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Philippinen, verbringe. Hier ist jetzt Weih-
nachtszeit, und die erlebe ich als sehr verschie-
den von der philippinischen Weihnacht. Hier
gibt es keine Novene frithmorgendlicher Mef-
feiern, keine Gruppen von Singern, die von
Haus zu Haus ziehen und Weihnachtslieder
vortragen; natiirlich hére ich auch keine Weih-
nachtslieder in Tagalog, und ich werde die
wunderschonen Vertonungen des Gloria in
Tagalog bei den Weihnachtsgottesdiensten ver-
missen. Die Jahreszeiten hier und dort sind
verschieden: die trocken-kithle Jahreszeit in
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Manila, der Sommer in Sidney; die Tage dort
sind jetzt am kiirzesten, hier beginnt die
Morgendimmerung friith, und die Zeit des
Zwielichts dauert lang. In Sidney sind die
Weihnachtsliedersinger durch Strafenmusi-
kanten ersetzt worden (eine gliickliche Neue-
rung), unter den Liedern, die man zu héren
bekommt, gibt es auch Gesinge aus dem au-
stralischen «Busch», und die Kombination aus
Liturgie, Familienfeier, Strandleben und
Cricketwettkimpfen am zweiten Weihnachts-
feiertag hat ihren ganz eigenen Rhythmus. Die
philippinische Weihnachtsfrémmiglkeit er-
scheint einem Australier als hochst sentimen-
tal. Die australische Frémmigkeit ist so sehr
von Diirftigkeit und Understatement geprigt,
daf ein Filipino den Eindruck haben kénnte,
es gebe so etwas gar nicht. Gliicklicherweise
haben wir dieselben Texte aus dem Evangeli-
um nach Matthius und Lukas gemeinsam,
dieselbe adventliche Poesie aus dem Propheten
Jesaja, aber wir horen sie (wie ich vermute)
sehr unterschiedlich und antworten auf sie
(wie ich weiff) auch sehr unterschiedlich. Und
ich fihle mich hier genauso wie in Manila
sowohl zu Hause als auch nicht zu Hause.

An beiden Orten vermischen sich unsere
jeweiligen Identititen, nimlich die katholische
und die nationale Identitit auf eine unentwirr-
bare Weise. Die philippinische katholische
Identitit ist nicht dasselbe wie die australische
katholische Identitit. Wir sind unterschiedli-
che Leute mit jeweils sehr unterschiedlicher
Geschichte. Katholische Identitit nimmt also
unvermeidlicherweise kulturell unterschiedli-
che Gestalten an.

Dies ist nur ein kleines Beispiel des den
Theologen der Inkulturation wohlbekannten
allgemeinen Grundsatzes, dafl Kultur nicht
einer Garnitur von Kleidern gleich ist, die
wir anlegen. Kultur ist ein Teil unseres Leibes,
nicht blof unserer Kleidung. Wir sind not-
wendigerweise inkulturierte Wesen. Evange-
lium und Kirche existieren ebenfalls unver-
meidlicherweise inkulturiert, wenn wir auch
manchmal gewisse Formen des westlichen
Christentums als etwas betrachtet haben, das
eine Art kulturfreien Wesensgehalt darstellt.

Viele volkstimliche Kulturbegriffe und auch
manche offizielle kirchliche Bezugnahmen auf
Kultur folgen immer noch dem Modell, das

Kultur als «Kleidergarnitur» versteht. Man sagt
uns, wir seien inkulturiert, wenn wir ein wenig
Lokalkolorit in die Liturgie hineinbringen -
z.B. Gebetsschals statt Kaseln, ortsiibliche
Gebirden der Ehrbezeugung, die Inthronisie-
rung der Bibel inmitten eines Schmucks aus
Paradiesvogelfedern. All dies mag bewunderns-
wert sein, aber beriihrt nur die Oberfliche.

Wenn Inkulturation dabei stehen bleibt, tap-

pen wir in die Falle eines falschen Glaubens
an ein reines (nicht inkulturiertes) Evangeli-
um, das einfach nur noch unterschiedlichen
Menschen  verstindlich  gemacht werden
miisse; und in die Falle der falschen Vorstel-
lung einer reinen (nicht inkulturierten) Kir-
chenordnung, die einfach nur noch kleinerer
Anpassungen an ortlich bedingte Verhiltnisse
bediirfe. Und damit erhebt sich die Gefahr,
dafl man Kultur einfach mit Kunst, Musik,
Tanz und dergleichen gleichsetzt. Dies bringt
eine weitere Gefahr mit sich, daff man
namlich bei «Kultur» nur noch an die «<Hoch-
kultur» und nicht auch an die «Volkskultur»
denkt.

Einen viel tiefer griindenden Begriff von
Kultur hat sich die Foderation Asiatischer
Bischofskonferenzen zu eigen gemacht. Auf
ithrer ersten Vollversammlung (1974 in Tai-
peh) rief sie zu einem dreifachen Dialog auf,
zum Dialog mit den Kulturen, den Religionen
und den Armenl. Tatsichlich werden auf die-
se Weise nur die drei Aspekte eines einzigen
Dialogs erklirt, da die meisten asiatischen
Kulturen zutiefst religios geprigt sind und die
meisten asiatischen Menschen arm sind (trotz
und z.T. auch aufgrund des heute in der
Publizistik viel besprochenen wirtschaftlichen
Aufschwungs in einigen asiatischen Lindern).
Die Bischofe erkennen, daff Kultur nicht ein-
fach Kunst ist. Sie ist vielmehr die Art und
Weise, wie Menschen zusammenleben.

Uberdies rufen die Bischofe zum Dialog auf,
Wirklicher Dialog fordert Offenheit zur
Verinderung, zur Bekehrung. Eine Kirche, die
sich wirklich auf einen Dialog einlifit, geht
zugleich das Wagnis ein, in diesem Prozefl
umgestaltet zu werden. Daher geht die Heraus-
forderung zum Dialog weit dariiber hinaus,
sich einfach nur verstindlich zu machen oder
ein wenig Lokalkolorit beizumischen.

Schlieflich sprechen die Bischofe davon,
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dafl diese Dialoge mit einem «dialogue of
life», mit einem Anteilnehmen am Leben der
einfachen Leute, beginnen miissen. Inkultura-
tion ist nicht blof eine Sache von Fachleuten.
Sie geschieht, wenn einfache Leute zusammen-
kommen, um sich mit den Themen, die im
Leben ihrer Gemeinschaft am wichtigsten
sind, zu befassen, mit Themen, bei denen es
manchmal um Lebensbedrohendes geht. In
neuerer Zeit ist es dazu gekommen, dafl wir
tber die Bildung menschlicher Basisgemein-
den zu sprechen begonnen haben. In diesem
Sinn ist Inkulturation nicht ein Ziel, das nach
einem vorgefertigten Plan verfolgt werden
konnte. Wenn Menschen sich wirklich mitein-
ander im Kampf um das Leben engagieren,
und wenn katholische Christen die Reich-
timer ihrer Glaubenstradition in diesen
Kampf einbringen, dann wird diese Tradition
ganz automatisch zu einer inkulturierten Tra-
dition?.

All dies stellt betrichtliche Herausforderun-
gen fiir ein kirchliches Recht dar, das mit
Gemeinschaftsstrukturen zu tun hat, mit
Strukturen der Leitung, mit liturgischer Feier,
mit Konfliktlosung, mit der Ausgestaltung ei-
ner so grundlegenden Institution wie Ehe und
Familie, mit der Verwaltung von Eigentum
und mit einer ganzen Reihe von Symbolen
der katholischen Identitit. Diese Herausforde-
rung ist besonders akut fiir ein kodifiziertes
Kirchenrecht, da ein kodifiziertes Recht eine
starke Form von Gesetzgebung «von oben her»
oder vom Zentrum her ist, wihrend das Mo-
dell der Inkulturation, fir das ich gesprochen
habe, letzten Endes «von unten her» oder
«vom Rand her» kommt.

Das Zweite Vatikanische Konzil jedenfalls
scheint uns in Lumen gemtium 23 zu ermuti-
gen, uns dieser Herausforderung zu stellen:
«Dank der gottlichen Vorsehung aber sind die
verschiedenen Kirchen, die an verschiedenen
Orten von den Aposteln und ihren Nachfol-
gern eingerichtet worden sind, im Lauf der
Zeit zu einer Anzahl von organisch verbunde-
nen Gemeinschaften zusammengewachsen. Sie
erfreuen sich unbeschadet der Einheit des
Glaubens und der einen gottlichen Verfassung
der Gesamtkirche ihrer eigenen Disziplin, ei-
nes eigenen liturgischen Brauches und eines
eigenen theologischen und geistlichen Erbes.

Diese eintrachtige Vielfalt der Ortskirchen
zeigt in besonders hellem Licht die Katho-
lizitit der ungeteilten Kirche. In ahnlicher
Weise konnen in unserer Zeit die Bischofskon-
ferenzen vielfiltige und fruchtbare Hilfen lei-
sten, um die kollegiale Gesinnung zu konkre-
ter Verwirklichung zu fiithren»

Wir wissen sehr wohl, welch unterschiedli-
chen Interpretationen und Mafinahmen zur
konkreten Durchfiithrung dieser Abschnitt von
Lumen gentium unterworfen war. Es ist behaup-
tet worden, er beziehe sich bloff auf die «Ri-
ten», und dann ist er selbst auf diese nur in
einem schr beschrinkten Mafl angewendet
worden. Die Formulierung «die eine gottliche
Verfassung der Kirche» ist als etwas betrachtet
worden, was sehr detailliert zu verstehen sei.
Die Formulierung «Ortskirche» ist so gedeutet
worden, daff sie ausschlieflich «Didzese» (oder
ein rechtliches Aquivalent davon) bedeute,
und dann ist die Autonomie der Didzese auf
eine solche Weise verteidigt worden, daf da-
durch der réomische Zentralismus gestarkt wur-
de. Die «kollegiale Gesinnung» ist als eine Art
unbestimmten Gefiihls gedeutet worden, das
weit entfernt ist von der im Text angesproche-
nen «konkreten Verwirklichungy.

Wenn wir den Text aber in seinem unmittel-
baren Aussagegehalt ernst nehmen, dann er-
mutigt er genau die Art von Inkulturation, die
ich oben beschrieben habe. Es geht hier nicht
um die Anpassung eines vorweg existierenden
Textes, sondern um die Inkarnation des Evan-
geliums an einem besonderen Ort, um organi-
sches Wachstum in einem ortlichen Zusam-
menhang, um das Heranwachsen zu einem
sich von anderen unterscheidenden Diszipli-
narsystem, zu einer bestimmten Liturgie, zu
einem bestimmten theologischen und geistli-
chen Erbe.

Der Prozefl restriktiver Interpretation und
Durchfiihrung von Konzilsbeschliissen ist am
augenfilligsten in der Art und Weise, wie die
Bischofskonferenzen in der Zeit nach dem
Konzil behandelt worden sind. Lumen gentium
23 hatte sie als die heutige Ausdrucksgestalt
des Zusammenschlusses von Ortskirchen be-
trachtet, wie sie sich friither einmal, wihrend
des ersten Jahrtausends, in anderen Formen,
so offenkundig vollzogen hatte, als eine
zeitgenoOssische Ausdrucksgestalt des Prinzips
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der Synodalitit. In den ersten Phasen der
Revision des Codex Iuris Canonici wurde die-
se Einsicht teilweise zum Ausdruck gebracht.
Aber selbst diese partiellen AuRerungen wur-
den in den spateren Phasen der Revision und
im endgiiltigen Text noch scharf beschnitten?.
Was uns geblieben ist, ist die Moglichkeit, daf§
Bischofe und Bischofskonferenzen gerinfiigi-
gere Anpassungen einer bereits genau definier-
ten Struktur vornehmen konnen oder dafl
Bischofskonferenzen in Angelegenheiten, in
denen eine gewisse nationale Einheitlichkeit
wiinschenswert erscheint, eigene Gesetze erlas-
sen konnen (wie z.B. hinsichtlich der klerika-
len Kleidung [CIC c. 284], der Normen fiir
die Ausbildung von Priestern und Diakonen
[cc. 236 u. 242], der Festsetzung eines Mindest-
alters flir eine erlaubte Eheschliefung [c. 1083
§ 2] und der Einrichtung eines nationalen
Amtes fiir Katechese [c. 775 § 3]).

Die genau definierten Strukturen aber blei-
ben bestehen. Im Hinblick auf das Sakrament
der Bufle z.B. ist sowohl dem Didzesanbischof
als auch den Bischofskonferenzen eine Rolle
zugeteilt worden bei der Bestimmung der Kri-
terien dafiir, ob die Bedingungen fiir die Ertei-
lung der Generalabsolution gegeben sind (c.
961 § 2). Dies aber ist nur moglich in einem
Rahmen, der die Generalabsolution als etwas
behandelt, das nur in ernsten Notfillen in
Frage kommt, wohingegen die Einzelbeichte
als normativ betrachtet wird. Es besteht dage-
gen nicht die Moglichkeit, dal Bischofe z.B.
einen sakramentalen Ritus fiir die Versohnung
nach Streitigkeiten in einer Gemeinde vorse-
hen, wo doch gerade ein gemeinschaftliches
Bekenntnis und nicht Einzelbeichten sinnvoll
waren.

Eine weitere Schwierigkeit ergibt sich aus der
Regel, dafl selbst viele jener Entscheidungen
zum Zwecke «geringfligiger Anpassungen» der
Bestitigung durch den Heiligen Stuhl be-
diirfen. Dies hat auf dem Gebiet der Liturgie
betrichtliche Frustrationen verursacht®. Nur
ein einziger neuer eucharistischer Ritus von
Bedeutung - namlich der von Zaire - ist
entwickelt und approbiert worden. Obwohl
auch er bemerkenswert abhingig vom romi-
schen Ordo missae geblieben 1st, erforderte sei-
ne Approbation ein enormes Durchhalte-
vermogen (wihrend eines neunzehn Jahre an-

dauernden Prozesses!) seitens der Bischofe. In
Indien vorgesehene Anpassungen hinsichtlich
Gebirden, Gebetshaltungen und einiger
geringfiigiger Umgestaltungen des Ritus haben
bisher noch keine endgiiltige Approbation ge-
funden. Die «Messe des philippinischen Vol-
kes» war fur etwa achtzehn Jahre in irgender-
ner romischen Vorhélle verschollen, obwohl
sie etliche ganz konservative Elemente enthilt
und viele ihrer «Anpassungen» einfach da-
durch gerechtfertigt werden konnten, dafl man
die traditionellen Grundsitze kanonistischer
Interpretation anwendete. Das Ergebnis: Die-
ser Mefiritus wird nur wenig verwendet.

Natiirlich fehlt es in unseren Gesetzgebungs-
texten nicht an der Anerkennung der Tatsa-
che, daf} das kodifizierte Recht seine Grenzen
hat und der Anpassung bedarf. Die Apostoli-
sche Konstitution Sacrae disciplinae leges mit
der der neue Codex promulgiert wurde, betont
den Vorrang der Liebe, der Gnade und der
Charismen und sieht in den ekklesiologischen
Lehraussagen des Konzils das Modell, an dem
der Codex Iuris Canonici immer gemessen
werden mufl3. Der letzte Satz des Codex fiir
die lateinische Kirche (c. 1752) bezeichnet das
«Heil der Seelen» als «das oberste Gesetz»: Das
letztgiiltige Wohl des Volkes Gottes ist wichti-
ger als irgendeiner der 1752 Canones des
Codex. Derselbe Canon 1752 fordert «Billig-
keit» und nicht buchstibliche Gesetzesausle-
gung und Hirte. Die Auslegungsregeln lehren
uns, das Gesetz in seinem Kontext auszulegen
und wenigstens dort, wo die Bedeutung des
Gesetzes zweifelhaft und undurchsichtig ist,
die Zielsetzung des Gesetzes und die Um-
stinde zu beriicksichtigen (c. 17). Es gibt ei-
nen weiten (und bei weitem nicht gentigend
genutzten) Spielraum fiir Dispensen von Diszi-
plinargesetzen (cc. 85-93). Es kann um Privile-
gien angesucht werden (cc. 76-84). Eine ganze
Reihe verschiedener Fille wird dem Urteil
ortlicher Amtsinhaber anheimgestellt. Nicht .
wenige Gesetze enthalten Ausnabmeklauseln die
Anpassungen an die jeweiligen Umstinde er-
lauben. Die Anwendung des Rechtsgrundsat-
zes de minimis non iudicat praetor kann uns
helfen, den Wald und nicht bloff die weniger
wichtigen einzelnen Biume zu sehen.

Viele dieser Aspekte des Rechtes bleiben all-
zu haufig unbeachtet. Sie sind aber besonders
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in einem kodifizierten Rechtssystem unver-
zichtbar. Alle zusammen genommen sind sie
eine grofle Hilfe bei dem Bemiihen, einen
kanonistischen Fundamentalismus zu vermei-
den. Dies gilt besonders fiir die Richtlinien
hinsichtlich der Zielsetzung des Rechtes und
der Umstinde seiner Anwendung. Viele
«schwierige Fille» konnen rasch gelost werden,
wenn man diese altehrwiirdigen Prinzipien an-
wendet. Sie setzen zwar ein festgeschriebenes
Recht voraus, aber sie erlauben es, dieses mit
einiger Flexibilitit und sogar mit Kreativitit
anzuwenden. Thr goflerer Kontext ist aber
nicht der eines Rechtes, das Gegenstand eines
Dialogs ist und in dessen Verlauf dieses Recht
vielleicht vollig umgestaltet wiirde. Und noch
weniger ist es der Kontext von Gesetzen, die
«von unten her» entstehen, aus der Beteiligung
am Kampf des Volkes fiir das Leben, aus dem
«Dialog des Lebens».

Unsere kirchenrechtliche Tradition enthilt
dennoch ein solches Element einer Rechtset-
zung «von unten her», nimlich die Anerken-
nung des Gewohnbeitsrechtes Der lateinische
Codex nennt die Gewohnheit immer noch
«die beste Auslegerin des Gesetzes» (c. 27),
wenn sie auch nur in den engstumschriebenen
Umstinden erlaubt, dafy eine dem Gesetz ent-
gegenstehende Gewohnheit Gesetzeskraft er-

hilt. Es ist offenkundig, da8 selbst diese

eingeschrinkte Moglichkeit noch Wege zu re-
gional bedingten unterschiedlichen Regelun-
gen Offnen kann. Die verwandten Regeln fiir
die Rezeption von Gesetzen konnen auf dhn-
liche Weise wirken. Noch im 18. Jahrhundert
sahen die Kommentatoren in der Nichtrezep-
tion eines Gesetzes ein mogliches Zeichen
dafiir, daR dieses Gesetz an dem Ort, an dem
es nicht rezipiert wurde, der wtilitas, der An-
wendbarkeit, entbehre. Deutschland lieferte
daftir das 1mmer wieder angefiihrte Beispiel:
Wenn dort z.B. die das Fasten betreffenden
Gesetze nicht befolgt wurden, so geschah das
deswegen, weil die Verhiltnisse in Deutschland
(vermutlich im Gefolge der Reformation) sehr
verschieden von denen in Italien waren.

Die Gewohnheit kann sich jedoch noch viel
radikaler auswirken. Vieles im kodifizierten
Recht hat sich aus der Praxis der kirchlichen
Gemeinschaft entwickelt. Der Codex des Kir-
chenrechts fiir die orientalischen katholischen

Kirchen scheint gliicklicherweise offen zu sein
fiir eine solche Sicht: «Die Gewohnheit der
christlichen Gemeinschaft kann, soweit sie
dem Wirken des Heiligen Geistes im Leib der
Kirche entspricht, Gesetzeskraft erlangen»
(CCEO c. 1506 § 1).

Was aus dem «Dialog des Lebens» entsteht,
kann sicherlich als Gewohnheitsrecht dieser
Art gesehen werden. Die dramatischen Ver-
anderungen, die sich in der Praxis des Bufi-
sakramentes vollzogen haben, konnen als das
Ergebnis solch eines Dialogs mit Kulturen
betrachtet werden. Die frithe Form des Sakra-
mentes, nimlich die Verséhnung von jeman-
dem, der sich eines ernsten Vergehens schuldig
gemacht hatte, mit der Gemeinde, hat offen-
sichtlich nur Sinn im Verbund einer eng-
gefiigten Gemeinschaft, in der die Mitglied-
schaft mehr eine Sache der freien Wahl als der
bloflen Sozialisierung war. Es tiberrascht nicht
weiter, daff thr Niedergang einhergeht damit,
daf das Christentum zur Religion der Mehr-
heit wurde.

Die zweite Form dieses Sakraments, wie sie
sich beispielhaft in den irischen Buflbiichern
darbietet, entsteht aus einer Mischung mon-
chischen Verlangens nach geistlicher Leitung
und des Bediirfnisses potentiell anarchischer
Gesellschaften, Mittel der sozialen Kontrolle
in die Hand zu bekommen. Es ist wiederum
nicht tberraschend, daff es zum Niedergang
dieser Buffform kam, als Stimme zu anfing-
lichen Formen von Nationalstaaten zusam-
menwuchsen und als eine neue Gesellungs-
form, nimlich die Stadt, entstand.

Die dritte Form dieses Sakraments, die Ein-
zelbeichte, fand in dieser neuen «urbanen»
Gesellschaft besonderen Anklang und bildete
einen Teil der unermeflichen kulturellen Um-
wilzung, die im Europa des zwélften Jahrhun-
derts stattfand: weg von der Betonung der
Gemeinschaft, hin zur Betonung des Individu-
ums. In den verschiedenen Phasen dieses Pro-
zesses beklagten und verdammten sowohl Kir-
chensynoden als auch einzelne Kleriker die
Verinderungen, die sich da vollzogen, aber
tatsichlich gewann die sich andernde Praxis
die Oberhand tiber die geschriebene Gesetzge-
bung.

Der Blick in die Geschichte lifit uns auch
erkennen, daf die Einzelbeichte ber all threm
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Wert dazu gebracht wurde, seelsorgliche La-
sten zu tragen, fiir die sie eigentlich nicht
bestimmt war. Jahrhunderte hindurch war sie
die einzige Form der Einzelseelsorge, die der
groflen Mehrheit katholischer Christen zu-
ginglich war. So mufiten Probleme, die so
etwas wie eine Familienberatung erfordert hit-
ten, in die Form eines Siindenbekenntnissses
geprefit werden. Angesichts dessen, daff heute
in manchen Kulturen andere Formen der Seel-
sorge ziemlich leicht zuginglich sind, tber-
rascht es nicht, dal die Praxis der Einzelbeich-
te aufler Gebrauch gekommen ist. (Nattrlich
wirken hier auch andere Faktoren mit: die
dem Schuldbewufitsein Vorschub leistende Art
und Weise, wie dieses Sakrament hiufig «gefei-
ert» wurde; verinderte Einstellungen zu Au-
toritit und personlicher Verantwortung; ein
verindertes Verstaindnis der Siindhaftigkeit
und manches andere.)

Gleichzeitig ist es dazu gekommen, daff wir
mehr und mehr die Notwendigkeit anderer
Formen der Feier von Vergebung und Verséh-
nung erkennen: Versdhnung nach Streitigkei-
ten innerhalb einer Gemeinschaft, Prozesse der
Wiedereingliederung in die Glaubensgemein-
schaft fiir Menschen, die daraus ausgeschert
waren, das Zugeben der Verwicklung in
sundige Strukturen. Solche Formen der Feier
entwickeln sich derzeit tatsichlich in verschie-
denen Teilen der Kirche, wenn auch manche
von ihnen die kanonischen Bedingungen der
sakramentalen Giltigkeit nicht erfillen. Sie
kénnen sehr wohl das heutige Aquivalent der
Buf$praxis sein, die sich im Frithmittelalter in
Irland entwickelt hat.

Auch die auf die Unaufloslichkeit der Ehe
bezogene Disziplin ist in sehr bedeutendem
Ausmafl durch kulturelle und gesellschaftliche
Faktoren ausgestaltet worden.

Der bertihmte Kompromifl Papst Alexanders
III. hinsichtlich der Bedeutung des Vollzugs
der Ehe kam erst zustande, nachdem die Kir-
che Jahrhunderte lang mit der rémischen Tra-
dition (mit ihrer Betonung des consensus) und
zugleich mit der germanischen Tradition (mit
threr Betonung der copula) gelebt hatte. Tat-
sichlich war der Kompromiff eine Anerken-
nung der Giiltigkeit zweier gewohnheitsrecht-
licher Praktiken, die ihrerseits aus zwei ver-
schiedenen kulturellen Kontexten und unter-

schiedichen Systemen kultureller Vorausset-
zungen erwachsen waren.

Die im 16. Jahrhundert erlassenen Bullen
Altitudo, Romani Pontificis und Populis et natio-
nibus stellen eine Anpassung an die neuen
Situationen der Polygamie und des Sklaven-
handels dar, mit denen die Kirche konfron-
tiert wurde, als sie sich nach Amerika, Afrika
und Asien ausdehnte. Der «Fall Helena» von
1924 und die anschlieflende Entwicklung wei-
terer Fille von «privilegium fidei» ergaben sich
aus der vergleichsweise neuen Situation von
religionsverschiedenen Ehen und sind ein Bei-
spiel fiir die Bereitschaft eines pastoralen In-
stinktes, sich iiber eisern-unumstéflliche Theo-
rien hinwegzusetzen. In diesen Fallen folgte
die Theorie meist erst der Praxis nach.

Die Entwicklung des Verstindnisses des ehe-
lichen Konsenses, die die grofle Zunahme von
Ehenichtigkeitserklirungen in den vergange-
nen 25 Jahren ermdoglichte, stellt eine Antwort
dar auf solche gesellschaftlich-kulturelle Ver-
schiebungen wie die Akzentverlagerung von
der Grof- zur Kernfamilie, die Zunahme der
Lebenserwartung, die Anerkennung der Wiirde
der Frau, verinderte Erwartungen hinsichtlich
der Ehe, die Entwicklung der Humanwissen-
schaften (besonders der Psychologie und der
Soziologie), die vermehrte soziale und geogra-
phische Mobilitit. Die Antwort kam nicht
eigentlich in Form der Bildung von Gewohn-
heitsrecht, sondern schlieflich und endlich als
Rechtsetzung «von unten her», in diesem Falle
durch die Spruchpraxis der Ehegerichte, die
nachfolgend nur noch kodifiziert wurde.

Der letzte Schub von Verinderungen be-
stand vornehmlich in gesellschaftlichen Ver-
inderungen innerhalb der im allgemeinen
«westlich» gepragten Kultur. Die gesamte Ge-
schichte des Ehekonsenses mufl uns aber er-
mutigen, uns auch Fragen zu stellen, die aus
anderen Kulturen auf uns zukommen, z.B.
solchen, in denen es weder der Konsens noch
der Vollzug ist, was die Ehe konstituiert, son-
dern die Geburt eines Kindes; oder Fragen
von Kulturen, in denen die Polygamie verein-
bar erscheint mit Dauer, Treue (Polygamie ist
nicht Promiskuitit!) und der ordentlichen
Aufzucht von Kindern.

Es ist wiederum ein Gemeinplatz, daff Struk-
turen der Kirchenleitung nach weltlichen Mo
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dellen der Herrschaft und den zugehorigen
kulturellen Voraussetzungen ausgestaltet wor-
den sind. Edward Schillebeeckx hat argumen-
tiert, dafl der monarchische Episkopat im kul-
turellen Umfeld der rémischen Provinz Asia
minor mit ihrer Vorliebe fiir Ein-Mann-Regie-
rungen entstanden ist®. Weniger kontrovers
und allgemein anerkannt ist es, daf die Struk-
tur der Diozese und der Pfarrgemeinde dem
Regierungssystem des spitromischen Imperi-
ums «entlehnt» wurde. Die rémische Zentrali-
sierung, die mit den Reformpipsten des spi-
ten 11. Jahrhunderts begann, ist Teil eines
Prozesses der Zentralisierung, die sowohl in
europaischen Staaten (z.B. im England Hein-
richs II.) als auch in der Kirche stattfand.
Ursache und Wirkung sind hier nicht leicht
zu unterscheiden, aber daf Anderungen in
den Methoden der Kirchenleitung ihrer Natur
nach Phinomene der Inkulturation sind, kann
kaum in Frage gestellt werden.

Diese Geschichte muff katholische Christen,
die in Demokratien westlichen Stils leben,
natiirlich auf den Gedanken bringen, sich zu
fragen, ob nicht demokratische Elemente auch
in die Kirchenstrukturen eingearbeitet werden
koénnen. Es kann auch diejenigen, die in ande-
ren Kulturen leben, auf den Gedanken brin-
gen, sich zu fragen, ob ihre ortlichen Elemen-
te nicht ebenfalls in die Kirchenstrukturen
eingearbeitet werden konnen. Um nur ein
Beispiel zu nennen: Es ist kirchenrechtliche
Vorschrift, daf verschiedene Ratsgremien, z.B.
die Pfarrgemeinderite und die diGzesanen
Seelsorgsrite, «bloff beratende» Korperschaften
sein sollen. Der Begriff «bloff beratend» oder
die Unterscheidung zwischen «beratend» und
«beschliefend» hat offensichtlich vornehmlich
Sinn in Situationen, in denen Probleme durch
Abstimmung gelost werden. Manche asiati-
schen und afrikanischen Volker aber vermei-
den Abstimmungen. Eine Entscheidung ent-
steht langsam auf eine Art und Weise, die
einen Beobachter von auferhalb vielleicht ver-
wirrt, nimlich aus einem Prozef, zu dem das
Erzihlen von Geschichten gehéren kann, wel-
che die Diskussion nur am Rande beriihren,
und indem die Meinungen abwesender Perso-
nen mit einbezogen werden. In keinem Augen-
blick gibt es irgendeine Abstimmung, nicht
einmal rein beratenden Charakters.

Frauen haben in verschiedenen Teilen der
Welt gleichfalls die Aufmerksamkeit auf die
kulturellen Beschrankungen vieler Entschei-
dungsstrukturen sowohl in der Kirche als
auch in der biirgerlichen Gesellschaft gelenkt.
Derartige Prozeduren neigen dazu, von Geg-
nerschaft bestimmt zu sein, indem sie Gewin-
ner und Verlierer schaffen. Sie setzen den
Akzent fast ausschliefllich auf die Logik, ver-
gessen die wichtige Bedeutung von Symbolen,
Geschichtenerzihlen, Beziehung.

Die vorgeschlagenen Alternativen haben be-
merkenswerte Ahnlichkeit mit den asiatischen
und afrikanischen Modellen, die wir oben
erwahnt haben. Nochmals: Sie koénnen die
Unterscheidung zwischen «beratend» und
«beschlieffend» als unerheblich erscheinen las-
sen.

Praktisch gesprochen: Im asiatischen Kon-
text wird das Wachsen von Gewohnheiten, das
zu neuen Strukturen des Gemeinschaftslebens
und der Leitung fithren wird, wahrscheinlich
in kirchlichen (oder - in manchen Lindern -
in menschlichen) Basisgemeinden geschehen. An
Orten, die mir vertraut sind, wie auf den
Philippinen und in Indonesien, werden diese
nicht als Alternativen zu pfarrgemeindlichen
oder didzesanen Strukturen betrachtet. An vie-
len Orten sind Basisgemeinden einfach Unter-
gruppierungen der Pfarrgemeinde, welche die
Moglichkeit einer echteren Erfahrung von Ge-
meinschaft, von mehr Gelegenheit zum Aus-
tausch im Gebet und in der Glaubenserfah-
rung bieten, die zumindest in manchen Fillen
zu mehr sozialem Engagement ermutigen.
Wenn sie aber tiberall in einer Didzese ernst
genommen wetden, haben sie bedeutende
strukturelle Verinderungen hervorgebracht:
neue Weisen der Beziehung zwischen Kleri-
kern und Laien; Weisen der Entscheidungsfin-
dung in diozesanen Gremien, die flexibler
und vor allem reprisentativer sind als in den
Diézesansynoden; Weisen der Entscheidungs-
findung, welche die oben erwihnte Dichoto-
mie zwischen «beratend» und «beschliefend»
umgehen; neue Weisen des Dienstes am Wort.
Das Ergebnis von all dem: Manche Diozesen
sind dabei, aus ihren Erfahrungen neue Orga-
nisationsschemata zu entwerfen, die keinen
Widerspruch darstellen zu irgendwelchen be-
deutenden Punkten des Codex Iuris Canonici,
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die aber doch ganz anders aussehen als das
Bild, das der Codex zu zeichnen scheint.

Manche der Gewohnheiten, die ich oben
beschrieben habe, haben Jahrhunderte ge-
braucht, bis sie wirksam wurden. Basisgemein-
den sind zumeist nur einige Jahrzehnte alt.
Was sie brauchen, ist Ermutigung, nicht aber
vorzeitige Einengung durch Gesetzgebung.
Mit solcher Ermutigung kénnen sie eine wich-
tige Rolle spielen bei der Hinfithrung zu dem
Ziel, auf das viele katholische Christen in
Asien ihre Hoffnung setzen, nimlich Mitglie-
der nicht nur einer Kirche i# Asien, sondern
einer Kirche won Asien zu werden. Gewohnhei-
ten, die aus der Kultur erwachsen und in den
Dialog mit der weiter reichenden Kirche ein-
treten, konnen in Asien und dariiber hinaus
zur Herausbildung einer Identitit fiihren, die
nicht mehr etwas Fremdes ist, die aber doch
zugleich wahrhaft katholisch ist.
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der katholischen Identitit vor allem in proble-
matischen Situationen handelt. Wenn man es
versiumt, sich um ein theologisches Verstind-
nis der christlichen Erfahrung, die sowohl
eine personliche als auch eine kirchenbezoge-
ne Seite hat, zu bemiihen, kann dies in dem
Augenblick, wo es darum geht, den Buchstaben
des Codex luris Canonici zu interpretieren,
tatsichlich zu tiefgreifenden Mifiverstindnis-
sen fithren. In diesem Zusammenhang sollte
{ibrigens nicht vergessen werden, dafl der Co-
dex von 1983 gemifl der Aufforderung des
Gesetzgebers selbst immer auf das konziliare
Kirchenverstindnis und auf die urspriingliche
Gestalt der Kirche zu beziehen ist.

Die christliche Existenz ist eine Existenz, die
sich auf das Wagnis des Glaubens an einen
Gott eingelassen hat, der gekommen ist, um
dem Menschen zu begegnen. Sie wird verwirk-
licht und bestitigt durch die vertrauensvolle
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