Michael N. .Ebertz, Emmendingen

Getauft sein — Christ werden?

Religionssoziologische Anmerkungen zur Asymmetrie
der Perspektiven im Blick auf liturgische Akte

Im Zuge einer wachsenden Rationalisierung und Intellektualisierung der Verhéltnisse der
Menschen zur Natur, zu den Mitmenschen und zu sich selbst wurden rituelle und damit
auch liturgische Vollziige Zug um Zug auf die Schattenseite der Geschichte gedacht. Als
archaisches Relikt delegitimiert, hatte man den Ritus zum Vernunftwidrigen schlechthin
gestempelt, als Regieanweisung der ,heiligen Gaukler” zur Liige (d’Holbach), als frommes
Spielwerk zum moralisch unwerten Afterdienst (Kant), als Kollektivopium zur Ideologie,
d.h. zur Aufkldrungs-, Handlungs-, Revolutions- und Emanzipationsblockade (Marx; En-
gels), als universelle Zwangsneurose zur Krankheit (Freud) und schlieBlich als unreife Ab-
lenkung des Menschen von seiner eigentlichen religiosen Erfahrung in der solitiren Exis-
tenz (James; Whitehead). Doch aller kirchenexternen Religionskritik zum Trotz und trotz
kirchenintern nachhaltig postulierter , Einsicht™, der heutige Mensch sei ,,zum liturgischen
Akt einfach nicht mehr fahig™ (Guardini) — innerhalb wie auflerhalb der Kirchen haben sich
Riten (wenn auch nicht alle) zah behauptet und sogar neu entwickelt. Auch der moderne
Mensch ist, so meine ich, durchaus riten- bzw. liturgiefihig, aber unter seinen Bedingungen.

1. Die Nachfrage nach rituellen Angeboten der Kirche

Uberblickt man z. B. die Entwicklung der kirchenbezogenen Religiositit seit den 50er
Jahren bis heute, fallen allerdings in allen europdischen Lindern gegenliufige Trends auf;
Bei steigenden Kirchenaustrittsmeldungen und -neigungen, sich ausbreitender Ignoranz
kirchlichen Basiswissens, bei abnehmender Akzeptanz kirchlicher Glaubenssitze und einer
wachsenden ,religidsen Vagabondage®, also florierenden Suche nach religiosem Erleben au-
Berhalb der Kirchen, verzeichnen sie eine relativ stabile Nachfrage nach rituellen Angeboten.

Freilich wird man auf der rituellen Dimension differenzieren miissen und ebenfalls einen
gegenldufigen Trend deutlich erkennen. Nach wie vor wichst namlich die Schere zwischen
der Teilnahme an der Sonntagsmesse einerseits und der Teilnahme an kirchlich offerierten
Riten der Lebenswende (Taufe, Hochzeit und Beerdigung) andererseits.' Der Sonntagsgot-
tesdienst der evangelischen Kirche in Deutschland wird von ca. 4 Prozent ihrer Mitglieder
besucht — mit deutlicher Riickldufigkeit inzwischen in den Landgemeinden. Die Teilneh-
merschaft an der Sonntagsmesse ist weiter kontinuierlich gefallen, und zwar auf 17 Prozent
der katholischen Kirchenmitglieder (1998). Auch in Osterreich hat sich die Zahl der Mess-
besucher seit 1970 in etwa halbiert, ist sie doch inzwischen auf 967 000 (1998) gesunken,
erstmalig auf weniger als eine Million — dies entspricht einer Kirchgéngerquote von 16
Prozent! (s. Salzburger Nachrichten vom 9.10.1999) Eine Gallup-Umfrage von 1999 hat
sogar eine Quote von nur 14 Prozent ermittelt (s. Die Tagespost vom 18.12.1999).

' S. hierzu und zum Begriff des Ritus iiberhaupt: M. N, EBERTZ, Riten — des Ubergangs und der
Initiation: anthropologisch und soziologisch gesehen. In: Diakonia 24 (1993) 252-259.
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Damit nahern sich die Kirchenbesucher-Frequenzen der katholischen Kirche deutlich der-
jenigen auf evangelischer Seite an — ein Vorgang, der angesichts der fortwihrenden alters-
lastigen Altersstruktur der Gottesdienstbesucher” wohl in den nichsten 10 bis 15 Jahren in
vielen Bistlimern vollzogen sein wird. Relativ neu ist, dass Kinder unter 10 Jahren in den
Gottesdienstgemeinden nicht mehr {iberreprésentiert sind. Zudem bestétigt sich empirisch
die Ahnung, dass Generationen, einmal in die hoheren Lebensjahre gekommen und mit
dem Wissen um den nahenden Tod konfrontiert, ihr in jiingeren Jahren eingeiibtes rituelles
Teilnahmeverhaltensmuster nicht &ndern werden. Im Zehnjahresabstand durchgefiihrte dif-
ferenzierte Kirchenbesucherziihlungen belegen nimlich, dass die Kohorten ,,in ihrer Teil-
nahmequote fast konstant geblieben sind [. . .]. Die im jungen Erwachsenenalter ausgeprig-
ten Beteiligungsmuster bleiben also weitgehend stabil. Damit ,wandern‘ aber mit der Zeit
die von Kohorte zu Kohorte immer niedrigeren Beteiligungsquoten nun gewissermaf3en durch
die Generationen, wihrend die hohen Beteiligungsquoten der élteren Generationen nach und
nach wegfallen [. . .]. Die Kirchenbesucher erhalten auf Dauer geringeren ,Nachwuchs*.

2. Asymmeirische Nachfrage nach rituellen Angeboten

Wiihrend die Teilnahme an den ,ekklesiastischen” Riten, insbesondere an der Sonntags-
messe, aber auch an der Jahresbeichte und Osterkommunion, riickldufig ist, erfreuen sich
die sogenannten Riten der Lebenswende (Taufe, Hochzeit und Beerdigung) nach wie vor
groBer Nachfrage. Sie werden hoch geschiitzt, auch in der jiingeren Generation, ja sie sind
inzwischen zum Hauptgrund fiir die Kirchenmitgliedschaft geworden. Die absolute Mehr-
heit der katholischen wie der evangelischen Kirchenmitglieder (1995: 57 bzw. 58 Prozent)
beantwortet ndmlich die Frage nach dem subjektiven Nutzen der Kirche (,,was einem die
Kirche bringt, was man Positives fiir sich herauszieht*) dahingehend, ,,daB man wichtige
Ereignisse im Leben kirchlich feiern kann, z. B. Hochzeit, Taufe**. Der héchsten Wert-
schitzung erfreut sich allerdings nach wie vor die Beerdigung. Als ,religiose Feier* wird
sie iibrigens selbst in den ostdeutschen Bundsliandern von einer Mehrheit von 53 Prozent
der Bevdlkerung, also auch von Konfessionslosen, fiir wichtig erachtet.” Der traditionelle
Verweisungszusammenhang von Sterben, Tod und Religion hat sich also selbst bei der Be-
volkerungsmehrheit in Ostdeutschland, fiir die Konfessionslosigkeit auch ein Ausdruck so-
zialer Konformitét ist, noch nicht vollig aufgelost. Die kirchliche Bestattungsquote zeigt an,
dass nach wie vor beinahe alle verstorbenen Katholiken kirchlich beerdigt werden. Auf
evangelischer Seite liegt sie auf einem dhnlich hohen Niveau. Leicht gestiegen sind die
Taufbereitschaft und die Taufquoten; wenn beide Elternteile katholisch sind, wurden in den
90er Jahren Spitzenwerte von 99 Prozent erreicht. Ist wenigstens ein Elternteil Kirchenmit-
glied, dann gilt auch heute, dass mehr als 90 von 100 Kindern auch getauft werden, evange-

Z Vgl. E. NOELLE-NEUMANN — R. KOCHER, Die verletzte Nation. Stuttgart 1987, 176ff; IKSE [In-
stitut fiir Kirchliche Sozialforschung des Bistums Essen]. Gottesdienstteilnehmer in Oberhausen.
Essen 1995; EMNID. Was glauben die Deutschen? Tabellenband. Bielefeld 1997, 73.

IKSE [Institut fiir Kirchliche Sozialforschung des Bistums Essen], Zur pastoralsoziologischen Si-
tuation im Bistum Essen. Daten und Uberlegungen. Essen 1986, 25ff.
2 Vgl. E. PiEL, Die Kirchenkrise in soziologischer Sicht. In: Die Kirchenkrise. Referate der . Inter-
nationalen Theologischen Sommerakademie 1996“ des Linzer Priesterkreises in Aigen/M. Hg. F.
Breid. Steyr 1996, 951, hier 48f.
° S, Institut fiir Demoskopie Allensbach, Allensbacher Jahrbuch der Demoskopie. Allensbach —
Miinchen 1993, 200.
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lisch oder katholisch. Der Anteil der Taufen von Kindern, die #lter als ein Jahr alt sind,
wichst allerdings (in der katholischen Kirche auf iiber 10 Prozent) an. Diese Taufaufschii-
be, also sich ausdehnende Zeitspannen zwischen Geburt und Taufe, sind verstirkt in GrofB3-
und Hochschulstddten registrierbar, in den stddtischen Peripherie- und in ldndlichen Neu-
baugebieten, werden aber — im Unterschied zur evangelischen Kirche — kaum iiber das 7.
und weitaus seltener noch iiber das 14. Lebensjahr hinaus vorgenommen, was vermutlich
auch im Kontext der Erstkommunion bzw. der Konfirmation zu sehen ist — kirchliche Ri-
ten, die sich ebenfalls beide einer weitgehend ungebrochenen Nachfrage erfreuen.® Der An-
teil der Personen, die bei der Taufe 18 Jahre und dlter waren (,,Erwachsenentaufen®), ent-
spricht auf katholischer Seite ziemlich genau einem Prozent aller Taufen.

3. Asymmetrische Nachfrage nach Riten der Lebenswende

Allerdings zeigt sich auch bei den Riten der Lebenswende eine Scherenentwicklung. In
den 90er Jahren sind in Deutschland die kirchlichen EheschlieBungen weiter riickldufig.
1994 werden gerade noch die Hilfte (51,3 Prozent) der Ehen kirchlich geschlossen, wenn
wenigstens ein Partner katholisch oder evangelisch war. Auch wenn beide Partner katho-
lisch sind, sinkt der Anteil derer, die sich kirchlich trauen lassen, zwischen 1989 und 1995
weiter, und zwar von gut 67 auf knapp 63 Prozent. Die Abweichung von den kirchlichen
Normen nimmt also auch und gerade in diesem rituellen Bereich zu. Somit zeigt die prakti-
sche Nachfrage nach den kirchlichen Riten der Lebenswende einerseits noch ein deutlich
hohes quantitatives Niveau, andererseits aber auch Einbriiche in demjenigen Bereich, der
die private Lebensfiihrung mit normativen Anspriichen (z.B. mit dem Versprechen auf Le-
benslinglichkeit der Ehe) ,,beschwert*.

4. Die Familialisierung kirchlicher Riten

Auffillig ist auBerdem, dass sich die subjektiv gemeinte Bedeutung, welche eine groBe
Zahl der Befragten mit dem Eintrittsritus der Taufe, aber auch mit anderen Riten der Le-
benswende verbinden, immer weniger mit ihrem ,,institutionell gefassten Sinn“ deckt. Zu-
mindest lassen Befragungen der EKD diesen Schluss zu. Wenn auch in diesen Befragungen
nach der Bedeutung der Taufe scheinbar rein kirchenoffizielle Aspekte der Kindertaufe
weiterhin vorherrschen, so ist doch zu registrieren, wie ein anderes, sozusagen , familienre-
ligitses™ Deutungsmuster der Taufe zwischen 1982 und 1992 einen deutlichen Zuwachs
erlebt hat. Die groBten Steigerungsraten weisen ndmlich die Formulierungen ,,Die Taufe ist
vor allem eine Familienfeier* (Zuwachs von 40 auf 62 Prozent) und ,Mit der Taufe wird
der Beginn des Lebensweges gefeiert” (Zuwachs von 56 auf 72 Prozent) auf, womit , die
Bedeutung der Taufe als lebens- und familiengeschichtliche Wegmarke im BewuBtsein der
Kirchenmitglieder stark zugenommen® hat. ,.Sie bleibt zwar®, so heifit es im Kommentar
der EKD-Studie weiter, ,.zuallererst der Aufnahmeritus der Kirche, doch ist sie zugleich
erheblich mehr: Familienfest und Feier des Lebens, Voraussetzung fiir religiose Begleitung
an lebensgeschichtlichen Ubergéingen, Schutzritual zur Abwehr bedrohlicher Schicksals-
michte*’. Auch auf katholischer Seite ist in der Primérerfahrung beobachtbar, dass sich El-
tern und Verwandte hiufig gegen theologisch entschiedene Versuche, die Taufe ihrer Kin-

: Einbriiche sind dagegen auf katholischer Seite auszumachen bei der Firmung,
EKD, Fremde Heimat Kirche. Ansichten ihrer Mitglieder. Hannover 1993, 16ff.
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der zur Angelegenheit der kirchlichen Gemeindereligiositit zu erkldren und dies durch den
Taufvollzug im Rahmen eines sonntiglichen Gottesdienstes zum Ausdruck zu bringen,
wehren, da sie die Taufe eben als eher private. wenn nicht intime Familienangelegenheit
empfinden. Auch die Frage nach der Bedeutung der Konfirmation fordert dhnliche Tenden-
zen wie die Tauffrage zutage: ,,Die Konfirmation wird zunehmend als Familienfeier inter-
pretiert”, womit ,,der Beginn eines neuen Lebensabschnitts festlich inszeniert werden soll.
Als solche ist die Konfirmation ,.eine gute alte Tradition®, die man gewahrt wissen will.
Formulierungen, in denen die konfessorische, die kirchenoffizielle Bedeutung der Konfir-
mation zum Ausdruck kommt, ..[. . .] finden hingegen deutlich weniger Zustimmung als
noch 1982*. Noch fiir eine andere, die Taufe betreffende Formulierung, die auf ein ge-
wachsenes Lebenschancen-Kalkiil im Kirchenmitgliedschaftsverhiltnis verweist, ist ein
hoher Zustimmungszuwachs von 31 auf 50 Prozent registrierbar: ,,Ein Kind wird getauft,
damit ihm fiir die Zukunft nichts verbaut wird“. Das Statement ,,Ein Kind wird getauft, da-
mit es spiter kirchlich getraut werden kann®, weist ebenfalls gestiegene Zustimmungswerte
auf (von 58 auf 69 Prozent). Fiir die Mehrheit ihrer Mitglieder scheint Kirche noch interes-
sant zu bleiben, fiir die Schwachen und die an den Grenzen des Lebens. Die Reproduktion
der Kirchenmitgliedschaft wird dariiber zwar noch weitgehend sichergestellt, aber die kon-
krete Ausgestaltung des Mitgliedschaftsverhiltnisses wandelt sich. Aus den Kirchenmit-
gliedern scheinen mehrheitlich ,,Kunden* zu werden, die aus dem kirchlichen Panorama der
Riten diejenigen aussuchen, die ihrem eigenen ,,Nutzen und Frommen* und dabei vor allem
der religiosen Bestitigung und Sakralisierung der familialen Identitéit dienen — Kunden mit
einer Familienbrille. Gefragt, was sie flir wichtig im Leben halten, setzen die meisten Men-
schen die Familie an erste Stelle. Sie ist mit hochsten Gliickserwartungen versehen. Religi-
on und Kirche sind aus ihrer Perspektive auf die Riinge verwiesen, untergeordnete Lebens-
bereiche, die der Familie und ihrer Bestitigung, ja Sakralisierung zu dienen haben. Kirche
wird zunehmend in die Regie der Familien genommen, die umgekehrt jede Instrumentali-
sierung der Familie im Dienste der Kirche als Eingriff in die inneren Angelegenheiten ab-
wehren. An der Kirchenreligion scheint eine neuartige ,,Familienreligion® zu partizipieren —
subsidiér und parasitr.

In diese ,,Familialisicrung™ der kirchlichen Ritenangebote fiigt sich iibrigens auch die an-
steigende Teilnahme an Gottesdiensten an Heiligabend ein. Nach der im Amtsblatt der
EKD 1999 veroffentlichten Statistik haben 1996 33 Prozent der Kirchenmitglieder (in Ost-
deutschland 53 Prozent) einen solchen Heiligabendgottesdienst besucht, das ist das Achtfa-
che der durchschnittlichen Gottesdienstbesucher an Sonntagen. Selbst am Karfreitag gehen
mit 4,8 Prozent kaum mehr als sonntags in den evangelischen Gottesdienst. Dass die meis-
ten Kirchenmitglieder Weihnachten als das hichste Fest im Jahr empfinden, steht nicht im
Einklang mit dem kirchenoffiziellen Festkalender, demgemiB fiir die romisch-katholische
Kirche das osterliche Auférstehungsfest und fiir die protestantische Kirche eben der Kar-
freitag als hochstes religidses Fest im Jahr gelten. Der Besuch des Weihnachtsgottesdiens-
tes scheint aus der Perspektive der meisten Kirchenmitglieder in einer engen Verbindung zu
stehen mit ihren priméren sozialen Beziehungen, Bindungen und Relevanzen in der Fami-
lie. Die weihnachtliche Kirchgangsneigung wichst, wenn man eine eigene Familie gegriin-
det bzw. Kinder im Haushalt wohnen hat. Auch wenn man noch andere demoskopische Be-
funde iiber die Ansichten vieler Kirchenmitglieder tiber Jesus Christus (,,Sohn Gottes* oder

8 Ebd. 18f
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»hur Mensch®?) hinzunimmt, verstirkt sich die Vermutung, dass es einer groBen Zahl
weihnachtlicher Gottesdienstbesucher nicht nur oder sogar weniger um ein kirchenoffiziel-
les Bekenntnis zur Geburt und Menschwerdung des ,,Gottessohnes* geht, sondern auch und
primér um ein latentes Interesse an der spezifisch religiosen Bestéitigung, Erneuerung und
Uberhohung eines zentralen Ausschnitts ihrer sozialen Identitit: der an Weihnachten ja so-
zusagen automatisch mitgefeierten Griindung einer Familie.

5. Zweiseitige Riten — Asymmetrie der Perspektiven

Dieser Doppelbezug mit seinem starken Akzent auf der eigenen Lebenswirklichkeit, der
typisch ist fiir Volksreligiositit, fiir populare Religiositit’, scheint mir ein entscheidender
Schliissel fiir die Beantwortung der Frage zu sein, weshalb bestimmte Riten der Kirche
nachgefragt werden und andere nicht. Auch noch in anderen Bereichen ritueller Praxis fin-
den wir einen solchen Doppelbezug mit seinem starken Akzent auf den typischen subjekti-
ven Beziigen und Relevanzen wieder. So hat sich zum Beispiel religidses Brauchtum dort
am besten erhalten, ,,wo es noch eine wichtige Rolle fiir den Zusammenhalt des ganzen So-
zialgefiiges spielt [. . .], wo der Brauch zu einem Element ortlicher Kultur* (Walter Heim),
der lokalen Kollektividentitit geworden ist. In St. Peter im Schwarzwald etwa ist die Kir-
che nicht sonntags voll, sondern dann, wenn jemand aus dem Dorf gestorben ist. Auch die
Wallfahrt der Heimatvertriebenen ist nach volkskundlichen Beobachtungen ..entstanden
und zu ihrer groBen Entfaltung gelangt, weil sie eine [. . .] Doppelfunktion hatte: eine all-
gemein religidse und eine spezielle/auf das Schicksal der heimatlos Gewordenen bezogene*
(Georg Schroubek), einen zentralen Teil ihrer biographischen Identitit zum Ausdruck brin-
gende. Und selbst — nach den iiblichen MaBstiben ,kirchenferne* — Rocker besuchen dann,
wenn ein Mitglied der Gruppe bei einem Motorradunfall ums Leben kommt, einen Gottes-
dienst, sofern es Kirchengemeinde und Pfarrer verstehen, sich auf ein solches Geschehen
einzulassen. Das rituelle Angebot der Kirche wird dann an einem solchen Punkt der Trans-
zendenzerfahrung ,.ebenso fraglos akzeptiert, wie es auch bei den sogenannten randstindi-
gen Christen der etablierten Welt der Fall ist“ (Friedhelm Mennekes). Es ist nicht zufillig,
sondern Ausdruck dieses Zusammenhangs, dieses Doppelbezugs mit seinem starken Ak-
zent auf den subjektiven Beziigen und Relevanzen, dass Jugendliche bzw. die AG Katholi-
sche Jugend in St. Polten derzeit die Forderung nach einer stirkeren Reprisentanz ihrer As-
thetik in der Messe erheben. Sie fordern diesen Doppelbezug massiv ein, auch wenn sie im
konkreten Fall tiber das Ziel hinausschieBen sollten (s. Die Tagespost vom 11.9.1999). Es
liegt eine Asymmetrie der Perspektiven zwischen den offiziellen Reprisentanten und den
Funktionstrigern der Kirche einerseits und vielen, ja der Mehrheit der Kirchenmitglieder
andererseits vor. Wahrend die Funktionstriger der Kirchen ihre Erwartungen gegeniiber
den Kirchenmitgliedern vor allem auf deren Befolgung ekklesiastischer Kriterien und Nor-
men richten und diese etwa am sonntiglichen Kirchgang messen, konzentrieren sich die
Erwartungen der Mehrheit der tibrigen Kirchenmitglieder um den Gesichtspunkt, ob die
kirchlichen Deutungsschemata und symbolischen Handlungen ihnen helfen zu verstehen
und selbst verstanden zu werden, ob sie ihnen helfen, ihre Interaktionen fortzufithren und

¢ Vgl. M. N. EBERTZ — F. SCHULTHEIS, Populare Religiositit. In: Volksfrommigkeit in Europa.

Beitrdge zur Soziologie popularer Religiositét aus 14 Lindern. Hg. diess. Miinchen 1986, 11-52.
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ihre jeweilige ,,Lebenssituation zu bestehen und festlich zu begehen'®, und zwar unabhn-

gig von sonstigen kirchlichen Bedingungen des Christwerdens, die tiber das Getauftsein
und die Zahlung von Kirchensteuern oder Kirchenbeitrigen hinausgehen.

Umgekehrt kann formuliert werden: Wo jener Doppelbezug schwach ist, der Kirchenbe-
zug im Ritus einseitig vorherrscht und/oder der Lebensbezug blass bleibt, diesem nicht
dienlich ist, ja mit ihm in Widerspruch gerét oder zumindest als blass bleibend, undienlich
und widerspriichlich erlebt bzw. erwartet wird, sinkt die rituelle Nachfrage, wiichst die ritu-
elle Distanz. Dies gilt fiir die Sonntagsmesse ebenso wie fiir die Ohrenbeichte; und dies gilt
zunehmend auch fiir die kirchliche Trauung, in der normative Anspriiche formuliert und
Bestandteile kirchlicher Ehe- und Sexualmoral assoziiert werden, die aus der Sicht vieler
Menschen nicht mehr akzeptabel sind.'' Die Kirchendistanz kann sogar zum Kirchenaustritt
fithren, wenn die Erwartungen von Kirchenmitgliedern an die Riten der Lebenswende ent-
tduscht werden. Die in der Kirche Verantwortlichen kénnen solche Erwartungen verfehlen
oder ignorieren, konnen Vertrauen verspielen, ja zerstren, wenn sie etwa die Gewéhrung
der rituell kommunizierten gottlichen Gnade allein an ekklesiastische, also kirchenlogische
oder theologische Bedingungen kniipfen oder die passagerituellen Vollziige so vollziehen,
dass sie von den Adressaten als mangelnde Relationierung auf deren Probleme oder sogar
als , lieblos®, ,,pietétlos”, peinlich, diskriminierend und die Ehre der Familie verletzend ge-
deutet werden." Sie verletzen dann soziale Tauscherwartungen, was sich in der lebenswelt-
lichen Sprache vieler Kirchenmitglieder vielleicht so formulieren ldsst: ,,Ich habe immer
meine Kirchenbeitrage bezahlt, aber nie etwas von der Kirche verlangt. Jetzt will ich einmal
im Leben etwas von ihr haben, und es wird mir verweigert oder verhunzt.

Ein weiterer Aspekt der Antwort auf unsere Frage scheint mir in Folgendem zu liegen:
Bei den Riten der Lebenswende handelt es sich um solche symbolischen Handlungen, die
gleicherweise von den katholischen wie den evangelischen Kirchenmitgliedern auf ihre
Weise erfiillt werden, von den Kirchen zwar mit spezifisch konfessionellen christlichen In-
halten ,,geflillt” werden, aber als rites de passage (van Gennep) eine allgemeine religionsge-
schichtliche Verbreitung gefunden haben. Man kann deshalb auch sagen: Je konkreter Riten
Inhalte von Glaubenssdizen symbolisieren, je niher und ausschlieflicher sie einem spezifisch
christlichen bzw. konfessionellen Gedankengut stehen, desto geringer ist ihre Akzeptanz. Je
allgemein-religioser diese Inhalte symbolisiert werden, desto grifier ist die Akzepianz.

6. Ein neuer Integrationsmodus der Kirche

Es sind also auf katholischer Seite nicht von ungefdhr die spezifisch ekklesiastischen
Normen wie Sonntagsmessbesuch, Osterkommunion und Ohrenbeichte, auBerdem noch die
Fast- und Abstinenzgebote, welche an handlungsleitender und -verpflichtender Kraft verlo-
ren haben. Die Akzeptanz der Kirchen als caritativer oder diakonischer Sozialkirche und
nicht zuletzt ihre Akzeptanz als Passageritenkirche scheinen die beiden Nahtstellen zu sein,
auf die sich die Integrationskraft beider Kirchen in den westeuropiischen Gesellschaften
weitgehend reduziert, wortiber also ihr Funktionieren als eine soziale Einheit noch weitge-
hend sichergestellt wird. Man wird deshalb weniger von einer Desintegration der Kirche,

:? M. NUCHTERN, Gelegenheit macht Kirche. In: Korrespondenzblatt 109 (1994) 49-52, hier 49,

S. Frauen und Kirche. Eine Reprisentativbefragung von Katholikinnen. Hg. Deutsche
%ischofskonfcrenz. Bonn 1993, 110f.

Vegl. G. ScumieD, Kirchenaustritt als abgebrochener Tausch. Mainz 1994, 18ff.
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allenfalls von einem Wandel ihrer Integrationsmodi sprechen kénnen. Der Mechanismus
von Angebot und Nachfrage caritativ-diakonischer und passageritueller Dienstleistungen
scheint als neuer Integrationsmodus auch auf katholischer Seite an die Stelle der Integration
der Kirche iiber Glaubensgehorsam und rituelle Normobservanz getreten zu sein. '

Jener — gerade fiir die katholische Kirche neuartige — Integrationsmodus iiber Angebot
und Nachfrage von familialen Passageriten wird somit konfessionell wie religits relativ un-
spezifisch, damit aber auch #uBerst prekér und labil. Abgesehen von anderen Folgeproble-
men, wird das kirchliche Ritenangebot ndmlich im Prinzip substituierbar und in eine wach-
sende Konkurrenz hineingezogen. So wird auch und gerade nach der deutschen Einigung
fiir die Westdeutschen verstérkt erlebbar, dass viele Menschen an den Wendepunkten des
Lebens auch ohne die Kirche auskommen, rituelle Vollziige — zum Beispiel Beerdigungen
— auch ohne Pfarrer vollziehbar sind und freigewerbliche ,,Ritendesigner* diesen Service
ebenso ,,gut”, wenn nicht , besser” erbringen konnen, indem sie Riten enger auf die lebens-
geschichtliche Situation zuschneiden und differenzieren — auch #sthetischen — Anspriichen
Rechnung tragen. Inzwischen haben sich auch Westdeutschland jenseits von Gemeinde-
und Kirchenstrukturen — fithrend scheinen hier die Niederlande zu sein — freischaffende
Philosophen und Theologen niedergelassen, die iiber kommerzielle Agenturen die Nachfra-
ge nach ,,Seelsorge” bedienen und also gegen Geld eine ,,spirituelle Beratung® oder indivi-
duelle Bearbeitung und Durchfithrung personlicher Riten als ,unterstiitzende, bestirkende
und erweiternde Bereicherung® in ,besonderen Lebenszeiten (von der Geburt bis zum
Tod) anbieten, wie es zum Beispiel in einem einschligigen Werbeprospekt des Hamburger
LInterim Instituts von Klaus Behner, einem ehemaligen, inzwischen aus der Kirche ausge-
tretenen katholischen Priester, hei3t. Auch im Miinchener Raum sollen sich vom Dienst
suspendierte katholische Priester zusammengeschlossen haben, die fiir rituelle Serviceleis-
tungen angefordert werden kénnen.

Fiir solche ,,Seelsorger als Unternehmer scheint sich auch von der Nachfrageseite ein
zukunfistrichtiger Ritenmarkt aufzutun. Inzwischen kann es sich z. B. in Gesamtdeutsch-
land wie in Westdeutschland mehr als jeder Dritte (37,9 bzw. 36,8 Prozent) vorstellen, be-
stimmte Rituale oder Segenshandlungen auch von nicht-kirchlichen Anbietern in Anspruch
zu nehmen. Zwar ist das Interesse daran groBer bei den Konfessionslosen (43,9 Prozent),
aber es ist auch unter evangelischen wie katholischen Kirchenmitgliedern (Méannern wie
Frauen) gleichermaflen weit verbreitet (36,7 Prozent). Es wiichst unter denjenigen, die sel-
ten oder nie zur Kirche gehen (42 Prozent) und ist am stérksten ausgeprigt in den jiingeren
Generationen. Wihrend es sich nur jeder Vierte der iiber 60jihrigen vorstellen kann, be-
stimmte Rituale oder Segenshandlungen auch von nicht-kirchlichen Anbietern in Anspruch
zu nehmen, ja diese Vorstellung dort auf massive Ablehnung stéBt (59,4 Prozent), kann
dies heute von den unter 30jdhrigen beinahe jeder Zweite akzeptieren (45,5 Prozent). Von
den 30-39jdhrigen sind es kaum weniger (42,9 Prozent). Diejenigen, die dies ablehnen,
sind in der jlingsten Altersgruppe bereits in der Minderzahl (43,6 Prozent). Im iibrigen sind
es eher die hoher Gebildeten, Berufstitigen und Besserverdienenden, fiir die eine solche
Substitution kirchlicher durch nicht-kirchliche Ritenanbieter in Frage kiime'!, somit dieje-
nigen, welche die meisten Kirchensteuern zahlen.

& Vegl. M. N. EBERTZ, Erosion der Gnadenanstalt. Zum Wandel der Sozialgestalt von Kirche.
Frankfurt 1998, bes. 290ff.
' Vgl. EMNID (s. Anm. 2) 57.
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Angesichts eines solchen, im Generationswandel verdnderten Nachfragepotentials, aber
auch angesichts des wachsenden Konkurrenzangebotes auf dem Markt der Weltanschauun-
gen im allgemeinen und der rituellen und sozialen Dienstleistungen im besonderen wiichst
die Wahrscheinlichkeit, dass auch in Zukunft unter den Kirchenmitgliedern der Sozialtyp
des religitsen ,Kunden an Bedeutung gewinnt, der situativ, fallweise und punktuell die
vor allem caritativen und rituellen Angebote der zur Dienstleistungsorganisation sich wan-
delnden Kirche nachfragt, diese eigensinnig synkretistisch uminterpretiert und dabei einem
zur Minderheit werdenden Pol aktiver kirchen- bzw. gemeindebezogener Religiositit mit
ihrem kontinuierlichen und interaktiv dichten kirchlichen Gemeinschaftsleben gegeniiber-
steht. Damit wéchst auch die Wahrscheinlichkeit, dass die Kirche als diakonisch-caritative
und rituelle Dienstleistungsorganisation die zumindest vorherrschende kirchliche Sozialge-
stalt der tiberschaubaren Zukunft sein wird, auch wenn dies nicht dem offiziellen Selbstver-
standnis der Kirchen entsprechen mag. Wenn die Kirchen sich nicht auf eine sektenshnliche
Subkultur zuriickziehen, sondern auf dem wachsenden religiosen Ritenmarkt bestehen wol-
len, werden sie kiinftig ihre rituellen Leistungen einer stirkeren Qualitéitspriifung und -
sicherung unterziehen miissen. Auch sind sie herausgefordert, die deduktive Einseitigkeit
kirchlicher Riten aufzubrechen und die symbolisierte Dogmatik zu symbolisierter Lebens-
relevanz, sozusagen zum ,rituellen Dialog werden zu lassen. Wo hier die Moglichkeiten,
aber auch die Grenzen liegen, ist mit theologischer und seelsorgerischer Phantasie und Ver-
antwortung, freilich nicht soziologisch und auch nicht psychologisch zu entscheiden.

Gleichwohl méchte ich sieben Thesen riskieren, die auch Antworten auf die allfillige
Frage nach der Praxisorientierung Richtung geben kénnten. Die Thesen stellen ein Pladoyer
dar:

7. Fiir eine Kasualisierung der Gottesdienste

7.1 Riten sind zwar nicht die einzige Dimension einer Religion und auch nicht des Christen-
tums, das ja auch das Wissen dariiber pflegt, dass Gott auch im Mitmenschen erfahrbar ist.
Riten sind aber ein zentrales kommunikatives ,,Profilmerkmal® von Religion und deshalb
auch in der Lage, gesellschaftlich ihren komparativen Vorteil zu sichern — im Vergleich
von Religion und anderen Daseinsbereichen wie Wirtschaft, Politik, Familie, Bildung. We-
der der Lobpreis, noch das Bittgebet, weder die Predigt, noch das Opfer, weder das Sakra-
ment oder die Sakramentalie, noch die geistliche Ekstase, um die sechs rituellen Grundformen
zu nennen, die jiingst Bernhard Lang herausgestellt hat", sind profilgebend oder spezifisch
fir Wirtschaft, Politik, Familie, Bildung usw. Interkonfessionell diirfte sich hier ein kompa-
rativer Vorteil der katholischen Tradition mit ihrer , rituellen Unverschamtheit* erweisen.

7.2 Das Rituelle bzw. die sechs rituellen Grundformen des Rituellen (Lobpreis, Bittgebet,
Predigt, Opfer, Sakrament, geistliche Ekstase) gilt es, in ihrem Eigensinn ernst nehmen,
ohne sie zu instrumentalisieren fiir andere Zwecke, sei es fiir den Gemeindeaufbau oder die
Rekrutierung von Mitgliedern fiir kirchengemeindliche Gruppen oder fiir kirchenpolitische
Zwecke. Das Ernstnehmen des Rituellen driickt sich auch im Rekrutierungsverzicht aus,
nicht zuletzt auch im Bemithen um die ,,Qualititssicherung® des rituellen Vollzugs. Die
Qualititssicherung der liturgischen Handlungen ist eine der ganz groBen Herausforderun-
gen der Kirche der néchsten Jahre.

' B. LaNG, ..Heiliges Spiel”. Eine Geschichte des christlichen Gottesdienstes. Miinchen 1998.
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7.3 Riten sind aus- und aufzubauen, zu entwickeln und weiterzuentwickeln, auch und ge-
rade jenseits von Eucharistiefeier und Abendmahl bzw. den tiblichen Sonntagsgottesdiens-
ten; d. h. auch solche liturgische Handlungen, die alle Getaufte gestalten und denen sie auch
als theologische Laien vorstehen konnen: Wiederentdeckung und Entfaltung der Tradition
der Sakramentalien; Ausbau von Riten auch entsprechend der neu entstandenen Passagen:
Wohnortswechsel; Ubergang von Erwerbstitigkeit in die Verrentung, auch in die Arbeitslo-
sigkeit; Ubergang in die (nachelterliche) Phase des leeren Nests: Anndherungsriten an das
Christentum (wie im Dom zu Erfurt!). Damit verbunden wére auch die theologische Reha-
bilitation des religiosen Augenblicks.

7.4 Liturgie in der fortgeschrittenen Moderne hat zielgruppendifferenziert bzw. zielgrup-
penorientiert, d. h. auch — was oft vergessen wird — adressatenorientiert zu sein. Auch die
Grundformen des Rituellen (Lobpreis, Bittgebet, Predigt, Opfer, Sakrament oder Sakra-
mentalie, Ekstase) sind je nach Anlass und Relevanzen der Zielgruppe unterschiedlich zu
gewichten und von den Adressaten her auszugestalten.

7.5 Liturgie heute und morgen hat der Individualisierung des modernen Menschen und
seiner Subjekt-, d. h. auch Biographie-Orientierung Rechnung zu tragen, ohne die kollekti-
ve und standardisierende Seite des Ritus aufzul6sen.

7.6 Dies heifit freilich nicht, dass sich die Gottesdienste ausschlieBlich an den Rezipien-
tenwiinschen zu orientieren haben, gar an ,Kundenwiinschen, was ja in der Sprache der
Okonomen nichts anderes heift, als die Transaktionspartner zu Zahlungen, zur Offnung ih-
res Bankkontos zu veranlassen. In Analogie kénnte man hier allenfalls davon sprechen,
dass es in den Riten darum zu gehen hat, die Adressaten in ihrer anthropologisch immer
vorhandenen Transzendenzoffnung zu stérken und christlich auszurichten.

7.7 Liturgie heute und morgen hat in allen ihren Grundformen milieuorientiert zu sein, d.
h. auch den #sthetisch differenzierten Erwartungen zu geniigen.'® Die kirchlichen Verant-
wortlichen fiir und von Riten, die diese gewachsene Asthetisierung des Zusammenlebens
und seine differenzierte Ausprédgung im Zusammenleben nicht akzeptieren und operationa-
lisieren, sollten nicht iiberrascht dariiber sein, dass sie und ihre Riten nicht akzeptiert werden.

Will man das Gesagte biindeln und auf eine Linie bringen, dann lisst sich sagen: Die Ri-
ten der Kirche, will sie . Kirche* bleiben und sich nicht in eine ,,Sekte® transformieren, ihre
Grundformen des Lobpreises, des Bittgebets, der Predigt, des Opfers, des Sakraments oder
der Sakramentalie sowie der geistlichen Ekstase, wiren zunehmend auch zu begreifen als
kommunikative Herstellung giinstiger Bedingungen, dass ,,Frommigkeit*, die schon da ist
und christlich anschlussfahig ist, sich zeigen und kultivieren kann. Sie wire zu begreifen
als Teil einer von mir an anderer Stelle skizzierten »~Kommunikationspastoral der Zwi-
schenriume*'”, die den Satz Bischof Klaus Hemmerles ernst nimmt'®: ,LaB mich dich ler-
nen, dein Denken und Sprechen, dein Fragen und Dasein, damit ich daran die Botschaft neu
lernen kann, die ich dir zu iiberliefern habe.*

' Vol M. N. EBERTZ (5. Anm. 13) 260ff,

]l Vel. M. N. EBertz, Kirche im Gegenwind. Zum Umbruch der religitsen Landschaft. Freiburg
1999.

'* K. HEMMERLE, Was féngt die Jugend mit der Kirche an? Was fingt die Kirche mit der Jugend

an? In: DERS, Spielrdume Gottes und der Menschen. Beitriige zu Ansatz und Feldern kirchlichen

Handelns (= Ausgewdhlte Schriften, 4). Freiburg 1996, 324339,



