Neue Feierformen in der ostdeutschen Diaspora
Eine theologische Reflexion
Benedikt Kranemann

Im Vierteljahrhundert seit dem politischen Umbruch in Deutschland hat die
katholische Kirche in den ostdeutschen DiGzesen eine Reihe von Liturgien und
neuen Feierformen entwickelt, mit denen sie sich in neuer Weise in die Gesell-
schaft einzubringen versucht, Menschen in unterschiedlichen Lebenssituationen
Hilfe anbietet und den Glauben verkiindet.! Solche Feiern gibt es in den ande-
ren katholischen Ortskirchen Mitteleuropas bislang offensichtlich nicht. In
Tschechien beispielsweise sind sie unbekannt. Die Wahrnehmung dieser Fei-
ern” in Theologie und Kirche fillt unterschiedlich intensiv aus. Dabei ist ihr
theologisches wie liturgisches Potenzial grof3 und handelt es sich um Initiativen
der Kirche, die die liturgiewissenschaftliche Reflexion lohnen. Von hierher fillt
namlich neues Licht auf die Rolle der Liturgie fiir die Kirche in der modernen
Gesellschaft, zugleich auf das Selbstverstindnis der Kirche und ihren Dialog
mit Menschen, die konfessionell nicht gebunden sind. Deshalb sollen im Fol-
genden einige Uberlegungen zur Liturgie und zu liturgienahen Feiern, ihrer
Gestalt und ihrer theologischen Bedeutung in der sékularen Gesellschaft der
Gegenwart entwickelt und zur Diskussion gestellt werden. Es soll gezeigt wer-
den, wie unter den besonderen Rahmenbedingungen der ostdeutschen Gesell-
schaft religiése Feiern entstanden sind, an denen sich Menschen mit sehr unter-
schiedlicher Ndhe zum christlichen Glauben beteiligen. Neben der tradierten
Liturgie der Kirche konnen diese neuen Feiern als spezifisches Handeln der
Kirche in der pluralen Gesellschaft der Gegenwart gelten.

I Der Text geht auf einen Vortrag auf dem Katholisch-Theologischen Fakultitentag am
28. Januar 2013 in St. Augustin zuriick, wurde aber in einigen Partien und vor allem um FuB-
noten erweitert. Ahnliche Gedanken sind bereits an anderer Stelle vorgetragen worden, zuletzt
in B. Kranemann, Liturgie in pluraler Gesellschaft. Eine Relecture von Sacrosanctum Concilium,
in: Theologie und Glaube 102 (2012), 526-545; ders., Ein liturgischer Katechumenat? Neue
Chancen fiir Riten und Rituale, in: Liturgia — Die Feier des Glaubens zwischen Mysterium und
Inkulturation, hg. v. M. Kirschner — J. Schmied|, Freiburg/Br. [u. a.] 2014 (Katholische Kirche
im Dialog 2), 160-175.

2 Zur Terminologie ,,Feier* bzw. , Feierform* und , Liturgie” vgl. unten S. 192 mit Anm. 13.
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1. Pluralistische Gesellschaft und neue kirchliche Feierformen

Ein halbes Jahrhundert nach Verabschiedung der Liturgiekonstitution Sacro-
sanctum Concilium hat sich die Szenerie der Gottesdienste und liturgienahen
Feiern in Deutschland merklich verdndert. Einen nicht unwesentlichen Beitrag
haben dazu Katholikinnen und Katholiken in den ostdeutschen Bundeslidndern
geleistet, die sich bald nach der Friedlichen Revolution auf die neuen Moglich-
keiten religids-rituellen Handelns in einer durch Konfessionslosigkeit gepragten
Gesellschaft kreativ eingestellt und neue Feiern entwickelt haben.? Einige die-
ser Feiern sind bekannt, vor allem die mittlerweile an vielen Orten in Ost-
deutschland und mit zum Teil erheblicher Teilnehmerzahl begangenen Lebens-
wendefeiern.* Sie verstehen sich als Alternative zur Jugendweihe,’ richten sich
ausschlieBlich an konfessionslose Jugendliche und stellen von der Konzeption
her einen Rite de passage vom Jugend- zum Erwachsenenalter im kirchlichen
Raum dar. Die Jugendlichen entscheiden sich bewusst, diese Feiern in und mit
der Kirche zu vollziehen. Die Feiern werden von Kirchengemeinden, Ordens-
gemeinschaften oder kirchennahen Initiativen getragen. Sie sind ganz auf die
religiosen Moglichkeiten der Jugendlichen, ihrer Freunde und Angehorigen
abgestellt: Sie verlangen kein Bekenntnis und setzen an die Stelle des selbst

3 Vgl u.a. H Bauernfeind, Inkulturation der Liturgie in unsere Gesellschaft. Eine Kriterien-
suche — aufgezeigt an den Zeitzeichen Kirche heute, Esoterik/New Age und modernes Mensch-
sein, Wiirzburg 1998 (Studien zur Theologie und Praxis der Seelsorge 34); Auf der Suche nach
dem Menschen von heute. Voriiberlegungen fiir alternative Seelsorge und Feierformen, hg. v.
K. Schlemmer, St. Ottilien 1999 (Andechser Reihe 3); Gott feiern in nachchristlicher Gesell-
schaft. Die missionarische Dimension der Liturgie, hg. v. B. Kranemann — K. Richter — F.-P.
Tebartz-van Elst, Stuttgart 2000; M. Ldtzel, Den Fernen nahe sein. Religiose Feiern mit Kir-
chendistanzierten, Regensburg 2004, G. Briiske, Offene Tiiren: Feiern mit Menschen auf der
Suche nach Gott. Eine Arbeitshilfe zu niederschwelligen Gottesdiensten, Freiburg/Schw. 2010.

4 Vgl. B. Kranemann, Rituale in Diasporasituationen. Neue Formen kirchlichen Handelns in siku-
larer Gesellschaft, in: Objektive Feier und subjektiver Glaube? Beitrige zum Verhiltnis von
Liturgie und Spiritualitit, hg. v. St. Bontert, Regensburg 2011 (Studien zur Pastoralliturgie 32),
253-273.

5  Vgl. A. Déhnert, Jugendweihe zwischen Familie, Politik und Religion. Studien zum Fortbe-
stand der Jugendweihe nach 1989 und die Konfirmationspraxis der Kirchen, Leipzig 2000
(Arbeiten zur Praktischen Theologie 19); J. Pilvousek, Jugendweihe und kein Ende?, in: Theo-
logie der Gegenwart 48 (2005), 130-139; B. Weyel, Die Jugendweihe. Die Dynamik eines Ri-
tuals zwischen Beharrung und Wandel, in: Berliner theologische Zeitschrift 26 (2009), 31-46;
R. Cerny-Werner, Atheistische Firmung? Jugendfeier? Ersatzritual? Jugendweihe als Phéno-
men s#kularer Jugendentwicklung, in: Salzburger Theologische Zeitschrift 15 (2011), 301-311;
A. Déhnert, ,Jugendweihe: mehr als eine Feierstunde*. Ein sdkulares Ritual zwischen An-
spruch und Wirklichkeit, in: Theologie der Gegenwart 56 (2013), 242-257.
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gesprochenen Gebetes das stellvertretende Gebet der kirchlichen Leiterinnen
und Leiter. Die Feiern finden im Kirchenraum statt und bringen die Mitfeiern-
den u. a. iiber den Raum, die Ansprache, ein Segensgebet mit der christlichen
Glaubensbotschaft in Kontakt. Mit der Lebenswendefeier 6ffnet sich die Kirche
sehr weit fiir Konfessionslose. Neben dem seit dem Ende der DDR in Erfurt
begangenen Weihnachtslob,® einem feierlichen Wortgottesdienst am Heiligen
Abend, ist hier empirisch am leichtesten nachvollziehbar, dass die Teilnehmer
wirklich Konfessionslose sind.

Das ist fiir andere Liturgien und Feierformen nicht ohne weiteres ersicht-
lich, wenngleich in Einzelfillen durchaus belegt. Die Segnung von Paaren am
Valentinstag, Neuerungen im Totengedenken,” Segnungsfeiern im Umfeld des
Erfurter Weihnachtsmarktes® u. A. miissen genannt werden. Diese Feiern sind
innovativ — in den Ritual studies wiirde man von ,,gemachtern Ritual“ spre-
chen’® —, auch wenn sie auf Versatzstiicke zuriickgreifen, die aus der Tradition
wie der Gegenwart der Liturgie bekannt sind.'® Andere Feiern sind zwar ver-
traut und gehdren in den Grundbestand christlicher Liturgie, verdienen aber
durch ihren Kontext eine neue Beachtung. Es sind beispielsweise die klassi-
schen Benediktionen, die im 6ffentlichen Raum vollzogen werden, bei der Ein-
weihung von Bahnhofen, Tunnelanlagen, Briicken."' Sie werden nun aber nicht
in einem Umfeld gefeiert, in dem das Christentum zumindest als Traditions-
hintergrund noch bekannt, wenn schon nicht vertraut ist, sondern in einer Ge-
sellschaft, die mittlerweile in der zweiten oder dritten Generation keine kirchli-
chen Bindungen mehr kennt, der Kirche und Christentum fremd sind.'? Mit
Sach- wie Personalbenediktionen handelt die Kirche in dieser Offentlichkeit.

6 Vgl J. Wanke, Weihnachtslob fiir Ungldubige? Ein liturgisches Experiment im Erfurter Dom
am 24.12.1988, in: Gottesdienst 23 (1989), 145-147.

7  Vgl. R Hauke, Herzlich eingeladen zum Fest des Glaubens ... Projekte fiir Christen und Nicht-
Christen, Leipzig 2009.

8 Vgl Folge dem Stern! Missionarische Projekte am Weihnachtsmarkt, hg. v. M. Widl - 4. Schulte,
Wiirzburg 2009 (Erfurter theologische Schriften 36).

9 Vgl J. Gengnagel — G. Schwedler, Ritualmacher, in: Ritual und Ritualdynamik. Schliisselbe-
griffe, Theorien, Diskussionen, hg. v. Chr. Brosius — A. Michaels — P. Schrode, Géttingen 2013
(UTB 3854), 165-170.

10 Vgl unten S. 193f.

11 Vgl generell zur Theologie und Praxis der Benediktionen jetzt F. Kiuger, Benediktionen.
Studien zu kirchlichen Segensfeiern, Regensburg 2011 (Studien zur Pastoralliturgie 31).

12 Mit Religionslosigkeit hat sich u. a. Eberhard Tiefensee wiederholt aus theologischem Interesse
befasst; vgl. E. Tiefensee, Areligiositit denken, in: Christi Spuren im Umbruch der Zeiten.
Festschrift fiir Bischof Joachim Wanke zum 65. Geburtstag, hg. v. J. Freitag ~ C.-P. Marz,
Leipzig 2006 (Erfurter theologische Studien 88), 39-60; ders., Die Frage nach dem ,Homo
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Die genannten Feiern — nur zu einem Teil wird man sie als Liturgien im enge-
ren Wortsinne bezeichnen konnen'® — erweitern die tradierte christliche Liturgie
und 6ffnen den Handlungsraum der Kirche iiber die eigentlichen Kirchenglie-
der hinaus in die Gesellschaft. Kirchenleitung und kirchliche Initiativen reagie-
ren damit auf den religiésen und weltanschaulichen Pluralismus in der Gesell-
schaft. Wenn es in einer jiingeren religionswissenschaftlichen Untersuchung
heifit, hier zeige sich eine ,,offene Kirche”, so ist das durchaus zutreffend,
wenngleich zu fragen wiire, wie weit diese Offenheit die jeweiligen Ortskirchen
schon in ganzer Breite pragt und iiber die Akteure auf die Ortsgemeinden zu-
riickwirkt. Es ist aber zumindest missverstindlich formuliert, wenn der Autor
dann fortfihrt, diese Kirche scheue nicht zuriick, ,,sich an bestimmte Gegeben-
heiten der Moderne anzupassen“'*. Es geht tatsichlich um Offenheit zur und in
der Moderne, aber dies mit einer klaren Identitit; von Anpassung kann nicht
gesprochen werden. Man kann vielmehr von einer Entgrenzung von Kirche
sprechen, die theologisch in mehrfacher Hinsicht bedeutsam ist:

1. Sie veridndert das Feld rituellen Handelns der Kirche, wobei die Frage ge-
stellt werden soll, ob solche neuen Feierformen nicht durchaus mit Sacro-
sanctum Concilium begriindet werden kdnnen. Provokant gefragt: Gibt es mog-
licherweise eine viel zu binnenkirchliche, ja ,,verkirchlichte* Sicht auf die
Liturgie, die es aufzugeben gilt, u. a. aufgrund der extremen Diasporasituation
der ostdeutschen Bundesldnder?

2. Diese Entgrenzung birgt ekklesiologisches Potenzial, das aber bislang
kaum ausgelotet ist. Die Kirche verindert sich, indem sie sich in die Gesell-
schaft hinein 6ffnet und in einer neuen Weise, nimlich mit ihrem Ritual und

areligiosus* als interdisziplindre Herausforderung, in: Mission. Konzepte und Praxis der katho-
lischen Kirche in Geschichte und Gegenwart, hg. v. B. Kranemann — M. Wijlens — J. Pilvousek,
Wiirzburg 2009, 155-185.

13 Vgl. dazu unsere Uberlegungen zur Lebenswendefeier in B. Kranemann, Erfahrungsrdume des
Transzendenten. Liturgiewissenschaftliche Anmerkungen zu neuen kirchlichen Feierformen,
in: Christi Spuren im Umbruch der Zeiten, 201-219, hier 209 mit Anm. 30; zu einer anderen
Einschitzung kommt jetzt B. Jeggle-Merz, Jugendrituale im Raum der Kirche. Ein liturgiewis-
senschaftlicher Blick auf neue Feierformen, in: Theologie der Gegenwart 56 (2013), 258-271.
Allerdings bleibt fraglich, ob man damit den Teilnehmenden, die die Voraussetzungen fiir eine
Liturgie, die als ,,Dialog zwischen Gott und Mensch* (Emil Joseph Lengeling) verstanden
wird, gar nicht mitbringen, und den Feiern, die auf manche basalen Elementen von Liturgie
verzichten, wirklich gerecht wird. Konnte es nicht im Sinne einer notwendigen Pluralitit kirch-
licher Rituale sinnvoll sein, zwischen Liturgien und anderen Feierformen zu unterscheiden,
ohne dass dadurch letztere in ihrer Bedeutung abgewertet werden miissen?

14 Vgl. St. Schatzler, Riten und Rituale der Postmoderne. Am Beispiel des Bistums Erfurt, Miin-
chen 2012, 161.
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damit einer der dichtesten Formen der Selbstartikulation, in diese Gesellschaft
einbringt. Wo das dialogisch gelingt, verindern sich Bild wie Wahrnehmung
der Kirche. Es gibt hier allerdings derzeit mehr Potenzial, als bereits genutzt
wird.

3. Ein solches Vorgehen besitzt theologisches Potenzial, denn die Kirche
spricht ihre Gotteshoffnung in neuer Weise in die Gesellschaft hinein: als offe-
nes Angebot, als Mdglichkeit der Deutung von Leben, als Lebensperspektive
der Hoffnung. Es handelt sich um eine neue Form der Verkiindigung, die viel-
filtige Rezeptionen zuldsst.

Es lieBen sich hier viele weitere Fragen anschlieBen. Im Folgenden sollen we-
niger die Teilnehmer in den Blick genommen als die Perspektive der Kirche
erfragt werden. Dafiir sollen auch die Begriffe ,,Liturgie* und ,,Mission* — letz-
tere wird im Zusammenhang der neuen Feiern immer wieder angesprochen —
abgeklopft werden. Im Weiteren sollen kurz im Zusammenhang markante theo-
logische Veridnderungen in der Liturgie der Gegenwart betrachtet werden. Und
schlieBlich sollen einige Uberlegungen zur doppelten missionarischen Dimen-
sion der Liturgie vorgetragen werden.

2. ,Liturgie” — ,,Mission*: Begriffsklarungen

Mit Blick auf das unterstellte Zusammenspiel von Liturgie und Mission sind
Begriffsklarungen notwendig. Die Feiern, die genannt worden sind, fallen zu-
mindest zum Teil aus dem Rahmen dessen, womit sich Theologie und Litur-
giewissenschaft in aller Regel beschiftigen, wenn sie nach Liturgie fragen: der
Liturgiefeier der Getauften, im Mittelpunkt Wort und Sakrament, bei der die
Strukturen, Rollen, Teilnahmeformen mit lingerem Herkommen bei aller Ge-
staltungsfreiheit geregelt sind. Partiell sind bei den neuen Feiern andere Teil-
nehmergruppen im Blick, nimlich Konfessionslose; d. h. Initiation und Kir-
chenmitgliedschaft werden nicht vorausgesetzt. Die Voraussetzungen, unter
denen diese Feiern stehen, sind andere als beispielsweise in der klassischen
Sakramentenliturgie. Grundelemente heutiger katholischer Liturgie wie die
Schriftlesung werden nicht in allen Feiern verwendet; andere wie das Fiirbitt-
gebet sind in offene, nicht theo- oder christozentrisch abgefasste Bitten trans-
formiert; Traditionselemente wie das Memorialbuch fiir das Totengedenken
werden in einen neuen Kontext gebracht."> Der Habitus dieser Feiern legt zwar

15 Vgl B. Kranemann, Christliche Feiern des Glaubens und religitser Pluralismus in der moder-
nen Gesellschaft, in: Liturgisches Jahrbuch 56 (2006), 181-201, bes. 197-200; demnichst
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die Assoziation ,,Liturgie“ nahe: iiber die handelnden Personen und — zum Teil
jedenfalls — ihre liturgische Kleidung; ritualisierte Handlungen; die Kirchen-
rdume, in denen gefeiert wird usw. Es sind bisweilen aber Feiern, zu denen
Nichtgetaufte nicht nur hinzutreten kénnen, sondern die auf diese Gruppe hin
konzipiert sind.'® Die Bedingungen sind andere als bei der Liturgie. Deshalb ist
die Unterscheidung zwischen Liturgie in einem engeren Sinne und diesen
kirchlichen Feierformen in einem weiteren Sinne wichtig. Diese Offenheit und
Freiheit brauchen diese Feiern, weil sie ganz auf Menschen und ihr Leben hin
konzipiert werden. Die Stirke dieser Feiern ist, dass sie auf bestimmte Lebens-
situationen hin entwickelt und eingerichtet worden sind. So erdffnen sie die
Mboglichkeit, im jeweiligen Umfeld Glauben vorleben, zusprechen, verkiindi-
gen zu konnen. Hier kommt die missionarische Dimension solcher Feierformen
in den Blick, ohne dass diese aber missionarisch verzweckt werden. Sie bleiben
offene Feierformen in einer offenen Kirche.

Am ehesten kommen diese Feiern den Sakramentalien und hier den kirchli-
chen Segnungen nahe. Interessant ist, dass das Kirchenrecht in can. 1170 vor-
sieht, dass Segnungen auch Nichtkatholiken ,.erteilt“ werden konnen. Das er-
Oftnet fuir die theologische Reflexion wie die liturgische Praxis bemerkenswerte
Spielrdume. Es gibt in der Kirche ,.eine gestufte Vielfalt symbolischer Voll-
ziige*'’, in deren Zentrum Taufe und Eucharistie stehen. Auch Sakramentalien
sind auf Taufe und Eucharistie hin als jene Sakramente ausgerichtet, die Kirche
konstituieren, und von ihnen her zu denken. Damit ist ein Doppeltes gesagt:
Die verschiedenen Feierformen und Liturgien der Kirche stehen in einem theo-
logischen Zusammenhang, der jedenfalls fiir die Glaubensgemeinschaft er-
kennbar ist. Und es gibt Unterschiede zwischen ihnen, die nicht eingeebnet
werden; zugleich gilt aber, dass alle am selben Glaubensgeschehen partizipie-
ren. Sakramentalien sind nach Reinhard MeBner Teil eines ,,Kosmos symboli-
scher Vollziige, welche das eine grole Mysterium/Sakrament Gottes [...] in der
Geschichte wahmehmbar und erfahrbar machen“'®. Wenn Jugendliche in der
Lebenswendefeier ihre Hoffnung auf ein gelingendes Leben duflern, das ab-
schlieBende Segensgebet diese Bitten explizit vor Gott bringt und in den Zu-
spruch gottlichen Segens miinden ldsst, wird das Mysterium Gottes in die Le-

ders., Offenheit fiir eine ,,scheue Frommigkeit®. Neue christliche Rituale in religiés pluraler
Gesellschaft.

16 Das gilt fiir das Weihnachtslob und die Lebenswendefeier.
17 R. Mefner, Sakramentalien, in: Theologische Realenzyklopidie 29 (1998), 648—663, hier 654.
18 R. Mefner, Sakramentalien, 656.
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bensgeschichte dieser Jugendlichen hinein verkiindet.' Fiir MeBner bringen die
Sakramentalien zum Ausdruck, dass ,,die ganze Welt [...] in der Sphire der
Heiligkeit Gottes* steht®’. Das gilt auch fiir die neuen Feierformen als Teil
einer variierenden Weise kirchlichen Feierns. Es gibt ein Spektrum vielfiltiger
kirchlicher Feiern und Rituale, die alle am Gottesgeheimnis partizipieren. Da
die neuen Feierformen aufgrund ihrer Segensstruktur den Sakramentalien nahe-
stehen oder Sakramentalien sind, gilt das auch fiir sie. Sie gehéren zum Kos-
mos kirchlicher ritueller Vollziige.

Wie kommt hier die Mission ins Spiel? Es ist vielleicht schon deutlich ge-
worden, dass diese neuen Rituale ein durchaus fragiles Gebilde sind. Die Kir-
che dffnet sich in fiir sie neue Rdume. Es kommt zu Begegnungen von Christen
und Konfessionslosen, die der Feinfiihligkeit und Diskretion bediirfen. Hier
Mission ins Spiel zu bringen, kann zu Verletzungen und Missverstindnissen
fiihren.?’ Es ist aber auch aus liturgiewissenschaftlicher und ritualtheoretischer
Perspektive problematisch. Liturgien und auch Rituale kommunizieren zwar
Werte und Inhalte, aber sie sind im Letzten zweckfrei. Liturgie darf von ihrem
Selbstverstindnis her nicht verzweckt werden, sondern muss freibleiben fiir das
Begegnungsgeschehen von Gott und Mensch. Dies gilt ganz abgesehen davon,
dass Manipulationen von Menschen durch Liturgien und Rituale im héchsten
MaBe verwerflich sind.?? Dennoch ist unbestritten, dass Liturgien missionarisch
wirken konnen, weshalb hier von einem missionarischen Aspekt oder einer
missionarischen Dimension der Liturgie gesprochen werden soll.

19 Ein Beispieltext kann das verdeutlichen: Er beginnt mit den Worten: ,,Guter Gott, junge Men-
schen haben heute von ihrem bisherigen Leben erzihlt und ihre Pline fiir sich und die Welt uns
mitgeteilt.“ Das wird entsprechend fortgefiihrt. Die Jugendlichen wenden sich also nicht selbst
an Gott, sondern es wird ein Gebet fir sie gesprochen. Die Bitte lautet: ,,Stirke sie im Guten,
schenke ihnen zahlreiche ermutigende Erfahrungen bei der Suche nach Freundschaft und
Gliick, richte sie auf, wenn sie mutlos geworden sind und lass sie die Friichte ihrer Miihe und
ihres FleiBles sehen.“ Es handelt sich wiederum um stellvertretendes Gebet. Es wird etwas flir
die Jugendlichen erbeten, die aber selbst nicht beten. Das miindet in die Schlussworte: ,,Dazu
segne alle der gute Gott, der Vater, der Sohn und der Heilige Geist*. (R. Hauke, Herzlich ¢in-
geladen, 31).

20 R. Mefiner, Sakramentalien, 660).

21 Deshalb ist fiir eine frithe Publikation zum Thema der Begriff ,,missionarische Dimension
gewihlt worden. Vgl. Gott feiern in nachchristlicher Gesellschaft. Die missionarische Dimen-
sion der Liturgie.

22 Auf die gefihrliche Seite von Ritualen weist hin H. G. Soeffner, Rituale, in: Berliner theologi-
sche Zeitschrift 26 (2009), 7-15, hier 14, der von der Gefahr der Rituale spricht ,,zu iiberzeu-
gen wider alle Vernunft.
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,Mission“ wire aber auch dann fiir diese Feiern wie fiir die Liturgie insgesamt
problematisch, wenn sie im Sinne von ,,Verkirchlichung* verstanden und mit
der Realisierung bestimmter Vorstellungen von Kirche und kirchlichen Ver-
hiltnissen verbunden wiirde. Ein restauratives Verstindnis von Mission ist fiir
Liturgie und neue Feierformen abzulehnen. Die wenigen Beispiele, die gerade
eingeblendet worden sind, machen das Problem schon deutlich: Hier setzen
sich Ortskirchen in ihrer Feierkultur neu ins Verhiltnis zu Konfessionslosen,
6ffnen sich zu Menschen am Rande der Kirche, zu Fernstehenden und Suchen-
den, kurz und knapp: zur Gesellschaft insgesamt. Es entsteht ein neues Zusam-
menspiel mit der Gegenwartskultur und -gesellschaft, mit den Mitmenschen.
Dass die genannten Feiern weiterentwickelt werden, dass sie Rezeptionen an
anderen Orten erfahren, dass neue Feiern hinzukommen, man also Ritualdyna-
mik® beobachten kann, spricht fiir einen Prozess. Wohin dieser Prozess, den
man auch als ein Suchen beschreiben kann, fiihren wird, ist offen und muss
auch offenbleiben. Es geht um das Verkiinden und Horen des Evangeliums im
Hier und Jetzt. Wie das im Einzelnen geschieht, entwickelt sich gerade in den
neuen Feiern sehr kontextuell und bleibt in Bewegung.

Die beschriebenen Feiern werden geprigt durch eine grundlegende, vom
Evangelium her reflektierte Solidaritit von Glaube und Glaubensgemeinschaft
mit der eigenen Zeit.** Sie sind gerade nicht restaurativ zu verstehen, sondern
weisen mindestens auf ein neues Selbstverstindnis von Kirche hin, Kontextua-
litit, Kommunikativitit, Dialogizitét sind von besonderer Bedeutung. Michael
Gabel hat kiirzlich geschrieben: ,,Stil der Mission ist nicht der der Eroberer,
sondern der der Entdecker.“”® Die neuen Feierformen sprechen fiir eine Kirche
der Entdecker und das Interesse, mit anderen ins Gesprich zu kommen und
Partnerschaft zu entwickeln im Suchen wie im Hoffen.

23 Vgl. dazu Ritualdynamik. Kulturiibergreifende Studien zur Theorie und Geschichte rituellen
Handelns, hg. v. D. Harth — G. J. Schenk, Heidelberg 2004; D. Harth — A. Michaels, Ritual-
dynamik, in: Ritual und Ritualdynamik, 123-128.

24 Vgl. A. Biinker, Zwischen Scham und Charme. Theologische Vergewisserungen iiber Mission
im weltkirchlichen Gesprich, in: Mission, 11-28, hier 22-26.

25 M. Gabel, Mission als Teilhabe, in: Mission, 29-48, hier 42.
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3. Theologisch markante Verinderungen
in der Liturgie der Gegenwart

Wenn man so nach Liturgie fragt, ist sehr schnell die Ekklesiologie im Spiel.
Damit sind das Selbstverstindnis von Kirche, subsididre Strukturen in der Kir-
che, das Verhéltnis von Kirche und Gesellschaft wie Kirche und Kultur ge-
meint.”® Um es auf eine knappe Formel zu bringen: Eine imperiale Kirche der
Eroberer feiert auch eine entsprechende Liturgie, eine im besten Sinne des
Wortes missionarische Kirche der Entdecker hoffentlich eine andere. Diesbe-
ziiglich hat sich beispielsweise auf der Ebene des Messbuches im letzten Jahr-
hundert so viel getan, dass man gar nicht glauben mag, es kénne dieselbe Theo-
logie sein, die sich hier wie dort dullert. Das sei an zwei Texten aus dem
Furbittformular des Karfreitags festgemacht. Die dltere Fassung, nun mit dem
Missale Romanum von 1962 wieder in Gebrauch gekommen,”” beginnt mit den
Worten ,,Oremus et pro paganis“,28 im Schott von 1958 , Fiir die Bekehrung der
Ungliubigen“® iiberschrieben. Der Nichtgldubige begegnet als Heide. Siinden-

26 Zur ekklesiologischen Bedeutung der Liturgie vgl. K. Richter, Zum Verhiltnis von Kirchenbild
und Liturgie. Die erneuerte Liturgie und der alte Ritus im Widerstreit, in: Objektive Feier und
subjektiver Glaube?, 147-169; weiterfiihrend sind die Uberlegungen von Michael Béhnke zu
einer pneumatologischen Ekklesiologie, die (auch) im Gesprich mit der Liturgie wie Liturgie-
wissenschaft gewonnen werden: ,, Theologisches Kennzeichen der pneumatologisch verbiirgten
Wahrheit dieser Kirche ist, dass sie sich nicht ohne Bezugnahme auf Jesus Christus und auf die
Welt verstehen kann. Sie hat die Freundschaft und Treue Gottes zu den Menschen darzustellen
und so dem Heiligen Geist Christi im Dienst an den Menschen zur Auferbauung seines Leibes,
das heiflt seines Daseins in der Welt, zu dienen.“ (M. Béhnke, Kirche in der Glaubenskrise. Eine
pneumatologische Skizze zur Ekklesiologie und zugleich eine theologische Grundlegung des
Kirchenrechts, Freiburg/Br. [u. a.] 2013, 143).

27 Vgl. dazu A. Grillo, Ende der Liturgiereform? Das Motuproprio ,,Summorum pontificum®, in:
Stimmen der Zeit 225 (2007), 730-740; ders., Eine Bilanz des Motu Proprio ,,Summorum
Pontificum®. Vier Paradoxien und eine vergessene Zielsetzung, in: Concilium 45 (2009), 215—
221; Ein Ritus — zwei Formen. Die Richtlinie Papst Benedikts XVI. zur Liturgie, hg. v.
A. Gerhards, Freiburg/Br. [u.a.] 2008 (Theologie kontrovers); M. Klockener, Wie Liturgie
verstehen? Anfragen an das Motu proprio ,,Summorum Pontificum® Papst Benedikts X VI, in:
Archiv fiir Liturgiewissenschaft 50 (2008), 268-305; J. F. Baldovin, Reflections on ,,Summo-
rum Pontificum®, in: Worship 83 (2009), 98-112.

28 ,,Oremus et pro paganis: Ut Deus omnipotens auferat iniquitatem a cordibus eorum; ut, relictis
idolis suis, convertantur ad Deum vivum et verum, et unicum Filium ejus Jesum Christum,
Deum et Dominum nostrum.* Missale Romanum ex decreto ss. concilii Tridentini restitutum
[...], Ratisbonae 1946, 194.

29 Das vollstindige Romische MeBbuch lateinisch und deutsch mit allgemeinen und besonderen
Einfilhrungen im Anschlul an das MeBbuch von Anselm Schott O.S.B. herausgegeben von den
Benediktinem der Erzabtei Beuron, Freiburg/Br. 1958, 392.
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elend lastet auf seinem Herzen. Gotzen gilt seine Verehrung, Gotzendienst ist
sein Kult. Auf der anderen Seite steht die heilige Kirche, mit der die siindigen
Heiden nach erfolgter Bekehrung vereint werden sollen. Man muss sich nicht
an der Sprache und einzelnen Formulierungen stoflen. Das fast dualistische
Moment von Hell und Dunkel, von Reinheit und Siinde, von Kirche und Un-
glaubigen ist das eigentlich Interessante. Wenn man vor diesem Hintergrund
Liturgie und Mission zusammenschaut, handelt es sich um eine Einbahnstrafie,
bei der man nur hoffen darf, dass sie nicht theologisch zur Sackgasse wird.

Interessant sind die Veridnderungen nach dem Zweiten Vatikanum mit dem
Missale Romanum Pauls VI. Es sind zwei Gebete, die unter den Karfreitags-
flrbitten ins Auge fallen: ,,Fiir alle, die nicht an Christus glauben“m und ,,Fiir
alle, die nicht an Gott glauben*'. Diese Gebete haben eine Doppelstruktur. Sie
beten fiir die anderen wie fiir die Gemeinde selbst. Sie kommen einmal im Ges-
tus dessen, der selbst noch etwas zu entdecken hat. Die nicht Christusglaubigen
mdgen redlich leben und die Wahrheit finden. Die Gliubigen aber sollen das
Leben Christi immer besser durchdringen und in der Liebe wachsen, damit —
wie es wortlich heifit — ,,wir immer mehr zu glaubhaften Zeugen deiner Giite
werden“®?, Der lateinische Text sagt noch eindriicklicher: ,tuae testes caritatis
in mundo“®. Der Bitte fiir die Kirche selbst wird mehr Platz eingerdumt als der
Bitte fiir die, die nicht an Christus glauben. Noch auffilliger und fir den Zu-
sammenhang von Liturgie und Mission einschligig ist die zweite Bitte, also die
fur alle, die nicht an Gott glauben®. Das Menschenbild fillt auf: Der Mensch
ist geschaffen, Gott zu suchen und in thm Ruhe zu finden. Auch hier bietet der

30 Vgl. Die Feier der heiligen Messe. Messbuch. Fiir die Bistiimer des deutschen Sprachgebietes.
Authentische Ausgabe fiir den liturgischen Gebrauch. Kleinausgabe. Das Mef3buch deutsch fiir
alle Tage des Jahres, Einsiedeln [u. a.] 1975, [49]: ,,LaBt uns beten fiir alle, die nicht an Chris-
tus glauben, daB der Heilige Geist sie erleuchte und sie auf den Weg des Heiles fiihre. [...]
Allméchtiger, ewiger Gott, steh allen bei, die sich nicht zu Christus bekennen, damit sie mit
redlichem Herzen vor dir leben und die Wahrheit finden. Uns aber gib, dafl wir das Geheimnis
deines Lebens immer tiefer erfassen und in der briiderlichen Liebe wachsen, damit wir immer
mehr zu glaubhaften Zeugen deiner Giite werden. Durch ...

31 Feier der heiligen Messe, [50]: ,,LaBt uns auch beten fiir alle, die Gott nicht erkennen, daf} sie
mit seiner Hilfe ihrem Gewissen folgen und so zum Gott und Vater aller Menschen gelangen.
[...] Aliméchtiger, ewiger Gott, du hast den Menschen geschaffen, dal er dich suche und in dir
Ruhe finde. Gib dich zu erkennen in den Beweisen deines Erbarmens und in den Taten deiner
Glaubigen, damit die Menschen trotz aller Hindernisse dich finden und als den wahren Gott
und Vater bekennen. Darum bitten wir ...

32 Feier der heiligen Messe, [49].

33 Missale Romanum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II. instauratum
auctoritate Pauli PP. VI. promulgatum. Editio typica, Romae 1971, 255.
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lateinische Text noch etwas mehr: ,te semper desiderando quaererent** — das
Verlangen nach Gott wird unterstrichen. Die Bitte zielt darauf, dass Gott sich in
seinem Erbarmen zu erkennen gibt, aber auch in den Taten seiner Glaubigen.
Dass der Nichtglaubige zu Gott finden kann, hingt wesentlich am Glidubigen
selbst. Bekehrung der anderen setzt, so konnte man sagen, die eigene Bekeh-
rung voraus. Selbstevangelisierung steht am Anfang. In dieser Weise betet die
katholische Kirche in einer ihrer zentralen Liturgien, und das ist dann natiirlich
ein Selbstanspruch. Jedes mit ,,Amen“ ratifizierte Gebet verpflichtet bekanntlich.

Mit Blick auf die missionarische Dimension der Liturgie soll ein zweiter
Aspekt hervorgehoben werden, der gegenliufig ist zu binnenkirchlichen Ten-
denzen mindestens des letzten Jahrzehnts.*> Die eben genannten Beispiele fiir
liturgische Feiern sind in einzelnen Bistiimern entstanden.*® Die Identifikation
der Lebenssituation, in der sie jeweils gefeiert werden sollen, die Wahl der
verbalen und nonverbalen Ausdrucksformen, die hier zum Tragen kommen, die
Suche nach Art und Weise, wie diese Feiern in der Gesellschaft kommuniziert
werden, kann nur vor Ort geschehen. In den letzten Jahren hat es im Bereich
der Liturgie hochst problematische zentralistische Stromungen gegeben, die
historisch ihresgleichen suchen. Wenn Liturgie ihre missionarische Dimension
entfalten soll, folglich sich im Kontext einer bestimmten Kultur ereignen soll,
ist primér die Ortskirche gefragt. Die zustindige rémische Kongregation wird
dann eher als Korrektiv auftreten. Wird das Verhiltnis aber auf den Kopf ge-
stellt und dadurch alle ortskirchliche Kreativitdt aufgesogen, ist das fiir eine
Liturgie, die durch ihre Vitalitit die Gotteshoffnung bezeugen miisste, ein gro-
Bes Problem. Auf keinen Fall fordert es die Entfaltung der missionarischen
Dimension der Liturgie.

34 Missale Romanum 1971, 255.

35 Vgl dazu M Kléckener, Wie Liturgie verstehen?; B. Kranemann, Semper reformanda. Mehr
Offenheit in der Diskussion iiber die Liturgie, in: Herder-Korrespondenz 66 (2012), 74-78.

36 Es geht letztlich um Fragen der Inkulturation, die ortskirchlich geregelt werden miissen; weit-
gehende Forderungen in dieser Richtung formuliert P. C. Phan, Liturgical Inculturation: Unity
in Diversity in the Postmodern Age, in: Liturgy in a postmodern world, hg. v. K. F. Pecklers,
London 2003, 55-86, hier 86: ,,In the postmodern age with its manifold callenges to the Chris-
tian faith, a truly inculturated liturgy capable of meeting these challenges can no longer, it
seems to me, be conceived mainly as a transposition of the Roman Rite with its inherited ritu-
als and centrally composed typical editions, even in the the ,accomodated® and ,inculturated
forms, by way of both ,dynamic equivalence‘ and ,creative assimilation‘.“ Vgl. auch M R.
Francis, A Response to Peter Phan, ebd. 87-91, der Phans Uberlegungen kritisch diskutiert.
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4. Die doppelte missionarische Dimension der Liturgie

Liest man die Liturgiekonstitution unter dem Aspekt ,Liturgie und Mission®,
kann man eine interessante Beobachtung bereits im ersten Kapitel der Liturgie-
konstitution machen. Dort entdeckt man, wenn man sich durch die Grund-
gedanken der Liturgietheologie hat fithren lassen, in SC 9 die Aussage, dass
sich das Tun der Kirche nicht in der Liturgie zur Génze erschopft. Vielmehr ist
der Mensch zuvor zum Glauben gerufen. Aber die Kirche soll sich nicht auf die
Kirchenglieder beschrianken, sondern ,,denen, die nicht glauben, die Botschaft
des Heils“ (,,non credentibus praecconium salutis annuntiat*) verkiinden. Die
Zuwendung auch zu den AuBlenstehenden wird also friih in der Liturgiekonsti-
tution genannt, immerhin in der theologischen Grundlegung. Die deutschspra-
chigen Kommentare greifen das kaum auf. Wenn es im jiingsten Kommentar zu
dieser Stelle heift, da die Liturgie ,,selbst nicht in erster Linie missionarisch ist,
muB die Verkiindigung des Glaubens vorausgehen*”’, ist das zumindest vor-
eilig. Gibt es, jenseits einer Verzweckung von Liturgie, nicht auch eine Dimen-
sion des Gottesdienstes, die bezeugenden Charakter tragt und nachdriicklicher
wirkt als eine Information {iber den Glauben, selbst als eine Liturgiekatechese?
Gibt es im Umfeld der Liturgie nicht Rituale, die eine Ahnung vom Evange-
lium geben? Vermutlich ist das Problem, dass der Liturgie und den Ritualen
innerkirchlich zu wenig zugetraut wird und ihre Mdéglichkeiten in einer Um-
bruchsituation der Kirche zu gering eingeschétzt werden. Genau das aber ist
gefragt: eine kirchliche Feierkultur, in der die Glaubensbotschaft mit ihrer Le-
benskraft auch fiir Nichtglaubende deutlich wird, sich mithin ihre missionari-
sche Kraft entfalten kann. Den Ansatzpunkt bietet eine Liturgietheologie, an
deren Anfang der universale Heilswille Gottes steht. Die Liturgie spielt diese
Botschaft immer wieder neu durch und feiert im Pascha-Mysterium die Hoff-
nung auf Erlgsung und den Sieg des Lebens iiber den Tod. So gesehen, muss
dann die Frage lauten: Wie sieht eine Liturgie aus, die das ausdrucksstark fei-
ert? Aber es muss ebenso emsthaft gefragt und als entscheidende Herausforde-
rung begriffen werden: Wie kénnen iiber die Liturgie im engeren Sinne hinaus,

37 So R. Kaczynski, Sacrosanctum Concilium, in: Herders Theologischer Kommentar zum Zwei-
ten Vatikanischen Konzil 2, hg. v. P. Hiinermann — B. J. Hilberath, Freiburg/Br. [u. a.] 2004,
1-227, hier 72. Die Kommentare von E. J. Lengeling, Die Konstitution des Zweiten Vatikani-
schen Konzils iiber die heilige Liturgie. Lateinisch-deutscher Text mit einem Kommentar,
Miinster 1965 (reihe lebendiger gottesdienst 5/6), 301, und J. 4. Jungmann, Constitutio de sacra
Liturgia. Konstitution iiber die heilige Liturgie. Einleitung und Kommentar, in: Lexikon fiir
Theologie und Kirche. Ergénzungsband 1 12 (1966), 9-109, hier 24, gehen auf die hier anste-
henden Fragen nicht ein, sondern verweisen nur auf die Voraussetzungen der Liturgie.
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mit Blick auf die Gesellschaft Feierformen aussehen, in deren Zentrum diese
Hoffnung steht, die gleichsam ,,mit allen Menschen* gefeiert wird? Auf jeden
Fall verbietet sich eine auf die Kirche enggefithrte Rede vom Pascha-Myste-
rium. Die Kurzformel des Glaubens®® hat viel mehr im Blick.

Die weitere Lektiire von Konzilsdokumenten unterstreicht diese Einschit-
zung: Geht man dem Begriff ,,Pascha-Mysterium* durch verschiedene Texte
nach und begibt sich auf die Spur des Dialogs zwischen den Dokumenten,
macht man eine iiberraschende Entdeckung. In Gaudium et spes 22, unmittelbar
nach jenen Artikeln, die sich mit dem Verhiltnis der Kirche zum Atheismus
beschiftigen, taucht der Sache nach der Hinweis auf das Pascha-Mysterium
erneut auf. Und die Aussage des Konzils ist, dass dieses sich nicht allein auf die
an Christus Glaubenden bezieht, sondern auf ,,alle Menschen guten Willens, in
deren Herzen die Gnade unsichtbar wirkt. Das, was im Zentrum von Liturgie
und Kirche steht, wird iiber diese hinaus allen Menschen zugesagt. Nach Hans-
Joachim Sander ,driickt das auf der einen Seite den universalen Heilswillen
Gottes allen gegeniiber aus und bedeutet auf der anderen Seite [...] die Hin-
wendung zu einem unaufdringlichen Grundrespekt allen gegeniiber.“*® Mit
Pascha-Mysterium verbindet sich eine Heilszusage an die Menschen guten
Willens schlechthin. Pascha-Mysterium steht in der jlingeren Theologiege-
schichte eng mit der liturgiefeiernden Kirche zusammen. Nimmt man GS 22
beim Wort, muss man dariiber hinausgehen. Das muss die Suche nach rituellen
Formen einschliefen, die Menschen jenseits von Glaube und Kirche mit den
Zusagen des Pascha-Mysteriums in Kontakt bringen konnen. Anders gesagt:
Steht eine Kirche, die sich auf dieses Glaubensgeheimnis beruft und zugleich
aussagt, dass es allen Menschen zugesagt ist, nicht auch in der Verantwortung,
entsprechende Feierformen zu suchen? Bieten Sacrosanctum Concilium und
andere Dokumente nicht das theologische Fundament, ja sind sie nicht letztlich
sogar eine Aufforderung, solche Rituale auf den religiosen Pluralismus hin zu
entwickeln?

38 So eine Formulierung von 4. A. Haupling, ,,Pascha-Mysterium®. Kritisches zu einem Beitrag in
der dritten Auflage des ,,Lexikon fiir Theologie und Kirche“, in: Archiv fiir Liturgiewissen-
schaft 41 (1999), 157165, hier 164f. Vgl. S. A. Schrott, Pascha-Mysterium. Zum liturgietheo-
logischen Leitbegriff des Zweiten Vatikanischen Konzils, Regensburg 2014 (Theologie der
Liturgie 6).

39 H.-J. Sander, Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt
von heute Gaudium et Spes, in: Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikani-
schen Konzil 4, hg. v. P. Hiinermann — B. J. Hilberath Freiburg/Br. [u. a.] 2005, 581-869, hier
742.
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Die Feier der Lebenswende besitzt eine lebensdienliche wie bezeugende Di-
mension, ohne dass man plakativ von einem diakonischen oder missionarischen
Ritual sprechen miisste. Es gibt vor dem Hintergrund der Tradition der Ju-
gendweihe von einer offensichtlich grofien Bevilkerungsgruppe — man wird
mittlerweile jahrlich auf einige Hundert teilnehmende Jugendliche in Ost-
deutschland kommen — den Wunsch, diesen Lebensiibergang im Kirchenraum
und gleichsam christlich begleitet zu feiern. Es ist der Wunsch von Konfessi-
onslosen. Dieses Phinomen begegnet in der pluralen Gesellschaft haufiger und
wird noch ofter begegnen: dass man sich temporir mit jemandem in einer Le-
benssituation zusammentut, dem man zutraut, bei der Bewiltigung dieser Situa-
tion helfen zu konnen. Der groBere Teil der Jugendlichen wendet sich an andere
Einrichtungen, aber ein Teil sucht die katholische Kirche auf. Die Kirche prak-
tiziert diese Feier bereits seit vielen Jahren — wie hoffentlich deutlich geworden
ist: in Ubereinstimmung mit dem Konzil und zentralen kirchlichen Dokumen-
ten. Es existiert bereits eine Feiertradition, die sich weiterentwickelt — nicht nur
fiir den Liturgiewissenschaftler ein auBerordentlich spannendes Phinomen. Aus
liturgietheologischer Sicht ist damit fiir eine Kirche im Umbruch Zukunftswei-
sendes geleistet worden.

Vor dem Hintergrund der kurzen Relecture der Liturgiekonstitution kann
man formulieren: Im Zentrum katholisch-christlichen Glaubenslebens steht von
Christus her die Zusage ,,... dass das Leben siegt“.*’ Es ist eine Hoffnung, die
eben nicht nur Christen zugesagt ist — was wire das auch fiir eine Hoffnung? —,
sondern dem Menschen schlechthin. Die Lebenswende macht nichts anderes,
als Jugendlichen in ihrer Sprache und ihrer Bilderwelt, auf ihre Lebenswiinsche
hin diese Hoffhung auszudriicken und anzubieten. Sie zeigt, dass die Sehn-
stichte konfessionsloser Jugendlicher und ihrer Angehdrigen sich nicht unter-
scheiden von denen, die Christinnen und Christen mit sich tragen. Aber sie
bezeugt in ganz unspektakuldrer, aber offensichtlich doch bewegender Sprach-
und Zeichenhandlung, aus welcher Hoffnung jenseits reiner Immanenz Christen
leben. Dem Auftrag der Liturgiekonstitution und anderer Konzilsdokumente,
auch denen, die nicht glauben, die christliche Botschaft der Hoffnung zu zei-
gen, wird hier entsprochen. Man 6ffnet den Kirchenraum und lisst sich auf
andere Weltanschauungen ein, wohl wissend, dass es bei allem Unterscheiden-
den ein erhebliches Maf} an Geteiltem gibt. Man bekennt den eigenen Glauben,

40 Zu einer entsprechenden Interpretation von ,,Pascha-Mysterium* durch Karl-Heinrich Bieritz
vgl. B. Kranemann, Liturgie in pluraler Gesellschaft. Eine Relecture von Sacrosanctum
Concilium, in: Theologie und Glauben 102 (2012), 526-545, hier 532.
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aber bekennt sich ebenso als Mitspieler in der pluralistischen Gesellschaft, als
interessiert am Mitmenschen — gerade auf dem Boden der Glaubenshoffnung.

Letztlich verldsst man den engeren kirchlichen Raum und bekundet die
eigene Hoffnung im Raum der Offentlichkeit. Man lsst sich dabei auf weitrei-
chende Fragen ein: Wie kdnnen sich die Kirchen mit solchen Feiern einbringen
und damit der Gefahr der gesellschaftlichen Isolation — fiir den eigenen Glau-
ben hochst problematisch — entgehen? Und wie wird an unterschiedlichen
Orten eine den Teilnehmern wie der Glaubensbotschaft angemessene Liturgie
aussehen? Von Fall zu Fall werden diese Feiern und die Mitwirkung der Kirche
unterschiedliche Formen annehmen. Wichtiger aber sind die Wahrnehmung
menschlicher Leidens- und Lebenssituationen und das Bewusstsein einer Kir-
che, die sich zur Wahmehmung solcher Situationen inmitten der Gesellschaft
und jenseits der Grenzen des Kirchenraumes herausgefordert sieht und diese
Aufgabe auch annimmt. Damit verindert sich die Kirche, und sie veréndert
auch ihre Rolle in einer in Bewegung befindlichen Gesellschaft.

Was gefordert ist, zeigen die Orte sehr eindrucksvoll, an denen die gerade
genannten Feiern begangen werden. Es bedarf der selbstbewussten Ortskirche,
die die skizzierte Liturgietheologie auf das eigene gesellschaftlich-kulturelle
Umfeld hin durchbuchstabiert. Das kann dann heiflen, wie Rainer Bucher am
Beispiel der Ditzese Erfurt ausfiihrt, ,kontextsensibel neue Liturgien zu ent-
wickeln fiir Menschen, die nicht mit der christlichen Tradition vertraut sind
oder in ganz anderen isthetischen Milieus sozialisiert wurden**'. Es bedarf
neuer Weisen der Teilnahme: der Teilnahme aus der ganzen Kirche, die eben
ihr Kontextwissen und ihre Fihigkeiten fiir eine solche Liturgie einbringen
konnen muss; aber auch einer neuen Offenheit fiir unterschiedliche Formen und
Intensitiiten der Teilnahme derer, die von auflen hinzukommen, um mitzufeiern.
Es ist eine Haltung in der Kirche notwendig, die in der Liturgiekonstitution
noch nicht zur Sprache kommt, aber von anderen Dokumenten her die Liturgie
fordert: nicht nur zu bezeugen, sondern auch zu héren, den Dialog zu suchen
mit jenen, die nicht zur Kirche gehoren, den Suchenden, den — wie Tomas
Halik‘gagt — ,,Zachdusmenschen mit ihrer méglicherweise ,,scheuen Frommig-
keit*.

41 R. Bucher, ... wenn nichts bleibt, wie es war. Zur prekiren Zukunft der katholischen Kirche,
Wiirzburg 2012, 196.

42 Vgl. dazu B. Kranemann, Zwischen theologischer Programmatik und pluraler Praxis: Christli-
che Feste in Deutschland, in: Christliches Fest und kulturelle Identitit Europas, hg. v. ders. —
Th. Sternberg, Miinster 2012, 115131, hier 127-129.
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Die Theologie von Halik ist besonders hilfreich und auf die Liturgie hin weiter-
zudenken. Fir Halik wird gerade der, der aulerhalb der Kirche oder an ihrem
Rande steht, fur den Glaubigen Gespriachspartner. In seinem Buch ,,Geduld
mit Gott* liest man u. a.: ,,Ist [...] nicht manches von dem, was wir Sikularisie-
rung, Kritik und Schwichung der Religion, Atheismus usw. nennen, blof} ein
Bruch mit den bekannten Géttern und daher eine grofie Chance fiir eine Unter-
scheidung, Reinigung und Offnung des Raumes, in dem wir erneut das Evange-
lium des Paulus vom ,unbekannten Gott‘ horen konnen?“® Halik sieht die
Chance, in der Begegnung mit Atheisten, Agnostikern, Zweifelnden, Suchen-
den — den ,,Zachdusmenschen — eben das Suchen und das Fragen wieder zu
lernen. ,,Man muss offen bleiben, denn nur zu Menschen, die offen sind, kann
das Reich Gottes kommen. [...] Unser Nahesein bei den Suchenden soll auch
uns Offenheit beibringen; wir sollen nicht bloB daran denken, dass wir beauftragt
sind, sie zu lehren und zu belehren — wir kénnen vieles von ihnen lernen.<**

Von der ,missionarischen Dimension“ der Liturgie zu sprechen, ist dann
kein modisches Accessoire, das man sich aus dieser oder jener Motivation um-
héngen kann. Nach auflen — wenn man tiberhaupt noch so klar von auen oder
innen, von Zentrum und Rand, von Kern und Marginalie sprechen kann — geht
es um die Bezeugung der Hoffnung auf die Nihe Gottes in Liturgien und Fei-
ern, die sich in die Gesellschaft hinein 6ffnen. Nach innen ist es das Zeugnis
der Suchenden, die an einer Lebenswendefeier, einem Totengedenken oder
irgendeiner kleinen Segnungsfeier teilnehmen, ohne Kirchenbindung, ohne
grofles Vorwissen, aber offensichtlich mit der Erwartung, dort eine Hoffnung
oder einen Segen zugesprochen zu bekommen. In dieser gleichsam doppelten
missionarischen Dimension muss im Zentrum das Bewusstsein um das stehen,
was Kirche im Letzten trigt und was sie mit anderen teilen méchte: die Gottes-
botschaft vom Sieg des Lebens in Christus.

Die Glaubensgemeinschaft steht in der pluralistischen Gesellschaft vor Her-
ausforderungen, vor Problemen wie Chancen. Wenn es darum geht, in verin-
derter Situation neue Handlungsoptionen zu entwickeln, haben Liturgiefeier
wie Liturgietheologie dazu Wesentliches beizutragen. Die Voraussetzung ist
allerdings, dass man sie nicht in einem engen, verkirchlichten Sinne versteht
und dass man Liturgie und Feierkultur nicht auf einen zu schmalen Pfad be-
grenzt. Hier sind wirklich der Enthusiasmus und der Mut des Entdeckers ge-
fragt. Wenn man Liturgien, kirchliche Feiern, christliche Rituale aber mit der

43 T. Halik, Geduld mit Gott. Die Geschichte von Zachius heute. Aus dem Tschechischen iiber-
setzt von V. J. Slezak, Freiburg/Br. [u. a.] 2011, 151.

44 T. Halik, Geduld, 38.
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Liturgiekonstitution im Sinne des Bekenntnisses zu ,,Gott, der will, daf} alle
Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis der Wahrheit gelangen®, liest,
konnen sie dazu beitragen, dass die Kirche vom Umbruch zum Aufbruch findet.
Dann kénnte nicht zuletzt die Liturgie ihre missionarische Dimension ins Spiel
bringen. Hierzu liefert die katholische Kirche in Ostdeutschland bemerkens-
werte Beitrige.
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