zum Weiterdenken antreibende
Offenheit zu illustrieren: ,,Kann man sagen, daB3 die Kirche ihren aggiornamento vollbracht hat,
den sie als Aufgabe des Konzils bezeichnet hat? [...] Nichts wire geféhrlicher als ein solcher
Enthusiasmus. Das Konzil hat einen Anfang fiir den aggiornamento, fiir die Erneuerung, gesetzt, ja
sogar fuir die immer féllige Bufle und Bekehrung: den Anfang des Anfangs. Das ist viel. Aber eben
nur den Anfang des Anfangs* (ebd., 14). ,,Das Konzil hat sich zweifellos Aufgaben und Themen
gestellt, die — gemessen an den konkreten Moglichkeiten, die der Kirche im Augenblick zu Gebote
stehen — nicht grofer sein konnten. Aber gemessen an der Aufgabe, der die Kirche in den nichsten
Jahrzehnten entgegensieht, sind doch all diese Fragestellungen nur ein Anfang, eine entfernte
Vorbereitung und eine erste Zuriistung fiir diese Aufgaben der andringenden Zukunft. Denn diese
Zukunft fragt die Kirche nicht nach den genauen Einzelheiten der Kirchenverfassung, [...] sondern
danach, ob die Kirche die richtende und erfiillende Néhe des unsagbaren Geheimnisses, das wir
Gott nennen, so glaubhaft bezeugen konne, dal der Mensch des Zeitalters der Technik, der
Welteinheit, der sich selbst zum Gegenstand seiner Tat macht und seine Umwelt nach seinen
eigenen Gesetzen baut, dieses unsagbare Geheimnis auch als seinem Leben waltend erfahren kann.
Solche Themen konnten nicht unmittelbare Aufgabe dieses Konzils sein, konnen vielleicht
tiberhaupt nicht unmittelbar Aufgabe und Thema eines Konzils bilden. Aber sie kommen neu auf
die Kirche der Zukunft zu, weil sie eigentlich auch immer das wesentlichste Thema des
Christentums waren und sein sollten. Und dafiir kénnen alle Antworten und Losungen des jetzigen
Konzils nicht mehr sein als in noch weiter Ferne ein Anfang zur Aufgabe der Kirche der
anbrechenden Zukunft* (ebd., 19f).

860 Wolfgang Beinert: Und wenn die Kirche wirklich auf dem Weg durch die Zeit ist?, 2.
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861

ihre kirchlichen Strukturen.” Das Konzil hat aber darauf angewiesen, dass

Strukturentscheidungen ohne die stindige Nachfrage nach der Sendung der

. . o 862
Kirche nur Fehlentscheidungen sein kdnnen.

Die Kirche als ecclesia semper
reformanda, braucht als Erneuerung ein neues Pfingsten, mit den
Erkennungsmerkmalen von Horizont, Vision und Mut. Dann kann sie sowohl die
zeitgerechte Verkiindigung, als auch die erforderliche Kirchenumstrukturierung

863

verwirklichen.”™ In Ruménien sollte das Konzil nach der Liturgiereform und der

neuen CIC eine weiterfithrende Rezeption erfahren.

2.1.2. Kirchenimage in Rumanien

Zu diesen allgemeingiiltigen Kriterien des Konzils ist es notwendig, fiir die
romisch-katholische Kirche in Ruménien, noch die Kontextualisierung
anzufiihren. Das heil3it, dass neben den theologischen Aspekten der Kirche auch
das Image der Kirche zu beachten und theologisch zu reflektieren ist, also das
Kirchenbild selbst, wie die Menschen die Kirche in Ruménien sehen.

Das Forschungsprojekt AUFBRUCH aus dem Jahr 1997 zeigte, wie das
Image der Kirche in der Ubergangssituation aussah. Diese Vorstellungen iiber die
Kirche waren sehr wichtig, weil die Religionskritk und die
Kirchenvernichtungspolitik des Kommunismus unter anderem auch versuchten,
das Image der Kirche mit Hilfe erfundener Klischees zu beschadigen. Weiterhin
war es in Ost(Mittel)Europa fast unmdglich wirkliche Kenntnisse iiber die Kirche
zu erwerben. Die Frage: ,,Was ist die Kirche?*, besonders nach den Ereignissen
des Zweiten Vatikanischen Konzils, blieb unbeantwortet und unbekannt.***

Die Daten der Forschung zeigten zwar, wie die Kirche damals gesehen

wurde, aber dies war nur eine ,,Phantom“-Vorstellung der Kirche ,jenes

861 vgl. Paul M. Zulehner: Ein neues Pfingsten, 51.

862 ygl. Jirgen Werbick: Grundfragen der Ekklesiologie, 7-8. Werbick selbst fasst die Art und
Weise, wie die Kirche auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil den Dienst zum Heil der Menschen
neubestimmt hat folgenderweise zusammen: Die Kirche darf keine abgeschlossene ,,Heilszone*
sein. Gottes Herrschaft war ,,nicht eine rein jenseitige Angelegenheit® und ,,auch nicht eine rein
kirchliche®. ,,Gottesherrschaft beginnt hier und jetzt, wo Menschen sich dafiir in Anspruch
nehmen lassen, die Wirklichkeiten ihres Lebens und der Welt auf ihre Gottes-Zukunft hin zu
veridndern, wo sie dem guten Willen Gottes Raum geben wollen im Alltag des eigenen Lebens und
der Geschichte, in der Vélker und Nationen ihren Weg suchen® (ebd., 8).

863 Vgl. Paul M. Zulehner: Ein neues Pfingsten, 54-93. Karl Rahner nach wire das die eigentliche
Aufgabe und Chance der Kirche (vgl. Karl Rahner: Strukturwandel der Kirche).

864 Vgl. Miklés Tomka, Paul M. Zulehner: Religion in den Reformlindern Ost(Mittel)Europas,
871.
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Rohrmaterial, das durch die Praxis korrigiert werden, und aus welchem die
konkrete Kirche ihr Bild, ihr Image gestaltend entfalten*®® konnte.

Die erfragten Ansichten iiber die Kirche ergaben, dass die Kirche von etwa
zweidrittel der Bevolkerung in Ruménien als ,,eine Institution fiir alle Zeiten* und
als kein ,,Restbestand der Vergangenheit* gesehen wurde. Das bedeutet, dass die
Menschen in Ruminien mit der Kirche rechneten.*®® Die Menschen haben die
Kirche nicht fiir eine Bedrohung gehalten, die sich durch ihre zunehmende
Priasenz gegen die Entwicklung und gegen die Interessen der Gesellschaft stellt,
sondern sie eher als eine menschliche und gesellschaftliche Hilfestellung
betrachtet, die sowohl im individuellen als auch im sozialen Bereich eine heilende
Institution ist. Von allen befragten Léndern, gab es nur in Kroatien eine grofere
Zustimmung zu diesem Bereich, als in Ruméinien. In Ruménien, hatten die
Akademiker die grofte Angst vor der Kirche. * Es wurde auch nach einer
weiteren Dimension gefragt, ndmlich nach der Néhe bzw. der Ferne der Kirche zu
den Menschen. Die Ruménlnnen halten ihre Kirche fiir sehr menschennah und
hilfsbereit, unter allen Befragten gab es hier die groBte Zustimmung.**® Die
Menschen in Siebenbiirgen haben die Kirche auch {iiberwiegend als arm

869
empfunden.

Das ist wichtig, weil diese Forschung zeigt, dass die Vorstellung,
ob die Kirche reich oder arm ist, im engen Zusammenhang mit der Meinung steht,
ob die Kirche die natiirliche Verbiindete der Armen oder natiirliche Verbiindete
der Reichen ist. So auch im Falle Ruminiens, jene die die Kirche fiir arm gehalten
haben, schitzen sie auch als eine Verbiindete der Armen ein. Die Vorstellung iiber

Armut und Reichtum, sowie iiber die gesellschaftliche Verbundenheit der Kirche

*° Ebd., 87.

%66 Eine Abweichung wurde nur bei den unter dreiBigjihrigen festgestellt (vgl. ebd., 89-90).

%7 Fiinf Aussagen formulierten die Hilfestellung der Kirche: sie gibt vielen Menschen seelische
Unterstiitzung sie bietet Moglichkeiten, wie man im Leben gliicklich werden kann; sie ist da um
den Menschen zu helfen; sie lehrt den Menschen die Wahrheit und will sie zur Liebe zu den
Mitmenschen erziechen. Fiinf andere Statements bezeichneten Mdoglichkeiten, die die befremdende
Bedrohlichkeit der Kirche andeuteten. In diesem Fall konnte man Stellung nehmen, ob die Kirche
viele Menschen seelisch zu Knechten macht, ob sie vor allem an irdischer Macht interessiert sei,
ob sie vor anderen Uberzeugungen keinen Respekt habe, ob sie (statt einer Gemeinschaft) eine
Organisation sei unter der Herrschaft der Bischdfe und Priester (vgl. ebd., 92-94).

868 Vgl. ebd., 30, 90.

%9 Die Forscher haben auch einen Zusammenhang zwischen Religiositdt und Armut gesehen: je
ausdriicklicher die Religiositét sei, umso stirker vertrete man die Meinung, dass die Kirche arm
ist. Dieser Tendenz aber ldsst sich nach neuer Forschung in Ruménien nicht bestitigen (vgl. ebd.,
95).
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mit den Armen oder Reichen, ist ein Kennzeichen fiir die bedrohliche bzw.
michtige oder eher helfende Natur der Kirche.*”’

Zusammenfassend kann man bemerken, dass sich in Ruménien in dieser
Ubergangssituation ein fruchtbarer Boden fiir ein positives Kirchenbild gebildet
hat, bei dem man hoffnungsvoll auf die Kirche schaute. Ruménien hatte die
Kirche sowohl ihrer Unmittelbarkeit als auch ihrer Begabung nach, Heil und
Gliick zu vermitteln, am hochsten gewertet. Die RuménInnen hatten die Kirche
sowohl ihrer Unmittelbarkeit als auch ithrem Vermdgen nach Heil und Gliick zu
vermitteln, am hchsten bewertet.®”!

Es gibt auch eine aufschlussreiche Fortsetzung, némlich das
Forschungsprojekt AUFBRUCH 1II, so erhdlt man die Maodglichkeit die
Entwicklung dieses Kirchenbildes weiter zu beobachten. Folgende drei Fragen
sind wichtig, fiir die Entwicklung des Kirchenimages:

1. Die Kirche ist vor allem an irdischer Macht interessiert. / Die Kirche ist vor
allem am jenseitigen Heil interessiert.

2.Die Kirche ist die natiirliche Verbiindete der Armen und der Machtlosen. /
Die Kirche ist die natiirliche Verbiindete der Reichen und der Michtigen.

3.In Ruménien ist die Kirche reich. / In Ruménien ist die Kirche arm.

Die meisten Befragten meinten, dass die Kirche am jenseitigen Heil der
Menschen interessiert ist. Aber die Meinung, dass die Kirchen eher an irdischer
Macht interessiert sind, nahm in allen Lidndern, so auch in Ruménien an

Hiufigkeit zu.*”

$70 Es ist interessant zu sehen, dass die Kirche besonders von denen, die mit ihrer eigenen

wirtschaftlichen Situation unzufrieden waren, die Kirche als eine Verbiindete der Reichen
angesehen haben. Die mit ihrem Lebensstandard Zufriedenen waren, seien es Reiche oder Arme,
haben die Kirche fiir eine Verbiindete der Armen gehalten (vgl. Miklés Tomka, Paul M. Zulehner:
Religion in den Reformldndern Ost[Mittel] Europas, 95-96).

71 vgl. ebd., 100.

872 Vgl. Paul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel)Europa, 97.
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ABBILDUNG 6: Kirchenimage — irdische Macht oder jenseitiger Heil (Quelle:

AUFBRUCH II)
o . B LINKE Die Kirche an
kein Kirchenglied irdischer Macht
interessiert.
protestantisch B2
orthodox 83
griechisch-(und B4
armenisch) katholisch
rémisch-katholisch BRECHTE Die Kirche
| | | | | | am jenseitigen Heil
0%  20% 40% 60% 80% 1009 mMteressiert

Die néchste Abbildung zeigt, dass die Kirchen in Ruménien eher als
verbilindete der Armen gesehen werden. Das bedeutet, dass die Kirchen so auch

die romisch-katholische, als sehr menschennah betrachtet werden.

ABBILDUNG 7: Kirchenimage — Kirche als verbiindete der Reichen oder der
Armen (Quelle: AUFBRUCH II)
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katholisch 04
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Die ndchste Abbildung zeigt fiir wie reich oder arm die Kirchen in

Ruménien von den Gefragten wahrgenommen werden:
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ABBILDUNG 8: Kirchenimage — arme oder reiche Kirche (Quelle: AUFBRUCH
1)
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1997 haben in Ruminien 30 Prozent der Befragten die Kirchen fiir reich
gehalten. 2007 ist diese Zahl auf 53 Prozent gestiegen. Das kann als Folge der

Tagespolitik gesehen werden.®”

Eine weitere mogliche Erklarung wére auch, dass
in Ruminien die soziale und wirtschaftliche Unsicherheit groer geworden ist.
Aber trotzdem werden die Kirchen, vor allem wegen der orthodoxen Kirche,
finanziell vom Staat unterstiitzt. So werden in Ruménien stindig zahlreiche
Kirchen und kirchliche Gebdude gebaut bzw. renoviert. In einem armen Land wie
Rumdénien ist so etwas immer auffillig, man bemerkt, dass die Kirchen und ihre
Vertreter finanziell tiber den Durchschnitt des Landes liegen.

Zusammenfassend kann man feststellen, dass das Bild der Kirche sich
zwischen 1997 und 2007, wie in allen beforschten Landern, so auch in Ruménien,
verdunkelt hat.*’* Die meisten befragten tendieren zu einem Mittelweg mit ihren
Antworten. Das kann bedeuten, dass sie keine eindeutige Stellungnahme haben
oder haben wollen. Die Kirche in Ruménien ist immer noch tabu und die
Menschen sind nicht daran gewohnt die Kirche zu kritisieren. Alles in allem hat
aber die Kirche in Ruminien ein positives Bild und das ist ein wichtiges Potenzial

fiir ihre zukiinftige Gestaltung.

3 Vagl. ebd., 97.
74 Vgl. ebd., 95-98.
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Dieses positive Kirchenimage wurde auch durch die kirchliche Verbundenheit
bestitigt. In der nachfolgenden Abbildung wird der Kirchgang prisentiert, der ein

wichtiges Zeichen der Verbundenheit ist:

ABBILDUNG 9: Kirchgang (Quelle: AUFBRUCH II)
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Die Zahl derer, die in die Kirche gehen ist groB3. Die religionssoziologischen
Studien zeigen, dass diese Praktik in Bezug auf andere, sowohl subjektive als
auch objektive Ebenen grof8 ist: Kirchgang bedeutet die Offentliche
Sichtbarmachung des inneren Glaubens, so wird es zum Akt der offentlichen
Bekundung.*”” Die Entwicklung der zehn Jahre von AUFBRUCH 1. bis
AUFBRUCH II. zeigt, dass in Ruménien eine Verbesserung bemerkbar ist.

Was den Kirchgang der romisch-katholischen Gldubigen betrifft, gibt es
folgende Ergebnisse:

7 Vgl. ebd., 102-107.
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ABBILDUNG 10: Kirchgang 1997 und 2007 im Vergleich (Quelle: AUBRUCH I
und II)
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In zehn Jahren ist die Anzahl derer, die tiglich und mehrmals pro Jahr in die
Kirche gehen gesunken so auch die Anzahl derer, die nie zur Kirche gehen. Die
Zahl der wochentlichen und monatlichen Kirchenbesucher ist jedoch gestiegen,
sowie die Zahl der ,seltenen Kirchenbesucher”. Insgesamt kann, obwohl der
tagliche Kirchenbesuch um mehr als 50 Prozent zurlickgegangen ist, die rémisch-
katholische Kirche eine positive Tendenz beim Kirchgang feststellen.

Die Theologen, Pavel Miklus¢dk und Andrds Maté-Toth, die die
AUFBRUCH 1 Daten fiir die Kirche in Ost(Mittel)Europa theologisch
ausgewertet haben, machen darauf aufmerksam, dass die Kirchenbilder, die sich
durch diese Beurteilungen abgezeichnet haben, ernst zu nehmen sind. Diese
Kirchen, die damals noch nach einer zeitgeméfBen Sozialform suchten, um das
wieder zu finden, hitten zwei Grundaspekte in ihrer (Re)Strukturierung beachten
miissen:®’¢

* Die Bewahrung der positiven Erscheinungen und Erfahrungen aus der

Verfolgungszeit. Hier sollte aber die Kirche klar stellen, dass sie nicht ihre

%76 Vgl. Andras Maté-Toth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 88-89.
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ehemaligen Vorteile und Privilegien sucht, sondern sie den konkreten
Menschen und seine ganzheitliche Entfaltung, die ganze Menschheit und
ihre Einheit vor Augen hat. Das ist keine Anpassung an den Zeitgeist
sondern:

* Die Umsetzung der Position des Zweiten Vatikanischen Konzils in die
kirchliche Lebenspraxis. Die Kirche ist ndmlich Zeichen und Werkzeug
fiir die innigste Vereinigung mit Gott und fiir die Einheit der ganzen
Menschheit (LG1).

Diese Zusammenschau und theologische Reflexion der ekklesiologischen
Akzente des Zweiten Vatikanischen Konzils mit den Erfahrungen der Kirche aus
der Verfolgung der kommunistischen Zeit steht flir die Kirche in Ruminien
immer noch aus.

Seit dem Konzil und besonders nach der Wende sind die gesellschaftlichen
Anderungen und die Herausforderungen sehr intensiv geworden. Das hat zur
Folge, dass die genannte Zusammenschau fokussiert geschehen muss,
insbesondere aus der Perspektive des heutigen Ist-Zustands. Fiir eine Kirche, die
ihre eigene Identitdt von auflen als gefdhrdet empfindet und als Ursache dafiir
innerkirchliche Probleme angibt, ist das Risiko der starken Innenorientierung und
Selbstgettoisierung hoch.*”” Aus dieser Perspektive wire es fiir die Kirche
hilfreich, ihre Innenarchitektur aufgrund der kirchlichen Grundfunktionen zu
reflektieren. Die Grundvollziige schenken ndmlich Orientierung und Authentizitét

in den kirchlichen Handlungen.

2.1.3. Die Grundvollziige der Kirche als Orientierung fiir die Kirche in Rumanien

Nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil gab es einen wichtigen Bedarf, die
Grundfunktionen der Kirche zu bestimmen. Gerade die Krise der Kirche hat die
Frage nach der kirchlichen Selbstvergewisserung und dadurch nach einer
genaueren und vollstdndigeren Bestimmung der Grundvollziige der Kirche aktuell
und notwendig gemacht.®”®
Im Handbuch der Pastoraltheologie hat Karl Rahner sechs solche

Funktionen =~ zusammengefasst:  ,,Verkiindigung des  Wortes,  Kult,

%77 Diesbeziiglich ist es weiterfiihrend einige Pastoralpline anzuschauen: das Ziel ist eine innere,

spirituelle Verstdarkung der Kirche, aber ohne Riicksicht auf die heutige Gesellschaft.
878 Vgl. Leo Karrer: Grundvollziige christlicher Praxis, in: Herbert Haslinger (Hg.), Handbuch
Praktische Theologie, Band 2. Durchfiihrungen, Mainz 2000, 379-395, hier: 379-380.
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Sakramentenspendung, kirchliches Rechtsleben, christliches Leben in seiner

ganzen Breite und Caritas*®”

. Die Neuigkeit bestand darin, dass statt den bis
damals herrschenden und auf die Drei-Amter-Lehre (Lehrer/Prophet, Hirte/Konig,
Priesteramt) reduzierten Grundfunktionen der Kirche, die Praxis der Kirche als
Ganze heilsvermittelnd bestimmt wird.*

Das Zweite Vatikanische Konzil hat die Grundfunktionen der Kirche jedoch
nicht eindeutig bestimmt. Man findet, gerade wegen der inneren Spannung der
Texte, Argumente fiir beide Modelle: das Drei-Amter-Lehre-Modell wird in

881

Lumen gentium weiterhin unterstiitzt.” Dennoch wird auch die Basis der Modelle

der drei beziehungsweise der vier kirchlichen Grundvollziige (Martyria, Leiturgia,
Diakonia, Koinonia) in Lumen gentium angedeutet.**

In der ganzen Lehre des Konzils kann man eher die kirchlichen
Grundvollziige als favorisiertes Modell finden. Obwohl das Konzil die Drei-
Amter-Lehre fiir die Bestimmung des Bischofsamtes, der Sendung der Priester
und der Laien weiterhin tibernimmt, bezeichnet es fiir alle anderen kirchlichen
Ebenen die kirchlichen Grundvollziige als Kriterium und Ziel. Das erkldrt sich
auch dadurch, dass das Drei-Amter-Lehre-Modell eher allegorische als priizise
Deutungsmoglichkeiten gibt und ein klerikal-sakrales Bild der Kirche in den
Vordergrund stellt.*®

Demzufolge wird auch in der nachkonziliaren theologischen Rezeption und
auch bei den Pastoraltheologen das Paradigma der Drei-Amter-Lehre durch die

Grundvollziige der Kirche als strukturierendes Prinzip abgelost. Obwohl iiber die

879 Vgl. Karl Rahner: Die Grundfunktionen der Kirche. Theologische und pastoraltheologische

Voriiberlegungen, in: Franz Xaver Arnold, Karl Rahner, Viktor Schurr, Leonhard M. Weber (Hg.):
Handbuch der Pastoraltheologie. Praktische Theologie der Kirch in ihrer Gegenwart, Band I,
Freiburg 1964, 216-219 hier: 216.

%80 Vgl. auch: Rolf Zerfass: Die kirchlichen Grundvollziige — im Horizont der Gottesherrschaft, in:
Konferenz der Bayerischen Pastoraltheologen (Hg.): Das Handeln der Kirche in der Welt von
heute. Ein pastoraltheologischer Grundriss, Miinchen 1994, 32-50, hier: 33 ; Leo Karrer:
Grundvollziige christlicher Praxis, 380.

88! Unter anderem in den Paragraphen 13, 20, 21 von Lumen gentium. Dieses Modell hatte so auch
in kirchlichen Dokumenten nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil einen normativen Charakter
(vgl. zum Beispiel Johannes Paul II.: Apostolische Konstitution Sacrae Disciplinae Leges zur
Promulgation des neuen kirchlichen Gesetzbuches, <http://www.vatican.va/holy father/john p
aul ii/apost constitutions/documents/hf jp-ii_apc 25011983 sacrae-disciplinae-leges ge.html>
[am 15.07.2011, um 17:25 Uhr]).

%82 Zum Beispiel in LG 26, wo Verkiindigung, Liturgie und Koinonia als Grundfunktionen der
Kirche genannt werden.

%3 Vgl. Leo Karrer: Grundvollziige christlicher Praxis, 380.
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Vierzahl*** und das innere Verhiltnis®® der Grundvollziige bis heute Unklarheiten

herrschen,**® sind sich die Theologen iiber die Wichtigkeit der Grundvollziige bei

% In LG 26 steht die Diakonia nicht unter den Grundfunktionen. Trotzdem stand die Option der

Kirche als in Liebe helfender, solidarischer Dienst fiir die Armen und in Not Stehenden, als eine
Grundfunktion der Kirche ausmachende Handlung in der nachkonziliaren Theologie, wieder im
Mittelpunkt und unter den Grundvollziigen der Kirche, zusammen mit der Verkiindigung des
Wortes und mit den Vollzug der Sakramente, als wesentliche Aufgabe der Kirche (vgl. Leo
Karrer: Grundvoliziige christlicher Praxis, 381; vgl. auch: Stefan Knobloch: Praktische Theologie,
327-329). Erst in den 80er Jahren wird Rolf Zerfass diese Trilogie mit Koinonia ergénzen (vgl.
Rolf Zerfass: Die kirchlichen Grundvoliziige — im Horizont der Gottesherrschaft, 33-38; vgl. auch
Ferdinand Klostermann: Prinzip Gemeinde: Gemeinde als Prinzip des kirchlichen Lebens und der
Pastoraltheologie als der Theologie dieses Lebens [Wiener Beitrage zur Theologie 11] Wien
1965, 40-58).

%5 In der (Praktischen)Theologie werden die Grundvollziige immer in Verhiltnis zueinander
gebracht. Rolf Zerfass veranschaulicht die innere Zuordnung der Grundvollziige folgenderweise:
,»Dabei vollzieht sich die Zuwendung der Kirche zu den Menschen in zweierlei Gestalt: als
Verkiindigung der grofen Taten Gottes (Martyria) und als Zuwendung zur konkreten Not
(Diakonia). Ebenso begegnet die komplementire Bewegung der Sammlung in zweierlei Gestalt:
als Sammlung der Zerstreuten (Koinonia, Bildung lebendiger Gemeinden) und als Ausdruck dieser
Einheit in Lobpreis und Dank, Bekenntnis und Feier (Leiturgia)* (Rolf Zerfass: Die kirchlichen
Grundvollziige — im Horizont der Gottesherrschaft, 35-36). Ottmar Fuchs sieht die Martyria und
Diakonia als unhintergehbare Grunddimension der kirchlichen Grundvollziige und Identitét
christlicher Praxis (vgl. Ottmar Fuchs: Amter fiir eine Kirche der Zukunft. Ein Denkanstof3, Luzern
1993; ders.: Martyria und Diakonia: Identitdit christlicher Praxis, in: Herbert Haslinger (Hg.):
Handbuch Praktische Theologie, Band 1., 178-197). Herbert Haslinger spricht zusammenfassend
tiber drei Modelle: Als erstes Modell benennt Haslinger das ,,Stufenmodell®, wo die Diakonie als
Anfangsstufe steht, Verkiindigung in der Mitte und die Liturgie als Ziel und als Zeichen der vollen
Integration in der Kirche zuletzt. Diesem Modell nach hat die Diakonie in sich keinen Eigenwert
in der Praxis. Sie ist nur bis zum Erreichen der anderen zwei Stufen relevant. Das , Kreismodell*
als zweites Modell hat auch die Liturgie als Kern der Gemeinde in der Mitte. Um die Mitte steht
die Verkiindigung, die sich an die distanzierten Kirchenmitglieder richtet. Auch in diesem Modell
bekommt die Diakonie keinen Eigenwert, weil sie nur zur Selbstbestitigung der Gemeinde
beitragen soll. Im dritten, dem sogenannten ,,Tempelmodell bilden Diakonie, Liturgie und
Verkiindigung als voneinander getrennte, unterschiedene Praxisgebiete die Sdule, die aber im
Idealfall unter dem Dach der Gemeinde geschehen (vgl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle,
236-239). Statt dieser Modelle plddiert Haslinger fiir ein theologisches Orientierungsbild im
Verhiltnis der Grundvollziige. Seiner Vorstellung nach bildet die Diakonie die theologische
Identitét der Kirche. Das verlangt eine Kirche, die in sich, in allen ihre Strukturen und Vollziigen,
diakonisch ist. Fundamentalprinzip dieses Modells ist ,,Um-der-Menschen-Willen“, und zwar in
den Dimensionen des Menschendienstes und Gotteszeugnisses, wobei sich die Grundvollziige in
Formen kirchlicher Praxis unterscheiden, aber dennoch die Freiheit haben, sich in konkreten
Praxissituationen in verschiedenen Variationen zu verwirklichen (vgl. ebd., 239-242). Stefan
Knobloch sieht auch die Diakonia als Prinzip aller anderen Grundvollziige. Obwohl er das
perichoretische Durchdringen innerhalb der Grundvollziige als unerldsslich sieht (das heif3t, dass
alle aufeinander angewiesen sind und keine von ihnen fiir sich selbst existieren kénnte), bekommt
die Diakonie einen Sonderstatus: ,,Sie ist das Integral vor den anderen Vollziigen. (...) Das, was
den Existenzsinn der Gemeinde ausmacht, das, was deutlich macht, wozu die Gemeinde da ist,
zeigt keiner ihrer Vollziige so an wie Diakonie™ (Stefan Knobloch: Praktische Theologie, 329).
Paul M. Zulehner spricht in seiner Gemeindevision statt Grundvollziige, Grundfunktionen,
Grundgesten oder Urvorgénge {iber Grundmerkmale einer christlichen Gemeinde. Zulehner geht
davon aus, dass nicht in der Pastoraltheologie im Allgemein nachgesucht wird, sondern jeweils
konkret in der heutigen gesellschaftlichen Situation. Situation und Tradition (in dem das
Grundamt, d.h. der Auftrag der Gemeinde von Gott her, iiberliefert wird) gehdéren zusammen. Die
Grundmerkmale, die in diesem Fall aktuell gefunden sind, heilen Mystik, Koinonia und Diakonia
(vgl. Paul M. Zulehner: Gemeindepastoral, 70-127).

886 Herbert Haslinger meint, dass trotz der Selbstverstindlichkeit, mit der die Grundvollziige in
Theologie und Praxis benutzt sind, ihre theologische Herkunft und Begriindung bis heute nicht
ausreichend erklért ist (vgl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 235).
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der Bestimmung kirchlichen Selbstverstaindnisses, dem Wesen der Kirche
bildenden Handlungen und beziiglich der Verdeutlichung der Theologie der
Gemeinde einig.**’

Die Grundvollziige der Kirche, die auch die Grundvollziige christlicher
Praxis und Gemeindebildung ausmachen,*™® sollen auch die romisch-katholische
Kirche in Ruménien in ihrer Selbstreflexion und bei der Umgestaltung ihrer
eigenen Struktur leiten. Die Praxis mit den kirchlichen Grundfunktionen, den
konziliaren ekklesiologischen Akzenten, den Erfahrungen des Kommunismus und
dem heutigen Stand zu synchronisieren, ist die eigentliche Herausforderung fiir
die Kirche Ruméniens. Hier wiren folgende Prinzipien zu bestimmen:

* Die Grundvollziige der Kirche sind Grundgesten, die auf die Praxis Jesu
zurlickfithrbar sind, weshalb sich die Praxis der Kirche theologisch daran
halten muss. Alle Grundfunktionen sind fiir die Identitdt der Kirche
notwendig, um das Werk Christi authentisch weiterzufiihren.**

* Die Kirche ist nicht ihr eigener Mal3stab und letzter Horizont. Sie soll sich
gegeniiber dem Reich Gottes 6ffnen, das die gottliche Wirkung in der
Welt in ihrer authentischen Skumenischen Perspektive ermoglicht. Der
Horizont der Gottesherrschaft ist auch fiir die Praxis der Kirche

. 0
unverzichtbar.*’

,Erst im Horizont der Gottesherrschaft werden die
Grundvollziige der Kirche zu dem, was die Kirche insgesamt sein soll: ein
Sakrament, ein sichtbares Zeichen der verborgenen Anwesenheit Gottes
unter uns.“®"
* Die Grundvollziige brauchen stindige theologische Reflexionen iiber

Kriterien und Ziele. Ohne sie werden die Grundvollziige nur auf

schablonenhafte Handlungsmuster degeneriert.*”

%7 Vgl. Stefan Knobloch: Praktische Theologie, 328-329; Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle,
234-235.

888 Vgl. Stefan Knobloch: Praktische Theologie, 327-329.

89 Vgl. Rolf Zerfass: Die kirchlichen Grundvollziige — im Horizont der Gottesherrschaft, 34-36.
Herbert Haslinger verweist darauf, dass die Grundvollziige der Kirche nicht wie die sieben
Sakramente auf eine Einsetzung durch Jesus zuriickzufiihren sind. Darum hilt Haslinger eine
nachtrigliche theologische Begriindung der Grundvollziige nur durch eine Verbindung mit
anderen theologischen Motiven fiir mdglich, und zwar in einer Zuriickbindung an die
,Prasenzzusagen Jesu® (vgl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 235-236).

0V gl. Rolf Zerfass: Die kirchlichen Grundvollziige — im Horizont der Gottesherrschaft, 38-44.
“! Ebd., 44.

%92 Vgl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 235.
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Infolgedessen konnen die Grundvollziige als ,,substantielle Orientierungen

an Jesus Christus*®”

und nicht als zwanghafte Modelle wirken.** Man
kann zusammenfassend sagen, dass die Kriteriologie der Kirche Jesus
Christus selbst ist, im Heilswillen Gottes, durch den Heiligen Geist und in
standiger Orientierung an die Konigsherrschaft Gottes.

Das bedeutet auch, dass alle Grundfunktionen eine kritische Signifikation
haben.*”* Diese Kritik hilft der Praxis, ihre Qualitit und Wirkung stindig
nachzupriifen und fiir neue, im System der Grundvollziige noch nicht
eingeordnete Handlungsanforderungen offen zu bleiben.**

Ein besonderer Akzent muss in Ruménien darauf gelegt werden, dass der
einzelne Mensch vor der kirchlichen Gemeinschaft Vorrang hat und nicht
die ,,Menge“. Weiterhin diirfen die Anspriiche der Gemeinschaft die
Eigenverantwortung des einzelnen Menschen nicht erdriicken.

Die gesellschaftliche Situation und die Lage der Kirche in Ruménien
erfordern eine  personalistisch-kommunikativ-gemeinschaftsbezogene
Kirche, die sich statt Selbstklerikalisierung als die ,,von Christus zu einer
Gemeinschaft des Lebens, der Liebe und der Wahrheit* (LG 9,2) gerufene
Kirche verwirklichen will. Eine diakonische Kirche, die in der immer
grofler werdenden Armut, sozialen Unsicherheit und Differenzierung ihren
Dienst fiir Gott, im Dienste der Menschen als einem Raum der Liebe und
Gerechtigkeit vollziehen will. Eine Kirche mit situations- und zeitgeméafB3er
Verkiindigung, die sich bemiiht, die Glaubensinhalte durch das
Kennenlernen und das Achten der aktuellen Lebenssituation des
Menschen anhand dieser Lebenserfahrung zu korrelieren und so mit einer
verstdndlichen Sprache in diesen Glaubensinhalten als Zeugin der
Hoffnung verwurzelt zu sein, kann eine Kirche sein, die in allen

Lebenssituationen Ort der Gottesbegegnung ist.

%93 Rolf Zerfass: Die kirchlichen Grundvollziige — im Horizont der Gottesherrschaft, 36.

894

Vgl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 235.

%93 Vgl. Rolf Zerfass: Die kirchlichen Grundvollziige — im Horizont der Gottesherrschaft, 36.

896

Vgl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 235.
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2.2. Kirche als Gemeinschaft (koinonia)*”’

Die Kirche als vom Wort Gottes zusammengerufene congregatio fidelium
existiert im Doppelgestus des Horens und des Bezeugens des Gehorten. Das Wort
Gottes verwirklicht sich in den Sakramenten, wobei Wort und Sakramente
zusammen gehoren. In der Eucharistie bilden Wort- und Sakramentgottesdienst
eine innige Einheit und durchdringen sich gegenseitig (vgl. SC 56). So wird die
Eucharistie zum Hohepunkt und zur Quelle kirchlichen Lebens (vgl. LG 11; 26;
CD 30; PO 5), Garant der Einheit in der Liebe, Begriinderin der communio
ecclesialis (SC 47).

Auf diese Weise kann man auch die koinonia richtig und nicht als
individualistischen Zusammenschluss der einzelnen Gliubigen verstehen:
kowovia (communio) ist uébelig (participatio bzw. gemeinsames Teilhaben der
Christen) an Christus, am Heiligen Geist, am Evangelium und besonders an der
Eucharistie,”® eine Gemeinschaft der Gldubigen mit Gott in Jesus Christus und
daher auch untereinander (1 Joh 1,3.6f.; 1Kor 9,11und 10,16; Apg 2,42; Phil
4,14). Durch diese Gemeinschaft werden die Gldubigen als Kinder Gottes zu
Briidern und Schwestern. Diese Geschwisterlichkeit des Gottesvolkes ist das

89 und wird vom Zweiten Vatikanischen Konzil fiir

Wesensmerkmal der Kirche
die Gestaltung des kirchlichen Lebens wiederentdeckt: ,,Als Erstgeborener unter
vielen Briidern errichtete Er [Christus] unter allen, die Ihn im Glauben und in der
Liebe annehmen, nach seinem Tode und seiner Auferstehung durch das Geschenk
seines Geistes eine neue briiderliche Gemeinschaft, ndmlich in seinem Leib, der

die Kirche ist, in dem alle, untereinander Glieder, sich gemilB3 den verschiedenen

%7 Sowohl in der Theologie als auch in der Pastoral gibt es Unsicherheit, was die Definition von
Koinonia (Communio) betrifft. Sie wird aber oft als Selbstverstindlichkeit angesehen und als
Argument in der Gemeindepastoral verwendet (vgl. ebd., 260). Es gibt auch die Frage, ob
Koinonia als theologische Grundfunktion oder vielmehr als Voraussetzung und Ergebnis der
Grundfunktionen zu verstehen ist. Als Grundfunktion gibt es weitere Meinungsverschiedenheiten,
was die Zuordnung zu den anderen Grundvollziigen betrifft (vgl. Leo Karrer: Grundvollziige
christlicher Praxis, 379-389; Stefan Knobloch: Praktische Theologie, 122-133, 337-340; Ottmar
Fuchs: Martyria und Diakonia: Identitdt christlicher Praxis, 178-197). Die damit
zusammenhingenden theologischen Diskussionen sind auch heute noch nicht abgeschlossen.
Mafgebend ist jedoch, dass das Zweite Vatikanische Konzil und die sich darauf stiitzende
Theologie die Kirche in Leitbegriffen wie Communio und Volk-Gottes bestimmt haben.

%% Vgl. Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie,
in: Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie 1., 15-120, hier: 42-47. So
ist auch die communio sanctorum zu verstehen.

%99 Vgl. Paul M. Zulehner: Gemeindepastoral, 91-92. Der in den Konzilstexten mehrmals in der
Form der ,Briiderlichkeit“ benutzte Ausdruck (vgl. zum Beispiel: LG 28 und 32) wird in
gendergerechter Form als ,,Geschwisterlichkeit benutzt.
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gewidhrten Gaben gegenseitige Dienste erweisen sollen (GS 32,4). Diese
Darstellung der Kirche als Gemeinschaft der Gldubigen mit Gott und
untereinander im Dienst wird vom Konzil betont hervorgehoben (vgl. LG 4; §; 13;
15).

Die Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Konzils ist gerade von der
Neuentdeckung der Kirche als pilgernde Volk-Gottes-Gemeinschaft geprigt.
Daher sind Communio (koinonia) und der Volk-Gottes-Begriff die Leitideen der

N J . . 900
konziliaren und nachkonziliaren Ekklesiologie.

% Es gibt in der Theologie eine Spaltung, was den Leitbegriff der Ekklesiologie des Zweiten

Vatikanischen Konzils betrifft. Theologen wie Walter Kasper und Medard Kehl pléddieren fiir den
Communio-Begriff, andere Theologen dagegen, wie Otto Hermann Pesch oder Elmar Klinger,
halten den Volk-Gottes-Begriff fiir die ekklesiologische Grundidee des Konzils. Pesch meint, dass
der von Walter Kasper entfaltete Communio-Begriff als Grundlage der Communio-Ekklesiologie
erst im Laufe des Konzils an Gewicht gewonnen hat, aber auch der nicht eindeutig festgelegte
Sprachgebrauch von Communio in den Konzilsaussagen gegen sein ekklesiologisches
Leitideenkonzept spricht. Vor der Verbindung des Communio-Begriffes mit der Kirche wird
Communio in den Konzilstexten zuerst soteriologisch, als Inbegriff fiir das Verhéltnis zwischen
Gott und Mensch, und nicht ekklesiologisch benutzt. Communio zeigt in den anderen Aussagen
des Konzils den Weg des Menschen in die Gemeinschaft mit Gott, die durch die Teilhabe an Wort
und Sakrament zustande kommt. Pesch meint, dass Communio in der Bezeichnung des
Grundwesens der Universalkirche als Gemeinschaft von Ortskirchen zum ekklesiologischen
Fachbegriff wird. Hier wird aber die communio fidelium, wo es um die Gemeinschaft im Sinne
der Partizipation und Mitverantwortung aller geht, durch communio hierarchica verhindert. Gerade
wegen dieser Uberakzentuierung der juristischen Bedeutung des Communio-Begriffes meint
Pesch, dass ,,Volk Gottes* und ,,Sakrament® die ekklesiologischen Grundbegriffe des Konzils sind
(vgl. Otto- Hermann Pesch: Das Zweite Vatikanische Konzil, 186-192). Hier ist es interessant zu
bemerken, dass sich der Vorwurf, der Communio-Begriff sei priméir soteriologisch, durch kritische
pastoral-theologische Analyse auch auf den Volk-Gottes-Begriff bezogen werden kann. Es ist
jedoch wabhr, dass der Volk-Gottes-Begriff nicht in seiner konziliaren Benutzung, sondern aus
bibeltheologischer Perspektive ein soteriologisches Schliisselwort ist (vgl. Paul M. Zulehner,
Gemeindepastoral, 96). Die nachkonziliare Kritik der Volk-Gottes-Ekklesiologie weist genau
darauf hin, dass eine biblisch-soteriologische Deutung des Begriffs wichtig ware. Walter Kasper
meint dagegen, dass der Communio-Begriff das Grundanliegen und das Leitmotiv der konziliaren
Ekklesiologie ist. Die Communio-Ekklesiologie steht auf den ersten Blick nicht im Vordergrund
der Konzilstexte. Sie wurde erst nach dem Konzil griindlich entfaltet und seitdem sténdig
weiterentwickelt. Die im Vordergrund stehenden Bilder, wie z.B. auch Volk Gottes u.a., haben
hauptsachlich den Mysteriumcharakter der Kirche zu beschreiben. Im Hintergrund all dieser Bilder
steht letztendlich die Communio-Ekklesiologie (vgl. Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf
dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie, 32-33). Walter Kasper findet jedoch eine zutreffende
Verbindung fiir beide ekklesiologischen Leitideen (vgl. ebd., 42-49, 80-86). Die Communio-
Ekklesiologie ist auch bei der auBerordentlichen Bischofssynode "85 zum wichtigen
Interpretationsschliissel des Konzils geworden (vgl. ders.: Zukunft aus der Kraft des Konzils, 183-
191). Zum neusten Disput vgl. Bernd Jochen Hilberath: Vorgaben fiir die Ausarbeitung der
Communio-Ekklesiologie, in: ders. (Hg.): Communio — Ideal oder Zerrbild von Kommunikation?,
Freiburg — Basel — Wien 1999, 277-297; ders.: Communio hierarchica. Historischer Kompromiss
oder holzernes Eisen?, in: ThQ 177/3 (1997), 202-219; ders.: Im Geist und nach dem Buchstaben
des Konzils. Utopien eines Achtundsechzigers, in: ThQ 190/2 (2002), 159-172; Bertram
Stubenrauch, Michael Seewald: Das Konzil und die Kirche. Aus pastoraltheologischer Perspektive
vertritt der Pastoraltheologe Herbert Haslinger in seiner Gemeindepastoral zusammen mit Otto
Hermann Pesch die Volk-Gottes-Ekklesiologie. Herbert Haslinger ist der Meinung, dass, obwohl
die beiden Begriffe keine einander ausschlieBende Gegensdtze sind, von der Akzentsetzung
abhingend, unterschiedliche Wege und Grundentscheidungen entstehen konnen (vgl. Herbert
Haslinger: Lebensort fiir alle, 159-160). Weil eine tiefgehende Differenzierung beider
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Die Kirche erlebte dadurch einen Paradigmenwechsel:’*' Schon im ersten
Kapitel von Lumen gentium begreift sich die Kirche als Mysterium (pvotpiov)

und Sakrament.”®?

Durch diese Aussage erscheint die Kirche als komplexe
Wirklichkeit, als ein polares Wesen. Die Polaritit der Kirche stammt von der
Person Christi selbst. Durch Christus, das Licht der Volker, das auf dem Antlitz
der Kirche wieder erstrahlt, wird die Kirche als geistliche Gemeinschaft und
sichtbare Versammlung, als natiirliche und iibernatiirliche Existenz zugleich
wahrgenommen (vgl. LG 1). Die Kirche ist so, im Gegensatz zum
gegenreformatorischen Kirchenbild, nicht nur eine sichtbare Institution. In dieser
Polaritdt steht das Geheimnis des Wesens der Kirche, die als solche zum
wirksamen Zeichen des universalen Heils der ganzen Welt wird.””?

Durch die Bezeichnung der Kirche als ,,Sakrament bzw. Zeichen und
Werkzeug” (LG 1) wird ermdglicht, ,,die Kirche geschichtlich als eigenstindiges
Handlungssubjekt zu denken, wie es der Moderne entspricht”***. Die Kirche hat
ihre Geschichtlichkeit zuriickgewonnen. Durch den Mysteriumcharakter wird die
Kirche von den Konzilsvétern als Kirche in der Welt von heute verortet. Die neue
Aufgabe der Kirche besteht darin, ihr Wesen und ihre universale Sendung nicht
nur den heutigen Gldubigen zu vermitteln, sondern gleichsam der ganzen Welt zu
zeigen. Die Kirche und die Menschheit gehdren ndmlich untrennbar zusammen
(vgl. LG 1-4; 8).°”

Die Kirche als Mysterium ist das Ergebnis des Wirkens des dreifaltigen

Gottes. Das driickt das Konzil zuerst mit der christologischen Begriindung der

ekklesiologischer Modelle den Rahmen dieser Arbeit sprengen wiirde, wird man sich um eine
Zusammenschau beider ekklesiologischen Gesichtspunkte bemiihen. Das ist auch wegen der
Uberzeugung wichtig, dass eine Zusammenschau beider Ekklesiologien der Kirche Ruminiens
helfen konnte, indem Communio und Volk Gottes keine sich gegenseitig ausschlieBende, sondern
eher erginzende Schliisselbegriffe fiir die nachkonziliare Ekklesiologie sind.

% Oder wie Elmar Klinger das ausdriickt: die ,.kopernikanische Revolution des neuen Volkes
Gottes (vgl. Elmar Klinger: Kirche und Offenbarung. Die neue Systematik in der Theologie, in:
Miinchener Theologische Zeitschrift 54/2 [2003], 127-140, hier: 131).

902 Mysterium bedeutet nicht etwas Abstraktes, Unerkennbares, Abstruses, sondern bezeichnet
eine transzendente und heilbringende Wirklichkeit, die gewissermalien sichtbar geoffenbart wird.
Es ist also keine Flucht aus einer sichtbaren in einer unsichtbaren Kirche (vgl. Peter Hiinermann:
Theologischer Kommentar zur dogmatischen Konstitution iiber die Kirche Lumen gentium, 354;
vgl. auch Aloys Grillmeier: Kommentar zum 1. Kapitel, in: LThK. Das Zweite Vatikanische
Konzil. Teil I. Konstitutionen, Dekrete und Erkldrungen, Freiburg-Basel-Wien 19662, 156-175,
hier: 156).

%9 Vgl. Elmar Klinger: Armut, 120-123.

% peter Hiinermann: Theologischer Kommentar zur dogmatischen Konstitution iiber die Kirche
Lumen gentium, 356.

%93 ygl. auch ebd., 353-357; Aloys Grillmeier: Kommentar zum I. Kapitel, 158-161.
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Kirche aus. Hier wird der Erlosungsakt Christi und der Sakramentcharakter der
Eucharistie akzentuiert (vgl. LG 3). Dann folgt die pneumatologische Begriindung
der Kirche. Das Pfingstfest wird als das zweite kirchenbildende Ereignis
préasentiert: der Geist, der in der Kirche und in den Herzen der Gldubigen wohnt,
betet, lehrt, inspiriert. Durch den Geist wird die Kirche in der Gemeinschaft
(communio) und in den Dienstleistungen vereint (LG 4).

So wird die Kirche heilig, aber zur gleichen Zeit eine Kirche, die durch
stindige BuBe und Erneuerung reinigungsbediirftig ist (ecclesia semper
purificanda) (LG 8,3). Die Kirche als Mysterium ist eine Dimension der Kirche.
Die Kirche als Volk Gottes ist die zweite Dimension. Diese zwei grundlegenden
Dimensionen, in denen die Kirche immer als ein Ganzes gedeutet ist, bilden die
Identitit und die ganze Fiille der Kirche.”"

Dem Begriff ,,Volk Gottes™ (Aadg tod Oed) wird im Lumen gentium ein
ganzes Kapitel gewidmet. Das Kapitel iiber das Volk Gottes taucht in der
Endredaktion nach dem Kapitel iiber das Mysterium der Kirche auf.””’ Nachdem
die Kirche primdr das Werk des dreieinigen Gottes ist (das bedeutet das

908
< als

Mysterium der Kirche), wird sie selbst durch eine ,,notwendige Ergdnzung
handelndes Subjekt in der Geschichte prisentiert, und zwar als Volk Gottes.””
Der Begriff Volk Gottes verhilft zum tieferen Verstindnis der Kirche,

indem dieser Begriff Ausdruck der Liebe und Barmherzigkeit Gottes gegeniiber

%6 Vgl. Peter Hiinermann: Theologischer Kommentar zur dogmatischen Konstitution iiber die

Kirche Lumen gentium, 552-553 und 370-372.

%7 Die Bezeichnung Volk Gottes wird erst nach der zweiten Revision von Lumen gentium nicht
nur als Kategorie der Laien, sondern als Inbegriff aller Kirchenmitglieder verstanden. Die
Reihenfolge — nach dem ersten Kapitel iiber das Mysterium der Kirche und vor dem Kapitel iiber
die hierarchische Verfassung der Kirche —, hat eine wichtige Bedeutung fiir das Wesen der Kirche:
die gleiche Wiirde aller Glieder des Gottesvolkes (vgl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 163-
164).

%8 peter Hiinermann: Theologischer Kommentar zur dogmatischen Konstitution iiber die Kirche
Lumen gentium, 402.

%% Vgl. oben. Den erginzenden Zusammenhang der ersten zwei Kapitel fasst Hiinermann
folgenderweise zusammen: ,,Kirche wird im zweiten Kapitel aus der geschichtlichen Perspektive
als Volk Gottes charakterisiert, wobei dieses Volk Gottes jeweils als sich verhaltendes, agierendes
Subjekt erscheint. Es werden jene geschichtlichen Grundvollziige thematisiert, in denen der
gottliche Mysteriencharakter aufscheint. Damit ist das erste Kapitel allererst vor einem
grundlegenden Missverstindnis geschiitzt: es handelt sich bei Aussagen nicht um mythische oder
symbolische Gehalte, die an irdische Realititen mehr oder weniger assoziativ angebunden werden.
Es handelt sich vielmehr um Bekenntnis-Sidtze und Glaubenserfahrungen, die das freiheitliche,
verantwortliche Handeln und Verhalten der Kirche prigen. Diese Pragmatik — als umfassende
Lebens- und Vollzugsform der Kirche — stellt zugleich die faktische Bewdhrung und Bekriftigung
dieser Inhalte dar (ebd., 402-403).
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dem Menschen ist. Zugleich tragt er auch zur tieferen Verwirklichung der Kirche
als Communio bei.”"’

Volk Gottes ist Ausdruck des Gotteswillens, weil Gott durch die Berufung
das Volk gesammelt hat. ,,Gott hat es [...] gefallen, die Menschen nicht einzeln,
getrennt von jeder wechselseitigen Verbindung, zu heiligen und zu retten, sondern
sie zu einem Volk zu machen, das Thn in Wahrheit anerkennen und Thm heilig
dienen sollte* (LG 9,1). Dieses Volk ist ein ,,messianisches Volk*, mit Christus
als Haupt (vgl. LG 9,2). So hat es ,,als Stand die Wiirde und die Freiheit der
Kinder Gottes* (LG 9,2). Das Lebensprinzip dieses Volkes ist der Heilige Geist,
dadurch wird dieses Volk ,fiir das ganze Menschengeschlecht die stirkste
Keimzelle der Einheit, der Hoffnung und des Heils* (LG 9,2). Der Heilige Geist
ist Garant fiir die Kirche, dafiir dass sie sich selbst immer wieder erneuert, ,,bis sie
durch das Kreuz zum Lichte gelangt, das keinen Untergang kennt* (LG 9,3).
Diese Selbstbeschreibung der Kirche als Volk Gottes im Artikel 9 ist eine
Anerkennung ihrer Geschichtlichkeit. Somit ist die Kirche Ausdruck ihrer
Kontinuitdt mit dem Volk Israel und vermeidet, sich als den Menschen
gegeniiberstehende, perfekte, iiber der Geschichte stehende, zwischen Gott und
Menschen vermittelnde Instanz zu begreifen.”'’ Je mehr die Kirche eine Kirche
des Gottesvolkes wird, desto mehr wird sie zur Kirche Christi. Dadurch stellt das
Konzil ,,die jurisdiktionelle Identifikation zwischen katholischer Kirche und
Kirche Christi auf den Boden einer pastoralen Identifikation und setzt eine
Dynamik in ihr frei. Es bestimmt das Wesen der Kirche durch die Aufgabe, die
sie hat und von der niemand behaupten kann, sie wére schon erfiillt. Sie wird zwar
nirgendwo bestritten, aber auch in ihrer wesentlichen Bedeutung auch nicht
erkannt. Es gibt auch in der Gegenwart Aussagen und Handlungen der
katholischen Kirche, sofern sie nicht die Kirche ist.“”

Durch die Taufe haben alle Gldubigen dieses Volkes Anteil an dem
,koniglichen Priestertum® (LG 10). So driickt der Begriff ,,Volk Gottes* die
wesentliche Gleichheit aller Gldubigen innerhalb der hierarchisch strukturierten
Kirche aus, denn ,,was iliber das Volk Gottes gesagt worden ist, sich in gleicher

Weise an Laien, Ordensleute und Kleriker richtet (LG 30). Damit verliert die

o10 Vgl. Aloys Grillmeier: Kommentar zum II. Kapitel, in: LThK. Das Zweite Vatikanische Konzil.

Teil I. Konstitutionen, Dekrete und Erkldrungen, 176-209, hier: 177.
11'vgl. ebd., 179-180; Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 164-166.
°12 Elmar Klinger: Kirche und Offenbarung, 132.

238



Hierarchie ihre Rolle nicht, sondern gewinnt ihr urspriingliches biblisches Gesicht
zuriick, indem sie wieder in der Kirche als Teil der Kirche angesiedelt ist.”"

Damit nimmt das Volk Gottes ,,sowohl durch die Sakramente als auch durch
die Tugenden* (LG 11,1) am priesterlichen Amt Christi teil (vgl. LG 11). Aber es
ist nicht nur am priesterlichen, sondern auch am prophetischen Amt Christi
beteiligt, ,,indem es [das heilige Volk Gottes] sein lebendiges Zeugnis vor allem
durch ein Leben des Glaubens und der Liebe verbreitet und Gott das Lobopfer
darbringt, die Frucht der Lippen, die sich zu seinem Namen bekennen (vgl. Hebr
13,15)“ (LG 12,1).

Das Volk Gottes, zu dem durch die Universalitidt der Gottesberufung alle
Menschen berufen werden, wird zum Zeichen der Einheit (vgl. LG 13). Zu diesem
Volk gehoren alle katholischen Glaubigen, andere an Christus Glaubende und
iiberhaupt alle Menschen, jedoch in unterschiedlichen Gestalten (vgl. LG 14-16).
Volk Gottes hat noch einen wesentlichen Vollzug, und zwar seine Sendung zu
allen Menschen und Vélkern (vgl. LG 17).°"

Pastoraltheologisch gesehen, kann man den Volk-Gottes-Begriff aus
innenkirchlicher und aus gesellschaftlicher Perspektive betrachten. Innerkirchlich
gesehen, wollte die Rede vom Volk Gottes das ,,pastorale Grundschisma‘“’"®
aufheben. Diesem Ziel entsprechend, hat das Konzil die Wiirde, die eigene
Sendung und die Mitverantwortung der Laien innerhalb der Kirche gestarkt und
damit das neue Priester-Laie-Verhiltnis bestimmt.”'® Als Volk Gottes muss die
Kirche eine mystische Kirche sein. Das heif3it: sie muss in Gott verwurzelt sein.
Ohne diesen mystischen Charakter kann die Kirche nicht Volk Gottes sein. Je
mystischer die Kirche ist, desto geschwisterlicher wird sie sein.”'”

Aus gesellschaftlicher Perspektive betrachtet, hat die Kirche ihr

triumphalistisches Kirchenbild aufgegeben, sich nicht mehr als societas perfecta

gegeniiber der Welt gekennzeichnet, sondern als mitten in der Menschheit und in

1> Vgl. Pavel Miklus¢ak: Einheit in Freiheit, 138.

14 Die Artikel 13-17 haben besonderen Gewicht, weil der »allgemeine Heilsratschluss Gottes, wie
er im Kapitel iiber das Mysterium der Kirche entfaltet worden war, wird hier in geschichtlich zu
vollziehende differenzierte Verhiltnisse und Verhaltensweise umgesetzt“ (Peter Hiinermann:
Kommentar zur dogmatischen Konstitution tiber die Kirche Lumen gentium, 403).

1% paul M. Zulehner: Fundamentalpastoral, 95.

%16 ygl. Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie,
81-82.

o V%l. Paul M. Zulehner: Das Gottesgeriicht. Bausteine fiir eine Kirche der Zukunft, Diisseldorf
1988", 63-64.
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derselben Geschichte lebendes pilgerndes Volk Gottes.”'® Durch diesen

Paradigmenwechsel wird das Volk Gottes eine programmatische ,,Kategorie
modernititskompatibler Kirchenbildung*".

Das Kapitel tliber das Volk Gottes ,hebt die Alteritdt der Pastoral auf eine
prinzipielle Ebene. Es macht sie auf einer streng theologischen Grundlage zu
einem politisch-sozialen Thema, zu einem soziologischen Tatbestand in der
Gesellschaft”*. Diese Pragmatik setzt sich der Konzeption der Aufklirung, die
die Religionen in die Privatsphire zuriickdringen wollte, entgegen.’*!

Die Communio- und Volk-Gottes-Ekklesiologie darf nicht abstrakte Theorie
bleiben, sondern sie muss sich im Leben der Kirche konkretisieren und zu einer
kommunikativ-dialogischen Gestalt der Kirche beitragen.”** Demzufolge hat auch

die Kirche in Ruménien die Aufgabe, die Communio-Volk-Gottes-Ekklesiologie

zu einer konkreten Orientierung im Leben der Kirche umzusetzen.

2.2.1. Zusammenfassung der konziliaren Akzente

Durch den Mysteriumcharakter wird die Kirche nicht iiber den Menschen
erhoben, sondern in den Dienst aller Menschen gesetzt. Sie bekommt ihre
Sakramentalitdt von Gott durch Christus. Die Kirche als Sakrament ist Instrument,
Zeichen und Werkzeug in der Hand Gottes, um das von IThm geschenkte Heil an
alle Menschen zu vermitteln und fiir alle erreichbar zu machen. Gerade indem sie
sich fiir die Menschen in den Dienst nehmen ldsst, wird sie sichtbar und
erfahrbar.’

Durch das Zweite Vatikanische Konzil bestimmt sich die Kirche vor allem
nicht mehr als Institution, sondern als Communio des Volkes Gottes. Die Aufgabe
der Kirche ist, diese Communio in threm Ganzen und auf allen ihren
Strukturebenen zu verwirklichen. Als geschwisterliche Gemeinschaft besteht die

Kirche aus Menschen, Miannern und Frauen, Priestern und Laien, in den

918
919

Vgl. ders.: Fundamentalpastoral, 95.

Rainer Bucher: Volk Gottes, praktisch-theologisch, in: LThK®, Band X, Thomaschristen bis
Zytomyr, Freiburg im Breisgau 2001, 849-850, hier: 850.

2% Elmar Klinger: Kirche und Offenbarung, 131.

%21 Vgl. Peter Hiinermann: Kommentar zur dogmatischen Konstitution iiber die Kirche Lumen
gentium, 403.

%22 Vgl. Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie,
34.
923 Paul M. Zulehner prisentiert die Kirche poetisch im mythologischen Bildern mit theologischen
Akzenten als ,,Werkzeug® der Orpheus-und-Eurydike-Geschichte (vgl. Paul M. Zulehner, Josef
Brandner: GottesPastoral, 58-69.
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Gemeinschaften der Ortskirchen, wo nicht mehr das hierarchisch vertikale
Modell, sondern die Gemeinschaft als Kreis mit Jesus Christus im Mittelpunkt
steht. Demzufolge werden die zwischenmenschlichen Beziehungen sowie die
Anerkennung der Frau aufgewertet werden. Die Kirche entdeckt ihre Katholizitét
als Einheit in der Vielfalt und wird zu einer pluralismusfahigen Kirche nach der
langen Ara der Univozitit. Wiirde und Geltung der Laien, konigliches Priestertum
des Volkes Gottes, Glaubenssinn der Gldubigen werden von den Konzilsvétern
(wieder) erfasst. In diesem Prozess bekommt der Dialog eine wichtige Rolle.
Durch den Mysteriums- und Universalitdtscharakter sucht die Kirche den Dialog
auch mit anderen christlichen Kirchen, mit den Weltreligionen und mit der
Moderne. Das Wesen der Institution wird neu bestimmt, indem die Idee der
dienenden, diakonischen Kirche belebt wird. Die institutionelle Gestalt der Kirche
wird ebenfalls revidiert. Die Kirche hort auf, eine societas perfecta und societas
inaequalis zu sein. Dagegen bekommt die Anerkennung der Wiirde in der

Gleichheit und in der Freiheit der Kinder Gottes neues Gewicht.

2.2.2. Kirche als offener Ort der Freiheit

Die romisch-katholische Kirche in Ruminien war in der kommunistischen
Zeit fiir ihre Offenheit bekannt. Nach der Abschaffung der griechisch-
katholischen Kirche hat die romisch-katholische Kirche die Behiitung der
griechisch-katholischen Priester und die Versorgung deren Gemeinden als ihre
Pflicht gesehen. Daneben gab es auch viele Protestanten, die die romisch-
katholische Kirche in der diktatorischen Zeit als Ort des Vertrauens gefunden
haben. Dadurch erlangte die romisch-katholische Kirche in Ruménien eine
besondere Glaubwiirdigkeit, besonders in den Augen derer, die unter dem
kommunistischen Regime litten.

Im Gegensatz zum kommunistischen Regime konnte die Kirche spiiren
lassen, dass Gott eine freiwillige Verdnderung des Menschen durch Geduld,
Demut und Freiheit will”®* Die Kirche wurde im Kommunismus zum
Zufluchtsort der Freiheit fiir verschiedene Nationen, Konfessionen und sogar auch

fiir Nichtgldubige. Merkmale der Kirche als Ort der Freiheit waren die freie

2% Andras Maté-Téth, Pavel Mikluscak: Nicht wie Milch und Honig, 90-91.
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Meinungsiduflerung, der Dialog und viele kreative Losungen, um die
vernichtenden Handlungen des Kommunismus auszutricksen.”*

Die Kirche in Ruménien hat ihre Katholizitdit also wéhrend des
Kommunismus beispielhaft gelebt. Als offener und freier Ort wurde die Kirche
fiir viele eine Heimat, in der sie geborgen waren und verléssliche Beziehungen
aufrechterhalten konnten. Die Kirche hat auf diese Weise unbewusst Menschen
beheimatet.

Nach der Wende ist die Kirche in Ruminien herausgefordert, nicht wieder
autoritir zu werden und die Wiinsche ihrer Gliubigen nicht zu missachten,””
denn nur so kann sie eine neue Ara der Klerikalisierung verhindern.””” Die unter
schweren Bedingungen und in Not geborene Kultur der Freiheit geht langsam
gemeinsam mit der Kreativitdt verloren. Nachdem der &ulere Druck nicht mehr da
ist, beginnt die Kirche ihr Gebiet von innen her zu verengen.’*® Die Beheimatung
als Grundelement der koinonia, mit den wichtigen Prinzipien der Geborgenheit
und der Freiheit, soll sich nicht auflésen. Die Kirche soll daher dringend wieder
feste und verlédssliche Orte, Zeiten und Personen in ihren Gemeinden prisent
haben.””” Die von der Globalisierung hervorgerufene Individualisierung und
Privatisierung erwarten von der Kirche eine Forderung der Individualitdt und die
Einbettung des einzelnen Menschen in ihre Gemeinschaft. Durch diese
Beheimatung kann die Kirche auch in Ruménien eine authentische Spiritualitét
entwickeln. Die Kirche hat dafiir die notwendige Erfahrung in der Zeit der

Verfolgung gesammelt.”*

923 pastoraltheologen haben in postkommunistischen Landern oft dhnliche Erfahrungen erlebt (vgl.

Paul M. Zulehner, Andras Maté-Toth [Hg.]: Unterwegs zu einer Pastoraltheologie der
nachkommunistischen Linder Europas 2, Wien — Szeged 1998, 24, 71).

26 Ahnlich wie in anderen ost(mittel) europdischen Lindern (vgl. Andras Maté-Toth, Pavel
Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 92.

927 Schon 1972 schrieb Karl Rahner, dass die Kirche eine entklerikalisierte Kirche sein soll. Was
das bedeutet, fasst Rahner folgenderweise zusammen: ,,eine Kirche, in der auch die Amtstrager in
frohlicher Demut damit rechnen, daB der Geist weht, wo er will, daB er keine exklusive Erbpacht
bei ihnen eingerichtet hat, dal das nie vollig reglementierbare Charismatische ebenso notwendig
zur Kirche gehort wie das Amt, das nie einfach mit dem Geist identisch ist und ihn nie ersetzen
kann, daB auch das Amt seine wirklich effiziente Glaubwiirdigkeit vor den Menschen nur im
Erweis des Geistes und nicht durch die bloBe Berufung auf die noch so legitime formale Sendung
und Autoritét hat” (Karl Rahner: Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, 62).

2% Einige Beispiele: Fiir viele Priester ist ihre Pfarrgemeinde eigenes Entscheidungsgebiet.
Niemand anderer hat die Moglichkeit, sich in Sachen der eigenen Gemeinde zu &ufern;
nationalistische Unterscheidungen sind in der Kirche prisent; junge Menschen werden in ihrem
Anderssein als Gegner der Kirche gesehen.

%% Die sind die wichtige Griinde der Beheimatung (vgl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle,
260-268).

% Vgl. Andras Maté-Toth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 92.
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2.2.3. Weitere Folgen der Freiheit: Pluralismus und Einmiitigkeit

Im Kommunismus musste die Kirche unbedingt ihre FEinheit und
Einmiitigkeit bewahren. Das war fiir das Uberleben unvermeidlich. Die Freiheit
und die daraus folgende Meinungsfreiheit und Meinungsverschiedenheit, die in
der Kirche ohnehin priasent war, hat die Kirche nicht als Bedrohung gedeutet. Die
Kirche in Ruménien konnte ihren Glauben verteidigen, aber das hat eine
Verschlossenheit nach auien zur Folge gehabt.”'

Nach der Wende hitte sich die Kirche zur Welt 6ffnen sollen. Obwohl
multikulturelle und multireligiése Erfahrungen der Kirche nicht fremd waren,”
hat die Kirche die Auseinandersetzung mit der pluralistischen Demokratie als
Bedrohung des christlichen Glaubens, Relativierung der kirchlichen Lehre und
Rationalisierung sowie als Gefihrdung der Einheit der Kirche empfunden.”” Die
MeinungsduBerung gegeniiber der kirchlichen Autoritdt ist in Ruménien immer
noch ein Zeichen des Ungehorsams und der fehlenden Loyalitdt zur Kirche und
zum Glauben, trotz der Erfahrung, die die Kirche wihrend der Verfolgung
sammeln konnte, und zwar ,dass nicht die Einforderung des Gehorsams
gegeniiber einer formal legitimierten Autoritit und damit der institutionelle
Aspekt der Kirche im Vordergrund stand, sondern die Kirche als Erfahrungsraum,
in dem die Autoritit des Heiles, der gekreuzigte, auferstandene, gegenwirtige
Herr zu bezeugen und zu erfahren ist”*,

Die Herausforderung des Pluralismus hat Ruminien erst jetzt voll erwischt.
Die traditionellen Strukturen halten langsam nicht mehr. Die Ddmonisierung der
Moderne seitens der Kirche, wie das in der vorkonziliaren Zeit geschah und die

die kirchliche Homogenitdt bewahren wollte, hat keine Zukunft mehr. Die

Einmiitigkeit zu bewahren, ist zur starken Herausforderung geworden: Diese

! Dass die rémisch-katholische Kirche im Kommunismus so erfolgreich ihre Einheit gegeniiber

dem diktatorischen Staatsystem bewahren konnte, hat auch damit zu tun, dass die Mehrheit der
Gldubigen ungarischsprachig war. Die Ruménisierungspolitik ist mit der kirchenfeindlichen
Politik zusammengefallen und hat somit den Widerstand verdoppelt. Es ist interessant, zu
bemerken, wie in der spiteren Phase der Diktatur nicht mehr die Abschaffung, sondern die
Nationalisierung der romisch-katholischen Kirche das Ziel war (vgl. I. Teil Kap. 4.3.)

2 In Gegensatz zu den anderen Lindern Ost(Mittel)Europas war die katholische Kirche in
Ruminien im Kommunismus offener Ort der Freiheit, eine Oase der Multinationalitdt und
Multikonfessionalitét.

%3 Das ist eine allgemeine Erfahrung der Pastoraltheologen aus den ehemaligen
postkommunistischen Landern (vgl. Andras Maté-Toth, Pavel Mikluscak: Nicht wie Milch und
Honig, 94-96).

**Ebd., 96.
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Einheit fordert aber die Anerkennung der Meinungsverschiedenheit und Vielfalt
innerhalb und auB3erhalb der Kirche.

Das Zweite Vatikanische Konzil hat durch die Wiederentdeckung ihrer
Katholizitidt die Verengung der Univozitit iiberwunden und keine Uniformitét
zugelassen. ,,Katholisch® wird, zusammen mit ,,romisch®, in Ruménien immer
noch als unterscheidendes Attribut einer konfessionellen Zugehdrigkeit
verstanden. Darum muss dieser Begriff kurz erldutert werden.

Urspriinglich bedeutet ,,katholisch* das Allgemeine und Ganze, ,,Ganzheit

«935 936

im Sinn der Fiille*”°, und so ist es eine Qualitdt™™". Bis zum 16. Jahrhundert hat
das Adjektiv katholisch die Rechtglaubigkeit und Universalitit der Kirche
bedeutet. Erst nach der Reformation wird die ganzheitliche und universale
Bedeutung auf eine Konfessionsbezeichnung verengt.”>’

Das Zweite Vatikanische Konzil setzt die urspriingliche Bedeutung des
Begriffes katholisch wieder in Kraft (vgl. LG 8; 13; vgl. auch: AG 4; UR 4; 17).
Damit wird die Katholizitidt der Kirche Folgendes bedeuten: ,,Die katholische
Kirche ist dort, wo keine parteiische Ideologie und kein Auswahlevangelium,
sondern der ganze Glaube ohne Abstriche in seiner Fiille weltweit festgehalten
und verkiindigt und dabei innerhalb der Einheit grofler Vielfalt Raum gegeben
wird. Katholisch ist die Kirche, die zu allen Zeiten und auf der ganzen Welt den
ganzen Glauben fiir alle Menschen ungeachtet ihrer Standes, ihres Geschlechts,
ihrer ethnischen Zugehdrigkeit und ihrer Kultur bezeugt. ‘Katholisch’ ist demnach
eine faszinierende ‘Sache’, der man sich wahrlich nicht zu schamen braucht. Denn
Katholizitdt meint das Gegenteil von Enge und bornierter Engstirnigkeit, sie
besagt Weite, Ganzheitlichkeit, Fiille und Universalitit.«**®

Fiir die romisch-katholische Kirche in Ruméinien wird die Entdeckung der
konziliaren =~ Katholizitit  besonders wichtig: Universalitéts- und

Ganzheitscharakter der Katholizitdt ertragen keine Uniformitit und keinen

33 Vgl. Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie,
53. Der Begriff kafoiikdc (vom Adverb kabolov) = ,,umfassende Gesamtheit”, ,,das, was ein
Ganzes bildet”, ,,das Allgemeine®, das ein Singular ist, nicht eine Summe. Der Begriff kommt in
der Bibel nicht vor, aber biblisch-theologisch gesehen, verweisen die Begriffe nAnpovv, minpopa
(erfiillen, fiillen) auf die wichtigsten Aspekte der Katholizitét: universaler Heilsauftrag und Kirche
als Raum umfassender Heilsfiille (vgl. Helmut Merklein: Katholizitit der Kirche, in: LThK® Bd. 5:
Hermeneutik bis Kirchengemeinschaft, Freiburg im Breisgau 1996, 1370-1372).

9% ygl. Hans Urs von Balthasar: Katholisch. Aspekte des Mysteriums, Einsiedeln 1993, 7.

%7 Vgl. Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie,
54.

" Ebd., 54.
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Partikularismus, sondern sind ,,Einheit in der Vielfalt und Vielfalt in der
Einheit“’*, deren letzter Grund und Urbild in der Einheit des dreieinigen Gottes
stehen. Vielfalt bedeutet keine nebeneinander stehenden, widerspriichlichen
Positionen (kontradiktorische Vielfalt), sondern fordert eine komplementére
Vielfalt. Katholizitit bedeutet auch die konkrete, geschichtliche, universale

% Die Katholizitit der

Gestalt der Kirche, sowohl synchron als auch diachron.
katholischen Kirche ist die Anerkennung, dass auch die anderen Kirchen und
Kirchengemeinschaften und letztendlich alle zum Heil berufenen Menschen, zwar
auf unterschiedliche Art und Weise, Anteil an der Kirchenwirklichkeit der
katholischen Kirche haben (vgl. LG 8; 14-16; 48; UR 3f). Das heil3t, dass Christus
auch fiir sie heilswirksam gegenwirtig ist. So wird die katholische Nota Ecclesiae
im multikonfessionellen Ruménien aus 6kumenischer Perspektive zur Entdeckung
eines ungehobenen Schatzes.

Obwohl das ,katholische* Merkmal der Kirche primér eine Offenbarung
und Mitteilung der gottlichen Ganzheit und die Aufnahme der Katholizitit durch
die Menschen vor allem Gnade ist, kann es ohne weiteres moglich sein, von dieser

! Darum muss sich die Kirche in Rumiinien dessen

Gnade tiberfordert zu werden.
besonders bewusst werden, dass die Katholizitdt als Gnade fiir sie auch eine
verpflichtende Aufgabe ist, die es zu verwirklichen gilt. Der MaBstab ihrer
Katholizitét steht im Mysterium Christi, das selbst ,,vom Zeugnis der Catholica

nicht isolierbar* ist.”*?

2.2.4. Dialogereignis des Konzils und Pastoral als Dialog

Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil existiert der geistige Pluralismus
auch innerhalb der Kirche. Gerade dieser Pluralismus macht einen offenen Dialog
in der Kirche notwendig und unvermeidlich.”*

Die offene Kommunikation ist aber eine Schwachstelle der
ost(mittel)europdischen Kirchen. Sowohl der innerkirchliche Dialog als auch die

offene Kommunikation wurden im Kommunismus unmoéglich gemacht. Die

9% Walter Kasper: Die Kirche als Sakrament der Einheit, in: Walter Kasper: Die Kirche Jesu

Christi. Schriften zur Ekklesiologie I, 397-404, hier: 401.

0 Das zeigt die ,,subsistit“-Form (LG 8), so wie die geschichtliche Sukzession des Bischofsamtes
(vgl. Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie,
55-58).

! Vgl. Hans Urs von Balthasar: Katholisch. Aspekte des Mysteriums, 7.

"2 ygl. ebd., 9.

3 Vgl. Karl Rahner: Vom Dialog in der Kirche, 432-436.
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Kirchenverfolgung hat durch die Verdngstigung einen notwendigerweise
undialogischen Verteidigungsmechanismus entwickelt. Zugleich blieb auch die
Dialogforderung des Zweiten Vatikanischen Konzils unbekannt. Die
Herausforderung besteht jetzt darin, dieses Manko durch eine Kultur des Dialogs
zu beheben.”**

Aus der Perspektive der Informationsgesellschaft und auch vom
Verkiindigungsauftrag der Kirche her bedeutet Kommunikation (Uber)Leben. Die
Kirche ist herausgefordert, ihre Dialogbereitschaft sowohl ad intra als auch ad

. 945
extra zu Uben.

In Ruménien bedeutet nicht nur der Dialog zwischen Kirche und
Welt ein Problem.”*® Auch eine innerkirchliche sowie zwischenkirchliche
Dialogverweigerung ist zu bemerken. Der gut funktionierende, offene
innerkirchliche Dialog ist jedoch die Voraussetzung fiir einen gelungenen Dialog
nach auBen.”*’

Aus der Communio-Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Konzils
ergibt sich die Perspektive einer dialogischen Gestalt der Kirche nach innen und

nach auBen. Dialog ist ein Schliisselbegriff des Konzils.”**

In Gaudium et spes
wird eindeutig ausgedriickt, dass die Kirche durch ihren Sendungsauftrag zum
Zeichen jener Geschwisterlichkeit werden will, die einen aufrichtigen Dialog mit
jedem Menschen erlaubt und stirkt (vgl. GS 92,1). Weiterhin erkldrt der
Konzilstext: ,,Dies erfordert aber, dass wir vor allem in der Kirche selbst
gegenseitige Hochschitzung, Ehrfurcht und Eintracht fordern, bei Anerkennung
aller rechtméfigen Verschiedenheit, um immer fruchtbarer ein Gespridch unter
allen zu beginnen, die das eine Volk Gottes bilden, ob es nun die Hirten oder die
iibrigen Christgldubigen sind* (GS 92,2).

Lumen gentium fordert die Laien auf, gegeniiber den ,heiligen Hirten* , ihre

Bediirfnisse und Wiinsche mit der Freiheit und dem Vertrauen, das sich fiir

Kinder Gottes und Briider in Christus ziemt, [zu] er6ffnen. Entsprechend dem

a Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Mikluséak: Nicht wie Milch und Honig, 98-99.

3 Im Licht der neuen AUFBRUCH-Forschung haben die MeinungsiauBerungen iiber die Kirche
zugenommen. Obwohl diese Meinungen nicht besser wurden, sind die Forscher der Meinung, dass
aus kommunikationswissenschaftlicher Perspektive ,,bad news are good news*. Es ist besser, iiber
die Kirche Negatives zu sagen als sich um das Thema Kirche gar nicht zu kiimmern (vgl. Paul M.
Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in Ost[Mittel] Europa, 97).

%46 vgl. 1L Teil Kap. 1.1.

7Vgl. Karl Rahner: Vom Dialog in der Kirche, 428-429.

% Vgl. Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie,
96. Walter Kasper achtet auf die Erosion des Dialogbegriffes in letzter Zeit, inwiefern sie zur
Relativierung der Bestimmtheit jeder Wahrheitsbehauptung geworden ist (vgl. ebd., 96).
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Wissen, der Zustdndigkeit und der hervorragenden Stellung, iiber die sie [die
Laien] die Moglichkeit, ja, manchmal sogar auch die Pflicht, ihre Meinung iiber
das, was das Wohl der Kirche angeht, kundzutun. Gegebenenfalls soll dies durch
die dazu von der Kirche festgesetzten Einrichtungen geschehen und immer in
Wahrhaftigkeit, Tapferkeit und Klugheit, mit Ehrfurcht und Liebe gegeniiber
jenen, die aufgrund ihres heiligen Amtes die Person Christi vertreten* (LG 37,1).
Pastoraltheologisch gesehen, braucht die Kirche den Dialog, um ihre
Zukunft denken und planen zu konnen. Der die ganze Heilsgeschichte
durchziehende Dialog zwischen Gott und Mensch ist eine Aufforderung zur
dialogischen Entfaltung aller Pastoralhandlungen.”* Demzufolge ist der Dialog
eine zentrale Aufgabe der praktischen Theologie.””® Die fiir Ost(Mittel)Europa

vorgeschlagene Pastoral als Dialog”™'

ist auch fiir Ruménien giiltig und hat
folgenden Charakter:
* Der Dialog zeigt den Kirchenmitgliedern, dass die Wahrheit im Dialog
auch in der Kirche auffindbar ist.
* Der Dialog hat die Stirkung der Verantwortung der Kirchenmitglieder zur
Folge und ist somit ein Modell der miindigen Kirche.
* Der Dialog wird gefiihrt, sei es gelegen oder ungelegen.
* Teilnehmer des Dialogs sind alle Getauften.
* Der Dialog betrifft personliche, pastorale und die Lehre betreffende
Themen.
* Der Dialog findet zwischen den Amtstrigern und den Laien, unter den
Laien selbst sowie im Didzesan- und Ordensklerus statt.
* Der Dialog erfordert den Austausch zwischen der Universititstheologie
und der an der kirchlichen Basis entstehenden Theologie.

Die Kirche in Ruménien soll sich bewusst werden, dass der Dialog nicht zur
Uberwindung des Pluralismus stattfindet. Er ist eher ein Prozess, wodurch die
Kirche lernen soll. Der innerkirchliche Dialog kann nicht durch lehramtliche oder
hirtenamtliche Akte ersetzt werden, und umgekehrt kann der Dialog die lehr- und

hirtenamtlichen Entscheidungen nicht ersetzen. Der Dialog soll in dieser Dialektik

949 Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Mikluséak: Nicht wie Milch und Honig, 99.
9%ygl. Michael N. Ebertz: Gesellschaft, 337.
931 Vgl. Andras Maté-Téth, Pavel Mikluséak: Nicht wie Milch und Honig, 99.
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das sachgerechte Mittel sein, womit man die richtigen Entscheidungen in der
Kirche trifft.

Darum hat die Kirche in Ruminien zwei Aufgaben: erstens den Dialog der
Christen untereinander zu fordern, um die heutigen Wirklichkeiten im kritischen
Licht des Evangeliums besser verstehen zu konnen. Die daraus entstehenden
Initiativen verweisen auf die Kreativitit des Gottesvolkes. Zweitens wére es fiir
die Kirche in Ruméinien wichtig, ein fachtheologisches Gremium zu griinden.
Diese institutionalisierte Form des Dialogs hdtte die Aufgabe und Chance,
objektiv und reprisentativ, fahig und willig zu einem offenen Dialog mit der
Offentlichkeit, und die Moglichkeit, auch als Berater prisent zu sein. Ein solches
fachtheologisches Forum konnte nicht nur innerkirchliche Gespriche und
sachgerechte Entscheidungen fordern, sondern auch die Gesellschaftsprisenz der

. . . . . . . 952
Kirche sowie die zwischenkirchlichen Beziehungen.

2.2.5. Die Bildung der 6ffentlicher Meinung in der Kirche Rumadniens

Das Konzil bezeichnet den Dialog als Voraussetzung fiir das in sich
verschiedene Meinungen integrierende Leben (vgl. LG 33; 43; 92). Ein
gelungener Dialog ist aber auch die Voraussetzung fiir die Bildung der
6ffentlichen Meinung in der Kirche.””

Die Bildung der 6ffentlichen Meinung war im Kommunismus unvorstellbar.
Heute aber, wenn die Kirche immer weniger als Tabu betrachtet wird, braucht
man klare Worte in der Kirche Ruméniens. In den zwanzig Jahren seit der Wende
hat sich im innerkirchlichen Bereich eine Kultur der konventionellen
Hoflichkeitsformeln in der Kommunikation entwickelt. Das bedeutet, dass alle,
die zur Kirche gehoren, wissen, welche Aussagen in der Offentlichkeit erlaubt
sind.”*

Diese Standandisierung der Antworten birgt aber mehrere Gefahren in sich:

Sie fiihrt zur Gleichgiiltigkeit gegeniiber diesen Antworten und zum Verlust der

2 In der romisch-katholischen Kirche in Ruménien hat die Befragung der Fachtheologen in

verschiedenen Angelegenheiten, in denen sie kompetent wiren, keine Tradition. Man kann sagen,
dass oft in den wichtigen Entscheidungen das eigentlich Theologische nur mangelhaft prisent ist.
Als Inspiration vgl. Karl Rahner: Vom Dialog in der Kirche, 431-444.

3 Vgl. auch: Andras Maté-Téth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 97.

% Das gilt vor allem fiir die kirchlichen Angestellten. Weiterhin sind in letzter Zeit auf
Internetforen, meistens zwar anonym, die kritischen Stimmen gegeniiber Kirche und kirchlichen
Themen explosionsartig gestiegen. Das weist vor allem darauf hin, dass die Kirche schnell
enttabuisiert wird. Die Menschen haben langsam den Mut, ihre Meinungen auch beziiglich
kirchlicher Themen zu &uf3ern.
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Glaubwiirdigkeit. Das wire ein groBer Verlust fiir die Kirche, wenn man die
soziologischen Daten beziiglich der Antwortkompetenz der romisch-katholischen

Kirche in Ruménien beobachtet:

ABBILDUNG 11: Antwortkompetenz (Quelle: AUFBRUCH 1I)
90,00% 81,60% 81,60% 85.70%
80,00%
70,00%

B Glauben Sie, dass die
56,50% katholische Kirche

60,00% im Allgemeinen eine
50,00% Antwort geben kann
40,00% auf.... nein

30,00%

20,00%

10,00%
0,00%

+~ Glauben Sie, dass die
katholische Kirche
im Allgemeinen eine
Antwort geben kann
auf.... ja

Diese Daten zeigen, dass die katholische Kirche eine sehr hohe
Antwortkompetenz in der Gesellschaft hat, und zwar in allen Bereichen, die
moralische Fragen, Familienleben, den Sinn des Lebens und die sozialen
Probleme betreffen.

In den Auseinandersetzungen der sich schnell verdndernden Welt aber
tauchen immer wieder neue Fragen auf. Demzufolge brauchen die Menschen neue
Antworten oder die Antworten der immer giiltigen Wahrheit des Glaubens, aber
diese sollen in aktualisierte Formen gegossen werden. Die Kirche in Ruménien
muss den Mut haben, ehrliche Informationen {iber sich selbst zu geben, anders
kann sie in die Falle des Vertuschens geraten.””> Nur wenn die Kirche eine

transparente Innenarchitektur schafft, kann sie als vertrauenswiirdiges und

3 Die aktuellen Folgen der Vertuschung im Skandal der sexuellen Missbriuche haben die

negativen Folgen drastisch gezeigt.
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inspirierendes Beispiel fiir die Gesellschaft Ruméniens dienen. In einer von

Korruption und Biirokratie belasteten Gesellschaft wire das hoch aktuell.

2.2.6. Kultur der innerkirchlichen Kritik und der Konfliktaustragung

In den  ost(mittel)europdischen  Lindern wird die  kritische
Meinungsduflerung gegeniiber der Kirche als Angriff und als Bedrohung der
Kirche gesehen. Das ist ein im Kommunismus entstandener Reflex. Es gibt auch
Laien, die aus Verunsicherung im Glauben und in ihrer kirchlichen Gebundenheit
die Auseinandersetzungen mit den Kritikern meiden. Das steigert noch die Kritik,
die in den westlichen Kirchen intensiv praktiziert und von den
ost(mittel)europdischen Kirchen als zu scharf, kirchenzerstorerisch und
kirchenfeindlich empfunden wird.”*°

Ahnlich wie die ost(mittel)europiischen Kirchen miissen sich auch die
leitenden Personlichkeiten der Kirche Ruminiens mit kritischen AuBerungen
konfrontieren lassen.””’ Es kann sein, dass die Stille in der Kirche angenehm ist,
aber da wird die Kirche einem Friedhof dhnlich (Paul M. Zulehner), der zwar von
Ruhe gekennzeichnet, aber leblos ist. Wo Leben ist, da gibt es auch ,,Larm*.

Kritik bedeutet urspriinglich auch, ,unterscheiden” zu konnen.””® Kritik
kann somit einen Unterschied zwischen zukunftsfahigen und zukunftslosen
gegenwirtigen Entwicklungen in der Kirche aufzeigen. Eine Organisation ohne
Vision und ohne entsprechende Kritik hat keine Zukunft. Der Mangel an Kritik ist
also ein Zeichen der Zukunftsschwiche.””

Um mit der Kritik umgehen zu konnen, braucht die Kirche in Ruménien
»die Forderung der Kultur der Konfliktaustragung®, ,,durch die alle lernen,
aufeinander zu horen, die Anliegen der anderen ernst zu nehmen und {iber alle
Unterschiede und Spannungen die grundlegende Einheit nicht aus dem Blick zu

. 960
verlieren*”"".

96ygl. Andras Maté-Téth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 99-100.

7 Ferencz Agoston meint, dass Katholiken in Ruménien die Kirche kritisieren, aber sie zugleich
als thre Mutter lieben (vgl. Andras Maté-Toth, Pavel Miklusc¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 101).
Hier muss man aber bemerken, dass es sich um eine private Kritik handelt. Eine 6ffentliche Kritik
findet nur von Priestern und Gléubigen statt, die nicht mehr im Ruménien leben.

% Das zeigt auch der griechische Wortstamm: kpive = unterscheiden.

9 Vgl. Paul M. Zulehner: Wider die Resignation in der Kirche, 85.

%0 Andras Maté-Téth, Pavel Mikluscak: Nicht wie Milch und Honig, 100.
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Das Zweite Vatikanische Konzil begriindet diese Dialogkultur biblisch als
,.Wahrheit in Liebe* (Eph 4,15; vgl. LG 30 und GS 78).”°' Der Dialog ist der Weg
auf der Suche nach der Wahrheit (vgl. DH 3), der in sich vielfdltige Gruppen, die
fiir die geschwisterliche Gemeinschaft notwendig sind, sammelt (vgl. LG 43). Das
dialogische Verstdndnis soll auch auf der Ebene der Kirchenleitung verwirklicht
werden (vgl. GS 92), die vom Konzil verpflichtet ist, auch auf die Stimme der
Glaubigen zu horen (LG 27).

Diese biblisch und konziliarisch begriindete Kritik, die auch ein Charakter
der Koinonia ist, wiirde die Innenbeziehungen der Kirche beleben und das

offentliche Kirchenbild positiv beeinflussen.

2.2.7. Kirchliche Beziehungen im Kommunismus und heute im Licht des Konzils

Die zwischenmenschlichen Beziehungen, als ein wichtiges Gemeinschaft
bildendes Element, besallen in der traditionellen Gesellschaft Ruméniens eine
fihrende Rolle. Die Gleichheit aller Gldubigen, Geschwisterlichkeit,
Hilfsbereitschaft und Gastfreundschaft hatten in den kirchlichen Gemeinden und
in der Geschichte Ruméniens eine groBe Tradition und sind wéhrend des
Kommunismus noch mehr zur gelebten Wahrheit geworden.”®* Die Kirche konnte
durch den Verlust ihrer vom Staat gesicherten und gesellschaftlich privilegierten
Stellung im Kommunismus ihre urspriingliche Rolle wieder erkennen: Die
Verfolgung bedeutete eine Anndherung zum verachteten und von den Menschen
abgelehnten Gottessohn.”®

So ist die Kirche menschennah geworden. Von der Sonntagskirche
erweiterte sie sich zur Alltagskirche inmitten der Menschen. Folglich haben die
Mitglieder der Kirche sowohl die Kirche als auch deren Vertreter als Teil ihrer
selbst empfunden. Die Anndherung und nicht die Distanzierung hat die
innenkirchlichen Beziehungen so sehr gekennzeichnet, dass sowohl die Kleriker

als auch die Laien bereit waren, ihr Leben fiireinander zu opfern.”®

%1 ygl. ebd., 100.

%62 7Zum Beispiel war es noch in den 80-er Jahren normal, dass die Menschen in den Dérfern beim
Bau eines Hauses nur die Baumaterialien kaufen mussten. Die Arbeitskraft war seitens der
Dorfgemeinde kostenlos.

%9 Das war eine allgemeine Tendenz in den kommunistischen Landern (vgl. ebd., 89-90).

%64 Das zeigte sich in der Opferbereitschaft der Glaubigen, die bereit waren, zum Beispiel fiir ihren
Bischof ihr Leben zu opfern. Auf den Firmungsreisen oder der Marienwallfahrt nach
Schomlenberg [Csiksomlyd] haben die Leute ndmlich als lebendige Mauer den Bischof vor
eventuellen Anschldgen der Diktatur geschiitzt. Die Menschen wussten, dass sie der Bischof liebt,

251



Gleichheit, Geschwisterlichkeit und Gastfreundschaft in den kirchlichen
Beziehungen hat auch das Zweite Vatikanische Konzil betont. Sie verweisen auf
die Haltung Christi und schiitzen die Kirche vor totalitiren AuBerungen in den

965 N . . . )
Das muss die Kirche in Ruménien weiterhin als

kirchlichen Innenbeziehungen.
den Weg der Verwirklichung der Geschwisterlichkeit und der Volk-Gottes-Vision
betrachten und beachten.

Wenn man bedenkt, dass die zwischenmenschlichen Beziehungen in den
westlichen Gesellschaften in tief greifende Krisen geraten sind, dass die Freiheit
als hochst beziehungsarme und unsolidarische Freiheit abgewertet ist und dass die
Selbstverwirklichung  beziehungslos  und  individualistisch-libertinistisch
verstanden wird, dass die jiingeren Generationen das Vertrauen in ihre eigene
Beziehungsfihigkeiten verloren haben, kann man sagen, dass die modernen
Zivilisationen nicht nur 6kologisch, sondern ,,auch mit den Beziehungsressourcen
nach dem ausbeuterischen Fortschrittsglauben verfahren sind*““*,

Aus dieser Sicht haben die zwischenmenschlichen Beziehungen in
Rumiénien Ressource-reserven, die sich aus Liebe und Solidaritdt erndhren. In
dieser Situation hat die Kirche die Moglichkeit und die Pflicht, das zu bewahren
und die Weiterentwicklung noch ,traditionalistisch* (im guten Sinne des Wortes)
gut funktionierender zwischenmenschlicher Beziehungen zu fordern.”®” Verstirkt
sollte die Kirche diese Beziehungen zwischen den leitenden Personlichkeiten,
Priestern und Laien als Uberwindung von klerikaler Uberheblichkeit neu
entdecken und fordern. Threm Gemeinschaftscharakter entsprechend, hat die
Kirche in Ruménien durch mitmenschliche Beziehungen und Kommunikation
zum lebendigen Zeichen der durch Christus in der Welt anbrechenden

Konigsherrschaft Gottes und zum Sakrament des Heils zu werden.”®®

2.2.8. Zur Sozialgestalt der Kirche: Communio und Institution

In der Zeit der Verfolgung haben die Gldubigen die Erfahrung gemacht,

dass sie dank den zwischen ihnen eng bestehenden Beziehungen ihren Glauben

sich fiir die Menschen opfern wiirde und gerecht ist. Viele Priester, Ordensleute und Glaubige sind
oft nicht nur wegen ihres Glaubens, sondern auch um ihre Mitbriider zu schiitzen, ins Geféngnis
gegangen.

"> Ebd., 90.

%66 payl. M. Zulehner: Christenmut, 161; vgl. ebd., 158-163.

%7 Als Beispiele wiren hier die niedrige Zahl der Scheidungen zu benennen und das grofie
Interesse der jungen Menschen an kirchlichen Ehevorbereitungen.

%% Vgl. Leo Karrer: Grundvollziige christlicher Praxis, 387.
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lebendig erhalten konnten und dass die kirchlichen Gemeinschaften auch dann
iiberleben kdnnen, wenn die Institution Kirche und die Kirchenleitung geschwicht
sind.”®” Im Kommunismus gab es in Ruminien eine Periode, in der alle Bischofe
im Gefdngnis waren und der Staat die kirchlichen Giiter beschlagnahmt hatte.
Trotz dem geringen strukturellen Rahmen haben einzelne Christen und Priester
mit Kreativitidt und Opferbereitschaft ihre Gemeinde als geistigen Raum lebendig
erhalten.””

Die Konsequenz im praktischen Leben der verfolgten Kirche war, ,,dass
Communio als Ereignis wichtiger als Institution ist, dass kirchliche Gemeinschaft
zusammenhalten kann, ohne die Wichtigkeit der institutionellen Kirchenleitung zu
iiberspannen, und den christlichen Glauben bewahrt, ohne den Gehorsam der
kirchlichen Hierarchie gegeniiber besonders hervorheben zu miissen”".

Nach der politischen Wende hat auch die quantitative Aufbruch-Forschung
bestitigt, ,,dass im Bewusstsein der Mehrheit der Christgldubigen in den
postkommunistischen Lindern die Kirche zuerst als Institution und erst dann als
Communio eine Rolle spielt. Die Kirche wird als eine 6ffentliche, hierarchisch
strukturierte Organisation mit ihrem Angebot zur Erfiillung von religidsen
Bediirfnissen angesehen und erlebt. Deshalb betonen die Christgldubigen in den
postkommunistischen  Landern  Ost(Mittel)Europas die  organisatorische
Komponente der Kirche und sind mehr als andere Menschen bereit, sich der
kirchlichen Autoritit unterzuordnen*’’*

Auch die Forschung AUFBRUCH II bestitigt, dass die Menschen in
Ruménien sehr dazu neigen, sich Autorititen zu unterwerfen. Die Folge dieser

Unterwerfung sind Angst vor Pluralismus, Dialogverweigerung, Dogmatismus,

Untertanengeist und verzogerte Verwirklichung der Demokratie.””

%99 v gl. Andras Maté-Toth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 102.
70 ygl. 1. Teil Kap. 4.3.
7! Andras Maté-Téth, Pavel Mikluscak: Nicht wie Milch und Honig, 103.
972
Ebd., 103.
B Vgl. auch Miklés Tomka, Paul M. Zulehner: Religion im gesellschaftlichen Kontext
Ost(Mittel)Europas, 119.
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ABBILDUNG 12: Autoritdit — romisch-katholische Gléubigen (Quelle:
AUFBRUCH II)
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In Ruménien blieb der Priester sowohl im Kommunismus als auch nach der
Wende, vor allem in den Doérfern, die oberste Autoritét, sowohl im sozialen Leben

97% Auf den Klerikalismus in Ruminien

als auch in den Augen der Gléubigen.
weist auch die Tatsache hin, dass im Zentrum der gegenwértigen
kirchengeschichtlichen Forschungen {iber die kommunistische Zeit die geweihten
Personen und der erlittene institutionelle Verlust stehen. Die Laien, ihre Situation,
ihre kirchliche Tatigkeit und ihr soziales Engagement im Dienste der Kirche

75 Kirchlich entwickelte sich eine Ein-Mann-Pastoral.

bleiben im Schatten.

Daneben ist die Kirche vor allem mit der Riickerstattung kirchlicher Giiter
beschéftigt. Der Bau neuer Kirchen und kirchlicher Gebdauden wird bevorzugt.
Das Problem ist, dass der als Bauarbeiter titige Priester oft seinen Dienst als

geistlicher oikodomos nicht leisten kann. Weiterhin werden diese Gebédude, ohne

" Die Wichtigkeit des Priesters und die groBe Hochachtung ihm gegeniiber im Leben einer

Gemeinde bestétigt auch das Sprichwort: ,,Bereue den Tag, an dem du den Priester beleidigt hast!*
(,,Band meg azt a napot, amikor megbantottad a papot!*)

7 Vgl. 1. Teil Kap. 4.5. den geschichtlichen Teil. Diese Tatsache unterstiitzen auch die Ereignisse
der tausendjdhrigen Jubildumsfeier der Erzdiézese Alba Julia, als anldsslich der Feierlichkeiten nur
Priester eine Auszeichnung fiir die der Erzdidzese geleisteten Dienste bekommen haben und den
Laien und Ordensschwestern erst im Nachhinein gedankt worden ist.
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ein gut erarbeitetes Management, eine finanzielle Last fiir die Kirche bedeuten.
Darauf weisen auch die westlichen Beispiele hin.

Das will aber nicht bedeuten, dass die kirchlichen Institutionen sinnlos
wiren. Die neue AUFBRUCH-Forschung zeigt, dass die Katholiken die

kirchlichen Institutionen noch als zu wenig prasent empfinden.

ABBILDUNG 13: Wunsch der romisch-katholischen Glaubigen nach noch mehr
kirchlichen Institutionen (Quelle: AUFBRUCH II)
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Diese Institutionen konnen erst dann eine von der Kirche unterstiitze
Struktur erlangen, wenn sie im Dienste der Menschen stehen und auf verschiedene
Art und Weise ihren Gottesbezug unterstiitzen konnen. Die in einer Krise
steckenden Bildungs-, Sozial- und Gesundheitssysteme in Ruménien erkliren das
Verlangen der Menschen nach solchen Institutionen. Diesbeziiglich genieB3t die

976 Das wire eine Chance

Kirche immer noch das meiste Vertrauen der Bewohner.
fiir die Kirche. Die Institutionen und die Gebdude sind zwar wichtig, aber nur
dann, wenn sie nicht als (Macht)Symbole dienen, sondern sinnvoll geniitzt sind.
Die romisch-katholische Kirche in Ruménien hat also die Aufgabe, die
Communio- bzw. Volk-Gottes-Ekklesiologie zu lernen. Das ist keine In-Frage-
Stellung der Notwendigkeit der Institution der Kirche, sondern eine andere

Akzentsetzung: Die Kirche ist zuerst Communio der Gléubigen, und die

7 vgl. I. Teil Kap. 3.3.
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Institution Kirche soll im Dienst dieser Communio der Gldubigen stehen. Das
folgt aus dem Communio- und Volk-Gottes-Charakter der Kirche.””’

In der Logik des Mysteriumcharakters der Kirche,””® der analog zur Person
Christi aus der gottlichen und menschlichen Natur eine unvermischte und
ungetrennte Einheit bildet, bestimmt das Zweite Vatikanische Konzil die Gestalt
der Kirche folgenderweise: ,,Die mit hierarchischen Organen ausgestattete
Gesellschaft aber und der mystische Leib Christi, die sichtbare Versammlung und
die geistliche Gemeinschaft, die irdische Kirche und die mit himmlischen Gaben
beschenkte Kirche sind nicht als zwei Dinge zu betrachten, sondern bilden eine
einzige komplexe Wirklichkeit, die aus menschlichem und goéttlichem Element
zusammenwéchst” (LG 8,1). Demzufolge ist auch die Institution Kirche in diesem
komplexen Zusammenhang mit der Communio- bzw. Volk-Gottes-Kirche zu
betrachten: ,,Unter Kirche verstehen wir hier [...] die Gemeinschaft der an Jesus
Christus Glaubenden, auf seine VerheiBung Hoffenden und in seiner Nachfolge
Liebenden (vgl. LG 8). Diese Gemeinschaft iibersteigt zwar die institutionellen
Grenzen der katholischen Kirche, ja sogar der christlichen Kirche tiberhaupt (vgl.
LG 13); dennoch bleibt sie unauflosbar an die konkrete, gesellschaftlich verfalite
Kirche, zumal an die katholische gebunden (vgl. LG 8,4).”°"

Heute ist die Institution Kirche ohne Forschung und analoge Ubertragung
soziologischer Institutionsbegriffe unvorstellbar. Die sich stindig verdndernden
geschichtlichen und gesellschaftlichen Situationen fordern nidmlich auch die
Verdnderung der Institutionen. Wenn sie das nicht beriicksichtigt, riskiert die
Kirche eine Musealisierung.”®’

Aus soziologischer Perspektive”™' wird die Kirche in ihren geschichtlichen,

formalisierten Grundvollziigen (Martyria, Koinonia, Diakonia, Leiturgia)

7" Zu einer ausfithrlichen Prisentation der Kirche als Institution im Zusammenhang der

Commnio-Ekklesiologie siehe Medard Kehl: Kirche als Institution. Zur theologischen
Begriindung des institutionellen Charakters der Kirche in der neueren deutschsprachigen
katholischen Ekklesiologie, Frankfurt am Main 1976.

7 Vgl. oben III. Teil Kap. 2.2.

7 Medard Kehl: Die Kirche, 44-45.

%0 vgl. Paul M. Zulehner: Fundamentalpastoral, 113.

%! Der soziologische Institutionsbegriff, den Medard Kehl analog auf das Institutionsverstindnis
der Kirche iibertrdgt, bestimmt er folgenderweise: ,,Eine Institution ist ein Gefiige von
geschichtlich gewordenen, weithin gleichbleibenden und typischen Vollzugsformen einer sozialen
Einheit [...]. In solchen Formen manifestiert sich ein soziales Gebilde als solches auf relativ
eigenstindige Weise gegeniiber seinen einzelnen Mitgliedern und gegeniiber seiner Umwelt; hier
tritt es als tibergreifende Einheit, die mehr ist als die Summe ihrer Glieder, sichtbar handelnd in
Erscheinung. [...] Das geregelte Zusammenspiel solcher festen, fiir eine Gemeinschaft typischen
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institutionell am priagnantesten dort erkennbar, wo gerade diese Grundvollziige
,eine ‘objektive’, gegeniiber den einzelnen Glaubenden relativ eigenstindige,
allgemein verbindliche und reprisentative Form annehmen””**. Aber neben dem
soziologischen ist auch der theologische Grundcharakter der Institutionalisierung
der Kirche genauso wichtig. Die Institutionalisierung fand ndmlich statt, um die
Ursprungs-Ereignisse und -Erfahrungen (das Ereignis Jesus und das Ereignis der
Auferweckung) fiir die nachkommenden Generationen unverfilscht zu
bewahren.”” Auch die kirchlichen Selbstvollziige verwirklichen diese
Bewahrungsfunktion und driicken aus, dass die Kirche durch die Sammlung
Christi und des Heiligen Geistes die einzelnen Glaubenden zur Ekklesia Gottes
macht.”**

Gerade der pneumatologische Charakter hilft, die institutionelle Seite der
Kirche als Communio theologisch zu integrieren und ihre gesellschaftlich-
rechtliche Dimension theologisch zu legitimieren. Darum ist es wichtig, Charisma
und Institution zu versohnen und darauf zu achten, dass sich beide im
menschlichen Tun konkretisieren und folglich nur durch das gegenseitige
Korrektiv dem Heiligen Geist gegeniiber gehorsam sein konnen.”®

Erst so kann sich die Kirche mit ihren Institutionen als Mittel fiir die
Menschen begreifen und verstehen, dass die Menschen ihr eigentlicher Zweck

sind. Dadurch wird die ,,ekklesiologische Introvertiertheit” in den Handlungen der

Vollzlige macht sie zu einer ‘Institution’, gibt ihr einen ‘institutionellen Charakter’. Durch die
Verbreitung einer Gemeinschaft wird sich der Selbstverstdndlichkeit-Charakter solcher
Vollzugsformen verstérken. In den Handlungen und Entscheidungen der Gemeinde wird sich ein
Konsens entwickeln, der aber den institutionellen Vollziigen unterworfen wird. Ohne dies konnte
eine Gemeinschaft als Gemeinschaft nicht handeln. Auf der andere Seite zur immer komplexer
werdenden Institutionalisierung gehort, dass die Mitglieder der Gemeinschaft die Institution als
eine entfremdete Grofle erleben werden. Das ergibt auch die Ambivalenz der Institutionen: ,,So
unabdingbar einerseits Gemeinschaften von einer gewissen Komplexitdt an institutionalisierte
Vollziige brauchen, um iiberhaupt das Niveau einer humanen Lebens- und Rechtskultur zu
erreichen [..], so sehr stehen diese Vollziige anderseits in Gefahr, sich formalistisch zu
verselbstindigen und damit eine Kluft zwischen den einzelnen und der Gemeinschaft als ganzer
aufzureiBBen* (Medard Kehl: Die Kirche, 390-391).

%2 Ebd., 391. Schon die Erfahrung der Auferweckung hatte deren Zeugen zum Prisenthalten
dieses Ereignisses aufgefordert: ,,Indem sich jetzt Menschen auf den auferstandenen Herrn
einlassen, in mystischer Weise mit ihm eins und dadurch in der Tiefe ihres Lebens umgewandelt
werden, halten sie das Auferweckungsereignis nicht nur erzdhlend (in der Martyria der
Verkiindigung) in Erinnerung, sondern im Zusammenleben (in der Koinonia) und Wirken (in der
Diakonia)  ihrer = Gemeinschaft anschaulich  gegenwértig® (Paul. M.  Zulehner:
Fundamentalpastoral, 104).

" ygl. ebd., 101-106.

% Vgl. Medard Kehl: Die Kirche, 68-74, 153-158, 279-286, 392; Paul M. Zulehner:
Fundamentalpastoral: 106-109.

%3 Vgl. Medard Kehl: Die Kirche, 393-394.
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Amtstriager und Kleriker, die die Kirche und nicht die Menschen im Auge haben,
geheilt.”

In Lumen gentium wird eben deshalb das hierarchische Priestertum als
,heilige Diener” (LG 32), ,,Priestertum des Dienstes™®’ (LG 10, 2) bezeichnet,
wo auch die ,Hirten der Kirche [...], dem Beispiel des Herrn folgend, sich
gegenseitig und den anderen Gldubigen dienen” sollen (LG 32,3). Dieser Dienst
ist ein Auftrag zur Erfiillung konkreter Aufgaben im Volk Gottes (vgl. LG 17):
,Die wiederum, die unter den Gldubigen mit der heiligen Weihe bezeichnet
werden, werden im Namen Christi dazu eingesetzt, die Kirche durch das Wort und
die Gnade Gottes zu weiden” (LG 11,2). Die Amter in der Kirche sind
Dienstamter, die durch verschiedene Dienste und ,,Dienstleistung” (LG 4,1 vgl.
auch LG 30,1) dem Wohl der ganzen Kirche dienen (vgl. LG 18; 24; 31). ,,Denn
die Diener, die iiber heilige Vollmacht verfiigen, dienen ihren Briidern, damit alle,
die zum Volk Gottes gehoren und sich daher der wahren christlichen Wiirde
erfreuen, zum Heil gelangen, indem sie frei und geordnet auf dasselbe Ziel hin
zusammenwirken” (LG 18,1).

Zusammenfassend ist es fiir die Kirche Ruméniens wichtig, zu bemerken,
dass die Menschen von kirchlichen Institutionen eine Erweiterung und
Bereicherung erwarten. Dadurch wird es klar, dass der Kommunismus die Kirche
und ihre Institutionen nicht zum historischen Denkmal machen konnte. Hier aber
ist zu beachten, dass nicht eine resignierende Restauration der zu befolgende Weg
ist, sondern die Bewusstmachung der Ambivalenz des
Institutionalisierungsprozesses. Die Institution Kirche ist nicht fertig gegeben,
sondern erweist stindige Dynamik. ,,Denn eine Institution bleibt nicht lebendig,

9% Die Stirkung

obwohl sie sich wandelt, sondern weil sie sich weiterentwickelt.
der Kirche darf keine institutionelle Erstarrung bedeuten. Das wiirde eine
Institution ergeben, die nur sich selbst verwaltet und — nachdem der

Kommunismus gescheitert ist — sich selbst musealisiert.

%6 vgl. Karl Rahner: Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, 66-68.

%7 In der neuen Ubersetzung wird das ,,...sacerdotium ministeriale seu hierarchicum® mit ,,das
amtliche bzw. hierarchische Priestertum® Ubersetzt. In der alten Ubersetzung heifit es ,,das
Priestertum des Dienstes®, das heifit das hierarchische Priestertum. Die neue Kommentierung von
Peter Hiinermann zur LG 10, wo er das Verhiltnis des gemeinsamen Priestertums der Glaubigen
zum hierarchischen Priestertum betrachtet, spricht iiber ,,priesterlichen Dienst der Amtstrager®
(vgl. Peter Hiinermann: Theologischer Kommentar zur dogmatischen Konstitution iiber die Kirche
Lumen gentium, 374-379).

8% Paul M. Zulehner: Fundamentalpastoral, 109.
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Um das zu vermeiden, ist es notwendig, zu betonen, dass die Kirche niemals

Selbstzweck sein darf.”®

Auch der Ausgangspunkt und das Ziel des Zweiten
Vatikanische Konzils waren nicht ekklesiozentrisch (kirchenzentriert), sondern
hatten eine theozentrische, christozentrische und anthropozentrische Vision der
Kirche.”’ Das ergibt auch die Fiihrungslinie der Pastoral des Konzils. Darum darf
die Lehre von der gesellschaftlichen Verfasstheit der Kirche nicht als zentraler
Punkt des Christentums betrachtet werden. Eine institutionelle Vermittlung des
Christus-Ereignisses ist notwendig, so wie eine (rechtliche) Ordnung und
Aufteilung der Funktionen und Aufgaben. Ohne all das wiirde die Kirche
aufhoren, Volk Gottes, Mysterium und Gemeinschaft der Glaubenden zu sein.””!
Die Kirche in Ruménien hat der Kreativitdit und Spontaneitét bei ihrer
(Re)Institutionalisierung Raum zu geben. Diese sind Zeichen der Lebendigkeit.
Wenn sie sich zugleich den Standpunkt aneignet, dass ihre Autoritit und die
Autoritdt ihrer Amtstriger aus dem Dienst der Verwirklichung der

Konigsherrschaft Gottes stammt, wird sie ihre eigentliche Macht aus der

jesuanischen Ohnmacht gewinnen.

2.2.9. Die Beziehung zwischen Hierarchie und Laien

Die Kirchen in Ost(Mittel) Europa haben in der Zeit der Verfolgung eine

993 .
Diese

Anndherung zwischen der kirchlichen Hierarchie und den Laien erlebt.
Entwicklung darf in der Kirche nicht zuriickgedrangt, sondern muss weiterhin
tiefer entfaltet werden. Das gilt auch in Ruménien. Die Lebendigkeit der romisch-
katholischen Kirche hingt mit der Ndhe zwischen Klerikern und Laien eng
zusammen. Das hat auch auf die gesellschaftliche Prisenz der Kirche einen

starken Einfluss.””*

%9 Vgl. Ferdinand Klostermann: Gemeinde — Kirche der Zukunft: Thesen, Dienste, Modelle, 1.

Band, Freiburg im Breisgau 1974, 179.

9% vgl. Walter Kasper: Kirche — wohin gehst du?, 229; ders. Die Kirche als Mysterium — Was
glaubt die Kirche von sich selber?, in: Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur
Ekklesiologie I, 261-280, hier: 267.

%1 vgl. Karl Rahner: Grundkurs des Glaubens, 306-308, 369-371. Zum Zusammenhang des
gegenwirtigen Charakters zwischen Kirche als Mysterium und Institution siche Walter Kasper:
Kirche — Glaubensgeheimnis und Institution, in: Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi. Schriften
zur Ekklesiologie I, 426-444.

%2 Vgl. III. Teil Kap. 3.1.

993 ygl. Andras Maté-Toth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 111.

%% Wie schon gesehen, hat man die Kirche in Ruménien in 1997 als besonders behilflich und
menschennah empfunden. Aber zehn Jahre spiter zeigte sich eine negative Tendenz. Und da in
Ruminien die Kirche oft mit den Klerikern identifiziert wird, kann man das auch als eine
Entfremdung zwischen Hierarchie und Laien deuten.
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Das Zweite Vatikanische Konzil, das die kirchliche Gemeinschaft
grundlegend erneuern wollte, hat auf die Neubestimmung der gegenseitig
gepragten Néhe kirchlicher Innenbeziehungen ein besonderes Gewicht gelegt:

* Im Sinne des Konzils kann Kirche als Communio und Volk Gottes nicht
anders als in der grundsitzlichen Gleichheit aller Menschen verwirklicht
werden, was in der gemeinsamen Menschenwiirde der Kinder Gottes
wurzelt.””

* Der von Gott ins Leben und zum Heil berufene Mensch besitzt die eine
Berufung innerhalb der Kirche. Das geschieht durch die Taufe, wodurch
der Mensch in Christus einverleibt, im Volk Gottes eingegliedert wird und
am koniglichen, priesterlichen und prophetischen Amt Christi Anteil
bekommt (vgl. LG 2; 31; 32; 36). Daraus folgen aber auch die
verschiedenen Berufungen in der Kirche, indem das Konzil nicht iiber die
Authebung der verschiedenen Gaben und Aufgaben redet, sondern die
Vielfalt der Dienste und Charismen bekriftigt (vgl. LG 7; 18; 32; 35; 37;
38). So kann man fiber viele Berufungen sprechen, wobei nicht die
Hierarchie, sondern Jesus Christus Ausgangspunkt und MaBstab ist.”” In
diesem Sinne wird die Mannigfaltigkeit der Berufungen nicht die
Authebung der grundsitzlichen Gleichheit bedeuten, sondern sie bestétigt
die gegenseitige Erganzung im kirchlichen Leben.””’

* QGott, der diec Menschen nicht vereinzelt zum Heil fiihrt, sondern als
Gemeinschaft zusammenruft, sendet sie als Zeichen und Werkzeug des
Heils, um in der Welt das Werk Christi weiterzufiihren (vgl. LG 9; GS 3;
AG 5; 21; AA 2). Zu dieser Sendung ist das ganze Volk Gottes berufen
(LG 10; 12), an der aber alle Kirchenglieder auf ihre eigene Weise Anteil
haben (vgl. LG 30; 38; AG 6; AA 33).998 Diese allgemeine Sendung, den
Heilsdienst Christi in der Welt zu vergegenwértigen, kommt also allen

Christglaubigen zu. Die Sendung des besonderen Priestertums ist es,

93 Vgl III. Teil Kap. 1.2.2.

%% Vgl. Ferdinand Klostermann: Einleitung und Kommentar zum Dekret iiber das Apostolat der
Laien, in: LThK. Das Zweite Vatikanische Konzil. Teil II. Konstitutionen, Dekrete und
Erklirungen, Freiburg-Basel-Wien 1967%, 585-701, hier: 614.

%7 vgl. Pavel Miklud&ak: Einheit in Freiheit, 144.

9% Vgl. auch: Sabine Demel: Dienste und Amter im Volk Gottes, in: Peter Hiinermann (Hg.): Das
Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute, 340-347, hier: 340-341; Andras Maté-
Toéth, Pavel Miklusc¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 113; Pavel Miklus¢ak: Einheit in Freiheit,
139-140.
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innerhalb der Kirche dieser allgemeinen Sendung zu dienen und sie
strukturell zu verwirklichen.””

* In diesem Zusammenhang ist das richtige Verstindnis des Konzils {iber
das gemeinsame und hierarchische Priestertum wichtig. Hier bekommt die
Aussage von LG 10 eine besondere Bedeutung: ,.Das gemeinsame
Priestertum der Gldubigen aber und das Priestertum des Dienstes, das
heiflt das hierarchische Priestertum, unterscheiden sich zwar dem Wesen
und nicht bloB dem Grade nach* (LG 10,2)."°”

Dieser Aussage nach bedeutet das besondere Priestertum in sich keine
Steigerung, keine hohere Ebene der  Christlichkeit, keinen
Rangunterschied. Das besondere Priestertum bedeutet nicht ein Mehr,
welches der Klerus im Gegensatz zu den Laien bekommt. Im Sinne des
Konzils ist das Wesen des Priestertums des Dienstes eher eine spezifische
Funktion in der Kirche, die der Dienstpriester durch sein Amt an seinen
Mitgetauften vollzieht, die aber nicht ontologisch verstanden werden darf.
Das Wesen des Amtstrigers in der Kirche manifestiert sich in der
Verkiindigung und in der Sakramentsverwaltung, in der Re-prisentation

des Heiles:'®!' | Der Amtspriester ndmlich bildet aufgrund der heiligen

99 ygl. Medard Kehl: Die Kirche, 114-115.

%% Die nachkonziliare Rezeption hat viele Diskussionen iiber diesen Satz ergeben und oft
gemeint, dass bei diesem Satz die nétige Klarheit fehlt. Dieser Satz wurde auch als Ergebnis der
zwei unversohnten Ekklesiologien des Konzils, als die nicht eindeutige Erkldrung der synodalen
Ekklesiologie im Gegensatz zur hierarchischen Ekklesiologie gedeutet und oft so interpretiert, wie
es der jeweiligen Position entsprach. Eine sachliche Zusammenfassung dieser Artikel mit
Textgeschichte bietet Bernd Jochen Hilberath: Das Verhdltnis von gemeinsamem und amtlichem
Priestertum in der Perspektive von Lumen gentium 10, in: Trierer theologische Zeitschrift 94
(1985) 4, 311-326. Eine Replik an Hilberath siehe bei: Bertram Stubenrauch, Michael Seewald:
Das Konzil und die Kirche, 608-610.

191 vgl. Aloys Grillmeier: Kommentar zum II. Kapitel, 180-183; Otto Hermann Pesch: Das Zweite
Vatikanische Konzil, 180-182; Peter Neuner: Der Laie und das Gottesvolk, Frankfurt am Main
1988, 127-129; Medard Kehl: Die Kirche, 103-117; Bernd Jochen Hilberath: Das Verhdltnis von
gemeinsamem und amtlichem Priestertum in der Perspektive von Lumen gentium 10, 322-323. Die
eigentliche Schwierigkeit ergibt sich aus dem ,,Wesen (essentia)“-Begriff, der ,,eine ontologische
Hoherqualifizierung des Amtspriestertums insinuiert (Medard Kehl: Die Kirche, 114; vgl. auch
die in dieser Fuflnote erwahnte Literatur). Auch die Satzkonstruktion mit ,,nicht blo* scheint eine
Einstufung zu bezeichnen. In seiner Analyse sieht Bernd Jochen Hilberath die zwei Ausdriicke:
»essentia et non gradu tantum differe* und ,,suo peculiari modo participare”, vom Konzil offen
gelassene, philosophische Erorterungen, als zusammenhéingend. Er verweist darauf, dass beide
Formeln aus der thomistischen Philosophie des Wesens (essentia) und der Teilhabe (partizipatio)
zu deuten sind: ,,Alles Seiende existiert in einer Zweieinheit von Sein und Wesen. In Gott als dem
hochsten Sein (Seienden) fallen Sein (esse bzw. Existentia) und Wesen (essentia) in eins; alle
geschopflichen Seienden haben nur Anteil am Sein, und die besondere Weise ihrer Partizipation
bestimmt ihr Wesen. Die essentia ist also — entsprechend der participatio — jeweils verschieden:
suo peculiari modo. Dabei hdngen Wesens- und Gradunterschied zusammen: Der Grad der
Teilhabe bestimmt das jeweilige Wesen; der Gradunterschied bezieht sich aber auf die Teilhabe
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Vollmacht, der er sich erfreut, das priesterliche Volk heran und leitet es; er
vollzieht in der Person Christi das eucharistische Opfer und bringt es im
Namen des ganzen Volkes Gott dar” (LG 10,2). Diese ,,Vollmacht® ist
auch kein ontologischer, sondern ein juridischer Begriff und
bevollmichtigt den Priester zu dieser besonderen Funktion.'***

Was nun hier noch hervorgehoben werden soll, ist, dass all das ,,in persona
Christi“ geschieht. Das sakramentale Amt, das nicht nur eines von
Charismen ist, bekommt die Befdhigung vom Heiligen Geist, ,,in persona
Christi  Capitis*“ (LG 10,2; PO 2,3) zu handeln, ,dh. auf
sakramentalzeichenhafte Weise das Wirken des Hauptes Christus in seiner

Kirche und fiir sie darzustellen*'”?

. Das kann theologisch richtig nur in
Gleichheit aller Christglaubigen geschehen, wobei das Amt mit Christus
nicht identifizierbar ist, in dem Sinne, dass der Amtstriger durch sein Amt
ein Sacerdos alter Christus geworden wére. Die sakramental-strukturelle
Darstellung Christi in der Kirche ldsst sich theologisch legitim im Sinne
des Zweiten Vatikanischen Konzils nur im Dienst fiir und in der Hingabe

. . 1004
Jesu an seine Kirche vorstellen.

am hochsten Sein (hier konkret: am Priestertum Christi), untereinander aber sind die
verschiedenen Teilhaber verschiedenen Wesens* (Bernd Jochen Hilberath: Das Verhdltnis von
gemeinsamem und amtlichem Priestertum in der Perspektive von Lumen gentium 10, 321). Das
bedeutet auch, dass hier nicht bloB iiber ein Verhiltnis im Sinne von Substanz und Akzidenz die
Rede sein kann. Die hierarchische Ordnung dem Grade nach gilt nur innerhalb von Ordo (Bischof-
Priester-Diakon) (vgl. ebd., 321). Im neuen Kommentar zu ,Lumen gentium“ fasst Peter
Hiinermann folgende Schlussfolgerungen zusammen: ,,1. Aus der gesamten Logik des Kapitels
und seiner Argumentation im Ganzen [...] ergibt sich, dass das gemeinsame Priestertum der
Glaubigen und das ‘priesterliche’ Ministerium in der Kirche auf unterschiedlichen Ebenen situiert
sind und sich deshalb wesentlich unterscheiden. 2. Die Ebene des priesterlichen Dienstes ist
gekennzeichnet durch die hierarchischen Funktionen, die dieser Dienst in der Kirche zu erbringen
hat. 3. Der Gegenbegriff zum ‘priesterlichen’ Ministerium ist ‘Laie’, nicht ‘Christifidelis’. Laie
benennt den Christifidelis, der keine hierarchische Funktion ausiibt und sie nach der
Kirchenordnung nicht ausiiben kann. ‘Laie’ ist somit primér eine negativ abgrenzende
Bezeichnung auf der institutionellen Ebene der Kirche, verbunden mit spezifischen Ausformungen
von Rechten und Pflichten. 4. Dem Volk Gottes, gebildet aus den Christifideles, sind Taufe und
Eucharistie anvertraut. Durch diese Sacramenta maiora werden die Christifideles zu Gliedern des
Volkes Gottes geboren und als solche Glieder genédhrt. Als Christifideles nehmen sie an der einen
und ganzen Sendung Jesu Christi teil. Diese eine und ganze Sendung [...] tritt in zwei Gestalten
auf: in der Gestalt des ‘priesterlichen’ Ministeriums und der Gestalt des ‘Laikats.” 5. Beide
Gestalten sind in ihrer Differenz wesentlich und somit unverzichtbar fiir die Kirche auf ihrem
Pilgerweg in die Vollendung und zwar als Gestalten der Vermittlung. Das gemeinsame Ziel und
die Substanz ihrer je unterschiedlichen Vermittlung liegt darin, das Volk Gottes, die Christifideles,
im Glauben an Christus und in der Teilnahme an Christi erlésender Sendung in die Welt zu
fordern, das Reich Gottes zu bezeugen und zu verwirklichen” (Peter Hiinermann: Theologischer
Kommentar zur dogmatischen Konstitution tiber die Kirche Lumen gentium, 379.).

1992 y/o]. Otto Hermann Pesch: Das Zweite Vatikanische Konzil, 182.

199 Medard Kehl: Die Kirche, 112.

1% ygl. ebd., 111-115.
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Pastoraltheologisch ~ gesehen, ist die = Zusammenfassung  der
ost(mittel)europdischen Theologen auch fiir Ruménien beachtenswert: ,,Obwohl
das gemeinsame und das hierarchische Priestertum wesentlich verschieden sind,
konnen sie weder getrennt noch einander entgegengesetzt werden, da beide in der
Teilnahme am einzigen Priestertum Christi bestehen. Sie sind durch ihre jeweils
eigene Aufgabe und ihren eigenen Ort einander zugeordnet und ergéinzen sich.
Der in ost(mittel)europédischen Kirchen anzutreffende Klerikalismus lésst
vermuten, dass ein solches Verstindnis sich im Denken und Handeln der

. ) . . , 1005
Hierarchie und der Laien immer noch nicht geniigend durchsetzen konnte.*

2.2.9.1. Die Uberwindung der ,,Ein-Mann-Pastoral”

Die vorkonziliaren ekklesiologischen Reflexionen in Ruménien zeigen, wie
aktuell und wichtig die Rezeption der Grundgesinnungen des Zweiten
Vatikanischen Konzils ist. Dazu gehort auch das erneuerte Verstindnis des
Dienstcharakters kirchlicher Amtstréger, besonders die Uberwindung der ,.Ein-
Mann-Pastoral®.

Die ,,Ein-Mann-Pastoral®“ bezeichnet die Allzustidndigkeit der Amtstrager
innerhalb der kirchlichen Gemeinschaft. Demzufolge sind Aufgaben und
Verantwortung der Laien in der Gemeinde vom Klerus ibernommen worden. Die
Theologen aus Ost(Mittel)Europa beschreiben diese Tendenz folgenderweise:
,Diese ‘Ein-Mann-Pastoral’ ist heute immer noch nicht iiberwunden. Die
Kompetenzen jeglicher Art sind bei den Priestern. Sie meinen, bei allen
Unternehmen, die mit dem Gemeindeleben zusammenhingen, sein zu miissen.
Pastorale Aktivititen werden von ihnen abhédngig gemacht. Die wachsende Zahl
der pastoralen Aufgaben macht es aber unmoglich, dass Priester tiberall hingehen
oder zumindest tiber alle Wache halten. Die Erwartungen der Gemeindemitglieder
und die realen Note der kirchlichen Gemeinschaft konnen nicht geniigend
beachtet werden. Der Unmut und die Erstarrung der Gemeinde sind oft die
Folge.«'%%

Die Entstehung dieser Situation ist nicht nur Schuld der Priester oder Schuld
der Laien. Ein Beispiel: Die in Siebenbiirgen einzigartige Laienorganisation
»Status®, die im Leben der Ortskirche eine bestimmende Rolle gespielt hat, wurde

vom damaligen Bischof Aron Marton abgeschafft, um die Kirche vor der

1995 Andras Maté-Toth, Pavel Mikludgak: Nicht wie Milch und Honig, 113.
1006 Epd., 114.
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kommunistischen Repression zu schiitzen. Die fiir die Gemeinde geleistete Arbeit
der Laien wurde von der kommunistischen Regierung verunmdglicht, und die
kirchlich aktiven Laien wurden hart verfolgt.'”’ Das fiithrte dazu, dass die Priester
die Laienkompetenzen in der Kirche {ibernahmen.

Zwanzig Jahre nach dem Kommunismus behaupten sowohl die Kirchen als
auch die ganze ruménische Gesellschaft, dass sie immer noch in der
Ubergangsphase seien. Die romisch-katholische Kirche soll sich aber dessen
bewusst sein, dass diese Wiistenwanderung zu Ende gehen wird und auch enden
soll und dass das fiir die Pastoraltheologie die Entwicklung eines anderen
Pastoralmodells bedeutet. Das Schliisselwort fiir diese Pastoral ist eine offene
Kirche, die Lebensort fiir alle ist, pluralistisch, partnerschaftlich-kommunikativ,

1008 .
Eine so

und die im Kreislauf der Kirche re-aktivierend auf die Laien wirkt.
erneuerte Praxis muss sich theologisch Folgendes vor Augen halten: ,,Der Dienst
des kirchlichen Amtes kann [...] nicht von der Gemeinde abgeleitet werden,
ebenso wenig wie der Dienst der Laien einfach einen Ausfluss des priesterlichen
Dienstes darstellt. Beide, die klerikal-integralistische wie die laizistisch-
vulgirdemokratische Konstruktion der Kirche verfehlen das Entscheidende, die
Freiheit des Geistes, die in dieser doppelten Unableitbarkeit zum Ausdruck
kommt. Sowohl eine einseitige Konstruktion ‘von oben’ wie eine einseitige
Konstruktion ‘von unten’ iibersieht, dass die Kirche ein offenes System ist, das
seinen Einheitspunkt nicht in sich, weder im Kirchenvolk noch in der Hierarchie,
sondern allein in Christus und in seinem Geist besitzt.'*”

Einige Initiativen fanden bis jetzt in Ruménien statt: Die Didzesansynoden
haben versucht, das Priester- und Laienbild des Zweiten Vatikanischen Konzils zu
vermitteln und in den jeweiligen Didzesen anhand konkreter Anordnungen und
Verweisungen im pastoralen Leben fruchtbar zu machen. Manche Priester suchen
engagierte Laien, um sich mit ihnen zu beraten und gemeinsam die Gemeinde zu

beleben. Es gibt auch eigene Laieninitiativen, die mit Gebeten oder konkreter

Arbeit die Verantwortung in der Gemeinde mit den Priestern teilen.

197 ygl. 1. Teil Kap. 4.3.

1998 vgl. auch: Andras Maté-Toth, Pavel Mikluscak: Nicht wie Milch und Honig, 114; Paul M.
Zulehner, Andras Maté-Toth: Unterwegs zu einer Pastoraltheologie der nachkommunistischen
Lénder Europas 2, 23; Medard Kehl: Die Kirche, 124; Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle.

199 Walter Kasper: Elemente zu einer Theologie der Gemeinde, in: Walter Kasper: Die Kirche
Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie I, 489-508, hier: 505.
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Diese positiven Initiativen miissen aber weitergefithrt werden, weil die
synodalen Anordnungen und Verweisungen allein die ersehnten Anderungen noch
nicht gebracht haben. Das Misstrauen zwischen Priestern und Laien ist immer
noch anzutreffen. Das ist auch verstindlich, weil die Priester iber viele Jahre in
ihren Gemeinden in allen kirchlichen Bereichen allein zustindig gewesen sind
und in der verdnderten Situation ihre Position und Autoritit gefdhrdet sehen. Dazu
kommt noch, dass in Ruménien in den letzten zehn Jahren die Zahl der
Priesterkandidaten gesunken ist, was Priestermangel befiirchten ldsst und woraus

die Uberalterung der Priester folgt.'"'’

Das Nachholen der theologischen Akzente
des Zweiten Vatikanischen Konzils scheint eine mithsame Aufgabe zu sein. Ohne
diese Nachholung werden aber immer mehr Menschen in Ruméinien die Kirche
mit dem Klerus identifizieren.

Deswegen ist es wichtig, eine richtige Verortung des Klerus innerhalb der
kirchlichen Gemeinschaft zu schaffen, wobei nachgefragt werden kann, ob die
heutige klerikale Praxis in Ruménien den Grundlinien des Zweiten Vatikanischen
Konzils entspricht.'®!!

Das soll keine Verneinung der Wichtigkeit des Klerus bedeuten — das wollte
das Konzil nicht —, sondern die Uberzeugung stirken, dass der Pfarrer fiir seine
Gemeinde verantwortlich ist und eine wesentliche und unersetzliche Rolle zu
erfiillen hat. Priester haben einen besonderen Dienst in der Kirche und sind
ermichtigt, in der Person Christi zu handeln. Das bedeutet aber keine
Allzustindigkeit des Priesters und wird in der Logik des Konzils auch im Kontext
der Echtheit der Charismen und der Hierarchie ausdriicklich festgehalten.'*'

Obwohl die Hierarchie die Kompetenz hat, die Echtheit der Charismen und
thren Gebrauch zu beurteilen, sind die Charismen nicht nur von der Hierarchie
abhéngig: ,,Derselbe Heilige Geist heiligt und fiihrt auBerdem nicht nur durch
Sakramente und Dienste das Volk Gottes und stattet es mit Tugenden aus, sondern
indem er seine Gaben ‘den Einzelnen, wie er will, austeilt’ (1 Kor 12,11), verteilt
er unter den Glaubigen jeglichen Standes auch besondere Gnaden, durch die er sie

geeignet und bereit macht, verschiedene fiir die Erneuerung und den weiteren

Aufbau der Kirche niitzliche Werke und Pflichten zu tibernehmen gemafl dem

1019 a5 Alter der meisten Priester ist zur Zeit iiber 50.

"1y gl. Andras Maté-Toth, Pavel Mikluseak: Nicht wie Milch und Honig, 115.
1912 yol. Pavel Miklus¢ak: Einheit in Freiheit, 135-153.
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Wort: ‘Einem jeden wird der Erweis des Geistes zum Nutzen gegeben’ (I Kor
12,7). [...] AuBerordentliche Gaben aber soll man nicht leichtfertig erstreben, noch
soll man vermessen von ihnen Friichte fiir die apostolischen Bemiihungen
erhoffen; vielmehr steht das Urteil iiber ihre Echtheit und geordnete Ausiibung
denen zu, die in der Kirche die Leitung haben und denen es in besonderer Weise
zukommt, den Geist nicht auszuldschen, sondern alles zu priifen und, was gut ist,
zu behalten (vgl. I Thess 5, 12 und 19-21) (LG 12,2; AG 29).'"

Fir die Uberwindung der ,,Ein-Mann-Pastoral® ist es wichtig, in der
Ausbildung der Priesteramtskandidaten und in der Weiterbildung der Priester die
Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber die Ndhe zwischen Hierarchie und
Glaubigen zu vertiefen. Dabei muss weiterhin zuerst die konkrete Lage der Kirche
in Ruménien beriicksichtigt und diese dann auf Didzesen iibertragen, werden.
Eine konkrete Planung und deren Durchfiihrung ist ebenso unerldsslich.

Die Diozesen sollten konkrete Kriterien erarbeiten, in denen sowohl das
Profil der jeweiligen Gemeinde als auch Begabung, Qualititen und Priferenzen
des Priesters bei der Besetzung der Pfarreien beriicksichtigt sind. Wichtig ist auch,
Kontroll-Kriterien zu erarbeiten, anhand derer die Entwicklung einer Pfarrei und
die Teilhabe des Pfarrers daran feststellbar sind. Eben darum sollen die
Pastoraldmter und Priesterrite in Ruménien einen gréferen Einfluss bekommen.

Auf der anderen Seite muss man nachfragen, inwieweit die Laien in
Rumdénien christlich und kirchlich selbstbewusst und engagiert sind. Die fehlende
bzw. schwache theologische Bildung und manchmal das iiberzogene
Selbstbewusstsein seitens der Laien sind ebenfalls Hindernisse in der Beziehung

der Laien und Priester.

1% Im neuen Kommentar zu Lumen gentium aus der Perspektive der nachkonziliarer Entwicklung

formuliert Peter Hiinermann folgende kritische Bemerkung zu dieser AuBerung des Konzils, die zu
beriicksichtigen ist: Die Konzilsvéter ,behandeln die Gaben des Geistes aus der Sicht des
gebenden Gottes. Hinzugefiigt wird die Gegeniiberstellung Charisma - Institution. Damit ist auch
klar, dass ein wesentlicher Schritt zur Innovation in der Kirche an diesem Punkt nur halb
vollzogen wurde. Dies ist umso bedauerlicher, als das Kirchenbild, das aus dem vorbereiteten
romischen Entwurf spricht, zeigt, wie sehr die Mitglieder des Volkes Gottes traditionellerweise als
passive, weisungsgebundene Glieder des mystischen Leibes versanden wurden. Diese Grenze der
konziliaren Reflexion ist schmerzlich, weil die gegebene kulturelle Situation mit der
Differenzierung von Staat und Gesellschaft ein Umfeld bildet, in dem Kirche nur als Netzwerk
von Gemeinden mit zahlreichen Initiativgruppen bestehen kann. Von einer solchen, modernen
Sicht der Charismen und ihrer Bedeutung in Kirche und Gesellschaft her ldsst sich dann auch
zeigen, wie ein solcher geistgeleiteter, kreativer Dienst an und fiireinander ein konigliches Walten
im Sinne der Herrschaft Gottes ist. Dieser letzte Gedanke klingt im vorliegenden Text gar nicht
an“ (Peter Hiinermann: Theologischer Kommentar zur dogmatischen Konstitution iiber die Kirche
Lumen gentium, 386).
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Die Laien sollen aber ein gesundes Selbstbewusstsein entwickeln,
aufbauend auf der Wahrnehmung der Stimme des Heiligen Geistes, um die
Zeichen der Zeit in Ruménien zu erkennen und richtig zu deuten. Solche Zeichen
der Zeit, die von den Christen eine besondere Sensibilitdt in der romisch-
katholischen Kirche Ruméniens fordern, sind: die steigernde Armut und
gesellschaftliche Differenzierung in der Gesellschaft Ruminiens; die am Rande
der Gesellschaft lebenden Menschen; Dialogférderung mit der Gesellschaft und
fiir die Versohnung zwischen Konfessionen und Nationen; die aktive Teilnahme
am kirchlichen Leben mit kritischer Sichtweise und Mut zur kreativen
Erneuerung. Deswegen ist es aber wichtig, das Laienbild, nach dem sich das

Zweite Vatikanische Konzil sehnt, zu erforschen.

2.2.9.2. Das Laienbild des Zweiten Vatikanischen Konzils und das Apostolat der
Laien

Das vierte Kapitel von Lumen gentium wendet seine ,,Aufmerksamkeit dem
Stand jener Christgldubigen zu, die man Laien nennt* (LG 30,1). Schon wihrend
des Konzils herrschte in der katholischen Kirche besondere Sensibilitéit beziiglich
des Gebrauchs des Wortes ,,Laie“.1014 Eben darum stellen die Konzilsviter schon
am Anfang des Kapitels fest, dass ,,alles, was iiber das Volk Gottes gesagt worden
ist, sich in gleicher Weise an Laien, Ordensleute und Kleriker richtet (LG 30,1).
Die Laien werden nicht mehr als der Kirchenleitung gehorchende Herde
bestimmt, sondern als Christgldubige, die durch die Taufe und die Firmung mit
dem dreifachen Amt Christi betraut sind: ,,Unter der Bezeichnung Laien werden
hier alle Christgldubigen verstanden aufler den Gliedern des heiligen Standes und
des in der Kirche anerkannten Ordensstandes, die Christgldubigen also, die, als

durch die Taufe Christus Einverleibte zum Volk Gottes eingesetzt und des

1014 Die Wortgeschichte zeigt, dass das Wort ,,Laie” nur mittelbar vom griechischem Wort Aadg,

mit der Bedeutung ,,Volksmenge®, ableitet worden ist. Das Wort Laie stammt unmittelbar vom
griechischen Adjektiv Aowcog ab, mit der Bedeutung: profane, nicht fiir den Kult bestimmte
Gegenstdnde. Im Alten Testament wird nur selten von Personen oder Volk als Laien im
Unterschied zu den Priestern gesprochen. Im Neuen Testament kommt dieser Adjektiv nicht vor.
Der theologische und politische Gegensatz zwischen dem alles bestimmenden Klerus und den
gehorchenden Laien in der Kirche entwickelt sich seit der gregorianischen Reform (11. Jh.) und
wird erst in den Laienbewegungen des 19. und 20. Jahrhunderts, besonders durch das Zweite
Vatikanische Konzil, iiberwunden (zur Wortgeschichte vgl. Peter Neuner: Der Laie und das
Gottesvolk, 26ff; Medard Kehl: Die Kirche, 118-120, 346-354). Eben um die Engfiihrung von
Kirche auf den Klerus und die Definition der Laien als vom Klerus abgegrenzte Nicht-Kleriker zu
tiberwinden, gab es auf dem Konzil einen Versuch, den negativ gepragten Begriff ,,Laie” durch
den Begriff ,,Glaubige” zu ersetzen. Das konnte aber nicht durchgesetzt werden (vgl. Peter
Neuner: Der Laie und das Gottesvolk, 120).
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priesterlichen, prophetischen und koniglichen Amtes Christi auf ihre Weise
teilhaftig geworden, entsprechend ihrem Anteil die Sendung des ganzen
christlichen Volkes in der Kirche und in der Welt ausiiben” (LG 31, 1).'°"

Die besondere Weise des Christseins, bzw. der Anteil am dreifachen Amt
Christi, besteht im Sinne des Konzils im Weltcharakter und in der Apostolizitét
der Laien:

,Den Laien ist der weltliche Charakter ganz besonders zu eigen. [...] Aufgabe der
Laien ist es, aufgrund der ihnen eigenen Berufung das Reich Gottes zu suchen,
indem sie die zeitlichen Dinge ausfiihren und Gott geméf ordnen. Sie leben in der
Welt, ndmlich in all den einzelnen Verpflichtungen und Tétigkeiten der Welt und
in den gewohnlichen Verhéltnissen des familidren und gesellschaftlichen Lebens,
mit denen ihr Dasein gleichsam verwoben ist. Dort werden sie von Gott dazu
berufen, dass sie, indem sie die ihnen eigene Aufgabe erfiillen, vom Geist des
Evangeliums gefiihrt, nach Art des Sauerteigs zur Heiligung der Welt gleichsam
von innen her beitragen und so vor allem durch das Zeugnis ihres Lebens,
leuchtend durch Glaube, Hoffnung und Liebe, Christus anderen kundtun. Sie geht
es also in besondere Weise an, alle zeitlichen Dinge, mit denen sie eng verbunden
sind, so zu erleuchten und zu ordnen, dass sie immerdar Christus gemaf
geschehen, gedeihen und zum Lob des Schopfers und Erlosers gereichen™ (LG
31,2; vgl. auch LG 36; AA 7). Das Konzil betont also und erkennt mehrmals, dass
die eigentliche Sendung der Laien die consecratio mundi ist (vgl. auch LG 34)
und dass sie bei der Erfiillung ihrer Sendung nicht bloB ein verldngerter Arm der
Hierarchie sind.'”'® Diejenigen, die in den heiligen Dienst gestellt sind, sind
Briider der Laien (LG 32,4), nicht Uberwacher unmiindiger Kinder. Darum sagt
das Konzil, dass die Hierarchie, die ,fiir die weltlichen Tatigkeit keine direkte
Kompetenz hat“'°"’, den Laien sittliche und geistliche Unterstiitzung gewihren

muss (vgl. AA 7, 24; GS 33). Das Konzil ruft die Laien auf, ihre Aufgaben selbst,

1915 peter Neuner bemerkt, dass eine ganz negative Definition und Abgrenzung vom Klerus nicht

vermeidbar gewesen ist (vgl. ebd., 120).

%1% 1n der 49. und 55. Generalkongregation des Konzils gab es groBe Diskussionen, weil einige
Konzilsviter ,,den Laien nur als passives Element in der Kirche, hochstens noch als verlangerten
Arm des Klerus, als ausfithrendes Organ der Hierarchie in die weltlichen Bereiche hinein zu sehen
schienen und die das Verhiltnis der Hierarchie zum Laien und zur Welt des Laien nur unter dem
Gesichtspunkt Autoritdt und Gehorsam betrachtet wissen wollten” (Ferdinand Klostermann:
Kommentar zum IV. Kapitel, in: LThK. Das Zweite Vatikanische Konzil. Teil I, 260-283, hier:
261).

197 pavel Miklus¢ak: Einheit in Freiheit, 152.
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,von christlicher Weisheit erleuchtet und auf die Lehre des Lehramtes
gewissenhaft achtend (GS 43,2), wahrzunehmen.

Es ist wichtig zu bemerken, dass die Formulierung des Konzils iiber den
Weltcharakter der Laien eine soziologische Bestimmung und keine theologische
Wesensaussage ist. So gesehen wird verstindlich, dass der Platz der Laien nicht
nur auBBerhalb der Kirche ist. Die Rolle der Laien ist nicht nur auf den weltlichen
Raum beschrinkt, aus dem sie nicht heraustreten diirften. Das Konzil verdeutlicht,
dass die Laien nicht nur in der Welt, sondern auch in der Kirche ihren Platz''®
und ihr Recht haben (vgl. AA 2; 5; 9)."°"

Der Weltauftrag ist keine exklusive theologische Ortsbestimmung fiir Laien.
Auch der Klerus hat die Mdglichkeit, sich im weltlichen Bereich einzusetzen (vgl.
LG 31). Das zeigt, dass eine eindeutige Grenze zwischen den Kompetenzen der
Laien und der Kleriker in der Aufteilung von Welt- und Heilsdienst, bzw. Auf3en-
und Innendienst, in der Logik und nach dem Geist und Wortlaut des Konzils

1920 Die nachkonziliare Rezeption hat diese Trennung durch die

unvorstellbar ist.
dichotomische Scheidung zwischen Kirche und Welt eingefiihrt. Eine Trennung
und Unterordnung der Stinde innerhalb der Kirche sind mit dem Volk-Gottes-
und Communio-Gedanken des Konzils unkompatibel. ,,Ebensowenig ldsst sich
mit dem Konzil vereinbaren, die Laien heute gleichsam auf einen weltlichen
Bereich festzulegen und die innerkirchlichen Vollmachten dem Klerus zu
reservieren. Priester und Laien stehen in der Gemeinschaft des Volkes Gottes, sie
haben als Getaufte unendlich viel mehr gemeinsam, als sie unterscheidet, oder gar
trennt. Darum ist es nicht mdglich, sie aus ihrem Gegensatz heraus zu verstehen

. 1021
und zu definieren.

1918 peter Neuner weist darauf hin, dass die priesterliche, prophetische und kénigliche Vollmacht

in der Kirche ,,dem Volk Gottes als ganzem anvertraut ist und von ihm wahrgenommen wird*
(Peter Neuner: Der Laie und das Gottesvolk, 119).

19 ygl. ebd., 129-131.

1920y/g]. Medard Kehl: Die Kirche, 122.

102! peter Neuner: Der Laie und das Gottesvolk, 131-132. Medard Kehl vertritt dieselbe Position
und fasst sie folgenderweise zusammen: ,,Gegen derartige nachkonziliare Versuche, Laien und
Amtstrager wieder stirker theologisch voneinander abzugrenzen und auf jeweils andere
Zustandigkeitsbereiche der christlichen Sendung zu verteilen (die einen fiir die Welt, die anderen
fiir die Kirche), spricht aber noch entschiedener die eindeutige Zielrichtung aller einschldgigen
Konzilsdokumente. Denn zum einen betrachten sie (in LG und GS) die ‘Welt’ als Wirkbereich der
ganzen Kirche; als ganze ist diese — vor aller innerkirchlichen Differenzierung — das ‘Sakrament’
des Heils fiir die Welt, also nicht erst durch ihr Laienapostolat. Zum zweiten betont das Konzil
mehrfach ausdriicklich, daB alle Christen durch Taufe und Firmung gleichermalien aktive Subjekte
und Trager des Volkes Gottes, der Kirche und ihrer Sendung selbst sind (vgl. LG 33), so daf auch
die Laien mitverantwortlich in der Kirche und nicht nur in den von der Kirche unterschiedenen
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Die Laien, die durch Taufe und Firmung am dreifachen Amt Christi
Teilnahme haben und so zur stdndigen Heiligung der Kirche und der Welt berufen
und gesendet sind (vgl. LG 31; AA 2), werden auch zum Apostolat berufen (vgl.
LG 33,2; AA 3,1): ,christliche Berufung ist ndmlich ihrer Natur nach auch
Berufung zum Apostolat® (AA 2,1) und das ,,Apostolat der Laien némlich, das
aus ihrer christlichen Berufung selbst hervorgeht, kann in der Kirche niemals
fehlen (AA 1,1). Das Konzil hat den Begriff vom Laienapostolat benutzt und
damit ausgedriickt, dass nicht nur das Amt, sondern die ganze Kirche als Volk

1022 Die Kirche niamlich iibt das Apostolat ,,durch alle ihre

Gottes apostolisch ist.
Glieder (AA 2) aus. Durch die Einheit mit Christus besitzen die Laien ,,die
Pflicht und das Recht zum Apostolat™ (AA 3,1)1023 , welches sie aus Néchstenliebe
ausiiben (AA 1) und weil sie ,,vom Herrn selbst zum Apostolat bestimmt™ (AA
3,1) werden.

Die Laien haben nicht nur eine von der Hierarchie bestimmte, sondern auch
eine eigene participatio an der Sendung der Kirche (vgl. LG 33).'%* Lumen
gentium betont: ,,Christus [...] erfiillt [...] sein prophetisches Amt nicht nur durch
die Hierarchie, die in seinem Namen und in seiner Vollmacht lehrt, sondern auch
durch die Laien, die er daher sowohl als Zeugen einsetzt als auch mit einem Sinn
fiir den Glauben und der Gnade des Wortes ausriistet (vgl. Apg 2,17f.; Offb
19,10), damit die Kraft des Evangeliums im alltdglichen familidren und
gesellschaftlichen Leben aufleuchtet™ (LG 35,1). Die Laien werden damit ,,starke
Herolde des Glaubens an die zu erhoffenden Dinge (vgl. Hebr 11,1), wenn sie mit
dem Leben aus dem Glauben das Bekenntnis des Glaubens unerschiitterlich
verbinden (LG 35,2). Das ist ein Akt der Evangelisation, der ,,sowohl durch das
Zeugnis des Lebens als auch durch das Wort vorgebrachte Botschaft Christi®, ,,in
den gewohnlichen Bedingungen der Welt erfiillt wird“ (LG 35, 2). Das Konzil

‘weltlichen’ Lebensbereichen ihre Berufung als Christen erfiillen [...]. Und schlieBlich wird durch
die Theologie der Communio und des Volkes Gottes, die beide fiir das Kirchenbild des 2.
Vatikanums bestimmend sind, die fundamentale Gemeinsamkeit unter allen Christen so in den
Vordergrund geriickt, daB3 eine Differenzierung in klar voneinander unterschiedene ‘Stinde’
erheblich relativiert, wenn nicht gar ganz iiberholt wird“ (Medard Kehl: Die Kirche, 122-123).

1922 ygol. Peter Neuner: Der Laie und das Gottesvolk, 123. Die Grundaussagen iiber die Laien in
LG sind am deutlichsten im Dekret iiber das Laienapostolat formuliert. Hier wird wieder erklart,
dass das Apostolat nicht nur fiir Bischofe reserviert ist (vgl. ebd., 123).

1023 Ppeter Neuner spricht iiber die ,,Vollmacht* des Apostolats, die unmittelbar von Christus
kommt (vgl. ebd., 124).

1924 Pavel Miklus¢ak: Einheit in Freiheit, 154.
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liegt grosses Wert auf den Missionsauftrag der Laien, die in ihrem Lebensstand
und durch ihre Tétigkeit diesen Auftrag ,,in der Welt® erfiillen (vgl. LG 35,3).

Die Laien erfiillen ihre Sendung und dadurch die Sendung der Kirche,
,hauptsidchlich durch den Dienst des Wortes und der Sakramente, der in
besonderer Weise dem Klerus anvertraut ist, bei dem auch die Laien ihre Rolle
von grofler Bedeutung zu erfiillen haben, damit sie ‘Mitarbeiter der Wahrheit’ (3
Joh 8) sind. Vornehmlich in dieser Ordnung ergidnzen sich das Apostolat der
Laien und der Hirtendienst gegenseitig* (AA 6,1). Diese beiden Apostolate
miissen einander, in der Vorstellung des Konzils wegen der Effizienz ihrer
Sendung, ergédnzen: ,,Aus diesem vertrauten Umgang zwischen Laien und Hirten
darf man sehr viele Giiter fiir die Kirche erwarten: so wird ndmlich in den Laien
der Sinn fiir die eigene Verantwortlichkeit gestirkt, der Eifer gefordert und
werden die Krifte der Laien leichter dem Werk der Hirten zugesellt. Diese aber
vermogen, durch die Erfahrung der Laien unterstiitzt, sowohl in geistlichen als
auch in zeitlichen Angelegenheiten genauer und angemessener zu urteilen, so dass
die ganze Kirche, von allen ihren Gliedern gestérkt, ihre Sendung fiir das Leben
der Welt wirksamer erfiillt” (LG 37, 4; vgl. auch AA 10).

In diesem Sinn fordert und fordert das Konzil eine starke Mitarbeit der
Laien am hierarchischen Apostolat. Darum sprach das Konzil neben dem
allgemein christlichen Laienapostolat, ,,das schlechthin alle Christglaubigen
angeht“ (LG 33,3), von der unmittelbareren Zusammenarbeit der Laien am
Apostolat der Hierarchie. Noch mehr, als gldubige Frauen und Minner ,,erfreuen
sie sich der Geeignetheit, zu bestimmten kirchlichen Amtern, die zu einem
geistlichen Zweck auszuiiben sind, von der Hierarchie herangezogen zu werden*
(LG 33,3; vgl. auch AA 24). Das Konzil bestimmt erstens, dass bei dieser
Mitwirkung am Apostolat der Hierarchie die Laien ,unter der Leitung der
Hierarchie selbst” handeln und in ,,der Ausiibung ihres Amtes voll der hoheren
kirchlichen Leitung® unterliegen (AA 24,5). Das aber bedeutet nicht, dass die
Kompetenz und Verantwortung der Laien bei der Leitung, bei der Abwigung der
Bedingungen und bei der Ausarbeitung und Ausfiihrung der pastoralen Planung
vonseiten der Konzilsvéter nicht anerkannt wiirde. Die Hierarchie stiitzt sich auf
die Laien auf den Gebieten, wo sie mehr Kenntnisse und Sachkompetenz haben

(vgl. AA 20). Zweitens stellen die Konzilsviter fest, dass der Grund dieser
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Zusammenarbeit zwischen Laien und Hierarchie nicht der Mangel der geweihten

Amtstréger ist, sondern das Mysterium der Kirche (vgl. AA 2; AG 21).
2.2.9.3. Die Frauen und die Kirche

Im Zusammenhang mit dem Apostolat der Laien duBert sich das Konzil
auch tiber die Stellung der Frau in der Kirche: ,,Da aber in unseren Tagen die
Frauen mehr eine aktive Rolle im ganzen Leben der Gesellschaft spielen, ist ihre
umfassendere Teilnahme auch auf den vielfiltigen Feldern des Apostolats der
Kirche von groBer Bedeutung® (AA 9). Diese Aussage des Konzils bedeutet nicht
nur Anerkennung, sondern auch eine Aufwertung der Stellung der Frau in der
Kirche.

Dass die Frauen-Frage in der Kirche nicht blo3 eine Feminismus-Frage ist
und dass das klerikal-patriarchale Kirchenbild iiberwunden werden muss, ist aus
der Logik und den direkten Aussagen der Konzilstexte mehrmals nachvollziehbar.
Die konziliaren AuBerungen fordern und fordern die Gleichberechtigung und die

1925 Das Communio- und Volk-Gottes-

Gleichstellung der Frauen in der Kirche.
Verstiandnis der Kirche driickt das aus, weil die Kirche als eine Gemeinschatft,
noch ausdriicklicher als eine Geschwisterlichkeit zwischen Schwestern und
Briidern verstanden wird. Auch die grundsdtzliche Gleichheit der Christglaubigen
unterliegt diesem Verstandnis.

Dem Standpunkt des Konzils nach hat die Kirche die Aufgabe, sich nicht
nur innerhalb der Kirche, sondern auch auf der Ebene der Gesellschaft fiir die
Frauenforderung einzusetzen. Gaudium et spes sieht die grundlegenden Rechte
der Person bedroht, wenn die Frau in der freien Wahl des Ehepartners und des
Lebenstandes oder bei gleichem Zugang zu Bildung und Kultur behindert wird
(vgl. GS 29,2). Noch mehr: ,,Aufgabe aller wird es sein, dass die je eigene und
notwendige Teilhabe der Frauen am kulturellen Leben anerkannt und gefordert
wird*“ (GS 60,3). Auch auf anderen Gebieten, wo dies noch nicht erreicht worden
ist, verlangen die Frauen ,,die rechtliche und faktische Gleichstellung mit den
Minnern* (GS 9.,4).

Auf der Basis der Konzilstexte hat Margit Eckholt festgestellt: ,, ‘Ohne die

Frauen ist keine Kirche zu machen’ — das ist unverriickbarer Bestandteil der

1925 ygl. Pavel Mikluigak: Einheit in Freiheit, 168-169; Andras Maté-Toth, Pavel Mikluggak:
Nicht wie Milch und Honig, 120.
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neuen Ekklesiologie einer Welt-Kirche, zu der sich die Kirche mit dem Konzil auf

«1026

den Weg gemacht hat. Die Frauenfrage ist keine isolierte Frauenperspektive,

sondern gehdrt zu der Realisierung der konziliaren Grundbestimmung der Kirche
als Sakrament des Heils.'**’

Die Aufgabe der Pastoraltheologie in dieser nachkonziliaren Zeit besteht
darin, das Problembewusstsein der Kirche hinsichtlich der Frauenfrage wach zu
halten. Die Frauenfrage ist ein aktuelles Zeichen der Zeit, das wahrzunehmen

ist.1028

Der Pastoraltheologe Paul M. Zulehner meint, dass die Neubestimmung
des  Verhéltnisses von Frauen und Ménnern in der kiinftigen
,Beziehungsokologie* zur zentralen sozialen Frage der Menschheit werden wird.
Die Frauenfrage ist sowohl innerkirchlich als auch gesellschaftlich in den
Hintergrund geraten, und das wird zu einer Erhebung der Frauen gegen die
ungleichen Lebenschancen, sowohl in der Gesellschaft als auch in der Kirche,

1029

filhren. "~ Eben darum wird ,,die Frauenfrage fiir die morgige Praxis der Kirche

zentral sein®,'"*’

Hier ist auch Ruminien keine Ausnahme, auch dann nicht, wenn die
Stellung der Frau in der Kirche wegen der immer noch stark traditionellen
Umstdnde weder kirchlich noch gesellschaftlich laut wird. Die rdmisch-
katholische Kirche wurde innerkirchlich in ihrer Beziehung zu den Frauen relativ
frith offen: Sie diirfen ministrieren, in der Messe Lesungen vortragen,
Gebetsgruppen leiten, und sie sind in der Kirche in mehreren Bereichen angestellt.
Einige sind als Pastoralreferentinnen oder in der medialen Arbeit der Kirche tétig,
andere arbeiten in der Schulkatechese oder an der Katholischen Universitét fiir
Laien. In den kirchlichen Réten aber, das heifit auf Entscheidungsebene, bleibt

ithre Zahl, so wie die Zahl der Laien liberhaupt, klein. Vom heutigen Standpunkt

aus kann man feststellen, dass die Frauen und die Laien im Allgemeinen zwar

1026 Margit Ackholt: ,, Ohne die Frauen ist keine Kirche zu machen!* Ein Zeichen der Zeit endlich
wahrnehmen, in: Peter Hiinermann (Hg.): Das Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der
Zeit heute, 103-115, hier: 104.

%27 Ebd., 115.

1928 Schon Papst Johannes XXIII. hat in seiner Enzyklika ,,Pacem in terris die Frauenfrage zu den
aktuellen Zeichen der Zeit gezdhlt (vgl. Pacem in terris 41). Margit Ackholt bestétigt in ihrer
Analyse der nachkonziliaren Zeit das diese Frage immer noch aktuell ist und vonseiten der Kirche
wahrgenommen werden muss (vgl. Margit Ackholt: , Ohne die Frauen ist keine Kirche zu
machen!*, 103-115).

1929 y7gl. Paul M. Zulehner: Christenmut, 163-164.

"% Ebd., 164.

273



gute Arbeiter in der und fiir die Kirche sind, aber keine Entscheidungen treffen

diirfen.'?!

* In dieser Situation hat die Pastoraltheologie in Ruménien die Aufgabe,
Sensibilitdt fiir die Frauenfrage zu wecken. Sie muss dazu beitragen, die
Stellung der Frau sowohl in der Kirche als auch in der Gesellschaft
aufzuwerten.

* Es ist wichtig, am Abbau der Vorurteile gegeniiber den Frauen in der
Kirche teilzunehmen.

* Die Pastoraltheologie kann dazu beitragen, dass sich die Kirche in
Ruménien als Anwiéltin der Frau versteht. Somit kann sich ein
partnerschaftliches Verhiltnis zwischen Ménnern und Frauen in der
Kirche entwickeln.'?

* Es gehort zur pastoralen Denkweise, an der Uberwindung der patriarchal-
autoritdren Haltungs- und Redeweise teilzunehmen, und zwar mit dem
Umlernen und Umlehren der Ménner.'*

* Die Mutterschaft der Frau, die ganzheitlich ist, muss in der Kirche in
threm ganzen Schopfungs-Akt, auch als spirituelle Ausdrucksweise, hoch

geschétzt werden.

2.2.9.4. Pastorale Herausforderungen des Laienbildes des Konzils fiir die Kirche
Rumdiniens

Die Pastoraltheologie in Ruménien hat vor allem die Aufgabe, ,,das

1034

pastorale Grundschisma“ zu tiberwinden. " Dazu muss sich die Kirche aus der

131 Es ist interessant zu bemerken, dass im synodalen Buch der Erzdiézese Alba-Iulia das Wort

,»Frau® nicht vorkommt. In zwei anderen synodalen Biichern, der Di6zesen Iasi und Sathmar, sind
die ,,Ménner und Frauen* gemeinsam genannt. Im synodalen Buch von Iasi finden sich folgende
konkreten Aussagen iiber die Frauen: Die christliche Gemeinschaft muss den Frauen, die Gewalt
erlitten haben, beistehen (vgl. Art. 206/2); in der Bezichung Familie und Arbeit muss der Frau
geholfen werden, weil sie sowohl am Arbeitsplatz als auch in der Hausarbeit besonders in
Anspruch genommen ist (vgl. Art. 244/2). Im Art. 264 wird die Frau im Zusammenhang mit der
EheschlieBung mit einem Muslim betrachtet. Das synodale Buch von Sathmar macht darauf
aufmerksam, dass sich die gesellschaftliche Lage der Frau verdndert hat. Immer mehrere Frauen
haben eine gute Ausbildung und bekommen eine verantwortungsvolle Rolle in der Gesellschaft.
Damit wird die Karriere auch im Leben der Frau immer wichtiger. Obwohl Muttersein weiterhin
einen besonderen Wert im Leben der Frauen darstellt, bedeutet die Ubernahme der Mutterschaft
viele Hindernisse (vgl. Szatmari Egyhazmegye: Zsinati kényv, 56-57).

1932 y/ol. Paul M. Zulehner: Christenmut, 164-165.

193 Ebd., 163-164.

1034 paul M. Zulehner erklirt den Begriff des pastoralen Grundschismas folgenderweise; ,,Dieser
Begriff will die Sozialform einer Kirche fassen, in der es nicht nur Berufene, nicht nur Subjekte
gibt, sondern Berufene und Unberufene, Subjekte und Objekte, solche, die sich sorgen, und
andere, die versorgt werden, eine lehrende und eine horende Kirche, eine kirchliche Obrigkeit und
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Volkskirchen-Pastoral, das heift aus einer Kirche fiir das Volk, zu einer Kirche
des Volkes umwandeln.'” Vor allem wire eine Wiederentdeckung der Laien im
Sinne des Zweiten Vatikanischen Konzils auch in Ruménien wiinschenswert, und
zwar nicht nur wegen der Hochschitzung der Laien beziiglich ihrer
Weltsendung.'**

* Es ist notwendig, sich dessen bewusst zu werden, dass die Kirche nicht
aus Laien und Klerikern gebildet ist, die sich als zwei getrennte
Teilgruppen gegeniiber stehen, sondern: ,,Es gibt Christen, und es gibt
Christen, die Funktionen innehaben. “'*’

* Die allererste Aufgabe derjenigen, die in der Kirche einen Dienst erfiillen,
sei es haupt- oder ehrenamtlich, Kleriker oder Laien, ist die Férderung des
Volkes Gottes, um den Willen Gottes zu erkennen, damit die Glieder des
Volkes ihren Lebens- und Handlungsraum innerhalb der Kirche finden
konnen.

* Die Laienverbédnde, die im Kommunismus abgeschafft wurden, aber heute
wieder eine wichtige Rolle zu erfiillen hitten, sollen erneut ins Leben
gerufen werden.'**®

* Die Pfarrgemeinderite diirfen nicht nur eine symbolische Funktion im
Leben der Pfarreien haben und auch nicht nur mit der Sicherung der

materiellen Bediirfnisse, der Renovierung kirchlicher Gebidude und dem

Bau von Kirchen betraut werden. Erstens wire es wiinschenswert, in die

‘geistliche Untertanen’, Betreuer und Betreute. In die Reihe solcher Gegensatzpaare gehort auch
das Paar ‘Klerus und Laien’* (Paul M. Zulehner: Gemeindepastoral, 130).

1935 Ebd., 138-141. Dieses Grundschisma wird auch durch die Situationsanalyse des synodalen
Buchs der Erzdidzese Alba Iulia bestitigt. Da wird festgestellt, dass obwohl in den stark
katholischen Gebieten das Volkskirchenmodell anscheinend noch eine Halt gebende Kraft ist, sind
in den Stiddten und in der Diaspora die kirchlichen Strukturen nicht mehr funktionsfdhig. Im
letzten Fall wird eine personlichere und gleichzeitig gemeinschaftlichere Religion gefordert. Das
alles zeigt eine fehlende Rezeption des Kirchenbildes des Zweiten Vatikanischen Konzils. Folglich
halten die Laien die Kirche fiir eine auBenstehende Institution und bestimmen sich nicht als
verantwortliche Kirchenmitglieder. Eine Zusammenarbeit zwischen Laien und Klerikern ist nur
selten zu bemerken. Die grofite Schwierigkeit sieht die Synode in der fehlenden Konzeption (vgl.
Gyulafehérvari Féegyhazmegye.: Zsinati Kényv, 168-169).

'3 In ihrer Situationsanalyse der Stellung der Laien in Gesellschaft und Kirche halten die
synodalen Didzesanbiicher die Zeugnisablegung der Laien, trotz vieler positiven Beispiele, fiir
nicht iiberzeugend und das betrifft sowohl die Ebene der Familie und den Arbeitsplatz, als auch
die Pfarrei und die Gesellschaft. Die gesellschaftlichen Verdnderungen und die Auflésung der
traditionellen Lebensverhéltnisse verschérfen noch diese Situation (vgl. Szatmari Egyhazmegye:
Zsinati konyv, 63-69; Gyulafehérvari Féegyhazmegye: Zsinati Konyv, 164-172; Dieceza Romano-
Catolica de lasi: Cartea Sinodala, Art. 190-219).

17 Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 217.

1938 yol. Gyulafehérvari Féegyhdzmegye: Zsinati Konyv, 169, 171.
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Pfarrgemeinderdte nicht nur Ménner, sondern auch Frauen und junge
Leute wéhlen zu lassen, und zweitens soll der Pfarrgemeinderat auch bei
Entscheidungen iiber Aufgaben, Ziele und Projekte des Pastoralbereiches
gehort werden. '

Im Sinne der Konzilslehre soll die romisch-katholische Kirche in
Ruménien genauer tliberlegen und bestimmen, welche Aufgaben die Laien
im Apostolat zu erfiillen haben, auch wenn diese Aufgaben bis jetzt von
Priester erfiillt wurden.'**

Diese Amter ohne sakramentale Weihe sind kein Selbstzweck, sondern sie
sind fiir die Menschen in der Kirche bestimmt, damit sie die befreiende
Botschaft Jesu erfahrbar machen und die Kirche somit ein Lebensort fiir
alle sein kann.'*"!

Es sollen einerseits in der Kirche nur so viele (verschiedene) Amter
geschaffen werden, die notwendig sind, um das oben genannte Prinzip
optimal zu erfiillen, und nicht mehr. Anderseits sollen jene Arbeitsgebiete
in der Kirche, die professionelle Leistung benédtigen, nicht ehrenamtlichen
Mitarbeitern {ibergeben werden.'***

Die Laien miissen fiir die Pastoraltitigkeit in der Kirche vorbereitet
werden. Den ersten Versuch gibt es seit 2009 in der Erzdiozese Alba-Iulia.
Da werden im Rahmen der Erwachsenenbildung die Mitarbeiter der
Kirche theologisch gebildet. Ziel ist es vor allem, die mangelhafte
theologische Bildung aus der Zeit des Kommunismus bei den kirchlichen
Mitarbeitern aufzuholen, aber es gibt auch viele, welche aus eigenen
spirituellen Bediirfnissen an diesen Kursen teilnehmen. Eben darum findet
auch eine geistliche Formung statt. Im Rahmen dieser Ausbildung muss
noch iiberlegt werden, wie nicht nur das theologische, sondern auch das
fachliche Wissen und die Aneignung von praktischen Erfahrungen

vermittelt werden konnten. Weiters diirfen die Laien, die im pastoralen

Dienst tdtig sind, nach dieser Ausbildung nicht ohne Begleitung gelassen

Einige Beispiele von solchen Pfarrgemeinderéten sind schon in Ruménien.

1940 vgl. Andras Maté-Toth, Pavel Miklus¢ak: Nicht wie Milch und Honig, 119. In Ruminien gibt
es Laien, die einen Auftrag bekommen haben, seelsorgerische Aufgaben zu erfiillen, obwohl ihre
Aufgabe, ihre notwendige Kompetenz, ihr Statut und ihr materielles Hintergrund unerklért sind
(vgl. Gyulafehérvari Féegyhazmegye: Zsinati Konyv, 170).

1941y gl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 230-231.

142 ygl. ebd., 231.
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werden. Das pastorale Amt der Didzese hat die Aufgabe, dariiber
nachzudenken, wie diese Begleitung durch einen neutralen Fachmann

gesichert werden kann.'®"

Ein Personalmanagement wdre kiinftig
wiinschenswert.

* Es ist unerlisslich, konkrete Kriterien auszuarbeiten, nach denen die Laien
fiir die pastorale Téatigkeit ausgewihlt werden. Folgende wichtige Aspekte
sind hier in Betracht zu ziehen: Die personliche Heiligkeit des Laien beim
pastoralen Einsatz in der Kirche kann von der Vorbereitung nicht ersetzt
werden, und dieser Einsatz im pastoralen Bereich darf nicht eine Therapie
fiir psychsisch kranke Menschen sein.'***

* Die Art und Weise der pastoralen Begleitung durch Laien in und
aullerhalb der Kirche soll ausgearbeitet werden. Neben theologischem
Wissen und pastoralen Erfahrungen brauchen die Laien Kompetenzen, die
nur durch die Auseinandersetzung mit (Pastoral)Psychologie und
Humanwissenschaften anzueignen sind.

* Die Laientheologen in Ruménien haben vor der Einfiihrung des Bologna-
Systems neben Theologie noch ein zusdtzliches Fach studiert. Damit
konnten sie leichter einen Arbeitsplatz finden. Nach Einfiihrung des
Bologna-Systems ist das nicht mehr mdglich. Die Romisch-Katholische
Theologische Fakultdt von Cluj Napoca hat darauf reagiert und ein
beispielhaftes Projekt erarbeitet. Alle, die neben Theologie noch ein
anderes Fach studieren, bekommen ein Stipendium (das heif3t, dass das
Studium an der zweiten Universitit, die kostenpflichtig wére, aus diesem
Stipendium bezahlt wird) und einen Platz im Studentenheim. So sind es
Studenten der Theologie, die zugleich Publizistik, Jura, Philologie und
andere Humanwissenschaften studieren. Dieses Projekt sichert eine
kritische Kirchlichkeit und die Verkiindigung der frohen Botschaft auf der
Ebene der Gesellschaft, wo immer diese Menschen auch als theologisch
ausgebildete Fachleute ihre Arbeit leisten werden.

* Die Didzesen in Ruménien sollten die neuen pastoralen Mdglichkeiten und
Aufgaben, die von Laientheologen erfiillt werden konnen, sammeln und

den Theologiestudenten prisentieren. Das wire eine Motivation fiir die

1943 ygl. Andras Maté-Toth, Pavel Mikluseak: Nicht wie Milch und Honig, 121.
0% ygl. ebd., 121.
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Studenten und zugleich eine Moglichkeit, sich bereits wihrend des
Studiums auf sie gestellten Erwartungen vorzubereiten.

* Besonders in der Schulkatechese sollen der Konflikt und die Konkurrenz
zwischen Klerikern und Laien geregelt werden.

* In einen Laien, der meistens verheiratet ist, kann man nicht dieselben
Erwartungen setzen wie in einen Priester mit zolibatirer Lebensart. Fiir
hauptamtlich angestellte Laien ist die Sicherung der finanziellen

Grundlage notwendig.

2.2.10. Okumenisches Zueinander in Ruménien

Durch die Communio-Ekklesiologie hat das Zweite Vatikanische Konzil
Perspektiven fiir einen Dialog nach innen und nach auBlen und in diesem Sinne
einen Skumenischen Dialog eroffnet.'®*

In Ruménien als einem konfessionell geteilten Land ist die Frage der
Okumene aus der Perspektive des Katholizismus besonders wichtig. Die
katholische Kirche ist wie eine Insel in und an der Grenze der Orthodoxie. In
Siebenbiirgen ist aulerdem die protestantische Kirche prisent. Die Beziehungen
zwischen der romisch-katholischen Kirche und der Orthodoxie konnte man weder
im Kommunismus noch nach dem Kommunismus als positiv beurteilen. Obwohl
die Glaubensunterschiede nicht so bedeutsam wie mit dem Protestantismus sind,
waren und sind aus sprachlichen, kulturellen, ethnischen und politischen Griinden
die Beziehung und der Dialog mit der Orthodoxie nur formell geblieben. Mit dem
Protestantismus aber, wo die kirchlichen Lehrunterschiede gréBer sind, war und

1046

ist die Beziehung viel intensiver.”~ Dennoch bleiben fiir die Pastoraltheologie

die Mischehe und die Teilnahme am Sakrament der Communio ungeldste

104
Fragen. 7

1943 ygl. Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie,
96. Peter Neuner weist darauf hin, dass nicht nur das am Vorabend des Konzils ins Leben gerufene
Einheitssekretariat oder das Okumenismusdekret die Grundlage zur Einheit der Kirche belegt
haben, sondern die durchgehend Skumenische Perspektive des Konzils insgesamt (vgl. Peter
Neuner: Das Dekret iiber die Okumene. Unitatis redintegratio, in: Franz Xaver Bischof, Stephan
Leimgruber [Hg.]: Vierzig Jahre II. Vatikanum, 117-140).

194 yol. Szatmari Egyhazmegye: Zsinati kényv, 119; Gyulafehérvari Féegyhazmegye: Zsinati
Konyv, 197-198; Paul M. Zulehner, Andras Maté-Toth: Unterwegs, zu einer Pastoraltheologie der
nachkommunistischen Léinder Europas 1, Wien 1998, 49.

147 Aufgrund des Okumenischen Direktoriums weist das synodale Buch die Moglichkeit des
Empfangs der Kommunion der Protestanten an der katholischen Messe und umgekehrt zuriick
(vgl. Gyulafehérvari Féegyhazmegye: Zsinati Kényv, 205). Obwohl es Priester und Glaubige gibt,
die am Kommunionempfang gegenseitig teilgenommen haben.
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Aus diesen Griinden kann man auch in diesem Fall von einer Teil-Rezeption
des Zweiten Vatikanischen Konzils sprechen: Die romisch-katholische Kirche
weil} iiber die Okumenische Bestrebung des Konzils. Das beweisen auch die
synodalen Biicher. Die Gleichgiiltigkeit, das Misstrauen, die Vorurteile und die
aus der Vergangenheit stammende Feindschaft sind weder von Seiten der
Hierarchie noch von Seiten der Laien ganz iiberwunden. Solange sich die
christlichen Kirchen zuerst einmal auf die Starkung ihres eigenen institutionellen,
strukturellen und pastoralen Bestandes konzentrieren, ohne Riicksicht auf den
anderen, kann man nur im vorkonziliaren Sinn von Okumene sprechen.

Das Zweite Vatikanische Konzil hat die Wiederherstellung der Einheit aller
Christen eines seiner Hauptvorhaben genannt (vgl. UR 1). Die romisch-
katholische Kirche nimmt am oOkumenischen Gesprich aus ihrer
ekklesiologischen Selbstbestimmung teil (vgl. UR 2-4). In Lumen gentium
bestimmt sie sich als die wahre und einzige Kirche, in der die Kirche Jesu Christi
verwirklicht ist (subsistit in). Das bedeutet, dass die Kirche Jesu Christi
geschichtlich konkret existiert und in der katholischen Kirche erkennbar und
vorfindbar ist (vgl. LG 8).'"*® Das Konzil erkennt aber an, dass auch auBerhalb der
sichtbaren Grenzen der Kirche ,mehrere Elemente der Heiligung und der
Wabhrheit“ (LG 8; 15; UR 3) zu finden sind. Damit wurde die Okumene nicht
mehr als eine Riickkehr der getrennten Kirchen zur rdmisch-katholische Kirche
dargestellt. Die Unterschiede wurden nicht banalisiert (vgl. UR 19, 21, 23), aber
die Gemeinsamkeiten, wie Anerkennung der Taufe und des Christseins der
nichtkatholischen Schwestern und Briidern, der Glaube an Christus und das Héren
des Wortes, wurden stirker betont (vgl. UR 23).

Aus der Aussage der Konzilsviter wird klar, dass der Okumenismus als
Einheit nicht Einheitlichkeit bedeutet. In der echten Okumene geht es um die
Einheit in der Vielfalt (vgl. UR 6), wie das auch die Katholizitit bedeutet.
,,Wirklich katholisch kann die Einheit nur sein, wenn die Einheit als Abbild der

1948 ygl. Aloys Grillmeier: Kommentar zum II. Kapitel, 174-175; Walter Kasper: Die Kirche Jesu

Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie, 98-99. Die aktuelle Debatte zu diesem
Thema siehe in: Bernd Jochen Hilberath: Problematische Verengungen. Kritische Riickfragen an
das romische Dokument, in: Jan Heiner Tiick (Hg.): Romisches Monopol? Der Streit um die
Einheit der Kirche, Freiburg im Breisgau 2008, 33-48; Karl-Heinz Menke: Ein kldrender Beitrag
zum Okumenischen Dialog. Das berechtigte Anliegen des romischen Dokuments, in: Jan Heiner
Tiick (Hg.): Romisches Monopol?, 49-66.
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trinitarischen Einheit, als eine Einheit in Vielfalt und in diesem Sinn als Einheit in
versShnter Verschiedenheit verstanden wird.*'**

Aufgrund des Zweiten Vatikanischen Konzils hat die Pastoraltheologie in
Ruménien die Aufgabe, die Kleriker und Laien zu iiberzeugen, dass die
Bemiihungen um die 6kumenische Einheit eine entscheidend wichtige Bestrebung

1050

im kirchlichen Leben ist.' > Die Okumene ist ein globales Zeichen der Zeit, das

aber fiir die Kirche in Ruménien eine besondere Aktualitdt und Herausforderung

bedeutet.'!

,,Okumene ist und bleibt eine wichtige Baustelle fiir die Zukunft der
Kirche.“'"** Diese okumenische Bemiihung ist eine stindige Selbstreform der
Kirche zu ihrer Einheit in der Vielfalt (vgl. UR 6), also zu ihrer Katholizitit. Eine
Okumene im wahren Sinne des Wortes wird auch in Ruminien ohne innere
Bekehrung kaum moglich sein (vgl. UR 7,1). Das heif}t, dass, wenn die Kirche
aus nationalistischen Griinden gegen die Okumene ist, in sich einkehren muss.

Die romisch-katholische Kirche braucht Mut zur Okumene, so wie die
okumenische Offnung die mutigste Tat des Zweiten Vatikanischen Konzils war.
Die Kirche in Ruminien muss sich bewusst werden, dass die stindige
Herausforderung der Okumene fiir die ganze Weltkirche eine bleibende

1053

Herausforderung ist. ,,Die Okumene ist weder erstarrt noch ist sie tot, sie ist

«1054 Die vielen Hindernisse fiir die Okumene in

eine neue Phase eingetreten.
Ruménien sind weder mit Anordnungen, noch mit einfachem Wegschauen
iiberwindbar. Auch in diesem Fall sind eine Verarbeitung der Vergangenheit, das
daraus  folgende  Schuldbekenntnis  und eine  Wiedergutmachung
unvermeidlich.'” Eine wichtige Initiative und Verwirklichung in dieser Hinsicht
war die 3. Europiische Okumenische Versammlung, die in Hermannstadt

(Ruminien) stattgefunden hat.'**°

194 Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie, 99-

100.

19%0'y7g]. Andras Maté-Toth, Pavel Mikluseak: Nicht wie Milch und Honig, 134.

151 Uber die Okumene als globale Zeichen der Zeit siche: Reinhard Frieling: Okumene — Zeichen
der Zeit oder Denkmal des 20. Jahrhunderts?, in: Peter Hiinermann (Hg.): Das Zweite
Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute, 116-121.

1932 Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie, 102.
1053 Diese Beobachtung macht Peter Neuner, 40 Jahre nach dem Konzil (vgl. Peter Neuner:
Aufbruch wohin. Das Zweite Vatikanische Konzil. Ereignis — Rezeption — Zukunft, in: Zur Debatte
7 (2005), 12-14).

193 Walter Kasper: Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie, 102.
1933 y7gl. Agoston Ferencz: Versihnung (zwischen Nationen — Nationalitiiten).

193 ygl. Jiirgen Henkel, Daniel Buda (Hg.): Neue Briicken oder neue Hiirden? Eine Bilanz der
Dritten Europdischen Okumenischen Versammlung (EOV3), Wien — Berlin 2008.
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Obwohl die romisch-katholische Kirche in Ruménien eine kleine Kirche ist,
hitte sie die Chance, eine Briickenrolle zu iibernechmen und zur Okumene

zwischen der Orthodoxie und der katholischen Kirche beizutragen.

2.3. Kirche als Raum von Dienst, Liebe und Gerechtigkeit (diakonia)

In diesem Kapitel wird die Diakonie nach einem kairologischen Uberblick
nicht anhand konkreter Félle (wie z. B. bei Caritas oder dem Amt des stindigen
Diakons) betrachtet, sondern das Ziel ist, die allgemeine theologische Perspektive
der Diakonie im Sinne des Zweiten Vatikanischen Konzils darzustellen: Was
bedeutet Diakonie fiir die romisch-katholische Kirche in Ruménien, und wie
konnte die Pastoraltheologie zu ihrer Entfaltung beitragen und das diakonale
Prinzip in der Praxis verwirklichen.

In Ruminien waren die Solidaritit und die Fiirsorge fiir die Bediirftigen, vor
allem auf dem Lande (und Ruminien war {iberwiegend rural), immer eine
Selbstverstindlichkeit.'”” Nach der Wende und ganz besonders seit Ende des
Jahres 2008 sind die sozialen Fragen in der ruménischen Gesellschaft hochst
aktuell geworden. Die traditionelle Gemeindestruktur ist in Umwandlung
begriffen, die neue gesellschaftliche Ordnung versucht durch Regelungen und
Erwartungen, dass die (Infra)Struktur dem européischen Standard anzugleichen,
so dass all diese Transformationen die alte Mit(einander)Hilfe, die unter den
traditionellen gesellschaftlichen Einrichtungen funktionierte, unmdéglich machen.
Zusammengefasst ist also festzuhalten, dass Phinomene wie die steigende Armut,
Arbeitslosigkeit, die immer mehr werdenden Stralenkinder und die
Nebenwirkungen, die das alles mit sich bringt, Alkoholismus, Stress,
Abtreibung'®®,  hohe Scheidungsrate, steigernde  Selbstmordraten und
Drogenkonsum, auf der lokalen Ebene einer Gemeinde nicht mehr 16sbar sind.
Der Staat ist dieser schweren sozialen Herausforderung nicht gewachsen. Die

Kirche versucht sozial engagiert zu sein: Caritas funktioniert dynamisch und

1957 Schriftliche Zeugnisse iiberliefern, dass sich Ordensleute seit dem 14. Jh. um die Armen
gekiimmert, arme Kinder im Kloster unterrichtet und Kranke gepflegt haben. In den synodalen
Biichern kann man viele andere konkrete Beispiele lesen, wie Gemeinden, Pfarren und
verschiedene kirchliche Organisationen im sozialen Bereich, vor allem nach dem 1. Weltkrieg,
titig gewesen sind. In den Dorfern haben die Menschen zusammen mit dem Pfarrer fiir die
Notleidenden gesorgt (vgl. Szatmari Egyhazmegye: Zsinati kényv, 91-93; Gyulafehérvari
Fdegyhazmegye: Zsinati Kényv, 178-179, 183).

1958 Im synodalen Buch der Erzdiézese Alba-Iulia wird als primire Ursache der Abtreibung die
schwere und aussichtslose soziale Lage der Betroffenen gesehenen (vgl. ebd., 180).
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entwickelt sich schnell in Ruménien. Es gibt auch andere kirchliche und
Nichtregierungsorganisationen, die mehr oder weniger solchen Aufgaben
nachgehen.

Einige kritische Bemerkungen und deren (pastoral)theologische Reflexionen
sind dennoch wichtig: Erstens soll die Kirche erkennen, dass neben oder sogar
zusammen mit der Not, mit dem Bediirfnis nach materiellen Giitern und der
gesellschaftlichen Transformation in Ruménien immer stirker eine seelische Not,
eine ,,psychische Obdachlosigkeit“'*’, bemerkbar wird, die fiir die Kirche eine
neue Herausforderung bedeutet. Zweitens darf die Kirche in dieser Notlage des
Landes keine schweigende Kirche sein. Sie soll sich gegen Unmenschlichkeit,
fehlende Gerechtigkeit und Ausbeutung stellen und dagegen auch Zeichen setzen.
Drittens zeigt auch die theologische Begriindung des Diakonats als Ubergangsamt
zur Priesterweihe oder die des stindigen Diakonats als Not-Amt fiir jene Zeiten,
in denen der Priestermangel grof3 sein wird oder/und die Priester iiberlastet sein

190" auf eine notwendige, theologisch korrektive Erginzung zum

werden,
diakonalen Grundvollzug der Kirche.
Die soziologischen Daten zeigen auch, dass die Erwartungen der romisch-

katholischen Glaubigen in Richtung diakonaler Handlungen grof sind:

1059 paul M. Zulehner: Christenmut, 42-50.
190 Vo], Szatmari Egyhdzmegye: Zsinati kényv, 80-81; Gyulafehérvari Féegyhizmegye: Zsinati
Koényv, 144-145.
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ABBILDUNG 14: Wofiir die Kirchen stehen - Erwartungen der rdmisch-
katholischen Glaubigen (Quelle: AUFBRUCH II)

die Menschen dazu zu erziehen den
Notleidenden zu helfen

in gesellschaftlich wichtigen Fragen
offentlich Stellung zu nehmen

die Menschen miteinander zu
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sich fiir die Moral einzusetzen

seelischen Trost zu geben

. . . .. a i
die nationale Gesinnung zu stiarken ganz einverstanden
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Diese Abbildung zeigt, dass die Kirche aus der Perspektive der romisch-
katholischen Gldubigen die Aufgabe hat, soziale Handlungen zu vollziehen, die
soziale Not zu lindern, aber ebenso seelischen Trost zu geben. So gesehen hat die
Kirche die Aufgabe, diakonalisch zu handeln und zu solchen Handlungen zu
erziehen.

Damit korrelieren folgende Themen, die an einer anderen Stelle der
Forschung AUFBRUCH II die in ihre Kirche gesetzten Erwartungen der

Glaubigen untersucht haben:
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ABBILDUNG 15: Erwartungen der romisch-katholischen Gldubigen, in welchen
Fragen sich die Kirche duBlern sollte (Quelle: AUFBRUCH II)
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Auch auf der Ebene der Institutionen mochten die Menschen gerne die

Dienste der Kirche in Anspruch nehmen.'*"'

Diesen Daten nach lebt die Hoffnung
unter den romisch-katholischen Gldubigen, dass die Kirche zum institutionellen
Neuaufbau des Landes beigetragen konne. Die Kirche hat Vertrauen und Prestige
in diesem Bereich. Dazu muss man aber auch bemerken, dass der schlechte
Zustand der staatlichen Einrichtungen das Vertrauen in die kirchlichen
Institutionen erhoht hat.'°® Auf der anderen Seite wire es fiir die Kirchen wichtig,
die Meinung der Radioreporterin aus Targu Mures ernst zu nehmen, die zur
Tatsache, dass mitten in der Finanzkrise in Ruminien so viele Kirche gebaut
werden, Folgendes gesagt hat: ,,Es ist sicher, dass Gott sich freut, wenn eine
Kirche gebaut wird, aber es ist auch sicher, dass Er sehr traurig ist, wenn in

derselben Zeit Menschen kaum etwas zu essen haben®. Diese Aussage unterstiitzt

die Meinung, dass die Kirche in Ruméinien eher soziale Einrichtungen griinden

191 yol. ABBILDUNG 13, III. Teil Kap. 2.2.7.
1062 Vgl. Paul M. Zulehner, Miklés Tomka, Inna Naletova: Religionen und Kirchen in
Ost(Mittel)Europa, 119-122.
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miisste, um den Menschen zu helfen und damit Gott gro3e Ehre zu erweisen, statt

1063

,,symbolische Gebdude zu errichten.

2.3.1. Diakonie aufgrund des Zweiten Vatikanischen Konzils

Die ekklesiologische Erneuerung durch die Communio- und Volk-Gottes-
Ekklesiologie, die das Konzil brachte, hat das Kirchenbewusstsein von der
Ekklesiozentrik in die Richtung der Basileozentrik geriickt. Nicht die
Verkirchlichung der Welt, sondern ihre ,,Basileisierung* wurde zum Ziel. Das war
ein Paradigmenwechsel, demnach die Kirche vorrangig nicht mehr um sich selbst,
um ihre eigenen Strukturen, ihren Einfluss und ihre Position bemiiht ist, sondern
die Konigsherrschaft Gottes und der Dienst den Menschen gegeniiber in den
Vordergrund treten, sodass sie sich fiir die Verwandlung der Welt in Gottes gute
Herrschaft sorgt.'%*

Diese neue Perspektive der dienenden Kirche wird programmatisch am
pragnantesten von Bischof Gaillot formuliert: ,,Eine Kirche, die nicht dient, dient

. 1065
zu nichts

. Der Inhalt des kirchlichen Dienstes, welcher in der Theologie durch
Diakonie gekennzeichnet ist, soll jedoch erklért werden.

Bereits die ersten Sitze von Gaudium et spes verpflichten auf
ungewohnliche Art und Weise die Kirche zur engsten Solidaritit mit der ganzen
Menschheitsfamilie: ,,Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen

dieser Zeit, besonders der Armen und Bedridngten aller Art, sind Freude und

193 Der Ausdruck symbolische Kirchengebdude will keineswegs bedeuten, dass die Kirchen

unwichtig sind. Erstens muss das westliche Beispiel abschreckend wirken, wo immer mehr
Kirchen leer stehen und eine finanzielle Schwierigkeit fiir die kirchlichen Gemeinden bedeuten.
Zweitens ist folgende Statistik bemerkenswert: In Rumaénien gibt es mehr als 18.000 Kirchen, im
Gegensatz zu der Zahl der Praxen von praktischen Arzte, von denen es 11.000 gibt. Die Kirchen
stellen ein steuerliches Paradies dar, das mit dem Rest des Landes unsolidarisch ist (vgl. Oleg
Cojocaru: ONG: Biserica si celelalte culte reprezintda un adevdrat paradis fiscal
[Nichtregierungsorganisationen: Die Kirche und die anderen Kulte sind ein wahrhaftiges
Steuerparadies], <http://www.financiarul.com/articol 48012/ong-biserica-si-celelalte-culte-repre
zinta-un-adevarat-paradis-fiscal. html>, [am  09.10.2010, um  11:56  Uhr]). Diese
Kirchenbautendenz betrifft eher die orthodoxe Kirche (diese Tatsache ist verstandlich, da sich mit
86% die Mehrheit der Bevolkerung im Land als Orthodox bekennt). Die Kritik lautet, dass diese
Kirchen nicht aus Bedarf gebaut sind, sondern Statussymbole darstellen (vgl. Zoltan Sipos:
, Megszentelik a teret”). Diese Kritik ruft die Kirchen in Ruménien dazu auf, sich bei ihren
Investitionen die wirklichen N&te des ganzen Menschen vor Augen zu halten.

194 ygl. Firgen Werbick: Kirche in der Nachfolge der Diakonie Christi, in: George Augustin
(Hg.): Die Kirche Jesu Christi leben, Freiburg im Breisgau 2010, 160-178, hier: 160-162; Ottmar
Fuchs: Diakonia: Option fiir die Armen, in: Konferenz der Bayerischen Pastoraltheologen (Hg.):
Das Handeln der Kirche in der Welt von heute. Ein pastoraltheologischer Grundriss, Miinchen
1994, 114-144, hier: 139-143.

195 Jacques Gaillot: ,, Eine Kirche, die nicht dient, dient zu nichts“. Erfahrungen eines Bischofs,
Freiburg — Basel — Wien 1990.
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Hoffnung, Trauer und Angst auch der Jiinger Christi, und es findet sich nichts
wahrhaft Menschliches, das nicht in ihrem Herzen widerhallte. Thre eigene
Gemeinschaft setzt sich nimlich aus Menschen zusammen, die, in Christus geeint,
vom Heiligen Geist auf ihrer Pilgerschaft zum Reich des Vaters geleitet werden
und eine Heilsbotschaft empfangen haben, die allen vorzulegen ist. Deswegen
erfahrt sie sich mit dem Menschengeschlecht und seiner Geschichte wirklich
innigst verbunden“ (GS 1,1).'°° Durch diese Solidaritit als die innigste
Verbindung der Kirche mit der ganzen Voélkerfamilie (GS Titel der ersten
Artikel) will die Kirche allen Menschen darlegen, ,,wie es [das Konzil] Gegenwart
und Wirken der Kirche in der heutigen Welt auffasst™ (GS 2,1).

Dies ist nicht mehr die binnenorientierte Perspektive der Kirche. Sie
formuliert ihren Universalitdtsanspruch, indem sie alle Menschen in ihrem
Mensch- und Anders-Sein wahrnimmt. Dieser Anspruch bedeutet, dass die Kirche
sich fiir die ganze Menschheitsfamilie und fiir die ganze Welt in Dienst nehmen
lassen soll. Hier geht es um eine Universalitit des Dienstes, um ein
menschengerechtes Zueinander der Menschen.'*®’

Die Kirche 6ffnet sich fiir die Welt von heute in einem Sich-zeigen-Wollen,

in einer Pridsenz und einem aufmerksamen Dasein. Die Kirche wird mithin zur

1068 <1069

Zeitgenossenschaft herausgefordert, zur ,kritischen Zeitgenossenschaft
des kirchlichen Da-Seins, und zu einem besonderen Dienst an der Welt in ihrem
aktuellen Kontext. ,,Die »pastorale« Qualitit der Kirche, ihr Verhéltnis zur Welt
ist ein dienendes In-der-Welt-Sein. Die Kirche ist in ihrem Wesen eine
diakonische Kirche — oder sie ist nicht Kirche.«'*"

Die Kirche ,,beabsichtigt nur eines: ndmlich unter Fithrung des Geistes, des
Beistands, das Werk Christi selbst weiterzufithren, der in die Welt kam, um
Zeugnis flir die Wahrheit abzulegen, um zu heilen, nicht um zu richten, um zu

dienen, nicht um sich bedienen zu lassen* (GS 3,2). Damit verpflichtet sich die

1% y7gl. dazu III. Teil Kap. 1.

197y gl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 175-176.

198 y7ol. Jiirgen Werbick: Kirche in der Nachfolge der Diakonie Christi, 162-163.
199 Ansgar Kreutzer: Kritische Zeitgenossenschafft.

1970 Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 179.
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Kirche in der Diakonie, Christus nachzufolgen, auf den Fingerzeig Jesu blickend
zu dienen,1071 durch eine ,,diakonal-sakramentale Prisenz in der Welt*'*7%,

,Die Christen konnen, eingedenk des Wortes des Herrn: ‘Daran werden alle
erkennen, dass ihr meine Jiinger seid, wenn ihr gegenseitig Liebe habt’ (Joh 13,
35), nichts brennender wiinschen, als den Menschen dieser Weltzeit immer
edelmiitiger und wirksamer zu dienen“ (GS 93,1), denn Gott will, ,,dass wir in
allen Menschen Christus als Bruder erkennen und wirksam lieben, sowohl im
Wort als auch im Werk, indem wir so Zeugnis ablegen fiir die Wahrheit, und den
anderen das Mysterium der Liebe des himmlischen Vaters mitteilen” (GS 93,1).
Die Identitdt der Kirche besteht also darin, die befreiende Diakonie Jesu auf die

1973 Das ist der

Konigsherrschaft Gottes hin immer wieder zu vergegenwartigen.
Dienst und das Zeugnis der Kirche: die Verkiindigung der frohen Botschatft.
,Denn der Herr Jesus machte den Anfang seiner Kirche, indem Er frohe Botschaft
verkiindete, ndmlich die Ankunft des Reiches Gottes* und dieses Reich ,,leuchtet
im Wort, in den Werken und in der Gegenwart Christi den Menschen auf™, ,.der
gekommen ist, ‘um zu dienen und sein Leben hinzugeben als Losegeld fiir viele’
(Mk 10, 45)* (LG 5,1). So wird die Kirche als befreiende Diakonie iiber den
konkret ~welthaft-hilfreichen Dienst'’’* fiir die Einheit der Menschen
untereinander und mit Gott Zeugnis geben (vgl. LG 9; 48).

Die Kirche ist in ihrem Dienst nicht nur als Gebende prisent, sondern
bekommt dadurch die Erfahrung der Welt (vgl. GS 44). Durch das Mysterium der
Menschwerdung Christi (vgl. GS 38) greift Gaudium et spes ,auf die
Inkarnations-Christologie zuriick, um das Mitleben der Kirche mit den Menschen
im jeweiligen geschichtlichen und kulturellen Kontext zu normieren, ihr Zeugnis
in ‘consortio humani generis’ theologisch zu beschreiben und den Dienst fiir die
Gottesherrschaft von diesem gebend-empfangenden, empfangend-gebenden
Mitleben her zu bestimmen.*'”

Die Kirche als Volk Gottes, das vom Zweiten Vatikanischen Konzil

wiederentdeckt worden ist, driickt eine wichtige Dimension der Diakonie aus: die

7' Vgl. Paul M. Zulehner: Fundamentalpastoral, 17-44. In seiner Fundamentpastoral weist Paul

M. Zulehner darauf hin, dass das Handeln Christi ein MaBstab fiir die Praxis der Kirche und der
Christen ist.

172 Jiirgen Werbick: Kirche in der Nachfolge der Diakonie Christi, 163.

73 ygl. ebd., 176-177.

"7 Ebd., 176.

" Ebd., 164.

287



Politik. Das wird von Paul M. Zulehner durch folgende Faustregeln dargelegt:'"’

Erstens ist die Kirche nur dann Volk Gottes, wenn sie in Gott eingewurzelt ist. So
gesehen ist dieses Volk mystisch. Die Kirche als Volk Gottes ist eine mystische
Kirche. Zweitens verbindet Gott als mystischer Grund der Kirche durch seine
Praxis die Menschen in geschwisterlicher Gemeinschaft und ruft zur
Gerechtigkeit auf. Je mystischer die Kirche ist, desto geschwisterlicher wird sie
sein. Drittens: je mystischer aber die Kirche ist, desto politischer wird sie sein.
Politik bedeutet in diesem Zusammenhang jede Bemiihung, ,,das Zusammenleben
der Menschen gerecht zu ordnen, mit dem Ziel, die (immer knapperen)
Lebenschancen in der einen Menschheit gerechter zu verteilen. In diesem Sinn
sind Gott selbst und auch sein Volk politisch.“'””” Politik bedeutet jeden Einsatz

fiir mehr Gerechtigkeit.

2.3.2. Merkmale der Diakonie als pastoraltheologische Herausforderung fiir die

Kirche in Rumanien

Nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil wurde die Diakonie bei vielen
Pastoraltheologen als Grundprinzip der anderen Grundvollziige gedeutet.'”® Aus
der Perspektive der theologischen und pastoralen Uberlegungen scheint jedoch
eine Rangordnung der Grundvollziige vermieden zu werden und die untrennbare,
perichoretische Einheit der kirchlichen Grundvollziige der Ausgangspunkt zu
sein. So wird auch die kritische Uberpriifung der Diakonie gesichert. Durch diese
kritische Uberpriifung wird die Kirche nicht durch ihre gesellschaftlichen
Niitzlichkeitsiiberlegungen ~ oder  als  moralisierende = Forderung  und
Leitungsprinzip aus der Perspektive der Diakonie betrachtet. Die Diakonie bleibt
weiterhin immer im Glauben und im Wort Gottes verwurzelt und lésst sich von
der Lebenspraxis der Glaubenden nicht trennen.'®”

Obwohl die kirchlichen Grundgesten eine Einheit bilden, bezeichnen sie

verschiedene Formen einer kirchlichen Praxis. In der konkreten kirchlichen Praxis

konnen jedoch mehrere Vollziige zugleich prisent sein. Das bedeutet aber nicht,

1976 ygl. Paul M. Zulehner: Christenmut, 94-96; Vgl. ders.: Das Gottesgeriicht, 62-64.

Y77 Ders.: Christenmut, 109-110.

1978 Vv gl. Stefan Knobloch: Praktische Theologie, 329-333, Ottmar Fuchs: Martyria und Diakonia:
Identitdt christlicher Praxis, 178-192; Herbert Haslinger: Diakonie zwischen Mensch, Kirche und
Gesellschaft. Eine praktisch-theologische Untersuchung der diakonischen Praxis unter dem
Kriterium des Subjektseins des Menschen (Studien zur Theologie und Praxis der Seelsorge 18),
Wiirzburg 1996, 724-783.

1% vgl. Leo Karrer: Grundvollziige christlicher Praxis, 382-384.
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dass in jeder kirchlichen Handlung alle gleichzeitig realisiert sind. Im konkreten
Fall einer kirchlichen Handlung gibt es vielmehr einen dominierenden

Vollzug.'"™

Die konkrete praktisch-theologische Handlung der Kirche ist
weiterhin vom Kairos bestimmt. Diese kairosbedingte Handlungsoption bedeutet,
dass die jeweiligen politischen, kulturellen, persénlichen Herausforderungen vor
Ort einen Grundvollzug dominant machen.'*®'

So gesehen steht die Diakonie im heutigen Ruménien an besonderer Stelle.
Eine erste knappe Formulierung der Funktion der Diakonie in Ruménien wire,
dass die Kirche in allen ihren Handlungen und auf allen Strukturebenen
diakonisch handeln muss, weil Diakonie zum Wesen der Kirche gehort. Dem
entsprechend erlebt Diakonie jetzt in Ruménien eine besondere Aktualitéit. Diese
Gesamtperspektive der Diakonie liefert den Ausgangspunkt zur weiteren
Entfaltung.

* Die Diakonie als wichtige Basis der Pastoral soll von der Kirche als
heilende und befreiende Handlung in Liebe verwirklicht werden. Das folgt
aus der konkreten Nachfolge Jesu: Jesus verkiindet das Reich Gottes und
immer auch Gott selbst in seinem helfenden und solidarischen Handeln
durch konkrete heilende, rettende und befreiende Begegnungen mit
Betroffenen: Armen, Siindern, Stigmatisierten und Schwachen. Aufgrund
des Beispiels Jesu als ,,Vorbild diakonischer Praxis* sind immer auch
seine Sensibilitdt und Aufmerksamkeit zu bemerken. Diese Sensibilitét
kann man in jedem Kontakt Jesu mit den beteiligten Personen oder in den
jeweiligen Situationen verfolgen.'”® Eine solche konkrete Hilfe und
Sensibilitdt weiterzuentwickeln, ist die Aufgabe der Pastoraltheologie in
Ruménien.

* Jesus hat unmittelbar nicht nur die korperliche Not wahrgenommen,
sondern auch die seelische Not. In seinen wirksamen Heilsakten wird
seine Praxis offenbar, die zu befolgen ist.

* In dieser Praxis stellt Jesus die Notleidenden in den Vordergrund, ,,macht

«1083

sie zum intersubjektiven Zentrum seiner Worte und Taten . Das ist

1980 y7gl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 241-242.

1981 y7ol. Leo Karrer: Grundvollziige christlicher Praxis, 383.

1982 vol. Ottmar Fuchs: Diakonia: Option fiir die Armen, 119-123; Herbert Haslinger: Lebensort
fiir alle, 268-269.

193 Ottmar Fuchs: Diakonia: Option fiir die Armen, 123.
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eine konstitutiv-,,inhaltliche Mitte theologischer Art* fiir die Jesus
nachfolgende Praxis. Aufgabe dieses Handeln ist, den betroffenen
Menschen anzuerkennen, aufzuwerten und ihm zu helfen.'*®*

Der Betroffene steht mit seinem Anderssein und Fremdsein in der Mitte
des selbstlosen diakonischen Handels. Diese Aussage fordert die romisch-
katholische Kirche in Ruménien heraus, dass an erster Stelle ihres
diakonischen Kriteriums nicht die ,,eigenen Menschen® stehen sollen'*®’.
,,Eine Gemeinde, die nicht in dieser Weise den Menschen, und zwar allen
Menschen selbstlos dient, d.h. die iiber deren humanes Leben hinaus oder
gar gegen sie andere Interesse bzw. Ziele verfolgt, ist unkirchlich.*'**
Diakonie bedeutet eine Option fiir Betroffene und Arme. Es handelt sich
um eine Option, die nicht als bloBer Leistungsbegriff das aus der
Perspektive der Betroffenen Notwendige tut.'”” Deswegen ist Diakonie
vor allem ein Gnadenbegriff und erst danach ein Leistungsbegriff.'”® Die
Christen in Ruménien, die die in der Praxis Jesu verwurzelte, die Identitét
der Kirche stiftende Diakonie verstanden haben, konnen keine andere
Wahl haben als gerade die Option fiir Arme, Arbeitslose, Frauen,
Ungeborene, Stralenkinder, Opfer der neuen Gesellschaftsordnung, ihren
Lebenssinn Verlierende, Alte, Schwache, Ausgebeutete, Behinderte und
psychisch Leidende. Thre Option kann nur fiir die Armen Gottes sein, die
,die Opfer der vielfiltigen ungerechten Verteilung der Lebenschancen

d“'% In den Texten des Zweiten Vatikanischen Konzils wendet sich

sin
die Kirche den Armen zu (vgl. GS 1, 21, 31, 69, 88; AG 5),'"° vor allem
in LG 8: ,,Wie aber Christus das Werk der Erlosung in Armut und
Verfolgung vollbrachte, so wird die Kirche gerufen, denselben Weg
einzuschlagen, um den Menschen die Friichte des Heiles mitzuteilen.
Christus Jesus ‘hat, obwohl er in Gottesgestalt war, ... sich selbst

entdufert, indem er Knechtsgestalt annahm’ (Phil 2, 6), und ist

1084 ygl. ebd.,124.
Weil er oder sie meine Kirchenmitglieder, meine Ungarn, Ruménen, Zigeuner oder Deutsche

Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 180.

1%7ygl. Ottmar Fuchs: Diakonia: Option fiir die Armen, 136-138.
1088 ygl. ebd., 131.

1089 paul M. Zulehner: Christenmut, 122.

190 y/gl. Medard Kehl: Die Kirche, 240.
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unsertwegen ‘arm geworden, obwohl er reich war’ (2 Kor 8,9): so wird die
Kirche, auch wenn sie zur Erfiillung ihrer Sendung menschlicher Mittel
bedarf, nicht errichtet, um irdische Ehre zu suchen, sondern um Demut
und Selbstverleugnung auch durch ihr Beispiel auszubreiten. Christus
wurde vom Vater gesandt, ‘den Armen frohe Botschaft zu bringen, ... die
im Herzen Zerknirschten zu heilen’ (Lk 4,18), ‘zu suchen und heil zu
machen, was verloren war’ (Lk 19,10): In dhnlicher Weise umgibt die
Kirche alle mit ihrer Liebe, diec von menschlicher Schwachheit
angefochten sind, ja, in den Armen und Leidenden erkennt sie das Bild
thres armen und leidenden Griinders; sie miiht sich, ithre Not zu lindern,
und sucht Christus in ihnen zu dienen* (LG 8,3).

Weil Menschen- und  Gottesliebe, Mystagogie und  Politik
zusammengehoren,'”' fordert die Kirche in Ruminien zu einer neuen
politischen Kultur auf. Die Kirche in Ruménien grenzt sich aus
verstidndlichen Griinden vom politischen Leben ab. Auch die katholischen
Glaubigen konnen die Kirche mit Politik nur schwer in Zusammenhang

- 1092
bringen.

Das ergibt sich aus der Enttduschung iiber die Politik und aus
dem ungeklarten Politik-Begriff, der in seiner gegenwértigen Form nur auf
die Parteienpolitik beschrankt und aus der Erfahrung des Kommunismus
mit der Friedenspriester-Bewegung bekannt ist. Die Kirche soll jedoch auf
ihre sozialkritische Tradition zuriickgreifen und sie gerade mitten in der
Not durch eine effiziente und die Menschenrechte vertretende Politik
reaktivieren. Nicht die Verpolitisierung der Kirche ist das Ziel; das hat
auch Papst Benedikt der XVI. in seiner Enzyklika Deus caritas est
zurlickgewiesen. Es ist sicher, dass die Kirche und ihre Mitglieder eine

1093
Im

Abhidngigkeit von Parteien und Ideologien vermeiden miissen.
Zusammenhang mit Diakonie ist jedoch zu erklédren, dass die helfende
Diakonie mit der Diakonie nicht gleich ist. ,,Damit Armut und Leid aber

nicht als Naturzustinde akzeptiert, sondern [...] in ihrer von den Menschen

Vgl. Karl Rahner: Uber die Einheit von Néchsten- und Gottesliebe, in: Schriften zur Theologie
VI., Einsiedeln 1968, 277-298; Paul M. Zulehner: Denn Du kommst unserem Tun mit Deiner
Gnade zuvor. Zur Theologie der Seelsorge heute. Paul M. Zulehner im Gesprdch mit Karl Rahner,
Diisseldorf 1986, 20-21.

Das beweisen auch die Abbildungen am Anfang des Kapitels.

1993 ygl. Paul M. Zulehner: Liebe und Gerechtigkeit. Zur Enzyklika von Benedikt XVI., Wien 2006,
150-151. Ein aktuelles Beispiel liefert die Allianz der romisch-katholischen Kirche in Ungarn mit
FIDESZ.
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selbst produzierten Realitit aufgedeckt werden, ist der andere Pol der
diakonischen Wertigkeit die Gerechtigkeit. Hier geht es um die politische
oder auch strukturelle Diakonie. Wer die strukturellen Ursachen von
Benachteiligung und Leid im eigenen Land wie in der Welt aufdeckt und
anklagt, kommt zu politischen Optionen, die auch innerkirchlich nicht

«1% Um diesen Argwohn zu

selten mit Argwohn betrachtet werden.
zerstreuen, ist zu erkldren, dass es nicht wegen der kontextbedingten
Ursache eine Theologie der Befreiung und als Folge eine Option fiir die
Armen gibt, sondern weil Gott selbst schon zuvor fiir die Armen und
Unterdriickten optiert hat, und wenn eine Kirche dem Unrecht gegeniiber

1095

apathisch ist, wird sie ,atheistisch, gott-verlassen sein. Die

prophetisch-kritische Rolle der Kirche bedeutet auch, die Strukturen der

1096 Diakonie darf nicht nur im Sinne der

Gesellschaft zu verdndern:
Notlinderung verstanden werden. Dadurch wére dieser Begriff reduziert.
Politischer Einsatz der Kirche ist mehr, es geht nimlich um eine gerechte
Gesellschaftsordnung.

Die Kirche in Ruminien muss sich standig um Glaubwiirdigkeit bemiihen,
vor allem vor den Augen der kritischen jungen Generationen.
Glaubwiirdigkeit wird die Kirche nur durch diakonisch selbstloses und
hilfreiches Handeln erreichen. Diese Glaubwiirdigkeit verlangt auch, dass
die Kirche von eigenen Interessen, von sich selbst absehen kann.'”” Wie
bei Jesus die Worte iiber Gott und seine Konigsherrschaft nur ein Teil
seiner Glaubwiirdigkeit sind. Der andere Teil liegt in seinen diakonischen

1% Die Glaubwiirdigkeit

Taten. Jesus erklart durch seine Worte, was er tut.
kann verspielt werden, wenn eine Institution (auch die Kirche) oder deren
Vertreter die Institution fiir die eigenen Interessen missbrauchen.

Die diakonale ,,Selbstlosigkeit™ der Kirche fordert zu einer Spiritualitit der

1099

Diakonie heraus. "~ Diese Spiritualitit wachst aus dem mutigen Einsatz

fiir mehr Gerechtigkeit, aus der untrennbaren Gottes- und Menschenliebe,

199 Ottmar Fuchs: Diakonia: Option fiir die Armen, 135.

1993 y7gl. Paul M. Zulehner: Christenmut, 120-121.

199 y7gl TI1. Teil Kap. 1.4.5.

197y gl. Jiirgen Werbick: Kirche in der Nachfolge der Diakonie Christi, 168-169.

1098

Vgl. Ottmar Fuchs: Diakonia: Option fiir die Armen, 124.

1999 ygl. Jiirgen Werbick: Kirche in der Nachfolge der Diakonie Christi, 167.
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aus Kontemplation und Aktion, Mystik und Politik."'®

Diese Spiritualitat
verbindet sich mit Solidaritéit und ist eine Spiritualitit der offenen Ohren
und Augen, die dort zuhort, wo niemand zuhdren will, und dort schaut, wo

1101

andere wegschauen. Eine Spiritualitdt der Aufmerksamkeit also, die

Missachtung und Gleichgiiltigkeit bekampft und so Leben schenkt.''”* Das

1103 1104

ist eine Spiritualitit der compassio und Barmherzigkeit. Eine
Spiritualitdt des nachhaltigen Tuns, die durch stidndige Situationsanalyse
und kontinuierliche Projekte eine Hoffnung der betroffenen Menschen
it 110
* Die selbstlose Hilfe bedeutet aber keineswegs, dass der Helfende aus der
Begegnung nichts empfingt. Helfen und dienen ist auch ein Akt der
Lebensbereicherung, ein Akt des Empfangens. Nur dann wird sich der
Notleidende als vollwertiger Mensch, als wertvoll in seinem Menschsein
fithlen, auch wenn er nach gesellschaftlichen und kirchlichen Standards
ein Auflenseiter ist, wenn er als Hilfsbediirftiger erfahren kann, dass er fiir
die HelferInnen selbst, fiir ihre Existenz, wertvoll und lebenswichtig
(gt 1106
Zusammenfassend: Die Kirche in Ruméinien dient dazu, Orte diakonaler
Prisenz offen zu halten''”’, Raum fiir das Menschsein im Dienst der Liebe und
Gerechtigkeit zu schaffen. Diesem Zweck sollten auch die notwendigen
Strukturreformen der Kirche dienen. Die Diakonie ist der Ort, wo gerade die
dynamische pastorale Offenheit und die grenzenlose Barmherzigkeit der
Handlungen Gottes in der Oikonomia und nicht die Akribie in den Vordergrund

treten konnen.''%®

"% vgl. Paul M. Zulehner: Ein neues Pfingsten, 74-75; Paul M. Zulehner: Denn Du kommst
unserem Tun mit Deiner Gnade zuvor, 20-21.

"0 vgl. Ders.: Ein neues Pfingsten: 75-76.

102 ygl. Jiirgen Werbick: Kirche in der Nachfolge der Diakonie Christi, 170.

1% ygl. Johann B. Metz: Memoria passionis, 105ff.

1% ygl. Paul M. Zulehner, Josef Brandner (Hg.): Gott ist grifier als unser Herz. Zu einer Pastoral
des Erbarmens, Ostfildern 2006.

195 ygl. Paul M. Zulehner: Ein neues Pfingsten, 77-78.

1% yol. Ottmar Fuchs: Diakonia: Option fiir die Armen, 133-134.

107y gl. Jiirgen Werbick: Kirche in der Nachfolge der Diakonie Christi, 171-173.

"% UJber Bestimmung und Zusammenhang von Akribie und Oikonomia vgl. Ansprache seiner
Heiligkeit des Okumenischen Patriarchen Bartholomaios 1. anléBlich seiner Ehrenpromotion zum
Ehrendoktor der Universitit Wien (17. Juni 2004): Gesetz und Okonomie, Manuskript
dokumentiert in: <www.pastoral.univie.ac.at/service> (am 29.11.2006, um 14:10 Uhr).
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2.4. Kirche als Zeugin der Hoffnung (martyria)

Die Offnung der Kirche zur Welt, ihr dienendes In-der-Welt-Sein, die neue
Selbstbestimmung als koinonia und Volk Gottes haben auch der Verkiindigung
der Kirche eine neue Perspektive erdffnet. Die Verkiindigung/Evangelisierung

1109
Was noch zu erwarten

bedeutet fiir die Kirche in Ruménien hdchste Prioritit.
wire, ist, dass das vom Zweiten Vatikanischen Konzil verlangte dialogische und
sich 6ffnende Verhiltnis der Kirche zur Welt und dadurch zur Moderne auch in
dem sich schnell modernisierenden Ruméinien stattfindet. Aufgrund dieser
Erkenntnis wird in diesem Unterkapitel dariiber nachgedacht, wie die der
Modernitét sich 6ffnende Kirche in dem sich ebenfalls modernisierenden Land
durch martyria prasent sein kann.

Bei der Planung der Glaubenskommunikation muss die Kirche auch die
Ergebnisse der Aufbruch Forschung beachten: erstens, dass es einen intensiven
Wunsch nach erlebnisvoller und lebendiger Erfahrung von Gott, Mitmenschen,
Welt und der eigenen Person gibt. Obwohl Ruminien das religioseste Land
Ost(Mittel)Europas ist, muss man zweitens festhalten, dass es um eine Religiositit
und ein Gottesbild geht, wo die Menschen selber bestimmen, was und wie sie
glauben: 25% der Befragten halten sich fiir religids im Sinne der kirchlichen

10 Das bedeutet

Lehre, 57% gestalten ihren Glauben nach eigener Vorstellung.
eine Korrektur fiir die Verkiindigungsarbeit der Kirche, was das Gottesbild und
die Glaubensgrundlage betrifft.

Die romisch-katholische Kirche entdeckt durch das Zweite Vatikanische

1111

Konzil ihre Vielfalt, indem sie sich wieder nach den Ortskirchen " orientiert. Sie

bestimmt sich nicht mehr ausschlieflich als Missionskirche. Als Quelle der

199 Afle drei synodalen Biicher beginnen mit dem Thema ,,Evangelisation®.

"% ygl. Miklés Tomka, Paul M. Zulehner: Religion in den Reformlindern Ost(Mittel)Europas,
159-160.

" Eine Zusammenfassung iiber die Beziehung der Orts- bzw. Weltkirche im Licht des Konzils
siche in: Kongregation fiir die Glaubenslehre: Schreiben an die Bischdfe der katholischen Kirche
iiber einige Aspekte der Kirche als Communio, vom 28. Mai 1992, hg. von der DBK, Bonn 1992;
Joseph Ratzinger: Das neue Volk Gottes. Entwiirfe zur Ekklesiologie, Diisseldorf 19707, 121-146,
171-201; Joseph Ratzinger: Die grofse Gottesidee , Kirche“ ist keine Schwdirmerei. Nicht nur eine
Frage der Kompetenzverteilung: Das Verhdltnis von Universalkirche und Ortskirche aus der Sicht
der Zweiten Vatikanischen Konzils, in: Frankfurter Allgemiene Zeitung, 22.12.2000, Nr. 298, 46;
Walter Kasper: Das Verhdltnis von Universalkirche und Ortskirche, in: Stimmen der Zeit 218
(2000), 795-804; ders.: Zur Theologie und Praxis des bischiflichen Amtes, in: Werner Schreer
(Hg.): Auf neue Art Kirche sein (FS Bischof Dr. Josef Homeyer), Miinchen 1999, 32-48; Medard
Kehl: Zum jiingsten Disput um das Verhdltnis von Universalkirche und Ortskirche, in: Peter
Walter (Hg.): Kirche in 6kumenischer Perspektive (FS Walter Kasper), Freiburg 2003, 81-101.
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wechselseitigen Inspiration und von Initiativen fiir die Universalkirche wird die
gebend-empfangende Interaktion zwischen den Ortskirchen wichtig. Statt der
glaubensvermittelnden ~ Verkiindigung tritt die Evangelisation in den
Vordergrund.1112 Die Kirche bekommt von Jesus, ,,die Sendung, das Reich Christi
und Gottes anzukiindigen und in allen Volkern zu begriinden, und sie stellt Keim
und Anfang dieses Reiches auf Erden dar* (LG 5,2). Grund, Inhalt und Aufgabe
der Verkiindigung sind nichts anderes als die Weitergabe und Vergegenwértigung
der Botschaft Jesu, des ,,Wortes Gottes” (die Offenbarung Gottes in Jesus
Christus) und dadurch die Offnung und Vertiefung des Glaubens.''" Die Kirche
hort mit Ehrfurcht zu und verkiindet mit Gehorsam das Wort Gottes (vgl. DV
1,1). Die Verkiindigung ist Glaubenskommunikation, Heilsgeschehen, in welchen
die Offenbarung Gottes in Jesus Christus erfahrbar wird."'"* Die Grundlage, die
Lebensquelle und die Richtschnur jeder Verkiindigung ist die Heilige Schrift
,zusammen mit der Heiligen Uberlieferung® (DV 21,1).''"®

Die neuen Akzente und Perspektiven dieser Glaubensvermittlung werden
als Evangelisierung vor allem durch die Enzyklika Evangelii nuntiandi des
Papstes Paul VI. bekannt. ,,Der Begriff der ‘Evangelisierung’ will die Pastoral der
Kirche insgesamt erfassen, sofern sie an der frohen Botschaft Jesu vom Reich
Gottes ausgerichtet ist und von Hoffnung getragen wird, die sich auf das
Engagement Gottes in unserer Welt gegriindet weifl. Katechese und Mission sind
allenfalls Teilaspekte dieses Evangelisierungsprozesses®.'''®

In der nachkonziliaren Evangelisierung wird betont, dass Worte und Taten,
Orthodoxie und Orthopraxie, immer zusammengehoren. Statt einbahnigen, auf
Autoritdt beruhenden Beziehungen zwischen Hierarchie und Laien steht im
Verkiindigungsprozess die Wechselseitigkeit im Vordergrund. Zwischen
Evangelisierenden und Evangelisierten gibt es eine Interaktion, weil beide Seiten

die Bekehrung brauchen.''"’

"2 Vgl. Konrad Baumgartner: Martyria: Zeugnis des Glaubens — im Wort und Leben, in:

Konferenz der Bayerischen Pastoraltheologen (Hg.): Das Handeln der Kirche in der Welt von
heute, 91-113, hier:110.

"3 yol. Konrad Baumgartner: Martyria, 96 f.

4 ygl. ebd., 97.

"5 Vgl Walter Kasper, Karl Lehmann: Die Heilsendung der Kirche in der Gegenwart, Mainz
1970, 72.

" Rolf Zerfass: Die kirchlichen Grundvollziige — im Horizont der Gottesherrschaft, 47.

17vgl. ebd., 48.
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Mit der Offnung zur Welt wird die Kirche auBerdem nicht nur eine
lehrende, sondern auch eine lernende  Kirche. Somit ist ihr
Kommunikationsmodus in der Verkiindigung nicht ,voraussetzungslos,
kontextlos und monolinear*, das heif3t, dass sie sich nicht nur nach jener Botschaft
Jesu richtet, die in Schrift und Tradition bezeugt ist, sondern dass sie sich auch an
den Lebenserfahrungen, aktuellen Problemen und der Lebenssituation der
Menschen orientiert, die im Horizont des Evangeliums eine konstitutive Rolle
bekommen.''"® So wird das Evangelium sowohl fiir den einzelnen als auch fiir die
Gesellschaft eine gute und Hoffnung stiftende Botschaft. Die Aufgabe der Kirche
in der Verkiindigung ist, sich gerade immer wieder daran zu erinnern und dariiber

"1 weil die Kirche ,,aus dem im Glauben empfangenden

«1120

Zeugnis abzulegen,
Horen des Wortes entsteht
,Die Konsequenzen fiir die Gesamtpastoral, die nach diesem Konzept der
Evangelisierung arbeitet, ist die Ablosung einer nur kleruszentrierten
Verkiindigung zugunsten vielféltiger Verkiindigungsbemiihungen, die in eine
partnerschaftliche und dialogisch-kommunikative Zusammenarbeit aller Subjekte
der Verkiindigung einmiindet. Alle Glieder des Gottesvolkes sollen dadurch zur
christlichen Erfahrungskompetenz gefiihrt und zu ihr befihigt werden.«''*!

Die schnellen und tief greifenden Verdnderungen in der Gesellschaft
Ruméniens brauchen eine sich auf die Basis der nachkonziliaren
Verkiindigungstheologie und Praxis stiitzende stindige Reflexion der Kirche iiber
ihre Verkiindigungspraxis:

* Die Formen der kirchlichen Verkiindigung sind fiir die Menschen in

122 Fine verantwortungsvolle Aufgabe

Ruménien von groBer Bedeutung.
besteht eben deswegen fiir die Kirche darin, wie sie mit diesem Anspruch
umgeht. Die Kirche hat vor allem durch ihre sakrale Autoritit eine
Machtposition. Sie hat zugleich die Chance, ohne Widerspruch und Furcht

regelméBig iiber den Menschen zu sprechen (wie zum Beispiel in der

118 y7gl. Stefan Knobloch: Praktische Theologie, 334.

"9 Vgl Konrad Baumgartner: Martyria, 110; Leo Karrer: Grundvollziige kirchlicher Praxis, 390-
391.

"20Ebd., 391.

2! Konrad Baumgartner: Martyria, 111.

122 Das beweist z. B. das groBe Interesse an der Erwachsenenbildung.
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Predigt). Diese Sicherheit ist oft fiir die Verkiindigung notwendig und
zeigt, dass es hier um einen besonderen Redeakt geht.''*

Diese Position darf man aber nicht missbrauchen. Die Verkiindigung muss
auf allen Ebenen die Frohbotschaft Jesu Christi vermitteln: ,,In der Reich-
Gottes-Botschaft Jesu geht es unzweifelhaft um Gott. Aber der Gott Jesu
Christi ist ein Gott, dem es um den Menschen geht. In der Botschaft vom
Reich Gottes geht es um ‘die Sache Gottes als Sache des Menschen’.*!'**
Die Verkiindigung der Kirche darf nicht Nichts sagend und klischeehaft,
sondern muss gut vorbereitet und glaubwiirdig sein. Wie die Diakonie
gezeigt hat, Wort und Tat miissen zusammenfallen, weil beide eine
gegenseitige und notwendige Kontrolle leisten.

Die Evangelisierung erfordert personale Zeugen. Sie geschieht nicht nur
durch Worte, sondern mit der ganzen Person, und verlangt
Glaubwiirdigkeit.''*

Eine abstrakte und zu theoretische Verkiindigung achtet wenig auf
konkrete Lebenssituationen. Dadurch wird sie lebens- und weltfremd.
Durch diesen Realitdtsverlust und durch das vom Alltag abgeschirmte
Leben wird die Glaubenssprache unverstindlich, vor allem fiir die
jiingeren Generationen.

Glaube und Vernunft diirfen nicht gegeneinander ausgespielt werden. Nur
durch beide ist eine menschen- und situationsgerechte Verkiindigung
moglich.

In der Verkiindigung soll das Gotteswort in seiner kritischen und
befreienden Kraft erfahrbar werden: Sie fiihrt zur Freiheit der Kinder
Gottes und ermdglicht so die Subjektwerdung des Menschen vor Gott.''
Die Verkiindigung muss zur Verdnderung des Menschen, zur Umkehr, zu
metanoia fiihren. lhre performativ-appellative Funktion muss daher
beachtet werden. Eine andere Voraussetzung der Umkehr besteht daher in

der Authentizitit derer, die das Gotteswort im Menschenwort mitteilen.''*’

12 yol. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 254-255.
"2*Ebd., 255.
125 yol. Walter Kasper: Zukunft aus der Kraft des Konzils, 179.

1126

Vgl. Konrad Baumgartner: Martyria, 97.

127 ygl. ebd., 100-101.
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e Die Kirche darf in ihrer Verkiindigung nicht moralisierend sein.''**

* Die Verkiindigung soll ein Dialogereignis in der Interaktion der Lebens-
und Glaubenserfahrung werden.

* Jeder Christglaubige ist Beauftragter der Verkiindigung. Das
hoffnungsvolle Zeugnis iiber die Frohbotschaft muss auf allen Ebenen des
Lebens in Ruménien prisent sein, so auch in der Offentlichkeit und ,,in
Stellungnahmen zu politischen und gesellschaftlichen Problemen. Auf
allen Ebenen des kirchlichen Lebens ist in verschiedenen Gestalten der
Glaube zu bezeugen, im theologischen und katechetischen Bereich, im
kritischen Dialog mit dem kulturellen Leben und den Medien sowie in
kritischer Auseinandersetzung mit dem, was wir ‘Zeitgeist’ nennen. [...]
Die einzelnen Christlnnen gewinnen somit nur {iber andere Menschen und
iiber die Erfahrung christlicher Gemeinschaft Zugang zum Wort Jesu.
Versagt dieser Dienst, wird der Glaube unversehens totgeschwiegen; er
wird sprachlos und blind. [...] Die Kirche ist nur insofern real existierendes
Christentum, als sie das Wort Gottes empfangt, sich ihm unterstellt und

daraus lebt.«!'®

2.5. Kirche als Ort der Gottesbegegnung (leiturgia)

Die Kirche, die die Kirche des Wortes ist, ist auch die Kirche der
Sakramente. Gerade in den Sakramenten wird das Wort des Heiles verleiblicht

und komprimiert. Das Wort Gottes und die Liturgie bzw. die Sakramente sind die

1130

Quellen genuin kirchlicher Erneuerung. ™ Nachdem das Selbstverstindnis der

128 yol. Karl Rahner: Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, 69-75.

"2 [ eo Karrer: Grundvollziige kirchlicher Praxis, 392.

'30 Vgl Walter Kasper: Zukunft aus der Kraft des Konzils, 176; ders.: ,Wieder die
Ungliickspropheten “: Die Vision des Konzils fiir die Erneuerung der Kirche, in: Walter Kasper:
Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie I, 238-251, hier: 244. Walter Kasper ist der
Meinung, dass die liturgische Bewegung eben deswegen der Ausgangs- und Referenzpunkt der
innerkirchlichen  Erneuerungsbewegungen des 20. Jahrhunderts geworden ist. Die
Liturgiekonstitution mit ihrer Liturgieerneuerung ist das erste Dokument des Konzils mit
wichtigen Friichten, wie zum Beispiel der Einfiihrung der Muttersprache in die Liturgie, der
Betonung der participatio activa, der Messbuchreform und der Betonung der Eucharistiefeier als
Mitte und Hohepunkt des kirchlichen Lebens und der einzelnen Christglaubigen (vgl. ebd., 244-
245; Klemens Richter: Die Konstitution iiber die heilige Liturgie Sacrosanctum Concilium, in:
Franz Xaver Bischof, Stephan Leimgruber [Hg.]: Vierzig Jahre II. Vatikanum, 29-49).
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Kirche présentiert wurde, soll zumindest kurz auf ihre Selbstdarstellung in der
Liturgie eingegangen werden.' "'

Im sakramentalen Leben der Kirche in Ruméinien geraten die profanen
Elemente mit dem sakralen Wesen aneinander. Viele Kirchenmitglieder erleben
das sakramentale Angebot der Kirche nur als Brauch. Viele junge Leute verlassen
praktisch die Kirche mit der Firmung. Gerade bei jiingeren Generationen ist die
Teilnahme am liturgischen Leben eher eine Geste des Respekts den Eltern

. 1132
gegeniiber.

Anderseits sind die Paraliturgie''’

und die Religiositit der Menschen
immer noch sehr lebendig, was auf sakramentalen Bedarf hinweist. Es kann sein,
dass die kirchlich vorgeschriebenen liturgischen Handlungen langweilig und leer
geworden sind.'"**

Die Sakramente sind aber unerschopfliche Quellen des Glaubens, der Liebe
und der Hoffnung und dienen als solche zum Aufbau der Kirche (vgl. LG 11;
detailliert im ganzen SC). Die Liturgie selbst ist ,,der Gipfelpunkt, zu dem das
Tun der Kirche strebt, und zugleich die Quelle, aus der all ihre Kraft stromt* (SC
10,1). So ist das Zweite Vatikanische Konzil durch sein Sakraments- und
Kirchenverstdndnis  beziiglich des Heils eine Inspirationsquelle der
Pastoraltheologie  fiir eine ,phantasievolle Ausweitung symbolischer

Handlungen*' '

und einer Sakramentenpastoral in Ruménien.
Hier hat die Kirche zuerst dariiber nachzudenken, wie die vom Konzil

gewollte ,,participatio actuosa“ (SC 14) zu verwirklichen ist. Die vom Konzil

31 Vgl Bernd Jochen Hilberath: ,, Participatio actuosa*. Zum ekklesiologischen Kontext eines

pastoralliturgischen Programms, in: Hansjakob Becker, Bernd Jochen Hilberath, Ulrich Willers
(Hg.): Gottesdienst — Kirche — Gesellschaft. Interdisziplindre und okumenische
Standortbestimmungen nach 25 Jahren Liturgiereform (Pietas Liturgica 5), St. Ottilien 1991, 319-
338, hier: 321.

32 Vgl. Szatmari Egyhdzmegye: Zsinati kényv, 31-50; Gyulafehérvari Féegyhazmegye: Zsinati
Konyv, 41-51.

"33 Die synodalen Biicher nennen Paraliturgie liturgische Akte, die nicht direkt zu liturgischen
Handlungen gehoren, z. B. das Segen der Kinder vor der Erstkommunion in der Messe.

3% Vgl. Szatmari Egyhdzmegye: Zsinati konyv, 33; Gyulafehérvari Féegyhazmegye: Zsinati
Konyv, 43. Solche Phanomene kann man auch in den westlichen Kirchen bemerken. Man spricht
tiber einen halben Erfolg der liturgischen Erneuerung des Konzils. ,,Die Ausstrahlungs- und
Anziehungskraft, die man von ihr erhoffte, hat die Liturgie durch sie nicht gewonnen. Im
Gegenteil, unsere Gottesdienste sind leerer geworden. Das hat vielfdltige Ursachen. Eine Ursache
diirfte auch darin liegen, dass in vielen Gottesdiensten zu viel geredet und zu wenig gefeiert wird.
Statt den Lobpreis Gottes zu singen und sein in Wort und Sakrament gegenwértiges Geheimnis
anzubeten, wird oft moralisiert und politisiert bzw. beherrscht vordergriindig Banales die Szene*
(Walter Kasper: ,, Wieder die Ungliickspropheten *, 245).

35 Andras Maté-Toth, Pavel Mikludak: Nicht wie Milch und Honig, 139.
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erwiinschte participatio actuosa, die ganz eng mit der Communio-Ekklesiologie
zusammenhingt,'*° bedeutet nimlich nicht, dass alle Gliubigen in Aktion treten
und eine Aufgabe bei der Feier der Liturgie iibernehmen miissen. Eine solche
Htatige Teilnahme* wire filir die Liturgie eher kontraproduktiv. Das Wesen der
Liturgie ist eine aktive Passivitit, ndmlich die bedingungslose und
leistungsunabhédngige Zuwendung Gottes zum Menschen. Die Menschen sind mit
ihren gottesdienstlichen und sakramentalen Vollziigen die Antwortenden auf diese
Gotteszuwendung.'"’

Das ist wichtig zu betonen, weil die feiernde Gemeinde das Fundament des

kirchlichen Lebens in Ruminien ist.!'*®

Hier bestiinde eine Mdglichkeit, wodurch
die Christgldubigen zu tieferer Kirchlichkeit beitragen konnten. Die Kirche in
Ruminien hat die Chance und kann sich der Herausforderung stellen, eine aus
ihren Sakramenten lebende Kirche zu sein. Die Aufgabe der Kirche besteht darin,
die Gemeinde dadurch in den sakralen Raum hineinzufiihren, dass sie den Raum
der sakralen Kommunikation 6ffnet und den Menschen hineinzieht. So wird die
Kirche zu einem Ort der Gottesbegegnung. Die Kirche ist also herausgefordert,
»dass alle Menschen mit ihrer Wahrheit in der Feier der Liturgie einen Ort

ﬁnden“l 139

. Nur solche Orte, an denen sich der Mensch in einer profit- und
leistungsorientierten Welt in seiner Nutzlosigkeit positiv wahrnimmt, kdnnen das
Hineinreifen in Gott unterstiitzen.

An dieser Stelle treffen koinonia, diakonia, martyria und leiturgia
zusammen und werden zur Gottessymphonie fiir Mensch, Kirche und Welt: ,.Im
kirchlichen Zeugnis fiir Gottes befreiendes Gottsein und in der liturgischen Feier
geschieht das Mitleben-Diirfen mit dem Gott, der hier bezeugt und gefeiert wird,

das Sich-einleben-Diirfen in seine gute Herrschaft.*!'*’

3¢ yol 111 Teil Kap. 2.2.

37y gl. Herbert Haslinger: Lebensort fiir alle, 249-253.

'8 Diese Aussage lisst sich dadurch erkliren, dass die meisten Gliubigen (fast ausschlieBlich)
durch liturgische Feiern am Leben der Kirche teilnehmen. Anders formuliert: das kirchliche Leben
reduziert sich auf den Besuch des Gottesdienstes (oder Kirchenbesuch bei anderen
Angelegenheiten) und auf die Bezahlung des Kirchenbeitrags, eventuell auf die jahrliche
Hausweihe. Es handelt sich um eine Art ,,Sonntagschristlichkeit”. Eine andere Art der Teilnahme
am Leben der Kirche und der Ortsgemeinde ist immer noch sehr selten. Hier kdnnte man als
Ausnahme die Familiengruppen und einige andere spirituelle Gruppen erwihnen, die sich in
letzter Zeit sehr aktiv und gut organisiert am Leben der Kirche beteiligen.

" Ebd., 252.

140 Jiirgen Werbick: Kirche in der Nachfolge der Diakonie Christi, 178.
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Daraus wird der Dienstcharakter der Kirche abgeleitet, und quellt die
Freude fiir ihr Zeugnis. Eine Aspiration der trinitarischen Lebens- und
Geheimnisgemeinschaft wird dadurch auch im Alltag und in verschiedenen
Lebenssituationen angesetzt. ,In der Spur des Gekreuzigten und Auferweckten
erweckt der Gottesgeist Menschenfreundlichkeit, Hingabe und Freude auch in den
Kirchen, wenn man ihn einlésst in die Strukturen, Rituale und Routinen oder auch
in den karitativen Betrieb, die das kirchliche Alltagsgeschift oft so mithsam und
allzu geistlos-alltdglich machen. In alldem kann ja das Sich-Einleben in Jesu
Sendung und das Leben geschehen, das er den Menschen als das ihn mit dem
Vater verbindende und im Geist weitergeschenkte gottliche Leben mitteilen will.
In alldem kann sich Kirche als Grundsakrament ereignen, kann sie den Menschen
dienen durch das Zeugnis ihres Mit-Lebens mit ihrem Herrn und mit den
Menschen, aus dem Gottes Herrschaft in diese Welt hineinwachsen und alle

Lebensverhiltnisse auf Gottes Zukunft hin 6ffnen will.“''*!

4 Ebd., 178.
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Zusammenfassung

Die Untersuchungen der Arbeit ergeben zuerst drei Schliisselworte fiir die
romisch-katholische Kirche in Ruménien: spirituelle Kraft, theologische Bildung
und kirchliche Beheimatung. Ruméinien ist, wie die religionssoziologischen
Forschungen zeigen ein ganz besonders religioses Land, wo die spirituelle Kraft
der Menschen stark ist. Es gibt noch eine traditionelle Gottesndhe, eine mystische
Sehnsucht der Menschen nach das Geheimnis-hafte, nach Glaube und Gott. Die
Umwandlung der romisch-katholischen Kirche aus einer Volkskirche (das heifit
aus einer Kirche fiir das Volk) und Ein-Mann-Pastoral zu einer geschwisterlichen
Kirche des Volkes Gottes, miisste von einer theologischen Bildung unterstiitzt und
weitergefiihrt werden. Das kann als ,,Intellektuelle-Herausforderung* gegeniiber
der Kirche gedeutet werden. Dessen Folgen sind: Verséhnung von Glaube und
Vernunft, weil nur durch beide eine menschen- und situationsgerechte
Verkiindigung moglich ist; kompetente und theologisch hervorragend
ausgebildete Hauptamtliche, ,,Gurus“ in allen Bereichen der Kirche (die
theologische Bildung gehort mit der spirituellen Bildung zusammen);
Erwachsenenbildung, usw. Die néchste Herausforderung wire die
,Herausforderung der Beheimatung® in die Kirche. Das bedeutet Nicht-nur-
Worte, sondern auch Orte in der Kirche zu schaffen, wo jeder Mensch sich nach
den ihm eigenen spirituellen Sehnsiichten, die ithn bewegen, wohl fiihlen kann.

Die geschichtliche Untersuchung hat darauf hingewiesen, dass die Kirche
mit dem Opfercharakter ihres geschichtlichen Daseins ihren status quo nicht
entschuldigen kann. Sie kann sich in die Mértyrer-Rolle nicht mehr hineinsetzen.
Das ist die unverarbeitete Last des Kommunismus. Zukunftsférdernd fiir die
Kirche wire eher eine Anamnese, die dazu beitrdgt, dass der Kommunismus
sowohl auf personlicher als auch auf kollektiver Ebene als Faktum in das heutige
Leben integriert wird. Das bedeutet aber nicht, dass der Kommunismus die
determinierende Grundlage der Gegenwart und der Zukunft ist, sondern nur ein
Teil der Geschichte. Als Teil dieses Prozesses in der gemeinsamen
Erinnerungsgemeinschaft Europas, konnen die Kirchen in Ruminien zu einer
europdischen Erinnerung beitragen, die nicht trennt, sondern vereint und die als
Grundgeriist Wahrheit und Gerechtigkeit, Vergebung und Versoéhnung,
Gewaltlosigkeit und Solidaritit hat.
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Diese Geschichte ist aber auch ein Teil der Heilsgeschichte. Demzufolge ist
die romisch-katholische Kirche durch die Pastoraltheologie und durch das Zweite
Vatikanische Konzil aufgefordert die Deutung und die Erforschung der Zeichen
der Zeit anzunehmen. Dadurch verpflichtet sich die Kirche die theologischen,
anthropologischen, kulturellen, ethischen und politischen Konsequenzen sowohl
hinsichtlich der vergangenen als auch der gegenwirtigen Ereignisse zu
reflektieren und in die Heilsgeschichte einzuordnen.

An diesen Prozessen durch ein gesamtpastoraltheologisches Konzept
teilnehmen zu konnen, braucht die Pastoraltheologie, die in Ruménien keine
nachkonziliare Tradition entwickeln konnte, Eigenstindigkeit und Freiheit, um
nach pastoraltheologischen Standards arbeiten zu konnen. So kann die
Pastoraltheologie als Herausforderung fiir die anderen theologischen Disziplinen
und durch die interdisziplindre Forderung auflerhalb der theologischen
Wissenschaften (wie z. B. Geschichte, Soziologie, Psychologie), wirksam werden.

Diese gesamtperspektive fordert die Pastoraltheologie in Ruménien zur
Subjektbezogenheit und Kontextualisierung der theologischen Prozesse. Das heif3t
ganz konkret, dass das primire (pastoral)theologische Reflexion-Gebiet das
heutige Ruménien selbst ist, samt all seinen Menschen. Nur in diesem Kontext ist
der kleinen katholischen Kirche in Ruminien méglich zur Okumene und zur
Versohnung der Nationen, als glaubwiirdige (innenkirchliche) Zeichen, wirksam
beizutragen.

In einer Pastoraltheologie fiir Ruménien sollte es um Profilierung, Visionen
und Optionen gehen. Das wiirde keine rezeptartige Praxis bieten, sondern vor
allem die  Entwicklung eines  Problembewusstseins  und  einer
pastoraltheologischen Logik, so wie das Konzil nicht Losungen gibt, sondern
Rahmen und notwendige Elemente fiir die nachkonziliare Theologie schafft. Das
Konzil macht die Kirche Ruméniens darauf aufmerksam, dass die alte Harmonie
der traditionellen Gesellschaft und das kirchliche Leben durch neue
Akkordfithrungen erweitert wurden, die fiir die klassischen Ohren fremd und
dissonant klingen konnen. In dieser heutigen Musik sind Pluralitdt, Freiheit, freies
Denken, Gerechtigkeit und Liebe dominant. Die positiven Initiativen die bis heute
stattgefunden haben, miissen eben deswegen weitergefithrt werden, weil die
synodalen Anordnungen und Verweise allein die ersehnten Anderungen noch

nicht erbracht haben.
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Von dieser Grundpositionierung her ist die konkrete Lage der Kirche in
Ruménien zu beriicksichtigen und dann auf die Didzesen zu libertragen. Eine
konkrete Planung und ihre Durchfiihrung ist unerlésslich. Ganz konkret miissen in
jeder Gemeinde sowohl das Profil als auch die Note der jeweiligen Gemeinde
beachtet und bei der Besetzung der Pfarreien die Begabungen, Qualititen und
Priaferenzen des Priesters beriicksichtigt werden.

Das fiihrt zur Uberwindung der ,,Ein-Mann-Pastoral®. In der Ausbildung der
Priesteramtskandidaten und in der Fortbildung der Priester hat dem zufolge, die
Vertiefung der Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils {liber die Nidhe zwischen
Hierarchie und Gléubigen besondere Prioritit. Die Lebendigkeit der romisch-
katholischen Kirche hingt mit der Ndhe zwischen Klerikern und Laien eng
zusammen. Das beeinflusst stark auch die gesellschaftliche Priasenz der Kirche.

Der Mensch ist fiir die Kirche aus der Perspektive der GottesPastoral und
der neuen anthropologischen Akzente des Konzils wieder zu entdecken: Gott hat
den Menschen ins Leben gerufen, so ist die Kirche Anwiéltin des Menschen
geworden. Gott aber hat den Mensch nicht nur ins Leben gerufen, sondern auch
zum Heil berufen. Darum ist die Kirche die Anwiltin der Transzendenz des
Menschen geworden, und zwar jedes Menschen. Der Mensch, der der Weg der
Kirche ist, ist fiir die Kirche in Ruménien der Weg der Pastoral. Die Kirche ist
also herausgefordert als Sinngeberin und Anwiltin sowohl des Menschen selbst,
als auch seiner Transzendenz, in der Gesellschaft aufzutreten, im Dienst der
Person und der humanen, zivilen und spirituellen Werte.

Im Zusammenhang Institution und Kirche bedeutet das, dass in allen
kirchlichen Handlungen es vor allem, um das Reich Gottes und nicht um die
Kirche geht. Der handelnde Subjekt der Pastoral ist immer Gott. Die Kirche ist
kein Selbstzweck und alle kirchlichen Agitationen bleiben ohne das
Gnadengeschenk Gottes fruchtlos.

Die Gestalt und die Praxis der Kirche werden vom Konzil als
Weltsakrament beziehungsweise als universelles Heilssakrament gesehen, das als
Teil der Menschheitsfamilie zeigt, was Gott mit allen Menschen vorhat. All das
geschieht in Interaktion mit den Zeichen der Zeit, wodurch die Kirche gerade
darauf aufmerksam gemacht wird, was Gott durch die Menschen ihr lehren will.
Die Kirche, als eine ,,Ecclesia semper reformanda* beansprucht deswegen einen

standigen Re-form-Prozess, Verdnderung und Erneuerung der Praxis.
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Das erreicht der Kirche in Ruménien durch die Entwicklung bewohnbarer
Visionen: Das ermoglicht ndmlich die Optimierung, Meliorisierung der Praxis,
um immer zielsicherer und zeitgerechter zu werden. Sie wird dadurch zu einer
wahrnehmenden und handelnden Kirche, die nicht nur Zeichen liest und Zeichen
deutet, sondern auch Zeichen setz.

Die Kirche in Ruménien muss die Leiden der Menschen von heute
beachten. Die Gegenwart bedeutet fiir die Zeichensetzung der Kirche
Herausforderungen: Vor allem die immer groflere Armut und die aussichtslose
Lage vieler Menschen in der ruménischen Gesellschaft.

So gesehen steht die Diakonie unter den kirchlichen Grundvollziigen im
heutigen Ruménien an besonderer Stelle. Als wichtige Basis der Pastoral soll die
Diakonie von der Kirche als heilende und befreiende Handlung in Liebe
verwirklicht werden. Das folgt aus der konkreten Nachfolge Jesu: Jesus verkiindet
das Reich Gottes und immer auch Gott selbst in seinem helfenden und
solidarischen Handeln, durch konkrete heilende, rettende und befreiende
Begegnungen mit den Betroffenen: Armen, Siindern, Stigmatisierten, Schwachen,
Arbeitslosen, Frauen, Ungeborenen, Straenkindern, Opfer der neuen
Gesellschaftsordnung, ihren Lebenssinn Verlierenden, Alten, Ausgebeuteten,
Behinderten und psychisch Leidenden. Aufgrund des Beispiels Jesu als ,,Vorbild
diakonischer Praxis® ist immer auch seine Sensibilitdt und Aufmerksamkeit zu
bemerken. Diese Sensibilitit kann in jedem Kontakt Jesu mit den beteiligten
Personen oder in den jeweiligen Situationen verfolgt werden. Eine solche
konkrete Hilfe und Sensibilitit weiterzuentwickeln, ist die Aufgabe der
Pastoraltheologie in Rumaénien.

Bei einer diakonischen Kirche geht es aber nicht nur um Notlinderung,
sondern auch um die gerechte Gesellschaftsordnung. Das erfordert die
prophetisch-gesellschaftskritische Kraft der Kirche in der Gesellschaft. Die
Menschen in Ruménien brauchen nicht eine politisierende Kirche, sondern eine
politische Kirche, die in der Gesellschaft prasent ist.

Das bedeutet fiir die Beziehung der Kirche zur Welt, Licht und Salz der
Welt zu werden (Mt 5,13-16). Die Kirche als Licht kann die heutige Situation
beleuchten, verstandlicher machen. Als Salz, wie die alte Volksweisheit in
Ruménien noch weis: ,,konserviert” sie, macht das haltbar, was zu behalten ist; sie

gibt Geschmack, aber man muss aufpassen das Essen nicht zu versalzen; sie
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desinfiziert die Wunden und heilt. Eine solche nicht moralisierende aber heilende
Kirche braucht die Gesellschaft Ruméniens als Zeichen der Hoffnung. Dazu
gehort als néchstes, dass die Kirche sich fiir die Welt 6ffnet und die Moderne
umarmt (Benedikt XVI.). Besonders in einem Land nach der Ara der
gezwungenen Musealisierung und Ghettoisierung der Kirche.

Eine Theologie der sehenden Augen, der hoérenden Ohren und der
mitleidenden Herzen hat die romisch-katholische Kirche Ruminiens zu entfalten.
Dadurch gewinnt sie Sensibilitdt fiir alle Segmente des Lebens in Ruménien. Gut
erarbeitete  theologische Grundlagen bekommt sie dafiir durch die
Auseinandersetzung mit dem prisentierten Welt-, Menschen- und Kirchenbild des
Konzils. All das geschieht im Zusammenspiel mit dem inner- und
auBerkirchlichen Dialog. Anders formuliert: die Kirche in Ruménien braucht
Visionen und den Mut zu tridumen. Eine Kirche die so gestaltet ist, gewinnt
Macht, Autoritdt, Glaubwiirdigkeit und Relevanz aus der welterlosenden
jesuanischen Ohnmacht. So wird die Kirche als eucharistische Gemeinschaft,
Sakrament und Werkzeug fiir das Wirken Gottes in der Welt, in der sich die

Heilsgeschichte ereignet.
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Erldiuternde Bemerkungen

. Die deutsche Fassung der Texte des Zweiten Vatikanischen Konzils wird
zitiert nach: HUNERMANN, Peter (Hg.): Die Dokumente des Zweiten
Vatikanischen Konzils: Konstitutionen, Dekrete, Erkldrungen, lat. — dt.
Studienausgabe, in: Herders theologischer Kommentar zum Zweiten

Vatikanischen Konzil Bd. 1, Freiburg im Breisgau 2004.

. Bei der Zitation der Texte des Zweiten Vatikanischen Konzils werden die

géngigen Abkiirzungen verwendet.

. Beim ersten Mal sind die Literaturangaben vollstandig.

. Bei erneuertem Verweis werden die Literaturangaben abgekiirzt: Name
des Verfassers, verkiirzte Fassung des Titels und Seitenzahl werden
angegeben.

. Bei fehlender Seitenzahl bezieht sich die Angabe in der FuBnote auf das
gesamte Werk.

. Die Abkiirzungen richten sich nach: KRAUSE, Gerhard, MULLER, Gerhard
(Hg.):  Theologische  Realenzyklopéddie, = Abkiirzungsverzeichnis,

zusammengestellt von Sigfried SCHWERTNER, Berlin — New York 1994,

DH - DENZINGER, Heinrich Suso (Hg.): Kompendium der
Glaubensbekenntnisse und kirchlichen Lehrentscheidungen, verb., erw.,
ins Dt. iibertr. u. unter Mitarb. von Helmut HOPING hg. von Peter
HUNERMANN, Freiburg im Breisgau, Wien 2005,

HThK - HUNERMANN, Peter, HILBERATH, Jochen (Hg.): Herders
Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, 5 Binde,
Freiburg im Breisgau 2004-2006.

LThK — KASPER, Walter (Hg.): Lexikon fiir Theologie und Kirche, 11
Binde, Freiburg im Breisgau 1993°ff und BRECHTER, Heinrich Suso (Hg.):
Das Zweite Vatikanische Konzil. Konstitutionen, Dekrete und
Erklarungen, latein und deutsch, Kommentare 3 Binde (= Lexikon fiir
Theologie und Kirche, Erginzungsbinde), Freiburg im Breisgau 1966>ff.
SaThZ — Salzburger Theologische Zeitschrift

StThTr — Studia Theologica Transsylvaniensia
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