Die Situation unserer Gemeinden als
Herausforderung fur altkatholische Spiritualitat

Autor(en):  Vercammen, Joris

Objekttyp:  Article

Zeitschrift:  Internationale kirchliche Zeitschrift : neue Folge der Revue
internationale de théologie

Band (Jahr): 83 (1993)

Heft 1

PDF erstellt am: 19.03.2021

Persistenter Link: http://doi.org/10.5169/seals-404813

Nutzungsbedingungen

Die ETH-Bibliothek ist Anbieterin der digitalisierten Zeitschriften. Sie besitzt keine Urheberrechte an
den Inhalten der Zeitschriften. Die Rechte liegen in der Regel bei den Herausgebern.

Die auf der Plattform e-periodica vero6ffentlichten Dokumente stehen fir nicht-kommerzielle Zwecke in
Lehre und Forschung sowie fiir die private Nutzung frei zur Verfiigung. Einzelne Dateien oder
Ausdrucke aus diesem Angebot kbnnen zusammen mit diesen Nutzungsbedingungen und den
korrekten Herkunftsbezeichnungen weitergegeben werden.

Das Veroffentlichen von Bildern in Print- und Online-Publikationen ist nur mit vorheriger Genehmigung
der Rechteinhaber erlaubt. Die systematische Speicherung von Teilen des elektronischen Angebots
auf anderen Servern bedarf ebenfalls des schriftlichen Einverstandnisses der Rechteinhaber.

Haftungsausschluss

Alle Angaben erfolgen ohne Gewabhr fir Vollstandigkeit oder Richtigkeit. Es wird keine Haftung
Ubernommen fiir Schaden durch die Verwendung von Informationen aus diesem Online-Angebot oder
durch das Fehlen von Informationen. Dies gilt auch fur Inhalte Dritter, die tUber dieses Angebot
zuganglich sind.

Ein Dienst der ETH-Bibliothek
ETH Zirich, Ramistrasse 101, 8092 Zirich, Schweiz, www.library.ethz.ch

http://www.e-periodica.ch


http://doi.org/10.5169/seals-404813

Die Situation unserer Gemeinden als Herausforderung fiir
altkatholische Spiritualitit

Die Zeit der grossen Ideale und der grossartigen Lebensperspektiven
ist vorbei. Damals nahmen wir das Wort «Gott» noch miihelos in den
Mund - zu mihelos, wie wir heute oft denken. Denn Gott wurde oft
mit allzu menschlichen Massstiben verbunden. Und auch die grossar-
tigen Lebensperspektiven wurden im nachhinein oft als heimlicher
Griff nach der Macht tiber die wehrlose Masse aufgedeckt, die mit eit-
len Hoffnungen hingehalten wurde. Wir sind kritisch und sachlich ge-
worden. Das ist zwar zu verstehen, aber deshalb leben wir mit dieser
Situation nicht unbedingt gliicklicher. Wir leiden zwar nicht mehr an
dieser Art «iiberhitzter Sprache», durch die Ereignisse aufgebauscht
wurden, aber das heisst noch nicht, dass unser Sprechen jetzt eher
«unterkiihlt» genannt werden darf'. Unsere Sachlichkeit macht uns
fiir die Bedeutung unserer Erfahrungen blind. Wir gehen mit ihnen
einseitig instrumental-technisch um, und ihre Botschaft dringt nur un-
vollstindig zu uns durch.

Das Interesse von heutigen Menschen fiir die unterschiedlichsten
neuen Geistesstromungen ist ein Ausdruck ihres Hungers nach einer
«Tiefenlesung» ihres Lebens. Damit wird die Frage nach der Spiritua-
litdt wieder ausserordentlich aktuell. Das ist nicht zuletzt eine Heraus-
forderung an uns Christen, auch jetzt Zeugnis von der Hoffnung abzu-
legen, die in uns lebt (1. Petr. 3, 15). Dazu miissen wir unsere Wirklich-
keit auf eine derartige Weise durchleben, dass wir uns der Kraft von
Ihm und Thr gewahr werden, der und die uns trigt und treibt?2.

Dies ist auch eine Herausforderung an uns Altkatholiken. Die
Frage, die uns in diesem Referat beschiiftigen wird, lautet: Was kann
unser Beitrag sein zu dieser «Tiefenlesung» von Leben und Welt? Das
Forschungsprojekt «Forderung von Beteiligung in der Altkatholi-
schen Kirche» («Participatiebevordering in de oudkatholieke kerk»),
das im Augenblick in der niederldndischen Kirche durchgefiihrt wird,
soll dabei als Hintergrund dienen. Zuerst werde ich aber darauf einge-
hen, was wir mit «Spiritualitit» meinen. Danach werde ich mich auf

' F. Steffensky, Feier des Lebens. Spiritualitit im Alltag, Stuttgart 1991,
S.58.

* E. Nickel, Spiritualitit fiir unsere Zeit — fiir unsere Kirche — fiir unsere
Welt. Ein Bericht iiber die 29. Internationale Altkatholische Theologenkonfe-
renz, in: IKZ 82 (1992), S. 1.
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die Suche nach konstitutiven Elementen einer altkatholischen Spiritua-
litdt begeben. Als drittes gehe ich auf die sozio-kulturelle Situation un-
serer Gemeinden ein. Zum Schluss hoffe ich, einige Grundziige einer
heutigen altkatholischen Spiritualitdt zu skizzieren und diese auf un-
sere kirchliche Wirklichkeit anzuwenden.

«Spiritualitiit»

Die Spiritualitit betrifft die Glaubenshaltung und das Glaubenserle-
ben, wie diese im Anschluss an eine bestimmte Kultur bestehen?.
Diese Definition verweist auf die zwei wesentlichen Komponenten je-
der Spiritualitit: eine bestimmte formulierte und gelebte Interpreta-
tion der Wirklichkeit einerseits und die Wirklichkeit selbst anderer-
seits, auf die diese Interpretation sich bezieht.

Ich denke, dass wir oft die Wichtigkeit dieser zweiten Komponente
unterschitzen. Sie ist essentiell, auch in bezug auf die erste Kompo-
nente. Darum will ich die zweite Komponente jetzt zuerst behandeln.

Formal gesehen ist nach Sobrino «Spiritualitit» nichts anderes als
«der Geist des Subjektes (...)» — wobei dieses Subjekt eine Person oder
eine Gruppe sein kann — «der verbunden wird mit der Totalitdt der
Wirklichkeit» 4. Sobrino betont, dass «Spiritualitidt» immer eine Bezie-
hung, einen Dialog mit der Wirklichkeit voraussetzt und dass dieser
Dialog sich auf die gesamte Wirklichkeit bezieht. Die Grundlage von
«Spiritualitdt» bildet Aufrichtigkeit und Treue gegeniiber der Wirk-
lichkeit. Des weiteren setzt nach Sobrino der spirituelle Prozess das
Antworten auf ein sich von einem «Mehr» der Wirklichkeit getrage-
nes Wissen voraus. Diese Bedingungen sind im iibrigen «theologal»,
d.h. sie kénnen zu unserer Beziehung mit Gott beitragen. Wiirde man
die Erfahrung (bzw. die Erfahrbarkeit) Gottes ausschliesslich in die
Vergangenheit versetzen, die in einer Art «Depositum» niedergelegt
wire, dann wire es nur moglich, Lehrsiitze iiber Gott zu formulieren.
Diese Lehrsdtze konnten uns keine Erfahrung von Gott garantieren.
«Dazu ist es notwendig, dass Gott sich weiterhin offenbart. Aber das
geschieht, wie auch innerhalb der biblischen Offenbarung, nur in der
wirklichen Geschichte. Darum sind Aufrichtigkeit und Treue gegen-

3 A. Vergote, Profielen van een hedendaagse spiritualiteit, Baarn 1985, S.9.
*J.Sobrino, Bevrijding met Geest. Notities voor een nieuwe spiritualitelt,
Averbode/Kampen 1988, S.40.
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tiber dem Wirklichen nicht nur Voraussetzungen, sondern die grundle-
gendste Basis der Spiritualitdts.»

Spiritualitit ist folglich ein diskursives Geschehen. Es ist eine Art
zu glauben, die das Resultat von impliziten oder expliziten Gespriachs-
situationen ist®. Denn Spiritualitdt macht eine Dauerreflexion’ erfor-
derlich, in der wir, die jetzt leben, und die Menschen fritherer Zeiten
dialogisch aufeinander und auf die Wirklichkeit bezogen sind in unse-
rem Streben, den Sinn davon zu erschliessen. Frithere Glaubens- und
Gotteserfahrungen, die unter anderem in die (Heilige) Schrift aufge-
nommen wurden, miissen folglich immer wieder neu zur Hand ge-
nommen und in Konfrontation mit den aktuellen Existenzfragen mit
neuem Leben gefiillt werden.

Mit diesen letzten Uberlegungen ist die Glaubenskomponente der
Spiritualitit zur Sprache gekommen. Ich will diese Glaubenskompo-
nente noch etwas weiter ausfithren. Die Spiritualitit setzt sich ja mit
der Nachfolge Jesu auseinander; Nachfolge wird aber nicht als reine
Imitation verstanden, sondern als ein Prozess, in dem das Subjekt
(eine Person oder eine Gruppe) lernt, christliches Leben zu verwirkli-
chen. Spiritualitidt ist nach Guttiérez ein « Wandeln im Geiste» und
hat eine trinitarische Struktur: Es geht um die Begegnung mit Chri-
stus, um das Leben im Geist und um das Auf-dem-Weg-Sein zum Va-
ter®. Diese Begegnung, dieses Leben und dieser Weg miissen in und
«durch» die Wirklichkeit «hindurch» gesucht werden. Im «Mehr» der
Wirklichkeit selbst wird sich die Kraft der Auferstehung, die heilende
Wirkung des Geistes und die schopferische Liebe Gottes erweisen.
Die «Nachfolge» besteht darin, sich ihr zu ergeben. Spiritualitit ist
nichts anderes, als an der Geschichte Gottes selbst teilzunehmen®.

Diese allgemeine Ubersicht iiber das Phinomen «christliche Spiri-
tualitdt» anhand der Beschreibung ihrer zwei wesentlichen Aspekte
ldsst sich noch etwas weiter ausmalen.

Die Existenz von verschiedenen sogenannten «Spiritualitidtsschu-
len» ist uns bekannt. Man spricht in diesem Zusammenhang oft von

> Ebd., S.50.

® H.Schilderman, Charisma en consensus. Mogelijkheden voor een discur-
sieve spiritualiteit, in: Kerkopbouw en Spiritualiteit IT1., Titus Brandsma Insti-
tuut, Nijmegen 1992, S. 18-31.

" Der Begriff stammt von H. Schelsky, zitiert bei Schilderman, S.28.

8 Zitiert bei Sobrino, S.84.

*Ebd., S.84.



den bewihrten «historischen Synthesen»: von der Spiritualitdt der
Mirtyrer, der augustinischen Spiritualitidt, der benediktinischen, der
Spiritualitdt der Bettelorden oder jener der Reformation usw. Was
Menschen in ihrem Suchen nach Gott erfahren haben, fand in diesen
so tradierten Synthesen seinen Niederschlag!®. Eine Analyse zeigt,
dass es trotz Unterschieden in der Form konstitutive Konstanten im
Erscheinungsbild jeder Spiritualititsschule gibt. Auf diese Konstanten
wollen wir jetzt etwas niher eingehen, weil sie uns spéiter dabei helfen
kdnnen, die konstitutiven Momente einer altkatholischen Spiritualitit
zu erkennen!''.

So zeigt sich, dass jeder Schule eine sog. «Ursprungs-Erfahrung»
zugrunde liegt. Dabei geht es um eine durchlebte Begegnung mit dem
Absoluten, die das felsenfeste Fundament «der Architektur der Spiri-
tualitdtsschule» !? bildet.

Des weiteren féllt auf, in welchem Masse eine Spiritualitdtsschule
eine Einheit ist: sie ist eine geistliche Architektur'’. Dies hdangt mit der
urspriinglichen Integritdt und der innerlichen Konsistenz der Schule
zusammen, die sich selbst als einen deutlich zu unterscheidenden Weg
zu Gott sieht.

Jede Schule setzt zudem bestimmte Akzente innerhalb des Wertesy-
stems. Sie stellt bestimmte Glaubenswahrheiten in den Vordergrund
und formuliert innerhalb der grundsitzlichen Orientierung am Evan-
gelium eine eigene Zielsetzung. Der Genius der Griinderfigur(en) und
der spezifische historische Kontext, in dem man lebt, erméglichen es,
in der Schrift auf originelle Weise Kontur anzubringen '*.

' H. Arts, Naar een nieuwe spiritualiteit, in: Collationes. Vlaams tijdschrift
voor theologie en pastoraal, 17 (1987/2), S.175.

""Wir folgen hier K. Waaijman, De lokale kerkelijke gemeenschap als
school van spiritualiteit, in: Kerkopbouw en Spiritualiteit 11, Titus Brandsma
Instituut, Nijmegen 1991, S.71-91.

12 Ebd., S.78.

13 Bhd., 5.80,

'4 Eine moderne Illustration dafiir ist das folgende Zitat von Sobrino: «Die
Geschichte selbst ruft uns dazu auf, auf die Wahrheit der Geschichte und auf
die eigene Wahrheit zu antworten; dabei soll eine Form gefunden werden, die
sich weder von der Geschichte beherrschen lédsst noch sich ihr passiv entzieht.
Diese Aufgabe ist eine immerwiihrende, aber in Augenblicken von Krise und
Entgleisung, wenn die alten Gelenke das Gewicht des Leibes nicht mehr tra-
gen konnen, wird sie dringend und unausweichlich. Viele Elemente sind notig,
um neue Gelenke zu schaffen, damit die Geschichte weitergehen und gut wei-
tergehen kann, und die Menschen (wieder) als menschliche Wesen leben kon-
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Auch hier zeigt sich die Wichtigkeit des jeweiligen historischen
Kontextes — oder, anders gesagt, der «Zeichen der Zeit». Der histori-
sche Kontext ist in der Tat in hohem Masse bestimmend fiir den
neuen Weg, den man im Licht des Evangeliums entdeckt und ein-
schlégt.

Es geht hier sowohl um den «kirchlichen Kontext» (wobei alles ein-
geschlossen ist, was an Worten, Bildern und Taten aus der Tradition
tiberkommen ist) als auch um das Spezifische der jeweiligen histori-
schen Situation. Theologisch betrachtet ist dieser kontextuelle Faktor
der «kairos»: der gute Augenblick und der richtige Ort, wo diese be-
stimmte «Erschliessung des Evangeliums» geschehen kann.

Zum Schluss will eine Spiritualitdtsschule einen Verdnderungspro-
zess in Gang setzen. Sie ist ein geistlicher Weg zur Identifikation mit
der Ursprungs-Erfahrung. Diese Identifikation wird jedoch wiederum
im Rahmen der Originalitédt jeder einzelnen Personlichkeit vollzogen.

Konstitutive Elemente einer altkatholischen Spiritualitiit, oder:
Wo ist unsere geistliche Heimat?

Anhand des theoretischen Rahmens, den ich oben formuliert habe,
will ich nun auf das Entstehen der altkatholischen Bewegung in der
zweiten Hilfte des vorigen Jahrhunderts eingehen. Ich werde versu-
chen, die geistliche Erfahrung der altkatholischen Viter und Miitter
auszuloten. Natirlich wird dieses Unterfangen in diesem Zusammen-
hang beschrinkt bleiben. Wie aber das oben Gesagte zeigt, ist dieses
Ausloten notwendig, um einer eventuell vorhandenen «altkatholi-
schen Spiritualitat» auf die Spur zu kommen 3.

nen. Und es ist nicht allein die Aufgabe der Wissenschaft oder der Ideologie,
all diese Elemente adiquat zu integrieren, sondern auch die Aufgabe des Gei-
stes. Dieses Mensch-Sein mit dem Geist, das der Krise und der Verheissung
der Wirklichkeit gewachsen ist, und das die verschiedenen Elemente der Wirk-
lichkeit miteinander vereinigt, damit diese zum Schluss mehr Verheissung als
Krise ist, nennen wir Spiritualitit.» (Sobrino, S.77).

' Wir sind uns dessen bewusst, dass dies nicht die einzige Quelle altkatholi-
scher Spiritualitit ist. Es gibt daneben z. B. den Jansenismus oder die mehr na-
tionalistisch gefarbten Stromungen. Wir beschrinken uns hier auf die «alt-ka-
tholische Bewegung» des 19.Jahrhunderts im strengen Sinn, und zwar nicht
deshalb, weil die anderen Stromungen nicht von Wichtigkeit sind, sondern
weil diese Bewegung eine starke Ausstrahlung auch auf die anderen Kirchen
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Im Laufe des 19.Jahrhunderts vollzogen sich in Europa sehr ein-
schneidende gesellschaftliche und kulturelle Verdnderungen. Die poli-
tische Neustrukturierung des Kontinents hatte auch das Verhiltnis
von Kirche und Staat griindlich verdndert. Moderne geistige Strémun-
gen, wie der Liberalismus, Sozialismus und Kommunismus, kiindigen
sich an'®, Diese betonen, indem sie alle auf je eigene Weise auf den
modernen biirgerlichen «Fortschrittsglauben» einspielen, die Emanzi-
pation des Individuums einerseits und die Emanzipation bestimmter
unterdriickter Gruppen andererseits.

Seit der Franzosischen Revolution und verstirkt durch das Auf-
kommen dieser biirgerlichen Werte, sieht sich die romisch-katholische
Kirche immer eindringlicher mit einem Machtproblem konfrontiert.
Sie kann nicht mehr linger ithre Macht mit Hilfe eines Staates aus-
iben, der ihr Privilegien zugesteht. Sie hitte sich in dieser modernen
Situation als «gesellschaftliches Institut» neu orientieren!” und dabei
moglicherweise Abstand von der Macht nehmen miissen.

Statt dessen aber erweist sie sich als eine spéte, aber resolute Ver-
fechterin antimoderner, feudaler Ideen. An diesen letzteren hielt sie
gerade dort wie an «Glaubenswahrheiten» fest, wo es um die — heute
so genannten — «modernen» biirgerlichen Grundprinzipien ging, die
auf die Aufklirung zuriickgehen. Die romisch-katholische Kirche
wurde in dieser Hinsicht global gesprochen mit drei Problemen kon-
frontiert '8

Als erstes hielt sie gegeniiber der aufkommenden Demokratie an ei-
nem feudal-hierarchischen Verwaltungssystem fest. Die Herrschaft,
die Christus iiber die ganze Welt ausiibt, ist ausschliesslich in die
Hinde der kirchlichen Hierarchie gelegt. Als zweites Problem erweist
sich der Gegensatz zwischen biirgerlichem Fortschrittsglauben und
katholischer Kirche. In der damaligen Welt fand die Vorstellung von
der Geschichtlichkeit des Menschen und der Glaube an den histori-
schen Fortschritt der Menschheit immer grossere Verbreitung. Dieser
«neue Mensch», der sich im wachsenden Bewusstsein seiner eigenen

hatte, die nicht direkt aus dieser Bewegung hervorgegangen sind. Eine voll-
stindige Studie miisste natiirlich auch den anderen Quellen Rechnung tragen.

16 J. Visser, Kirchenstruktur und Glaubensvermittlung, in: 1KZ 79 (1989),
S.176.

"7 J. Visser, Einfithrung bei der Eréffnung der Ausstellung «Kunst uit Oud-
Katholieke Kerken», Utrecht 1989.

18 E. Schillebeeckx, Mensen als verhaal van God (= Mensen), Baarn 21990,
S.219-221.
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Kreativitdit und Verantwortlichkeit emanzipiert, wurde aber von der
Kirche als Siinder angesehen, der sich «sédkularisiert».

Zum Schluss ist der Konflikt zwischen dem Wahrheitsbegriff der
Aufkldarung und der nicht-historischen Wahrheitsauffassung der
kirchlichen Hierarchie zu nennen. Nach der letzteren Auffassung ist
die Wahrheit nicht an Zeit und Raum gebunden. Wahrheit ist abstrakt
und ewig und raum- und zeitlos. Faktisch wird damit aber eine be-
stimmte Gestalt der Wahrheit — und zwar die scholastische — als abso-
lut angesehen. Die scholastische Sichtweise geht sogar so weit, zu be-
haupten, dass Wahrheit ausschliesslich in der linguistischen Gestalt
der scholastischen Metaphysik zu finden ist, die der objektive Aus-
druck von Gottes Willen sei.

Die ersten Altkatholiken und zahlreiche andere Geistesverwandte
wollten auf die Welt, in der sie lebten, eingehen, ihr treu sein und in
thr nach den Spuren Gottes suchen. Dabei war ihre Grundiiberzeu-
gung, dass «das Ziel der Glaubensvermittlung die Fortsetzung des mit
Jesus Christus angefangenen Traditionsprozesses ist» !*. Sie wollten
das Evangelium in ihre Kultur pflanzen. Dies entsprach ihrer Beru-
fung als Christen. Aber sie wollten dies nicht als autoritiire Besserwis-
ser tun, sondern als konstruktive Denker. « Nachfolge» bedeutete fiir
sie, die «Jesusbewegung» in ihrer Zeit und mit ihren (neuen) Moglich-
keiten fortzusetzen?. Sie waren empfinglich fiir die Moglichkeiten,
die der Fortschritt in Gesellschaft und Wissenschaft bot, und machten
diese fiir ihre Theologie und Spiritualitit fruchtbar. Aufgrund dieser
entspannten Offenheit waren sie aber auch in der Lage, die Grenzen
threr Zeit zu erkennen und sich der moralischen Kraft des Evange-
liums bewusst zu werden, das auch ihrer Kultur die notwendige Be-
freiung bringen konnte?'.

Wenn wir die «Ursprungserfahrung» der ersten Altkatholiken aus-
loten wollen, dann kommen wir unweigerlich auf ihren Umgang mit
Mensch und Schépfung zu sprechen. Kurz zusammengefasst konnte

' J. Visser, Kirchenstruktur und Glaubensvermittlung, in: 1IKZ 79 (1989),
S.188.

0 E. Schillebeeckx, Jezus, het verhaal van een levende, Baarn #1982, S.545.

*' U. Kiiry, Chemins vers la vérité, Genf, Labor et fides, 1980, S.225; J. Vis-
ser, Kirchenstruktur und Glaubensvermittlung, IKZ 79 (1989), S.178f.;
A.J. Glazemaker, Dialog als unsere entscheidende Existenzform. Vortrag an-
lasslich der Verleihung der Ehrendoktorwiirde durch die Christlich-Theologi-
sche Akademie Warschau, Warschau, 13.12. 1989 (vgl. Christkatholisches Kir-
chenblatt [1990/2], S. 14-16).



man sagen, dass fiir sie «der Mensch» und «die Schopfung» nicht
Hindernisse auf dem Weg zum Absoluten darstellen, sondern dass sie
eher als Exponenten des Absoluten zu verstehen sind. «Glaube» er-
scheint dann als die Vollendung dessen, was bereits in der Schopfung
an Moglichkeiten angelegt ist. Einen Gegensatz zwischen «Wissen-
schaft» und «Glauben», zwischen «menschlichem Bewusstsein» und
«Gott» usw. zu postulieren, ist folglich falsch??. Die Wissenschaft er-
Offnet dem Menschen deutlich Moglichkeiten in seinem Suchen nach
Gott. In gleicher Weise, wie die Naturwissenschaften die Schopfung
entmystifizieren und zum Objekt ihrer Forschung machen und so auf
den Glauben eine sdubernde Wirkung haben, so holen die Geisteswis-
senschaften z. B. die Schrift, die Tradition und die Kirchenviter hinter
dem scholastischen Vorhang hervor. Das menschliche Koénnen ent-
fremdet den Menschen also nicht notwendigerweise von Gott. Im Ge-
genteil, das menschliche Bewusstsein wird zum moglichen Ort der Be-
gegnung mit Gott, und dies selbst in einem rein mystischen Sinn?.

Nicht dort, wo sich das Individuum hochmiitig als pseudoallmich-
tig aufspielt, sondern dort, wo es unbefangen und dankbar neue Mog-
lichkeiten entdecken kann, strahlt etwas vom gottlichen Vertrauen in
den Menschen durch. Das Vertrauen namlich, dass neue Moglichkei-
ten auch neue Chancen bedeuten, das, was verletzt ist, zu verbinden
und das, was verteilt und gebrochen ist, zu Einheit und Ganzheit zu
bringen. Und das Vertrauen, dass der Mensch sich als Gottes Partner
erweisen wird und seinen Platz im gottlichen Liebesspiel, das sich in-
nerhalb der Trinitét abspielt, einnehmen wird. Denn es ist ja die Trini-
tit, die das umfassende Fundament fiir den Menschen und fiir die
ganze Schopfung ist?*. Hierin liegt der eigentliche Grund dafiir, dass
Menschen nur in Verbundenheit miteinander «zum wahren Leben
kommen» und dass sie nur in dieser Verbundenheit Gott begegnen
konnen. Oder, wie Stalder es formuliert: die Intersubjektivitidt gehort
zur ontologischen Ebene des Menschseins, weil sie aus der Beziehung
entsteht, die Gott in sich selbst ist 5.

22 P.Amiet, Wie Friedrich Michelis die Kirche sah, in: IKZ 79 (1989),
S.136-138.

» Siehe z. B. den Abschnitt iiber Sailer bei U. Kiiry, Die Alt-Katholische Kir-
che, Stuttgart 1966, S.47.

24 Amiet, a.2.0 ., S.138.

» K. Stalder, Die Wirklichkeit Christi erfahren. Ekklesiologische Untersu-
chungen und ihre Bedeutung fiir die Existenz von Kirche heute. Ziirich/Kéln
1984, S.178-179.
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Es mag vielleicht schmerzhaft sein, aber zum Kern dieser Ur-
sprungserfahrung gehoren die Elemente, die in der Auseinanderset-
zung mit der rodmisch-katholischen Kirche als Spaltpilz gewirkt haben.
Denken wir nur an das Abweisen von entfremdenden Machtstruktu-
ren durch die ersten Altkatholiken und parallel dazu die nachdriickli-
che Einforderung der Miindigkeit, Freiheit und Verantwortung des
Menschen. In engem Zusammenhang damit steht die Erkenntnis, dass
jede Wahrheit prinzipiell eine historische Wahrheit ist und als solche
auch historisch belegbar sein muss?¢. Diese Menschen waren dazu be-
reit, Gewissensnot (die im {ibrigen als Streit um den Gehorsam dem
Herrn selbst gegeniiber erfahren wurde??) und Leiden auf sich zu neh-
men fiir ihre Einstellung, die das Resultat des treuen Festhaltens an
ihrer Erfahrung war. Diese grosse Leidensbereitschaft kann als Anzei-
chen dafiir gedeutet werden, wie tiefgreifend diese Erfahrung gewesen
sein muss 28.

Es ist deutlich, dass in dieser Erfahrung ein Weg zu Gott gezeigt
wird. Es ist der Weg des Dialogs, in erster Linie des Dialogs der Chri-
sten (aller Zeiten) untereinander, daneben aber auch des Dialogs von
Glaubigen, Evangelium und Tradition mit der Kultur. Dieser Dialog
stiftet Gemeinschaft: Gemeinschaft der Menschen, aber auch der
Christen untereinander. Es geht bei diesem dialogischen Prozess um
die Suche nach Versohnung, d.h. nach Partnerschaft, nach einer Ge-
meinschaft gegen die alles trennende Siinde?’. Deshalb fihrt dieser
Dialog letztendlich auch zur Gemeinschaft mit Gott.

Die Akzente, die man im christlichen Glauben setzen will, sind ei-
nerseits das Ernstnehmen der Subjektivitdt und andererseits das Geru-
fensein jedes Menschen zur Gemeinschaft. Unwidersprochen ent-
spricht dies auch der Haltung Jesu und miissen beide Elemente als
Basis fiir jegliches Kirchenverstindnis gelten?°. «Kirche» kann nichts
anderes tun, als Menschen in einen versdhnenden und verbindenden
Dialog zueinander zu bringen. Denn «Kirche» selbst ist eine Emana-
tion des verséhnenden und verbindenden Lebens, dessen Quelle der
dreieinige Gott ist. Diese Verséhnung ist prinzipiell universal, da Je-

% Ebd., S.190f.

7 Kiiry, a.a.0., S.64.

* Die beriihmte Antwort Déllingers an den Erzbischof von Miinchen ist da-
fiir illustrativ. Siehe bei Kiiry, a.a.0., S.62.

¥ Stalder, a.a.0., S.180; zur Illustration vgl. Glazemaker, a.a.O.

Y Visser, a.a.0., S. 189.
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sus fiir alle Menschen gekommen ist. «Kirche» ist deshalb, insoweit
sie wirklich «Kirche» ist, Vorhut und Modell der erlosten, universalen
Menschheit?!. Es ist dieser Traum, oder besser gesagt: diese Berufung,
die die Altkatholiken im Leben der Alten Kirche vielfarbig widerspie-
gelt finden.

Uber den Kontext, in dem diese altkatholische Spiritualitit entstan-
den ist, haben wir bereits ausfiithrlich gesprochen. Es ist deutlich ge-
worden, dass das kulturelle Klima des 19.Jahrhunderts als Kairos fiir
das Zustandekommen dessen gewirkt hat, was wir in der Tat eine
«moderne Spiritualitit» nennen dirfen, weil sie den Glauben grund-
sdtzlich auf neue kulturelle Anforderungen und Herausforderungen
bezieht.

Zum Schluss noch ein Wort iiber den «Verdnderungsprozess», den
altkatholische Spiritualitidt in Gang setzen will. Sie will Kirche und
Christen fiir die angegebene Ursprungserfahrung empfinglich ma-
chen. Die Bekehrung, die sie bewerkstelligen will, betrifft die Bereit-
schaft zum Dialog und das In-Gang-Setzen der Kommunikation, die
letztendlich zu Gott fiithrt. Hier liegt auch die Basis des grossen dku-
menischen Einsatzes der altkatholischen Viter. Daneben ist es einzig
und allein diese Bekehrung, die eine wirkliche Inkulturation des
christlichen Glaubens in eine bestimmte Kultur moglich macht und so
Weltfremdheit vermeidet. Damit ist sofort der eigentliche Grund fiir
die ausserordentlich grosse Sorge der altkatholischen Viter und Miit-
ter um die Kirche angegeben??. Thr Protest gegen die Ereignisse von
1870 war darum auch nicht gerichtet gegen die Zerstorung des katholi-
schen Christentums, sondern konzentrierte sich auf dessen Rettung*.
Viele Quellen sind sich dartiber einig, dass man nicht die Trennung
suchte. So sah auch Déllinger die altkatholische Protestbewegung als
«eine katholische Reform im altkirchlichen Sinn» und weiter als
«Werkzeug einer grossen zukiinftigen Wiedervereinigung der Chri-
sten» **. Obendrein waren sie davon iliberzeugt, dass die autoritdre
Haltung der Kirche die kreativen Méglichkeiten beeintrachtige, die
die neue Kultur der Menschheit bot.

3" H. Aldenhoven, Das ekklesiologische Selbstverstindnis der Altkatholi-
schen Kirchen, in: Osterreichisches Archiv fiir Kirchenrecht, 31 (1980), S.407.

32 Kiiry, a.a.0., S.58.

3 U. von Arx, Reflexionen tiber Weg und Zukunft der christkatholischen
Kirche, in: W. Fliickiger/C. Jenzer (Hrsg.), Christkatholisch. Die Christkatholi-
sche Kirche der Schweiz in Geschichte und Gegenwart, Ziirich 1978, S.207.

¥ C. Oeyen, Déllinger als Altkatholik, in: 1KZ 80 (1990), S. 100.
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Die Situation unserer Gemeinden

Es gibt keine soziologische Studie {iber die altkatholischen Gemein-
den in den Niederlanden. Soweit mir bekannt ist, gilt dasselbe auch
fiir die anderen Kirchen. Zur Vorbereitung des Projektes « Forderung
von Beteiligung in der Altkatholischen Kirche» («Participatiebevorde-
ring in de oud-katholieke kerk») wurde eine Dokumentenstudie erar-
beitet, wobei eine grosse Anzahl von offiziellen und offiziésen Rap-
porten aus der Zeit zwischen 1967 und heute auf die Fragestellung hin
untersucht wurden, was als Problem fiir (u.a.) die lokalen Gemeinden
angesehen wurde . Aus dieser Studie schopfen wir hauptsédchlich un-
sere Informationen, die wir fiir diesen Punkt benétigen. Dort, wo es
uns niitzlich erscheint, ergdnzen wir die Information aus den vier «Pi-
lotprojektgemeinden», die in das Beteiligungsprojekt einbezogen wur-
den und iiber die uns in manchen Punkten detaillierte Informationen
zur Verfiigung stehen. Obwohl ich dies nicht systematisch verifizieren
konnte, habe ich den Eindruck, dass die meisten der genannten Pro-
blemfelder auch fiir die westeuropédischen Kirchen ausserhalb der
Niederlande wiederzuerkennen sein werden.

Bei der Beschreibung der Situation unserer Gemeinden werde ich
zuerst ein paar Elemente der «sozialen Morphologie» untersuchen
(Welche individuellen Kennzeichen haben unsere Mitglieder? Wo
wohnen sie?). Danach kommen Problemfelder zur Sprache, die unter
die Kategorie «sozial-kulturelles Klima» fallen (Welche Werte und
Normen handhaben Kirchenmitglieder? Welches Sozialverhalten le-
gen sie an den Tag? Welchen kulturellen Einfluss haben sie?), und
zum Schluss werde ich die Gemeinde als «soziale Institution» be-
trachten (der Gemeinschaftsaspekt — der Organisationsaspekt [Lei-

% Diese Studie versetzte uns in die Lage, eine vorldufige Diagnose im Zu-
sammenhang mit der Beteiligungsproblematik zu stellen. Dies war der Aus-
gangspunkt fiir ein Projekt, bei dem erst in vier experimentellen Situationen
eine Methode fiir Beteiligungsforderung entwickelt wird, die spiter dann in
den anderen altkatholischen Gemeinden durchgefiihrt werden kann. — Ansatz
und Methode dieses wissenschaftlichen Ansatzes sind zu finden in: A4. J. Baart,
Participatiebevordering in de oud-katholieke kerk. Achtergrond bij een voor-
stel tot onderzoek. Amsterdam, Katholieke Theologische Universiteit, 1990,
37 8. zuziigl. Beilagen; J. Vercammen, Theorie en praktijk van het (parochigel)
identiteitsberaad in de plaatselijke geloofsgemeenschap van de oud-katholieke
kerk. Onderzoeksdesign. Amsterdam, Katholieke Theologische Universiteit
1991, 42 8.
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tung, Ziele, Aktivitdten, Befugnisse und Arbeitsverteilung usw.] — der
Aspekt des Soziale-Bewegung-Sein: Wofiir setzt man sich z. B. ein?) 3.

Es wiirde den Rahmen dieses Referates sprengen, dieses Schema
vollstindig auszufiillen, und im iibrigen steht uns dafiir auch noch
nicht genug Information zur Verfiigung. Das Schema erscheint mir
aber als ein brauchbarer Rahmen, um die Gegebenheiten zu présentie-
ren.

Zuniachst noch eine Vorbemerkung: Das Aufzédhlen von Problemen
hinterldasst oft einen deprimierenden Eindruck. Ich weiss aber sehr
genau, dass in unseren Gemeinden mehr zu erleben ist als nur diese
Probleme allein. In diesem Sinn sind die folgenden Ausfiithrungen
einseitig.

a) Die soziale Morphologie unserer Gemeinden

In unseren Gemeinden gibt es bereits seit einigen Jahrzehnten eine
stetig wachsende Zahl dlterer Menschen. Vor allem in der Gruppe der
aktiven Gemeindemitglieder ist der Anteil der Alteren (und Betagten)
relativ bzw. sehr hoch. Dennoch gibt es auch eine recht grosse Anzahl
junger Menschen, die zwar Mitglied der Kirche sind, aber nicht ge-
rade glinzen in bezug auf Beteiligung an Liturgie oder Gemeindeakti-
vitaten. Individuelle Ubertritte zur altkatholischen Kirche erfolgen in
der Regel durch (relativ) junge Menschen. Masseniibertritte gibt es
nicht, so dass die Mitgliederzahl tiberall riickldufig ist.

Das Ausbildungs- und Berufsniveau ist von Gemeinde zu Ge-
meinde verschieden, so dass die eine einen eher elitiren Charakter
tragt, was man von einer anderen nicht sagen kann. Alle Gemeinden
haben eine mehr oder weniger grosse bis extreme Diaspora. Dies hat
Einfluss auf die Kirchennihe bzw. -ferne der Mitglieder und bringt
spezifische Probleme fiir die kirchliche Sozialisation von jungen Men-
schen mit sich. Die grossere Mobilitét ist eine der Ursachen dieser
Diaspora-Problematik, die oft noch den Minderheitsaspekt einer Ge-
meinde verstirkt: Von einer recht bekannten kirchlichen Gemein-
schaft in einer Provinzstadt mittlerer Grosse bleibt nach einiger Zeit
nur noch ein Kirchengebiude iibrig, das ab und zu von einer Anzahl
Menschen besucht wird, die mit der Stadt selbst nichts mehr zu tun

¢ Dieses Schema ist entnommen aus: K. A. Schippers/J. B. G. Jonkers, Kerk
en buurt. Theologisch en sociologisch commentaar op de relatie tussen kerk en
buurt in vier oude stadswijken, (Kamper cahiers 64), Kampen 1989.
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haben. Die einzelnen Gemeindemitglieder wohnen ausserdem so weit
voneinander entfernt, dass sie ausserhalb der organisierten Veranstal-
tungen nur wenig Kontakt mit anderen Altkatholiken haben kénnen.

Die Gemeinden haben in der Regel eine eigene Kirche mit einem
Sitzungs- oder Begegnungsraum sowie ein Pfarrhaus zu ihrer Verfii-
gung. Oft macht die Sorge fiir diese Liegenschaften grossen finanziel-
len Einsatz erforderlich und stellt zugleich eine schwere Belastung in
bezug auf deren Verwaltung dar?’.

b) Das sozial-kulturelle Klima

Es ist wichtig, sich klarzumachen, dass allerlei Auffassungen, Normen
und Werte, die in der Gesellschaft vorhanden sind, nicht vor den
Grenzen der lokalen kirchlichen Gemeinschaft haltmachen. Das um-
fassende Problemfeld der Sidkularisation stellt dabei die schwierigste
Herausforderung dar, von der alle betroffen sind.

Diese Thematik wurde in diesem Kreis bereits frither besprochen,
weshalb wir uns jetzt damit begniigen kdénnen, einige Zusammen-
hinge zu nennen?®.

Auf der kulturellen Ebene geht es um «diese massive Entfremdung
des heutigen Denkens in der westlichen Gesellschaft gegeniiber der
Kirche», die wiederum Ursprung von vielen anderen Entfremdungen
ist*. Global gesehen hat sich die postindustrielle Gesellschaft mehr
und mehr von ihren eigenen religiosen und kulturellen Wurzeln ent-
fremdet*°. Die Kirche, aber auch der Gottesglaube selbst, wirkt auf
viele Menschen bedrohlich und betriigerisch, da ein tiefverwurzeltes
Misstrauen gegeniiber jeglicher optimistischer Lebenseinstellung Fuss
gefasst hat. Dieses Misstrauen ist zudem noch verbunden mit einem

7 Eine Reihe der genannten Punkte beschreibt Jenzer auch fiir die Schweiz,
z.B. den Aspekt, eine Minderheitskirche zu sein, den Diasporacharakter usw.
Vgl. dazu: C. Jenzer, Die Christkatholische Kirche als Minderheitskirche, in:
Fliickiger/Jenzer, a.a.0., S.102-117.

* Vgl. z.B. L. Laeyendecker, Analyse der gegenwirtigen Gesellschaft in Hin-
blick auf Kirche in der heutigen Gesellschaft. Altkatholische Theologentagung
1989.

* A. Nayak, Die Herausforderung des christlichen Glaubens durch &stliche
Religionen und New Age, IKZ 82 (1992), S. 10-11.

“ Ebd., S.21.
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starken Drang zu «unabhéngiger Selbstbestitigung» *'. Vor dem Hin-
tergrund dieser tiefverwurzelten affektiven Griinde wird die Religion
mehr und mehr als eine Angelegenheit betrachtet, die der Vergangen-
heit angehort. Kurz gesagt haftet Glauben das Image von Bevormun-
dung an, wiahrend Unglauben das Image von Befreiung anklebt *2.

Auf der strukturellen Ebene vollzieht sich Sdkularisation als ein
Prozess «gesellschaftlicher Differenzierung», wobei die Kirche der
besondere und isolierte Ort wird, an dem man sich mit lebensanschau-
lichen Fragen beschiftigt. Fiir die individuelle Ebene hat dies zur
Folge, dass Menschen Fragen der Lebensanschauung, des Glaubens
und Unglaubens gegeniiber eine Konsumentenhaltung einnehmen: In
einem Supermarkt der Moglichkeiten wihlt jede(r) das Angebot aus,
das einem selbst als das beste erscheint. Die Sdkularisation zieht eine
«Verkirchlichung des Glaubens» nach sich. Die Kirche beschiftigt
sich nur noch mit «Religion im strengen Sinn», d. h. mit Liturgie, Ka-
techese, Individualpastoral usw., und dies alles hat nur noch wenig
Verbindung mit dem gesellschaftlichen Geschehen. Eine ausgeprigte
«Privatisierung des religiosen Lebens» ist die Folge davon.

Unsere Gemeinden sind die Leidtragenden davon. Dies zeigt sich
z.B. in einer Studie nach dem «Stundenplan» von Pfarrern: Es wurde
dabei gefragt, wofiir die niederldndischen altkatholischen Pfarrer ihre
Arbeitszeit verwenden. Der grosste Teil ihrer Zeit ist der Verwaltung
und Leitung der Gemeinde, Liturgie und Individualpastoral gewid-
met*. Ausserdem ist es kein leichtes, sich als kleine Kirche im «Su-
permarkt der Lebensanschauungen» zu behaupten. Auf dieses Pro-
blem reagiert man mit einer verstirkten Hinwendung zur Offentlich-
keitsarbeit. Dabei ist es aber fraglich, ob eine kleine Kirche, die von
ithrer soziologischen Situation her doch schon eine mehr oder weniger
maximale Umschreibung dessen, was Mitgliedschaft beinhaltet, geben
muss, mit einem «Lebensanschauungsangebot, das weniger hohe An-
forderungen stellt», iiberhaupt konkurrieren kann.

' A. Vergote, Godsdienstpsychologische notities, in: W. Goddijn et al., Heb-
ben kerken nog toekomst?, Commentaar op het onderzoek «opnieuw: God in
Nederland», Baarn 1981, S.151.

2 A. Vergote, De huidige geloofssituatie. Een godsdienstpsychologische be-
lichting, in: Collationes. Vlaams tijdschrift voor theologie en pastoraal, 18
(1988/3), S.274 und 277.

* R. Scholten, De tijdsbesteding van oud-katholieke pastores. Unveroffent-
lichter interner Rapport, 1988.
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¢) Unsere Gemeinden als soziale Institution

In bezug auf die Beteiligung eines grossen Teils der Gemeindemitglie-
der darf man nicht allzu optimistisch sein. Die aktivere Gruppe inner-
halb der Gemeinde klagt zudem {iber einen Mangel an Schulung. Es
ist festzustellen, dass Laien im allgemeinen von den Pfarrern vehiilt-
nisméssig wenig zur kirchlichen Mitarbeit herangezogen werden. Le-
diglich 8% der Zeit eines Pfarrers sind im Durchschnitt Kontakten mit
Laien bzw. mit freiwilligen Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern gewid-
met*. Man muss sich fragen, ob wir es hier mit einer echten «Nicht-
Beteiligung» zu tun haben oder mit einer nicht in die Tat umgesetzten
«Bereitschaft zur Teilnahme».

Des weiteren besteht der Eindruck, dass der Kreis der stark am
kirchlichen Leben beteiligten Glaubigen auch untereinander viel Kon-
takt miteinander hat. Die «gegenseitige Pastoral» aneinander wird ge-
pflegt und funktioniert gut. In den letzten zwei Jahrzehnten ist ein ab-
nehmendes Interesse von Jugendlichen an der Kirche festzustellen.
Man weiss offensichtlich nicht, wie man auf dieses Problem adédquat
zu reagieren hat.

Global gesehen kann man in der Gruppe der Gemeindemitglieder
zwel Untergruppen unterscheiden: eine eher traditionelle Gruppe und
eine Gruppe, die mehr auf das gesellschaftliche Geschehen hin orien-
tiert ist. Diese beiden Gruppen tolerieren einander zwar, aber es ist
fraglich, ob sie wirklich fiireinander fruchtbar sind. Im allgemeinen ist
die Offenheit der lokalen Gemeinden fiir die gesellschaftlichen Pro-
bleme gering. Auch auf dkumenischem Gebiet hat man oft das Ge-
fiihl, den Anforderungen nicht gewachsen zu sein, die man sich selbst
gestellt hat und die — zumindest in der Theorie — hohen Anspriichen
geniligen miissen.

Wo es darum geht, als Altkatholiken an die Offentlichkeit zu treten,
muss man im Normalfall eine grosse Inadidquatheit des Sprechens
und ein bestimmtes Unvermdgen, sich selbst darzustellen, iiberwin-
den. Dabei spielt eine gewisse «Versteckmentalitit» eine Rolle.

Auf der Ebene von Leitung und Verwaltung klagt man iiber ein
«biirokratisches Leitungsmodell», das darin besteht, dass Initiativen
meist von oben ausgehen und dann aufgrund formaler Autoritit
durchgefiihrt werden. In diesem Zusammenhang sollte das mangel-

“ Ebd.



hafte Funktionieren der Gemeindeversammlung genannt werden:
Entweder kommen nur wenige, oder die Versammlung wird abgesagt.

Einige Merkmale des skizzierten Befundes sind als Symptome fiir
eine umfassendere «Identitdtskrise» zu bewerten. Die Fachliteratur
nennt die folgenden vier Komponenten, die die Grundziige einer sol-
chen Identitédtskrise beschreiben*: Eine erste Komponente ist «die
Identitdtsdiffusion». Adam und Schmidt beschreiben diese folgender-
massen: «eine krampfhafte innere Zuriickhaltung, ein vorsichtiges
Vermeiden von Verpflichtungen, was schliesslich zu Unfdhigkeit zur
Gemeinschaft fithrt». Vielleicht sind hier die eigentlichen Ursachen
fiir die genannte Beteiligungsproblematik zu finden *°.

Die zweite Komponente wird «die Diffusion der Zeitperspektive»
genannt. «Sie besteht in dem Gefiihl, in grosser Zeitbedrdngnis zu
sein, zugleich aber auch den Zeitbegriff als eine Dimension des Le-
bens verloren zu haben.» Diese Ungeduld ist in unseren Gemeinden
oft feststellbar, man hat das Gefiihl, dass die Zeit drangt. Man spricht
iber eine «Sache, die bald zu Ende ist, wenn nicht schnell etwas pas-
siert», und dennoch verwendet man zugleich fast die ganze Zeit dar-
auf, «alles auch weiterhin wie gewohnt zu tun».

Die dritte Komponente wird als «Diffusion des Werksinns» be-
schrieben. «Diese Phase kann in Gemeinden gekennzeichnet sein von
starkem Widerstand gegen alle Formen von Kooperation oder von ex-
zessiven Titigkeiten wie Bauwut, Fixierung auf gréssere, neuere, an-
sehnlichere Besitzungen.» In den Niederlanden wird in der Tat viel
Geld und Energie in die Restauration von Kirchen, Paramenten und
Kunstwerken investiert. Der Gemeindeaufbau hat dabei deutlich we-
niger Prioritét.

Zum Schluss ist noch «die Flucht in die negative Identitdt» als
vierte Komponente der Identititskrise zu nennen. «Die Gemeinde
weiss zwar nicht, was sie will, aber sie weiss, was sie nicht will.» Hier
spielt die negative Bezugnahme auf die rémisch-katholische Kirche
eine Rolle, die in den letzten Jahrzehnten von manchem wie folgt in
Worte gekleidet wurde: «Bei uns bleibt alles das bestehen, was in der

¥ I.Adam/E. Schmidt, Gemeindeberatung, Gelnhausen/Freiburg/Stein
1977, S.155-158. Die Autorinnen wenden Eriksons Identitiitskrisentheorie auf
kirchliche Gemeinden an. Vgl. E. H. Erikson, 1dentiteit, Jeugd en crisis, Ant-
werpen-Utrecht 1971.

4 Das Desinteresse, das von Arx bei Schweizer Altkatholiken feststellt, ist
vielleicht auch eine Weise, wie diese Problematik zutage tritt. Vgl. dazu von
Arx, a.a.0., in: Fliickiger/Jenzer (Hrsg.), a.a.0., S.216.
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nachkonziliaren romisch-katholischen Kirche nach und nach ver-
kommt.» Man weiss zwar, was man nicht will (man will z. B. nicht aus-
sterben), aber es gelingt nicht, im Gegenzug ein positives Zukunftsbild
zu entwerfen.

Grundziige einer zeitgenossischen altkatholischen Spiritualitit

Die Vitalitit unserer Gemeinden ist in Entwicklung begriffen. Wer
aber «Vitalitdt» sagt, sagt damit zugleich «Spiritualitit». Und dabei
geht es um «das lebendige Ganze von Worten, Bildern und Taten, die
(einerseits) aus der kirchlichen Tradition stammen und (andererseits
entstehen) aus motivierenden Erfahrungsentdeckungen dessen, was in
der eigenen Lebenssituation als gutes und heilsames Denken, Fiihlen
und Handeln erfahren wird» %7,

Spiritualitét ist diskursiv, wie bereits gesagt wurde. Die Erfahrung,
aus der die Spiritualitét entsteht, und die Worte und Bilder, mit denen
diese Erfahrung (auf)bewahrt wird, werden stindig neu auf die sich
dndernden Zeitumstdnde bezogen. So bleibt die Erfahrung selbst im-
mer wieder neu erfahrbar.

An diesem Punkt unserer Ausfithrungen konnen wir uns die Frage
stellen: Wie kénnen wir in dieser Zeit mit unseren (begrenzten) Mog-
lichkeiten die «altkatholische Ursprungserfahrung» neu beleben (und
neu erleben)?

Vielleicht ist der Dialog das altkatholische Charisma par excellence.
Ausgehend von der Uberzeugung, dass der Mensch und seine Ge-
schichte Gott am Herzen liegt, wollen wir diese Wirklichkeit ernst
nehmen. Wie mangelhaft und siindig diese Wirklichkeit auch sein
mag, wir sehen es doch als unsere Aufgabe an, sie gegen die Siinde auf
die Versohnung und die Bildung von Gemeinschaft hin zu orientieren.
Denn wo Menschen sich miteinander (aber auch mit der Schépfung)
versbhnen und Gemeinschaft werden, da bekommen sie Anteil an der
Gemeinschaft, die Gott selbst ist. Die Versdhnung ist der wesentliche
Existenzgrund der Kirche*. Denn sind wir nicht als Kirche die Ana-
mnese dieser gottlichen Solidaritidt mit der menschlichen Geschichte?

‘" R. Van Kessel, Zes kruiken water. Enkele theologische bijdragen voor
kerkopbouw. (Studies voor kerkopbouw 1), Hilversum 1989, S.17.
*® Stalder, a.a.0., S. 180.
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Die Inkarnation als die hochste Ausserung dieser Solidaritit {iberlie-
fern wir von Generation zu Generation als das bedeutsamste Ereignis
dieser Geschichte. Wir diirfen diese Inkarnation in Gebet und Liturgie
feiern, aber wenn die Erinnerung daran nicht inhaltslos werden soll,
miissen wir sie fortsetzen, sie immer wieder neu aktualisieren*’. Inkar-
nation hat einen aktiven und praktischen Sinn: Es heisst, sich bewusst
auf das einlassen, was unter und mit Menschen geschieht. Dieses
Sich-Einlassen geschieht derart, dass die Welt der Menschen auch
wirklich durch die Kirchentiir in die Kirche hineinkommt3°. Die Welt
wird also nicht auf Distanz gehalten. Innerhalb der Welt sollten wir
am meisten fiir diejenigen Sorge tragen, die gebrochen, verletzt, ver-
achtet und einsam sind, denn dorthin muss Versohnung, Heilung und
Gemeinschaft gebracht werden. Heilend da sein bei der Zukunft von
Mensch und Welt, vor allem dort, wo Menschen individuell oder ge-
sellschaftlich festgefahren sind; darum geht es im Dialog und damit
machen wir uns als Kirche wahr. Das zeigt uns die Struktur des ge-
samten Offenbarungs- und Erlosungsgeschehens sehr deutlich’!.

Durch diesen Dialog nehmen Christen faktisch an einer Art umfas-
senden «Diskurses» oder «Gesprichs» teil, in dem sich alle Men-
schen implizit oder explizit untereinander beratschlagen. Es geht in
diesem Diskurs um die gemeinsame Suche nach dem Sinn des Lebens
vor dem Hintergrund so vieler Erfahrungen von Un-Sinn und Sinnlo-
sigkeit.

Die Ergebnisse dieses «Diskurses» finden wir in Wissenschaft und
Kultur, in Politik und Gesellschaft usw. Wenn die Kirche sich in die-
sen Diskurs hineinwagt, dann tut sie dies, weil sie sich dazu gerufen
weiss, Zeugnis davon abzulegen, dass der Weg, den Jesus uns voran-
gegangen ist, der einzige ist, der authentischen Lebenssinn offenbart.
Die Teilnahme an diesem niemals endenden und grenzenlosen Dis-
kurs ist das Basismodell fiir die « Kommunikation des Evangeliums»,
d.h. fiir die Verkiindigung*?. Das Engagement fiir diesen menschli-
chen Diskurs heisst « Evangelisation».

4 Schillebeeckx, Mensen, S.33.

50 Sobrino, a.a.0., S.15. Derselbe Autor sagt iibrigens anderswo: «Die In-
karnation von Christen in der Geschichte der Menschen bleibt der erste logi-
sche Schritt des christlichen Lebens» (a.a.O., S.158).

31 Schillebeeckx, Mensen, S.252.

52 C. Bdumler, Kommunikative Gemeindepraxis. Eine Untersuchung ihrer
Bedingungen und Maéglichkeiten, Miinchen 1984, S.138.
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Wir mochten noch darauf hinweisen, dass der Dialog an bestimmte
Voraussetzungen gebunden ist. Dialog ist nur moglich, wenn Offen-
heit, Freiheit von Dominanz (eine Ausnahme ist die «moralische Prio-
ritdt», die nach biblischem Grundsatz «dem/der Schwachen» zu-
kommt), die Mdglichkeit zur Partizipation und Solidaritit gewdhrlei-
stet sind >3, Damit ist zugleich gesagt, dass Dialog uns nicht einfach in
den Schoss fillt, sondern dass er im Gegenteil das Resultat eines oft
miithsamen Prozesses ist, der viel Einsatz und Geduld erfordert. Zum
Schluss konnen wir die Richtung des Dialoges mit einem Wort aus der
kommunikativen Theorie als die Suche nach «Verstindigung» defi-
nieren. Durch den Gebrauch des Begriffs «Verstindigung» mdochte
ich andeuten, dass es nicht um das kiinstliche Schaffen einer sinnlosen
Einheit (Einheitlichkeit), sondern um eine gemeinsame Suche nach
verantwortlichem Handeln im Dienste des Aufbaus einer Gemein-
schaft geht. Konflikte konnen dabei im iibrigen unter bestimmten Vor-
aussetzungen konstruktiv sein .

Wir moéchten noch kurz angeben, welche Rolle dieses «Charisma
des Dialogs» im kirchlichen Kontext und im Umgang der Kirche mit
der Kultur spielen kann.

Die genannten Bedingungen sind fiir die Kirche die konstitutiven
Dimensionen realer Konziliaritit. Kirche ist ein Kommunikationspro-
zess, 1in den alle Mitglieder als Subjekte einbezogen sind.

Dem liegt die Sichtweise der Kirche als «Volk Gottes» zugrunde *.
Dabei ist die Alte Kirche zu Recht eine Quelle der Inspiration. Die
Kirche sah sich als ein «priesterliches Volk», von dem jedes Mitglied
aufgrund seines prinzipiellen Gott-geweiht-Seins Anteil an dem einen
Amt hatte . Dieses Amt ist die Anamnese des Heilsgeschehens.

Diese Konziliaritidt spielt auch zwischen den Kirchen eine Rolle.
Der Alten Kirche gelang es, durch Kommunikation, die bestimmt war
von der Gleichwertigkeit der Gespriachspartner, einer « Gemeinschaft
in Verschiedenheit» Gestalt zu geben. Dies entspricht unserer grund-

» Ebd., S.45f.

* Sobrino, a.a.0., 185.

** Auch Kiiry bevorzugt solche Beziehungsmuster, die durch diesen Begriff
suggeriert werden, vor denjenigen, die von anderen Bildern wie «Leib Christi»
gder «Tempel des Heiligen Geistes» impliziert werden. Vgl. Kiiry, a.a.0.,

.247,

* Siehe in diesem Zusammenhang z.B. N.Afanassieff, L'église du Saint-

Esprit, Paris 1975, S.65-67 und allgemein S.35-107.
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sitzlichen Haltung in der Okumene . Heutzutage sehen wir ein, dass
dieser «dkumenische Dialog» nicht bei unseren christlichen Kirchen-
tiren aufthort, sondern sich weiter auf Wege wagt, die zur Begegnung
mit anderen Religionen fithren. Auch hier kann der Einsatz, zu einer
«gemeinschaftlichen Erfahrung» zu kommen, zu einer gleichlauten-
den hermeneutischen Interpretation fithren. Dieses Ziel haben wir na-
tiirlich noch lange nicht erreicht, aber es ist wichtig, einen Beitrag zu
diesem Prozess zu liefern, der vielleicht jahrhundertelang dauern
wird*®. Die Anwesenheit einer wachsenden Zahl «Andersgldubiger»
in unserer Gesellschaft bietet dafiir bisher ungekannte Moglichkeiten.

Von der Alten — vor allem von der vorkonstantinischen — Kirche
konnen wir im tibrigen auch in der Frage des Dialogs mit der Kultur
lernen. Das Urchristentum, das sich inmitten einer heidnischen Umge-
bung befand, wies dieses Heidentum ja nicht ab. Grosse Apologeten
weisen immer wieder darauf hin, wie sehr das Christentum mit dem
eigentlichen Anliegen des Heidentums iibereinstimme. Das Heiden-
tum beschwor die existentiellen Probleme der Menschheit herauf: Ge-
sundheit, Leben, Gerechtigkeit, Frieden und Gliick. Demgegeniiber
fithlten die Christen sich dafiir verantwortlich, den Heiden durch ihre
eigene Lebensweise neue Werte zu vermitteln, die Jesus der Mensch-
heit gebracht hatte. Auf diese Art und Weise wollten sie ihnen den
Weg zu einem authentischen Gliick 6ffnen. Das taten sie aber nicht
aus Verachtung den Heiden gegeniiber. Im Gegenteil: wie sehr sie die
Suche der Heiden schitzten, zeigt sich z. B. in der Weise, wie Paulus
sich verschiedener (heidnischer) philosophischer Begriffe und Ideen
bedient®?. Damit ist wohl gleichzeitig klar geworden, dass der Einfluss
nicht nur in eine Richtung verlief, sondern dass eine gegenseitige Be-
einflussung stattfand. Diese offene Haltung des ersten Christentums
konnte auch fiir unser Denken iiber Inkulturation inspirierend sein.

In diesem Rahmen kénnen Christen nicht umhin, ihr Verhiltnis zur
Modernitdt nédher zu bestimmen. In der Nachfolge der altkatholischen
Viter dirfen wir die Modernitit als eine rechtmiissige Bestétigung der

7 Kiiry, a.a.0., S.361f.; J. Visser, Inleiding bij de Tentoonstelling «Kunst
uit oud-katholieke kerken», 1989; von Arx, a.a.0., S.210.

8 Schillebeeckx, Mensen, S. 183.

% E. Hoornaert, Zo moet de kerk eenst geweest zijn. Op zoek naar de bron.
Averbode/Apeldoorn 1990, S.265f. Der Autor verweist daneben auf Schriften
von Justin, Athenagoras, Aristides von Athen, Tertullian, Irendus, Clemens
von Alexandria und Origines.
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menschlichen Autonomie und als Reinigung des Glaubens begriissen.
Das heisst aber nicht, dass wir nicht auch die zahlreichen Schattensei-
ten, die ich oben bereits kurz angedeutet habe, im Auge behalten soll-
ten.

Zum Schluss sei noch vermerkt, dass genau in dieser Offnung nach
draussen, im Hinaustreten vor die eigenen Tiiren, die Lésung fiir die
angedeutete Identitdtsproblematik liegt. Wir konnen diesen Punkt hier
nicht weiter ausarbeiten. Eines sei aber deutlich gesagt: Wenn wir uns
bewusst werden, dass wir zum Dialog berufen sind, wird dies nicht
nur die Auswirkung haben, dass wir besser wissen, warum wir altka-
tholisch sind. Wenn wir den Dialog praktizieren, werden dadurch
auch unsere eigenen Gesichtsziige klarer zu erkennen sein ¢,

«Die Berufung zum Dialog» und die Situation unserer Gemeinden

Dass unsere Gemeinden oft kleine bis winzige Minderheiten sind,
muss noch nicht heissen, dass sie genausogut nicht existieren kdnnten.
Die ersten Christen z. B. waren erwiesenermassen nur eine ausseror-
dentlich kleine Minderheit inmitten ihrer jiidischen Umgebung und
einer griechisch-romischen Kultur. Ihre Uberzeugung, ihr Sendungs-
bewusstsein und ihre Lebensform waren aber derart, dass diese kleine
Minderheit eine Umwilzung innerhalb der Alten Welt bewerkstel-
ligte !,

Im tibrigen konnte man ebensogut die These vertreten, dass der Alt-
katholik in seiner isolierten Existenz mehr und mehr zu einem Vertre-
ter des Durchschnittschristen wird, da Glauben ja allgemein immer
weniger selbstverstandlich wird 2.

*Vgl. dazu z.B. L. Laeyendecker, ldentiteit in discussie. Meppel 1974;
R. Weverberg, Open systeem-model als hulpmiddel voor kerkelijk handelen.
Handboek pastoraat. Deventer 1985, S.1-22; ders., Missionaire kerk als open
systeem, in: H. Van de Ven (Hrsg.), Toekomst voor de kerk. Studies voor Frans
Haarsma, Kampen 1985, S.227-239. Auch Sobrino, a.a.0O., S.13, bemerkt:
«Die grundlegende These iiber die Kirche von El Salvador lautet, dass sie ih-
ren wahren Platz dadurch gefunden hat, dass sie nicht bei sich selbst, sondern
in ihrer unmittelbaren Umgebung gesucht hat.»

' A. Vergote, De huidige geloofssituatie. Een godsdienstpsychologische be-
lichting, in: Collationes. Vlaams tijdschrift voor theologie en pastoraal, 18
(1988/3) S.273.

** Vgl. Schillebeeckx, Mensen, S.65f.
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Was die Uberzeugung angeht, so habe ich oben schon zu zeigen ver-
sucht, in welcher Richtung diese zu suchen wire. Wenn es uns gelingt,
die Altkatholiken fiir diese « Berufung zum Dialog» zu motivieren und
dafiir auszubilden, dann konnen wir vielleicht die skizzierte Identitéts-
krise iiberwinden ¢*.

Ich mochte nun zum Schluss in einer Art Ubersicht zeigen, welche
konkreten Ausdrucksformen diese Spiritualitit in unseren Gemeinden
und unserer Kirche annehmen konnte. Da es schwierig wire, diese
Ausdrucksformen vollstindig zu umschreiben, mochte ich darum bit-
ten, diese Gedanken als eine Art vorldufigen Entwurf anzusehen, der
noch offen fiir weitere Uberlegungen ist. Das Folgende orientiert sich
in hohem Masse an der niederldndischen Situation, da diese mir am
besten bekannt ist. Trotzdem hoffe ich, dass zumindest der Tenor
auch fiir andere altkatholische Kirchen iiberlegenswert sein wird.

Nach meiner Einschitzung sollte den zwei folgenden, wichtigen
Aspekten unseres Kirche-Seins in Zukunft die gebiihrende Aufmerk-
samkeit gezollt werden: dem Aufbau der Gemeinschaft und dem wei-
teren Ausbau der «Kirche als Bewegung». Mit beiden Aspekten sind
Altkatholiken bereits vertraut, und fiir beides bietet unsere Geschichte
und unsere Situation Ankniipfungspunkte.

Betrachten wir zuerst den Aufbau der Gemeinschaft. Fiir eine be-
stimmte Gruppe von Kirchenmitgliedern ist Kirche mehr als der sonn-
tdgliche Gottesdienst und das hofliche Hiandeschiitteln danach. Diese
Gemeindemitglieder wollen mehr Kontakt miteinander haben. Sie ge-
horen zu denen, die die «gegenseitige Pastoral» vertiefen. Die Uber-
sichtlichkeit unserer Gemeinden sehen sie dabei als Vorteil an. Aus-
serdem bietet diese Ubersichtlichkeit ihnen die Maoglichkeit, selbst
mitzubestimmen, fiir was die Gruppe steht und wie man dieses Ziel
zusammen erreicht.

Solche Gruppen kdnnen als Antwort auf die Sidkularisation mit ih-
rer Privatisierung und Spezialisierung des Religiosen eine sehr wich-
tige Funktion haben. Gerade in solchen Gruppen kann man ndmlich
zusammen erleben, dass der christliche Glaube keine separate Dimen-
sion des Lebens ist, sondern das ganze Leben in all seinen Dimensio-
nen umfasst.* Dort kann gezeigt werden, dass der christliche Glaube

63 Vgl. Kerkopbouw en spiritualiteit I, Nijmegen 1990, S. 106f.

¢+ J. De Kesel, Kerk in de moderne samenleving. Een ecclesiologische bezin-
ning, in: Collationes. Vlaams tijdschrift voor theologie en pastoraal, 18
(1988/3), S.355. Der Autor verweist in diesem Punkt auf: N. Lohfink, Deutsche
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nicht einfach das herrschende Bild vom Menschen und die dominan-
ten gesellschaftlichen Verhiltnisse widerspiegelt. Eine solche christli-
che Gemeinschaft, die anders lebt, andere Werte und Priorititen setzt,
ist nicht weltfremd oder im Abseits der Welt, sondern stellt eine wirk-
liche Alternative dar. Zugleich sind damit aber auch die wichtigsten
Bedingungen genannt, womit die Ebene der «gemiitlichen Freizeitbe-
schiftigung» verlassen wird.

Es geht hier um ein Gemeinschaftsmodell, das wir auch im frithen
Christentum vorfinden. Die ersten Christen wollten geschwisterlich
miteinander umgehen. Dies taten sie vor allem in den kleinen alltigli-
chen Dingen, was mit der urspriinglichen Absicht Jesu iiberein-
stimmte, der das Zusammenleben der Menschen von innen her heil-
machen wollte. Die Christen wollten mit ihrer Art zu leben in der Tat
die Gesellschaft in einer Bewegung von drinnen nach draussen, von
der Familie bzw. von der kleinen Gruppe in die Gesellschaft hinein
«mit neuem Leben fiillen» .

Der Aufbau der Gemeinschaft in unseren Gemeinden kann noch
mehr Stimulans und Orientierung erhalten, wenn bewusster auf eine
«stindige Gemeindeversammlung» — dies entspricht dem «universa-
len Diskurs oder Gesprich», das ich oben nannte — hingearbeitet
wird. Was ich damit meine, ist das Gegenteil einer Dienstleistungskir-
che, in der die Subjektwerdung der Mitglieder auf ein Minimum be-
schrinkt ist. Dagegen ist jedes Mitglied dazu aufgerufen, an der Bera-
tung teilzunehmen, wobei man versucht, wahre, gerechte und wahr-
haftige Zielvorstellungen fiir die Gruppe zu formulieren. Man geht
dabei von einer gemeinsam — durch «Verhandlungen» — festgestellten
Analyse bzw. Beschreibung der Situation, in der man sich befindet,
aus und setzt sich daraufhin selbst neue Verhaltensorientierungen und
Verhaltensalternativen zum Ziel ®¢. Faktisch ist eine solche Beratung

Kirche — wohin? Apostolische Orden - fiir welche Kirche?, in: Geist und Le-
ben (1987), S.367-372; ders., Kirchentraume. Reden gegen den Trend, Frei-
burg 1982; ders., Wem gilt die Bergpredigt?, Beitrige zu einer christlichen
Ethik, Freiburg 1988. Daneben verweist De Kesel auf F X. Kaufmann/
J.B. Metz, Zukunftsfihigkeit. Suchbewegungen im Christentum, Freiburg
1987. Siehe dazu auch: H. Riiegger, Christus als Gemeinde existierend: Grund-
zlige der Sozialgestalt des christlichen Glaubens, in: IKZ 82 (1992/1) S.65-66.

® E. Hoornaert, a.a.0., S.175f.

° Baart, a.a.0., S.13; vgl. auch: Adam/Schmidt, a.a.0., und H. Steinkamp,
Gemeindeberatung, in: C. Baumler/N. Mette (Hrsg.), Gemeindepraxis in
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eine stindige Aktivitdt, die sich ab und zu zu konkreten Versammlun-
gen verdichtet, wo Teile oder die gesamte Identitdt der Gruppe expli-
zit zur Sprache kommen.

Wir sollten unseren Gemeinden die notigen Modelle dazu zur Ver-
fiigung stellen. Dabei miissen unsere Gemeindemitglieder in dieser
Art des Umganges miteinander und mit ihrer Kirche geschult werden.
Ausserdem ist es meines Erachtens noétig, dass fiir die Gemeinden (ab
und zu) die Moglichkeit besteht, auf Berater von ausserhalb zuriickzu-
greifen.

Des weiteren wire es angebracht, wenn im Rahmen unseres Ge-
meinschaftsaufbaus mehr Riicksicht fiir die Diversitdt von Gruppen-
bildung entstiinde. In Extremdiasporasituationen koénnten Kirchen-
mitglieder z. B. kleine Zellen bilden. Voraussetzung dafiir ist, dass ein
solches «Zellenmodell» ausgearbeitet wird, dass Beratung von aussen
(Supervision) gewdhrleistet wird und dass solchen (sehr) kleinen
Gruppen eine «Satzung» gegeben wird. Dazu gehort auch, dass im
Zuge des Gemeinschaftsaufbaus den Familien mehr Aufmerksamkeit
geschenkt werden sollte. Die Alte Kirche nahm den «oikos» oder das
griechisch-romische Stadtfamilienhaus als pastoralen Ansatzpunkt®’.
Auch wenn unser heutiges Familienmodell anders aussieht als das der
antiken Familie, bleibt es doch wahr, dass Familien echte Stiitzpunkte
fiir christliche Gemeinschaften sein konnen. Das gilt nicht nur fiir die
klassische Familie, sondern fiir alle Beziehungsformen, in denen Men-
schen miteinander eine Lebensgemeinschaft aufzubauen versuchen.
Ich denke dabei z.B. auch an homosexuelle Paare oder an Wohnge-
meinschaften von mehreren Personen usw. Dies miissen wir deshalb
weiter unterstiitzen und begleiten. Sind im {ibrigen diese Gemein-
schaften nicht selbst kleine Glaubensgemeinschaften? Ich denke z.B.
an die Ausarbeitung von Methoden fiir « Familienkatechese», die El-
tern in der Glaubenserziehung ihrer Kinder unterstiitzt.

Natiirlich soll dies nicht heissen, dass wir durch die Aufmerksam-
keit, die der Gemeinschaftsbildung gewidmet wird, die randstindigen
Gemeindemitglieder aus dem Auge verlieren. Es ist wohl deutlich ge-
worden, dass die engagierteren Gemeindemitglieder einen Auftrag de-
nen gegeniiber haben, die nur an Festtagen und/oder bei den sog.
«Rites de passage» (Heirat, Geburt und Tod) Kontakt mit der Kirche

Grundbegriffen. Okumenische Orientierungen und Perspektiven, Diisseldorf/
Miinchen 1987, S.176-185.
87 Schillebeeckx, Mensen, S.166: Hoornaert, a.a.0., S.238-258.
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suchen. Viele dieser Randstindigen suchen in bestimmten Augenblik-
ken ihres Lebens Sinn und Einheit fiir ihr eigenes Leben, was in einer
sidkularisierten (und deshalb nach Lebensbereichen getrennten) Welt
ja nicht unwichtig ist 8.

Im Zusammenhang mit dem Gemeinschaftsaufbau miissen wir auch
noch etwas iiber unsere Berufung zur Okumene sagen. Die Tatsache
ndmlich, dass die altkatholische Kirche eine bedeutende Zahl ihrer
Mitglieder durch Ubertritte aus anderen Kirchen erhilt, eroffnet auf
dem Gebiet der Okumene spezifische Moglichkeiten. Alle diese ver-
schiedenen kirchlichen Hintergriinde, die Menschen mitbringen, sind
ein Reichtum. Wenn diese Ubergetretenen eine bestimmte «kirchliche
Zweisprachigkeit» ¢ kultivieren, konnen unsere Gemeinschaften Brut-
nester der Okumene werden. Im begrenzten Raum der (kleinen)
Gruppe werden dann Gegensitze {iberwunden und kommt man zu
Einsichten, die zu einem realen Nihrboden fiir die «grosse Okumene»
werden konnen. Auch die experimentelle Zusammenarbeit zwischen
altkatholischen Gemeinden und Gemeinden anderer Konfession, die
hier und da praktiziert wird, stellt einen unersetzlichen Beitrag zur
Communio der Christen dar.

Als zweites will ich noch etwas iiber die «Kirche als Bewegung» sa-
gen. Es geht hier um einen Aspekt, der wesentlich mit dem Entstehen
einiger europdischer altkatholischer Kirchen verbunden ist. Glaubige
fanden zueinander aufgrund einer bestimmten Einstellung und — wie
ich gezeigt habe — auch aufgrund einer bestimmten Spiritualitit. Die-
ser Aspekt, sich auf der Basis bestimmter Auffassungen, Werte und
Erlebnisformen zu treffen, kann auch jetzt noch wichtig und deshalb
ein Weg sein, den es weiter zu verfolgen gilt. Dies beinhaltet, dass man
Regelungen beziiglich einer individuellen Mitgliedschaft trifft. Das
will nicht heissen, dass Gliubige nicht an eine lokale Gemeinde ange-
bunden wiren oder sein sollten, sondern es hiesse, dass Gldubige das
Gefiihl hiitten, auch als Individuum Mitglied einer grosseren Bewe-
gung zu sein. Einzelne Gliubige wiirden dann auch als solche ange-
sprochen werden.

% K. Dobbelaere, Een minderheidskerk?, Enkele sociologische bedenkingen,
in: Collationes. Vlaams tijdschrift voor theologie en pastoraal, 18 (1988/3),
S.265. Die Wahl zwischen «Kirche aus Freiwilligen» oder «Volkskirche», vor
die auch z. B. Kiiry die Kirche gestellt sieht, ist zum grossen Teil eine verkehrte
Wahl. Besser ist es, wie auch der Autor selbst angibt, die Vorteile beider mit-
einander zu kombinieren. Vgl. dazu U. Kiiry, Chemin vers la vérité, S.260.

** Steffensky, a.a.0., S. 11.
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Des weiteren verdient die Schulung der Kirchenmitglieder unsere
verstirkte Aufmerksamkeit. Die Schulung betrifft sowohl die Glau-
bensebene als auch andere kulturelle und gesellschaftliche Fragen. In
bezug auf die Glaubensebene sollten wir uns dessen bewusst sein,
dass die allgemeine Glaubenskrise der Kultur unvermeidlich auch
eine personliche Glaubenskrise nach sich zieht. Glaubige brauchen
darum Begleitung in ihrem Umgang mit dem Unglauben und in ihrer
suchenden Besinnung auf den Glauben™. In bezug auf die kulturelle
und gesellschaftliche Ebene kénnten wir von der Kirche aus z.B.
«Denkzellen» bilden: Kleine Gruppen von Kirchenmitgliedern (aber
auch andere Personen) konnten sich eine Zeitlang in eine bestimmte
Thematik oder Problematik vertiefen und sich mit ihr auseinanderset-
zen. Eine landesweite Kommission «Gesellschaft und Kirche» sollte
neben der Vorbereitung der Standpunktbestimmung der ganzen Kir-
che die Aufgabe iibernehmen, solche Zellen ins Leben zu rufen und zu
unterstiitzen. Mit der Arbeit zum «konziliaren Prozess» ist damit ein
Beginn gemacht.

Ich mochte hier nicht vorschlagen, dass jetzt jede Gemeinde ein
paar Kommissionen griinden solle, die in Ermangelung von Kommis-
sionsmitgliedern doch nicht richtig funktionieren kdnnten. Ich denke
eher an eine sehr flexible Form, wobei jede(r) die Initiative ergreifen
kann, um Menschen innerhalb der Gemeinschaft oder tiber die Gren-
zen der Gemeinschaft hinaus zusammenzubringen. Solche «spontan
entstandenen Gruppen» haben aber nur dann eine echte Uberlebens-
chance, wenn sie auf regionale oder landesweite Organe zuriickgreifen
konnen, die ihnen z. B. kompetente Ratgeber besorgen kdnnen.

Dies wiire z. B. eine realistische Weise, wie auch eine kleine Kirche
aktiv am gesellschaftlich-kulturellen Besinnungsprozess teilnehmen
konnte. Gerade weil wir eine kleine Kirche sind, ist es ausserordent-
lich wichtig, dass wir Wege finden, uns an der intellektuellen, kulturel-
len, gesellschaftlichen und in diesem Sinn auch politischen Diskus-
sion iiber fundamentale Probleme der heutigen Menschheit zu beteili-
gen’!. Dies sollte im iibrigen nicht nur auf der Ebene der individuel-
len Kirchenmitglieder bzw. Gemeinden geschehen, sondern ebenso
auch auf nationaler und internationaler Ebene. Einiges geschieht hier
natiirlich bereits, wie z. B. die Unterstiitzung des «Multidisziplinidren
Zentrums fir Kirche und Gesellschaft» seitens der niederldndischen

0 Vergote, a.a.0., S.280-282.
" P. Valadier, Catholicisme et société moderne, Paris 1987, S. 138-140.
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Kirche oder der Einsatz der deutschen Kirche fiir die Lazaruslegion.
Der letzte Altkatholiken-Kongress hat gezeigt, dass es noch viele an-
dere Moglichkeiten gibt.

Natiirlich bieten auch die regionalen und nationalen dkumenischen
Gremien und Arbeitskreise und der Weltkirchenrat selbst uns uner-
setzliche Moglichkeiten.

Es ist deutlich, dass es bei all diesen Versuchen, mit der Gesell-
schaft und Kultur in einen Dialog zu treten, nicht unser Ehrgeiz sein
kann, mit bestimmten gesellschaftlichen Instanzen zu konkurrieren
oder deren Kompetenz in Frage zu stellen. Unsere Begrenztheit ist
hier wohl gleichzeitig ein Schutz. Es geht uns einzig und allein darum,
als Christen unserer Solidaritit mit der Gesellschaft und der Kultur,
in der wir leben, Gestalt zu geben 2.

Zum Schluss

Wir hoffen, dass wir in dieser Einfiithrung etwas von dem verdeutli-
chen konnten, was der altkatholische Beitrag zu einer «Tiefenlesung»
von Leben und Welt sein konnte. Wir haben dabei versucht, auch ei-
nige konkrete Anweisungen zu geben, wie wir diesen Beitrag gemein-
sam in die Tat umsetzen konnten.

Am Ende dieser Besinnung dridngt sich auch mir unwillkiirlich die
Frage auf, die sich viele Altkatholiken stellen: Hat unsere Kirche noch
Zukunft? Und am Ende dieses Referates antworte ich: Natiirlich hat
unsere Kirche Zukunft, aber nur dann, wenn sie sich nicht in ihrem
«restaurierten Kirchturm» einschliesst. Natiirlich hat sie Zukunft,
wenn sie nur weiss, dass es eine grosse Sorge gibt, die all ihre kleinen
Sorgen unendlich iibersteigt und die ihren vollen Einsatz erfordert. Es
geht ndmlich um die Sorge, dass «Verséhnung geschieht» und Ge-
meinschaft zwischen Menschen untereinander und zwischen Gott und
Menschen entsteht. Unsere Kirche hat Zukunft, wenn sie sich nur wei-
terhin bewusst bleibt, dass diese Sorge ihre Berufung ist, «...auf dass
alle Leben haben in Uberfluss» (Joh. 10, 10).

Brecht (Belgien) Joris Vercammen
(Ubersetzung: Angela Berlis)

2 U. Kiiry, Chemins vers la vérité, S.243-251.
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