
Predigen in mediatisierten Welten. 
Wenn christliches Predigtgeschehen 
sich risikofreudig auf digital 
geprägte Gegenwartskulturen 
einlässt
Wolfgang Beck

In einer Gesellschaft, in der Digitalität von einer Medien- zu einer Kulturfrage avanciert ist und prägende Kraft für öffentliche Debatten entfaltet, sind auch die verschiedenen Formen kirchlicher Verkündigung vor dem »Hintergrund verän­derter medialer Praxiserfahrung«1 zu reflektieren. Damit entstehen vielfältige Facetten religiöser Praxis in digitalen Medien,2 die schon früh mit ihren Poten­zialen und Auswirkungen auf Belange der Homiletik analysiert und mit den verschiedenen Instrumenten einer »Internet-Homiletik«3 gewürdigt wurden. Sie werden zum Beispiel in Ansätzen für liturgische Formate in den Social Media experimentell entwickelt. Trauerportale und Ansätze einer Digital-Poimenik lassen auch in pastoralen Kontexten die klassische Gegenüberstellung von vir­tuellen und analogen Kommunikationsformen zunehmend obsolet erscheinen. Zugleich entstehen aber auch veränderte Erwartungen an die klassische Pre­digtsituation in Gemeindegottesdiensten, die gerade in der Frage nach Partizi­pationsofferten4 für Teilnehmende und Mitfeiernde in Liturgien thematisiert werden. Da gerade in der Kommunikationsstruktur der Social Media ein hohes Maß an Dialogizität üblich ist, entsteht auch innerhalb eines Predigtmonologs die Frage nach seiner dialogischen Ausgestaltung. Dies meint nicht nur eine
1 Kristin Merle, Gesucht: Interaktion und Partizipation. Predigten im Kontext von Online- Kommunikation, in: Ursula Roth/Jörg Seip/Bernhard Spielberg (Hrsg.), Geforderte Rede. Konstellationen, Kontexte und Kompetenzen, München 2018, 165-183: 166.2 Vgl. Marcell Sab, »Rent a Pastor?« Beobachtungen zur Ritualpraxis im Zeitalter der Digitalisierung, in: Ulrike Wagner-Rau/Emilia Handke (Hrsg.), Provozierte Kasual- praxis. Rituale in Bewegung, Stuttgart 2019, 131-140: 133.3 Sabine Bobert, E-Prayer und Andachtsabo. Überlegungen zur Homiletik und Liturgik im Kontext heutiger Alltagskultur im Internet, in: Informationes Theologiae Europae 11 (2002), 253-283: 282.4 Merle, Gesucht (s. Anm. 1), 180.



324 Wolfgang BeckGesprächsgestaltung der Predigt, sondern eine »aktive Weltwahrnehmung«5 für die Predigt und innerhalb des Predigtgeschehens. Dies zielt auf die Erörterung eines Themas jenseits einer monolithischen und tendenziell doktrinären Prä­sentation, es geht um die aufrichtige wechselseitige Inkulturation von biblischen Texten und Lebensrealitäten. In dieser Dialogizität wird die Predigt zu einem »religiös relevanten Selbstdeutungsangebot«6, deren thematischen Bestimmun­gen in eine »Beziehungsdynamik«7 eingebettet sind.

5 Vgl. Hans Jürgen Schultz, Die unbewältigte Öffentlichkeit der Kirche, in: Manfred Josuttis (Hrsg.), Beiträge zu einer Rundfunkhomiletik, München 1967, 107-122: 122.6 Wilhelm Gräb, Leben deuten, in: Lars Charbonnier/Konrad Merzyn/Peter Meyer (Hrsg.), Homiletik. Aktuelle Konzepte und ihre Umsetzung, Göttingen 2012, 215-230: 216.7 Manfred Josuttis, Die Wahrheit der Predigt, in: Ders., Texte und Feste in der Pre­digtarbeit, Homiletische Studien 3, Gütersloh 2002, 8-18: 13.8 Felix Stalder, Kultur der Digitalität, Berlin 2016, 95.’ Vgl. Swantje Luthe, Priestertum aller Glaubenden? Digitale Formen von Andacht und Partizipationsmöglichkeiten, in: Praktische Theologie 52 (2017) 1, 31-38: 31.10 Vgl. Bernhard Pörksen, Die große Gereiztheit. Wege aus der kollektiven Erregung, München 2018, 186.

1. Gesellschaft mit digital geprägter KommunikationWer sich in unterschiedlichen kulturellen Kontexten mit der Predigt beschäftigt, wird die kommunikativen Eigenarten ihres jeweiligen Umfelds wahrzuneh­men und zu analysieren haben. Diese zeigen in einer »Kultur der Digitalität«8 prägnante Elemente. Dazu gehören die breiten Partizipationsofferten9, die ins­besondere in den Social Media alle Menschen in die Lage versetzen zu kom­mentieren, zu teilen, zu produzieren und Inhalte als Gestaltungsmasse neu zu kombinieren. Freilich werden diese Möglichkeiten eher selten in ihrer Bandbreite genutzt. Doch bleibt die Bedeutung als Option der Mitgestaltung eine klare Er­wartung. Dass mit dem Verlust traditioneller redaktioneller Gatekeeper-Funk­tionen auch problematische Phänomene von Populismen und Erregtheit gesell­schaftlich expandieren, wird in den Kommunikationswissenschaften intensiv problematisiert. So fordert Bernhard Pörksen eine erneuerte Etablierung re­daktioneller Instanzen.10 Hier drängt sich der Eindruck auf, dass die entstandene kommunikative Unübersichtlichkeit von neuen Autoritäten geordnet werden soll.Die onlinebasierten optionalen Partizipationsmodi und die realen Mitge­staltungspraktiken erzeugen einerseits kommerziell ausgerichtete Kontrollre- 



Predigen in mediatisierten Welten 325gimes aus »technischer Kontrolle, Selbstkontrolle und sozialer Kontrolle«11 in Gestalt von Datenmengen als »statistischem Herrschaftswissen«12. Sie bedürfen zunehmend einer algorithmisierten Bearbeitung zur Handhabung und zur Er­zeugung von Stabilität und Übersichtlichkeit.13 Es entsteht eine Tendenz zur »partizipativen Überwachungskultur«14. Andererseits bearbeiten Nutzer*innen die erlebte Unübersichtlichkeit durch einen gesteigerten Bedarf an »phatischer Kommunikation«15 als Ausdruck von Beziehungspflege. Eine einfache Kritik an vermeintlicher Oberflächlichkeit der Social Media verkennt in der Regel diese dominante Struktur gegenseitiger Vergewisserung, die auch in Form analoger Kommunikation ein zentrales Element von Beziehungspflege war und ist. Die als freundschaftlich suggerierten und inszenierten Beziehungsangebote etwa im Bereich von Fou/übe-Tutorials ermöglichen ein Vertrauen darauf, dass selektiv vorgestellte Inhalte aus der unübersichtlichen und überfordernden Options­vielfalt übernommen und nicht weiter überprüft werden müssen. Sie entspre­chen damit einer Sehnsucht nach »Vereindeutigung«16 vor dem Hintergrund von Komplexitätserfahrungen und bieten nicht nur konkrete Problemlösungshilfen, sondern auch die beruhigende Zusage, dass sich die erlebte Komplexität generell handhaben lässt. Gleichzeitig rückt die kritische Infragestellung hochprofes­sionell produzierter und meist als Geschäftsmodell im Kontext professioneller Marketingstrategien entwickelter Tutorials in den Hintergrund. Ebenso fragt kaum jemand nach den wirklichen Autor*innen eines Wikipedia-Artikeis. Und den meisten Nutzer*innen genügt bei einer Googfe-Recherche das Angebot der ersten Seite von Treffern. Die vielfältigen Partizipationsofferten und Möglich­keiten selbstbestimmter Kontrolle werden in paradoxer Kontrastierung von ei­nem Verzicht auf Nutzung eben dieser Möglichkeiten in der Medienpraxis der meisten Menschen begleitet. All dies nicht nur kritisch zu hinterfragen, sondern auch in eine Praxis alternativer Mediennutzung zu überführen, ginge mit einem großen Kraftaufwand einher, den viele schon mit Blick auf eine Gewöhnung an eine zweite Suchmaschine kaum gewillt sind zu leisten.17 Es genügt in der Regel das Wissen, dass es Alternativen gäbe.
" Ramón Reichert, Digitale Selbstvermessung. Verdatung und soziale Kontrolle, in: Zeitschrift für Medienwissenschaft 7 (2015) 2, 66-77: 72.12 Roberto Simanowski/Ramón Reichert, Sozialmaschine Facebook, Berlin 2020, 33.13 Vgl. Armin Nassehi, Muster. Theorie der digitalen Gesellschaft, München 2019, 176.14 Simanowski/Reichert, Sozialmaschine (s. Anm. 12), 35.15 Roberto Simanowski, Facebook-Gesellschaft, Berlin 2016, 147.16 Thomas Bauer, Die Vereindeutigung der Welt. Über den Verlust an Mehrdeutigkeit und Vielfalt, Stuttgart 2018, 81.17 Vgl. Markus Beckedahi/Falk Lüke, Die digitale Gesellschaft. Netzpolitik, Bürgerrechte und die Machtfrage, München 2012, 19.



326 Wolfgang BeckDoch geht es hier nicht um die Kritik der Strukturen von Social Media, der Medienpraxis und unabdingbarer medienethischer Reflexionsprozesse, sondern um ihre Würdigung als »Abbild«18 der Gesellschaft und als »Medium gesell­schaftlicher Transformation«19. Denn was sich hier ablesen lässt, ist zum einen als Gesellschaftsphänomen des 21. Jahrhunderts zu beobachten und zum ande­ren in seiner kulturellen Prägekraft zu ermessen. Die aufgezeigten Kommuni­kationsphänomene erzeugen und verdanken sich zugleich einer öffentlichen Kommunikationskultur, deren Spezifika zu bedenken sind, wenn sich kirchliche Verkündigung als Bestandteil religiöser Kommunikation nicht einfach in einer zeitenthobenen Weitergabe vermeintlich immer gleicher Wahrheiten erschöpfen soll. Kirchliche Verkündigung des christlichen Glaubens setzt die biblischen Inhalte der befreienden Reich-Gottes-Botschaft zu den Lebensvollzügen von Zeitgenoss*innen und deren existentiellen Fragen in Bezug.20 Sie hat sich also immer wieder neu dem Anliegen der Inkulturation des Christlichen zu stel­len. Das gilt zum einen für die unterschiedlichen Sprachen, die im Kontext der Kommunikativen Theologie21 um Bernd Jochen Hilberath und Matthias Scharer durchaus als konfliktiv bestimmt werden, wie auch für das Verhältnis zu den Sprachspielen des gesellschaftlichen Umfelds.22 Ein simples Kulturressentiment gegenüber der Gegenwartskommunikation verbietet sich deshalb ebenso wie eine unkritische Distanzlosigkeit. Gerade die biblische Tradition der Parrhesia23 als freimütiger und kritischer Rede zeigt in den gegenwärtigen Protestkulturen24, in denen ein entschiedenes Nein gegenüber hegemonial-kapitalistischen Struk­turen und gegenüber generationenübergreifender Ungerechtigkeit ausgedrückt wird, wie groß der Bedarf an Formen der kritischen Distanznahme gegenüber 
18 A.a.O., 37.19 Simanowski/Reichert, Sozialmaschine (s. Anm. 12), 36.20 Vgl. Rainer Bucher, Pastoraltheologie als Kulturwissenschaft des Volkes Gottes, in: PThI 24 (2004) 2, 182-194: 189.21 Vgl. Bernd J. Hilberath/Matthias Scharer, Kommunikative Theologie. Grundlagen - Erfahrungen - Klärungen, Ostfildern 2012,141: »Eine Glaubenskommunikation, die den »Himmel offen hält<, die sich also nicht in zwischenmenschlicher Kommunikation und wechselseitiger Vergewisserung erschöpft, sondern die Gottesbeziehung in das Kom­munikationsgeschehen und -Verständnis mit einschließt, steht unter einem besonderen Illusionsverdacht.«22 Vgl. Matthias Scharer, Die Sprache und Sprachprobleme »der Theologie«, in: Guido Meyer/Norbert Wichard (Hrsg.), Sprachen der Kirche. Über Vielfalt und Verständ­lichkeit kirchlichen Sprechens, München 2018, 107-119: 118.23 Vgl. Christian Hengstermann, Freie Rede in Wahrheit und Wahrhaftigkeit. Begriff und Geschichte der griechischen napprjaia, in: Wort und Antwort 59 (2018), 107-112: 107.24 Vgl. Armin Nassehi, Das große Nein. Über die Eigendynamik gesellschaftlichen Pro­testes, in: Kursbuch 200 (2019), 49-83: 73.



Predigen in mediatisierten Welten 327gesellschaftlich etablierten Formen der Ungerechtigkeit ist. So zeigt Michael Betancourt an einem Wirtschaftsmodell, das auf »Illusion einer Produktion ohne Konsumtion«25 aufbaut, wie dominant die Tendenz zu einer Symbiose von Vir­tualität und Kapitalismus ausgeprägt ist. Darüber hinaus entwickeln digitale Medien wie auch andere Medienformate26 eine gesellschaftliche Prägekraft, er­zeugen also erhebliche politische Effekte. In der Frage nach Konsequenzen für homiletische Gegenwartsbestimmung können die medienethischen Analysen der sozialen Netzwerke als zweitrangig betrachtet werden. Wichtiger ist hier, dass die klassische Predigt im Rahmen eines sonntäglichen Gemeindegottesdienstes neben einer ganzen Reihe von Formaten religiöser Kommunikation steht. So zeigen die Mitglieder des Jesuitenordens mit ihrer One Minute Homily oder Pastorin Hanna Jacobs von raumschiff.ruhr als Fou7üöe-Angebot, dass sich Pre­digtformate und andere Verkündigungsformate nicht eindeutig voneinander abgrenzen lassen. Zudem sind immer mehr Zeitgenoss‘innen generationen­übergreifend durch Kommunikationsphänomene geprägt, die sie als Erwar­tungsmuster und subjektives Qualitätskriterium der Beurteilung einer Predigt zugrunde legen. Dies erklärt die zunehmende Bedeutung von persönlicher Narration, wie sie beispielhaft in der Bewegung der »TED-Talks«27 abgebildet und in biographischen Identitätsanalysen28 integriert wird. Es erklärt die gesteigerte Bedeutung von visueller Erlebbarkeit von Redner*innen und Prediger*innen als Folge einer weiter steigenden Bedeutung bildgebender Formate und erwarteter Vertrautheit29 innerhalb der Kommunikationsprozesse.

25 Michael Betancourt, Kritik des digitalen Kapitalismus, Darmstadt 2018, 221.26 Vgl. Lucie Panzer, Glauben ins Gespräch bringen. Verkündigung im Rundfunk als Mitteilung von Erfahrung, Praktische Theologie und Kultur, Bd. 22, Freiburg i.Br. 2012, 289.27 Chris Anderson, TED Talks. Die Kunst der öffentlichen Rede. Das offizielle Handbuch, Frankfurt a.M. 2017.28 Vgl. Nils Köbel, Identität - Werte - Weltdeutung. Zur biographischen Genese ethischer Lebensorientierungen, Weinheim 2018, 127.29 Vgl. Ramón Reichert, Die Macht der Vielen. Über den neuen Kult der digitalen Ver­netzung, Bielefeld 2013, 83.

2. Digitales Communitybuilding als ekklesiales 
LernfeldMit der Etablierung einer Kultur der Digitalität entstehen einerseits Impulse für bestehende Sozialformen, was sich in einer großen Bandbreite an Zuge- hörigkeits- und Partizipationsgestaltungen ausdrückt. Andererseits entstehen hier neue Sozialformen, in denen Menschen sich in Netzwerken, szenischen 



328 Wolfgang BeckVergemeinschaftungen und Bewegungen zusammenfinden. Veränderungen zwischenmenschlicher Konstellationen durch Datingplattformen wie Tinder, 
Bumble oder OkCupid und Partner*innenschaftsbörsen, nahräumliche Vernet­zungen zur Gestaltung von Nachbarschaften wie nebenan.de30 oder vemetzte- 
nachbam.de sind nur einige Beispiele für das Hervorbringen neuer Sozialför- migkeit von zwischenmenschlichen und gruppenbezogenen Konstellationen. Dafür sind fragile Konstellationen von Netzwerken31 und Szenen mit einer in­dividuellen Bestimmbarkeit von Partizipationsgraden und -dauer dominierend. Es fällt auf, dass hier die Entstehung von »hybriden Netzwerken«32 beobachtet werden kann, in denen sich analoge und virtuelle Begegnungsformen ergänzen und eine bemerkenswerte Steigerung lokaler Identifikation zu beobachten ist. Die Beobachtung dieser hybriden Sozialformen wirft Fragen nach neuen An­sätzen ekklesiogenetischer Konstitutionsprozesse im Digitalen oder einer Wei­tung des Verständnisses des Sozialen33 in caritastheologischen Reflexionen auf und lässt weitergehende Wirkungen erkennen. So entsteht aus den Formaten der Social Media auch die Erwartung an eine Dialogizität, in der nicht nur Kom­mentare als Indikator persönlicher Bindung und der Erzeugung von Sozialför- migkeit (Communitybuilding), sondern auch die anstehenden Themen von Nutzer*innen aktiv mit eingebracht werden können. So verzichtet kein YouTube- Tutorial darauf, zur Diskussion der vorgestellten Inhalte in den Kommentar­spalten aufzufordern und um Themenvorschläge für nächste Bearbeitungen zu bitten. Gerade durch diese Partizipationsmöglichkeiten entstehen die wichtigsten Formen der Informationsbeschaffung.34 Dabei werden Nutzer* innen nicht nur 
30 Vgl. Anna Becker/Hannah Göppert/Olaf Schnur/Franziska Schreiber, Die digitale Renaissance der Nachbarschaft. Soziale Medien als Instrument postmoderner Nach­barschaftsbildung, in: vhw FWS (2018) 4, 206-210: 207.31 Vgl. Jonas Meine, Hybride Sozialräume durch digitale Netzwerkstrukturen im Stadt­quartier, in: Tim Hagemann (Hrsg.), Gestaltung des Sozial- und Gesundheitswesens im Zeitalter von Digitalisierung und technischer Assistenz, Forschung und Entwicklung in der Sozialwirtschaft, Band 11, Baden-Baden 2017, 21-34.32 Franziska Schreiber/Hannah Göppert, Wandel von Nachbarschaft in Zeiten digitaler Vernetzung.Explorationsstudie zur Wirkung digitaler Medien mit lokalem Bezug auf sozialen Zu­sammenhalt und lokale Teilhabe in Quartieren, Berlin 2018 (abrufbar unter vernetzte- nachbam.de), 3.33 Vgl. Thomas Zippert, Was ändert die zunehmende Digitalisierung und Virtualisierung an einem christlichen Verständnis des Sozialen? in: Tim Hagemann (Hrsg.), Gestaltung des Sozial- und Gesundheitswesens im Zeitalter von Digitalisierung und technischer As­sistenz, Baden-Baden 2017, 137-151: 150.34 Vgl. Thomas Brechtel/Anke Baumann, Diagnose YouTube. Berühmt, glücklich und gesund - eine Reise durch den Video-Dschungel, Köln 2019, 150.

nachbam.de
nachbam.de


Predigen in mediatisierten Welten 329dialogisch in das Format eingebunden, sondern durch das Angebot einer aktiven Rolle als Mitgestalter‘innen auch zu einer Gemeinschaft gebildet. Zwar gibt es mit Podcasts auch Formate, die relativ stark klassischen Predigtformaten ent­sprechen können, doch drückt sich hier die Möglichkeit der aktiven Partizipation zumindest in der freien Wahl des Angebots, des Ortes und der Dauer beim Zu­hören aus. Nun wird im Spektrum christlicher Theologien die Zielbestimmung der Predigt kaum noch in den verschiedenen Dimensionen von Kirchenbil­dungsprozessen angesiedelt oder für eine Intensivierung erhoffter Kirchenbin­dung in Dienst genommen, weil dies allzu schnell den Verdacht ekklesialer Manipulation erzeugt. Doch werfen digitale Praktiken der Mitgestaltungsofferten eben hier die Fragen auf, ob mit den Partizipationsangeboten nicht auch legitime Spielarten unterschiedlicher ekklesiogenetischer Prozesse anzustoßen sind. Darin verlieren konfessionsspezifische Praktiken der Begrenzung von Zu­gangsmöglichkeiten zum Predigtdienst, sei es aufgrund amtstheologischer Ver­engungen, sei es aufgrund akademisch-elitärer Selbstverständnisse, ihre Plau­sibilität.35 Die Zulassungsdiskurse zu kirchlichen Kompetenzbereichen und Tätigkeitsfeldern, die mit kräftezehrenden Aushandlungsprozessen vielerorts im Zentrum autopoietischer Selbststabilisierung des Institutionellen Energien bin­den und kreative Initiativen für neue Verkündigungsansätze lähmen, finden häufig in der gängigen Predigtpraxis ihre symbolische Repräsentanz.

35 Vgl. Anne Gidion, Wir müssen reden! Ein Blick aus evangelischer Perspektive, in: Ur­sula Roth/Iörg Seip/Bernhard Spielberg (Hrsg.), Geforderte Rede. Konstellationen, Kontexte und Kompetenzen des Predigens, Ökumenische Studien zur Predigt, Bd. 11, München 2018, 35-41: 37.

3. Die Predigt als Anachronismus?
Soll vor diesem Hintergrund die klassische Predigt mit ihrer Länge, ihrem mancherorts deklaratorischen Habitus und ihrer Einbettung in die genannten sozialen Zwänge insbesondere für Menschen ohne regelmäßige Gottesdienst­praxis nicht als Anachronismus erscheinen, wird es auf zwei wichtige Elemente ankommen: ihre kontextuelle Einbettung in ein Gesamtsetting religiöser Kom­munikation der Gegenwartsgesellschaft und eine dialogische Ausgestaltung ih­rer monologischen Struktur.Insbesondere die Einordnung in das offenbarungstheologische Verständnis biblischer Texte als Wort Gottes, ihre konfessionsspezifischen Diskurse und die Auseinandersetzung damit, dass biblische Texte nur indirekt als Wort Gottes zu verstehen sind, insofern sie bereits bearbeitete und Jesus Christus als das ei­gentliche Wort Gottes reflektierende Texte darstellen, kann als wichtiger Im­puls eines reformatorischen Predigtverständnisses für katholische Einordnun­



330 Wolfgang Beckgen verstanden werden.36 Dieses Bewusstsein ermöglicht jedoch auch die Wahrnehmung der Predigt als »Ort, an dem Gott selbst redet«37 und weitet den Predigtcharakter als Glaubenszeugnis.38 Das persönliche Glaubenszeugnis, nicht neben der Predigt, sondern als deren Bestandteil, erzeugt gerade in digi­talen Verkündigungsformen ein Anschlusspotenzial gegenüber den Social-Me- dia-Formaten, die auf phatische Kommunikation und das Angebot von Nähe39 ausgerichtet sind.

36 Vgl. Isabelle Senn, Gottes Wort in Menschenworten. Auf dem Weg zu einer Theologie der performativen Verkündigung, Innsbruck 2016, 98.37 Ulrich H.I. Kortner, Theologie des Wortes Gottes. Positionen - Probleme - Perspek­tiven, Göttingen 2001, 267.38 Vgl. Senn, Gottes Wort (s. Anm. 36), 429.39 Vgl. Ramón Reichert, Die Macht der Vielen. Über den neuen Kult der digitalen Ver­netzung, Bielefeld 2013, 83.40 Vgl. Siegfried Kleymann, Wenn Prediger »ich« sagen. Zur autobiographischen Dimen­sion von Verkündigung, in: Der Prediger und Katechet 166 (2016) 3, 417-425: 425.41 Christian Rentsch, Liturgische Normen und Gesellschaft. Normabweichungen als In­dikatoren eines gewandelten Referenzrahmen, in: Martin Stuflesser/Tobias Weyler 

Klassisch und idealisiert ist jede Predigt in einem Gemeindekontext in kommunikative Kontexte eingebettet. So flankieren im Idealfall vielfältige zwi­schenmenschliche Begegnungen im Gemeindeleben das liturgische Geschehen und schaffen eine Vertrautheit, mit der sogar misslungene Predigten aufgefangen werden können. Hier ließe sich jedenfalls ein Kommunikationsideal gemeinde­theologischer Flankierungen entwerfen. Von dem ist die kirchliche Realität mit regionalen und konfessionellen Spezifika allerdings sehr weit entfernt. Aufgrund stark reduzierter Praxis regelmäßiger Gottesdienstbesuche, forcierten Migrati­onsphänomenen und ihren Folgen für das an biographischen Verläufen orien­tierte Konzept pastoraler Begleitung oder auch aufgrund einer massiven Ent­fremdung von Prediger* innen von der Ortsgemeinde durch die Zuständigkeit für eine Vielzahl von Kirchen vor allem in den Strukturveränderungen der katholischen Diözesen ist die Bandbreite kommunikativer Einbettung längst deutlich reduziert. Hier gibt es zwar konfessionelle, regionale und im individu­ellen Kommunikationsverhalten begründete Spezifika von Entfremdungen. Vertrautheit kann vor diesem Hintergrund meist allenfalls innerhalb des got­tesdienstlichen Geschehens entstehen, fordert zum Einbringen der persönlichen Glaubenserfahrung heraus (indem sich Prediger*innen mit ihrem persönlichen Glaubensweg zeigen40) und fungiert nicht mehr als sichernde Rahmung der Redesituation. Für viele Zuhörer* innen entscheidet sich deshalb im liturgischen Verlauf oder innerhalb des Predigtgeschehens, inwieweit der agierenden Person Autorität zugesprochen wird, sie stehen unter der Herausforderung eines per­manenten »Relevanzaufweises«41. Das in der Moderne etablierte Bewusstsein für 



Predigen in mediatisierten Welten 331die eigene Verantwortlichkeit zur Gestaltung religiöser Überzeugungen und Praktiken bewirkt nicht nur, dass kirchliche Glaubensaussagen unter einen »Zustimmungsvorbehalt«42 der Einzelnen gestellt sind, sondern auch die Ein­ordnung der Predigt in einen Impuls neben anderen. So vermindern sich auch die Möglichkeit und die Bereitschaft, die Predigt in Relation zu anderen Begeg­nungen zu setzen. Umso wichtiger wären deshalb flankierende Kommunika- tions- und Beziehungsangebote, die neu zu entwickeln und zu etablieren wären.

(Hrsg.), Liturgische Normen. Begründungen, Anfragen, Perspektiven, Würzburg/Re- gensburg 2018, 187-200: 195.42 Rainer Bucher, Entmonopolisierung und Machtverlust. Wie kam die Kirche in die Krise?, in: Ders. (Hrsg.), Die Provokation der Krise. Zwölf Fragen und Antworten zur Lage der Kirche, Würzburg 2004, 11-29: 19.

Längst ist es bei Kongressen und Tagungen üblich, dass Teilnehmer* innen sich über Twitter oder andere Formate über das Erlebte austauschen können, kritische Rückmeldungen geben oder sich nach Interessenlagen vernetzen können. Obwohl dem Christentum die Verbindung des Kommunikationsge­schehens mit der Weiterentwicklung des Sozialförmigen besonders wichtig ist, kommt es bislang nur sehr vereinzelt zu solchen Ansätzen eines die Predigt begleitenden Austausches jenseits des Gottesdienstes. Es wären deshalb Gele­genheiten zu entwickeln, den Prediger*innen Rückmeldungen zu geben und Diskussion zu den vorgestellten Gedanken zu führen. Die Bereitschaft zur Ent­wicklung solcher Gelegenheiten und Formate scheint gering, bedeutet sie doch auch die Bereitschaft zu Ohnmachtserfahrungen. Dass die Feedback- und Dis­kussionskultur im Feld der Predigtpraxis so gering ausgeprägt ist, kann die verhaltene Bereitschaft zur Entwicklung solcher flankierenden Kommunika­tionsangebote erklären. Prediger*innen, die Predigtaufnahmen medial zur Ver­fügung stellen, werden nicht selten im Kolleg*innenkreis der Eitelkeit ver­dächtigt.Die kirchliche Realität des 21. Jahrhunderts in Deutschland ist von der Reduktion kommunikativer Begegnungsmöglichkeiten in gemeindlichen und ortskirchlichen Kontexten bestimmt. Deshalb bedarf es innerhalb des liturgi­schen Geschehens und der Predigt der Bereitschaft, die Persönlichkeit der Pre- diger*innen sichtbar zu machen. Das persönliche Glaubensringen, die eigene Suche nach tragfähigen Antworten zu zeigen, eröffnet ein nicht eben unerheb­liches Risiko, sich im Aussetzen des Eigenen verletzen zu lassen. Erfahrungen der paulinischen Peinlichkeit des Areopags markieren innerhalb christlicher Predigtpraxis diese situativen Konfrontationen der Vulnerabilität als das zentrale Element: das Risiko der persönlichen Blamage, der Verletzung, der Schwäche. Die Philosophin Anne Dufourmantelle betrachtet die religiöse Rede insbesondere aufgrund des modernen Umgangs mit Tabus und Geheimnissen als Riskieren 



332 Wolfgang Beckdes Vertrauten43 und damit auch als markant politischen Akt.44 Dieses Risiko der persönlichen Rede ist, im Sinne des »Sprungs«45 in dem als fideistisch be­stimmten Glaubensverständnis von Soren Kierkegaard,46 Ausdruck der un­überwindbaren theologischen Unabgeschlossenheit.47 Das Risiko persönlicher Sichtbarkeit wird als Indiz von Unsicherheit und in einer Haltung der »Zärt­lichkeit«48 zum Ausdruck zeitgenössischer Solidarität.

43 Vgl. Anne Dufourmantelle, Lob des Risikos. Plädoyer für das Ungewisse, Berlin 2018, 87.44 Vgl. a.a.O., 158.45 Soren Kierkegaard, Philosophische Brosamen und unwissenschaftliche Nachschrift, München 2005, 552.46 Vgl. Jürgen Habermas, Auch eine Geschichte der Philosophie. Bd. 2: Vernünftige Freiheit. Spuren des Diskurses über Glauben und Wissen, Berlin 2019, 675.47 Vgl. Dufourmantelle, Lob des Risikos (s. Anm. 43), 197.48 Isabella Guanzini, Eine Philosophie der sanften Macht, München 2019, 101.49 Vgl. Wilfried Engemann, Homiletics: Principles and Patterns of Reasoning, Berlin/ Boston 2019, 453.50 Vgl. Volker A. Lehnert, Kein Blatt vor’m Mund. Frei predigen in sieben Schritten. Kleine praktische Homiletik, Neukirchen-Vluyn 220 08, 15; Arndt Elmar Schnepper, Frei predigen. Ohne Manuskript auf der Kanzel, Witten 2010, 10.51 Vgl. Fulbert Steffensky, Die katholische und die evangelische Predigt. Eine biogra­phische Skizze, in: Erich Garhammer/Ursula Roth/Heinz-Günther Schöttler (Hrsg.), Kontrapunkte. Katholische und protestantische Predigtkultur, München 2006, 26-36: 36.

Die Dialogizität des Sprechaktes innerhalb der Predigt drückt sich indes nicht nur in den angedeuteten kommunikativen Rahmungen aus. Sie hat auch den Sprachstil und die inhaltliche Ausgestaltung zu prägen, wenn sie nicht als enthoben bildungsbürgerliches Spielfeld fungieren und in ein Instrument der Exklusion hinein deformiert werden soll. Derartiges wird nach wie vor ge­pflegt, wo die Predigt mit einem bildungsbürgerlichen Habitus selbstbehaupteter Kulturträgerschaft verbunden wird. Prediger* innen, die sich dabei dem Erhalt der Sprachkunst verschreiben, manifestieren subtil eine reklamierte Sonder­stellung und geraten unter den Verdacht einer Entsolidarisierung von den Zeitgenoss‘innen. Gerade die wäre jedoch Indiz für ein gestörtes Verhältnis von Theologie und Gegenwartskultur.49Wo Predigten nicht primär gehalten, sondern geschrieben werden und als fein ziseliertes Kunstwerk die Rettung der gehobenen Sprache verfolgen, weisen sie primär das Anliegen einer akademischen Selbstinszenierung aus. Die Debatte um Chancen und Risiken der freien Predigt50 wurde in den letzten Jahren gerade in der evangelischen Homiletik sehr emotional51 und nicht selten mit konstru­



Predigen in mediatisierten Welten 333ierten Alternativen geführt.52 In manchen Diskussionsbeiträgen avanciert die persönliche Unsichtbarkeit der Prediger*innen gar zum Ausweis evangelisch­konfessionellen Predigtverständnisses. Nun kommt es in diesem Kontext nicht auf eine abschließende Positionierung in dieser Debatte um die freie Predigt an.53 Doch ist sie eine Möglichkeit, der Person der Prediger*innen mit ihrem Glau­bensringen Sichtbarkeit zu verleihen. Sie ist ein Weg, die Predigt als kommu­nikatives Geschehen und »dreipoligen Prozeß«54 zu gestalten. Die Wertschätzung der Sichtbarkeit der Menschen wird zur impliziten Theologie des Körperlichen.55 Diese Sichtbarkeit der Menschen wurde gerade von Giorgio Agamben in ihrer schöpfungstheologischen Einordnung56 und in ihrem Verhältnis zur Entzogen- heit bearbeitet. Im Kontext digitaler Kommunikation wird die Nacktheit und Sichtbarkeit der Menschen, sei es in ihren körperlichen Facetten, sei es hin­sichtlich der persönlich errungenen Positionen und Denkwege zum Angebot von Nähe. Die Sichtbarkeit, in der sich auch die Aporien57 und unabgeschlossene Theologien58 aussetzen, ist deshalb immer auch Bestandteil eines Beziehungs­geschehens, in dem Formen des Rückzugs weniger als bescheidene Indienst­stellung für Inhalte und Themen als vielmehr als Reduktion von Beziehungs­angeboten und Ängstlichkeit interpretiert werden und darin sogar die Inhalte kirchlicher Verkündigung konterkarieren können.

52 Vgl. Michael Meyer-Blanck, Homiletische Präsenz. Ein Plädoyer im Rahmen der Dis­kussion um die »freie Rede« in der Homiletik, in: Ders./Alexander Deeg/Christian Stäblein (Hrsg.), Präsent predigen. Eine Streitschrift wider die Ideologisierung der »freien« Kanzelrede, Göttingen 2011, 21-55: 27.53 Vgl. Wolfgang Beck, Ohne Geländer. Pastoraltheologische Fundierungen einer risiko­freudigen Ekklesiogenese, Ostfildern 2022, 321.54 Henning Luther, Spätmodern predigen, in: Ders., Frech achtet die Liebe das Kleine. Biblische Texte in Szene setzen. Spätmoderne Predigten, Stuttgart 2008, 12-16: 14.55 Vgl. Eckhard Nordhofen, Corpora. Die anarchische Kraft des Monotheismus, Freiburg i.Br. 2018, 299.56 Vgl. Giorgio Agamben, Nacktheiten, Frankfurt a.M. 2010, 100.57 Vgl. Heinz Robert Schlette, Skeptische Religionsphilosophle. Zur Kritik der Pietät, Freiburg i. Br. 1972, 117.58 Vgl. Gregor M. Hoff, Aporetische Theologie. Skizze eines Stils fundamentaler Theologie, Paderborn 1997, 75.

4. Theologische Konsequenzen der Digitalen Struktur 
der DialogizitätZu den religionssoziologischen Beobachtungen und Analysen gehört im 21. Jahr­hundert die Beobachtung schwindender Bindekräfte der kirchlichen Sozialformen:



334 Wolfgang Beck»Die Verortung der Kirchenbindung in den Kontext moderner mediatisierter Korn munikation kann dazu beitragen, vermeintliche Paradoxien und Diskrepanzen als in sich schlüssige Phänomene verstehen zu können. Der hilfreiche >Kniff< besteht darin, Kirchenbindung nicht mit sozialer Nähe oder gar konkreter Partizipation gleichzu­setzen und, dem korrespondierend, nicht vorhandene Kirchenbindung mit sozialer Distanz. Vielmehr wird Kirchenbindung unter den Bedingungen mediatisierter Kommunikation durch beides konstituiert: durch soziale Distanz und durch soziale Nähe.«59

59 Gerald Kretzschmar, Kirchenbindung - Konturen aus der Sicht der Kirchenmitglieder, in: Heinrich Bedford-Strohm/Volker Iung (Hrsg.), Vernetzt Vielfalt. Kirche angesichts von Individualisierung und Säkularisierung. Die fünfte EKD-Erhebung über Kirchen­mitgliedschaft, Gütersloh 2015, 208-218: 217.60 Vgl. Björn Szymanowski/Benedikt Jürgens/Matthias Sellmann, Dimensionen der Kirchenbindung. Meta-Studie, in: Markus Etscheid-Stams/Regina Laudage-Kleeberg/ Thomas Rünker (Hrsg.), Kirchenaustritt - oder nicht? Wie Kirche sich verändern muss, Freiburg i.Br. 2018, 57-124: 73.61 Vgl. Andreas Benk, Zur Einführung: Krise christlicher Rede von Gott, in: Ders./Martin Weyer-Menkhoff (Hrsg.), Gesucht: Glaubwürdige Gottesrede. Fundorte vor unserer Haustür, Ostfildern 2012, 11-24: 15.6Z Christoph Bochinger, Religion ohne Orthodoxie, in: Ders./Martin Engelbrecht/ Winfried Gebhardt (Hrsg.), Die unsichtbare Religion in der sichtbaren Religion - Formen spiritueller Orientierung in der religiösen Gegenwartskultur, Stuttgart 2009, 145-161: 150.03 Hanjo Sauer, Erfahrung und Glaube. Die Begründung des Pastoralen Prinzips durch die Offenbarungskonstitution des II. Vatikanischen Konzils, Frankfurt a.M. 1993, 476.64 Vgl. Benjamin Gnan, Konziliare Predigt. Die dogmatische Konstitution über die göttliche Offenbarung »Dei Verbum« des Zweiten Vatikanischen Konzils als Quelle homiletischer Wegmarken, Würzburg 2019, 318.

Verstärkt wird diese Unübersichtlichkeit, die nicht einfach nur als Abnahme von Kirchenbindung60 analysiert werden kann, durch das veränderte Verhältnis von Christ*innen und Kirchenmitgliedern zu den Glaubensinhalten.61 So gehö­ren die ürdigung und »Selbstermächtigung des religiösen Subjekts«62 gegenüber lehramtlichen Vorgaben, die im Kontext katholischer Theologie mit dem »Pas­toralen Prinzip«63 der Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils einen grundlegenden Ausdruck gefunden haben, zu den zentralen Elementen eines Theologie- und Glaubensverständnisses der Spätmoderne.64 Diese Entwicklun­gen sind vielfach Gegenstand religionswissenschaftlicher Analysen der Moderne. Sie werden in digitalen Kontexten forciert und durch massive Vertrauensverluste gegenüber kirchlichen Institutionen und Amtsträger* innen einerseits längst unter den persönlichen Zustimmungsvorbehalt der Einzelnen gestellt und finden selbst in zentralen Feldern kirchlicher Identität geringe Zustimmung. Und die



Predigen in mediatisierten Welten 335Kombination unterschiedlicher religiöser Traditionen entwickelt in der Gestalt der »Religionshybride« besondere Formen der Uneindeutigkeit. Klaus-Peter Jörns leitet daraus eine fundamentale Infragestellung lehramtlicher Kanones und eine positive Fragmentierung theologischer Konzepte ab:
»Die religiösen Erfahrungen der Menschen bezeugen, daß die Begegnungen mit Gott über die Schaffung und Schließung aller Kanons hinausgehen. Die Begegnungen mit dem einen Gott liegen vor aller schriftlichen Bezeugung. Ihr Kriterium ist Authen­tizität, nicht Wahrheit.«65

65 Klaus-Peter Jörns, Notwendige Abschiede. Auf dem Weg zu einem glaubwürdigen Christentum, Gütersloh 420 08, 181.66 Horst Gorski, Theologie in der digitalen Welt. Ein Versuch, in: Pastoraltheologie 107 (2018), 187-211: 199.67 Vgl. a.a.O., 201.68 Thomas Eggensperger, Verunsicherung trotz Wahrheit. Individuelle und kollektive Suche nach der souveränen Entscheidung, in: Thomas Möllenbeck/Ludger Schulte (Hrsg.), Frieden. Spiritualität in verunsicherten Zelten, Münster 2020, 359-368: 366.69 Vgl. Thomas Schlag, Nach Wahrheit fragen. Überlegungen zur theologischen Verant­wortung religiöser Bildung in pluralistischen Lebenswelten, in: Ders./Ilona Nord (Hrsg.), Renaissance religiöser Wahrheit. Thematisierungen und Deutungen in prak­tisch-theologischer Perspektive, Fachtagung »Renaissance religiöser Wahrheit? The­matisierungen und Deutungen in Literatur, Kunst und Praktischer Theologie«, Leipzig 2017, 185-202: 176.

Wer indes nicht vorschnell den Abschied ganzer Traditionsstränge und Topoi kommen sieht, wird hier doch nach den theologischen Spezifika eines digitalen Gesellschaftskontextes zu fragen haben. Die können mit Horst Gorski in der Wahrnehmung des Phänomens gesteigerter »Konnektivität«66 ausgemacht wer­den. In Absetzung von einer durch Kollektivität geprägten Gesellschaft ist hier ein Eingebundensein des Menschen benannt, das sich jeglicher Regulierung entzieht. In dieser unregulierbaren Konnektivität ist das digitale Paradox von Freiheitsgewinnen und gleichzeitiger Kontrollexpansion begründet. Es prägt gesellschaftliche Diskurse um Formen und Auswirkungen von Digitalität mit Beginn des 21. Jahrhunderts permanent und fortlaufend. Nun sei davor gewarnt, diese Phänomene vorschnell in bestehende theologische Topoi zu überführen, wie dies mit Versuchen der Trinitätstheologie erfolgt.67 Hier scheint vielmehr eine Dynamisierung des Wahrheitsbegriffs möglich zu werden, der - aufbauend auf der Würdigung von »Verunsicherungen«68 als konstitutives Element jeglichen Ringens um Wahrheiten - für die Theologie gewinnbringend sein könnte.69 Denn mit dem geschilderten Paradox des Digitalen aus einer Verbindung von Freiheit und Kontrolle, von Rekombination und Speichern, erfolgt ein positives Ver- 



336 Wolfgang Beckständnis der Ambivalenz. Er baut bei John Caputo auf der dynamischen Lern­entwicklung und beständigen Korrekturbedürftigkeit auf, mit deren Hilfe eine »schwache Theologie der Vielfalt«70 möglich wird. Die Anklänge philosophischer Konzepte der Postmoderne von Gianni Vattimo71 und Jean-Luc Nancy72 und die soziologische Arbeit von Michel de Certeau73 und seiner theologischen Einord­nung74 sind hier unverkennbar. So wäre im Blick auf gegenwartssensible Kon- textualisierungen der Predigt deren Befreiung aus monokulturellen Formaten zu suchen, »Zweideutigkeit«75 als Grundlage einer theologischen Ästhetik zu suchen und eine Pluralität von Predigtformen zu kultivieren. Dies erfordert eine Wert­schätzung gegenüber religiöser Kommunikation in »kurzer Form«76, wie sie in Rundfunkandachten oder Fou Tube-Channels zu beobachten ist. Sie wären in die homiletische Reflexion zu integrieren77 und können dabei auf theologische Re­zeption des Schwäche-Begriffs78 im Rahmen der Kenosistheologie79 aufbauen. Die 
70 Julia Koll, Pluralität: drei Perspektiven, in: Pastoraltheologie 107 (2018), 230-235:235.71 Vgl. Gianni Vattimo, Jenseits des Christentums. Gibt es eine Welt ohne Gott?, München/ Wien 2004, 68.72 Vgl. Jean-Luc Nancy, Dekonstruktion des Christentums, Zürich/Berlin 2008, 244.73 Vgl. Michel de Certeau, GlaubensSchwachheit, Stuttgart 2009, 156; Marian Füssel, Zur Aktualität von Michel de Certeau. Einführung in sein Werk, Wiesbaden 2018, 37.74 Vgl. Daniel Bogner, Erfahrungsraum statt Bekenntniszwang. Certeaus Beitrag zu einer Theologie der Welt, in: Christian Bauer/Marco A. Sorace (Hrsg.), Gott, anderswo? Theologie im Gespräch mit Michel de Certeau, Ostfildern 2019, 99-106: 105: »»Christ­lich« hört auf, ein Adjektiv zu sein, das einen semantisch stabilen Sinn aus sich selbst heraus sichtbar macht. Es ist nicht länger ein Marker fester Identität. [...] Ein konturloses Christentum aber wird zu einer Chimäre, einem Paradoxon. Ohne Welt kein Christen­tum, wäre hingegen die Aussage, die mit Certeau zu machen ist.«75 Erich Garhammer, »Wahrheit als Zweideutigkeit«? (Gregor der Grosse). Ästhetische Ansätze in der Praktischen Theologie, in: Ilona Nord/Thomas Schlag (Hrsg.), Re­naissance religiöser Wahrheit. Thematisierungen und Deutungen in praktisch-theolo­gischer Perspektive, Veröffentlichungen der Wissenschaftlichen Gesellschaft für Theo­logie, Bd. 49, Leipzig 2017, 103-110: 109.76 Maike Schult, Unser täglich Wort gib uns heute. Ein Plädoyer für die kleine Form, in: Weniger ist mehr?! Über homiletische Kleinformate, Themenheft der Zeitschrift Prak­tische Theologie (PrTh). Zeitschrift für Praxis in Kirche, Gesellschaft und Kultur 52 (2017) 1, 5-7.77 Vgl. Angela Rinn, Das Fragment kultivieren. Interdisziplinäre Anregungen für eine Homiletik der Kurzen Form, in: Praktische Theologie 52 (2017) 1, 20-24: 22.78 Vgl. Jakob Helmut Deibl, Die Kenosis des Absoluten als Ausgangspunk für eine Re- Narration Europas bei Gianni Vattimo, in: Rebekka A. Klein/Friederike Rass (Hrsg.), Gottes schwache Macht. Alternative zur Rede von Gottes Allmacht, Leipzig 2017, 35-54: 49.



Predigen in mediatisierten Welten 337Pluralisierung der Predigtformen entspricht der von Armin Nassehi in der Analyse des Digitalen aufgezeigten Vervielfältigung von Gestaltungsoptionen auf Grundlage einer einfachen technischen Basis. Digitalität und Moderne entspre­chen sich in einem Schnittpunkt: dem Verlust einer Zentralperspektive und dem Verzicht auf einen »Zentralalgorithmus«80. Doch nicht nur die äußeren Formen und verschiedenen Typen des Verkündigungsgeschehens, in der auch die Pre­digt der eindeutigen Definition entzogen ist, werden hier in eine pluriforme Bandbreite überführt. Auch innerhalb des Predigtgeschehens bedeutet dies eine Befreiung von theologischen Verengungen, woraus ein besonderes kontextuel­les Potenzial der Negativen Theologie81 in der Spätmoderne erwächst. In einer Pluralität von Predigtverständnissen und Bibelhermeneutiken auch in der Praxis von Theolog*innen82 dürfte es darauf ankommen, die Relevanz von biblischen Texten und christlichen Glaubensinhalten aufzuzeigen, indem biblische Texte sowohl kritisch als auch persönlich eingeordnet und gesellschaftliche Kontexte achtsam83 wahrgenommen werden.84 Dies ermöglicht, dass biblische Texte wie auch liturgisch-rituelle Vollzüge eine lebensdienliche Wirkung für alle unter­schiedlich von ihnen Betroffenen und an ihnen Beteiligten entfalten können. Die Predigtformen und -formate werden so in ihrer Pluralität zu einem Spiegelbild theologischer Vielfalt.

79 Vgl. Ansgar Kreutzer, Kenopraxis. Eine handlungstheoretische Erschließung der Ke- nosls-Christologie, Freiburg i.Br. 2011, 56.80 Armin Nassehi, Muster. Theorie der digitalen Gesellschaft, München 2019, 240.81 Vgl. Andreas Benk, Gott ist nicht gut und nicht gerecht. Zum Gottesbild der Gegenwart, Ostfildern 2012, 107.82 Vgl. Kerstin Menzel, Die »Diener am Wort« und die heilige Schrift. Bibelverständnis und homiletische Praxis von Pfarrerinnen und Pfarrern empirisch untersucht, in: Pastoral­theologie 1 (2012), 51-68: 67.83 Vgl. Reinhard Feiter, Antwortendes Handeln. Praktische Theologie als kontextuelle Theologie, Münster 2002, 318.84 Vgl. Menzel, »Diener am Wort« (s. Anm. 81), 68.85 Ruth Conrad, Weil wir etwas wollen! Plädoyer für eine Predigt mit Absicht und Inhalt, Neukirchen-Vluyn 2014, 152.86 Vgl. Tomás Halík, Theater für Engel. Das Leben als religiöses Experiment, Freiburg i.Br. 2019, 112.87 Vgl. Florian Höhne, Öffentliche Theologie. Begriffsgeschichte und Grundfragen, Leipzig 2015, 45.

Dies umfasst auch, dass sie Impulse für »Prozesse des Nachdenkens«85 setzen und damit eine theologische Irritationsleistung erbringen.86 Doch erschöpft sie sich nicht in dieser Funktion und müsste über eine bloße Nachdenklichkeit hinaus auf gesellschaftliche Fragestellungen hin ausgerichtet von diesen her verunsichert sein. Predigtgeschehen sind Teil Öffentlicher Theologie87, die sich 



338 Wolfgang Beckunter dem Anspruch sieht, gesellschaftliche Diskurse mitzugestalten. Sie sind aber auch als »geöffnete Theologie« zu gestalten, indem sie sich selbst als not­wendig verunsicherte verstehen, sich also von gesellschaftlichen Diskursen selbst >aus dem Tritt« bringen lassen. Predigt hat also nicht nur eine Nach­denklichkeit88 in der Auseinandersetzung mit biblischen Überlieferungen zu erzeugen, sondern sich auch ihre Fragen aus den öffentlichen Diskursen und gesellschaftlichen Belangen stellen zu lassen, um darin - und nicht davon se­pariert! - die Relevanz biblischer Theologien und kirchlicher Glaubenstraditio­nen aufzuzeigen. Gerade in einem digitalen Gesellschaftsumfeld erlangt eine theologische Gottesrede Tragfähigkeit und Relevanz, wenn sie als »Theologie im Gespräch«89, also in permanenter gesellschaftlicher Kontextualisierung und der Bereitschaft zu eigener Verunsicherung in Gestalt einer »Theologie der Unter­brechung«90 gesucht wird. Diese Verunsicherungen, in denen Theologie sich an Orte der Fremdbestimmung begibt,91 dürften als unbedingt zu würdigende, ja konstitutive Elemente einer spätmodernen Gottesrede im digitalen Kontext fungieren.

88 Vgl. Conrad, Plädoyer (s. Anm. 84), 153.89 Christine Büchner, Kontur gewinnen in Beziehung. Zum Konzept einer Theologie im Gespräch, in: Diess./Gerrit Spallek (Hrsg.), Im Gespräch mit der Welt. Eine Einführung in die Theologie, Ostfildern 2016, 9-26: 16.90 Lieven Boeve, Christlicher Glaube in einer Zeit der Verunsicherung, in: Gregor Maria Hoff (Hrsg.), Sicher unsicher (Salzburger Hochschulwochen 2011), Innsbruck 2011, 49-91: 91.91 Hans-Ioachim Sander, Glaubensräume. Topologische Dogmatik 1, Ostfildern 2019,101.92 Paul Nolte, Theologen, Intellektuelle und soziale Bewegungen. Wolfgang Huber in der Geschichte der Bundesrepublik bis 1989, in: Ders./Heinrich Bedford-Strohm/Rüdiger Sachau (Hrsg.), Kommunikative Freiheit. Interdisziplinäre Diskurse mit Wolfgang Hu­ber, Leipzig 2014, 17-36: 25.

Neben der bereits benannten Flankierung des Predigtgeschehens durch unterschiedliche Angebote begleitender, auch digitaler Kommunikation wäre in Aus- und Fortbildung von Prediger* innen die Bandbreite des Medienengage­ments einzubringen. Prediger*innen und Theolog*innen, die sich neuen Medi­enformaten bis hin zu Social Media mit den verbreiteten und in kirchlichen Milieus fest verwurzelten Kulturressentiments verschließen, verpassen nicht nur die Chance, ihren christlichen Verkündigungsauftrag in gesellschaftliche Voll­züge hinein zu realisieren. Viel bedeutsamer ist, dass sie sich darin wichtigen Impulsen zur Entwicklung zeitgemäßer und relevanter Theologien verschlie­ßen. Stattdessen wäre auch in den kommunikativen Formen digitaler Lebens­welten als einem »größeren Marktplatz«92 die theologische Wahrnehmungsfä­



Predigen in mediatisierten Welten 339higkeit, die ekklesiale Selbstwahrnehmung93 in den Rezipient*innen, die als Dialogpartner*innen ein Teil des Volkes Gottes und nicht nur Adressat*innen sind, und die Lernbereitschaft gegenüber »Gelebten Theologien«94 mit Risiko­freude zu suchen.95 Christliches Predigtgeschehen ist Bestandteil gesellschaft­licher Öffentlichkeiten. Es ist einer der Orte, an denen einzelne Menschen ex­emplarisch Belange menschlicher Existenz mit den Überlieferungen christlichen Glaubens in Bezug setzen.

93 Vgl. Florian Höhne, Einer und alle. Personalisierung in den Medien als Herausforde­rung für eine Öffentliche Theologie der Kirche, Leipzig 2015, 347.94 Wilhelm Gräb, Lebensgeschichten - Lebensentwürfe - Sinndeutungen. Eine Praktische Theologie gelebter Religion, Gütersloh z2000, 87; Wilhelm Gräb, Religion als Deutung des Lebens. Perspektiven einer Praktischen Theologie gelebter Religion, Gütersloh 2006, 37; Sabrina Müller, Gelebte Theologie. Impulse für eine Pastoraltheologie des Em­powerments, Zürich 2019, 65.95 Vgl. Christian Danz, Christus und sein Medienkörper. Religiöse Kommunikation im digitalen Zeitalter, in: Wolfgang Beck/Ilona Nord/Joachim Valentin (Hrsg.), Theologie und Digitalität. Ein Kompendium, Freiburg i.Br. 2021, 388-406: 406.


